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Abstract 
Denna avhandling undersöker uppfattningar om släktskap och giftermål bland assyrier i Sverige, i re-

lation till gruppens diasporaidentitet. Den tar sitt avstamp i historiska processer under mitten av 1970-

talet vilka tenderar påverka ungdomars vardagsliv för att sedan fokusera på hur en ny syn på kategorin 

ungdom och normalitet tar form. Därefter ringas ungdomars uppfattning om giftermålstraditioner och 

släktskapsrelationer in, men också hur de ser på sin sociala och etniska identitet.  

Syftet med avhandlingen är att kasta ljus över sociokulturella förändringar bland assyrier i Sverige 

och deras innebörd för den enskilda individen men också för gruppen som helhet. I förståelsen av 

förändringarnas omfattning har utgångspunkten varit i parallella processer som inte är helt oberoende 

av varandra, nämligen hur synen på släktskap, giftermål och ungdom i mötet med det svenska samhället 

har tolkats och omtolkats och därigenom fått annorlunda innehåll och innebörd.  

Den relevans giftermålet och släktskapet hade i hemlandet skiljer sig i många avseenden från den 

betydelse dessa institutioner kommit att få i Sverige. Äktenskapet kännetecknas inte längre av tidiga 

och arrangerade giftermål och patriarkatet som ideal håller på att omvärderas av många i den yngre 

generationen. Den etnoreligiöst baserade endogaminormen har skiftat i Sverige och håller på att luckras 

upp, då dess betydelse för reproduktion av religiös och/eller etnisk tillhörighet inte är lika viktig bland 

en del unga medlemmar. På liknande sätt har synen på ungdom bland assyrier förändrats och anpassats 

till de förhållanden som råder i Sverige, processer som ungdomar sedan ankomsten till Sverige varit 

med och påverkat i en viss riktning. Det organiserade inhemska föreningslivet inom gruppen öppnade 

under gruppens första tid nya möjligheter för ungdomar i allmänhet att på ett konstruktivt sätt bryta 

mot vissa normer utan större konsekvenser, till exempel att inte vilja gifta sig med den av föräldrarna 

utvalde. Många föräldrar fick en ny konkurrent som de inledningsvis försökte bekämpa men som de 

fortsättningsvis kom att betrakta som komplement i vägledning av de unga. Från omkring 2010 och 

framåt har familjen, primärt kärnfamiljen, återigen kommit att spela större roll än föreningen i ungdo-

marnas liv och svenskfödda ungdomar håller på att förhandla om föräktenskapliga förhållanden och 

annat som begränsar deras frihet. Familjen anses stå dels mellan individ och kollektiv, dels mellan det 

svenska samhället och det assyriska kollektivet. Utifrån att det ställs krav på familjen från dessa skilda 

håll har den fått en ambivalent funktion i Sverige: å ena sidan förväntas den att upprätthålla kulturella 

normer och ideal och å andra sidan förväntas familjen från både ”svenskt” håll och från deras barn att 

visa förståelse och acceptans för sina barns uppväxt i det svenska samhället och det assyriska kollekti-

vet. Avhandlingen visar hur familjens roll skiftat över tid och successivt övergått ifrån att vara en 

”traditionsbärande” till att vara en ”förändringsvänlig” institution, präglad av bilaterala släktskapsband. 

Därtill praktiserar många assyrier svenska traditioner som exempelvis kulturella och religiösa högtider 

på sitt eget sätt, i vad som skulle kunna beskrivas som ”mixkultur”. Allt fler börjar också i vissa sam-

manhang att identifiera sig som svensk-assyrier. Alla dessa kulturella förändringsprocesser har lett till 

en förändrad syn på den etniska och sociala identiteten. Vilken aspekt av dessa identiteter som lyfts 

fram beror på inbördes relationer i varje given situation.  

Nyckelord: Socialantropologi, assyrier, bilateral, diaspora, dubbelidentitet, endogami, familj, förändring, gif-

termål, ideal, kontinuitet, normer, patrilinjär, patriarkala traditioner, släktskap, svensk-assyrier, svenskar, ungdom. 
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1 
INLEDNING 

 

Egentligen tycker jag inte det finns eller att det borde finnas gränser […] Det är det att 

allting blir så mycket bättre om man gifter sig med någon från sin grupp, man slipper så 

himla många problem med kulturkrockar. Det är så mycket självklara grejer som man slip-

per tänka på, man förstår varandra bättre. Det är så! (Ninorta, 18 år). 

 

Paradoxen mellan vad Ninorta ovan vill, att bli fri från begränsningar och av-

gränsningar, och hur det egentligen är i fråga om valet av giftermålspartner, att 

det är lättare att foga sig efter normerna, delar hon med många andra ungdomar 

med assyrisk bakgrund jag varit i kontakt med. Tankar som har sin grund i ett 

ambivalent förhållningssätt, inte enbart bland ungdomar utan även bland för-

äldrar och andra vuxna jag mött genom åren. Det handlar om viljan att bevara 

gruppens särart samtidigt som det finns en önskan om öppenhet och förändring 

mot det svenska samhället. Som gruppmedlem har jag själv sedan tonåren i 

olika sammanhang hört vuxna assyrier i ena stunden uttrycka vilja till integ-

ration, för att i nästa betona vikten av att upprätthålla traditioner som de anser 

vara viktiga för gruppens överlevnad. 

Vilka traditioner som bör bevaras eller på vilket sätt gruppen bör integreras 

har inte varit entydigt utan snarare mångtydigt, skiftande och därmed svårde-

finierat. Men det finns ett antal explicita kulturella attribut, en föreställd ge-

menskap (Anderson 1983), som verkar förena gruppen och avgränsa dess et-

niska särdrag som exempelvis gemensam historia, religion och språk. I tidigare 

forskning av assyrier nämns även giftermålstraditioner, företrädesvis endog-

aminormen och släktskapsrelationer som viktiga attribut för gruppens etniska 

identitet (Björklund 1980:97 ff.; Cetrez 2005:194 ff.; Deniz 1999:210 ff.). Ett 

tydligt exempel är att när en medlem i ung ålder gifter sig med någon utanför 

gruppen tenderar det att ses av vuxna och äldre i allmänhet som ett hot mot 

släktgruppens organisation och i förlängningen gruppens etniska existens (se 

Deniz 1999:315 ff., jfr Rabo 2007:221; Woźniak-Bobińsk 2020:175 f.). Detta 

är kulturella idéer assyrierna haft med sig från ursprungsländerna (Turkiet, 
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Syrien, Irak och Iran) i vilka gränsen för giftermål gick vid religiös tillhörighet. 

Det innebar att kristna förväntades gifta sig med andra kristna och muslimer 

gifte sig med andra muslimer. Även om den religiösa tillhörigheten betonades 

utåt och att assyrier de facto gifte sig med andra kristna från andra etniska 

grupper, markerades samtidigt inom gruppen betydelsen av att i första hand 

gifta sig med ”sitt eget folk” (dvs. någon inom den egna etniska gruppen), nå-

got som många assyrier jag talat med menar har varit ömsesidigt då även andra 

kristna grupper i stor utsträckning gift sig med någon från ”sitt eget folk” (jfr 

t.ex. Deniz 1999; Rabo 2007). Gällande vilka grupper som etniskt ansågs stå 

närmast varandra fanns i Turabdin en mytologisk berättelse om att assyrier, 

araméer och kaldéer stammar från samma urfader, att dessa grupper var be-

släktade med varandra och att de i förhållande till andra ”kristna” grupper, som 

exempelvis armenier, stod närmare varandra (Björklund 1981; Deniz 1999). 

Med begreppet ”gifta sig med sitt folk” åsyftas i många fall dessa tre grupper. 

Trots det starka förbudet mot giftermål över religiösa gränser i ursprungs-

länderna, vilket ansågs upprätthållas ömsesidigt mellan kristna och muslimer, 

kunde sådana giftermål ändå förekomma. Enskilda muslimska män tog sig fri-

heten att, som det hette, röva bort en kristen flicka med eller mot hennes vilja. 

En handling som inte enbart uppfattades som en kränkning av flickans fars 

heder, utan betraktades i största allmänhet som en styrkedemonstration, då det 

rådde asymmetriska relationer mellan kristna och muslimer (Björklund 1981; 

Deniz 1999; Yonan 2004). Det innebär att varje gång muslimer uppvisade sin 

makt över kristna eller diskriminerade dem i olika situationer, tog assyrier det 

som en påminnelse om tidigare övergrepp som exempelvis folkmordet Seyfo 

1915, benämns även i shato du Seyfo, svärdets år1 (Björklund 1980; Deniz 

1999; Gaunt 2006). Så länge dessa överfall inte var riktade mot hela gruppen 

kunde situationen hanteras och livet gick vidare. Men överfallen kom i mitten 

av 1970-talet att få en annan betydelse då de placerades i en kontext av gene-

rella antikristna stämningar med sin upprinnelse i Cypernkriget 1974 och in-

bördeskriget i Libanon 1975. Därefter utvecklades en animositet riktad mot 

hela gruppen, vilket kulminerade i en storskalig emigration av assyrier från i 

huvudsak Turabdin2 till Sverige och andra länder (Björklund 1981; Deniz 

1999). 

 
1 Varför händelserna benämns Seyfo torde enligt ett flertal äldres utsago bero på att dödandet av assyrier 

skedde mest med svärd.  

2 Turabdin (Gudstjänarnas berg) är ett område i sydöstra Turkiet där gruppen sedan urminnes tider varit bo-

satt. För många assyrier från Turkiet är det inte Turkiet utan Turabdin vilket betraktas som ”hemlandet”. Un-

der senare år har en alternativ tolkning gjorts av begreppet Turabdin vars förespråkare menar att begreppet 

sannolikt har en dubbel innebörd och även betyder ”slavarnas berg”. Det har inte bara funnits munkar och ere-

miter som tjänade Gud i dessa bergstrakter utan även en stor grupp slavar vilka tillfångatogs och placerades i 
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Konflikten gällande den rätta benämningen på gruppen; assyrier eller syri-

aner uppstod 1977 i Sverige och har en komplex bakgrund, påverkad av både 

interna och externa politiska krafter (se t.ex. Atto 2011; Makko 2011). Ef-

tersom svenska myndigheter inte kunde bringa klarhet i vilket av dessa som 

benämningar som kunde vara den rätt har de sedan dess och för att vara opar-

tiska kommit att använda dubbelbeteckningen assyrier/syrianer, vilket även är 

praxis i forskningsstudier. Jag har valt att främst använda beteckningen ”assy-

rier” i stället för dubbelbeteckningen av två anledningar. Den ena är att de allra 

flesta deltagarna i denna studie definierar sig som just assyrier och rör sig i 

sådana miljöer och den andra är att underlätta läsningen. Samtidigt vill jag un-

derstryka att begreppen bör ses som synonyma och används i detta avhand-

lingsarbete som sådana. Etnografin baseras på fältarbete bland assyrier i Göte-

borg under perioden 2003–2012 och fokuserar på sverigefödda ungdomar, 15–

25 år, vars ena eller båda föräldrar kommer från olika byar i Turabdin. Ef-

tersom detta avhandlingsarbete har haft ett långt uppehåll följs den i slutet av 

en kort epilog om övergripande förändringsprocesser tiden efter 2012 och fram 

till dags datum. 

 

Problemformulering: Uppkomsten av en pa-
radox i viljan till integration och strävan efter 
en diasporisk identitet 
 

Tvetydigheten som Ninorta tidigare uttryckte, nämligen viljan att sudda ut kul-

turella gränser och svårigheter med detta, skapas redan under gruppens första 

möte med det svenska samhället. Eftersom utvandringen både beskrevs och 

uttrycktes i ett tidigt skede som definitiv, blev också vikten av att via den 

kristna konfessionen närma sig svenskar och det svenska samhället tydlig, men 

det var långt ifrån okomplicerat. Ganska snart insåg många assyrier att svens-

kar var kulturellt annorlunda, att en del av deras ’adat, traditioner och värde-

ringar, ansågs strida mot assyriska ’adat men också mot vad de ansåg vara 

kristen etik. Det handlade främst om föräktenskapliga sexuella relationer, om 

antalet skilsmässor, som ansågs vara mycket högt i relation till skilsmässor i 

ursprungsländerna, och om synen på giftermål med muslimer.3 Motståndet mot 

 
området av romare (Gaunt 2006:183). Eftersom ordet abdin föregås av ett frikativt svalgljud som inte finns i 

det latinska alfabetet har begreppet kommit att stavas på tre olika sätt: Tur Abdin, Tur’abdin eller Turabdin 

(som jag valt att använda). 

3 Vuxna assyrier gör i allmänhet ingen nämnvärd skillnad mellan troende, icke troende muslimer eller perso-

ner vars ena förälder har muslimsk bakgrund, då de antas komma från en ”muslimsk familj” eller har sitt 
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de som inledde en relation med en etnisk svensk, eller annan kristen vars kul-

turella bakgrund ansågs skilja sig från assyriers, blev starkt. Dessa relationer 

uppfattades av många som ett hot mot gruppens sociala släktskapsorganisation 

och etniska existens. Inte helt oväntat mötte flickor betydligt större motstånd 

än pojkar, vilket hänger samman med de uppfattningar assyrier hade med sig 

från Turabdin om genusroller och kvinnans underordning i samhället (Björk-

lund 1980:211 ff.; Deniz & Perdikaris 2000:95 ff.; Freyne-Lindhagen 1997:43 

ff.). Enligt Deniz (1999) var endogamin: 

 

… ett effektivt sätt för en utsatt minoritet att värna om sin etniska och kulturella överlevnad. 

I position av minoritet löper man större risk för assimilation vid tillämpandet av blandäkt-

enskap än vad majoriteten gör. Blandäktenskap ses som urholkare av gruppens etniska till-

hörighet och på sikt som ett hot mot hela gruppen, mot det egna folket och nationen (sid. 

317). 

 

Deniz (1999) menar att även om endogaminormen i Turabdin enbart gällde 

personer med muslimsk bakgrund kom den under gruppens första tid i Sverige 

i viss mån även gälla andra kristna grupper som kulturellt skilde sig från den 

egna gruppen. Härmed kom endogaminormen att få en etnisk dimension. Trots 

att assyrier blev medvetna om att de kulturellt i förhållande till svenskar var 

mer lika muslimer från ursprungsländerna var giftermål med dessa fortfarande 

otänkbart. Deniz hävdar att inställningen till giftermål med muslimer har djup-

gående historiska rötter relaterade till asymmetriska relationer och övergrepp 

mot gruppen. Ett minne som hela tiden hålls levande är Seyfo som Deniz be-

skriver som ett kollektivt trauma som överförts från en generation till en annan 

(Deniz 1999:170 ff.). Nordgren (2006) som också studerat den assyriska grup-

pen, menar att berättelserna om Seyfo inte bör underskattas eftersom de har en 

”förenande kraft” och bidrar till stark sammanhållning inom gruppen oavsett 

vilket land man bor i. Han slår fast att avsikten med berättelserna om Seyfo 

avser att klargöra för den unga generationen vad ”muslimer” har gjort mot de-

ras förfäder, hur gruppen drevs bort från sitt athro, hemland (syftar på områden 

som gruppen varit bosatt i sedan långt tillbaka i tiden), att umgänge med ”mus-

limer” (oavsett om de är troende eller inte) bör undvikas och att giftermål med 

en ”muslim” bör ses som otänkbart. Även de ungdomar jag talat med förefaller 

ha tagit del av dessa historiska berättelser som i högsta grad är levande och 

påverkar deras vardag i Sverige.  

 
ursprung i ett muslimskt land. Liknande uppfattning finns om personer som antas ha kristen bakgrund, oavsett 

om de är troende eller inte, som exempelvis etniska svenskar. 
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Seyfo gör sig ständigt påmind om och aktualiserar de historiska övergrep-

pen i olika assyriska sammanhang, både lokalt och globalt. Inför exempelvis 

100-årsdagen som inföll 2015 gick assyriska, syrianska och kaldeiska organi-

sationer samman och samverkade också med både armenier och pontiska gre-

ker för att kräva ett erkännande av Turkiet (se t.ex. Atto 2011). Gruppens in-

hemska medier, som exempelvis Assyria TV och Suroyo TV i Sverige samt 

tidskrifter som AINA i USA, har under en längre tid uppmärksammat händel-

serna kring Seyfo. Sedan 1978 har tidskriften Hujådå, union, som år 2021 bytte 

namn till Huyada med samma betydelse,4 liksom Syrianska förbundets tid-

skrift Bahro Suryoyo, haft otaliga artiklar om Seyfo. Det är allt ifrån ögonvitt-

nesskildringar och politiska krav på ett erkännande från Turkiet, till hur det 

anses påverka gruppens vardag både i Turkiet och i diasporan (Björklund 1981, 

Deniz 1999, Nordgren 2006). Folkmordshändelserna har också uppmärksam-

mats av forskare från olika discipliner som exempelvis Gaunt (2006), Svante 

Lundgren (2009) men också av svensk massmedia, särskilt efter att Sveriges 

riksdag efter en omröstning den 11 mars 2010 erkände övergreppen som folk-

mord på armenier, assyrier/syrianer, kaldéer och pontiska greker. 

Följaktligen har ungdomar med assyrisk bakgrund i allmänhet inte enbart 

påverkats av den äldre generationen i fråga om historiska händelser som drab-

bat gruppen, utan även av olika mediekanaler inom och utanför gruppen samt 

av samtida processer eller händelser som den 11 september. Sådana händelser 

tenderar enligt Nordgren (2006) att uppfattas som en schism mellan den 

”kristna” och ”muslimska” världen (Cetrez 2005; Deniz 1999). Även om ung-

domar tar del av berättelserna om Seyfo och om folkmordet som orsak till att 

umgänge med ”muslimer” inte bör inledas eller minimeras, förhåller de sig till 

dessa förklaringar och till nutida händelser som en del vuxna relaterar till 

Seyfo. Detta blir tydligt hos den grupp av ungdomar som Nordgren (2006) stu-

derar. En del vill lägga det förflutna bakom sig och inte göra en koppling mel-

lan dåtidens och nutidens ”muslimer”, medan andra tycks ha benägenhet att 

göra motsatsen och tar upp attentatet 11/9 i USA som ett exempel på att ”mus-

limer” fortsätter att angripa ”kristna”. Däremot medger många ungdomar som 

har svårt att lägga det förflutna bakom sig, att de själva har vänner med mus-

limsk bakgrund från ursprungsländerna eller från andra länder. De menar att 

dessa inte kan klandras för vad deras förfäder har gjort. Samtidigt hör ungdo-

marna att skolkamrater med muslimsk bakgrund riktar liknande kritik mot 

kristna genom att fördöma korstågen (Nordgren 2006). De ungdomar som jag 

varit i kontakt med har också uttryckt liknande erfarenheter av berättelser om 

 
4 Vid övertagandet av Huyada har det nya företaget endast digitaliserat tidskriften fram till 2006. Med anled-

ning av detta kommer jag vid referens till äldre versioner hänvisa till den tryckta versionen, nämligen ”Hu-

jådå”.  
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Seyfo, hur deras far- och morföräldrar, föräldrar och andra i deras omgivning 

kopplar nutida händelser till Seyfo eller hur de avråds från att inleda umgänge 

eller en relation med en ”muslim”. Liksom ungdomarna i Nordgrens studie 

förefaller dessa ungdomar ha delade meningar om historiska händelser och de-

ras koppling till livet i Sverige (jfr även Woźniak-Bobińska 2020:260 f.).  

I diaspora har många assyrier bibehållit kontakten med sina släktingar i 

ursprungsländerna och i andra länder som USA, Kanada eller Storbritannien. 

Det har sannolikt varit en medveten strategi att upprätthålla kontakterna men 

också att leda den yngre generationen in i ”assyrisk” transnationell diaspora. 

En del unga har på detta sätt träffat sin make eller maka i ett annat västeurope-

iskt land eller i USA eller Australien, vilka till skillnad från unga i hemlandet 

anses ”kulturellt” vara närmare varandra (jfr Atto 2011; Cetrez 2005; Rabo 

2007). Även på gruppnivå har föreningar, kyrkor och andra organisationer 

upprätthållit kontakten med varandra genom transnationellt samarbete eller an-

ordnande av ungdomsverksamhet. Samtidigt som assyrier i Sverige föresprå-

kar integration i det svenska samhället ses upprätthållandet av diasporaidenti-

teten som lika viktig. Det transnationella perspektivet är därför viktigt i förstå-

elsen av gruppens bevarande av diasporaidentitet. Ett annat perspektiv som är 

viktig är genusperspektivet då kvinnor med tiden kommit att kräva alltmer in-

flytande över sina liv, sin familj och ses som potentiellt självförsörjande. Pro-

cesser som helt klart rör sig från patriarkala värderingar och mot jämställdhet 

i familjen, mellan ett par och på en del offentliga platser som till exempel för-

eningslivet (se Deniz 2008).  

Sedan ankomsten till Sverige och som ett led i integrationsvisionen kontra 

bevarandet av en diasporaidentitet, har ledande och vuxna i allmänhet inom 

gruppen förmedlat dubbla signaler till den yngre generationen, nämligen att 

integreras utan att assimileras. Det innebär att för den yngre generationen har 

livet i Sverige å ena sidan kantats av gränsbevarande mekanismer, å andra si-

dan kännetecknats av gränsöverskridande möten präglade i stor utsträckning 

av landets integrationspolitiska mål. Under genomförandet av mitt fältarbete 

kunde jag notera att det bland assyrier fanns en påtaglig ”integrationsanda” och 

en tävling med andra etniska grupper om vilken grupp som är bäst integrerad. 

Assyrier har i olika sammanhang gett uttryck för, som journalisten Chukri som 

själv är assyrier skriver i en artikel med rubriken ”Vi syrianer [/assyrier] är bäst 

i klassen”, att gruppen generellt och i förhållande till många andra minoriteter 

lyckats bättre i sin integration. Chukri hävdar att på allmän gruppnivå har 

många lyckats förena sina traditioner med sitt ”nya hemland” (Sydsvenskan 

2005). Företrädare för gruppen så som Assyriska och Syrianska riksförbundet 

har också uttryckt liknande ståndpunkter i sina mediekanaler, samt börjat be-

trakta gruppen som svensk-assyrier (Assyriska Riksförbundets i Sverige 
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2022). Vad sådana uttalanden kan tänkas handla om, samt i vilken grad perso-

ner med assyrisk bakgrund jag möter i fältet identifierar sig med en diaspora 

och/eller som svensk-assyrier, är en viktig del i avhandlingens intresseområde.  

Tidigare forskningsstudier av giftermål och släktskap som kulturella feno-

men bland assyrier, visar att dessa institutioner haft betydelse i bevarandet av 

gruppens etniska identitet genom att den endogama giftermålsideologin knöt 

olika släktgrupper till varandra. Trots det, har enligt min mening inte deras 

symboliska betydelse uppmärksammats på samma sätt som språk, historia och 

kulturella emblem. Utifrån mina samtal med åtskilliga assyrier finns det indi-

kationer på att dessa institutioner har haft och fortfarande har implicit relevans 

för gruppens etniska sammanhållning och att deras symboliska betydelse tro-

ligtvis är större än vad tidigare studier gjort gällande. Giftermålstraditioner och 

släktskapsrelationer i deras breda mening ses som närmast givna hos många 

jag talat med, vilka uppger att de själva inte reflekterat över deras egentliga 

betydelse. Det skulle i sig åtminstone delvis kunna förklara varför de inte upp-

märksammats av andra forskare på samma sätt som explicita kulturella ut-

trycksformer. Eftersom tidigare studier inte går på djupet av dessa fenomen 

och inte heller på vilka konsekvenser förändringar inom dessa områden kan 

medföra för den etniska identiteten, finns en lucka här som behöver fyllas. 

Tydligt är att sedan ankomsten till Sverige har synen på dessa kulturella ele-

ment förändrats, vilket gör det intressant att undersöka i relation till diaspora-

identitet, genus och generationsskiften. Mina samtal med både ungdomar och 

vuxna indikerar att det i den svenska kontexten har uppstått paradoxer och 

spänningar mellan förändring och kontinuitet relaterade till historiska och sam-

tida skeenden, samt till generationsskiften och genus. För att förstå dessa ske-

enden krävs en gedigen kunskap om den historia, de traditioner och de berät-

telser som formade diasporaidentiteten. Avhandlingen har därför fått formen 

av ett slags tillbakablickande genom historiska källor, äldre migranters berät-

telser och tidigare forskning, vilka i senare delen av avhandlingen ställs i för-

hållande till ungdomars berättelser och sociokulturella livsmönster i Sverige. 

  

Syfte och forskningsfrågor 
Denna avhandling syftar till att med en etnografisk utgångspunkt i giftermål 

och släktskap studera hur assyrisk diasporaidentitet formas och omformas mel-

lan generationer. Denna avhandling avser med andra ord att förstå hur gene-

rationer mellan sig processar föreställningar om tradition och förändring i for-

mandet av en assyrisk diaspora. För att kunna undersöka denna process har 

avhandlingens olika delar utformats i förhållande till följande forskningsfrå-

gor: 
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a) Hur har viljan till integration kontra bevarandet av en diasporaidentitet präg-

lat gruppens livsmönster över tid?  

b) På vilket sätt har giftermål och släktskap knutits till en diasporaidentitet och 

hur har förändrade genusrelationer, roller samt nya familje- och samlevnads-

former avspeglats i synen på giftermål och släktskap?  

c) Hur praktiserar och talar ungdomar med assyrisk bakgrund om etnisk iden-

titet och samhörighet med det svenska samhället?  

 

Som det redan framgått belyser mitt material i första hand förändringar inom 

den assyriska gruppen men det kan också användas som jämförelse med annan 

forskning som handlar om framväxten av diaspora-, bindestrecks- eller hybri-

diserade identiteter som formas och omformas i mötet med andra människor, i 

vad Bhabha kallar för det tredje rummet, en gränslinje eller kontaktyta mellan 

vad som betecknar svensk eller assyrisk kultur och identitet. Ur ett bredare 

forskningsperspektiv ger avhandlingen ett bidrag till den allmänna forskningen 

om Mellanöstern och för forskare som är intresserade av diasporaidentitet, et-

nicitet och nationalism. 

 

Forskningsöversikt och tematiska forsk-
ningsfält 
Detta kapitel ramar in de viktigaste teoretiska perspektiven för avhandlingsar-

betet och inleder med en reflektion kring diaspora och diasporaidentitet, hur 

den formas och förändras samt vilka betingelser som påverkar dess riktning. 

Därefter behandlas tidigare forskning av assyrier i Sverige (och andra europe-

iska länder av relevans för detta avhandlingsarbete), vilket följs av studier av 

ungdom med assyrisk bakgrund. De forskningsstudier som behandlar assyrisk 

diasporaidentitet, giftermål, släktskap och ungdom presenteras mer detaljerat 

medan andra som berör dessa ämnen i mindre grad behandlas extensivt. 

Slutligen belyses antropologiska studier av giftermål och släktskap som 

sätts i assyrisk kontext i Sverige och relateras till föreställningar om tradition, 

normalitet och ideal. Här tas också upp den allra senaste forskningen av assy-

rier som har viss relevans för detta avhandlingsarbete. 

 

Diasporaidentitet och integration 
Att bevara gruppens etniska särdrag och samtidigt bidra till gruppens integrat-

ion i det svenska samhället har exempelvis Assyriska Riksförbundet sedan 

gruppens ankomst till Sverige uttryckt som två av sina huvuduppgifter (se t.ex. 
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Hujådå 1979, och se även Bakker 2013 som berör liknande processer bland 

assyrier i Holland). Förbundet har via bland annat sin tidskrift Hujådå 

(Huyada) bevakat gruppens situation och hävdat att gruppen drivits bort från 

sitt athro, hemland. Ur den aspekten menar Deniz, Özmen och Goldstein-

Kyaga (2006:94) med referens till Cohen (1997) att assyrier fullföljer kriterier 

för ”offerdiaspora” eftersom assyrierna drivits bort från sitt athro. Emigrat-

ionen därifrån har följaktligen inte varit frivillig utan snarare påtvingad och 

upplevts vara permanent (se även Nordgren 2006).  

Begreppet diaspora har sin bakgrund i skildringen av den judiska exilen 

och i modern tid kom även exilarmenier och andra liknande grupper att inklu-

deras. Idag används den på en mängd olika sätt, inte enbart av forskare utan 

även av lekmän, och refererar till en mängd olika kategorier, allt ifrån etniska 

och nationella till religiösa och transnationella (t.ex. ”armenisk”, ”muslimsk”, 

”rysk” eller ”rysk-amerikansk” diaspora) så att den närmast förlorat sin ur-

sprungliga betydelse. Det är också känt att begreppet diaspora används av le-

dare i syfte att främja politiska, ekonomiska eller ideologiska ståndpunkter. I 

relation till sådana syften bör man vad det gäller grupper som bott i flera ge-

nerationer i värdlandet ställa frågan om och på vilket sätt de enskilda indivi-

derna identifierar sig med en diaspora (Brubaker 2006). Olsson (2009:659) 

ställer frågan hur det kommer sig att en del forskare förutsätter att alla männi-

skor av en viss grupp per automatik tillhör en diaspora när de inte vet om alla 

faktiskt gör det. I linje med Brubaker (2006) fastslår Olsson (2009) att en sådan 

essentialisering av diasporisk existens kan undvikas om begreppet diaspora 

betraktas som ett paraply för en bred mångfald av fenomen och praktiker. På 

detta sätt tas inte dess existens eller avgränsning för givet. Frågor om hur en 

specifik diaspora uppstår och hur den reproducerar sig bör enligt Olsson rela-

teras till agensen och processerna snarare än gruppen som sådan. Fokus blir då 

på praktiker som används för att mobilisera krafter, vidmakthålla eller artiku-

lera projekt, formulera förväntningar eller åberopa lojaliteter i formandet av en 

föreställd gemenskap som medlemmarna antas dela. Annorlunda uttryckt me-

nar Olsson att det är aktörernas handlingar, idéer, syften och mål som formar 

en diaspora och ger den en mening, och inte det motsatta. På detta sätt kan man 

också fånga processerna och generationsskiften, att individerna i nästa gene-

ration utifrån sin samtid och situation, sin ideologi eller mål, uttrycker sin iden-

titet allt efter sammanhang. Både Brubaker och Olsson har influerat hur jag 

förhåller mig till mitt material, på så sätt att jag inte utgår från att assyrier i 

allmänhet och de jag möter i fält i synnerhet identifierar sig med en golutho, 

diaspora. Istället utgår jag från vad som utspelas i fältet och på vilket sätt det 

de säger och gör kan relateras till uppfattningar om en diaspora eller diasporisk 

identitet. 
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Hur diasporapraktiker processats inom den assyriska gruppen i Sverige har 

beskrivits av många forskare, bland annat Atto (2011), Björklund (1981), De-

niz (1999), Nordgren (2005). Uttryck för traumatiska upplevelser efter att ha 

tvingats bort från fäderneslandet, sorg över splittring i olika delar av världen, i 

synnerhet på familje- och släktnivå har dokumenterats, liksom de konsekven-

ser emigrationen medfört som till exempel delning ifråga om gruppens etniska 

bakgrund som varande assyrier eller syrianer (vilket berörs längre fram). Men 

gruppen skiljer sig på en viktig punkt från andra samtida exilgrupper generellt 

genom det faktum att de redan vid ankomsten hade bestämt sig för en perma-

nent bosättning i Sverige (jfr Olsson 2009 beträffande chilenare). Och de allra 

flesta ansökte tidigt om svenskt medborgarskap, vilket också till synes var ett 

led i detta. Sorgen över att tvingas bort från hemlandet, lojaliteten mot de kvar-

varande och längtan efter ett ursprungligt eller föreställt hemland kvarstår ändå 

alltjämt hos vuxna assyrier i allmänhet (Atto 2011). Det är ett ständigt åter-

kommande tema i gruppens medier (Huyada, Bahro Suryoyo, Suroyo TV och 

Assyria TV) och i sociala sammanhang. Hur dessa idéer om en föreställd di-

asporisk gemenskap gestaltar sig bland svenskfödda ungdomar med assyrisk 

bakgrund, hur de gör upp med sin historiska arv och på vilket sätt de identifi-

erar sig och definierar sin identitet i olika kontext kan, utifrån synen på gifter-

mål och släktskap, ge svar på vilken prägel varje generation sätter på den et-

niska identiteten.  

Många assyrier har också sitt ursprung i två eller tre länder och det är inte 

ovanligt att far- eller morföräldrarna har sitt egentliga ursprung i Turabdin, 

någon av föräldrarna födda i Syrien eller Libanon och de själva födda i Sverige 

(se exempelvis Miller 2019:111 ff.; Woźniak-Bobińska 2020:220 ff.). An-

norlunda uttryckt består gruppen av individer med brett skilda ideologiska fö-

reställningar om gruppens historia, sitt ursprung i olika länder och orter i dessa 

länder. Det innebär att gruppens diaspora består av olika lager och är dyna-

misk, men hålls samman genom en föreställd gemenskap eller gränsdragningar 

i vilka endogami och släktskapsrelationer enligt min mening spelar större roll 

än vad som framkommit i tidigare studier av gruppen. Liksom chilenare som 

Olsson (2009:667 f.) beskriver, är assyrier följaktligen ingen homogen grupp, 

även om de utåt sett visar sig vara det. I likhet med chilenare och andra etniska 

grupper möter även assyrier motgångar i sin etablering i Sverige, till exempel 

att man vid ankomsten hänvisades till andra orter än den ort ens släktingar eller 

gruppmedlemmar bodde. Därtill uppstod under gruppens första tid i Sverige 

internt en maktkamp mellan ledarskapet i den äldre och yngre generationen, 

relaterad till den nya organisationsformen, nämligen föreningslivet. Ganska 

snart utmynnade rivaliteten i en större konflikt om namnfrågan, det vill säga 

vilket namn som ansågs vara den rätta på gruppen: assyrier eller syrianer. Trots 
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denna splittring som under gruppens första tid i Sverige hotade dela gruppen i 

två etniska ”grupper”, (vilket skulle kunna vara en realitet och en rörig sådan 

om Sverige hade valt denna linje), har bland annat historiska övergrepp från 

muslimskt håll, exiltillvaron, språket och endogamin i allmänhet framhållits 

som förenande och enande krafter (Deniz 1999; Nordgren 2006).  

Sedan ankomsten till Sverige har visionen att på allmän gruppnivå samex-

istera med svenskar som ”kristna bröder” eller att inkluderas i det svenska sam-

hället utan att göra avkall på viktiga värden i sin etniska identitet varit viktig, 

samt tolkats av en äldre generation och omtolkats av en yngre generation (Atto 

2011; Deniz 1999). Den patrilinjära och patriarkala ideologin som dominerade 

före migrationen håller i den svenska kontexten, främst bland unga, successivt 

på att förlora sin tidigare betydelse som den viktigaste sociala organisationen 

i en individs liv och ersättas med andra släktskapsidiom (Cetrez 2005). I inter-

aktionen med ”svenskar”5 och det svenska samhället i allmänhet, har föreställ-

ningar om etnisk identitet, tradition och normalitet varit centrala. I samma veva 

har synen på dessa begrepp påverkats av en rad faktorer relaterade inte enbart 

till tiden och rummet, utan även till genus, generation och klass. Vad som anses 

vara ”assyriskt (lika med normalt) eller ”svenskt” (onormalt eller icke accep-

terat i assyrisk kontext) beteende har använts i syfte att på ett ideologiskt plan 

skilja ”vi” assyrier från ”dem” svenskarna, men på vilket sätt vuxna och ung-

domar gör det skiljer sig åt och är genusrelaterat. Liknande uppdelning av ”vi” 

och ”dem” fanns redan i ursprungsländerna men var då relaterad till religiösa 

skillnader mellan grupper av kristna och muslimer. I sammanhanget vill jag 

poängtera att då jag talar om svensk eller assyrisk kultur så är det inte i en 

essentialiserande betydelse, utan det handlar om förhållningssätt eller beteen-

den som bland de jag mötte i fält karakteriseras eller uttrycks som svenskt eller 

assyriskt. 

Bhabhas (1994) tes om kulturer som retrospektiva anser jag vara en viktig 

utgångspunkt i förståelsen av de processer den assyriska diasporan i Sverige 

genomgår. Han menar att så fort två personer eller två grupper möts öppnas 

samtidigt vad han kallar ”the third space” (det tredje rummet), i vilket kultu-

rella likheter och skillnader får sin betydelse och kommuniceras i form av kul-

turella symboler, metaforer och myter. Kulturer tenderar att framställas som 

enheter bundna till geografisk plats och ursprung, vilket Bhabha menar att de 

aldrig varit, eftersom så fort människor kommer i kontakt med andra förändras 

deras tidigare syn på den egna kulturen och på lång sikt även identiteten. I detta 

mellanrum, tredje rummet, inleds enligt Bhabha en hybridiseringsprocess i vil-

ket tidigare syn på kulturella traditioner och etnisk identitet med tiden kan 

 
5 Med svenskar åsyftas bland assyrier i regel etniska svenskar, men även personer från andra nordiska länder 

samt andra västeuropéer bosatta i Sverige och som antas vara ”svenskar”. 
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förändras och få ny betydelse (Bhabha 1994:37 ff.). Teorin om tredje rummet 

är intressant på många sätt och skulle, om utrymme hade funnits, förutom in-

teraktionen med det svenska samhället även kunna relateras till historiska pro-

cesser, nämligen interaktion med omgivande grupper i ursprungsländerna. 

Denna studie kommer också visa på att detta tredje rum ingalunda är statiskt, 

utan högst dynamiskt och föränderligt, eftersom likheter och skillnader tolkats 

av en äldre generation och omtolkats av en yngre generation och får härigenom 

sin betydelse på allmän gruppnivå (Atto 2011) liksom på individnivå (Cetrez 

2005). 

Samtidigt som assyrier i svensk kontext och på allmän gruppnivå fortsätter 

att markera skillnader gentemot etniska svenskar genom att skilja mellan vad 

de uppfattar som svensk respektive assyrisk kultur, har de med tiden och i var-

dagen kulturellt närmat sig svenskar. Mina observationer av de inlägg som 

hundratals av mina assyriska Facebookvänner lägger upp visar att assyrier har 

börjat fira svenska högtider som exempelvis midsommar, men på sitt eget sätt. 

En del har börjat identifiera sig som svensk-assyrier, vilket är särskilt påtagligt 

hos ledande personer i organisationer och föreningar liksom hos en del ungdo-

mar (Cetrez 2005:302 ff.). Gränsdragningar mot och identifikation med 

svenskdefinierade kulturella aspekter har varit och är fortfarande två utmär-

kande drag bland assyrier i Sverige som är intressanta att studera. Jag tar i 

avhandlingen hjälp av Bhabhas teori om det tredje rummet i kombination med 

Olssons och Brubakers reflektioner kring studiet av diasporaidentitet och di-

asporiska formationer. Eftersom de ungdomar som är föremål för denna studie 

är födda och uppväxta i Sverige, lämpar sig de senares ansatser om diasporiska 

företeelser, agenser och diskurser i kombination med förståelsen av hur di-

asporaidentitet tar form och förändras i ett tredje rum. 

Beträffande Brubaker (2006) och Olsson (2009) betonar de vikten av att 

inte utgå från att alla människor i en grupp identifierar sig med en diaspora, 

utan låta etnografin tala sitt språk. Med anledning av detta föredrar Olsson 

(2009) själv begreppet diasporisering i sin studie av exilchilenare och relaterar 

det till förändringsprocesser och generationsskifte, men också till politiska och 

ekonomiska faktorer som kan inverka på identitetsaspekter. I syfte att belysa 

hur den chilenska diasporiseringen i Sverige kommer till uttryck i praktisk me-

ning fokuserar Olsson på kontextuella sociala praktiker i form av projekt, lo-

jaliteter, förväntningar i relation till en historisk kontext. Han fastslår att hur 

personer med chilensk bakgrund identifierar sig i olika sammanhang varierar 

och att gruppen på intet vis varit eller är homogen (Olsson 2009:660). Det på-

minner starkt om hur de jag talat med pratade om sin etniska och sociala iden-

titet i relation till hur de handlar och vad de säger i olika situationer. Liksom 

Olssons ämnar detta avhandlingsarbete att förutom uppfattningar om giftermål 
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och släktskap fokusera på praktiker i syfte att ringa in den faktiska dynamiken 

mellan kontinuitet och förändring men också på hur paradoxer uppstår. Vad 

det innebär att vara assyrier eller svensk-assyrier har inte bara skiftat sedan 

ankomsten till Sverige, utan även präglats av allmänna skillnader i synsätt mel-

lan en äldre och yngre generation, liksom inom samma generation eller familj. 

Utifrån att en del i den yngre generationen tappat både språk och kulturella 

traditioner, inte minst vad det gäller synen på endogami, samt besöker grup-

pens kyrka och förening sporadiskt, finns det indikationer på att unga kan fram-

hålla andra identitetsaspekter än den etniska eller att de kommer sätta sin prä-

gel på den föreställda assyriska diasporaidentiteten. 

 

Ungdom och identitet 
I ungdomars identifikationsprocesser spelar ofta signifikant andra som till ex-

empel familjemedlemmar, släktingar, vänner och lärare ofta en viktig roll. 

Detta eftersom identiteter formas i relation till och i interaktion med signifi-

kanta andra, det vill säga i sociala och kulturella processer påverkas de av 

bland annat politiska, ekonomiska, historiska och samtida händelser där lik-

heter eller skillnader allt efter sammanhang betonas eller tonas ned (Cetrez 

2005:302 ff.; Eriksen 2004:125 ff.).6 I ungdomarnas vardagsliv ryms, som 

Nordgren (2006) uttrycker det, både samtiden och historien, vilket innebär att 

deras uppfattning om den kollektiva identiteten är en komplex och dynamisk 

produkt av historiska och samtida processer relaterade till personliga erfaren-

heter och förvärvade erfarenheter. Ungdomarna möter i sin vardag människor 

i andra miljöer, som till exempel skolan och kamratgruppen, med skilda upp-

fattningar om livet. Familjen tenderar spela en viktig roll i många ungdomars 

liv och i formandet av deras personliga och kollektiva identitet, men även andra 

som de har nära umgänge med kan påverka ungdomarna i en viss riktning ge-

nom att de tar ställning till olika saker, värderar och omvärderar dessa under 

sin barndom. Tidigare studier av ungdom visar att ungdomsforskning inte säl-

lan är en utmaning därför att de befinner sig i en period då de håller på att 

omforma sin identitet och testa gränsen för det tillåtna. Ungdomsperioden kän-

netecknas å ena sidan av revolt mot vuxenvärlden och mot traditioner som be-

gränsar deras frihet, å andra sidan av ”introduktionen” till en vuxenvärld som 

 
6 Historiskt har antropologers intresse för ungdomar kretsat kring beskrivning av socialisationsprocesser 

såsom initiationsritualer, utbildning, mognad och barndom (se t.ex. Fortes 1970; Read 1960; Middleton 1970). 

Den antropolog som mest kommit att förknippas med antropologisk teoribildning av ungdom är Mead vars 

bok ”Coming of Age in Samoa” (1977 [1928]) uppmärksammats mest. I Meads mening var avsikten med ar-

betet på Samoa att motbevisa biologers teori om pubertetsperioden som ett biologiskt och därmed universellt 

fenomen. Hon fastslog att pubertetsperioden var en kulturellt betingad företeelse, påverkad av samtida proces-

ser. Exempel på antropologer som studerat ungdomar i Sverige är Lundgren & Sörensdotter (2004), Wulff 

(1994, 1993) och Ambjörnsson (2004).  
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de kan identifiera sig med. Det sätt varpå ungdomarnas vardag präglas av dessa 

processer är att de ena stunden kan starkt betona sin assyriska identitet och 

framhålla assyriska traditioner för att i nästa stund kritiskt betrakta sin etniska 

identitet som ett hinder och vissa traditioner som förlegade (Cetrez 2005; De-

niz & Perdikaris 2000; Nordgren 2006). Ungdomars utsagor och praktiker kan 

ses som en del i den process där de på skilda sätt och i olika sammanhang tar 

ställning till och bearbetar de föreställningar de tagit del av under sin barndom 

om assyrisk ”kultur” och ”tradition”, men också hur de förhåller sig till och 

identifierar sig med det som de uppfattar som svenskt. De utgör både ett bra 

prisma för att förstå vad som uppfattas som ”normalt” i olika kulturer men 

också en särskilt intressant grupp för att förstå hur identiteter formas och om-

formas. Mot bakgrund av de processer ungdomar med assyrisk bakgrund i all-

mänhet är indragna i, tenderar deras vardagsliv skifta i större utsträckning än 

vuxnas och att de härigenom har andra erfarenheter av och uppfattningar om 

gränslinjen mellan vad som antas vara assyriskt respektive svenskt. 

Ungdomar med assyrisk bakgrund deltar under sin uppväxt i olika sociala 

miljöer och kommer därigenom i kontakt med människor som tenderar påverka 

deras syn på sig själva och på andra. Liksom svenska ungdomar i allmänhet 

formas deras personliga och kollektiva identitet av hur de uppfattar sig som 

enskilda individer, som gruppmedlemmar av en socialgrupp eller en etnisk 

grupp, samt av hur de tror att andra uppfattar dem och kanske rättar sig därefter 

(jfr t.ex. Berg 1997; Engelbrektsson 1995; Rushdie 1989). Ungdomars före-

ställning om sin kollektiva identitet formas följaktligen i relation till och i in-

teraktion med såväl andra assyrier (i och utanför Sverige) som med ”svenskar” 

och ”andra invandrare” i Sverige. Förenande företeelser som sång och mo-

derna danser (hiphop och breakdance) och olika klädstilar sammanför ungdo-

mar i ett tredje rum i vilket de ges möjlighet att omtolka tidigare syn på sin 

”identitet” och ”kultur”, som de förvärvade under den primära socialisationen 

av signifikanta andra som föräldrar, släktingar, kamrater och skolpersonal (jfr 

t.ex. Baumann 1996:9 ff.; Berger & Luckmann 1979:153 ff.; Eriksen 1999:52 

ff.). Ungdomar med assyrisk bakgrund interagerar i varierande grad med andra 

ungdomar utanför den egna gruppen och de tenderar därigenom att få ett annat 

perspektiv på vad som uppfattas vara ”svensk” eller ”assyrisk” livsform. Pro-

cesser som onekligen leder till omvärdering av tidigare uppfattningar om trad-

itioner, normer och ideal. Hur ungdomar som jag varit i kontakt med hanterar 

det historiska arvet av migration och hur de förhåller sig till rådande uppfatt-

ningar om gruppens diasporaidentitet och sin egen identitet i förhållande till 

det liv de lever i Sverige blir således centralt för denna avhandling. 

Bhabhas teori om identitetsaspekter som skapas i det tredje rummet, i skär-

ningspunkten mellan vad Sernhede (2002) i fallet med ungdomar beskriver 
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som föräldrakulturen och det som uppfattas vara svensk kultur, är här ett vik-

tigt perspektiv (se även Goldstein-Kyaga och Borgström 2009). Vad det gäller 

föräldragenerationen till de ungdomar som är föremål för detta avhandlingsar-

bete så var majoriteten av dem barn eller unga vid ankomsten till Sverige, och 

i viss mån befinner de sig i skärningspunkten mellan vad de uppfattar som 

assyrisk respektive svensk kultur. Trots att påverkan från majoritetssamhället 

inte är något nytt för assyrier som sedan länge levt i minoritetsposition och haft 

dubbla identiteter beskrivs mötet med det svenska samhället, baserad på andra 

grunder, som omvälvande. Rädsla för assimilation eller utanförskap har väx-

elverkat och påverkat gruppens integration och bevarandet av viktiga tradit-

ioner (Cetrez 2005:306 ff.; Deniz 1999:272 ff.).  

Vad som sker i det tredje rummet bland ungdomar med assyrisk bakgrund 

som ingår i denna studie och hur det påverkar deras syn på etnisk identitet är 

därför viktigt att undersöka för att fånga förändringarnas omfattning och rikt-

ning. Liksom Bhabha finner jag att bortom dikotomin ”vi” och ”dem” ockupe-

ras människors vardag av möten med olika människor, så väl etniska svenskar 

som andra med helt eller delvis utländsk bakgrund. Det kan vara i skolan, på 

arbetsplatsen, på semesterorten eller i kamratgruppen som ungdomar med as-

syrisk bakgrund i allmänhet påverkas av i varierande grad. Alla dessa möten 

på olika nivåer indikerar att det tredje rummet är både mångfacetterat och dy-

namiskt och i många avseenden abstrakt och därmed svårt att greppa. 

 

Tidigare forskning om assyrier och assyrisk ungdom i  
Sverige 
Sedan ankomsten till Sverige har förändring och försök att bevara en kontinu-

itet varit två utmärkande drag i den assyriska gruppens möte med det svenska 

samhället. Denna tendens bekräftas av ett flertal forskare från olika discipliner 

som på skilda sätt och utifrån skilda perspektiv studerat gruppens etniska bak-

grund och sociala organisation. Gemensamt för flertalet av dessa forskare är 

att de enligt min mening bekräftar endogamins betydelsen för gruppens etniska 

och sociala sammanhållning men de saknar djupare analys av detta fenomen, 

vilket delvis även gäller studier av ungdomar med assyrisk bakgrund. Flertalet 

av dessa studier är dessutom gamla men har inte desto mindre på skilda sätt 

och i varierande grad relevans för min studie. I största allmänhet fungerar fler-

talet av dem, i synnerhet Björklunds (1981), Deniz (1999) och Freyne-Lindha-

gens (1997), som komplement till och reflektion kring de vuxnas berättelser 

om Turabdin som bygger på minnen (vilka kan vara både selektiva och ideali-

serade). Ytterligare studier av relevans för detta avhandlingsarbete som be-

handlar närliggande teman är de studier som gjorts av andra ungdomar med 

annan bakgrund än svensk, som exempelvis Andersson (2003) och Sernhede 
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(2002). Samtliga nedan upptagna studier tjänar också som stöd för att under-

bygga beskrivningen av de mer allmänna förändringsprocesser i vilka assyrier 

i allmänhet och ungdomar med assyrisk bakgrund i synnerhet som ”invand-

rare” eller barn till invandrare är indragna. I detta stycke ges också en kort 

översikt över antropologiska perspektiv på giftermål och släktskap vilka rela-

teras till skeenden inom nämnda kulturella institutioner. Här undersöks även 

begreppen tradition, normalitet och ideal samt sätts i assyrisk kontext och i 

relation till synen på ungdom och ungdomsbeteende. 

Björklund (1980, 1981) var en av de första som på uppdrag av Statens in-

vandrarverk (SIV) undersökte den assyriska gruppens invandrings- och bosätt-

ningsmönster i Sverige. Björklund beskriver gruppens immigration till Sverige 

som kedjemigration, i vilken han fann att släktskapsrelationerna, i synnerhet 

det patrilinjära släktskapet, spelade en viktig roll. Björklund menar att assyrier 

tillämpar etnisk endogami, genom vilket olika släktgrupper länkades samman 

och bildade komplicerade släktnätverk med olika djup (Björklund 1980:26 ff.). 

Barnafödandet bidrog till att stärka banden mellan barnets föräldrars olika 

släktgrupper, företrädesvis patrilaterala släktingar. Det var emellertid inte 

släktgruppen utan familjen som var kärnan i den patrilinjära och patrilokala 

gruppen. Varje familj var relativt ekonomiskt självständig, samtidigt som den 

var del av den utvidgade familjen, som i sin tur utgjorde en förgrening av ätten. 

Inte desto mindre har endogamin och barnafödandet på sikt haft betydelse för 

gruppens etniska och religiösa överlevnad (Björklund 1980:81 ff.). Dessa pro-

cesser beskrivs mer ingående i kapitel 4.  

Eftersom giftermålsförbud gick vid religiösa gränser fanns vid gruppens 

ankomst till Sverige inget direkt motstånd mot giftermål med andra kristna 

grupper, inte heller mot svenskar och andra européer som antogs vara kristna. 

Det var först när allt fler blev varse om att etniska svenskar och andra européer 

kulturellt skiljde sig från dem som nya gränser sattes upp mot dessa grupper. 

Motståndet var främst mot föräktenskapliga sexuella relationer, mot acceptans 

för giftermål med ”muslimer” och mot graden av skilsmässor. Dessa var ele-

ment i det svenska samhället som många assyrier reagerade starkt på, vilket 

ledde till en viss slutenhet. Björklund menar att eftersom kunskapen om svens-

kar som ”kristna” vid ankomsten var knapphändig, blev vikten av samman-

hållning desto större. Genom att i Sverige dels bosätta sig nära släktingar eller 

gruppmedlemmar, dels upprätthålla endogaminormen, försökte gruppen be-

vara sin tidigare etniska organisation. Gruppen var centrerad i några regioner i 

Mellansverige, vilka genom det nybildade föreningslivet och kyrkan knutits 

till varandra och på så sätt hölls den etniska tillhörigheten levande. Familjen 

blev liksom tidigare basen för nära relationer och för upprätthållandet av vik-

tiga seder och traditioner. Viljan att närma sig etniska svenskar utifrån en 
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idealiserad förställning om ett gemensamt värdesystem baserad på kristen tro, 

ersattes med insikten om att svenskars värdesystem skiljer sig i många avseen-

den från deras och att svenskar, särskilt svenska myndigheter, ansågs bortse 

från religiös tillhörighet (Björklund 1980:194 ff.). 

Flera år efter Björklund kastar sig nya forskare från olika discipliner in i 

fältet. En av dem är sociologen Freyne-Lindhagen (1997) som jämför som jäm-

för kvinnors berättelser om sin ställning och sociala förhållanden mellan det 

som rådde i Turabdin och det som råder i Sverige. Hon kommer fram till att 

social organisation baserad på patrilinjär och patriarkal ideologi, tillsammans 

med den etniskt betonade endogamin, fortfarande spelar en viktig roll i exil-

gruppens livsmönster. Den traditionella roll som kvinnan hade i hemmet och i 

familjen har fortfarande stor betydelse om än i förändrad form, genom att kvin-

nor i viss mån har utökat sin frihet och sitt inflytande, primärt över hemmet. 

Men Freyne-Lindhagen pekar också på ökade förändringsmönster bland unga 

kvinnor, i form av kritiska röster eller uppror mot traditionella normer som 

begränsar deras frihet (1997:218 ff.). Liksom Björklund tar även Marianne 

Freyne-Lindhagen upp endogamins betydelse hos den grupp hon studerar och 

relaterar den till gruppens sociala livsmönster och dess etno-religiösa överlev-

nad (1997:193 ff.).  

Freyne-Lindhagen får medhåll av kollegan Deniz (1999:371 ff.) som menar 

att endogamin, släktskapet och boendestrukturen har spelat och spelar viktig 

roll i upprätthållandet av den etniska identiteten. Deniz (1999) uppmärksam-

mar motstridiga tankar om vissa traditioner som exempelvis endogaminormen 

bland unga han möter. Å ena sidan ger många uttryck för vikten att upprätthålla 

denna norm, å andra sidan hörs kritiska röster mot endogaminormen och andra 

traditioner som begränsar deras frihet. Deniz slår fast att de kritiska rösterna i 

framtiden kommer bli fler, vilket sannolikt kommer att generera nya föränd-

ringsmönster, främst i synen på föräktenskapliga förhållanden och kritik mot 

att endogaminormen enbart avgränsats till den etniska gruppen. Beträffande 

giftermål med ”muslimer” bedömer Deniz att motståndet fortfarande är starkt 

även bland ungdomar, men att det kan komma att förändras i framtiden (Deniz 

1999:316). Samtidigt hävdar Deniz att språket och frågan om den etniska iden-

titeten har kommit att få större utrymme än andra kulturella symboler. Han gör 

gällande att det har skett ett nationellt uppvaknande och att gruppens identitet 

transformerats från en företrädesvis etnoreligiös till en företrädesvis etnonat-

ionell identitet – att man i Sverige till skillnad från Turkiet i första hand iden-

tifierar sig som assyrier och inte som kristna, samt att man inom gruppen be-

traktar sig som en etnisk grupp (en nation) och inte enbart som en kristen grupp 

(jfr Johansson 2008:57 som  skriver om minoritets anspråk på etnonationell 

identitet som exempelvis  samer). Deniz hävdar att gruppens upprätthållande 
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och transformation av sin etniska identitet inte enbart har influerats av inter-

aktionen med värdlandet, utan de har primärt varit betingade av den etniska 

status och erkännande värdlandet givit gruppen, något som ADO (Assyriska 

demokratiska organisationen) sedan länge eftersträvat i ursprungsländerna, då 

deras verksamhet varit hemlig (Deniz 1999:343 f.). En viktig anledning till 

bland annat Deniz och Freyne-Lindhagens delvis skilda slutsatser är att de har 

studerat olika målgrupper. Medan Freyne-Lindhagen fokuserade på kvinnor 

med relativt låg utbildningsbakgrund i Örebro, som förefaller betona den reli-

giösa aspekten av sin identitet, valde Deniz att fokusera på unga progressiva 

och politiskt medvetna aktörer inom den assyriska falangen, för att förstå de 

förändringar som skett i fråga om synen på etnisk identitet.  

En annan bidragande förklaring till endogamins och släktskapets fortsatta 

betydelse finner vi kanske i etnologen Oskar Pripps studie (2001) om småfö-

retagandet bland assyrier. Pripp påpekar att många av de assyrier som ville 

starta eget företag ofta inte fick banklån och därför i stället vände sig till släk-

tingar som man vanligtvis bodde granne med och som dessutom lånade ränte-

fritt. Det visade sig att det räntefria lånet blev framgångsrikt och många utnytt-

jade det. Att låna av släktingar var inget nytt, utan så gjorde man även i hem-

landet. Det var förmodligen en viktig anledning till att en del hellre lånade av 

släktingar eller vänner än av banken, i synnerhet i slutet av 1980-talet och bör-

jan av 1990-talet då låneräntan var jämförelsevis hög. På så sätt och som en 

följd av den fortsatta släktsammanhållningen växte det assyriska småföreta-

gandet, från pizzeria till restaurang, konstaterar Pripp. 

Men boendestrukturen präglad av släktsammanhållning har inte enbart va-

rit av godo, allt fler assyrier började själva från mitten av 1990-talet utifrån 

olika infallsvinklar och intressen debattera om dess för- och nackdelar internt 

och i interna mediekanaler (t.ex. Assyria TV, Suroyo TV online, samt tidskrif-

terna Bahro Suryoyo och Huyada). Pedagogen Ing-Marie Parszyk (2002) som 

undervisat assyriska barn i många år i Södertälje och följt upp dem och deras 

föräldrar i sin longitudinella forskningsstudie, har även följt upp den interna 

debatten där. Hon menar att ett flertal av de föräldrar hon kommit i kontakt 

med verkar vara medvetna om dessa för- och nackdelar. De anser att en utflytt-

ning från kollektivet å ena sidan skulle kunna medföra större möjligheter för 

deras barn att genom bra skolgång få bättre betyg och därmed större möjlig-

heter att förverkliga sina drömmar. Å andra sidan ser många risker med att 

barnen inte får kompisar i det nya bostadsområdet och samtidigt förlorar de 

gamla kompisarna, de nämner familjer som enligt dem ”misslyckats” med sin 

utflyttning. Parszyk tillägger att föräldrar också förefaller vara rädda för att en 

sådan utflyttning kan leda till att barnen successivt tappar kontakten med den 

egna gruppen och så småningom assimileras eller väljer en av föräldrarna 
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”oönskad” giftermålspartner, nämligen någon utanför den egna gruppen. För-

utom att barnen kan förlora en viktig del av sitt sociala nätverk pekas det med 

andra ord på risker med en utflyttning, något som de föräldrar som bestämde 

sig för att flytta ut från kollektivet var medvetna om, men alternativet att stanna 

ansågs inte vara bättre. Trots farhågorna ökar de familjer som flyttar ut från 

kollektivet. Parszyk konkluderar att samtidigt som släktskapsrelationerna fort-

farande har stor betydelse för gruppidentifikationen och det sociala umgänget, 

har de också fungerat som en social kontroll av i synnerhet unga. Just denna 

aspekt av släktskapet har många i den yngre generationen varit kritiska mot 

och det har varit en viktig anledning till att en del vill flytta längre bort och 

andra långt bort från kollektivet (Parszyk 2002:32 ff.).  

Även socialantropologen Annika Rabo (2007) tar upp de dubbla känslor 

som de hon möter uttrycker om boendet i Södertälje och att de ofta står inför 

ett övervägande som är svårt: att stå ut med den sociala kontrollen eller att 

överge ett rikt och uppskattat socialt liv? Rabo tar också upp uppfattningar om 

endogamins betydelse för släktskapsrelationerna och den etniska gruppens 

överlevnad. Merparten av dem hon talat med anser att det är bättre att hitta en 

partner inom den egna gruppen, att det anses vara bättre för familjen och för 

hela gruppen. Uppfattningen att denna norm även finns hos andra grupper ut-

trycktes av en äldre kvinna: ”I alla grupper vill man att äktenskap sker inom 

den egna gruppen. Det är naturligt”. Rabo menar att det framkommer även en 

viss öppenhet och acceptans för giftermål med svenskar och andra ”kristna”, 

men när det gäller giftermål med ”muslimer” finns ingen öppenhet hos de allra 

flesta (Rabo 2007:221). Rabo menar att endogamin och kyrkan har utgjort 

själva grunden för etno-religiös överlevnad samtidigt som endogamin stärkt 

gränserna mot andra grupper. I slutet ställer Rabo frågor om hur gränsen är 

tänkt att bevaras utifrån rättsliga regler och kulturella föreställningar i majori-

tetssamhället eller hur diasporaidentiteten upprätthålls. Kyrkan nämns som den 

viktigaste institutionen i bevarandet av diasporaidentitet, då de allra flesta fort-

farande gifter sig i kyrkan. Föreningar och mediekanaler inom gruppen uppges 

vara andra viktiga komponenter (Rabo 2007:222). Men de institutioner som 

spelar störst roll i individens liv är familjen och släktingarna, med vilka relat-

ionerna upprätthålls även om de bor i andra länder (Rabo 2007:222).  

Socialantropologen Atto (2011) analyserar i sin avhandling diskurser om 

identitet bland assyrier i den europeiska diasporan. Hon undersöker bland an-

nat hur släktskapsrelationer, i synnerhet den patrilinjära ideologin, används i 

mobiliseringen och formandet av den etniska identiteten bland assyrier i Sve-

rige. Atto hävdar att begreppet asherto har kommit att stigmatiseras bland as-

syrier i Sverige och associeras med tidigare bypolitisk mentalitet och relateras 

till vissa ätter som anses hålla varandra om ryggen i kyrko- eller föreningsval. 
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Eftersom termen anspelar på odemokratiska handlingar brukar de som pekas 

ut ta åt sig och i regel dementera att så är fallet. Att kalla någon ätt för asherto 

kan med andra ord uppfattas som en förolämpning, trots att ätten som organi-

sation fortfarande existerar och inte sällan spelar viktig roll i exempelvis iden-

titetsfrågan. Utifrån ett historiskt perspektiv ger Atto förklaring till hur identi-

tetsfrågan inom gruppen uppstod i det europeiska sammanhanget och hur dis-

kurser om identitet bland rivaliserande elitgrupper bestående av ”föreningsle-

dare” och religiösa ledare institutionaliserats kring två benämningar på grup-

pen, nämligen ”assyrier” och ”syrianer”. Vilka faktorer som spelat en viktig 

roll i denna process, samt vilka specifika argument och strategier som använ-

des av elitgrupperna i försvarandet av den identitetsdiskurs de anammar blir 

viktiga utgångspunkter för Atto (jfr Andersson 1983; Björklund 1981; Knuts-

son 1982).  

Beträffande studier av assyrisk ungdom handlar det om ett fåtal. Deniz 

(1999) var en av de första som i sin avhandling även behandlar processer bland 

ungdomar ifråga om synen på etnisk identitet, giftermål och släktskap. Mycket 

av materialet om ungdomar är hämtat ur boken ”Ett liv mellan två världar” 

(Deniz & Perdikaris 2000, först utgiven som C-uppsats 1990). I Deniz & Perdi-

karis (2000) fastslås att medan vuxna argumenterade i olika sammanhang för 

hur de bäst kan bevara viktiga traditioner och samtidigt ge efter för en viss 

anpassning till det svenska samhället, försökte ungdomar i allmänhet hitta egna 

vägar i vad som beskrevs vara ett ”korstryck mellan två världar”, det vill säga 

mellan det svenska samhället och det assyriska kollektivet. Det mellanläge för-

äldrar och ungdomar försökte hitta, mellan vad som uppfattades vara assyriskt 

respektive svenskt beteende, var så långt ifrån varandra att det skapade slit-

ningar och ibland stora konflikter, inte enbart mellan ungdomar och deras för-

äldrar utan ibland även inom släktgruppen, om släktgruppens anseende ansågs 

påverkas av ungdomens beteende. Deniz och Perdikaris hävdar också att för-

äldrar var de facto mer upptagna med att hålla emot än att hitta ett mellanläge, 

vilket antas hänga samman med att många var mycket vilsna och blev osäkra 

i sin föräldraroll. Mycket av de spänningar som fanns mellan föräldrar och 

ungdomar handlade om graden av frihet, samt om föräktenskapliga relationer 

och om endogami-normen. Beträffande endogaminormen ansåg en del unga 

att den, liksom i ursprungsländerna, enbart borde gå vid den religiösa gränsen. 

I sin avhandling (1999) utvecklar Deniz dessa argument och relaterar dem till 

dilemman bland vuxna om betydelsen av endogamin för gruppens etniska 

överlevnad å ena sidan, och om vikten att närma sig svenskar och andra 

”kristna” å andra sidan (se Deniz 1999:211; Cetrez 2005:198). 

Apropå språkets och religionens relevans för gruppidentiteten som Deniz 

(1999) tidigare pekade på, understryker Cetrez (2005) i sin avhandling baserad 
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på tre generationer, att dessa faktorer håller på att omvärderas, särskilt bland 

flertalet i den tredje generationen, det vill säga ungdomarna. Cetrez påpekar 

att dessa har begränsade kunskaper i det egna språket och många av dem be-

söker inte heller kyrkan lika ofta som andra i deras generation. Han tillägger 

att dessa ungdomar betraktar sig själva som lika mycket assyrier respektive 

religiösa, som de som behärskar språket bättre än dem eller besöker kyrkan 

oftare än vad de gör. Enligt Cetrez förefaller många av dessa ungdomar upp-

fatta känslan av samhörighet som viktigare för grupptillhörighet än språk och 

offentlig praktik av religion. I Cetrez studie framkommer det att en del ungdo-

mar definierar sig som icke-religiösa, och andra som mer spirituella, men att 

det är inget som de talar öppet om. Cetrez anför att hans studie visar på att 

religiositet har försvagats genom generationerna och att den håller på att för-

lora sin dominanta roll. Även dessa processer är mest påtagliga hos den tredje 

generationen, det vill säga ungdomar (Cetrez:2005:233 f.). Ifråga om synen på 

endogami och blandäktenskap pekar Cetrez studie mot större acceptans av 

blandäktenskap (Cetrez 2005:198 ff.). Han tar också upp släktskapsrelationer 

och det etniskt baserade bosättningsmönstret utifrån uppfattningar om vilka 

personer som är viktigast för ungdomarna, där majoriteten pekar på kärnfamil-

jen, företrädesvis föräldrarna, som viktigast. Cetrez tillägger att ungdomar 

själva tar upp för- och nackdelar med släktskapsrelationerna och boendestruk-

turen, där de å ena sidan anser att det är fördelaktigt att ha någon att umgås 

med. Å andra sidan uppger många att de besväras av den sociala kontrollen, 

som inverkar på deras integritet. Cetrez uppger att många ungdomar har genom 

en kompromiss med föräldrarna lyckats få större frihet än annars, vilket gör att 

de inte ser lika allvarligt på den sociala kontrollen som innan (Cetrez 2005:262 

ff.).  

Historieforskaren Nordgren skriver i sin avhandling ”Vems är historien?” 

(2006) om historiemedvetandet som han menar påverkar vår verklighetsupp-

fattning och vår identitet, så även assyriers/syrianers, den grupp utifrån vilken 

han valt att studera fenomenet. Nordgren relaterar ”historiemedvetandet” till 

vad han i det här fallet kallar ”historiebruk i diaspora”. Med det menar Nord-

gren att gruppen, liksom andra etniska minoriteter i exil, ”etablerat mer eller 

mindre fasta nätverk för att behålla kontakten över statsgränser, upprätthålla 

historien och bevara den känslomässiga bindningen till sitt (faktiska eller öns-

kade) hemland. Något som även Atto (2011:433 ff.), Deniz (1999:303 ff.), och 

Rabo (2007:36 f.) diskuterar). Sättet på vilket assyrier brukar historien för att 

bibehålla och utveckla sin identitet är enligt Nordgren berättelserna om Seyfo, 

som intar en central plats och fortfarande spelar en viktig roll i gruppens relat-

ion till ”muslimer” som grupp (Nordgren 2006:37). Nordgren anför att Seyfo-

berättelserna handlar om död och lidande, en förenande erfarenhet av 
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”folkmordsgemenskap” eller ett gemensamt öde som delas med armeniernas 

och judarnas historia. Berättelserna om Seyfo fanns redan där men det var först 

när de knöts till Förintelsen och andra folkmord som det blev mer känt (Nord-

gren 2006:130). Seyfo bär också på en stark moralisk pliktkänsla som har kun-

nat kanaliseras i krav på ett erkännande och en upprättelse från Turkiet, och 

politiskt ett ansvar hos varje enskild assyrier att avkräva Turkiet på detta. Det 

sätt på vilket ungdomarnas liv präglas av Seyfo och hur de själva relaterar sam-

tida händelser till Seyfo eller omvänt, menar Nordgren är påtagligt hos de ung-

domar han studerat (Nordgren 2006:131 ff.). Nordgren påpekar att Seyfo har 

för flertalet av dessa ungdomar blivit ett levande exempel som berättar något 

väsentligt för dem om vilka de är och vad de bör göra. Händelserna laddas med 

betydelser som pekar långt utöver de direkta sammanhangen i nuet. Berättel-

serna ger uttryck för en kollektiv identitet som omfattar ett personligt ansvar 

att föra gruppens historia vidare, ett historiebruk på essentiell botten, och en 

möjlig del i ett medvetet diasporabygge (Nordgren 2006:155). På detta sätt 

menar Nordgren att historien används ständigt för att ge legitimitet, för att på-

verka och övertyga. Nordgren menar att det ändå finns skäl att reflektera över 

kraften i de historiska myterna som tycks bli laddade i konfliktsituationer eller 

i händelser relaterade till dikotomin ”kristen” och ”muslim” (Nordgren 

2006:161 f.). Samtidigt som det förflutna spelar en viktig roll i ungdomarnas 

sätt att förstå nuet behöver inte detta stå i strid med deras relation till personer 

med muslimsk bakgrund, då många framhåller att de har ”muslimska” vänner 

och att de inte tar avstånd från dessa. Således anför Nordgren att det skapas 

gränsöverskridande kulturmönster i mångkulturella miljöer, som ungdomar 

med assyrisk bakgrund är med och formar och identifierar sig med. Det på-

minner oss om hur mångfacetterad en individs identitet i själva verket är, att 

den inte kan definieras enbart utifrån en bestämd etnisk eller ”kulturell” bak-

grund. Nordgren sammanfattar att studien belyser en rörelse mellan en vardag-

lig, synkretistisk självförståelse och en mer essentiell diskurs om identitetens 

gränser och innehåll allt efter sammanhang (jfr Baumann 2002:33 f.; Yalcin 

2005:117 ff.). Nordgrens studie berör förvisso inte giftermålstraditioner eller 

släktskapsrelationer, men han lyfter fram invändningen mot giftermål med 

muslimer som ett av de viktigaste argumenten föräldrar brukar använda (Nord-

gren 2006:152 ff.).  

Två andra studier baserade på ”invandrarungdomar” i Göteborgs förorts-

miljöer, etnologen Anderssons avhandling (2003) och Sernhedes studier 

(2002, 2005), har viss relevans för min studie, utifrån att det bor många ung-

domar med assyrisk bakgrund i dessa förorter. Anderssons studie baseras på 

”invandrartjejer” i Bergsjön, en mångkulturell förortsmiljö, av vilka en del är 

assyrier. Hon anför att i den situation tjejerna befinner sig i skapas en 
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samhörighet, baserad på ett ”vi invandrare” mot ”dem svenskarna”, som byg-

ger på uppfattningar om att vara stigmatiserade av ”svenskar”. Sådana uppfatt-

ningar kan leda till ett avståndstagande och en motreaktion mot ”svenskar” och 

”svenskhet”, där ”vi” beskrivs i förhållande till ”dem” som varmare och mer 

kärleksfulla (Andersson 2003:70 ff.), där stolthet uttrycks över den egna för-

orten och där uppfattningar om utanförskap förenar dem under begreppet ”in-

vandrare”. Andersson tillägger att tjejerna i andra situationer kan känna viss 

samhörighet med det ”svenska” och till och med definiera sig som svenskar. 

Frekvent umgänge med svenska kompisar eller vistelse i miljöer som uppfattas 

som svenska anges som exempel på identifikation med ”svenskhet”. Beträf-

fande de assyriska tjejernas syn på sin etniska grupp påpekar Anderson att de 

ser å ena sidan positivt på gruppens ”unika” sammanhållning, företrädesvis 

släktsammanhållningen, men att de samtidigt är kritiska till de traditioner som 

begränsar deras frihet, som till exempel ojämlikhet mellan könen och vän-

skapsrelation med personer från vissa andra grupper, som exempelvis somalier 

(Andersson 2003:99 f.). Andersson konkluderar att tjejerna har en komplex 

relation till sin förort, sin etniska grupp och det svenska samhället, som är am-

bivalent men också kontextbetingad (Andersson 2003:241 ff.). Just ambiva-

lensen till det egna kollektivet och det svenska samhället och idéer om ”vi och 

”dem” blir påtagliga även bland de ungdomar jag mötte under mitt fältarbete. 

I likhet med Andersson (2003) belyser Sernhedes studie (2002), baserad på 

unga män med invandrarbakgrund i en förortsmiljö, den utveckling som under 

de senaste femton åren delat upp det svenska samhället i ”vi” och ”dem”. Den 

kulturella mångfalden och dess unika sammansättning av identifikationer och 

avgränsningar över etniska och religiösa gränser främjar å ena sidan tolerans 

för olikhet och ungdomar kan förenas i vissa sociala arenor genom begrepp 

som till exempel ”invandrare”. Å andra sidan skapar den kulturella mångfalden 

spänning mellan olika etniska eller religiösa grupper, men också mellan 

”svenskar” och ”invandrare”. Skillnader i levnadsvillkor och segregation i det 

nya klassamhället utgör centrala aspekter av de unga männens identitet och 

deras engagemang i hiphoppen. I hiphopkulturen åskådliggörs hur nya kultu-

rella mönster och identiteter utvecklas i möten som uttrycker misstro mot och 

överträder gamla gränsdragningsnormer (Sernhede 2002:241). I mångkultu-

rella förorter och i ungdomskulturens etniska dialektik utvecklas nya kulturella 

mönster som inte följer ”rena” etniska gränser, utan utgör en sammansatt kom-

bination. Sernhede lyfter fram företeelser inom hiphoppen som på en allmän 

nivå förenar såväl etniskt svenska ungdomar som ”invandrarungdomar”, över 

etniska, religiösa, geografiska och sociala gränser, som i vardagen annars skil-

jer dem åt (Sernhede 2002:23). Det är mönster som även visar sig hos de ung-

domar som ingår i denna studie, och som behöver studeras närmare. 
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Det har sammantaget gjorts studier av assyrier från olika discipliner och 

med fokus på skilda aspekter av gruppens kulturella livsmönster i Sverige. So-

cialantropologen Björklund var först med att belysa gruppens livsmönster i 

syfte att förstå dess storskaliga migration till Sverige i mitten av 1970-talet och 

bakomliggande orsaker. Björklund fann då att släktsammanhållningen som ett 

invant mönster tillsammans med praktiseringen av endogami, band samman 

gruppen och skapade någon form av trygghet i en oviss situation med både hot 

om utvisning och tvång att flytta till en annan ort. Även senare studier som 

Atto (2011), Cetrez (2005) och Rabo (2007) har visat att dessa mönster fortfa-

rande lever kvar i diasporan, om än i förändrad form och i mindre utsträckning. 

Ett annat mål på allmän gruppnivå har varit att i diasporaländerna hålla en god 

relation till värdlandet och att visa vilja till integration och ansvarstagande för 

sitt ”nya hemland”. Samtliga studier om assyrier som tas upp i detta stycke 

visar att i fallet med assyrier i Sverige har vägen dit kännetecknats av både 

med- och motgångar, där känsla av trygghet bytts mot rädsla för moraliskt för-

fall eller eliminering av viktiga seder och traditioner av kommande generat-

ioner. Studierna visar också att interaktionen med svenskar och det svenska 

samhället har präglats av dikotomier på en allmän gruppnivå, samtidigt som 

gruppen med tiden börjat anamma vissa aspekter i det svenska samhället. 

Dessa studier visar att interaktionen med värdlandet är en pågående process 

som följaktligen påverkas av både interna och externa kulturella processer.  

Detta avhandlingsarbete ämnar visa att bindestrecksidentiteter inte enbart 

växer fram som en reaktion på det svenska samhället, utan också i relation till 

en assyrisk historia av att bevara aspekter av sin etniska identitet och samtidigt 

omfamna aspekter i det svenska samhället. Vad det är man vill omfamna eller 

avfärda skiljer sig mellan en äldre och en yngre generation, förmodligen mest 

för att deras interaktion med svenskar och det svenska samhället delvis skiljer 

sig. I samma veva som detta avhandlingsarbete försöker fånga upp vad som 

sker bland assyrier i Sverige i synnerhet bland ungdomar, avseende synen på 

giftermål, släktskap och inställningen till andra samlevnadsformer, blickar den 

också tillbaka i historiska processer för att få ett helhetsgrepp. Jag vill också 

utveckla resonemanget om bindestrecksidentitet och härigenom lägga en tidsa-

spekt till den forskning som exempelvis Sernhede har initierat, för att i detalj 

kunna förstå hur dessa identiteter växer fram, vad de reagerar emot och hur 

assyrier i allmänhet förhåller sig till dem.  

Sedan slutet av mitt fältarbete har en rad nya forskningsstudier om assyrier 

tillkommit, av vilka följande har viss relevans för min studie: Bakker (2013), 

Miller (2019), Dudas (2020) och Woźniak-Bobińska (2020), som behandlas 

nedan. Medan de två förra fokuserar på den religiösa aspekten av den etniska 
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identiteten bland suryoye i Holland respektive Tyskland, tar de senare sin ut-

gångspunkt i den etniska aspekten bland suryoye i Sverige.  

Bakker använder den kyrkliga liturgins omformulering som ingångsport 

och spegling av gruppens religiösa och etniska liv i Holland. Genom medlem-

marna i kören i den syriska ortodoxa kyrkan kommer hon i kontakt med andra 

i deras sociala nätverk och får ta del av olika livsberättelser, men också olika 

uppfattningar om gruppens etniska identitet som de ställs inför i kontakt med 

värdlandet. Religionen fungerar inte längre som markör och många inser vik-

ten av att anpassa sig till de krav värdlandet ställer på etnisk tillhörighet. De 

tycks enligt Bakker stå inför en svår ekvation som hon förklarar genom att 

citera en ung kvinna: ”We can’t explain to people who we are, because we 

don’t understand ourselves. But we are not fictional – we do exist. We are a 

people!” (sid. 65). Bakker menar att i fallet med de syrisk-ortodoxa är produkt-

ionen av den etniska identiteten oavslutat och delad, samt påverkad av reli-

giösa, politiska och idealistiska aspekter. Mot bakgrund av detta slår hon fast 

att de syrisk kristna är fångade från två håll: ”De försöker bli erkända som en 

etnisk grupp samtidigt som de själva inte är överens om en gemensam benäm-

ning” (sid. 85). Bakker behandlar också genomgående skillnader i synsätt som 

hon menar går längs i linje med en äldre och en yngre generation, präglad av 

interaktionen med det holländska jämförelsevis moderna och multikulturella 

samhället. Hon lyfter fram yngres sätt att försöka frigöra sig från traditioner 

som begränsar dem, samtidigt som medkänsla, lojalitet och kärlek till föräld-

rarna håller dem ständigt tillbaka. Dudas (2020) har gjort liknande observat-

ioner bland assyriska tonåringar i Södertälje, liksom Woźniak-Bobińska 

(2020) som studerat vuxna i samma ort (se längre fram). 

Till skillnad från Bakker riktar Miller (2019) in sig på språkets roll i beva-

randet av den etno-religiösa identiteten. Gruppens nuvarande språkliga kultur 

kännetecknas av både diglossia, det vill säga en standardiserad liturgisk skrift-

språk, kthobonoyo, även kallad klassisk syriska, och ett icke standardiserat tal- 

eller vardagsspråk, kallad internt turoyo, surayt eller suryoyo. Under de senaste 

decennierna, särskilt i diasporaländerna och bland unga befarar suryoye hon 

varit i kontakt att deras språk (både tal och skriftspråket) är hotade, att de unga 

anses vara mer intresserade av värdlandets språk än det egna språket. Detta 

förklaras för Miller med att det förra förmodligen gynnar de unga i arbetslivet 

och i deras karriär vilket det senare inte gör. Många anser att det ena inte be-

höver utesluta det andra. Ett antal individer och grupper har vidtagit åtgärder 

för att vända på denna språkförlust men står inför flera utmaningar. Oenigheten 

om gruppens historiska ursprung, benämning på gruppen och huruvida ktho-

bonoyo [används mest i kyrklig liturgi men anses vara ”det genuina språket”] 

eller turoyo som används i vardagen utgör de största utmaningarna. Genom 



KAPITEL 1 

 

 

 26 

sina möten med syrisk-ortodoxa i Istanbul och Berlin (och i viss mån Sverige 

och andra västeuropeiska länder) spårar hon hur olika aktörer hanterar dessa 

utmaningar. Hon får höra att språket, religionen och den etniska etniciteten 

hänger ihop, men att de på grund av namnkonflikten fått olika benämningar 

och därmed splittrat gruppen i två falanger: assyrier och syrianer. Många av 

dessa är övertygade om att språket spelar störst roll i gruppens etniska identitet 

oavsett vad de kallar sig, att om det inte längre talas existerar inte heller folket. 

Miller lyfter fram både variationerna och komplexiteten i gruppens språkliga 

och kulturella traditioner som hon menar spänner över tid och rum, att migran-

ter från Syrien levt i en flerbottnad diaspora genom att emigrera till Syrien 

under svärdets år, för att i närtid och några generationer senare fly från IS till-

baka till Turkiet och därefter till Västeuropa. En viktig anledning till att kyrka 

och religion spelar en viktig roll i migranternas vardagsliv menar hon beror på 

att språket är fyllt av religiösa uttryck, inte minst i synen på giftermål och släkt-

skap, vilka vävs samman genom endogami och religiösa riter som vigsel, dop 

och släktbaserade religiösa högtider till minne av olika helgon (sid. 39). Beto-

ning på metaforisk känsla av plats menar hon hjälper henne att förstå gruppens 

delade identitet och upplevelse av ”hem” i sin faktiska geografiska splittring. 

Hon drar slutsatsen att språket (såväl skriftspråket som talspråket) har talare 

och lyssnare och att det kommer att överleva ett tag till, men hur länge och om 

gruppen verkligen ”försvinner” om språket inte talas längre lämnar hon som 

en öppen fråga. 

Woźniak-Bobińska studie (2020) ligger närmast mitt avhandlingsarbete ef-

tersom hon berör den relevans giftermålstraditioner och släktskapsrelationer 

har för den etno-religiösa identiteten. Med hjälp av nyckelkategorierna identi-

tet, minoritet, diaspora, transnationalitet och ackulturation undersöker hon hur 

assyrier inte bara konstruerar sin särart utan också hur de interagerar med et-

niska svenskar och det svenska samhället i stort (sid. 36). Hon hävdar att assy-

rier i Sverige är långt ifrån en homogen grupp eftersom de kommer från olika 

delar i Mellanöstern, i olika vågor och har bott i Sverige olika lång tid och att 

deras socioekonomiska status varierade i deras ursprungsländer och varierar i 

Sverige. Exempelvis var de som kom från Irak bättre utbildade och rikare än 

de från Turabdin, men dessa är för närvarande den bäst integrerade gruppen 

och har utvecklat den mest omfattande infrastrukturen. En av anledningarna är 

att de har bott längst i Sverige, sedan slutet av 1960-talet (sid. 220). Trots att 

andra generationens assyrier med ursprung i Turabdin bedöms vara välintegre-

rade i det svenska samhället väljer många av olika anledningar att bo kvar nära 

sina föräldrar, ofta i ekonomisk utsatta områden som Angered, Bergsjön och 

Tynnered. Familjen och ursprungsfamiljen, menar hon, spelar fortfarande en 

viktig roll i individens liv. De syrisk-ortodoxa kyrkorna har fortfarande starkt 
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fäste och spelar en viktig roll för religiös identitet, men deras inflytande över 

kollektivets liv, särskilt ungdomars, håller på att avta, vilket enligt henne är 

tydligt i deras sporadiska besök till kyrkan, i regel avgränsad till religiösa hög-

tider som påsk och jul och religiösa riter som dop och vigsel. De endogama 

giftermålen som blir en möjlighet för hela familjer att manifestera sin sociala 

eller ekonomiska status, har också symbolisk innebörd för den etniska identi-

tetens fortlevnad (sid. 174). 

Dudas (2020) diskuterar också frågan om språkets, familjens och religion-

ens betydelse och finner att den sociala identiteten bland assyriska/syrianska 

tonåringar som studien baseras på, i första hand är knuten till familjen och i 

andra hand till den assyriska/syriska gruppen, vilka i sin tur binds samman 

genom den kristna syrisk-ortodoxa tron och språket. Att byta religion eller inte 

behärska språket kan medföra distans mellan individen och dess grupp, primärt 

familjen. Vänner, vilka till övervägande del utgörs av jämnåriga från den egna 

gruppen, spelar också viktig roll i deras sociala identitet, tillägger Dudas. Sam-

tidigt betonar han att deras interaktion med andra i omgivningen visar att deras 

identitetsskapande är både komplext och dynamiskt genom att de navigerar i 

flera sociala identiteter och att sammanhanget har betydelse vilka identitetsa-

spekter de lyfter fram eller tonar ned. Vem som anses vara svensk respektive 

suryoyo är dynamiskt och styrs inte enbart av hur man tillskriver sig eller till-

skrivs en social identitet, inte heller enbart av gemensamt språk, historia och 

traditioner, utan lika mycket av kulturella praktiker, till exempel matkultur, 

inredningsstil, högtidsfiranden och hur man umgås med familj och släkt. Enligt 

Dudas handlar det inte om att definiera sig som mer eller mindre ”svensk” eller 

”suryoyo”, utan snarare om att man av olika anledningar tonar ner eller betonar 

vissa identitetsaspekter. Exempelvis kunde en som känner sig som ”svensk” 

tona ner detta i umgänge med andra suryoye för att inte bli retad eller göra sig 

märkvärdig. Dudas anför att det ofta handlar om att av olika anledningar defi-

niera sig som mer eller mindre ”svensk”, och att likheter och skillnader förfal-

ler vara centrala i elevernas vardagsliv. Med likheter medföljer idéer om 

grupptillhörighet som samtidigt väcker tankar om vilka som inte anses tillhöra 

gruppen. Men bland deltagarna rådde delade meningar om dessa kriterier, vem 

som ansågs tillhöra gruppen eller inte liksom vilka som ansågs vara svenskar 

eller inte, vilket Dudas leder till komplexiteten och dynamiken i grupptillhö-

righet som dessutom är under ständig förhandling. Han poängterar att identitet 

bör ses som en syntes av lager på lager av självuppfattning.   

Dessa fyra forskare slår fast att språket och religionen har betydelse för 

assyrier i allmänhet, att religionen sällan är en fri vilja utan ses i många fall 

som en förpliktelser eller närmast en självklarhet, samt att den liksom endog-

aminormen har relevans för gruppens diasporiska identitet. En hållning som de 
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menar blir tydlig i det motstånd eller avståndstagande en medlem tenderar 

möta när hen konverterar till en annan trosinriktning eller gifter sig med någon 

utanför den egna gruppen. Bakker (2013) går så långt att hon menar att indivi-

den kan uteslutas från det kyrkliga samfundet. Dessa resultat och andra resultat 

i ovannämnda studier är intressanta att jämföra med resultaten från förelig-

gande avhandlingsarbete som pekar på andra förändringsprocesser än tidigare 

forskning. Således baseras detta avhandlingsarbete på en historisk fördjupning 

av giftermålstraditioner och släktskapsrelationer relaterade till deras betydelse 

i identitetsskapandet och är, vad jag vet, det första i sitt slag. Ur den aspekten 

skulle avhandlingen kunna ses som banbrytande och därmed ett viktigt bidrag 

till tidigare studier av den assyriska/syrianska gruppen i Sverige. 

 

Giftermåls- och släktskapsideal i assyrisk kontext: Gifta sig 
inom sitt folk 
Giftermål och släktskap är två sociala former som antropologin intresserat sig 

för sedan sin begynnelse. Länge ansågs de vara universella och centrala för 

samhällsorganisationen, även om synen på deras betydelse för sociala, ekono-

miska och politiska relationer kunde variera och förändras över tid. Tidiga verk 

av Evans-Pritchard (1951,1940); Fortes (1972, 1969); Lévi-Strauss (1969, 

1987) är några exempel. Som en del av den så kallade postmoderna eller post-

strukturalistiska vändningen reagerade många under slutet av 1960-talet mot 

biologistiskt eller universalistiskt färgade antaganden, med rötter i modern väs-

terländsk släktskapssyn, som ansågs ligga till grund för mycket av den antro-

pologiska teoribildningen i dessa avseenden. Schneider (1968), Goody (1969) 

men också Yanagisako och Collier (1987) som satte genusperspektiv på släkt-

skap, är några föregångare inom denna inriktning. Samtidigt med denna reakt-

ion kom studiet av släktskap att förlora mycket av den attraktion som det en 

gång haft på antropologer. Mot slutet av 1990-talet börjar icke desto mindre 

antropologer på nytt diskutera frågor som berör dessa samhälleliga aspekter. 

Många har inspirerats av Schneiders (1984) relativistiska perspektiv och be-

greppet släktskap ersätts av exempelvis Carsten (1997) med ”relatedness”, då 

även relationer till exempelvis vänner och grannar kan inkluderas. I Carstens 

mening bör släktskap ses som en process och framförande, samt att släktskap 

får sin betydelse i daglig praktik (Stone 2004:252). På liknande sätt har synen 

på giftermål förändrats då det beskrivs av allt fler antropologer som en form 

av samlevnad, eller enligt Segalen (1997:5) i europeiska samhällen inte längre 

ses som enda sättet att skapa släktskap på (se även Parkin & Stone 2004:2 ff.). 

En som är kritisk mot denna nyorientering är Ladislav Holy (1996) som menar 

att om vi ersätter begreppet släktskap med ”relatedness” kommer vi ganska 
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snart att börja argumentera över vad vi menar med ”relatedness” (Holy 

1996:168). Vad som är uppenbart från den diskussion som förts är att giftermål 

och släktskap är två flexibla och kontextuellt betingade organisationsformer, 

vilket även är utgångspunkten för denna studie. 

I patriarkala samhällen, som det assyriska i Turabdin, tenderade synen på 

de socialt signifikanta släktskapsrelationerna att härledas till patrilinjärt relate-

rade ”blodssläktingar” som förmodades härstamma från en gemensam anfader. 

Trots att idéer om det förflutna ofta saknade biologisk grund betonade den uni-

linjära släktskapsideologin blodsarvets betydelse, vilket säkrades genom strikt 

kontroll över kvinnornas sexualitet. Åberopandet av en gemensam härstam-

ning utgjorde således en viktig dimension av släktskapet, något som blev tyd-

ligt då assyrier i allmänhet gav uttryck för en släktskapsideologi i vilken det 

gjordes skillnad mellan förmodade blodssläktingar och affinala släktingar. 

Vilka av dessa skilda släktingar som betraktades som närmast eller vilka som 

ansågs ha förpliktelse gentemot varandra var trots idéer om blodsbandens be-

tydelse inte på förhand givet, eftersom synen på olika släktingars betydelse och 

närhet kunde förändras om de sociala relationerna eller det geografiska avstån-

det ändrades. I vissa sammanhang kunde uttryck som ”blod är tjockare än vat-

ten” användas retorisk för att i politisk, social eller ekonomisk avsikt befästa 

eller stärka släktskapsbanden inom en släktgrupp eller inom den etniska eller 

religiösa gruppen allt efter sammanhang (se Björklund 1981, jfr även Abu-

Lughod 1986:41 ff.; Eriksen 1999:40 f.; Roosens 1990:18 f.). Ett ifrågasät-

tande av faderns förmodade biologiska närhet och därmed hans självklara rätt 

till barnet i relation till modern har sedan ankomsten till Sverige varit ett fak-

tum bland assyrier i allmänhet och unga assyrier i synnerhet. Som en konse-

kvens av dessa förändringar har de patrilinjära idealen sedan ankomsten till 

Sverige omvärderats, såtillvida att släktingar på moderns sida i vissa fall kom-

mit att få större roll i individens liv än släktingar på fadern sida. Dessa proces-

ser bör emellertid inte likställas med att den patrilinjära ideologin som feno-

men förlorat sin betydelse helt, utan snarare fått annorlunda innehåll och inne-

börd som är intressanta att granska. 

Vad det gäller endogaminormen visar tidigare studier som Björklund 

(1981) och (Deniz 1999) att det i Turabdin fanns även en närhetsprincip eller 

ideal som gick ut på att man i första hand gifte sig med någon assyrier från den 

egna byn, närliggande by eller en annan kristen, ofta armenier. I andra hand 

gifte man sig med andra gruppmedlemmar i andra avlägsna byar eller från 

grannländer som Syrien. Även i Sverige tycks liknande idéer om närhet råda 

menar Rabo (2007). Många av de hon talat med uttrycker att giftermål mellan 

assyrier uppväxta i Sverige anses vara mer lyckade än giftermål med någon 

från ursprungslandet eller andra utanför gruppen. Detta förklaras enligt Rabo 
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med att normer och värderingar i ursprungsländerna skiljer sig i många avse-

enden från de som utvecklats bland assyrier i Sverige, samt att assyrier kultu-

rellt fortfarande skiljer sig kulturellt från svenskar och andra kristna (Rabo 

2007:205 ff.). Ur ett transnationellt perspektiv har assyriers kulturella livs-

mönster sedan utvandringen till olika länder och mötet med respektive värd-

land i många avseenden förändrats och anpassats efter gruppens nya förhållan-

den. Studier av gruppen (Bakker 2013, Miller 2019 och, Woźniak-Bobińska 

2020) visar en komplex och dynamisk anpassning eller integration som tar sig 

många skilda uttryck. Relaterad till giftermålstraditioner och släktskapsrelat-

ioner bland assyrier visar ovannämnda studier tillsammans med tidigare stu-

dier hur dessa institutioner inte bara skiftat och påverkats av samhälleliga om-

daningar och av interaktionen med värdlandet, utan även präglats av tydliga 

skillnader mellan en äldre och en yngre generation liksom mellan män och 

kvinnor (se t.ex. Cetrez 2005; Deniz 1999; Deniz och Perdikaris 2000). Pro-

cesser som successivt lett till större skillnader mellan assyrier i Turabdin och 

assyrier i Sverige med ursprung i Turabdin, samtidigt som de medfört nya kul-

turella likheter mellan assyrier från Turabdin och assyrier med ursprung i Irak, 

Syrien och Libanon (Miller 2019; Woźniak-Bobińska 2020). 

Mot bakgrund av att de unga lever i ett samhälle som ger dem helt andra 

förutsättningar och valmöjligheter i förhållande till valmöjligheter som ungdo-

mar i Turabdin hade, har synen på ungdom förändrats markant och lett till att 

nya normer och ideal vuxit fram bland unga i allmänhet. I fråga om synen på 

giftermål, giftermålsålder och föräldrars inblandning i valet av en giftermåls-

partner, har det skett stora förändringar samtidigt som inslag av traditionella 

mönster gör sig gällande. Sedan 2010 och fram till idag har unga män och 

kvinnor genom sina handlingar bidragit till större utrymme att bestämma över 

sina liv. Förändringar som successivt kommit att normalisera vissa beteenden 

bland unga i allmänhet, som exempelvis föräktenskapliga relationer. Vad som 

anses vara tradition, norm och ideal avhandlas härnäst och relateras till tidigare 

forskning inom området. 
 

Tradition, normalitet och ideal 
Begreppen ”tradition”, ”normalitet” och ”ideal” refererar till en mängd kultu-

rella föreställningar som assyrier i allmänhet antar att de delar men där det vid 

en närmare betraktelse är uppenbart att det råder delade meningar om. Före-

ställningarna om dessa kulturella fenomen förändras över tid och påverkas 

dessutom av en rad faktorer, som nya praktiker eller nya maktförhållanden re-

laterade till kön, generation eller klass.  

Begreppet normal kommer från svenskan och fungerar parallellt med den 

inhemska frasen hwey khdo amo, ”bete dig som folket”. Rent allmänt 
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betecknar ”normalitet” det ideala, det genomsnittliga, det typiska, men också 

det godtagbara eller vanligast förekommande i dessa avseenden. Normer vilar 

med andra ord på förväntningar, implicita regler, föreställningar eller sam-

stämmighet. Samtidigt som det talas om normerna som om de vore fasta och 

tydliga är de i själva verket ofta abstrakta och tolkas i allmänhet olika av en 

äldre och en yngre generation. Annorlunda uttryckt finns det delade meningar 

om vilka handlingar som bör och inte bör betraktas som ”normala” eller ”ide-

ala”. Vems eller vilkas handlingar som uppfattas som styrande i detta avseende 

måste således ses i relation till de sammanhang i vilka de utspelas och vem 

eller vilka som har inflytande eller tolkningsföreträde i den specifika kontexten 

(se t.ex. Holy & Stuchlik 1983; Keesing 1982:198 ff., 1975). 

Beträffande begreppet ”tradition” vill jag inledningsvis understryka att as-

syrier inte gör nämnvärd skillnad mellan detta och begreppen ”sed” och 

”vana”, därför att de alla går under begreppet ’ade (’adat, pluralis). Ett annat 

begrepp som delvis används synonymt med ’ade är begreppet mardutho, som 

avser mer ”kultur” som i Sverige införlivats i turoyo (talspråket), i bemärkelsen 

övergripande historiska och samtida händelseförlopp. Begreppen ’ade eller 

mardutho betecknar det som uppfattas vara det historiskt förankrade, även om 

praktiseringen av traditioner med tiden förändras och får ny prägel. Den histo-

riska förankringen behöver inte vara långt tillbaka i tiden, det räcker med att 

den sträcker sig till en bestämd förfluten tid. Eftersom traditioner vanligtvis 

vilar på formaliserade praktiker såsom upprepningar och relateras till det för-

flutna, ”såsom man alltid gjort”, får de legitimitet och uppfattas som oförän-

derliga. Förespråkare för ”traditionerna” försöker framställa vissa praktiker 

och värderingar som grundade i det förflutna, även om de kan vara nyskapade. 

I dessa fall handlar det i allmänhet om formellt institutionaliserade handlingar 

som bygger på en uppsättning praktiker, vanligtvis styrda av underförstådda 

och godtagbara regler, av rituell eller symbolisk natur (Hobsbawm & Ranger 

1992). Bland assyrier talas det ständigt om ’adat hathe, nya traditioner som 

assyrier i diaspora skapat och som särskiljs från ’adat ’atiqe, vilka förknippas 

med praktiker och värderingar från Turabdin. Nya traditioner som praktiserats 

under trettio års tid har icke desto mindre kommit att uppfattas som ’adat ’atiqe 

av många ungdomar i studien. Det handlar om nya högtider som firandet av 

födelsedagar i enlighet med svenskt firande, martyrernas dag, Naum Faiks dag 

och ha nison, första april. Ett annat exempel på det är ogifta unga mäns föräkt-

enskapliga förhållanden som i Sverige kommit att förklaras utifrån gruppens 

’adat i Turabdin, där män hade större frihet än kvinnor att röra sig i offentliga 

sfärer. I Sverige gjorde de unga männen en omtolkning av detta, vilket som vi 

kommer att se fick viss acceptans. Det som uppfattas vara assyrisk ”tradition” 

eller ”norm” kan följaktligen ha skapats i Sverige men kan refereras till som 
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något ”gammalt”. Samtidigt finns det normer eller traditioner som unga män 

och kvinnor inte får överskrida, som till exempel att inleda en relation med en 

person som har muslimskt bakgrund, vilket i allmänhet bemöts med starkt mot-

stånd. Hur den yngre generationen tolkar och producerar uppfattningar om sina 

’adat, och sin mardutho, sig själva och den värld de lever i, samt hur de upp-

fattar och konstruerar kollektiva gemenskaper, där olika identitetsanspråk skil-

jer sig åt, påverkas av en mängd olika faktorer relaterade till den egna gruppen, 

den lokala miljön och till det svenska samhället i stort. I denna förändringspro-

cess blir uppfattningar om traditioner, normer och grupptillhörighet tydliga och 

därmed viktiga att analysera.  

Sammantaget kan sägas att det som tidigare forskningsstudier påvisar är att 

assyrier sedan ankomsten till Sverige har kunnat hålla sin etniska tillhörighet 

levande genom vissa kulturella attribut såsom värderingar, normer, institut-

ioner och symboler. Dessa studier är också eniga om att gruppen har genomgått 

en rad kulturella förändringar, vilka uppfattas olika av medlemmarna och re-

lateras till en äldre och en yngre generation. Vad gäller synen på endogamins 

betydelse och vilka grupper som omfattas, har den skiftat och präglats av reli-

giösa och kulturella likheter och skillnader. Studierna visar också att i takt med 

att de unga gifter sig i senare ålder, samt att de successivt fått större inflytande 

över valet av giftermålspartner, har giftermål med andra grupper ökat. Tidigare 

forskning av assyrier beskriver på en strukturell nivå giftermålstraditionernas 

betydelse för släktgruppens sociala, politiska och ekonomiska organisation, 

men den belyser inte erfarenheter av dessa processer på individnivå. Det 

hänger mest ihop med att ovannämnda studier behandlade giftermålstradit-

ioner extensivt och i angränsande ändamål till sitt huvudämne.  

Det jag saknar i tidigare studier är en mer ingående skildring av den en-

skilda individens upplevda erfarenheter av sitt giftermål. Jag saknar också dju-

pare beskrivning av giftermålsprocessen och de ceremonier och ritualer som 

hör till, som bröllopsaktens symboliska övergång från barn till vuxen i Tu-

rabdin, från ung till vuxen i Sverige och så vidare. En annan viktig aspekt av 

giftermålstraditionerna som saknas i tidigare studier är på vilket sätt familjen 

och släktgruppen engagerar sig eller påverkas av en medlems giftermål med 

en ”utomstående” och inkludering av hen i familjen och släktgruppen, men 

också vilka likheter och skillnader som finns mellan dessa praktiker i Turabdin 

och i Sverige. 

Bland assyrier talas alltjämt om en kulturell utveckling mot ”svenskhet”, 

och inom gruppen börjar också en del identifiera sig och definiera gruppen som 

svensk-assyrier (Deniz 2008). Hur dessa föreställningar kommuniceras eller 

kommer till uttryck i olika sammanhang, inåt gruppen och utåt mot det svenska 

samhället och mot andra invandrargrupper, analyseras utifrån postmoderna 
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teorier inom området. Exempelvis Bhabhas teori om identitet som ett diskur-

sivt fenomen och kulturer som retrospektiva produktioner. Med det menar 

Bhabha att så fort människor med olika bakgrund interagerar leder det till att 

de både påverkas av och påverkar varandra i en ömsesidig process. Mot bak-

grund av detta fastslår Bhabha att ”kulturer” inte kan ses som separata öar, 

”rena” eller ha originalursprung. I en globaliserad värld är kontakt mellan män-

niskor med skilda bakgrund oundviklig och förändringsprocesser eller förstär-

kande av vissa kulturella drag blir en konsekvens av sådana möten. Dessa pro-

cesser förmodas i sig styras av asymmetriska relationer på individ och grupp-

nivå relaterade till klass, genus och etnicitet, men också till känsla av stigma-

tisering eller diskriminering. Således växelverkar avståndstagande och identi-

fikation med värdlandet och påverkas av kontextuella betingelser i det tredje 

rummet (Goldstein-Kyaga Borgström 2009:80 f.). 

Detta möte som Bhabha (1994:218 ff.) benämner det tredje rummet finner 

jag vara fruktbart att testa mot assyriers uttryckliga vilja till integration men 

också bevarandet av en diasporaidentitet, hur dessa motpoler ömsom bidrar till 

att skapa spänning mellan en äldre och en yngre generation och ömsom ses 

som nödvändiga att foga samman, det vill säga strävan efter att integreras utan 

att assimileras. Att med fokus på ungdom analysera spänningen mellan integ-

ration och bevarandet av en diasporaidentitet och den roll giftermålstraditioner 

och släktskapsrelationer tillskrivs i bevarandet av kulturella aspekter, samtidigt 

som många inom gruppen trummar för en dubbelidentitet som svensk-assyrier, 

intar således en central plats i det föreliggande avhandlingsarbetet. Ambitionen 

är att genom detta empiriska arbete kunna belysa och diskutera generella frågor 

om vad integrationsprocesser på sikt innebär och hur de tolkas av de berörda. 

Det är således dessa högaktuella frågor som jag ämnar kasta ljus över. 

 

Fältarbete och metod 
Detta avsnitt inleds med en beskrivning av varför fältarbetet förlades till just 

detta geografiska område och andra urvalskriterier. Jag beskriver hur jag när-

made mig det geografiska fältet och de personer som ingår i studien, samt vilka 

problem och svårigheter jag mötte på vägen och hur de hanterades. Insamling 

av etnografiskt material bygger i huvudsak på deltagande observationer, inter-

vjuer och samtal, vilka inte sällan kräver både noggranna förberedelser och 

reflektion. Här förs diskussion kring valet av metod (formen för intervju och 

sammanställning av materialet), forskningsetiska aspekter och analys av det 

etnografiska materialet. Jag vill också understryka att det intensiva fältarbetet 

genomfördes under åren 2003 till 2010, det vill säga en period där den assy-

riska gruppen hunnit etablera sig väl i Sverige, och där generationen som är 
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född i Sverige hunnit bli tonåringar och unga vuxna. Annorlunda uttryckt var 

det extra intressant att se hur de förhåller sig till diasporaidentitet, giftermål 

och släktskap. Därefter och fram till dags datum följer kontakt med fältet i 

form av observationer, samtal under mer lediga former, uppföljning av digitala 

och sociala medier inom gruppen.  

Innan vi går vidare vill jag erinra att etnografin i detta avhandlingsarbete 

har avgränsats till mina forskningsfrågor och tar sin utgångspunkt i uppfatt-

ningar om giftermål och släktskap relaterade till gruppens allmänna livsmöns-

ter, integration och bevarandet av etnisk identitet. Hur giftermål och släktskap 

har knutits till en diasporisk identitet, vilka konsekvenser förändrade genusre-

lationer/roller, familje- och samlevnadsformer präglat synen på giftermål och 

släktskap, samt skillnader mellan generationer i hur de praktiserar och talar om 

etnisk identitet och samhörighet med det svenska samhället är utgångspunkten 

för denna etnografi. 

 

Fältarbete på hemmaplan och deltagande observation 
Fältarbetet är förlagt till Göteborg med omnejd, särskilt västra Göteborg som 

jag var nyinflyttad till något år innan fältarbetet. Assyrier i Göteborg är cen-

trerade till vissa områden som nordöstra och västra Göteborg. Sedan år 2000 

har allt fler assyrier i de andra stadsdelarna flyttat till västra Göteborg, vilket 

utifrån samtal med åtskilliga vuxna i huvudsak beror på att nyinflyttade mi-

granter med muslimsk bakgrund bosatt sig i eller hänvisats främst till de nord-

östra delarna. Historiskt förefaller assyrier i allmänhet, utifrån tidigare relation 

till muslimer i ursprungsländerna, ha svårt att lita på en muslim även om hen 

inte kommer från dessa länder. Andra anledningar som uppges är att det sedan 

början av 1980-talet byggts en assyrisk förening, en kyrka och en fotbolls-

klubb. Här byggs upp ett utmärkande assyriskt kollektiv i en svensk kontext, 

vilket har varit eftersträvansvärt bland många vuxna jag talat med. 

Med anledning av att fältarbetet är förlagt till den stad jag själv bor i och 

då jag tillhör den folkgrupp jag undersöker, har begreppet hemmaplan två in-

nebörder för mig. Detta innebär att fältet har varit en viktig del av mitt sociala 

liv. Att ha fältet så nära och att studera sin egen grupp har sina för- och nack-

delar. Jag har exempelvis inte kunnat frigöra mig från mitt deltagande i ”forsk-

ningsfältet” även om jag ibland velat. Så fort det uppstod ett tillfälle som kunde 

ge svar på mina frågor och funderingar övergick jag till min roll som forskare. 

Jag lyssnade och ibland ställde frågor, memorerade för att sedan skriva ner det 

så fort jag fick möjlighet till detta. Det hände också att samtalet med de invol-

verades samtycke övergick till intervju. Jag har också, i likhet med Lieberg 

(1994:197), ibland hamnat i situationer som kan beskrivas som rådgivande 
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eller ”privata” och som stundom blivit svåra att skilja från den vanliga delta-

gande observationen. När fältet blir en del av ens sociala och professionella liv 

ställs man inför svårigheten att hålla isär dessa och svårigheten att vara objek-

tiv. Att konstant reflektera över mina tolkningar av olika företeelser och hela 

tiden gå tillbaka till materialet blev ett sätt att skilja mina erfarenheter från 

deras. Svårast har varit när mina erfarenheter av en viss företeelse varit snarlik 

deltagarnas, så jag förmodligen inte ens reflekterat över huruvida de speglas i 

mina tolkningar eller inte. Men genom min medvetenhet kring denna proble-

matik hoppas jag ändå att jag har lyckats minimera riskerna.  

Min ställning som forskare och medlem av gruppen har onekligen varit 

fördelaktig men inte helt oproblematisk, då jag på en och samma gång betrak-

tats som både en utomstående och som en medlem av gruppen. Medvetenheten 

om att jag lätt kunde associeras med myndighetspersoner gjorde att jag för-

sökte förklara vad en forskare gör, men en del äldre vars skolgång är begränsad 

hade svårt att förstå skillnaderna. Fördelen med att vara medlem av gruppen är 

att jag har ett inifrånperspektiv som kan göra det lättare för mig att komma i 

kontakt med personer i gruppen och bygga upp ett ömsesidigt och djupt för-

troende. Nackdelen är att trots mina försök att förhålla mig neutral till be-

stämda förhållanden och situationer kan vara partisk på en omedveten plan. 

Jag kan också ha missat relevanta aspekter för att de är så självklara för mig. 

Min tidigare position som aktiv medlem i assyriskt föreningsliv kan dessutom 

ha påverkat studien på ett sätt som inte är entydigt positivt eller negativt, ge-

nom att det har styrt vem som talat respektive inte talat med mig, liksom hur 

de talat med mig och av vilken anledning. Det är inte heller orimligt att en del 

kan ha dragit sig för att delta i studien på grund av min personlighet, mitt kön, 

min status som frånskild och senare omgift med en svensk man, mitt arbete 

med jämställdhet, min ålder (gällande ungdomars deltagande) eller andra 

okända orsaker. Andra kanske deltog just av nämnda orsaker eller kanske på 

grund av vänskap och goda relationer till mig eller mina släktingar. Exempel-

vis hade en del ungdomar som inte kände mig förmodligen inte ställt upp på 

intervju om inte deras föräldrar kände mig och hade förtroende för mig. Relat-

ionen mellan mig och de som ingick i undersökningen skulle kunna beskrivas 

som jämbördig, det finns utifrån mitt synsätt ingen påtaglig över- och under-

ordnad roll. Däremot är inte bara jag utan även deltagarna medvetna om att i 

framställningen av texten är det jag som har en dominerande roll, det är så att 

säga min tolkning som ges större utrymme. Detta skulle i sig, utifrån deltagar-

nas sida, kunna tolkas som att relationen mellan dem och mig kanske inte är 

jämbördig.  

Som medlem i den assyriska gruppen har jag egna minnen, erfarenheter 

och upplevelser av de sociala företeelser som beskrivs. Under barndomen i 
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Turabdin fick jag ofta höra berättelser om Seyfo, av främst min farfar som 

överlevde folkmordet (se intervjun med honom i Vårt Göteborg 2002). Jag har 

också egna minnen av upploppen mot ”kristna” i mitten av 1970-talet, vilka 

inte bara påminde mig om det som hände under Seyfo utan fick mig att känna 

enorm rädsla och otrygghet. Vid ankomsten till Sverige (1976) var jag tretton 

år gammal och kommer således ihåg en hel del från livet i Turabdin och den 

första tiden i Sverige, närmare bestämt Göteborg. Som ungdom var jag aktiv i 

den assyriska ungdomsorganisationen samt var aktiv med och utformade en ny 

ungdoms- och kvinnoverksamhet på lokalnivå. Förutom den ideella verksam-

heten har jag vid två olika perioder arbetat med ungdomsprojekt i förenings-

regi, finansierade av Ungdomsstyrelsen (som sedan 2014 bytt namn till: 

MUCF-Med unga och civilsamhället i fokus). Detta har gjort att mitt engage-

mang i ungdomsfrågor varit långvarigt och att jag under min ungdomstid aktivt 

arbetat för flickors frihet. För att skilja mina upplevelser och uppfattningar från 

de intervjuades, rörande minnen och erfarenheter från Turabdin och av att ha 

kommit hit som ung, har jag ansträngt mig genom att reflektera över mina be-

skrivningar. Jag har också fört en inre dialog och ställt frågor till mig själv, 

som till exempel på vilket sätt en aspekt jag diskuterar är relaterad till mina 

egna erfarenheter, minnen och uppfattningar. Dessa frågor har varit vägle-

dande i min ambition att skilja mina personliga uppfattningar och erfarenheter 

från studiematerialet, men vissa frågor förblir obesvarade. Jag tänker exempel-

vis på mina erfarenheter av att vara kvinna och erfarenheten av att växa upp 

som ungdom Sverige, som i vissa avseenden kan ha likheter med de deltagande 

personernas egna berättelser.  

Sedan ankomsten till Sverige har jag själv upplevt enorm trygghet men 

också fått möjlighet att bearbeta förvärvade rädslor för ”muslimer”. Dessutom 

har jag genom mina universitetsstudier förstått komplexiteten i etniska relat-

ioner och konflikter, och det har hjälpt mig förstå betydelsen av att se objektivt 

på sådana processer. Vid sidan av mina forskningsstudier har jag arbetat på 

olika arbetsplatser mot nyanlända, främst i de nordöstra delarna av Göteborg 

och inom vård och omsorg. Majoriteten av de jag kommit i kontakt med hade 

muslimsk bakgrund, av vilka merparten var kurder, afghaner och somalier. 

Mötet blev mycket lättare än vad jag trodde. Jag uppfattade att jag mötte dem 

med professionalitet genom att inte göra skillnad mellan dem och andra, utan 

mötte dem som personer och inte som muslimer. Detta uppmärksammades av 

många av dessa och gavs positivt uttryck för, vilket för mig blev ett kvitto på 

min objektivitet. Jag är oerhört tacksam över att ha fått denna möjlighet så att 

jag har kunnat bearbeta förvärvade erfarenheter och smärtsamma minnen yt-

terligare. Det betyder inte att jag har glömt det som hänt, men jag låter det inte 

styra min relation till personer med muslimsk bakgrund eller styra min vardag. 
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Ett tecken på min objektivitet och/eller neutralitet var när jag i mina samtal 

med ungdomarna om Seyfo fick höra av en del att jag inte alls blev arg eller 

upprörd som deras föräldrar över deras syn på personer med muslimsk bak-

grund som vanliga människor och att alla inte är onda, att jag verkade förstå 

dem. 

I ambitionen att nå och bygga upp respektfulla möten och tillitsfulla relat-

ioner arbetade jag upp långvariga och täta kontakter med både vuxna och ung-

domar. Varje gång jag mötte någon och de frågade vad jag gjorde brukade jag 

svara att jag ”forskar om dem” och berättade mer ingående om studiens ända-

mål. Det dröjde inte länge innan allt fler fick kännedom om studien och själva 

ställde frågor om studien. När jag så småningom ställde frågan till några ut-

valda om de ville ställa upp på en intervju var det endast ett fåtal som tackade 

nej. Flertalet uttryckte också positiva tankar och menade att det är bra att en 

gruppmedlem skriver om gruppen och menade att hen ”förstår” bättre än en 

utomstående. Riktigt så enkelt är det inte förstås, utan vad som anses vara en 

bra studie ligger först och främst i betraktarens ögon men också i hur profess-

ionell eller korrekt man anses vara i sin framställning av en etnografi. Själv-

klart har ambitionen varit att återge en så korrekt och rättvis bild som möjligt, 

så att deltagarna och assyrier i Göteborg i allmänhet känner igen sig i. För att 

uppnå detta har jag under de deltagande observationerna följt upp grupper av 

ungdomar, främst tjejer, i olika sociala miljöer som de rört sig i som exempel-

vis kamratgruppen och ungdomsevenemang. Jag har försökt fånga upp dem i 

tillfälligheter som uppstod som exempelvis assyriska bröllop jag och de var 

inbjudna till, i den assyriska föreningen och i kyrkan. Det handlar också om 

miljöer utanför den egna gruppen som till exempel diskotek eller café dit tje-

jerna gick, ofta i grupper om sju till åtta personer, och de brukade vara tillsam-

mans fram till dess att jag lämnade dem. När jag vid några tillfällen följde med 

en grupp tjejer på diskotek var det svårt att hålla deras tempo, konversera med 

alla då ljudvolymen var hög och då de var ute till kring fyra på morgonen. I 

vissa sammanhang har jag lyssnat på dem och iakttagit dem, i andra samman-

hang har jag deltagit och bara umgåtts med dem för att bygga upp en god re-

lation. Jag har också både observerat och samtalat med vuxna i olika samman-

hang som har haft relevans för avhandlingsarbetet. Jag har således både obser-

verat och deltagit i många aktiviteter, samtal och diskussioner under mer lediga 

former med både ungdomar och vuxna.  

 

Material och metod 
Studien bygger på deltagande observation av assyriska miljöer (t.ex. hemmen, 

föreningslokaler, kyrkolokaler och specifika uteplatser), på 19 formella inter-

vjuer (varav nio med ungdomar och tio med vuxna), 19 tematiska 
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gruppdiskussioner under jämställdhetsprojektet: tre med ungdomar, en med 

tjejer och kvinnor (se not 7) och 15 med enbart kvinnor i föreningen och på 

deras gemensamma uteplats. Därtill har jag haft åtskilliga informella samtal 

med vuxna och ungdomar. Behov uppstod att genomföra två enkätundersök-

ningar: en med 54 vuxna respondenter och en med 15 ungdomar under Sargon 

Cup (se not 9). Slutligen har jag också studerat chattforum, samt samlat in-

formation från andra inhemska mediekanaler. I sammanhanget vill jag påpeka 

att intervjuerna har redigerats så att de givits en språklig och grammatiskt mer 

tillgänglig form för läsaren, dock utan att ändra på innehållet i det sagda. Den 

redigering jag gjort har godkänts av de intervjuade ungdomarna, då var och en 

fått en kopia av den text som berör dem. Angående vuxna som intervjuats har 

de tillfrågats om de vill ha en elektronisk kopia på intervjun, men de har avstått. 

Efter genomgång av tidigare migrations- och integrationsstudier relaterade 

till den assyriska gruppen upptäckte jag en lucka som jag ansåg behövde fyllas, 

nämligen hur diasporaidentitet formas och omformas och på vilket sätt synen 

på giftermål och släktskap inverkar på den etniska identiteten, för att kasta nytt 

ljus över tidigare studier. Som ett led i detta har viktiga kriterier styrt valet av 

ungdomar och vuxna, geografiska områden i Sverige och ursprungsländerna. 

Ett första kriterium har varit att ungdomarna ska vara födda och uppväxta i 

Sverige, i åldrarna 15–25, bosatta i Göteborg med omnejd, samt att en eller 

båda föräldrarna kommer från Turabdin. Både Björklund (1981) och Deniz 

(1999) beskriver Turabdin som ett ganska homogent samhälle vad det gäller 

levnadssätt och livsmönster. Eftersom de vuxna kommer från olika byar på 

landsbygden i Turabdin, är anhängare till den syrisk-ortodoxa kyrkan, spänner 

deras historier över större delen av området och ger möjlighet till en mer hel-

täckande bild av förhållandena där. Ytterligare anledning till att valet föll på 

svenskfödda ungdomar är att majoriteten av föräldrarna till dessa ungdomar 

har bott i Sverige mycket längre tid än assyrier från andra ursprungsländer i 

Mellanöstern. Det innebär att liknande hänsyn har tagits till de ungdomar som 

valts ut utifrån geografiskt område, livsmönster och levnadsvillkor, med am-

bitionen att fånga förändringarnas omfattning. Det etnografiska materialet vi-

lar följaktligen i huvudsak på deltagande observation, intervjuer och samtal 

med både unga, vuxna och äldre, och i viss mån på mina egna erfarenheter av 

att ha växt upp i gruppen.  

Under mitt fältarbete och deltagande observation arbetade jag samtidigt på 

halvtid i ett jämställdhetsprojekt på uppdrag av Assyriska Ungdomsförbundet 

(AUF), förlagd i Assyriska föreningens lokaler. Genom projektet kom jag i 

kontakt med en del av de intervjuade och under vilket en del deltagande 
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observationer av unga och deras föräldrar gjordes.7 Andra intervjuade kom jag 

i kontakt med genom privata kontakter. Det bör samtidigt påpekas att jag i 

samband med fältarbetet fick göra en kursändring, från att intervjua lika många 

av båda könen till att nästan uteslutande intervjua flickor och kvinnor, eftersom 

de på skilda sätt visade större intresse än pojkar och män för studien. En annan 

förklaring till denna skevhet i urvalet av personer som ingår i studien är att jag 

i egenskap av kvinna hade lättare att komma i kontakt med andra kvinnor än 

med män och pojkar. Även Deniz (1999:134 f.) och Cetrez (2005:340) pekar 

på svårigheter de haft med att komma i kontakt med det motsatta könet (i deras 

fall kvinnor) och i att ställa frågor om till exempel deras sexualitet. För att sätta 

förändringarnas omfattning i perspektiv har visst fokus även varit på äldre och 

vuxna personers minnen och berättelser om livet i Turabdin och den första ti-

den i Sverige.  

Att själv bära på egna minnen och erfarenheter av livet i Turabdin men 

också av att delvis växa upp i Sverige har, för att använda Deniz och Perdikaris 

(2000) uttryck, många gånger upplevts som ett tillstånd mellan två allmänt 

”skilda världar”, med en något splittrad identitet som konsekvens. Vad mina 

(författarens) föräldrar ville att jag skulle bli och vilken väg jag själv ville gå, 

resulterade utifrån min mening i ett mellanting. Något som mina föräldrar inte 

höll med om, då de ansåg att jag styrde helt över mitt liv. En process som med 

åren förändrats och slutligen landade i större inflytande över mitt liv och där-

med också känsla av en sammanhållen assyrisk identitet, starkt präglad av nor-

mer och värderingar i det svenska samhället. I samtal med både unga, äldre 

och medelålders har jag genom egna erfarenheter således själv kunnat relatera 

till eller känna igen mig i deras berättelser, samtidigt som skillnader i både 

uppväxt och erfarenheter blivit lika påtagliga. Icke desto mindre har jag varit 

noga med att inte tolka likheterna som några allmänna skeenden, utan snarare 

som indikation på att de behöver analyseras närmare. Efter dessa reflektioner 

kring min personliga position i förhållande till ”fältet”, spinner jag vidare hur 

jag gick till väga vid insamling av material och varför jag valde den metoden. 

Merparten av de vuxna i studien, både kvinnor och män, har jag träffat i 

deras hemmiljö, i föreningen, i kyrkan och under olika tillställningar för 

 
7 Projektet ”Guiden – på lika villkor” drevs av AUF och var placerat i Göteborg. Målet med projektet var att 

sätta jämställdhetsfrågor och genusroller under lupp samt väcka medlemmarnas intresse för dessa frågor, i syn-

nerhet ungdomars. Inom ramen för projektet anordnade jag tematiska och separata gruppdiskussioner kring 

genusroller och jämställdhet för föräldrar och ungdomar. I de genusbaserade gruppdiskussionerna var det i hu-

vudsak kvinnor som deltog, men i ungdomsdiskussionerna var det jämnt fördelat mellan könen. Männen ute-

blev helt. En del motiverade skämtsamt sin frånvaro med att kvinnor redan dominerar i hemmen och att det var 

nog. Andra uteblev trots att de uttryckte en positiv hållning till dessa frågor. Männen lyckades jag fånga spon-

tant i föreningslokalen. Projektet var förlagt till Västra Götalandsregionen och pågick i nio månader (2003-07-

01–2004-04-30). 
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kvinnor eller båda könen. Flertalet av männen råkade jag träffa på under dje-

vatat8, samkväm, under vilka gruppens sociokulturella liv ofta diskuteras liv-

ligt, samt i föreningen där jag arbetade, men också på fester och bröllop. Jag 

vill också betona att en stor del av materialet i kapitel 2, 3 och 4 utgör en koncis 

sammanfattning av de åtskilliga intervjuer jag gjort och de samtal jag haft med 

vuxna och äldre kvinnor så väl som män från Turabdin. Det handlar om upp-

fattningar, förhållanden och processer i den historiska bakgrunden, vilka besk-

rivs och analyseras i huvudsak utifrån kvinnoperspektiv. Men det handlar 

också om en historisk rekonstruktion som grundar sig på minnen och erfaren-

heter av tiden innan utvandringen och som således inte har så mycket att göra 

med hur förhållandena i Turabdin sett ut därefter. Med anledning av att berät-

telserna om livet i Turabdin i huvudsak bygger på de intervjuades minnen är 

det viktigt att understryka att de kan vara både selektiva, idealiserade och av-

siktsinriktade. Eftersom det är minnen av förhållanden i gårdagens Turabdin 

(1960–1970-tal) som ligger till grund, beskriver jag processerna i dåtid. Dessa 

konklusioner bör delvis ses som komplement till tidigare studier som exem-

pelvis Atto (2011), Björklund (1981) och Deniz (1999). Att fånga tillfälligheter 

genom att bara lyssna och observera och försiktigt styra samtalet åt de frågor 

jag ville ha svar på, har för mig varit bästa sättet att röra mig i fältet utan att 

påverka eller styra allt för mycket. De etiska aspekterna hanterade jag genom 

att i slutet säga att jag kan komma att använda samtalet för min forskning och 

förklarade de etiska aspekterna, att om jag behöver citera någon av dem kom-

mer hen kontaktas och att fiktivt namn användas.  

Med hjälp av ett djupt tidsperspektiv ämnar jag sålunda undersöka en lång 

förändringsprocess bland assyrier, en grupp migranter som beskrivs som va-

rande i en permanent diaspora (Atto 2011, Nordgren 2006). Det är sålunda en 

på sina håll detaljerad och därmed komplex etnografi som sträcker sig över 

lång tid och som försöker belysa hur en hybridiserad identitet växer fram, hur 

den tolkas av en äldre generation och omtolkas av en yngre generation i en 

ständigt pågående process, i interaktion med och relation till andra på individ- 

och gruppnivå (se t.ex. Deniz 1999; Özmen och Goldstein-Kyaga 2006). Med 

detta hoppas jag kunna fylla den lucka som jag menar behöver fyllas och som 

avser att kasta nytt perspektiv på studier av integration och diasporaidentitet.  

För att fånga viktiga skeenden i ungdomars tillvaro krävs särskilda tillvä-

gagångssätt och datainsamlingsmetoder, menar Lieberg (1994). Lieberg vid-

håller att forskningsstrategin bland annat bör vara mångdimensionell, flexibel 

och innefatta många olika metoder. Det avgörande är dock inte metoderna i sig 

 
8 Med djevate (singular) menas att en eller några familjer eller personer besöker en annan familj för att umgås 

med varandra under mer lediga former.  
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utan vilket förhållningssätt och typ av relation som etableras mellan forskare 

och ungdomar. Mycket av detta gäller generellt i undersökningar som baseras 

på kvalitativa metoder och utförs i fält där man som forskare möter människor 

som kan ha en utsatt situation i samhället (se även Wulff 1994), eller inom den 

egna gruppen som i fallet med assyriska flickor. Exempelvis har en del flickor, 

under privata samtal, berättat om sina sexuella relationer men de ville inte att 

jag skulle skriva om det trots att jag lovade anonymitet. De var rädda för att 

ändå bli igenkända. Här uppstår således ett dilemma som berör både etik och 

krav på god forskning. Jag funderade länge på hur viktig information i beskriv-

ningen av pågående förändringsprocesser bland ungdomar med assyrisk bak-

grund kan tas med utan att skada enskilda flickors rykte eller påverka deras 

situation. Eftersom flickors sexuella vanor är nya företeelser som bland assy-

rier i allmänhet ännu inte accepteras men som samtidigt spelar en viktig roll i 

pågående förändringsprocesser, har jag försökt hitta andra sätt att få fram in-

formation om dessa processer. Dels har jag ställt indirekta frågor till de inter-

vjuade ungdomarna och därigenom fått bild av beteenden bland ungdomar, och 

dels har jag gått in i slutna assyriska ungdomsforum (se sid. 55 f.) i vilka ung-

domars och särskilt flickors beteenden och föräktenskapliga relationer disku-

teras livligt.  

Jag har genomgående i avhandlingen använt fingerade namn på samtliga 

respondenter så att de inte blir igenkända. I vissa fall har platsangivelser och 

andra aspekter som skulle kunna identifiera den enskilde ändrats. Då jag tar 

upp enskilda flickors syn på föräktenskapliga relationer har jag varit extra för-

siktig i skyddandet av deras identitet eftersom sådana relationer ofta likställs 

med sexuella relationer. Nu när avhandlingen färdigställts långt senare än pla-

nerat, har farhågor om att de kan bli igenkända minskat kraftigt, det är betydligt 

mindre troligt att de intervjuade och de som uttalat sig i nedan nämnda chatt-

forum, vilka redan där använder fiktiva namn, samt de äldre kvinnorna blir 

igenkända. 

Vad det gäller tempusformen har jag i efterhand insett problem med detta 

då avhandlingen ges ut långt senare än tilltänkt datum, som var 2012. Med 

anledning av detta har jag därför mestadels valt imperfekt men ibland bibehål-

lit presens för att ge etnografin en större närvaro.  

 

Intervjuer, samtal, sociala forum och mediekanaler 

Inledningsvis vill jag understryka att majoriteten av dem som deltagit i inter-

vjuerna, såväl ungdomar som vuxna, har jag inte haft en nära social relation 

till, utan den byggdes upp under fältarbetet. En del hade jag bara sett på assy-

riska fester, i assyriska föreningen eller kyrkan utan att ha stiftat närmare be-

kantskap med. En del vuxna och ungdomar var helt obekanta för mig innan de 
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valdes ut för intervju. Det beror i stor utsträckning på att jag fram till 2003 

bodde i en annan stadsdel, men också på att jag sedan år 1990 (under mina 

universitetsstudier), inte varit aktiv i assyriska föreningen utan bara deltagit i 

de av föreningen arrangerade fester och föreläsningar. Delvis berodde det 

också på att jag i samband med universitetsstudierna begränsade även mitt so-

ciala umgänge och umgicks nästan uteslutande med mina närmaste släktingar 

och en handfull nya vänner, såväl svenskar som assyrier. Under min första tid 

på den nya inflyttningsorten började jag bekanta mig med assyrier i området 

och presenterade mig som ”Josefs syster” eftersom de flesta kände till min 

yngre bror. Min äldre bror, prästen, var vid det tillfället ännu inte var verksam 

i S:t Gabriel kyrkan utan i en annan kyrka. Flytten hade inte med fältarbetet att 

göra utan mer för att jag ville flytta dit. 

Först efter ett års bekantskap med assyrier på den nya orten påbörjade jag 

mina intervjuer. Under perioden 2003–2004 genomförde jag djupintervjuer 

med ungdomar (16–20 år) och mellan åren 2003–2010 genomförde jag djupin-

tervjuer med vuxna och äldre i olika åldrar (35–80 år) av vilka flertalet var 

kvinnor. Medan intervjuerna med ungdomarna var planerade, tematiska och 

bestod av ett antal öppna frågor, var intervjuerna med de vuxna mer riktade på 

specifika teman som exempelvis synen på giftermål, samlevnad, familj- och 

ättorganisationen, eller egna livserfarenheter. I båda fallen fick de intervjuade 

utrymme att i viss mån styra samtalet. Innan första intervjun informerades 

samtliga om de teman som skulle tas upp och om att deltagandet var frivilligt. 

Ungdomarna har intervjuats hemma hos mig då jag bodde ensam, vilket också 

var deras önskemål. De flesta föredrog att tala svenska med motiveringen att 

de behärskar det bättre än assyriska, men i själva verket blandade de språken 

flitigt, vilket är relativt vanligt bland assyrier i Göteborg. De vuxna intervjua-

des i deras hem eller i föreningen i ett avskilt rum. Intervjuerna med ungdo-

marna tog mellan en och två timmar i anspråk, medan intervjuerna med de 

vuxna tog mellan en och tre timmar i anspråk. Dessa samtal har spelats in på 

band med deltagarnas samtycke, och transkriberats.  

De tre tematiska gruppdiskussionerna med ungdomarna (14–18 år), liksom 

gruppdiskussionen med kvinnor (30-–50 år) och tjejer (15–20 år), ägde rum 

mellan sommaren 2003 och våren 2004. Antalet deltagare i de tre första sess-

ionerna var kring tio och utgick i huvudsak från teman som jämställdhet, gif-

termålstraditioner och utbildning. Den fjärde gruppdiskussionen utgick från 

temat ”mor- och dotterrelation” och hade sin utgångspunkt i genusroller, jäm-

ställdhet och barnuppfostran. Veckan innan uppmuntrade jag en grupp tjejer 

att formulera fem frågor till kvinnorna. Samma sak gjorde jag med kvinnorna. 

Diskussionerna om jämställdhet väckte ofta starka känslor och diskussionerna 

kunde ömsom vara hätska och ömsom med mycket skratt. I slutet av 
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diskussionerna uttryckte både kvinnor och tjejer att det hade varit meningsfulla 

diskussioner.  

Deltagandet i gruppdiskussionerna med kvinnorna (2003–2008) varierade 

kraftigt mellan tre och tio deltagare. Det låga deltagandet berodde dels på att 

jag själv inte ville ha fler, dels på att kvinnorna vid ett givet tillfälle inte var 

fler. De tematiska gruppdiskussionerna med kvinnorna var baserade på speci-

fika ämnen som oskuldstraditionen, kvinnors situation i det patriarkala sam-

hället, det dagliga livet i Turabdin, eller föräldraskap. Eftersom jag visste att 

kvinnor brukade träffas på specifika uteplatser och i Assyriska föreningens lo-

kal, passade jag på att söka upp dem för att ställa de frågor som uppstod under 

forskningsprocessen. På uteplatserna frågade jag vilka som ville delta i dis-

kussionen, medan jag i föreningen bjöd in de till ett rum. Kvinnorna informe-

rades om ambitionen med denna forskningsstudie och om de forskningsetiska 

aspekterna av att delta i en studie och om deras integritetsskydd. Varje gång 

kvinnorna såg mig komma mot dem med mitt anteckningshäfte i handen, bru-

kade de skratta och fråga: ”Vad har du för frågor till oss idag då?” Att kvin-

norna hade sitt ursprung i olika byar i Turabdin var ett viktigt kriterium, ef-

tersom mitt mål var att samla in material som spände över stora delar av om-

rådet.  

För att få flyt i gruppdiskussioner med både ungdomar och kvinnor styrde 

jag i viss mån samtalen genom att ställa ett antal övergripande frågor som i 

regel berörde samma tema. Rörande ungdomar ställde jag exempelvis frågor 

om hur de uppfattar begreppet jämställdhet, vad de tror att det syftar till och 

hur de själva ser på det. Dessa diskussioner har inte kunnat spelas in eftersom 

en del inte kände sig bekväma med det. Mot bakgrund av att en del talade i 

munnen på varandra hade det också varit svårt att höra konversationerna. Jag 

valde att anteckna på plats för att renskriva så fort jag kom hem. Med risk för 

att en del kunde bli igenkända har jag inte kunnat citera delar av dessa samtal, 

vilket särskilt gäller samtalen med ungdomarna. Däremot har dessa gruppdis-

kussioner kunnat fungera som stöd för skeenden inom upptagna ämnesområ-

den i avhandlingen. Vad det gäller de olika teman som togs upp brukade dis-

kussionen oavsett vilket tema det än gällde vinklas in av deltagarna i beteenden 

som ansågs avvika från vad de uppfattade vara ”assyriska”, vilket ofta utmyn-

nade i frågor om vad som är ”assyriskt” i relation till ”svenskt”, eller hur de 

såg på gruppens diasporaidentitet och integration i det svenska samhället. 

Ett tredje sätt att samla material på har varit genom spontana och ostruktu-

rerade samtal under mer lediga former mellan åren 2003–2022, med både unga 

och vuxna i olika åldrar (15–80 år). De spontana samtalen kännetecknades av 

en naturlig övergång från ett ämne till ett annat som jag ibland medvetet vink-

lade in mot de frågor jag sökte svar på. Det handlar både om spontana 
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gruppdiskussioner och enskilda spontana samtal som varade i några minuter 

upptill någon timme. Dessa samtal ägde rum i många olika sammanhang. Ma-

joriteten av dessa är assyrier från Göteborg med omnejd, en mindre grupp är 

gruppmedlemmar bosatta i andra städer och länder, vilka jag mött under mina 

resor eller kommit i kontakt med via sociala medier. Majoriteten av de unga 

mötte jag under projektet ”Guiden på lika villkor” som jag ledde, samt under 

de föredrag jag hållit för ungdomar med assyrisk bakgrund under ledning av 

AUF, eller då jag närvarat olika ungdomsevenemang. Bröllopsfester, till vilka 

jag själv varit inbjuden som gäst, har varit ett fjärde och viktigt område som 

blev en naturlig ingång till samtal med både ungdomar och vuxna. Vad gäller 

de vuxna blev djevatat (samkväm), föreningen eller kyrkan, naturliga mötes-

platser för spontana samtal. Det började ofta med att någon ställde en fråga till 

mig om vad jag arbetar med, varpå jag berättade om min forskning och en 

diskussion kring de ämnen jag behandlar i avhandlingen blev ett faktum. Om 

deras idéer bedömdes vara intressanta brukade jag under eller efter samtalet 

fråga om jag kan använda dessa i min forskning. Därefter berättade jag om de 

forskningsetiska aspekterna och frågade om deras samtycke att använda deras 

uttalanden i min forskning. De allra flesta blev smickrade och gav sitt sam-

tycke, endast ett fåtal gav sitt nekande. En del fick också förfrågan om de ville 

ställa upp på en djupintervju. 

De spontana samtalen memorerades och antecknades senare, vilket innebär 

att viktig data kan ha gått förlorat eller fått annan vinkling. Trots dessa risker 

har samtalen varit ovärderliga av minst tre anledningar. Det ena är att de gav 

mig möjlighet att identifiera nyckelpersoner som hade relevant kunskap om 

förhållandena i Turabdin, vilka djupintervjuades vid senare tillfälle (se ovan). 

Det andra är att jag fick inblick i människors genuina vardagsliv samt deras 

tankar om gruppens livsmönster bi golutho, i diasporan och i respektive ur-

sprungsland. Det tredje är att alla de åtskilliga samtalen satte ord på hur in-

vecklade kulturella livsmönster de facto är, att de likheter och skillnader som 

fanns i ursprungsländerna skiljer sig från de som finns i den svenska kontexten 

beroende på var medlemmarna bor, vilka de umgås med, och hur de uppfattar 

sin personliga och kollektiva identitet.  

Behov att involvera även föräldrar och andra vuxna i studien uppstod under 

arbetets gång, då vissa frågeställningar behövde sättas in och diskuteras i ett 

större sammanhang och då tidigare studier saknade djuphet gällande giftermål-

straditioner och släktskapsrelationer. Det fanns så att säga en lucka i tidigare 

studier som behövde fyllas men som kom att bli en del av den slutliga avhand-

lingen. Det innebär att jag till viss del bytte från ett strikt fokus på ungdomar 

till att se dem som del av en större historisk och samtida process. De kriterier 

som styrde valet av vuxna som intervjuades var, förutom att de hade sitt 
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ursprung i Turabdin, dels relaterade till de kunskaper och erfarenheter de hade 

om traditioner i hemlandet, dels till de erfarenheter de hade av interaktionen 

med sina barn, till exempel hur de bemöter och hanterar barnens krav på större 

frihet.  

Jag har också använt mig av två kvantitativa studier i form av mindre en-

kätundersökningar. Den ena var med ungdomar under Sargon Cup,9 och syf-

tade till att få en uppfattning om assyriska ungdomars leverne i allmänhet och 

berörde ämnen som fritidsliv, utbildning och anledningen till deltagandet i ett 

sådant evenemang. Enkäten delades till ett trettiotal ungdomar från olika städer 

av vilka hälften svarade. En viktig anledning till det låga deltagandet var, fick 

jag höra av några ungdomar, att det var fel tillfälle att dela ut enkäten eftersom 

många ungdomar, särskilt killarna, var fokuserade på att vinna den åtråvärda 

pokalen. Den andra enkätundersökningen var med vuxna i olika åldrar, som 

föranleddes av att i slutet av datainsamlingen uppstod en diskrepans mellan 

ungdomars och vuxnas uttalanden om olika släktingars betydelse, vilken blev 

allt tydligare. Medan vuxna i allmänhet i offentliga sammanhang framhöll de 

patrilinjära och patrilaterala släktingarna som viktigast, framhöll ungdomar ut-

valda släktingar på faderns och moderns sida som viktigast. För att ta reda på 

om vuxna svarar normativt eller inte delade jag ut en anonym enkätundersök-

ning till närmare hundra personer, varav 54 personer svarade på enkäten. Mer 

än hälften av dessa inkluderade förutom släktingar på faderns sida även släk-

tingar på moderns sida i kategorin familjen. Svärdöttrar, svärsöner, svärföräld-

rar, svågrar, svägerskor med respektive familj var andra som inkluderades i 

kategorin familj. Även om antalet deltagare är få och resultatet inte bör ses som 

representativt, kan vi ändå se nya mönster som talar för bilaterala släktskaps-

band även hos vuxna, något som även framkom under samtal med vuxna.  

Olika medier såsom tidskrifter, tv-kanaler och sociala forum eller plattfor-

mar på internet för och av ungdomar med assyrisk bakgrund samt om assyrisk 

golutho i svensk kontext, har varit av relevans för studien. I dessa kanaler har 

kontinuerliga diskussioner förts om assyriska ungdomar och deras leverne. I 

slutna forum har känsliga frågor om exempelvis synen på sexualitet och för-

äktenskapliga förhållanden väckts. Av dessa kanaler har fokus varit på två fo-

rum vilka utifrån medlemsantalet i respektive forum fångat hundratals ungdo-

mar, av vilka de allra flesta verkar ha assyrisk bakgrund. Det ena är AUF:s 

webbforum (AUF – Forum 2003), som haft ungdomsbeteende och sexuella 

förhållanden som en ämneskategori). Det andra är Godfathers webbforum 

(Godfather-Diskussionsforum 2004, 2008) som bland annat haft oskuldstrad-

itionen som ämneskategori. Texten har visserligen hämtats under dessa årtal 

 
9 AUF brukar årligen arrangera olika idrottsevenemang som går under ett visst namn och anordnas i en viss 

stad. Sargon Cup var beachvolleyboll vilket anordnades i Göteborg (vintern 2008). 



KAPITEL 1 

 

 

 46 

men innehållet i texten sträcker sig tillbaka till millennieskiftet. Som vuxen 

blev jag de första gångerna jag besökte dessa hemsidor (2002) överraskad över 

hur ungdomar i allmänhet och flickor i synnerhet talade öppet om sin syn på 

sexualitet. Ganska snart förstod jag att det berodde på anonymiteten. Att som 

forskare själv gå in i ett sådant forum, avsedd för ungdomar, ställer etiska 

aspekter på sin spets. Det strider mot principen om att presumtiva deltagare i 

en forskningsstudie informeras om samtycke till att delta (se God forsknings-

sed 2017). Samtidigt gjorde jag bedömningen att detta var enda sättet för mig 

att få större inblick i de diskussioner som pågick bland ungdomarna om ämnen 

som jag uppfattade som mycket känsliga då (2003–2008), och att mitt delta-

gande i forumet inte skulle skada enskilda individer eller gruppen. Jag valde 

att fortsätta som en anonym men tyst medlem som enbart observerade. Hur jag 

hanterade sekretessen under hela fältarbetet förutom att jag inte nämner några 

namn, inte ens deras fiktiva namn, diskuteras i stycket nedan. Även om inform-

ationen på dessa hemsidor är svår att analysera och därför inte kunnat användas 

på samma sätt som övriga källor eller mediekanaler, har den fungerat som en 

indikation på ungdomars sätt att se på sin situation och livet i allmänhet. Men 

de har också hjälpt mig att inför intervjuerna med ungdomarna formulera både 

lämpliga och relevanta frågor om ungdomars leverne, som till exempel sexu-

ella vanor, särskilt flickors. När jag talar om allmänna och specifika skeenden 

bland ungdomar med assyrisk bakgrund utgår jag inte enbart från nämnda käl-

lor och andra källor såsom diskussioner och föredrag i föreningar, kyrkor eller 

inhemska massmedier (se t.ex. Assyria TV, Huyada, Suroyo TV), utan även 

från tidigare nämnda studier av ungdomar med assyrisk bakgrund eller av ung-

domar med annan bakgrund än svensk i allmänhet. Beträffande tidskriften 

Huyada har den varit en viktig källa särskilt för gruppens första tid i Sverige 

(fram till slutet av 1990-talet), eftersom den belyser gruppens diasporiska till-

stånd i allmänhet och förändringsprocesser bland ungdomar i synnerhet, men 

också för att de kom att få en egen spalt i tidskriften. Genom att bläddra igenom 

alla årgångarna fick jag en lätt överskådlig bild av de processer som gruppen 

genomgått, de skilda åsikterna om dessa processer och den roll som den yngre 

generationen spelar i formandet av den assyriska identiteten, i bevarandet av 

gamla traditioner och skapandet av nya, samt en förändrad syn på genusroller. 

Den syrianska falangens tidskrift Bahro Suryoyo tar upp liknande processer 

inom gruppen, men eftersom majoriteten av deltagarna i studien tillhör den 

assyriska falangen har jag valt att fokusera på Huyada eftersom den speglar de 

processer de deltagande varit delaktiga i. 

Gällande forskningsetiska övervägande har jag i allmänhet varit mycket 

noga med att avidentifiera samtliga deltagare i studien så att de inte blir igen-

kända, vilket även gäller de redan anonyma konversationerna i 
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ungdomsforumen. Detta gäller särskilt tjejer, eftersom vid tidpunkten för fält-

arbetet (2003–2008) var flickors sexuella relationer i allmänhet fortfarande ett 

känsligt ämne, men det gäller också de kvinnor vars livsberättelser jag återger. 

Jag har därför använt både fingerade namn på samtliga personer som förekom-

mer i etnografin, vilket även gäller de i sociala forum, samt gjort små ändringar 

i citaten utan att det sagda förlorar sin betydelse. Nu när det har gått många år 

sedan fältarbetet avslutades spelar det också en viktig roll i svårigheten att 

identifiera deltagarna. Samtliga deltagare i studien har också informerats om 

att jag som forskare inte använder den data jag samlar in annat än för forskning. 

De har också informerats om att de när som helst kan avsluta sitt deltagande. 

Gällande de ungdomar som ännu inte hade fyllt 18 år bad jag föräldrar om 

fullmakt innan intervjun kunde göras. Samtliga deltagare informerades innan 

intervjun om målet med studien och om de övergripande temana. De fick också 

möjlighet att ställa frågor om både studien och sitt deltagande och om formen 

för intervjun, exempelvis med eller utan ljudinspelning. 

Slutligen vill jag återigen betona att som gruppmedlem och forskare, med 

intresse av skeenden inom gruppen, har jag efter det intensiva fältarbetet och 

fram till dags datum fortsatt observera förändringsprocesserna på allmän 

gruppnivå, särskilt de som berör synen på och praktiseringen av giftermåls-

traditioner och släktskapsrelationer i relation till gruppens diasporaidentitet. 

 

Definitioner och avgränsningar 
Begreppet athtro betyder land och syftar i det här fallet på Turabdin och kallas 

i bestämd form oathro, hemlandet eller fäderneslandet, det område gruppen 

bott i sedan långt tillbaka i tiden. Eftersom området utgör endast en liten del 

av Turkiet och eftersom majoriteten av assyrierna från Turabdin inte definierar 

Turkiet som sitt hemland kommer jag med begreppet ”ursprungsland” åsyfta i 

första hand Turabdin och i andra hand områden i existerande länder som Irak, 

Iran och Syrien, vilka assyrier ursprungligen kommer ifrån och utgör forntida 

Bethnahrin, Mesopotamien.  

När jag fortsättningsvis i denna studie refererar till eller talar om dagens 

ungdomars genusidentitet använder jag huvudsakligen begreppen ”tjej” och 

”kille” istället för ”flicka” och ”pojke”. Jag gör det främst för att det är de 

begrepp merparten av de deltagande ungdomarna i allmänhet använder. Delta-

gande ungdomar menar att ”flicka” och ”pojke” betecknar personer som ännu 

inte är mogna och självständiga, något de själva anser sig vara. Ambjörnsson 

(2004:29) resonerar på liknande sätt när hon med referens till Hirdman 

(2001:71) påpekar att begreppen pojke och flicka kan associeras med infanti-

lisering, beroende och omogenhet (se också Forsberg (2005:20). När jag 
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däremot beskriver genusidentitet i Turabdin använder jag i linje med de inter-

vjuades tillämpning begreppen pojke och flicka eller ung man/kvinna beroende 

på vilka åldrar jag talar om.  

Kategorin sulale, som närmast kan likställas med ”ätt”, omfattar alla patri-

linjära släktingar upp till en känd eller okänd anfader. Nästa och för individen 

den mest betydelsefulla kategorin är ’aila som betyder familj, den utgör minsta 

enheten i en sulale. I Turabdin dominerade en patrilinjär släktskapsideologi i 

vilken ’aila syftade i första hand på kärnfamilj (en man med hustru och barn), 

i andra hand på utvidgad familj med separata hushåll (en man med hustru och 

barn samt gifta söner med hustru och barn). Mindre vanligt var en koufla, fler-

familjshushåll (en man med hustru och ogifta barn samt hans gamla föräldrar) 

som ofta utgjorde navet i den utvidgade familjen eftersom den bestod av två 

viktiga familjeöverhuvud, nämligen fadern och äldste brodern. I tredje hand 

avsågs med ”familj” en härstamningsgrupp upp till fjärde eller femte generat-

ionen, räknat från den sistfödde. Kategorin ahel, släkt, inbegriper både genea-

logiska och affinala släktingar både på moderns och faderns sida.  

 En och samma person kan med ”familj” i en kontext avse kärnfamiljen, i 

en annan den utvidgade familjen och i en tredje en mindre släktgrupp upp till 

fjärde graden (Björklund 1981; Deniz 1999). Dessa tre släktskapsenheter över-

lappade varandra eftersom assyrier i olika sammanhang inkluderade medlem-

mar av sin sulale och sin ahel i ’aila. I mötet med Sverige får kärnfamiljen 

ännu större betydelse än vad den tidigare hade i förhållande till den utvidgade 

familjen, samtidigt som sulale som organisation förlorar en stor del av sin be-

tydelse. Det är direkta konsekvenser av den nya bosättningen på skilda orter i 

Sverige, men också av det svenska demokratisystemet, vilket bygger på helt 

andra grunder än sulaleorganisationen. Dessutom har många, i synnerhet 

unga, börjat inkludera släktingar på sin mors sida i kategorin familj. Inte heller 

består en assyrisk familj nästan uteslutande av ett gift par och deras gemen-

samma barn, utan andra familjeformer såsom en förälder med barn, samboende 

par med barn, gift par med adoptivbarn förekommer också. Även om de senare 

familjeformerna i förhållande till kärnfamiljen är ytterst få, har de med tiden 

vuxit och blivit fler. När det gäller samkönade par med barn har jag kännedom 

om endast ett fall, nämligen politikern Robert Hanna som har barn med sin 

make. Således kompliceras synen på familj ytterligare då nya uppfattningar 

gör sig gällande och existerar parallellt med äldre.  

I Sverige ser familjer och kärnfamiljer generellt mycket olika ut och assy-

rier kommer i allmänhet i kontakt med olika typer av familjer via skola, för-

skola, i sitt grannskap eller på sin arbetsplats. Många unga föräldrar som jag 

talat känner även till begreppet ”regnbågsfamilj” och vad det står för. ”Stjärn-

familj” är ett annat begrepp som under senare år vunnit terräng och som enligt 
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förespråkare omfattar alla de olika familjeformerna och ger en bättre och rätt-

visare beskrivning.10 Men eftersom normen för en ”äkta” familj bland assyrier 

i allmänhet fortfarande utgör ett gift par med gemensamma barn (dvs. kärnfa-

milj) och de allra flesta assyrier gifter sig och skaffar barn efter giftermålet 

kommer jag att använda begreppet ”familj” såsom den används inom gruppen, 

detta för att spegla rådande normer och ideal inom gruppen (jfr t.ex. Jarnkvist 

2011). I beskrivningen av synen på kategorin ”familj” tar jag däremot hänsyn 

till förändringsaspekter inom den grupp som utvandrat till Sverige, vilka gene-

rerar nya uppfattningar om olika släktingars betydelse. 

För att underlätta för läsaren kommer jag i beskrivningen av de patrilinjära 

släktskapsrelationerna i Turabdin i huvudsak skilja mellan ätt, utvidgad familj 

och kärnfamilj. I löpande text kommer jag, i enlighet med den praxis som rådde 

i Turabdin och råder bland assyrier i Sverige, använda begreppet ”familj” sy-

nonymt med ”kärnfamilj” och ”utvidgad familj” eftersom det under fältarbetet 

många gånger var svårt att avgöra vilken av dessa de deltagande syftade på. 

Men jag kommer också använda begreppet ”utvidgad familj” synonymt med 

det kursiverade begreppet ”familj” i patrilinjärt (vad det gäller synen på familj 

i Turabdin) och delvis bilateralt led (i beskrivningen av den familjeideologi 

som växer fram i Sverige).  

Bakom dessa förenklingar existerar givetvis en komplex föreställning av 

vad familj eller släkt är, därför att uppfattningar om dessa kategorier inte bara 

är subjektivt erfarna och påverkade av inre och yttre förändringar, utan före-

faller även styras av tiden och rummet, där gamla och nya föreställningar exi-

sterar sida vid sida. Förändrade levnadsvillkor, bosättningsmönster och det so-

ciala umgängets intensitet är exempel på företeelser vilka påverkar uppfatt-

ningen om familj och släkt. Jag kommer genomgående i texten att lyfta fram 

skillnader i synsätt i syfte att dels komma så nära gruppens uppfattning om 

dessa kategorier som möjligt, dels spåra de processer som påverkar synen på 

vad familj och släkt är och de praktiker vilka leder till inkludering eller exklu-

dering av vissa personer utanför familjen i familjen eller i släktgruppen. 

I Turabdin kallar sig majoriteten av gruppen för suryoye eller suroye, två 

synonyma begrepp som anspelar på religiös och etnisk tillhörighet och som 

används för att skilja sig från taye11, muslimer. Två andra grupper eller beteck-

ningar som är viktiga att nämna är kaldoye (kaldanaye), kaldéer, och maden-

hoe (ashuraie eller ashurie), östassyrier. Dessa grupper ansågs stå etniskt, kul-

turellt och kyrkligt närmare varandra än andra kristna grupper som exempelvis 

armenier (Deniz 1999; Knutsson 1982). Icke desto mindre omslöt normen om 

 
10 Begreppet myntades av Ingrid Engarås 2008, upptogs 2009 i svensk ordbok och lanserades som en inklude-

rande benämning på alla sorters familjebildningar (RFSU 2017). 

11 Taye betecknar alla grupper som är muslimer oavsett om det är kurder, turkar eller araber. 



KAPITEL 1 

 

 

 50 

etnisk endogami i första hand dessa tre grupper och i andra hand andra kristna, 

som armenier. Beteckningen mshihoye, kristna, används för att förtydliga den 

religiösa tillhörigheten. Sedan ankomsten till Sverige har det bland de som till-

hör den syrisk-ortodoxa kyrkan uppstått en namnkonflikt. Konfliktens kärna 

är vilken benämning man ska använda vid översättning till andra språk samt 

vilken ursprungshistoria som anses vara den rätta. De som bekänner sig till den 

assyriska falangen härleder sitt ursprung till forntida assyrier, medan anhäng-

are till den syrianska falangen daterar sitt ursprung till det arameiska folket. 

Båda falangerna inkluderar utifrån respektive perspektiv alla tre grupperna (as-

syrier, syrianer och kaldéer) under samma beteckning. Assyriska Riksförbun-

det kallar hela gruppen för öst- och västassyrier medan Syrianska riksförbundet 

kallar gruppen för öst- och västaraméer. Denna namnkonflikt har varit mycket 

politiserad och har genererat en identitetskris, vilken fortskridit fram till dags 

datum, men inte lika infekterat som under 1980-talet (se Atto 2011; Deniz 

1999). För att inte vara partisk använder därför svenska myndigheter dubbel-

beteckningen ”assyrier/syrianer”. Majoriteten av gruppen (tillhörande både as-

syriska och syrianska falangen) fortsätter att använda beteckningen 

suryoyo/suroye inom den egna gruppen. På liknande sätt används begreppen 

ashurie eller madenhoye samt kaldoye i vardagen för att särskilja dessa grup-

per. Att redogöra för hur de olika benämningarna hänger samman och varför 

de varierar ligger utanför denna studie. Intresserade hänvisas till Rollinger vars 

artikel (2006) stärker sambandet mellan begreppen ”assyria” och ”syria”12, 

samt andra forskare som Björklund 1981; Nordgren 2006 och Knutsson 1982. 

I äldre västerländsk litteratur finns även begreppet syrer (se Deniz 1999; Gaunt 

2006). Parallellt med begreppet assyrier kommer jag i textflödet använda det 

emiska begreppet suryoye där jag anser det vara befogat eller där det används 

av tidigare nämnda forskare. 

I Turabdin fick barn i regel vuxenstatus när de gifte sig, men mogen ansågs 

de bli först när de fick barn, med undantag av ofrivillig barnlöshet, idéer som 

delvis används även i Sverige samtidigt som de ungas liv i Sverige ser an-

norlunda ut. Differentiering mellan olika ålderskategorier av betydelse för stu-

dien bygger på egna tolkningar av gruppens allmänna definitioner på: 

 

• Sauwe, avser äldre (60 och äldre, de som utgör far- och morför-

äldrar till ungdomarna)  

• Rabe, avser vuxna (i det här fallet föräldrar samt vuxna som är 

mellan 30–59 år)  

 
12 Andra viktiga källor är Björklund (1980), Anderson (1983), Knutsson (1982), Nelhans (1977) och Deniz 

(1999). 
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• ´laymutho, unga ogifta under 30 år (tonåringar, ungdomar, unga 

vuxna 13–29 år).  

• Na’ime, avser barn (0–12 år). 

 

Två andra begrepp som används är kategoriseringen av en äldre generation, 

odjil rabo, och en yngre generation, odjil na’imo. I själva verket tycks föräl-

dragenerationen vara någon slags ”mellankategori” mellan ungdomar och de-

ras mor- och farföräldrar. Eftersom det inte finns ett begrepp för denna kategori 

tenderar de beroende på sammanhang och uppfattning om dem placeras i den 

ena eller andra kategorin. Här kan resoneras kring när eller vid vilken ålder en 

första- och andrageneration börjar och slutar? Förutom dessa kategorier kom-

mer jag också som arbetsredskap skilja mellan första- och andragenerationens 

ungdom. Med förstagenerationens ungdomar avses de som vid ankomsten till 

Sverige mellan 1970–1980-talet var 10–15 år. Med andragenerationens ung-

domar åsyftas ungdomar som är födda och uppväxta i Sverige och som vid 

intervjutillfället var mellan 15–25 år. Men för att förtydliga vilken kategori av 

ungdomar som åsyftas kommer jag fortsättningsvis att använda begreppet 

svenskfödda ungdomar. Jag vill också framhålla att förstagenerationens ung-

domar i praktiken skulle kunna vara föräldrar till de svenskfödda ungdomarna 

eftersom majoriteten av de förra gifte sig i mycket tidig ålder, redan vid 18–20 

år. Dessa förenklingar av ålderskategorier bör mot bakgrund av det som fram-

kommit ses som analytiska begrepp för att underlätta för läsaren att förstå pro-

cesserna bakom dem. Jag är samtidigt införstådd med att ålderskategorise-

ringen kan skapa förvirring eftersom den i praktiken är abstrakt och inte säger 

mycket om hur de enskilda personerna kategoriserar sig själva och vid vilken 

ålder de byter kategori från barn till vuxen och därefter till gammal.  

Kyrkan och religionen har spelat och spelar fortfarande en viktig roll i grup-

pens sociala liv i Sverige, så även ungdomarnas liv då giftermål utanför kyrkan 

i allmänhet inte accepteras eller att det ställs krav från föräldrar i allmänhet att 

deras barn gifter sig i kyrkan. Ungdomar i allmänhet förefaller vara mindre 

intresserade av att besöka kyrkan eller tala om religion. Ungdomars svala in-

tresse för kyrkobesöken har tidigare observerats av Cetrez (2005:16) och Deniz 

(1999:398 ff.), vilka skriver att det inte enbart beror på att de ägnar större in-

tresse åt vänner, sport och annan hobby, utan lika mycket på att de medvetet 

håller sig undan de schismer som finns, dels mellan falangerna av ”assyrier” 

och ”syrianer” rörande namnkonflikten, dels mellan olika ätter och deras poli-

tiska mobilisering. Dessa tendenser finns även hos flertalet av de ungdomar 

jag varit i kontakt med. 
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Disposition 
Kapitel 2 ger en kort översikt över historiska processer vilka fortfarande på-

verkar assyriska ungdomars vardagsliv i varierande grad. Det handlar särskilt 

om övergrepp, förföljelser och bortdrivning som gruppen utsatts för sedan 

långt tillbaka i tiden, vilka cementerats i gruppens medvetande. Dessa histo-

riska händelser har satt sin prägel på andra kulturella aspekter, som exempelvis 

med vem eller vilka giftermål var tillåtet, samt hur synen på genuina släktingar 

respektive ”oönskade” släktingar kom till uttryck.  

Kapitel 3 illustrerar giftermålstraditioner och giftermålets betydelse för 

gruppens överlevnad i en muslimsk omgivning. Giftermålet har också haft be-

tydelse för bestämmandet av individens sociala status, både för det nygifta pa-

ret och deras avkomlingar, och för att skapa, alternativt förstärka, alliansrelat-

ioner mellan två släktgrupper och för samhällsordningen i allmänhet. Här be-

skrivs hur den endogama gruppen definieras inåt gruppen och utåt mot andra 

omgivande grupper, vilka också på liknande sätt uttrycker endogami. Överträ-

delse mot sexuell avhållsamhet, i synnerhet när det gäller flickor, var också 

förknippat med synd och skam. I Turabdin fanns det också en påtaglig ”lyd-

nadskultur”, baserad på respekt mot seniora, i synnerhet seniora män som i 

regel hade ansvaret som familjens överhuvud. Hur valet av giftermålspartner 

gick till och vilket inflytande de unga hade över sitt giftermål kommer att be-

lysas. Därefter behandlas synen på brudpris, hemgift och oskuld, vilka belyses 

utifrån fallet Bassima, vars bröllop skildras och avser att ge en verklighets-

förankrad bild av giftermåls- och bröllopstraditionerna och deras betydelse för 

individen och gruppen. Seden om mindre vanliga giftermål till följd av rym-

ning, våldtäkt och skilsmässa behandlas extensivt.  

Kapitel 4 belyser assyrisk släktskapsorganisation i Turabdin och släktskap-

ets betydelse för upprätthållandet av de sociala relationerna och för den etno-

religiösa identiteten. Släktskapet är baserat på patrilinjär och patriarkal ideo-

logi, vilket innebär att härstamning räknas via männen och vilket ger oss an-

ledning att analysera kvinnors situation, status och inflytande. Genom det en-

dogama giftermålet knyts släktgrupperna till varandra och bildar invecklade 

släktnätverk där de identifierar sig och identifieras med varandra allt efter sam-

manhang och relation. Gemensamma öden som Seyfo, religiös tillhörighet och 

andra etniskt definierade symboler, är element som avser att svetsa samman 

gruppen. Detta kapitel berör också genusordning och kvinnors inflytande över 

sina liv och sin situation i det patriarkala och patrilinjära samhället. 

Kapitel 5 följer upp den grupp som tog sig till Sverige. Utifrån en kort hi-

storisk bakgrund granskas förändringsprocesser relaterade till mötet med det 

svenska samhället och till gruppens bosättning. Kapitlet berör bland annat 
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gruppens visioner och den verklighet de mötte och avslutas med en kort be-

skrivning av assyrier i Göteborg och deras sociokulturella liv.  

Kapitel 6 riktar intresse mot hur giftermålstraditionerna förändras och hur 

nya mönster växer fram bland assyrier i Sverige. Det är inte bara inom det 

rituella, symboliska och materiella området som förändringarna skett, utan 

även inom andra områden. Exempelvis sker omvärdering av den tidigare upp-

fattningen om giftermålets innebörd, då giftermålet i Sverige inte längre ses 

som en förening mellan två släkter utan som en förening mellan två personer. 

Kapitlet avslutas med ungdomars syn på föräktenskapliga relationer, samlev-

nad och giftermål. 

Kapitel 7 behandlar förändringar i synen på släktskapsrelationer och släkt-

skapets betydelse för gruppens etniska och religiösa identifikation. Individen 

har betydligt större frihet och rättigheter än i Turabdin att själv bestämma över 

sitt liv, det har lett till att identifikationen med släktingar kommit att styras i 

större utsträckning av umgängets intensitet. Det växer också fram en ny syn på 

kärnfamiljen som leder till att den får stor relevans i Sverige, vilket har resul-

terat i att patriarkatet förlorar sin ursprungliga styrka samtidigt som den etniska 

identiteten de facto stärks.  

Kapitel 8 skildrar förändringar som ger upphov till nya uppfattningar om 

ungdom och ungdomsperiod. Det fördjupar sig i ungdomars livsmönster i Sve-

rige och utgår från förändringsaspekter genom att ställa den äldre generation-

ens uppfattningar om normer och ideal mot den yngre generationens syn på 

dessa fenomen. Här belyses också svenskföddas sätt att vidga gränsen för sin 

frihet och hur föräldrar bemöter sina barns krav och förväntningar på dem. Hur 

den förhärskande ideologin inom gruppen: att integreras utan att assimileras, 

sänder dubbla signaler till den yngre generationen, uppfattas av ungdomarna, 

och på vilket sätt deras umgänge med kamrater från den egna gruppen och från 

andra etniska grupper inverkar på deras kollektiva identitet avseende etnisk, 

social och nationell identitet, är utgångspunkten för detta kapitel. 

Kapitel 9 sammanfattar de viktigaste punkterna i avhandlingen och avslutar 

med reflektioner kring hur mötet med det svenska samhället har gestaltat sig i 

gruppens livsmönster, samt resonerar om framtida förändringar i synen på 

gruppens diasporaidentitet och bindestrecksidentitet i relation till uppfatt-

ningar om släktskap och giftermål. 
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2 
TURABDIN OCH DESS  

HISTORIA  

Detta kapitel och de två efterföljande kapitlen utgör en historisk bakgrund och 

är i stor utsträckning baserade på vuxnas berättelser om livet i Turabdin fram 

till mitten av 1970-talet, då majoriteten av assyrierna utvandrade från området. 

I dessa tre kapitel behandlas gruppens förhållanden, det dagliga livet i Tu-

rabdin, samt uppfattningar om giftermål och släktskap. Vad det gäller giftermål 

och släktskap handlar det om att skapa en fördjupning i dessa kulturella 

aspekter eftersom en sådan har saknats i tidigare studier – därmed anser jag 

den vara ett viktigt bidrag även för senare studier.  

De intervjuade var vid samtalstillfällena mellan 40–80 år och har sitt ur-

sprung i olika byar i Turabdin. Berättelserna är baserade på egna upplevelser 

men också på hur de minns livet i Turabdin, de kan därför vara både selektiva 

och idealiserade. Som komplement till dessa berättelser använder jag mig av 

tidigare studier relaterade till historiska skeenden. Jag vill betona att fördjup-

ningen i de utvalda historiska processerna i detta kapitel är tvåfaldig. Det hand-

lar i huvudsak om att återge en bild av de förhållanden som fortfarande påver-

kar assyriska ungdomars vardagsliv i Sverige, men också om de sociala och 

gränsöverskridande relationerna mellan ”kristna” och ”muslimer” som vuxna 

medvetet eller omedvetet tonar ner i sina berättelser. Den historiska bakgrun-

den i detta kapitel har i stor utsträckning avgränsats till de processer, händelser 

eller berättelser som i varierande grad kommit att prägla Sverigefödda ungdo-

mars liv. 

Mot bakgrund av att assyrier kommer från ett samhälle med starka patriar-

kala strukturer har Sverigefödda ungdomar vuxit upp med rådande genusord-

ning och de ständiga diskussionerna kring det, inte enbart inom ungdomsgrup-

pen och i hemmen, utan även i andra assyriska arenor som exempelvis före-

ningen och kyrkan. Dessa diskussioner tycks vara mer levande bland unga jag 

mött, särskilt bland tjejer, av vilka ett flertal uttryckt att de inom gruppen känt 

sig särbehandlade i förhållande till assyriska killar i allmänhet och sina bröder 
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i synnerhet (se även Andersson 2003 Cetrez 2005). Samtidigt som assyriska 

ungdomar via skolan och andra samhälleliga sfärer vuxit upp med normen att 

inte göra skillnad mellan könen, har de också vuxit upp med den genusordning 

de menar finns inom gruppen. Det är kulturella aspekter som har påverkat ung-

domarna under deras uppväxt. Det handlar dels om far- och morföräldrars be-

rättelser om, och praktik av, den turabdinska genusordningen i Sverige, dels 

handlar det om vissa praktiker bland vuxna i allmänhet som fortfarande tycks 

vara genusrelaterade, och som många av de jag talat med har en tvetydig in-

ställning till. På liknande sätt lever relationen till personer med muslimsk bak-

grund vidare, eller rättare sagt svårigheten att lita på en muslim, bland många 

vuxna assyrier i Sverige. Många barn och unga växer upp med dessa berättelser 

som historiska artefakter eller ”varningssignaler” för ”vad muslimer kan göra 

om de får övertaget”, vilka enligt Norgren (2006) kan få nytändning i samtida 

processer mellan den ”kristna” och den ”muslimska” världen. De historiska 

processerna kan härigenom påverka assyriska ungdomars relation till och um-

gänge med vänner som har muslimsk bakgrund. Det innebär att aspekter av 

gruppens historiska bakgrund fortfarande är levande i diasporan och influerar 

de samtal, tankar och förståelser som finns hos både äldre och yngre i den 

svenska kontexten. Den återkommer i deras försök att skapa balans mellan för-

ändring och kontinuitet. En annan ambition med detta kapitel är att genom de 

djupgående samtalen jag haft med äldre och vuxna återge en nyanserad bild av 

det faktiska sociala livet och relationen till muslimska grannar i Turabdin, som 

i vissa avseenden står i kontrast till de berättelser ungdomar jag talat med åter-

ger. Alla dessa aspekter binder samman teman som identitet-diaspora-integrat-

ion och bevarande av viktiga kulturella aspekter, vilka tillsammans ger en slags 

förståelsehorisont till dagens situation.  

Jag inleder med en allmän historisk bakgrund för att därefter fokusera på 

gruppens situation och sociala livsmönster i Turabdin, och avslutar med relat-

ionen till kurdiska grannar i en turabdinsk kontext. 

 

Assyriernas situation och status i Turkiet 
Assyrier är en etnisk minoritet med ursprung i det antika Bethnahrin, Mesopo-

tamien. De betraktar sig som områdets ursprungsfolk då majoriteten av assyri-

erna har bott och fortfarande bor kvar i detta område som de definierar som sitt 

athro. Assyriernas historia är fylld av omvälvande händelser, på grund av stän-

diga invasioner och av olika makthavares dominans i Mellanöstern. Romare 

och perser kring tiden före Kristus samt arabiska kalifatet, mongoler och otto-

maner omkring tiden efter Kristus, räknas till makthavare som har dominerat 

längre än andra i området. Som resultat av de olika invasionerna har den 
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assyriska befolkningen i Bethnahrin varit i underläge och deras tillvaro har 

ständigt underordnats de nya makthavarnas språk, kultur och lagar (Chaillot 

1998:14 ff.; Brock & Harvey 1998:4 f.; Martling 2000:34 ff.; Yonan 2004:29 

f.). Under exempelvis det arabiska kalifatets styre på 600-talet upplevde assy-

rierna en kort glansperiod, men när de år 650 övergick till islam förändrades 

däremot förhållandena för de kristna efter att nya regler och restriktioner in-

fördes mot dimmi, otrogna (en nedsättande benämning på kristna). Ett exempel 

på det är djezah, en särskild skatt. År 1258 invaderade mongolerna området 

och var inledningsvis vänligt inställda mot kristna13 men vid övergången till 

islam införlivade de det arabiska kalifatets regler och restriktioner mot 

kristna.14 Även ottomanerna som tog över makten kring 1450 införlivade det 

arabiska kalifatets djezah mot dimmi i sina lagar, baserade på millet (en reli-

giöst grundad administrativ organisation). Skillnaden var att de genom territo-

riell millet i viss utsträckning överlät administration och jurisdiktion till de 

kristnas egna religiösa ledare, vilka blev direkt underställda och ansvariga in-

för sultanen (Björklund 1981:17 ff.; Karaveli 1997:25 f.; Yonan 2004:41 f.). 

De kristna utsattes fortsättningsvis för en rad olika ekonomiska och politiska 

sanktioner, samt särskilda regler och restriktioner. Männen förbjöds att göra 

militärtjänst, samtidigt tvingades de att betala djezah, avsedd att skydda dem 

mot muslimska grupper, men något skydd fick de inte. Därtill fick de kristna 

varken sitta eller bo högre än en muslim, de tvingades att klä sig i vissa sorters 

klädesplagg så att de kunde kännas igen, och av samma anledning var de 

tvungna att måla sina hus i mörka färger. De fick inte heller bygga nya kyrkor 

eller kloster, eller missionera. Den pålagda skatten ihop med hårdnande an-

tikristna stämningar och förföljelse ledde till att en del assyrier under svåra 

perioder konverterade till islam (Björklund 1980:10 ff.; Chaillot 1998:24; De-

niz 1999:184 f.; Edsman 1997:102; Gaunt 2006:12 f.; Yonan 2004:51). 

Dessa orättvisor och kränkningar kulminerade år 1915 i folkmordet Seyfo, 

vilket betecknas som ett av de värsta övergreppen på assyrier och andra kristna 

(Gaunt 2006:197 ff.; Layard 1994; Wigram 2000). Enligt Gaunt (2006:300) 

föll drygt 250 000 assyrier offer för folkmordet. Inflytelserika och intellektu-

ella ledare samt kyrkoledare arresterades och dödades, därefter inleddes en 

hänsynslös avrättning av män, kvinnor och barn (Gaunt 2006:304 f.). En del 

flickor och pojkar tvingades att konvertera till islam, medan andra flickor våld-

togs för att sedan dödas. Riktigt små barn dödades direkt. En del lyckades fly 

 
13 Den förste mongoliske erövraren Hulago var vänlig mot de kristna, vilket enligt källor berodde på att hans 

hustru, Dukuz Khatun, var kristen (Atiya Aziz 1968:209).  

14 År 1384 inledde Timur Lenk sitt erövrings- och plundringståg som snabbt övergick till massakrer av hund-

ratusentals kristna samt förstörelse och övertag av egendom (Björklund 1980:12 f.; Deniz 1999:17; Yonan 

2004:40 f.). 
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till grannbyar15 medan andra tog sig till grannländer (Syrien, Irak och Iran) och 

vidare till mer fjärran länder och kontinenter, till exempel USA, Västeuropa, 

Ryssland, Argentina och Kanada. Massdeportationer och massflykt av assyrier 

ägde rum mellan 1914 och 1920, i närvaro av västerlänningar vilka befann sig 

i området. Den slutsats Björklund (1981:47 f.), Deniz (1999:166 f.), Gaunt 

(2006:307) och Yonan (2004:265 ff.) drar är att övergreppen inte i första hand 

var riktade mot assyrier utan mot armenier, men att assyrier och pontiska gre-

ker till följd av sin kristna tro sveptes med och gick samma öde till mötes.16  

Ungturkarna, en spillra av det ottomanska riket, inledde, starkt påverkade 

av den europeiska nationaliserings- och moderniseringsideologin, en omfat-

tande reformeringsprocess inom alla samhällsområden. Omstrukturering av 

myndighetsinstanser, utformande av nya institutioner såsom grundskola, yr-

kesskola och universitet, vilka inte enbart män utan även kvinnor ansågs ha 

rätt till (Deniz 1999:159 f.). Landet skulle inte bara utvecklas och moderniseras 

utan även enas och sekulariseras genom en gemensam turkisk identitet, tur-

kiskt språk och nation. En övergång som innebar bland annat byte av efter-

namn, där såväl turkar som icke-turkar från år 1934 tvingades att byta till tur-

kiskklingande efternamn (Deniz 1999:162; Magnarella 1974:86). Även feo-

dalherrarnas makt och inflytande reducerades kraftigt genom en jordreform. 

Den nya regimen införde obligatorisk femårig grundutbildning för alla barn 

och militärtjänst för alla män, vilket i fallet med kristna män innebar att de 

slapp betala djezah. Dessvärre möttes kristna fortfarande med misstänksamhet 

och betraktades som gaur, illojala, vilket ledde till fortsatt diskriminering och 

lägre rang än muslimer i allmänhet, men de ansågs, och ansåg själva, att för-

hållandena hade blivit något bättre (Augustsson Björk & Sjödin 1977; Björk-

lund 1980:35 f.). Nationaliserings- och moderniseringsideologin motarbetades 

på sina håll av folket, i synnerhet befolkningen på landsbygden. Dessutom bör-

jade kurdiska ledare, så kallade aghor, vilka 1915 kämpat på ungturkarnas sida 

under 1920-talet, ställa krav på självstyre samt motsätta sig den nya jordrefor-

men. Som resultat av dessa uppror blev många agor dödade och det kurdiska 

ledarskapet krossades och splittrades i en mängd rivaliserande grupper. År 

1923 erkändes det moderna Turkiet vid fredskonferensen i Lausanne, efter att 

ungturkarna undertecknat NF:s krav på bland annat utveckling och moderni-

sering.  

 
15 Byn Iwardo låg på en bergstopp och gjorde starkt motstånd. Folk i denna by lyckades inte bara rädda sig 

själva utan även många andra assyrier som flydde dit. En av dem var min (författarens) farfar Garis som då var 

ca tolv år gammal (se intervju med Garis i ”Vårt Göteborg”, Levande historia, 2002-12-07).  

16 Thea Halo (2001) skildrar sin mors öde. Hon överlevde deportationen av pontiska greker 1920 som skedde 

via Turabdin, där hon så småningom hamnade hos en assyrisk familj i Mardin som tog henne med sig när de 

flydde till Aleppo i Syrien. Senare blev hon bortgift med en assyrisk man som var på besök i Syrien. Han var 

från Turabdin men var bosatt i USA sedan flykten 1915.  
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Feodalsystemet hade onekligen försvagats, men eftersom kurdiska aghor, 

ledare, överlevde, lyckades de att modifiera sin ledarroll och återta makten 

över ett antal byar, så kom det att leva vidare parallellt med den nya organisat-

ionen. Medan en agha styrde över ett antal byar kom varje by att samtidigt 

representeras av en muhtar, byfogde, vars uppgift var att fungera som myndig-

hetsrepresentant med skyldighet att anmäla brott samt bistå myndighetsbesök. 

En muhtar röstades fram av byborna medan en agha ärvde sin titel från sin far 

och satt på sin post fram tills han dog. Som resultat av dessa processer fick inte 

sekulariseringen någon större plats i det religiöst och etniskt präglade politiska 

etablissemanget i Turkiet. Gränsen mellan olika etniska grupper kom även i 

fortsättningen att i första hand markeras av religiös tillhörighet. Turabdin utgör 

ett av de områden som varit svårast att reformera eftersom religion och feod-

alism sedan länge haft starkt fäste här (Atto 2011:109 ff.; Björklund 1980:47 

ff.; Deniz 1999:63 f.).  

Assyrierna har på grund av förföljelse och förtryck, liksom till följd av de 

nationella gränser som drogs upp efter första världskriget, kommit att splittras 

mellan Turkiet, Irak, Iran och Syrien. De nationella gränsdragningarna tving-

ade således assyrierna att anta skilda nationella identiteter (se figur 1). 

 

Figur 1: Karta  

Karta över gränsområden mellan de nuvarande länder som majoriteten av assyrierna varit/är 

bosatta i (AINA 2012.) 

 

Assyrier fick därmed inte längre besöka varandra över gränserna utan att först 

ha införskaffat inrese- och utresetillstånd. Problem med detta ledde till att 
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relationer mellan släktgrupper i olika länder glesnade och på vissa håll helt 

upphörde med tiden. Som en konsekvens av de nationella gränsdragningarna 

genomgick gruppen en rad förändringar, vilka genererade en del nya livsstilar 

präglade av respektive lands lagar, seder och bruk. Inte helt oväntat ledde dessa 

förändringar i livsstil till att vissa symboler och seder förstärktes, förmodligen 

med avsikt att förena den assyriska gruppen både inom och mellan de nation-

ella gränserna. Kyrkan och språket har sedan lång tid varit två explicita sym-

boler som tillsammans med praktiseringen av etno-religiös endogami och 

släktsammanhållningen haft stor betydelse i bevarandet av den etniska och re-

ligiösa identiteten.  

Utifrån att assyrier fortsatte att gifta sig med varandra och primärt upprätt-

hålla släktskapsrelationer över nationsgränser, har både endogaminormen och 

släktskapet med all sannolikhet haft större roll i bevarandet av gruppens et-

niska identitet än vad som framkommit i tidigare studier som exempelvis Björ-

klund (1981), Freyne-Lindhagen (1997) och Deniz (1999). I ett område som 

detta, kännetecknat av ständig social, politisk och ekonomisk obalans (se Ka-

raveli 1997), blev upprätthållandet av släktskapsrelationerna och gruppsam-

manhållningen med medlemmar i grannländer en viktig faktor för gruppens 

överlevnad. Historiska händelser såsom överfall, folkmord, bortdrivning eller 

naturkatastrofer visar att assyrier i grannländer sökt skydd hos varandra (se 

t.ex. Björklund 1981; Deniz 1999). Det är sålunda flera faktorer som spelade 

roll i bevarandet av banden till släktingar över gränsen. Hur sådana giftermål 

gick till eller motiverades kommer att belysas mer ingående i nästa kapitel som 

behandlar giftermålstraditioner i Turabdin. I kapitel 6 som behandlar gifter-

målstraditioner bland assyrier i Sverige, granskas det mönster dessa praktiker 

tenderar att bilda bland assyrier i diaspora, inte minst assyrier i Göteborg. 

 

Turabdin, dess geografiska läge och befolkning 
Turabdin är en region belägen i sydöstra Turkiet som sträcker sig mellan övre 

Tigris i norr och de syrisk-mesopotamiska slätterna i söder (se figur 2). Hela 

området utgörs av en högplatå av kalksten vars bergsmassiv når en höjd på 

mellan 900 och 1400 meter. Högslätterna är torra med låg nederbörd men kor-

sas i regel under vinter och vår av vattenrika floder (Yonan 2004:41 f.). Regnet 

kan utebli helt i flera månader och i värsta fall i några år, något som skedde 

mellan 1940–1942. Till följd av torkan drabbades en stor del av befolkningen 

av både svält och sjukdomar. Många dog i pest, kolera, malaria, tuberkulos och 

gula febern. Åtskilliga familjer flyttade till grannlandet Syrien av vilka en del 

återvände efter att regnet kom, medan andra valde att stanna kvar där. 
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Figur 2: Karta Turabdin 

Karta över området Turabdin från vilket majoriteten av de assyrier som är bosatta i Sverige här-

stammar (AINA 2012) 

 

Provinsen Midyat (se figur 2) har länge spelat en viktig roll i gruppens historia 

och haft symbolisk betydelse för gruppens överlevnad och styrka. Från ungefär 

mitten av 1800-talet och fram till 1914 utgjorde provinsen ett viktigt maktcent-

rum för assyrier, vilka då utgjorde en stor majoritet av befolkningen i Turabdin. 

Efter folkmordet reducerades antalet assyrier i regionen kraftigt och ett flertal 

byar kom att befolkas i allt större utsträckning av kurder som konfiskerade 

assyriers egendom. Midyat som dittills dominerats helt av assyrier tappade inte 

bara mycket av sin maktställning utan kom successivt att befolkas av kurder. 

Sedan dess har kurderna kommit att utgöra en majoritet av befolkningen i hela 

Turabdin. Andra mindre grupper i området är yazider och turkar. Yaziderna, 

vars religion har inslag av både kristendom och islam, tvistar om huruvida de 

är ättlingar till babylonier eller kurder (Chamoun 1999).17 Turkarna i området 

är nästan uteslutande familjer där männen är verksamma inom statliga myn-

dighetstjänster.  

Turabdin intog en plats långt ned i det moderna Turkiets administrativa 

struktur och beskrivs utifrån sin heterogena befolkning och sin ekonomiska 

underutveckling som en stor utmaning för Turkiet (se även Martling 2000; 

Svanberg 1997). Turkiska myndigheter påstås sedan år 1993 ha gjort vissa 

 
17 En annan grupp som uppskattningsvis är lika stor som den assyriska gruppen och känd under namnet 

mhalmi/mahelliter (benämns mhalmoye bland assyrier) är arabisktalande. Fram till för några år sedan identifi-

erade de sig som muslimer och kurder men sedermera ifrågasätts denna identifikation (se t.ex. Bozkurt Abdül-

baki 2020). 
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insatser gällande infrastruktur, utbildning och industriell utveckling, men det 

behövs betydligt större satsningar för att motverka den utbredda fattigdomen. 

Kurdiska PKK-gerillans krav på självstyre är sannolikt en av de största orsa-

kerna till att det inte gjorts större insatser. Turkiska myndigheter vill nämligen 

inte förbättra kommunikationen för PKK-gerillan som har sin bas i sydöstra 

Turkiet (Armbruster 2002:20; Karaveli 1997:45 f.; Svanberg 1997:71 f.). Tu-

rabdin har varit tämligen isolerat både socialt och geografiskt, och bland vuxna 

i allmänhet och kvinnor i synnerhet var fram till mitten av 1970-talet graden 

av läs- och skrivkunnighet låg. Religiösa föreställningar om etik och moral 

tenderade då att få större plats än utbildning i tillvaron, förmodligen mest för 

att utbildning associerades av äldre i allmänhet med icke religiösa och därmed 

farliga värderingar (Deniz 1999:248). 

Beträffande den religiösa och folkliga etiken bland assyrier kunde dessa i 

vissa situationer kollidera med varandra. Ett sådant exempel är frågan om 

brudpriset som den folkliga etiken tillät medan den kyrkliga etiken var emot 

(se vidare kap.3, sid. 89). Förutom dessa två etiska system fanns det två andra 

rättskipningssystem i området: den muslimska sharialagen, präglad av kurdiskt 

normsystem, och den nationella turkiska lagen som var överordnad alla andra 

lagar. I tvister mellan kristna och muslimer förväntades de kristna ta hänsyn 

till sharialagen genom vilken tvister löstes, något som assyrier i allmänhet inte 

var bekväma med men tvingades att acceptera. Vad det gäller turkiskt rättsvä-

sende fanns det intresse från den ena eller båda parter i en tvist att inte blanda 

in turkiska myndigheter, och detta gällde även tvister med kurder. Enligt äldre 

jag talat med kunde en sådan anmälan leda till att tvisten blev svårlöst eftersom 

det tenderade utlösa vendettor. Om tvisten var mellan två assyrier brukade de 

allra flesta lösa det inom gruppen, antingen genom att äldre i släktgrupperna 

försökte uppnå en kompromisslösning eller att parterna vände sig till kyrkans 

rättskipning. Det var först när parterna inte uppnådde en lösning på tvisten eller 

att det urartade till slagsmål och allvarlig kroppsskada som turkisk rättskipning 

tillämpades som ett sista alternativ. Det hände att en del assyrier som inte var 

nöjda med äldre släktingars eller kyrkoledarnas rättskipning (som vilade på 

religiösa föreskrifter snarare än på juridiska överväganden), kunde kräva till-

lämpandet av sharialagen eller som en sista utväg göra en polisanmälan. De 

som inte accepterade kyrkans dom och vände sig till de andra rättsapparaterna 

ansågs i regel vara giriga, ohederliga eller egocentriska. Mot bakgrund av så-

dana hinder var det ytterst få mål som nådde så långt att andra domar tilläm-

pades. Dessutom var det inte säkert att personen fick rätt, det kunde till och 

med vara tvärtom att hen förlorade ännu mer. Äldre jag talat med tar upp ett 

antal fall av vilka en del var kända för dom medan andra var baserade på ryk-

ten. I alla händelser agerade sällan en individ själv i tvister, utan hen hade sin 
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släktgrupp på gott och ont. Å ena sidan kunde hen få stöd av dem, å andra sidan 

fick de i regel rätta sig efter det beslut släktgruppen tog i konflikten. Personen 

kunde med således tvingas att acceptera de lösningar som dennes släktgrupp 

uppnådde (se Björklund 1981; Deniz 1999; Freyne-Lindhagen 1997). 

 

Livet i Turabdin och etniska relationer 

I intervjuer med åtskilliga vuxna framgår att livet i Turabdin följde en relativt 

tydlig genusordning vad beträffar exempelvis arbetsuppgifter och rollfördel-

ning. Kvinnor och flickor hade i regel hand om hushållet och sysslor som an-

sågs vara mindre krävande, allt ifrån att laga mat och ta hand barnen till att, 

som det hette, hjälpa männen ute på åkern. Män och pojkar hade i huvudsak 

hand om sysslor som bedömdes vara tunga och intensiva, såsom att plöja åk-

rarna, så och skörda spannmålen och beskära vindruvsrankorna och skörda 

vindruvorna. Under vardagar steg kvinnorna i regel upp tidigt, arbetade till sent 

året om, medan männen steg upp något senare och vilade ofta efter hemkoms-

ten. Huvudsaklig försörjning i Turabdin var följaktligen jordbruk och boskaps-

skötsel. Vid sidan om detta hade många assyrier olika hantverksyrken som bi-

syssla. Gällande manliga yrken hade varje by sin specialitet. En del utmärkte 

sig som krukmakare, sadelmakare eller bagare, medan andra utmärkte sig som 

byggnadsingenjörer eller smeder. Kurder utövade sällan sådana yrken, vilket 

troligtvis berodde på att sådana yrken inte ansågs vara passande för dem ef-

tersom de uppfattades som lågt rankade (jfr Björklund 1980:49 f.; Deniz 

1999:190 ff.; Yonan 2004:42).  

Vuxna berättar vidare att även kvinnorna hade olika former av bisysslor, 

såsom bagare, sömmerska och tillverkare av köksgods. Barnen inlemmades 

successivt i respektive förälders sysslor, men ifråga om bisysslor kunde de som 

ville lära sig ett nytt hantverk gå som lärling hos en som utövade yrket, som 

till exempel skräddare (se Deniz 1999:174 f.; Freyne-Lindhagen 1997:44 ff.). 

Den mödosamma och strukturerade vardagen ersattes på kvällar och helger 

med umgänge och glädjestunder. Vuxna jag talat med har starka minnen av 

livet i Turabdin, främst av helgerna som många beskriver som speciella och 

glädjefyllda. De skiner upp när de berättar om helgerna som bestod av socialt 

umgänge och lekar, vilka till viss del var organiserade efter genus och avgrän-

sade till gruppmedlemmar. Helgen började i regel redan på lördag eftermiddag 

då hela familjen duschade och de nytvättade kläderna hängde på lina på hus-

terrassen och gårdarna städades. Pojkarna var liksom männen, i princip, lediga 

hela helgen, medan flickorna hjälpte sina mödrar med hushållsbestyren innan 

de gick ut för att leka på den gemensamma öppna gården. På söndagarna 

klädde sig alla i familjen i fina kläder, de flesta gick till högmässan och det 

lagades speciella rätter såsom kutle eller shamburakat (se t.ex. Bargello 1996). 
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En del lekar var könssegregerade medan andra lekar var könsneutrala då både 

pojkar och flickor, men även vuxna, kunde delta.18 En viktig anledning till att 

helgerna blev så speciella, särskilt för barn och unga, berodde troligtvis på att 

de hade relativt begränsad fritid, avgränsad till kvällar och helger. 

Som det tidigare nämndes ansågs landsbygden utifrån turkiska myndighet-

ers håll vara hårt eftersatt, varför ett reformeringsarbete inleddes. Bland annat 

infördes i slutet av 1950-talet en femårig obligatorisk grundskola som var kost-

nadsfri, en institution som utifrån turkiska myndigheters håll ansågs främja ut-

veckling, modernisering och enighet i turkisk nationalistisk anda. Utbildade 

lärare, vilka vanligtvis hade turkisk bakgrund och kom från storstäder, ansågs 

vara bra utbildare och förebilder. För att få med alla föräldrar på ”tåget”, som 

det hette, gavs i upplägget av undervisningen utrymme för den informella ut-

bildningen då föräldrar var angelägna om att introducera sina barn till jordbru-

ket och bisysslorna. I överenskommelse med dem begränsades den formella 

utbildningen till antingen för- eller eftermiddag. Respekten för äldre, präster, 

lärare och andra auktoriteter, var lika viktig i som utanför skolan. Icke desto 

mindre vilade relationen mellan lärare och föräldrar på asymmetriska relat-

ioner, eftersom lärare betraktades som myndighetspersoner samt representan-

ter för majoritetssamhället och ansågs därmed vara överlägsna byborna. Som 

myndighetsperson hade läraren relativt stort inflytande över eleverna och i viss 

mån även över föräldrarna, men så länge lärare inte inkräktade på föräldrarnas 

område hade de ett fungerande samarbete (Deniz 1999:176 f.). Det fanns också 

företeelser i den turkiska skolan som föräldrar inte kunde råda över men som 

de enligt vuxna jag talat med var kritiska till, då idealet hos många föräldrar 

var att ha egna skolor med religiös profil. I skolan lekte alla barn med varandra, 

även om schismer mellan föräldrar i viss mån kunde inverka på skolmiljön. 

Men utanför skolmiljön brukade det se annorlunda ut för pojkar och flickor. 

Medan pojkar kunde leka med kurdiska pojkar i andra kvarter kunde flickor i 

regel endast få leka med kurdiska flickor på den gemensamma gården. Flickor 

fick i regel inte heller leka med pojkar från den motsatta gruppen vilket gällde 

både assyriska och kurdiska flickor. Det berodde i huvudsak på att föräldrar i 

båda grupperna fann det angeläget att hålla sina döttrar borta från pojkar från 

den motsatta gruppen, då det annars kunde finnas risk för att de skulle mötas 

och fatta tycke för varandra, vilket var strikt förbjudet.  

Med tanke på att de allra flesta lärarna hade turkisk tillika muslimsk bak-

grund förväntades de av den kurdiska tillika muslimska befolkningen verka till 

deras fördel. Enligt de assyrier jag talat med tycks assyrier själva ha haft lik-

nande uppfattningar och menade att lärarna uppfattades vara representanter för 

 
18 I boken ”Assyriska favoriter” utgiven av Assyriska Kvinnoförbundet (2008), beskrivs många ”hemlandsle-

kar” från Turabdin. 



KAPITEL 2 

 65 

den turkiska regimen, och islam, eftersom islam som ämne fanns i schemat. I 

Deniz framkommer en rad vittnesmål om den diskriminering eller särbehand-

ling dessa personer mötte i skolan (Deniz 1999:178). Det är erfarenheter som 

sedimenterats i deras medvetande och överförs till nästa generation, något som 

även de jag talat med berättar om. Högre icke obligatoriska utbildningar som 

orta, (motsvarande svenskt högstadium), lisa (motsvarande svenskt gymna-

sium) och universita (universitet) var också kostnadsfria. Trots det hade många 

föräldrar inte råd att bekosta sina barns kringkostnader, som skolmaterial, skol-

uniform eller eventuell bostadshyra. Med anledning av de förhållandevis höga 

kringkostnaderna studerade endast enstaka pojkar från byarna vid orta och 

ännu färre vid högre utbildningar.19 En annan faktor som troligen gjorde en 

satsning på högre utbildning mindre lockande för en del assyrier, var den på-

tagliga diskrimineringen av kristna i skolan och på arbetsmarknaden, som för-

svårade för dem att få arbete inom sitt yrkesområde, i synnerhet inom statliga 

tjänster. Men för många andra assyrier var högre utbildningar trots sådana far-

hågor önskvärda, eftersom de var statusbringande. Den som utbildade sig till 

läkare, tandläkare eller lärare kunde göra karriär antingen som privatpraktise-

rande eller som präst, lärare eller sekreterare inom kyrkan, vilket i förhållande 

till andra yrken ansågs vara statusbringande. En del åkte till Västeuropa för att 

arbeta inom sitt yrkesområde. De allra flesta stannade i regionen och nöjde sig 

med ett lågavlönat arbete, som i förhållande till medelinkomsten ansågs var 

relativt hög. Att investera i en familjemedlems utbildning kunde således trots 

allt innebära nya ekonomiska eller politiska möjligheter för personen och den-

nes familj. I provinsen Midyat gick flickor i högre utbildningar och utgjorde 

omkring 10 % av eleverna på orta och ungefär 5% av eleverna på lisa. Av dessa 

flickor var merparten assyrier. Utifrån föreställningen att utbildade flickor var 

mer intelligenta, moderna och omsorgsfulla än outbildade såg en del föräldrar 

fördelar med att ge döttrarna utbildning. Rimligtvis bör gästarbetarutvand-

ringen till Tyskland i början av 1970-talet ha haft stor inverkan i synen på 

flickors utbildning. Från tyskt håll fanns nämligen en efterfrågan på unga ut-

bildade flickor. Med undantag av dem som utvandrade till Tyskland var det 

ytterst få kvinnor som arbetade utanför hemmet (jfr Deniz 1999:181 f.).  

Andra processer som påverkade livet i Turabdin var välfärden som tilltog 

kraftigt i slutet av 1960-talet, främst via introduktionen av det turkiska utbild-

ningssystemet och utvecklingsprogrammet. Madanie, modernisering, blev ett 

nytt nyckelord bland befolkningen i Turabdin. Det var inte enbart assyrier som 

tenderade uppfatta detta fenomen som något ”kristet”, utan det gjorde även 

kurder, i synnerhet äldre kurder, eftersom det associerades med västvärlden 

 
19 Orta och lisa fanns i närliggande provinser och städer, medan universita endast fanns i större städer som 

Mardin, Diarbakir och Istanbul. 
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som ansågs vara kristen. Samtidigt fanns det unga muslimer som betraktade 

denna process som allmänmänsklig eller turkisk och därmed fria från kristen-

dom. Mot bakgrund av detta kom assyrier i större utsträckning än sina mus-

limska grannar att anamma det ”västerländska”. Bland unga assyrier växte det 

fram en försiktig optimism inför framtiden. Det var inte bara klädstilen som 

började skifta, utan även nya redskap och material som introducerades. Med 

introduktionen av nya plogar och skördetröskor under 1970-talet effektivise-

rades jordbruket. I mitten av 1970-talet trängde importerade varor undan prak-

tiskt taget alla former av hantverk, vilket ledde till minskade inkomster för de 

familjer som försörjde sig på det. En del hittade andra inkomstkällor som till 

exempel att skicka sina barn som gästarbetare till andra orter eller länder. De 

som inte följde moderniseringsströmmen betraktades som bakåtsträvare och 

förlorare, av många i den yngre generationen. Moderniseringen medförde för-

ändringar inom praktisk taget alla områden och ledde till uppluckring av kou-

fla, dels genom att allt fler unga gifta söner flyttade ut och bodde i egna hus 

med respektive hustru och barn, dels genom att många tillfälligt migrerade till 

andra orter eller länder. Kärnfamiljen kom efter dessa förändringar, och med 

stöd av bibliska föreskrifter om det äkta parets värnande om varandra och sin 

sina barn framför sin ursprungsfamilj, att få legitimitet, vilket ledde till att 

kärnfamiljen i hög grad kom att bli självförsörjande (se även Björklund 

1980:88 f.; Deniz 1999: 247 ff.; Freyne-Lindhagen 1997:48 f.).  

Religiösa föreställningar, präglade av kollektivistiska patriarkala värde-

ringar samt patrilinjär och patriarkal ideologi, genomsyrade till stor del tillva-

ron i Turabdin. I ett sådant samhälle var mannens arvtagare i första hand hans 

söner och i andra hand hans närmaste manliga släktingar. I undantagsfall kunde 

döttrar vid faderns bortgång få en mindre del av hans arv. Kvinnor var under-

ordnade män, men även unga män var i vissa situationer underordnade äldre 

kvinnor, som exempelvis sin mor och farmor. Släktskapsrelationer, i synnerhet 

patrilinjärt släktskap, spelade följaktligen en viktig roll för gruppens etnoreli-

giösa överlevnad. Genom barnafödandet upprätthölls den endogama gruppen 

både som en social, etnisk och religiös grupp. Etnoreligiös endogami var en 

företeelse som praktiserades i hela regionen, inte enbart av assyrier utan även 

av andra omgivande grupper, och framhölls som närmast naturlig och normal. 

Eftersom endogaminormen var starkt förknippad med gruppens överlevnad 

blev det också angeläget för de vuxna att introducera den yngre generationen i 

dess betydelse och varna för konsekvenserna vid en överträdelse. Trots dessa 

ansträngningar och den konsensus som rådde mellan olika religiösa grupper 

förekom giftermål över etniska och religiösa gränser, vilket beskrivs mer ingå-

ende i nästa kapitel.  
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I intervjuerna med vuxna framkommer också att assyriers relation till andra 

etniska grupper, primärt kurder, var komplicerad. Eftersom assyrier bodde nära 

kurder möttes de i vardagssituationer som exempelvis ute vid åkrarna eller på 

den gemensamma gården. Många brukade också hjälpa varandra under skör-

detid, vid husbyggen eller dylikt. Att i vardagen uppnå en god relation med 

sina muslimska grannar ansågs enligt äldre jag talat med att vara önskvärt, inte 

enbart från assyriskt håll utan i viss mån även från kurdisk håll. Ett flertal äldre 

fastslår att assyriers genuina sociala relationer i första hand var med släktingar 

och i andra hand med assyriska grannar och vänner. De skäl som anges är att 

då de besökte varandra var det i regel familjevis och de kunde också umgås i 

samma rum, något som de ofta inte kunde göra i umgänge med kurdiska gran-

nar eller bundsförvanter. Men det finns också andra orsaker, som beskrivs ne-

dan. 

 

Bräcklig relation mellan kristna och muslimer utmynnar i 
massutvandring 
Enligt Björklund (1980) hade relationen mellan kristna och muslimer i områ-

det, i första hand assyrier och kurder, politiska dimensioner, då kristna gene-

rellt sett var underställda muslimer. Kurderna hade ett feodalt samhällssystem 

och var organiserade i asheryotho, stammar, vars högsta ledare var en agha, 

lokalöverhuvud (Björklund 1980:39). Många assyriska ätter allierade sig med 

dessa stammar, förmodligen med avsikt att skydda sig mot andra kurder. Det 

var vanligt att assyriska och muslimska män som tillhörde samma politiska 

gren i en by besökte varandra, ofta i politiska ärenden eller i samband med 

religiösa högtider. Dessa besök var mer av formell karaktär och avgränsades i 

princip till manligt umgänge, då männen leddes till gästrummet och serverades 

av unga män eller pojkar. Kvinnorna i hushållet brukade befinna sig i ett annat 

rum. De få gånger kvinnor följde med sina män vid hembesök till en ”mus-

limsk” familj eller tvärtom var vid dödsfall och även då hölls män och kvinnor 

separerade från varandra. Äldre jag talat med uppger två viktiga förklaringar 

till att kvinnor och män ibland hölls separerade. Den ena var att bland både 

assyrier och kurder fanns en latent rädsla för att män från den andra gruppen 

kunde fatta tycke för deras kvinnor eller döttrar. Den andra var att männen 

medvetet höll kvinnorna borta från de politiska processerna, bortsett från de 

kvinnor som hade avancerat till ättens överhuvud (se vidare kap.4, sid.132).  

Att i vissa sammanhang hålla män och kvinnor separerade gick helt emot 

andra sammanhang, där män och kvinnor var tillsammans och till och med 

dansade med varandra, som exempelvis bröllop. Både kristna och muslimer 

brukade förutom släktingar bjuda sina grannar och bundsförvanter (så väl 

kristna som muslimer) på sina söners bröllop, som hölls utomhus. En del 



KAPITEL 2 

 

 68 

förväntade sig att bli bjudna, antingen för att de ansåg sig vara en nära släkting, 

vän, bundsförvant, eller för att hen tidigare bjudit familjen ifråga och förvän-

tade sig ett återgäldande. Samtidigt som sådana tillställningar kunde skapa 

glädje och social närhet för stunden kunde det också uppkomma vissa spän-

ningar, särskilt när en man och en kvinna i den sedvanliga ringdansen råkade 

hamna bredvid varandra. I en ringdans fattar man tag om varandras hand och 

dansar runt. Under musikens gång ansluter sig folk till eller går ur ringen.  

Då män och kvinnor anslöt sig till dansen brukade de leta sig fram till en 

släktings eller en väns hand, ofta från samma kön. Eftersom folk anslöt sig 

eller lämnade, kunde exempelvis en man och kvinna hamna bredvid varandra, 

något som inte uppskattades av en del män, särskilt inte om mannen bredvid 

hustrun eller dottern hade en annan religion. Äldre jag talat med misstänker att 

dessa män var rädda för att deras hustru eller dotter skulle fatta tycke för man-

nen eller tvärtom. Om en man visade missnöje kunde den anklagade mannen 

känna sig kränkt, varpå en konfliktsituation kunde uppstå, något som de äldre 

menar att många försökte undvika eller förhindra då många såg allvarligt på 

händelser som förstörde ett bröllop. De kvinnor som kände till sin makes eller 

fars svårighet att acceptera sådana situationer brukade själva gå ur ringdansen 

för att senare gå in igen, tillägger de. Mot bakgrund av dessa spänningar och 

andra faktorer var den gränsöverskridande etniska gemenskapen de facto be-

gränsad till politiska relationer eller handelsrelationer, samt till umgänge med 

grannar och hembesök vid särskilda tillfällen, såsom sorgehögtider eller bröl-

lop. Dessa relationer som många av de jag talat med beskriver som ytliga men 

nödvändiga, syftade till att minska rådande spänningar, även om de ibland gav 

motsatt effekt genom att skapa nya spänningar.  

Trots att assyrier politiskt kunde alliera sig med kurdiska stammar var det 

således ytterst få som byggde upp långvariga sociala relationer med dem. Det 

berodde i huvudsak på att sociala relationer med ”muslimer” ofta avbröts av 

återkommande konflikter, politiska grupperingar och svårigheten att lita på 

varandra. Därtill spelade även etnoreligiös endogami en viktig roll eftersom 

det fanns intresse hos båda grupper att hålla flickorna från pojkarna i det andra 

lägret. Mot bakgrund av dessa svårigheter blev de sociala relationerna över 

religiösa gränser varken långvariga eller nådde den grad av förtroende som de 

kunde bygga upp med en gruppmedlem. Det fanns således en latent rädsla för 

kurderna, som cementerats genom de ständigt återkommande systematiska 

övergreppen och repressalierna. Rädslan kom till uttryck på olika sätt i det so-

ciokulturella livet, exempelvis vågade inte assyrier stärka sin position genom 

att satsa på en gemensam kristen agha, eftersom detta skulle kunna väcka kur-

dernas ilska och misstänksamhet (se Björklund 1981:36 ff.; Deniz 1999:185 

ff.). Förtryck, öppen diskriminering och förföljelse genomförd av främst 
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kurder i området, men också av den turkiska regimens representanter, var stän-

digt närvarande och påminde om den faktiska bräckligheten i de etniska och 

religiösa relationerna. I samband med Cypernkriget 1974 växte exempelvis 

starka antikristna stämningar fram bland kurder i området, vilka 1975 förstärk-

tes i och med inbördeskriget i Libanon. Liksom tidigare fick assyrier i samband 

med det betala för vad deras trosfränder gjort mot ”muslimer” i andra länder 

(Atto 2011:121 ff.; Björklund 1980:112 ff.). Som en följd av de ökade an-

tikristna stämningarna och repressalierna spreds hastigt en oro och rädsla bland 

assyrierna för vad som skulle kunna ske, vilket kring mitten av 1970-talet re-

sulterade i en massutvandring utan like i gruppens historia.20 Om inte inbör-

deskriget i Libanon hade brutit ut 1975 och om inte stämningarna samtidigt 

försämrats mellan Syrien och Libanon hade de flesta assyrier i Turabdin san-

nolikt i första hand tagit sig till dessa länder, då gruppen hade både kännedom 

om och tidigare erfarenhet av emigration dit. Eftersom dessa länder inte längre 

ansågs säkra att emigrera till blev Västtyskland, liksom Nederländerna, Öster-

rike och Schweiz, aktuella. Dessa länder hade många viss kännedom om, då 

assyrier redan på 1960- och 1970-talen reste dit som gästarbetare och dessa 

länder blev därför naturliga alternativ. Vid årsskiftet 1974/75 stängde dessa 

länder sina gränser för invandring. I och med det kom Sverige att framstå som 

ett alternativ.  

Enligt Björklund (1980:52) och Deniz (1999:192 f.) kan repressalier och 

antikristna stämningar som utlöstes under Cypernkriget 1974 härledas till den 

kraftigt ökade befolkningsmängden i Turabdin och till den konkurrens som 

uppstod om de knappa naturresurserna. De politiska relationerna kom i och 

med det att få religiösa förtecken genom att majoriteten av kurderna i många 

byar allierade sig med varandra, vilket även tvingade assyrier att göra det-

samma. Sådana processer bekräftade inte bara bräckligheten i de politiska re-

lationerna, utan visade framförallt på den asymmetri som relationen mellan 

assyrier och kurder vilade på, då assyrier rent generellt var underställda mus-

limer. Deniz (1999) menar att fattigdom och brist på jordbruksmark drabbade 

kurderna hårdast, eftersom de generellt var fattigare än sina kristna grannar. 

Deniz (1999) fastslår att det därför inte kan uteslutas att kurdernas strategiska 

mål var att driva bort assyrierna från Turabdin med avsikt att stabilisera sin 

ekonomiska framtid. De politiska relationerna mellan assyrier som kristna och 

andra grupper med muslimsk bakgrund i Turabdin bör förstås i ett vidare per-

spektiv samt relateras till föreställningar i Mellanöstern om globala politiska 

processer mellan den ”kristna” västvärlden (i synnerhet Ryssland, England och 

 
20 Den assyriska gruppens utvandring till andra länder, som till exempel Nordamerika, Europa, Latinamerika 

och Ryssland, började redan på 1840-talet och har sedan dess aldrig upphört, istället har den intensifierats un-

der svåra perioder som Svärdets år, 1915 (Yonan 2004; Gaunt 2006; Bengtsson 2004).  
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Frankrike) och den ”muslimska” världen (Edsman 1997:93). De antikristna 

stämningarna har också sin förklaring i tidigare kriser under 1960-talet, relate-

rade till Cypernkrisen. De globala politiska processerna påverkade de lokala 

relationerna mellan kristna och muslimer, som i Turabdin nästan uteslutande 

bestod av assyrier respektive kurder. Assyriers emigration från Turabdin är 

onekligen ett komplext fenomen som är inkapslat i ekonomiska och politiska 

processer relaterade till historiska och samtida etniska konflikter. Dessa kon-

flikter var präglade av asymmetriska relationer mellan assyrier och kurder å 

ena sidan, och assyrier och turkar å andra sidan. Det är således mot bakgrund 

av dessa faktorer som de ökade antikristna stämningarna under Cypernkriget 

bör förstås (se Atto 2011:119 ff.; Deniz 1999:166 f.). 

 

Sammanfattande reflektion 
Som vi har kunnat se har assyriernas historiska bakgrund kännetecknats av 

återkommande förföljelser och övergrepp, samt av allmän diskriminering från 

turkiskt och kurdiskt håll. De senare utgör den största etniska minoritetsgrup-

pen i området och de anser sig diskrimineras av majoritetssamhället och av 

kurder som den största minoritetsgruppen i området. Det handlar om djupgå-

ende asymmetriska relationer som har satt djupa spår i gruppens allmänna för-

hållning, till inte enbart turkar och kurder, utan även till ”muslimer” i allmän-

het. Dessa historiska händelser har som vi har kunnat se sedimenterats i grup-

pens historiska medvetande och påverkat relationen till och uppfattningen om 

muslimer i allmänhet (Gaunt 2006; Nordgren 2006). Den strukturella diskri-

mineringen som assyrier erfor i olika situationer, tillsammans med de upplopp 

och överfall som under olika perioder riktades mot gruppen från kurdiskt håll, 

gjorde dem ständigt påminda om svårigheten att lita på kurder i allmänhet eller 

att skapa en stabil tillvaro. Parallellt med dessa ständiga oroligheter pågick vad 

som framgår av intervjuerna med vuxna och äldre, en vardag i vilket relationen 

till muslimska grannar förfaller till viss del vara avslappnad och vänskaplig. 

Man bjöd varandra på festligheter och besökte varandra under religiösa högti-

der eller sorgehögtider.  

Varför äldre och vuxna tenderar att återge en ensidig bild av ”muslimer” i 

allmänhet som onda eller illojala till den yngre generationen, har sannolikt 

många bottnar. Det kan handla om personliga erfarenheter av enskilda musli-

mer i Turabdin, eller minnen därifrån. Eftersom många av de jag talat med 

beskriver emigration som ”bortdrivning”, att inte ens deras muslimska fränder 

försvarade dem, verkar bottna i en besvikelse som kläs i termer av illojalitet 

och som sannolikt tagit mer plats i deras berättelser. Vi kan inte heller utesluta 

att många kanske medvetet målar upp en negativ bild av muslimer i allmänhet 
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för att få sina barn eller barnbarn att hålla distans till personer med muslimsk 

bakgrund.  

Förutom de asymmetriska relationerna fanns även andra orsaker till att 

fredliga processer eller begynnande sociala relationer lätt kunde avbrytas och 

få religiös prägel, vilket kommer att utvecklas i nästa kapitel som handlar om 

giftermålsmönster. Vilka man bör, får, eller inte får gifta sig med har, som vi 

kommer att se, historiska rötter i det ottomanska millet-systemets förbud mot 

giftermål över religiösa gränser. Hur assyrier själva såg på religiös endogami, 

men också etnisk endogami samt giftermålstraditioner i allmänhet, tas upp i 

nästa kapitel.
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3 
GIFTERMÅLSTRADITIONER 

OCH ENDOGAMI I TURABDIN 

I detta kapitel kommer jag att belysa synen på giftermål och giftermålstradit-

ioner med fokus på endogaminormens relevans för gruppens etniska, religiösa 

och sociala fortlevnad. Vem eller vilka man gifte sig med handlade sällan om 

fri vilja utan styrdes av förväntningar, regler och normer relaterade till likheter 

och skillnader mellan ”oss” och ”dem” i fråga om etnisk, religiös och klass-

mässig tillhörighet. Den yttersta gränsen för vilka man fick respektive inte fick 

gifta sig med gick vid religiös skiljelinje, vilket förefaller vara en konsensus 

på allmän gruppnivå. Trots denna konsensus förekom, som vi kommer att se, 

giftermål över religiösa gränser. Det är uppfattningar som många vuxna assy-

rier även i Sverige försöker förmedla till sina barn och barnbarn, och de är 

därför viktiga att undersöka närmare. 

I likhet med många andra samhällen präglades giftermålen bland assyrier 

av en rad invecklade religiösa och kulturella praktiker, ritualer och utbyten, 

baserade på patriarkala och patrilinjära normsystem. Därmed betraktades gif-

termålet inte enbart som en förening mellan två personer utan lika mycket, om 

inte mer, som en förening mellan två familjer (Björklund 1980:94 ff.). Icke 

desto mindre hade giftermålet relevans för det nygifta parets och deras barns 

status i släktgruppen men också i samhället i övrigt, vilket särskilt gällde söner. 

Att gifta sig och bilda familj uppfattades som något ”naturligt”, oundvikligt 

och nödvändigt för gruppens reproduktion. Trots detta fanns det personer som 

inte ville eller inte kunde gifta sig och orsakerna var som vi kommer att se 

många och skilda. Den strikta kontrollen av valet av giftermålspartner före-

gicks av förbudet mot föräktenskapliga sexuella relationer, som inte helt ovän-

tat riktades nästan uteslutande mot flickor, i form av kravet på deras oskuld på 

bröllopsnatten. Den sexuella akten kunde i sällsynta fall inträffa före vigseln, 

antingen frivilligt (genom rymning) eller ofrivilligt (genom våldtäkt). Vilka 

kriterier som användes i betraktandet av ungas mognad för giftermål, vem eller 

vilka som bestämde över vem de skulle gifta sig med, samt hur de unga själva 



KAPITEL 3 

 

 74 

förhöll sig till sådana argument, är frågor som besvaras. Hur gifta och ogifta 

klassificerades eller omtalades i offentliga sammanhang och vilken status 

dessa kategorier fick i samhället kommer också att belysas. Andra ämnen som 

behandlas i detta kapitel är hur assyrier förhöll sig till föräktenskapliga sexu-

ella relationer, rymning och våldtäkt, samt vilka konsekvenser sådana beteen-

den medförde för individen och släktgruppen. Slutligen behandlas synen på 

giftermålets betydelse i bred mening, samt inställningen till skilsmässor och 

omgiften i allmänhet.  

Kapitlet är liksom det förra i huvudsak baserat på intervjuer med vuxna och 

äldre assyrier från olika byar i Turabdin. I ambitionen att återge en mer levande 

beskrivning av giftermålstraditionerna tar jag upp fallet Bassima, som bygger 

på hennes minne av sitt eget giftermål men också vuxnas berättelser om hur 

deras giftermål gick till. Vuxna som vid intervjutillfället var mellan 35–80 år 

hade erfarenheter av att vara både barn, föräldrar och mor- och farföräldrar i 

Turabdin, medan resten enbart hade barn- och ungdomserfarenheter. De förra 

verkade minnas betydligt mer om livet i Turabdin än de senare. 

 

Uppfattningar om incest, olämpliga gifter-
mål och endogami 
När det gäller uppfattningar om incest gick gränsen vid närbesläktade som för-

äldrar, hel- och halvsyskon, farföräldrar och morföräldrar, samt föräldrars hel- 

och halvsyskon (FB, FZ, MB, MZ). Äldre berättar att förr i tiden tillät inte 

kyrkan kusingifte eftersom kusiner ansågs ha nära släktskapsband, men med 

tiden kom giftermål med FZS/D, MBS/D och MZS/D att accepteras. Enligt 

äldre jag talat med vägrade däremot många präster att viga patrilaterala paral-

lellkusiner (FBS/D) med motiveringen att sådana äktenskap var incestuösa, ef-

tersom fäderna ansågs ha samma admo, blod, eller vara av samma ”buzar’o”, 

”frö”.21 Giftermål mellan bröders barn betraktades som en htitho rabtho,22 en 

stor synd, och präster varnade för det straff paret kunde få av Gud genom att 

inte få barn alls eller att få barn med funktionsnedsättning. Trots prästers hot 

och förbud förekom även sådana giftermål, vilka kunde ingås med eller mot 

föräldrarnas vilja. Oavsett föräldrarnas inställning gifte paret sig på hemlig ort 

där de inte var kända och de avslöjade inte sin nära släktskapsrelation för den 

 
21 Magnarella (1974:89) anför en liknande förklaring till att turkar i Anatolien tidigare förbjöd patrilateralt 

parallellkusingifte, han säger: “”While all members of the exogamous unit share the same blood, at least in 

part, the patrilineal kin are closer because they also share the same seed…It is especially bad for close patrilat-

eral kin to marry because they both share the same blood and result from the same seed.” 

22 Som förr i tiden även gällde övriga kusiner men som med tiden enbart kommit att gälla bröders barn, berät-

tar vuxna. 



KAPITEL 3 

 75 

präst som vigde dem. Andra som också ville gifta sig med sin patrilaterala pa-

rallellkusin använde sedan dessa äktenskap som argument för att få vigas, vil-

ket ledde till att vissa präster valde att viga sådana par medan andra fortsatte 

att avstå.23 Även om en mindre grupp inte betraktade sådana giftermål som 

incestuösa så gjorde majoriteten av befolkningen det, eftersom de inte ville 

bryta mot kyrkans norm, som ansågs vara helig.  

Giftermål med qariwe, ”faddersläkt” (den som bar barnet till dop och den-

nes patrilinjära släktingar), och ”mjölksyskon” (de som ammats av samma 

kvinna) var förbjudna. En del ansåg sådana giftermål vara ”incestuösa” i egen-

skap av fadderrelation medan andra betraktade förbudet som ade, tradition, 

och inte som ett religiöst förbud (jfr Carsten 1997:109). I Turabdin, liksom i 

Sverige, talas det om gudmor/gudfar i singular: qariuto/qariwo, men det talas 

också om dem i plural, qariwe, och det görs också skillnad mellan två typer av 

qariwe: dop-qariwe och vigsel-qariwe. De förra ansågs vara ansvariga för bar-

net vid förlust av föräldrar och nära anhöriga, medan de senare betraktades 

som tillfälliga qariwe (vittnen i svensk mening), utan större förpliktelser. Vid 

dop var i regel en hel patrilinjärt besläktad släktgrupp (upp till tre generationer) 

qariwe till en annan sådan släktgrupp. Det hände emellertid att qariwe byttes 

ut mot andra på grund av exempelvis interna konflikter eller utflyttning, men 

innan dessa kunde gifta sig med varandra fick det gå två generationer, då äkt-

enskapsförbudet upphävdes. Beträffande förbudet mot att gifta sig med 

”mjölksyskon” gällde detta enbart de som ammats samtidigt av samma kvinna 

och det kunde inte upphävas (jfr Björklund 1980:98 f). Därtill fanns det en 

stark motvilja mot giftermål med affinala släktingar, som till exempel en änka 

till en bortgången bror, farbror eller morbror. Denna motvilja var dock inte lika 

uttalad när det gällde giftermål med en änkling till en bortgången syster, faster 

eller moster. Trots det var förekomsten av sådana giftermål ovanliga, vilket i 

huvudsak beror på att många flickor eller unga kvinnor motsatte sig sådana 

äktenskap och föräldrar var inte heller påstridiga, speciellt om mannen hade 

barn. Många äldre som jag samtalat med menade att rollen som styvmor kunde 

vara tung för en flicka att bära. Men de med vilka giftermål fördömdes och 

ansågs vara helt otänkbart var svärföräldrar och andra nära anhöriga till make 

eller hustru. Men det som var otänkbart och som inte fick hända, hände. Vuxna 

som jag talat med berättar om ett fall som blev vida känt i Turabdin kring mit-

ten av 1970-talet. Det handlade om en man och hans dåvarande svärdotter som 

rymde tillsammans bara någon månad efter att hon gift sig med hans son. En-

ligt de jag talat med bosatte sig paret i en avlägsen by som ett gift par, huruvida 

de lyckades få en präst att viga dem eller inte har de ingen kännedom om, 

 
23 Giftermål mellan bröders barn bildar ett mönster och är relativt vanligt bland kurder och många andra folk-

grupper i Mellanöstern (se t.ex. Holy1989; Magnarella 1974). 
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tillägger de. Handlingen fördömdes starkt eftersom mannen inte bara ansågs 

ha sårat och förnedrat sin son, sin dåvarande hustru och andra i sin ursprungs-

familj och släkt, utan han hade efter detta förlorat all sin heder inför alla andra 

i sin omgivning. Han och hans blivande hustru blev uteslutna ur hans släkt. 

Även kvinnans släkt tog avstånd ifrån dem, även om de ansåg att dottern lurats 

av den äldre mannen att lämna sonen och rymma med honom, avslutar de. 

Själva händelsen är sann och jag minns den själv eftersom flickan var från den 

by jag kommer ifrån. Anledningen till att den blev så omtalad var förmodligen 

att den fungerade som ett avskräckande exempel på vad som kan hända om 

man bryter mot rådande normer. 

På gruppnivå gick gränsen för vilka man tilläts eller förbjöds att gifta sig 

med vid religiös tillhörighet. Religiös endogami genomsyrade det turabdinska 

samhället och alla religiösa grupper i området tillämpade detta i strikt mening. 

Den endogama gruppen definierades av alla grupper i första hand i termer av 

religiös tillhörighet och i andra hand i etniska termer. Detta innebar att assyrier 

kunde gifta sig med armenier och andra kristna oavsett trosriktning och perso-

ner från den egna etniska gruppen. De som var muslimer, det vill säga kurder 

och turkar, eller tillhörde andra islam-associerade grupper som exempelvis ya-

zidier och alawiter, kunde gifta sig med varandra (Deniz 1999:210 ff.). Beträf-

fande de två senare grupperna finns även bland dessa en idé om att enbart gifta 

sig inom den egna gruppen. Annorlunda uttryckt fanns det grupper som man 

kunde gifta sig med och grupper som man definitivt inte fick gifta sig med. Det 

bör understrykas att dessa förbud mot giftermål över religiösa gränser förmo-

das vara en kvarleva från det ottomanska rikets milletsystem som verkade i 

drygt 600 år, fram till slutet av 1800-talet (se t.ex. Gunner 2000:9 ff.). Beträf-

fande konvertering till olika religioner hade kristna ”rätt” att konvertera till 

islam men muslimer fick inte konvertera till kristendom. Så är det fortfarande 

och kan bestraffas med döden. Om en kristen konverterade till islam kunde 

denne enligt muslimsk lag få gifta sig med en muslim, oavsett om denne var 

man eller kvinna (se t.ex. Movsesian 2010:07). Även om milletsystemet sedan 

det ottomanska rikets fall inte längre existerar, präglar ideologin starkt livet i 

Turabdin in i våra dagar genom att människorna identifieras och identifierar 

sig i första hand utifrån sin religiösa tillhörighet, vilket särskilt gäller på lands-

bygden, inte minst i Turabdin (Deniz 1999:210 ff.).  

Trots rådande konsensus om förbud mot giftermål över religiösa gränser 

förekom vad som från assyriskt håll uppfattades som ”tvångsgiftermål”, då 

flickor ansågs bli bortrövade av muslimer mot deras, i synnerhet deras släkts 

vilja (se t.ex. Deniz 1999:210 ff.). Det handlade om enskilda kurdiska män som 

kunde bryta mot överenskommelsen genom att röva bort assyriska flickor med 

eller mot deras vilja. I en del fall kunde männens släkt utåt fördöma 



KAPITEL 3 

 77 

handlingen, men samtidigt gav de sitt stöd till mannen och skyddade honom 

mot eventuella överfall från den bortrövade kvinnans släkt. Många kurdiska 

religiösa ledare vigde sådana par trots vetskapen om att flickan rövats bort mot 

sin vilja, men det fanns en del som avstod om flickan motsatte sig vigseln. Det 

berättas om ett fall där en muslimsk mufti, rättslärd funktionär inom sharia, 

själv överlämnade en bortrövad flicka (som nu bor i Sverige) till hennes släkt 

när hon vägrade gifta sig med den man som rövat bort henne. Detta var ett 

mycket ovanligt fall, menar ett flertal vuxna som jag talat med och tillägger att 

många assyrier försökte ta tillbaka sina döttrar, även efter att de hade vigts med 

en muslimsk man, men det var ytterst få som lyckades med det. En del kvinnor 

vågade eller ville själva inte gå tillbaka och förmedlade det till sin släkt. Vuxna 

jag talat med uppger ett antal orsaker till bortrövade flickors beslut. Exempel-

vis kunde en del bli rädda för att mannen och hans släkt, efter att hon gått 

tillbaka, skulle hämnas på henne och hennes släktingar. Andra flickor var med-

vetna om att deras chans att gifta sig med en jämnårig utan någon form av 

noqsanie (funktionsnedsättning eller social degradering) var nästintill obefint-

lig. Och en tredje men betydligt mindre grupp, enligt vuxna jag talat med, var 

de som helt enkelt blev förälskade i den muslimske mannen och rymde med 

honom frivilligt.  

Oavsett orsaken till en dotters giftermål med en muslimsk man, påminde 

sådana handlingar från muslimskt håll assyrierna om den allmänna diskrimi-

neringen av kristna. Varje gång en ny flicka rövades bort återberättades även 

tidigare bortrövanden och på detta sätt kände assyrierna till i princip samtliga 

bortrövanden av flickor, hävdar vuxna jag talat med. Äldre jag talat med upp-

ger att dessa bortrövanden ofta förde deras egna tankar till de asymmetriska 

relationerna mellan kristna och muslimer som pågått i århundraden och som 

kom till uttryck på detta och andra sätt (se t.ex. Deniz 1999:183). Exempelvis 

kunde inte en kristen man gifta sig med en muslimsk kvinna utan att tvingas 

konvertera till islam, om han inte gjorde det riskerade han inte bara sitt och sin 

sina släktingars liv, utan han satte även många andra assyriers liv på spel ef-

tersom en sådan handling tenderade att betraktas som en styrkedemonstration 

(Björklund 1980:47 ff.). Bargello (1998) beskriver ett fall där en assyrisk man 

från Midyat blev förälskad i en alawitisk kvinna 24 och som han 1971 gifte sig 

med i Istanbul. Mannen hade åkt till Tyskland som gästarbetare men så fort 

han fick arbetstillstånd åkte han tillbaka till Istanbul för att hämta sin hustru. 

 
24 Alawiter definierar sig själva som muslimer men de har hittills inte erkänts av Turkiet som muslimer. De 

anses försvara aborträtten, homosexuellas rättigheter, jämställdhet mellan könen, tillåter alkohol, förbjuder 

månggifte, de fastar inte under ramadan och säger att Gud enbart finns i människornas hjärtan. Eftersom 

alawiternas doktriner ses som både progressiva och provokativa har de bemötts med starka reaktioner av Tur-

kiets största muslimska grupp, nämligen sunnimuslimerna (Helsingborgs Dagblad (HD), 2008). 
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För att hon skulle få utresetillstånd var de tvungna att åka till hans hemstad 

Midyat och där registrera giftermålet hos turkiska myndigheter i Estel, en när-

liggande ort. Bargello tillägger att då tjänstemannen såg att mannens hustru 

hade i hans mening muslimsk bakgrund informerade han i hemlighet ett antal 

kurdiska män och uppmanade dem att röva bort henne, vilket de även gjorde. 

Bargello anför att en muslimsk man som utsågs att gifta sig med henne valde 

istället att i hemlighet lämna tillbaka henne till maken mot en påstådd förhål-

landevis stor summa pengar. (Äldre personer jag frågat om fallet berättade att 

de hade själva hört en annan historia, nämligen att hon flydde mitt i natten till 

makens föräldrahem).  

Enligt Bargello slog kvinnans återförening med maken ned som en bomb i 

Midyat och bland kurder som var emot parets giftermål. Hundratals kurdiska 

män uppfattade detta som en styrkedemonstration, varpå de gick ut på gatorna 

i Midyat för att skrämma både maken och andra kristna. Bargello hävdar att 

många assyrier misshandlades i Midyat, vilket enligt honom ledde till att andra 

knappt vågade lämna sina hem. Situationen blev inte bättre förrän paret i yt-

tersta hemlighet och med hjälp av turkisk militär fördes till en större stad, från 

vilken de tog flyget till Istanbul och vidare till Tyskland. Bargello sammanfat-

tar att det cirkulerade rykten om att även militären mutades med en ansenlig 

summa pengar, eftersom deras ingripande ansågs vara högst ovanligt (Bargello 

1998:36 ff.). Händelser där kristna lyckades få tillbaka sin dotter eller fru var 

så ovanliga att de väckte sensation bland assyrier. Oavsett sanningshalten i 

dessa berättelser förefaller de ha haft ett budskap: å ena sidan fungerade de 

som exempel på hur det omöjliga med rätt medel kunde bli möjligt, å andra 

sidan fungerade de som en påminnelse om vilka förödande konsekvenser en 

sådan handling kunde medföra för hela gruppen. Ytterligare en avsikt med be-

rättelserna var förmodligen att visa på svårigheten men också farligheten med 

att välja en giftermålspartner med muslimsk bakgrund. På detta sätt hjälpte 

berättelserna till att upprätthålla normativa ideal och disciplinera normbry-

tande.  

Ifråga om giftermål med andra kristna förefaller de, av de vuxnas berättel-

ser att döma, ha varit accepterade från båda håll och baserade på en jämbördig 

relation, genom att kvinnan i enlighet med rådande patriarkal ideologi övergick 

officiellt till mannens religiösa och etniska identitet. Det innebar att assyrier 

utåt sett och i enlighet med vad som gällde framhöll den kristna tillhörigheten 

som den yttersta markören och i viss mån gifte sig med andra kristna. Därtill 

fanns ett politiskt intresse att utåt visa enighet med sina ”kristna bröder”. Inom 

gruppen har det däremot gjorts skillnad mellan den egna gruppen och andra 

kristna grupper, vilka vanligtvis var armenier. Det var inte bara föräldrar som 

ville att deras barn gifte sig med någon från sitt eget folk, utan många unga 
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ville det också, enligt vuxna jag talat med. Huruvida det handlar om fri vilja 

eller svårighet att gå emot sina föräldrars vilja är här svårt att utröna. Några 

äldre påpekar att det var ömsesidigt från båda håll, då andra kristna, som ar-

menier, förmodas ha påverkat sina barn att i första hand gifta sig inom sin et-

niska grupp. Blandäktenskap förefaller inte ha varit önskvärda av en del assy-

rier, då dessa kunde skapa konflikter inom äktenskapet. Att gifta sig inom den 

egna gruppen bedömdes som mindre problematiskt och bekvämare, eftersom 

man ansågs ha samma ’adat, traditioner. Andra vuxna assyrier uppger att de 

känner till några släktingar som är gifta med andra kristna och att det enligt 

deras mening inte verkar fungera bra mellan paret. I större städer, exempelvis 

i Diarbakir, Mardin och Istanbul, liksom i andra länder, förekom giftermål med 

personer från andra kristna samfund i större utsträckning än i Turabdin. Det 

förklaras med att kristna från andra samfund är få till antalet i Turabdin och att 

i de samhällen där assyrier samexisterat med andra kristna har blandäktenskap 

förekommit i större utsträckning. Bakgrunden till sådana giftermål varierar 

ifrån att de arrangeras av föräldrarna till att paret fattat tycke för varandra. I 

påbudet för giftermål med andra kristna fanns en strävan hos assyrier i allmän-

het att på detta sätt komma närmare andra kristna och tillsammans stå emot de 

islamdominerade krafterna (se även Björklund 1980:97 f; Deniz 1999:210 f.). 

Efter denna redogörelse är det på sin plats att belysa kriterier för mogenhet 

inför giftermål och uppfattningar om lämplig hustru eller make.  

 

Idéer om lämplig giftermålsålder och gifter-
målskandidat 
Den fysiologiska och mentala mognaden hos barnet sågs som tecken på att 

barnet nu var mtitho/matio, mogen (fem./mask.), uppger ett flertal vuxna som 

jag varit i kontakt med. När flickor fick bröst eller började tänka på sitt utse-

ende, gå graciöst som unga kvinnor och visade intresse för pojkar, eller när 

pojkar kom in i målbrottet, fick skäggväxt, började fatta tycke för flickor eller 

forma en egen vilja (och till och med göra uppror mot vuxna) sågs som tecken 

på mognad. Då var det dags att leta efter en hustru åt sonen eller gifta bort 

dottern. Av de intervjuades berättelser framgår också att eftersom många barn 

kände till hur vuxna tänkte, brukade de som själva inte kände sig mogna för 

giftermål dölja det som gick att dölja för att inte bli bortgift. Det bör påpekas 

att föräldrar sällan antecknade sina barns födelsedag och de visste därför inte 

deras exakta ålder när de kom upp i tonåren. Bortsett från syskon kunde de 

barn som var långa i regel antas vara äldre än de korta och de förväntades visa 

mognad därefter. Även om den fysiska längden i vissa fall lurade de vuxna att 

tro att det ena barnet var äldre än det andra, kunde inte könsmognaden göra 
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det. De barn som ansågs vara könsmogna betraktades även vara mogna för 

giftermål.  

Av intervjuerna framgår också att de allra flesta gifte sig i tidig ålder, vilket 

innebar att det som betraktades som ungdomsperiod var relativt kort, det bör-

jade vid ungefär 13 års ålder och varade fram tills giftermålet. Som det nämn-

des tidigare tilläts i regel assyriska flickor och pojkar i viss mån umgås i grupp 

och leka tillsammans, men om de pratade länge med varandra kunde det be-

traktas som oanständigt eller skamligt, vilket särskilt gällde flickor. Vuxna jag 

talat med minns att det som skedde mellan pojkar och flickor var att de flirtade 

i smyg, de iakttog varandra, log mot och blinkade till varandra. En del föräls-

kelser ledde till giftermål men betydligt fler slutade därvid. Det var också en 

viktig orsak till att barn och unga fick uppfattning om att det inte var någon idé 

att förälska sig i någon eftersom det inte var säkert att man fick varandra, upp-

ger en del. Med anledning av dessa och andra liknande orsaker, men också till 

följd av den skam som byggdes upp kring att visa känslor för det motsatta 

könet, var det ytterst få som visade eller talade öppet om sin förälskelse, vilket 

återigen särskilt gällde flickor som förväntades visa mer blyghet i förhållande 

till pojkar. Det bör också tilläggas att sexuella relationer innan äktenskapet var 

strikt förbjudet i hela Turabdin, även bland andra grupper, och unga förvänta-

des följa denna norm. En överträdelse medförde allvarliga konsekvenser i form 

av exempelvis vedergällning från flickans familjs sida eller att de unga straffa-

des av respektive familj, vilket belyses längre fram (sid. 104 f.). Mot bakgrund 

av den strikta hållningen mot sexuella relationer hade många unga ytterst liten 

kunskap om sexualitet och intimitet mellan en man och en kvinna. Viss kun-

skap cirkulerade bland barn och unga, men det förefaller som om den tillgäng-

liga informationen var långt ifrån fullständig.25 Den sexuella intimiteten fick 

de allra flesta erfara först under bröllopsnatten. Det ryktades ibland att vissa 

pojkar eller unga män köpt sexuella tjänster på en bordell i en närliggande stad, 

att det talades om det som ett oanständigt beteende eller svårighet att kontrol-

lera sina sexuella drifter, men det påverkade inte deras anseende nämnvärt.  

I takt med att barn växte och mognade inlemmades de av sina föräldrar och 

sin familj i rådande normer och värderingar kring vem eller vilka de fick gifta 

sig med och inte gifta sig med. De fick också ta del av olika uppfattningar om 

vilka egenskaper en ”lämplig” giftermålskandidat eller idealpartner bör ha, el-

ler vilken typ av giftermålspartner de ansågs passa ihop med. Vilka som ansågs 

vara lämpliga eller icke lämpliga giftermålskandidater påverkades således inte 

enbart av religiös och etnisk tillhörighet, utan även av ålder och rådande upp-

fattningar om normativt beteenden, normal fysisk kroppsfunktion och social 

 
25 Det fanns en del nyfikna barn som testade sina kunskaper genom att härma de vuxna i smyg, ofta var det 

med någon jämngammal av det egna könet. 
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status. Ett normativt beteende innebar att personen inte avvek i sitt beteende 

från vad föräldrarna uppfattade som ”normalt”. Med normal fysisk kropps-

funktion menades att personen inte hade någon synlig funktionsnedsättning, 

och med social status avsågs personer som inte var änka/änklingar, frånskilda 

och fattiga, etcetera. Personer som omnämndes som normala omtalades också 

i termer av dlo noqsanie, ”utan brister”, dlo aibo, ”utan anmärkning” eller de-

fekthet, och de ansågs passa ihop med varandra. I kontrast till dessa omtalades 

de som ansågs avvika från ”normen” genom fysisk eller social avvikelse som 

b’noqsanie eller b’aibo, med brister eller anmärkning. Dessa ansågs också vara 

lämpliga för varandra eftersom de ansågs avvika från normen. Begreppen 

noqsanie och aibo användes synonymt med varandra men kunde också bero-

ende på situationen betyda olika saker, som förklaras nedan.  

I kategorin b’noqsanie eller b’aibo räknades in personer med intellektu-

ell/fysisk funktionsnedsättning (t.ex. syn- och hörselskadade, halta och lågbe-

gåvade), fattiga, utomäktenskapliga barn, ogifta mödrar, flickor som misstänk-

tes ha blivit våldtagna eller haft sex innan äktenskapet, frånskilda män och 

kvinnor, samt änkor och änklingar. Samtidigt som många olika kategorier 

klumpades samman och ansågs ”förtjäna” varandra var synen på dem olika. 

Medan exempelvis personer med funktionsnedsättning ansågs ha detta som 

noqsanie, hängde ogifta mödrars och förmodade våldtagna flickors noqsanie 

eller aibo samman med att de betraktades som mbahdle, besudlade, orena eller 

befläckade. Liknande tankar fanns om de enstaka flickor som hade rövats bort 

av en muslim men som familjen lyckades få tillbaka. Det gemensamma för 

dessa var att de ansågs i allmänhet ha någon form av noqsanie och att de till 

följd av det tillmättes lägre status i samhället, det vill säga bland de som hade 

kännedom om deras bakgrund. Äldre jag talat med fastslår att personer med 

någon form av noqsanie passade bäst ihop eftersom den ene inte kunde se ned 

på den andre, vilket ansågs båda för ett bra äktenskap. Många äldre tillägger 

också att i verkligheten kunde en del med noqsanie från förhållandevis rika 

familjer gifta sig med någon som kom från fattiga förhållanden.  

Möjligheten att kunna gifta sig påverkades av status och klasskillnader, vil-

ket särskilt gällde pojkar eller män med små försörjningsmöjligheter som var-

ken kunde betala brudpriset eller försörja en familj. Trots dessa svårigheter 

fanns det solskenshistorier genom att en förhållandevis välbärgad familj kunde 

gifta bort sin dotter till en jämförelsevis fattig pojke som ansågs ha bra egen-

skaper. I andra fall kunde det uppstå kärlek mellan en ”fattig” pojke och en 

”rik” flicka som rymde tillsammans och gifte sig. Men om en ”rik” man gifte 

sig med en ”fattig” flicka förefaller det inte ha funnits några större motsätt-

ningar. I många fall var flickan ganska mycket yngre och betraktades i förhål-

lande till honom av många i deras omgivning som vacker eller ung. I fallet 
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med de förra ansågs flickorna klassa ned sig genom att gifta sig med män som 

ansågs ha sämre ekonomiska förhållanden, men i fallet med de senare bedöm-

des kvinnorna klassa upp sig. Vad det gäller männens status förblev den i regel 

opåverkad i båda fallen, genom att den fattige förblev fattig och den rike för-

blev rik. Social, politisk och ekonomisk status samt rykte präglade således 

samhället i stort och styrdes främst av klass, genus och generationsmässiga 

aspekter. Andra egenskaper som också värderades i valet av en giftermålspart-

ner var uppfattningar om olika kroppsformer relaterade till styrka och fertilitet, 

som i ett bondesamhälle ansågs vara viktiga. En flicka som var mullig ansågs 

vara stark, frisk och fertil, medan en flicka som var smal förmodades vara klen, 

sjuk och kanske infertil. Vuxna uppger att sådana uppfattningar ledde till att 

flickor som var mulliga brukade få fler friare än smala flickor. På liknande sätt 

kunde pojkar som var smala och korta undervärderas i förhållande till de pojkar 

som var muskulösa och långa. Utseende värderades också men ansågs vara av 

mindre vikt.26  

Den offentlighet som fanns i dessa diskussioner om giftermål var att det 

gjordes till en allmän angelägenhet i hela samhället och inte till ett enskilt be-

slut som individen kunde ta. Äldre berättar att barn och unga i tidig ålder gjor-

des medvetna om att det i första hand är föräldrar och inte de själva som be-

slutar om valet av en giftermålspartner. Mot bakgrund av den låga utbildnings-

nivån och byarnas relativa isolering från omvärlden samt avsaknaden av annan 

litteratur eller andra kunskapskanaler än skolböcker, var omvärldskunskapen 

fram till mitten av 1970-talet relativt begränsad i Turabdin. Hela byn skulle 

kunna betraktas som ett bibliotek från vilket barn inhämtade ganska ocensure-

rad kunskap och erfarenheter, såsom berättelser om olika livsöden, tragedier 

 
26 Det fanns en del unga för vilka giftermål var uteslutet eller ansågs vara omöjligt. Det handlade om unga 

som i tidig ålder uppvisade ett beteende som i förhållande till andra jämnåriga ansågs vara omoget eller att de 

hade en påtaglig funktionsnedsättning. Svårighet med att efter flera försök hitta en giftermålskandidat åt sitt 

barn fick en del föräldrar att ge upp försöken och acceptera situationen. Det handlade också om unga som 

själva uppgett för sina föräldrar att giftermål var helt uteslutet för dem. Efter att föräldrarna tog del av och ac-

cepterade sitt barns förklaring brukade de förkunna för övriga bybor att deras barn inte skulle gifta sig. I vissa 

fall var orsaken känd, som till exempel flickor som det ryktades om att ha blivit våldtagna. Eftersom dessa 

kände till svårigheten med att gifta sig med en man utan noqsanie, avstod en del helt från giftermål och många 

föräldrar accepterade det. Men i de fall unga inte ansågs ha någon aibo eller noqsanie väcktes funderingar 

bland övriga bybor över varför dessa valde att inte gifta sig. Eller hur det kom sig att föräldrar accepterade sitt 

barns vilja trots medvetenheten om att ett sådant val innebar social degradering av den unge.  Även om många 

inte trodde på föräldrarnas förklaring om att deras barn valt att inte gifta sig, respekterades den utåt sett. Men 

eftersom föräldrar vanligtvis inte gav efter för sådana önskemål kunde en del tissla och tassla om vad orsaken 

kunde vara. En del av dem som valde att inte gifta sig skickades till, eller valde själva att gå i kloster för att 

leva som munk respektive nunna, medan andra bodde kvar hos sina föräldrar och en broder efter föräldrarnas 

bortgång. Så länge en man eller kvinna inte var gift betraktades de och behandlades som djehel, ung, de ansågs 

mentalt och socialt vara mellan barn och vuxen.   
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eller sensationella händelser. De fick också ta del av olika uppfattningar om 

rätt och fel, om normativt beteende hos en flicka och pojke eller hos en far och 

mor. Svar på frågor om hur och varför vissa personer stigmatiserades medan 

andra betraktades som attraktiva, samt hur de själva kunde undvika stigmati-

sering eller betraktas som attraktiva, fanns i de olika uppfattningar som de dag-

ligen serverades av vuxna och jämnåriga i sin omgivning. Utifrån dessa kun-

skaper och erfarenheter kunde de själva skapa en egen uppfattning om och för-

hållning till olika saker i sin omvärld, som exempelvis hur de kategoriserade 

sig själva och andra eller hur de trodde att andra kategoriserade dem, avseende 

rådande normalitetsprinciper. Även om föräldrar socialiserade sina barn i tidig 

ålder i vad de själva ansåg vara rätt väg att gå eller vad de ansåg vara bäst för 

deras barn, tog barnen själva del av andra synsätt. Något som samtliga vuxna 

jag talat med uppger, att de i viss grad påverkades av andra i sin omgivning, 

särskilt jämnåriga av samma kön.  

Den världsbild som barn och unga serverades var ingalunda sammanhållen, 

utan kännetecknades följaktligen av skillnader mellan en äldre- och en yngre 

generation, där samtida skeenden inom den yngre generationen tenderade at-

trahera dem i större utsträckning än skeenden bland äldre. De förväntningar 

som fanns på unga i allmänhet att lyda och respektera sina föräldrars val av 

giftermålspartner, kom med tiden att mötas av större motstånd än hos generat-

ionen innan, vilket kring mitten av 1970-talet blev något mer påtagligt. Pro-

cesser som enligt vuxna jag talat med hade sin grund i västerländsk ideologi. 

Exempelvis kom begreppet hiriye, frihet, fyllas med nytt innehåll av en del 

unga som inspirerades av vad de uppfattade som västerländsk syn på frihet. 

Det var i regel unga män och kvinnor som bodde, gästarbetade eller studerade 

i större städer eller i andra länder, som började ställa krav på valet av gifter-

målspartner. Dessa processer ledde till att en del unga kring mitten av 1970-

talet fick något större frihet att välja en giftermålspartner, i många fall handlade 

det om så kallade ”kärleksgiftermål” som skedde med föräldrarnas samtycke. 

Viktigt att poängtera är att denna sorts frihet inte bör förväxlas med friheten 

att gifta sig över religiösa gränser, som de facto blev helt oförändrad. Trots 

detta påpekar äldre jag talat med att de själva inte var särskilt positiva till ungas 

krav på hiriye. De menar att både de själva och många andra i deras omgivning 

associerade dessa beteenden med uppluckring av samhällsmoral och vilsele-

dande av den yngre generationen. Äldre påpekar också att det fanns oro eller 

rentav fruktan hos en del föräldrar, vilka försökte bekämpa sådana influenser 

genom att inte låta sina barn umgås med de som ansågs anamma en sådan ide-

ologi. Det innebär att även om majoriteten gifte sig i relativt tidig ålder och 

även om en del hade lite eller inget inflytande i valet av giftermålspartner, 
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började en del unga påverkas av yttre influenser i form av moderniseringspro-

cesser. 

 

Val av giftermålspartner  
I förra stycket har vi kunnat se hur barn och unga socialiserades i rådande idéer 

om vad giftermål borde eller ansågs syfta till, samt vilka som ansågs passa ihop 

och varför. På allmän gruppnivå kan man skönja en samstämmighet kring de 

ideal och normer som vuxna försökte förmedla till de unga, men på individnivå 

tenderade de delvis påverkas av andra ideal och normer som gjorde sig gäl-

lande i Turabdin. Det fanns således en spänning mellan den äldre och den 

yngre generationen som tilltog i samband med moderniseringsprocesserna. 

Här beskrivs med utgångspunkt i olika berättelser hur valet av giftermålspart-

ner kunde gå till, samt vilka minnen de intervjuade har från respektive gifter-

mål.  

Det assyriska kollektivet var präglat av synen på giftermål som en religiös 

och etnisk plikt som innebar att via barnafödandet bidra till kristendomens och 

den assyriska gruppens fortbestånd. Den enskilda individen fick därför inte 

själv ta ett sådant beslut som på sikt ansågs ha avgörande betydelse för grup-

pens överlevnad. Enligt äldre jag talat med tenderade unga uppfatta detta syn-

sätt som något vedertaget och förståeligt. Fram till slutet av 1960-talet var det 

enligt äldre jag talat med ytterst få som opponerade sig mot detta synsätt eller 

ens reflekterade över det, kanske mest för att även andra etniska grupper till-

lämpade liknande traditioner (jfr Berg 1997 och Engelbrektsson 1995 som 

skriver om turkar från landsbygden). Detta bör samtidigt inte förväxlas med att 

unga i Turabdin inte hade egna drömmar eller föreställningar om en idealpart-

ner, eller inte var förälskade i någon annan än den som de gifte sig med eller 

inte opponerade sig.  

På frågan hur föräldrar hanterade olika konfliktsituationer med sina barn 

gällande valet av giftermålspartner menar ett flertal äldre jag talat med att ide-

alet hos de själva var att uppnå samstämmighet med sina barn men att verklig-

heten ofta var en annan, det vill säga att antingen de bestämde helt eller att de 

deras barn vägrade respektera deras val. I de fall deras barn hotade med själv-

mord om giftermålet genomfördes, uppger många äldre att de gav efter, mest 

av rädsla för att deras barn skulle göra verklighet av sina hot och skämma ut 

dem, som många uttrycker det. Andra vuxna uppger att de stod på sig och ge-

nomfört giftermålet trots starkt motstånd, att de tvingat sina barn mot deras 

vilja. Många menar att i vissa fall gick det så långt att fäder kunde hota att döda 

sitt barn, vilket i de allra flesta fall handlade om en dotter, om hon inte lydde 

hans beslut. Även bröder kunde hota döda sin syster av samma anledning, 
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vilket i de allra flesta fall handlade om att hans möjlighet till giftermål påver-

kades av systerns brudpris. De äldre försäkrar att i de allra flesta fall var sådana 

hot tomma, att de själva inte kände till någon i sin by som dödats på grund av 

det. Äldre kvinnor som själva har erfarenhet av sådana hot, tror att andra 

flickor, liksom de själva, blev rädda och gav efter, vilket de antar var avsikten. 

Många äldre har således erfarenhet av både och, det vill säga att de själva ho-

tats som barn av sin familj, far eller bror, samt som vuxen varit med och hotat 

sina barn när de vägrade att gifta sig med sin blivande make. Samtliga påpekar 

att dessa situationer var vanliga i Turabdin och att många föräldrar ofta tog 

hjälp av varandra för att kunna hantera dem på bästa sätt. Majoriteten av de 

äldre menar att oavsett om de gav sitt barn viss frihet att välja eller själv i stort 

sett valde en giftermålspartner åt sitt barn, kunde de, om det inte gick bra för 

dem i äktenskapet, känna skuld eller få samvetskval, något som de menar att 

de fick leva med och försöka kompensera sina barn på olika sätt för.  

I samtal med åtskilliga vuxna assyrier, främst kvinnor, vid olika tillfällen 

där betoningen har varit på vilka erfarenheter de själva haft av sitt eget gifter-

mål och hur det gick till, utkristalliseras tre huvudkategorier: de som sam-

tyckte, de som var tysta och de som opponerade sig kraftigt. Jag använder med-

vetet inte begreppet ”tvång” ifråga om den sistnämnda kategorin, eftersom 

även övertalning eller ”tyst samtycke” hos en del i de andra kategorierna grän-

sar till tvångsgiftermål. För att börja med de som samtyckt menar de flesta att 

de har blivit tillfrågade av sin familj när de skulle gifta sig med sin nuvarande 

make/hustru. En del uppger att de själva var positivt inställda eftersom de var 

förälskade i sin blivande och att de inte hade något emot att gifta sig med hen. 

Andra menar att de inte hade något emot sin blivande men inte kände sig 

mogna för giftermål, de vågade inte gå emot sin familj och samtyckte till gif-

termålet. En tredje grupp framhåller att de samtyckte till giftermålet trots att 

de var osäkra på om deras blivande var den rätta, men liksom de förra vågade 

de inte gå emot föräldrarnas vilja.  

”De tysta” beskriver sig själva som mycket blyga, osäkra eller rädda. De 

uppger att när de blev tillfrågade om giftermål med sin blivande svarade de 

inte med ord utan de nickade eller var tysta. Trots att föräldrarna inte fick något 

riktigt svar valde de enligt dessa att anta tystnaden som ett ”ja”. Dessa tillägger 

att de hade kännedom om att även tystnad i regel tolkades som samtycke, men 

de hoppades på eller trodde att deras föräldrar skulle agera annorlunda än 

andra, att de skulle förstå deras ovilja till giftermålet, men så blev inte fallet. I 

samtal med kvinnor i olika sammanhang är flertalet av dem övertygade om att 

en viktig anledning till att de själva och även andra inte opponerade sig mot 

föräldrarnas val av giftermålspartner, var att de var rädda för att inte få stöd av 

sin familj om de fick problem med en självvald make. Andra menar att de var 
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rädda för att nästa friare kunde vara någon som de var emot mycket mer och 

att de på grund av den anledningen inte vågade säga ifrån. Saker som de menar 

många föräldrar brukade hota med om de inte lydde och respekterade deras 

beslut. En mindre grupp berättar att de inte ens blev tillfrågade om valet av 

giftermålspartner, utan föräldrarna bestämde helt och att de enbart blev infor-

merade om det. Hur just ett sådant giftermål kunde gå till tänkte jag belysa 

med hjälp av Shmonis berättelse.  

Shmoni (ca 50 år) berättar att hon som barn blev bortlovad av sin far utan 

att bli tillfrågad. Hon tillägger att hennes far brukade åka till Syrien för att hälsa 

på sin bror och hans familj. En dag när fadern kom hem från en sådan resa sa 

han till henne att han har lovat bort henne till hennes kusin i Syrien, som hon 

dittills hört talas om men som hon aldrig träffat. Som det påpekats tidigare var 

giftermål mellan bröders barn ytterst sällsynt och ansågs vara syndigt, men 

Shmonis far verkade inte bry sig om det. Shmoni minns hur hon blev stel i hela 

kroppen och förmådde inte säga eller göra något. Shmoni berättar att hennes 

fars familj hade emigrerat till Syrien på grund av hungersnöden i början av 

1940-talet, men när familjen efter några år återvände tillbaka till byn valde 

farbrodern att stanna kvar med sin familj i Syrien. Enligt Shmoni berättade 

fadern att hans avsikt med giftermålet var att upprätthålla de sociala banden 

mellan dem som enligt honom höll på att försvagas, något som även andra jag 

talat med uppger var vanligt och syftade till att förstärka släktskapsbanden. 

Shmoni berättar vidare att hon hade inte bara stor respekt för sin far och lydde 

honom, utan hon var också både blyg och tyst inför just honom. På frågan om 

hon minns vad hon då tyckte om att bli bortlovad på det sättet, svarar hon att 

det var så det var på den tiden, att man fick rätta sig efter sin fars beslut. Hon 

menar att hon hade inget val eftersom fadern redan hade lovat bort henne och 

hon ville inte skämma ut honom inför andra genom att motsätta sig giftermålet. 

Shmoni menar också att hon upplevde sin far som relativt sträng och beslut-

sam, men att han även visade ömhet och omtanke som när han försökte trygga 

henne inför resan till Syrien. Då sa han att kusinen var en bra pojke, lång och 

såg bra ut – saker som fick henne att känna sig lugnare inför den stundande 

resan, som hon fick göra alldeles själv. Bara 15 år gammal fick hon ta ett käns-

loladdat farväl till sin familj för att ta bussen till Syrien. Sin blivande make 

träffade hon först på bröllopsdagen. Shmoni skrattar lite generat när hon be-

skriver sitt första intryck av honom och säger ”Jaa, han var precis som min far 

beskrev honom, men han var också snäll och förstående”. Trots att hon blev 

väl omhändertagen av maken, hans ursprungsfamilj och släktingar, kände hon 

stark längtan efter sin ursprungsfamilj, sina släktingar och vänner. Det var först 

när hon fick barn som ensamheten och längtan efter ursprungsfamiljen avtog. 
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Shmoni menar att hon inte har klandrat sin far för något och att hon trots allt 

fick ett bra liv som hon inte skulle vilja byta mot ett annat.  

”De som protesterade” anser sig ha markerat kraftigt och bestämt mot gif-

termålet med sin blivande make, men de tvingades ändå till det. Låt mig ex-

emplifiera det med två kvinnor: Khaton (ca 70 år) och Nisane (ca 60 år som 

bor i en annan stad i Västra Götaland) vilkas berättelser är identiska då det i 

båda fallen handlade om en föräldralös släkting, i det ena fallet i patrilinjärt led 

och i det andra fallet matrilateralt led. Kvinnorna berättade vid olika tillfällen 

(under 2004) hur de giftes bort mot sin vilja med respektive släkting som bodde 

hos deras familj efter att föräldrarna dött, men inte var adopterade. Som närm-

aste släktingar tog kvinnornas föräldrar inte bara hand om pojkarna, utan de 

fick även förvalta pojkarnas egendom fram till det att de kunde klara av att 

driva sin egen gård. Khaton och Nisane berättar vidare att deras föräldrar var 

medvetna om att den dagen deras föräldralösa släkting gifte sig skulle de över-

låta all hans egendom till honom. Om pojken gifte sig med en utomstående 

flicka skulle de inte kunna ha något inflytande över honom, men om pojken 

däremot gifte sig med en av deras döttrar skulle hans egendom via dottern 

stanna kvar inom släkten. De skulle också kunna fortsätta att ”stötta honom” 

vid problem och svårigheter, resonerar Khaton. När Khatons och Nisanes fa-

miljer erbjöd de relativt unga pojkarna att gifta sig med en av deras döttrar, 

kunde de i praktiken inte tacka nej till erbjudandet, även om de var medvetna 

om att de utpekade flickorna av olika anledningar själva inte ville gifta sig med 

dem, fastslår kvinnorna. Nisane säger: ”Kanske var det så att han inte heller 

ville gifta sig med mig, men han stod ju i tacksamhetsskuld till min familj och 

kunde helt enkelt inte säga nej”. I Khatons fall var hon fem år yngre än maken 

(13 respektive 18) medan i Nisanes fall var hon omkring sju år äldre än maken 

(20 respektive 13 år). Kvinnorna uppger att de har haft ständiga problem i sitt 

äktenskap och att de är mycket kritiska till tvångsäktenskap. Khaton säger: 

”Att skilja sig på gamla dagar och göra sig till åtlöje för andra är inget alterna-

tiv”.  

Beträffande tvångsgiftermål hände det att den blivande bruden vägrade 

samlag med brudgummen under och efter bröllopsnatten. Khaton som var en 

av dem berättar att det tog flera veckor innan hon hade samlag med sin bli-

vande make. Eftersom de enligt Khaton var närbesläktade ville inte makens 

familj att andra i byn skulle få reda på att de ännu inte haft samlag, utan de 

påtalade detta diskret för hennes familj varpå två av hennes kvinnliga släk-

tingar kom och försökte övertala henne. När hon fortsatte att vägra kedjade de 

fast henne i ett rum och drog av henne byxorna. Därefter tillkallade de maken 

att gå in för att ”göra sin uppgift”, det vill säga fullborda ett samlag. Khaton 

uppger att det var den mest förnedrande och generande situation hon dittills 
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varit med om. Hon tillägger att hon var mycket arg på dessa släktingar och att 

hon vägrade prata med dem i månader, men att hon förlät dem efter att de 

upprepade gånger bad om förlåtelse. Khaton menar att hon förstod att de var 

tvungna att ingripa, annars kunde makens släkt misstänka att hon inte hade sin 

oskuld i behåll. Khaton säger också att hon i fortsättningen sällan vägrade sam-

lag med sin make, men att de gånger hon gjorde det tvingade han sig inte på 

henne. Eftersom båda var unga och oerfarna menar Khaton att hon egentligen 

inte vet hur han själv upplevde situationen, men hon är övertygad om att även 

han kände någon form av förnedring och skam. Khaton menar att hon med 

tiden förstod att hon varken var den första eller sista som tvingades till samlag 

med sin nyblivna make. Genom åren fick hon höra talas om andra nygifta kvin-

nor som hade hamnat i liknande situation som hon, vilket enligt henne gjorde 

att det blev lättare att leva med. Huruvida män som gift sig mot sin vilja varit 

med om liknande situationer som kvinnan ovan har jag dessvärre ingen känne-

dom. 

Förutom de två kvinnor som var kritiska till sitt tvångsgiftermål och några 

andra, var de allra flesta som jag talat med inte lika kritiska och menar att de 

trots allt fick ett bra äktenskap och att de förmedlade sina erfarenheter till sina 

barn. Att föräldrar uppfostrar och behandlar sina barn på liknande sätt som 

deras föräldrar och att en del inte ens är medvetna om det är inget ovanligt, 

tvärtom brukar det vara vanligt förekommande inte enbart bland assyrier, utan 

även i andra grupper. Det primära här är inte att ta reda på i vilken grad de 

uppfostrade sina barn på liknande sätt som sina föräldrar, utan, som jag ser det, 

hur många som tenderar skilja sin uppfostran från sina föräldrars. Majoriteten 

av de jag talat med har i ena stunden poängterat att de i förhållande till sina 

föräldrar har varit mer lyhörda mot sina barns önskemål i valet av giftermåls-

partner, för att i nästa stund inse att de själva styrt vem deras barn skulle gifta 

sig med. I samma andetag hävdar många att det inte handlade om ”tvång” utan 

mer om övertalning, eller om att deras barn också uppfattades vara positiva till 

giftermålet. 

Mot bakgrund av att många gifte sig i tidig ålder och att skilsmässor var 

nästintill otillåtna, understryker många vuxna att de inte kunde låta sina barn 

ta beslut om saker som kunde påverka deras framtida liv i negativ bemärkelse. 

Till och med Khaton och Nisane som själva tvingades till giftermål, medgav 

att de försökte påverka eller övertalade sina barn, men båda bedyrar att det inte 

handlade om tvång. I samtal med en del av Nisanes barn och barnbarn kom det 

fram att hon hade styrt mycket i vem de fick eller inte fick gifta sig med, att 

det i vissa fall har handlat om tvång. Andra viktiga orsaker som de allra flesta 

jag talat med lyfter fram, är att unga inte kunde tillåtas att bestämma helt ifråga 

om giftermålspartner eftersom mycket stod på spel, särskilt om utifrån deras 
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synsätt ”fel” person gifte in sig i familjen och släktgruppen. Vad som menades 

med ”fel person” skilde sig åt. I vilken grad unga i Turabdin fick igenom sin 

vilja eller tvingades till giftermål går däremot inte att utröna utifrån de samtal 

jag har haft med vuxna från området. Det man däremot kan konstatera, utifrån 

att de intervjuade kommer från ett tiotal olika byar vilka hade kännedom om 

närliggande byar, är att det förekom både tvångs- och övertalningsmetoder i 

stora delar av Turabdin. 

Den slutsats man kan dra från detta stycke är att det religiöst dominerade 

patrilinjära samhällets existens och rykte vilade på individens lydnad inför 

gruppen, vilket särskilt gällde kvinnor. Medlemmarna i släktgruppen förvän-

tades utifrån de krav som ställdes på dem, beroende på genus- och generations-

mässiga aspekter, att bidra till upprätthållandet av släktgruppens anseende i 

och utanför byn. Hela samhället var genomsyrat av denna ideologi, och barn 

introducerades i tidig ålder hur de själva genom sitt beteende kunde höja eller 

sänka släktgruppens anseende men också påverka sin egen status i sin egen 

släktgrupp. Att inte bryta från normen förefaller vara aspekter som fortfarande 

används av många assyriska föräldrar i diasporan, för att få sina barn att välja 

en för dem acceptabel giftermålspartner. (Hur processer inom detta område ser 

ut i Sverige beskrivs mer ingående i kap. 6).  

Ett giftermål föregicks av en trolovnings- och förlovningsperiod som efter-

följdes av förhandlingar om brudpris och hemgift. Så fort en förlovning var 

bekräftad fanns det i regel svårigheter med att avbryta den. Vilka konsekvenser 

en avbruten förlovning eller trolovning kunde medföra, samt hur förhandlingar 

om brudpris gick till, undersöks härnäst. 

 

Brudpris och hemgift 
Majoriteten av assyrierna på landsbygden i Turabdin förefaller ha tillämpat 

naqdo, brudpris och djehaz, hemgift. Många av de jag talat med menar att 

brudpriset var fastställt av kyrkan och enbart utgjorde en symbolisk summa 

pengar och att förhandling var vanligt. Andra menar att förhandlingar om brud-

pris förekom och att det skedde i det dolda. I vissa byar kunde brudtagare som 

inte hade råd att betala brudpriset i pengar ersätta det med arbete, spannmål 

eller dylikt. Vuxna jag talat med betonar att det viktigaste var att de inte gav 

bort sin dotter ”gratis”, som det hette, eftersom de då riskerade att bli omtalade 

i negativa ordalag som att de ville bli av med sin dotter eller att det kunde vara 

något fel på henne, fastställer ett flertal från olika byar. Brudpriset fungerade 

således även som en sorts indikation på det värde som många fäste vid de bort-

gifta döttrarna. De vuxna medger att kyrkan har varit starkt emot brudpriset 

med motiveringen att det i enlighet med de religiösa föreskrifterna inte är 
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tillåtet att ”sälja sitt barn”, vilket många uppger att de ansåg sig göra. Det var 

ett dilemma som föräldrar stod inför och som det inte fanns en lösning på. 

Eftersom det har varit svårt för biskoparna i Turabdin att få med sig folket på 

den här punkten har de sedan länge gått med på att kompromissa genom att 

sätta upp ett tak för hur mycket brudens far får begära. Många uppger också 

att biskopen i Turabdin höjde brudpriset med några hundra turkiska lira vart 

femte eller sjätte år, det reglerades efter en ungefärlig uppskattning av mede-

linkomsten i Turabdin. De kristna fick sålunda inte förhandla om brudpriset på 

samma sätt som de kurdiska grannarna gjorde (se t.ex. Björklund 1980:96). 

Samira, en medelålders kvinna, påpekar att i Miden (den by hon giftes bort till) 

verkar folk inte ha följt kyrkans regler, utan förhandlat om betydligt större 

summor än kyrkan tillät. Samiras egen förklaring till det är att assyrier i Miden 

under lång tid varit omgivna av kurder och därmed påverkades av kurdiska 

seder i större utsträckning än assyrier i andra byar, och att biskopen förmodli-

gen inte hade kännedom om det. 

Nya omständigheter kring mitten av 1970-talet fick de fäder som skickade 

sina döttrar till Europa som gästarbetare att bryta mot det av kyrkan fastställda 

brudpriset. De ansåg att de förlorade stora summor på flickornas utresetillstånd 

och ville därför ha kompensation för den ekonomiska förlusten. Efterfrågan på 

sådana flickor växte dessutom mycket snabbt och de fick många friare. Den 

vars son fick bruden kunde själv så småningom få ut sitt större utlägg och till 

och med gå med ”vinst”, eftersom det förväntades av det unga paret att de 

skickade en del av sin inkomst till mannens föräldrar. Brudpriset kom i vissa 

fall att likna budgivning, då friarna bjöd över varandra och trissade upp brud-

priset och det ryktades att en del fick större brudpris under täckmantel än det 

allmänt kända. Det påstods också att vissa föräldrar fick ut långt mer än de 

pengar de lagt ut för sin dotters utlandsresa. Det som i andra fall betraktades 

som syndiga handlingar rättfärdigades således med ekonomisk rationalitet och 

accepterades av assyrier i allmänhet. Till och med en del präster kunde se en 

logik i detta resonemang och förrättade en vigsel trots att brudpriset översteg 

det av kyrkan uppsatta. Icke desto mindre hände det att en del präster vägrade 

viga paret om brudens föräldrar tog emot ett högre brudpris än det fastlagda 

eller att resterande del av brudpriset överfördes under täckmantel, uppger ett 

flertal äldre jag talat med.  

Hemgiftens värde förväntades ligga nära brudpriset i storlek, men det gäller 

knappast de fall där fäder tog emot ett högt brudpris. Även om dottern fick 

med sig mer djehaz än annars var skillnaden mellan brudpriset och hemgiften 

fortfarande stor, hävdar äldre jag mött. Ett flertal tillägger också att de föräldrar 

som gav betydligt mindre i hemgift än vad de fick i brudpris, ofta blev omta-

lade som snåla men också orättvisa mot sina döttrar. Det fanns en uppfattning 
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om att en dotter som fram till giftermålet hade bidragit till familjens ekonomi 

med sin arbetskraft, borde få ett litet honorar i förskott i form av exempelvis 

kläder i hemgift. Om brudens föräldrar hade det bättre ställt än brudgummens 

kunde de köpa en dyr hemgift till henne, vilken till och med kunde överstiga 

brudpriset i värde. De konstaterar att en del stadsbor, som i allmänhet hade en 

modernare inställning till giftermål, inte tog emot brudpris, men i gengäld 

krävde mycket guld eller diamanter till bruden och ett relativt påkostat bröllop 

hörde också till. Hur bröllop, brudpris och föremålstransaktioner såg ut varie-

rade sålunda från familj till familj, samt mellan stad och landsbygd. Även om 

föräldrar handlade och agerade på olika sätt vid döttrarnas giftermål verkar de 

flesta ha en gemensam ambition, nämligen att bereda dottern en social och 

ekonomisk trygghet. 

 

Giftermåls- och bröllopstraditioner 
Som det redan framgått gifte sig majoriteten av flickorna när de var mellan 14–

17 år och pojkar gifte sig i regel när de var mellan 15–18 år. I storstäder gifte 

de sig i senare ålder eller när de avslutade sina högre studier, det vill säga då 

”flickor” var kring 20 år och ”pojkar” var runt 23 år. Det hände att den nygifta 

kvinnan kunde vara betydligt yngre och i enstaka fall betydligt äldre än sin 

blivande make. Vuxna som jag talat med hävdar att i båda fallen kunde avsik-

ten med äktenskapet vara att antingen trygga flickans framtid, hålla mannens 

egendom inom släkten, eller att etablera, alternativt förstärka rådande politiska 

alliansrelationer. Av liknande anledningar kunde flickor och pojkar ibland tro-

lovas i tidig ålder, barnen kunde vara riktigt små, till och med spädbarn, vid en 

muntlig nishan (trolovning). I en del fall ledde sådan tidig trolovning till gif-

termål men inte i många andra.27 De ”flickor” som var 20 år och äldre och inte 

blivit bortgifta riskerade att få en make av lägre social status. På liknande sätt 

kunde de ”pojkar” som var över 25 år och de pojkar som var fattiga få svårt att 

hitta en flicka i sin egen by att gifta sig med. En del gifte sig med en i byn som 

ansågs ha någon form av noqsanie eller aibo. Andra åkte till närliggande byar 

för att hitta sig en hustru. De som kom från förhållandevis välbärgade familjer 

 
27 Muntlig trolovning handlade om att en del på stående fot eller skämtsamt kunde ”trolova” sina små eller 

giftasmogna barn till varandra. Om föräldrarna avsåg att göra verklighet av det brukade de leda barnen i detta 

genom att under hela uppväxten göras medvetna om att de är ämnade för varandra, så att flickan och pojken 

inte skulle bli förälskade i andra. I fallet med flickor blev det ett sätt för föräldrarna att indikera för andra att 

inte fria till deras dotter. Vuxna påpekar att eftersom det var vanligt med sådana trolovningsfrierier eller inviter 

brukade de allra flesta inte ta dem på allvar, såvida de inte upprepades och det gjordes allvar av dem. Om dot-

tern eller sonen till den som ”friar” eller ”inbjuder till frieri” var mogen för giftermål, kunde det antingen 

handla om att de hade kännedom om att deras barn var förtjust i det andra barnet och att de inte hade något 

emot det, eller att de själva ansåg att parternas barn skulle kunna passa ihop.  
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hade betydligt lättare att gifta sig, vilket i stor utsträckning gällde även om de 

hade någon form av noqsanie. Ännu lättare hade de som bodde i något euro-

peiskt land och som ännu inte var gifta. I och med den nya statusen som gäst-

arbetare i annat land blev de snabbt eftertraktade som äktenskapspartners; både 

pojkar och flickor hade lättare än andra i byn att gifta sig med önskad partner 

och många gjorde det också. Även om pojkar och flickor som migrerat i regel 

fick större utrymme än andra att välja giftermålspartner hade deras föräldrar 

fortfarande en möjlighet att påverka valet. Flickor giftes bort relativt snabbt, 

mest för att föräldrarna var rädda för att de kunde råka illa ut i ett främmande 

land eller påverkas av det nya landets seder, medan de unga männen gifte sig 

i senare ålder.  

Andra former av giftermål var när två släkter använde giftermål mellan två 

medlemmar som medel att komma närmare varandra socialt eller politiskt, som 

i fallet Bassima (som tas upp längre fram, kap. 3). Den politiska allians som 

fadern hade skapat med makens släktgrupp varade visserligen i några år men 

det hade förr eller senare krackelerat i fogarna, vilket var vanligt, om de inte 

hade emigrerat från byn. En tredje form av giftermål var att, som det uttrycktes, 

ge bort en dotter eller hämta en brud, för att på det sättet återgälda en god 

gärning. I sådana fall fanns det ofta någon form av moralisk skyldighet men 

också samhälleliga förväntningar på att en god gärning återgäldas, antingen i 

form av erbjudandet av materiella saker (vilket ofta avböjdes), eller i form av 

att ta eller ge bort en dotter. Om den som gjort en god gärning friade till man-

nens dotter å sin sons vägnar var det i regel svårt att avvisa frieriet. Om förhål-

landet var det motsatta, det vill säga att den som ville återgälda gesten friade, 

var det i regel lättare att avböja frieriet. Inte minst tjänade giftermål till att 

mäkla fred mellan två släktgrupper som låg i långvarig fejd med varandra. Ofta 

tog den ena släktgruppen initiativet att fria till en flicka i den andra släktgrup-

pen, vilket i de flesta fall godtogs och ledde till försoning mellan dessa två 

släktgrupper. Det fanns föreställningar om att en långvarig fejd inte gynnade 

någon av parterna eftersom den tenderade att efterföljas av hämndaktioner som 

fördjupade konflikten (se Björklund 1980:94 f.). 

Ur religiös aspekt ansågs äktenskapet vara heligt och utgjorde ett av de sju 

religiösa sakramenten. När ett par ingick ett sådant förbund kunde, i princip, 

ingen upplösa det. Detta förbund, som i praktiken bekräftades genom den sex-

uella akten, inleddes vanligtvis med en berokho (religiös vigselakt) och en 

meshtutho (rituell bröllopsceremoni). Ett flertal äldre och medelålders perso-

ner uppger vid olika tillfällen att enligt de religiösa föreskrifterna fick ingen 

vigas mot sin vilja, att det till och med var htitho, en synd. Trots det undanhölls 

unga i allmänhet denna rättighet av inte enbart sina föräldrar utan även av präs-

terna. Många menar också att en del präster vigde trots misstanke om 
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tvångsgifte, genom att exempelvis inte fråga om deras samtycke, eller göra det 

i förbigående så att de inte hann svara. Det var vanligt att en del präster inte 

ville komma i konflikter med fäder i maktposition. Ett flertal andra poängterar 

att många präster var bestämda med att inte viga någon mot deras vilja, att det 

ligger på föräldrarnas ansvar att deras barn samtycker när de ställer frågan. I 

praktiken kunde de säga ”nej” och vigseln skulle då kunna avbrytas, men 

vuxna jag talat med säger att de själva aldrig skulle kunna göra det eftersom 

mycket stod på spel, inte minst ett påkostat bröllop, brudpris och andra om-

kostnader som föräldrarna till den som backar skulle stå för. Den reflektion 

man kan göra här är att det finns en markant diskrepans mellan att ha sina 

rättigheter och att få dem då det finns många hinder, eller att de medför kon-

sekvenser för både de och deras familj. 

Som vi har kunnat se syftade giftermål till att via barnafödandet inte enbart 

bidra till gruppens sociala, etniska och religiösa fortplantning, utan också till 

att upprätta allianser mellan olika släktgrupper, lösa konflikter via givandet 

och tagandet av kvinnor, samt bekräfta det gifta parets och deras avkommas 

status i samhället. Hur barn kunde inlemmas i vilken betydelse deras giftermål 

kunde ha för deras fäder, hela familjen eller de själva, så att de kunde se det ur 

ett större sammanhang, exemplifieras med fallet nedan. 

 

Fallet Bassima – ett storslaget bröllop och en mäktig alli-
ansrelation 
Som ett sätt att belysa hur giftermålsritualer i Turabdin såg ut och hur unga 

förhöll sig till dem beskriver jag här ett konkret fall, Bassima (50 år vid inter-

vjutillfället) som gifte sig i Turabdin 1969 med maken Hanne (52 år).28 Nedan 

följer Bassimas berättelse: 

 

När jag tänker tillbaka på min barndom minns jag att jag såg upp till min far och respekte-

rade de beslut han tog om min framtid, även om jag ibland inte kunde förstå dem. Min far 

var den som bestämde i familjen och han hade också inflytande över de beslut vår släkt-

grupp tog i olika frågor, men jag upplevde inte honom som sträng utan mer som kärleksfull, 

snäll och ansvarsfull. När den turkiska femåriga folkskolan öppnades i vår by år 1959 såg 

min far till att jag, sju år gammal, blev en av de första fyra flickorna som fick gå där. Min 

far ansåg att även flickor bör få utbilda sig eftersom det skulle hjälpa dem att klara sig bättre 

i livet. Två år efter att jag gick ut skolan gifte min far bort mig trots att han kände till att 

jag och en grannpojke, tillika avlägsen släkting, var förälskade i varandra. Jag var då fjorton 

år gammal. Jag lydde min far och respekterade hans val av make. Den pojke som jag var 

förälskad i fick jag glömma. Istället fick jag tänka på hur mitt nya liv skulle komma att bli. 

 
28 Intervjun med Bassima skedde vid olika omgångar mellan 2005–2011. Maken Hanne deltar i samtalet i slu-

tet av första och sista intervjutillfället. 
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Pojken som jag skulle gifta mig med hette Hanne och var tre år äldre än mig och bodde i 

en annan shautho i byn. Det ryktades bland släktingar att min far gifte bort mig till Hanne 

enbart för att bygga upp en politisk alliansrelation med dem. En annan kanske hade tagit åt 

sig för att bli bortgift på det sättet men det gjorde jag inte, när jag minns tillbaka, tvärtom 

var jag stolt över att kunna göra något bra för honom.29 

Det blev ingen förhandling om naqdo [brudpris] eftersom min far begärde den av biskopen 

uppsatta summan, vilket då var 1000 lira [ca 670 SEK i den tidens penningvärde]. Han 

krävde inte hur mycket guld mina svärföräldrar skulle köpa åt mig men förväntade sig att 

de skulle ge mig det jag ville ha. Det var också brukligt att brudens far vid ett sådant tillfälle 

nämnde för friarna vilka gåvor han tänkte ge till den äldste morbrodern, farbrodern och 

fastern, vilket min far gjorde. I regel avböjde dessa släktingar att ta emot sådana gåvor och 

då brukade brudens far köpa något mindre åt dem. Min far och Hannes familj kom överens 

om vem som skulle köpa vad av min hemgift. Vanligtvis brukade svärföräldrarna stå för 

guldet och fadern för hemgiften och gåvorna till tidigare nämnda släktingar. Efter att min 

far och Hannes far hade kommit överens bestämde de datum för vår förlovning, vilket blev 

ett par veckor senare. Det blev en ovanligt stor förlovningsfest som hölls hemma hos mina 

föräldrar. Nästan hela byn var bjuden. Hannes släkt hade med sig säckar av rostade kikärter, 

både saltade och florsockrade, som de delade ut till alla närvarande. Medan de vuxna satt 

och pratade och umgicks med varandra satt jag tyst i ett hörn och sa inte mycket, det var så 

en kalo [brud] skulle vara. Jag tittade inte ens åt Hannes håll som även han satt helt tyst 

bland männen, ett par meter bort från där jag satt. Någon gång under kvällen tillkallades 

prästen för att förrätta en religiös förlovningsritual [det betraktades som falge dberokho, 

halvvigsel] som avslutades med att Hannes brors fru gav mig ett guldkors. Innan dess hade 

jag även fått tyget till den klänning jag bar den kvällen. Nu betraktades jag officiellt som 

deras kalo. 

 

Under tiden jag var förlovad försökte jag i enlighet med traditionerna att undvika min fäst-

man. Vuxna brukade säga till mig att det var ett dåligt omen om jag såg honom, i synnerhet 

om jag hade ögonkontakt med honom. Om jag ändå råkade se honom skulle jag undvika 

att se honom i ögonen. Det var också brukligt att svärföräldrar under förlovningen, varje 

söndag gick med delikatesser som rått kött, ris, karameller till bruden och hennes familj. 

Vid högtider som jul och påsk blev det lite extra saker, till exempel en klänning eller guld-

smycke, som de tog med sig. Så gjorde även mina svärföräldrar. Eftersom förlovningen 

varade i nära sex månader hann jag brodera det som behövdes för mitt nya hem. Jag åkte 

till Midyat flera gånger tillsammans med min faster samt min fästmans bror och hans fru 

för att köpa min djehaz [hemgift]. Jag fick köpa olika slags tyger att sy klänningar och 

underkläder av. Eftersom hemgiften jämfördes mot brudpriset var det viktigt att brudens 

föräldrar köpte något rimligt i hemgift. Under dessa tillfällen köpte vi även gåvor till min 

 
29 Bassima lägger till en notis om att fadern för ett par år sedan bad henne om ursäkt för detta och uttryckte att 

han sedan dess haft dåligt samvete för att inte låta henne få gifta sig med sin kärlek. Bassima ska då ha svarat 

att han inte behöver ha dåligt samvete, dels för att hon själv inte tänker på det, dels för att det ändå föll bra ut 

för henne då hon är nöjd med sitt nuvarande liv.  
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äldsta morbror, farbror och faster. Faster fick en tygbit för att sy sig en klänning av till 

bröllopet, farbror och morbror fick ett par strumpor och en näsduk. Min fästmans familj 

var generösa och köpte mig fem beshballek [runda guldsmycken som liknar gamla mynt]. 

Min fästman fick en ny kostym av min pappa, det var ovanligt på den tiden att svärföräldrar 

köpte något så dyrt till svärsonen. Vad en kalo hade och inte hade med sig, samt vad hon 

fick och inte fick av svärföräldrarna, blev föremål för diskussion i byn. Jag fick relativt 

mycket och många som vi kände uttryckte att både min far och mina svärföräldrar gjorde 

lite utöver det vanliga. Men när bröllopet började närma sig blev jag alltmer orolig för vad 

som skulle komma att hända och hur min blivande man och hans familj skulle vara gente-

mot mig, speciellt under bröllopsnatten. Min oro delade jag med min faster som jag stod 

nära, samt med andra kvinnor och flickor som jag kunde anförtro mig åt. Eftersom de vuxna 

kvinnorna redan var gifta och hade erfarenhet av denna natt, försökte de lugna mig genom 

att säga att det inte var så farligt som jag trodde, att alla förr eller senare går igenom detta. 

Min faster sa också att min fästman var minst lika rädd och nervös inför bröllopsnatten som 

jag. Det kändes bra att höra att även han var nervös. Ett par dagar innan bröllopet hade 

mina svärföräldrar bjudit nästan hela byn på bröllopet, både kristna och muslimer var 

bjudna. Vanligtvis kom inte hela familjen utan det var bara två eller tre från varje hushåll 

som deltog. 

 

Kvällen innan bröllopet var det heno [motsvarande svensk möhippa] hemma hos mig.30 Det 

var min sista dag som flicka, dagen efter skulle jag bli kvinna och bete mig som en vuxen. 

Denna dag var därför en mycket speciell dag att komma ihåg och att dela med de närmaste 

barndomsvännerna. Min mamma lagade middag till flickorna som skulle övernatta hos oss. 

Sju av flickorna skulle sy min brudslöja och fålla mitt sänglakan.31 Flickorna roade sig, 

skrattade, skojade, sjöng, dansade och jag försökte också ha roligt, fast när jag tänkte på 

bröllopet och allt det som skulle komma efter, blev jag både rädd och ledsen. När mina 

vänner sjöng sorgliga sånger började jag gråta och de grät med förstås. Min fästman hade 

en liknande bjudning med sina vänner för att roa sig och ha skoj tillsammans. Och någon 

gång under kvällen kom ett följe bestående av män, kvinnor och unga flickor från hans 

föräldrahem till mina föräldrars hem, för att lämna sötsaker och annat gott till mig och våra 

gäster. De stannande en stund och begav sig sedan hem igen. Senare på kvällen rörde någon 

av flickorna ner henna till en fin mjuk smet. Under tiden hennan knådades sjöng de andra 

flickorna klagosånger om min separation från dem, det är sånger som brukar sjungas vid 

sådana tillfällen. Efter det att mitt hår och mina händer färgats med henna32 kom turen till 

väninnorna och andra inbjudna. Jag och mina väninnor sov nästan ingenting, utan vi var 

vakna till gryningen. 

 
30 ”Heno” betyder egentligen henna som man färgar håret med och har således en dubbel innebörd. 

31 Den symboliska innebörden var förhoppningen om att bruden skulle få sju söner. I provinsen Midyat lades 

dessutom en pojke på det färdigsydda sängöverkastet i förhoppning om att den förstfödde skulle bli en pojke.  

32 De vuxna kvinnorna var inte riktigt säkra, men förmodar att hennafärgning hade med skönhet, utstrålning 

och förförelse att göra. Bruden ansågs bli vacker och få lyster i ansiktet. Eftersom sminkning var mycket ovan-

ligt i byarna även under bröllop, kan henna ha haft den funktionen. 
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På bröllopsdagen hade mina svärföräldrar bjudit in en spelman för att roa gästerna. Det 

berättades för mig senare att förberedelserna för bröllopet hemma hos min fästman började 

tidigt i gryningen och att det var många av hans släktingar och grannar som var hos dem 

och hjälpte till. En del förberedde maten medan andra smyckade sadeln till den häst som 

jag skulle rida på. Hemma hos mig var det inte lika hektiskt. Under det att jag kläddes i 

nysydd klänning och sedan i fota [bruddräkt, se figur 3]33 sjöng mina väninnor traditionella, 

sorgsna sånger om vår separation vilket gjorde mig ledsen och jag grät mycket. 

 

Figur 3: En brud i fota, 

En brud i fota, en traditionell bruddräkt bestående av två tygstycken; ett som täcker hela kroppen 

och ett tunnare och mindre som täcker ansiktet. 

 

Under sedvanliga former smyckades hemma hos min fästman den häst som jag skulle rida 

på34 och så gjorde sig ett följe på mellan tjugo till trettio manliga och kvinnliga släktingar 

och grannar redo att hämta mig. Medan de gick sjöng de glada sånger, klappade händer och 

ropade det sedvanliga glädjetjutet, kilililili! När gruppen närmade sig vår derto [gård] gick 

 
33 Under senare delen av 1970-talet kom fota successivt att ersättas av klilo, vit brudklänning, liknande de 

som bärs idag.  

34 Det berättas att i mitten av 1970-talet började en del välbärgade familjer hämta bruden i en smyckad bil 

som brukade dra bybors uppmärksamhet. 
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en del av mina släktingar och väninnor in i huset där jag väntade och låste dörren.35 Väl 

framme knackade någon ur följet på och ropade: ”Vi är här för att hämta vår brud”.  Den 

som stod bakom dörren svarade: ”Om ni inte har en gåva till mig har ni ingen brud att 

hämta”. Det blev långa förhandlingar innan dörren öppnades. När de kom in gick de fram 

till en av mina farbröder som stod bredvid mig och frågade honom vad han vill ha för 

gåva.36 När han var nöjd med gåvan överlämnade han mig till dem. Sedan gick de till den 

av mina väninnor som satt på brudkistan37 och frågade henne vad hon vill ha för gåva i 

gengäld för brudkistan. Efter att denna procedur var avklarad fick följet äntligen leda mig 

ut och sätta mig på hästen. Brudgummens anhöriga knyckte en träsked från mina föräldrar 

och lade den under hästens hov så att den krossades. Den symboliska innebörden var att 

bruden skulle ta med sig föräldrarnas lycka och rikedom till svärföräldrarna. Vid utgången 

från mitt föräldrahem grät både jag och mina kvinnliga släktingar, det var då som separat-

ionen ägde rum och vi uttryckte den sorg vi kände över att skiljas. När en dotter giftes bort 

skulle hennes föräldrar enligt tradition sörja hennes hewolo, [flyttning, eftersom deras um-

gänge med henne och engagemang i hennes nya liv skulle komma att begränsas]. Från det 

att min bröllopsceremoni inleddes till det att den avslutades var min släkt i sorg. I enlighet 

med traditionerna var de varken närvarande vid bröllopet eller visade någon glädje över att 

jag flyttade hemifrån. Mina föräldrar och min släkt var nedstämda före och efter bröllops-

dagen. Det berodde nog inte bara på att det var tradition utan även på en känsla av osäkerhet 

över om de hade gjort rätt val av make åt mig. Min släkt var medveten om att det nu var 

min man och hans föräldrar som var mina överordnade. Detta kändes extra tungt för min 

släkt, i synnerhet min pappa då de ännu inte visste hur min blivande man skulle komma att 

vara gentemot mig. Separationen innebar dessutom att jag kom att tillbringa mycket av min 

tid med min makes släkt och inte med dem. Både jag och de grät över att vi inte längre 

skulle umgås på det sätt som vi gjort tidigare. Följet gick sjungande och dansande iväg med 

mig hem till den väntande brudgummen, men innan vi kom fram färdades jag runt hela byn. 

Denna rundtur har ingen annan betydelse än att stilla folks nyfikenhet och dela glädjen med 

dem. På vägen hände ytterligare lustigheter. Några av de unga pojkarna från byn hängde 

efter mig och vaktade på att i rätt ögonblick lura till sig en av mina skor. Efter ett par 

misslyckade försök lyckades de knycka en. De sprang iväg med den till brudgummen och 

krävde honom på några slantar. När han nekade dem detta hotade de med att inte lämna 

tillbaka skon till mig. Brudgummen hade inget annat val utan var tvungen att ge efter. Poj-

karna sprang tillbaka med min sko och gav den till min faster som gick bredvid hästen. 

Under tiden hade andra pojkar knyckt brudgummens hatt och kom med den till mig och 

krävde mig på en liknande belöning. När de fick sin belöning gick de tillbaka med hans 

hatt och gav den till honom. Medan allt detta skedde fortsatte sjungandet med jämna 

 
35 Det var brukligt att många av brudens släktingar (på moderns och faderns sida) och vänner samlades 

hemma hos henne för att ta farväl av henne och lyckönska henne. De sjöng också sorgesånger om till exempel 

saknaden efter henne. 

36 Om bruden inte hade någon bror så kunde antingen farbrodern eller morbrodern överlämna henne. 

37 I brudkistan har bruden, förutom de broderier hon har gjort till sitt nya hem, även sina högtidskläder och 

gåvor till gästerna (t.ex. näsdukar, strumpor och sjaletter). 



KAPITEL 3 

 

 98 

avbrott.38 Då vi efter ungefär en halvtimmes färd var framme vid brudgummens port var 

det några som satte eld på en halmfläta, runt vilken jag sittande på hästen fördes i sju varv. 

Meningen med denna rit var att driva bort eventuella onda andar. Därefter bad någon mig 

att stiga av hästen, men det gjorde jag inte förrän min blivande svärfar lovat mig en liten 

jordplätt, vilket han gjorde och jag nöjde mig med erbjudandet.39 Sedan räckte någon en 

kniv till mig så att jag kunde rista in ett korstecken ovanför porten till gården med förhopp-

ning om att jag skulle bringa lycka och välgång till min nya makes familj. Samtidigt kasta-

des en kruka med pengar och godis ifrån taket så att den krossades framför hästen. Barnen 

kastade sig över innehållet som spreds på marken och de roffade åt sig så mycket de kunde. 

Jag såg att brudgummen stod tillsammans med några andra på hustaket och beskådade allt 

detta. Jag fick hjälp att stiga av hästen och fördes in i huset, till den sal där jag skulle vara 

under festen. Jag fick sitta på en smyckad plats med madrass eller diwan [se figur 3]. Innan 

jag fick sätta mig var jag tvungen att ge en gåva till några av brudgummens kvinnliga släk-

tingar hade lagt beslag på platsen. Samma sak hände med brudgummen i männens domän, 

fast där var det pojkar som hade beslagtagit den utsmyckade madrassen.  

 

Efter några timmar fördes jag till kyrkan där vigseln skulle ske. Vigselakten pågick i två 

timmar40 och under tiden stod en kvinnlig släkting till min fästman bakom mig och honom 

och låtsades då och då sy på våra dräkter med en nål utan tråd. Detta var en handling som 

avsåg att förebygga trollbindning. Det berättades att den som trollbinds inte kan ligga med 

sin blivande make/hustru därför att denne känner sådan avsky för den andre. Trollbind-

ningen sägs vara särskilt verksam när prästen läser ”Fader vår”, därför att den som gör det 

i tysthet mumlar psalmen baklänges. Jag vet inte varför det var verksamt just när denna bön 

lästes upp, men när det gäller trollbindningen hörde jag vuxna säga att det görs eller beställs 

av någon som antingen är svartsjuk, olyckligt förälskad i bruden eller brudgummen, eller 

 
38 Haznie som både deltagit och observerat många bröllopsföljen berättar att under bröllopsfesten sjöng man 

sånger, bl.a. klagosånger om fruktan för svärmodern och sånger om kärlek.  

39 Andra brudar krävde eller erbjöds andra saker som till exempel en summa pengar eller ett guldsmycke. 

40 I korthet kan man säga att vigselförrättandet inleddes med att prästen först frågade brudgummen och sedan 

bruden: ”Tager du Y/X till din äkta make/hustru i enlighet med Guds föreskrifter och kyrkans lagar?” När båda 

hade svarat ”Ja” på frågan inleddes den första gudstjänsten under vilken ringarna välsignades. Gudstjänsten 

bestod av böner, hymner och lovprisning. Prästen sade: ”Min Herre välsigna dessa ringar, så att de kan bli 

tecknet och bekräftelsen på den sanna kärleken mellan vår dotter X och vår son Y”. Under tiden prästen satte 

ringarna på brudparets fingrar bad han en bön och sade: ”Välsigna Herre dessa ringar som vi ger din tjänare 

och din tjänarinna … låt dem få motta himmelska välsignelser och föda fram rättfärdiga söner och döttrar”. 

Därefter inleddes den andra gudstjänsten, under vilken kronorna välsignades. Även här började prästen med 

böner och hymner och läste högt ur Bibeln och sade: ”Gud skapade Adam och sedan Eva från ett av hans rev-

ben … Gud har genom sonen sagt att en man ska lämna sin far och mor och hålla sig till sin hustru, och att de 

två ska bli en kropp …Vad Gud har fogat samman får människan inte skilja åt” (Matt 19:46). Sedan läste dia-

konen högt Paulus brev till efesierna (Efesierbrevet 5:21–33). Prästen avslutade med att säga: "Ni har nu ingått 

äktenskap med varandra och bekräftat detta inför Gud och denna församling, ni är nu man och hustru, må Her-

ren vara med er och leda er i sin sanning”. Ceremonin avslutades med att bruden, brudgummen och deras 

qariwe, vittnen, tog nattvarden och en klunk vin av prästen, en religiös rit och symbolisk handling att minnas 

bröllopet i Kana (Athanasius Yeshue Samuel 1974:14 ff.). 
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njöt av att förstöra lyckliga människors liv. Stundom blev jag och min blivande man 

stuckna med en nål i nacken vilket är en gammal sed som hör ihop med de långa vigselakter 

som förr kunde pågå i fyra timmar, vilket gjorde att brudparet då och då kunde nicka till. 

Jag antar att någon kom på idén att hålla dem vakna på det här sättet. Efter vigseln fördes 

jag tillbaka till den sal hos mina svärföräldrar där jag tidigare suttit. På liknande vis satt 

brudgummen på sin madrass i männens domän. De inbjudna gästerna var för det mesta ute 

på gården där de dansade och hade roligt.  

 

Förberedelserna inför festligheterna och middagsbjudningen till alla inbjudna gäster bru-

kade inledas vid gryningen och pågå till sent på eftermiddagen. Maten lagades i jättegrytor 

vid sådana tillfällen och det var i regel erfarna män som lagade maten och kvinnor som 

assisterade dem. De som förberedde maten började tidigt i gryningen. Grannar och släk-

tingar kom med bestick, tallrikar och andra köksredskap. En muslimsk man tillkallades för 

att slakta djuren eftersom de kristna inte fick slakta djur, varken vid sådana eller andra 

tillfällen. Det var haram [orent] menade våra muslimska grannar. Den som slaktade djuret 

fick i regel en bit av köttet.41 Strax efter vigseln serverades middagen som bestod av grön-

saksgryta, kokt kött, ris och bulgur. Till detta serverades vanligtvis vatten men även hem-

tillverkat vin till en handfull utvalda manliga gäster. Min familj glömdes inte bort i sam-

manhanget då det skickades mat även till dem så att de kunde glädjas åt mitt bröllop. 

Stundom gick männen in till brudgummen och kvinnorna kom in till mig, för att antingen 

prata med oss eller bara titta på oss en stund och sedan gick de ut igen. Jag hade min faster 

hela tiden bredvid mig. Jag och brudgumhämtades men vid några tillfällen för att dansa 

hand i hand i en ringdans. Det var bara under dessa tillfällen som vi rörde vid varandra. Vid 

midnatt, när de flesta av gästerna hade gått hem leddes jag in i ett rum och till en säng. Jag 

lämnades där. Jag minns hur mitt hjärta bultade av rädsla för vad som skulle komma att 

ske. Strax efter kom Hanne in i rummet, jag blev ännu nervösare och hjärtat slog hårdare 

och snabbare. När jag såg att han också verkade nervös släppte min nervositet lite, men jag 

skämdes så mycket inför den sexuella akten att jag befann mig i en annan värld. Jag var 

inte riktigt närvarande och ville bara att det skulle gå över så fort som möjligt. När det var 

över gick Hanne upp och gav tecken till några manliga släktingar. Jag minns inte om han 

gick ut eller tittade ut genom fönstret, varpå dessa avlossade ett skott som ekade i hela byn. 

Alla visste nu att Hanne hade klarat av det högtidliga mandomsprovet, att jag hade varit 

oskuld och att vi nu var man och hustru. 

 

Dagen efter bröllopet fortsatte festligheterna med dans och musik från morgonen men i 

mindre omfattning. Det kallades för sabahie [betyder förmodligen morgongåva, ett inlånat 

begrepp från turkiskan] eller i qroten di’kalo [brudens frukost]. Det var brukligt att brudens 

föräldrar, nära släkt och ibland grannar, gick med mat och godsaker till henne, men i 

 
41 Haram kommer från arabiskan och betyder orent, det är motsatsen till halal. Om en kristen slaktade sitt 

djur själv skulle denne och alla de som ätit av köttet betraktas som haram av deras muslimska grannar. Atto 

(2011:116 ff.) menar att en sådan ritual både hade en ekonomisk och politisk underton, då muslimer fick till-

gång till de kristnas matkonsumtion och då de på detta sätt påminde de kristna om deras underlägsenhet. 
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praktiken bjöds även bröllopsgästerna på detta.42 Mina föräldrar kom med några maträtter, 

jag minns inte riktigt vad det var. Många av de gäster som dagen innan varit inbjudna till 

bröllopet kom också med en tallrik mat. Jag hade med mig gåvor som jag gav till gästerna. 

Till de närmaste gav jag större saker, som en näsduk, ett par strumpor eller en sjalett och 

till de mer avlägsna gav jag en kam eller hårspännen. Även denna dag var jag och Hanne 

åtskilda, han satt på sin plats i männens domän och jag på min, i kvinnornas domän. Några 

kvinnor som kom både från Hannes och min släkt gick åt sidan och undersökte blodet som 

samlats upp på ett tygstycke för att se om det var från mödomshinnan och inte från en annan 

del av kroppen eller från ett djur. En del påstods kunna skilja mellan olika slags blod. 

Tygstycket visades inte för männen, och inte heller för alla kvinnor, vilket var vanligt i vår 

by. Efter denna högtidlighet förbereddes den mat som gästerna hade med sig. Under tiden 

dansade de unga och hade roligt. Vid tolvtiden serverades maten till de närvarande och 

markerade slutet på bröllopsfesten. Efter måltiden trappades festligheterna ner och gästerna 

började droppa av, men innan de gick hem gratulerade de oss till vårt giftermål. Kvinnorna 

och flickorna gratulerade mig medan männen och pojkarna gratulerade Hanne för gifter-

målet. De vuxna gratulerade även mina svärföräldrar till vårt giftermål. Och redan dagen 

efter bröllopet varnade både min svärmor och min mor mig för kvinnor som nyligen hade 

fött barn. Det fanns en uppfattning om att de kvinnor som födde barn var farliga för nygifta 

kvinnor fram till fyrtionde dagen efter förlossningen. Man riskerade bli infertil eller få 

missfall och det räckte med att hon gick förbi en. En uppmaning som jag tog till mig genom 

att jag under de närmaste dagarna inte gick ut utanför innergården och när jag kom ut höll 

jag mig borta från de kvinnor som jag visste hade fött barn nyligen.43  

 

Mina föräldrar fortsatte under de närmaste två till tre dagarna att skicka frukost, lunch och 

middag till mig med någon av mina yngre syskon eller kusiner. Det här var en sed sprungen 

från uppfattningen att unga kvinnor på rund av den blyghet som förväntades av dem kunde 

gå hungrig hemma hos svärföräldrarna. Eftersom jag var mycket blyg visste mina föräldrar 

att jag inte skulle äta mig mätt på den mat som mina svärföräldrar bjöd på. Tre dagar efter 

bröllopet besökte jag mina föräldrar tillsammans med min make och några av hans bröder. 

Detta första besök kallas för radde och bruden brukar i regel få stanna hos sina föräldrar i 

ungefär en vecka. Det går inte beskriva vilken känsla det var att komma hem och bli så 

kärleksfullt mottagen och omhändertagen av mina föräldrar och släktingar. Vi bjöds på 

middag hemma hos mina föräldrar. Jag stannade hos dem medan min make och hans släk-

tingar gick hem. Radde anses enligt seden vara en rättighet som varje kalo har oavsett om 

hon bor i samma by som sina föräldrar eller i en annan by. Det blev många middagar de 

närmaste tre månaderna då vi bjöds hem till våra respektives nära och avlägsna släktingar. 

Det var också brukligt att brudparet bjöds på pengar i olika valörer som lades på en bricka. 

Vi tog inte allt utan bara en symbolisk summa. Det är viktigt i sådana sammanhang att inte 

frestas av girighet. [Bassimas man som kommer in till oss deltar i samtalet och berättar:] 

 
42 Ris med stekta ägg, gryta, risgrynsgröt, dolma, kokt kött, samt kakor och karameller. 

43 På frågan om hur de var farliga hade de kvinnor jag talat med ingen förklaring till. 



KAPITEL 3 

 101 

När jag bjöds på pengar hemma hos mina svärföräldrar tog jag 100 lira, vilket på den tiden 

var mycket och skulle kunna ses som ett oförskämt beteende. Eftersom min svärfar var 

ganska välbärgad sa folk till mig: Bra gjort, grabben! [skratt]. En annan rättighet som varje 

nygift kvinna hade var att under ett helt år få vara hos sina föräldrar från lördag kväll till 

söndag eftermiddag. Många kvinnor utnyttjade denna rättighet, men inte alla, vilket kunde 

bero på en mängd olika saker som exempelvis att maken och/eller hans familj ogillade att 

hon besökte sin ursprungsfamilj så ofta och därför demonstrerade sitt ogillande genom att 

exempelvis gräla med henne. I sådana fall avstod kvinnan från att besöka sina föräldrar så 

ofta som hon ville och kamouflerade sin frånvaro inför sina föräldrar och grannar med olika 

ursäkter. Folk kunde ofta läsa mellan raderna och ana vad som kunde ligga bakom hennes 

glesa besök till föräldrarna. Det fanns också kvinnor som fick besöka sina föräldrar så ofta 

de ville men som ändå inte gjorde det. Min man och mina svärföräldrar lät mig hälsa på 

mina föräldrar så ofta jag ville. Jag var både tacksam och glad över att de inte tog denna 

rättighet ifrån mig, men jag kände samtidigt att jag måste återgälda deras vänlighet genom 

att inte göra det så ofta. När jag, så många år senare, reflekterar över min handling så tror 

jag inte att mitt val enbart handlade om att jag ville vara den exemplariska makan och 

svärdottern som lydde och respekterade mina överordnade. Jag ville nog helst undvika an-

tydningar om att jag besökte mina föräldrar för ofta, något som jag hörde att andra som 

besökte sina föräldrar ofta fick. 

 

Bassima är ett exempel på en ung person som rättade sig efter faderns val 

av giftermålspartner trots att hon egentligen var förälskad i grannpojken och 

hade kunnat få stöd av andra i familjen att övertala fadern att ändra sig. Bas-

sima menar att hon själv tyckte så mycket om sin far att hon genom att respek-

tera hans val av giftermålspartner återgäldade hans godhet. Blott fjorton år 

gammal förstod Bassima vilken betydelse hennes arrangerade äktenskap hade 

för faderns politiska karriär att hon varken gick emot honom eller tog hjälp av 

andra i familjen. Som vi har kunnat se var Bassima långt ifrån ensam om detta, 

av de intervjuades berättelser att döma vågade eller ville inte många gå emot 

sina föräldrars vilja. Många var medvetna om att mycket stod på spel och att 

giftermålet i allmänhet ansågs vara en familje- och samhällsangelägenhet sna-

rare än ett individuellt val. Mot bakgrund av att en del försökte få igenom sin 

vilja av vilka en del lyckades, fanns de som gick mot strömmen. 

Bortsett från dessa undantag illustrerar Bassimas berättelse konkret hur gif-

termål syftade till att länka samman och skapa integration inom och mellan 

olika släktgrupper och politiska fraktioner genom att ”hämta eller ge en brud” 

till varandra och att i samband med bröllop ta emot och ge varandra gåvor och 

tjänster. Som jag framhöll tidigare kunde giftermålet också tjäna till att åter-

gälda en god gärning eller bidra till ett avslut på en fejd mellan två släktgrup-

per. Allt detta givande och tagande skapade en kedja av reciprocitet över tid i 

vilket tjänsterna och föremålen värderades högre i förhållande till det man en 
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gång gav. Att bryta en sådan kedja genom att inte ge tillbaka kunde beroende 

på situationen medföra en långvarig eller kortvarig osämja (se t.ex. Mauss 

1972). Baserad på en av dessa anledningar blev barn i ganska tidig ålder med-

vetna om att de själva kunde ingå i ett äktenskap. I vissa fall kunde givandet 

och tagandet av kvinnor stärka banden mellan två släktgrupper under längre 

tid, men i många andra fall kunde de vara kortvariga och följa de politiska 

aktiviteterna, påverkade av yttre omständigheter (som beskrivs mer ingående i 

nästa kapitel). 

Bassimas giftermål följde det allmänna mönstret för giftermål och bröl-

lopsceremonier i Turabdin, men det bör samtidigt understrykas att det förekom 

större och mindre variationer mellan såväl stad och landsbygd som mellan 

olika byar och familjer. Av Bassimas berättelse att döma kom hon och hennes 

blivande make från familjer som ansågs vara relativt välbärgade och inflytel-

serika, aspekter som Bassima och andra jag talat med menar var önskvärda vid 

giftermål. Andra allmänna mönster som ett giftermål förde med sig var att det 

nygifta paret i enlighet med traditionerna förväntades klä sig som vuxna, vilket 

innebar att hon skulle börja bära sjalett och en längre klänning och han skulle 

bära keps och vid särskilda tillfällen en kavaj. De skulle även fullfölja de för-

väntningar som fanns på dem att inta en vuxenroll som man respektive kvinna 

och de förpliktelser det medförde gentemot varandra och varandras ahel (se 

även Björklund 1980:95 f.). De fick i regel betydligt fler arbetsuppgifter som 

de beroende på mognad eller erfarenhet introducerades successivt in i.  

Innan jag avrundar detta stycke behöver jag i korthet också nämna andra 

giftermålsformer som förekom i liten utsträckning, ofta utan en bröllopsfest. 

Hit hör giftermål med en änkling (ibland en änka också) och giftermål mellan 

ett par som rymde tillsammans och vigdes på en hemlig ort utan föräldrarnas 

tillstånd. Giftermål som var ännu mer sällsynta än dessa var de med unga ogifta 

mödrar, med frånskilda, och med en förmodad våldtäktsman. Gällande gifter-

mål med en änkling, änka eller en skild person, ansågs inte ett bröllop vara 

passande. I dessa fall förrättades vigsel enbart för den partner som inte hade 

varit gift tidigare, då varje person inom den syrisk-ortodoxa kyrkan tilläts en 

vigsel. Om båda var frånskilda eller änklingar vigdes de inte, utan deras samliv 

fick en enkel välsignelse av prästen. Angående de som rymde tillsammans och 

gifte sig utan föräldrarnas tillstånd ansågs de i regel inte vara värdiga en bröl-

lopsfest, men prästen vigde dem trots vetskap om föräldrarnas motvilja. Även 

om vissa präster själva utövade både arrangerade och tvångsgiftermål mot sina 

barn, fick de i regel inte vägra viga ett par som ville vigas. 

Här vill jag också lägga till några rader om de som gifte sig med sin förö-

vare, då sådana övergrepp sällan anmäldes till turkisk rättsapparat utan by-

borna tog saken i egna händer. Medlare från båda sidor gick in och lyssnade 
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på respektive släkts samlade berättelse och på eventuella vittnen till den på-

stådda våldtäkten. Intresset att lösa påstådda våldtäktsincidenter fanns hos 

både förövarens och offrets släkt, liksom hos övriga bybor. Äldre jag talat med 

menar att alla i byn var medvetna om att allvarliga incidenter som dessa kunde 

få förödande konsekvenser om de inte fick en fredlig lösning. I regel befann 

sig förövarens släkt i underläge och förhandlade via medlarna med flickans 

släkt utifrån denna position. Om förövaren var ogift kunde han, som det ut-

trycktes, tvingas av sin släkt att gifta sig med flickan. Det var ett sedvanligt 

erbjudande som förväntades av dem, från både medlarna och flickans släkt. De 

pojkar som förgrep sig på flickor av annan anledning, än att på detta sätt tvinga 

flickan att gifta sig med dem, kunde känna sig obekväma med situationen, men 

få vågade sätta sig emot ett beslut som deras släkt tog. I de fall flickan vägrade 

att gifta sig med sin förövare trots medvetenheten om att hon efter detta ansågs 

vara b’aibo, ansågs förövarens släkt uppfylla de krav som ställdes på dem och 

de lämnades ifred. Men i de fall flickan genom övertalning eller tvång från sin 

släkts sida gifte sig med sin förövare, nämndes detta i regel inte mer i deras 

närvaro. 

Således kan sammanfattas att äktenskapet genom vilket det gifta parets och 

deras avkommas status bekräftades i samhället, ingicks under ordnade och be-

stämda former, i enlighet med de religiösa föreskrifterna och de kulturellt de-

finierade bestämmelserna, där kyrkan och den patrilinjära släktgruppen var de 

viktigaste institutionerna. Giftermålet som en viktig institution i samhället bi-

drog följaktligen via barnafödandet till reproduktionen av den etniska och re-

ligiösa gruppens fortbestånd i patrilinjärt led. Eftersom gruppens fortbestånd 

endast kunde garanteras genom att kvinnor knöts som hustrur till männen, var 

kontrollen av kvinnornas kyskhet avgörande för fastställandet av männens fa-

derskap till sina barn (Björklund 1980:95 f.). Annorlunda uttryckt fanns det 

tydliga, explicita och välkända normer och strukturer kring giftermål som san-

nolikt syftade till att reproducera socioekonomiska och politiska strukturer. 

Dessa strukturer knöts i sin tur hårt till uppfattningar om assyrisk men också 

kristen identitet. Ödesgemenskaper som Seyfo mot kristna, fortsatta övergrepp 

och den allmänna diskrimineringen av kristna grupper, stärkte de facto grupp-

samhörigheten, inte enbart inom den assyriska gruppen, utan även mellan olika 

kristna grupper i relation till muslimer i allmänhet (Deniz 1999:165 ff.; Nord-

gren 2006:130). 

Det man kan utläsa från samtalen med äldre är att synen på kulturella nor-

mer och värderingar ingalunda var statiska, utan både dynamiska och förän-

derliga, då det fanns skillnader mellan olika byar men och också mellan stad 

och landsbygd, samt mellan assyrier från olika länder. Vi kommer se längre 
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fram (kap. 6, 7 och 8) att dessa skillnader mellan assyrier i Sverige kom att 

jämnas ut i förhållande till vad som uppfattas vara ”svenskt” beteende. 

 

Föreställningar kring oskuldens betydelse 
ur ett hedersperspektiv 
Sexuella relationer innan äktenskapet (liksom otrohet) var och är fortfarande 

strikt förbjudna inte enbart i Turabdin utan i praktiskt taget hela Mellanöstern, 

men sättet på vilket sådana handlingar eller ”normbrott” uppfattas och bestraf-

fas skiljer sig, dels mellan olika länder och folkgrupper, dels mellan olika fa-

miljer och personer. Straffet är i regel relaterat till genus, eftersom män i för-

hållande till kvinnor får ett mildare straff eller inget straff alls. Bland vissa 

grupper finns det krav och förväntningar på att flickor som antas ha varit ”be-

sudlade”, det vill säga misstänks ha haft sex innan äktenskapet, bestraffas med 

döden, medan bland andra grupper kan hon eller förövaren utsättas för fysisk 

eller psykisk bestraffning. Att döda eller bestraffa den som misstänks ha begått 

ett sådant ”brott” anses vara en förutsättning för återupprättandet av familjens 

och släktens heder. En del familjer fullföljer dessa krav och förväntningar me-

dan andra familjer inte gör det. Orsakerna till att familjer som lever i en he-

derskontext handlar så olika förefaller vara många och skilda. Det kan bland 

annat handla om att familjen inte förmår döda sin dotter trots förmodade för-

väntningar från omgivningen. Det kan också handla om att familjen inte anser 

att dottern bär ansvaret för händelsen även om de inte uttrycker det öppet, ef-

tersom det i många fall inte finns förståelse från omgivningen för en sådan 

ståndpunkt eller att det kan ses som ”bortförklaring” (Björklund 1980:95, jfr 

även Holy 1989; Wikan 2005). 

Här undersöks enbart förhållandena inom den assyriska gruppen och de 

förhållanden som rådde innan gruppens utvandring från mitten av 1970-talet. 

För att ta reda på hur assyrier förhåller sig till hedersnormen relaterad till kvin-

nans kyskhet, har jag 2003–2005 frågat åtskilliga kvinnor (från ca 50 år och 

äldre) och en del män i olika sammanhang om de minns hur vanligt det var att 

flickor inte blödde på bröllopsnatten. Eller om de själva kände till några flickor 

som misstänktes för det. Samtliga svarade att det var mycket ovanligt att 

flickor inte blödde på bröllopsnatten, att de själva inte kände till någon men att 

de däremot hade hört rykten om flickor som för dem var okända. För att för-

djupa mig i hur dessa rykten uppstod och spreds valde jag (våren 2008) att 

samtala kring ämnet med tre kvinnor: Seyde, Samira och Haznie, som kom 

från olika byar i Turabdin. Samtalet med kvinnorna syftar till att ringa in de 

centrala resonemangen i de rykten som florerade om flickor som inte blödde 

vid bröllopsnatten och om män som efter detta lämnade sin blivande hustru. 
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Kvinnorna förklarar att de själva hört dessa rykten av andra, vilka i sin tur hört 

det av andra. Liknande förklaringar har jag hört av andra kvinnor jag talat med 

i andra sammanhang. Det vi har att göra med är hörsägen om okända kvinnor 

från andra byar. Dessa aspekter är viktiga att analysera i förståelsen av tilläm-

pandet av oskuldstraditionen, baserad på myten om kvinnans oskuld. 

Baserat på dessa tre kvinnors egna berättelser, vilka är identiska, berättas 

det att reaktionerna mot en flicka som inte blödde på bröllopsnatten var mycket 

starka, då hon i praktiken misstänktes ha haft en sexuell relation. I regel accep-

terades inga orsaker eller förklaringar till varför det inte fanns blod på man-

delo, duken. Förmodligen hade det att göra med bristande kunskaper om det 

som kallas ”mödomshinna” och uppfattningen att alla flickor blödde vid första 

samlaget. Den brud som inte blött utsattes omgående för frågor, främst från sin 

egen släkt, om varför hon inte blödde, samt med vem hon hade haft samlag. I 

undantagsfall kände föräldrarna till att dottern förlorat sin oskuld till följd av 

till exempel en tidigare våldtäkt. Då brukade de inte yppa något och de var inte 

heller hårda mot henne. Samtliga som jag talat med uppger att de inte känner 

till några fall själva, men de har däremot hört rykten som de tror grundas på 

sanning. För att exemplifiera tar jag upp två av de fem fall som nämnts. I det 

ena fallet sägs den blivande maken och hans ursprungsfamilj ha känt sig lurade 

och tydligt markerat sitt missnöje mot kvinnan och hennes ursprungsfamilj. I 

det andra fallet uppges reaktionen ha varit närmast det motsatta, genom att 

främst svärmodern antas ha agerat mer med förståelse för att sådana omstän-

digheter som beskrivs som olyckliga kunde drabba flickor, eller att även andra 

föräldrar skulle agerat som dem. De tre ovan nämnda kvinnorna förmodar att 

hon relaterade till sig själv som mor och hur hon själv skulle agerat om hennes 

dotter hade varit om något liknande. Några kvinnor säger att det fanns ett ut-

tryck som löd: ”vem som helst skulle handlat så”, det vill säga hållit tyst och 

inte berättat om vad dottern varit med om, trots risken att hon kunde skickas 

tillbaka vid upptäckten. Men om flickans bybor inte kände till det och om fa-

miljen vidhöll att hon inte haft sex innan äktenskapet, fanns svårigheter med 

skilsmässa (vilket belyses längre fram). I de fall en våldtäkt var känd i byn 

brukade flickans föräldrar gifta bort henne till någon i en avlägsen by i för-

hoppning om att ryktet inte nått dit. Vid förestående frieri brukade båda famil-

jerna diskret höra sig för med vänner och bekanta om varandra och varandras 

barn. Trots detta kunde en del saker komma fram till ytan först efter giftermå-

let. Många var medvetna om att en sådan efterforskning inte gav allt, att viktig 

information kunde undanhållas, samt att de kände till den lojalitet som fanns 

gentemot bybor, som innebar att bybor i regel inte baktalade varandra inför 

folk från andra byar. Om den ena familjen frågade sina vänner som kanske 

även var vänner med den andra familjen, var det inte säkert att de fick rätt 
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information. Om de å andra sidan frågade personer som låg i fejd med familjen 

kunde de också få fel information. Det hände att en del på grund av olika an-

ledningar bröt mot lojalitetskoden och avslöjade saker som ledde till att ett 

frieri avbröts.   

I det patriarkaliskt styrda samhälle som det turabdinska, där den tillämpade 

oskuldstraditionen var praxis bland alla grupper, var männens heder avhängig 

kvinnornas kyskhet. En dotter som på bröllopsnatten inte blödde vid samlag 

med sin blivande make misstänktes, enligt de kvinnor jag talat med, för att ha 

haft en sexuell relation innan äktenskapet och hade därmed inte sin oskuld i 

behåll. Hon ansågs först och främst ha kränkt sin fars och andra manliga släk-

tingars bakhto/names, heder, utsatt sig själv och sin släkt för ’aibo, skam, samt 

begått htitho, synd. Enligt äldre jag talat med straffade kyrkan varken pojkar 

eller flickor som misstänktes ha haft sex innan äktenskapet, däremot manade 

kyrkan till sexuell avhållsamhet innan äktenskapet. Av samtalen med äldre 

framgår att enskilda präster däremot kunde göra en egen tolkning av Bibeln, 

genom att framhålla sexuella relationer innan äktenskapet som syndiga. Tolk-

ningar som troligtvis fick kulturella uttryck i samhället och i första hand rikta-

des nästan uteslutande mot flickor.  

Vad det gäller de två förstnämnda normbrotten tycks de utifrån hedersnor-

men medföra konsekvenser för flickan själv och hennes släkt i form av social 

degradering. Även om det inte fanns starka belägg för att hon hade haft sex, 

betraktades hon ändå av många i sin omgivning som ”oren” och hon tillmättes 

i regel inte heller den status och frihet som en jungfru kunde få. Att misstänk-

liggöras vid varje kontakt hon hade med en man utanför makens familj var 

vanligt, hävdar kvinnor jag mött. Utifrån mångas uppfattning hade hon själv 

sänkt sitt värde, vilket medförde en social degradering, konstaterar ett flertal 

kvinnor. I omvänd mening symboliserade en flicka som ansågs ha sin oskuld i 

behåll renhet, tillförlitlighet och anständighet. Varje gång en nybliven brud vi-

sade sig vara oskuld på bröllopsnatten fick hon beröm för att inte ha vanärat 

familjens names, förklarar kvinnor jag talat med. Kvinnorna berättar vidare att 

i de fall den blivande maken valde att offentliggöra sin blivande makas ute-

blivna blödning, vilket enligt ovan nämnda kvinnor och andra vuxna jag talat 

med var ytterst ovanligt, brukade han i samband med det skicka henne tillbaka 

till sina föräldrar. Därefter ansökte han om skilsmässa hos prästen i byn. Ett 

sådant offentliggörande ledde till att skammen blev ännu större för bruden och 

hennes familj, vilket ofta resulterade i att brudens manliga släktingar utövade 

större kontroll på de ogifta i familjen, i synnerhet den olyckliga brudens systrar. 

Även de ogifta systrarnas framtid stod följaktligen på spel, då de riskerade att 

inte få friare, åtminstone inte från sådana släkter som de önskade knyta band 

med. Genom hårdare kontroll av de ännu ogifta döttrarna försökte brudens 
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ursprungsfamilj inte enbart rädda sitt ansikte, utan även demonstrera att åtgär-

der vidtagits (jfr Wikan 2005 som diskuterar synen på heder bland kurder). 

Kvinnorna talade om dessa rykten i termer av ”sanningar” och menade att 

det måste ha skett, annars skulle inte ryktena finnas. På frågan hur det kommer 

sig att deras olika berättelser om flickor som misstänktes att inte ha sin oskuld 

i behåll var identiska, avseende en okänd flicka från en okänd by, svarade kvin-

norna att de själva inte har reflekterat över likheterna utan bara kunde under-

stryka sanningshalten i deras egen berättelse. Kvinnorna menade att det var 

essensen i berättelserna som var det viktiga, att de hade ett budskap att varna 

flickor för konsekvenserna av att inte ha sin oskuld i behåll. Eftersom struk-

turen i berättelserna inte skiljer sig nämnvärt är det inte helt osannolikt att ett 

flertal av dessa rykten härleder från samma källa, det vill säga är en verklig 

händelse eller en påhittad sådan. Under samtalen med kvinnorna framträder en 

ganska samstämmig bild av föreställningar kring oskuld och de åtgärder som 

vidtogs vid vad som antogs vara utebliven oskuld. Avsikten med dessa rykten 

har till synes varit att skrämma flickor, och på så sätt hålla oskuldstraditionen 

vid liv. Uppenbarligen fungerade de som avskräckande exempel på hur en brud 

som inte blödde på bröllopsnatten behandlades (jfr t.ex. Abu-Lughod 

1986:134f.; Holy 1989). Det viktiga här har inte heller varit att ta reda på 

huruvida dessa rykten var verklighetsförankrade eller inte, utan snarare under-

söka vilken funktion de hade, samt för vem eller vilka. Kontrollen över kvin-

nors kyskhet har haft avgörande betydelse för försök till renodling av ättens 

reproduktion och har i assyriers fall, utifrån deras etniska och kristna utsatthet, 

även en etnisk och religiös dimension (se till exempel Björklund 1980:95ff.). 

Föreställningar om oskuldens betydelse hade därmed en stabiliserande funkt-

ion, då samhällets normer och värderingar om names/bakhto och samvete, be-

kräftades och upprätthölls. En flickas oskuld var således avgörande inte enbart 

för familjens anseende utan även för hennes, moderns, systrarnas och eventu-

ella döttrars rykte i samhället (jfr Farahani 2006:6ff. och Wikan 2005 som dis-

kuterar liknande föreställningar bland iranier respektive kurder). Fäders upp-

gift var att se till att döttrarna inte hade sexuella relationer innan äktenskapet 

och makar skulle se till att deras hustrur inte blev otrogna. Även om det var 

kvinnorna, i synnerhet de äldre kvinnorna, som hade som uppgift att hålla trad-

itionen om oskuld vid liv, var det männen som stod bakom normen, eftersom 

det var männens och inte kvinnornas heder som i första hand ansågs stå på 

spel.44  

 
44 Varken de tre kvinnorna eller andra kvinnor jag talat med uppgav att de kände till någon som inte hade sin 

oskuld i behåll vid bröllopsnatten, eller att den blivande maken skilde sig just på grund av en sådan anledning. 

Kvinnorna uppger att de allra flesta försökte att hemlighålla det med anledning av de hinder eller svårigheter 

som fanns att genomföra skilsmässa. För det första fanns det mekanismer, främst i de religiösa föreskrifterna, 
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I sällsynta fall kunde män till följd av utebliven blödning ansöka om skils-

mässa från sin blivande hustru och en kyrklig rättsprocess tog i regel vid, varpå 

mannen och kvinnan kallades till förhör. Om kvinnan under förhöret förnekade 

att hon haft samlag med någon man och om maken inte hade vittnen som 

styrkte hans påstående, fick han inte tillstånd att skilja sig. Enligt vuxna jag 

talat med tillät kyrkan skilsmässa enbart i de fall där det fanns minst två ögon-

vittnen som såg en man penetrera den ogifta flickan. Wannes (2004) som är 

präst i syrisk-ortodoxa kyrkan skriver att det görs en bedömning av vittnenas 

psykiska hälsa och tillförlitlighet (vilket antas bygga på beslutsfattarens tolk-

ning) och mognad.45 Vittnen fick då lägga handen på Bibeln och avlägga ed 

om att de talade sanning. Det var enbart i undantagsfall som män hade sådana 

vittnen och fick skilsmässan beviljad och tillstånd att gifta om sig. Äldre jag 

talat med påpekar att ytterst få vågade ge falskt vittnesbörd eftersom de var 

rädda för att bli bestraffade av Gud. De berättar också om fall där släktingar 

som svurit falskt för att hjälpa sin släkting att gifta om sig senare drabbades av 

olika missöden. De menar att många i samhället kopplade dessa missöden till 

att personerna svurit falskt och att Gud på grund av detta hade straffat dem.  

I valet av giftermålspartner förefaller det i huvudsak ha handlat om arran-

gerade äktenskap eller tvångsäktenskap och i betydligt mindre utsträckning om 

”kärleksäktenskap”. Medan förekomsten av de två första var vanlig var den 

sistnämnda ganska ovanlig och föranleddes i vissa fall av så kallade rymningar, 

till följd av att paret inte tilläts att gifta sig med varandra av antingen den enes 

eller bådas föräldrar. Materialet visar att unga i allmänhet förefaller ha lytt och 

 
som försvårade en skilsmässa, eftersom kyrkan i regel krävde konkreta bevis i form av ett vittne som med egna 

ögon sett flickan ha sex innan äktenskapet, för att kyrkan skulle bevilja skilsmässa. Ytterst få vittnade eftersom 

dessa fick lägga handen på Bibeln och svära ed. I de flesta fall beviljades inte mannen skilsmässa. I de fall 

hustrun inte togs tillbaka fick båda sjuårsstraffet, som innebar att de inte fick gifta om sig innan dess, vilket för 

många män ansågs vara ett långt straff. Men i de fall hustrun togs tillbaka ansågs mannen ha skämt ut sig själv, 

avslöjat en hemlighet som förutom hans makas anseende i byn även inverkar på hans framtida döttrars liv. För 

det andra hade många inte råd att gifta om sig då det var kostsamt, och för det tredje: om den man gifte sig 

med var en släkting, vilket var vanligt, avråddes man från att skämma ut sina släktingar eftersom det även slog 

tillbaka på en själv. Att sexuella relationer innan äktenskapet och utanför äktenskapet ansågs vara syndfulla 

handlingar relaterades i själva verket till båda könen, men riktades i stort sett bara mot gifta kvinnor och 

flickor. Detta skulle kunna ses som en medveten handling eftersom det var ”män” som hade tolkningsföreträde 

i de religiösa föreskrifterna. Genom att brott mot de religiösa föreskrifterna vävdes samman med hedersbrott 

gav de gemensamt starkt effekt och höll både kvinnor och flickor i schack. 

45 Förutom vittnen nämner Wannes (2004:11) tre andra sätt som kyrkan godtar som bevis mot en kvinna som 

anklagas för otrohet: om hon blir gravid trots att hon inte haft samlag med sin make under perioden, om hon 

besöker olämpliga platser för en kvinna (syftar förmodligen på bordell eller dylikt), eller om hon blir fälld och 

dömd i en civil tingsrätt för otrohet mot sin make. Andra orsaker som en man kunde åberopa för att skilja sig 

från sin hustru var om hon medvetet lät sin makes sperma rinna ut efter fullbordat samlag. Följande gäller för 

båda parterna: om den ena, trots övertalning, väljer att konvertera till en annan religion har den andra rätt till 

skilsmässa (eller annullering av äktenskapet som präster uttrycker det), vilket även gäller vid psykisk eller 

obotlig smittsam sjukdom och som bevisas genom läkarintyg. 
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respekterat sina föräldrars val av giftermål eftersom det ansågs vara det ”nor-

mala”. Att en del unga gick sin egen väg genom att antingen rymma med 

varandra eller stå på sig genom att vägra gifta sig med en viss friare, ansågs 

inte vara att handla förnuftigt. Ytterst få förälskade par antas ha sett rymning 

som ett alternativ, trots vetskapen om att de kunde låta sig vigas på en annan 

ort och att präster i regel inte kunde neka sådana par en vigsel. En viktig orsak 

till det låga talet var att rymningar framställdes av vuxna i allmänhet som närm-

ast farliga, baserade på ”starka” känslor bortom förnuft, eller inte ansågs vara 

verklighetsförankrade. Rädsla för att inte få stöd av sina föräldrar vid eventu-

ella äktenskapsproblem, var enligt vuxna jag talat med, en annan viktig anled-

ning. Barn inlemmades således i tidig ålder i giftermålstraditioner, samt i vilka 

uppoffringar som krävdes för att som bortgift få det sociala stödet av sin ur-

sprungsfamilj eller få en status i samhället. Samtidigt får man inte glömma att 

de moderniseringsprocesser som började ta form även påverkade giftermåls-

traditionerna i form av frihetsideologi, främst i större provinser och städer. I 

takt med dessa förändringar kom unga i Midyat generellt att gifta sig senare än 

unga i byarna, de hade också större möjligheter att välja en giftermålspartner 

samt gå högre utbildningar som orta och lisa, fastlår ett flertal vuxna. Alla 

dessa berättelser, erfarenheter och föreställningar kring giftermål och sexuali-

tet reproduceras på olika vis och utgör en bakgrund till den situation ungdomar 

i Sverige befinner sig i och interagerar med. Denna empiri beskriver tydligt 

vad som kunde stå på spel och hur dessa uppfattningar tolkas och omtolkas i 

svensk kontext (vilka beskrivs mer ingående i kap. 6 och 8). 

 

Sammanfattande reflektion 
Som vi har kunnat se var endogaminormen en konsensus mellan de religiösa 

grupperna, sprungen ur det ottomanska rikets juridiska lagar, det så kallade 

Milletsystemet. Trots att milletsystemet ersattes med turkiska nationella lagar 

baserade på nationalstatslagar, existerar praktiserandet av endogaminormen i 

hög grad fram till omkring 2010. Jag har också försökt påvisa att assyrier själva 

omvandlade endogaminormen till ett sätt att överleva som en etno-religiös 

grupp. De personer som med eller mot sin vilja gifte sig med muslimer var 

visserligen enstaka, men det fungerade som skräckexempel för kommande ge-

nerationer genom att dess frystes ut eller att kontakten med dem minimerades. 

Vi har också kunnat se att den religiösa vigseln och bröllopstraditionerna kän-

netecknades av en passagerit från barn till vuxen, genom vilket individen fick 

sin sociala status och barnafödandet legitimerades. Barnafödande inom äkten-

skapet ansågs bidra till den sociala, etniska och religiösa gruppens fortplant-

ning och värderades högt, vilket hade stor betydelse för reproduktionen av den 
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patrilinjära ideologin, upprätthållandet av de etniskt baserade släktskapsrelat-

ionerna och gruppens etno-religiösa särart. Giftermål hade även betydelse för 

etablerandet och vidmakthållandet av bypolitiska allianser, som möjliggjordes 

genom att familjens överhuvud (i regel fadern) kontrollerade och styrde valet 

av giftermålspartner.46 Vilka ens barn gifte sig med hade i många fall avgö-

rande betydelse för familjens och i förlängningen ättens politiska eller sociala 

status. Mot bakgrund av att en persons giftermål kunde inverka på övriga med-

lemmars liv ansågs helt enkelt inte denne ha rätt att ta ett sådant beslut. 

Det var också sådana idéer och idéer om att underordna sig sina föräldrar 

och andra seniorer som genomsyrade samhället i stort. Det fanns också idéer 

om att ju yngre ens barn var desto lättare kunde föräldrar styra i valet av gif-

termålspartner. Mot bakgrund av att få unga opponerade sig mot arrangerade 

giftermål eller tvångsgiftermål tycks sådana idéer ha fått stor genomslagskraft 

bland föräldrar i allmänhet. Men vi har kunnat se att opponerande mot sådana 

giftermål har förekommit genom tiderna och att antalet ökade något under 

1970-talet, av vilka majoriteten var pojkar eller unga män vars beteende väckte 

viss oro bland föräldrar. En viktig anledning till att mindre antal flickor oppo-

nerade sig var att det patriarkalt styrda samhället i Turabdin gynnade i stort 

sett män och pojkar, även om respekten för de seniora männen och kvinnorna 

präglades av ålder och generation. I praktiken befann sig flickor längst ned i 

den patriarkala hierarkiska skalan, både inom familjen och i samhället i övrigt, 

att de förefaller haft minst inflytande över sina liv.  

Giftermålstraditionerna och endogaminormen spelar fortfarande en viktig 

roll i ungas liv i Sverige, i synnerhet genom religiös endogami, kravet att bo 

hemma innan giftermålet och de storskaliga bröllopen, som i regel bekostas av 

mannens föräldrar. Det är tre viktiga komponenter som i detta kapitel ramar in 

betydelsen av giftermålstraditionerna. Men för att förstå de underliggande 

mekanismerna i giftermålstraditionerna och giftermålets relevans för den soci-

ala och etniska gruppens fortlevnad, behöver vi fördjupa oss i hur assyrier de-

finierade släktskap, i synnerhet patrilinjärt släktskap, och släktskapsrelationer-

nas betydelse i allmänhet, vilket görs i nästa kapitel.

 
46 Idag ser det onekligen annorlunda ut i Turabdin, då unga i allmänhet gifter sig i senare ålder, mellan 18–25. 

Det är till exempel ett fåtal flickor som gifter sig vid sexton eller sjutton års ålder, vilket var vanligt under 

1970-talet. Andra förklaringar kan vara att antalet flickor som studerar efter den femåriga grundskolan har ökat 

i städerna, att unga vågar säga ifrån i större utsträckning än tidigare, samt att föräldrar fått ökad kunskap om 

nackdelarna med giftermål i tidig ålder mot barnens vilja. Inte sällan har de influerats av besökande landsmän 

från Sverige och andra länder. En annan utveckling är att betydligt färre flickor rövas bort av kurder, vilket 

enligt många assyrier jag mött inger hopp för de assyrier som bor kvar. Dessa processer skildras i gruppens 

egna mediekanaler som till exempel ”Suroyo TV” och Assyria TV. 
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4 
SLÄKTSKAPSORGANISATION 

OCH FAMILJELIV I TURABDIN 

Genom att reproduktionen av nyfödda medlemmar erkändes nästan uteslu-

tande via den religiösa vigseln och omgärdades av en rad kulturella riter före 

och efter giftermålet, kontrollerades och befästes den patrilinjära ideologin och 

släktskapet som sådant. Att skaffa barn innan äktenskapet eller begå otrohet 

ansågs i Turabdin vara en synd och förde skam med sig. Idéer som fortfarande 

har starkt fäste bland assyrier i Sverige och som ungdomar förväntas följa ge-

nom att skaffa barn först efter äktenskapet. Assyriska ungdomar har i allmän-

het vuxit upp i förhållandevis stora släktgemenskaper av vilka patrilinjära släk-

tingar förväntas att favoriseras, samtidigt som relationen till olika släktingar 

styrs av ungdomarnas egna tolkningar av släktskap. För att förstå hur synen på 

släktskap och olika släktingar förändrats bland assyrier och i synnerhet inom 

ungdomsgruppen, avser detta kapitel att gå tillbaka i tiden och spåra skeenden 

inom området. Den detaljerade beskrivningen av släktskapet i Turabdin syftar 

till att förstå de förändringar som sker bland assyrier i Sverige ifråga om synen 

på släktskap och olika släktingars betydelse. 

För att få grepp om den assyriska släktskapsorganisationen undersöker jag 

dess struktur, från den största enheten till den minsta, det vill säga från ahel 

(släkt) till sulale (ätt) och ’aila (familj), vilka kännetecknas av förgreningar 

som överlappar varandra. Här undersöks gruppens släktskapsorganisation, 

uppfattningar om familj och släktskap, samt olika släktingars betydelse i Tu-

rabdin. Som det redan framgått räknades härstamning patrilinjärt och släkt-

skapet som institution ansågs upprätthålla sociala, politiska och ekonomiska 

grupper över tid. Denna syn på släktskap innebar förstås inte att samhället i 

Turabdin var statiskt eller opåverkat av yttre influenser, exempelvis bidrog 

moderniseringsprocesser under 1970-talet till att antalet enfamiljshushåll 

ökade. Hur synen på familj och släktskap förändrades i och med modernise-

ringsprocesserna är här en viktig utgångspunkt. Andra viktiga utgångspunkter 

är hur assyriers syn på släktskap utifrån uppfattningar om blodsbandens 
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betydelse och ursprung påverkade dels relationen till och identifikationen med 

olika släktingar, dels uppfattningar om släktskap med förmodade släktingar 

från andra omgivande etniska eller religiösa grupper. Ytterligare frågor som 

jag avser att besvara är vilket handlingsutrymme en individ hade utifrån sitt 

kön, sin ålder och status som exempelvis gift eller ogift. 

Även detta kapitel är liksom det förra i huvudsak baserat på vuxnas erfa-

renheter och minnen. De kan därför vara antingen selektiva utifrån hur de vill 

framställa livet i Turabdin eller såsom de minns eller erfarit dessa kulturella 

företeelser. 

 

Släktskapsrelationer och olika släktingars 
betydelse  
I hela Turabdin såväl bland assyrier som andra grupper som till exempel kur-

der, dominerade en patrilinjär ideologi med viss variation mellan de olika et-

niska grupperna. Utifrån de knappa kunskaper som fanns om befruktningspro-

cessen i ett samhälle där analfabetismen var utbredd och i enlighet med den 

patrilinjära ideologin vars förespråkare var män, ansågs fadern vara närmare 

besläktad med barnet än modern. Den rådande föreställningen var att mannen 

befruktade kvinnan och att fostret livnärdes och utvecklades i kvinnans livmo-

der. Det fanns också en idé om att fostret fick lite blod från modern, men denna 

idé fick inte någon egentlig legitimitet bland flertalet män och den ansågs dess-

utom vara av mindre betydelse. Äldre jag talat med uppger att den domine-

rande idén var att fadern och barnet hade ha admo (samma blod), och att blodet 

mellan far och son uppfattades dessutom vara tjockare än den mellan far och 

dotter. Med det menades att eftersom far och son är av samma kön ansågs de 

vara av samma waritho, (rot) eller qurmo, (stam). Metaforiskt beskrevs släkt-

skapet som ett träd som bildar nya grenar, där förfäder utgjorde stammen me-

dan söner via sina egna söner bildade nya grenar. Denna tanke bör dock inte 

likställas med föreställningen om att blodsbandet mellan en man och hans för-

fäder var lika starkt som den mellan honom, hans far och hans son. Det fanns 

nämligen en föreställning om att blodsbandet blir tunnare för varje generation 

som går, vilket i sig väckte idén hos vissa om att blodsbandet mellan mannen 

och hans morfar skulle kunna vara lika starkt som den mellan honom och hans 

farfarsfar. Mot bakgrund av att vissa barn utseendemässigt hade likheter med 

släktingar på moderns sida och att kunskapen om hur ett barn blev till var be-

gränsad, kunde inte idén om deras blodsband med barnet avfärdas helt, inte 

sällan fördes diskussioner kring hur det var möjligt. Barnets blodrelation till 

modern ansågs vara av mindre betydelse och huvudsakligen grundad på att hon 

bar på fostret i sin livmoder och senare på hennes omsorg och närhet till det. 
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Moderns starka sociala band och omsorg om sina barn erkändes av många, 

även en del män, som lika starkt och ibland t.o.m. starkare än bandet till fadern, 

som ansågs vara av biologisk karaktär. Så länge moderns inflytande över 

främst sönerna inte påverkade faderns inflytande, då han fortfarande hade sista 

ordet, motarbetades hon inte. Mot bakgrund av de sociala bandens betydelse 

rådde det ofta oenighet om huruvida blodsbandet var viktigare än den sociala 

närheten (jfr t.ex. Abu-Lughod 1986:41 ff. som skriver om liknande uppfatt-

ningar bland beduiner). Utifrån den patrilinjära ideologin uppfattades således 

mannen som viktigare än kvinnan, vilket även påverkade individens relation 

till olika familjemedlemmar och släktingar. Fadern ansågs vara viktigare än 

modern, brodern som viktigare än systern, farfadern som viktigare än morfa-

dern, farmodern som viktigare än mormodern, fastern som viktigare än mos-

tern, och farbroderns fru som viktigare än morbroderns fru, och så vidare. Ef-

tersom många gifte sig med släktingar var inte denna princip alltid helt entydig. 

Sare (78 år) uppger således att hon betraktade sin moster som var gift med 

hennes farbrorson som lika nära släkt som sin faster (se även Björklund 

1980:93 f.). 

 

Ahel 
Den grupp av människor som beskrevs med termen ahel omfattade allt ifrån 

konsangvina till affinala släktingar, vilka i linje med den rådande patrilinjära 

ideologin rangordnades efter graden av ”blodsband” och social närhet. Vuxna 

berättar att i allmänhet gick skiljelinjen mellan ahel qariwo, nära släkt, och 

ahel rahouqo, avlägsen släkt. Individen var besläktad med alla medlemmar på 

sin fars och mors sida, men hade samma kouk, härstamning, och var medlem 

av samma sulale som sin far. Det fanns förväntningar på varje familjemedlem, 

i synnerhet på manliga medlemmar, att i olika sammanhang och sammankoms-

ter som dop, bröllop och sorgehögtid prioritera släktingar på sin fars sida fram-

för de på sin mors sida i samma generation. Närmast anhöriga beskrevs enligt 

vuxna jag talat med i termer av more, det vill säga närmast anhöriga, företrä-

desvis make/hustru föräldrar, barn och syskon. Mot bakgrund av de förvänt-

ningar som fanns på att släktingar på faderns sida bör prioriteras framför de på 

moderns sida, placerades de i kategorin ahel qariwo i den ordning som följer: 

farföräldrar, farbröder och fastrar, därefter kom morföräldrar, morbröder, 

mostrar, farbröders och fastrars barn, morbröders och mostrars barn, samt 

ingifta kvinnor (t.ex. brors-, farbrors- och morbrors fru) och bortgifta kvinnors 

gemål (exempelvis systers-, fasters- och mosters man). I kategorin ahel ra-

houqo räknades vanligtvis släktingar bortom tredje generationen, som farfars 

och morfars bröder och deras barn, därefter kom farfars morbror och ytterst 

släktingar på farfarfarfars och morfarsfarfars sida. Vilka släktingar som 
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placerades i den ena eller andra kategorin påverkades inte enbart av de patri-

linjära idealen utan även av de sociala relationerna, det geografiska avståndet 

eller den specifika situationen. Vuxna berättar vidare att en farbror som bodde 

i en annan stad kunde exempelvis inte vara lika viktig som en farbror som 

bodde i samma kvarter som en själv, i många fall kunde inte denne ens vara 

lika betydelsefull som ens farfars bror som bodde i samma kvarter som en 

själv. Ett annat exempel som vuxna tar upp är de barn som under svärdets år 

(1915) blev föräldralösa efter att deras föräldrar mördades. Dessa barn togs om 

hand av släktingar vilka kom att betraktas som deras more, de sågs som en 

medlem av familjen men de var inte adopterade. Vuxna sammanfattar att det i 

vissa fall handlade om avlägsna släktingar upp till fjärde eller femte gradens 

släktingar på antingen faderns eller moderns sida. Vilka släktingar som place-

rades i kategorin ahel qariwo eller rahouko var följaktligen inte helt givet även 

om det fanns en självklarhet att ahel qariwo borde vara viktigare än ahel ra-

houqo. 

Eftersom ahel var en ”egocentrerad grupp” kom olika ahel att bilda ”delvis 

överlappande släktskapsnätverk”, vilka under vissa omständigheter kunde ha 

betydelse för varandra (Björklund 1980:93 f.). Att ahel överlappade innebar 

att varje man eller kvinna även hade ahlitie, släktskapsband, med släktingars 

släktingar (både genealogiska och affinala). Gifta kvinnor och män titulerade 

släktingar på makens respektive hustruns sida på samma sätt som sina 

konsangvina släktingar, då de till exempel kallade varandras farbröder och 

morbröder för ’ammo, respektive holo. På liknande sätt tilltalades äldre släk-

tingar bortom ahel qariwo på samma sätt som konsangvina släktingar. Äldre 

män på moderns och farmoderns sida kallades för holo, kvinnor för helto och 

ingifta kvinnor för taholo och så vidare.47 Deras motsvarighet på faderns sida 

var ’ammo, ’amme och dade, och så vidare. En viktig anledning till att även 

ahel rahuqo benämndes på samma sätt som ahel qariwo kan vara att en del 

människor ville erinra om de släktskapsband som antogs ligga flera generat-

ioner tillbaka i tiden och på så sätt skapa en känsla av kontinuitet. Det bör 

samtidigt tilläggas att det betraktades som artigt att inte kalla vuxna (även icke 

besläktade) vid namn, utan man använde i regel någon relationsbeteckning.  

 
47 En del kurder som hade kristna släktingar var vänliga mot kristna och kunde försvara sina holone (morbrö-

der) när de låg i konflikt med andra muslimer. De byggde på detta sätt upp ett ömsesidigt förtroendeförhål-

lande. Även om vissa assyrier såg de muslimska släktingarnas närmande som något positivt, då de eventuellt 

kunde få skydd från dem i konflikter med andra kurder, betraktades relationen till dem som riskabel. I synner-

het tänkte många på den potentiella risken för nya flickrov och rymningsäktenskap. Mot bakgrund av detta 

fanns det en kluven hållning till muslimska ”släktingar”. Assyrier höll dem därför på avstånd genom att av-

gränsa det sociala umgänget till speciella tillfällen. Om de bodde i samma by kunde de liksom andra mus-

limska fränder bjudas på exempelvis bröllop, men annars undvek man att bjuda in dem. 
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I vidare bemärkelse kallades alla släktingar på moderns sida för ahel d’emi, 

min mors släkt, och de på sin fars sida för ahel d’babi, min fars släkt. Två 

andra begrepp som användes jämte dessa och som inkluderade släktingar bor-

tom föräldrar, syskon samt mor- och farföräldrar var be holone och be ’am-

mone, beteckningar som inte har någon motsvarighet i svenskan men som 

skulle kunna översättas med ”morbröders” respektive ”farbröders patrilinje”. I 

kategorin be holone inkluderades morbröder, morfars bröder och deras famil-

jer. Kategorin be ’ammone, ”farbröders patirlinje” omfattade farbröder, farfars 

bröder och deras familjer och sist andra medlemmar i den egna ätten. I båda 

fallen kunde man i vissa sammanhang även benämna hela sin fars och sin mors 

sulale som be ’ammone respektive be beholone. Genuina be ’ammone hade 

eller förväntades ha större betydelse än be holone. Den relation människorna 

hade till sina genuina holone kunde för särskilt männen vara av hög politisk 

och ekonomisk betydelse. Det fanns förväntningar på en man och hans holone 

att bjuda varandra på till exempel bröllop och dop, samt att de skulle närvara 

vid begravning och religiösa högtider. De ekonomiska förväntningarna var be-

gränsade till nödsituationer. En man och hans genuina ’ammone förväntades 

däremot att ställa upp för varandra i olika krissituationer. Idealet för en man 

var att hans be ’ammone och be holone i politiska sammanhang stod på samma 

sida, men i verkligheten kunde inte detta infrias alla gånger. Om det uppstod 

en konflikt mellan två politiska grupper kunde en man välja att stå neutral för 

att inte hamna i konflikt med sina holone. Mannens neutralitet accepterades 

under förutsättning att konflikten inte var direkt mellan hans genuina ’ammone 

och holone, samt att konflikten inte var allvarlig. I sådana fall förväntades det 

av honom att han i enlighet med den patrilinjära ideologin prioriterade de förra 

framför de senare. Detta underlättades genom den patrilokala bosättningen då 

männen i regel bodde i samma kvarter eller grannskapsenhet som sin fars patri-

linjära härstamningsgrupp.  

Känslan av samhörighet och ahlitiye, släktskap, påverkades således av so-

ciala och politiska omständigheter men också av religiösa skillnader. Det 

hände i och för sig att affinalt relaterade ätter kunde bygga upp en enad politisk 

front eller bilda en ekonomisk intressegrupp, men dessa grupper var i regel inte 

lika stabila som ätten eller familjen. Reciprocitet och plikt var två självklara 

aspekter av släktskapsrelationer, i synnerhet när det gällde nära relaterade 

patrilinjära släktingar. Den som inte ställde upp eller stöttade en släkting i en 

krissituation, samt den som inte återgäldade en släktings goda gärning, blev 

tillrättavisad och uppmanades av någon äldre släkting att handla hederligt och 

inte vara, som det ofta uttrycktes, ”släktfientlig”. Det berättas också att de som 

bröt mot släktlojaliteten kritiserades och omtalades i negativ mening och kunde 

som följd riskera olika former av sociala straff, exempelvis genom att 
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släktingar tog avstånd ifrån eller såg ner på dessa. Det var i regel män som 

kritiken riktades mot, eftersom de agerade eller förväntades agera som famil-

jens respektive kärnfamiljens överhuvud. Släktskapet kunde ibland upplevas 

som en belastning när en person förväntades ställa upp för andra släktingar i 

större utsträckning än vad hen förmådde eller ville, samt när släktingar befann 

sig i konflikt med varandra och personen tvingades att välja sida. Sådana situ-

ationer vägdes i regel mot den trygghet och styrka som släktskapet innebar i 

svåra situationer, vid till exempel överfall från en annan grupp. Mot bakgrund 

av den betydelse som släktskapet tillskrevs tenderade assyriers syn på ahlitiye 

att sträcka sig flera generationer tillbaka i tiden. Samtidigt fanns det en upp-

fattning om att ju närmare släktskapsband och socialt umgänge var, desto 

större förväntningar och förpliktelser i form av ekonomiskt lån, politiskt eller 

socialt stöd gentemot varandra. Kvinnor var i regel underställda sina män och 

hade med anledning av detta mindre sociala förpliktelser gentemot släktingar 

bortom sin ursprungsfamilj. Däremot förväntades de på samma sätt som män-

nen att prioritera relationen till sin fars släkt framför sin mors, så till vida de 

inte var gifta med någon i moderns släkt, som till exempel morbroderns son. 

Det fanns så att säga förväntningar på kvinnorna att prioritera relationen till sin 

makes familj framför sin ursprungsfamilj. Enligt äldre jag talat med handlade 

det i vissa fall inte enbart om förväntningar utan om krav, vilka blev särskilt 

tydliga vid konflikt mellan dessa två släktgrupper där makens familj kunde 

kräva att hon helt avbröt kontakten med sin ursprungsfamilj. Äldre som jag 

mött konstaterar att i fall där även om hennes make hade samma åsikt eller inte 

vågade stå emot sin familj, kunde han, om hon bröt mot förbudet, misshandla 

henne eller bli ombedd av sin släkt att göra det. I de flesta fall fanns förståelse 

för den betydelse hennes ursprungsfamilj hade för henne, att hon i sådana fall 

fick besöka dem men inte lika ofta som innan, vilket många äldre menar be-

rodde på rädsla för att hon kunde avslöja saker om dem, som kunde gynna 

hennes ursprungsfamilj i konflikten. 

Den patrilinjära ideologin innebar att det fanns olika förväntningar på hur 

en person skulle förhålla sig till sina släktingar på faderns respektive moderns 

sida, liksom mellan nära och avlägsna släktingar. Vuxna berättar att de upp-

lystes i tidig ålder om att de inte bör favorisera släktingar på sin mors sida 

framför de på sin fars sida, en princip som även gällde nära och avlägsna släk-

tingar. En del medger att de ibland hade svårt att känna lika mycket tillgivenhet 

för sin fars farbror som för sin morbror, trots att den förre utifrån den patrilin-

jära ideologin ansågs stå närmare. De fick också höra att den som inte ville 

göra sig impopulär hos exempelvis sin farbror, borde upprätthålla en fasad utåt 

och i det offentliga rummet fullfölja de förväntningar som samhället ställde. 

Detta gällde särskilt män och pojkar eftersom de ansågs ha större betydelse för 
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varandra och släktgruppen än vad kvinnor och flickor hade. Det finns således 

krafter i den patrilinjära ideologin som tenderar att motarbeta eller hålla bety-

delsen av släktingar på moderns sida under kontroll genom att tala om hur de 

i det offentliga rummet bör förhålla sig till sina olika släktingar. Vuxna jag 

talat med berättar att det inte alla gånger var lätt att följa den patrilinjära ideo-

logins normer. Exempelvis kunde faderlösa pojkar som hamnade i misär få 

stöd av sina morbröder eller andra matrilaterala släktingar, trots att de hade 

mindre förpliktelse gentemot dem i förhållande till deras farbröder. Dessa poj-

kar kunde i offentliga sammanhang uttrycka både tillgivenhet och tacksamhet 

gentemot dessa. Kraften i det sociala arvet tillsammans med omsorgen kunde 

följaktligen generera ännu starkare band än annars.  

Assyrier som hade armeniska släktingar umgicks i regel i mindre utsträck-

ning med dessa än med assyriska släktingar. Det berodde dels på det geogra-

fiska avståndet då armenier bodde i större städer som Diarbakir, dels på att 

assyrier och armenier inte umgicks med varandra i lika stor utsträckning som 

med gruppmedlemmar. De assyrier som hade mindre umgänge med sina ar-

meniska släktingar uppfattade i regel inte relationen till dem som lika djupgå-

ende som relationen till släktingar från den egna gruppen. Inte heller värdera-

des släktskapet med de förra på samma sätt som med de senare. Detta gällde i 

regel inte de släktingar vars mor var armeniska men som bodde i samma 

shautho, kvarter, som sin fars patrilinjära släkt. Relationen till dessa släktingar 

värderades i regel lika mycket som relationen till andra släktingar. Vuxna jag 

talat med menar att nedvärderingen av armeniska släktingar med vilka um-

gänget var obefintligt var ömsesidig, då armenier på motsvarande vis ansågs 

betrakta släktskapsrelationer med assyriska släktingar i relation till släktingar 

ur den egna gruppen som mindre betydelsefulla.  

En annan grupp som assyrier ofrivilligt hade släktskap med, eller som 

många vuxna kallar det för: ”påtvingat släktskap”, var muslimer, i de allra 

flesta fall kurder. Släktskap med muslimer erkändes inte, även om det inte 

kunde förnekas helt eller ”tvättas bort”, enligt vuxna jag talat med. Mot bak-

grund av att dottern förmodades ha rövats bort mot familjens (och i många fall 

även mot hennes) vilja, uppfattades släktskapet vara påtvingat. En annan viktig 

förklaring är att de flickor som rövades bort eller som rymde med en ”muslim” 

konverterade till islam och övertog samtidigt mannens etniska identitet, men 

om en assyrisk man gifte sig med en muslimsk kvinna var även han tvungen 

att konvertera. Ur det avseendet var relationen mellan assyrier och armenier 

jämbördig, då enbart kvinnorna övergick till mannens grupp. Med anledning 

av de asymmetriska relationerna mellan kristna och muslimer var bortförandet 

av en dotter för många assyrier en skamfläck och ett nederlag i släktens histo-

ria, som många försökte hemlighålla. Ett flertal vuxna anför att i en del släkter 
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klipptes banden av helt med den bortrövade kvinnan och hennes namn nämn-

des inte i offentliga sammanhang. I andra släkter fanns det någon form av re-

lation till henne och hennes barn. Hon och barnen kunde till och med hälsa på 

dem då och då. Detta kunde gälla både den som rövades bort med tvång och 

den som frivilligt rymde med en muslim.48 Det var dock ytterst ovanligt att den 

muslimske ”svärsonen” fick besöka dem eftersom han mot deras vilja gift sig 

med deras dotter. Han hade således kränkt deras heder, skämt ut dem offentligt 

och dessutom demonstrerat sin makt över dem. Även om kvinnans släkt hade 

kontakt med henne och hennes barn, och även om det konsangvina släktskapet 

var ett faktum erkändes inte hennes barn som genuina släktingar, utan de be-

skrevs liksom deras far som ”oönskade släktingar”.   

Utifrån att de intervjuade beskrev relationen mellan assyrier och armenier 

som jämbördig ifråga om giftermål mellan dessa grupper och kvinnans över-

gång till makens religiösa samfund, väcks givetvis frågan hur relationen mel-

lan ”kristna” och ”muslimer” hade varit om den hade baserats på liknande jäm-

bördiga principer. Det är en fråga som jag ställde till ett tiotal män i olika sam-

manhang och deras svar varierade. En del menade att då hade relationen mellan 

dessa religiösa grupper sett annorlunda ut, att spänningarna kanske inte hade 

varit lika kraftfulla eller att en del skulle kunna socialt komma närmare sina 

muslimska släktingar än annars. Många andra ville inte spekulera i tankar som 

de ansåg vara helt orealistisk i den Turabdinska kontexten. 

 

Sulale 
En sulale beskrivs av de jag talat med som en anfadersinriktad härstamnings-

grupp, bestående av ättlingar till en känd eller okänd anfader enligt patrilinjär 

princip. Varje sulale ockuperade i regel en shautho, ett kvarter49 i en by, be-

nämnd efter den aboho,50 anfader, som först kom till platsen och som följakt-

ligen bildade utgångspunkt för patrilinjen. Sulale-organisation var 

 
48Att föräldrar och släktingar kunde vara vänligt inställda även mot den som frivilligt rymde med en muslim 

berodde troligtvis på att hennes handling att rymma uppfattades som omedveten och manipulerad genom en 

kthuto (magisk formel). Det betyder att mannen anlitat en häxdoktor som skrev ner en kthuto för att förhäxa 

offret (i det här fallet hans blivande hustru) så att hon blev besatt av mannen. Häxdoktorn skrev ned formeln på 

en bit papper, vek den i en triangel, lade den i ett skyddshölje som tålde fukt och överlämnade den till beställa-

ren som ombads att gömma undan den på en mycket säker plats. Om någon kom över och öppnade den frigjor-

des offret från häxeriet och den förhäxade kom därefter att avsky den person de blivit besatta av. Häxdoktorer 

sägs i allmänhet ha varit kurder. Häxeri var i varje fall en förklaring som både föräldrar och deras döttrar 

kunde begagna sig av när hon inte försköts helt, förmodligen för att en del trodde på detta.   
49 Dessa kvarter hade, liksom byarna, sedan 1934 fått turkiska namn, men eftersom det inte stod några skyltar 

var det ytterst få i byarna som kände till namnen. I staden Midyat var det annorlunda då myndigheter hade satt 

upp skyltar. De nya namnen användes parallellt med de gamla släktnamnen (Björklund 1980:82).   
50 I de byar där kurdiskan dominerade kom ordet aboho att ersättas av det kurdiska ordet bavek, som hade 

motsvarande betydelse i kurdiskan.  
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förhärskande inte enbart i Turabdinregionen och Turkiet i allmänhet, utan även 

i hela Mellanöstern, men dess tillämpning varierade stort. Bland assyrier kän-

netecknades den patrilinjära ideologin i varje by eller större stad av ett antal 

vid sidan av varandra existerande sulale, där varje individ tillhörde en bestämd 

sulale (se även Björklund 1980:83 ff.). 

Vuxna förklarar att varje sulale utåt sett var en enhet men att den i själva 

verket var förgrenad och bestod av ett antal nivåer, vilka också benämndes 

sulale. För att skilja mellan de olika nivåerna av patrilinje lades till prefixet be 

på den gren eller anfader som åsyftades vid ett givet tillfälle, förtydligar vuxna 

jag talat med. Uppgifterna om hur många släktled som fanns mellan den förste 

mytiske anfadern och den kände anfadern gick ofta isär, vilket särskilt gällde 

de släktgrupper som hävdade större djup än fem generationer (jfr Björklund 

1980:87). Enligt vuxna män jag talat med var det inte ovanligt att en del ”sto-

rätter” hävdade ursprung till en anfader på upp till 15 generationer tillbaka i 

tiden. Dessa män menar att det fanns någon form av tävling mellan äldre män 

i Turabdin att genom berättelser som de förvärvat påvisa sanningshalten i just 

deras berättelser om släktens ursprung. Inom varje sulale lades också stor vikt 

vid hågkomsten av genealogier. Intresset var störst bland män i allmänhet kring 

hågkomsten av manliga medlemmar som spelat en viktig roll i släktgruppens 

historia.51 Det viktigaste här är inte sanningshalten i berättelserna utan snarare 

vilken betydelse de hade för upprätthållandet av en alltjämt idealiserad bild av 

släktgruppens bakgrund och storlek.  

Det bör också påpekas att kunskapen om förfäderna inte enbart upprätthölls 

genom muntliga berättelser som överfördes från generation till generation, 

utan även genom nedtecknandet av genealogier52 och genom att uppkalla ny-

födda barn efter döda anfäder. På samma sätt kunde många bevara minnet av 

nyligen avlidna (män likväl som kvinnor och barn) genom att ge det nyfödda 

 
51 Av samtal med vuxna framgår det att det fanns ett relativt stort intresse hos vuxna att studera de barn som 

uppkallades efter en död anhörig. Om de råkade göra gester, rörelser eller något annat som liknade den bort-

gångnes, kunde det betraktas som ett tecken på att den döde levde vidare genom barnet. Bara genom att uttala 

den dödes namn framkallades tankar på den döde. En konsekvens av detta bruk var att det i Turabdin var ovan-

ligt att namnge barn efter levande medlemmar av ätten eller nära släkt. Om någon ändå gav ett barn ett sådant 

namn kunde det uppfattas som att man önskade den personens död. Det berättades till och med historier om 

hur någon döpt sitt barn efter en levande släktmedlem och att den äldre medlemmen dött kort efter.  
52 Under 1960- och 70-talet började lärda män att nedteckna genealogierna i form av släktträd nerifrån och 

upp, från första anfadern upp till den senast födda. Dessa män hade börjat betona vikten av att spåra varje sula-

les ursprung och vände sig till äldre män som påstods besitta kunskap om släktgruppers genealogi för att få 

”korrekt” information. Prästen Abraham Garis var en av dem. Redan som ung och under sin semesterledighet 

från universitetet i Istanbul och senare Österrike brukade han, under sina hembesök, åka runt och nedteckna 

och dokumentera äldre mäns berättelser om olika sulales genealogier.  
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barnet deras namn.53 Många döda medlemmar i en sulale, särskilt män, kunde 

således föreställningsmässigt leva vidare genom en ny medlem. Med anledning 

av att sulale som organisation är komplex och att syftet med denna avhandling 

inte är att fördjupa sig i den patrilinjära ideologin, faller en fördjupning i de 

olika grenarna utanför ramen för detta avhandlingsarbete. Jag har därför av-

gränsat mig till två nivåer av sulale som jag vid översättning till svenska valt 

att benämna ”storätten” och ”ätten”, där den förra anspelar på hela ätten (med 

en mytisk i regel okänd anfader) och där den senare syftar till en gren (med en 

känd anfader upp till fjärde eller femte generationen).  

Storättens ledarskap bestod i regel av ett råd sammansatt av de ingående 

ätternas överhuvud som i regel var män. Både vid storättens och ättens sam-

mankomster, vilka förefaller ha ägt rum vid behov, var varje familj represen-

terad av en eller flera medlemmar av vilka en, ofta fadern eller äldsta sonen, 

hade rollen som familjens överhuvud. En viktig princip var, ju närmare släkt-

skapsband desto större sammanhållning, vilket i praktiken innebar ett ”vi och 

dem”-tänkande allt efter sammanhang: ätt mot ätt, familj mot annan familj och 

så vidare. Det fanns en ideologisk föreställning om att de olika ätterna eller 

familjerna var egalitära, men i praktiken tenderade de ätter eller familjer som 

hade flest medlemmar eller mest inflytelserika personer att dominera, genom 

att påverka de beslut som togs i ätten och ibland även i storätten. En sådan 

position var ofta kortvarig då dessa kunde ersättas av andra som fått större 

inflytande i de patrilinjära släktgrupperna (se Björklund 1980:92 f.).  

Vuxna uppger att även inom storätten var de politiska processerna i ständig 

rörelse, vilket ledde till att de ätter som inte fick gehör för sina ståndpunkter 

kunde gå samman och påverka olika beslut. Sådana kontroverser handlade inte 

sällan om vilket band (bypolitisk fraktion lierad med en kurdisk stam) storätten 

skulle alliera sig med, men utbrotten kunde ibland handla om helt andra saker 

(se fallexemplet nedan). Den politiska och sociala organisationen som utgjorde 

sulale återspeglades också i arkitekturen. Husen var vanligtvis byggda på ett 

sådant sätt att de genom murar länkades till varandra och bildade en öppen och 

en sluten derto, gård. Den öppna gården fungerade som en social mötesplats 

för sulalens medlemmar men även deras närmaste grannar. Den slutna gården 

var mer privat för varje familj (jfr Björklund 1980:88 f.). På bilden nedan (figur 

4) ses en shautho. 

 

 
53Danforth (1982:125) som skriver om grekiska begravningsritualer har observerat liknande företeelser hos 

greker, som ”återupplivar” döda genom att uppkalla ett barn efter dem. 
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Figur 4: Shautho 

En shautho, ett grannskap, där husen är omgärdade av en mur (Edvard Turan 2007).   

 

På övergripande ättnivå var medlemmarna i ätten i de flesta fall förenade i ett 

gemensamt politiskt band som i regel var allierat med en asherto (en ledande 

kurdisk stam) i regionen och som i sin tur var styrd av en agha.54 I en sulale 

hade de manliga medlemmarna i regel stora förväntningar på varandra att hålla 

samman, allt efter förmodad genealogisk närhet. Vikten av detta belystes ge-

nom ett metaforiskt talesätt: ”En stav kan brytas lätt men inte sju sammanbun-

tade stavar”. Det underliggande budskapet i denna metafor var att ”ensam är 

svag”, att en man inte bör stå ensam utan vara enad med sin ’aila och sin sulale. 

Den som inte hade släktingar var i den bemärkelsen fakiro, ”fattig” eller dlo 

haso, ”utan rygg” (stöd), begrepp som anspelade på utsatthet och svaghet. Den 

som däremot hade många släktingar hade haso hiso, ”stark rygg” (starkt stöd), 

vilket antydde att ju fler man är desto starkare och mindre utsatt. Ambitionen 

att hålla ihop och att utåt skapa ett gott rykte om gruppen gällde alla medlem-

mar från storätten ner till individnivå, vilket även gällde kvinnor och barn. 

Även om idealet var att släktingar skulle hålla sams förekom alltjämt motsätt-

ningar mellan medlemmar inom ätten. Sådana konflikter kunde ibland urarta 

till osämja och i värsta fall till att en eller flera familjer bröt sig ur storätten, 

eller att storätten splittrades i olika fraktioner som gick längs med förmodade 

släktskapsband. Det var vanligt att de som bröt sig ur sin sulale allierade sig 

 
54 Begreppet asherto har också en metaforisk betydelse och står då för makt och inflytande. En person eller en 

ätt som anses ha makt eller inflytande över andra personer eller grupper brukar av andra betraktas som en 

asherto. Det är ofta ett negativt laddat begrepp och en kritik mot ett beteende hos den ”lille som försöker 

härma den store”, det vill säga de mäktiga kurdiska stammarna. 
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med ett annat band och blev då på samma gång motståndare till sin sulale, 

eftersom detta band i regel var allierat med en annan asherto (se även Atto 

2011:109 ff.; Björklund 1980:39 ff.; Deniz 1999:183 ff.). Vad en sådan utbryt-

ning innebar, varför vissa gick över till en annan asherto samt vilka påföljder 

en sådan övergång kunde medföra för de inblandade eller hela byn, får vi in-

blick i igenom Hannes berättelse: 

 

Jag tror jag var 15 år gammal när min familj [utvidgade familjen] kom i konflikt med de 

andra i vår bavek [ett kurdiskt begrepp som i visa byar användes parallellt med sulale]. 

Konflikter var inte helt ovanliga mellan de olika familjerna i varje bavek, det hörde jag ofta 

om. Men det schism som min familj fick vara med om var ganska ovanligt och mycket 

svårt för alla i vår bavek att hantera. Det hela började med att en ”kristen” [d.v.s. assyrisk] 

familj som skulle ha ett bröllop stod inför ett stort problem, nämligen att få en muslim från 

byn att gå och slakta deras ko. I vanliga fall var det inga problem, men just vid detta tillfälle 

låg vi kristna i fejd med muslimerna [d.v.s. kurderna]. En kristen kunde inte slakta kon 

eftersom köttet skulle bli haram och de som åt av köttet skulle därmed betraktas som ha-

ram, inte enbart av muslimer utan även av andra kristna. Det var alltså otänkbart att en 

kristen skulle slakta djuret. Ledarna för de kristna familjerna samlades för att lösa proble-

met. De kom överens om att lura en muslim att slakta djuret i skenutbyte mot att de allierar 

sig med hans band. Min far som inte kände till denna överenskommelse om skenövergång 

till den muslimske mannen band vägrade sätta sin heder och lojalitet på spel. Efter att djuret 

slaktades var det enbart min far och hans söner som gick över och fullföljde sitt löfte. Det 

var inte ett lätt beslut han tog, eftersom vi nu låg i fejd med vår egen bavek och våra kristna 

bröder. Vi betraktades som förrädare av vår bavek och vi pratade inte längre med varandra. 

Men det dröjde inte länge innan konflikten mellan dessa två band urartade till ett stort bråk, 

under vilket en muslimsk man i vårt band dödade en man från vår bavek. Ur detta bråk 

växte nya omgrupperingar och ganska snart gick andra kristna bavekat [plural] över till vår 

sida, bland annat en bavek vars ledare senare kom att bli min svärfar. Det var inte långt 

efter som min familj föreslog att de skulle be om hans dotters hand åt mig, vilket jag sam-

tyckte till och hon hette Bassima [Hon citerades tidigare, kap. 3, sid.93 ff.]. Några år senare 

kom kristna återigen att stå mot muslimer. Denna gång var min ’aila enad med vår bavek, 

vilket upplevdes som både rätt, naturligt och främst roligt för oss unga män som hade vuxit 

upp tillsammans och var bästa vänner.  

 

Sådana brytningar från sin egen sulale påverkades således av ättens inre soci-

ala eller politiska liv, såsom samarbetssvårigheter eller konflikter som kunde 

urarta till större strider i hela byn. En djupgående splittring i en ätt var en indi-

kation på att ledarna inte var kapabla att hålla samman gruppen, men det var 

också ett tecken på att gruppen hade försvagats och riskerade att tappa sin ställ-

ning i byns, alternativt ättens politiska liv. Eftersom det var de seniora männen 

som dominerade det politiska livet var det också de som direkt påverkades av 
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sådana händelser, exempelvis genom att de kände skam inför andra i byn för 

att de inte kunnat hålla sams inom den egna patrilinjen. Samtidigt kunde båda 

parter klaga över att det var den andre som inte var medgörlig och att de själva 

gjorde sitt yttersta. Enligt de män jag talat med fanns orsaken till sådana 

schismer ofta i grupperingar som bildades i varje sulale och att dessa hade sina 

”hemliga” sammankomster eller gick runt i tysthet för att få så många som 

möjligt med sig, vilket ofta ogillades av de som hade en annan åsikt men som 

ansåg att det var fel att gå runt och intrigera.  

Även unga män och kvinnor och barn influerades av sådana schismer, ge-

nom att de frivilligt eller ofrivilligt blev osams med varandra. Mot bakgrund 

av att sulalemedlemmar i regel bodde nära varandra fanns det ett intresse bland 

medlemmarna, från familjen ända upp till ätten, att motverka uppkomsten av 

konflikter, eftersom alla i gruppen ansågs förlora på det. Vuxna jag talat med 

poängterar att störst krav ställdes på familjen att hålla ihop och stötta varandra 

i alla situationer, vilket hängde samman med idén om ju närmare släktskaps-

band desto större krav på enighet, lojalitet och uppträdande. Kraven på hur 

individen borde uppträda var onekligen hårda och förankrade i föreställningar 

om exempelvis heder, rättvisa och godhet. Den som var lojal mot sin patrilinje 

samt respekterade de seniora i familjen fick beröm av vuxna i allmänhet. I 

princip levde ingen individ upp till idealbilden, utan det var de individer som 

kom närmast idealet som omtalades som goda förebilder. Vuxna män jag talat 

med menar att en sulale eller ’aila som ansågs uppfylla de moraliska princi-

perna och som var enade, kunde åstadkomma mycket och uppnå en hög posit-

ion i den egna byn, men även i grannbyar. 

Ättens betydelse bekräftades och upprätthölls genom rituella handlingar, 

som till exempel de årligen upprepade kyrkliga ritualerna, där huvudinslaget 

var förböner för släktens döda eller hedrandet av religiösa skyddshelgon, ge-

nom att släktgruppen årligen gemensamt stod för det bröd eller den risgryns-

gröt som utdelades i kyrkan. Andra sammanhållande faktorer genom vilka ät-

ten fick betydelse var exempelvis sorgehögtider, bröllop, jul och påsk. Med-

lemmarna i storätten brukade hjälpa varandra vid sorgehögtider, skördetider 

och byggandet av egna hus, etcetera (se även Björklund 1980:93 f.; Freyne-

Lindhagen 1997:48 ff.). På helger eller vinterkvällar var återkommande sociala 

sammankomster med familjemedlemmar eller andra medlemmar i ätten eller 

storätten vanliga, och syftade till att stärka banden mellan och inom dessa patri-

linjära släktgrupper. Sammankomsterna kallades för djevatat (pl.), samkväm, 

och skedde i regel utifrån ett turordningssystem. Det var också under sådana 

djevatat som barn fick höra sagor och berättelser. Vissa sagor eller berättelser 

var så långa att de bildade en följetång i några dagar och andra var så spän-

nande att de återberättades flera gånger, speciellt om berättaren var duktig på 
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att krydda berättelsen med dramatik eller flika in lite nytt. Under djevate gavs 

även tillfälle för förberedelse inför kommande bröllop, ättens helgondag (det 

helgon som ätten hedrar) eller annat liknande. Det var också vanligt att gäs-

terna på en djevate serverades te eller kaffe, samt russin och andra sötsaker 

som de hade tillverkat själva av vindruvor.  

Det vi ser här är att den patrilinjära släkttillhörigheten onekligen spelade 

en viktig roll i männens och kvinnornas liv men på skilda sätt. Normen före-

skrev att ättens medlemmar visar solidaritet, hjälpsamhet och lojalitet med 

varandra men i verkligheten förekom ganska ofta konflikter inom ätten: gren 

mot gren, hus mot hus och så vidare (Björklund 1980:87). Trots den förhärs-

kande patrilinjära ideologin var det inte helt ovanligt att män benämndes efter 

sin mor eller att kvinnor av olika anledningar bildade utgångspunkt för en ätt 

eller familj. 

 

’Aila, kärnan i den patrilinjära ideologin, och dess förändring 

Som det redan påpekats syftade ’aila på både kärnfamilj och utvidgad familj 

och assyrier använde prefixet be- i sin vardag för att skilja mellan olika nivåer 

av patrilinjära grupper från storätt och ätt till utvidgad familj och kärnfamilj. 

Eftersom dessa enheter var delvis separata och delvis integrerade i varandra är 

det i praktiken nästintill omöjligt att dra en skiljelinje mellan var en mindre ätt 

slutar och var en familj börjar, liksom var en utvidgad familj slutar och en 

kärnfamilj börjar. Det sociala familjelivet var betydligt mer komplext eftersom 

det fanns hushåll som enbart bestod av föräldrar och deras barn, samtidigt som 

det fanns hushåll som bestod av farföräldrar med ogifta barn och ett gift barn 

med familj. I det dagliga livet umgicks alla dessa med varandra och bodde 

grannar med varandra och ur det avseendet betraktades de och betraktade sig 

själva som en familj. 

För att börja med den utvidgad familjen spelade den en nyckelroll i indivi-

dens liv i olika sociala sammanhang, samt betraktades som den viktigaste so-

ciala enheten. Den ansågs vara den institution som hade lättast att hålla ihop 

och föra vidare samhällets normer och värderingar till den yngre generationen. 

Barnen drogs i tidig ålder in i tanken om att ha del i ansvaret för att utåt skapa 

ett gott anseende om familjen, vilket även ansågs återverka på familjens och i 

förlängningen även ättens och i viss mån storättens anseende. Mot bakgrund 

av den vikt många lade vid familjens och ättens goda rykte, var pressen stor på 

medlemmarna att utgöra goda förebilder för varandra och att inte besudla fa-

miljens och släktgruppens namn genom omoraliska handlingar som stöld, otro-

het, föräktenskapliga sexuella relationer, onödigt våld och våldtäkt. Eftersom 

medlemmarna påverkade varandras anseende gällde det för varje enskild indi-

vid att tänka på vilka konsekvenser ens handlingar medförde för den 
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patrilinjära släkten, i synnerhet för familjen. En man borde vid exempelvis tvi-

velsmål rådgöra med sin far, farfar och farbror innan han handlar eller ger sig 

in i en konflikt. Det hände att en del män bröt mot konventionerna och försatte 

sig själva och familjen, ibland till och med hela ätten, i en svår situation. Om 

det visade sig att det var den egna medlemmen som orsakade bråket fick denne 

ofta en rejäl utskällning och till och med stryk av sin far, farfar eller farbror 

(något som förväntades av andra medlemmar i ätten och storätten), men utåt 

stod de dock enade bakom sin släkting och försvarade denne mot anfall från 

motståndarna. Det innebär att så fort gruppen kom i konflikt med andra grup-

per bildades i regel en enad front och de stred på samma sida, i enlighet med 

principer om komplementär opposition som beskrivits av Evans-Pritchard 

(1940, se även Björklund 1980:93).  

Beroende på sammanhang och typ av släktskapsband föreskrev normen att 

yngre visade respekt eller lydnad för äldre, vilket enligt vuxna jag varit i kon-

takt med menar präglade samhället i stort. Ifråga om exempelvis valet av gif-

termålspartner åt en son eller dotter, var det vanligt att föräldrar i första hand 

rådfrågade faderns familj och farbröder om en lämplig giftermålspartner, i 

andra hand moderns ursprungsfamilj. Konsultationen av seniora familjemed-

lemmar eller mannens bröder betraktades i regel som en respektfull gest som 

ofta besvarades eller förväntades att besvaras lika respektfullt genom att låta 

föräldrarna ta beslutet. Om någon av dessa släktingar skulle vara emot gifter-

målet och deras invändning ansågs vara skälig kunde den respekteras, men i 

många andra fall respekterades inte deras motvilja, vilket kunde leda till upp-

komsten av en tillfällig osämja som inte varade i mer än några dagar eller må-

nader. För övrigt var interna dispyter av olika slag mellan fäder och söner eller 

mellan bröder relativt vanliga och kunde exempelvis uppkomma i samband 

med att fadern fördelade sin egendom mellan sönerna, de kunde också föran-

ledas av att hustrurna kom i konflikt med varandra. Det hände att konflikterna 

blev större och till och med urartade till verbalt våld eller långvarig osämja 

inom familjen och då i regel mellan män. Djupgående konflikter gav släktingar 

och fränder anledning att ingripa i försoningssyfte. I de flesta fall respekterades 

dessa ansträngningar och parterna försonades. Vuxna jag talat med påpekar att 

en familj som hade upprepade interna konflikter inte ansågs vara en god före-

bild för de yngre familjemedlemmarna. Dessutom tenderade sådana interna 

konflikter vara en viktig grogrund till att familjer splittrades i kärnfamiljer, 

vilka ökade successivt. 

Rörande hushållens sammansättning var det fram till slutet av 1950-talet 

vanligt med hushåll bestående av en utvidgad familj på tre generationer, medan 

det var mindre vanligt med kärnfamiljer med separat ekonomi. Många vuxna 

har minnen av mycket trångboddhet under barndomen. Det kunde vara upp till 
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15 personer (barn och vuxna) som bodde och sov i ett och samma rum på mel-

lan 20–30 kvadratmeter. Husen var i regel byggda i två delar, med ett stort rum 

som fungerade både som sovrum och vardagsrum, och en farstu. På dagen satt 

många på mattor och på kvällen togs fram madrasser, kuddar (vilka även fun-

gerade som sittunderlag och ryggstöd) och täcken som lades på mattorna. Till 

följd av trångboddheten kunde det uppkomma konflikter mellan ingifta kvin-

nor och ogifta döttrar, mellan svärmödrar och svärdöttrar, eller mellan fäder 

och söner och mellan bröder. Konflikterna handlade i regel om orättvisor, vem 

som gjorde mest eller minst och vem som var mest rättvis eller orättvis. Medan 

konflikter mellan kvinnorna i stor utsträckning handlade om hushållssysslorna, 

handlade konflikter mellan männen i allmänhet om jordbruksarbetet. Givetvis 

påverkades både männen och kvinnorna av varandras konflikter och marke-

rade sitt ogillande mot den eller de familjemedlemmar som de ansåg handlade 

fel.  

När marknadsekonomin bredde ut sig och moderniseringsprocessen tog 

fart i början av 1960-talet fick många hushåll bättre ekonomiska förutsätt-

ningar, vilket medförde att en del gifta söner byggde egna hus, vanligtvis i 

samma kvarter som sin far och sina bröder. Detta mönster är vanligt i många 

delar av Mellanöstern (se t.ex. Malmström 2009:89). I och med detta kom de 

separata hushållen att bli allt vanligare och folk fick större utrymme att bo i, 

även om de allra flesta precis som tidigare hade ett rum att sova i på natten och 

vistas i på dagen. I många familjer brukade äldste sonen, efter att han gifte sig 

och bildade familj, bo kvar med sina föräldrar och ogifta syskon. Han brukade 

också ta över huset efter föräldrarnas bortgång. Det var också vanligt att ny-

gifta söner bodde hos mannens föräldrar tills de byggt sig ett eget hus i samma 

kvarter. I många familjer fördelade fadern sin egendom mellan sina söner först 

efter att alla hade gift sig, men i vissa familjer skedde detta först efter faderns 

bortgång. I båda fallen förefaller bröderna ha haft en gemensam ekonomi trots 

delning i hushåll. Familjernas utflyttning och delning av egendom medförde 

inte sällan konflikter mellan fäder och söner, eller efter faderns bortgång mel-

lan bröder (se även Björklund 1980:87 f.). 

De som välkomnade utflyttningen till eget hus var främst unga kvinnor. 

Många slapp nu att träta med sina svägerskor och sin svärmor om vad många 

jag talat med beskriver som onödiga saker, vilket i regel handlade om hushålls-

arbetet, barnpassningen eller ekonomin. För kvinnorna innebar utflyttningen 

att i första hand komma undan svärmoderns eller äldsta svägerskans direkta 

inflytande över dem och deras familj. Allt eftersom kärnfamiljerna blev fler 

kom begreppet koufla att bland de yngre ersättas av det inlånade och något 
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modifierade turkiska begreppet ’aila,55 förmodligen för att det nya ordet bättre 

kunde fås att stämma överens med den nya synen på familjen, baserad på kärn-

familjen. Under 1970-talet bidrog moderniseringsprocesser till att antalet en-

familjshushåll ökade ytterligare och flerfamiljhushållen blev mindre vanliga. 

Vuxna berättar att majoriteten i den äldre generationen (50 år eller äldre) pa-

rallellt använde både det gamla och nya begreppet, medan den yngre generat-

ionen nästan uteslutande använde det nya begreppet.56 Men det dröjde inte sär-

skilt länge innan begreppet ’aila kom att även omfatta koufla, flerfamiljshus-

håll, och i vissa fall till och med syfta på en grupp medlemmar i ätten upp till 

fjärde eller femte generationen, räknat från den yngsta medlemmen.  En viktig 

anledning till detta skulle kunna vara att människorna bodde vägg i vägg med 

fjärdegradens släktingar och att de som följd av detta utvecklade ett nära socialt 

umgänge, samt ett givande och tagande. En annan anledning var att en av sö-

nerna, i regel äldste sonen och hans familj, bodde kvar hos sin familj. En tredje 

förklaring är att en del familjer hade separata bostäder och hushåll. En nyan-

serad bild av ’aila visar sålunda att den i första hand bestod av en närbesläktad 

tre-generationers-släktgrupp (en far, hans söner och deras respektive familjer 

med antingen separat eller gemensam bostad, hushåll eller ekonomi) och i 

andra hand en familj med ekonomisk självständighet och eget hushåll. Denna 

typ av familj ökade stadigt under senare delen av 1970-talet. 

Genom att söner dels bildade egna hushåll, dels migrerade till andra orter 

och länder, utsattes den patrilinjära ideologin för tämligen kraftig påverkan. 

Den nya familjeideologin som växte fram bland unga män och kvinnor fann 

sin styrka i de religiösa skrifterna, i vilka kärnfamiljen hade en central bety-

delse. De som förordade kärnfamiljen hänvisade enligt vuxna jag talat med 

ofta till Bibeln (framförallt Paulus brev till Efesierna 5:31) som talar om att 

mannen och kvinnan lämnar sin far och mor och håller sig till sin hustru 

 
55 Anledningen till att assyrier införde turkiska ord i sitt språk berodde i huvudsak på att gruppen sedan den så 

kallade turkiska nationaliserings- och turkifieringsprocessen under 1920-talet hade förbjudits att undervisa på 

sitt språk (Deniz 1999; Yonan 1989). Som resultat av detta kom gruppens tal- och skriftspråk att utveckla två 

starkare förgreningar än tidigare. Skriftspråk, kthobonoyo (bokspråk) kom att överleva som kyrkospråk, och 

talspråk eller vardagsspråk, turoyo (bergspråk). Med tiden kom skrift- och talspråket att glida ifrån varandra, 

möjligen på grund av att nya lånord upptogs i talspråket, främst från turkiska, kurdiska och arabiska. Turkiska 

var det officiella språket i landet, kurdiska var det ledande inofficiella språket i Turabdin och arabiska var ett 

språk som talades i vissa delar av Turabdin, till exempel i Diarbakir. När det uppkom nya begrepp på turkiska 

som inte direkt kunde översättas till turoyo, integrerades de i språket genom att en ändelse tillfogades så att det 

klingade som turoyo. I regel handlade det om namn på redskap, men även på sociala institutioner som exem-

pelvis den turkiska beteckningen på ”familj”, aile, som fick ändelsen ’aila. Tezel (2003) beskriver hur dessa 

grupper i sin tur lånat ord från gruppens tal- och skriftspråk. 
56 En viktig anledning till att den äldre och yngre generationen indelades efter dessa åldrar var att medellivs-

längden var kort, då många dog redan i 55–60-årsåldern, samt att många gifte sig i tidig ålder och hade upp till 

åtta barn vid 40-årsåldern. 
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respektive make. Det religiösa påbudet att mannen borde lämna sin ursprungs-

familj och bilda egen familj stod i många fall i själva verket i strid med de 

förväntningar som fanns på hans lojalitet mot sin ursprungsfamilj. Lojaliteten 

gentemot familjen, främst gällande ekonomiskt stöd, fick således mindre bety-

delse bland ett flertal unga personer för vilka kärnfamiljen utgjorde den vik-

tigaste sociala och ekonomiska enheten.57 Denna utveckling var i regel ifråga-

satt av många i den äldre generationen, påpekar ett flertal vuxna. 

En annan företeelse som utgjorde del i förändringsprocessen var den till-

fälliga migrationen till större städer som Mardin eller Istanbul. Denna migrat-

ion öppnade genom kontakter porten mot andra länder, vilka erbjöd jämförel-

sevis astronomiska löner. Från mitten av 1960- till början av 1970-talet blev 

det alltmer populärt att söka lyckan i en större stad eller i ett västerländskt land. 

Då var tanken hos många att arbeta några år och sedan komma tillbaka med 

pengar för att på så sätt stärka i första hand familjens ekonomi. Unga män och 

kvinnor (gifta såväl som ogifta) åkte som gästarbetare till Libanon, Tyskland, 

Nederländerna, Australien och andra länder (se även Atto 2011; Björklund 

1981; Deniz 1999). En del gifta som hade för avsikt att stanna en längre tid tog 

med sig sina makar/hustrur, detta för att förhindra uppkomsten av problem som 

skulle kunna leda till oönskade konsekvenser, till exempel skilsmässa. Att även 

kvinnor, oavsett om de var ogifta eller inte, fick åka till fjärran länder för att 

arbeta, har att göra med att dessa länder var kristna och att Västtyskland främst 

efterlyste kvinnliga gästarbetare. En av dessa gästarbetare var Bassima som 

något år efter att hon gifte sig (1970) åkte dit. Här följer hon och hennes mans 

berättelse: 

 

Knappt en månad efter att vi gifte oss ledde en konflikt mellan min äldre svåger och min 

svärmor [Hannes mor] till att hon kastade ut oss till ladugården, där vi tvingades bo bland 

djuren. [Enligt andra källor påstås konflikten ha sin orsak i att Hannes äldre bror som hade 

funktionsnedsättning anklagade sina föräldrar för att inte ha ansträngt sig tillräckligt 

mycket för att hitta en hustru åt honom].58 Det dröjde dock inte länge innan vi tvingades att 

även flytta från ladugården och ända bort till min morbrors övergivna hus i en annan 

shautho [morbrodern hade flyttat till staden Midyat]. Denna gång var det på grund av min 

fars förslag om att skicka mig till Tyskland som gästarbetare. Hannes bröder och i viss mån 

även föräldrar var starkt emot att jag, deras svägerska respektive svärdotter åkte till ett 

 
57 En relativt modern möbel som vid den här tiden kom att bli populär bland unga familjer var diwan. Det var 

en långbänk som var fristående eller som monterades i väggen och var klädd i en ullmadrass, smala kuddar 

med broderade överdrag och som ansågs vara funktionell men också bekvämare än mattor och madrasser att 

sitta på. Dessutom ansågs den smycka huset. 
58 Personer med någon form av funktionsnedsättning hade i regel svårt att hitta en giftermålspartner. Vuxna 

uppger att det var vanligt att de riktade sin frustration mot föräldrarna, vilka i många fall ansträngde sig ännu 

mer. I fallet med Hannes bror lyckades föräldrarna till slut hitta en kvinna åt honom, berättade Hanne.  
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främmande land. De ansåg att det var aibo [skam] att skicka en ensam ung kvinna till ett 

främmande land. Min far menade att jag inte var ensam och att andra unga kvinnor som 

redan åkt dit verkade få ett bra liv där. De försökte få mig och Hanne att inte gå med på 

min fars förslag. När de kastade ut oss var det nog för att visa sitt ogillande. Min far erbjöd 

sig att betala alla kostnader i samband med min resa, vilket var ovanligt då fäder sällan lade 

ner pengar på en bortgift dotter. Hanne gav sitt samtycke till resan under villkor att hans 

familj också gick med på det och att återbetalningen av utlägget endast skulle ske om jag 

lyckades att få arbete i Tyskland, vilket inte var säkert då en del inte fick arbetstillstånd. 

[Hanne fortsätter berättelsen:] Under tiden Bassimas far ihärdigt arbetade både med hennes 

utresetillstånd och med övertalning av mina bröder och föräldrar, åkte jag själv tillsammans 

med ett tiotal andra bybor till Adana, en närliggande stad, för att hitta ett arbete. Efter tre 

dagars försök begav vi oss istället till Diarbakir, tillsammans med en som lovat oss några 

månaders grävarbete. Det varade dessvärre i drygt en månad, men samme man sa att det 

kan finnas ett annat arbete några kilometer därifrån. På väg dit stannade vi för att ta en kort 

paus, varpå en minibuss stannade precis bredvid oss. I den bussen satt ingen mindre än 

Bassima, en man och hans ogifta dotter, jämnårig med henne. Jag blev helt förvånad. Jag 

får höra av mannen att han avser följa med dem till Istanbul för att sätta dem på ett plan till 

Tyskland, men i Bassimas fall har hennes far bett mannen att söka upp mig och låta mig ta 

beslutet att antingen låta henne åka till Tyskland eller tillbaka till byn. När Bassima berät-

tade att min familj hade gått med på hennes resa till Tyskland kom jag och mannen överens 

om att han åker tillbaka och jag följer med till Istanbul för att sätta dem på ett plan till 

Tyskland. [Enligt Bassimas mor som undertecknad hade samtal med vid ett annat tillfälle 

var makens familj emot resan och de tog inte ens avsked av henne när hon åkte, men när 

hon började skicka pengar till dem var allt frid och fröjd igen, tillägger hon med ett skratt]. 

Ett par månader senare blev jag själv kallad till den tvååriga militärtjänsten.59  

 

Den slutsats man kan dra från detta fall är att i och med ovan nämnda föränd-

ringar kom seniora män och kvinnor att få mindre kontroll över sina gifta söner 

och svärdöttrar. Samtidigt som många av de äldre fortsatte betona det patrilin-

jära släktskapets betydelse och motsätta sig moderniseringsprocessen, insåg de 

också vilka fördelar denna process förde med sig och de kom att inta en kluven 

inställning till förändringarna. Å ena sidan kunde utflyttningen medföra färre 

konflikter mellan familjemedlemmar i allmänhet och mellan kvinnor i synner-

het. Å andra sidan fanns det hos främst fäder en rädsla för att de utflyttade 

sönerna kunde förblindas av ekonomisk framgång och glömma sina plikter 

 
59 De återförenades först två år senare i Tyskland. Men det var inte via talabie, ansökan om arbets- och uppe-

hållstillstånd, som Bassima hade gjort åt Hanne. Hon fick nämligen avslag två gånger efter varandra. Hanne 

kunde inte vänta tills hon ansökte på nytt, utan han bestämde sig för att åka dit illegalt men blev stoppad vid 

gränsen. Turligt nog blev han uppmanad av en taxichaufför med turkiskt ursprung att åka med honom till Mi-

lano i Italien och därifrån ta tåget till Tyskland. Även där blev han stoppad men han lyckades fly från polisen 

och ta en ny taxi. På väg till Augsburg där Bassima bodde hann polisen ifatt honom, men av någon okänd an-

ledning lät de honom åka vidare.  
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gentemot familj och släkt. Det fanns grund för denna rädsla eftersom vissa fa-

miljer blev vad som beskrivs som ”familjecentrerade” och att de glömde 

”släktförpliktelserna”, menar ett flertal vuxna. Konflikter utvecklades först och 

främst mellan de släktingar som bodde på landsbygden och de som bodde i 

storstäder. Vuxna berättar vidare att det florerade historier om hur släktingar 

från landsbygden inte blev insläppta hos släktingar i storstäderna. Det kunde 

antingen bero på att de senare skämdes inför sina grannar över att ha släktingar 

från landsbygden, eller på att de uppfattade dessa släktingar som en belastning. 

De män och kvinnor jag varit i kontakt med menar att det främst var kvinnor 

som anklagades för detta eftersom de ansågs dominera över sina män. I sådana 

sammanhang beskrevs deras män som svaga och karaktärslösa. Oavsett om 

sådana rykten vara sanna eller inte förefaller de ha haft som konsekvens att 

förändringarna hölls inom ramar som uppfattades som rimliga, det vill säga att 

man inte tog helt avstånd från släktingarna. När det med tiden stod klart att 

huvuddelen av de unga män som flyttade till städer eller som migrerade till 

andra länder inte övergav familjen, utan fortsatte att respektera sina föräldrar 

och även hjälpte till vid behov, framstod dessa förändringar som mindre hot-

fulla. 

 

Kvinnors situation och status i det patriar-
kala och patrilinjära samhället 
Det är svårt att ge en fullständig bild av hur den patrilinjära ideologin präglade 

kvinnors liv, samt hur de själva medvetet eller omedvetet, frivilligt eller mot-

villigt deltog i dess upprätthållande, eftersom kvinnornas berättelser bygger på 

minnen av livet i Turabdin. Här koncentrerar jag mig på de möjligheter och 

hinder som kvinnorna mötte, samt på de situationer och händelser som tende-

rade att antingen höja eller sänka deras sociala status. Uppmärksamhet kom-

mer även riktas mot de orättvisor som kunde drabba kvinnor, samt de tradit-

ioner och normer som påverkade deras sociala situation. Uppfattningar om 

kvinnans medlemskap i makens och faderns sulale, synen på egendomsrätt till-

sammans med barnlöshet och rykten om otrohet kunde, som vi kommer att se, 

få långtgående konsekvenser för en kvinna.  

 

Kvinnors inflytande i hemmet och i den politiska sfären 
Kvinnorna var generellt sett underställda männen. De ogifta kvinnorna var un-

derställda sina fäder och bröder, medan de gifta var underställda sina män och 

i många fall även sina svärföräldrar och äldre svågrar. De förväntades att lyda 

och respektera sin make och seniora medlemmar i hans familj tillika deras nya 

familj. Men det framgår också av kvinnornas berättelser att de hade vissa 
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möjligheter att påverka sin situation och att protestera mot en del orättvisor 

som drabbade dem. Om en nygift kvinna kände sig olycklig i sitt äktenskap 

eller kände sig illa behandlad av maken, svärmodern, svägerskorna eller andra 

medlemmar av mannens släkt, kunde hon alltid ”rymma” till föräldrarna och 

förklara sin situation. Beroende på problemets karaktär samt föräldrarnas sätt 

att hantera konflikten, kunde hon antingen stanna hos föräldrarna (vilket var 

det vanligaste) eller skickas tillbaka till svärföräldrarna med löfte om att för-

äldrarna skulle ta upp problemet med svärföräldrarna. I de fall då kvinnan stan-

nade hos föräldrarna uppsöktes hon i regel av svärfadern, äldsta svågern eller 

annan närstående till mannen, som kom för att övertala henne att återvända och 

de lovade i regel att hon skulle bli bättre behandlad. Om problemen kvarstod 

och hon fortsatte rymma hem till föräldrarna kunde hon få stanna där och inte 

återvända förrän prästen involverades. Prästen kom in i bilden när det inte 

fanns andra alternativa lösningar och när problemen blev svåra att hantera. 

Prästens engagemang var med andra ord ett tecken på att familjerna inte själva 

kunde hantera problemet, vilket var något av en skam, i första hand för mannen 

och hans föräldrar och i andra hand för kvinnan och hennes föräldrar. När jag 

frågade en grupp kvinnor hur vanliga sådana rymningar var tittade de på 

varandra och skrattade. Fahima (50 år) säger: ”Det var ganska vanligt att ny-

gifta kvinnor rymde hem till sina föräldrar med avsikt att få upprättelse i kon-

flikter, men det nådde i regel inte så långt att prästen blev inblandad.” Gazale 

(80 år) fyller i: ”I de flesta fall sympatiserade föräldrarna med sin dotter men 

de uppmanade henne att vara tålmodig, eftersom det hörde till att problem upp-

stod i början av äktenskapet.” Sheffna (52 år) fortsätter: ”Det fanns nygifta 

kvinnor som av olika anledningar, till exempel rädsla för att i det offentliga 

skämma ut sig, stod ut med mycket innan de berättade om sina problem för 

föräldrarna.” 

Samtliga kvinnor jag talat med menar att med introduktionen av de nya 

enfamiljshushållen fick svärdöttrarna ökad frihet att styra över sina egna hus-

håll och ha huvudansvaret för uppfostran av sina barn. Kvinnorna tillägger att 

i en del fall var den ofta unga kvinnan själv drivande i frågan, i andra fall var 

det maken, men utåt sett brukade de visa enighet. Eftersom de levde relativt 

tätt ihop med mannens släkt hade svärmodern (och vid hennes bortgång äldsta 

svägerskan) fortfarande en viss auktoritet över svärdöttrarna (alternativt de 

yngre svägerskorna). Trots att de hade separata hushåll kunde en del hålla svär-

döttrarna eller de yngre svägerskorna i schack och styra deras rörelsefrihet. En 

del kvinnor berättar att de hade en sträng svärmor och beskriver henne som 

dominant och krävande. Många andra uppger att de har haft helt andra erfaren-

heter av sin svärmor och beskriver henne som snäll, vänlig och förstående. I 

båda fallen poängteras vikten av respekt till svärmodern, trots skilda 
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erfarenheter. När svärmodern blev gammal, inte längre var arbetsför och be-

hövde omsorg, byttes rollerna, något som svärmödrar kände till väl. Då var det 

i princip upp till svärdottern hur hon valde att behandla sin svärmor. Kvinnorna 

konstaterar att, såsom de minns, behandlades de allra flesta svärmödrar med 

respekt. De tillägger att det fanns en del svärmödrar som hamnade i onåd även 

om de hade varit snälla, medan andra blev väl omhändertagna trots att de hade 

varit stränga mot sina svärdöttrar. (På liknande sätt förändrades relationen mel-

lan far och äldste son, då fadern på ålderns höst förlorade sitt inflytande över 

hushållet eller familjen och äldste sonen tog över faderns roll som familjens 

överhuvud). Det fanns således en latent spänning och en maktkamp dels mellan 

svärmor och svärdöttrar, dels mellan svägerskor, som kom till uttryck i det 

vardagliga livet. Ur den aspekten försvann inte konflikterna helt mellan kvin-

norna i samband med att hushållen separerades, men de blev mindre allvarliga 

och fick förmodligen en annan dimension än tidigare.  

Även om kvinnorna hade ett visst inflytande i sina egna hem hade männen 

betydligt större makt än kvinnorna, både i den privata och i den offentliga sfä-

ren. Det fanns förväntningar på männen att engagera sig i ättens politiska liv 

och många män var också själva intresserade av det. Omvänt förväntades kvin-

nor att hålla sig borta från den politiska sfären och det fanns en tydlig föreställ-

ning om att kvinnor och politik inte hörde ihop. Enstaka kvinnor som intresse-

rade sig för politik hittade ofta olika vägar att få inflytande i de politiska pro-

cesserna. Den kvinna som tog sig över alla synliga och osynliga spärrar och 

tog plats i den politiska sfären, erkändes i slutändan av männen och tillskrevs 

”manliga” egenskaper som att vara modig, stark, rättvis, god talare, pålitlig, 

hederlig och så vidare. Många av de kvinnor som utmärkte sig på detta sätt 

erkändes även offentligt som familjens överhuvud och efterföljande generat-

ioner uppkallades efter dem. Det handlade om änkor vars inflytelserika make 

hade dött tidigt och om de kvinnor som hade större auktoritet än maken i fa-

miljen. De förra som fick efterträda sina bortgångna makar var i regel äldre 

änkor till framstående män och mödrar till många söner som uppnådde en hög 

position i makens släktgrupp. De senare som var färre i antal, var kvinnor, 

yngre såväl som äldre, som hade större inflytande över familjen än sina män, 

men som till skillnad från de förra endast indirekt, via sina män eller sina gifta 

söner påverkade familjens eller ättens politiska liv. Framstående och domine-

rande kvinnor kunde således, trots den starka patriarkala och patrilinjära ideo-

login, få en dominerande roll och till och med bli ihågkomna genom att bilda 
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utgångspunkten för en familj eller ätt, dock i fortsatt patrilinjärt led via sina 

söner.60  

Det fanns ett tjugotal familjer och ätter i Turabdin uppkallade efter kvinnor. 

De var inte vilka kvinnor som helst, förklarar vuxna, och tillägger att en del 

män betraktade inflytelserika kvinnor som ett hot mot etablissemanget, medan 

andra gav uttryck för en beundran av deras styrka och mod (jfr t.ex. Björklund 

1980:82 ff.). Det verkar som om så länge dessa kvinnor var ett fåtal kunde de 

accepteras eftersom de inte rubbade männens maktställning eller den patrilin-

jära ideologin. Av de vuxnas utsagor att döma fanns det också tendens hos 

dessa kvinnor att låta männen i släktgruppen, särskilt sönerna, dominera över 

sina hustrur. En anledning skulle kunna vara att de var medvetna om risken att 

själva bli avsatta från sin position om de uppmuntrade yngre kvinnor till att ta 

efter, att det helt enkelt fanns en outtalad kod som de inte fick bryta mot.  

 
Påståenden om otrohet och otrohetens konsekvenser 
Hur en kvinna i rollen som dotter, hustru eller mor uppförde sig i olika sam-

manhang förefaller ha haft relevans för hennes närmaste släktingars sociala 

status i samhället. Givetvis gällde mycket av detta även männen, men det ställ-

des mycket hårdare krav på kvinnor att uppföra sig och de fick också betydligt 

högre straff än män som begick liknande brott mot rådande normer. Om en 

man misstänktes för att exempelvis vara otrogen och hans hustru fick känne-

dom om detta, vågade hon ofta inte konfrontera honom av rädsla för att bli 

misshandlad, eller kanske för att bli anklagad för att vara otillräcklig som 

hustru eller för att vara naiv och tro på rykten. Vid otrohetsaffärer fick be-

dragna kvinnor ofta mycket lite stöd av omgivningen att ta till sådana åtgärder 

som män gjorde mot sina makor. I bästa fall kunde de få sina svärföräldrar och 

svågrar, samt sin farfar eller äldste bror att tala allvar med honom, till exempel 

få honom att förstå risken med att bli dödad av älskarinnans make. Att skilja 

sig från den otrogne mannen var inget alternativ för många kvinnor eftersom 

de inte ansågs få ett bättre liv efter en skilsmässa. Med anledning av detta kom-

mer fokus vara på de konsekvenser kvinnors otrohet medförde för dem och 

deras närmaste släktingar.  

Om kvinnan uppfattades som dygdig höjde hon sin makes, sina söners, sin 

fars och övriga släktingars status, men hon kunde också sänka den genom oan-

ständigt uppträdande, som äktenskapsbrott. Män vars hustrur, gifta döttrar eller 

gifta systrar påstods ha varit otrogna förväntades att undersöka detta. Om miss-

tankarna styrktes eller bekräftades var mannen, i enlighet med hederskodex, 

 
60 Det berättas om tre kvinnor från olika byar som var sina respektive familjers ledare. De representerade sin 

makes familj i olika politiska och sociala sammanhang, samt försvarade sig och familjen med både vapen och 

sin fysiska styrka.  
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tvungen att döda henne och hennes påstådda älskare för att återupprätta sin och 

släktens heder, samt att ”tvätta bort” den skam som kvinnans otrohet förde med 

sig, även om den inte gick att få bort helt. Förutsättningen för att få rätt att döda 

människor på detta sätt var att kvinnan och hennes älskare togs på bar gärning 

så att det inte fanns något tvivel om otroheten. Synen på och tillämpningen av 

hedersnormen skilde sig dock mellan olika familjer och individer.  

Kyrkan accepterade inte mord överhuvudtaget. Vid bevisat äktenskapsbrott 

gav kyrkan den bedragna parten tillstånd att skilja sig och gifta om sig, samti-

digt förbjöds den som varit otrogen att gifta om sig på sju år. För att bevilja 

skilsmässa krävde kyrkan i regel två ögonvittnen som hade sett mannen pene-

trera kvinnan, vilket beskrivs som ett omöjligt krav av vuxna jag talat med. 

Som en följd av de höga beviskraven anmäldes sällan misstanke om äkten-

skapsbrott till kyrkan. Om en man under sådana omständigheter dödade sin 

hustru visste han att han skulle få det vanliga straffet av kyrkan att inte få gifta 

om sig förrän efter sju år, det vill säga samma straff som om han skilde sig från 

hustrun utan kyrkans tillstånd. Med anledning av den höga bevisbördan som 

kyrkan krävde, den religiösa synd det innebar att ta någon annans liv eller att 

bidra till det genom att informera maken, samt de ödesdigra konsekvenser en 

uppdagad otrohet kunde leda till, var avslöjandet av otrohetsaffärer ytterst 

ovanligt. Många drog sig från att informera den bedragna maken om de påträf-

fade hans hustru med en annan man, de ville inte känna sig ”medskyldiga” till 

en annans eventuella död. Visade det sig sedan att anklagelserna var falska 

eller uppfattades av kvinnans make som grundlösa, slog det också tillbaka på 

dem som spred sådana rykten. Trots dessa risker valde en del att gå direkt till 

den bedragne maken och berätta vad de sett, medan andra valde att berätta för 

någon som spred det vidare.  

Förutom denna sorts ryktesspridare som nämns ovan, fanns det också andra 

som på grund av olika anledningar spred falska eller illvilliga rykten om vissa 

kvinnor. Om sådana rykten spreds i samband med fejder var det inte många 

som tog dem på allvar eftersom många antog att det var ett sätt att skända mot-

ståndarna. Men om det gick rykten om en kvinna vars make eller hans familj 

inte låg i fejd med andra kunde de tas på allvar, i synnerhet om det var många 

rykten i omlopp om en och samma kvinna. Hur allvarligt händelsen togs och 

hur män i allmänhet reagerade när de nåddes av sådana rykten om sin hustru 

varierade. En del uppges ha krävt en förklaring av sin hustru medan andra 

valde att tro på ”vittnet” eller ”informationsutlämnaren” och blev riktigt upp-

rörda. I denna upprörda situation kunde en del misshandla sina hustrur och i 

sällsynta fall oavsiktligt döda dem och i vissa fall även den man som hon an-

togs vara otrogen med, trots att de inte hade tillräckligt med bevis för att en 

otrohetsaffär ägt rum. Sådana män fick i regel inget stöd eller förståelse för sitt 
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handlande från sin omgivning och de beskrevs som hetlevrade och dumdris-

tiga. Då männen i regel bodde vägg i vägg med sina släktingar kunde många 

vuxna snabbt ingripa och avstyra en pågående misshandel.  

I regel försökte kvinnans make och hans familj gå till botten med ryktet, 

något som även kvinnan själv och hennes ursprungsfamilj gjorde om hon ansåg 

sig vara oskyldigt anklagad eller om anklagelserna grundade sig på ett miss-

förstånd. I de flesta fall konfronterades ”vittnet” eller ”informationsutlämna-

ren” och kvinnan med varandra. De flesta fall visade sig bestå i att kvinnan 

setts prata länge med en man som varken tillhörde makens eller hennes släkt, 

eller att en främmande man setts gå in i parets hus när maken inte var hemma. 

Om kvinnans version av händelsen övertygade maken och hans släkt mer än 

”vittnets” eller om ord stod mot ord, brukade de flesta tysta ned händelsen och 

istället övervaka kvinnan under en tid. Men om ”vittnets” version ansågs vara 

mycket trovärdig valde en del att döda henne. Om det visade sig att kvinnan 

trots allt dödats oskyldigt brukade hennes ursprungsfamilj beskylla maken och 

ibland även hans föräldrar och bröder för mord på deras dotter. Hur öppen de-

ras beskyllning var styrdes av hur stort inflytande de hade i byn. Eftersom så-

dana beskyllningar var vanliga brukade de flesta män skicka tillbaka kvinnan 

till sina föräldrar som fick avgöra hennes öde, men det fanns ofta en förväntan 

på att de skulle döda henne.  

Vuxna jag talat med hävdar att dödandet av kvinnor var ytterst ovanligt och 

att det skedde ett mord ungefär vart tionde år.61  De menar också att det var 

mer regel än undantag att män brukade avfärda påståenden om hustruns otro-

het. De män som nonchalerade eller dementerade sådana rykten brukade fram-

ställas som ynkliga karlar av andra i samhället. Varför män som antogs vara 

bedragna av sina hustrur inte följde den föreskrivna hedersnormen hade en 

mängd orsaker, allt ifrån att de inte hade tillräckligt med bevis, till att de av 

religiösa skäl inte ville begå brottet att döda en annan människa eller göra sina 

och eventuellt den anklagade mannens barn yatoume, (föräldralösa). Ett annat 

viktigt argument som lyftes fram var att man riskerade försätta både sig själv 

och sina släktingar i en svår situation, eftersom det fanns risk för hämndakt-

ioner från den mördade kvinnans ursprungsfamilj eller mannens familj och 

släkt som kunde få långtgående konsekvenser (se t.ex. Bargello 1998:10 ff.).  

 

 
61 Hur vanliga eller ovanliga sådana mord i själva verket var har jag inte kunnat utröna eftersom jag inte kun-

nat hitta nedtecknade uppgifter om otrohetsrelaterade mord bland suryoye i Mellanöstern. På Amnestys hem-

sida nämns ett antal hedersrelaterade mordfall i sydöstra Turkiet, men eftersom etnisk bakgrund på förövare 

och mordoffer inte anges kan den inte användas som källhänvisning.  
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Änkors sociala status och situation  
Förutom sorgen kunde förlusten av en make medföra stora problem för en 

änka. Om hon var ung och inte hade några barn fick hon flytta tillbaka till sina 

föräldrar för att giftas bort på nytt. Hade änkan enbart döttrar kunde hon, under 

förutsättning att hon inte gifte om sig samt inte drog vanära över sina svärför-

äldrar genom bland annat oanständigt beteende, ha kvar den bortgångne ma-

kens egendom tills döttrarna giftes bort, och därefter fick hon överlämna egen-

domen till arvtagarna. I bästa fall fick hon dela den med dem tills hon själv 

gick bort. Vuxna berättar om några fall där den bortgångnes far och bröder 

överlämnat hans egendom till en av hans bortgifta döttrar. Ofta har det handlat 

om att hennes blivande make varit fattig och man ville ge dem en bra start i 

livet. Många svärföräldrar såg i första hand till sina barnbarns bästa och för-

sökte underlätta för svärdottern genom att låta henne ha kvar makens egendom 

så att hon inte gifte om sig. Det hände att en del svågrar enbart såg till sina 

egna intressen och tog egendomen ifrån änkan genom att driva bort henne. En 

handling som ofta fördömdes och ansågs vara ohederlig av andra i männens 

omgivning, men som ändå kunde ske med stöd av den patrilinjära ideologin 

som tillät manliga släktingar att överta varandras egendom. Med rätten att som 

närmast anhörig ärva en bortgången man följde även skyldigheten att ”adop-

tera” och uppfostra hans eventuella barn om änkan valde att gifta om sig.  

De änkor som gifte om sig gjorde det av olika skäl. En del gjorde det för 

att de blev fråntagna sin egendom, antingen på grund av att de enbart hade 

döttrar eller för att de hade en son som var liten. Andra gjorde det för att de 

inte ville hamna i en beroendeställning till sin far och sina bröder eller för att 

de inte klarade av att sköta både hemmet och jordbruket. I ett jordbrukssam-

hälle som detta var det svårt för en änka eller en änkling att sköta allt. En del 

kvinnor var också rädda för både inbrott och överfall och de vågade inte sova 

ensamma med sina barn. De kvinnor som inte hade söner gjorde det förmodli-

gen i förhoppning om att kunna få en son för att trygga sin framtid och för att 

höja sin sociala status (Freyne-Lindhagen 1996:251).  

Då en änka gifte om sig förlorade hon i regel vårdnaden om sina barn och 

hon fick inte heller någon regelbunden umgängesrätt med dem. I bästa fall 

kunde hon få träffa dem under högtider eller andra viktiga händelser. I många 

fall berodde det på att hennes före detta svärföräldrar inte ville att någon annan 

obesläktad man uppfostrade deras barnbarn, i synnerhet inte pojkar, som sina 

egna. I andra fall kunde det bero på det motsatta, att den nye maken inte ville 

försörja någon annans barn (som i de flesta fall handlade om flickor). Det var 

endast i speciella fall som den nygifta kvinnan fick vårdnaden om sina barn, i 

synnerhet när det gällde söner. Seyde berättar om sin mor som blev änka i tidig 

ålder och om hur hon fick vårdnaden om sin son: 
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Min mor hade efter sin makes död flyttat tillsammans med sin son hem till sina föräldrar. 

När hon valde att gifta om sig krävde hennes tidigare svärföräldrar vårdnaden av pojken, 

men då stod min mormor på hennes sida och försvarade henne. Min morfars släkt var mäk-

tig och min mormor hade en stark personlighet och var en modig kvinna. Min mammas 

svärföräldrar var också starka och mäktiga, men de lyckades inte få mormor att ge vika för 

deras hot om att överlämna pojken till dem. De gav så småningom med sig men det visade 

sig sedan att min pappa [moderns nya make] inte var villig att försörja pojken, så han fick 

bo kvar hos mormor tills han gifte sig.  

 

Även om det var svårt var det sålunda inte helt omöjligt för en del änkor att 

vinna kampen i tvister om vårdnaden av de egna barnen, men det förutsatte 

förstås att deras släkt, som i fallet ovan, var mäktig eller att kvinnorna kunde 

tala för sig själva. Många av de änkor som utsattes för olika former av påtryck-

ningar från sina svågrar tog ofta strid mot dem och de fick i regel folkligt stöd, 

men det fanns också de som varken vågade eller förmådde ta strid. De änkor 

som var starka eller som hade framstående släkter kunde med hjälp av dessa 

och den bibliska moralen utöva en social press på svärföräldrarna och svåg-

rarna så att de inte tog ifrån barnen ”deras mamma och deras levebröd” (d.v.s. 

fadersarvet). Andra moraliska påtryckningsmedel som kunde användas av än-

korna var att hänvisa till uttryck som att ”svärföräldrarna och svågrarna borde 

vara tacksamma över att änkan tog hand om ’deras’ barn”, menar ett flertal 

vuxna. Sådana uppmaningar var många gånger effektiva och fick svärföräld-

rarna och svågrarna att skämmas och ge efter. De änkor som inte gifte om sig 

efter makens död och som inte fick behålla hans egendom fick klara sig bäst 

de kunde (se t.ex. Freyne-Lindhagen 1997:251 ff., bilaga 3). En del fick eko-

nomiskt och socialt stöd av sina föräldrar, medan andra försökte klara sig på 

egen hand genom att arbeta som hushållerskor hos välbärgade familjer i Mi-

dyat eller i andra större städer, tills deras barn blev äldre och själva kunde bidra 

till familjens försörjning. Trots att morföräldrar och morbröder ansågs, i för-

hållande till farföräldrar och farbröder, ha betydligt mindre förpliktelse gente-

mot sina barnbarn respektive syskonbarn, försökte många ändå hjälpa sin dot-

ters respektive systers barn när de hamnade i akut nöd. 

Moshe (46 år) berättar att enligt turkisk lag hade kvinnor som närmast ef-

terlevande till sin bortgångne make, far eller annan närstående, liksom sina 

bröder och andra släktingar, rätt till del av arvet. Bland assyrier var det i prak-

tiken inga kvinnor som utnyttjade dessa rättigheter i den turkiska lagen, dels 

på grund av att många var analfabeter och inte kände till lagen, dels på grund 

av att många var medvetna om att de kunde betraktas som osolidariska mot sin 

ursprungsfamilj eller makens familj, beroende på vad det handlade om. De 

kunde därmed riskera att bli socialt utfrysta av andra gruppmedlemmar i sin 
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omgivning, till och med av sina egna släktingar. Att blanda in en turkisk myn-

dighet i interna tvister var, som jag tidigare nämnde, något som många undvek. 

 

Synen på ogifta ”vuxna” och deras sociala 
status i samhället 
Vuxna jag talat med berättar att så länge en man eller en kvinna inte var gifta 

hade de inte fullständig social status som ”vuxna” i samhället och de definie-

rades generellt som djehel, ”ungdomar”, eller ”pojkar” respektive ”flickor”. 

Även om de i någon mening hade status som vuxna ansågs de vara udda eller 

infantila. På frågan varför ogifta betraktades som djehel svarar många vuxna 

som jag varit i kontakt med att de saknade erfarenhet av samliv, föräldraskap 

och av ansvar för en familj. Att prata om sex med en ogift, oavsett ålder, ansågs 

vara oansvarigt eftersom de ansågs bli skrämda och inte vilja gifta sig. I fallet 

med vuxna ogifta menar många att de kanske kunde tycka synd om sig själva, 

känna sig udda eller utanför. Många vuxna betonar att de personer som på 

grund av kända eller okända orsaker förblev ogifta var så få till antalet att det 

enbart handlade om några enstaka i varje by, som bestod av ca 300 invånare. 

Trots det låga antalet var de både synliga och omtalade, förmodligen mest för 

att de alltjämt användes som avskräckande exempel på hur det kan gå för de 

som förblev ogifta.  

Ogifta kvinnor som hade fått barn, och flickor som det ryktades om att de 

blivit våldtagna, betraktades som vuxna och inte som djehel, men de tillmättes 

i regel lägre social status än andra i samhället, vilket även gällde unga från-

skilda kvinnor. I fallet med ogifta mödrar påverkade deras status även deras 

barns status i samhället, då de betraktades som ”oäktingar”. Barnen till dessa 

kvinnor registrerades hos de turkiska myndigheterna som barn till kvinnans 

föräldrar, eftersom de turkiska myndigheterna i området varken accepterade 

föräktenskapliga sexuella relationer eller en ogift mor som vårdnadshavare. 

Huruvida dessa representanter handlade i enlighet med turkisk lag eller efter 

egna principer framgår inte. Inte ens i de fall där fadern var känd ställdes han 

inför sitt ansvar för barnet eller förklarades som förmyndare för barnet. I vilket 

fall som helst var det en stor skam för kvinnans föräldrar som de fick leva med 

resten av sina liv. Föräldrarna försökte dölja graviditeten och i de fall det upp-

täcktes tidigt kunde flickan själv försöka framkalla en abort genom att bl.a. 

lyfta tunga saker. Hon kunde också, i hemlighet tillsammans med sin mor, söka 

upp en botare som genom örtmediciner aborterade fostret. Om aborten miss-

lyckades flyttade en del familjer på grund av skammen. Andra försökte dölja 

graviditeten för att sedan döda barnet när det föddes, men eftersom den sociala 

kontrollen var stark i byarna var det svårt att dölja graviditeter. I de fall ett 
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dödfött barn påträffades och modern till barnet spårades, kunde prästen besöka 

familjen för att påtala att de gjort sig skyldiga till barnamord och i samband 

med det utdelade han ett straff i form av en periodisk fasta från animaliska 

produkter. I undantagsfall kunde turkiska myndigheter få kännedom om det 

och då kunde den skyldige, vanligtvis flickans far, lagföras. En del av de ogifta 

mödrarna kunde liksom andra ogifta vuxna tillskrivas egenskaper som infantil 

eller godtrogen. Med det menar vuxna jag talat med att eftersom de flesta 

flickor var medvetna om konsekvenserna av föräktenskapliga sexuella relat-

ioner var de vaksamma och tillät sig i regel inte ”luras i väg” av en pojke eller 

man. Det fanns också ogifta män och kvinnor som levde i celibat och ägnande 

sitt liv åt kyrkan och religionen genom att vigas till munk, nunna eller biskop. 

Dessa omfattades inte av den sociala degraderingen. De fick en status som 

”helgade”, dels för att de i stort sett ansågs vara avskurna från den sekulära 

världen, livet utanför klostret, och dels för att de genom förmodade böner och 

sexuell avhållsamhet ansågs ha sonat sina eventuella synder.62 Samtliga jag 

talat med menar att så länge alla de individer som avvek från giftermålsnor-

merna var ett fåtal och inte påverkade ungdomar i allmänhet, betraktades inte 

deras beteende som ett hot mot ordningen.  

 

Sammanfattande reflektion  
Den patrilinjära, patriarkala och patrilokala ideologin präglade samhället i 

stort. Det var inte enbart assyrier utan även andra omgivande grupper som till-

lämpade denna ideologi. Individen identifierades och identifierade sig själv i 

första hand genom patrilateralt led och i andra hand via modern. Hen tillhörde 

och identifierade sig med en hel serie av patrilaterala och matrilaterala släk-

tingar, allt efter sammanhang. Även om patrilinjära släktskapsband hade störst 

betydelse kunde matrilaterala släktskap i vissa situationer spela lika stor eller 

t.o.m. större betydelse för individen. Släktskap med muslimer erkändes inte av 

de allra flesta assyrier och många försökte dölja det för allmänheten, eftersom 

det tillkom som en följd av bortrövande av en dotter och därmed ansågs vara 

påtvingat. Eftersom särart i Turabdin definierades i första hand religiöst och i 

andra hand etniskt, tycks släktskapet även haft betydelse för gruppens överlev-

nad som etno-religiös minoritetsgrupp i en muslimsk-kurdisk och turkisk om-

givning. 

 
62 Majoriteten av munkarna och nunnorna förefaller själva ha valt att bli det, medan andra påverkades av sina 

föräldrar i tidig ålder att bli det. I fallet med de senare handlade det ofta om att föräldrarna hade fått många sö-

ner och att de ville ”offra” en av sönerna eller en av döttrarna till klosterlivet. I fallet med nunnor kunde det i 

vissa fall handla om att de efter en våldtäkt valde klosterlivet, framför giftermål med en änkling eller en funkt-

ionsnedsatt.  
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Sulale som det högsta organet verkade främst i släktgruppens politiska in-

tressen medan ’aila hade som uppgift att upprätthålla de sociala relationerna 

och få ihop vardagslivet. Som det också framgått minskade koufla hushållen i 

slutet av 1950-talet och ersattes med enfamiljshushåll, genom att söner flyttade 

ut med sina familjer till ett eget hus i grannskapet, till andra städer eller andra 

länder. Icke desto mindre blev moderniseringsprocessen som låg till grund för 

dessa förändringar en språngbräda för yngre kvinnor att få större inflytande 

över sitt liv och minska svärföräldrarnas inflytande över dem själva och deras 

familj. I takt med att allt fler unga anammade idén om kärnfamiljen ökade en-

familjshushållen, av vilka flertalet blev ekonomiskt självständiga. Dessa för-

ändringar hade liten inverkan på det politiska och sociala livet, då dessa in-

stitutioner förblev intakta eftersom majoriteten av familjerna fortfarande bodde 

i samma kvarter som mannens patrilinjära släkt. Majoriteten av befolkningen 

i Turabdin hade onekligen lyckats integrera moderna influenser utan att tvingas 

överge betydelsefulla traditioner, även om det fanns en viss oro över de nya 

influenserna från västvärlden som ständigt strömmade in i deras vardagsliv. Så 

länge utflyttningar från byn och utvandringen till andra länder var begränsad 

och tillfällig, betraktades de inte som ett hot mot den sociala och etniska ord-

ningen och inte heller mot den dominerande patrilinjära ideologin. Dessa för-

ändringar rubbade således inte den patrilinjära ideologin som låg till grund för 

de skillnader som uppstod mellan mäns och kvinnors rättigheter gällande arvs-

rätt, maktförhållanden i hushållet och inflytande över sina liv. Trots de ojäm-

lika förhållandena och manlig dominans kunde enstaka kvinnor, ofta äldre och 

inflytelserika änkor, göra politisk karriär och bli jämbördiga med manliga po-

litiska ledare i byn. Förändringarna rubbade inte heller synen på vuxenstatus 

som erhölls först efter giftermålet och inte heller på familj, då ett gift par räk-

nades som ett sådant först i samband med att de fick sitt första barn. 

Jag har i detta och de två föregående kapitlen försökt skildra en förståelse 

av ”vad som står på spel” när assyriska ungdomar i Sverige försöker skapa ett 

liv som både inkorporerar assyriska traditioner (eller mönster och trådar ur det) 

och element i det svenska samhället. Inte så att den historiska kontexten är 

direkt tillämpbar på ungdomarnas situation, men den innehåller konnotationer 

som ger förståelse för ungdomarnas beteende när det gäller synen på släkt-

skapsrelationer, föräktenskapliga relationer, val av giftermålspartner och över-

gången från ungdom till vuxen. Bland vuxna ses giftermålet liksom i Turabdin 

fortfarande som en viktig fas i en persons liv, och barnafödandet som en ännu 

viktigare fas eftersom det är då som paret så att säga ”svetsas samman” och 

bildar familj, tillika gren i mannens (ibland kvinnans) släktgrupp. Både den 

förlängda ungdomsperioden, den längre utbildningen och barnafödandet i 
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senare åldrar, utmanar tidigare normer och ideal i dessa avseenden, som vi har 

anledning att återkomma till längre fram, i kapitel 7 och 8. 

Vad jag hittills försökt beskriva är ett samhälle präglat av tydliga normer 

och strukturer, men samtidigt med visst utrymme för agens och förhandlingar, 

reflektion kring de egna traditionerna, inte minst en vilja till viss förändring, 

då många assyrier började anamma modernisering och utveckling eftersom 

dessa ansågs gynna den ekonomiska utvecklingen och möjligheten att försörja 

sig. Efter den historiska redogörelsen är det på sin tid att följa upp den grupp 

av assyrier som tog sig till Sverige, särskilt Göteborg med omnejd.
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5 
INVANDRINGEN TILL  

SVERIGE – ”Det nya hemlandet” 

Guppens utvandring, som föranleddes av de asymmetriska relationerna och 

svårigheten att bygga upp en framtid i Turabdin, lämnade ett öppet sår i form 

av att ha blivit bortdrivna från ”fäderneslandet” för alltid (Atto 2011). De för-

hållanden assyrierna flytt ifrån är sannolikt en viktig orsak till att utvandringen 

i allmänhet sågs som definitiv och därmed även bosättningen i Sverige. Detta 

och de två nästkommande kapitlen tar sin utgångspunkt i gruppens möte med 

det svenska samhället. Varje kapitel inleds med en bakgrundsbeskrivning och 

vidare skildring av de processer gruppen genomgått. Det handlar dels om den 

allmänt påtagliga ambitionen att upprätthålla kulturella normer och värden 

som ansågs vara viktiga att bevara, dels handlar det om en vilja att närma sig 

det svenska samhället utan någon större kännedom om den svenska livsstilen. 

Två ambitioner som allt eftersom gruppen kommer i kontakt med det svenska 

samhället blir svåra att förverkliga och därmed inte helt oproblematiska. I 

dessa tre kapitel belyses hur kulturella processer som gruppen genomgått sedan 

ankomsten till Sverige präglas av förändring och kontinuitet, liksom hur mötet 

med det svenska samhället genererar en förändrad syn på giftermål och släkt-

skap, samt andra kulturella företeelser. Hur dessa förändringsprocesser har in-

verkat på föreställningen om den etniska gemenskapen eller formandet av den 

diasporariska identitet i svensk kontext det faktiskt handlar om, är frågor som 

ska besvaras.63 Interaktionen med det svenska samhället kommer att belysas 

med hjälp av Bhabhas teori om det tredje rummet, det vill sig hur gruppen på 

individ- och gruppnivå interagerat med andra i det svenska samhället, och häri-

genom bildat sig en uppfattning om sig själva och andra både som grupp och 

enskilda individer. 

 
63 Enligt ett tjugotal assyrier bosatta i Sverige och Turabdin som jag talat med, har modernisering och utveckl-

ing sedan gruppens utvandring i mitten av 1970-talet skett i allt snabbare takt. Förändringarna är påtagliga 

främst i den materiella välfärden och i byggandet av nya och västerländskt inspirerade flervåningshus samt i 

detaljhandelns uppsving, för att inte nämna vatten- och elektricitetsledning till hushållen och modern klädstil.  
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Detta kapitel inleds med en översikt över olika uppfattningar om gruppens 

invandring till och bosättning i Sverige. Därefter behandlas allmänna uppfatt-

ningar bland gruppens medlemmar om mötet med det svenska samhället och 

visionen om att via den kristna tron närma sig svenskar. Vidare beskrivs hur 

denna vision sammanföll med den verklighet de mötte utifrån skillnader i syn-

sätt, och svårigheten att acceptera normer i det svenska samhället som helt gick 

mot medförda normer. Slutligen berör jag kort assyrier i Göteborg och deras 

sociala livsmönster och ambitioner att skapa en, för dem, tillfredsställande till-

varo i Sverige. Stycket avrundas med en beskrivning av assyriska ungdomars 

sociala livsmönster och umgänge, i syfte att ge läsaren en bild av deltagarnas 

vardagsliv. 

 

Gruppens invandrings- och bosättnings-
mönster 
De första assyrierna från Turabdin kom till Sverige år 1974, vilka fick känne-

dom om landet via gruppmedlemmar som redan 1967 emigrerat från Libanon 

till Sverige, av vilka flertalet hade sitt ursprung i Turabdin. Det var på uppdrag 

av inrikesdepartementet som Arbetsmarknadsstyrelsen (AMS) inom ramen för 

den årliga flyktingkvoten överförde ca 200 så kallade kristna flyktingar från 

Libanon till Sverige. Ursprungligen hade initiativet kommit från Kyrkornas 

världsråd och FN:s flyktingkommissariat som hade fått kännedom om förhål-

landena för assyrierna i Libanon, som exempelvis svårigheten att få libanesiskt 

medborgarskap eller arbetstillstånd (Björklund 1980:30 f.). I bästa fall kunde 

de få ett illegalt och underbetalt arbete (Ornbrant 1981:41 f.). Den första grup-

pen av dessa assyrier placerades på en flyktingförläggning i Alvesta. Efter en 

kort tids vistelse på lägret blev de omplacerade till ett tiotal orter i Syd- och 

Mellansverige, varav en stor grupp placerades i Södertälje. Det dröjde inte 

länge innan många började söka upp sina släktingar och vänner för att så små-

ningom flytta till samma ort. Eftersom de flesta bodde i Södertälje och Stock-

holm blev det naturligt att även andra bosatte sig där. Flertalet av de familjer 

som placerades i Göteborg beslöt sig för att bo kvar där (Björlund 1980:70 f.). 

En reglerad överföring från Libanon av så kallade anknytningsfall om 50 per-

soner per år fortsatte fram till 1976. Vid sidan om denna invandring inleddes 

år 1970 en begränsad spontaninvandring av assyrier från Turkiet,64 Syrien, 

Tyskland och andra västeuropeiska länder. De nyanlända sökte sig till släk-

tingar eller andra landsmän och bidrog på detta sätt till en koncentration av 

 
64 De som inte begav sig till Sverige reste till Syrien, Tyskland och andra västeuropeiska länder. Australien, 

dit en mindre grupp reste, var ett alternativ för de med kapital. 
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små ”assyriska” kolonier primärt i Södertälje och Stockholm. Mellan 1970–72 

tredubblades antalet assyrier i Södertälje, en tendens som fortsatte i stadig takt.  

Den stora invandringen skedde främst från Turabdin mellan åren 1975–

1976 och har sin bakgrund i antikristna stämningar som väcktes i samband med 

Cypernkriget (1974) och inbördeskriget i Libanon (1975). Om inte inbördes-

kriget i Libanon hade brutit ut 1975 och om inte relationen mellan Syrien och 

Libanon hade försämrats, skulle de flesta assyrier i Turabdin sannolikt tagit sig 

till dessa länder i första hand. Västtyskland liksom Holland, Österrike och 

Schweiz var andra alternativ, då många unga assyrier redan på 1960- och 70-

talen reste dit som gästarbetare. Vid årsskiftet 1974/75 stängde dock dessa län-

der sina gränser för invandring. I och med det kom Sverige att framstå som ett 

alternativ. Flertalet av de assyriska flyktingarna från Libanon hade sitt ur-

sprung i Turabdin, vilket öppnade vägen för de utvandrade därifrån (Björklund 

1980:112 ff.). Majoriteten av de som valde Sverige som destination hade flyk-

tingarna från Libanon fått kännedom om förhållandena i Sverige, bland annat 

att det var ett kristet land och att man efter fem års vistelse i landet kunde få 

svenskt medborgarskap, en trygghet som många assyrier i Tyskland saknade, 

då de enbart fick arbetstillstånd (Björklund 1980:78 ff.). Även Bassima tar upp 

liknande argument till varför de flyttade från Tyskland till Sverige. Hon säger: 

 

År 1976 bestämde vi oss för att flytta till Sverige eftersom min far, farbror och faster året 

innan hade flytt dit med sina familjer efter de oroligheter som hade eskalerat i hemlandet 

[Turabdin]. De övertalades av en familj från vår by, som några månader innan hade flyttat 

hit på uppmaning av sonen som hade bott här sedan 1970. För att få hjälp i det nya och 

främmande landet bosatte sig mina föräldrar nära denna familj i Göteborg. Jag och min 

man åkte naturligtvis till Göteborg för att besöka min familj och efter besöket kände jag en 

sådan tomhet att jag inget annat ville än att återförenas med dem. Samtidigt hörde vi av 

andra assyrier i vår bekantskap att många bestämt sig för att förenas med sina släktingar. 

Om Hannes föräldrar hade flytt till en annan stad i Sverige eller ett annat land i Europa 

hade vi förmodligen flyttat dit, men eftersom de fortfarande bodde kvar i byn (i Turabdin) 

gick han med på att flytta till Göteborg. En annan viktig orsak till att vi flyttade till Sverige 

var att här kunde vi lättare få medborgarskap. Något som vi starkt förknippade med trygghet 

och säkerhet.65 Men när vi väl bestämde oss för att flytta till Sverige hade landet stängt sina 

gränser och vi fick betala två smugglare som tog oss illegalt in i landet. Med oss hade vi 

barn till några släktingar och en familj som nyligen hade kommit från hemlandet. Vi be-

hövde tack och lov inte gömma oss på konstiga ställen, utan vi satt i bilen och hoppades på 

att bli insläppta, vilket vi blev. Jag tror att en del gränsvakter fortfarande var snälla och 

släppte in oss och jag fick ingen uppfattning om att de hade blivit mutade. Eftersom jag 

 

65 Hannes släkt flydde till Belgien 1977 och fick efter några avslag sin ansökan om uppehålls- och arbetstill-

stånd beviljad. 
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hade anhöriga här tog det bara drygt ett halvt år innan jag och min familj fick arbets- och 

uppehållstillstånd.  

 

Mellan åren 1976 och 1977 skärptes gränskontrollen i Sverige, men eftersom 

gruppens invandring fortsatte i samma styrka försökte myndigheterna bromsa 

invandringen, inledningsvis genom förstärkt gränsbevakning och senare ge-

nom invandringsstopp (Björklund 1980:134 ff.). I och med detta minskade in-

vandringen kraftigt, men ganska snart hittade assyrier andra vägar att förena 

sig med sina släktingar. För det första inleddes en illegal invandring som tilltog 

i omfattning fram till början av 1980-talet. För det andra gifte sig assyrier bo-

satta i Sverige med personer i utlandet, främst släktingar, för att dessa skulle 

få komma hit. I en del fall förekom till och med patrilinjärt parallellkusingifte, 

vilket oroade många äldre i gruppen på grund av föreställningar om incest.66 

Först i mitten av 1980-talet minskade den assyriska gruppens invandring från 

Turabdin till Sverige, vilket dels hänger samman med att hotet mot kristna bör-

jade avta, dels blev det allt svårare att få uppehållstillstånd i Sverige. I dag bor 

det uppskattningsvis 60–70 000 assyrier i Sverige med en kraftig koncentration 

till Storstockholm. De övriga är utspridda på ett tjugotal orter som exempelvis 

Göteborg, Norrköping, Linköping, Jönköping, Borås, Värnamo, Landskrona, 

Trollhättan, Örebro och Västerås (Cetrez 2005:29; Deniz 1999:465).  

Den assyriska gruppens migration till Sverige i mitten av 1970-talet besk-

revs av både politiker och forskare som kedjemigration och skiljde sig på 

många sätt från annan invandring under denna tid. Det handlade om en okänd 

flyktinggrupp som redan i ursprungsländerna levde i en minoritetsposition, 

dess migration till Sverige var storskalig, där dess bosättning redan från början 

förväntades vara definitiv och den koncentrerades dessutom till specifika orter. 

Gruppens invandrings- och bosättningsmönster lämnade varken myndigheter, 

politiker eller massmedia oberörda, kanske mest för att det var en främmande 

grupp som svenskar inte visste mycket om. Alla parter var på olika sätt och 

utifrån skilda intressen och mål engagerade i denna, för dem, främmande 

kristna grupp från Orienten. Många frågor uppstod, om exempelvis vad det var 

för ett folk, om orsaken till dess plötsliga och omfattande utvandring, samt dess 

intresse att bosätta sig i Sverige. Dåvarande Statens invandrarverk tillsatte med 

anledning av detta en utredningskommission bestående av forskare från skilda 

discipliner, och denna verkade mellan 1975–85 med att utreda gruppens ur-

sprung, orsaken till dess utvandring från Turabdin och invandring till Sverige. 

En av utredarna var antropologen Björklund vars studie (1980) ger en komplex 

bild av gruppens immigration till Sverige. Han fastslår att den var styrd av de 

 
66 De som hade svårigheter att ta sig till Sverige försökte istället återförena sig med släktingar i andra västeu-

ropeiska länder (t.ex. Belgien och Österrike) eller på andra kontinenter (främst USA och Australien). 
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förhållanden gruppen levt under i Turabdin, men också den prekära situation 

de befann sig i Libanon dit många då utvandrade. Strävan att bosätta sig i 

samma land och helst i samma bostadsort som sina släktingar eller gruppmed-

lemmar, ledde under gruppens första tid i Sverige till både omflyttningar inom 

landet och inflyttning av assyriska gästarbetare från exempelvis Tyskland. Mot 

bakgrund av detta skriver Björklund (1980:56 ff.) att den assyriska migrat-

ionen kännetecknades av tre faser: (a) händelserna vilka ledde till emigrat-

ionen, (b) immigrationen till Sverige och förhållandena som medverkat till 

denna, samt (c) omflyttningen inom Sverige. Björklund menar att dessa tre fa-

ser delvis är integrerade i varandra och att de inte kan förstås om hela migrat-

ionsprocessen inte beaktas utifrån ett historiskt och kontextuellt förlopp. 

Således hamnade inte bara assyrier vid ankomsten till Sverige i en för dem 

ny situationen, utan även svenska myndigheter blev som det uttrycktes i mass-

media ”tagna på sängen”. Situationen uppfattades helt klart av båda läger som 

”problematisk”, men stod ibland i motsatsförhållande till varandra. Ett tydligt 

exempel på en sådan skillnad i uppfattningar är den koncentrerade bosätt-

ningen (Björklund 1980:145 ff.; Ornbrant 1981:150 ff.). Utifrån tidigare erfa-

renheter såg många assyrier positivt på den koncentrerade bosättningsformen, 

medan svenska myndigheter, utifrån sina kunskaper och uppfattningar om 

gruppkoncentrationer, lyfte fram de negativa aspekterna (Björklund 1980:148 

ff.). Följaktligen såg assyrier den geografiska spridningen av gruppens med-

lemmar som något negativt, medan svenska myndigheter såg positivt på den 

utifrån möjligheten att få bostad och arbete. Viktiga orsaker till svenska myn-

digheters reaktion och agerande i förhållande till den assyriska invandringen, 

finns inte bara i gruppens tidiga deklaration om avsikten att permanent bosätta 

sig i landet, utan även i avsaknaden av ett utförligt program för personer med 

utländsk bakgrund och flyktingar som hade för avsikt att bosätta sig på obe-

stämd tid i landet. Myndigheterna förmodade att när förhållandet i hemlandet 

blev bättre så skulle många flyktingarna vilja återvända och att resten skulle 

rota sig i Sverige (Lithman 1987). Även om assimilationsideologin vid denna 

tid tonades ner, rådde bland myndighetsrepresentanter en utbredd uppfattning 

om att assimilation var närmast oundviklig och en förutsättning om deras barn 

skulle få samma förutsättningar som svenska barn. Dessa uppfattningar kom 

efter mycket kritik från forskare och företrädare för olika invandrargrupper att 

ersättas med en anpassningsideologi, i vilken invandrares rätt att bevara sina 

kulturella traditioner betonades. Samtidigt skulle de liksom svenska medbor-

gare uppfylla sina rättigheter och skyldigheter inför svensk lag. Som ett led i 

denna omorientering lade regeringen fram en proposition (1975:26) innehål-

lande nya riktlinjer för svensk invandrar- och minoritetspolitik, vilka 1975 an-

togs enhälligt av riksdagen. Propositionen sammanfattades i tre mål: jämlikhet, 
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valfrihet och samverkan. Valfrihet innebar att invandrarna själva skulle be-

stämma i vilken grad de ville anpassa sig till det svenska samhället eller bevara 

sin kulturella särart och sitt språk (se även den reviderade Regeringsproposit-

ionen, 97/98:16). Genom att inte bara erkänna utan även främja invandrares 

valfrihet, inrättades med statliga medel hemspråks- eller modersmålsundervis-

ning, samt stöd till kulturell verksamhet som litteraturinköp till bibliotek, och 

radio- och television -program på invandrargruppers språk, eller kulturella eve-

nemang. Myndigheterna spred information dels till de olika invandrargrup-

perna om Sverige, dels om invandrarna till svenskar. Denna förhållandevis hu-

mana invandrarpolitik trädde i kraft vid tidpunkten när assyrier kom i stort an-

tal till Sverige. 

I praktiken var de tre målen inte lätta att genomföra eftersom de överskug-

gades av implicita och explicita förväntningar på invandrare, inte bara när det 

gäller anpassning, utan även på kraven att de skulle försörja sig. I början av 

1980-talet hade de ekonomiska förhållandena förändrats och behovet av ar-

betskraft minskade, vilket i första hand drabbade invandrare (Elmeroth 

1997:16 f.). Även invandrare i allmänhet tenderade tolka de tre honnörsorden 

och rätten att bevara sin ”kultur” på sitt eget sätt, vilket i vissa fall bröt mot 

svensk, såsom barnaga och kvinnoförtryck. Det fanns också en latent oro hos 

svenska myndigheter över att invandrare som inte anpassade sig skulle komma 

att bli en belastning för samhället, till följd av arbetslöshet, kriminalitet, psy-

kosociala problem och utanförskap (Elmeroth 1980:17 f.; Ålund 1997:9 f.). 

Dubbelheten i fråga om i vilken utsträckning invandrare skulle få behålla sina 

kulturella traditioner blev tydlig i myndigheternas syn på ”invandrarbarns” 

skol- och utbildningssituation. Det paradoxala var att samtidigt som invand-

rarbarns språkliga och kulturella bakgrund lyftes fram som en viktig kompe-

tens,67 att det inte bara berikade det svenska samhället och förstärkte barnets 

identitet, lades i praktiken betydligt större vikt vid barnets anpassning till det 

svenska samhället än vid främjandet av deras etniska, kulturella och språkliga 

identitet. Även den nya tonvikten på integrationsmålen fick kritik från olika 

håll, eftersom de i själva verket hade underton av assimilationskrav (Ehn, Fryk-

man & Löfgren 1993). Icke desto mindre fick assyriers bosättningsmönster den 

svenska regeringen att reflektera över vilka följder valfrihetsmålet kunde få för 

det framtida Sverige om den etniska mångfalden frodades. I massmedia jäm-

fördes assyriers koncentrerade bosättning i Södertälje med tidigare kända 

 
67 Hill (1996:113ff) som på uppdrag av kommunstyrelsen i Göteborg studerat ungdomar med invandrarbak-

grund (varav en del var assyrier), anför att de fördelar som de ungdomar hon varit i kontakt med lyfter fram 

med hemspråksundervisningen korrelerar med teoretikers antaganden om språkets betydelse för tvåspråkiga 

barns identitet och personliga utveckling. De barn som har haft hemspråksundervisning klarar sig generellt sett 

bättre i skolan än de som inte har haft det.   
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”getton” och de negativa konsekvenser som en sådan koncentration medförde 

för individ och samhälle i form av segregering och utanförskap (Björklund 

1980:150 ff.; Ornbrant 1981:101 ff.; Ålund 1997:14 f.).  

Sedan 1997 ersattes begreppet ”anpassning” med ”integration”, med målet 

att beakta mångfalden, motverka rasism och verka för inkludering, men rege-

ringens redovisning 2003 visar att integrationsmålen på grund av olika orsaker 

inte har uppnåtts (Riksrevisionen 2005:5, sid. 14). Parallellt med att svenska 

myndigheter pläderar för vikten av invandrares integration i det svenska sam-

hället finns det outtalade åsikter om att assimilation i förlängningen är en 

grundförutsättning för ”invandraren” att helt lyckas i sin karriär (Ehn, Frykman 

& Löfgren 1993). Även om det finns relativt stora skillnader mellan Sveriges 

och Turkiets sätt att hantera etnisk mångfald finns det också vissa likheter. I 

nationalstatens grundideologi utgör en främmande etnisk tillhörighet ett hinder 

för individen att erhålla jämbördig status som en ”etnisk infödd”. Har man 

dessutom annan religiös tillhörighet, hud- eller hårfärg tenderar hindren att bli 

ännu större (Eriksen 1993; Gellner 1999). En viktig skillnad mellan Turkiet 

och Sverige är att gruppen i Turkiet utsattes för direkta assimilationspåtryck-

ningar genom att endast turkisk nationalism och muslimsk religion fick utövas 

i skolor och på allmänna platser. När assyriska män efter avslutad utbildning 

sökte arbete i Turkiet, till exempel läkare eller tjänstemän, uppfattades den 

kristna (och etniska) tillhörigheten vara ett hinder och en orsak till att de inte 

kunde få sådana arbeten. Att vara andra klassens medborgare var något assyrier 

visserligen var vana vid, men utifrån uppfattningen om Sverige som kristet, 

trodde många att de i relation till muslimer från ursprungsländerna skull få 

högre status och socialt klättra uppåt snabbare än dem. Många av de assyrier 

jag talat med (både ungdomar och vuxna) är medvetna om att det även i Sve-

rige förekommer diskriminering i olika former, något de flesta uppger att de är 

kritiska till,  men tillägger att det är på en annan nivå och att möjligheterna att 

påverka sin situation skiljer sig markant. Många tar upp både utbildningsmöj-

ligheter och möjligheten att få arbete inom sitt yrke eller att göra politiskt kar-

riär, som skolministern Ibrahim Baylan (se även Atto 2011).  

Mot bakgrund av tidigare erfarenheter var assyrier i allmänhet helt inför-

stådda med att utvandringen var definitiv. De som efter ”svärdets år” (1915) 

flydde till USA, England eller Latinamerika, kom aldrig tillbaka, inte ens på 

besök när det blev lugnare i området. En orsak till att de inte återvände kan 

vara att de trodde att gruppen var helt utrotad, vilket bekräftas av en del som i 

närtid har kommit i kontakt med emigrerade släktingar till länder i Väst. En 

annan orsak skulle kunna vara att de som flytt inte kände sig säkra på att över-

greppen inte skulle fortsätta, samt att de inte kunde få tillbaka sin konfiskerade 

egendom (Björklund 1980:58; Deniz 1999:7 f.). Även om assyriers egendom 
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inte konfiskerades under och efter den stora utvandringen, tvingades många 

sälja sin egendom till ett billigt pris eller bara lämna den. Det minskade antalet 

kvarvarande assyrier i Turabdin bidrog till svårigheten att skapa trygghet. 

Ecers (1991) beskriver utifrån ett historiskt perspektiv hur situationen för hans 

släkt och familj såg ut i Turabdin, hur den förvärrades och till slut blev ohållbar 

efter att hans släktingar och många andra gruppmedlemmar emigrerat till 

Europa i slutet av 1974. Kvar i byn blev hans familj, de trakasserades och ho-

tades till livet av kurdiska grannar. Släktingar i Sverige kände till deras prekära 

situation och ansökte hos Statens invandrarverk om anhöriganknytning för fa-

miljen, vilket efter många avslag beviljades år 1979 och de kunde ta sig hit. 

Majoriteten av dem som utvandrade till Sverige hade som mål att skapa en 

trygg situation. Eftersom det assyriska kollektivet stod för trygghet blev det 

naturligt för de utvandrade att försöka upprätthålla sina tidigare sociala orga-

nisations- och solidaritetsprinciper, baserade i huvudsak på släktlojalitet och 

patrilokal bosättning (Björklund 1980:56 ff.). Att flertalet bosatte sig i Söder-

tälje bör således ses som ett mönster eller en strategi för att upprätthålla relat-

ioner och trygghet. Var och en av de invandrade sökte sig i första hand till nära 

släktingar, i andra hand till kända bybor eller bekanta, och i tredje hand till 

medlemmar av gruppen. Liknande mönster finns även bland andra grupper, till 

exempel turkar och kurder (Berg 1997; Engelbrektsson 1995), liksom bland 

svenskar som under 1800-talet emigrerade till USA (Tallgren 2000). Samman-

taget kan man säga att den assyriska gruppens bosättning är ett uttryck för föl-

jande ambitioner, vilka endast analytiskt går att skilja från varandra: 

 

• att upprätthålla gamla släkt- och bosättningsstrukturer; 

• att med stöd av gruppmedlemmar förstå och hantera mötet med det svenska 

samhället; 

• att överleva som en etnisk grupp i ett nytt och främmande land. 

En annan ambition gruppen hade var att leva sida vid sida med ”kristna brö-

der”, då Sverige, utifrån korset på sin flagga och de stora kyrkorna, uppfattades 

som ett starkt kristet land. Mötet med svenskar och det svenska samhället och 

vägen att nå uppsatta mål och ambitioner blev dock inte bara krokig utan kan-

tades av motgångar och hinder på både individ- och gruppnivå. Många brotta-

des dessutom med sorg och andra känslor som flyktingskapet förde med sig. 

Äldre jag talat med beskriver resan till Sverige som en resa från det otrygga 

till det trygga, men samtidigt från det kända till det okända. I ena stunden 

kunde de fyllas av harmoni och optimism för att i nästa stund känna total för-

virring, uppgivenhet och hopplöshet. Dessa två känsloladdat motsatta poler var 

och är ständigt närvarande, påpekar äldre jag talat med. Övergången från det 

traditionsstyrda samhället till det högteknologiska och dynamiska samhället i 
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Sverige gick mycket hastigt för dem som kom direkt från Turabdin. Under 

loppet av ett par dagar var det som om de förflyttades 200 år framåt i tiden och 

de kastades in i en för många helt okänd värld (se även Freyne-Lindhagen 

1997:62). Det rådde stor enighet bland vuxna i allmänhet vid ankomsten till 

Sverige, vilket ofta uttrycktes i följande retorik: ”Det finns ingen återvändo, vi 

ska leva sida vid sida med våra kristna bröder och vi kommer att begravas i 

vårt nya athro (hemland)68 (jfr t.ex. Armbruster 2002). I interaktionen med 

svenskar överkommunicerades den religiösa tillhörigheten, förmodligen med 

avsikt att bygga en bro mellan det egna kollektivet och det svenska samhället. 

På detta sätt gjordes den yngre generationen medveten om att bosättningen i 

Sverige var definitiv (se Sjögren 1996). 

 

Visioner och verklighet 
”Sverige är ert nya hemland”, fick många barn och unga höra av sina föräldrar 

och andra vuxna som på detta sätt uppmanade dem att integrera sig i det 

svenska samhället, utan att veta hur det svenska samhället egentligen var upp-

byggt – det blev inte så bra för dem vars barns anammade det snabbt. Studier 

av gruppen och massmedial uppmärksamhet visade att majoriteten av de vuxna 

inte hade någon erfarenhet av hur etniska relationer såg ut i andra länder och 

de saknade kunskap om hur olika länder behandlade sina etniska och religiösa 

minoriteter (Björklund 1980:158 f.). Många tolkade världen utifrån förhållan-

dena i Turkiet och de krav regimen hade på etniska minoriteter att utifrån sitt 

turkiska medborgarskap officiellt rätta sig efter detta. Mot bakgrund av detta 

var många i gruppen beredda att, liksom i Turkiet, officiellt anta svensk iden-

titet eller medborgarskap om Sverige krävde det. Emedan svenskar betraktades 

som trosfränder fanns det i begynnelsen inget större motstånd mot en anpass-

ning eller mot att anta ”svensk” identitet (Augustsson, Björk & Sjölund 

1977:22 ff.). Under gruppens första tid i Sverige brukade vuxna i Göteborg 

säga ”Vi är likt ett föräldralöst barn eller en flock får utan herde, det land som 

’adopterar’ oss vinner på det därför att vi kommer att vara lojala mot vårt nya 

athro”. Att likna gruppen vid ett föräldralöst barn anspelar på den tidigare sär-

behandlingen, förtrycket och slutligen bortdrivningen av gruppen från dess at-

hro, vilket beskrivs av Atto (2011:258 f.). Mot bakgrund av att ett återvän-

dande till Turabdin ansågs vara omöjligt var integrationen viktig för gruppen 

(Aytar 1999:82 f.). När nyanlända vuxna assyrier gav uttryck för en vilja att 

anpassa sig eller att assimileras, bör detta således förstås mot bakgrund av den 

tolkning assyrier gjorde i allmänhet av förhållandena i Turkiet, samt gruppens 

avsikt att permanent etablera sig i Sverige. Det bör också förstås som en 

 
68 Begreppet athro betyder land, men används även i betydelsen ”hemland”, eller athro da abohe, ”fädernes-

land”.   
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konsekvens av att gruppen ännu inte kände till svenska förhållanden eller in-

nebörden i demokratiprinciperna (se Björklund 1980:161).  

Av de samtal jag har haft med många äldre framgår att visionen av att 

samexistera med svenskar och samtidigt bevara viktiga traditioner, konfronte-

rades med växande insikter om att svenskar kulturellt och socialt markant 

skilde sig från dem, inte minst när det gällde synen på giftermål, bosättning 

och föräktenskapliga relationer. En princip i det svenska samhället som många 

av de äldre hade en ambivalent inställning till vid ankomsten, var demokrati. 

Å ena sidan uppskattades Sveriges demokratiska styre och dess erkännande av 

gruppens etniska identitet, å andra sidan fanns det en fruktan för vilka konse-

kvenser de individuella fri- och rättighetsprinciperna kunde medföra för grup-

pens sociala och etniska överlevnad på sikt. Föräldrar upplevde det till exempel 

som ett dilemma hur de skulle bemöta sina barns krav på sådana rättigheter, 

vilka ansågs gå emot traditionella normer. Redan innan barnen hunnit ställa 

krav på att få gifta sig med vem de ville började föräldrar oroa sig för hur ett 

sådant krav skulle kunna förenas med kravet på endogami som många associ-

erade med gruppens överlevnad. Denna typ av kulturella motsättningar skap-

ade oro och gav upphov till funderingar inom gruppen kring hur de skulle 

närma sig svenskar.  

Mot bakgrund av kulturellt betingade skillnader uppfattades svenskar vara 

annorlunda och svåra att identifiera sig med, en uppfattning som många assy-

rier antog var ömsesidig, då de inte fick någon respons från svenskar på den 

förväntade religiösa identifikationen. Ganska snart insåg många att det svenska 

samhället var sekulariserat och att etniska och nationella gränsmarkeringar an-

ses vara viktigare än religiösa. De blev också medvetna om att de av svenskar 

i allmänhet klassificerades som invandrare och att de därmed jämställdes med 

muslimer. Trots besvikelsen som detta innebar fortsatte assyrier i allmänhet att 

parallellt med den etniska identiteten betona den kristna identiteten, inte enbart 

med avsikt att identifieras med svenskar och andra ”kristna”, utan även med 

intentionen att skilja sig från muslimer (se Björklund 1980:161, se även Bakker 

2013, som skriver om gruppens förhållanden i Holland). Lange (2000) och Ay-

tar (1999) har gjort jämförande studier bland invandrare och båda har kommit 

fram till att den positiva attityden till Sverige är störst bland assyrier. Engel-

brektsson (1995:249) skriver att hon bland etniska turkar i Göteborg kunde 

skönja en motsatts utveckling, då många istället avgränsade sig och känt sig 

avgränsade från majoritetssamhället eftersom skillnaderna fick religiösa ut-

tryck.  

Bland politiskt aktiva assyrier definieras i allmänhet det nya tillståndet i 

termer av golutho och därmed ser de möjlighet till etnisk överlevnad, medan 

andra menar att gruppen är på väg att assimileras. De politiskt aktiva menar 
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också att gruppen inte behöver ha ett land för att kunna betrakta sig som ett 

folk eller en nation, utan det räcker med en delad föreställning om en gemen-

sam kultur och ett gemensamt ursprung, samt ett gemensamt språk.69 Under 

senare decennier har internet varit en viktig tillgång i förenandet av gruppen 

och i förstärkandet av idén om gruppen som ett ”folk” eller ”nation”, även om 

gruppen är splittrad i olika länder (se t.ex. AINA 2011).70 En del gruppmed-

lemmar är på grund av olika anledningar inte engagerade i denna kamp. De 

talar inte om gruppen som en nation utan enbart som en etnisk grupp och gör 

inte anspråk på landområden. Den nya situationen och svenskars betoning på 

etnisk och nationell tillhörighet har även inverkat på gruppens avgränsning 

gentemot omgivande grupper i Sverige. En följd av detta är att samtidigt som 

många inom gruppen i vissa avseenden fortfarande identifierar sig med andra 

kristna grupper, har de kommit att betona skillnader i levnadssätt och ursprung. 

Trots att religionen bland unga och medelålders inte längre används som en 

etnisk markör har många kommit att betona religionen, då det särskiljer dem 

från muslimer från ursprungsländerna (Cetrez 2005:227 f.; Woźniak-Bobińska 

2020:264 f.). 

Det kan tyckas paradoxalt att samtidigt som många assyrier inser vikten av 

anpassning till det svenska samhället vill de bevara så mycket som möjligt av 

de egna traditionerna (jfr t.ex. Freyne-Lindhagen 1997:62 f.). Att assyrier i 

allmänhet uttrycker en vilja till integration beror sannolikt på att de är med-

vetna om att deras storskaliga immigration till Sverige skapade oro bland 

många svenskar och att de uppfattades som ”problematiska” på grund av sina 

kulturella särdrag (se t.ex. Rabo 2007:207). Mot bakgrund av detta har gruppen 

aktivt och medvetet arbetat för att omvandla bilden av sig från ”oälskad” till 

”älskad” invandrargrupp. Ansträngningarna att tvätta bort etiketten ”proble-

matisk grupp”, samt visionen att ”adopteras” av Sverige utan att förlora viktiga 

delar av den egna kulturen, har tagit många former. Några utmärkande drag 

har varit flitigheten inom småföretagande (Pripp 1997), engagemanget inom 

idrott, till exempel fotboll, som mot bakgrund av dess etniska mångfald 

 
69 Politiskt aktiva assyrier strävar i regel efter att skapa en autonomi för gruppen på Nineveh-slätten i Irak. 

Dessa betraktar gruppen som en nation, samt gör anspråk på forntida Assyrien som gruppens ursprungsland. 

Visionen om en egen autonomi väcktes redan under första världskriget, då företrädare för gruppen i samband 

med det ottomanska rikets fall, liksom många andra minoriteter, gjorde anspråk på territoriell autonomi över 

nuvarande Nineveh-slätten (ett anspråk som återigen har aktualiserats). Varken assyrier eller en del andra 

grupper fick då igenom sina krav, eftersom dåvarande NF valde att dra egna gränser samt ge vissa grupper su-

veränitet men inte andra. Sedan dess har kravet på eget territorium varit strängt förbjudet i Turkiet. Rörelserna 

gick under jorden då medlemmar fängslades, torterades och till och med dödades. En del av dem (t.ex. Naum 

Faik) flydde 1912 till USA för att där fortsätta sin kamp. Sedan 1979 har han av Assyriska Riksförbundet i 

Sverige förklarats vara en viktig förkämpe. Hans dag firas årligen den 5 februari (se Huyada).  

70 Betraktandet av sig själva som en nation eller ett folk är inte unikt hos assyrier, utan finns även hos andra 

ursprungsfolk, till exempel samer, vilka behandlas i Johansson (2008:56 ff.). 
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fungerar integrativt (Atto 2011:244). Slutligen kan utflyttningen till villaom-

råden, som dessutom markerar en uppflyttning i klasshierarkin, anses fungera 

integrativt (Cetrez 2005; Deniz 1999; Parszyk 2002). 
 

Diaspora: transnationella nätverk och se-
mesteråtervändare 
De assyriska utvandrarna under 1970-talet skiljer sig på en punkt från de som 

flydde under svärdets år 1915, genom att de senare har besökt Turabdin redan 

från mitten av 1980-talet, när förhållandena blev något bättre. Därtill har den 

assyriska gruppens diasporaidentitet, liksom många andra grupper, i samband 

med sociala medier och internetuppkoppling fått någon form av renässans då 

nätverk på olika nivåer etablerats, alltifrån att bybor och släktingar hittar till-

baka till varandra, till att organisationer knyter kontakter med varandra.  Och 

musiken används ofta som en viktig sammanhållande faktor (se exempelvis 

Atto 2011, Dan Lundberg - virtual assyria, Rabo 2007 och senare studier som 

Woźniak-Bobińska 2020:285 ff.; Miller 2019:116 ff.). 

En del assyriska pensionärer bosatta i Europa har återtagit sin egendom och 

andra som inte hade sålt sitt egendom började vid millennieskiftet renovera 

och modernisera sina enkla stenhus. Ett tiotal säger under samtal att det är en 

framtida investering i ett ekonomiskt och kulturellt arv som de vill överföra till 

sina barn och barnbarn. Det handlar än så länge inte om en permanent bosätt-

ning utan om en tillfällig sådan. Assyrier som ännu inte nått pensionsåldern 

tycks inte vara lika intresserade av bylivet som storstadslivet. Många av dessa 

köper därför nyproducerade sommarlägenheter, ofta i provinsen Midyat (som 

2022 vuxit till en stad), medan andra köper lägenheter på semesterorter som 

Alanya. Det har också byggts relativt stora och påkostade hotell och höghus i 

provinsen Midyat, av vilka en del byggts av assyrier bosatta i Sverige.  

De flesta som besöker sina forna byar under sommarhalvåret är sådana som 

anser att de kan göra det, eftersom just de byarna inte är helt avfolkade och i 

stor utsträckning består av assyrier. Enbart från Göteborg åkte redan 2002 ett 

tjugotal äldre till sina semesterbostäder i någon del av Turkiet, varav de flesta 

åkte till sin by. Sedan dess har turistandet dit ökat och nådde enligt Fa-

cebookvänner, som delade bilder på trånga överfulla gator i Midyat sommaren 

2021, sin kulmen med turister då folksamlingar ansågs vara en fara för Coro-

naspridning. Enligt Woźniak-Bobińska (2020) har omkring 200 assyriska fa-

miljer från i huvudsak Tyskland, Sverige (några enstaka) och andra europeiska 

länder återvänt permanent till Turabdin. Hon tillägger att i och med detta har 

även kyrkobyggnader fått renässans och restaurerats, främst genom generösa 
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bidrag från den egna gruppens organisationer i diasporan (Woźniak-Bobińska 

2020:311 ff., se även Armbruster 2002:17 ff.).  

I samtal med assyrier som under fältarbetet var på besök i Sverige och as-

syrier som var på besök i Turabdin, kommer det fram att samtidigt som Tu-

rabdinborna, både unga och vuxna, uttrycker glädje över de återvändandes när-

varo i form av ökad trygghetskänsla och utbyte av kunskaper och erfarenheter, 

uppges att vuxna verkade vara mer negativa än unga till deras närvaro. Det 

handlade mest om oro över att de för med sig nya livs- och klädstilar i form av 

friare liv och korta kläder. Den äldre generationen påstods vara rädda för att 

de återvändande skulle influera gruppen, i synnerhet den yngre generationen, 

eftersom de har stark ekonomi samt annorlunda syn på exempelvis ung-

domsliv, familjeliv och politisk organisation. Aspekter som av många där ten-

derade att uppfattas som individualistiska och därmed oförenliga med det kol-

lektivistiska tänkandet i Turabdin. Den yngre generationen i allmänhet ansågs 

enligt ett flertal av dessa vara mer positiva och se nya möjligheter att stanna 

kvar och tillsammans med de återvändande medverka till att demokratisera och 

öka välståndet i området. Beträffande relationen mellan ”kristna” och ”musli-

mer” som grupp, hade den enligt många jag har talat med förbättrats något. Ett 

flertal uppgav att attackerna mot kristna i allmänhet har avtagit rejält och att 

kristnas allmänna förhållanden förbättrats, men när det gäller tilliten till mus-

limer lyste den i hög grad med sin frånvaro, vilket ansågs vara ömsesidigt. Ett 

flertal uppgav att små förbättringar hade skett inom området. Eftersom rädsla 

för vad muslimer kan göra låg latent, påpekade personerna från Turabdin att 

en del var rädda för att de återvändande och semesterbesökarna kunde påverka 

deras situation både positivt och negativt.  

Många av de jag talat med menade att deras sätt att artikulera sin närvaro 

ogillats av en del kurder i området men uppskattats av andra kurder, eftersom 

de anses bidra till områdets ekonomiska utveckling genom att exempelvis 

öppna pizzerior (Kafro Pizzeria 2010; Izla Pizzeria 2022), bygga hotell och 

vintillverkningsfabrik (vin som assyrier varit kända för i området och som säljs 

på bland annat svenska Systembolaget). Dessa verksamheter har inte sällan 

lockat dit turister. Det är emellertid långt ifrån alla som söker sig till ursprungs-

länderna eller etablerar en sommarbostad där. Under de senaste åren har en del 

assyrier, liksom svenskar, sökt sig till varmare breddgrader genom att köpa sig 

en lägenhet. De allra flesta har köpt i Spanien och på de orter där det finns 

andra assyrier eller ”svenskar”, som Alicante, Marbella och Torrevieja (se 

även Woźniak-Bobińska 2020:313 ff.). Enbart från Göteborg rör det sig om 

uppskattningsvis ett femtiotal familjer. 
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Assyrier i Göteborg: Etniska enklaver och 
umgänge över gränser 
Rent generellt tenderar vuxna i allmänhet och äldre i synnerhet på grund av 

olika anledningar leva i större utsträckning än unga i sina etniska enklaver, 

vilket inte enbart gäller assyrier utan även andra grupper och etniska svenskar. 

Göteborg som är Sveriges näst största stad till vilken åtskilliga migranter sökt 

sig och bosatt sig i, har blivit hemvist även för många assyrier sedan 1973. 

Stadens invånare beräknades fram till slutet av fältarbetet vara drygt en halv 

miljon, av vilka närmare 169 000 hade invandrarbakgrund (Göteborgs Stad 

2012). Majoriteten av dessa är centrerade till förorter i nordvästra delarna, som 

exempelvis Angered, Bergsjön och Biskopsgården. Den assyriska gruppen är 

däremot koncentrerad till förorter som Hjällbo, Hammarkullen och Bergsjön, 

samt västra Göteborg. Gruppen har både föreningar, fotbollsklubbar och kyr-

kor i dessa stadsdelar.71 I takt med att ”invandrarkoncentrationen” i Hjällbo, 

Bergsjön och Hammarkullen tilltagit, har allt fler assyrier flyttat därifrån, an-

tingen till villaområden eller till västra Göteborg där många assyrier etablerat 

sig sedan 1973.  

En viktig anledning till gruppens utflyttning tycks vara, utifrån de samtal 

jag haft med många vuxna, att de andra stadsdelarna fått dåligt rykte. En annan 

viktig anledning har varit att deras barn inte lär sig bra svenska, vilket många 

menar innebär att de får sämre betyg, som i sin tur kan leda till svårighet för 

dem att få ett jobb. En tredje viktig anledning som många vuxna pekar på är 

att de föredrar att bo nära släktingar och medlemmar av den egna gruppen, 

mest för att deras barn kan få möjlighet att umgås med andra (skötsamma) 

assyriska barn så att de inte glömmer sin etniska identitet. Liknande argument 

framfördes angående vikten av att bo i så kallade svenskdominerade områden, 

vilka av många assyrier uppfattas som bra områden för deras barn att växa upp 

i, då barnen via skolan anses komma in i det svenska samhället och lära sig det 

svenska språket på ett naturligt sätt (jfr Parszyk 2002:94 f.). Västra Frölunda 

bedöms ur den synpunkten ha en rad fördelar både vad det gäller integrationen 

i det svenska samhället och möjligheten att bevara sin etniska identitet. Den 

assyriska gruppen i Göteborg har ökat stadigt och uppskattades fram vid fält-

arbetets slutskede till omkring 15 000 medlemmar av vilka majoriteten bor i 

västra Göteborg. 

En assyrisk ”shautho” i Sverige kännetecknas av en grannskapsgrupp be-

stående av nära och avlägsna släktingar, där också svenskar och andra invand-

rare med vilka kontakten är sporadiskt kan ingå. Ett exempel på ett sådant 

 
71 Under de senaste tio åren har gruppen byggt tre egna kyrkor: en i Västra Frölunda, en i Hjällbo och en i 

Bergsjön, samt ett assyriskt kulturhus i Västra Frölunda. 
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område är i shautho d’smycke, Smyckegatan, i Västra Frölunda som utgör ett 

av mina fältarbetsområden. Här finns det ett trettiotal familjer av vilka ett fler-

tal är besläktade med varandra och umgås med varandra. Det bor förhållande-

vis många assyrier i detta lilla område men de verkar inte göra stort väsen av 

sig förutom på somrarna. När vädret tillåter brukar äldre och mammalediga 

kvinnor gå ut och sätta sig på närliggande gräsplan.72 De umgås med varandra, 

samtalar kring senaste händelser, fikar och tar hand om barnen (se figur 5). 

 

Figur 5: Granngemenskap. 

Kvinnorna på bilden är grannar, de brukar umgås privat med varandra men träffas också på den 

gemensamma gården, kyrkan och föreningen. 

 

Framåt kvällen, när andra i gruppen kommer hem från arbetet, skolan eller 

föreningen, kan det bli uppemot ett trettiotal personer (kvinnor, barn och män) 

som är ute på gården och umgås. Vid sådana tillfällen har jag noterat en och 

annan kommentar från svenska grannar om att de för mycket väsen. Assyrier i 

allmänhet verkar vara medvetna om att deras grannar kan bli irriterade om de 

befinner sig nära deras balkonger, vilket de därför undviker genom att förlägga 

sina sociala aktiviteter en bit ifrån husen. De svenskar som är ute på gården är 

 
72  Beträffande äldre i allmänhet och äldre kvinnor i synnerhet framhåller Freyne-Lindhagen (1997:152 ff.) att 

utan sådana sammankomster som ovan beskrivna, hade de blivit betydligt mer isolerade och fått en sämre livs-

kvalitet, dels för att de inte har så lätt för att kommunicera med andra utanför den egna gruppen, dels för att de 

har svårt att orientera sig i det svenska samhället. Att många äldre assyrier lever ganska isolerat har varit känt 

länge. I Göteborg har en medelålders kvinna under de senaste tio åren engagerat sig i de äldres situation och 

lyckats få både stadsdelen, kyrkan och föreningen att bedriva mer omfattande aktiviteter för äldre assyrier än 

vad kyrkan tidigare gjort, vilket uppskattas av många äldre jag talat med. 
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ofta få och även om det händer att de växlar några ord med sina assyriska gran-

nar, håller de sig för det mesta på sin kant. Barnen brukar däremot leka med 

varandra på lekplatsen.  

Under höst och vinter brukar pensionerade och arbetslösa män och kvinnor 

samt föräldralediga mammor besöka den assyriska föreningen. För det mesta 

är män och kvinnor åtskilda. Männen brukar vara i föreningslokalen betydligt 

oftare och längre och de är dessutom i allmänhet betydligt fler än kvinnorna. 

På somrarna gör kvinnorna uppehåll i besöken av föreningslokalen och även 

männens besöksfrekvens minskar. Många av de äldre männen är då på sina 

kolonilotter medan yngre tillbringar mer tid med sina familjer eller med vän-

ner, om de inte är gifta. Det täta umgänget inom gruppen innebär att få vuxna 

assyrier på sin fritid regelbundet umgås med personer utanför den egna grup-

pen. Många förklarar detta förhållande med att det är bekvämast så, de förstår 

varandra och kan umgås utan större problem. Det finns även andra orsaker till 

att de inte så ofta umgås med personer utanför den egna gruppen, till exempel 

en rädsla för att deras barn skulle ta efter dem och i större utsträckning börja 

umgås med jämnåriga utanför gruppen än med barn inom gruppen. En utbredd 

uppfattning bland assyrier som jag mött är också att andra grupper (såväl andra 

invandrare som svenskar) har liknande ovilja till att bygga upp nära relationer 

med andra utanför sin grupp eller låta sina barn göra det (se även Rabo 2007).  

De assyrier som skaffat sig en god ekonomi och köpt villa tillhör i allmän-

het en av två kategorier: de som inte vill flytta från ”kollektivet”, och de som 

flyttar ut. De förra köper ett hus i närheten av ”kollektivet”, i till exempel Tyn-

nered med omnejd, vanligtvis nära S:t Gabrielkyrkan i Björkhöjd. Svenskar 

och assyrier som känner till gruppens koncentration till detta villaområde bru-

kar på skämt kalla det för ”assyrgatan”. De senare köper hus längre bort från 

”kollektivet”, i exempelvis Askim, Önnered eller Fiskebäck, mest för att hålla 

en viss distans till det sociala livet som kan upplevas som alltför intensivt, eller 

de intriger som kan uppstå mellan olika släkter. Att flytta till villaområden eller 

bort från det ”täta” kollektivet bildar ett nytt mönster i gruppens bosättning. 

Frågan är vad det är för sorts mönster och hur det är relaterat till idén om släkt-

skapet och dess betydelse? Är det så att många börjar känna sig ”hemma” i 

Sverige och börjar skapa sig en ny grundtrygghet eller handlar det om andra 

saker? Något som talar för det förra är att många assyrier i Göteborg och andra 

städer är med i olika partier och en del har till och med haft en viktig roll lokalt, 

som Aslan Akbas i Socialdemokraterna, och centralt, som Robert Hannah i 

Liberalerna. 
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Ungdomars umgänge och fritidsliv 
Majoriteten av de assyriska ungdomarna har vuxit upp i en etniskt dominerad 

miljö, samtidigt som de via skola och sin närmiljö umgåtts med etniska svens-

kar och andra jämnåriga från andra etniska grupper. Under gruppens första tid 

i Sverige hade pojkar i allmänhet större umgänge med andra jämnåriga utanför 

den egna gruppen än flickor, men med tiden har dessa skillnader utjämnats. 

Relaterat till Näsby, en socioekonomiskt utsatt förort till Göteborg, beskriver 

Andersson (2003) hur assyriska tjejer (och andra tjejer) medvetet strävar efter 

att jämna ut skillnaderna mellan könen men också vilket motstånd de möter 

(Andersson 2003:115 ff.) Processer bland unga som kommer att beskrivas mer 

ingående i kap. 8). 

När ungdomarna har närmat sig 20-årsåldern tycks deras umgänge med 

ungdomar utanför gruppen i regel minska. Detta är inte enbart ett resultat av 

familjens eventuella motstånd, utan även av en rad andra faktorer. Redan efter 

grundskolan och i samband med att ungdomarna börjar i en ny skola, exem-

pelvis vid övergång till gymnasium, liksom när de avslutar sin skolgång, tappar 

många kontakten med en del kamrater utanför gruppen. Ungdomar jag talat 

med menar att denna utveckling ofta är en ömsesidig process där antingen de 

eller vännerna drar sig undan. En del fortsätter dock att umgås med sina vän-

ner, men eftersom både de och deras vänner börjar arbeta eller fortsätter med 

högre utbildning, skaffar de sig nya vänner. Umgänget med tidigare vänner 

brukar avta för att småningom upphöra helt. Mot bakgrund av detta betonar ett 

flertal ungdomar att separationen inte beror på konflikter med vännerna, utan 

på att de i regel glider ifrån varandra på grund av nya intressen eller geografiskt 

avstånd till varandra (jfr Bakker 2013). 
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Figur 6: Studentfest 

Assyriska föreningen anordnar årligen en studentfest för nyutexaminerade. Festligheterna börjar 

med en middag och lekar för enbart studenterna och fortsätter på kvällen med dans, musik och 

gratulationer då även övriga medlemmar är inbjudna. Här leker de blivande studenterna ”blink-

leken” (den går ut på att de sittande blinkar spontant till varandra för att byta plats med varandra. 

Lyckas de med bytet fortsätter leken men om de fångas av den som står bakom byter de plats och 

så fortsätter leken). (Assyriska föreningen i Göteborg 2006). 

 

Ungdomar blir i allmänhet alltmer engagerade i verksamheter inom den egna 

gruppen, som exempelvis idrottsturneringar, fester och veckoslutskurser som 

ungdomsförbundet eller ungdomssektionen i den egna föreningen anordnar. 

Många går också ut på nöjesställen tillsammans med assyriska vänner eller 

vänner utanför den egna gruppen. I samband med att ungdomarna börjar 

komma in i vuxenlivet tilltar i regel deras intresse för den etniska sociala sfä-

ren. En del umgås mer med sin familj och släktingar som de känner sig be-

kväma med, ofta jämnåriga släktingar, medan andra umgås mer med assyriska 

vänner utanför familjen eller släkten. Även besöken i kyrkan som tidigare 

skedde i samband med högtider som jul och påsk blir bland vissa ungdomar 

mer frekventa, ofta handlar det om söndagsgudstjänsten. Det behöver inte in-

nebära att de blivit mer religiösa utan det kan lika väl handla om att de vill 

tillmötesgå sina föräldrar eller att de tilltalas av den sociala gemenskapen i 

kyrkan. Denna utveckling innebär dock inte att antalet ungdomar som besöker 

kyrkan ökat med åren, tvärtom har det minskat stadigt, vilket även Cetrez stu-

die (2005) påvisar. I S:t Gabrielkyrkan i Västra Frölunda tycks prästen ha vänt 

på den negativa trenden genom att år 2004 införa en särskild 
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ungdomsgudstjänst anpassad efter deras behov, vilket ledde till ett tillfälligt 

uppsving men som efter några år avtog successivt. 73 

En mindre grupp ungdomar följer inte denna tendens, utan de etablerar fler 

och långvariga relationer med personer utanför den egna gruppen, med etniska 

svenskar likväl som andra nationaliteter. Det kan vara unga som studerar vid 

högskola på en annan ort, vilka brukar ha större umgänge med kurskamrater 

som de skapar både tillfälliga och långvariga vänskapsrelationer med. En an-

nan grupp, ofta killar, som ingår i gäng och som ofta inom den assyriska grup-

pen beskrivs som stökiga, tenderar skapa relationer med likasinnade. Av dessa 

har en del tagit en kriminell bana och anslutit sig till OG (Original Gangsters), 

vars grundare är en assyrier. På grund av utrymmesskäl kommer jag inte gå in 

på gängkriminalitet bland assyrier i Göteborg, utan enbart nämna det i korta 

ordalag. OG bildades 1993 i Göteborgs nordöstra förorter och kom några år 

senare att uppmärksammas av massmedia. Eftersom OG-ledaren satt i fängelse 

i olika omgångar kom gänget att försvagas, mest på grund av svårigheten att 

värva nya medlemmar och behålla gamla medlemmar. I samband med att grun-

daren (liksom andra ledare) flytt landet efter ett större brott och bosatt sig i sitt 

forna land Turkiet, sjönk medlemsantalet kraftigt (se exempelvis Nygren 2007; 

Linné 2011). Polisen upptäckte att när ledarna i gangsterligorna hamnade i 

fängelse eller flyttade till ett annat land, lämnade de ett tomrum efter sig som 

andra unga män snabbt fyllde. Dessa tycks enligt polisen inte vara benägna att 

lyda en ledare som styr från sin plats, dessutom kännetecknas de av mindre 

grupper men med större kriminalitet. Eftersom de slåss om samma marknad, 

nämligen narkotikaförsäljning, rån och värvandet av allt yngre medlemmar, 

hamnar de ofta i konflikt med varandra, där brotten med dödlig utgång blir allt 

vanligare (Linné 2011). Från början av 2010 ses OG av polisen som kraftfullt 

reducerat, så att de inte längre utgör ett större hot (Linné 2014). I olika sam-

manhang hörde jag hur föräldrar och ledande i både gruppens kyrkor och för-

eningar runt om i Göteborg med omnejd, på skilda sätt försökte att motverka 

dessa krafter genom att uppmana de yngre att hålla sig borta från sådana mil-

jöer (mer om detta i kap. 8). Även om många ungdomar i dagsläget föredrar 

att umgås med andra assyrier i större utsträckning än andra, har ungdomars 

umgänge med andra utanför gruppen med tiden vuxit och blivit mer frekvent, 

vilket med all sannolikhet kommer att sätta ny prägel på deras sociala identitet. 

 

 
73 En stor anledning till att ungdomar inte närvarar på söndagsgudstjänsten i kyrkan är att den börjar kl. 08:30 

och pågår mellan två-tre timmar. Den börjar klockan elva, är på svenska eftersom många inte behärskar det 

assyriska språket så bra, håller på i ungefär en timme och återkommer en gång i månaden. Ungdomsgudstjäns-

ten har enligt källor blivit populära bland ungdomar, och antalet deltagare ökar för närvarande konstant (2006). 

En annan bidragande anledning till ungdomarnas intresse för gudstjänsten kan vara det sociala umgänget som 

sker efteråt i kyrkans samlingslokal, där de också bjuds på fika.  
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Sammanfattande reflektion  
Sammantaget kan sägas att gruppens integration i det svenska samhället kän-

netecknats av dubbelhet: å ena sidan tar assyrier i allmänhet fortfarande av-

stånd från en del normer och värderingar de anser vara svenska och inte anses 

vara förenliga med de assyriska, å andra sidan har många kommit att antingen 

omvärdera vissa svenska normer genom att definiera dem som kristna eller 

allmänmänskliga, eller så uppfattas de vara svåra att stå emot. Det finns också 

medvetenhet bland assyrier i allmänhet att gruppen både på individ- och grupp-

nivå påverkas av skeenden i det svenska samhället. Det är processer som både 

vuxna och ungdomar jag talat med delar, men som de i allmänhet har skilda 

uppfattningar om. Att integreras utan att assimileras förefaller vara ett ledord 

bland de assyrier jag mött under mitt fältarbete. Men som vi kommer att se 

längre fram uppfattas begreppet integration olika, liksom skiljelinjen om vilka 

kulturella aspekter som anses vara svenska respektive assyriska. I kommande 

tre kapitel avhandlas hur dessa ambitioner omsätts i praktiken eller hur idéer 

om integration får sin mening, med utgångspunkt på giftermålstraditioner och 

släktskapsrelationer i relation till etnisk och social identitet, och skildras med 

perspektiv på en äldre och en yngre generation. 

Det man kan utröna från detta kapitel är att gruppens möte med det svenska 

samhället har skapat ett mellanrum eller ett tredje rum, i vilket vad som anses 

vara assyrisk kultur och identitet tolkas i relation till vad som anses vara 

svenskt, men också vilka kulturella företeelser som anses vara gångbara i det 

svenska. I detta tredje rum processas nya kulturella normer, ideal och identi-

tetsaspekter som i många avseenden varken hör hemma i ursprungskulturen 

eller i värdlandets kultur.
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6  
NYA GIFTERMÅLSMÖNSTER 

OCH SAMLEVNADSFORMER 

Den betydelse endogaminormen hade i Turabdin för reproduktionen av den 

etniska och religiösa tillhörigheten, kom under gruppens första tid i Sverige att 

förutom religiösa skillnader även inkludera kulturella skillnader, vilket med-

förde nya gränser mot förmodade trosfränder. Utifrån att Sverige tillät föräkt-

enskapliga sexuella relationer blev många föräldrar rädda och beskyddande 

mot sina barn. I detta kapitel kommer jag att beskriva hur föräldrar på grund 

av rädsla att förlora sina barn tog till gamla och för dem beprövade metoder, 

nämligen att gifta bort sina barn, särskilt döttrarna, i ung ålder. Metoder som 

inte ansågs passa i svensk kontext och som mötte motstånd, inte enbart från 

det svenska samhället utan inledningsvis även från ARS och dess medlemsför-

eningar. Jag kommer också skildra hur både föräldrar och föreningen med ti-

den kom att närma sig varandra, samtidigt som den yngre konstant, både i 

grupp och enskilt, försökt tänja gränsen för det tillåtna. Vuxna i allmänhet och 

äldre i synnerhet associerar alla dessa företeelser med uppluckring av gruppens 

giftermålstraditioner, med assimilation, samt med fara för gruppens existens 

och det sociala livsmönstret. Som vi kommer att se har synen på giftermål med 

andra ”kristna” skiftat, vilket i viss mån också gäller synen på giftermål med 

personer med muslimsk bakgrund.  

Föräktenskapliga förhållanden, som för gruppen är en ny samlevnadsform, 

har liksom omgifte och blandäktenskap ökat markant bland assyrier i Sverige 

sedan millennieskiftet. Företeelser som i allmänhet uppfattas och definieras 

olika av en äldre och en yngre generation. Giftermålstraditioner och andra re-

laterade traditioner som förlovning och trolovning följde inledningsvis möns-

ter från Turabdin, för att sedan successivt förändras och delvis anta nya former. 

Dessa processer hänger i huvudsak samman med att kärnfamiljen, i enlighet 

med förhärskande svenska demokratiska principer och normer, får större bety-

delse och att individens handlingsutrymme i den svenska kontexten vidgas. 

Här kan man tydligt skönja en process som under gruppens första tid lutar mot 
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bevarandet av giftermålstraditioner för att successivt övergå till att forma ”nya 

traditioner” i den svenska kontexten. Detta och nästa kapitel, som handlar om 

släktskap, skulle kunna ses som exempel på strävan att integreras utan att as-

simileras, processer som förhandlas fram i det tredje rummet och som genere-

rar nya kulturella mönster.  

Jag inleder med att beskriva hur giftermålstraditionerna under gruppens 

första tid i Sverige inverkade på de ungas möjlighet att studera och hur studier 

senare kom att vara ett hinder för giftermål i tidig ålder. Jag fortsätter med att 

beskriva synen på giftermål och valet av giftermålspartner. Därefter belyser 

jag synen på föräktenskapliga relationer, trolovning, förlovning som efterföljs 

av bröllopsceremonin och avslutas med hur synen på omgifte förändrats. 

 

Giftermålstraditionernas inverkan på utbild-
ning - och omvänt 
Under gruppens första tid i Sverige fortsatte unga i allmänhet att gifta sig i tidig 

ålder och särskilt gällde detta flickor, av vilka en del gifte sig redan medan de 

gick i nionde klass. Giftermål med släktingar i allmänhet och kusiner i synner-

het tilltog under de första fem åren i Sverige, till följd av att landet stängde sina 

gränser i slutet av 1976. För de som ville ta hit sina släktingar och de släktingar 

som ville komma hit var bästa lösningen att gifta bort sina barn med varandra. 

Föräldrar hade ofta svårt att avböja en släktings eller en nära bekants frieri, 

särskilt när det handlade om att ta hit någon som bedömdes vara i fara. En del 

fall handlade liksom i Turabdin om tvångsgiftermål, då vissa giftes bort mot 

sin vilja med såväl besläktade som obesläktade. Detta uppmärksammades även 

från svenskt håll. Sociala myndigheters representanter, som fritidsledare, skol-

personal och socialsekreterare samt massmedia, slog under 1980-talet larm om 

att det pågick både tvångsgiftermål och giftermål i tidig ålder (Björklund, 

1980:211). Det ligger en hel del i Nadja Klichs och Ingvar Svanbergs (1988) 

förklaring: 

 

Antalet barnäktenskap ökade vilket bland annat kan förklaras med att man inom gruppen 

känt ökat behov av att värna om den inre sammanhållningen. Man har känt att de grund-

läggande värderingarna är hotade och oroar sig för att det uppväxande släktet löper en stor 

risk att bli försvenskade (Klich & Svanberg 1988:31). 

  

Detta resonemang förklarar även varför en del vuxna som tidigare varit relativt 

liberala i Sverige intog en mer värdekonservativ hållning och började värna 

om traditionerna i allmänhet och giftermålstraditionerna i synnerhet (Björk-

lund 1980:211 f.). De ungdomar som motsatte sig giftermål i tidig ålder och 
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tvångsgiftermål blev icke desto mindre allt fler, samtidigt som de föräldrar som 

inte gav efter för ungdomarnas krav också blev allt fler. En del flickor tackade 

konstant nej till friare och en del pojkar vägrade att fria till någon som de inte 

ville gifta sig med eller inte hade lärt känna. Om den tilltänkta var helt främ-

mande ville de åtminstone träffa denne ett par gånger innan de bestämde sig. 

En viktig förklaring till de ungas handlande är att de i sin interaktion med 

det svenska samhället tog del av andra normer och uppfattningar om vad gif-

termål bör bygga på, vilket ledde till att de började ifrågasätta tidigare gifter-

målspraktiker. Andra orsaker som bidrog var att ungdomarna ville skaffa sig 

en yrkesutbildning eller ville leva ut sin ungdom innan de gifte sig. Upproret 

mot tvångsgiftermål förefaller ha varit mer påtagligt bland flickor än pojkar, 

vilket helt enkelt beror på att de var utsatta i större utsträckning för sådana 

giftermål än pojkar och att de förväntade sig stöd av svenska myndigheter i sin 

opposition. Ungdomarnas uppror skapade en motreaktion bland föräldrar som 

försökte bibehålla sin tidigare auktoritet. I konflikten såg många i den äldre 

generationen, speciellt fäder, sin auktoritet hotad. I och med att klimatet hård-

nade mellan vuxna och unga i allmänhet, försökte de föräldrar som befann sig 

i konflikt med sina barn få dem att respektera beslut om giftermål, med både 

tillåtna och otillåtna medel. De flesta vuxna hade varken tillräcklig kunskap 

om barns rättigheter i det svenska samhället eller om hur de kunde hantera sina 

barns uppror på andra sätt än vad de kände till från Turabdin (Björklund 

1980:201 f.).  

När det gäller inställningen till svensk utbildning var många föräldrar i bör-

jan enbart positiva, men i takt med att barnen gjorde uppror kom en del att 

utveckla en kluven attityd till grundutbildning samt en negativ attityd till flick-

ors gymnasiala och pojkars postgymnasiala utbildning. Det fanns kulturellt de-

finierade element i skolans värde- och normsystem som föräldrarna började bli 

skeptiska mot eller ogillade eftersom de skilde sig från de värderingar och nor-

mer föräldrarna ville överföra till sina barn. Svensk skola förknippades då med 

en institution som värnade om individens fri- och rättigheter, med andra nor-

mer och värderingar, vilka av många föräldrar ansågs fjärma deras barn från 

viktiga traditioner och institutioner, som exempelvis endogami och giftermål i 

tidig ålder. Mötet med skolan och utbildningssystemet gav inom gruppen upp-

hov till en allmän rädsla att förlora den yngre generationen genom att gifter-

målstraditionerna eller andra viktiga institutioner kunde förlora sin betydelse. 

Ungdomarna kunde komma att få nya värderingar om vad som är rätt och fel, 

som kunde ge upphov till problem och konflikter mellan ungdomarna och de-

ras föräldrar; att stå emot det sociala trycket mot till exempel skilsmässa eller 

giftermål utanför gruppen, vilket skulle kunna leda till att individen fick allt 

större frihet; att flytta till annan ort för att få arbete, vilket kunde innebära att 
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kollektivet och släktgemenskapen riskerade att falla sönder; och att de gifte sig 

i senare ålder och i värsta fall med någon utanför gruppen eller ingick sambo-

förhållanden. Allt detta kunde leda till sönderfall av traditionerna.  

De föräldrar som fortfarande hade inflytande över sina barn bestämde i re-

gel vad som skulle prioriteras. Det primära målet att värna om de viktigaste 

traditionerna som exempelvis det endogama giftermålet, och familj- och släkt-

skapsrelationerna befästes. Många föräldrar ansåg att en nioårig utbildning 

räckte gott och väl för flickorna, den var dessutom precis lagom då flickorna 

betraktades som giftasmogna vid 15-årsåldern. Pojkar uppmuntrades i betyd-

ligt större utsträckning till att fortsätta till gymnasial utbildning. Till en början 

ville en hel del flickor och pojkar själva gifta sig tidigt eftersom det var något 

”normalt” eller ett måste, då de som var förälskade i varandra annars kunde 

förlora varandra genom att flickans föräldrar lovade bort henne till någon an-

nan, eller genom att pojkens föräldrar ville att han friade till en av dem utvald 

tjej.  

Med tiden kom allt fler flickor att inse vikten av att skaffa sig en yrkesut-

bildning och allt fler vuxna började också tänka i de banorna. I början av 1980-

talet ledde detta till att antalet flickor som fortsatte till gymnasiet ökade märk-

bart. Många flickor fick hjälp av äldre syskon och släktingar att övertala för-

äldrarna att gå med på det. Det fanns dock en del föräldrar, främst yngre, som 

insåg vikten av utbildning och som till och med uppmuntrade döttrarna att gå 

en gymnasial utbildning. Förväntningarna på att flickor skulle gifta sig efter 

grundskolan sköts nu fram till efter gymnasieutbildningen, medan pojkar fort-

farande gavs friare val. Det bör påpekas att de ungdomar som inte visade mo-

tivation för studier och som var upproriska mot föräldrarna uppmuntrades, och 

i vissa fall till och med tvingades, att gifta sig tidigt: strax efter grundskolan i 

flickors fall och efter gymnasiet i pojkars fall. De ungdomar som upplevde ett 

tryck från föräldrar och övrig släkt kunde själva se giftermålet som en lösning 

på problemet. Det fanns också pojkar som ville studera på annan ort, men som 

inte fick på grund av att föräldrarna antingen inte hade råd att bekosta uppe-

hället eller för att de var rädda att pojkarna skulle hamna i dåligt sällskap. Stu-

dielån var något som en mängd föräldrar inte tillät sina barn att ta. Vuxna me-

nade att när de unga gifter sig bör de inte redan vara skuldsatta, det bådar inte 

gott för äktenskapet (jfr Berg 1997). Således kännetecknades ett flertal ungdo-

mars tillvaro av både stress- och styrningsfaktorer, då de förväntades att vida-

reutbilda sig (helst utan att ta studielån genom att bo hemma), skaffa sig ett 

arbete och gifta sig strax efter att utbildningen slutförts. För en del ungdomar 

kändes kraven på dem orimliga och dåligt anpassade till den verklighet de 

levde i. För det första fanns det ingen garanti för att de kunde få arbete inom 

det område som de utbildat sig. För det andra var det inte säkert att de kunde 
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hitta en giftermålspartner precis efter utbildningen. Även om en hel del ung-

domar med tiden fick större frihet att själva bestämma vem de ville gifta sig 

med, var de medvetna om att ifall de inte hittade en partner i rätt tid kunde 

föräldrarna trycka på och till och med tvinga ungdomarna att gifta sig med 

någon som föräldrarna föreslog.  

Successivt kom flertalet av de vuxna att betrakta ungdomars krav på ökat 

inflytande över vem de skulle gifta sig med som logiskt. En del vuxna menade 

däremot att även om de inte förstod den nya äktenskapslogiken så måste de 

acceptera de ungas krav på att själva få välja. ”Vad kan vi göra när våra barn 

är medvetna om sina demokratiska rättigheter och får stöd av det svenska sam-

hället?” sa en medelålders kvinna uppgivet under ett samtal i början av 1990-

talet. Den svenska skolan, myndigheter och massmedia har förmodligen också 

spelat en viktig roll i föräldrars förändrade attityd, då barngiftermålen, av vilka 

en del skedde med tvång, uppmärksammades, och då många föräldrar kände 

sig bevakade av svenska instanser. En del föräldrar fortsatte sin hårda linje och 

struntade i sådan uppmärksamhet eller i sina barns uppror, medan många andra 

började anpassa sig till de nya förhållandena och de krav deras barn, i synner-

het döttrar, ställde på att få lära känna en friare innan de bestämde sig för att 

svara på frieriet. Vanligtvis var någon av flickans unga släktingar med i bak-

grunden då de träffade sina friare, eftersom flickans föräldrar var måna om 

hennes och familjens rykte.74 Frågan om i vilken utsträckning de unga skulle 

ha inflytande över vem de gifte sig med diskuterades företrädesvis i hemmen, 

föreningar eller interna mediekanaler. En annan viktig faktor som förändrade 

attityden till tvångsgiftermål bland föräldrar var att unga och inflytelserika män 

riktade kritik mot sådana seder. I olika sammanhang erinrade de om det bib-

liska förbudet mot tvångsgiftermål och bibelns föreskrift om att giftermål bör 

bygga på ömsesidig kärlek. På detta sätt kunde de övertala föräldrar och andra 

vuxna om att kravet på att få gifta sig med vem man vill (inom den egna grup-

pen) i själva verket är en rättighet som är stiftad i Bibeln och som andra 

”kristna”, till exempel svenskar, tillämpar. Samtidigt som många vuxna var 

medvetna om att denna förändring skedde under påverkan av svenskt samhälle, 

kände de till bibelns föreskrift och hade lättare att acceptera ett sådant argu-

ment.  

Den förändrade attityden hos föräldrar kom att påverka ungdomarnas skol-

gång i positiv riktning. Från mitten av 1980-talet fram till början av 1990-talet 

fortsatte antalet assyriska ungdomar i gymnasial utbildning att öka markant. 

Flertalet av ungdomarna fortsatte att gifta sig strax efter att de avslutade 

 
74  I en del fall då unga efter några träffar bestämde sig för att säga nej till att gifta sig med den tilltänkta part-

nern ogillades detta av föräldrar och släktingar. De anklagade då ofta ungdomarna för att leka med den andres 

känslor. 
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gymnasiala eller postgymnasiala studier och i enlighet med de vuxnas förvänt-

ningar. Merparten i den äldre föräldragenerationen var relativt nöjda med 

denna utveckling som de beskrev som stabil, men de yngre föräldrarna hade 

större förhoppningar på att deras barn skulle bli läkare, banktjänstemän och 

dylikt (Deniz 1993; Parszyk 2002). Många föräldrar och andra vuxna hade inte 

längre en negativ inställning till postgymnasial utbildning, trots detta var ök-

ningen i de postgymnasiala utbildningarna relativt låg. Orsakerna är många 

och skilda. Många föräldrar startade exempelvis egna företag och arbetade hårt 

för att skapa förutsättningar för sina barn att skaffa sig en bra yrkesutbildning, 

vilket ledde till att barnen försummades. Ett flertal tjejer i tonåren som jag år 

1998 samtalade med om deras skolgång, hävdade att de inte fått tillräckligt 

med stöd och uppmuntran, varken av familjen eller av skolan. Assyriska aka-

demiker som Deniz (1993:17 ff.) riktade hård kritik mot de assyrier som star-

tade egna företag, särskilt föräldrar, då de enligt honom inte hade tid att enga-

gera sig tillräckligt mycket i barnens skolgång. Han var särskilt kritisk mot hur 

företagarna tjänat som förebilder för ungdomarna i tidig ålder och påverkat 

dem direkt eller indirekt, medvetet eller omedvetet. Att arbeta inom ser-

vicebranschen utan fortsatta studier kom icke desto mindre att bli en alternativ 

möjlighet för en del ungdomar att lyckas i sitt yrkesliv (se även Pripp 1998). 

Mina möten med både ungdomar och föräldrar bekräftar den förklaring Deniz 

ger, men jag fann också att föräldrar i allmänhet hade utvecklat en kluven atti-

tyd till utbildning som verkar ha överförts på ett mer omedvetet plan till den 

yngre generationen.75  

Fram till slutet av 1980-talet observerade jag dagligen hur vuxna i olika 

sammanhang sände signaler till ungdomar om att utbildning var viktigt men 

att äktenskap och familjebildning var det allra viktigaste. Ett påstående som 

jag ofta hörde vuxna göra i barns närvaro var: ”Jag skulle bli stolt om mina 

barn tog en examen men det är inte det viktigaste i livet, det allra viktigaste är 

att de har hälsan i behåll och att de gifter sig och bildar familj.” Anledningen 

till att föräldrar talade med dubbla tungor hade att göra med att de själva ännu 

inte bestämt sig för om utbildning eller giftermål var viktigast. Ungdomar som 

jag då var i kontakt med uppgav att de blev förvirrade när deras föräldrar sam-

tidigt tjatade om både utbildning och giftermål. Allt skulle ske tätt efter 

varandra eller parallellt med varandra eftersom en del gifte sig under sin ut-

bildning. Modellerna för den kvinnliga och manliga genusrollen var åtskilliga 

och lättillgängliga. De få som hade lyckats fullfölja sin utbildning lyftes sällan 

 
75 Emanuelsson, Person & Rosenqvist (2001) menar att skolan också har en del i barnens skolgång som inte 

kan nonchaleras, eftersom den inte kunnat uppfylla varje elevs behov på ett för denne tillfredsställande sätt. 

Emanuelsson (2000) påpekar att barn med särskilda behov ska kunna undervisas i den vanliga klassen, inte 

segregeras och därmed riskera att stämplas som mindre duktiga.   
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fram som förebilder och många ungdomar hörde inte talas om dem.76 Även i 

den yngre föräldragenerationen fanns det de som var angelägna om att barnen 

gifte sig efter avslutad yrkesutbildning. De ungdomar som inte hade någon 

studiemotivation eller som hade för låga betyg för att komma in på någon post-

gymnasial utbildning tenderade tidigt att internalisera tankar om äktenskap och 

de förpliktelser och förväntningar som följer därmed (Garis 2005:156 ff.).  

Det är först vid mitten av 1990-talet som det sker en markant förändring i 

gruppens inställning till postgymnasial utbildning (se t.ex. Deniz 1993; Pars-

zyk 2002) vilket resulterat i att den tidigare ambivalenta inställningen är näst 

intill obefintlig hos dagens tonåringar och deras föräldrar. Delvis som en följd 

av den nya attityden bland ett flertal unga föräldrar kom antalet ungdomar som 

gick postgymnasiala utbildningar att öka markant. Förändringar på den 

svenska arbetsmarknaden är en annan orsak till att ungdomar gick högre ut-

bildningar. Den ökade arbetslösheten i början av 1990-talet begränsade ung-

domars, i synnerhet de med utländsk bakgrund, möjlighet att få arbete. Som en 

följd av den hårda konkurrensen på arbetsmarknaden i mitten av 1990-talet 

ökade antalet studerande kraftigt vid högskolor och universitet (Trondman & 

Bunar 2001).  

En annan viktig förklaring till den förändrade attityden är att föräldrar insett 

att oavsett om barnen går högre utbildning eller ej så är de sociokulturella för-

ändringarna en realitet som de inte kan förhindra, utan bara i bästa fall styra åt 

önskat håll. Den unga föräldragenerationen har till skillnad från första gene-

rationens föräldrar en annorlunda bild av hoten mot traditionerna och ser inte 

längre utbildning som det största hotet.77 Flertalet menar också att det är mer 

till nackdel än fördel att bygga upp höga försvarsmurar mot förändringarna och 

att motstånd i stället kan alienera gruppen från samhället och skapa problem 

inifrån, på både ett kollektivt och ett individuellt plan. Vi får inte heller 

glömma att majoriteten av dagens föräldrar är gårdagens ungdomar och tillhör 

den generation som inte studerade vidare, men som ändå insåg utbildningens 

betydelse. Ett stort antal föräldrar vill därför erbjuda sina barn bättre utbild-

ningsmöjligheter än de själva hade. De yngre föräldrarna verkar dessutom ge-

nerellt vara mer trygga i sitt föräldraskap i den nya situationen än tidigare 

 
76 En del av dem som vidareutbildade sig startade egna företag, som exempelvis restauranger och butiker. Att 

de gjorde sådana val berodde givetvis på en rad olika faktorer, till exempel att de inte fick arbete inom det om-

råde de utbildat sig, att de snabbt ville bygga upp ett starkt ekonomiskt kapital eller att de hade vidareutbildat 

sig till ett yrke som de senare insåg att de inte vill arbeta inom.  

77  Det är tyvärr svårt att få statistik på hur många assyriska ungdomar i allmänhet som läser vid universitet 

och högskolor därför att de räknas som barn till turkiska medborgare (eller barn till medborgare från något an-

nat land i Mellanöstern). 
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generationer och till synes hanterar de olika problem och svårigheter på ett för 

svenska förhållanden mer konstruktivt sätt.78  

Ytterligare faktorer som bidrar till att utbildning kommit att upphöjas är de 

allmänt förbättrade ekonomiska villkoren och minskade antal barn i familjerna, 

som reducerats till mellan två och fyra. Många föräldrar arbetar inte lika 

mycket som gårdagens föräldrar och har därmed mer tid för sina barn. Samtliga 

ungdomar i undersökningsgruppen poängterar att föräldrarna uppmuntrar dem 

till att prioritera sina studier och tillägger att om de valde att studera i en annan 

stad eller i ett annat land så skulle föräldrarna inte motsätta sig detta. Samtal 

bland ungdomar om utbildningens betydelse spelar förmodligen ännu större 

roll eftersom många av de ungdomar jag mött verkar lättare påverkas av 

varandra än av föräldrar och andra vuxna. Antalet tjejer vid postgymnasiala 

utbildningar har ökat dramatiskt under de senaste åren, vilket bland annat beror 

på att även tjejer uppmuntras att vidareutbilda sig i betydligt större utsträck-

ning än förr. Dessa processer genererar en ny syn på ungdom och genusroller 

genom att ungdomsperioden förlängs och att det blir mer jämställt mellan poj-

kar och flickor.79 De yrken som ungdomar utbildar sig till är främst jurist, tand-

läkare, läkare, socionom/socialpedagog, ekonom och lärare. Jag har också varit 

i kontakt med åtskilliga vuxna som återupptagit studierna för att skaffa sig en 

yrkesutbildning som hudterapeut, frisör, förskolelärare, etcetera. 

Nu när utbildning sätts i främsta ledet kommer umgänge med släktingar 

och giftermål i andra hand. Det innebär att de föräldrar som prioriterar sina 

barns utbildning hoppas på att de gifter sig efter avslutad postgymnasial ut-

bildning och accepterar därmed att deras barn under och efter utbildningen kan 

komma att bo på en annan ort eller i ett annat land än de själva. De accepterar 

också att deras barn kan gifta sig senare och kanske med någon utanför grup-

pen, samtidigt som de givetvis försöker påverka sina barn att göra de val de 

anser vara de rätta. Sammantaget kan sägas att giftermål i tidig ålder var tidi-

gare ett hinder för gymnasial och postgymnasial utbildning. Från ungefär mil-

lennieskiftet var det i stället utbildningen som utgjorde ett hinder för giftermål 

i tidig ålder. Vuxna i allmänhet som jag talat med menade att unga bör helst 

skaffa sig både utbildning och arbete innan de gifter sig. 

 

 
78 Även Deniz (1999:273) pekar på liknande förklaringar då ungdomarna framhåller vikten av ”kunskap och 

utbildning” som bästa vägen till gruppens självständighet, delaktighet i samhället, samt förstärkandet av den 

egna identiteten. 

79 Hur externa faktorer, som exempelvis skola och arbetsmarknad samt deras diskriminerande faktorer, påver-

kat de assyriska ungdomarnas motivation och möjlighet till utbildning, har på grund av utrymmesskäl uteläm-

nats. Intresserade hänvisas till Parszyk (2002) Deniz (1993), Trondman och Bunar (2001) samt Ålund (1997).  
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Fenomenen föräktenskapliga relationer och 
samboende och synen på dessa  
De allra flesta assyrier som emigrerade direkt från Turabdin till Sverige kände 

inte till existensen av föräktenskapliga relationer i svensk bemärkelse, ef-

tersom de inte kom i kontakt med sådana samhällen. Det var först i Sverige 

som gruppen hamnade i en situation där den här typen av relationer inte enbart 

var accepterade utan de uppfattades även vara en naturlig del av giftermåls-

förloppet. Jag har tidigare påpekat att i Turabdin var sexuella relationer innan 

äktenskapet ett beteende som helt gick mot vad man uppfattade som kristna 

värderingar. Vuxna i allmänhet uttryckte starkt motstånd mot sådana beteen-

den som ansågs vara ’aibo och htitho. Dessutom förväntades flickor ha sin 

oskuld i behåll, föräktenskapliga relationer var mot bakgrund av detta strängt 

förbjudna. Trots det starka förbudet och de konsekvenser det innebar förekom 

hemliga relationer, eller förälskelser som det ofta benämndes, av vilka en del 

uppdagades.  

I Sverige tvingades många vuxna och äldre att ge efter när antalet unga män 

som inledde föräktenskapliga relationer ökade kraftigt. Unga kvinnor fann sig 

inte i denna orättvisa och revolterade på skilda sätt. En del gick samman och 

verkade via den lokala assyriska föreningen för större jämlikhet mellan könen. 

De fick delvis stöd för sin strävan av unga män som ansåg kraven vara rimliga, 

men det handlade inte om att även flickor fick skaffa sig pojkvänner. Tvärtom 

användes flickornas krav som en skrämselpropaganda att få de unga männen 

att inse vikten av att upprätthålla traditionerna genom att själva föregå med 

gott exempel. Andra tjejer gick sin egen väg och inledde i stället hemliga för-

hållanden, ofta med killar utanför den egna gruppen. Så småningom kom allt 

fler föräldrar att inse vikten av att kompromissa med sina barn, främst dött-

rarna, genom att komma överens med dem om hur eller med vem de kunde få 

inleda en relation och hur den skulle benämnas. Begrepp som ”lära känna 

varandra”, ”gå ut med varandra”, ”träffas” och ”vara tillsammans med” bör-

jade höras här och där, vilka så småningom kom att få en utvidgad innebörd. 

Medan de två första anspelar på föregivet platoniska relationer mellan med-

lemmar av den egna gruppen, det vill säga paren antas inte ha intim kontakt, 

har de senare begreppen en dubbel innebörd och syftar till både platoniska och 

sexuella relationer. Två andra begrepp som är förknippade med föräktenskap-

liga relationer och som håller på att vinna insteg i gruppens språk är i’hawro, 

”flickvännen”, och o’hawro, ”pojkvännen”, som bildats av begreppet hawro, 

”vän, kamrat” och som liksom i svenskan kommit att få dubbel innebörd. Till 

dessa två begrepp förhåller sig ungdomar och vuxna i allmänhet olika och de 

ges också olika värden. Ett flertal assyriska föräldrar som jag varit i kontakt 
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med har berättat att de inte tillåter sina barn, i synnerhet inte döttrarna, att ha 

sexuella föräktenskapliga förhållanden och många tillägger att de skulle bli 

besvikna på sina barn om de talade öppet om det. Det finns emellertid föräldrar 

som har börjat acceptera att söner har ett sådant förhållande och det finns även 

de som tillåter sina döttrar att ha det. Det är dock ytterst få av dessa föräldrar 

som i offentliga sammanhang skulle erkänna att de tillåter det, vilket i huvud-

sak beror på att sådana förhållanden inte är allmänt erkända inom gruppen. 

Eftersom sådana relationer ännu inte är erkända går det rykten bland vuxna 

och i viss mån även bland ungdomar om att många ungdomar troligtvis har 

haft sexuella relationer. 

För att få en uppfattning om hur vanliga eller ovanliga sådana relationer är 

ställde jag indirekta frågor till ungdomarna. Då sexuella relationer fortfarande 

är otillåtna skulle ungdomarna sannolikt svara normativt om jag ställde frågan 

till dem personligen, valde jag därför att kringgå detta problem genom att ställa 

indirekta frågor. Frågorna jag ställde till ungdomar jag intervjuade och mötte i 

olika sammanhang berörde deras kännedom om ungdomar som varit ihop med 

någon inom eller utanför gruppen utan att namnge dessa, samt hur långt de tror 

att assyriska ungdomar går i sina relationer.  

Ungdomarnas uttalanden och de diskussionsforum jag granskat på internet, 

tyder på att många ungdomar har haft både kortare och längre relationer, och 

att en del av dem inte har levt upp till normen om sexuell avhållsamhet. Det 

framgår också av dessa källor att ett flertal ungdomar har hemliga relationer, 

ofta med någon utanför gruppen. Ungdomarna tar upp en viktig orsak till att 

de väljer att inleda en relation med någon utanför gruppen, vilket kopplas till 

att i helassyriska relationer går paret i regel inte över gränsen, det vill säga de 

har inte sex på grund av traditionerna. Ungdomarna är emellertid övertygade 

om att det förekommer andra former av intimitet som kyssar, hångel eller annat 

dylikt. Av dessa källor att döma vågar tjejer i regel inte ha sexuella relationer 

med assyriska killar av rädsla för att de antingen kan uppfatta dem som ”dåliga 

tjejer”, eller att killarna, om relationen skulle avbrytas, kanske sprider dåliga 

rykten om dem.   

En del vuxna tenderar att ha förutfattade meningar om ”andras barn” och 

antyder att de troligtvis har haft sexuella relationer. När det gäller deras egna 

barn, särskilt gäller det döttrar, hävdar de att de inte har gått så långt. Detta är 

kanske anledningen till att ungdomar jag talat med tror att en del föräldrar inte 

känner till huruvida deras barn ”passerat gränsen” eller inte. I viss mån har 

ungdomarna troligtvis rätt, men verkligheten kan vara betydligt mer kompli-

cerad. Även om inte båda föräldrarna har kännedom om sonens/dotterns före-

havanden kan en av dem, vanligtvis modern, ha det, men håller en fasad utåt 
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av att inte veta. Det kan också vara så att andra vuxna känner till sonens/dot-

terns förehavanden utan att föräldrarna gör det.  

Föräldrar reagerar och agerar på olika sätt när de hör att deras barn gör 

något de inte får göra. En del verkar inte vilja veta vad deras barn gör, kanske 

mest för att de inte vet hur de ska hantera ett brott mot normer om sexuell 

avhållsamhet. De låtsas därför utåt och ibland till och med inför sitt barn att de 

inte känner till vad som sker, med förhoppning om att det ”går över” så små-

ningom. De föräldrar som vet att andra känner till deras barns förehavanden 

beklagar sig över att de inte kan få sitt ”olydiga” barn att ta reson. Många för-

äldrar tycks emellertid inta en försvarsställning genom att beskriva normbrot-

ten som normala företeelser bland ungdomar, det vill säga något som många 

ungdomar gör fastän de vet att de inte får (se även Anderssons 2003:103 f.). 

Även om föräldrar har en hårdare attityd gentemot sina döttrars förehavanden, 

verkar många se mellan fingrarna. Det kan antingen bero på att föräldrar har 

svårt att kontrollera sina döttrar eller på att de har en vilja att uppfostra sina 

barn mer jämställt – något som de mödrar jag mött gett uttryck för. De förefal-

ler också lägga större vikt vid relationen till sina barn än vid att upprätthålla 

”traditionerna”. Med detta menas inte att fäder inte gör det utan snarare på att 

mitt fokus har varit på mödrar och döttrar.  

Två mödrar (ca 35 år gamla) sa vid olika tillfällen: ”Om jag inte kan hålla 

min son ifrån att gå ut med flickor så kommer jag inte heller förbjuda min 

dotter att gå ut med pojkar”. Dessa kvinnor skulle säkert inte göra sådana utta-

landen i närvaro av äldre och män, eftersom de är medvetna om att de lätt 

skulle uppfattas som dåliga mödrar som försöker förverkliga sina egna dröm-

mar via döttrarna. Viljan hos mödrar som tillåter sina döttrar att ha en ”partner” 

kommer ofta i konflikt med deras ambition att integrera döttrarna i assyriska 

traditioner. Detta dilemma beror till stor del på den komplexa bilden av modern 

och de därav följande förväntningarna på henne. Hon förväntas vara en god 

förebild för sina döttrar och samtidigt betraktas hon som en dålig mor om hon 

eller hennes döttrar inte följer föreskrivna normer. Inte sällan är det hon som i 

första hand anklagas om det går snett för döttrarna. Uttrycket: ”Sådan mor, 

sådan dotter” ekar även bland assyrier och blir en ständig påminnelse om mo-

derns roll i döttrarnas uppfostran. Det är kanske därför som mödrar ibland kan 

vara strängare mot döttrarna än fäder, trots viljan att uppfostra sina barn mer 

jämlikt. Många mödrar är dessutom medvetna om att deras makar inte är be-

reda att acceptera en dotters föräktenskapliga relation. Kvinnorna ger därför 

efter för sina män eftersom de inte vill skapa ”onödiga familjeproblem”, som 

många kvinnor uttrycker det. Även om fäder i jämförelse med vad som gällde 

i Turabdin i allmänhet har större engagemang i sina barns uppfostran och um-

gås med dem i stor utsträckning, är det fortfarande mödrar som har 
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huvudansvaret för dem. De flesta män brukar inte engagera sig förrän det hän-

der något allvarligt, till exempel att barnen träffar någon som i deras mening 

bedöms vara olämplig. Nimar (18 år) som är införstådd med vilka krav det 

ställs på killar och tjejer, samt hur föräldrar hanterar sina barns ”avvikelser” 

från normen framhåller: 

 

Idealet är att varken tjejer eller killar ur den assyriska gruppen ska vara tillsammans med 

någon om syftet inte är att gifta sig, men verkligheten är att både tjejer och killar går ut med 

folk från gruppen och utanför gruppen, även av ytliga syften. Och det är något som ständigt 

förändras och mer och mer accepteras. Tjejerna har mer dolda relationer, eftersom de vet 

att föräldrarna inte vill veta, eller rättare sagt få det bekräftat. Det finns en outtalad förstå-

else från föräldrarnas sida att även tjejer träffar killar redan i tidig ålder, men så länge det 

inte kryper fram vid matbordet är det okej. Killar har det av historiska skäl lättare och är 

inte under lika stor press. 

 

Denna uppfattning delas av majoriteten av de ungdomar jag mött, men vad det 

gäller tjejerna menar de allra flesta att de till skillnad från sina bröder måste 

kämpa för sina rättigheter. Vad föräldrar tillåter och inte tillåter sina barn, pri-

märt döttrar, får vi inblick i genom några tjejers berättelser. Dessa tjejer menar 

att de genom förhandlingar och överenskommelser med sina föräldrar (troligt-

vis främst mödrar) tillåtits att ha ”pojkvänner”, men att de uppmanats av för-

äldrarna att inte träffa någon utanför den egna gruppen, att hålla relationen på 

en diskret nivå och att inte ha sex. Uttalanden om att ha ”pojkvänner” förvå-

nade mig eftersom jag dittills inte hört talas om föräldrar som tillåter sådana 

relationer och än mindre att de benämner den dottern träffar för ”pojkvän”. När 

jag vid olika tillfällen under sommaren 2004 (i gruppsamtal) frågar föräldrar, 

främst mödrar, om deras barn får ha flick- eller pojkvän, svarar de med be-

stämd ton att det får de inte men de får däremot ha vänner av det motsatta 

könet. Ett flertal föräldrar hävdar att endast ungdomar som går i giftermålstan-

kar får gå ut med en partner för att då kunna lära känna varandra, men de får 

inte benämna partnern som flick- eller pojkvän.  

Alla de ungdomar jag har talat med verkade vara medvetna om känslig-

heten i denna fråga bland vuxna assyrier, speciellt deras föräldrar. Många ung-

domar menar att om de hade haft en partner skulle de med anledning av detta 

i offentliga assyriska sammanhang inte benämna sin partner som pojkvän eller 

flickvän. Mödrarnas starka reaktion på ungdomarnas uttalanden beror förmod-

ligen på att om deras döttrar i offentliga assyriska sammanhang skulle tala om 

sin partner som pojkvän, skulle det innebära skam för familjen eftersom ord-

valet bland vuxna antyder ett sexuellt förhållande. En annan viktig förklaring 

till mödrars reaktion är att de svarade normativt på mina frågor och uttryckte 

sitt ogillande mot föräktenskapliga relationer eftersom de satt i en grupp. Detta 
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gruppsamtal var medvetet arrangerat och avsåg att undersöka mödrars uttalan-

den i offentliga sammanhang om sådana relationer. I tidigare samtal som jag 

hade enskilt med en del av mödrarna uttryckte de mer förståelse och vilja att 

visa viss acceptans för sina barns önskan om föräktenskapliga platoniska relat-

ioner. Hur ungdomar tror att föräldrar reagerar när de får reda på att deras barn 

har ett förhållande är också ett led i spårandet av förändringar som ännu inte 

kommit upp till ytan eller hur interaktionen med föräldrar kan se ut. Nedan 

upptagna ungdomars uttalanden får fungera som exempel.  

 

Kima, 16 år: Om jag hade haft en pojkvän skulle det ta två–tre år innan mamma tryckte på 

[fadern nämns inte eftersom hon tidigare berättat att modern står henne närmare än fadern]. 

Många berättar inte för föräldrarna, de gör det efter att de har känt varandra ett tag … Jag 

tror att man får lära känna varandra upp till fem år, det är den uppfattningen jag fått, jag 

kanske har fel [Skratt!]. 

 

Natasha, 18 år: De [föräldrarna] kommer tjata på dem och ungdomarna vill inte ha tjatet 

på sig. Dessutom lägger sig alla i [menar att om det kommer till familjens kännedom] och 

inom ett år bör de förlova sig. Många ungdomar döljer sina relationer genom att gå i grupp 

med kompisar, då är det inga problem. Många vill inte berätta för föräldrarna innan de 

bestämt sig. Det kan också vara så att en del skäms eller att de inte vill ge föräldrarna falska 

förhoppningar om planer på giftermål. 

 

Amanda, 18 år: Om det är en assyrier och man är 15 och äldre är det okej. Om man är 

mellan 13–14 är det inte okej. Om de är rädda för att föräldrarna inte låter henne träffa 

honom kan hon säga att de är kompisar. 

 

Nicole, 20 år: Jag kan tänka mig att det är mera acceptabelt nu, faktiskt. Jag vet några 

föräldrar som vet att deras barn har killar eller tjejer, men var ska man dra gränsen i förhål-

landet. [M ställer en följdfråga: Apropå det! Vad innebär ett förhållande? Vad gör man i ett 

förhållande?] Mina föräldrar skulle inte acceptera det. De accepterar mer det här att man 

träffar en kille på en fest exempelvis och går ut några gånger, lära känna varandra … De 

skulle inte acceptera ett förhållande, det skulle de inte göra [syftar förmodligen på en längre 

tidsrelation eller sexuell relation]. 

 

Av de samtal jag haft med ungdomar, särskilt tjejer, framgår att de som har en 

öppen relation till den ena eller båda föräldrarna brukar berätta för föräldrarna 

om sina kärleksrelationer i ganska tidigt skede, men många andra gör det inte. 

Det behöver inte handla om att de inte har en öppen relation, utan likväl om ett 

antagande att föräldrarna inte vill veta något innan de bestämt sig för giftermål, 

vilket kan hänga samman med att de i olika sammanhang hört sina föräldrar 

eller andra vuxna ge uttryck för det. Andra skäl till hemlighållandet av 
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relationerna antas vara att ungdomarna är rädda för att föräldrarna kan komma 

att utöva påtryckningar att antingen göra slut eller att gifta sig innan. Det inne-

bär att när föräldrar väl får kännedom om sina barns kärleksrelationer kan de i 

själva verket ha pågått under en längre tid.  

Om och hur länge en tjej och en kille tillåts att ”lära känna varandra” vari-

erar från familj till familj, men påverkas också av bland annat sonens eller dot-

terns ålder, föräldrarnas inställning till föräktenskapliga relationer och, sist 

men inte minst, partnerns bakgrund. Om sonen eller dottern är under sjutton 

och föräldrarna får kännedom om att hen har sällskap med någon, försöker de 

oftast övertala sitt barn att göra slut, med motiveringen att hen är för ung för 

att träffa någon. Är sonen/dottern över sjutton år och den hen träffar godkänns 

av föräldrarna brukar föräldrarna inte ha något emot att de träffas, men betonar 

vikten av att inte ha sex. Om paret är omkring tjugo år gamla brukar en del 

föräldrar ställa krav på att de unga bestämmer sig ganska omgående för gifter-

mål eller separation, medan andra ger ungdomarna längre tid, från ungefär ett 

halvt upp till ett år, för att bestämma sig. Men enligt ett flertal föräldrar i me-

delåldern är det mer regel än undantag att ungdomar kräver att få den tid de 

behöver för att rannsaka sina känslor för varandra. Anser föräldrarna att deras 

barns partner är ”olämplig” är det vanligt att de försöker få sitt barn att avsluta 

relationen. Till att börja med försöker de förklara sin motvilja mot partnern och 

övertyga barnet om det riktiga i deras avståndstagande. Om inte övertalningen 

fungerar kan de inta en hård attityd och kräva att relationen måste få ett slut. 

Hur föräldrar väljer att argumentera för sin sak beror i stor utsträckning på vem 

den ”olämplige” är eller på dennes personliga egenskaper. Exempel på 

”olämpliga” personer inom gruppen kan vara sådana med kriminell bakgrund, 

sådana vars familj har dåligt anseende inom gruppen, sådana som är frånskilda 

eller sådana som man befinner sig i konflikt med. Det kan också handla om 

religiös eller etnisk bakgrund. Är den ”olämplige” svensk eller från en annan 

kristen grupp brukar föräldrarna peka på alla nackdelar med att gifta sig med 

en sådan. De försöker att övertala sitt barn att avsluta förhållandet med moti-

veringen att partnern har andra traditioner som inte är förenliga med gruppens 

traditioner, som att de gifter sig sent eller inte alls. Är förhållandet seriöst kan 

föräldrarna gå med på det, ofta på villkor att de inom kort måste bestämma sig 

för att förlova sig. Är partnern muslim blir det inga förhandlingar, utan raka 

krav från föräldrarnas sida om att relationen måste avbrytas omgående. Fram 

till år 1999 var det mest tjejer som kom i konflikt med sina föräldrar om sådana 

relationer, eftersom det då var fler tjejer än killar som inledde relationer med 

muslimer, men skillnaderna håller successivt på att utjämnas då antalet killar 

och unga män som inleder relationer med muslimska tjejer ökar. Både 
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undertecknad och många av ungdomarna har kännedom om ett antal killar i 

Göteborg och i andra delar av landet vars partner har en muslimsk bakgrund.   

Ungdomars föreställningar om och inställning till i vilken ålder man bör 

träffa någon eller vem, tycks således skilja sig från vuxnas. Hur sällskapet mel-

lan ett par bör vara och hur det bör benämnas skiljer sig också från vuxnas 

genom att vuxna i allmänhet tillämpar begrepp som ”vän”, ”gå ut med” eller 

”lära känna” varandra, när de talar om sitt barns assyriske partner. Även ung-

domar använder dessa begrepp i offentliga assyriska sammanhang, men i ung-

domskretsar och i icke-assyriska kretsar tycks ungdomar i allmänhet presen-

tera sin partner som flick- eller pojkvän. Denna typ av relation verkade ännu 

inte normaliserad i begynnelsen av fältarbetet (2003) men eftersom en del ung-

domar redan då började bryta mot tidigare normer fanns det fog för att sådana 

relationer med all sannolikhet successivt kommer att normaliseras. Däremot 

fanns inga större indikationer på att samboende med en assyrisk partner skulle 

komma att accepteras. Att bo ihop med sin assyriska partner innan giftermålet 

ser många ungdomar som uteslutet. De grundar sina uppfattningar på det all-

mänt vedertagna motståndet inom gruppen. På frågan om man får bo ihop in-

nan man gifter sig och hur man själv ser på samboende ger några ungdomar 

följande förklaringar. 

 

Nimar, 18 år: Jag tycker inte det. Många föräldrar tillåter inte det. Det är inte våra tradit-

ioner […] men det förekommer. Och då är det ofta en kille och en svensk eller annan ut-

ländsk tjej, vars föräldrar tillåter samboförhållande. Det kommer förmodligen att öka i 

framtiden.  

 

Natasha, 18 år: Nej, det får de verkligen inte göra [Skratt!]. Jag förstår inte varför de som 

är sambo inte gifter sig? Alltså de som bor ihop med en svenska. 

 

Nicole, 20 år: Jag vet inte […] men, jag känner så här. Om man lever och bor ihop så tycker 

jag att man lika gärna kan gifta sig. Jag vill inte ha det så [bo ihop]. Jag vill bara gifta mig. 

Typiskt assyriskt, giftermål, sedan flytta ihop. Inte att man flyttar ihop och sen efter fem år 

gifta sig. Nej, det vill jag inte. 

 

Utifrån dessa ungdomars uttalanden skulle man lätt kunna tro att det handlar 

om fri vilja, men deras negativa inställning till samboförhållande beror inte 

enbart på ”fri vilja” utan lika mycket på att föräldrar inte tillåter det och på att 

ogifta helassyriska par som brutit mot denna norm är nästintill obefintliga. Det 

beror i huvudsak på att ungdomarna har vuxit upp med traditionen som en 

norm och härigenom fått till sig att giftermålet är en viktig höjdpunkt i varje 

individs liv, att ungdomarna under hela sin uppväxt hört av vuxna om saker 

som kan förstöra denna höjdpunkt eller de fördelar traditionen för med sig för 
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dem själva (vilka beskrivs mer ingående längre fram i detta kapitel). En del 

ungdomar i äldre åldrar (20 och äldre) var mer kluvna, medan andra var mer 

kritiska till traditionen att bo hemma fram till giftermålet. Ungdomar i yngre 

åldrar var däremot mer positiva, vilket troligtvis har att göra med att de ännu 

inte kommit in i sådana tankar.  

De som lever i samboförhållanden utgör en liten grupp, består i regel av 

unga män, som av vuxna i ungdomarnas omgivning beskrivs som ”an-

norlunda” eller ”olydiga”. Föräldrars motstånd mot samboende har i stor ut-

sträckning med döttrarnas rykte att göra, eftersom det i regel är deras föräldrar 

och inte killarna som är emot att paret flyttar ihop. Om dottern som flyttar ihop 

med sin partner är ung och ogift brukar föräldrar försöka stoppa henne, inled-

ningsvis genom övertalning och fortsättningsvis genom hot om utfrysning eller 

till och med våld. Något som en ung kvinna fick erfara när hon valde att flytta 

ihop med sin assyriske pojkvän: även om föräldrarna inte förverkligade sina 

hot om utfrysning uttryckte de sin besvikelse över att hon skämde ut dem inför 

andra assyrier. Familjen försökte hemlighålla det tills paret gifte sig. Ett par 

andra unga kvinnor (som passerat giftermålsgränsen, alltså 25 år) berättar att 

de har skaffat lägenhet tillsammans med sin pojkvän och att det är så hemligt 

att inte ens föräldrarna känner till det. För att kunna bo ihop med sin pojkvän 

så mycket som möjligt försöker de hitta på veckoslutskurser, jobbrelaterade 

resor eller annat liknande som föräldrarna godkänner. Mot bakgrund av att 

många försöker hemlighålla denna form av ”samboende” finns det ett mörker-

tal och därmed mindre kunskap om detta fenomen bland ungdomar. Ninorta 

(20 år) upplever att motståndet mot samboförhållanden fortfarande är starkt, 

på samma gång har hon själv en tvetydig inställning till dem:  

 

Ibland tycker jag att det borde gå att bo ihop, men samtidigt tycker jag att bröllopen inte 

blir lika roliga och festliga. Jag är inte emot samboende men man måste respektera de äldre 

generationerna. Det kommer definitivt att bli vanligt i framtiden […] i och med det kommer 

en stor del av vår kultur att gå förlorad.  

 

Med det menar Ninorta att hennes föräldrar och andra släktingar kanske inte 

skulle bli glada som annars om hon hade bott ihop med en partner. Det är vad 

föräldrar signalerar, menar hon och ett flertal andra ungdomar jag talat med. 

Att äldre ungdomar har delade meningar om samboförhållanden framkom 

även i Cetrez och DeMarinis (2011) uppmärksammade studie om unga assyri-

ers syn på bland annat sex och samlevnad. Liksom den målgrupp som Cetrez 

och DeMarinis kartlagt förefaller även majoriteten av de ungdomar jag varit i 

kontakt med att uppvisa en tvetydig inställning till samboende, då de på samma 

gång är både för och emot. De förklaringar som ungdomarna anger till varför 
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de är tvetydiga till samboende är olika. En del menar att det kan vara på be-

kostnad av viktiga kulturella traditioner som de själva vill bevara, medan andra 

uppger att de ser det som en möjlighet att lära känna varandra på djupare nivå. 

Ett flertal tar också upp svårigheter med att övertala sina föräldrar att gå med 

på det, av flera skäl menar de att de inte vill gå emot sina föräldrars vilja i detta 

avseende. Det kan vara så att om de ingår i ett samboförhållande att föräldrarna 

väljer att inte stå för större delen av bröllopskostnaderna den dagen de gifter 

sig, eller så kommer de inte på bröllopet. Majoriteten uttrycker även rädsla för 

att all den spänning och glädje som de förknippar med traditionella bröllop kan 

förlora sin betydelse om de har bott ihop med sin partner innan giftermålet. 

Praktiker som talar för framtida förändringar och därmed eliminering av de 

farhågor som ungdomarna ger uttryck för, är att många kring millennieskiftet 

som bott ihop med sin partner innan giftermålet, av vilka de allra flesta är unga 

män, har lika storslagna bröllop som andra. Även om föräldrar inte står för 

bröllopskostnaderna brukar många sponsra med en generös gåva. De som bor 

ihop med sin partner börjar bli fler, men den andre partnern är ytterst sällan en 

assyrier utan i regel ”kristen” med annan etnisk bakgrund. En företeelse som 

stärker dessa påståenden eller som antyder framtida acceptans av samboende, 

är att unga föräldrar tillåter dotterns blivande assyriska partner (om de bor i en 

annan stad) att sova över hos dem trots att de varken trolovat sig eller förlovat 

sig, dock inte i samma rum som dottern. De ungdomar jag talat med uttrycker 

liknande åsikter och menar att det är en tidsfråga innan det blir ändring på den 

fronten. De tror inte att de själva kommer att vara lika strikta mot sina barn om 

de skulle vilja flytta ihop med sin partner utan att ha giftermålsplaner, som till 

exempel sina föräldrar. En tredje praktik som skulle kunna påskynda proces-

serna inom detta område är den allmänna synen på föräktenskapliga relationer 

bland ungdomar. 

Åtskilliga ungdomar som jag varit i kontakt med har uppgivit att man inte 

får flytta hemifrån för sina föräldrar om det inte handlar om studier. Flertalet 

av dessa påpekar att de själva inte tagit upp det med föräldrarna eftersom det 

inte har varit aktuellt. Endast ett fåtal har uttryckt att de kan tänka sig flytta till 

eget i framtiden och några enstaka bekräftar att de har haft en kontrovers med 

sina föräldrar men ännu inte gjort allvar av det. Antagandet om att de inte får 

flytta hemifrån utan acceptabla skäl kan delvis stämma och grunda sig i den 

allmänna synen om att man flyttar hemifrån först när man har gift sig. En annan 

viktig orsak kan givetvis vara deltagarnas låga ålder (15–20 år) och ytterligare 

en orsak kan vara, som jag har påpekat tidigare, att de som flyttar hemifrån, 

bortsett från de som tillfälligt gör det under studietiden, är så få att ungdomarna 

än så länge endast har enstaka förebilder. De ungdomar som bestämmer sig för 
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att ta steget till giftermål brukar upplysa sina föräldrar om det, varpå nästa steg 

i riktning mot giftermål tas, vilket inleds med trolovning. 

 

Allt fler föredrar trolovning framför förlov-
ning 
Ett begrepp som man använder i samband med frieritraditionerna är begreppet 

tlobo som har två betydelser: att be om en dotters hand genom ett första besök 

hos hennes familj och att senare ordna en förlovningsceremoni för att högtid-

ligt formalisera samtycket till förlovningen. Från sammanhanget i vilket be-

greppet används framkommer det vilken betydelse det rör sig om. Bland assy-

rier i Sverige brukar man också skilja mellan två sorter tlobo: en arrangerad 

med starka inslag av traditionella frierier där friaren är antingen känd eller 

okänd, respektive en modern som föregås av att paret har varit tillsammans 

under en tid. Den arrangerade formen var mycket vanlig fram till slutet av 

1980-talet men blev med tiden alltmer ovanlig, så ovanlig att många av de 

ungdomar jag talat med inte ens har kännedom om dess förekomst. Ett modernt 

frieri föregås av att paret själva kommit fram till beslutet att gifta sig med 

varandra, men de följer ändå de traditionella processerna för att tillmötesgå 

föräldrarnas vilja eller för att, som många uttrycker det, ”det är tradition”, det 

vill säga att de inte kan kringgå det.  

Liksom i Turabdin föregås tlobo (förlovning, frieri) av en nishan (trolov-

ning). En nishan anses vara en formell upplysning om att paret hör ihop och 

en tlobo avser att befästa allvaret i det och signalera för andra att inte se dem 

som potentiella giftermålspartner. Festligheterna kring en tlobo är en upprep-

ning av en nishan fast i större format, både vad det gäller materiella prestat-

ioner, antalet deltagare och ritualer, vilka har anpassats till de nya förhållan-

dena i Sverige. De har inte enbart fått ny innebörd utan praktiseras delvis på 

olika sätt där vissa är mer och andra är mindre påkostade. Varför många väljer 

antingen eller beskrivs längre fram. Innan dess ämnar jag med hjälp av Marias 

(25 år) berättelse skildra hur en assyrisk tjej eller kille inleder en relation, samt 

hur en assyrisk tlobo och nishan kan se ut i Sverige: 

 

Jag och Toma gifte oss våren 2000, då var vi 21 respektive 23 år gamla. Vi hade umgåtts 

som vänner ett bra tag och lärt känna varandra innan tycke uppstod. Det var via min syster 

som är gift med en nära släkting till Toma som vi lärt känna varandra. Jag fick senare höra 

att Toma var kär i mig, men eftersom han var blyg vågade han inte ta direkt kontakt med 

mig. En dag var jag på väg till tandläkaren med min systers döttrar och då råkade jag träffa 

på Toma. Jag märkte att han blev lite förlägen när han pratade med mig, men jag lade ingen 

större vikt vid det. Några dagar senare besökte Toma min syster och lyckades äntligen 
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klämma fram att han var kär i mig. Han frågade min syster om han kunde få ringa mig och 

min syster vidarebefordrade hans fråga till mig. Jag tyckte att Toma verkade snäll och sym-

patisk och jag ville ge honom en chans. Vi träffades och lärde känna varandra. I början 

kände jag inte något för Toma, utan mina känslor för honom kom smygande.  

 

Vi träffades regelbundet under ett års tid innan jag berättade för mina föräldrar att jag hittat 

en kille som jag ville gifta mig med. Eftersom mina föräldrar kände Toma och hans föräld-

rar hade de inget emot honom. Min plan att vi skulle förlova oss och sedan vänta i ytterli-

gare ett år med giftermålet, ansågs däremot onödigt långt av min mamma och andra släk-

tingar, men jag gav inte efter och fick som jag ville. Efter att jag talat med mina föräldrar 

kom Toma med sina föräldrar och andra släktingar för ett formellt frieri. Ett par veckor 

senare förlovade vi oss i den assyriska föreningslokalen i min förort. Det var bara min och 

Tomas närmaste släkt (far- och morbröder, fastrar, mostrar samt deras gifta och ogifta barn) 

och mina närmaste vänner som var bjudna till förlovningsfesten. Till förlovningsfesten 

hade Toma köpt en fin långklänning och ett par matchande skor till mig, samt en förlov-

ningsring som jag var med och valde ut. Liksom många andra assyriska tjejer ville jag ha 

två ringar; en förlovnings- och en vigselring [det är en svensk tradition som tjejer snabbt 

anammat].80 Våra föräldrar delade på kostnaderna för förlovningsfesten. Vi bjöd gästerna 

på tilltugg (t.ex. nötter, solros- och pumpafrön), maza (meze, smårätter), frukt, förtäring 

(läsk, alkohol, kaffe/te, etc.) och tårta och kakor. 

 

Någon gång under förlovningsfesten kom prästen och genomförde en religiös 

förlovningsceremoni som avslutades med att vi trädde förlovningsringarna på 

varandras fingrar.81 Därefter gratulerade gästerna oss. Tomas mor hade köpt 

ett guldkors med kedja som hon i enlighet med traditionerna gav till mig som 

sin blivande svärdotter. Jag fick även guldsmycken av mina gifta syskon.  

Under tiden vi var förlovade träffades vi ganska regelbundet och öppet. Jag 

tror att mina föräldrar utgick från att jag och Toma bara umgicks med varandra, 

men i själva verket förekom det även kyssar och intimare kroppskontakt. Sådan 

kroppskontakt är kring 2010 vanlig bland många ungdomar som lär känna 

varandra, speciellt när de är nyförlovade, som jag och Toma. Några månader 

efter förlovningen bjöd Tomas familj mig och min familj på middag. Det var 

 
80 I Turabdin brukade den blivande bruden få ett kors och ibland även en vanlig ring. Det var först när paret 

gifte sig som de fick ringar i vilka datum för vigseln var ingraverat. I Sverige har det blivit allt vanligare att 

förlovade kvinnor och män har förlovningsringar, i vilka datum för förlovning eller giftermål graveras. Det är 

ytterst ovanligt att assyriska män bär två ringar. 

81 Folk brukar i allmänhet betrakta förlovningen som ”halv vigsel”, trots att det i själva verket inte är det i 

kyrklig mening eftersom den är kort och inte innefattar böner och hymner. Två förmyndare utses för att repre-

sentera paret som lovar att uppfylla hemgiftskriterierna, därefter sammanför prästen parets händer och säger: 

”Nu är den levande Guden och hans änglar ert vittne, så är även prästen och era förmyndare”. Förlovningsvig-

seln avslutas med att prästen välsignar paret genom att be till Gud att vaka över dem (Athanasius Yeshue 

Samuell 1998:10 f.).    
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ett sätt för våra familjer att lära känna varandra och som följdes upp av andra 

seder. Vid högtider som jul och påsk åkte Toma tillsammans med sina föräldrar 

och hälsade på mig och min familj. De hade då choklad, karameller, kakor och 

annat med sig. Till jul köpte jag och Toma julklappar till varandra.  

Vid en jämförelse med Bassimas berättelse om hennes trolovning och för-

lovning finns slående likheter men det finns också stora skillnader, vilka bely-

ser förändringarnas omfattning. Medan Bassima hade lite eller inget inflytande 

över sitt liv som helhet, har Maria betydligt större inflytande över sitt liv. Maria 

säger ”jag gav inte efter utan stod på mig” medan Bassima sa: ”jag lydde och 

respekterade min fars vilja”. Maria kan eller får stå emot sina föräldrar ef-

tersom det i den svenska kontexten är mer accepterat att assyriska barn inte 

beter sig som i Turabdin. Maria betonar att hon stod på sig men att hon samti-

digt försökte påverka sina föräldrar, eftersom hon inte ville ha dem emot sig i 

valet av giftermålspartner. 

Hur en tlobo går till i Sverige är att oavsett om paret, liksom Maria och 

Toma, redan beslutat sig för att gifta sig med varandra och föräldrar givit sitt 

samtycke, eller om det är ett arrangerat tlobo, följer det ett ganska givet möns-

ter. Den unge mannens föräldrar eller närmaste anhöriga ringer till den unga 

kvinnans föräldrar och ber om att få komma och ”dricka kaffe” hos dem, varpå 

de förklarar anledningen, om de inte redan förstått den utifrån de antydningar 

som görs. Vilka som följer med mannen kan variera, allt ifrån enbart föräld-

rarna till någon eller några av friarens närmaste släkt (en äldre gift bror, syster, 

farbror) eller en vän. På liknande sätt brukar några av kvinnans närmaste mot-

svarande släktingar närvara. Det brukar vara ett kort besök som varar i ett par 

timmar och som ger friaren och dottern möjlighet att få ett första intryck av 

varandra. Efter en kort stund brukar friarens far, bror eller närmaste manliga 

släkting återigen berätta om anledningen till besöket och sedan fråga tjejens 

eller kvinnans far eller närmaste anhörig om hennes hand. Om det rör sig om 

ett arrangerat frieri brukar fadern svara att de lämnar besked senare efter att ha 

talat med sin dotter. Har föräldrarna redan samtyckt till giftermålet är svaret 

givet. I fallet med de arrangerade tlobe (pl.) kom de kring 2000-talet minska 

kraftigt och röde sig i huvudsak om killar/män som inte hade uppehållstillstånd 

och som på detta sätt försökte hitta en giftermålspartner. Det hände att friaren 

själv efter att ha träffat den tilltänkta en eller några dagar lät meddela att han 

inte var intresserad. Det bör tilläggas att även den traditionella formen av frieri 

har förändrats då det under fältarbetet framgått att par tillåtits att lära känna 

varandra i några veckor eller månader innan någon av dem lämnar besked. 

Men för assyrier som åker till ursprungsländerna för att gifta sig med en grupp-

medlem är dessa traditioner fortfarande högst levande och paret brukar enbart 

ha ett par veckor på sig för ett ”ja” eller ”nej”. Vid ett ”ja” från båda hållen 
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efter frieriet går man in i nästa fas, vilket innebär arrangemang av en nishan 

(”märkning”, direkt översatt) som betyder både trolovning och trolovningsce-

remoni. Detta kan ske några dagar senare i fallet med de som gifter sig i 

hemtrakterna, men i Sverige handlar det i regel om några månader senare. 

Denna sed sker oavsett om paret är unga, frånskilda eller om de har eget bo-

ende. 

En nishan-ceremoni brukar avgränsas till närmaste anhöriga från båda si-

dor och bestå av 20–50 personer. Vid en nishan, oavsett traditionell eller mo-

dern sådan, börjar festligheterna i sedvanlig ordning med att a talobe bildar ett 

följe på 10–30 personer som åker eller går tillsammans till tjejens bostad eller 

den lokal som hennes familj har hyrt. De har med sig ett tiotal brickor av kakor, 

praliner och andra sötsaker, några blombuketter samt ett guldkors. Väl framme 

vid ingången till huset eller lokalen markerar de sin ankomst genom att föra 

ljud i form av att klappa händer och utföra glädjetjutet kililili upprepade gånger 

tills de kommer in i huset. Tjejens föräldrar brukar bjuda på lika mycket av allt 

det andra som mat, snacks och dryck. Paret placeras bredvid varandra, vilket 

inte var vanligt i Turabdin. Under kvällen ber återigen killens far eller någon 

annan företrädare för honom, brudens far eller någon motsvarande företrädare, 

om tillstånd att få mneishni i kalo (märka, trolova) bruden. Eftersom ett infor-

mellt samtycke till giftermål redan har skett via telefon blir svaret ”ja”. En del 

svarar: ”Beslutet ligger hos min dotter”, varpå frågan ställs direkt till henne. 

Efter att hon svarat ”ja” brukar det medhavda smycket, i regel ett guldkors, träs 

runt hennes hals och eventuellt utbyts förlovningsringar som paret sätter på 

varandras vänstra ringfinger. Samtidigt utropas glädjetjutet kililili och alla 

klappar händerna. Därefter gratuleras paret, även släktingarna på vardera sidan 

gratulerar varandra, samt uttrycker sin glädje över den upprättade alliansrelat-

ionen i form av bekräftelse på att ”nu är vi besläktade med varandra”. En lik-

nande procedur, av mer symbolisk karaktär och vanligtvis i mindre format, 

sker även när partnern till dottern eller sonen är en ”utomstående”, till exempel 

svensk. Två kvinnor och en man som gifte sig med etniska svenskar uppger 

vid olika tillfällen under fältarbetet att de själva fick berätta för sin partner och 

dennes föräldrar hur en sådan tradition går till, att det är av en symbolisk ka-

raktär. Enligt dessa motsatte sig ingen av partnerns föräldrar detta, men skulle 

de göra det brukar det ändå räcka med att partnern åker dit och ber om dotterns 

hand. Det är med andra ord inte ett måste att föräldrar är med när den ena är 

en så kallad utomstående. Har den ena eller båda varit gifta tidigare brukar en 

sådan festlighet vara i betydligt mindre format. Det bör påpekas att de som 

bestämmer sig för att arrangera en tlobo-ceremoni i stället brukar göra en 

mindre nishan, med de allra närmaste släktingarna (familjen, parets far och 

morföräldrar och kanske far- och morbröder samt fastrar och mostrar).  
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Som vi har kunnat se kännetecknas en tlobo-ceremoni av större festlighet 

än en nishan, men kan variera i storlek med mellan 50–300 inbjudna gäster. 

Många brukar anlita cateringfirma, professionell fotograf och sångare, samt 

man hyr och smyckar en lokal. Om paret bor i olika städer eller om båda fa-

miljerna har många släktingar och vänner på vardera sida, blir en tlobo betyd-

ligt mer kostsam och krävande än en nishan. Andra invändningar mot en tlobo 

är att om paret går skilda vägar och det är tydligt vem av parterna som backar 

ur relationen förväntas hen betala tillbaka den andres förlust, en praxis som 

många följer men som kan skapa problem. Det är mer en regel än undantag att 

parterna inte är överens om hur mycket den andre lagt ut i samband med för-

lovningen eller att den som inte vill avbryta förlovningen känner sig känslo-

mässigt utnyttjad av den andre och kanske överdriver den ekonomiska förlus-

ten. Som en sista utväg brukar kyrkan kopplas in för att medla om det skulle 

uppstå en dispyt om vem som lagt ut mest för festen.  

Att förlovningar bröts under gruppens första tid och fram till 1990-talet var 

vanligt och beskrevs som problematiskt, inte enbart på grund av de relativt 

stora kostnaderna, utan framförallt med anledning av föräldrars medvetenhet 

om vilka konsekvenser en avbruten förlovning kunde medföra för deras barns 

anseende. En avbruten förlovning blev ofta omtalad och tenderade skapa en 

negativ bild av den ena parten, vilket kunde påverka kommande frierier genom 

att den unge mannen fick avslag på sina frierier eller att den unga kvinnan fick 

färre friare. Mot bakgrund av nämnda orsaker var påtryckningar på den som 

ville avbryta en förlovning därför vanliga och allvarliga, men sedan mitten av 

1990-talet och särskilt sedan 2010 har vuxna jag talat med inte varit lika kri-

tiska mot sådana avbrott. Idag har jag i olika sammanhang hört vuxna uttrycka 

liberalare inställning till trolovningar eller förlovningar. Många förklarar det 

med formuleringar som: ”det är bättre att de går skilda vägar nu än senare, när 

de skaffar barn”. 

Trolovningsceremonin som tidigare varit betydligt mindre än en förlov-

ningsceremoni har under de senaste tio åren följaktligen blivit alltmer vanlig 

och något större och därmed mer påkostad, men inte lika påkostad som förlov-

ningsceremonin. Fram till för några år sedan brukade en nishan hållas hemma 

hos den blivande brudens föräldrar, men under senare år har allt fler börjat hyra 

en mindre lokal. En del menar att ”släkten växer” och att det blir trångt att hålla 

tillställningen i lägenheten, medan andra påpekar att det i själva verket handlar 

om att man arrangerar en större nishan för att slippa göra en tlobo. Eftersom 

många föräldrar med tiden kommit att välkomna detta och uppmuntrat sina 

barn till att enbart hålla en trolovningsceremoni, ligger det något i de senares 

påståenden. Att föräldrar som tidigare hållit strikt vid traditionerna gör en 

helomvändning, beror i huvudsak på att många går skilda vägar och att det sen 
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kan ställa till osämja mellan släktgrupperna. Om paret enbart är trolovade blir 

det mindre konflikt mellan paret och deras respektive familjer. Många vuxna 

menar också att det är lättare att avbryta en nishan än en tlobo eftersom den 

inte föregås av någon religiös rit och den är dessutom mindre kostsam. En an-

nan viktig anledning till att en del väljer att enbart trolova sig har sannolikt att 

göra med att trolovade kan göra det de förlovade gör, nämligen att gå ut med 

varandra, vara ute på kvällar, hålla varandra i hand och kramas. En del sover 

till och med över hos varandra om de bor på olika orter, dock inte i samma 

sovrum eftersom föräldrar i regel inte tillåter det. Om den blivande svärsonen 

sover över brukar det vara underförstått bland andra assyrier i deras omgivning 

att paret inte delar rum. Både föräldrar och unga förefaller vara pragmatiska i 

sitt tänkande och föredra trolovning framför förlovning, men av vilken anled-

ning de gör det kan skilja sig. En annan ny företeelse kring 2010 som började 

förknippas med trolovningar bland assyrier i till exempel Göteborg, är att pa-

rets familjer efter en nishan brukar bjuda varandra hem till sig för att, som det 

heter, lära känna den blivande svärsonen respektive svärdottern och respektive 

familj. I ursprungsländerna fanns denna sed vanligtvis bland assyrier i städer, 

men i regel inte på landsbygden, åtminstone inte i samma omfattning.   

Från och med 2010 kom ytterst få att göra både en nishan och en tlobo, 

utan de flesta kom att antingen göra den ena eller den andra. Många kom också 

att vara trolovade under längre tid och gifte sig därefter utan att förlova sig. 

Förlovningsceremonierna som många då upplevde som både onödiga och krä-

vande har således minskat kraftigt under de senaste åren. En annan förändring 

är att under gruppens första tid kunde många strax efter förlovningen sätta upp 

datum för bröllop. Med tiden kom omständigheterna styra när det bör ske. Om 

den ena eller båda studerar väntar de i regel med att gifta sig tills de har avslutat 

studierna. I undantagsfall gifter sig paret innan de fått bostad och då har de, 

vanligtvis i samråd med mannens föräldrar (i vissa fall även kvinnans), bestämt 

sig för att bo hos dem i väntan på egen bostad. För samtliga ungdomar jag varit 

i kontakt med är de moderna frieritraditionerna välkända, många har dessutom 

varit närvarande vid nära släktingars tlobo. Ingen av ungdomarna skulle tillåta 

ett traditionellt frieri och det skulle inte ens deras föräldrar göra, poängterar ett 

flertal. Det är således vanligt att de som trolovar sig eller förlovar sig har lärt 

känna varandra under en period, vilken kan variera mellan något halvår och 

upp till några år. 
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Förändrad syn på giftermåls- och bröllops-
traditioner  
Många av de ritualer och seder som förekom i Turabdin praktiseras fortfa-

rande, men många andra praktiseras i betydligt mindre utsträckning i Sverige, 

en del har upphört medan andra har tillkommit. Exempelvis har de tidigare 

rymningsäktenskapen upphört.  Eftersom ungdomar i regel får gifta sig med 

vem de vill inom de tidigare nämnda gränserna har de inte behövt rymma för 

att gifta sig. De gånger det talas om rymning är när en ogift kvinna i hemlighet 

smiter hemifrån. I många fall beror det på att hon inte får gifta sig med den 

man hon valt ut, vilket i de flesta fall beror på att han är muslim. I Sverige 

beskrivs äktenskap med muslimer inte längre i termer av bortrövande, utan 

anses vara baserat på fri vilja från tjejens sida och att kvinnor inte anses kunna 

rövas bort mot deras vilja. Andra förändringar som skett är att kyrkans tidigare 

förbud mot att gifta sig med qariwe (faddrar) har avgränsats till att enbart gälla 

de ingående familjerna, det vill säga att föräldrar och barn i dessa familjer inte 

får gifta sig med varandra. Det tidigare förbudet mot giftermål mellan ”mjölk-

syskon”, det vill säga de som ammats samtidigt av modern till den ena, är också 

upphävt och praktiseras inte bland assyrier i Göteborg.   

Brudpriset förlorade relativt tidigt sin betydelse och försvann redan efter 

de första åren i Sverige. Detta verkar främst ha sin orsak i att brudpriset från 

början var en symbolisk överföring som tillfälligt trissades upp i samband med 

gästarbetarutvandringen till Västeuropa. Två andra viktiga faktorer som påver-

kat synen på brudpris hänger samman med de nya omständigheterna i Sverige. 

Den ena handlar om kvinnans nyvunna integritet och den andra handlar om 

den patrilokala bosättningens och den patrilinjära ideologins minskade bety-

delse. Ytterligare en anledning är att svenskar inte tillämpar brudpris och dess-

utom ser ner på grupper som praktiserar det. Ett flertal vuxna förklarar att det 

egentligen var en muslimsk sed som gruppen en gång i tiden införlivade i sina 

traditioner och som de därför kan göra sig av med utan att känna någon större 

”kulturell” förlust. 

I takt med att folk fick det bättre ställt trissades i stället bröllopskostnaderna 

upp, särskilt i Södertälje och Stockholmstrakten där exklusiva och dyra bröllop 

blev förhållandevis vanliga82. Detta är speciellt tydligt bland midyoye, Midyat-

bor, liksom bland folk som kom från andra städer. Det fanns en uppfattning i 

Turabdin rörande brudens värde som lydde enligt följande: ”Ju större prestat-

ioner och utgifter, desto större värde”. Detta uttryck innebär att ju mer 

 
82 TV3 visade under hösten 2011 en reality-serie om ”syrianska bröllop”, som av allt att döma skapade en 

nyfikenhet hos media och trängt in i det svenska folkhemmet. Här visades glamourösa och påkostade bröllop 

med upp till 500 gäster och en tjock släkt som förväntades dra upp stämningen på bröllopet. 
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svärföräldrar och fästman lade ner av tid, möda och i synnerhet pengar på en 

brud, desto mer uppskattades hon. Eftersom många flickor, i synnerhet de i 

större städer, värderade sig själva utifrån de materiella tingen som lades ner på 

dem, krävde de själva så mycket som möjligt. Sådana krav fick i Sverige opro-

portionerliga konsekvenser eftersom många unga män krävdes på större gåvor 

än i Turabdin, trots att de inte hunnit skaffa sig några större besparingar. Som 

en följd av dessa förändringar blev en del giftermål, liksom i Midyat, en klass-

fråga. En del unga män klagade i början av 1980-talet över detta och menade 

att de inte längre hade råd att gifta sig. Bland assyrier i Göteborg och på mindre 

orter där majoriteten är från byarna förefaller bröllopskostnaderna ha fått mera 

rimliga proportioner, men under senare år har en och annan arrangerat mer 

påkostade bröllop. Eftersom många försöker överträffa varandra är det en tids-

fråga innan karusellen är igång, menar många jag talat med. I takt med assyri-

ers allmänna välstånd har även värdet av bröllopsgåvor generellt höjts. Vanliga 

löntagare jag talat med menar att de påkostade bröllopen tvingar dem att ge en 

större gåva än vad de anser sig ha råd med. På bröllop brukar gästerna ge 

pengar i gåva till brudparet, beroende på ekonomiska förhållanden samt den 

relation givarna har till brudparet ger de mellan 300–1500 kronor per familj. 

De allra närmaste släktingarna, företrädesvis gifta syskon, föräldrar, far- och 

morföräldrar ger i regel större gåvor än andra. Mot bakgrund av att det fortfa-

rande arrangeras många bröllop, kan en del bjudas till upp emot femton bröllop 

under ett år. Dessa och andra gåvokostnader som till exempel när ett barn föds 

och döps eller när någon flyttar till ny lägenhet/hus, gör att vissa tvingas att 

avböja en del inbjudningar. Det är processer som leder till allt större ekono-

miska skillnader, vilka i sig genererar större klasskillnader och därmed nya 

sociala livsmönster. Sedan ankomsten till Sverige och fram till 2010 hade ett 

femtiotal större och mindre inhemska företag vuxit fram kring främst bröllop-

sarrangemang, allt ifrån cateringfirmor, fotografer, till blomster- och kortföre-

tag. Även föreningar och kyrkor har byggt stora samlingslokaler som de hyr ut 

och på detta sätt täcker sina utgifter.  

Den tidigare seden att brudens föräldrar och släkt inte deltar vid bröllopet 

praktiseras inte längre och ändrades i princips vid ankomsten till Sverige, ef-

tersom den första gruppen av assyrier som kom från Libanon redan där hade 

ändrat på traditionen. Brudens släkt är följaktligen inte bara närvarande, utan 

har med tiden kommit att bli involverade i bröllopsarrangemangen och inbjud-

ningslistan. De flesta brudpar har tämligen stort utrymme att själva arrangera 

bröllopsfesten, men en del berättar att deras föräldrar lägger sig i för mycket, 

särskilt i inbjudningslistan. Föräldrarnas krav på att bjuda in många fler än vad 

festlokalen rymmer upplevs av dessa som påfrestande, då föräldrar främst fö-

refaller tänka på att inte göra vänner och avlägsna släktingar besvikna. 
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Inbjudningarna sker ofta genom att tryckta kort med både familjernas och pa-

rets namn delas ut. Liksom i Turabdin står brudgummen och hans föräldrar i 

de allra flesta fall för bröllopskostnaderna, men om de av någon anledning inte 

kan eller vill stå för allt brukar bruden och hennes föräldrar täcka en del av 

kostnaderna. Om bruden gifter sig med någon på en annan ort brukar hennes 

föräldrar hyra en buss för de inbjudna från den egna orten och stå för de kost-

naderna. Till skillnad från hur det var i Turabdin brukar föräldrar även ge en 

gåva till sina nygifta döttrar, vars värde i många fall inte är så mycket mindre 

än vad de lagt ut för sina söners giftermål. Hur stor summa de lägger ner styrs 

naturligtvis av föräldrarnas ekonomiska förhållanden men också av föräldrar-

nas relation till sin son och dotter. Eftersom brudparet får gåvor mest i pengar 

brukar dessa gåvor täcka större delen av kostnaderna i samband med bröllopet. 

Det innebär att brudgummens föräldrar i många fall inte lägger ut så mycket 

pengar som det förefaller utåt. I de fall där de unga hunnit arbeta eller till och 

med hunnit flytta hemifrån brukar föräldrarna sponsra dem med en summa 

pengar. Även i de fallen pratas det om mannens föräldrar som bröllopsarran-

görer, trots att det framgår att det är brudparet som står för kostnaderna. Ef-

tersom föräldrar traditionellt har arrangerat sina söners bröllop kommer det ta 

tid innan föreställningar om sådana praktiker försvinner. 

 

Bröllopsceremonin och släktingars betydelse i denna  
I meshtutho bu ahel yo, det är släkten som gör bröllopet, är ett uttryck som jag 

ofta hör på assyriska bröllop. Med det menas att brudparets släktingar genom 

sitt engagemang i till exempel dansandet anses höja upp stämningen och göra 

festen till något enastående. Släktingar förväntas således att synas och höras 

mycket mer än andra och de har ofta brudparets närmaste familjs ögon på sig. 

Eftersom jag varit på många bröllopsfester har jag genom åren hört ett och 

annat klagande mot släktingar som inte anses vara tillräckligt glada eller som 

inte anses gå upp och dansa lika ofta som de förväntas göra. De anses dra ned 

stämningen, ibland till den graden att övriga gäster påverkas genom att de inte 

heller går upp och dansar. En del talar om sådana släktingar som ”kalla” eller 

”tråkiga”, andra använder termer som ”avundsjuka”, det vill säga att den släk-

tingen medvetet bidrar till att inte höja stämningen. En lyckad bröllopsfest bru-

kar beskrivas som ett resultat av många samverkande faktorer, som god mat, 

bra musik och bra stämning som höjs upp av familj och släktingar. Hur assy-

riska bröllop kan se ut i Sverige tänkte jag skildra med hjälp av Marias (25 år) 

berättelse om sitt bröllop: 

 

Vi hade så mycket att förberedda inför bröllopsfesten att månaderna bara rusade iväg. Jag 

och Toma hade huvudansvaret för bröllopsceremonin men våra föräldrar fick föreslå vem 
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de ville bjuda. Jag och Toma visste att våra föräldrar hade sina listor nästan färdiga och det 

var bara att acceptera dem. Folk på våra föräldrars listor utgjorde tillsammans med dem 

som jag och Toma ville bjuda drygt 400 personer. Det var Toma som stod för större delen 

av kostnaderna men hans föräldrar hjälpte till. Han hade, precis som andra assyrier i Sve-

rige, hyrt en filmare som skulle dokumentera bröllopet från det att vi förberedde oss till det 

att vi gick hem från festlokalen.83 Han tog kontakt med en cateringfirma som skulle laga 

och servera maten.  

 

Min heno ordnades i föreningslokalen ett par dagar innan bröllopet. Mina föräldrar hade då 

bjudit kvinnliga släktingar (fastrar, mostrar, svägerskor, kusiner och deras döttrar) och jag 

bjöd mina vänner. Mina föräldrar stod för kostnaderna, men mina vänner och släktingar 

hjälpte mig att förbereda festen. Alla dansade och de närmaste vännerna höll då och då små 

tal till mig. Det är något minnesvärt! Vid midnatt gick några av kvinnorna in i köket för att 

röra ner hennan till en tjock smet och la sedan den på en bricka. De stack ner ett antal små 

ljus i smeten och tände dem. Alla lampor släcktes och det sattes på ny arabisk och assyrisk 

dansmusik med snabb takt. En av kvinnorna bar in brickan dansandes och alla de andra 

klappade händerna i takt med musiken. De gick runt på dansgolvet och bildade en ring 

kring mig, sedan kom den som höll i brickan mot mig. Jag höll andra ändan av brickan och 

vi dansade i mitten av ringen. Det blev en exalterad känslostämning som varvades med 

glädjetjutet kilililili. Många av dem som stod i ringen dansade in och tog andra kanten av 

brickan för att dansa med mig. Efter en stund gick jag och satte mig medan de andra tog 

över brickan och fortsatte att dansa. Detta pågick i ungefär en timme och de som dansade 

avlöste varandra. När de dansat färdigt kom de fram till mig och bad mig doppa mitt lill-

finger i smeten, många av de andra gjorde samma sak. Strax därefter var festen över.     

 

På bröllopsdagen var jag och Toma fullt upptagna med att göra oss i ordning på varsitt håll. 

Jag skulle ha vit brudklänning och han skulle ha svart kostym med vit skjorta och slips. Vid 

tvåtiden åkte vi till fotografen för att ta foton. Därefter begav vi oss till respektive hem i 

väntan på vigselceremonin klockan sex. Vid femtiden åkte Tomas mamma och en av hans 

farbröder hem till mina föräldrar där jag bodde för att hämta mig. Min äldsta bror överläm-

nade mig till dem, sedan åkte vi alla till kyrkan där brudgummen väntade vid ingången. De 

inbjudna gästerna hade gått in i kyrkan och väntade på att vigselceremonin skulle inledas. 

Jag la min hand under Tomas arm och vi gick sakta in mot altaret, där prästen, diakonerna 

och qariwe84 stod och väntade på oss. [I andra fall inleds ceremonin med att brudgummen 

och qariwe står vid altaret och bruden överlämnas till brudgummen, antingen av hennes far 

eller bror eller av annan manlig anhörig.] En del kvinnor började sjunga kilililili, vilket 

även skedde när vi kröntes.85  

 
83 Dessa filmare har avancerat från ett amatörstadium till ett förhållandevis professionellt stadium. Kostna-

derna för filmningen rör sig mellan 5 000–15 000 kronor. 

84 Dessa qariwe kan antingen vara dopfaddrar, eller nya faddrar för just detta tillfälle utan större förpliktelser.  

85 Vigselförrättande har i Sverige kortats ner med drygt en timme, vilket sannolikt beror på att det anpassats 

efter de nya förhållandena i Sverige, efter vädjan från församlingsmedlemmar.  
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Efter vigseln, som pågick i ungefär en timme, åkte vi med nära släkt och 

vänner till Trädgårdsföreningen för att på nytt fotograferas och filmas. Efter 

drygt en timme åkte vi till festlokalen där gästerna väntade på oss. Ett tiotal 

killar och tjejer arrangerade en improviserad entré, de stod uppställda i två ra-

der mitt emot varandra med ett blomster dekorerat ljus i ena handen. Genom 

att fatta tag i varandras händer bildade de en port genom vilken vi passerade. 

Samtidigt som vi började röra oss mot ”porten” spelade den inhyrda musik-

gruppen speciell bröllopsmusik. Väl inne fick vi, liksom traditionerna i Tu-

rabdin, en kruka fylld med godis och pengar, som vi sedan kastade mot golvet, 

varefter barnen rusade fram och plockade till sig innehållet [se figur 7]. 

 

Figur 7: Traditionell bröllopsritual. 

På bild 1 ses ett brudpar kasta en kruka med karameller och mynt mot golvet, på bild 2 ses barn 

plocka av dessa (brudparet på bilden har inte med texten att göra). 

 

Inledningsproceduren höll på i några minuter, därefter gick vi tillsammans med våra qariwe 

och satte oss på vår särskilda plats som var dekorerad med blommor och annat, och som 

var avskild från övriga gästers platser. Tomas äldsta morbror gick upp på scenen och häl-

sade å våra familjers vägnar alla gäster välkomna. Sedan läste han upp de hälsningar vi 

hade fått via telegram, sms eller telefon från avlägsna släktingar som inte kunde närvara. 

Därefter serverades maten och då hade klockan hunnit bli omkring nio på kvällen. Vi bjöd 

på mat, läskedryck, sprit, öl och vin. Sedan bjöd vi även på snacks och maza. Kaffe, te och 

tårta serverades vid midnatt. Vi gjorde vårt bästa för att tillmötesgå gästerna, för man vill 

bli ihågkommen som generös, men eftersom det var så många var det svårt att tillmötesgå 

allas behov och önskningar. Tomas syskon och släktingar hjälpte till under hela bröllops-

festen med att bl.a. ordna och smycka bröllopslokalen, ta emot gäster och hjälpa till med 

serveringen.  
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Under tiden som musikgruppen spelade roade sig gästerna. När släktingar och vänner pas-

sade på att komma fram till mig och Toma för att växla några ord med oss, avsåg de i regel 

att fälla positiva kommentarer om festen, om hur vacker jag och arrangemanget var [skratt], 

också vidare. Det var många som ville ta kort med oss, vilket är vanligt i sådana samman-

hang. Festen höll på fram till småtimmarna. Efter bröllopsfesten åkte jag och Toma till det 

hotellrum som Toma i förväg hade hyrt. Dagen efter gjorde vi ingen sabahie, efterfest, med 

motiveringen att vi var trötta och inte kände för det. Ett par dagar senare åkte vi på smek-

månad [något som vid millennieskiftet började praktiseras bland assyrier]. 

 

Många brudpar och deras föräldrar brukar både innan och efter bröllopet få klagomål från 

andra, antingen direkt eller indirekt, på att de förväntade sig bli bjuda. Även jag och Toma 

fick sådana klagomål. Om klagomålen kommer före festen är det svårt att säga nej även om 

man känner att gästerna inte får plats i lokalen, men om de kommer senare kan man alltid 

hitta på en ursäkt. Eftersom min far hade bjudit så många fick de bara två klagomål. Vi fick 

säga till de båda familjerna att vi hade tänkt bjuda dem men att vi glömt göra det. Man vill 

ju inte såra folk. [Det är en vanlig ursäkt som många tar till, förmodligen för att det inte går 

att motbevisa.] Och vad det gäller gåvor fick vi av mina gifta syskon tekniska apparater 

som tv, dammsugare och av en del släktingar fick vi guldsmycken eller pengar. Resten av 

de gästerna gav pengar i gåva. Efter att vi räknade alla gåvor i pengar blev intäkterna i 

samband med bröllopet ungefär lika stora som kostnaderna för bröllopet. 

 

Marias berättelse visar inte bara den kontinuitet som finns i synen på gifter-

målstraditioner, utan den belyser samtidigt förändringarnas omfattning. Vid en 

jämförelse mellan Marias och Bassimas giftermålsceremonier är skillnaderna 

slående, men det finns även vissa likheter. För att börja med skillnader fick 

Maria själv bestämma vem hon skulle gifta sig med, medan Bassima kände 

sig, som hon uttrycker det, tvungen att gifta sig med den fadern valde åt henne. 

Medan Bassima och hennes fästman varken fick bestämma när de gifte sig 

eller hur bröllopet skulle arrangeras, fick Maria och Toma i stort sett själva 

bestämma när de skulle gifta sig samt hur deras bröllopsceremoni skulle vara. 

Det förekommer visserligen inget direkt tvång eller påtryckningar som i Tu-

rabdin eller som under gruppens första tid i Sverige, men det händer att en del 

unga utsätts för övertalningskampanjer från de närmaste. En del som samtyckt 

till giftermål menar att de inte velat göra sina föräldrar ledsna och besvikna. 

Vissa lyckas ta mod till sig och avbryter förlovningen medan andra gör det 

först efter att de gift sig, vilket tenderar leda till större konflikter mellan paret 

och deras respektive ursprungsfamiljer.  

De assyriska bröllopen kan både i Sverige och i Turabdin se mycket olika 

ut. En del bröllop har många inslag från Turabdin, medan andra har antagit en 

mer ”svensk” form, både vad gäller ekonomi och traditioner, då vissa bröllop 

är mycket påkostade och inleds med svensexa respektive möhippa. Många har 
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bevarat seden att bruden överlämnas av brodern till följet som avkrävs en gåva 

(en ring eller en summa pengar). En del förhandlar om denna gåva, medan 

andra avböjer när de blivit erbjudna med motiveringen att det inte är passande 

längre. Heno har alltmer kommit att likna en vanlig förfest innan bröllopet. På 

en del heno-fester är till och med brudgummen närvarande. Under senare år 

har tjejer och killar även infört svensk möhippa och svensexa som arrangeras 

några dagar innan en heno. En del nygifta berättar att de inte har gjort en heno, 

med motiveringen att de betraktat den som något överflödigt och stressande 

eftersom den är alltför nära det stundande bröllopet. I takt med att allt fler ar-

rangerar svensk möhippa och svensexa börjar även vuxna tycka att en heno är 

överflödig. Sabahie har kommit att likna en efterfest för tillresta släktingar på 

både brudens och brudgummens sida, då de träffas i en lokal dagen efter bröl-

lopet, äter middag tillsammans och samtidigt tar farväl av långväga gäster som 

står i färd att återvända hem till sig. Eftersom en del brudpar åker på smekmå-

nad redan dagen efter bröllopet är det inte alla som ordnar en sabahie. Även 

denna sed håller på att försvinna. Men det traditionella giftermålet med kyrklig 

vigsel är fortfarande det vanligast förekommande inom den assyriska gruppen. 

Bara i Göteborg arrangeras ett trettiotal bröllop om året och de flesta äger rum 

på våren och sommaren.  

 

Ungdomars tankar om giftermål och bröllop  
Många av de ungdomar jag har talat med har trots sin låga ålder redan deltagit 

på ett femtiotal assyriska bröllop i Sverige och i andra länder. Bland majorite-

ten av dessa har giftermålet fortfarande stor betydelse och många av dem ser 

det som en självklarhet att inte bara gifta sig utan även att skaffa barn, men 

anser att giftermål bör föregås av en långvarig sällskaps- och förlovningspe-

riod. Ungdomarnas förebilder utgörs fortfarande av sådana som har flyttat ihop 

först efter att de gift sig och flertalet av dem uttrycker positiva tankar om denna 

tradition. Betydelsen av att flytta till en egen lägenhet med den man älskar efter 

giftermålet framhålls lika mycket av tjejer som killar. Ungdomar i allmänhet 

och tjejer i synnerhet har ofta en romantisk föreställning om förlovningspe-

rioden och en glorifierad bild av bröllopsceremonin. Ceremonin, den spänning 

och den glädjeyra de hoppas på under just sitt bröllop, tar en central plats i 

många tjejers föreställning om giftermålet. Följande tre tjejers förklaringar får 

fungera som exempel. 

 

Natasha, 18 år: Trots att det kan vara överdrivet mycket folk och sånt så älskar jag dem 

[bröllopsfesterna][…] har haft som roligast på våra assyriska bröllop […].  
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Nicole, 20 år: Jag tycker de [bröllopen] är jättemysiga […] de är det bästa för jag är så stolt 

över dem. Alltid när man kollar på videos så tycker jag det är härligt med släkten samlad. 

Det är stora bröllop och det är allting, du vet [med betydelsen att du känner till dem]. Jag 

har ju sett på svenska bröllop och det är typ, i så litet rum [pekar på mitt vardagsrum], 

liksom hennes föräldrar och hans föräldrar, liten släkt, bara äta och gå hem, liksom. Vi har 

våra fester, våra danser och allt [glädjeskratt!]. 

 

Att jämföra assyriska bröllop med ”svenska” bröllop eller att inför ”svenskar” 

stoltsera om de assyriska bröllopen är ganska vanligt bland de ungdomar jag 

samtalat med. Det kan ha sin förklaring i att de vill visa att inte bara ”svenskar” 

har saker att vara stolta över, utan att assyrier också har det. Det skulle kunna 

förstås som ett sätt att stärka sin etniska identitet inför ”svenskar”. Majoriteten 

av de ungdomar jag talat med har även en positiv inställning till en rad andra 

giftermålsrelaterade seder och ritualer. Som exempel nämns de skämtsamma 

lustigheter som händer i samband med att ett följe hämtar bruden, då det för-

handlas om ”gåvosumman” fram och tillbaka innan hon överlämnas.  

Det finns också ungdomar som är kritiska mot de stora eller kostsamma 

bröllopen, något som ett trettiotal i olika sammanhang gett uttryck för. Dessa 

skulle helst vilja ha ett mindre bröllop (200–300 personer) och bjuda enbart 

”nära släktingar” och vänner. Omkring 2010 uppger många unga att de inte 

vill ”tvingas” av sina föräldrar att bjuda avlägsna släktingar och vänner till sina 

föräldrar som de knappt känner. På ett av de bröllop jag varit på hamnade jag 

vid ett bord med en grupp ungdomar som diskuterade de assyriska bröllopen. 

”Våra bröllop är inte personliga”, säger en av tjejerna och de andra instämmer 

nickande.  ”Titta på brudparet, de stackarna känner knappt hälften av de in-

bjudna”, flikar en kille in varpå de andra skrattar (instämmande tolkar jag det 

som). ”Hur kul är det!?”, skriker ytterligare en tjej som försöker överösta mu-

siken för att bli hörd. Ungdomarna efterlyser också längre och lite mer skämt-

samma tal och inte bara det korta sedvanliga välkomsttalet.  

När det kommer till valet av giftermålspartner och ålder för giftermål säger 

ett flertal ungdomar att det är omständigheterna som styr när man bör gifta sig 

och med vem. Dessa har också en ganska samstämmig föreställning om av 

vilken anledning man bör gifta sig. Ett flertal menar också att man bör vara 

mogen när man gifter sig och att giftermål bör bygga på kärlek. Synen på vilka 

egenskaper en giftermålspartner bör ha är i regel präglad dels av föräldrarnas 

ideal och dels av egna personliga ideal, som många gånger är svåra att urskilja 

från varandra eftersom de delvis går in i varandra. Kima (16 år) har följande 

förklaring: 

 

Man ska gifta sig med en suryoyo [assyrier]. Han ska komma från en bra familj, ha bra 

rykte. Mina föräldrar skulle inte låta mig gifta mig med en suryoyo som har dåligt rykte, 
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men jag skulle själv undersöka saken om hur hans rykte är. Om inte en suryoyo fungerar 

kommer de [föräldrarna] kanske att acceptera giftermål med en utanför gruppen. Skillnaden 

är den att om det är en suryoyo kan man ta reda på saker om dem, men om det är någon 

utanför gruppen vet man inget om dem.  

 

Liksom Kima poängterar även andra ungdomar att de själva föredrar att gifta 

sig med en assyrier, samt att de inte har något emot att föräldrarna engagerar 

sig så länge deras engagemang inte övergår till krav på lydnad. De ungdomar 

jag talat med anser sig ha vissa valmöjligheter, som att gifta sig med en annan 

”kristen” ifall de inte hittar någon inom den egna gruppen. Ungdomarna påpe-

kar att de känner sig trygga i att ha den frågan öppen. Samtidigt är de inför-

stådda med att valet att gifta sig med en utomstående kan innebära motstånd 

eller övertalning från föräldrar och övriga släktingar. Även om denna fråga är 

öppen menar en del att de inte vet hur deras familj och släktingar egentligen 

kommer att reagera den dagen de deklarerar att de tänker gifta sig med en ut-

omstående. Ungdomarna har i tidig ålder socialiserats i giftermålstraditionerna 

och den betydelse giftermålet med en gruppmedlem antas ha för gruppens 

överlevnad och de fördelar det antas föra med sig för dem själva utifrån social 

och ekonomisk trygghet, samt status i släktgruppen och i många fall även inom 

kollektivet. 

Något som ett flertal ungdomar är kritiska mot är de antydningar föräldrar 

och andra närstående gör, eller som en del uttrycker det ”tjat”, om att det är 

dags att planera för att aktivt leta efter en giftermålspartner. I regel börjar för-

äldrar trycka på när ungdomarna närmar sig 25-årsåldern men en del menar att 

de fått höra det redan när de just passerat 20, något som de menar är både 

påfrestande och stressande. En viktig förklaring som många föräldrar uppgav 

var att de medvetet försökte förbereda sina barn på tankar om giftermål ef-

tersom många ungdomar brukade vara tillsammans i några år innan de be-

stämde sig för giftermål.   

Jag tror att dessa ungdomar också stressas av att andra ungdomar börjat 

gifta sig i tidig ålder (mellan 19–23), en trend som uppstått från ungefär mil-

lennieskiftet och som förmodligen har sin förklaring i den märkliga situation 

de hamnat i, nämligen möjligheten att vara tillsammans under längre tid och 

svårigheten att få flytta ihop innan giftermålet. Åtskilliga ungdomar tycks vara 

medvetna om att det finns ett ”bäst före-datum” om de vill gifta sig med en 

gruppmedlem, annars riskerar de, som vuxna brukar varna för, att få nöja sig 

med ”mindre lämpade” (d.v.s. frånskilda, sådana som de tidigare inte velat ha, 

eller någon utomstående). En skrämseltaktik som verkar fungera på vissa ung-

domar men inte på alla, i synnerhet inte på dem som i tidig ålder börjar se 

bortom nationalitet, religion och hudfärg i jakten på att ”hitta den rätta”, som 

många unga uttrycker det. 
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Skilda attityder till kravet på oskuld  
Hedersinstitutionen, vars roll och uppgift tycks vara att upprätthålla patriarka-

tets inflytande (se t.ex. Wikan 2005), vilar bl.a. på kvinnas oskuld. Tydligt är 

att patriarkatet i det assyriska kollektivet har genomgått markanta förändringar 

och håller på att förlora sin tidigare roll och betydelse. Den tidigare föreställ-

ningen om heder och skam är inte lika uttalad i Sverige även om den fortfa-

rande förekommer i varierande grad. Eftersom en del assyrier antas ha brutit 

mot vissa normer som exempelvis sexuell avhållsamhet, tycks somliga inte 

vara lika angelägna om att fördöma medlemmar som brutit mot sådana normer.  

Kravet på att bruden ska vara oskuld genom uppvisandet av mandelo, det 

tygstycke som blodet från den påstådda mödomshinnan anses rinna på under 

första samlaget,86 är utåt sett fortfarande viktigt för många men inte för alla. 

Frågan är hur detta krav hanteras i förhållande till att alla tjejer inte har sin 

oskuld i behåll eller inte blöder vid första samlaget. Jag har genom åren varit 

på många bröllop och känner hundratals unga män och kvinnor som gift sig. 

Men jag aldrig hört rykten eller tagit del av några bekännelser om någon brud 

som inte varit oskuld på bröllopsnatten. Inte ens under senare decennium när 

många har kännedom om att en hel del ogifta kvinnor haft förhållanden, har 

någon deklarerat att en viss brud inte varit oskuld vid bröllopet. Till skillnad 

från hur det var i Turabdin hör man sällan någon prata om vikten av brudens 

oskuld och det cirkulerar inte heller några rykten om utebliven blödning hos 

en brud på bröllopsnatten. 

Hur kvinnor som förlorat sin oskuld hanterar de förväntningar som finns 

på dem i denna fråga har jag inte kunnat få konkreta svar på, kanske mest för 

att många inte vill skylta med det. I samtal med en del unga kvinnor i olika 

sammanhang (i grupp och enskilt), såväl gifta som ogifta, framkommer det att 

när förhållandet blir seriöst och paret planerar att gifta sig, brukar tjejerna be-

rätta för sin partner om de har haft sex tidigare, eller att paret inleder en sexuell 

relation. Andra uppger att de känner till unga kvinnor som inte vågar berätta 

för sin assyriska partner att de inte har sin oskuld i behåll. Hur dessa kvinnor 

hanterar en sådan situation verkar inte någon av de jag talat med ha kännedom 

om. Unga kvinnor är dock medvetna om möjligheten att återställa ”mödoms-

hinnan” och dölja sina tidigare sexuella relationer, men ingen av de jag har 

talat med säger sig känna till eller ha hört talas om någon tjej som har genom-

gått ett sådant ingrepp. Många unga män och kvinnor understryker att det är 

 
86 Vilka som får se duken varierar från familj till i familj men också från person till person. I vissa fall kan det 

vara den nygifta kvinnan eller hennes blivande make som vill visa den för hans familj, i andra fall kan den vi-

sas för bredare grupp. Det händer också att paret bestämmer sig för att inte visa den för någon, att mannens 

föräldrar får lita på hans ord. 
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bättre att vara ärliga mot varandra. En del ogifta män påpekar att de inte kom-

mer att bry sig om ifall deras blivande hustru inte har sin oskuld kvar, det vik-

tigaste för dem är att hon inte ljuger om det. Dessutom finns det medicinska 

fakta som många tar del av, som pekar på att vissa kvinnor inte blöder vid 

första samlaget. I vilken omfattning unga kvinnor använder dessa fakta som 

argument eller i vilken grad killar tar till sig dessa fakta är svårt att säga, men 

två kvinnor berättade, vid olika tillfällen, att de har använt någon av dessa fakta 

som förklaring vid utebliven blödning för sin assyriske fästman. Enligt dem 

verkade deras respektive ha trott på det. Dessa kvinnor berättar också att de 

har haft en sexuell relation med sin fästman innan giftermålet. De är överty-

gade om att även andra assyriska par har sex innan de gifter sig, samt att part-

nern ser det som ”normalt” att ha sex innan giftermålet eller till och med innan 

förlovningen. I regel åker många brudpar på smekmånad och av de samtal jag 

har haft med både nygifta par och deras föräldrar var det ytterst få av de nygifta 

männen eller deras föräldrar som krävde att få se mandelo. Av samtalen att 

döma verkar vuxna oftast vara glada över att deras son har hittat sig en assyrisk 

hustru och frågar inte sonen om huruvida hon är oskuld eller inte. Somliga 

föräldrar kan dock vara tveksamma till sina söners val av äktenskapspartner 

om de hört rykten om att hon haft förhållande med en annan man, i synnerhet 

om det handlar om flera andra män eller en muslimsk partner. 

Angående vilka tankar som går bland unga om oskuldsfrågan menar ett 

flertal tjejer som jag intervjuat att traditionen är bra, men tillägger att då ska 

den även gälla killarna, vilket den enligt deras mening inte gör. Nicole (20 år) 

säger upproriskt: 

 

Är man oskuld så är man, är man det inte, so what?! Det finns många killar som inte är det 

heller. Den som gifter sig med mig får acceptera mig för den jag är och inte ta mig för att 

jag är oskuld. Jag accepterar inte en sådan orättvisa och vad jag vet gör inte heller många 

andra assyriska tjejer det.  

 

Både de tjejer som jag har varit i nära kontakt med och andra tjejer som jag 

genom åren har samtalat med verkar inte vara särskilt bekymrade över kravet 

på brudens oskuld.87 Många uttrycker att de allra flesta har haft sex innan äkt-

enskapet, inte minst med sin blivande partner. De är också övertygade om att 

de helassyriska par som gifter sig brukar komma överens innan bröllopet om 

att inte visa någon mandelo för andra. De allra flesta som jag talat med menar 

 
87 Våren 2006 var jag på ett ”mingelparty” arrangerat av Västra Götalandsregionen. Där träffade jag en kura-

tor som arbetade på en skola i västra Göteborg. Hon berättade att de blivit besökta av assyriska tjejer som hade 

haft sex och som nu ville ha hjälp med att hantera den nya situationen. På frågan om någon av flickorna ge-

nomgick en kirurgisk behandling för att få ”mödomshinnan” återställd svarade hon att det har de inte gjort, 

men de har hjälpt flickorna på ett sådant sätt att de kände sig lugna efter samtalet. 
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att de ser själva äktenskapet och särskilt oskuldsfrågan som en personlig ange-

lägenhet. De skulle inte vilja blanda in andra när de gifter sig, poängterar ett 

flertal av dem.88 Dessa tror att många andra tjejer och även killar i Göteborg 

resonerar på liknande sätt, samt att tjejer inte accepterar en särbehandling i 

förhållande till sina bröder på samma sätt som sin föräldrageneration. I samtal 

med en grupp ungdomar på AUF:s veckoslutskurs som jag var inbjuden till 

som föreläsare (våren 2004) uttryckte ett tiotal killar att de själva inte fäster 

någon vikt vi oskuldsfrågan och att de känner många andra killar som inte hel-

ler gör det. Det är med andra ord inte enbart tjejer utan även killar som har 

tendens att överge oskuldstraditionen, något som även Cetrez och DeMarinis 

(2011) uppmärksammat i sin studie av unga assyriers syn på bland annat sex 

och samlevnad. Processer som också framkom i de chattforum jag besökte 

(mellan 2003–2008) som exempelvis AUF-Forum och Godfather-diskussions-

forum. Det är en palett av åsikter om oskuldstraditionen som Nimar sätter ord 

på: 

 

För många killar är det viktigt. En del tänker att om jag inte är det kan jag inte kräva det av 

min blivande, andra kan vara med många tjejer och ändå kräva att deras blivande ska vara 

oskuld. Om man är kär kanske det trots allt inte spelar roll. Många tjejer ser det själva som 

viktigt. En del bryr sig inte ens om deras blivande har varit med många tjejer, vissa tycker 

till och med att det är bra att killen har erfarenheter. 

 

Med risk för att reta upp tjejer eller som antas sträva efter jämställdhet, tycks 

en del killar tona ned åsikter som de tror kan reta upp tjejerna, medan andra 

killar tycks göra det just för att förarga dem. Jag har också hört killar säga en 

sak i ett sammanhang och något annat i ett annat sammanhang, det vill säga 

hållit med om jämställdhet den ena gången för att i nästa vara emot. Samtal om 

oskuld brukar i vissa sammanhang vara ett känsligt ämne, vilket i sig skulle 

kunna ses som ett tecken på att det inte längre är i sin ordning att ställa sådana 

krav på tjejer när många killar bryter mot dem. Medan majoriteten av de tjejer 

jag talat är bestämda med sina åsikter om jämställdhet, uttrycker sig killar och 

föräldrar i termer av att det ”borde” vara mer jämställt mellan könen. De senare 

tycks också vara införstådda med att det ensidiga kravet på tjejer inte är hållbar, 

men deras lösning är inte att tjejerna också blir marfie utan att killarna görs 

medvetna om att om de vill värna om traditionen får de själva inte bryta mot 

den. Samtidigt medger samtliga vuxna och unga svårigheten med att upprätt-

hålla seden. De som är kritiska mot denna sed menar att det är en förlegad 

 
88 Mjörnell (2005:36) beskriver hur en assyrisk tjej efter ett uttalande om att tjejer inte behöver ha sin oskuld i 

behåll och uppmanande till tjejer att våga stå på sig och medverka till en förändring, fick starka reaktioner på 

sitt uttalande i ett assyriskt sammanhang. 



KAPITEL 6 

 

 198 

tradition och att den inte passar in i ett samhälle som ställer krav på jämställd-

het 

Dödsstöten för oskuldstraditionen är sannolikt nya kunskaper som slår hål 

på myten om ”mödomshinna”, att den i själva verket inte finns och alla de 

rykten som cirkulerar om att ett fåtal tjejer antas ha sin ”oskuld" i behåll. Detta 

förklaras ofta i termer av procent, vilket även Nimar gör: ”… Jag tror att 60-–

70% av tjejerna har kvar sin oskuld … många kompisar tror att 90% inte har 

kvar sin oskuld – de tror på rykten, det gör inte jag”. Dessa rykten som det 

facto avser att skicka signaler om att oskuldstraditionen är hotad har med tiden 

kommit att få en motsatt effekt. Många av de jag talat med under fältarbetet 

trodde att ytterst få flickor och unga kvinnor har sin oskuld i behåll och att 

många vuxna har förlikat sig med det. Ett bevis på denna trend är att sabahie, 

under vilket den nyblivna brudens oskuld tillkännagavs, har försvunnit nästan 

obemärkt, liksom heno. Många ungdomar ser dessa traditioner som överflö-

diga och deras förebilder är förmodligen unga nygifta som enbart arrangerar 

möhippa respektive svensexa och åker på smekmånad strax efter bröllopet. Ut-

ifrån dessa förändringar kan man säga att samtidigt som ungdomarna i vissa 

avseenden börjat anamma en del ”svenska” giftermålstraditioner, är de an-

tingen kritiska mot andra eller uppfattar dem som onödiga.  

Sedan fältarbetet, särskilt från 2010-talet fram till dags datum, har ytterli-

gare förändringar skett i synen på oskuldstraditionen och andra bröllopsrelate-

rade traditioner. I samtal med ett tiotal nygifta och samtal med åtskilliga andra 

under lediga former, framgår att oskuldstraditionen ses som en ”gammal trad-

ition”, att den inte längre utövas, att heno och sabahiye i princip helt ersatts av 

svensexa och möhippa respektive smekmånad. Dessa är idéer som påverkats 

av ungas framfart, deras interaktion med andra människor utanför den egna 

gruppen, men också med gruppmedlemmar i andra länder, vilka, för att an-

vända Bhabhas mening (1994), ”processas i det tredje rummet och utmynnar i 

förändrade kulturella mönster. 

 

Tilltagandet av omgifte  
Inledningsvis vill jag poängtera att mycket av materialet i detta stycke är taget 

från de samtal och observationer författaren har haft med åtskilliga vuxna, ofta 

under djevatat som fram till slutet av 1990-talet var mer frekventa, men som 

därefter successivt minskade stadigt. Omgifte är betydligt vanligare bland as-

syrier i Sverige än vad det var och är i Turabdin. Omgifte efter en skilsmässa 

var visserligen inte något nytt för assyrier men de var sällsynta fram till mitten 

av 1970-talet, även bland assyrier i Sverige. Många assyrier trodde att det bara 

var svenskar som i hög grad skiljde och gifte om sig och att de var närmast 



KAPITEL 6 

 199 

förskonade från skilsmässor på grund av sina starka traditioner och sin starka 

tro. Då de första assyrierna skilde sig i Sverige under 1970-talet, uppger ett 

tiotal kvinnor att det upplevdes som något mycket ovanligt och hotfullt mot 

traditionerna och familjetryggheten, särskilt mot barnens trygghet eftersom 

barn ansågs må bäst med båda föräldrarna. Många engagerade sig intensivt när 

beslut om separation mellan ett par kom till allmän kännedom. Parets respek-

tive familjer och vänner, liksom präster och biskopen, gjorde stora ansträng-

ningar för att återförena dem. Paret utsattes för hård press från omgivningen 

och de lämnades inte i fred innan de gjort flera försök att lappa ihop sitt äkten-

skap. I de fall återföreningen blev kortvarig och problemen inte gick att lösa 

beviljade biskopen i Sverige slutligen skilsmässa, eller annullering som det 

kallas inom kyrkan. Den av paret som befanns mest ”skyldig” och minst sam-

arbetsvillig dömdes till det sedvanliga straffet att inte få gifta om sig inom sju 

år, medan den andre var fri att gifta om sig.  I vissa fall bedömdes båda vara 

”skyldiga” och de fick då samma straff, men i flertalet fall var det männen som 

förklarades ”skyldiga”. Inte helt oväntat blev många av dem, och ibland även 

deras släktingar, kritiska mot beslutet och beskyllde biskopen för en orättvis 

behandling. Även om kyrkan dömde fler män än kvinnor som skyldiga i skils-

mässotvister, var det i början ändå kvinnorna som bland assyrier i allmänhet 

beskylldes för att ta efter svenska kvinnor och anamma svensk frihet. Då ett 

par skilde sig kunde anklagelserna gå kors och tvärs mellan makarna och deras 

respektive släktingar. Släktingarnas roll kunde, beroende på konfliktens art och 

omfattning, skifta från att vara ”konfliktslösare” till att vara deltagare i kon-

flikten. Konflikten var således inte längre enbart mellan makarna utan även 

mellan deras respektive släktingar. I det sociala nätverket var det viktigt att 

rentvå sig själv efter att ha medverkat till ett så allvarligt religiöst brott som 

skilsmässa. Det var vanligt att både den frånskilde och dennes släktingar i olika 

sammanhang betonade att de gjort allt för att äktenskapet skulle hålla och att 

det var det absolut sista de ville skulle ske. Sådana deklarationer ansågs vara 

viktiga markeringar för att bedyra sin oskuld.  

Efter en skilsmässa var det en fullständig brytning mellan makarna som 

uppfattades som normalt, vilket följde den praxis som gällde i Turabdin. Att 

fullständigt bryta kontakten eller undvika den andra parten var däremot inte så 

lätt för dem som var besläktade eftersom de möttes vid olika släktsamman-

komster, hos gemensamma vänner eller vid olika festligheter och firanden för 

sina gemensamma barn. En skilsmässa mellan makar som inte var besläktade 

eller som hade barn tillsammans uppfattades allmänt som lättare, eftersom det 

då inte fanns något som band ihop paret eller som hindrade dem från att gifta 

om sig. De som hade barn fick, som en del uttryckte det, ”ständigt dras med 

varandra”, vilket antyder att man ansåg att problemen inte försvann utan enbart 
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fått en ny dimension. Många barn drogs in i konflikten genom att föräldrarna 

skyllde orsaken till skilsmässan på den andre. Eftersom barnen, till skillnad 

från hur det var i Turabdin, i de allra flesta fall bodde hos modern, tenderade 

de påverkas mer av hennes än av faderns uppfattning om situationen, vilket i 

vissa fall ledde till att barnen själva inte ville träffa sin far. Att modern i den 

svenska kontexten relativt snabbt ansåg sig, och ansågs av många, ha mer rätt 

än fadern till barnen var något nytt. Många vuxna jag talat med menar att det 

blev en naturlig övergång eftersom frånskilda mödrar i de allra flesta fall inte 

gifte om sig men det gjorde fäder. Redan i Turabdin kunde de fäder som skilde 

sig från sina hustrur förlora rätten till sina barn, en praxis som tillämpades även 

i de fall modern begärde skilsmässa. I Turabdin var det endast vid mannens 

bortgång som hans bröder hade mer rätt till barnen och hans egendom än hans 

änka. Under gruppens första tid i Sverige bröt en del fäder själva kontakten 

helt med sina barn och andra förbjöds av kvinnan och/eller hennes släkt att ha 

kontakt med dem. Vanliga orsaker härtill var att mannen hade etablerat ett för-

hållande med en annan kvinna som ansågs vara olämplig för barnen att växa 

upp med, eller att han gift om sig och bildat ny familj. Från männens sida fanns 

förmodligen också mycket osäkerhet. En del fäder var osäkra på om de kunde 

klara av omsorgen av barnen eftersom de i regel inte var vana vid hushållsar-

bete, andra ville gifta om sig och ville inte belasta den nya hustrun med sina 

barn från tidigare äktenskap, vilket gjorde att många avstod från vårdnaden om 

barnen. Det fanns också de som inte kände till sina rättigheter eller inte hade 

sin ursprungsfamilj i närheten och därför inte gjorde anspråk på vårdnaden om 

sina barn. Många hade umgängesrätt med sina barn varannan vecka, men av 

tidigare nämnda skäl var det ett fåtal män som fick eller tog vara på den.  

Från mitten av 1980-talet ökade antalet skilsmässor och många assyrier i 

Göteborg upplevde denna tendens som förvirrande och svår att förhindra. I 

allmänhet tyckte man synd om de barn som på grund av föräldrarnas skils-

mässa hamnade i ”onormala tillstånd” och som därmed fick en ”onormal upp-

växt”. Det fanns dessutom en risk, menade en del, att dessa barn tog efter sina 

föräldrar och såg skilsmässa som något ”normalt”. Barn till frånskilda personer 

riskerade till följd av sådana uppfattningar att få lägre social status. En skils-

mässa ansågs även inverka negativt på barnens framtida möjligheter att gifta 

sig med någon som betraktades som ”normal”, alltså med någon vars föräldrar 

inte var frånskilda. På samma sätt som i Turabdin klassificerades de som skiljer 

sig som ”defekta”, ”olämpliga” eller ”opassande”. Ungdomar förbjöds att um-

gås med frånskilda om det inte var fråga om nära släktingar. De ansågs vara 

olämpliga både som kamrater och som giftermålskandidater, särskilt om det 

rörde sig om kvinnor. En del började tala om personer som skilt sig i termer av 

marfie (plur.), ”frånskilda”, ett ord som uppfattas som synonymt med det 



KAPITEL 6 

 201 

negativt laddade begreppet falite (plur.), ”lösaktiga”. Under senare år har be-

greppet marfie kommit att användas synonymt med begreppet gayore (plur.) 

som användes i Turabdin. Begreppet gayoro (mask.) eller gayorto (fem.) be-

tyder egentligen omgift utan kyrkligt tillstånd, men i Sverige har det i folkmun 

kommit att gälla frånskilda i allmänhet. Den negativa synen på frånskilda kvin-

nor innebar att många ogifta män valde att inte gifta sig med dem.  

Så fort en infekterad konflikt mellan makar kom till allmänhetens känne-

dom var många i deras omgivning snabba med sina egna tolkningar av vad det 

kunde handla om. I fallet med kvinnor antog många att de krävde orimlig fri-

het, det vill säga att hon i jämförelse med kvinnor i Turabdin hade mycket mer 

frihet men ändå var missnöjd. Omvänt kunde mannen anses ha svårt att accep-

tera förändringar som gynnar kvinnan och missgynnar hans privilegium, det 

vill säga att mannen hade svårigheter att anpassa sig till de nya förhållandena. 

Dessa förmodade förklaringar vid kännedom om en konflikt mellan makar 

finns fortfarande i hög grad, men de har tonats ned. Allt eftersom fler och fler 

skiljer sig söker många inte längre efter en syndabock, utan det talas i stället 

allmänt om att paret är ”offer” för det moderna, individualistiska samhället. I 

samtal med vuxna under fältarbetet uppgav många att de undviker att fälla ne-

gativa kommentarer om de som skiljer sig, eftersom de har förstått att problem 

mellan makar i Sverige kan vara svåra att överblicka. Om ett par som skilt sig 

var det vanligt att någon i bekantskapskretsen spontant kunde avrunda ett sam-

tal om dem med att konstatera att man egentligen inte vet vad som händer mel-

lan husets fyra väggar, som en uppmaning att inte döma någon förhastat. Or-

sakerna till skilsmässor i Sverige skiljer sig delvis från de i Turabdin, därför 

att det i många fall handlar om att paret lever under helt andra omständigheter 

och till exempel har större fri- och rättigheter. Det är en viktig skillnad, ef-

tersom omständigheterna i Sverige gör att individen inte behöver stå ut med 

vad den uppfattar som en odräglig situation. I exempelvis kvinnors fall har den 

ekonomiska tryggheten i Sverige underlättat en skilsmässa eftersom de kan 

arbeta eller få ekonomiskt stöd om de inte klarar sig, till exempel bostadsbidrag 

eller försörjningsstöd. Av samtalen med vuxna under fältarbetet framgår att 

många får mycket stöd av sin ursprungsfamilj, som i många fall inte dömer 

eller till och med står på deras sida även om de själva varit drivande i skils-

mässan. Det beror i stor utsträckning på att förhållandena i Sverige skiljer sig 

markant från hur det var i Turabdin att det inte går att jämföra.  

Synen på frånskilda föräldrar och deras barn har också förändrats. Om den 

av föräldrarna som barnen bor hos är en skötsam och anständig person, det vill 

säga inte har rykte om sig att vara dålig eller oanständig, brukar folk betrakta 

barnen och föräldern som ”normala” som på grund av olyckliga omständig-

heter har hamnat i ett ”onormalt” tillstånd. Ytterligare en förändring är att färre 
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än tidigare engagerar släktingar i sina problem, utan paret försöker lösa dem 

på egen hand, antingen enskilt eller tillsammans. Det är först när problemen 

har blivit stora som en del ber om eller tillåter släktingar att gripa in, men då 

brukar det i regel vara för sent att förhindra en skilsmässa. Under gruppens 

första tid var det vanligt med öppna konflikter mellan parets respektive släk-

tingar, men sedan 2010 brukar de allra flesta i stället dra sig ifrån varandra och 

ha minimal eller ingen kontakt. Föräldrar förefaller ha fått ökad kunskap om 

hur barnen drabbas av en skilsmässa. I samtal med många frånskilda män och 

kvinnor i fält framkom att båda grupperna verkar ha förstått fäders betydelse 

för barnen och färre barn än tidigare verkar helt bryta kontakten med sina fäder. 

Fäder föreföll också ha mer kontakt med sina barn och i många fall hade de 

också delad vårdnad. Kontakten mellan före detta makar verkar vara begränsad 

till att handla om praktiska saker, logistik och utgifter kring barnen. Då barnen 

kommer upp i tonåren brukar de själva sköta kontakten med fadern och mo-

dern. Även om förhållandena för barn med frånskilda föräldrar har förbättrats 

avsevärt tenderar en del komma i kläm, särskilt när den ena eller båda föräld-

rarna gifter om sig.  

Under senare år har det bland ungdomar vuxit fram nya ”skilsmässoföre-

bilder”, vilka många vuxna har svårt att förstå. Det handlar om ett par bekanta 

till mig som skilde sig i slutet av 1990. I separata samtal med dem berättar de 

att deras gemensamma barn mådde dåligt av skilsmässan och att de bestämde 

sig för att anstränga sig extra hårt för att göra det bästa av situationen. Efter en 

skilsmässa och sedvanligt bråk har de lyckats skapa en situation som både de, 

deras gemensamma barn och deras respektive ”nya” familjer trivs med. När 

andra assyrier ser att det här frånskilda paret umgås och bjuder varandra på 

viktiga högtider uppfattar de deras umgänge som underligt. Mannen och hans 

nya hustru bjöd mig till hennes födelsedagskalas och de hade även bjudit hans 

exfru. Något som en av de inbjudna kvinnliga gästerna tyckte var högst märk-

ligt och viskade till mig: ”Jag vet inte om de spelar att de trivs i varandras 

sällskap eller om de verkligen gör det, men om de trivs så bra med varandra 

varför har de då skilt sig?”. Denna uppfattning som inte är ovanlig bland vuxna 

i allmänhet står i kontrast till de kommentarer en tjej och en kille fällde om 

paret vid ett tidigare tillfälle, nämligen på deras dotters studentfest som jag var 

inbjuden till. Jag står och samtalar med några ungdomar varpå en av dem tit-

tade bort mot kompisens föräldrar som var i full färd med att ställa fram tår-

torna och uttrycker sin beundran över parets vänskapliga relation: ”Det är coolt 

att de kommer så bra överens”, sa en tjej och en kille fyllde i: ”Vem skulle inte 

vilja ha sådana föräldrar?”.  

Beträffande kyrkoledarnas engagemang stod de i början av 1990-talet, då 

skilsmässofrekvensen tilltog ytterligare, inför en rad nya problem och 
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svårigheter. Biskopen fick dåligt med tid för att gå igenom alla skilsmässoan-

sökningar för att bedöma vem av parterna som var ”skyldig”. Kyrkans män 

blev medvetna om äktenskapsproblemens komplexitet och svårigheten att dels 

lösa de problem som uppstod, dels döma parterna. Dessa svårigheter ledde till 

att det i vissa fall tog upp till två år innan skilsmässor beviljades. Under tiden 

blev biskopen kontaktad ett flertal gånger av de berörda parterna. I början var 

det vanligtvis fadern eller den äldste brodern till mannen eller kvinnan som 

skötte kontakten med biskopen, men för att påskynda processen begärde bis-

kopen att parterna själva skulle ta kontakt med honom och hans administration. 

Här sker sålunda en individualisering av hela processen. Samtidigt som skils-

mässoansökningar ökar för varje år har biskopsämbetet i Södertälje lyckats 

hantera dem på ett sådant sätt att de sedan millennieskiftet verkställs inom 

några månader och ibland dagar. Liksom tidigare vänder sig de som bestämmer 

sig för att skiljas i regel till prästen i den egna församlingen, som efter samtal 

med paret vidarebefordrar ärendet till biskopen.89 Biskopen kallar inte längre 

paret till samtal, utan allt sker via telefon och handlar mest om annullerings- 

eller skilsmässoproceduren och kostnaderna i samband med detta. Wannes 

(2004) som även citeras i Ungdomsstyrelsens rapport (2009) menar att annull-

leringsproceduren föregås av långa medlingssamtal med den lokale prästen 

och att annulleringens längd påverkas i regel av hur samarbetsvilliga parterna 

är medlingssamtalet. Eftersom annulleringen styrs i regel av den andres sam-

tycke kan en sådan procedur ta upp till fem år. Dessa uppgifter stämmer inte 

riktigt med den praxis som varit i Göteborg sedan mitten av 1990-talet då de 

som ligger i skilsmässa i regel enbart träffar sin lokala präst ett par gånger. 

Prästerna har i regel inte tid för grundläggande medlingssamtal och av de jag 

talat med som fått någon form av medling verkar flertalet vara missnöjda. De 

förklarar att deltagandet går ut på att påskynda annulleringsprocessen. Det är 

ytterst få präster i den syrisk-ortodoxa kyrkan som har den utbildning som 

krävs för att förstå de komplexa problemen som par tampas med. Många jag 

talat med menar att den syrisk-ortodoxa kyrkan borde, liksom svenska kyrkan, 

ha utbildad personal som tar hand om medlingen på ett professionellt sätt.  

Om prästen inte lyckas medla mellan paret skickar han en rapport tillsam-

mans med ansökan om äktenskapsskillnad, som paret ansöker om och under-

tecknar separat, till sin biskop i Sverige som är ordförande i kyrkans tingsrätt. 

Beträffande den långa väntetiden har många av kyrkans män anklagats för 

 
89 En kyrklig ”rättegång” går till på följande sätt. Efter att makarna har ansökt om skilsmässa kallas de först 

till prästen i den egna församlingen, som förhör dem enskilt och därefter eventuellt gemensamt. Om de fortfa-

rande vill skiljas ombeds de att skriva ett brev till biskopen och förklara orsaken till skilsmässan. Samtidigt 

skickas ärendet till biskopen, som efter en liknande förhörsprocedur samt överläggningar med patriarkatet i 

Damaskus beslutar om skilsmässa.  
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godtycklighet, då vissa fått vänta i månader medan andra har fått vänta i endast 

några veckor på sin skilsmässa. Många jag talat med vid olika tillfällen fram-

håller att fördröjningen i de flesta fall inte beror på att ett samtycke saknas från 

den andre, vilket dessutom i praktiken inte alltid tillämpas eller hanteras god-

tyckligt. Många menar att det finns de som har fått gå före andra i kön och att 

det inte är direkt en hemlighet. Men varför de fått gå före kan enligt andra ha 

helt olika orsaker från fall till fall, allt ifrån godtycklighet från kyrkoledarnas 

håll till att parterna motarbetat varandra. Det har också spridits rykten inom 

gruppen om att annulleringsproceduren brukar påskyndas om biskopsämbetet 

fått in avgiften, som under fältarbetet hade uppgått till 10 000 kr per person. 

Bland assyrier i Göteborg är det vanligt att den ena eller båda samtidigt ansöker 

om skilsmässa i svensk tingsrätt. Inom gruppen ses den borgerliga skilsmässan 

som en procedur för att följa statens regler och den civilrättsliga proceduren 

inte som någon av den egna kyrkan erkänd skilsmässa. En del av de jag talat 

med är kritiska till den höga avgiften (se t.ex. artikel i Länstidningen, 2014, 

om en man som är kritisk till avgiften och krävts på tusenlappar), andra verkar 

vara mer positiva och menar att det kanske avskräcker en del från att skilja sig. 

Biskopsämbetet själva förklarar avgiften med att det hänger ihop med de ökade 

administrativa kostnaderna. Under den första tiden krävdes samtycke eller en 

godkänd förklaring till skilsmässa, men i takt med att skilsmässorna ökade 

släppte biskopen på dessa krav och sedan ungefär 2010 var det i princip den 

som betalade avgiften som fick ut sin skilsmässa och kunde gifta om sig i den 

syrisk-ortodoxa kyrkan. 

Under gruppens första tid skedde omgifte både med och utan kyrkans till-

stånd. Eftersom väntetiden för en skilsmässa var lång, åkte många av dem som 

inte ville vänta, liksom flera bland dem som förbjöds att gifta om sig under sju 

år, till Syrien eller Turkiet för att där i hemlighet gifta om sig. Fram till dess 

behövde man inte uppvisa handlingar som styrker ens civilstånd, det räckte 

med att någon gick i god för en eller att man la handen på Bibeln och svor att 

man inte var gift. Eftersom omgiften utan tillstånd ökade kraftigt kom präs-

terna att beordras av patriarken att inte viga par som inte uppvisar civilstånds-

handlingar, antingen från den egna församlingen, från biskopsämbetet eller 

skattemyndigheterna (om den ena är svensk eller har annan etnisk bakgrund). 

Vid omgifte måste personen således uppvisa ett skilsmässotillstånd utfärdat av 

biskopen i det egna stiftet. De som gifter om sig i en annan kristen kyrka, till 

exempel den svenska, utan att ha ansökt om annulleringstillstånd i den syrisk-

ortodoxa, riskerar att inte få tillgång till religiösa tjänster såsom dop eller be-

gravningsförrättning. När det gäller svenskar och andra ”kristna” som gifter 

sig med en assyrier i en syrisk-ortodox kyrka, måste de på liknande sätt uppvisa 

handlingar som styrker deras civilstånd.  
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Och den vanligaste bakgrunden till att man gifter om sig i Sverige är att 

man skilt sig från sin tidigare partner. Det är en viktig skillnad från hur det var 

i Turabdin. Liksom i Turabdin gifter sig frånskilda män och änklingar rent ge-

nerellt i betydligt större utsträckning än frånskilda kvinnor och änkor. Fast 

frånskilda kvinnor utan barn gifter om sig snabbare och i större utsträckning 

än kvinnor som har barn. En viktig anledning till att kvinnor inte gifter om sig 

i lika stor utsträckning som män är att det genomgående är svårare för kvinnor 

än män att hitta en giftermålskandidat inom den egna gruppen. I en krönika i 

Huyada, ”Bränd efter skilsmässa”, beskrivs de svårigheter en ung assyrisk 

kvinna möter efter sin skilsmässa, varpå en diskussion kring ämnet uppstår i 

kommentarsfältet som är lika intressant. Å ena sidan får kvinnan stöttning och 

bemöts med förståelse av både män och kvinnor och å andra sidan bemöts hon 

med viss skepsis av andra, främst kvinnor, som anser att unga kvinnor har fått 

mycket frihet men ändå inte är nöjda, utan begär mer frihet (Huyada 2012). En 

ogift man gifter sig ogärna med en frånskild kvinna, eftersom ett sådant äkten-

skap skulle ses som en indikation på att mannen inte kunnat få en ogift kvinna. 

Mannens ursprungsfamilj skulle dessutom med all sannolikhet sätta sig emot 

och försöka förhindra ett sådant äktenskap. Eftersom frånskilda kvinnor som 

har planer på att gifta om sig i allmänhet är medvetna om svårigheten att hitta 

en giftermålskandidat inom den egna gruppen, tvingas de ofta att söka en as-

syrisk man, ofta ogift i till exempel Syrien eller en kristen från en annan etnisk 

grupp. Under gruppens första tid valde frånskilda kvinnor i de flesta fall en 

svensk man, sannolikt för att det ofta låg i linje med deras föräldrars önskemål. 

Etniskt svenska män som inte missbrukar alkohol uppfattas i förhållande till 

andra ”kristna” män generellt som ödmjukare, mer stabila och mer förstående 

för en kvinnas omsorg om sina barn. Många av de frånskilda mödrarna som 

träffar män utanför gruppen har inledningsvis ett hemligt förhållande, som i 

många fall förutsätter ett sexuellt förhållande, innan äktenskapet ingås. Dessa 

nya förutsättningar står i motsats till traditionalistiska ideal om sexuell avhåll-

samhet och kan inte lösas och därför förtigs. Det är först när det är seriöst som 

de öppet går ut med sin relation, vilket innebär att de i regel gifter sig kort 

därefter. I takt med att skilsmässorna inom gruppen ökar blir omgifte dessutom 

allt vanligare, särskilt med personer utanför gruppen eller med assyrier i andra 

länder. De flesta av de frånskilda kvinnorna har gift sig med en etnisk svensk 

eller annan europé, medan andra har gift sig med en annan man med kristen 

bakgrund. Här sker inte enbart individualisering, utan även tillvaratagandet av 

kvinnans nyförvärvade rättigheter som kvinna och mor. Skillnaderna mellan 

frånskilda män och kvinnor har sedan 2010-talet minskat, genom att många 

frånskilda kvinnor idag har betydligt lättare att träffa en ny partner inom den 

egna gruppen. 
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Påståendet: ”Vi gifter oss inte med andra” 
håller inte längre  
De förändringar som sker i fråga om uppfattningar kring endogama giftermål, 

i samband med gruppens ankomst till Sverige, är nära förknippade med att den 

tidigare religiösa identifikationen med andra kristna här ersätts med en beto-

ning på etnisk tillhörighet. Gränsdragningen mot ”muslimer” på allmän grupp-

nivå har inte förändrats nämnvärt, då giftermål med personer som har mus-

limsk bakgrund fortfarande inte tillåts, även om sådana äktenskap ingås. Ut-

tryck som: ”Vi gifter oss inte med muslimer och den som gör det blir utfryst” 

är vanliga och riktas mot båda könen. När en person trotsar förbudet genom att 

gifta sig med en person med muslimsk bakgrund är hen i regel införstådd med 

de konsekvenser som kan medfölja. Hot om våld är inte ovanlig, men om det 

görs verklighet av hoten styrs i regel av hur seriöst förhållandet är och om paret 

har tankar på giftermål. Den vanliga reaktionen då en person etablerat ett för-

hållande med en muslim är att familjen börjar med att försöka övertala hen att 

avsluta relationen. Om inte detta hjälper hårdnar motståndet: i vissa fall riske-

rar personen att förskjutas från familjen och släkten, i andra fall förekommer 

våld eller hot om våld som även kan riktas mot den utomstående. Isoleringens 

grad och längd varierar från familj till familj och påverkas av en rad omstän-

digheter, till exempel om paret får barn, om partnern konverterar till kristen-

dom eller om familjen saknar sin uteslutna familjemedlem. Om partnern inte 

konverterar till kristendom brukar familjens umgänge med paret begränsas till 

sporadiska kontakter.    

Antalet assyrier I Sverige som är gifta med personer med muslimsk bak-

grund finns det inga statistiska uppgifter om, men det skulle kunna röra sig om 

uppskattningsvis femtio personer i hela Sverige. Personligen känner jag till 

fjorton fall i Göteborg med omnejd: tio kvinnor och fyra män. När fältarbetet 

påbörjades var det endast en man som hade gift sig med en kvinna som antogs 

vara muslim, kring 2010 tillkom tre ytterligare, och idag utgör de kring tio. 

Majoriteten av de som gifter som med denna målgrupp är fortfarande kvin-

nor.90 Att gifta sig med en förmodad muslim kan medföra svårigheter för män, 

 
90 Majoriteten av kvinnorna är gifta med män som bedöms vara ateister från muslimska länder, främst Iran. 

Mer än hälften av kvinnorna har i samtal (2003) uppgivit att de frystes ut av släktingar, men inte av sin ur-

sprungsfamilj, under några år trots att deras män hade konverterat till kristendom. Andra påpekar att de mötte 

visst motstånd, men att de inte frystes ut av sin släkt. I ett fall konverterade inte maken till kristendom och blev 

trots det inte utfryst, både hon och maken var inkluderade i släktens sociala gemenskap. Ingen av kvinnorna 

torde ha konverterat till islam, enligt deras utsago. I Sverige finns det, vad jag känner till, bara en assyrisk 

kvinna som har konverterat till islam i samband med att hon gifte sig med en muslimsk man. Enligt källor är 

hon fortfarande utfryst av sin egen släkt. I hela Sverige hade jag fram till 2010 kännedom om sju fall av män 
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då dessa förväntas bygga upp sin sociala och politiska position inom gruppen 

med utgångspunkt i familjen, släkten och ytterst i det assyriska kollektivet, ef-

tersom sådana giftermål av många uppfattas som ett stort risktagande. Vuxna 

assyrier associerar i allmänhet giftermål med muslimer med fara och flera har 

i olika sammanhang uttryckt en rädsla för att hustrur med muslimsk bakgrund 

kan komma att tvinga sina män att konvertera till islam eller att de i tysthet 

uppfostrar sina barn till muslimer.91 Unga män har förmodligen fått höra i of-

fentliga sammanhang om att män som gifter sig med muslimska kvinnor ris-

kerar att inte bara få ett minskat socialt umgänge utan även förlora sin status 

inom gruppen, vilket förmodligen avskräcker och kanske också förklarar det 

låga antalet män som gifter sig med muslimska kvinnor. 

Förbudet mot giftermål med muslimer är med andra ord komplext och kan 

inte enbart förklaras med den tidigare ömsesidiga överenskommelsen om för-

bud mot giftermål över religiösa gränser eller med de asymmetriska relation-

erna mellan kristna och muslimer i Mellanöstern. Förbudet blir i själva verket 

obegripligt om inte nya sociala och politiska aspekter också beaktas. Turkiets 

förnekande av folkmordet, samt det som från många assyriers sida upplevs som 

en svårighet att lita på ”muslimer” (troende som icke troende), är inkapslade 

som primära argument i de vuxnas förklaring till varför giftermål med musli-

mer är otänkbart (se Deniz 1999; Björklund 1980). Upprätthållandet av förbu-

det har sin bakgrund i minnen från Svärdets år 1915, om dagens förtryck och 

trakasserier av de kvarvarande, liksom om gruppens nyvunna styrka och själv-

ständighet i ett ”kristet” samhälle. Här befinner de sig inte i underläge i relation 

till ”muslimer”. Trots den nyvunna styrkan är rädslan för vad ”muslimer” kan 

göra, om de skulle få övertaget, ständigt närvarande bland många vuxna och 

gamla. Många vuxna har i varierande grad överfört sina minnen och erfaren-

heter av ”muslimer” till de följande generationerna. Fram till slutet av 1990-

talet var vuxna hårda mot sina barn, syskon eller släktingar som gifte sig med 

muslimer, men under de senaste tio åren har det skett en successiv förändring 

då många, trots hårt motstånd, till slut tillåter giftermål med en ”muslim” vars 

familj anses vara ateister. I de allra flesta fall konverterar dessa (ofta kvinnor) 

 
som gift sig med muslimska kvinnor, varav fyra från Göteborg. I sex av fallen har kvinnorna konverterat till 

kristendom, vilket varit ett krav från männen och som förmodligen på detta sätt fått sina respektive släkter att 

acceptera giftermålet. I vissa fall hjälper inte ens konverteringen. På debattsidan i Länstidningen (2008) skriver 

en tjej: ”Hans familj ville inte ha något med mig att göra för att jag har muslimsk bakgrund. Även när jag kon-

verterade till kristendomen så stängde de ut mig.” 

91 Det finns assyrier som har en ytlig vänskap med muslimer på sin arbetsplats, fritid och i grannskapet, men 

det är ytterst få som bjuder dessa hem till sig. En del låter inte heller sina barn i tonåren ta hem kompisar med 

muslimsk bakgrund, i synnerhet inte om det är pojkar, då det finns risk för att flickor i släkten kan fatta tycke 

för dessa pojkar.   
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till kristendom, men det finns ett och annat fall där partnern inte konverterat 

till kristendom (i regel män).  

Förbudet mot giftermål med muslimer bör förmodligen ses som en gene-

rationsfråga som med tiden kommer att förändras, men det är först när majori-

teten av de unga utmanar förbudet genom att gifta sig eller ha förhållanden 

med muslimer som det kommer att få mindre betydelse. Våren 2007 hörde jag 

att två unga assyriska män i Göteborg hade inlett öppna förhållanden med sina 

respektive muslimska partner och att de inte var utfrysta av sina familjer. Några 

år senare gifte sig två andra killar med sina respektive ”muslimska” tjejer som 

hade konverterat till kristendom genom att döpas, men ingen av dem blev ut-

fryst. Det var även så att de inbjudna till deras bröllop inte avböjde inbjudan. 

Vi kan således se vissa tendenser till förändring, eftersom antalet killar i andra 

generationen som är ihop eller som gifter sig med muslimska tjejer under alla 

omständigheter är fler i förhållande till första generationens killar. Med anled-

ning av att de män som gift sig med muslimska kvinnor (som i de flesta fall 

konverterar till kristendom) inte blivit utfrysta, tenderar hållningen uppfattas 

som att det sedan 2010 utvecklats viss tolerans mot sådana giftermål. Unga 

män kan i och med detta omvärdera tidigare uppfattningar om de konsekvenser 

giftermål med muslimska kvinnor kan medföra i form av social utfrysning av 

familj och gruppmedlemmar. Motståndet mot kvinnors giftermål med musli-

mer tycks ha minskat under 2000-talet, men är fortfarande större än mot män-

nen. Flertalet av de jag talat med uppger att de har börjat reflektera över dessa 

ojämlikheter inom gruppen. Majoriteten av dessa är unga kvinnor som ställer 

krav på jämställdhet mellan könen och föräldrar (av vilka flertalet är unga 

mödrar) som påpekar att de inte vill göra stora skillnader mellan sina söner och 

döttrar, även i sådana frågor. 

Giftermål med andra ”kristna” och personer med en annan trosuppfattning 

än islam förefaller inte vara lika problematiska. Det talas om dem mer som 

”olämpliga” eller assimilationsgenererande, aspekter som huvudsakligen lyfts 

fram av många i den äldre generationen. För äldre assyrier som i huvudsak 

kommer från traditionalistiska samhällen på landsbygden har förekomsten av 

skilsmässor och föräktenskapliga förhållanden i Sverige inneburit en stor 

chock. Frågor som handlar om huruvida kristna kan ha samlag innan äkten-

skapet och om varför de skiljer sig så lätt, var under gruppens första tid i Sve-

rige vanliga. Motviljan att ingå äktenskap med svenskar och andra kristna för-

klaras för den yngre generationen i termer av: ”Vi gifter oss inte med svenskar 

därför att de har fria förhållanden, de skiljer sig och tillåter giftermål med mus-

limer”. De i den yngre generationen (som t.ex. företrädarna för ARS) lyfte säl-

lan fram dessa aspekter utan betonade i stället vikten av att gifta sig inom grup-

pen för att bidra till att upprätthålla dess existens. Argument som: ”Vi är en 
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liten folkspillra som lätt kan assimileras om vi ingår äktenskap med andra”, 

var och är vanliga. Vuxna brukar säga att de som gifter sig med andra utanför 

den egna gruppen komisakri, försvinner, genom att de riskerar ha mindre kon-

takt med sin släkt och medlemmar av den egna gruppen. Andra vanligt före-

kommande invändningar som många i den äldre generationen tar upp, är att 

språkskillnader skapar kommunikationssvårigheter med den ingifte, samt att 

traditioner och synsätt skiljer sig åt. Många i den yngre generationen ser också 

problem med dessa två aspekter, eftersom föräldrarna utgör en viktig del av 

deras liv även efter giftermålet, samt att kulturella skillnader kan skapa svårig-

heter att komma överens om barnuppfostran. Mot bakgrund av sådana faktorer 

ses inte giftermål med andra kristna som förbjudna men inte heller önskvärda. 

Under gruppens första tid i Sverige var det ett fåtal som gifte sig utanför grup-

pen, vilket sannolikt beror på att de som gifte sig med andra kristna i regel fick 

lägre social status inom gruppen och de som gifte sig med muslimer fick ännu 

lägre status. 

Allt eftersom gruppen etablerat sig och i viss mån anpassat sig till de nya 

förhållandena i Sverige har fler och fler kommit att ingå giftermål med någon 

utanför gruppen. Under senare decennium har flertalet giftermål utanför grup-

pen ingåtts av kvinnor med andra ”kristna”.92 I början gifte sig många i första 

hand med svenskar och i andra hand med andra ”kristna”, men sedan millen-

nieskiftet verkar etnisk bakgrund spela mindre roll då många gifter sig med 

personer med invandrarbakgrund med ”kristen” bakgrund. Anledningen till att 

många kvinnor i början föredrog svenskar framför andra kristna berodde san-

nolikt på att sådana äktenskap lättare accepterades av föräldrar och andra inom 

gruppen (jfr Woźniak-Bobińska 2020:324 f.). Orsakerna till att många var mer 

benägna att acceptera svenskar än greker eller spanjorer, som kulturellt och 

socialt kan tyckas stå gruppen närmare än svenskar, var många. För det första 

fanns en påtaglig rädsla för att grekerna eller spanjorerna skulle åka tillbaka 

till sitt land och ta med sig sin make/hustru, eller vid skilsmässa fly med barnen 

till sitt hemland. För det andra rådde en allmän uppfattning inom gruppen att 

svenskar inte håller lika fast vid sina traditioner som andra, utan har lättare att 

acceptera och till och med ta till sig andras traditioner. För det tredje betonade 

många att det blir lättare för barnen att hantera två än tre skilda ”kulturer”.  

De unga verkar dock inte dela samma uppfattning som de vuxna. Det beror 

sannolikt på att de umgås över etniska gränser och att de vuxit upp med den 

etniska mångfalden och kulturella variationen som något ”normalt” eller över-

lappande, och möjligt att överbrygga eller skapa en egen familjekultur av. 

Många verkar använda den gemensamma uppväxten i Sverige som 

 
92 Det är viktigt att påpeka att vuxna assyrier definierar ateister från kristna länder som ”kristna”. På samma 

sätt definierar de ateister från muslimska samhällen som ”muslimer”. 
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utgångspunkt. En annan möjlig förklaring till att allt fler unga gifter sig med 

personer med invandrarbakgrund kan vara att kategoriseringen av dem som 

”invandrare” eller barn till invandrare förenar dem. Så länge det är vuxna och 

inte unga som gifter sig med svenskar och andra ”kristna” är det många inom 

gruppen som accepterar dessa relationer, eftersom det kan vara svårt för en 

skild kvinna att hitta en partner inom gruppen. Även om det finns en större 

acceptans kan de som valt att gifta sig med en som anses vara kristen men med 

annan invandrarbakgrund än assyrisk, möta motstånd. Ofta tror man att det är 

fadern som är emot men ibland kan det vara precis tvärtemot vad man tror, 

något som Hanna (27 år) erfarit: 

 

Jag hade träffat en kille med en kristen bakgrund och jag visste inte hur jag skulle berätta 

det för mina föräldrar. Då jag var yngre sa mamma ofta att pappa är helt emot giftermål 

med någon som inte är assyrier och att hon stödjer honom i detta. Trots att jag hade en god 

relation till min pappa vågade jag aldrig fråga honom om hans inställning till giftermål med 

andra kristna. Jag tror att jag var rädd för svaret. Nu blev jag illa tvungen att göra det och 

när jag försökte säga det fick jag knappt fram orden. Jag blev mäkta förvånad över min 

pappas svar då han sa: ”Jag har inget emot det så länge han är kristen men det är nog din 

mamma du ska övertala”. Självklart blev jag oerhört lättad över hans svar men jag blev 

samtidigt förvirrad. Det tog en stund innan det gick upp för mig att det egentligen alltid 

varit mamma som har varit sträng och inte pappa. Plötsligt insåg jag svårigheten med att 

övertala henne, hon brukar inte vara lätt att övertala. För att få henne att gå med på gifter-

målet tog jag hjälp av släktingar som hon lyssnade på. Jag hade ju kunnat gifta mig utan 

hennes tillåtelse men det skulle inte vara roligt för mig. Jag vill att min familj ska bli glad 

när jag gifter mig och nu blir alla glada.  

 

Hannas mamma var enligt henne en sådan person som i offentliga samman-

hang, speciellt i barns närvaro, brukade säga att det inte är acceptabelt att gifta 

sig med någon utanför gruppen. Men nu när hon har lärt känna dotterns bli-

vande säger hon, enligt Hanna, att det finns bra män även bland andra grupper 

och att det är acceptabelt att gifta sig med sådana om man är så gammal som 

dottern är. Men när det handlar om unga (under 25 år) som väljer att gifta sig 

utanför gruppen ser vuxna i allmänhet mer allvarligt på det, eftersom de är 

rädda för att de yngre kan ta efter dem. Många assyrier, i synnerhet vuxna, 

associerar dessa tendenser med vad de beskriver som fshoro, ”smältning”, det 

vill säga assimilation. En lördagseftermiddag (sommaren 2004) träffade jag på 

Zakay, en landsman i medelåldern som var på lekplatsen med sina tre barn. Vi 

växlade några hälsningsfraser och jag sa: ”Så du är ute med barnen medan frun 

städar.” Så var inte fallet, hustrun hade gått på en släktings bröllop och mannen 

var inte förtjust i detta. Han sa: 
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Jag tycker inte att hon borde gå på bröllopet eftersom hennes kusin ska gifta sig med en 

svensk man, men hon gör det ändå. Jag och min fru berättar ofta för våra barn att man inte 

ska gifta sig med andra än assyrier, vad är det då för signaler hon sänder till barnen när hon 

går på ett sådant bröllop? Jag måste säga att jag är mycket förvånad över hur lätt många 

inom gruppen tar på giftermål med andra. Förändringarna under de senaste fem åren har 

skett ruskigt fort och man hör från olika håll att allt fler gifter sig utanför gruppen, det är 

mycket skrämmande. På min tid var det helt annorlunda. Jag växte upp med uppfattningen 

att man bara gifter sig med sina egna, inte bara för att det är mindre problematiskt utan även 

för att vi är en liten grupp som väldigt lätt kan assimileras. Vi kan inte bli som svenskar 

eftersom vi har vår speciella släktgemenskap. Förut var det bara de som inte kunde få en 

partner inom gruppen, som exempelvis frånskilda, som gifte sig med andra, vilket var mer 

accepterat. Jag anser att det är helt förståeligt med tanke på att de har svårt att hitta någon 

lämplig inom gruppen, men när det är unga och felfria93 som väljer andra har jag svårt att 

acceptera det. Jag trodde att fadern till min frus kusin som är gammal skulle sätta sig upp 

emot giftermålet, men han verkar inte ha något emot det. Även andra fäder i äldre ålder 

verkar acceptera giftermål med svenskar och andra kristna lättare än vi unga föräldrar. Om 

utvecklingen fortsätter så här och om till och med mina släktingar gifter sig med utomstå-

ende, så vet jag inte längre hur ska jag kunna övertyga mina barn om vikten av att gifta sig 

med en assyrier. Vart är vi på väg? 

 

När en del föräldrar tillåter sina barn att gifta sig utanför gruppen och när andra 

deltar i deras bröllop är de med och skapar nya giftermålsmönster som uppfatt-

tas som normala av ungdomar. Zakay och många andra föräldrar menar att 

sådana personer öppnar vägen för ”andras” barn att betrakta giftermål med 

personer utanför gruppen som en alternativ möjlighet ifall de inte träffar någon 

inom gruppen som de fattar tycke för. Samtidigt som många föräldrar är emot 

giftermål med andra grupper understryker de att om deras barn väljer någon 

”kristen” utanför gruppen så kommer de att acceptera det, eftersom de inte vill 

försämra relationen till sina barn eller skapa problem inom familjen. Det var 

något Bercin och Lahdo (båda i 50-årsåldern) fick erfara när deras 18-åriga son 

sa att han är förälskad i en svensk tjej, berättar de under ett samtal (hösten 

2005). Bercin var liksom många andra assyriska föräldrar mån om att hennes 

barn gifte sig med assyrier, men hon var samtidigt medveten om att de kan 

komma att gifta sig med någon utanför gruppen. Trots förberedelsen kunde 

hon inte acceptera detta och kom med invändningar som att han var för ung för 

att inleda ett förhållande, att hon var skilsmässobarn och att de hade skilda 

kulturella bakgrunder. Efter att de lärde känna henne ändrade de inte bara sin 

åsikt, utan de föreslog att paret skulle gifta sig, vilket de gjorde ca tre år senare. 

 
93 Med ”felfria” åsyftas personer som inte har något fysiskt funktionsnedsättning eller annan funktionsvariat-

ion, samt sådana som inte anses ha dåligt anseende inom gruppen eller är frånskilda.  
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En viktig skillnad från hur det var i Turabdin rörande uppfattningen om den 

gifta kvinnan och hennes sociala och etniska identitet, är att hon inte längre ses 

som varande mellan sin fars och sin makes släktgrupp. Hon ser sig själv och 

ses av andra i första hand som medlem av sin fars (i vissa fall sin mors) släkt-

grupp och i andra hand som medlem av sin makes släktgrupp. På liknande sätt 

ses inte de kvinnor som gifter sig med andra utanför gruppen som ”icke med-

lemmar”, utan de ses och ser sig själva som medlemmar av den assyriska grup-

pen. I många fall ses även deras barn som medlemmar av hennes släktgrupp 

och i förlängningen den assyriska gruppen. Beträffande synen på de som gifter 

sig med någon utanför den egna gruppen brukar många säga att kvinnorna inte 

bara är bättre än männen på att hålla kontakten med den egna gruppen, särskilt 

sina släktingar, utan de är också bättre på att introducera sina barn i vad som 

uppfattas som gruppens kultur och identitet. Just dessa tendenser har de facto 

lugnat ned en del kritiker och de som är rädda för assimilation. Bland assyrier 

i allmänhet och unga i synnerhet har det sålunda växt fram en annorlunda syn 

på kvinnor som gifter sig eller bor ihop med andra utanför den egna gruppen, 

då dessa kvinnor inte längre ses som ”outsiders” och icke-medlemmar. De ser 

sig själva, och ses av andra, som medlemmar av den egna gruppen och majo-

riteten av dem socialiserar även in sina barn i det egna kollektivet. Flertalet av 

dessa barn, särskilt de som behärskar den assyriske förälderns hemspråk och 

identifierar sig med gruppen, betraktas som assyrier av många jag talat med. 

Att betrakta barnen till en kvinna som gift sig med en utomstående som grupp-

medlemmar är ett nytt fenomen och har uppstått ur kvinnans nyvunna frihet 

och integritet samt patriarkatets försvagning, då hon i praktiken inte längre har 

den faktiska underordnade rollen eller ses som mannens egendom. Hon ser sig 

själv och ses av många inom gruppen som en självständig individ och obero-

ende från en man. 

Mot bakgrund av att antalet unga (29 och yngre) som gifter sig med någon 

utanför gruppen har ökat under de senaste tio åren, tenderar dessa praktiker 

skapa en ny trend som i sig bidrar till en annorlunda syn på dessa giftermål, då 

de inte längre enbart kan förklaras utifrån svårigheten att hitta ”den rätta” inom 

sin grupp. Trots att en del gifter sig med andra utanför gruppen väljer majori-

teten av ungdomarna ännu att gifta sig med en gruppmedlem. Ninorta (20 år) 

ger en bra förklaring (som citerades i inledningen) till den vilja som kanske 

finns hos många ungdomar och de svårigheter de ser framför sig. Hon säger: 

 

Egentligen tycker jag inte det finns eller att det borde finnas gränser […] Det är det att 

allting blir så mycket bättre om man gifter sig med någon från sin grupp, man slipper så 

himla många problem med kulturkrockar. Det är så mycket självklara grejer som man slip-

per tänka på, man förstår varandra bättre. Det är så! 
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Som även påpekats tidigare medger en del ungdomar att det blir mindre pro-

blematiskt om de kommer överens med sina föräldrar i valet av giftermålspart-

ner. Många andra poängterar att de själva föredrar att i första hand gifta sig 

med en assyrier, med motiveringen att de för närvarande inte attraheras av nå-

gon utomstående. För dessa ungdomar är den mest eftertraktade partnern en 

assyrier som är bildad, ordningsam, modern, snygg, mogen, förespråkar jäm-

ställdhet men inte är alltför försvenskad och så vidare. Om en svensk eller nå-

gon med annan utländsk bakgrund, helst ”kristen”, har de rätta egenskaperna, 

kan även hen accepteras, men då som andrahandsalternativ. Dessa ungdomars 

tankar om vilka egenskaper en tilltänkt partner bör ha påminner om Fanny 

Ambjörnssons (2004) beskrivning av svenska tjejers sätt att inordna killar i 

olika kategorier på begärsmarknaden, där de mest attraktiva killarna har en 

viss typ av status, personlighet, mogenhet och bakgrund.  

Mot bakgrund av att ungdomar i allmänhet är införstådda med att om de 

väljer någon utanför gruppen förväntas hen vara ”kristen”, har majoriteten av 

de som gift sig utanför gruppen följt denna norm. Något som även ungdomar i 

denna studie ger uttryck för. Natasha (18 år) som verkar ha kännedom om hur 

hennes föräldrar ställer sig till giftermål med andra, särskilt ”muslimer”, säger: 

 

Jag kan inte lova att det blir en assyrier […] kan vara någon från en annan grupp. Muslimer 

kan man inte gifta sig med […] har med det som har hänt oss historiskt, du vet det med 

Seyfo och mycket annat. Mina föräldrar skulle inte acceptera det. 

  

Natasha verkar ha kännedom om vad föräldrarnas önskan är men hon förmodar också vad 

de tillåter och inte tillåter. Kima (16 år) verkar inte vara lika säker på hur hennes föräldrar 

skulle reagera om hon i framtiden skulle välja en giftermålspartner med muslimsk bak-

grund:  

 

Jag tror inte att jag får gifta mig med en muslim. Vi har inte pratat om det i familjen och 

jag vet inte hur mina föräldrar skulle reagera om jag träffade en muslim. Jag vill inte välja 

bort min släkt, ifall jag skulle bli tvungen. 

 

Många av de ungdomar jag varit i kontakt med verkar vara medvetna om sina 

föräldrars motstånd mot giftermål med personer som antas ha muslimsk bak-

grund. Det är endast ett fåtal som verkar vara osäkra på hur föräldrarna skulle 

reagera om de gjorde ett sådant val. Även om ungdomarnas föräldrar inte har 

avrått dem från att gifta sig med ”muslimer” har de antingen hört av jämnåriga 

eller vuxna assyrier om att motståndet alltjämt är stark inom gruppen. Ett fler-

tal ungdomar uppger att föräldrarnas förklaringar till varför giftermål med 

muslimer är helt uteslutet handlar om folkmordet, Seyfo, och de fortsatta över-

greppen mot gruppen i Mellanöstern. De menar att ”muslimerna”, enligt 
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föräldrarna, varken har visat ånger över det inträffade eller senare visat tolerans 

gentemot kristna i området. Samtliga ungdomar menar att de har förståelse för 

sina föräldrars reaktion och ser det som något naturligt, men i samma andetag 

understryker flertalet att de inte hyser agg mot muslimer i allmänhet. En del 

påpekar att de har muslimska vänner eller klasskamrater som de anser inte kan 

ställas till svars för vad deras förfäder eller andra ”muslimer” har gjort.94 Några 

ungdomar kunde emellertid inte förstå varför alla ”muslimer” hamnar i samma 

kategori, eftersom en del av dem som kommer från muslimska länder definie-

rar sig som ateister. Ungdomarna betonar att deras föräldrar inte har förbjudit 

dem att umgås med muslimer, utan sagt att de inte får inleda ett förhållande 

med dem, något som många ungdomar förefaller acceptera, antingen frivilligt 

eller motvilligt. Ungdomarna är de facto medvetna om att det trots det starka 

motståndet och trots hot om både våld och utfrysning förekommer giftermål 

även med personer som har muslimsk bakgrund. Samtliga jag talat med har 

kännedom om förekomsten av sådana äktenskap. 

Eftersom majoriteten av dem som gift sig med andra ”kristna” utanför 

gruppen inte skiljer sig i större utsträckning än dem som gifter sig med grupp-

medlemmar, har kritiken mot sådana giftermål med tiden minskat, vilket i för-

längningen underlättat för fler ungdomar att gifta sig med någon utanför grup-

pen. En annan anledning till att kritiken tystnat är att majoriteten av de som 

gifter sig med någon utanför gruppen fortsätter i nästan samma utsträckning 

som tidigare att umgås med sina släktingar och delta i kulturella och religiösa 

aktiviteter. Utifrån ungdomarnas uttalanden om fri vilja kan man lätt få upp-

fattning att assyriska ungdomar har frihet att själva välja giftermålspartner eller 

är helt opåverkade av andra, men riktigt så förefaller det inte vara eftersom 

majoriteten av ungdomarna växer upp i ett kollektiv av släktingar och grupp-

medlemmar. Många av dem tar hänsyn till familjens synpunkter, men de på-

verkas också av släktingar som de inkluderar i familjen och andra gruppmed-

lemmar. Det är i ljuset av detta som ungdomars val av giftermål med en grupp-

medlem bör förstås, även om en mindre grupp uttrycker att de helst skulle vilja 

se bortom etniska, religiösa och kulturella gränser. Samtidigt som majoriteten 

av de unga alltjämt gifter sig med en gruppmedlem har antalet som gifter sig 

med någon utanför gruppen ökat under de senaste åren. Mot bakgrund av de 

ökade giftermålen med andra utanför gruppen finns det fog för att allt fler ung-

domar kan komma att påverkas av dessa praktiker. Men som tidigare framgått 

påverkas ungdomarna även av andra i sin omgivning, primärt av sin familj och 

 
94 Emellertid anser flertalet av ungdomarna att kamraterna kan stödja kraven på ett öppet och demokratiskt 

samhälle, samt att fördöma övergreppen mot kristna och andra etniska grupper i sina hemländer. Utifrån chatt-

sidor på kurdiska, turkiska, assyriska och syrianska ungdomsförbundens forum verkar många ungdomar vara 

involverade i de etniska konflikterna mellan dessa grupper.    
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sina släktingar, vilka av ungdomarnas uttalanden att döma har stor betydelse 

för dem (vilket beskrivs mer ingående i nästa kapitel). 

Det jag har kunnat observera bland assyrier i Göteborg med omnejd och 

utifrån de samtal jag haft med individer i olika åldrar, är att sedan 2010 och 

fram till våra dagar har antalet som gifter sig med andra utanför gruppen ökat 

i allt högre grad så att vuxna närmast talar om dessa giftermål som normala, 

vanligt förekommande eller ohejdbara. Många vuxna, särskilt äldre, uttrycker 

oro över denna utveckling, medan många andra uppger att de inte längre gör 

det eftersom ”det är meningslöst”. En tredje grupp menar att de inte längre 

lägger vikt vid gruppens existens, att det viktigaste är att de har fortsatt bra 

relation till sitt gifta barn och dennes familj. 

 

Sammanfattande reflektion  
Som vi kunnat se har förändringarna varit omfattande och högst påtagliga, 

vilka förhandlats fram av mötet med det svenska samhället och processats in-

ternt. Bröllopsceremonin och andra relaterade traditioner har förändrats, då 

vissa seder som brudpris försvunnit och andra brudens familjs deltagande i 

bröllopet tillkommit. Hedersinstitutionen har påverkats av yttre omständig-

heter och har fått mindre relevans, vilket är särskilt uppenbart i inställningen 

till kravet på brudens oskuld. På ett ideologiskt plan framställs det fortfarande 

som viktigt att den ogifta kvinnan bevarar sin oskuld, men i praktiken verkar 

folk inte lägga någon större vikt vid detta. Processer som påskyndats av unga 

kvinnors krav på jämlikhet mellan könen. 

Under gruppens första tid i Sverige förstärktes grupptillhörighetens etniska 

dimension, vilket påverkade uppfattningen om den endogama gruppens sam-

mansättning, som här, till skillnad från i Turabdin, begränsades till den egna 

gruppen och därmed exkluderade andra kristna. I den svenska kontexten kom 

därmed normen om endogami att få en mycket tydligare etnisk dimension, vil-

ket resulterade i att giftermål med andra kristna grupper inte längre var önsk-

värda. Det var först vid millennieskiftet och i takt med att sådana giftermål 

ökade, som de kom att accepteras av allt fler inom gruppen. Svenskar och andra 

”kristna” kom härmed att gå från att under gruppens första tid i Sverige kate-

goriseras som ”icke valbara” giftermålspartner till att liksom i Turabdin återi-

gen bli ”valbara”. Denna acceptans hänger samman med att individen fått 

större utrymme än tidigare att bestämma över sitt liv, men till en viss gräns. 

När det gäller giftermål med ”muslimer” och andra associerade religiösa sam-

fund, tycks motståndet hos många föräldrar alltjämt vara rigoröst. Även här 

kan man dock skönja tendenser till förändrad attityd, då de som gift sig med 

”muslimer” ökar stadigt och då föräldrar som accepterar giftermålen också blir 
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allt fler. Ungdomar förefaller i allmänhet vara lika kritiska mot giftermål med 

muslimer som de vuxna, men en del intar en ambivalent hållning till den soci-

ala utfrysning som ofta blir resultatet av sådana giftermål. Varje giftermål ut-

anför den egna gruppen liksom varje skilsmässa uppfattas och definieras av 

många vuxna som en varningsklocka och en bekräftelse på att gruppens sociala 

livsmönster och etniska identitet är hotad. Trots de ökade giftermålen med 

andra utanför gruppen fortsätter vuxna och äldre med uttryck som: ”Vi assyrier 

skiljer oss inte, vi bor inte ihop innan vi gifter oss och vi gifter oss inte med 

andra folkgrupper, definitivt inte med muslimer”, vilket fortfarande är vanligt 

bland vuxna assyrier. Tydligt är att dessa uttryck inte längre har samma ge-

nomslagskraft bland unga assyrier som under gruppens första tid i Sverige.  

Vad det handlar om är att den vision assyrier i allmänhet hade om det ”goda 

mötet” med svenskar och det svenska samhället ganska snart kom att ersättas 

med en verklighetsbaserad sådan, där de religiösa likheterna grusades av kul-

turella skillnader, som exempelvis föräktenskapliga sexuella relationer, de för-

hållandevis höga skilsmässo- och omgiftestalen, samboende, samt uppfatt-

ningen om svenskar som mindre intresserade av relationen till och umgänge 

med sina släktingar. Gränsdragningen mot andra blev ett faktum, men med ti-

den och med de krav yngre generationer ställde på större frihet, kom assyrier i 

allmänhet kulturellt närmare svenskar och det svenska samhället. Man kan 

säga att den mur som den äldre generationen byggt upp, delvis började rivas 

ned av den yngre generationen, till vad många jag talat med definierar som en 

acceptabel nivå.  

Som ett resultat av de förändringsprocesser emigrationen till Sverige givit 

upphov till, har således uppfattningar om en del kulturella företeelser som i 

Turabdin betraktades som normala kommit att ses i ett annorlunda ljus. Synen 

på valet av giftermålspartner, där det inte längre uppfattas som ”normalt” att 

gifta sig med någon som man inte tidigare lärt känna, är ett sådant exempel. 

Ett annat exempel är synen på föräldrars inblandning i deras barns val av gif-

termålspartner, som också ses i ett annorlunda ljus då de allra flesta inte längre 

har så starkt inflytande som i Turabdin. Sättet på vilket man i allmänhet upp-

fattar och förhåller sig till nya företeelser som föräktenskapliga relationer fö-

refaller vara olika och styrs primärt av vilken generation man tillhör. Samtidigt 

visar detta kapitel att vem barnen gifter sig med eller bildar familj med fortfa-

rande är viktigt för många föräldrar och relaterar till det släktbaserade sociala 

umgänget. Här visas också att synen på giftermål förändrats, men att familje-

bildning som föregås av kyrklig vigsel fortfarande ses som ideal och praktik 

bland assyrier i allmänhet. Genom att nya samlevnadsformer liksom nya fa-

miljebildningar utan vigsel, giftermål med andra utanför den egna gruppen och 

omgifte blivit vanligare, kommer barn och unga i kontakt med dem på ett eller 
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annat sätt. Det är processer som följaktligen visar starka tendenser till sönder-

fall av patriarkatet, samtidigt som tillhörighet om än i förändrad form fortsätter 

att framhållas.  

Den slutsats man kan dra från detta kapitel i fråga om relationen mellan 

individ och kollektiv är att det sker en övergång från kollektivets, primärt släk-

tens, dominans över individen, till individens inflytande över sitt liv. Denna 

omorientering har lett till att kollektivets inflytande över individen minskar 

successivt och visar tecken på att dess tidigare betydelse håller på att kullkas-

tas. Processer som sedan ankomsten till Sverige har inverkat markant på släkt-

skapet liksom synen på olika släktingar och deras placering i kategorin ”släkt”, 

”inte släkt” eller ”familj”. Det är skeenden som i sin tur kastar nytt ljus över 

den utvidgade familjens förändrade innehåll, i synnerhet kärnfamiljens, bety-

delse och som är viktiga att undersöka närmare i nästa kapitel. 
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7  
SLÄKTSKAPETS  

FÖRÄNDRADE BETYDELSE 

I syfte att analysera förändringarnas mönster och omfattning ifråga om synen 

på släktskap och olika släktingars betydelse, undersöker jag i detta kapitel de 

strukturella förändringar som skett. Utvecklingen inom detta område har på-

verkats av både interna och externa faktorer, vilka i sin tur genererat nya före-

ställningar om kategorierna familj och släkt samt om olika släktingars bety-

delse för den enskilda individen. I det följande kommer jag att belysa hur grup-

pens uppfattningar om släktskapsrelationernas natur förändrades, inlednings-

vis till följd av bosättningen i Sverige på skilda orter och fortsättningsvis ge-

nom prioriteringen av kärnfamiljen och umgänget med utvalda släktingar. I 

den förändringsprocess som pågår har den utvidgade familjens och kärnfamil-

jens relativa betydelse kommit att kastas om. Denna utveckling kunde de facto 

skönjas redan innan utvandringen då kärnfamiljen i Turabdin började få ökad 

betydelse genom att söner flyttade med sin familj till egna hus och hade separat 

ekonomi. Hur släktingar kategoriseras och vilka argument som används i pla-

ceringen av dem i familjen eller släktgruppen, samt vilka förändringar som 

skett i synen på den patrilinjära släktgruppen som sociopolitisk organisation 

kommer också att undersökas. Därefter övergår jag till att redogöra för hur de 

olika familjerna kan se ut. Här behandlas också nya familjebildningar och hus-

hållsformer, av vilka vissa av ett flertal assyrier ses som ett hot mot den tidigare 

familjeideologin eller hushållsformen. Sett utifrån den allmänna viljan till ”in-

tegration” kontra ambitionen att upprätthålla den tidigare synen på släktskaps-

relationer, kan man, som vi kommer att se, utifrån rådande uppfattningar om 

svenska släktskapsrelationer skönja ett visst avståndstagande som processas i 

det tredje rummet.  

Innan vi går vidare vill jag påpeka att sedan ankomsten till Sverige har be-

greppet ’aila kommit att få två nya synonymer: iqartho från det egna 
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skriftspråket (som används i allt större utsträckning)95 och familye, familj, från 

svenskan (som används i mindre utsträckning). Oberoende av hur ’aila och 

familye används av turkar respektive svenskar eller vilken innebörd det egna 

begreppet iqartho har haft, har assyriers bruk av begreppen styrts av deras upp-

fattning om släktskap och relation till olika släktingar. Begreppen ’aila, fa-

milye och iqartho refererar således beroende på kontexten och personliga re-

lationer antingen enbart till en kärnfamilj, till en utvidgad familj i patrilinjärt 

eller bilateralt led eller till en patrilinjär grupp upp till fyra eller fem generat-

ioner tillbaka (se Sjögren 1996; Deniz 1999). Samtidigt som vuxna assyrier i 

allmänhet fortfarande inbegriper upp till fjärde eller femte gradens släktingar i 

kategorin familj har en del börjat placera dem i kategorin ”släkt”, medan andra 

fortsätter att placera dem i familjen. För övrigt används det tidigare begreppet 

be även i Sverige på liknande sätt, för att förtydliga vilken nivå av patrilinjär 

släktskap som avses. Bland medelålders och unga benämns dock familjen eller 

hushållet allt oftare även efter kvinnan, då man i vardagssammanhang säger 

exempelvis be Bassima eller i ’aila dBassima, Bassimas familj. Med anledning 

av nämnda förändringar i synsätt kommer jag, när jag talar om utvidgad familj, 

liksom tidigare använda det synonymt med det kursiverade begreppet familj 

även om synen på vilka som ingår i ”familjen” förändrats. Samtidigt som släkt-

skapet utåt sett fortfarande domineras av patrilinjaritet ser det sociala livs-

mönstret annorlunda ut. Vad som menar med begreppet ”familj” eller vilka 

som inkluderas i kategorin ”familj” påverkas, som vi kommer att se, inte enbart 

av sammanhangens betydelse utan även av generationsväxlingar.  

 

Uppfattningar om familj och släktskap avse-
ende social och genealogisk närhet  
I strävan att förstå vad de jag talade med menar med begreppet ”familj” och 

vilka de inkluderar i kategorin familj utgick jag från två huvudfrågor: Vad är 

familj för dig? Vilka personer ingår i din familj? För att visa på komplexiteten 

i synen på familj tänkte jag inleda med ett intressant och tankeväckande samtal 

jag hade med Faulus (41 år) om vilka personer som ingår i hans familj och 

varför. Han säger:  

 

 
95 Sveriges legitimering av gruppens språk fick stor betydelse. Då gruppen fått möjlighet till undervisning på 

sitt eget skriftspråk har detta inspirerat en del att ersätta inlånade ord (från turkiska, arabiska och kurdiska) 

med ord från det egna skriftspråket. Många började ”rena” språket genom att ersätta främmande ord med egna 

från skriftspråket, men eftersom det svenska språket vann terräng fick inte spridandet av de nya begreppen den 

effekt man önskat.  
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Först och främst tänker jag på min fru och mina barn. De är min iqartho. Sen tänker jag på 

de jag umgås med mycket och det är mamma, pappa och syskonen. De är också min 

iqartho. Syskonens respektive make/maka och deras gemensamma barn ingår inte. Um-

gänget spelar viktig roll! Hmm!? Men syskonbarnen umgås jag ju med en hel del, de ingår 

nog också i min iqartho ibland. Det gör nog deras pappor med? Hmm!?? Nu blir det faktiskt 

lite rörigt! [skratt] 

 

Jag försöker hjälpa honom på traven och ställer frågan: När du får en fråga av 

exempelvis svenskar om vad ni gör och så i din familj, vilka personer dyker 

upp i ditt huvud? Faulus böjer ned huvudet och funderar en stund. Jag förmodar 

att han tänker på en situation då han fått en fråga om sin familj. Helt plötsligt 

börjar han småskratta för sig själv, varpå han lyfter upp huvudet och säger:  

 

Det var lustigt, jag kom på mig själv att jag faktiskt tänker på hela min iqartho dbe Shabo 

[den grupp av släktingar på faderns sida som från hans barn sträcker sig sex generationer 

tillbaka] och på mina syskonbarn och syskonens respektive. Vilka personer jag inkluderar 

i min iqartho beror definitivt på sammanhanget och på hur jag tolkar frågorna. [Faulus 

skrattar till igen och säger:] När arbetskamraterna ställer frågor om familjen är det förmod-

ligen kärnfamiljen de syftar på och inte hela släkten [och så skrattar han till igen och till-

lägger:] De måste ha fått mycket konstiga svar av mig. Det kanske är därför som en del 

rynkat på pannan? [och så fortsätter han att skratta]. 

 

Faulus formulering om sammanhangets betydelse överraskar mig och gör mig 

medveten om att det inte bara är antropologer utan även vanligt folk som för-

står vikten av det kontextuella. Faulus blir genast nyfiken på min forsknings-

studie och frågar vad de ungdomar jag talat med har för syn på familjen. ”Un-

gefär som du”, svarar jag för att inte avslöja för mycket, och ställer en mot-

fråga: ”Vilka personer tror du att dina barn räknar in i familjen?” ”Det var en 

bra fråga. Jag har ingen aning, eller jag har trott att de tänker som jag. Det får 

jag nog ta och undersöka”, avslutar Faulus med nyfikenhet i blicken.   

Det verkar som om mina frågor satte igång en tankeprocess hos Faulus som 

ger en antydan om att han inte har reflekterat över sitt bruk av begreppet ”fa-

milj”, eller över vilka personer han egentligen inbegriper i sin familj. Man kan 

förvisso ana en vilja hos honom att sätta en gräns mellan de han uppfattar som 

familjemedlemmar respektive släktingar, skilja mellan de som betyder mest 

och de som han har tätt umgänge med från de som han anser vara längre bort. 

Men i nästa sekund blir han varse om att gränsen är flytande eller att det är 

svårt att sätta en gräns. Faulus är långt ifrån ensam om sin vaga uppfattning 

om familjen eller om vilka som bör ingå eller inte. För Faulus förefaller um-

gänge och släktskapsband vara viktiga komponenter för att en person ska in-

kluderas i ”familjen”. Många andra jag talat med medger att de inte heller 
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reflekterat över vad de egentligen menar med begreppet ”familj” eller vilka 

personer de inkluderar i familjen eller varför. De konfronteras med det under 

mina utfrågningar, men liksom Faulus lyfter de fram umgänge och släktskaps-

band som viktiga. Faulus nämner varken sin hustrus eller sin mors ursprungs-

familj. Huruvida han har glömt att nämna dem eller inte låter vi vara osagt. 

Hur man offentligt bör förhålla sig till eller tala om olika släktingar präglas i 

många avseenden fortfarande av en patrilinjär ideologi som upprätthålls ge-

nom offentliga praktiker, då många i offentliga sammanhang brukar vara prag-

matiska och handla utifrån det som de tror förväntas av dem. Av de jag talat 

med skulle endast en mindre grupp män och kvinnor öppet tala om sina in-

nersta känslor för släktingar på sin mors sida, eller i fallet med männen också 

på sin hustrus sida utan att nämna de på faderns sida, särskilt inte om de var 

närvarande. Liksom i Turabdin brukar många i offentliga sammanhang svara 

normativt om sin relation till olika släktingar, vilket framkom i de gruppsamtal 

jag hade med vuxna och som så småningom ledde till frågan om deras subjek-

tiva relation till släktingar.   

När de vuxnas uttalanden i slutskedet av det intensiva fältarbetet jämfördes 

med ungdomarnas uppdagades en diskrepans om synen på och relationen till 

släktingar på sin fars och mors sida, där vuxna i allmänhet framhöll släktingar 

på faderns sida som viktigast och närmast, medan majoriteten av ungdomarna 

inte gjorde någon nämnvärd skillnad mellan dessa släktingar. Eftersom många 

vuxna själva hade berättat att de brukade svarade normativt gällande relationen 

till olika släktingar uppstod behov att undersöka detta närmare, kanske mest 

för att söka efter förklaring till den diskrepans som uppstod. Att i slutskedet 

göra ytterligare djupintervjuer med vuxna var inget alternativ på grund av tids-

brist, valet föll därför på en anonym enkätundersökning som komplement till 

materialet. En enkät formulerades och delades ut till vuxna assyrier. Enkäten 

inleder med korta frågor om ålder, kön, civilstånd, utbildning, släktskapsrelat-

ion till make/hustru, ursprungsland, bosättningsort och umgänge med släk-

tingar. Därefter övergår den till att separat behandla relationen till konsangvina 

och affinala släktingar, med rubrikerna: ”Min familj” och ”Mina släktingar” 

och graderar dessa efter deras betydelse, närhet eller icke släkt (se nedan). Del-

tagarna kunde när som helst ställa frågor om de undrade över något i enkäten. 

Enkäten delades ut till ett 100-tal personer från Göteborg och andra orter i 

Mellansverige och 53 personer valde att medverka: 43 kvinnor och 10 män. 

De medverkande var i åldrarna 27–62 år, 10 av dem var ogifta och 3 skilda. 

Drygt 40 av dem var 35–55 år. Majoriteten av dem har varit bosatta i Sverige 

i minst 20 år eller är födda i Sverige. Trots att enkätundersökningen är begrän-

sad utifrån antalet deltagare visar den på mönster som har varit av betydelse.  
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För att börja med deltagarnas rangordning av sina förmodade konsangviner 

placerade samtliga sina barn, make/hustru i familjen som viktigast och närm-

ast, vilka följdes av barnbarnen, föräldrarna, syskonen, far- och morföräld-

rarna, syskonbarnen, far- och morbröderna, fastrarna och mostrarna, parallell- 

och korskusinerna och släktingarna på far- och morföräldrarnas sida. Samtliga 

utom en placerar sina föräldrar och syskon i kategorin ”släkt” och som viktiga, 

släktingar bortom dessa markeras som mindre viktiga. Majoriteten placerar 

far- och morbröder samt fastrar och mostrar i kategorin ”familj”, enstaka pla-

cerar dem i kategorin ”släkt”. En person markerar farbror och farbrors barn 

samt morbrorsdotter som ”icke släkt”. När det gäller kusiner placerar flertalet 

dessa i familjen men som ”mindre viktiga”, en mindre grupp (5–9) placerar 

dem i kategorin ”släkt”. Ovanligt många har lämnat rutan blank för fasters son 

(16), fasters dotter (26) och mosters dotter (10). Huruvida de har glömt att fylla 

i dessa rutor eller gjort ett medvetet val är svårt att avgöra. Det kan också vara 

en kombination av både ock, som diskuteras längre fram. Påfallande många 

(34–39) placerar släktingar bortom sina far- och morföräldrar i kategorin ”fa-

milj”, men flertalet av dem markerar dessa som ”mindre viktiga”. En mindre 

grupp (12) placerar släktingar bortom far- och morföräldrar i kategorin ”släkt”, 

men merparten (9) markerar dem som ”avlägsen släkt”. Ett fåtal (3) har lämnat 

rutan blank. Hur det kommer sig att vissa släktingar placeras i samma fack som 

de egna barnen, som ”närmast” eller ”viktigast”, trots att de genealogiskt anses 

vara längre bort, kanske kan få sin förklaring med hjälp av följande samtal som 

inträffade vid distributionen av enkäten till ett tjugotal kvinnor i assyriska för-

eningen. Eftersom enkäten var på svenska bad Sheffna, 62, om hjälp att få vissa 

begrepp förklarade på assyriska, men innan hon fick hjälp blev hon informerad 

om risken att bli igenkänd, vilket hon godkände. Sheffna ville placera sina far- 

och morbröder, fastrar, mostrar, samt utvalda släktingar på sin fars och mors 

sida i rutan närmast. För att försäkra mig om att hon förstått innehållet frågade 

jag henne: Menar du att dessa släktingar är lika viktiga som dina barn? ”Ja”, 

svarade hon och tillade: ”Vi har inte bara bott nära varandra och delat många 

sorger, bekymmer och glädjestunder, utan även funnits för varandra på alla 

sätt”. Vid sammanställningen av enkäten visade det sig att det inte enbart var 

Sheffna utan även ett trettiotal andra kvinnor och män som markerat t.o.m. 

släktingar som anses vara bortom far- och morföräldrar som närmast eller vik-

tigast, av vilka majoriteten var omkring 60 år och äldre. Medan äldre har ten-

dens att fortfarande inkludera fler patrilaterala släktingar på faderns respektive 

makens sida i sin familj, förefaller kvinnor och i viss mån även män kring 50 

år och yngre inkludera lika många från sin fars och mors släktgrupp i familjen. 

De senare (dvs. yngre kvinnor och män) verkar inte heller inkludera lika många 

”avlägsna släktingar” som de förra (äldre män och kvinnor) i familjen. 
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När det kommer till affinaler har mer än hälften av dem som redan har 

svärdöttrar och svärsöner (15) placerat dessa i familjen, som närmast och vik-

tigast men nästan lika många (11) har placerat dem i kategorin ”släkt”. Lik-

nande mönster följer även i kategoriseringen av svärföräldrar, makes/hustrus 

bror och syster samt deras barn och syskonens gemål, då drygt hälften placerar 

dem i familjen medan resten placerar dem under släkt. En del placerar även 

sekundära affinaler som farbröders, morbröders, fastrars och mostrars gemål 

samt dessas barns gemål i familjen, främst som mindre viktiga. Men majorite-

ten markerar dem som ”släkt”. En mindre grupp (8–10) placerar affinaler som 

till exempel svärföräldrars syskon i familjen, enstaka markerar dem som närm-

ast eller viktigast, medan något fler (4–6) markerar dem som ”längre bort”. 

Desto fler (15–18) placerar dem i kategorin ”släkt” och merparten markeras 

som ”avlägsen släkt”. Ett fåtal placerar svärdöttrars och svärsöners ursprungs-

familj i familjen, något fler placerar dem i kategorin ”släkt” medan flertalet 

(26–34) lämnar rutan blank. Uppfattningen om affinala släktingar som till ex-

empel släktingar på svärföräldrars sida skulle kunna tolkas på liknande sätt, då 

de som placerade en del av dessa i familjen som närmast eller viktigast. Mot 

bakgrund av att preferensgiftermål med släktingar tidigare har varit vanliga 

och eftersom ett tiotal uppger att de är gifta med en kusin eller släkting kan en 

av orsakerna vara just detta, att svärmor samtidigt kan vara faster eller moster, 

eller att svärfar samtidigt är morbror, kusin till far, farfar eller farmor. En annan 

anledning till att förmodade ”avlägsna” släktingar placerades i familjen är att 

dessa av ett trettiotal män och kvinnor (40–60 år) tillskrevs egenskaper som 

godhjärtade, altruistiska, generösa och respektfulla. Ytterligare möjliga förkla-

ringar till inkluderingen av avlägsna släktingar i familjen kan handla om en 

medveten handling i ett visst sammanhang eller av en viss anledning. Att ha 

sökt ekonomiskt eller politiskt stöd är det vanligaste.  

Eftersom enkätundersökningen visade att majoriteten av deltagarna place-

rade fler konsangvina släktingar än affinala släktingar i familjen, kan det 

handla om att förmodat genealogiskt släktskap hos flertalet av dessa anses vara 

mer betydelsefullt än affinala släktskapsband. Ytterligare en aspekt som för-

stärker denna tes är att påfallande många av de medverkade lämnade rutan för 

affinaler blank, vilket givetvis väckte frågor vid sammanställningen som inte 

gick att få svar på. Deltagarna hade själva egna synpunkter på enkäten, då ett 

flertal efter inlämnande kom fram till mig och fick uttrycka sig. En del ansåg 

att den var alltför omfattande och att jag borde ha begränsat den till de närmaste 

och viktigaste. Andra föreslog avgränsning till kärnfamiljen och ursprungsfa-

miljen, medan ytterligare en grupp ansåg att den skulle avgränsas till 

konsangvina släktingar eller ahel hak som en del uttryckte det. Kritiken ut-

mynnade i en diskussion om en insikt i svårigheten att avgränsa eller begränsa 
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släktskapsbanden. Jag antar att tiden, intresset för ämnet och att enkäten in-

ledde med konsangviner kan vara en viktig orsak till att när de kom till affinaler 

hade intresset för enkäten svalnat, så att en del helt enkelt inte lade lika mycket 

tid och engagemang på del två. Samtidigt skulle detta kunna tolkas som att 

eftersom affinaler inte anses vara lika viktiga som konsangviner läggs inte hel-

ler lika mycket tid på dem. Även om enkäten bidrog till att nyansera de vuxnas 

synsätt på olika släktingars betydelse har den i alla avseenden även givit upp-

hov till nya frågor som inte kunde besvaras.  

Utifrån det låga antalet deltagare i enkätundersökningen kan inte dessa ses 

som representativa för assyrier i Göteborg och ännu mindre för assyrier i all-

mänhet. Faktum är att enkäten väcker fler frågor än vad den ger svar på, som 

exempelvis varför vissa placerar avlägsna släktingar eller svärdotters ur-

sprungsfamilj i ”familjen” eller varför så många lämnar rutan blank för affina-

ler. Trots sina brister anser jag att enkäten uppfyller vissa förväntningar jag 

hade, nämligen att få en uppfattning om deltagarnas faktiska relation till olika 

släktingar. Intressant är att majoriteten av deltagarna till skillnad från delta-

garna i gruppdiskussionerna inte gör nämnvärd skillnad mellan släktingar på 

sin fars och mors sida. Det visar på ett trendbrott eller tendenser som skiljer 

sig från uttalanden i offentliga assyriska sammanhang, dels om relationen till 

släktingar på moderns och faderns sida och dels om relationen till förmodade 

affinala släktingar på makens respektive hustruns sida. Att så många gör skill-

nad mellan konsangvina och affinala släktingar, där t.o.m. svärdotter och svär-

son placeras i kategorin ”släkt”, var oväntat och skiljer sig från uttryck i of-

fentliga sammanhang. Här får vi en ganska påtaglig bild av att flertalet i enkät-

undersökningen gör skillnad mellan konsangviner och affinaler, som i stor ut-

sträckning följer genealogisk närhet och social betydelse. Den slutsats man kan 

dra från enkätundersökningen är att betydligt fler affinaler än konsangviner 

placeras i kategorin ”släkt”, vilket ger antydan om att genealogiskt släktskap 

tycks ha större betydelse än affinala släktskap. 

Relationen till affinaler tenderar vara mer komplicerad och motsägelsefull, 

vilket särskilt gäller de ingiftas ursprungsfamilj och i viss mån även de ingifta, 

då närmare hälften placerar dessa i kategorin ”släkt” och inte i ”familjen”. Ett 

uttryck som jag ofta hört i samband med förlovningar eller bröllop som jag 

närvarat på, är att någon i den ena släktgruppen säger: ”Nu är vi en familj”, 

och någon i den andra släktgruppen svarar instämmande. För att förstå inne-

börden av dessa uttryck eller få en uppfattning av enskilda individers syn på 

affinaler, frågade jag vuxna män och kvinnor om de verkligen känner att de nu 

är familj eller att man kommer närmare varandra efter att ett barn föds, eller 

om det bara är ett uttryck man använder. En del sa att de som har en god relat-

ion till varandra kan känna både ahlitie och samhörighet med varandra, men 
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många andra skrattade och sa att det bara är ett uttryck man använder för att 

socialt komma närmare varandra eller visa utåt att man trivs i varandras säll-

skap. Många menade också att när ett par gifter sig skapas det förväntningar 

på att parets släktgrupper kommer närmare varandra. Det förefaller vara in-

byggda förväntningar på parets släktgrupper att visa genuin vilja att närma sig 

den andra släktgruppen, annars riskerar de som visar ett avståndstagande att 

omtalas i negativa termer. Men i vissa sammanhang finns det förståelse för 

eller förväntning på att man visar mindre vilja, som exempelvis när ens barn 

gifter sig med någon som anses vara oönskad. 

Både enkätundersökningen och de åtskilliga samtalen med vuxna pekar 

mot att släktskapet som sådant fortfarande spelar en viktig roll, särskilt för det 

sociala livet och i viss mån även för det politiska livet inom gruppen, om än i 

förändrad form. Hur eller i vilken form det politiska livet inom gruppen tagit 

skepnad är det dags att undersöka närmare. Men innan vi går in på nästa stycke 

behöver en reflektion göras kring begreppet ahlitie, vilket emanerar från be-

greppet ahel och i första hand anspelar på nära och avlägset släktskap, både 

konsangvina och affinala släktingar, men det anspelar också på någon form av 

släktskap via släktingars släktingar. Låt mig förklara det utifrån följande sam-

tal jag hade med en kvinna. En söndag (hösten 2011) var jag i syrisk-ortodoxa 

kyrkan S:t Gabriel i Västra Frölunda för att delta i en minnesstund, det så kal-

lade ”tredagarsbrödet”,96 tillägnad en äldre kvinna som jag tidigare hade inter-

vjuat. Efter gudstjänsten gick församlingen till kyrkans samlingslokal och satte 

sig vid de uppdukade långborden. Jag satte mig vid ett bord, strax efter kom 

Atiya (60 år), en bekant till mig som hade med sig en kvinna jag inte kände. 

De satte sig vid samma bord mittemot mig och vi började prata med varandra. 

Efter att kvinnan lämnade oss frågade jag Atiya av nyfikenhet vem kvinnan 

var. Då berättade hon att kvinnan var från Syrien och att det har visat sig att de 

har ahlitie med varandra. ”Hur då?” frågade jag. ”Jo, min brorsdotter är gift 

med hennes systerson och av den anledningen har vi börjat umgås”, svarade 

Atiya. Ifråga om detta brukar många assyrier skämtsamt säga att så fort de 

träffar på en annan assyrier, oavsett varifrån de kommer, visar det sig snart att 

de har någon form av ahlitie med varandra. Genom åren har jag åtskilliga 

gånger observerat detta fenomen och fascinerats över hur en del lyckas hitta 

ett släktskapsband. Det är först på senare år som jag har förstått att det förmod-

ligen har haft större betydelse i Turabdin och även bland äldre assyrier än vad 

jag förmodat. I ett slutskede av en avhandling finns dessvärre inte utrymme att 

fördjupa sig i fenomenet, men vi får nöja oss med att ahlitie är personligt 

 
96 Tredagarsbrödet består av tilltugg och förtäring och ges tre dagar eller första söndagen efter den avlidnes 

begravning. 
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erfaren och att den bland assyrier har tendens att sträcka sig bortom genuina 

och affinala släktskapsband. 

Sammantaget kan sägas att uppfattningar om vad som utgör eller vilka per-

soner som ingår i familjen varierar bland assyrier och påverkas bland annat av 

umgängets intensitet, den kontext man befinner sig i och de betingelser man 

lever under. En familj kan således vara allt ifrån en förälder med ett barn, till 

en kärnfamilj eller till en mindre släktgrupp i patrilinjärt eller bilateralt led. 

Parallellt med prioriteringen av kärnfamiljen bland unga föräldrar, i synnerhet 

kvinnor, kom således matrilaterala släktingar att få större betydelse än vad de 

hade i Turabdin. Släktnätverket i den nya kontexten består inte längre i första 

hand av patrilinjära släktingar på faderns respektive makens sida, utan även av 

släktingar på moderns eller hustruns sida har kommit att få större relevans än 

tidigare.  

 

Relation till och umgänge med familj och släkt ur genus-
perspektiv 
 

Sverige är kvinnornas land och de får stöd av myndigheter och hela det svenska samhället 

[…] Det är kanske inte mer än rätt att det någon gång blir deras tur, eftersom vi har domi-

nerat över dem under lång tid. Måste säga att de ändå är snällare mot oss än vad vi var mot 

dem. I hemlandet var jag inte snäll mot min fru, slog henne när hon inte lydde mig, men 

hon är både snäll mot mig och har aldrig slagit mig [skratt] (Yakob 60 år). 

 

Detta samtal skedde helt spontant och det var först efter samtalet som jag re-

flekterade över att han syftade på vad han uppfattar som ”maktskifte” mellan 

könen. Även om många skulle hålla med honom om att kvinnors situation för-

ändrats till det bättre, skulle de troligtvis inte hålla med honom om att det var 

fråga om maktskifte. 

Ifråga om släktskapsrelationer beskriver åtskilliga vuxna det i termer av 

hennes haqat, rättigheter. Exempelvis har de förväntningar man i Turabdin 

hade på kvinnor att prioritera umgänget med makens släktgrupp framför sin 

fars, ersatts med förväntningar på att hon inte gör skillnad mellan dessa släkt-

grupper. När det gäller relationen mellan svärmödrar och svärdöttrar har jag 

ofta hört svärdöttrar säga: ”Jag tycker lika mycket om min svärmor som min 

mor”. Omvänt har jag hört svärmödrar använda liknande uttryck om sina svär-

döttrar och svärsöner, som när de talar om sina egna barn, det vill säga att de 

inte gör skillnad mellan sina barn och de ingifta. När jag har frågat män och 

kvinnor om vad de förväntar sig av sina svärdöttrar, svarar många att de inte 

förväntar sig att deras svärdotter ska tycka om dem lika mycket som sina för-

äldrar. Däremot förväntar de sig att bli lika behandlade som dem. Liknande 
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fråga ställde jag till unga kvinnor, av vilka flertalet svarade att de inte heller 

förväntar sig att deras svärföräldrar visar lika mycket affektion för dem som 

sina barn, men de förväntar sig en ”rättvis” behandling, alltså att de inte be-

handlas sämre än andra i makens familj. Dessa förväntningar finns i viss mån 

även på svärsönerna, men om de skulle göra skillnad mellan sina föräldrar och 

svärföräldrar, verkar det sett utifrån samtalen med både vuxna och unga vara 

mer accepterat. Det handlar således om att inte göra skillnad mellan motsva-

rande släktingar på sin makes, hustrus eller mors sida, det vill säga inte göra 

större skillnad mellan sina föräldrar och svärföräldrar, mellan sina syskon och 

svågrar och svägerskor, mellan sina döttrar och svärdöttrar, alternativt mellan 

farbröder och morbröder eller mellan fastrar och mostrar, och så vidare. Det 

håller följaktligen på att växa fram ett ”jämlikhetsideal” i relationen till patri-

laterala, matrilaterala och affinala släktingar, med särskilt avseende på kvin-

nans relation till makens släkt.  

Män som bor nära sin mors, hustrus och fars släktgrupp, umgås i lika stor 

och ibland större utsträckning med de förra släktgrupperna jämfört med sin 

fars släktgrupp, vilket resulterat i att dessa släktingar tenderar att få allt större 

betydelse än innan för individen. I vissa fall handlar det inte bara om en jäm-

bördig betydelse som patrilaterala släktingar, utan om till och med större bety-

delse. En person som behöver låna pengar för att starta ett företag eller köpa 

ett hus, kan vända sig i första hand till de släktingar som hen står närmast. Det 

kan vara farbröder och fastrar likväl som morbröder och mostrar, liksom tredje 

gradens släktingar på både moderns och faderns sida. Samma förfarande skulle 

inte kunnat äga rum i Turabdin därför att mannen där i första hand sökte sig 

till bröder, farbröder och andra patrilinjära släktingar. En farbror skulle till och 

med ta illa vid sig om hans brorson sökte hjälp av sina morbröder istället för 

av honom.97 Liksom i Turabdin finns det således förväntningar eller förplik-

telser gentemot varandra som ”förmodade släktingar” eller familjemedlem-

mar, men eftersom släktskapet har fått en annan innebörd i Sverige och släkt-

skapsrelationerna ser annorlunda ut, har även synen på förväntningarna för-

ändrats. Vad som upprätthåller familjens eller släktgruppens betydelse är inte 

bara de sociala relationerna och den ekonomiska eller sociala tryggheten, utan 

även behovet av att få stöd av varandra vid till exempel barnpassning, läkarbe-

sök och liknande. Utifrån alla dessa aspekter förefaller släktgruppen fungera 

som ett socialt skyddsnät och i vissa fall även som en politisk organisation (se 

nästa underrubrik). Det är ett invant mönster som i vissa avseenden även kom-

mit att inkludera matrilaterala släktingar och släktingar på hustruns sida.  

 
97 I Sverige har släktskapet haft stor betydelse för assyriers framgång inom företagande, eftersom släktingar 

lånar pengar av varandra räntefritt (Pripp 2001).  



KAPITEL 7 

 229 

Släktgruppen i allmänhet och den utvidgade familjen i synnerhet, om än i 

förändrad form, utgör fortfarande basen för många assyriers sociala liv och 

många besöker sin förmodade familj och sina släktingar i större eller mindre 

utsträckning. Ett beteende som assyrier haft med sig från Turabdin är att man 

umgås mest med de som bor närmast en, oavsett om det är en nära eller en 

avlägsen släkting. Har man en god relation till tidigare bybor eller andra grupp-

medlemmar i ens kvarter, inkluderas även dessa i det sociala umgänget. Även 

om relationen till eller förväntningen på dessa i vissa fall kan liknas vid den 

relation de har med sina släktingar, menar ett flertal kvinnor och män att dessa 

två relationer inte kan likställas. Vid exempelvis en konflikt eller osämja kan 

relationen upphöra helt eller delvis, vilket inte skulle kunna ske om en liknande 

situation uppstod mellan släktingar. Många menar att den ofta inte blir långva-

rig, dels för att det är svårt att undvika varandra vid de återkommande släkt-

sammankomsterna (se nedan) och dels för att andra släktingar ihärdigt brukar 

medla mellan dem tills de blir sams. Uttryck som ”vänner kommer och går 

men släktingar består” är vanliga och anspelar på den djupa relationen av öm-

sesidigt givande och tagande som släktskapet anses innebära. Ett annat uttryck 

som jag ofta hört i samband med rykte om osämja mellan närbesläktade, ex-

empelvis en far och hans gifta son eller en kvinna och hennes syster, är: ”Det 

finns inget värre än att vara osams med sin familj”, uttrycket anspelar på en 

tragik som båda parter är förlorare i. Men om det är två vänner som hamnar i 

konflikt, menar många av de jag talat med att situationen inte tas på lika stort 

allvar. Sedan 2010 och fram till idag verkar förhållandena vara något an-

norlunda eftersom långvarig osämja mellan närbesläktade, inte sällan syskon, 

under de senaste åren har ökat och blivit mer påtaglig. Jag har kännedom om 

ett tiotal fall enbart i Göteborg och ungefär lika många i andra städer och län-

der. Dessa har varit osams med hela eller delar av sin ursprungsfamilj eller 

släktgrupp i flera år och i skrivande stund är det fortfarande.  

De som har gångavstånd och bra relation till sina släktingar brukar träffa 

dem ganska ofta, en del umgås ofta och hjälper varandra på olika sätt. På som-

rarna kan det bli dagliga träffar på den gemensamma gården eller vid en bad-

plats, där man även träffar assyriska vänner och bekanta. Jul och påsk är två 

högtider som firas inte enbart med kyrkobesök, utan även med besök hem till 

varandra för att önska varandra god jul eller glad påsk. Fram till mitten av 

2000-talet präglades dessa besök av den sed man hade med sig från Turabdin, 

vilken innebar att män och pojkar gick i grupper från hus till hus, och även 

barn i små egna grupper. Men denna sed har i princip försvunnit och de för-

klaringar som män jag talat med ger är att de inte vill gå runt i grupp, inte 

enbart för att de kan bli högljudda och störa sin omgivning, utan också för att 

de lätt kan ses av svenska grannar som auktoritära och dominanta män, vilket 
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dessa män menar att de inte är. Under fältarbetet framkom att många familjer 

brukar besöka varandra, vanligtvis på kvällar och helger eftersom de flesta ar-

betar på vardagarna. Släktingar som bor på olika orter eller i olika länder bru-

kar ringa varandra. Även här kan det se olika ut: medan en del uppger att de 

ringer ganska regelbundet till varandra, säger andra att kontakten med släk-

tingar som bor i andra städer eller länder har avtagit och begränsats beroende 

på geografiskt avstånd, och till särskilda tillfällen som exempelvis religiösa 

högtider (jul och påsk), vid sjukdom eller tillökning i familjen. Även besöken 

har avgränsats till händelser som beskrivs av många jag varit i kontakt med 

som viktiga, till exempel bröllop, begravning eller när en släkting är döende. 

En utveckling som äldre jag talat med oroas över att efter de har dött kommer 

inte deras barn och ännu mindre deras barnbarn ens besöka varandra vid vik-

tiga händelser. Samtidigt som ett flertal uttrycker förståelse för sina barns fa-

miljeliv och arbetsförhållanden som ställer helt andra krav på dem än de krav 

de själva hade på sig, menar de äldre att deras barn prioriterar fel saker, att de 

inte förstår vikten av släktskapsrelationerna. När deras barn åker på charterre-

sor istället för att åka och hälsa på släktingar i ett annat land, väljer de inte bara 

bort umgänget med sina släktingar utan de ger inte heller sina barn möjlighet 

att lära känna dem, betonar de.  

Att besöka varandra i hemmen ses av äldre som mycket viktigt, medan av 

yngre upp till 40 år inte ser det som nödvändigt. Bland assyrier talar man ge-

nerellt om två sorters besök: ziara och djevate, där man antingen bjuds in eller 

bjuder in sig själv till dessa. Medan djevate kännetecknas mer av samkväm, att 

man träffas under mer lediga former för att umgås, syftar ziara mer på ett kort 

besök med anledning av något såsom flytt, tillökning i familjen eller någon 

högtid. Det är inte ovanligt att en ziara övergår i djevate och fler kan ansluta 

sig till sällskapet. Dessa ziarat eller djevatat (pl.) som i vissa avseenden liknar 

svenska ”drop in”-företeelser går till på följande sätt: A ringer B som efter en 

hälsningsfras och kallprat säger: ”Vi tänkte komma på djevate eller ziara till 

er om det går bra?" I de allra flesta fall är svaret ”ja”. Om B avböjer besöket 

måste hen ha en skälig orsak till att skjuta upp det, annars kan det uppfattas 

som svepskäl eller ursäkt för att inte ta emot besökarna. Äldre som är uppväxta 

med detta har i regel svårare än yngre att acceptera ett uppskjutande, eller att 

inte känna sig förnärmade. Äldre berättar att de själva hellre skulle avboka sitt 

besök än att avböja ett sådant, med motiveringen att de som planerat besöka 

dem kan bli förnärmade eller känna sig ovälkomna. Det är inte helt ovanligt 

att andra släktingar eller vänner också dyker upp på en ziara eller djevate utan 

att ringa. Det är inte heller ovanligt att besökarna eller värden själv bjudit andra 

släktingar eller vänner i deras umgängeskrets till en djevate eller ziara. Många 

gånger vet varken besökarna eller värden vilka andra som kommer dit. Ibland 
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är det inga fler som kommer och ibland kan det bli många, men det är inte 

något som de besväras av. Det är så att säga ett invant mönster och närmast en 

självklarhet.   

Åtskilliga jag talat med menar att det finns två sorters människor som ten-

derar utmärka sig på en djevate: de som anses förstöra eller de som anses höja 

upp stämningen i en djevate. Medan de förra anses uppta ett alltför stort ut-

rymme i samtal eller har ett beteende som ogillas av många, betraktas de senare 

som lyhörda, underhållande och trevliga. Ett lyckat samkväm omtalas i termer 

av djevate basemto, ett angenämt och underhållande umgänge. Under grup-

pens första tid brukade många gå på djevate eller ziara nästan dagligen, men 

under senare decennier är de i regel koncentrerade till helger, med undantag 

för pensionärer som besöker både släktingar, vänner och bekanta även övriga 

dagar. Att återgälda ett besök anses av många jag talat med att vara viktigt, 

vilket de menar att de försöker göra. Gör man inte det kan besökarna eller andra 

i deras gemensamma umgängeskrets uppfatta det som att man inte vill ha ett 

fortsatt umgänge med dem. Många jag talat med menar att så kan vara fallet 

med en del släktingar, som de menar kan vara skvallriga eller dominanta i sam-

talet, att de inte trivs i deras sällskap. De har därför försökt minska på um-

gänget med dessa. Ovilja att umgås med släktingar som man inte trivs med 

eller som man kanske haft en dispyt med är inte alls ovanligt och kan leda till 

osämja under kortare eller längre tid, beroende på allvaret i konflikten. Av 

rädsla för att en sådan dispyt återupprepas påpekar en del att de väljer att inte 

besöka varandra mer än nödvändigt, till exempel vid sjukdom, dödsfall, inbju-

dan till bröllop eller dop. En tredje och betydligt mindre grupp menar att de 

medvetet har valt att avbryta kontakten helt med vissa släktingar som de kom-

mit i konflikt med, och umgås istället med släktingar som de trivs med och 

med vänner, vilka främst utgörs av andra assyrier.  

Allt fler kvinnor har börjat värdesätta de egna behoven och betrakta dem 

som en hälsofrämjande livsstil, något som påskyndats av fenomenet utbränd-

het, som även finns bland assyrier. Ett tiotal kvinnor som jag samtalade med 

under en veckoslutskurs som handlade om stresshantering, menade att de 

måste börja tänka på sig själva, annars kan de gå under av alla måsten och 

förpliktelser.98 Andra förklaringar som anges till varför man inte umgås med 

släktingar i lika stor utsträckning som i Turabdin, är att arbetsförhållandena ser 

annorlunda ut eftersom de är tidsreglerade, samt att kvinnor förvärvsarbetar 

och att den nya typen av hushåll och familjeliv kräver ett större engagemang, 

 
98 Veckoslutskursen som ägde rum våren 2012 var arrangerad av Assyriska Kvinnoförbundet. Det var när-

mare 30 assyriska kvinnor från olika orter i Sverige som deltog. Några kvinnor berättade att efter de blev ”ut-

brända”, som de uttryckte det, hade de insett vikten av att inte stressa. ”Jag tar hellre en lång promenad än att 

gå och hälsa på en släkting, för det mår jag bättre av”, sa en av dem.    
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inte minst när det gäller barnens fritidsaktiviteter. Den tidskrävande kontakten 

med myndigheter och andra instanser anges som en ytterligare förklaring, ef-

tersom de flesta även har hand om sina föräldrars kontakter utåt. Många påpe-

kar att de inte hinner med allt och att de måste prioritera vissa umgängen fram-

för andra (jfr Rabo 2007:212 f.). Ett flertal män och kvinnor (50 och yngre) 

betraktar dessa förändringar som en naturlig följd av gruppens förskingring i 

olika länder och städer, men de ser också svårigheter med att få ihop vardagen. 

Att hembesöken avtagit markant under de senaste åren är både vuxna (50 

och yngre) och äldre jag talat med överens om, men om det sociala umgänget 

med släktingar och gruppmedlemmar avtagit har de delade meningar om. Me-

dan äldre anser att utvecklingen rör sig mot mindre socialt umgänge med släk-

tingar, förefaller flertalet vuxna i yngre åldrar inte hålla med om detta. Dessa 

menar att de själva har vuxit upp med andra sociala umgängesformer som del-

vis skiljer sig från föräldragenerationen. De menar att de inte kan göra både 

och, och att de därför prioriterar bort vissa hembesök. Även om de inte besöker 

vissa släktingar träffas de i en rad olika sammanhang, som exempelvis i kyr-

kan, på dop och bröllopsfester, samt under aktiviteter i den lokala föreningen, 

såsom assyriskt nyårsfirande, fester och föreläsningar. Släktbaserade tillställ-

ningar som svensk midsommar, lägerverksamhet och bad är andra exempel 

som anges. Då jag själv brukar delta i många av dessa tillställningar har jag 

observerat att folk brukar sätta sig ”närmast” besläktade, det vill säga sin eller 

sin makes/hustrus ursprungsfamilj eller andra som de anser sig vara närbesläk-

tade med. Många går också runt och konverserar med både släkt och vänner. 

Beträffande midsommarfirandet blev jag nyfiken och frågade vid ett tillfälle 

både unga män och kvinnor hur de brukar fira det. Många menade att de egent-

ligen firar på sitt eget vis, med en mixad buffé av ”svenska” och ”assyriska” 

maträtter, samt assyrisk dans och disko. Åtskilliga assyriska Facebookvänner 

(till författaren) brukar under midsommar lägga upp midsommarbuffé och 

svenska flaggan på sin sida och önska sina vänner i Sverige en glad midsom-

mar. Atto (2011) som också uppmärksammat dessa fenomen under sitt fältar-

bete genom att närvara på lucia- och midsommarfiranden, samt ta del av be-

rättelser om varför svenska högtider kommit att omfamnas, drar slutsatsen att: 

 

They reify culture and rationalize their negotiations with this element of the society, as if 

culture can be captured and managed to one’s own satisfaction. ’Negotiating culture’ is 

approached as a rational process. This pragmatism says something about the ’positive’ in-

tention more than about to what extent they are successful in their intention (sid. 245) 

 

I vissa fall handlar det troligtvis om en positiv intention snarare än genuin 

känsla, men mitt material visar att i fallet med unga som har vuxit upp med 
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svenska traditioner sedan barndomen (via förskola och skola) har en genuin 

känsla och betydelse utvecklats på liknande sätt som assyriska högtider de fi-

rar. 

Åtskilliga vuxna och äldre jag talat med tycks inte vara kritiska mot firan-

det av svenska högtider, tvärtom uppges de vara ytterligare ett sätt att träffa 

släktingar och vänner på. Beträffande äldre uttrycker de i allmänhet mer oro 

över att utvecklingen rör sig mot minskat vardagsumgänge inom gruppen, sär-

skilt med släktgruppen. De menar att de yngre tar efter vad de uppfattar som 

”svenskt beteende” och använder uttrycket ”kalla som svenskar” eller ”för-

svenskade”. Vuxna (50 och yngre) håller delvis med de äldre, men hävdar sam-

tidigt att umgänget också tagit en annan form. Ur den synpunkten håller inte 

dessa med de äldre om att släktumgänget minskat kraftigt eller att de tar efter 

vad som uppfattas som svenskt beteende. Ett flertal hävdar att utifrån deras 

synsätt umgås ”assyrier” till skillnad från ”svenskar” med fler släktingar och i 

större utsträckning än vad svenskar i allmänhet brukar göra. Dessa tror också 

att svenskar lever i kärnfamiljer, att man med familj enbart syftar på kärnfa-

miljen samt att släktingar bortom familjen har mycket mindre betydelse. Även 

Rabo (2007) som studerat assyrier i Södertälje mötte liknande uttryck hos de 

hon kom i kontakt med. Sådana uppfattningar om eller associationer med et-

niska svenskar bygger enbart på de intervjuades antaganden om hur de tror att 

etniska svenskar är och tar inte hänsyn till svenskars skilda erfarenheter av 

umgänget med sina släktingar. Sådana uttryck bör snarare ses som ett sätt att 

skilja sig från ”svenskar” än ett faktum om hur svenskar i allmänhet är.  

Men att skilja sig från hur ”svenskar” antas vara innebär samtidigt av-

ståndstagande och rädsla att närma sig ”svenskar”. Under mina spontana sam-

tal med både vuxna och äldre, både i grupp och enskilt, om umgänget med 

svenska grannar eller vänner beklagade sig många över svårigheten att upp-

rätthålla kontakten med dessa. En del uttryckte t.o.m. sorg över att det är så 

och menade att för dem är det närmast främmande att inte ha umgänge med 

sina grannar. Medan äldre i allmänhet pekade på språket som ett ömsesidigt 

hinder lyfte yngre sättet att umgås som ett hinder. En kvinna i 40-årsåldern sa 

vid ett tillfälle att hon fortfarande umgås sporadiskt med en väninna men att 

väninnan enligt henne inte velat umgås lika ofta. Kvinnan menar att när hon 

umgås med assyriska vänner blir deras släkt en del av umgänget, något som 

hon tror att svenskar inte är vana vid. Vid de tillfällen jag kom längre in på 

diskussionen om ”svenskar” med några assyrier framträdde även andra förkla-

ringar till svårigheten att skapa vänskap med ”svenskar”, nämligen rädsla för 

att umgänge med ”svenskar” kan leda till att vissa normer och värderingar i 

det svenska samhället som de ogillar, exempelvis blandäktenskap, kan komma 

att normaliseras hos deras barn.  
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Även om många värnar om det släktbaserade och etniskt baserade sociala 

umgänget kan de samtidigt vara kritiska eller kluvna till vissa aspekter, något 

som Rabo (2007) uppmärksammat. Hon menar att det hos många av de hon 

kommit i kontakt med finns en kluven inställningen till kollektivet med släkt-

gruppen som bas. Å ena sidan anses relationen till släktgruppen vara på be-

kostnad av individens integritet och å andra sidan fungerar släktgruppen som 

både tillgång och resurs för individens sociala och kulturella liv. En viktig an-

ledning till att flertalet ändå väljer att stanna kvar i kollektivet, trots sin nega-

tiva inställning till vissa aspekter, kan vara att fördelarna överväger nackde-

larna (Rabo 2007:214 f.). Liknande tankar har uttryckts även av män och kvin-

nor jag kommit i kontakt med. Beträffande synen på den sociala kontrollen 

hävdar flertalet av dessa att de i förhållande till assyrier i Södertälje inte berörs 

på samma sätt av den, dels för att assyrier i Göteborg bor mer utspritt, dels för 

att de utgör en förhållandevis liten koloni. Inom gruppen är det vanligt att man 

inte enbart jämför sig med ”svenskar” eller andra etniska grupper i Sverige, 

utan lika mycket med andra assyrier, ofta med assyrier i Södertälje eftersom 

de utgör den största kolonin av assyrier i Sverige. 

Relationen till och värderingen av släktingar är således ingalunda fast och 

påverkas av både inre och yttre omständigheter, men också av den betydelse 

de tillskrivs och den kontakt som upprättas. Samtidigt som många menar att 

man inte kan avsäga sig släktskapet med förmodade ”släktingar” som man haft 

en infekterad konflikt med, har det lett till att vissa under längre eller kortare 

period offentligt avsagt sig släktskapet med varandra. Men när de försonats 

och relationen förändrats brukar släktskapsrelationen återupptas och avsägan-

det av släktskapet förklaras med att ”fel” saker sades i stundens affekt och att 

det inte var menat. Många menar att relationen ytterst sällan återfår sin ur-

sprungliga status. Har man sårat varandra på djupet är det svårt att återfå det 

gamla förtroendet för varandra även om man inte är osams längre, menar ett 

flertal vuxna, av vilka merparten är i nedre medelåldern. På liknande sätt har 

avlägsna släktingar flyttat fram sina positioner och fått lika stor eller större 

betydelse jämfört med släktingar som genealogiskt anses vara närmare. Hur 

man värderar relationen till olika släktingar handlar ofta om ömsesidig reci-

procitet: om känslor, hjälpsamhet och omtänksamhet. Eftersom relationer för-

ändras och påverkas av en rad faktorer visar detta på dynamiken och därmed 

svårigheten att återge en bild av uppfattningar om släktskap och olika släkting-

ars betydelse. Uttryck som ”blod är tjockare än vatten” dominerar fortfarande 

bland de intervjuade, men det finns också de som menar att relationen till affi-

naler, avlägsna släktingar eller vänner ibland kan vara lika bra eller till och 

med bättre än den till nära släktingar. Sådana uppfattningar generar inte bara 

framväxten av en individualistisk förhållning till olika släktingar eller 
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släktskapet som sådant, utan tenderar också att jämna ut skillnaderna mellan 

en del patri- och matrilaterala släktingar, nära och avlägsna släktingar, samt 

släktingar och vänner. 

 

Förändrade släktskapsrelationer och den 
patrilinjära ideologin   
Under gruppens första tid i Sverige hände mycket, inte minst på det politiska 

fältet, som direkt inverkade på familjeledarnas roll och funktion. Det politiska 

ledarskapet som i Turabdin vilade på ättorganisation fick i Sverige konkurrens 

från unga och politiskt medvetna ledare som ifrågasatte ättledarnas politiska 

roll. Även kyrkoledarna, som i hemtrakterna hade en politisk roll i gruppens 

interaktion med andra omgivande grupper, fick kritik av de unga ledarna som 

var verksamma i assyriska föreningsorganisationen, vilka ansåg att varken fa-

milje- eller kyrkoledarna i den nya situationen var lämpliga företrädare för 

gruppen. Det gamla ledarskapet ansågs ha bristande kunskaper i det svenska 

språket och begränsade erfarenheter av det svenska samhället. De unga ledarna 

hade också tydliga förväntningar på att det gamla ledarskapet (d.v.s. både fa-

miljeledare och kyrkoledare) anpassade sig efter de nya förhållandena. Dessa 

förväntningar gällde särskilt kyrkoledarna eftersom de i enlighet med de 

svenska principerna förväntades att inte befatta sig med politiska frågor utan 

ägna sig åt kyrklig verksamhet. De unga ledarna förespråkade istället en ny 

politik som enligt dem stämde bättre överens med värdlandets demokratiska 

värdesystem. Ganska snart bildades två politiska läger: äldre mot yngre. Den 

arena på vilken de två grupperna konfronterade varandra och framförde sina 

politiska ståndpunkter var de nyetablerade lokala föreningarna. Ofta tvistades 

om styrelseposterna i föreningen, vilka inte enbart innebar inflytande utan även 

både status och prestige. Den rättviselogik som familjeledare framhöll var att 

styrelseposterna skulle innehas av en medlem från varje familj (ofta en yngre 

son). Något som de unga männen menade var odemokratiskt och ohållbart. De 

betonade vikten av demokratiska val samt förutsatte att de som valdes in i sty-

relsen hade viss kunskap i det svenska språket. Till saken hör att de familjer 

som hade makt och inflytande ansågs handla odemokratisk och kom bland 

unga att associeras med en asherto och följaktligen benämnas som en sådan.99 

Eftersom begreppet asherto ursprungligen syftar till en grupps makt över andra 

mindre grupper är det ett negativt laddat begrepp, det används snarare av be-

tecknaren än den betecknade, förmodligen med avsikt att förhindra en 

 
99 Moshe (46 år), kunnig om Turabdin, erinrar sig att assyrier inte var organiserade i asheryotho ledda av kur-

diska agor, utan de var allierade med dem.   



KAPITEL 7 

 

 236 

utveckling som ansågs röra sig mot odemokratiska beslutsprocesser i valet av 

förenings- och kyrkostyrelser. Ledare i inflytelserika familjer ansåg att de unga 

ledarna inte heller agerade demokratiskt eftersom de höll varandra om ryggen 

genom att rösta fram varandra. För att göra den långa och komplicerade histo-

rien kort, förtäljer historien att en grupp unga män tog avstånd från benäm-

ningen assyrier och bröt sig ur föreningen. Dessa bildade en ny förening och 

antog den inhemska benämningen suryoye, som senare översattes till syrianer, 

och fick med sig några inflytelserika ätter och präster. Från det året och fram 

till slutet av 1990-talet beskrevs den interna konflikten som mycket infekterad 

(Björklund 1980:184 ff.). Under denna period kom både kyrkan och mäktiga 

familjer att stärka sin position (Björklund 1980:188 f.; Deniz 1999:357 ff.). 

Konflikten medförde stor splittring och kulminerade i delningen av folket i två 

läger: det assyriska och det syrianska, vilket ledde till långvarig osämja inom 

en del familjer och mellan släktingar. I vissa fall gick det så långt att schismen 

spred sig inom en kärnfamilj eller att unga som hade förälskat sig i någon från 

den andra falangen inte fick gifta sig med varandra. Det kunde vara den enes 

eller bådas föräldrar som motsatte sig giftermålet eftersom de andra ansåg till-

höra ”motståndarsidan” (se Andersson 1983:84 ff.; Björklund 1980:181 f.). 

Denna delning återverkade på kyrkans trovärdighet, eftersom kyrkoledare an-

klagades av sina församlingsmedlemmar för att vidga sprickan. Efter många 

påtryckningar från både assyriska och syrianska riksförbundet beslöt patriar-

ken i slutet av 1990-talet att förbjuda sina undersåtar att uttala sig om namn-

frågan och andra relaterade frågor. Sedan dess har namnkonflikten inte varit 

något större problem bland assyrier i Göteborg, varken i kyrkan, i föreningar 

eller i hemmen (se Deniz 1999:364 ff.). Se också Makkos intressanta perspek-

tiv på yttre och inre politiska influenser på namnkonflikten och på formandet 

av assyrisk ideologi (2012:297 ff.).  

Vilka styrelseposter som i Göteborg kommit att bli mest eftertraktade sedan 

mitten av 1990-talet för både den äldre och yngre generationen män är styrel-

seposterna i den egna kyrkan. Ett mönster som troligtvis är kännetecknande 

även för assyrier på andra orter i Sverige, i form av byggandet av egna kyrkor. 

En viktig anledning till denna kursändring är att kyrkans ekonomi förstärkts 

successivt med hjälp av de generösa gåvor den får av medlemmarna, samtidigt 

som föreningarnas ekonomi försvagats till följd av minskade statliga bidrag. 

Det ser jag som tydliga indikationer på den politiska omorienteringen och till 

att kyrkans ställning stärkts i förhållande till föreningen i Göteborg. Det är mer 

regel än undantag att assyrier ger större summor till byggnation av kyrkor än 

till byggandet av föreningslokaler. Det beror inte enbart på att deras starka tro 

driver dem till det, utan även på att kyrkorna har haft och fortfarande har en 

både religiös och kulturell betydelse. Även om kyrkans roll har stärkts innebär 
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inte detta att prästerna har fått större politiskt inflytande. Den ökade betydelsen 

beror dels på att kyrkorna kom att få en liknande organisation som förening-

arna (med en kyrkostyrelse som årligen väljs av församlingen) och dels på att 

församlingsmedlemmar tvingade patriarken till att agera mot präster som en-

gagerade sig i den lokala politiken. I exempelvis S:t Gabriel-församlingen i 

Västra Frölunda är det styrelsen som genom mandat från årsstämman tar beslut 

i olika sakfrågor som rör kyrkans ekonomi, och inte prästen. 

I takt med att de vuxna åldrats har deras politiska inflytande minskat, vilket 

fick många att tro att sulalesystemet som en politisk organisation skulle förlora 

sin betydelse helt, men så har dock inte blivit fallet. I stor utsträckning beror 

sulalesystemets överlevnad på att många av de unga män som en gång motar-

betade sulalesystemet började se vissa fördelar med det, dels för att stärka sin 

egen maktposition inom till exempel kyrkan och dels för att skapa ett socialt 

skyddsnät. Vilka medlemmar som representerar familjen i offentliga samman-

hang, inte minst när det gäller gruppinterna politiska processer eller släktgrup-

pens skydd mot yttre hot (som är ytterst ovanligt i Sverige), är liksom i Tu-

rabdin fortfarande män. Den patrilinjära släktgruppens sammansättning skiljer 

sig inte nämnvärt från hur det var i Turabdin, då sammankomsterna represen-

teras av manliga medlemmar från varje familj (en far och hans gifta söner med 

respektive familj). Det är snarare innehållet i sakfrågorna, de ombytta rollerna 

mellan fäder och söner, samt inkluderingen av gifta fastrars, mostrars, morbrö-

ders och döttrars familjer (representerade av män) som är det nya. Eftersom de 

gruppinterna konflikterna med tiden minskat har även behoven av samman-

komsterna avtagit. De män som inte är intresserade av politik eller av vikten 

att upprätthålla familjens sammanhållning brukar vara passiva i sådana sam-

manhang eller inte närvara på familjens sammankomster. Vid bland annat val 

av kyrko- eller föreningsstyrelse finns ofta en outtalad förväntning på att man 

i första hand bör rösta på eller stötta sina nominerade patrilinjära släktingar, i 

andra hand övriga släktingar som exempelvis ingifta män och avlägsna patri-

linjära släktingar, samt sina hawrone, vänner. Det finns också förväntningar på 

att en man vid konflikter bör ställa sig på sina släktingars sida, särskilt sin fars 

och sina bröders sida. Liknande krav ställs även på en ingift man i släkten, i 

synnerhet när han inbjuds till familjens sammankomster av sin svärfar eller 

svågrar. Ofta finns det delade meningar om svärsöners deltagande i samman-

komsterna och medlemmarna brukar i olika sammanhang uttrycka sin åsikt om 

detta. En del anser att svärsöner ibland får för mycket inflytande i de beslut 

som rör släktgruppens ställningstagande i olika frågor, som exempelvis hur en 

pågående konflikt mellan sig och sina motståndare bäst kan lösas. Det bör dock 

tilläggas att de gånger svärsönernas inblandning gynnat familjen eller de 

gånger de försvarat dem offentligt har deras inblandning välkomnats.  
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Bassimas man, Hanne, som inte har sin egen släkt nära sig är ett sådant 

exempel. Hannes svärfar och svågrar brukar kalla även honom till familjens 

sammankomster så att han inte känner sig utanför. I samtal med en del med-

lemmar av Bassimas släkt visar det sig att en del män (och kvinnor) i familjen 

inte varit förtjusta i hans närvaro, eller ”inblandning” som en del väljer att kalla 

det. En del har till och med riktat öppen kritik mot att svärsonen engageras av 

Bassimas ursprungsfamilj lite för mycket i de saker som uppfattas som famil-

jeangelägenheter. Något som även Bassima hört på omvägar och uttrycker viss 

besvikelse mot släktingar men också mot sin man då hon säger: 

 

Jag försöker få min man att dra sig från sådant som ger både huvudbry och onödiga kon-

flikter med andra släktingar. Jag påminns ofta om den konflikt vi hade i den förening vi 

tidigare var medlemmar i och som resulterade i osämja mellan oss [d.v.s. Bassimas ur-

sprungsfamilj med ingifta svärsöner] och en del släktingar både på min fars och på min 

mors sida.  

 

Hanne uppger att han har en helt annan syn på relationen till sin hustrus släkt-

grupp och ser på saken ur en annan synvinkel då han beskriver dem som sina 

hawrone, vänner som han kan lita på och som ska kunna lita på honom. Sådana 

hawrone beskriver han mer som bundsförvanter i olika frågor som han menar 

skiljer sig från andra hawrone som familjen umgås med socialt. Det är bra att 

visa utåt att man har många med sig eftersom man då tas på större allvar av 

andra i sin omgivning, tillägger Hanne. Samtidigt poängterar han att den dagen 

han skulle behöva deras stöd eller försvar gentemot sina motståndare räknar 

han med att stödet kan utebli. Hanne förtydligar:  

 

Jag syftar inte på fysiskt våld, för jag tycker själv att man ska anstränga sig till det yttersta 

att lösa konflikter på ett fredligt sätt. Dessutom har vi lärt oss att lösa konflikter på ett 

demokratiskt sätt och förlorarna brukar acceptera ett nederlag som tillkommit genom ett 

majoritetsbeslut. Det jag pratar om är att vara lojal mot sina hawrone, stå upp för dem och 

inte baktala dem eller fega ur. 

 

I samtal med andra män framkom liknande tankar om relationen till sin hustrus 

släkt, vilket visar på att Hanne är långt ifrån ensam om sin situation. Det finns 

således en diskrepans mellan hur en kvinnas make och hennes släktgrupp ten-

derar uppfatta relationen till varandra. Eftersom allt fler män börjar betrakta 

sina svärsöner och bortgifta döttrars söner som ”en av familjen”, som många 

uttrycker det, har deras ”inblandning” i släktgruppens politiska liv onekligen 

satt ny prägel på gruppens sammansättning, då den inte längre anses vara lika 

”homogen” som i Turabdin. 
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I de familjer som har många medlemmar på en och samma ort, brukar man-

liga medlemmar ha relativt stor inflytande över varandra när det gäller upp-

slutning kring olika politiska ställningstaganden i den lokala föreningen eller 

kyrkan (Cetrez 2005:63). Många medelålders män har under sin barndom in-

förlivat betydelsen av familjen eller släktgruppen. De har också med tiden bli-

vit medvetna om dess lojalitetsprinciper, baserade på förpliktelser att ställa upp 

för varandra och att foga sig efter de beslut släktgruppen gemensamt gör. I 

exempelvis Göteborg fanns under fältarbetet ett antal förhållandevis stora fa-

miljer vilka dominerades av män i 35–55 årsåldern och som i vissa avseenden 

utgjorde en politisk maktfaktor inom kyrkan och/eller föreningen. Unga män 

jag talade med då menar att de ställs inför dubbla lojaliteter eller svåra val: att 

å ena sidan leva upp till förväntningarna på familj- och släktlojalitet, och att å 

andra sidan vara lojal mot sig själv och värna om sina personliga ideal. Dessa 

lojalitetskonflikter eller val kan ibland vara svåra att hantera. David (35 år) gav 

(hösten 2004) uttryck för vad som förmodligen är en vanlig strategi, då han 

förklarar hur han hanterar besvärliga situationer av denna art: 

 

Om det är en sluten omröstning, vilket det normalt brukar vara, är det inga större problem 

att lösa dilemmat. Jag kan rösta på min kandidat och väljer att inte tala om för mina släk-

tingar vem jag röstat på, om de själva inte frågar, vilket sällan händer. Om det däremot är 

en öppen omröstning brukar jag inte gå emot mina släktingar, om det inte är en mycket 

viktig fråga.  

 

Den ättbaserade politiska organisationen är fortfarande av betydelse i dagens 

politiska praktik, men den har omtolkats och anpassats till rådande ”demokra-

tiska” och individualistiska ideal. De ungas uppfattningar om släktlojalitet sak-

nar dessutom den hierarkiska dimensionen som finns mellan seniorer och ju-

niorer och varit central för ättorganisationen. De ser på släktskapsgruppens 

medlemmar som jämlikar som ömsesidigt respekterar och stöttar varandra i 

olika situationer, men som inte lägger sig i vad de uppfattar som ”personliga” 

angelägenheter som till exempel relationen mellan medlemmar i familjen. Som 

en konsekvens av dessa förändringar finns det inte längre samma strikta del-

ning mellan äldre och yngre ledare som förr. De olika politiska grupperna re-

presenterade då av ett antal familjer som föreföll styras av män i medelål-

dern.100 En del unga män var kritiska och menar att lojalitetsprincipen inte an-

passats efter rådande förhållanden tillräckligt mycket, då den fortfarande 

 
100 Det bör påpekas att utöver den interna politiken har många inom gruppen börjat engagera sig i den 

svenska partipolitiken. Antalet assyrier som är aktiva i olika politiska partier har på både lokal och nationell 

nivå ökat markant under de senaste åren. Intresset för svensk partipolitik i allmänhet betraktas, till skillnad från 

den egna gruppens, som en privat angelägenhet, och individen har frihet att välja vilket parti denne vill vara 

medlem i eller rösta på. 
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vilade på tvång snarare än på ”fri vilja”. De ansåg att många män fortfarande 

hade svårt att gå emot sin familj eftersom de var rädda för att ställas utanför 

det sociala skyddsnätet. Andra menade att de såg fördelar med ”släktlojali-

teten”. Samtliga var överens om att om en del män valde att hålla sig neutrala 

brukade det inte leda till öppen osämja men däremot till ogillande eller besvi-

kelse. Men om personen ställde sig på motståndarsidan kunde hela eller delar 

av familjen uttrycka besvikelse eller anklaga denne, antingen direkt eller indi-

rekt, för att vara ”släktfientlig”, menar ett flertal medelålders män som jag talat 

med i separata sammanhang.   

Samtidigt som patriarkatet och den patrilinjära ideologin börjar ifrågasättas 

av en del medlemmar, tycks synen på härstamningsprincipen förändras i något 

långsammare takt. Jag tänker närmare bestämt på den grupp som man i offent-

liga sammanhang identifierar sig med och identifieras med, genom efternam-

net eller släktnamnet. Många assyrier har nämligen bytt ut sina turkiska efter-

namn mot det namn de var kända under i Turabdin. Exempelvis antog min 

patrilinjära släktgrupp namnet Garis medan en annan släktgrupp i samma ätt 

antog namnet Besara (vilket var namnet på en ingift kvinna som denna släkt-

grupp kommit att bli känd efter). En viktig anledning till att dessa släktgrupper 

valt en annan föregångares namn som efternamn istället för namnet Brahem 

(ättens anfader) eller Be Brahem är att de med tiden kom att bli mer kända 

under dessa namn, samt att de redan i Turabdin bodde på skilda orter. De ätter 

som har gjort valet att anta ättledarens efternamn, förmodas ha sin förklaring i 

att dessa familjer på detta sätt ville komma närmare varandra. I övertagandet 

av ättens namn som efternamn har folk valt olika sätt att göra det på. En del 

har lagt till prefixet bar, son (en äldre benämning, t.ex. Bartoma), andra har 

antagit prefixet be (t.ex. Betoma), men många har också valt namnet på förfa-

dern utan något prefix som Toma eller Malke. En mindre grupp har dock valt 

att lägga till det svenska ordet ”son”, så att efternamnet klingar svenskt, som 

till exempel Tomason. Oavsett om man behåller sitt turkiska efternamn, antar 

det namn släktgruppen är känd under inom gruppen eller ändrar det så att det 

klingar svenskt, så har det fortsatt fungera som ett förenande element eller ett 

sätt att knyta männen i den patrilinjära gruppen till varandra. På detta sätt kan 

medlemmarna i en patrilinjär släktgrupp fortsätta att identifiera sig med 

varandra och med släktgruppens image inom gruppen. 

När det gäller kvinnor brukar de, liksom i Turabdin, efter giftermål överta 

makens efternamn. I de fall de behåller sitt flicknamn beror det på att vigseln 

enbart förrättats av en syrisk-ortodox präst som inte är en godkänd vigselför-

rättare av svensk myndighet. Dessa par räknas i svensk juridisk mening som 
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samboende.101 När paren får barn brukar barnen ges faderns efternamn. Det är 

också vanligt att paret i samband med det första barnets födelse viger sig bor-

gerligt och kvinnan övertar då i regel mannens efternamn. Eftersom barnen får 

sin fars efternamn definierar de sig och definieras officiellt som medlemmar 

av sin fars grupp, men inofficiellt och i det vardagliga livet kan de ses och se 

sig själva som medlemmar av den släktgrupp de har mest umgänge med. Bland 

nygifta unga kvinnor som är födda i Sverige är det dock många som antingen 

behåller sitt flicknamn eller har dubbla efternamn. Det finns åtminstone ett 

femtiotal kvinnor bara i Göteborg som har dubbla efternamn, vilket markerar 

ett tydligt trendbrott. Även i dessa fall får barnen i regel faderns efternamn, 

dock inte i de fall fadern och modern skilt sig när barnet varit litet och kontak-

ten med fadern avbrutits helt. I sådana fall brukar barnet få moderns efternamn 

och ses som medlem av hennes släktgrupp. Utifrån den utveckling som sker är 

det en tidsfråga innan allt fler kvinnor bibehåller sitt flicknamn eller har kvar 

det tillsammans med makens efternamn. I och med detta har vi kommit in på 

de processer som inverkar på den patrilinjära ideologins betydelse. 

 

Faktorer som urholkar den patrilinjära ideologin och kvin-
nors roll i detta 
En faktor som redan under gruppens första tid i Sverige slog hårt mot det patri-

lokala idealet och som därmed försvagade den patriarkala ideologin var grup-

pens splittring i olika länder och bosättning på olika orter. En annan viktig 

faktor är den tilltagande uxorilokala bosättningen som i stor utsträckning följde 

på kvinnans ökade frihet och föräldrars ökade inflytande i döttrarnas postma-

ritala bosättning. Sveriges stängning av sina gränser medförde svårigheter att 

få uppehållstillstånd. Enda alternativet för ogifta män utan uppehållstillstånd 

var att gifta sig med en kvinna som redan hade uppehållstillstånd. En konse-

kvens av dessa giftermål var att den blivande hustrun och/eller hennes föräldrar 

mer eller mindre krävde att paret bosatte sig på samma ort som hustruns för-

äldrar. Eftersom maken fick sitt uppehållstillstånd via sin hustru förväntades 

han visa tacksamhet gentemot henne och hennes familj för att de hade gjort 

kher, en god gärning, för honom. Sådana skyldigheter gjorde att mannen ham-

nade i underläge i förhållande till sin hustru och hennes ursprungsfamilj, vilket 

ofta innebar en förödmjukelse för de män som hade patrilinjära släktingar på 

annan ort i landet. Dessa män bemöttes i regel med förståelse och medlidande 

av andra i sin omgivning eftersom de inte ansågs ha något annat val. Ganska 

snart började även män som hade uppehållstillstånd att flytta till sin blivande 

hustrus hemort, vilket kritiserades hårt och inte alls bemöttes med samma 

 
101 Det bör påpekas att den syrisk-ortodoxa kyrkan endast dokumenterar vigslar av egna medlemmar förrät-

tade av de egna prästerna och inte av andra präster som till exempel de svenska.  
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förståelse. Många vuxna undrade hur en man som redan hade uppehållstill-

stånd kunde underordna sig krav på uxorilokal bosättning. Dessa män kunde 

därför motarbetas ganska hårt av sina släktingar, särskilt sina fäder vilka ansåg 

att han inte borde ställa upp på ett sådant ultimatum. Detta eftersom han varken 

befann sig i underläge i förhållande till hans blivande hustru eller stod i tack-

samhetsskuld till henne och hennes ursprungsfamilj. En sådan bosättning ledde 

ofta till osämja mellan mannen och hans ursprungsfamilj men den var ofta 

kortvarig. Under senare tid är det ytterst få föräldrar som blir osams med sina 

söner om de väljer att bosätta sig uxorilokalt.  

Medan omflyttningar i Turabdin var sporadiska har de i Sverige blivit re-

lativt vanliga: en del familjer flyttar från kvinnans hemort till mannens släkts 

hemort eller tvärtom. Exempelvis har en del av de män som tvingades flytta 

till kvinnans hemort flyttat så att de bosatt sig nära andra medlemmar av man-

nens patrilinje. Av dem som flyttar väljer flertalet att bosätta sig nära släk-

tingar, antingen på mannens eller på kvinnans sida. Exempelvis har ett flertal 

av de män (och även de kvinnor102) som gifte sig med en i Sverige bosatt lands-

man, så småningom fått hit sina föräldrar och yngre syskon genom så kallad 

anhöriganknytning. En del av de nyanlända bosatte sig på samma ort som den 

släkting som de knöt an till, medan andra flyttade efter att de fått uppehållstill-

stånd till den ort där deras patrilinjära släktingar var bosatta. De främsta orsa-

kerna till att en del män valde att inte flytta med sin familj till sina patrilinjära 

släktingar tycks vara att de kände tacksamhetsskuld gentemot den släkting som 

tog hit dem eller att de efter ett tag började trivas på den nya ort där den an-

knytande släktingen bodde. Allteftersom uxorilokala och neolokala bosätt-

ningar bland unga blivit vanligare har många inom gruppen kommit att be-

trakta dem som ”normala”. Förekomsten av uxorilokal bosättning i Turabdin 

var ytterst sällsynt och i regel temporär, den tillkom vanligtvis som följd av 

tillfällig osämja mellan mannen och hans patrilinje eller så orsakades den av 

ekonomiska problem som kunde förbättras i den nya bosättningen. I dag är det 

vanligt i Sverige att en kvinna som på 1970-talet bosatte sig nära sina föräldrar 

också har en del av sina gifta döttrar bosatta på samma ort eller till och med i 

samma bostadsområde som hon själv och hennes föräldrar. Hanne vars ur-

sprungsfamilj bor i Belgien ger följande förklaring:  

 

Jag och mina bröder som bor i ett annat europeiskt land brukade under de första åren besöka 

varandra ofta, minst två gånger om året. Och då lärde våra barn lära känna varandra. Nu-

mera [2010] ringer vi varandra regelbundet, ungefär en gång i veckan, men vi träffas i stort 

sett bara i samband med bröllop eller begravning, vilket även gäller våra barn. Mina barn 

 
102 För de kvinnor som gifte sig med en i Sverige bosatt assyrisk man var det en självklarhet att de skulle bo-

sätta sig på den blivande makens ort.  
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har sporadisk kontakt med mina bröder och detsamma gäller deras barn. Vi håller på att 

glida ifrån varandra. En del av mina barnbarn känner inte till mina syskon, deras barn och 

ännu mindre deras barnbarn. Många av deras barnbarn känner förmodligen inte till oss hel-

ler. Jag tror att med tiden kommer kontakten mellan våra barn minska eller helt upphöra. I 

bästa fall kommer våra barnbarn att betrakta varandra som släktingar men inte som familj. 

Egentligen är det något naturligt, även om det är sorgligt, men processen påskyndas av det 

geografiska avståndet.  

 

Den patrilinjära gruppens splittring över olika orter och länder och den alltmer 

glesa kontakten mellan medlemmar i den yngre generationen, är ytterligare 

tecken på dess försvagning. Under fältarbetet framkom att många endast be-

sökte sina syskon eller kusiner i andra länder. Det var ett fåtal som besökte 

släktingar bortom dessa, som exempelvis sina far- och morbröder, om det inte 

rörde sig om speciella tillfällen som bröllop, sjukdom eller begravning. Detta 

beror inte bara på svårigheten att kommunicera språkligt, då allt fler i den 

yngre generationen både i Sverige och i andra diasporaländer har begränsade 

kunskaper i det egna språket, utan det handlar lika mycket om att man inte 

känner ”riktig” samhörighet med varandra, menar ett flertal jag talat med. Det 

tilltagandet intresset för svensk politik, den egna karriären eller andra intresse-

områden bland yngre män och kvinnor, tenderar också att underminera den 

patrilinjära ideologins betydelse. 

Ytterligare faktorer som urholkar den patriarkala och patrilinjära ideolo-

gins betydelse kan härledas till kvinnans nyvunna integritet och de därigenom 

förändrade hierarkiska relationerna, i första hand mellan kvinnan och hennes 

make, i andra hand mellan kvinnan och hennes svärföräldrar samt svågrar, och 

i tredje hand mellan kvinnan och hennes makes farbröder. I den nya kontexten 

har både mannen, hans föräldrar och farbröder förlorat mycket av sin tidigare 

auktoritet gentemot hustrun respektive ”svärdottern”. Det som utifrån kvinnors 

synpunkt kännetecknar goda svärföräldrar är att de ställer upp och finns till 

hands för sina barns familjer, till exempel när de behöver barnpassning. På 

liknande sätt anses en god svåger eller farbror till maken vara sådana som inte 

lägger sig i det som uppfattas som familjens ”privata angelägenhet”, eller som 

inte drar in sin bror respektive brorson i onödiga konflikter. Det finns med 

andra ord en förväntan på dessa affinala släktingar att inte lägga sig i sina gifta 

söners, bröders och brorsöners liv. Mot bakgrund av dessa förändringar i syn-

sätt bland medelålders och unga brukade äldre med skämtsam ironi säga under 

fältarbetet (2010) att det numera är ombytta roller mellan dem och deras svär-

döttrar, i synnerhet mellan svärdotter och svärmor. De menade att svärmödrar 

vågar i allmänhet inte kritisera eller komma i konflikt med sina svärdöttrar av 

rädsla för att konflikten kan urarta och leda till försämrade relationer mellan 

dem och deras söner. Svärföräldrar är i regel medvetna om att svärdöttrarna 
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har betydligt större inflytande över det egna hushållet och sina barns framtid 

än de skulle ha haft i Turabdin. Kvinnornas större inflytande över hushållet är 

förmodligen en av orsakerna till att svärföräldrar inte vill eller inte får bo hos 

någon av sina söner på ålderns höst, inte ens när den ene går bort. Äldre jag 

talat med ger även andra orsaker till att de inte bor hos sina barn. En del säger 

att de inte vill vara en belastning för sina barn, medan många andra säger att 

de känner sig friare och har det bekvämare när de bor ensam. Medelålders och 

yngre kvinnor konstaterar att relationen mellan svärmödrar och svärdöttrar är 

annorlunda, mer avslappnad och balanserad i Sverige än den var i Turabdin. 

Bahia (48 år) och Rehane (46 år) beskriver exempelvis sina relationer till re-

spektive svärdotter (2004) som bra och förklarar i mun på varandra: ”var och 

en bestämmer över sitt eget hushåll, så det bör inte finnas någon anledning till 

bråk”. Även om svärdöttrar och svärföräldrar försöker undvika att komma i 

konflikt med varandra finns det spänningar, särskilt mellan svärdöttrar och 

svärmödrar som ibland har urartat till osämja. Om osämjan blir långvarig kan 

den även påverka mannen och barnen då de tvingas att ta ställning i konflik-

terna, genom exempelvis minskat socialt umgänge med sina föräldrar respek-

tive farföräldrar. Sådana dispyter är inte helt ovanliga och många har på ett 

eller annat sätt kommit i kontakt med dem. Relationen till svågrar och i viss 

mån makens farbröder beskrivs av ett tjugotal kvinnor jag talat med som bra, 

för det mesta avslappnad, men inte friktionsfri. Ibland kan det uppstå spän-

ningar av olika skäl, varav en del nämndes tidigare. Att döma av både mäns 

och kvinnors uttalanden om sina affinaler i olika sammanhang, verkar det fin-

nas intresse eller rättare sagt förväntning från båda håll att inte reta upp den 

andre ”i onödan”, eller att vara ”samarbetsvillig”, som många brukar uttrycka 

det.  

Till skillnad från kvinnors situation i Turabdin kan gifta kvinnor i Sverige 

i stor utsträckning själva bestämma i vilken omfattning de vill umgås med släk-

tingar på sin och sin makes sida. Det har lett till att många kvinnor umgås i 

större utsträckning med sina egna släktingar, i synnerhet föräldrar och syskon 

samt mor- och farföräldrar, än med makens ursprungsfamilj och släktingar. I 

de fall där det finns spänningar mellan kvinnan och hennes makes ursprungs-

familj eller släktingar, tenderar besöken till dem det berör att bli ännu glesare. 

I fall där skilsmässa ägt rum avbryts i regel kontakten helt mellan hustrun och 

mannen, och i förlängningen även mellan deras respektive ursprungsfamiljer, 

vilket även kan gälla släktingar bortom dessa om de inte är besläktade med 

varandra. Mot bakgrund av dessa aspekter tenderar en del barn därför umgås 

mer med släktingar på moderns sida än med de på faderns sida. Gifta kvinnors 

möjlighet att i större utsträckning umgås med sin ursprungsfamilj har inte bara 

lett till intensivare relationer utan även större ansvar att, liksom sina bröder, 
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hjälpa föräldrarna med praktiska saker såsom möten med myndigheter och 

sjukhusbesök. Med sin ökade frihet och integritet har kvinnan möjlighet att 

bestämma vem hon vill och inte vill hjälpa. Hon kan hjälpa sina svärföräldrar 

men hon gör det vanligtvis inte av pliktkänsla som i Turabdin, utan snarare av 

omtanke. Om relationen mellan svärdottern och svärföräldrar inte är bra kan 

hon således välja att inte ställa upp och hjälpa dem, med hänvisning till att 

ansvaret ligger på hennes make, det vill säga deras son. En inställning som blir 

allt vanligare och som vuxna jag talat med menar är berättigad, eftersom det i 

slutändan är söner som har ansvaret för sina föräldrar och inte svärdöttrar. 

Den patrilinjära ideologin har också utmanats av kvinnliga medlemmar 

som inte längre är villiga att rätta sig efter de förväntningar och krav som ställs 

på dem att följa vissa seder. Ett ypperligt exempel är de kvinnor som under 

gudstjänsten i den syrisk-ortodoxa kyrkan väljer att inte skyla sitt huvud med 

en sjal, eller väljer att beblanda sig med män under gudstjänsten. Och jag (för-

fattaren) är en av dem. Eftersom jag är prästens syster har jag tillrättavisats av 

äldre kvinnor, som menar att jag bör föregå med gott exempel och inte skämma 

ut min bror. För några år sedan sa en äldre kvinna till mig: ”Du har ett ansvar 

och en skyldighet gentemot din bror att följa de religiösa föreskrifterna!” 

Många menar att om prästens familj och släktingar inte rättar sig efter hans 

uppmaningar, tillika bibelns föreskrifter, kan han framstå som mindre trovär-

dig. Genom att hans närmaste följer kyrkans normer höjer de inte bara hans 

trovärdighet utan även hans anseende. Jag kan tänka mig att en del kvinnor och 

kanske män också anser att det är både oansvarigt och egoistiskt av mig att 

ignorera deras uppmaningar. De har samtidigt inte tagit avstånd ifrån mig eller 

varit undvikande mot mig, utan vi har haft en fortsatt bra relation till varandra. 

Varför de inte tar avstånd ifrån sådana som mig kan bero på att de blir påminda 

om det prästen brukar predika om, nämligen att ”var och en står själv för sina 

synder inför sin skapare”. Det kan också bero på rädslan att förlora sådana som 

mig och andra besökare, i synnerhet unga besökare. De som bär huvudbonad i 

kyrkan utgör närmare 90 % av kvinnorna, vilket är en hög siffra. De förkla-

ringar som kvinnor i medelåldern ger till varför de bär sjal handlar i vissa fall 

om fri vilja men i många andra fall om svårighet att bryta mot en del normer, 

patriarkala värderingar eller påtryckningar från sina föräldrar, far- och morför-

äldrar eller andra släktingar som de har respekt för. En del kvinnor som har 

giftasmogna söner menar att kvinnor redan har åstadkommit mycket vad gäller 

frihet, jämställdhet och medbestämmanderätt i familjen, och att mer frihet un-

derminerar viktiga traditioner. Det är inte helt ovanligt att sådana kommentarer 

fälls av kvinnor som av andra anses dominera över sina män, eller vara för 

”moderna”. Både de som anses dominera över sina män och andra kvinnor 

uttrycker samma oro, nämligen att deras söner kan komma att hamna i 
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underläge i förhållande till deras svärdöttrar. Samma kvinnor kan vara lika an-

gelägna om att deras döttrar får en jämbördig relation till sina framtida män. 

Det är därför inte helt ovanligt att samma person kan uppfattas som tvetydig i 

sin inställning till jämställdhet. Kontentan blir att samtidigt som assyriska 

kvinnor eftersträvar någon form av jämställdhet mellan könen är de långt ifrån 

eniga om innehållet och formen för detta. Beträffande mäns hållning i jäm-

ställdhetsfrågor har jag mött både de som är för (ofta medelålders och yngre 

män) och de som är emot.  

Trots kvinnors nyvunna fri- och rättigheter deltar de sällan familjesamman-

komsterna under vilka viktiga beslut tas och som i praktiken kan påverka deras 

liv. I samtal med kvinnor i medelåldern förklarar ett flertal att de själva inte 

vill delta i sådana sammankomster eftersom de inte är intresserade av de grupp-

baserade politiska aktiviteterna. Andra kvinnor påpekar att de har velat men att 

de har motarbetats, antingen direkt eller indirekt av maken eller andra män i 

släktgruppen, eller i vissa fall även av kvinnor i makens släkt. Många av kvin-

norna understryker att även om de inte deltagit i sådana sammankomster har 

de på olika sätt haft ingång till dem och därigenom ibland kunnat påverka män-

nens beslut i olika frågor. I de flesta fall brukar männen liksom i Turabdin ha 

sina sammankomster hos varandra. Frun och andra kvinnor knutna till den de 

är hos tillåts i regel få sitta med, även om kvinnorna mer eller mindre förväntas 

vara passiva lyssnare. Det är inte heller ovanligt att en del av dessa kvinnor för 

vidare vad som har dryftats till andra kvinnor i släktgruppen, som i sin tur kan 

komma med egna åsikter om det som dryftats. De kvinnor vars män, söner eller 

bröder, haft behov av att diskutera sitt ställningstagande i en viss fråga med 

någon, har ibland vänt sig till dem. På detta sätt är många kvinnor indirekt med 

och påverkar männens beslut i olika frågor, oavsett om de väljer att inte delta 

eller inte får fullt tillträde.  

Kvinnorna lyser också i stor utsträckning med sin frånvaro i offentliga re-

presentationer av familjen (så väl makens som sin ursprungsfamilj) i mansdo-

minerade sammanhang, trots att de fått betydligt större inflytande över sina liv, 

i hushållet eller fått styrelsepost i föreningen. Kvinnors fortsatta underordning 

är särskilt tydlig i kyrkan, kanske mest för att kyrkan är en gammal institution 

vars ledning helt domineras av män. De enstaka kvinnor som då och då valts 

in i kyrkostyrelser har i regel fått uppdrag att ansvara för verksamhet riktad 

mot barn, kvinnor eller äldre. En uppgift som i förhållande till uppdraget som 

ordförande eller kassör värderas lägre. Kvinnors representation på höga poster 

i föreningsstyrelser och riksförbundsstyrelsen har varit något bättre. Dessvärre 

har den inte varit långvarig och kantats av samarbetssvårigheter med en del 

manliga styrelsemedlemmar. De kvinnor som inte får gehör för sina idéer eller 

utesluts från mansdominerade arenor, söker sig istället till andra arenor där de 
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får större gehör för sina idéer. Det kan exempelvis vara på jobbet, i vänskaps-

kretsen eller i en ideell organisation. Unga och medelålders kvinnor har i regel 

minst en gymnasieutbildning bakom sig och många är inte bara förvärvsarbe-

tande utan även karriärister och söker sig medvetet till arenor för att förverkliga 

sig själva och sina mål.   

Givetvis har nya kunskaper om befruktningsprocessen haft avgörande be-

tydelse bland de unga i omvärderingen av släktingar på sin fars respektive mors 

sida, en faktor som onekligen underminerar den patrilinjära ideologins infly-

tande. I Turabdin ansågs fadern vara mer relaterad till sina barn än modern på 

grund av föreställningen att barnen hade ”samma blod” som fadern. Samtidigt 

som många äldre assyrier fortfarande är av denna uppfattning, har den yngre 

generationen främst via skolan förvärvat andra kunskaper om befruktningspro-

cessen och föräldrarnas ”biologiska” band till barnet. Unga som har växt upp 

i Sverige uppfattar sig således inte som mindre besläktade med sin moder och 

hennes släkt. Den nya kunskapen om befruktningsprocessen har även givit 

mödrar en annorlunda syn på banden till sina barn. Mödrar ser sig varken som 

mindre besläktade med sina barn eller som mindre berättigade till dem än fä-

derna vid exempelvis en skilsmässa. En uppfattning som även äldre börjar se 

som något ”normalt”, då många av dem inte längre gör skillnad mellan sina 

söners och döttrars barn.  

När det gäller synen på arvsrätten framträder, utifrån samtal med åtskilliga 

vuxna och äldre, en kluven inställning. Å ena sidan ses sönerna både som arv-

tagare till föräldrarnas egendom och eventuella kostnader i samband med deras 

begravning. Å andra sidan förespråkar många inom gruppen att både söner och 

döttrar bör ha lika mycket rätt till föräldrarnas arv, samt att de gemensamt bör 

stå för eventuella kostnader i samband med föräldrarnas begravning. Många 

menar att till skillnad från hur det var i Turabdin brukar både söner och döttrar 

vara ansvariga för föräldrarnas omsorg på ålderns höst. Mot bakgrund av de 

förändringar som skett i synen på arvsrätt, talas det inte längre om bror, brorson 

och farbror som självklara arvtagare till en bortgången man. Många menar att 

det i Sverige faller sig ”naturligt” att en man inte ställer krav på att ärva en 

bortgången bror utan söner, då bröder varken har gemensam fast egendom som 

hus och mark, eller gemensam ekonomi. Under senare tid har i första hand den 

bortgångnes hustru kommit att ses som primär arvtagare och i andra hand bar-

nen. Men om den bortgångne har barn från tidigare äktenskap har de, i enlighet 

med svensk lag, rätt att få sitt arv efter faderns död. I tredje hand kommer 

närmast besläktade bortom dessa. Vuxna i allmänhet är medvetna om att deras 

egendom kommer att fördelas mellan närmast anhöriga i enlighet med den 

svenska arvsrättslagen. Jag har inte hört talas om arvsrättstvister bland assyrier 

i Göteborg. Däremot har folk berättat att äldre män och kvinnor innan sin 



KAPITEL 7 

 

 248 

bortgång uttryckt önskemål inför sina söner att även döttrarna bör få en del av 

deras arv, vilket i regel respekterats och infriats. Ofta handlar det om en mindre 

del av arvet, ungefär en fjärdedel. Eftersom många kvinnor i medelåldern och 

äldre fortfarande har respekt för gamla traditioner brukar de inte åberopa sina 

rättigheter i sådana fall, trots medvetenheten om att de enligt svensk lag har 

lika mycket rätt till föräldrarnas arv som sina bröder (jfr Carsten 1997:98 f.). I 

stor utsträckning beror detta på att det i regel handlar om små summor och att 

kvinnor ifråga om större arv troligtvis kommer att åberopa sina rättigheter. 

Skulle någon kvinna göra det följs i regel den svenska arvsrättslagen som upp-

fattas som självklar. Söner har inte heller ställt krav på sina gifta systrar att 

vara med och betala eventuella kostnader för föräldrarnas begravning. I Göte-

borg tycks syskon ömsesidigt lösa sådana frågor. Med anledning av att de äldre 

har låg ålderspension och sällan har några större tillgångar har det hittills inte 

varit några konflikter kring arv eller begravningskostnader. I de flesta fall bru-

kar äldres besparingar täcka kostnaderna, men om de inte gör det brukar sö-

nerna lägga ut och om det blir pengar över skänks i regel överskottet till väl-

görande ändamål. 

Alla dessa förändringar har inte bara lett till en förändrad syn på släktskap, 

utan även bidragit till att det utvecklats en kluven attityd till vissa aspekter i 

den patrilinjära ideologin. Processer som tycks förändra synen på och relat-

ionen till förmodade släktingar vilka får sin betydelse utifrån det umgänge, den 

närhet och det stöd de får av varandra. Hur ser umgänget med förmodade släk-

tingar ut och hur värderas det?  

 

Uppfattningar om familjen och andra hus-
hållsformer  
Familjelivet och uppfattningar om ansvaret för barnen och hushållet ser an-

norlunda ut jämfört med hur det var i Turabdin, då fäders umgänge med sina 

barn och deras deltagande i hushållsarbetet skiljer sig helt. Även om det fort-

farande finns män som försöker bibehålla traditionell manlighet, som auktori-

teten i hemmet, förefaller många andra män ha anpassat sig till de nya demo-

kratiska förhållandena som präglar relationerna mellan familjemedlemmarna, 

i synnerhet makarna. Dessa förändringar har bland annat bidragit till att unga 

par har kommit att skaffa färre barn. Fram till början av 1990-talet skaffade 

många föräldrar fyra barn; två flickor och två pojkar var idealet, men därefter 

började allt fler skaffa två till tre barn. Många jag talat med brukar framhålla 
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att de inte längre bryr sig om kön, att det viktigaste är att barnet är friskt.103 En 

annan viktig orsak till att färre barn skaffas är som en ung kvinna uttryckte det: 

”Jag upplever att vi unga föräldrar är mer egoistiska, inte lika uppoffrande som 

våra föräldrar i den äldre generationen”. Hon menar att dagens föräldrar är mer 

bekväma av sig och att de själva också vill ha roligt, något som hon menar att 

många i den äldre generationen inte gav uttryck för. Ytterligare en orsak till att 

föräldrar skaffar färre barn är att de inser vikten av att engagera sig i sina barns 

utveckling för att kunna ge dem det stöd de själva inte kunde få under barndo-

men (jfr t.ex. Deniz [1993] som menar att assyriska företagare som arbetade 

långa dagar inte lyckades riktigt med den ambitionen). Det finns också för-

väntningar på familjen, både från svenskt och assyrisk håll, att fungera som en 

viktig institution och en länk mellan det egna kollektivets och det svenska sam-

hällets normer och värderingar, två skilda normsystem som inte bara förstås 

olika av föräldrar och barn, utan som många gånger kolliderar med varandra 

och som kräver särskilda lösningar och kompromisser. Hur familjer hanterar 

olika problem och svårigheter som har med integration kontra bevarandet av 

viktiga traditioner att göra tas upp i avhandlingens nästa del (kapitel 7 och 8). 

Familjen, ett gift par med deras gemensamma barn, är den allra vanligaste 

familjeenheten bland assyrier. Inte fullt lika vanlig är de familjer där den ena 

eller båda parter tidigare varit frånskilda och har barn från tidigare äktenskap, 

så kallade styvfamiljer, därefter kommer familjer bestående av ogifta sambo-

ende föräldrar med gemensamma barn och barn från tidigare förhållande, sist 

kommer ensamstående frånskilda föräldrar, varav nästan alla är kvinnor med 

barn.104 Bland familjer med gifta par och deras gemensamma barn är det de 

etniskt homogena familjerna som fortfarande är vanligast och som idealiseras 

framför etniskt heterogena familjer. Samma mönster återkommer i synen på 

etniskt homogena och etniskt blandade styvfamiljer, då de förra tenderar att 

idealiseras framför de senare. Hushåll med en ensam förälder eller styvfamiljer 

som följd av skilsmässa och omgifte har i dag blivit allt vanligare bland assy-

rier i Sverige och de fortsätter att öka. Delad vårdnad har också blivit allt van-

ligare, vilket i fallet med de barn vars ena eller båda föräldrarna gift om sig, 

innebär att de får nya fiktiva släktskapsrelationer på köpet. De argument som 

framförs av framförallt äldre mot andra familjeformer, som nämndes ovan, 

grundar sig på att det bildas nya och för gruppen invecklade familjer, vilka i 

förhållande till den idealiserade familjen (nämligen ett gift assyriskt par med 
 

103 Att skaffa sig ett husdjur som till exempel en hund eller en katt som sällskap har börjat bli vanligt bland 

unga par, något som många vuxna förundras över eftersom i hemtrakten hade de själva enbart dessa djur för 

skydd mot fiender eller mot råttor. 

104 Två andra och mycket ovanliga familjeformer som inte tas upp här på grund av det låga antalet, är föräld-

rar med adoptivbarn och föräldrar vars barn tillkommit via sperma- eller äggdonation.   
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gemensamma barn) av många anses som instabila. Medelålders och yngre i 

allmänhet har en annan syn och förefaller inte vara lika kategoriskt fördö-

mande som äldre i allmänhet.  

Samboförhållanden (ett ogift par utan barn eller med gemensamma och/el-

ler respektive barn från tidigare relation) bidrar till en tredje familjeform, vilket 

är ett nytt fenomen som uppstått i Sverige. Denna form av familjebildning är, 

liksom föräktenskapliga sexuella relationer, företeelser som ännu inte är all-

mänt accepterade inom gruppen. Icke desto mindre har denna familjeform till-

sammans med eget boende ökat bland unga under de senaste åren. Vuxna som 

jag talat med uppger att personer som öppet deklarerar att de bor ihop med sin 

partner uppfattas, inte enbart av dem utan även av andra vuxna, som normbry-

tare. Deras beteende anses med andra ord vara olämpligt och de anses därmed 

inte vara goda förebilder för ungdomar att umgås med. Inom gruppen betraktas 

samboförhållanden i allmänhet som ”ohelgade giftermål” och de ses som något 

svenskar men inte assyrier gör. Mot bakgrund av sådana uppfattningar brukar 

den person som planerar att ingå ett samboförhållande motarbetas av sin familj 

och släkt, de råder hen att antingen göra slut (om familjen är emot förhållan-

det), att hemlighålla förhållandet, eller att följa traditionerna, alltså att gifta sig. 

I vissa familjer isoleras den ”avvikande” under en viss period. I de fall där 

personen hunnit skaffa barn med sin partner och partnern accepteras av släkten, 

är pressen ännu hårdare, särskilt på dem som tidigare inte varit gifta. En del 

ger efter och gifter sig, medan andra står på sig. De som står på sig kan förlora 

vänner men familj och släktingar brukar finnas där, även om de tidigare visat 

motstånd. Adiba (43 år) berättar varför hon har valt att leva som sambo: 

 

Jag kom till Sverige 1982 och var sjutton år gammal. Året efter gifte min far bort mig mot 

min vilja. Vi fick en son och en dotter men eftersom äktenskapet knakade i fogarna från 

första början skilde jag mig efter tio år. Min första tanke då var att aldrig gifta om mig, men 

däremot träffa en man. Efter en tid började jag träffa män från andra etniska grupper och 

så småningom träffade jag min nuvarande sambo som själv varit gift och har barn från 

tidigare äktenskap. Han kändes rätt och redan efter tre månader flyttade vi ihop. Innan vi 

gjorde det berättade jag för min familj [ursprungsfamilj] om honom och att han är kristen 

från en annan etnisk grupp. De blev givetvis inte glada över att vi skulle flytta ihop, det 

blev ett visst motstånd och små konflikter, mest från min mors sida som ansåg att jag på 

detta sätt skulle dra skam över familjen. När de insåg att jag inte gav efter har familjen 

sedan dess accepterat vårt förhållande [Hennes mor verkar ha löst problemet på sitt eget 

sätt genom att säga till folk att de är gifta]. Jag är ganska säker på att de flesta assyrier i 

min bekantskapskrets vet att jag har en sambo.  Jag vet egentligen inte vilka reaktioner 

andra assyrier har på det. Det viktigaste för mig är att varken mina barn, min familj eller 

mina vänner har tagit avstånd ifrån mig. Vi har nu bott tillsammans i åtta år och för fyra år 

sedan köpte vi en bostadsrätt tillsammans. Vi har också planerat att gifta oss, men det blir 
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en borgerlig vigsel [vilket inte ses som en ”riktig vigsel” bland assyrier i allmänhet, något 

som hon känner till men inte bryr sig om]. 

 

Kända fall av samboförhållanden där båda parter är assyrier är nästintill obe-

fintliga och jag har kännedom om endast två fall. I de allra flesta fall har part-

nern en annan nationalitet men med kristen bakgrund.105 Antalet män och kvin-

nor som lever i samboförhållanden i Göteborg skulle kunna uppskattas till om-

kring trettio. De kvinnor som bor ihop med sin partner är av allt att döma be-

tydligt färre än män, och de är i regel sedan tidigare frånskilda. Även om anta-

let kvinnor som lever i samboförhållanden är färre än antalet män, kan siffran 

i verkligheten vara högre än de fall som är allmänt kända. Mörkertalet beror 

på att kvinnor verkar ha större behov än män att hemlighålla sina relationer 

eftersom deras anseende skadas betydligt mer, vilket särskilt gäller unga ogifta 

kvinnor. En assyrisk man eller kvinna offentliggör i regel inte sådana relationer 

om hen inte tar relationen på största allvar, eftersom det kan leda till försämring 

av dennes anseende inom gruppen. Om hen är ogift brukar motståndet från 

föräldrar och släktingar vara hårdare, eftersom personens chanser att senare 

gifta sig med någon från den egna gruppen kan minska drastiskt. Mot bakgrund 

av att denna samlevnadsform ännu inte är erkänd inom gruppen, försöker vissa 

familjer hemlighålla sådana relationer i förhoppning om att familjemedlem-

men inom snar framtid träffar någon inom gruppen som hen kan gifta sig med. 

hushållsideologin. Vad det gäller samboförhållanden uppger ett tiotal äldre 

att en del av deras vuxna barn lever i en sådan relation och tillägger att de 

motvilligt accepterat relationen. De flesta uppger också att de inte har samma 

förväntningar på deras familj som sina andra barns familjer med helassyrisk 

bakgrund att fullfölja traditionella normer, till exempel att inte låta dessa barn 

ingå föräktenskapliga relationer. I de fall etniskt heterogena par praktiserar as-

syriska traditioner, oavsett om de är gifta eller inte, som exempelvis att döpa 

sina barn i gruppens kyrka, ses det som något positivt och parets barn ses också 

mer som ”assyrier” än annars, menar ett flertal jag talat med. En av de viktig-

aste förändringarna förefaller vara att de kvinnor som gift sig med någon utan-

för den egna gruppen inte längre av en del ses som msakre, förlorade, utan som 

gruppmedlemmar. Av samtal med ett flertal vuxna att döma gäller detta i hög 

grad även kvinnornas barn, som av vissa ses som helassyrier och av andra som 

halvassyrier, beroende på hur de själva identifierar sig. I och med den föränd-

rade synen på kvinnans tillhörighet ses varken kvinnan eller parets barn som i 

 
105 Det finns dock par som i svensk mening betraktas som sambor eftersom de inte är vigda i Svenska kyrkan 

eller borgerligt, men de är vigda i syrisk-ortodoxa kyrkan i Göteborg och ses som ”gifta” inom gruppen. Att 

svenska myndigheter inte godkänner sådan vigsel bryr sig inte majoriteten av gruppen om.  
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första hand tillhörande makens släktgrupp. Ur den aspekten poängterar några 

unga föräldrar i olika sammanhang (både män och kvinnor) att det inte längre 

behöver vara antingen eller som i Turabdin, utan man kan vara både och, det 

vill säga assyrier och något annat. Ungdomar som jag har varit i kontakt med 

har vuxit upp med den växande acceptansen hos yngre föräldrar eller sina äldre 

syskon, vilket sannolikt resulterat i att de inte är kategoriskt fördömande mot 

dessa. Ett flertal erfar att många i föräldragenerationen ofta beskriver både 

frånskilda och sådana som har ingått samboförhållande som ”olämpliga” gif-

termålskandidater. De intygar att sådana uppfattningar inte påverkar deras 

egen bedömning, eftersom de i sin bedömning utgår från personliga egen-

skaper och andra aspekter. I och med att unga har en annorlunda syn på en 

lämplig partner har det under de senaste tio åren blivit något lättare för från-

skilda och samboende att hitta en partner inom gruppen. 

När det gäller singelhushåll eller eget boende innan giftermål, är detta en 

ny typ av hushåll som under gruppens första tid var helt otänkbar, med undan-

tag för unga (ogifta män) som studerade eller arbetade på en annan ort än för-

äldrarnas. De ansågs ha skälig orsak att skaffa eget boende. Till och med 

nyskilda (som var under 25 år) och som inte hade barn, flyttade i regel tillbaka 

till sina föräldrar i väntan på att gifta om sig. Sedan dess har det skett markanta 

förändringar och det tycks finnas större acceptans för nyskilda som inte vill 

flytta tillbaka till föräldrarna. Det finns också acceptans för ogifta män och 

kvinnor som är över 30 år, som vill skaffa sig eget boende. Men när det gäller 

de som är under 30 år framkom under fältarbetet att merparten verkar ha bott 

hemma fram tills det att de gifte sig. Föräldrar föreföll göra allt för att inte ge 

sina barn anledning att flytta hemifrån. Många uttryckte att det är bra att de 

unga följer ”traditionerna” och inte ”skämmer ut dem”. 

Unga i allmänhet verkar inte ha något emot att bo hemma tills de gifter sig. 

Deras ovilja att flytta till eget boende beror i första hand på ”traditionerna”, 

men den beror också på att många unga har förhållandevis större frihet och 

utrymme att bestämma över sitt liv än tidigare generationer av unga. Dessutom 

ser de unga fördelar med att bo hemma, då de slipper ta större ekonomiskt 

ansvar och lägga sina pengar på mat, hyra och annat. Ninorta (20 år) säger: 

”Det är bra att man får bo hemma så länge man vill, men det är absurt att man 

måste göra det tills man gifter sig”. Natasha (18 år) uppger att hon inte är kri-

tisk mot sådana traditioner men att hon redan ha bestämt sig för hur hon avse-

ratt lösa problemet. Hon säger: ”Om jag blir rätt gammal och inte gift mig, om 

har jag råd så kommer jag flytta då. Konstigt att vara 30 år, ha arbete och bo 

hemma.” Unga som inte vill bryta mot traditionerna men som ändå vill ha eget 

boende, betraktar giftermålet som en lösning på problemet. Många unga berät-

tar att även om föräldrarna talar högt om betydelsen av traditionerna och att de 
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själva försöker följa dem, tror de att föräldrarna kommer att bemöta dem med 

förståelse den dagen de beslutar sig för att flytta hemifrån. 

Då en ung person bestämmer sig för att flytta till en egen lägenhet brukar 

de övertala sina föräldrar och försäkra dem om att det inte handlar om att göra 

något som skulle skada familjens och släktens anseende, genom exempelvis 

ett föräktenskapligt förhållande. När väl föräldrarna har accepterat att deras 

vuxna barn flyttar hemifrån, brukar andra inte lägga sig i det som uppfattas 

som familjens angelägenhet. En del föräldrar talar öppet om det, medan många 

andra försöker hemlighålla det eftersom det ännu inte är helt accepterat, i syn-

nerhet inte när det gäller döttrar. En medelålders kvinna berättade hur dottern 

lyckades övertala henne och maken att få flytta hemifrån, utan att varken gifta 

sig eller ha annan så kallad skälig orsak, som exempelvis utbildning. Kvinnan 

understryker att dottern förklarade sin önskan för dem på ett sådant sätt att de 

förstod att hon inte var ute efter att skämma ut dem (syftar på samboförhållande 

med en man), utan att lära sig sköta ett hem. Kvinnan medger att i början var 

det svårt att förklara för folk hur de kunde acceptera dotterns flytt, men med 

tiden blev det lättare. 

Flertalet föräldrars ambition tycks vara att inlemma sina barn i rådande 

”kulturella traditioner”, men de är samtidigt angelägna om att upprätthålla 

goda relationer till sina barn. Även om en del unga kvinnor får skaffa sig eget 

boende utan så kallad ”skälig orsak”, finns många som inte får göra det. Under 

de första femton åren i Sverige löstes problemet genom att många unga gifte 

sig i tidig ålder, men eftersom allt fler gifter sig i senare ålder uppstår en situ-

ation som kan vara besvärande eller ”onaturlig” för både föräldrar och unga, 

särskilt om de unga är tjugofem år eller äldre. Både de unga och föräldrarna 

upplever att de på grund av traditionerna sitter fast i en rävsax. Jag har i olika 

sammanhang diskuterat frågan med vuxna, och med mödrar och tjejer i syn-

nerhet. En del vuxna oroade sig för hur problemet bäst kan lösas, medan andra 

betraktar det som en tidsfråga innan en lösning uppnåtts och eget boende där-

igenom successivt normaliseras. Det bör också poängteras att i slutet av fältar-

betet kunde skönjas betydande förändringar i inställningen till eget boende, då 

allt fler föräldrar kom att inte bara tillåta utan även tala öppet om att deras 

vuxna barn skaffat eget boende utan att gifta sig. Ett flertal som flyttar till eget 

boende är kring 30 år, men ingen är under 25 år. Att unga och ogifta flyttar till 

eget boende bildar ett nytt mönster i synen på vad ett hushåll är och förståelsen 

för unga ogiftas situation i den svenska kontexten växer successivt. 

Den sociala situationen i Sverige ser mot bakgrund av alla dessa föränd-

ringar helt annorlunda ut än den gjorde i Turabdin, vilket har inverkat på den 

politiska lojalitetsprincipen och på umgänget, då släktingar på hustruns och 

moderns sida inte längre självklart kommer i andra hand. Det innebär att även 
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om den patrilinjära gruppen ytligt sätt fortfarande har betydelse, särskilt i po-

litiska sammanhang, medför de nya sociala omständigheterna samarbetssvå-

righeter inom gruppen. Den svenska samhällsstrukturen tvingar fram en viss 

anpassning som genererar ett nytt sätt att definiera relationen mellan individ 

och kollektiv, samt mellan över- och underordnad. Bland de unga väcks också 

frågan om vems eller vilkas behov som bör tillfredsställas, de egna, familjens 

eller släktgruppens? Det allt glesare sociala umgänget bland unga och medel-

ålders underminerar följaktligen släktskapsrelationernas och den patrilinjära 

ideologins betydelse. Den slutsats man kan dra här är att den förhärskande pat-

riarkala och patrilinjära ideologin fortfarande dominerar utåt sett och manife-

steras i offentliga sammanhang, men den är inte längre lika självklar och inte 

heller lika framträdande på alla sociala arenor. 

Förändring och kontinuitet har följaktligen gått hand i hand med släktgrup-

pens och familjens anpassning till de nya förhållandena i Sverige, då synen på 

och relationen till olika släktingar förändrats då det tillkommit nya familje- och 

boendeformer. Tregenerationershushåll existerar i stort sett inte längre fysiskt, 

men idén om den utvidgade familjen som en socialt signifikant grupp finns i 

allra högsta grad kvar. Det är möjligt enligt Segalen (1986), eftersom familjen 

som institution har en inneboende flexibilitet då den å ena sidan förmår att stå 

emot influenser och å andra sidan anpassar sig till nya förhållanden (Segalen 

1986:2f). Dessa motsatta drag är uppenbara i den assyriska familjens vardag i 

Sverige, som i högsta grad handlar om ambitionen att integreras i det svenska 

samhället men samtidigt värna om traditioner som föräldrar anser vara viktiga 

att bevara. 

 

Bilateralt släktskap som ideal och praktik bland ungdomar 
Mot bakgrund av tidigare nämnda förändringar, som skett bland vuxna i kon-

takten med och synen på olika släktingars betydelse och närhet, samt de kun-

skaper som många förvärvat ifråga om exempelvis befruktningsprocessen, 

växer det fram en ny släktskapsideologi baserad på bilateralitet som är tydlig-

ast bland ungdomar. Denna släktskapsideologi, som genererar lika mycket och 

under vissa omständigheter större umgänge och identifikation med släktingar 

på moderns sida, har inte varit helt oproblematisk för en del ungdomar, vilka 

redan under barndomen kunde hamna i vad de beskriver som en lojalitetskon-

flikt. Sommaren 2005 samtalade jag med Ninos (22 år) och vi kom in på min 

forskning om assyriskt släktskap och förändringar i den patrilinjära ideologin. 

Då skrattade han och började berätta om sina barndomserfarenheter: 

 

Jag tror jag var fem eller sex år gammal när släktingar på min mors och fars sida i olika 

sammanhang ställde frågor till mig om jag såg mig som medlem av min fars eller min mors 
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släktgrupp. Ibland frågade de också om jag tyckte mer om till exempel min farmor, farfar, 

fastrar eller farbröder, än motsvarande släktingar på min mors sida. I början svarade jag 

ärligt på de vuxnas frågor och sa vilken släktgrupp som jag tyckte mest om för stunden, 

men ganska snart insåg jag att de frågande bara var intresserade av att höra att jag tyckte 

mer om dem än den andra släktgruppen. Jag minns också att de i samband med att de frå-

gade visade en godis eller en chokladbit. Vilket barn skulle kunna motstå detta? Det var 

bara att säga det de ville höra så att jag fick godiset [skratt!]. Trots att jag var barn kunde 

jag efteråt känna ånger, kanske mest för att jag lät mig mutas, vilket fick mig att känna mig 

illojal mot min andra släktgrupp. Jag tyckte det var jobbigt att ställas inför sådana val, men 

så småningom lärde jag mig att vara diplomatisk genom att säga att jag tyckte lika mycket 

om alla i båda släktgrupperna och då fick jag mitt godis ändå.  

 

Ett flertal andra ungdomar, flest killar, har berättat om liknande minnen från 

sin barndom, men som de i senare ålder förstått att det förmodligen har handlat 

om att släktingar på båda sidor försökt vinna   deras gunst. I Sverige växer 

många barn upp med båda släktgrupperna och därför fanns det ett intresse och 

nyfikenhet hos dessa ta reda på om barnet tycker mer om deras släktgrupp än 

den andra släktgruppen. I den nya kontexten uppstod helt enkelt en tvekamp 

mellan familjen (i patrilinjärt led) på fädernet och den på mödernet om deras 

respektive betydelse, som präglat många ungdomars barndom, särskilt killars. 

En tvekamp som tycks resultera i att båda släktgrupperna anses vara lika vik-

tiga för många i den yngre generationen, och att släktingar på moderns sida 

under vissa omständigheter kommit att vara ännu viktigare än de på faderns 

sida. Det bör påpekas att de förväntningar som finns på vuxna att besöka sina 

släktingar inte finns på ungdomar, då de anses vara unga och upptagna med 

både studier och umgänget med jämnåriga, samt att umgänge med vuxna inte 

intresserar dem så mycket, något som vuxna jag talat med menar är förståeligt. 

Liksom de vuxna kategoriserar ungdomarna släktingar genom att skilja 

mellan ahel qariwo och rahouqo (nära och avlägsen släktskap), samt mellan 

ahel haq och ahel lohaq, genuin och icke genuin släktskap. Till skillnad från 

vuxna i allmänhet tenderar flertalet av ungdomarna att avgränsa släktskapet till 

släktingar som de har regelbunden kontakt med. Med ahel qariwo avser mer-

parten av ungdomarna första och andra gradens släktingar bortom föräldrar 

och syskon (som syskonbarn, svåger/svägerska, far- och morföräldrar samt far-

bröder, morbröder, mostrar, fastrar och kusiner). Med ahel rahouqo syftar fler-

talet på tredjegradssläktingar, det vill säga fars och mors kusiner, deras gemål 

och barn.106 Ungdomarna placerar konsangvina släktingar i kategorin ahel haq 

och affinala släktingar samt förmodade fjärdegradens släktingar och de bortom 

dessa som de inte har kontakt med, i kategorin ahel lo haq. Trots att affinaler 

 
106 Ett fåtal inkluderar även besläktade som genealogiskt står bortom tredjegradssläktingar. 
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såsom svåger och svägerska beskrivs i termer av ahel lo haq placeras de i ka-

tegorin ahel qariwo, vilket betyder att förmodade konsangvina släktskapsband 

i social bemärkelse inte nödvändigtvis ses som närmare än affinala släktskaps-

band. Liknande mönster visar sig i ungdomars relation till förmodade genea-

logiskt nära respektive avlägsna släktingar, eftersom en del, liksom vuxna, pla-

cerar tredje gradens släktingar i samma kategori som andra gradens släktingar, 

som ahel qariwo. Det finns också en tendens hos många av de ungdomar jag 

talat med att i större utsträckning än vuxna tala öppet om banden till olika släk-

tingar, vilket blir tydligt i följande ungdomars svar på den fråga jag ställde: 

”Vilka släktingar betyder mest för dig och varför?” 

 

Nimar, 18 år: Min kusin betyder mest för mig och jag ser upp till honom. Jag kan alltid lita 

på honom. Han är som en storebror för mig och ställer alltid upp för mig. Jag kan be honom 

om saker och ting utan att skämmas. Jag kan också prata öppet med honom om sådant jag 

inte skulle kunna prata med andra om.   

 

Natasha, 18 år: En del släktingar är viktigare än andra. Farbror och hans familj står närmast 

och vi umgås ofta med varandra. Mammas släkt bor inte här. Umgänge är viktigt om man 

ska känna starkt band. 

 

Amanda, 18 år: Mostrar och morbröder, två–tre av farbröderna. Faster [som bor i ett annat 

land] – hade känts ännu närmare om man hade umgåtts mer. Hon är så kärleksfull och 

omtänksam […] mammas [syskon] tycker jag mer om eftersom vi har mycket mer kontakt 

med dem än med pappas släkt. Pappas är upptagna, de är inte som de på mammas sida, 

alltså lättsamma och roliga att umgås med. Det finns mycket gemenskap mellan mammas 

syskon. Pappas är mer utspridda. När jag var i [landet som släktingarna bor i] var jag 

mycket mer med min morbror, jag var mycket med min faster också [båda ogifta] … [D]e 

ogifta känns närmare än de gifta eftersom de hade mer tid för oss när vi var barn. De släk-

tingar som man umgås med och träffar ofta kan kännas närmare än de som är biologiskt 

närmare [syftar på en del tredjegradssläktingar på faderns sida i Göteborg som bor närmare 

än faderns ursprungsfamilj].  

 

Ninorta, 20 år: Jag [har] en moster som betyder mycket för mig. Om jag kan lita på en 

person till 100 %, kan känna mig avslappnad, då betyder den personen mycket för mig. Om 

jag känner att jag inte blir dömd av den personen känner jag mer närhet till den personen 

än andra släktingar.   

 

Tillit och social närhet är aspekter som dessa ungdomar lyfter fram i betydelsen 

av olika släktingar och känsla av närhet till dem, trots att vissa bor i ett annat 

land. I vilken grad eller omfattning ungdomar umgås med släktingar varierar. 

Flertalet av de jag talat med menar att de umgås nästan dagligen med jämnåriga 
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kusiner eller släktingar som de trivs med. Det kan vara hemma hos varandra, 

på ett fik, i föreningen och på fester, under religiösa högtider och andra lik-

nande tillställningar. Många av dem berättar att de under barndomen besökte 

släktingar mycket oftare, både de som bor nära dem och de som bor på andra 

orter eller i andra länder, men att dessa besök minskat kraftigt efter tonåren 

och är ofta relaterade till större händelser såsom bröllop, dop eller besök i sam-

band med religiösa högtider som påsk och jul. Ett flertal ungdomar påpekar att 

de inte har så mycket gemensamt med de vuxna släktingarna, att de inte har tid 

eftersom de studerar och umgås med jämnåriga, samt att de ändå träffar sina 

släktingar i många olika sammanhang och att det är tillräckligt. 

Av ungdomars utsagor att döma kan relationen till släktingar också styras 

av föräldrarnas relation till och umgänge med släktingar, vilket framkom i de 

samtal jag hade med många ungdomar. I samtalen framgår också att i vissa 

fall, där föräldrar blivit osams med släktingar, har umgänget mellan ungdo-

marna också påverkats, ibland till den graden att de själva avbryter eller be-

gränsar kontakten med varandra. Ungdomarna har naturligtvis också egna in-

bördes konflikter som leder till att umgänget dem emellan antingen avtar eller 

upphör. För ett flertal ungdomar är det således inte alla gånger det genealogiska 

bandet som styr känslan av närhet till olika släktingar. Geografisk närhet, den 

betydelse släktingen har för dem och intensiteten i de sociala relationerna, kan 

i vissa fall spela lika stor eller större roll. Utifrån sådana aspekter kan tredje-

gradssläktingar ha lika stor eller till och med större betydelse för individen än 

andragradssläktingar. Ungdomarnas sätt att relatera till utvalda släktingar uti-

från den betydelse de har för dem har vissa likheter med de vuxnas sätt att 

beskriva relationen till olika släktingar, men till skillnad från de vuxna verkar 

de ha lättare att begränsa och avgränsa släktskapsbanden. Men när det gäller 

synen på familj försöker de även här begränsa och avgränsa genom att inklu-

dera eller exkludera släktingar, men möter svårigheter med det. 

 

Familjen, viktigast och närmast 
 

Familj är de som man alltid kan räkna med och lita på. Det är de som står en närmast, som 

känner en, som man alltid kan vara sig själv med [Ninorta, 20 år].  

 

Den relation som Ninorta talar om vad en familj är eller bör vara är en ideali-

serad sådan och överensstämmer sällan med faktiska relationer inom en familj. 

Vad Ninorta i det ögonblicket menar med familj eller vilka personer i sin när-

het hon inkluderar i familjen är svårt att utröna. Men i samtal om vilka personer 

som ingår i familjen inkluderar både Ninorta och majoriteten av de ungdomar 

jag mött, liksom de vuxna, andra släktingar i familjen. Med familj åsyftas i 
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många fall både kärnfamilj, utvidgad familj och i vissa fall en släktgrupp upp 

till fjärde eller femte generation. De allra flesta ungdomar jag talat med poäng-

terar att familjen är viktigast och närmast. Vilka släktingar ungdomarna utöver 

sina föräldrar och syskon inkluderar i kategorin familj, är inte entydigt och 

påverkas liksom vuxnas uttalanden i hög grad av den betydelse dessa har för 

ungdomarna. En och samma ungdom kan med familj avse föräldrar och syskon 

i den ena kontexten, för att i nästa inkludera utvalda släktingar. Ungdomarna 

känner sig ofta besvärade av de frågor jag ställer om familjen, därför att de blir 

medvetna om sin dubbla klassificering av en del släktingar som både familje- 

och släktmedlemmar. Ungdomarna verkar inte vilja placera dessa släktingar i 

kategorin släkt eftersom de betyder mer än så, samtidigt vill de inte inordna 

dem i kategorin familj då de är av mindre betydelse i jämförelse med föräldrar 

och syskon. Eftersom det inte finns ett begrepp som beskriver en sådan relation 

väljer de att placera dem än i den ena, än i den andra kategorin.107 I ungdomar-

nas uppfattning om vilka personer som ingår i familjen respektive släkten finns 

således en gråzon. Svårigheten att placera nära släktingar än i det ena, än i det 

andra facket, fanns även hos vuxna i varierande grad. 

Det finns emellertid situationer då ungdomarna förefaller göra skillnad 

mellan inkluderade släktingar i familjen och kärnfamiljen. Skillnaderna kom-

mer till uttryck då ungdomarna ställs inför frågan när och under vilka omstän-

digheter släkten inte bör lägga sig i något som berör familjen. Tidora (16 år) 

utgår från interna familjerelationer och drar en tydlig gräns mellan kärnfamil-

jen och övriga släktingar när hon med allvarlig min poängterar: ”Mina föräld-

rar bestämmer själva när det gäller saker som berör familjen. Om det är pro-

blem i familjen får de [släktingarna] inte lägga sig i, de förvärrar”. Ett flertal 

andra ungdomar tar också tydligt avstånd ifrån släktingar som enligt dem läg-

ger sig i familjens liv eller uttrycker åsikter om ungdomarnas leverne. Hand-

lingar som kan begränsa ungdomarnas frihet. En del ungdomar ställer till och 

med krav på sina föräldrar att tydligt sätta en gräns för när och under vilka 

omständigheter andra släktingar kan lägga sig i familjelivet. Företrädesvis 

handlar det om deras inblandning i ungdomarnas eller familjens ”privatliv”. 

Vilka släktingar ungdomarna syftar på kan likväl vara sådana som de tidigare 

placerat i familjen som släktingar längre bort. Enligt ungdomarna är det mer 

vanligt att släktingar på faderns sida än på moderns lägger sig i familjens liv. 

Det har förmodligen att göra med att de flesta bor nära sina fäders släktingar 

och att de under sin uppväxt hört eller sett konflikter mellan föräldrarna (ofta 

modern) och släktingar på faderns sida. Tydligt är att de gånger dessa släkting-

ars inblandning gynnat ungdomarna eller medfört något som ungdomarna 

 
107 Även Boholm (1983) har noterat liknande mönster hos svenskar, som inkluderar utvalda släktingar i kate-

gorin familj. 
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upplever som positivt har den välkomnats och de placeras i regel närmare än 

andra släktingar, men de gånger deras inblandning missgynnat ungdomarna 

eller förvärrat situationen har ungdomarna varit kritiska till det och placerat 

dem längre bort.  Mot bakgrund av sådana faktorer har ungdomarna en kluven 

inställning till släktingars inblandning i det som de uppfattar som ”privatliv”. 

Beträffande det svenska uttrycket ”privatliv” har jag i olika sammanhang 

hört både vuxna och ungdomar använda det, förmodligen ett sätt att minimera 

släktingars inflytande i det som betraktas som familjens eller individens pri-

vatliv. Många vuxna säger att de har nog av egna problem och bekymmer och 

om de inte måste blandar de sig helst inte i andra släktingars ”privatliv”. Såd-

ana uttalanden skulle kunna uppfattas som en indikation på att den tidigare 

starka sociala kontrollen håller på att luckras upp, om det inte rådde skilda 

uppfattningar om vad som utgör en ”privat familjeangelägenhet” respektive en 

”allmän släktangelägenhet”. Ett problem som uppstår i förhållandet mellan fa-

miljen och släktgruppen är att samtidigt som familjen försöker frigöra sig från 

släktgruppens inblandning i dess ”privata” liv, har den fortfarande släktgrup-

pen som bas för det sociala livet. Det försvårar i sin tur frågan om vad som bör 

betraktas som ”privat” och vad som inte är det. Generellt kan man säga att när 

en handling eller ett beteende hos en medlem i familjen anses påverka hela 

eller delar av den utvidgade familjen eller släktgruppen, kan berörda släktingar 

komma att engagera sig, som exempelvis en tjejs kärleksrelation med en för-

modad muslimsk man. De som tillrättavisar medlemmen, eller dennes föräld-

rar om det rör sig om en ungdom, anser sig ha rätten att göra det eftersom ett 

sådant beteende enligt deras mening riskerar påverka släktens anseende inom 

gruppen. Många ungdomar som jag talat med uttrycker att de inte förstår hur 

deras beteende kan påverka andra i släktgruppen, vilket enligt min mening vi-

sar på den okunskap de har om skyldigheten att ingripa i familjens ”privatliv”.  

På frågan om familjen [kärnfamiljen] har skyldigheter gentemot släkten 

och tvärtom ger Nicole (20 år) en bra konklusion av ungdomars allmänna in-

ställning till det: 

 

När du säger så, så tänker jag på att man ska göra som släkten vill liksom. Skyldigheter, 

när jag tänker på assyrisk grej så tänker jag på giftermål. Om jag kanske väljer att gifta mig 

med en icke assyrier. Det är min skyldighet att gifta mig med en assyrier för att göra min 

släkt glad [som N uppfattar det]. Eller kan jag gå min egen väg? Då tycker jag att min lycka 

kommer i första hand, faktiskt. Kan inte de förstår mig och inser att den här nya mannen 

gör mig lycklig, då är det synd om dem. Okej! [införstådd med eventuella konsekvenser] 

Man kan gå igenom svåra perioder, det kan vara jobbigt, kämpigt och så, men i slutändan 

är de som står vid din sida, det är din riktiga släkt alltså.   
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Vad Nicole och även många andra ungdomar jag talat med menar, är att om de 

verkligen vill gå sin väg kan ingen stoppa dem, vilket en del också gjort när de 

exempelvis valt en giftermålspartner med utländsk eller till och med muslimsk 

bakgrund. Att ungdomar ställer större krav än vuxna i allmänhet på ömsesidig 

respekt och förståelse från familj och släktingar, är vanliga uttryck bland de 

ungdomar jag samtalat med. Många menade också att om förmodade släk-

tingar eller släktingar inkluderade i familjen utifrån ungdomarnas synsätt ser 

till sina egna intressen, kan de själva ta avstånd från sådana släktingar. Ef-

tersom ungdomarna är på väg in i vuxenlivet tenderar de vara något mer rebel-

liska i sina uttalanden, i förhållande till majoriteten av de vuxna vilka finner 

svårigheter med att begränsa och avgränsa kontakten med vissa släktingar.  

Även Rabo (2007) har uppmärksammat liknande svårigheter i Södertälje med 

att i vissa situationer frigöra sig från släktens inblandning (Rabo 2007:218f). 

Vad som utgör en ”privat angelägenhet” eller en ”familjeangelägenhet” är 

ett dilemma som även speglas i relationen mellan individen och dennes kärn-

familj. Hur relationen mellan individ och familj bör vara, samt när och under 

vilka omständigheter familjen bör lägga sig i det som uppfattas som individens 

personliga angelägenhet, har ungdomarna tydliga åsikter om. Nimar (18 år) 

säger till exempel: 

 

De [familjen] ska vara med och påverka när jag står inför ett tufft val eller beslut, och jag 

brukar överväga deras råd, men det är inte alla gånger jag följer deras råd, det måste kännas 

rätt för mig med. I en kultur som den assyriska, där du är uppvuxen med att alltid tänka på 

din omgivning, där kollektivet är i centrum, hamnar man själv och ens egen vilja ibland i 

skymundan. Och för mig är det okej, för familjen är bland det viktigaste för mig. Oftast når 

man samförstånd i form av en kompromiss eftersom det ska kännas rätt.  

 

Även andra ungdomar påpekar att de är öppna för förslag och synpunkter från 

sin familj, men understryker samtidigt att familjen bör respektera deras beslut 

ifråga om till exempel partner eller studier utomlands. Nicole (20 år) vars för-

äldrar var emot en assyrisk kille som hon träffade, säger: 

 

 Nä men, asså, föräldrar kan ibland lägga sig i för mycket känner jag. Jag tycker att man 

ska rätta steget efter vad man själv vill ibland, inte bara gå efter vad de tycker. Då har man 

ingen egen vilja. Då är det de som styr ditt liv. Jag måste bilda min egen historia. Det tycker 

jag är viktigt. Men sen så är kärleken så blind också. Har han knarkat förut eller varit kri-

minell, det är han inte nu. Det vet man egentligen inte. Och det kan de [föräldrarna] varna 

en för. Det är svårt men, ah! [Skratt!] 

 

De gånger föräldrar och syskon på allvar engagerar sig i ungdomarna liv är när 

de anses ha träffat någon ”olämplig”. Det är inte helt ovanligt att de även tar 
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hjälp av släktingar som anses stå nära sonen eller dottern för att få hen att göra 

slut. Det är inte heller ovanligt att sonen eller dottern själv tar hjälp av släk-

tingar och syskon som anses ha viss inflytande över föräldrarna, för att via 

dessa få dem att acceptera förhållandet. Uttrycken ”det måste kännas rätt för 

mig” och ”jag måste få göra mina egna misstag” återkommer hos de flesta 

ungdomar jag samtalat med och anspelar på en idealiserad föreställning av för-

äldra- och barnrelationen baserad på ömsesidig respekt och förståelse – att 

ungdomarna överväger föräldrarnas råd i viktiga frågor men att föräldrarna bör 

respektera deras beslut även om de inte förstår dem alla gånger. Samtidigt som 

ungdomarna ställer krav på större frihet och förståelse från föräldrarna att re-

spektera deras val i livet, uttrycker de vilja att involvera föräldrar och utvalda 

släktingar i viktiga livsval. 

Ungdomars sätt att uppfatta begreppen ”familj” och ”släkt”, samt deras pla-

cering av utvalda släktingar i den ena eller andra kategorin, påverkas inte en-

bart av tidigare nämnda förändringar som gruppen i allmänhet genomgått se-

dan ankomsten till Sverige, utan även av ett mer individualistiskt synsätt. Till 

skillnad från vuxna i allmänhet tycks de vara något mer flexibla och selektiva 

i inkluderingen av släktingar i familjen och de tenderar också vara mindre be-

nägna än vuxna att umgås med släktingar som de inte trivs med eller som de 

inte upplever som släktingar. Majoriteten av ungdomarna umgås med släk-

tingar i betydligt mindre utsträckning än vuxna, ofta då med jämnåriga eller 

med utvalda vuxna släktingar som de trivs med. Många ungdomar ställer större 

krav än vuxna i allmänhet på ömsesidig respekt mellan individ och kollektiv, 

primärt mellan sig själv och sin familj. Med anledning av den dubbla situation 

de befinner sig i uppvisar ett flertal av ungdomarna ett motsägelsefullt förhål-

lande till släktskapet. Vissa gånger fascineras de av de oändliga och för dem 

komplicerade släktskapsrelationerna och de uttrycker då sin stolthet över att 

ha en stor släkt, som de beskriver som fördelaktig, närmast ”häftig”. Andra 

gånger förefaller de vara mindre intresserade av att ha en stor släkt eller knyta 

kontakt med okända förmodade ”släktingar” och med personer som visar sig 

ha någon form av ahlitie till dem. Ett flertal berättar att de upplever det som 

krävande att hålla reda på vilka som är och som inte är ”riktiga” släktingar och 

det finns en tendens att vilja begränsa släktgruppens omfattning. Deras kluvna 

attityd till en stor släktgrupp har sannolikt även sin förklaring i att ungdomarna 

är medvetna om att en stor släktgrupp inte enbart innebär en social trygghet 

och status, utan även ökad social kontroll. En hel del ungdomar tycks inte 

känna sig lika förpliktade mot alla släktingar som vuxna tenderar att göra, vil-

ket förmodligen beror på att de ännu inte kommit in i vuxenrollen, men också 

på att de präglas av ett mer individualistiskt synsätt än vuxna i allmänhet. 
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Släktskapet som socialt fenomen är komplext, dels för att det är baserad på 

affinala, konsangvina och fiktiva släktskapsrelationer, dels för att idén om 

släktskap och umgänget med olika släktingar påverkas av samhällsföränd-

ringar och kontextuella betingelser (Parkin & Stone 2004:18 f.; Segalen 1997:4 

ff.). Mot bakgrund av de förändringar som har skett och som sker, präglas ung-

domarnas uppfattning av begreppen släkt och familj både av ”svenska” och 

”assyriska” föreställningar kring dessa fenomen, vilka i sig är föränderliga och 

dynamiska. Ungdomars klassifikation av släktingar är, som jag påpekat tidi-

gare, i stor utsträckning betingat av vem eller vilka de umgås med, det vill säga 

ju oftare de träffar en släkting desto närmare uppfattas släktskapet (även om 

släktskapet genealogiskt skulle vara avlägset). Vissa släktingars inkludering i 

familjen kan vara temporär eller med tiden förändras, beroende på hur de so-

ciala relationerna utvecklas. Det görs således skillnad ifråga om medlemskap 

i familjen mellan inkluderade släktingar och kärnfamiljen, där släktskapsban-

den med de senare definieras som fastare och mer varaktiga. Det är också 

ganska uppenbart att flertalet av dessa ungdomar verkar ha stora likheter med 

majoriteten av de vuxna i synen på släkt och familj, men till skillnad från de 

vuxna förefaller de vara mer flexibla i sitt inkluderande och exkluderande av 

förmodade släktingar i familjen eller i släktgruppen. Så fort vissa släktingar 

känns obekväma kan de placeras längre bort eller till och med definieras som 

icke släkt, utan att de, till skillnad från vuxna, har kommit i rejäl konflikt med 

dem.  

 

Sammanfattande reflektion 
I detta kapitel har jag undersökt synen på släktskap inom den assyriska gruppen 

i Sverige och tittat närmare på de förändringar som har skett sedan ankomsten 

till Sverige. Som vi har kunnat se har patrilinjära släktingar splittrats, dels till 

följd av att utvandringen gick till både Sverige och andra länder, dels på grund 

av att den nya bosättningen i Sverige inte alltid möjliggjorde att släktgrupperna 

höll samman. Snarare har det handlat om spillror eller mindre klungor av större 

ätter som lyckats bo nära varandra (se Atto 2011:375 ff.). På en ytlig nivå kan 

familjen i patrilinjärt led som ideal och socialpraktik anses vara stabil med bi-

behållen kontinuitet. Vid en närmare betraktelse har emellertid uppfattningar 

om detta sociala fenomen ständigt omformats och påverkats av förändringar i 

den nya kontexten på samhällsnivå, på en allmän kollektivnivå och på individ-

nivå, vilka ömsesidigt påverkar varandra i en viss riktning. Samtidigt som 

många i den äldre generationen och även en del unga män fortfarande anammar 

den patrilinjära släktskapsideologin avseende dess politiska aspekt, men också 

synen på arvsrätt, verkar de inte vara lika beredda som i Turabdin på att se sin 
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brorson framför sin dotter som arvtagare vid sin bortgång. I mötet med det 

svenska samhället ifrågasätts således den tidigare regeln om egendoms- och 

arvsrätt, där fäder inte längre ses som enda ägare och söner som enda arvtagare, 

till familjens egendom.  

Helt klart är att synen på familj och släktskap och olika släktingars bety-

delse har präglats av kontinuitet och förändring på individ- och gruppnivå. Pro-

cesser som indikerar en rörelse mot ett ”jämlikhetsideal” mellan patrilaterala 

och matrilaterala släktingar, genom att de senare får lika stor och i vissa fall 

större betydelse än de förra, något som inträffade mer sällan i Turabdin. Utifrån 

detta ”jämlikhetsideal” växer också fram nya förväntningar på gifta kvinnor att 

inte göra skillnad mellan sin och sin makes ursprungsfamilj, eller att makens 

ursprungsfamilj inte gör skillnad mellan henne och andra i deras familj, men i 

själva verket förefaller många i båda lägren göra skillnad. I och med att indi-

viden i den svenska kontexten har större handlingsutrymme än i Turabdin har 

flytten till Sverige inneburit för framförallt unga gifta kvinnor en möjlighet att 

umgås i större utsträckning med sin släktgrupp än tidigare. Det har resulterat i 

att samtidigt som barnen umgås med sin fars släktgrupp har deras umgänge 

med moderns släktgrupp i regel varit lika tät, och under vissa omständigheter 

ännu tätare, till exempel om föräldrarna skilt sig. Därtill kan läggas kvinnans 

nyvunna integritet som också lett till att döttrars umgänge med och banden till 

föräldrar och syskon förstärkts, vilket bl.a. lett till att barn i tidig ålder kommit 

att känna samhörighet med moderns ursprungsfamilj och tvärtom. Föräldrar-

nas känslor till dotterns barn och barnens känslor till morföräldrarna tycks ha 

blivit starkare än vad de brukade vara i Turabdin vilket även gäller barnbarn 

vars ena förälder har annan etnisk bakgrund. Hur vuxna assyrier privat defini-

erar relationen till sina patri- och matrilaterala släktingar kan således skilja sig 

från vad som ofta framhålls i offentliga sammanhang. Här ser vi tendenser till 

begynnande förändringar på individnivå som med tiden kommer att komma 

upp till ytan. Både resultaten från enkäten och samtalen jag haft med åtskilliga, 

visar på att deltagarnas uppfattningar om släktskap och olika släktingars bety-

delse är flytande och att det i Sverige påverkas av de processer som gruppen 

genomgår både på gruppnivå och individnivå, processer som påverkas av 

varandra ömsesidigt.   

Sedan ankomsten till Sverige har således förändringar i kvinnors och mäns 

livsvillkor onekligen tvingat fram en omförhandling av tidigare roller, rättig-

heter och förpliktelser. Även om relationerna mellan könen (make och hustru, 

bror och syster) och generationerna (föräldrar och barn, äldre och yngre) i vissa 

avseenden har likheter med hur de var i Turabdin, har de i andra avseenden 

antagit nya mönster och därigenom genererat större jämlikhet mellan män och 

kvinnor i allmänhet. Det innebär att kvinnor till skillnad från hur det var i 
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Turabdin och den första tiden i Sverige, visserligen har fått betydligt större 

frihet, integritet och medbestämmanderätt över hushållet, men det finns fortfa-

rande situationer som alltjämt påminner om de strukturella genusrollerna, vilka 

särskilt är påtagliga i exempelvis kyrkan och i den allmänt skilda synen på 

unga män och kvinnor som anses bryta mot traditionerna genom att exempelvis 

inleda ett föräktenskapligt förhållande. Med dessa förändringar har också 

släktskapet fått en annan innebörd än det hade i Turabdin, huvudsakligen ge-

nom att familjen har fått större betydelse och därmed också släktingar på möd-

rars och fruars sida. Processer som pekar mot att släktskapets karaktär av före-

ställd gemenskap och ett ideal om samhörighet har förändrats och påverkats av 

nya släktskapsideal som växer fram bland svenska assyrier i allmänhet. 

En rörelse som sedan 2010-talet accelererat och idag tycks resultera i att 

den patrilinjära ideologin försvagats ytterligare, inte enbart genom att kärnfa-

miljen fått allt större betydelse utan även i stor utsträckning för att den vuxne 

individens relation till släktingar som hen definierar som ”familj” inte längre 

domineras av släktingar på faderns sida. Processer som hänger samman med 

flickors och unga kvinnors nyvunna fri- och rättigheter, samt deras fortsatta 

strävan att uppnå större jämställdhet mellan könen. Dessa processer hänger 

också samman med att flickor sedan gruppens ankomst fått viss stöd av ARS 

och den lokala föreningen, samt att den äldre generationen på ålderns höst för-

lorat mycket av sin auktoritet och att yngre män i allmänhet tycks vara mindre 

benägna att upprätthålla patriarkala värderingar. Prioriteringen av kärnfamil-

jen bör också ses som en konsekvens av gruppens anpassning till det svenska 

samhället, som exempelvis de förväntningar eller krav som ställs på föräldrar 

att prioritera sina barns välbefinnande framför umgänget med sin ursprungsfa-

milj och släktingar. Viljan till integration kontra bevarandet av viktiga tradit-

ioner har således präglat assyriers livsmönster och dokumenterats av både fors-

kare och olika mediekanaler. Även detta avhandlingsarbete visar enligt min 

mening tydligt hur de assyrier jag varit i kontakt med medvetet försökt balan-

sera mellan vad de uppfattar som ”svenska” och ”assyriska” värderingar och 

normer.
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8 
PERSPEKTIV PÅ UNGDOM, 

NORMALITET OCH  

IDENTITET  

I de två föregående kapitlen har jag med utgångspunkt i den allmänna synen 

på giftermålstraditioner och släktskapsrelationer beskrivit de förändringar den 

assyriska gruppen genomgått sedan ankomsten till Sverige, men också hur sy-

nen på social och genealogisk närhet påverkats av mötet med det svenska sam-

hället, av den utspridda bosättningen på olika orter och i olika länder. Föränd-

ringar som präglat ungdomars livsmönster under deras uppväxt och som på-

verkat deras syn på och relationen till släktingar på deras mors och fars sida. 

Förändring och motstånd mot traditioner eller normer är något som ofta för-

knippas generellt med ungdomsbeteende i många samhällen eftersom ungdo-

mar till skillnad från vuxna anses vara mer mottagliga, mer nyfikna och mindre 

rädda för förändringar. De anses därmed mindre benägna att följa traditioner 

som begränsar deras frihet, som i fallet med assyriska ungdomar som utmynnat 

i att föräktenskapliga relationer kommit att accepteras och i många avseenden 

normaliserats bland assyrier.  

I detta kapitel belyser jag hur mötet med det svenska samhället, det tredje 

rummet, genererade nya normalitetsuppfattningar om ungdom som kolliderade 

med de uppfattningar man förde med sig från Turabdin. Det handlar om pro-

cesser relaterade till synen på ungdom och ungdomsbeteende samt ungdomar-

nas deltagande i dessa processer. För att förenkla de skilda uppfattningarna om 

ungdomsbeteende under gruppens första tid i Sverige, skiljer jag mellan ett 

”traditionalistiskt” och ”modernt” präglat synsätt, påverkat av mötet med det 

svenska samhället. Medan det förra synsättet på ungdom är förankrat i före-

ställningar som dominerade i Turabdin, tar det senare synsättet sin utgångs-

punkt i den svenska kontexten och i det som sker inom ungdomsgruppen. Det 

förra synsättet försvaras av merparten i den äldre generationen, vars företrä-

dare på allmän gruppnivå förefaller vara inflytelserika ättledare som betonar 
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seniorrespekt, traditionella normer och respekten för kyrkoledare. Det modernt 

präglade synsättet domineras av en yngre generation, företrädesvis politiskt 

medvetna unga män och kvinnor som förespråkar jämlikhet, demokrati och 

etnisk identitet framför den religiösa som ansågs överskugga den etniska iden-

titeten (Atto 2011:323 ff.; Deniz 1999:303 ff.). Samtidigt kommer jag påvisa 

att dessa två skilda föreställningar om normalt ungdomsbeteende inte är helt 

opåverkade av varandra och inte heller från det sammanhang de formas och 

omformas i, utan de påverkas av varandra och påverkar varandra ömsesidigt. 

Det innebär att även om skillnaderna kan framstå som stora mellan en äldre 

och en yngre generations föreställningar, i synnerhet vad beträffar förstagene-

rationens föräldrar och ungdomar, finns det också likheter som blir tydliga när 

de kontrasteras mot vad som uppfattas vara en ”svensk” syn på ungdom. 

Under gruppens första tid i Sverige fick förstagenerationens ungdomar och 

föräldrar i allmänhet olika erfarenheter av och referensramar till det svenska 

samhället, vilket tenderade att försvåra deras möjlighet att förstå varandras si-

tuation. Förhållandet mellan svenskfödda ungdomar och deras föräldrar ver-

kar, som vi kommer att se, kännetecknas av större kontinuitet, samsyn och sta-

bilitet. Tidigare studier av bland andra Cetrez (2005), Deniz (1999) och Nord-

gren (2006) visar att assyriska ungdomar inte enbart påverkas av skeenden 

inom den egna gruppen, utan även av processer i det svenska samhället samt 

av deras egna erfarenheter av att växa upp med två i allmänhet skilda kulturer. 

Även globala händelser kan få lokala konsekvenser, inte minst i relationen till 

kamrater om händelserna får en religiös eller etnisk underton. Alla dessa pro-

cesser, inte minst mötet med det svenska samhället och ambitionen att bosätta 

sig i Sverige för gott, sätter sin prägel på den diasporaidentitet gruppen ger 

uttryck för. Hur assyriska ungdomar uppfattar sig själva som enskilda individer 

och som medlemmar av ett assyriskt kollektiv eller/och det svenska samhället, 

och hur de tror att andra, så väl gruppmedlemmar som ”svenskar” uppfattar 

dem, är viktigt att titta närmare på i förståelsen av deras identitetsskapande.  

Betoningen i detta kapitel ligger på förändringsprocesser i fråga om hur 

synen på kategorin ungdom omdefinieras, hur nya normer bland ungdomar 

växer fram, samt hur ungdomarna är med och formar dessa normaliteter rela-

terade till ungdomsbeteende. En viktig fråga i sammanhanget är vilka avtryck 

den förändrade synen på giftermål och släktskap har satt på ungdomars sociala 

och etniska identitet. Här behandlas också föräldrars skilda sätt att å ena sidan 

förstå och hantera olika konfliktsituationer med sina barn och å andra sidan 

socialisera dem i vad de uppfattar som ”assyriska traditioner”. HBTQ kommer 

inte att behandlas, vilket i huvudsak beror på att ytterst få av de som levde i ett 

sådant förhållande öppet deklarerade sin läggning. Vid tidpunkten för fältar-

betet hade jag kännedom om endast en man i Göteborg som var öppen med 
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det. Detta beror givetvis på att sådana relationer ännu inte är erkända inom 

gruppen och förkastas av många vuxna. 

 

Förstagenerationens ungdom: från tradition 
till anpassning  
Baserat på vuxnas tidigare berättelser i kapitel 3 och 4 vill jag erinra om att det 

redan i Turabdin fanns två allmänt skilda föreställningar om hur en ungdom 

bör vara eller bete sig, vilka förknippades med en äldre respektive en yngre 

generation, att det handlade om en pågående kulturell och överlappande pro-

cess snarare än en dikotomi. I den svenska kontexten, präglad av individens 

fri- och rättigheter, blev dessa skillnader i synsätt mycket mer påtagliga, all-

varliga och diversifierade. Till detta kan också läggas olika interna gruppers 

intresse av att vilja leda den yngre generationen i det som de ansåg vara ”rätt” 

riktning. Många föräldrar hade i Sverige tappat mycket av sin tidigare föräld-

raauktoritet, vilket särskilt gällde fäder. Medan föräldrar försökte bygga upp 

en rad försvarsmurar mot influenser från det svenska samhället som uppfatta-

des vara farliga, var ungdomar upptagna med att utforska sina möjligheter att 

förverkliga sina drömmar och utöka sin frihet. Vuxnas vilja till anpassning i 

det svenska samhället kolliderade med vikten att bibehålla kulturella element 

som ansågs vara viktiga. Eftersom föräldrar och ungdomar tenderade att upp-

fatta och hantera mötet med det svenska samhället på skilda sätt, tycks de olika 

förhållningssätten många gånger ha medfört svårigheter för dem att förstå 

varandras situation eller uppfattningar om anpassning. I denna osäkerhet ver-

kar många assyriska föräldrar därför ha haft svårt att avgöra vilka av de interna 

grupperna kunde vara bra förebilder för deras barn. Det är processer som vi 

härnäst har anledning att undersöka närmare. 

Den assyriska rörelsen och dess föreningsliv var helt nya fenomen för grup-

pen och kom under gruppens första decennium i Sverige att spela en viktig roll 

i formandet av den etniska identiteten, men också i synen på kategorin ungdom 

och på implementerandet av demokratiska principer. För att förstå den föränd-

rade synen på kategorin ungdom är det viktigt att blicka tillbaka på det assy-

riska föreningslivet, nämligen Assyriska Riksförbundet i Sverige (ARS) och 

dess medlemsföreningar, som under gruppens första tid i Sverige dominerades 

av män i den yngre generationen. En annan organisation som också kom att 

spela en viktig roll är Syrianska riksförbundet (SRF) och dess medlemsför-

eningar vars struktur är identisk med ARS, vilket innebär att båda riksförbun-

den och deras medlemsföreningar i mångt och mycket speglar varandra. Men 

det finns också skillnader vad det gäller framställningen av gruppens etniska 

bakgrund och benämning på gruppen. En påtaglig skillnad mellan dessa två 
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riksförbund är att de har förhållit sig olika till kyrkoledningens och den äldre 

generationens roll och därmed mött olika motstånd eller stöd. ARS verkade för 

implementering av demokratiska principer och kritiserade kyrkoledares infly-

tande i politiska frågor och ättledares oförmåga att acceptera demokratiska 

principer. SRF gjorde i princip motsatsen genom att framhålla kyrkans bety-

delse för gruppens överlevnad och visade härmed större respekt för kyrkole-

dare, men även för ättledare (vilket inte bör förväxlas med att SRF inte efter-

strävade demokratiskt baserade styrelseval). Bortom dessa skiljelinjer mellan 

den assyriska och syrianska falangen finns en rad kulturella element och ödes-

gemenskap som förenar båda falangerna, som exempelvis religionen, endog-

aminormen, språket och folkmordet Seyfo. På allmän gruppnivå fungerar både 

ARS och SRF tillsammans med respektive lokala medlemsföreningar som bro-

byggare mellan kollektivet och det svenska samhället (vilket bägge i tidigt sta-

dium gav uttryck för i respektive tidskrift). Dessa föreningsorgan har på allmän 

gruppnivå kommit att spela en viktig roll i gruppens liv, dels genom att repre-

sentera gruppen i interaktionen med det svenska samhället och dels genom att 

fungera som kommunikationskanal mellan det svenska samhället och gruppen 

som sådan. Vidare har de via respektive tidskrift, Huyada och Bahro Suryoyo, 

satt gruppens situation i Sverige och i ursprungsländerna under lupp. Diskuss-

ioner kring nya sociokulturella mönster och vikten av att bevara ”tradition-

erna” har varit två utmärkande drag i båda tidskrifterna. Det är vanligt att ung-

domar som inte håller hårt på benämning och historisk bakgrund, deltar utifrån 

egna intressen i lokala aktiviteter som assyriska eller syrianska föreningen an-

ordnar. Konflikten mellan den äldre och yngre generationen som blossade upp 

under gruppens första decennium i Sverige stod i allmänhet mellan den äldre 

generationen och den assyriska falangen representerad av unga män. Eftersom 

perspektivet här är på dåtidens äldre och yngre generation, relaterad till den 

assyriska falangen, finns inte utrymme för fördjupning i SRF och dess med-

lemsföreningar, utan deras inblandning behandlas extensivt. 

 

Förändrad syn på ungdom och Assyriska föreningens roll i 
detta 
Den första assyriska föreningen bildades 1971 i Södertälje och åren därefter 

tillkom ett tiotal assyriska föreningar i Mellansverige och södra Sverige, bland 

annat Mesopotamiska föreningen i Göteborg som bildades 1976 och senare 

bytte namn till Assyriska föreningen i Västra Frölunda. År 1977 gick alla för-

eningarna samman och bildande Assyriska Riksförbundet i Sverige, ARS108, 

 
108 Riksförbundets styrelse väljs vartannat år under riksombudsmötet (ROM) då det deltar mellan 1–7 ombud 

från varje förening.  Riksförbundets målsättning bestämdes dels utifrån de behov som fanns, dels utifrån de 

svenska kriterier som hade satts upp för föreningar i allmänhet.  
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vars styrelse till övervägande del bestod av unga, jämförelsevis välutbildade 

män i 20–30-års åldern.109 Sedan dess har ARS fungerat som huvudorgan och 

centralorganisation för alla assyriska lokalföreningar i landet. År 1978 utgav 

ARS sin första tidskrift, Huyada (då Hujådå) som kom att bli en viktig kanal 

för ARS att göra sin verksamhet känd inom gruppen, föra fram sitt budskap 

och redogöra för sin tudelade huvuduppgift: att verka för gruppens integration 

i det svenska samhället och samtidigt bevara och utveckla den av förbundet 

definierade assyriska kulturen och identiteten, detta genom att fungera som en 

brygga mellan det svenska samhället och det assyriska kollektivet (Hujådå 

1978a). Vidare skriver ARS, att i enlighet med svenska demokratiska principer 

som jämlikhet och jämställdhet ämnar förbundet att ge både kvinnor och 

flickor möjlighet att utifrån egna önskemål och behov utforma och bedriva 

egna aktiviteter (Hujådå 1978b). En viktig förklaring till denna välvilja kan 

hänga samman med de bidrag dåvarande invandrarföreningar kunde få av sta-

ten och som ofta var öronmärkta för inrättande av demokratiska principer. 

Härigenom medvetandegjordes kvinnor och flickor om sina demokratiska rät-

tigheter. Begrepp som jämställdhet och jämlikhet blev tidigt viktiga slagord i 

organiseringens reformering av traditioner, men den innebörd dessa ord hade 

fram till slutet av 1980-talet skiljer sig från hur de kom att uppfattas av ungdo-

mar i allmänhet.110 Det fanns en idé bland de unga ledarna, om att genom kun-

skap och förkovring skulle kvinnor kunna ge sina barn bättre uppfostran, klara 

sig bättre i samhället och bli mer självständiga. ARS uppmanade sina med-

lemsföreningar att underlätta för dem att organisera sig, att bryta sin isolering 

genom att gå samman och bedriva olika aktiviteter (t.ex. starta kurser i barn-

uppfostran, bjuda in sakkunniga och folk med olika professioner till tematise-

rade föreläsningar, samt ordna fester). Att uppmuntra kvinnor och flickor att 

ta plats i arenor som fram till dess ansågs vara för män lät sig, som vi kommer 

att se, inte gå förbi obemärkt.   

I Göteborg hänvisades kvinnor och flickor under de första åren till studie-

cirklar i sömnad, matlagning och dylikt, de fick också bedriva sin verksamhet 

i ett separat rum från männen. Det var endast ett fåtal kvinnor som besökte 

föreningen, vilket i huvudsak berodde på att många av kvinnorna mötte mot-

stånd från sina män eller svärföräldrar. Av risk för att skapa problem och kon-

flikter i hemmet avstod många kvinnor från att besöka föreningen. Det fanns 

givetvis också de som inte var intresserade av aktiviteterna i föreningen. Att 

 
109 Två år senare (1979) bildades Assyriska kvinnokommittén (AKK) som underorgan till Riksförbundet, 

vars verksamhet var riktad mot kvinnor i de lokala föreningarna och deras kvinnosektioner. Kvinnokommittén 

bytte namn i början av 1990-talet och heter sedan dess Assyriska Kvinnoförbundet (AKF). 

110 Ideella föreningar som får statligt bidrag förväntas att upprätta och följa föreningsstadgar, baserade på de-

mokrati, jämställdhet och jämlikhet. De förväntas också vara partipolitiskt och religiöst obundna (se ARS 

2021).  
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uppmuntra kvinnor till att delta aktivt i föreningslivet ansågs av många i den 

äldre generationen vara oansvarigt av föreningsstyrelsen, eftersom de fåtal 

kvinnor som började ställa krav på sina män att dela på en del hushållssysslor 

då de ansågs få medvind i seglen.111 Rädsla att fler kvinnor skulle börja oppo-

nera sig mot traditionella genusroller och normer var, enligt min mening, vid 

den tidpunkten ständigt närvarande. Även motståndet mot flickors besök till 

föreningen var under gruppens första tid relativt rigorös. Då jag (författaren) 

och andra jämnåriga flickor började besöka föreningen år 1978 var många av 

oss inte särskilt intresserade av de aktiviteter som kvinnorna bedrev och defi-

nitivt inte av att vistas i ett mindre avskilt rum från killarna. Vi ville vara i 

samma rum och delta i samma aktiviteter som dem (t.ex. spela pingis, biljard 

och arrangera aktiviteter). Inte helt oväntat ledde denna framåtanda till att det 

spreds rykten om oss flickor, att vi uppträdde olämpligt eller till och med hade 

pojkvänner. Det ledde till att de flesta föräldrar förbjöd sina döttrar att besöka 

föreningen, och så även min släkt. Jag och min kusin var två av dem som trot-

sade de äldre i familjen och fortsatte att gå dit, men en del av flickorna kom i 

hemlighet och när det uppdagades fick de bestraffning av föräldrarna. 

Som självutnämnda aktivister tog jag och min jämnåriga kusin tag i kravet 

på flickors rättigheter och hur assyriska flickor i andra städer hade det genom 

att delta i aktiviteter som ARS och dåvarande kvinnokommitté arrangerade för 

kvinnor och flickor. Det visade sig att många tampades med liknande problem 

och andra hade kommit över motståndsträsket. Vi flickor försökte både lokalt 

och centralt gå samman för att kräva att bli behandlade mer jämlikt. I samma 

veva hörde vi att ARS i samverkan med de lokala föreningarna hade startat en 

omfattande kampanj för att övertala föräldrar att låta sina döttrar delta i orga-

nisationens verksamhet. Vad det gäller Göteborg minns jag att ARS tillsam-

mans med den lokala styrelsen gjorde hembesök för att förklara organisation-

ens mål och avsikt för föräldrar. Jag minns också hur dessa företrädares besök 

 
111 År 1979 bildades Assyriska kvinnokommittén (AKK) av och för kvinnor. Under de första åren mötte 

AKK motstånd och motgångar eftersom de ansågs skapa problem i hemmen genom att de kvinnor som deltog i 

deras verksamhet ställde krav på sina män att ta mer ansvar för hushållet än tidigare. Det fanns en viss kluven-

het i ARS och föreningarnas vilja att ge kvinnorna plats i verksamheten, som kanske påverkades av denna kri-

tik. Idealet var att kvinnorna skulle få en plattform att utbyta idéer och erfarenheter rörande barnuppfostran 

eller kvinnans roll i det moderna samhället. Men det verkade finnas en viss rädsla hos åtminstone en del unga 

män för att kvinnor kunde engagera sig för mycket i föreningslivet så att de försummade familjen. Eftersom de 

inte visste vad ett sådant engagemang innebar i praktiken och hur långt de var villiga att låta kvinnorna gå, 

fanns det både synliga och dolda spärrar för kvinnorna (jfr Freyne-Lindhagen 1997:161 f.). På grund av att 

kvinnoverksamheten har haft lägre prioritet, har den, till skillnad från andra verksamheter i riksförbundet och 

föreningarna, inte haft någon större utveckling. Det var först i slutet av 1990-talet som AKK efter sin själv-

ständighet som fristående förbund, Assyriska Kvinnoförbundet (AKF) fick verklig frammarsch. AKF har 

bland annat arbetat aktivt med jämställdhetsfrågor, sökt medel för ett sådant projekt, ”Kompassen”, som resul-

terat i utgivningen av en handbok i ämnet med titeln: ”Jämställdhet här och nu” (2008). 
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hos min äldste farbror ledde till att han och andra släktingar ändrade inställning 

och lät oss besöka föreningen. Efter dessa besök dröjde det inte särskilt länge 

innan de lokala föreningarna befolkades av flickor men också unga kvinnor 

som kom dit med sina män. Nu var det inte längre uteslutande män och pojkar 

som besökte assyriska föreningen i Göteborg, utan det gjorde flickor och kvin-

nor också. I början av 1980-talet uppmuntrade styrelsen mig och andra ungdo-

mar att ställa oss till förfogande för styrelseposter, men uppmanades att upp-

föra oss genom att inte missbruka alkohol och droger eller att ta dit flick- eller 

pojkvänner. På detta sätt kunde vi påverka den dominerande bilden av flickor 

som besökte föreningen att skifta från att vara falite till att vara kashire (kloka 

– ett begrepp som blev vanligt i föreningslivet). Det vilade med andra ord ett 

stort ansvar på ledande ungdomar att föregå med gott exempel, av vilka under-

tecknad var ett. Vikten av att som framträdande funktionär i assyriska organi-

sationens verksamhet agera som goda förebilder i alla led, från män, kvinnor 

och till ungdomar, var en del av den nya doktrinen som präglade ARS anseende 

inom den egna gruppen. Som ett resultat av ARS Göteborgsförenings ledning 

men också ungdomarnas egna ansträngningar, kom flickors deltagande i As-

syriska föreningen i Göteborg öka dramatiskt, från ett tiotal i början av 1980-

talet till ett femtiotal i slutet av samma decennium. Antalet pojkar och unga 

män som besökte föreningen ökade också markant, vilket förmodligen var ett 

resultat av flickors deltagande. 

Satsningen på ungdomar borde rimligtvis också hänga samman med en för-

hoppning om att många av ungdomarna, i synnerhet pojkarna, så småningom 

skulle ta över och utveckla organisationens verksamhet. Något som ofta utta-

lades under fester, idrottsevenemang eller andra liknande tillställningar. Andra 

förklaringar till satsningen på yngre generationer var den rädsla som fanns hos 

både dessa ledare och bland föräldrar att förlora den yngre generationen. Redan 

under gruppens första år i Sverige fanns det ungdomar som hade påverkats av 

oönskade beteenden i det svenska samhället, som exempelvis alkohol- och 

drogmissbruk vilka i sig genererade psykisk ohälsa bland unga. Aspekter som 

många föräldrar vid den tidpunkten knappt kände till och ännu mindre kunde 

hantera. Inte desto mindre föranledde mobiliseringen av ungdomar behov av 

att organisera ungdomsverksamheten, vilket år 1985 resulterade i bildandet av 

Assyriska ungdomskommittén (AUK), till vilken de nybildade ungdomssekt-

ionerna i varje medlemsförening knöts. I AUK:s stadgar, baserade i stor ut-

sträckning på ARS stadgar, infördes tidigt även det dåvarande svenska ålders-

kriteriet 15–25 i definitionen av ungdom. Även om den nya och förlängda ung-

domsperioden i början framstod som underlig, då de flesta flickor och pojkar 

gifte sig och blev ”män” och ”kvinnor” under denna tid, kom den med tiden 

och i takt med att ungdomar gifte sig i allt senare ålder att bli alltmer 



KAPITEL 8 

 

 272 

verklighetsförankrad. AUK fick till uppgift att ansvara för ungdomsverksam-

heten och kom att årligen arrangera ett antal rikstäckande verksamheter, till 

exempel veckoslutskurser, läger, turneringar och fester. Av AUK:s målsätt-

ning med sådana aktiviteter och sammankomster att döma var att ungdomarna 

skulle få en meningsfull sysselsättning, att de knöt nya och upprätthöll gamla 

kontakter med varandra, utbytte idéer och erfarenheter, samt att de i en sådan 

miljö stärkte sin etniska identitet. Samtidigt som ungdomsverksamheten tog 

fart bildades också fotbollsklubbar i de assyriska föreningarna (av vilka Assy-

riska fotbollsföreningen, AFF, i Södertälje har haft stora framgångar och som 

första invandrarförening år 2005 avancerade till allsvenskan), vilka så små-

ningom blev fristående.  

Implementeringen av nya företeelser som exempelvis ny syn på ungdom, 

hade i hög grad politisk underton och kännetecknades i det offentliga rummet 

av en maktkamp mellan unga ledare och ättledare (Björklund 1980:182 ff.). I 

synen på ungdom förefaller motsättningarna i stor utsträckning handla om att 

det i den svenska kontexten bildades två allmänt skilda grupper längs med ge-

nerationsgränsen som hade skilda föreställningar om hur en ”normal” ungdom 

bör bete sig. Skillnaderna mellan generationerna kom till uttryck i att de yngre 

i allmänhet betraktade de ”traditionalistiskt” präglade föreställningarna om 

ungdom som statiska, baserade på gamla, kollektiva och religiösa idéer som 

ansågs vara genomsyrade av muslimska värderingar i Turabdin. Utifrån den 

yngre generationens uppfattning avvek dessa kulturella aspekter starkt från vad 

som uppfattades vara kristna värderingar, också från det moderna samhällets 

syn på ungdom samt dess krav på utveckling och demokratisering. Det fanns 

också en allmän attityd bland unga att vara mer självständiga och att inte lyssna 

på vuxna alltför mycket, i synnerhet äldre, eftersom deras syn på normativa 

ungdomsbeteenden ansågs vara förlegade, att de inte ansågs passa in i det väl-

utvecklade moderna samhället. I föreningssammanhang hade en föredömlig 

ungdom bestämda åsikter, var framåt och inte alltför bunden eller påverkad av 

sina föräldrar och andra släktingar, samt framhöll den etniska framför den re-

ligiösa tillhörigheten. De ungas inställning fick många vuxna att reagera kraf-

tigt och de kom att betrakta ARS som en ”traditionsfientlig” organisation som 

gick värdlandets och sina egna intressen till mötes (Björklund 1980:194 f.). 

Dessa anklagelser hade inte sällan sin grund i kvinnoprojektet, vars huvudmål 

var att uppmuntra kvinnor att organisera sig (Hujådå 1980). 

Vad det gällde ungdomar kan man säga att genom den roll och utrymme de 

kom att få i ARS centrala och lokala verksamhet, medverkade de själva till, 

utifrån egna önskemål och behov, att fylla begreppet ”ungdom” med nytt in-

nehåll och härigenom utöka sin frihet. Jag (författaren) och åtskilliga andra 

tjejer deltog aktivt i dåvarande AUK och den lokala ungdomssektionens 
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verksamhet såsom barn- och ungdomsläger, veckoslutskurser, fester och olika 

idrottsevenemang. Att som tjejer få delta i sommarläger eller turneringar och 

dessutom gå i shorts som vi annars inte fick, var redan i början stort för många 

av oss. Redan då nöjde sig en del inte med detta utan de strävade efter större 

jämställdhet mellan könen. Parallellt med deltagandet kom ungdomarna själva 

att betrakta föreningslokalen som en arena i vilken de fick möjlighet att ge-

mensamt förändra sin situation. Givetvis hade många ungdomar egna förvänt-

ningar på eller avsikter med sammankomsterna, som exempelvis att hålla sig 

informerad om hur andra assyriska ungdomar levde sina liv i Sverige eller hur 

de hanterade sina konflikter med föräldrarna. Deltagandet kunde också vara ett 

tillfälle att hitta en giftermålspartner innan föräldrarna började trycka på, vilket 

en del också lyckades med. De flickor som i hemmen och i andra sociala arenor 

kände sig särbehandlade i förhållande till pojkar sökte sig till föreningarna, i 

vilka det inte gjordes lika stora skillnader mellan könen (Hujådå 1982b). Även 

förbundets tidskrift Huyada kom att användas av ungdomarna både genom 

anonyma och öppna insändare för att åstadkomma förändring inom kulturella 

områden som de inte kände sig bekväma med, och intresset ökade markant i 

samband med att ungdomskommittén 1985 fick en spalt kallad ”ungdomssidor 

av och för ungdomar”. 

Vid sidan av ovan nämnda processer skedde också andra processer som 

började med att åtskilliga vuxna assyrier i Göteborg, i synnerhet äldre, menade 

att den yngre generationen som i allmänhet då dominerade i ARS och dess 

medlemsföreningar, genomdrev alltför snabba förändringar, att deras uppfatt-

ningar om normativt ungdomsbeteende var ”allt för modern”, ”traditionslös” 

och individualistiskt orienterad. Mycket av vad de unga gjorde eller sade upp-

fattades som ”oassyriskt” och det definierades inte bara som ”onormalt”, utan 

associerades också i mångt och mycket med det som uppfattades som svenskt 

beteende och med religiösa synder. Att lyda, respektera och lyssna på vuxna, 

framförallt föräldrar och seniora släktingar, var egenskaper som uppskattades 

av vuxna i allmänhet och äldre i synnerhet. Trots att merparten i den yngre och 

äldre generationen fortfarande hade mycket gemensamt, fanns det en tendens 

hos båda grupperna att betrakta varandra och varandras världsbilder som dia-

metralt motsatta, vilket många gånger orsakade både missförstånd och miss-

tolkning av varandras åsikter som i sin tur gav upphov till en än större spricka 

mellan generationerna (jfr Björklund 1980:188 f.; Deniz 1999:358 ff.; Makko 

2012:297 ff.).  

Många föräldrar i Göteborg drogs in i kritiken mot ARS och föreningarnas 

verksamhet, vilket ledde till att konflikten mellan dels föräldrar och ungdomar, 

dels mellan föräldrar och organisationen som sådan vidgades. En del föräldrar 

ansåg att ARS och föreningen i Göteborg utnyttjade de unga för att odla sin 
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ideologi om gruppens historiska bakgrund och framtida mål, en kritik som inte 

är helt obefogad. I takt med att problemen mellan föräldrar och ungdomar 

växte i allmänhet fortsatte många föräldrar att beskylla ARS och dess lokala 

föreningar för att påverka deras barn i negativ riktning. (Även det svenska sam-

hället, i synnerhet skolan, beskylldes indirekt). De ansågs stötta eller upp-

muntra de unga att kräva större frihet än vad föräldrarna tillät genom att exem-

pelvis få delta i en shahro, mindre fest. Föräldrar vars barn opponerade sig mot 

dem la ofta skulden på föreningen och de försökte också förbjuda sina barn, 

vilket särskilt gällde döttrar, att visats där och i liknande miljöer i det svenska 

samhället. Ett flertal föräldrar och andra vuxna ogillade till exempel att ARS 

uppmuntrade flickor att gå eftergymnasiala utbildningar eftersom det stred mot 

traditionen om giftermål i tidig ålder. De föräldrar som inte ville att deras dött-

rar skulle delta i föreningsverksamheten omtalade flickor som gick dit som 

falite, lösaktiga, vilket ledde till att även andra föräldrar försökte hålla sina 

döttrar därifrån. Föräldrars förväntningar på att föreningarna skulle fungera 

som stöd i inlemmandet av deras barn i det svenska samhället och det egna 

kollektivet, byttes således ganska snart ut mot ett ifrågasättande av deras goda 

avsikt. Många ansåg att ARS och föreningen försökte alienera deras barn ifrån 

dem och de kände sig själva motarbetade av organisationen. Som ett sätt att 

bereda sina barn sunt umgänge började en del föräldrar uppmuntra sina barn 

att besöka den syrianska falangens verksamhet istället för den assyriska, för-

modligen för att dess etniska ideologi ansågs vara mer traditionsenlig och där-

med lättare att identifiera sig med än den assyriska. Motståndet mot ARS och 

föreningarna består onekligen av olika lager och förefaller vara en komplicerad 

sådan. Vad det handlar om är att den assyriska rörelsen som sedan länge strävat 

efter ett erkännande av gruppens etniska identitet i ursprungsländerna, insåg 

möjligheten att i Sverige förverkliga detta. Eftersom majoriteten i den äldre 

generationen hade begränsade kunskaper i svenska språket och om det svenska 

samhället befann de sig i relation till de unga ledarna i underläge. I möte med 

myndigheter och andra instanser i det svenska samhället hamnade de också 

ofta i beroendeställning till de unga. Man kan säga att i gruppens interaktion 

med det svenska samhället skapades ett tredje rum till vilket den äldre gene-

rationen hade liten eller ingen tillgång, vilket förefaller ha skapat mycket fru-

stration hos en del ledande ättledare som var bland de första som övergick till 

den nybildade syrianska föreningen (Andersson 1983; Atto 2011). Björklund 

(1980) ger en nyanserad beskrivning av dessa komplicerade motsättningar och 

de bakomliggande orsakerna. Att det förekommer skillnader i olika generat-

ioners syn på kulturella normer och värderingar är vanligt i många samhällen, 

men det kan antas bli mer tydligt i samhällen som genomgår snabba föränd-

ringar, särskilt när den äldre generationen fråntas det mandat de har haft i 
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familjen och i det offentliga rummet, vilket den assyriska gruppen i Sverige 

erfarit. En annan faktor som genererade en klyfta mellan den äldre och yngre 

eliten var att den senare i den svenska kontexten fokuserade på skapandet av 

etnisk identitet som svarar mot värdlandets definition av vad som utmärker 

etnicitet, snarare än att upprätthålla gamla traditioner (jfr Baumann 1996:196 

ff. som har observerat liknande mönster bland människor med olika bakgrund 

i en förort till London). En annan viktig faktor som bidrog till spänningar mel-

lan dessa grupper var att den yngre eliten ansågs vara väl förtrogna med det 

svenska samhället och att den äldre eliten därför ofta blev beroende av dem 

(Björklund 1980). Spänningarna nådde sin kulmen i slutet av 1980-talet, för 

att därefter och i takt med att gruppen integrerades i det svenska samhället 

successivt avta.  

Som vi har kunnat se var den roll ARS och föreningarna spelade i många 

ungdomars liv långt ifrån problemfri, eftersom organisationen erbjöd ungdo-

marna bland annat en ny tolkning av begreppet ”ungdom” som de lättare kunde 

identifiera sig med, men som var främmande och till och med skrämmande för 

flertalet föräldrar, vilket under gruppens första tid i Sverige generade kluven-

het hos vissa och motstånd hos andra. Med tiden kom allt fler föräldrar att låta 

sina barn besöka det assyriska föreningslivet (se nästa stycke). ARS och AUK 

som centralorganisationer bidrog till den förändrade synen på ungdom ef-

tersom de implementerade en del allmänna ”svenska” uppfattningar, som att 

ungdomsperioden varar mellan 15–25 år, samt att, i likhet med svenska in-

stitutioner, arrangera olika sport- och fritidsaktiviteter förknippade med ung-

domar. I detta avseende har den ”svenska” synen på ungdom och ungdomspe-

riod bidragit till att den assyriska synen på ungdom förändrats och att ung-

domsperioden både förlängts och fått annorlunda innehåll. Parallellt med detta 

kom ungdomarna själva att betrakta föreningslokalen som en arena i vilket de 

fick möjlighet att förändra sin situation. Med detta menas inte att det assyriska 

föreningslivet hade relevans för alla assyriska ungdomar i Göteborg, utan mer 

hur det som en ny och kraftfull institution påverkade ungdomars liv och deras 

relation till sina föräldrar eftersom ungdomsverksamheten där var ett hett ämne 

som det talades om i hemmen. Vilken betydelse det assyriska föreningslivet 

har eller inte har för senare generationer av ungdomar, om eller hur det har 

påverkat deras liv, samt hur föräldrar uppfattar och förhåller sig till föreningen 

och till pågående processer bland unga, undersöks härnäst. 

 

Från motsättningar till samförstånd och acceptans  
Motsättningarna mellan den äldre och yngre generationen kom med början av 

1990-talet att successivt avta och det är flera parallella processer som torde ha 

bidragit till denna utveckling. För det första kom allt fler föräldrar av skilda 
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orsaker att omvärdera sina tidigare uppfattningar om ARS och föreningarna. 

För det andra stod inte längre föräldrar, kyrkoledare och den äldre generationen 

mot föreningarna, utan bägge försökte se varandra som komplement i strävan 

att leda den yngre generationen i ”rätt riktning”, som många vuxna uttrycker 

det. Många föräldrar började till och med uppmuntra sina barn att besöka den 

lokala assyriska föreningen eller delta i AUK:s aktiviteter. För åtskilliga för-

äldrar framstod dessa som ett bra alternativ då deras barn började umgås i vad 

de uppfattade som fel kretsar, eller så såg de föreningslivet som ett medel att 

förhindra barnen att inleda sådant umgänge. Vad som uppfattades som fel um-

gänge varierade. En del såg umgänge med svenskar och andra utanför gruppen 

som fel, eftersom ungdomarna kunde påverkas till att skaffa sig flick- eller 

pojkvänner, men flertalet tycks ha varit mest rädda för att deras barn skulle 

missbruka alkohol och droger. Det växande förtroendet för ARS hade stor be-

tydelse för föreningarna, då fler ungdomar deltog i aktiviteterna och verksam-

heten på detta sätt fick stor genomslagskraft även bland barn i yngre åldrar.  

I slutet av 1990-talet tycks gruppens integration i många avseenden gå i allt 

snabbare takt, och att ARS och föreningarna mot bakgrund av detta intog en 

något inåtvänd roll och började härmed satsa mer på bevarandet av den etniska 

identiteten och traditionerna, om än i förändrad form. AUF112 verkar dock ha 

strävat efter att både värna om ”traditionerna” och anpassa sin verksamhet efter 

vad ungdomarna ville. Det har inte varit helt okomplicerat att balansera mellan 

två skilda krav eller förväntningar på vilken profil förbundet bör ha. Ibland har 

förbundet fått kritik från vuxna som menar att det är för progressivt, och ibland 

från unga som anser att det är för konservativt. Ett flertal ungdomar jag mött 

förefaller uppfatta AUF som ett ”modernt” och ”progressivt” förbund i förhål-

lande till ARS och AKF. Tydligt är att progressivitet och anpassning av verk-

samheten till varje yngre generation som tar över förmodas ha varit kärnan i 

 
112 AUK inledde år 1991 en frigörelseprocess från ARS och ändrade sitt namn till AUF. I och med detta fick 

AUF en mer framträdande roll än tidigare, den både representerar och organiserar ungdomsverksamheten på 

centralnivå. Förändringar inom svensk ungdoms- och invandrarpolitik 1994 medförde även förändringar inom 

föreningslivet. Ungdomspolitiken fick via den nybildade Ungdomsstyrelsen rollen som expertmyndighet, upp-

höjningen innebar också större ekonomisk budget för den organiserade ungdomsverksamheten i allmänhet 

(Ungdomsstyrelsen 2005). AUF är sedan dess medlem i Ungdomsstyrelsen. 1997 skedde en förändring inom 

invandrarpolitiken som ersattes av integrationspolitik (Regeringsproposition 1997/98). De tidigare bidragen till 

gamla invandrarorganisationer skars ner rejält, istället satsades medlen på olika former av integrationsprogram. 

Dessa förändringar påverkade den assyriska föreningsstrukturen genom att huvuddelen av det tidigare statliga 

stödet sedan dess går, via Ungdomsstyrelsen, till AUF.  Sedan 1997 är AUF juridiskt och ekonomiskt själv-

ständigt och jämställt med ARS. Liksom tidigare har AUF en rad fasta aktiviteter, till exempel veckoslutskur-

ser, idrottscuper, sommarläger och festivaler. AUF avser att både förstå och stärka ungdomarnas identitet i di-

asporan. Samtidigt som förbundet har en politisk ambition att integrera ungdomarna i en assyrisk nationell 

anda har det även en ambition att inte fördöma ungdomar som bryter mot viktiga assyriska normer (se AUF:s 

hemsida: auf.nu). 
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förbundets verksamhet, två aspekter som skulle kunna vara en viktig förklaring 

till att dess verksamhet fortfarande attraherar många ungdomar. Utifrån de 

samtal jag haft med åtskilliga ungdomar beror det på att ungdomar får tillfälle 

att träffa andra ungdomar och ha roligt tillsammans, knyta nya och återuppta 

gamla kontakter, utbyta idéer och erfarenheter, och liksom tidigare ungdomar 

kanske träffa en partner eller en blivande giftermålskandidat (Hujådå 2002a, 

2002b). Samma inspiration finns dock inte för den lokala ungdomsverksam-

heten, vilket förklaras med att de flesta ungdomar redan känner varandra eller 

att aktiviteterna inte lockar. Antalet medlemmar som var aktiva i de lokala för-

eningarna som exempelvis i Göteborg, minskade kraftigt kring millennieskif-

tet, tendenser som förbundet såg med oro på eftersom det på sikt kunde påverka 

dess verksamhet.113 Ungdomars nyvunna frihet att delta i sådant som tidigare 

inte var tillåtet, som till exempel svenskt nöjesliv, skulle kunna vara ytterligare 

en förklaring till att lokalföreningarnas verksamhet uppfattades som mindre 

intressant.  

I takt med att de lokala föreningarnas popularitet minskat bland ungdomar 

har istället familjen och kamratgruppen kommit att få allt större betydelse (jfr 

Dudas 2020; Bakker 2013). Vad det gäller samspelet mellan föräldrar och ung-

domar kom med tiden allt fler ungdomar och föräldrar successivt närmare 

varandra. Givetvis finns många förklaringar till ett sådant närmande, av vilka 

två utmärker sig. Det ena är att ungdomar och deras föräldrar utifrån nya erfa-

renheter eller kunskaper tycks förstå varandras situation och bli bättre på att 

uppnå kompromisslösningar. Det andra skulle kunna hänga samman med att 

de äldres inflytande över de yngre minskat successivt, och att föräldrar i me-

delåldern har en förändrad syn på normer och ideal. Vuxna i allmänhet har vant 

sig vid den nya synen på ungdom och många har kommit att acceptera flickors 

och pojkars rätt till ”viss frihet”, som till exempel rätten att själv välja gifter-

målspartner eller utbildningsnivå. Nya attityder växte således fram, vilka har 

kommit att spela en viktig roll i grundandet av en ”jämställdhetsideologi” som 

kommit att resultera i mindre skillnader mellan pojkars och flickors allmänna 

rörelsefrihet. Det som inledningsvis torde ha påskyndat denna utjämningspro-

cess är sannolikt riksförbundets och föreningarnas påverkan, då de inte gjorde 

större skillnader mellan könen.114  

 
113 Med anledning av det låga deltagandet i föreningarnas verksamheter ordnade Assyriska riks-, kvinno-, 

och ungdomsförbundet ett gemensamt möte för att hitta en lösning på problemet (Hujådå 2003). 

114 Kvinnornas låga deltagande i de viktiga posterna i föreningarna vittnar om långsam utveckling och känne-

tecknas av vissa hinder för dem som vill vara aktiva. Den manligt dominerande miljön ställer inte bara andra 

och ofta orimliga krav på kvinnors prestationer utan känns även främmande för en del. När de unga kvinnorna 

passerar tjugo års ålder upphör de flesta att vara aktiva i föreningen och söker sig till andra sociala nätverk och 

aktiviteter, till exempel kamratkretsen och ungdomsaktiviteter på riksnivå. Även om många kvinnor och 

flickor betonar att de inte känner sig diskriminerade, finns det de som gör det. 
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Den starka spänningen mellan den äldre och yngre generationen som upp-

dagades under gruppens etablering i Sverige tycks inte längre finnas, vilket 

kan tas som en indikation på att de skillnader som fanns i uppfattningarna om 

hur en ”normal” ungdom bör vara inte heller är lika påtagliga som förr. Pro-

cesser som också har påverkat de erfarenheter som ungdomar och föräldrar har 

gjort verkar vara annorlunda, vilket pekar på att de problem och svårigheter de 

möter omkring 2010 fått en annan prägel. Det är förändringsprocesser som pe-

kar mot att de skillnader som fanns rörande synen på normativa beteenden 

bland unga, inte längre bedöms vara lika påtagliga som då 

 

Svenskfödda ungdomar: Förändrade tradit-
ioner och normaliserade förändringar 
Hur livet för svenskfödda ungdomar gestaltar sig och på vilket sett det skiljer 

sig från förstagenerationens ungdomar skildras med hjälp av Gabriellas berät-

telse om sina barndomsminnen och om hur hon upplever en del assyriska trad-

itioner eller beteenden hos vuxna:  

 

Jag är tredje och näst yngsta barnet och är född i Sverige av föräldrar som flyttade från 

Turabdin till Sverige. Jag går sista året på gymnasiet och funderar på att arbeta ett år innan 

jag studerar vidare, vilket beror mest på att jag inte riktigt vet vad jag vill bli och på att jag 

är lite skoltrött. Sedan jag var liten har mina föräldrar, lärare och nära släktingar betonat 

vikten av utbildning. ”Utan utbildning kommer du inte långt i din yrkeskarriär”, säger de. 

Mina föräldrar säger: ”Du vill väl inte gå och slita ut dig i förtid med hårt arbete som vi 

gjort?” De brukar också säga: ”Vi hade inte mycket val men det har du!” Jag vet att mina 

föräldrar tänker på mitt bästa, jag vet att deras största glädje skulle vara att jag gick en 

universitets- eller högskoleutbildning, men jag kan inte bara kasta mig in i något som jag 

senare ångrar. Läsa vidare kommer jag definitivt att göra eftersom jag vill utbilda mig och 

få ett bra arbete. Då jag var yngre kunde jag ibland tycka att mina föräldrar, i synnerhet 

mamma, var stränga, bestämda och överbeskyddande jämfört med en del kompisars föräld-

rar. Det var inte mycket jag fick göra fram till det att jag var fjorton år och ibland bråkade 

jag med mina föräldrar om det. När jag kom in på gymnasiet kände jag mig mognare och 

ville ha mer frihet och vara mer självständig. Jag hade förberett mig väl på hur jag skulle 

övertala min mamma att ge mig större frihet och började dra upp argumenten om att jag nu 

var mognare och så vidare. Du kan tänka dig hur förvånad jag blev då jag hörde henne säga 

”Okej, du får mer frihet men på villkor att du talar om för mig var du är och när du kommer 

hem”.   

 

Jag har många kompisar av vilka de flesta är assyrier, i synnerhet släktingar, men jag har 

också både svenska kompisar och kompisar som liksom jag har annan etnisk bakgrund. Jag 

och mina assyriska kompisar brukar ofta prata om våra föräldrars onödiga oro över att det 
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ska hända oss något eller att folk ska snacka skit om oss när de ser oss ute med icke assy-

riska killar. Jag bryr mig inte om vad folk tycker och tänker, jag får väl umgås med vem 

jag vill, för jag vet vad jag gör. Jag brukar säga till mamma att hon ska lita på mig och inte 

tro på vad andra säger eller oroa sig över vad andra kommer att säga om mig. Hon blir lite 

lugnare men inte helt. När jag hör sådant skvaller om ungdomar blir jag så arg på vuxna 

som genom falska rykten gör livet surt för en del ungdomar. Tyvärr är vissa ungdomar lika 

duktiga på att sprida rykten om varandra. Även om en del är sant så har de faktiskt inte med 

andras liv att göra. Mina föräldrar och andra vuxna brukar alltid klaga över att traditionerna 

förändras så snabbt, men jag tycker tvärtom, att de förändras mycket långsamt. Visst är det 

konstigt att vi tänker så olika trots att vi lever så tätt inpå varandra?  

 

Gabriellas berättelse illustrerar således hur en tjej kan uppleva sin barndom, 

vilka erfarenheter hon har och vilka reflektioner hon gör av att växa upp med 

två delvis skilda synsätt på leverne: det som hon antar vara assyriskt och 

svenskt. Samtidigt belyser den hur livet för svenskfödda ungdomar kan ge-

stalta sig och på vilket sätt det skiljer sig från förstagenerationens ungdomar. 

Utifrån Gabriellas barndomserfarenheter kan man spåra skillnader mellan 

förstagenerationen och svenskfödda ungdomar genom att de förra påverkas i 

större utsträckning än de senare av ”hemlandstraditionerna”. Andra påtagliga 

förändringar som Gabriella och många andra flickor som jag talat med erfar, 

är att fäder förefaller vara betydligt mer närvarande i sina barns liv och att 

flickor tycks ha en bättre relation till sina fäder än flickor i min eller deras 

föräldrars generation. På generell nivå kan man skönja ett mönster i assyriska 

ungdomars uppväxt som inte skiljer sig särskilt mycket från svenska ungdo-

mars uppväxt, vad det gäller skolgång, fritidssysselsättning eller familjeliv. 

Samtidigt lever de i en assyrisk kontext i vilken de förväntas ta hänsyn till en 

del traditioner och normer.  

Det finns exempelvis slående likheter mellan Gabriellas och andra assy-

riska tjejers barndomserfarenheter, särskilt med avseende på dispyten med i 

första hand deras mödrar om att få större frihet eller osäkerheten om hur långt 

de får gå eller vill gå i sina krav på frihet. Men det som är mest påfallande för 

många assyriska ungdomar som ingår i denna studie är att de konfronteras med 

liknande situationer eller svårigheter som ungdomar i allmänhet ställs inför i 

Sverige. I det avseendet förefaller assyriska ungdomars erfarenheter och upp-

levelser ha påverkats av förändringarna i den svenska kontexten. Eftersom de 

ungdomar jag talat med är födda och uppväxta i Sverige och har gått på för-

skolan, har också svenska traditioner och högtider (t.ex. sättet att fira jul, påsk, 

lucia och födelsedagar), men också beteenden (exempelvis bordsskick, sättet 

att lösa konflikter på eller bete sig mot varandra) varit en del av deras vardag 

(se t.ex. Ehn, Frykman & Löfgren 1993), vilket gör att de tenderar att ha en 

annorlunda syn än sina föräldrar på vad som är assyrisk och svensk ”kultur”. 
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Assyriska föräldrar som jag talat med i olika sammanhang verkar vara med-

vetna om att deras barn via förskola och skola får andra värderingar, av vilka 

en del går helt emot deras egna värderingar. Många av dem beskriver det som 

den svåraste perioden i deras föräldraskap eftersom de är rädda att handla fel 

och till och med förlora sina barn, genom att antingen ge för mycket eller för 

lite frihet till sina barn.  

 

Att förstå ungdomarna och att föra ”traditionerna” vidare  
Föräldrars uppgift att integrera sina barn i assyriska traditioner så som de fö-

reställer sig dem, och samtidigt ta hänsyn till barnens verklighet är inte opro-

blematisk. I praktiken lyckas inte föräldrar alla gånger tillfredsställa kollekti-

vets och sina barns förväntningar på dem, eftersom dessa ofta skiljer sig åt. 

Många föräldrar försöker genom olika kompromisslösningar tillfredsställa dels 

sina barn och sig själva och dels det svenska samhället och det egna kollektivet. 

I hur stor utsträckning föräldrar bör tillmötesgå sina barns krav på större frihet 

utgör ett dilemma som varken är specifikt för assyrier, svenskar eller andra 

grupper. Sättet att hantera barnens krav är emellertid relaterat till den specifika 

situationen för varje enskilt fall. Hur assyriska föräldrar i allmänhet resonerar 

kring uppfostran av sina barn illustreras av Selmas (40 år) berättelse. Hennes 

skildring om hur det är att vara förälder till tre tonårsbarn är intressant, ef-

tersom den belyser svårigheten att balansera mellan hur man föreställer sig de 

assyriska och svenska normsystemen. Hon säger: 

 

Att uppfostra barn i Sverige är inte lätt, de ska ha så mycket frihet. Får de inte det finns det 

stor risk att de gör saker och ting i smyg. Under årens gång har jag sett hur det har gått för 

de föräldrar som antingen hållit sina barn för hårt eller varit otydliga i sin gränssättning. 

Personligen försöker jag att vara tydlig och ge mina barn ”lagom med frihet”. I praktiken 

har det inte varit så lätt, därför att barnen kräver så mycket mer än vad jag har tänkt ge. Jag 

och min äldsta förhandlar jämt om hur mycket frihet hon bör ha, det är som en dragkamp. 

På ett sätt kan jag förstå henne för att våra traditioner förändras så snabbt och många ung-

domar gör en rad saker som de inte borde göra. Det påstås att många går ut på kvällarna, 

att en del har sällskap och att en del föräldrar tillåter det. Jag vet inte hur mycket av dessa 

påståenden som är sant eller bara rykten eftersom det hela tiden snackas om ungdomar, i 

synnerhet om flickor. Men jag tror det är ett argument som min dotter använder för att få 

större frihet att gå ut. Hur mycket vet våra ungdomar om traditionerna och hur mycket av 

dessa är de villiga att ta till sig?  

 

Folk pratar hela tiden om vikten av att bevara traditionerna, men vilka traditioner syftar de 

på? Våra traditioner förändras i så snabb takt att till och med jag som vuxen finner det svårt 

att veta vad som är och vad som inte är ”våra traditioner”. Hur ska då barnen som är upp-

växta i Sverige göra det? Bästa sättet, tror jag, är att skapa egna hemtraditioner som inte 
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avviker alltför starkt från det normala i vår grupp, samt att ha en så öppen dialog som möj-

ligt med sina barn. Jag brukar lita på mina barn, men vet samtidigt att barn är barn. De kan 

glömma vissa saker väldigt fort, och det är därför som jag ofta påminner dem om att vara 

försiktiga när de är ute. Har man en öppen kommunikation med sina barn och har byggt 

upp ett ömsesidigt förtroende kan man, tror jag, förebygga många problem. Om de kommer 

i fel gäng eller om de råkar illa ut kan man se att något inte står rätt till, då kan man för-

hoppningsvis hjälpa dem i rätt tid. Än så länge har jag, tack och lov, inte haft sådana be-

kymmer med mina barn, men man vet aldrig. Ingen är helt förskonad från sådant och som 

förälder får man helt enkelt göra sitt bästa.  

 

Selma försöker utifrån sig själv och sin situation förstå den yngre generat-

ionen. Anledningen till att traditionerna blir förvirrande för vuxna har främst 

att göra med den nya och inte sällan komplexa kontexten i Sverige. För det 

första kommer assyrier från olika byar och städer i ursprungsländerna och re-

dan där präglades gruppens kulturella uttryck av lokala variationer. Efter di-

asporan har dessutom lokala variationer utvecklats mellan till exempel assyrier 

i Göteborg och i Stockholmsregionen, liksom mellan de assyrier som är bosatta 

i Sverige och de i andra länder. Trots medvetenheten om den kulturella variat-

ionen inom gruppen, tenderar många i relation till föreställningen om ”svensk 

kultur” att homogenisera och reifiera både egna och svenska kulturella uttryck 

genom att säga ”vi” assyrier gör si och så och ”svenskar” gör si och så. Sådana 

föreställningar om ”kultur” bland assyrier är inte unika eftersom människor i 

allmänhet tenderar, medvetet eller omedvetet, att reifiera den egna ”kulturen” 

och andra ”kulturer” (se till exempel Baumann 1996:9 ff.). För att återvända 

till Selma har hon under sin barndom förvärvat kunskaper och skaffat sig erfa-

renheter av ”traditionerna” i både Turabdin och Sverige. Utifrån sina erfaren-

heter har hon skapat sig en personlig uppfattning om ”traditionerna” som hon 

överför till sina barn. Selmas barn internaliserar dessa under sin barndom som 

”gamla” traditioner, det är först när de blir lite äldre som de blir medvetna om 

att vissa ”traditioner” är skapade i Sverige och att assyrier tolkar dem olika. De 

får en mer nyanserad och samtidigt mer komplex föreställning om ”tradition-

erna”, som å ena sidan fasta och å andra sidan skiftande.  

Allteftersom gruppens kulturella traditioner förändras och präglas av indi-

viduella, kollektiva och regionala variationer blir många i den yngre generat-

ionen förvirrade ifråga om vad som är och vad som inte är assyriskt. En del 

ungdomar berättar att de ibland har fått höra att de inte lever i enlighet med 

assyriska traditioner, då har de kontrat med att assyrier lever på olika sätt och 

har olika traditioner beroende på vilket land eller vilken stad man bor i och 

vilken familj man tillhör. På detta sätt använder ungdomarna den kulturella 

variationen som argument för att det inte finns fasta assyriska traditioner, vilket 

visar att den kulturella variationen i vissa sammanhang till och med kan vara 
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fördelaktig för ungdomarna. Ett flertal föräldrar berättar att de är införstådda 

med att deras barn kan använda den kulturella variationen som argument för 

att tänja på gränsen för vad de tillåter. För att bemöta sina barns krav hittar 

föräldrar egna lösningar och skapar egna normer och regler. Föräldrar i all-

mänhet och mödrar i synnerhet förefaller också hålla sig informerade om vad 

som pågår och vilka beteenden bland ungdomar som uppfattas som ”normala” 

av andra vuxna i deras omgivning. På en generell nivå fungerar allmänt före-

kommande beteenden bland ungdomar som en måttstock på ”normalitet”, som 

både ungdomar, föräldrar och andra vuxna begagnar sig av i olika situationer. 

I Göteborg är det vanligt att tjejer och killar som är över arton går ut på kväl-

larna, åker på charterresor, samt arbetar och studerar utomlands. ”Det är något 

normalt”, påpekar både ungdomar och vuxna.  

Ungdomar i allmänhet vill emellertid gå längre än så, speciellt tjejer tycks 

vara kritiska mot normer som begränsar deras handlingsfrihet, liksom de ge-

nusroller de många gånger tvingas att rätta sig efter i olika sociala samman-

hang, bland annat i hemmen eller i kyrkan. Många tjejer påpekar att i situat-

ioner där de har känt sig särbehandlade tar de upp detta med sina föräldrar och 

kräver rättvis behandling. Tjejernas krav på rättvisa börjar inte med hushålls-

bestyren, trots att deras mödrar förefaller ställa betydligt större krav på dem än 

på deras bröder att hjälpa till, utan kraven handlar mer om att vinna frihet att 

få röra sig utanför hemmet. De hävdar att de delvis lyckats med att öka sin 

frihet, men de är inte nöjda med detta för att de i första hand jämför sin frihet 

med dagens assyriska ungdomar och i andra hand med andra ungdomar i Sve-

rige. Eftersom det är mödrarna som har huvudansvaret för barnens uppfostran 

ville jag få deras synpunkt på tjejernas krav på frihet. Jag tog upp frågan med 

ett tjugotal yngre kvinnor (35–45 år gamla), av vilka flertalet är mödrar till 

flickor som jag varit i nära kontakt med. Även mödrarna bekräftar att tjejerna 

är måna om sin frihet och sina rättigheter, då de klagar på att de inte får vara 

ute lika länge som sina bröder och att de åläggs fler hushållssysslor än sina 

bröder. Kvinnorna tycker att det är bra att tjejerna värnar om sin frihet och sina 

rättigheter, men de anser samtidigt att tjejerna inte kan kräva att få vara ute lika 

sent som killarna. Deras argument är att tjejerna kan råka ut för otäcka saker, 

inte minst att bli våldtagna. ”Det är inte bara vi som är rädda om våra döttrar, 

även svenskar är det”, poängterar en av kvinnorna. På frågan hur de tror att 

deras döttrar ställer sig till sådana förklaringar svarar kvinnorna att döttrarna 

är skeptiska och att de mer tror att föräldrarna är rädda för att de kan få dåligt 

rykte inom gruppen. ”Vi brukar vara ärliga på den punkten och säger att det är 

både och”, understryker en annan kvinna.  

I de familjer där ambitionen varit att uppnå en kompromisslösning har pro-

blemen lösts antingen genom att bröder tar med sig sina systrar när de går ut, 
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eller genom att tjejer går ut tillsammans med andra tjejkompisar. Hur många 

tjejer som verkligen är tillsammans med sina bröder eller med sina tjejkompi-

sar hela tiden är dock svårt att säga. Utifrån en del ungdomars utsagor kan 

gruppen splittras upp efter det att de gått ut för att återförenas innan de åker 

hem. I familjer där föräldrar håller hårt på ”assyriska traditioner” händer det 

att flickorna struntat i reglerna och de har då ofta valt att ta en konflikt. Samti-

digt finns det också ungdomar som lyder och respekterar sina föräldrar. En del 

av dessa kanske inte vågar gå in i en konflikt, medan andra kanske inte är så 

intresserade av uteliv eller själva anser att de ännu inte är mogna för en ökad 

frihet. Beteenden som i många avseenden inte skiljer sig särskilt mycket från 

svenska tonårsfamiljer. Även om tjejer rent allmänt gör mer hemma än killar, 

håller skillnaderna mellan könen på att gradvis minska. Ett flertal ungdomar 

påpekar att de, bortsett från smärre dispyter med föräldrarna om traditioner 

som begränsar deras frihet, för närvarande har en bra relation till sina föräldrar 

och att de i de flesta fall kunnat uppnå tillfredsställande förståelse för varandras 

syn på traditionella normer. Denna uppfattning delas av många föräldrar som 

menar att tiderna förändras och att de måste acceptera vissa saker om relat-

ionen till deras barn inte försämras och bli alltför konfliktfylld. I dessa sam-

manhang pekar de ofta på de negativa konsekvenser för familjesammanhåll-

ningen som blivit resultatet i de familjer där föräldrarna inte velat se till sina 

barns önskemål om ökad frihet. De tar också upp egna erfarenheter av att ha 

brukat våld i vissa situationer för att tillrättavisa sina barn, men att detta i de 

flesta fall istället lett till försämrade relationer. Även om dessa ungdomar och 

föräldrar kommer relativt bra överens, gäller inte detta för assyriska ungdomar 

och föräldrar i allmänhet och i alla sammanhang. Likväl som det finns familjer 

i vilka kommunikationen mellan föräldrar och barn inte fungerar, finns det 

händelser som gör att en bra kommunikation kan försämras eller avbrytas. Det 

kan till exempel handla om att föräldrar och deras barn har helt skilda åsikter 

om hur länge barnen bör vara ute och vilka miljöer de bör vistas i. Det kan 

också handla om att ungdomarna har inlett en kärleksrelation med någon som 

föräldrarna är starkt emot och situationen låser sig. I sådana fall brukar sociala 

myndigheter bli inkopplade, och även polismyndigheten om det förekommer 

våld eller hot om våld. 

Det verkar som om ett flertal ungdomar eftersträvar en balans mellan bete-

enden som de uppfattar som ”svenska” respektive ”assyriska” och föräldrar i 

allmänhet tycks också på sitt sätt, utifrån sina egna föreställningar, söka efter 

en liknande balans. I praktiken strävar både ungdomar och föräldrar efter be-

teenden som de anser vara normativa. Men vad är normativt och vem bestäm-

mer det? Samtidigt som ungdomar och föräldrar har en ungefärlig föreställning 

om hur den andre tänker kring normalitet tenderar de på grund av delvis skilda 
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referensramar att ha olika uppfattningar om det. Många ungdomar och föräld-

rar förefaller ha skapat en balans som de beskriver som tillfredsställande, men 

det finns de som lyckats mindre bra med detta. Det beror på att en del ungdo-

mar och föräldrar har svårt att komma överens, främst för att de har skilda 

åsikter om vad en sådan balans innebär eller inbegriper. Annorlunda uttryckt 

vill ungdomarna generellt sett vara som ”andra” ungdomar, vilket även föräld-

rarna vill då det är i enlighet med normalitetsprincipen, men eftersom deras 

respektive uppfattning om vad som är normalt ungdomsbeteende skiljer sig, 

tenderar det uppstå konflikter och delade meningar, något som blir tydligt i 

synen på hur en partner bör benämnas.  

Föräldrar till svenskfödda ungdomar har varit mer präglade av de assyriska 

värderingar som formats i Sverige och de verkar tänka på ”barnens bästa” uti-

från det. Samtidigt som föräldrar försöker integrera sina barn i värderingar som 

de uppfattar som normativa, råder det en allmän konsensus bland föräldrar om 

att vissa värderingar också måste relateras till den specifika situation som deras 

barn befinner sig i. Det tycks således finnas medvetenhet hos många av de 

föräldrar jag talat med om att det kan vara svårt för deras barn att leva upp till 

assyriska normer som de själva anser är mångtydiga och föränderliga. Insikter 

som enligt min mening antyder att föräldrar kring 2010 inte enbart betonade 

vikten av att upprätthålla ”traditionerna”, utan de tog också hänsyn till den 

sociokulturella kontext deras barn levde i. Inte desto mindre fanns det då åsik-

ter på allmän gruppnivå om beteenden som ansågs bryta mot traditionella nor-

mer om ungdomsbeteende, vilka härnäst analyseras närmare ur ett historiskt 

perspektiv. 

 

Åsikter om normalt ungdomsbeteende 
Föräldrar till förstagenerationens ungdomar var i stor utsträckning präglade av 

hemtraktens värderingar när de tänkte på sina barns bästa. När antalet skils-

mässor således ökade växte föräldrarnas oro över att detta kunde påverka deras 

barns attityd till giftermål. En del föräldrar reagerade genom att hålla sina barn 

ännu hårdare eller genom att tvinga dem till giftermål i tidig ålder. Andra för-

äldrar gjorde tvärtom, då de betraktade skilsmässor som resultat av tvångsgif-

termål och sträng uppfostran, och de gav därför sina barn större frihet. Det 

gemensamma för båda föräldragrupperna var att de på skilda sätt och utifrån 

skilda övertygelser försökte förebygga uppkomsten av skilsmässor. Hos de 

förra fanns en uppfattning om att giftermål i tidig ålder hade sina fördelar ef-

tersom ungdomarna ännu inte hunnit ifrågasätta föräldrarnas auktoritet och gif-

termålstraditionerna, hos de senare fanns en omvänd logik om att egna val samt 

mognad och kunskap kunde förebygga skilsmässa. ARS och inte minst dess 

ungdomsrörelse som då förde de ungas talan var en viktig katalysator i 
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förändringsprocesserna och har under olika perioder indirekt varit delaktig 

även i dessa processer och spelat varierande roll i ungdomars syn på sina fri- 

och rättigheter. Vilka traditioner som ansågs vara värda att bevara och vilka 

företeelser från det svenska samhället som då kunde anammas, diskuterades 

livligt och diskuteras fortfarande i olika sammanhang, särskilt i gruppens olika 

mediekanaler som Suroyo TV, Assyria TV och Huyada. På liknande sätt är 

beteenden eller aktiviteter bland ungdomar centrala i synen på vad som bör ses 

som ”normalt” eller acceptabelt. Olika former av sportaktiviteter var något 

som ARS och ungdomsrörelsen tidigt anammade och inkluderade även tjejer 

i, vilket i sig gav tjejer större frihet att röra sig utanför hemmet. Vuxna som 

under gruppens första tid var emot tjejers engagemang i dessa aktiviteter gav 

så småningom efter, främst på grund av svårigheten att motarbeta något som 

inte direkt ansågs skada familjens anseende men också till följd av att alterna-

tivet, att deras döttrars umgänge med frigjorda tjejer, inte ansågs vara bättre. 

De skillnader som då fanns mellan en yngre och en äldre generation i upp-

fattningen om hur en ”normal” ungdom bör vara, är åtminstone ytligt sett, inte 

längre lika markanta eftersom många i den äldre generationen kommit att ac-

ceptera vissa företeelser bland ungdomar som normala. På liknande vis har 

många i den yngre generationen satt en gräns för hur långt de kan gå i anam-

mandet av kulturella företeelser som uppfattas vara svenska eller moderna. 

Som resultat av denna konvergens mellan en äldre och en yngre generations 

uppfattningar framkom det under fältarbetet att det i princip råder en allmän 

konsensus om tre normativa gränser som unga inte bör passera. Den första 

gränsen handlar om förbudet mot föräktenskapliga sexuella relationer, den 

andra handlar om förbudet att ingå i HBTQ-relationer och den tredje utgör för-

budet mot giftermål med personer som uppfattas ha muslimsk bakgrund (vilket 

beskrevs mer utförligt i kapitel 7). En del men långt ifrån alla framhåller även 

en stark gräns mot giftermål med andra ”kristna” och pekar på skillnader i syn-

sätt bland de starkaste argumenten. Ännu talas det bland assyrier om sådana 

kulturella gränsöverskridanden i termer av ’aibo (skam), lo tauwo (inte bra), 

lo normal (inte normalt), adat da swedie (svenska traditioner) och ”icke-assy-

risk tradition”. Det är exempelvis inte ”normalt” utan skamligt att bo ihop in-

nan man har gift sig, en norm som många unga par inte bryter mot om båda är 

assyrier. Situationen är dock mindre entydig om den ena partnern är av en an-

nan etnisk bakgrund och gruppmedlemmen är en man. Kvinnor som är sambo 

omtalas dock i högre utsträckning än män. Både ungdomar och vuxna jag talat 

med uppger att män som inleder ett föräktenskapligt förhållande eller bor ihop 

med sin partner tycks möta betydligt mindre kritik än kvinnor som inleder en 

sådan relation och att detta allmänna förhållningssätt är nära förknippat med 

seder gruppen haft med sig från ursprungsländerna. Ungdomar och särskilt 
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tjejer är mer kritiska mot denna sed som de menar baseras på ojämlika förhål-

landen mellan könen och inte passar in i den svenska kontexten. 

De ungdomar som utåt sett förefaller följa de tre nämnda normerna beskrivs 

i offentliga sammanhang som goda förebilder, inte enbart av äldre och vuxna 

i allmänhet, utan i viss mån även av ungdomar. Men bland ungdomar beror det 

många gånger på vilken sorts ungdom man talar om och om dennes beteenden 

kännetecknas av en lydnadskultur eller om hen gör ett medvetet val. Ungdomar 

som anses hålla hårt på ”traditionerna”, är starkt religiösa och klär sig omo-

dernt, tenderar i regel betraktas av andra ungdomar som osjälvständiga, tradit-

ionsbundna och ”udda”. Ungdomar med motsatt beteende tenderar samtidigt 

ses som alltför liberala, rotlösa och ”traditionslösa”. Det handlar således om 

att balansera mellan dessa två ytterligheter och att uppvisa viss integritet. 

Många verkar vara rädda för att placeras i det ena eller i det andra facket, ef-

tersom båda ytterligheterna betraktas som avvikelser från det beteende som 

ungdomar i allmänhet tycks föredra. Svårigheten att balansera mellan sådana 

ytterligheter tycks även uppträda bland andra ungdomar men utländsk bak-

grund (Andersson 2003; Berg 1997; Engelbrektsson 1995). 

Synen på de ungdomar som bryter mot dessa normer tenderar att skilja sig 

åt mellan en äldre och en yngre generation liksom mellan könen. Om det ex-

empelvis kommer till allmänhetens kännedom att en kille har ett öppet föräkt-

enskapligt förhållande brukar vuxna i regel säga leg maleq, det passar inte eller 

det är oanständigt, medan många ungdomar jag talat med menar att de sällan 

reflekterar över det, att de ser det som något normalt bland killar. Om en tjej 

gör samma sak betraktas det emellertid som ’aibo eller hattika, skandal, av 

många i den äldre generationen liksom av en del vuxna och av många killar. 

En person som har ett dolt förhållande, kille som tjej, kan i offentliga samman-

hang mycket väl fördöma föräktenskapliga relationer och försvara traditionen 

om sexuell avhållsamhet. Det är emellertid inte bara ungdomar som säger en 

sak och gör något annat. Även föräldrar gör samma sak när de tillåter sina barn 

att ha ett (dolt) förhållande och samtidigt i offentliga sammanhang fördöma 

sådana relationer. Det beror i huvudsak på att både ungdomar och föräldrar 

befinner sig i en situation av förändring som är svårhanterlig: å ena sidan är 

föräktenskapliga relationer inte accepterade inom gruppen, å andra sidan blir 

de allt vanligare så att allt fler föräldrar accepterar en platonisk form av föräkt-

enskapliga relationer. Denna situation har bidragit till att det bland ungdomar 

i allmänhet utvecklats två skilda sätt att tala om hur en normal ungdom bör 

vara: en offentlig och en privat. Vanligtvis delar de inte sin privata uppfattning 

om ”normalt” ungdomsbeteende med vem som helst, utan bara med likasin-

nade ungdomar och med vuxna som de förmodar har liknande värderingar. 

Under en veckoslutskurs i regi av AUF som jag var inbjuden till som föreläsare 
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hösten 2002 (se kap. 6, sid. 197) diskuterades bland annat genusroller. Här 

kom ungdomarnas personliga åsikter om normalt beteende fram och det utkris-

talliserades två motsatta grupper: förespråkare för ”traditionella” värderingar 

(bestående enbart av killar, ca 30 %), kontra förespråkare för en liberal inställ-

ning till traditionerna (bestående av både killar och tjejer, ca 70 %). Båda grup-

perna såg förändring och anpassning till gruppens nya förhållanden i Sverige 

som nödvändig men hade helt skild syn på detta. Medan de förra såg tjejers 

ökade frihet som ett hot mot traditionerna och att utvecklingen borde ske lång-

samt, förordade de senare vikten av jämställdhet och anpassning efter rådande 

förhållanden i Sverige. De senare betonade också vikten av ett balanserat livs-

mönster mellan det traditionella och det moderna. Dessa och många andra ung-

domar som jag talat med, både tjejer och killar, verkar inte betrakta tjejer som 

ofta är ute och som kanske har haft några enstaka seriösa relationer som lo 

normal, onormala eller mbahdle, ”orena”. Flertalet killar säger att tjejer helst 

bör ha sin oskuld i behåll vid bröllopsnatten, men det är inte ett absolut måste, 

det viktigaste är att båda är ärliga mot varandra. Inte heller räknas tjejer som 

röker, dricker måttliga mängder alkohol som lo normal. Det är först när de ofta 

och offentligt dricker sig berusade eller får rykte om sig att ha haft många re-

lationer som sådana tjejer tenderar att stigmatiseras. De skulle då inte bara be-

traktas som ”onormala” och ”försvenskade” utan även betraktas som ”lösakt-

iga” och ”billiga”, uppger ett flertal. Killar kan till skillnad från tjejer gå ganska 

långt, till exempel ha många flickvänner, dock bara en åt gången, utan att få 

nedsättande beteckning eller betraktas som ”försvenskade”. De kan också 

dricka sig berusade, dock inte för ofta, utan att ses som avvikare från normer 

bland unga. Jämför Cetrez och DeMarinis kartläggning (2011) av assyriska 

ungdomars sexdebut och Johanens uppsatsarbete (2012) om assyriska ungdo-

mars värderingar och beteenden kring sex och droger. 

Samtidigt som många ungdomars uppfattning om vilka egenskaper en nor-

mal kille och tjej bör ha i vissa avseenden är identiska med de äldres, håller det 

på att bildas en konsensus kring vad som bör betraktas som normalt ungdoms-

beteende. Å ena sidan tenderar assyriska ungdomar i allmänhet, liksom vuxna 

i allmänhet, att vara mer fördömande mot tjejer än mot killar. Å andra sidan 

verkar många ungdomar inte vara lika fördömande mot tjejer som vuxna ten-

derar att vara (jfr t.ex. Cetrez 2005). Hur ungdomar i allmänhet förhåller sig 

till olika uppfattningar om normalt beteende i och utanför den egna gruppen, 

påverkas i varierande grad av deras sociala livsmönster och de relationer de 

ingår med så väl med assyrier som med svenskar och andra ungdomar med 

invandrarbakgrund (jfr Andersson 2003, Sernhede 2002). En annan intressant 

iakttagelse som är värd att nämna är ungdomars, särskilt tjejers sätt att, tidigare 

genom anonyma insändare till Huyada och fortsättningsvis via digitala kanaler, 
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skriva om sådant de inte fick prata om eller inte fick gehör för. Tidskriften 

uppmuntrade sina läsare att skriva om sin situation och försäkrade full anony-

mitet om de så ville, vilket ledde till att det genom åren publicerades anonyma 

insändare, ofta från flickor. Exempelvis skrev en flicka om den särbehandling 

hon menar finns mellan könen i hemmen och inom gruppen i allmänhet, att 

hon och andra tjejer utsätts för en sådan, vilket i hennes fall leder till att hon 

anser sig ”leva i två världar: en hemma och en på jobbet”, vilket enligt henne 

i längden är ohållbart och att man inom gruppen bör göra något åt. Hon upp-

manar föräldrar att försöka förstå sina döttrar och killarna att bli vän med tje-

jerna. Insändaren menar att killarna bör sätta ned foten mot de arrangerade 

giftermålstraditionerna och gå samman med flickorna mot denna tradition (Hu-

jådå 1982/03).  

Under 2000-talet revolutionerade nya umgängesformer via digitala sociala 

forum, plattformar eller chattsidor bland ungdomar i allmänhet, så även assy-

riska ungdomar. I början skapades dessa sociala sidor specifikt av och för as-

syriska ungdomar, i vilka man kunde vara anonym. Ett exempel på det är hem-

sidan ”Godfather” (2004, 2008). Ganska snart kom både AUF och andra ung-

domsorganisationer att skapa egna sådana, till vilka många ungdomar drogs 

och i vilka ungdomarna kunde få vara anonyma genom att använda ett fiktivt 

namn. Givetvis hade de som skapade sidorna egna intressen, men de flesta 

fastslår att meningen med dem är att ge ungdomarna möjlighet att diskutera 

frågor som berör dem utan vuxnas inblandning. Man kan säga att anonymiteten 

flyttade från inhemska tidningar till ett ”hemligt rum” på internet, där den dess-

utom blev interaktiv och förmodligen mycket mer intressant. När jag hörde 

talas om dessa sidor som var för och av ungdomar sökte jag själv medlemskap 

i två sociala forum för att studera dem: ”Godfathers” diskussionsforum (verkar 

ha startats av en ungdom) och ”AUF:s diskussions-/webbforum”, i vilka jag 

använde ett fiktivt namn och fiktiv ålder. Jag deltog inte i diskussionerna utan 

analyserade enbart dessa två forum, som exempelvis hur många medlemmar 

de hade, vilka teman de tog upp och vilka regler de hade. Vid min medlemsan-

sökan var medlemsantalet 100 respektive 400 men ökade successivt i båda fo-

rumen. AUF hade då flest medlemmar. Av de namn som syntes i kommentars-

fälten att döma, av vilka en del återkom, uppskattas en tredjedel av medlem-

marna vara aktiva i diskussionerna. Regler som AUF-forumet hade var att an-

vända ett vårdat språk genom att inte kränka andra eller använda nedsättande 

ord som ”hora”, och de som bröt mot reglerna stängdes av efter en tillsägelse. 

En och annan, ofta killar, fick en tillsägelse men de flesta tycktes följa reglerna, 

även om tonläget i mitt tycke gick över gränsen för vårdat språk. På ”Godfat-

her” var inte reglerna lika strikta, utan man uppmanades att använda ett ”vårdat 

språk”.  
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Det var ovanligt många tjejer som deltog aktivt i diskussionerna på dessa 

sociala sidor och de allra flesta använde fiktiva namn, vilket tyder på att ano-

nymiteten gjorde detta möjligt. Många ville uttrycka sin åsikt om till exempel 

synen på genusrollerna inom gruppen, medan andra ställde frågor om sådant 

som de annars inte skulle våga, som exempelvis om sexualitet och tjejers sex-

uella relationer. De tematiska diskussionerna är som olika rum som man går in 

i, i vilka olika ämnen behandlas, som exempelvis sexualitet, identitet och gif-

termålstraditioner. Varje tema inleds med en fråga eller ett påstående, förmod-

ligen med intentionen att få ingång en diskussion. Under exempelvis rubriken 

”Tjejhörnan” med underrubriken ”inte oskuld!!!” skriver en anonym tjej föl-

jande: ”Är jag en hora för att jag har haft sex? Älskar honom och han älskar 

mig [...] Undrar vad mitt folk tycker [...] – Gjorde vi fel???” (Godfather, dis-

kussionsforum 2004). Det intressanta här är inte signaturens inlägg eller fråga 

utan snarare de kommentarer som hen får i form av ”ris” eller ”ros”, alternativt 

stöttning eller skuldbeläggande. I trådflödet uppdagas en polarisering som sker 

längs i linje med genus, där tjejer i allmänhet försvarar eller kräver sina rättig-

heter, medan killar i allmänhet ser dessa krav som ett hot mot rådande genus-

roller eller rädsla för att ”traditionerna” går förlorade, som en del uttrycker det. 

Det finns också ett antal killar som anser att tjejernas krav är berättigade och 

ger tjejen stöttning. Denna tjej hade uppenbarligen en avsikt med inlägget, som 

till exempel att få uppfattning om andra assyriska ungdomars inställning till 

föräktenskapliga sexuella relationer. Utifrån att tjejen ovan fick mycket stöd 

och uppmuntran av andra ungdomar, inte minst en del killar, får tjejer sannolikt 

bekräftelse på att en del killar ser annorlunda på genusroller och att de verkar 

värdesätta jämställdhet.  

I AUF:s forum verkar det vara mer styrt och förmodligen under större kon-

troll, men i övrigt sker liknande upplägg som i ”Godfather” genom att någon 

(troligtvis en funktionär från AUF-forum) ställer en fråga eller fäller ett påstå-

ende. Ganska snart bildas det olika grupperingar, ofta två motpoler och en 

tredje grupp som rör sig i mitten. Det argumenteras utifrån olika perspektiv, 

både religiösa och vetenskapliga argument varvas med betydelsen av att bevara 

eller avveckla vissa traditioner, samt att traditionernas ursprung diskuteras. 

Återkommande ämnen är jämställdhetsfrågor, synen på oskuld och endogami-

normen. En del killar anser att skillnader i genusroller hör ihop med oskulds-

traditionerna, att om dessa förändras alltför snabbt riskerar den etniska samhö-

righetskänslan försvagas, medan flertalet tjejer inte anser att den etniska iden-

titeten hör ihop med genusrollerna. Majoriteten verkar vara överens om att 

jämställdhet är viktigt och bör realiseras om gruppen ska kunna överleva, men 

de verkar inte vara överens om i vilken form och omfattning. Bland tjejerna 

finns det de som anser att oskuldstraditionen bör finnas men då ska den även 



KAPITEL 8 

 

 290 

gälla killar, medan andra tjejer anser att den bör avskaffas helt, att den inte hör 

hemma i ett sekulariserat liv i Sverige. Många killar skriver att det blir svårt 

att gå tillbaka och uppmanar tjejerna att stå på sig samt kräva sina rättigheter. 

Även här skriver en del tjejer att de har pojkvänner och att de har sex med 

pojkvännerna, som i de flesta fall uppges vara svenskar. Så länge dessa killar 

och tjejer träffar inte har muslimsk bakgrund och så länge hon inte ”ligger runt” 

som en del uttrycker det, anser några killar att det är acceptabelt, men tillägger 

att man ska gifta sig med sitt eget ”folk”. En del killar skriver att de föredrar 

svenska tjejer framför assyriska, de beskriver de förra som mer genuina och 

naturliga (det framgår inte hur eller på vilket sätt) och de senare som mer yt-

liga, utseende- och prylfixerade. Dessa killar får kritik av några tjejer som me-

nar att killarna drar alla assyriska tjejer över en kam. Tjejerna får medhåll av 

andra killar som menar att man inte kan vara kategorisk. Vid ett tillfälle skriver 

en kvinna att hon har barn i deras ålder och att hon minsann uppfostrar de 

jämlikt. Hon bemöts av många tjejer och en del killar som en bra och liberal 

mor, av andra, främst killar, som en dålig förebild för sina döttrar. Hon ombeds 

av många, främst killar att lämna forumet, eftersom hon inte har där att göra, 

att det enbart är för ungdomar. Utifrån att vissa ämnen, som sexuella relationer, 

oskuldstraditioner och tjejers fri- och rättigheter återkommer betydligt oftare 

än andra ämnen på dessa sidor, som till exempel killars beteende, tyder på det 

att frågor om tjejer drar mest uppmärksamhet. De anonyma sociala kanalerna 

på internet blev följaktligen ett tredje rum för assyriska ungdomar att våga dis-

kutera för dem viktiga frågor, men också härigenom få inblick i hur vanliga 

eller ovanliga tankar kring vissa kulturella företeelser var inom ungdomsgrup-

pen. På min tid hade vi inte sådana kanaler, men vi diskuterade också genus-

roller med jämnåriga killar. Emellertid var diskussionerna långt ifrån dessa och 

handlade mer om rimligheten i att få gå på assyriska fester, turneringar eller att 

få gå ut och fika med vänner.  

Mot bakgrund av de förändringar som har skett kan man på allmän grupp-

nivå skönja ett mönster i svenskfödda assyriska ungdomars uppväxt, vilket i 

denna etnografi blir påfallande hos många av dem som jag talat med. Samtidigt 

som assyriska ungdomar konfronteras med problem och svårigheter som ung-

domar i Sverige i allmänhet ställs inför, till exempel frigörelse från vuxenvärl-

dens dominans, håller de på, för att använda Berger och Luckmanns (1979) 

uttryck, att omvärdera de kunskaper som de förvärvat under sin barndom (se 

även Cetrez 2005). Assyriska föräldrar som jag talat med i olika sammanhang 

verkar vara medvetna om denna process och många beskriver det som den 

svåraste perioden i deras föräldraskap eftersom de är rädda att handla fel och 

till och med förlora sina barn, genom att antingen ge dem för mycket eller för 

lite frihet. Ungdomsperioden är och har inte varit okomplicerad eller 
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lätthanterlig eftersom ungdomarna befinner sig i skärningspunkten mellan barn 

och vuxenliv med allt vad det innebär samtidigt som de är på väg in i vuxenli-

vet, vilket föräldrarna förstås också är medvetna om. Ungdomsperioden upp-

levs ofta som ett sista försök att påverka, respektive en period att våga frigöra 

sig. Medan föräldrar tenderar att överösa ungdomarna med en mängd inform-

ation, kriterier och krav på att följa vissa ”traditioner”, gör ungdomar i regel 

tvärtom och markerar på olika sätt sin integritet och försöker vidga gränsen för 

det tillåtna (se Cetrez 2005; Deniz & Perdikaris 2000). Det är en problematik 

som assyriska föräldrar och ungdomar, såväl svenskar som andra med invand-

rarbakgrund, konfronteras med, men hur de hanterar den skiljer sig åt och är 

relaterad till kulturella föreställningar om ungdom och generation (Andersson 

2003; Berg 1997; Engelbrektsson 1995). 

Sammantaget kan sägas att den assyriska ungdomsperioden successivt kom 

att förlängas och i takt med det höjdes även giftermålsåldern. Den allmänna 

assyriska definitionen av ungdomsperiodens längd har inte bara närmat sig den 

svenska, utan den har även påverkats av den nya synen på ungdom och ung-

domlighet. Barn kommer in i ungdomsperioden tidigare och de lämnar den 

senare. Tendenserna är kanske störst bland flickor i 10–14-årsåldern som smin-

kar sig och klär sig som äldre flickor, och vuxna som klär sig i ungdomliga 

kläder och beter sig som ungdomar för att bevara sin ungdomlighet (Eriksen 

2004:114; Knocke & Hertzberg 2000:11). En annan anledning till att ung-

domsperioden förlängts är att allt fler ungdomar, till följd av arbetslösheten, 

har kommit att bli mer ekonomiskt beroende av sina föräldrar än tidigare. Mot 

bakgrund av denna beroendeställning menar Andersson (2003) att ungdoms-

perioden tycks vara konjunkturberoende.  

Man får samtidigt inte glömma att en förändrad syn på ungdom och för-

ändringar inom ungdomsgruppen också inverkar på den sociala och etniska 

identiteten. Processer som i relation till gruppens ambition att ”integreras utan 

att assimileras” förvisso varit viktiga ledord på allmän gruppnivå, men inne-

hållet i dessa ledord har, som jag tidigare påpekat, varit både mångtydigt och 

skiftande. Nästa stycke avser att kasta ljus över förändringarnas omfattning 

och undersöka ungdomars delaktighet i dessa processer. Ambitionen är att med 

perspektiv på ungdom få djupare förståelse i hur synen på etnisk och social 

identitet förändrats sedan ankomsten till Sverige. 
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Social och etnisk identitet i förändring 
Tidigare har jag visat hur assyriska föräldrar i allmänhet som en följd av den 

utbredda rädslan för assimilation eller oro över negativa influenser från jämn-

åriga med annan bakgrund än svensk, medvetet försökte att skapa en etnisk 

atmosfär av samhörighet för sina barn genom att själva umgås med släktingar 

och medlemmar av den egna gruppen. Detta gällde även de som bosatte sig i 

villaområden med avsikt att öka sina barns möjligheter till en bättre utbildning 

och integration i det svenska samhället. Assyriska föräldrar som jag talat med 

uttrycker att de försöker få sina barn att i första hand umgås med skötsamma 

barn vars föräldrar har liknande värderingar som de själva. Något som ungdo-

mar som jag varit i kontakt bekräftat, är att de direkt eller indirekt har förmed-

lats tanken, främst via sina föräldrar, att man i första hand bör umgås med ”sina 

egna” (se Dudas 2020; Parszyk 2002:175ff, jfr även Ehn 1996). För åtskilliga 

föräldrar är det inte bara främmande element i det svenska samhället utan även 

den etniska mångfalden som är nya företeelser, särskilt för dem som har kom-

mit från kulturellt relativt homogena samhällen. De är därför rädda att deras 

barn kan ta till sig ”fel” beteenden om de umgås alltför mycket med etniska 

svenskar och barn från andra etniska grupper, vilket särskilt gäller barn med 

muslimsk bakgrund. De försöker skydda sina barn genom att hålla dem inom 

vissa sfärer som den assyriska föreningen, kyrkan eller den assyriska kamrat-

gruppen, som ofta uppfattas vara bra men som det senare visat sig inte vara 

det.  

I vissa fall har det handlat om att föräldrar har förbjudit sina barn att umgås 

med andra som uppfattas ha dålig inflytande på deras barn, av vilka en del 

likväl kan vara assyrier. Barnens umgänge utanför den etniska gruppen tillåts 

i regel av föräldrarna så länge detta umgänge inte alienerar dem från den egna 

familjen och så länge det inte blir för tätt. Det innebär att så fort föräldrar ser 

tendenser till att deras barn har större intresse för kamrater utanför gruppen än 

inom, så försöker de att omorientera barnens intressen vilket kan skapa mot-

stånd. Exempelvis uppger Sara (16 år) att modern ofta var emot att hon gick 

på skoldisko, vilket ledde till kontroverser mellan dem, något som även Saras 

mamma bekräftar under ett senare samtal med henne. Modern tillägger att hon 

i hemlighet tog hjälp av sin systerdotter för att övertala Sara att gå på assyriska 

fester istället, vilket enligt modern tycks ha fungerat. Utan vetskap om mo-

derns inblandning i detta berättar Sara hur hon introducerades av sin kusin i en 

för henne helt ny värld och hon blev förtjust i att modern tyckte att det täta 

umgänget inverkade på Saras studiemotivation. Sara avslutar med att hon och 

modern så småningom landade i en överenskommelse som kändes bra för 
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båda. Det finns föräldrar som inte lägger stor vikt vid vem eller vilka deras 

barn umgås med så länge dessa bedöms vara bra kamrater, men också föräldrar 

som pekar på svårigheter att hålla sina barn från kamrater som anses ha dålig 

inflytande på dem. 

Allt eftersom barnen växer tvingas föräldrar att bemöta sina barns krav och 

ta hänsyn till den ålder och situation de befinner sig och barnen tycks också 

lära sig vikten av att möta sina föräldrar halvvägs, men dessa processer är inte 

friktionsfria (se t.ex. Berger och Luckmann 1979; Cetrez 2005; Deniz & Perdi-

karis 2000; Deniz 1999). Åtskilliga föräldrar berättar att de inte kan hålla emot 

utan måste släppa lite på kontrollen, att de är medvetna om risken att förlora 

sina barn, vilket de inte vill. Av ungdomars utsagor att döma tenderar föräldrar 

i praktiken ge efter först när deras barn verkligen står på sig. Men i vilken 

utsträckning föräldrar ger efter för sina barns krav eller önskemål, samt hur de 

hanterar sina barns umgänge med barn som de anser vara olämpliga, hade ung-

domarna olika erfarenheter av. En del ungdomar som exempelvis Ninorta (20 

år) är kritiska till föräldrars engagemang i deras umgänge med andra barn. Hon 

säger:  

 

[…] när det gäller vänner bör inte föräldrar eller andra vuxna lägga sig i. De lär en att bli 

fördomsfull när de inte vill att man umgås med exempelvis svenskar utan bara med dem i 

den egna gruppen. Jag anser att det leder till segregation när man tidigt lär sig att inte umgås 

med andra. Där tycker jag att de flesta föräldrar gör fel. Man måste få chans till en neutral 

uppfattning om andra. Om föräldrar hade gjort så, så hade vi, i vuxen ålder, sluppit arbeta 

så mycket med våra fördomar. 

 

Assyriska ungdomar i Göteborg har vuxit upp i en mångkulturell och delvis en 

etniskt segregerad miljö som på skilda sätt och i varierande grad präglat deras 

liv. Ungdomarna har under sin uppväxt, på förskolan, i skolan och på fritiden 

kommit i kontakt med barn från andra etniska och religiösa grupper, av vilka 

en del under kortare eller längre tid ingått i deras kamratkrets. Den etniska 

mångfalden är således närmast oundviklig, den utgör en del av deras vardag 

och de är därför inte rädda för den som många vuxna tenderar att vara (se t.ex. 

Baumann 1996; Hall 1991). Samtidigt har många ungdomar i tidig ålder, via 

familjen och dess sociala nätverk, integrerats i ett mer etniskt- och släktbaserat 

umgänge. Det är i regel först när ungdomarna kommer upp i tonåren som de 

börjar reagera mot sådana begränsningar och de försöker ofta bilda en egen 

uppfattning om ”andra”. Det hänger i regel ihop med den frigörelseprocess 

från föräldrarna som barnet inleder och formandet av en egen identitet (Berger 

& Luckmann 1979:198 f.). Många av de ungdomar jag mött har uppgivit att de 

då blir kritiska eller ifrågasättande mot föräldrars och andra vuxnas inställning 

till umgänge med personer utanför den egna gruppen. De markerar sin 



KAPITEL 8 

 

 294 

inställning på olika sätt genom att antingen intensifiera umgänget med kamra-

ter från andra etniska grupper eller markera sitt ogillande mot begränsningar i 

deras umgänge med andra. I samtal med ungdomar om ämnet framkommer det 

också att en del mött motstånd och gått in i en konflikt med föräldrarna, medan 

andra har valt att antingen minska på umgänget eller dölja det.  

Ungdomars motstånd mot vissa normer väcker inte sällan oro eller en mot-

reaktion hos föräldrar. En del föräldrar som jag samtalat med uppfattar sina 

barns umgänge med andra utanför gruppen som ett övergångsstadium och låter 

det vara, andra markerar tydligt sitt ogillande eller försöker förklara sin inställ-

ning till sådant umgänge. En tredje och mindre grupp uppger att de uppfattar 

det som något ”normalt”. Tydligt är att många av de föräldrar jag mött ut-

trycker rädsla för att deras söner hamnar i kriminella kretsar och en del uppger 

namn på ungdomar som de misstänker redan är indragna i kriminalitet, och att 

de avråder sina barn från att umgås med dessa. Två av de främsta orsakerna till 

att en del söker sig till gäng i Göteborg är, enligt forskare som Sernhede (2002), 

utanförskap och rotlöshet, eftersom de får bekräftelse på sina behov av att till-

höra en social grupp med allt vad det innebär. Hall (1991), Baumann (1995), 

och Eriksen (2004) som behandlar identitetspolitik kommer fram till att käns-

lor av rotlöshet och utanförskap leder till att människor i allmänhet söker efter 

sina rötter eller den sanna identiteten som egentligen inte finns, eftersom iden-

titeter är relationella, situationella och föränderliga. Hur assyriska ungdomar 

som jag varit i kontakt med formar sin etniska identitet och vilka arenor inom 

och utanför gruppen som haft inverkan på detta beskrivs härnäst.  

Den ungdomsverksamhet som bedrivs i föreningarna är i regel för och av 

ungdomar som planerar och genomför aktiviteter inom ramen för målgruppen 

och de regler som styr verksamhet. En av dessa regler är att endast medlemmar 

får delta i ungdomsverksamheten. En del ungdomar som velat ta dit kompisar 

med annan etnisk bakgrund och inte fått göra det, har vid ett tillfälle klagat 

inför undertecknad på denna regel varpå en diskussion fördes kring ämnet med 

ungdomar som sitter i ungdomssektionen. Dessa förklarade att en förutsättning 

för att ungdomarna får bedriva sin verksamhet utan vuxennärvaro är att de skö-

ter sig, inte bedriver olaglig verksamhet, inte konsumerar alkohol och droger. 

Om de tillåter ungdomar med annan etnisk bakgrund att delta måste de tillåta 

alla, inte göra en godtycklig skillnad mellan sådana som antas vara bråkstakar 

eller skötsamma. En sådan öppenhet skulle enligt dem kunna leda till att de 

inte har kontroll över verksamheten och att vuxna skulle gå in och styra, något 

som de inte vill. Detta ställningstagande har fått många föräldrar jag talat med 

att känna sig trygga med att deras barn vistas i ett sammanhang som är skyddat 

från ungdomskriminalitet och som bedöms främja rotlöshet. Men detta ställ-

ningstagande har de facto drivit bort en del ungdomar, både tjejer och killar, 
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som istället söker sig till andra ungdomsrelaterade arenor i samhället, vilket 

medfört stagnation av verksamheten. Ungdomarnas sociala liv kretsar inte 

kring föreningen även om den kan utgöra en viktig aspekt i deras liv. Familjen 

och de sociala relationer de knyter via familjen med släktingar och andra 

gruppmedlemmar har i många fall större relevans för dem än föreningen. 

Den assyriska gruppen är utspridd i olika länder och har på grund av detta 

utvecklat nya kulturella skillnader och likheter men också dubbla identiteter. 

Assyrier i Sverige brukar i möte med assyrier i andra länder definiera sig 

själva, eller ofta blir definierade, som antingen svensk-assyrier eller enbart som 

”svenskar”, vilket innebär att även assyrier i andra länder definieras och defi-

nierar sig på liknande sätt. Just i sådana sammanhang tenderar vissa kulturella 

skillnader mellan assyrier bosatta i olika länder bli tydliga. Vuxna och ungdo-

mar förefaller dock använda dubbelbeteckningen eller beteckningen ”svensk” 

olika. Medan vuxna i allmänhet tenderar att använda dessa begrepp mer i för-

enklingssyfte verkar ungdomar göra det mer för att de känner någon form av 

samhörighet med Sverige. Att assyrier använder dubbelbeteckning på varandra 

eller sig själva är förvisso inget ovanligt, då assyrier under svåra tider emigre-

rat till grannländer som Syrien och Libanon. De som är födda i Syrien och 

Libanon brukar identifiera sig som syrier eller libaneser, eller som assyrier från 

dessa länder, först därefter lägger de till att föräldrarna har sitt ursprung i någon 

by i Turabdin. Att migrationen förutom nya kulturella skillnader även genere-

rat nya likheter mellan assyrier i olika länder, vilka blir tydliga inom ungdoms-

gruppen, förefaller inte heller vara något främmande då ungdomar i Syrien och 

Libanon utvecklade nya kulturella mönster, präglade av vad som uppfattades 

vara värdlandets ”kultur”. Även bland assyrier i diasporan har det således ut-

vecklats nya likheter och skillnader. Det är företeelser som jag genom åren 

uppmärksammat under mina åtskilliga möten även med assyrier bosatta på 

andra orter (t.ex. Stockholm, Norrköping och Jönköping) och i andra länder 

(som Australien, Tyskland och Nederländerna). 

Med perspektiv på assyriska ungdomar i Sverige uppvisar de i allmänhet 

större likheter med assyriska ungdomar i andra europeiska länder än med ung-

domar i respektive ursprungsland. Samtidigt har assyriska ungdomar i Sverige 

större likheter med varandra än med andra assyriska ungdomar i andra västeu-

ropeiska länder. De har också genom sitt uppväxt vissa likheter med svenska 

ungdomar och med ungdomar som, liksom de, har annan etnisk bakgrund än 

svensk. På liknande sätt tenderar assyriska ungdomar bosatta i Göteborg ha 

större likheter med varandra än med assyriska ungdomar i till exempel Stock-

holmsregionen. Följaktligen blir Sverigefödda assyriska ungdomar genom mö-

ten och kontakter med assyrier i andra länder och med personer från andra 

grupper, medvetna om att de i vissa avseenden är kulturellt mer lika andra 
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assyrier och i andra avseenden kulturellt mer lika svenskar och andra med in-

vandrarbakgrund i deras omgivning (se t.ex. Andersson 2003).115 Transnation-

ella kontakter, gemensamma intressen, uppväxtvillkor och sociala livsmönster 

spelar viktig roll i ungdomars identifikation med andra i och utanför den egna 

gruppen (Eriksen 1999; Hannerz 1996; Sernhede 2002; Ålund 1997). Ungdo-

mar är i allmänhet medvetna om att de i vissa avseenden är kulturellt mer lika 

”svenskar” och i andra avseenden kulturellt mer lika assyrier eller de ungdo-

mar de vuxit upp med. De är också medvetna om att de utvecklat någon form 

av europeiskt eller västerländskt präglad diasporaidentitet, med inslag av re-

spektive värdlands kulturella livsmönster präglat av lokala variationer. Hur as-

syrier i allmänhet och assyriska ungdomar i synnerhet identifierar sig beror 

således på vilken relation de har till ”den andre” i en viss situation, företeelser 

som indikerar att etnisk identitet inte är något inneboende utan den får sin me-

ning där och då (Eriksen 2001:5 f.).  

I den svenska kontexten har föreställningar bland assyrier om vad assyrisk 

identitet innebär, generellt förändrats och påverkats av interaktionen med 

svenskar och andra med invandrarbakgrund. Det sätt på vilket assyriska ung-

domar identifierar sig och hur de blir eller anser sig bli sedda, påverkas av 

sociala situationer och inbördes relationer. Det innebär att ungdomars föreställ-

ning om kollektiv identitet formas i relation till och i interaktion med såväl 

andra assyrier (i och utanför Sverige) som med ”svenskar” och personer med 

invandrarbakgrund. Primärt spelar signifikanta andra, företrädesvis familje-

medlemmar, släktingar, lärare eller kamrater ofta en viktig roll i ungdomars 

identitetsskapande. Eftersom många assyriska ungdomar bor eller studerar i 

andra länder eller har släktingar i andra länder, kommer de i kontakt med andra 

personer i dessa länder som de upplever som likasinnade, möten som i vissa 

fall tenderar att sätta en globaliserad prägel på den kollektiva identiteten (se 

t.ex. Deniz, Özmen & Goldstein-Kyaga 2006:93 ff.). Det sätt på vilket ungdo-

mar uppfattar sig själva och andra i sin miljö ger en indikation på hur uppfatt-

ningar om kollektiv identitet formas och omformas i en dialektisk process.  

Ungdomar jag talat med identifierar sig dels utifrån familj (och inom den 

egna gruppen utifrån by och ätt, om de känner till dessa), religion, etnisk till-

hörighet och det land som föräldrarna kommer ifrån. Dels identifierar de sig 

 
115 Trots att religionen inte längre fungerar som en primär etnisk markör bland ungdomar och trots att många 

är medvetna om att de i vissa avseenden uppvisar likheter med muslimer från ursprungsländerna, samt att de 

via begreppet ”invandrare” hamnar i samma kategori som muslimer, har religionen fortfarande relevans för 

identifikationen bland flertalet ungdomar, då de i möte med andra utanför gruppen tillsammans med den et-

niska identiteten även betonar sin kristna tillhörighet. Denna distinktion som i huvudsak beror på att de vill 

skilja sig från muslimer från ursprungsländerna förefaller vara viktig bland såväl vuxna som ungdomar. Men i 

fallet med ungdomarna handlar det troligtvis mer om att de inte vill bli associerade med beteckningen muslim 

på grund av dess negativa stämpel i väst (jfr med Parszyk 2002:32).  
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utifrån den ort, stad, land eller kontinent de bor eller är födda i. Ifråga om etnisk 

identitet definierar sig många av dem och blir, enligt dem själva, definierade i 

första hand som assyrier och i andra hand som svenskar. De påpekar att de är 

svenskar i passet och de presenterar sig som svenskar när de är utomlands. 

Ungdomarna medger samtidigt att deras attityd till svenskar och det svenska 

samhället är något komplicerad och styrd av olika händelser, möten och upp-

fattningar. En del påpekar att de i vissa situationer och i relation till nyanlända 

invandrare har känt sig som svenskar, medan andra förklarar att de känner sig 

mest som assyrier (se även Goldstein-Kyaga & Jonsson 2001:246). Två tjejer 

ger uttryck för de komplexa och ofta motstridiga känslor och uppfattningar 

som många assyriska ungdomar har ifråga om deras relation till Sverige och 

identifikation med Sverige. 

 

Nicole, 20 år: [Sverige] … är landet där jag föddes, växte upp och bott i hela mitt liv. Det 

betyder väldigt mycket men jag kan inte säga att jag är svensk som en svensk säger. Jag 

har ju en annan kultur, jag har ett annat språk, vilket skiljer mig från svenskar. Men jag är 

stolt över att säga att jag är född i Sverige även om jag har en annan bakgrund, annan kultur 

och språk […] Pappa har bott här sen 70-talet, i 30 år och jag är född här. Är jag svensk 

då? Jag vet inte!? [...] Jag kan säga så här: när jag är på jobbet känner jag mig inte som 

svensk för att där är det bara svenskar. När jag är med invandrarkompisar så känner jag mig 

mer som svensk än dem för att jag har umgåtts mycket med svenskar under min uppväxt. 

Vi bodde i ett helt svenskt område förut innan vi flyttade dit där vi bor nu […] Mina assy-

riska kompisar har bott så här bland assyrier hela deras liv. Själv är jag uppväxt med svens-

kar, just därför kanske jag känner mig mer svensk än dem [vilket Nicole själv reflekterar 

över] Det borde kanske vara tvärtom tänker jag, alltså att jag borde känna mig mer och inte 

mindre svensk med svenskar. 

 

Ninorta, 20 år: Sverige! [funderar en stund] Det är inte hemlandet men det är inte långt 

ifrån heller. Jag tycker att vi som är födda här också ska räknas som svenskar […] hur 

mycket man än säger att man är född här så kan man inte bli sedd som en svensk. När jag 

tänker på Sverige känner jag därför ofta besvikelse och orättvisa […] förut, när jag var liten, 

kände jag mig inte alls som svensk, men alltså det har varit lite olika perioder. Egentligen 

är det mycket typ lärarnas och omgivningens fel, att de har sett oss som invandrare, kallat 

oss för invandrare. Hade det inte varit så hade vi känt oss mer som svenskar. Men när man 

blir äldre så inser man en massa grejer. Alltså man räknar sig själv som svensk ändå på 

något vis, alltså när det gäller rättigheter och sånt. Man gör inte själv skillnad på sig själv 

och svenskar. […] När jag är utomlands och folk frågar: var kommer du ifrån, så säger jag 

Sverige. Egentligen vill man säga att man inte är svensk för att när man var där [nämner en 

ort i Italien] det kändes liksom bra, man smälte in på ett annat sätt än vad man gör här. Här 

ser de att man inte är svensk men där kan man tas för att vara en inföding, det var positivt. 

Det var ganska skönt. En annan orsak till att jag ibland ville dölja varifrån jag kom var att 
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svenska tjejer inte har så bra rykte om man säger så, inte i andra länder […] Om man är ute 

då kanske man avstår från att presentera sig som svensk eftersom killarna kan få en annan 

bild av en och tro att allt är ok. [dvs. att göra närmanden] 

det händer att jag utomlands och i vissa situationer döljer   

 

Ninorta var medveten om sin dubbla relation till Sverige och beskrev den som 

en komplicerad sådan. Även åtskilliga andra ungdomar som jag varit i nära 

kontakt med uttrycker liknande tankar om sin tvetydiga relation till Sverige 

och i samma veva ett önskemål om ett genuint erkännande av dem som med-

lemmar av det svenska samhället. De skulle helst vilja identifiera sig och bli 

identifierade som svensk-assyrier, men de understryker att i deras omgivning 

verkar det inte finnas större tolerans för dubbelidentitet, varken från den egna 

gruppen eller från svenskt håll. Här kan vi generellt tala om två grupper av 

assyriska ungdomar: de som kapitulerar och de som kämpar för sin rätt att 

identifiera sig som både och. Ungdomarnas interaktion med etniska svenskar 

och med andra som de benämner invandrare har onekligen präglats av denna 

dubbelhet, men också av komplexa identifikationsprocesser och avgränsningar 

där betydelsen av likheter och skillnader, samhörighet och utanförskap, avlöser 

varandra i olika kontexter och uttrycks i vissa sammanhang i dikotomier som 

”vi” mot ”dem” (se t.ex. Cetrez 2005:305). Jag har tidigare belyst hur vuxna 

börjat identifiera sig själva eller benämna hela gruppen som svensk-assyrier, 

vilket de facto är ett led i den ursprungliga viljan på allmän gruppnivå till in-

tegration och bevarandet av kulturella värden. I Assyria TV (2016) diskuterade 

tonårstjejer (på svenska) hur det var att vara svensk-assyrier och vilka aspekter 

från det assyriska och svenska de väljer att ta med sig i sitt framtida liv. En av 

tjejerna uppgav att hon har uppmuntrats av föräldrarna att bejaka både den as-

syriska och svenska identiteten och säger (sekvens 13.28): ”Man är 100 % as-

syrier och 100 % svensk, man är både ock och det funkar faktiskt”. En annan 

tjej uppger att hon upplever en del slitningar av att föräldrar och andra i hennes 

omgivning försöker ”tvinga” på henne historiska aspekter som hon kanske inte 

känner sig bekväm med. Dessa föredrar också integration framför assimilation, 

men de uttrycker sorg över att språket håller på att försvinna bland yngre ge-

nerationer. 

Många studier har gjorts kring ungdomar som växer upp med vad som kan 

beskrivas som två allmänt skilda uppfattningar om världsalltet, eller av normer 

och ideal. Hall (1991:59 f.) har med betoning på politiska processer uppmärk-

sammat hur ungdomar med dubbelidentitet själva ställer krav på sin etniska 

grupp och värdlandet att bli erkända som fullvärdiga medlemmar av båda, utan 

att tvingas välja eller att anklagas av den ena eller andra för att vara illojala. 

Hall nämner ungdomar med karibisk bakgrund i England, vilka åberopar rätten 
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att bli erkända som engelsmän och kariber på samma gång. De är inte beredda 

att avsäga sig någon av dessa identiteter, avslutar Hall (se även Baumann 1996; 

Eriksen 2004; Gilroy 1990). Även assyriska ungdomar som jag talat med ver-

kar av det uttalanden att döma tänka i liknande banor om erkännande av dub-

belidentitet. Många menar att de har lika mycket rättigheter som svenskar att 

anta en svensk identitet, utan att avstå från sin etniska identitet eller sina kul-

turella traditioner. Dessa ungdomar poängterar att de i många sammanhang 

ofta står på sig och tar också strid samt ställer krav på att bli erkända som både 

assyrier och svenskar.  

Inte desto mindre finns det en rad svårigheter med att anta en dubbeliden-

titet eller en annan identitet och övergången är inte helt okomplicerad eller utan 

konsekvenser, detta eftersom sådana individer tenderar att betraktas som en 

anomali och därför riskerar att inte antas som fullvärdiga medlemmar i värd-

landet (Douglas 1997:60 ff.; Eriksen 1999:57 f.). Att befinna sig ”mellan" två 

etniska identiteter eller att assimileras i en annan kultur kan således medföra 

stora risker och försätta individen i socialt svåra situationer. Ungdomar jag ta-

lat med förefaller vara bekanta med detta dilemma och flertalet väljer att be-

tona den etniska identiteten framför den dubbla identiteten (se t.ex. Otterup 

2003:310 f.). Dessa ungdomar ger skilda förklaringar till varför de gör eller 

tvingas göra detta val. För att ta Nimar (18 år) som exempel, så säger han: ”Det 

är viktigt att vara stolt över sin bakgrund, det visar utåt hur säker och trygg 

man är i sig själv, och då bemöts man med respekt.” Nimar och de andra ung-

domarna menar att den förhärskande logiken tycks lyda att har du en gång de-

finierats och definierat dig som tillhörande en viss grupp eller som invandrare 

får du inte låtsas vara någon annan. De menar också att om de inte erkänner att 

de är assyrier eller invandrare så riskerar de att betraktas som svaga personer, 

att de anses skämmas över sin bakgrund, bland svenskar såväl som bland andra 

med invandrarbakgrund. Varför merparten av ungdomarna i första hand tänker 

i etniska termer beror således inte enbart på att det i Sverige är den etniska 

tillhörigheten som är viktigast (Cetrez 2005; Deniz 1999), utan lika mycket på 

att de vuxit upp i en delvis etniskt segregerat miljö eller på att de inte känner 

sig accepterade från svenskt håll som fullvärdiga medlemmar (Parszyk 2002). 

Jag har också mött ett fåtal assyriska ungdomar som i vissa sammanhang iden-

tifierar sig som ”världsmedborgare” eller kosmopoliter. En del menar att de 

gör det för att de har en medveten politisk ståndpunkt, andra påpekar att de gör 

det som protest mot att de inte anser sig vara erkända som svenska medborgare 

(se även Cetrez 2005:305 ff.; Deniz, Özmen & Goldstein-Kyaga 2006:101). 

Många av de ungdomar jag talat med uppger att föräldrarnas ursprungsland 

inte är ett alternativ eftersom det inte känts som ”hemlandet” utan snarare som 

föräldrarnas ”hemtrakt”, då Turabdin utgör del av Turkiet. De som har varit 
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och hälsat på släktingar tillägger att de efter besöket känt större anknytning till 

Turabdin och släktingarna där än tidigare, att alla de berättelser de hört om 

Turabdin blir verkliga. I samtal med ungdomarna använde jag själv inte be-

greppet golutho, diaspora och det var endast ett fåtal av dem som använde det 

i samband med att vi talade om gruppens existens i Sverige. Men eftersom 

ungdomarna definierar sig som assyrier och identifierar sig med gruppen, samt 

praktiserar assyriska och svenska traditioner, lever de, för att använda Olssons 

(2009) uttryck, i en diasporisk kontext.  

Jag har tidigare påpekat att föräldrar och andra vuxna verkar ha haft en 

medveten strategi att i första hand inlemma sina barn i vad de uppfattar som 

det egna kollektivets normer och värderingar och integrera dem i den egna 

gruppens gemenskap. Det skulle kunna vara en av orsakerna till att många as-

syriska barn känner mer samhörighet med den egna gruppen än med det 

svenska samhället. En annan och kanske lika påtaglig orsak, som ungdomar 

jag talat med själva lyfter fram, är att många ungdomar redan under barndomen 

inte känt sig inkluderade i det svenska samhället, att de har introducerats i upp-

fattningen att de ”inte är svenskar”, inte enbart av sina föräldrar och andra as-

syrier utan även av ”svenskar”, i synnerhet skolpersonal vilka i allmänhet de-

finierat dem som invandrarelever eller assyrier (se t.ex. Otterup 2003:314 ff.). 

Skolmiljön i vilken ungdomarna har tillbringat mycket av sin tid definieras av 

många ungdomar som segregerande, eftersom elever med annan bakgrund än 

svensk särskiljs från elever med etnisk svensk bakgrund och kategoriseras som 

invandrare. Ungdomarna menar också att så länge skolan upprätthåller dessa 

skillnader och delar in elever i två kategorier, ”svenskar” och ”invandrare”, så 

kommer de senare att varken uppfattas eller uppfatta sig själva som ”svenskar”. 

Trots att skolan länge arbetat med att integrera alla elever oavsett bakgrund, 

har den i praktiken inte lyckats med detta helt. Forskare från olika discipliner 

har riktat kritik mot skolans fortsatta segregering av elever och efterlyst en 

attitydförändring (se även Tallberg m.fl. 2002:75 ff.). En del skolor har tagit 

till sig kritiken och uppmanat sina pedagoger att använda inkluderande be-

grepp som ”vi” och samtidigt minimera användningen av segregerande be-

grepp som ”invandrare”, men segregeringen har ändå varit närmast oundviklig. 

Dels för att elevernas etniska bakgrund (och behov av särskild undervisning) 

fortfarande spelar roll i många skolsituationer, dels för att lärare fortfarande 

har bristande kunskaper om barn med annan bakgrund än svensk och deras 

erfarenheter av skolan (se Hultinger & Wallentin 1996; Vretlund 2011).  

Det är inte bara ungdomar utan även ett flertal föräldrar jag talat med som 

anser att skolan misslyckats med integrationen av deras barn i det svenska sam-

hället. Dessa föräldrar menar att fram till för ungefär tio år sedan var de mer 

oroliga över att deras barn, via skolan, skulle komma att assimileras i det 
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svenska samhället än att ställas utanför. De tillägger att det har varit en viktig 

anledning till att de inför sina barn har betonat vikten av umgänget med grupp-

medlemmar, samt upprätthållandet av den etniska tillhörigheten och kulturella 

värderingar. När föräldrar till ungdomar, födda och uppväxta i Sverige, blir 

varse att deras barn uttrycker att de inte känner samhörighet med det svenska 

samhället beskyller de i första hand skolan för att inte lyckas med integrat-

ionen. Många har också tagit till egna åtgärder genom att antingen flytta till så 

kallade svenskdominerade områden som Västra Frölunda eller villaområden i 

närheten, eller att flytta sina barn till friskolor som anses domineras av etniska 

svenskar, som exempelvis Samskolan och Tyska skolan i Göteborg (se även 

Parszyk 2002:94 ff. om liknande dilemman bland föräldrar i Södertälje). Andra 

föräldrar menar att de i efterhand är självkritiska och att de önskar att de hade 

förstått allvaret i sina barns känsla av utanförskap, och agerat. Vad många as-

syriska föräldrar jag talat med menar med integration är att de i regel syftar på 

integration i det svenska samhället, inte integration med andra invandrargrup-

per och särskilt inte med muslimer. Vad myndigheter menar med integration 

och hur gemene man, inte minst politiker, i Sverige uppfattar och definierar 

det skiljer sig åt, så även bland assyrier i allmänhet. Jag har mött assyriska 

ungdomar som hellre framhåller sin personliga identitet framför den etniska. 

Dessa anser sig bli ständigt påtvingade eller påminda från både det svenska 

samhället och den egna gruppen om sin etniska identitet, som de menar spelar 

mindre roll i deras sociala liv och som de inte riktigt känner igen sig i. 

 

Den diasporiska identitetens dynamik och bindestrecksid-
entitet 
Vid en genomgång av tidskriften Huyada visar det sig att AUF har använt bin-

destrecksidentiteten svensk-assyrier sedan 1996 och det har bland annat mani-

festerats i förbundets nya emblem. Det beskrivs av förbundet som ”en hyllning 

till de ungdomar som är födda och uppväxta i Sverige” och en illustration av 

tankar om integration i det svenska samhället (Hujådå 1996). Förbundet spe-

cificerar sina mål enligt följande: bevara det assyriska språket, värna om den 

assyriska kulturen, integrera de assyriska ungdomarna i det svenska samhället. 

AUF:s hemsida pryds visserligen med dubbelidentitet men i textflödet får man 

ingen närmare förklaring till bruket av detta begrepp, inte heller hur man avser 

att arbeta med integration av assyriska ungdomar, vilket väcker frågor om hur 

dubbelbeteckningen och integrationsmålen bör förstås.  

Även om AUF inte beskriver hur de avser att arbeta med integration präglas 

hela deras verksamhet, handlingar och anammandet av dubbelidentitet av in-

tegrativa insatser (vilket i högsta grad även gäller Syrianska ungdomsförbun-

det). Med viss insyn i dess verksamhet har jag observerat att huvudspråket de 
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kommunicerar med inom sin verksamhet är svenska, att tjejers deltagande men 

också innehavande av viktiga poster i styrelsen har ökat markant. Efter att allt 

fler tjejer sedan 2010 intagit styrelseposter har jämställdhetsfrågorna fått ännu 

större relevans i förbundets agenda än tidigare.  

En iakttagelse jag gjorde som inbjuden föreläsare (2003) var att under 

kvällsaktiviteterna samlades ungdomarna i en ring och lekte en lek som gick 

ut på att suga ett spelkort mot läpparna och föra den vidare till nästa utan att 

tappa den. Vid några tillfällen föll kortet vid överföringen och deras läppar 

möttes (kille som tjej) varpå en åkte ur leken. Jag reflekterade över detta och 

tänkte för mig själv att på min tid hade vi inte vågat oss på en sådan lek med 

sexuell anspelning, att det med all sannolikhet hade betraktats som skandal om 

det kom ut. Redan på min tid tilläts vuxna sällan involveras i ungdomsverk-

samheten, men det inflytande ungdomar idag har är inte jämförbar. till skillnad 

från min tid bejakas den svenska identiteten mer än då. En sak i nuet som kastar 

mig tillbaka till min tid är ungdomars inflytande över sin verksamhet och be-

slutsamheten att begränsa vuxnas inflytande i detta. En annan sak är bejakandet 

av ungdomarnas dubbla identitet svenska-assyrier som lyfts fram i AUF:s hem-

sida i fetstil (se figur 8). 

 

Figur 8: Assyriska Ungdomsförbundets logotyp. 

Assyriska flaggan i mitten av logotypen följt av en svensk krona högst upp, vilket omringas av en 

lagerkrans och avser symbolisera hopp och kunskap. 

 

Även ARS tycks bejaka den svenska identiteten parallellt med den assyriska. 

På förbundets hemsida står att läsa: ”Svensk-assyrierna har utmärkt sig inom 

idrottslivet med flera framgångsrika fotbollsklubbar […] företagande samt i 

det politiska livet”. Eftersom gruppen anses vara välintegrerad sätts bevarandet 

av ”assyrisk kultur och identitet i mångkulturellt Sverige” i centrum (Assyriska 

Riksförbundet i Sverige 2022). Eftersom de använder begreppet svensk-assy-

rier samtidigt som de värnar om den etniska identiteten och betonar vikten av 
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integration i det svenska samhället, tolkar jag detta som att man på en mer 

symboliskt nivå försöker skapa en svenskt-assyrisk identitet.  

Man skulle också kunna tolka det som att man på detta sätt försöker med-

vetandegöra den egna gruppen om sin faktiska dubbla identitet eller att man 

betonar vikten av gruppens delaktighet i det svenska samhället. Ytterligare en 

tolkning skulle kunna vara att man vill visa för etniska svenskar att man arbetar 

aktivt med integrationsfrågan och att man vill vara en god förebild bland andra 

etniska grupper i landet, nämligen vara ”bäst i klassen”, som journalisten Rakel 

Chukri (Sydsvenskan 2005) med assyrisk bakgrund uttryckte det. Att enbart 

fokusera på ett av sina uppsatta mål indikerar att ARS och AUF inte aktivt 

arbetar med integrationsfrågan och därför inte heller undersökt hur stort beho-

vet är inom den egna gruppen, inte minst bland nyanlända gruppmedlemmar.  

I uttalanden om gruppen som välintegrerad tenderar en självgodhet lysa 

igenom, eller en uppfattning som antas delas av svenska myndigheter och 

andra gruppmedlemmar. Liknande framhållande av sin grupp som välintegre-

rad finns förmodligen även bland andra grupper såsom iranier, chilenare och 

turkar. Man kan också ofta i massmedia spåra någon form av tävling mellan 

olika invandrargrupper på allmän gruppnivå om vilka som bäst anpassat sig, 

en tävling som massmedia är med och underblåser. Vid det här laget är det 

också allmänt känt att begreppet ”integration” förstås och förklaras på många 

olika sätt, inte enbart av vanligt folk och myndigheter, utan i viss mån även av 

forskare, vilket indikerar meningsskiljaktigheter kring vad begreppet bör stå 

för. 

Bland föräldrar jag talat med tycks det finnas en vilja att göra den yngre 

generationen medveten om sin faktiska dubbla identitet som svensk-assyrier, 

för att härigenom få dem att känna sig delaktiga i det svenska samhället (se 

t.ex. Deniz 1999; Parszyk 2002). Samtidigt som föräldrar och ledande personer 

argumenterar för vikten av integration i det svenska samhället såsom de före-

ställer sig det, samt förespråkar dubbelidentitet, fortsätter de sända tydliga sig-

naler till ungdomar om vikten att bevara den etniska särarten, till exempel ge-

nom att prioritera umgänge och giftermål med gruppmedlemmar framför 

andra. Ur det avseendet är slagorden att integreras utan att assimileras fortfa-

rande viktiga och förmedlas ofta till ungdomar. Budskap som ungdomar förstår 

och tolkar olika. Många vuxna som jag talat med uppger att de är medvetna 

om att dessa krav kan vara svåra för deras barn att uppfylla eller förstå, ef-

tersom begreppet integration anses vara mångtydig och tolkas olika av grupp-

medlemmarna. Det kanske är därför som vissa föräldrar i slutändan ändå har 

förståelse för sina barn när de väljer en livsstil som föräldrarna uppfattar som 

svensk. Utifrån den utveckling som sker i form av omdefiniering av assyrisk 

”kultur” och ”identitet”, samt i form av övertagandet av svenska traditioner 
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såsom svensexa, möhippa och midsommarfirande, finns tydliga mönster i rikt-

ning mot företeelser som kan beskrivas som svenska. Två andra fenomen som 

har anammats av allt fler unga och blivit allt vanligare bland yngre generat-

ioner är ”baby shower” och ”halloween”, vilka har stora likheter med de ame-

rikanska traditionerna, med undantag för halloween för barn som årligen an-

ordnas av ungdomar i Assyriska föreningen och. Barnen klär ut sig, sminkas, 

och det ordnas både dans och aktiviteter. En del barn går liksom andra barn 

runt i sitt område, eftersom både svenska och andra grupper har börjat fira 

denna tradition. Det är med andra ord inte enbart svenska traditioner som 

många unga assyrier integrerar i sitt liv utan även amerikanska. Företeelser 

som förefaller vara nya för den äldre generationen, men som i Bhabhas mening 

processas i ett tredje rum och successivt integreras av yngre generationer och 

omvandlas till ”assyriska traditioner”. Om andra etniska grupper också använ-

der en liknande dubbelbeteckning, som en del redan gör, innebär det att det 

”svenska” blir det gemensamma som de facto även anspelar på en kulturell 

mångfald skapad i Sverige och präglad av kontextuella betingelser. Således 

kan sammanfattas att en assyrisk ungdom som i den ena kontexten betonar den 

assyriska identiteten, mycket väl i en annan kontext kan betona den dubbla 

identiteten som svensk-assyrier, eller enbart som svensk eller kosmopolit.  

Känslan av rotlöshet eller utanförskap som ungdomar jag mött uttrycker är 

de inte ensamma om, utan de delar den med andra ungdomar med liknande 

bakgrund. Goldstein-Kyaga och Borgström (2009) som studerat både chi-

lenska, assyriska och andra ungdomar med annan bakgrund än svensk och som 

är födda i Sverige, beskriver den känsla av rotlöshet eller varandet mellan det 

svenska samhället och ursprungslandet. I fallet med de chilenska ungdomarna 

kan dessa dubbla känslor, enligt Olsson (2009) delvis ha sin grund i deras upp-

växt och föräldrarnas dröm om ett återvändande till hemlandet, att föräldrar 

medvetet inte lät sina barn rota sig i Sverige. Men i fallet med assyrierna ansågs 

inte återvändandet vara möjlig, och av den anledningen betraktade majoriteten 

bosättningen som definitiv, som i sig väckte en idé om Sverige som det nya 

hemlandet. Trots detta närmande upplever ändå många assyriska ungdomar 

rotlöshet, liksom andra ungdomar med utländsk bakgrund. Goldstein-Kyaga 

och Borgström (2009) menar att känslan av rotlöshet skapas under uppväxten 

och i relation till och interaktion med det svenska samhället – och med ur-

sprungslandet. De slår fast att eftersom båda samhällen består av människor av 

vilka en del erkänner ungdomarna som gruppmedlemmar och andra inte, finns 

grund för en dubbelidentitet eller känsla av rotlöshet (sid. 26 ff.).  

Känslan av rotlöshet, att både höra hit och dit men ändå inte riktigt, är ett 

fenomen som enligt en rad forskare har många bottnar, och som vilka analyse-

rats med hjälp av ledande teorier inom migration, integration och globalisering. 
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Inom exempelvis postmodernistisk teoribildning har man laborerat med be-

greppet hybriditet, som enligt Bhabha ger upphov till ”en tredje identitet”. 

Goldstein-Kyaga och Borgström (2009) menar att ungdomar med annan bak-

grund än svensk tenderar att utveckla ”en tredje identitet” som varken är för-

enlig med föräldrakulturen eller med majoritetskulturen, utan som är något nytt 

och ibland kosmopolitiskt orienterad. Sernhede har i sina studier kommit fram 

till liknande slutsatser om skapandet av ett tredje rum, i vilket nya kulturella 

mönster eller identitetsaspekter utvecklas. Liknande identitetsaspekter var på-

tagliga även bland de ungdomar jag mött, aspekter som de menade var mer 

djupt rotad i kulturella föreställningar som de har förvärvat under uppväxten, 

och präglade av skeenden främst i det assyriska kollektivet och det svenska 

samhället. Vad det gäller det kosmopolitiska verkade det däremot inte utgöra 

en del av deras genuina identitet, även om en del uppger att de i vissa samman-

hang identifierat som sådana, eller inte velat uppge någon etnisk tillhörighet. 

Linda Asmar, en assyrisk tonåring, reflekterar i en artikel i Göteborgs-Posten 

(2004) över sin identitet med rubriken: ”Assyrier? Svensk? Nej, jag är JAG”.   

Bindestrecksidentiteten svensk-assyrier skulle ur den aspekten kunna vara 

en lösning för de ungdomar som beskriver sitt tillstånd som varande mellan det 

assyriska kollektivet och det svenska samhället. Några av de ungdomar jag 

mött hade kännedom om begreppet och de hade också egna funderingar kring 

det. En del var positiva till det, att de skulle föredra det mer än begreppen in-

vandrare och nysvenskar. Bindestrecksidentiteten ansågs rama in deras känsla 

av att vara svensk-assyrier, eftersom de varken vandrat in eller har ursprunglig 

svensk bakgrund. Dessa menade att det i många avseenden skulle ge en mer 

rättvis bild av hur de upplever sig själva, att de är både ock. De flesta såg emel-

lertid problem med hur de ska använda det i dagligt tal, att det skulle kännas 

främmande för dem att kalla sig svensk-assyrier. Begreppet myntades eftersom 

det anses vara ett inkluderande begrepp och en bekräftelse på ungdomars 

dubbla identitet, något som även ungdomar jag mött ger uttryck för. Begreppet 

är dock ingalunda helt okontroversiellt, vilket även många av dessa ungdomar 

uppmärksammat. Framförallt uppstår frågor kring dess tillämpning i vardagen 

eller hur personer med tre olika bakgrunder ska identifiera sig. Bland assyrier 

fanns vid tidpunkten för fältarbetets slutfas ett antal barn bland assyrier i Gö-

teborg vars far eller mor tillhörde en annan etnisk grupp än assyrisk, som ex-

empelvis eritreansk eller chilensk. Frågor som ungdomar jag mött ställde och 

som även jag som forskare reflekterat över är hur personer med flera bakgrun-

der ska identifiera sig i vardagen: ska de identifiera sig med alla tre identite-

terna, svensk-assyrisk-chilensk och är det möjligt att göra det? Andra frågor 

som ungdomarna väckte och som är värda att reflektera över är: hur de som 

kom till Sverige som barn ska identifiera sig och identifieras? Ska dessa också 
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betecknas med bindestrecksidentitet? Vill de eller tillåts de? Liksom begrep-

pen ”nysvenskar” eller ”integration”, väcks en rad frågor kring bindestrecksid-

entitet, främst relaterade till bruket av detta begrepp i vardagen. 

 

Sammanfattande reflektion 
Det sätt som man inom gruppen uppfattat och definierat kategorin ungdom har 

följaktligen påverkats av de förändringar gruppen genomgått sedan ankomsten 

till Sverige och har generellt, liksom andra kulturella aspekter, präglats av en 

skillnad mellan äldres och yngres synsätt. Under gruppens första tid i Sverige 

hade den äldre och yngre generationen skilda uppfattningar om och erfaren-

heter av mötet med det svenska samhället. Avseende förstagenerationens för-

äldrar och ungdomar har de till synes erfarit och uppfattat förhållandena i Sve-

rige på skilda sätt och de har också handlat därefter, vilket i vissa fall lett till 

svårigheter att mötas. Innan föräldragenerationen hann komma in i det svenska 

samhället började deras barn att ställa krav på frihet och integritet. Exempelvis 

ville killar inleda föräktenskapliga relationer och tjejer ville bestämma när och 

med vem de skulle gifta sig. Vad det handlar om är att i diaspora har individen 

tappat kontakten med sin ursprungliga kultur samtidigt som hen inte riktigt 

kommer in i den nya, och hamnar härmed i en mellanposition. Tidigare studier 

som exempelvis Deniz och Perdikaris (2000) har beskrivit detta mellantillstånd 

som ett korsdrag och en inre identitetskris av att varken riktig höra hit eller dit. 

Relationen mellan svenskfödda ungdomar och deras föräldrar förefaller 

inte vara lika turbulent och konfliktfylld som den mellan förstagenerationens 

ungdomar och deras föräldrar, vilket bland annat Cetrez (2005) tidigare visade 

på genom att majoriteten av respondenterna gav uttryck för upplevelse av 

större trygghet i sig själva och sin identitet. Till skillnad från förstageneration-

ens ungdomar och föräldrar verkar det finnas större samstämmighet i svensk-

födda ungdomars och deras föräldrars sociokulturella referensramar. Samtidigt 

som svenskfödda ungdomar och deras föräldrar beskriver relationen till 

varandra som mer avslappnad och kännetecknad av samförstånd, tar de också 

upp nya problem och svårigheter som de tampas med. En vanlig attitydskillnad 

mellan föräldrar till förstagenerationens ungdomar och svenskfödda ungdomar 

är att de förra var mer bekymrade över hur de skulle förhålla sig till den rå-

dande ”svenska” synen på ungdom, medan de senare är mer oroade över de 

tilltagande giftermålen med personer från andra etniska grupper och religiösa 

samfund, ungdomarnas allmänt låga intresse för ”traditionerna” och det egna 

språket. Apropå det låga intresset för det egna språket kommer det ofta från 

hemmen, då många av föräldrarna förefaller ha gett upp och själva talar 

svenska med sina barn, ett problem som genom årens gång lyfts fram i både 
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kyrkor och föreningar, både centralt via interna mediekanaler och lokalt under 

sammankomster. Etnografin visar också att det är relativt stora skillnader mel-

lan förstagenerationens och svenskfödda ungdomars situation, till följd av att 

de förra påverkades i större utsträckning av idéer om hemlandstraditionerna, 

medan de senares situation influeras av traditioner som tar form i den svenska 

kontexten.  

Mot bakgrund av ungdomars skilda strategier att förändra vissa kulturella 

företeelser, har varken förstagenerationens ungdomar eller svenskfödda ung-

domar varit passiva mottagare i socialiseringsprocessen, utan de har deltagit 

aktivt och försökt att påverka den kulturella förändringen efter egna önsk-

ningar och behov. Svenskfödda ungdomar tycks vara betydligt djärvare i sina 

krav på större frihet än förstagenerationens ungdomar och de har lyckats tänja 

på gränsen för det tillåtna ytterligare jämfört med tidigare generationer. Många 

är också medvetna om att de har mer frihet och större möjlighet att förverkliga 

framtida visioner än tidigare generationer, men liksom tidigare ungdomsgene-

rationer är de medvetna om att vissa gränser är svårare än andra att överskrida. 

En viktig anledning till att många ungdomar vågar överskrida otillåtna gränser 

kan ha att göra med att de uppfattar föräldrarnas kärlek till dem som ovillkorlig 

och därmed både som förlåtande och försonande. Utifrån att en del föräldrar 

även inför mig uttryckt att de väljer sina barn framför traditionerna kan deras 

uppfattningar i vissa fall sägas stämma med verkligheten, men i andra fall gör 

de troligtvis inte det. Graden av tolerans beror på vilken typ av kulturell gräns 

det handlar om och hur båda föräldrarna ställer sig till det.  

Både förstagenerationens ungdomar och svenskfödda ungdomar har på 

skilda sätt och utifrån skilda förutsättningar aktivt bidragit till att tänja grän-

serna för det tillåtna och därigenom har de förändrat den allmänna synen på 

ungdom. Det har skett både genom öppna och dolda handlingar, i grupp eller 

enskilt, medvetet eller omedvetet. Förstagenerationens ungdomar var upptagna 

med att utöka sin frihet och integritet, medan svenskfödda ungdomar funderar 

över hur de bäst kan maximera dessa rättigheter. Förstagenerationens ungdom 

bidrog exempelvis till att synen på frieritraditionerna förändrades genom att 

paren tilläts att ”lära känna” varandra, vilket uppfattas som något självklart av 

dagens ungdom som istället strävar efter att ”normalisera” föräktenskapliga 

relationer. Mot bakgrund av de förändringar som skett har ungdomar i allmän-

het utifrån interaktion med jämnåriga assyrier, etniska svenskar och andra ung-

domar med invandrarbakgrund, bidragit till att omdefiniera synen på ungdom 

samt omvärdera de egenskaper en ungdom idealt bör ha. Dessa förändrings-

processer har successivt kommit att påverka den äldre generationens idealupp-

fattning om ungdom. Förändringarna har också bidragit till att ungdomspe-

rioden förlängts, vilket har lett till att allt fler gifter sig vid tjugofem års ålder 
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och senare. Enbart en mindre grupp gifter sig tidigare än vid 25 år. Andra fak-

torer som bidragit till förlängningen av ungdomsperioden och de därmed se-

narelagda giftermålen är att antalet ungdomar som läser vid universitet och 

högskolor under senare år har ökat dramatiskt. Satsningen på utbildning har 

redan medfört större mobilitet bland de unga genom bosättning på annan ort 

och det finns även här en tendens till att den släktskapsbaserade gemenskapen 

luckras upp. De senarelagda giftermålen urholkar dessutom traditionen att bo 

hemma hos föräldrarna fram till giftermålet, eftersom samlevnadssituationen 

blir ohållbar för både ungdomar och föräldrar. Detta har lett till att en del ogifta 

som närmar sig 30 år flyttar till egen lägenhet med eller mot sina föräldrars 

vilja.  

När svenskfödda ungdomar exempelvis vill omdefiniera vissa traditioner 

eller bryta mot andra brukar många av dem i första hand vända sig till familjen 

och i andra hand till släktingar eller kamratgruppen. Familjen har sålunda kom-

mit att bli viktigare än föreningen eller ungdomsförbundet för de allra flesta 

ungdomar jag varit i kontakt med. Med anledning av ungdomars skilda strate-

gier att förändra vissa kulturella företeelser har varken gårdagens eller dagens 

ungdomar varit passiva mottagare, utan snarare aktiva deltagare och försökt att 

påverka de kulturella förändringsprocesserna i önskad riktning. En utveckling 

som även inverkat på deras identitet, såvida att de ungdomar som definierar 

sig i första hand som assyrier inte nödvändigtvis gör det i alla situationer. 

Dessa behöver inte heller känna större utanförskap i det svenska samhället än 

de som definierar sig som svensk-assyrier eller svenskar, därför att ungdomars 

uppfattning om sig själva som enskild person eller medlem av en grupp för-

ändras och påverkas av inre och yttre faktorer, samt av de relationer de ingår 

och de situationer de befinner sig i vid varje tillfälle.
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9 
SAMMANFATTNING  

OCH AVSLUTANDE  

REFLEKTIONER 

Som vi har kunnat se kännetecknas assyriernas historiska bakgrund av omväl-

vande händelser, vilka år 1915 resulterade i ett folkmord, benämnd seyfo. Och 

sjuttio år senare blev seyfo i samband med de antikristna stämningarna en ut-

lösande faktor för gruppens storskaliga emigration därifrån, benämnd exodus 

av bland annat Atto (2011), Björklund (1980), Deniz (1999), eftersom Tu-

rabdin närmast tömdes på suryoye. Majoriteten i den äldre generationen vilka 

hade överlevt seyfo var de främst drivande i denna utvandring. Att lämna fä-

derneslandet Turabdin för gott och att utvandra mot en relativt okänd destinat-

ion har enligt Atto (2011) varit både smärtsamt och känslosamt, samt att folket 

klätts i metaforiska termer av att vara ”föräldralösa”, ”ett flock utan herde” 

eller ”en liten båt i det stora havet” (Atto 2011:258 ff). Den grupp som tog sig 

till Sverige var således en spillra av en större splittrad grupp i diaspora, vars 

bosättning i det nya värdlandet redan vid ankomsten betraktades som definitiv, 

eftersom ett återvändande inte ansågs vara möjlig under överskådlig tid. 

Under genomförandet av fältarbetet var det med andra ord närmare 40 år 

sedan och idag närmare 50 år sedan som de första assyrierna från det agrara 

Turabdin anlände till det urbana och högteknologiska Sverige. Av dessa utgör 

den grupp vi följt upp (vuxna, äldre och svenskfödda ungdomar) endast en 

bråkdel. Detta möte med ett i många avseenden annorlunda samhälle har ge-

nererat förändringar som kommit att prägla dessa personers liv men också 

gruppens allmänna livsmönster. Inte sällan har mötet präglats av ambivalens 

genom att på allmän gruppnivå å ena sidan markera skillnader mot vissa nor-

mer i det svenska samhället, och å andra sidan använda religion, kulturella lik-

heter och vilja till integration som brobyggare. Denna ambivalens tycks bottna 

dels i farhågor för assimilation, dels i rädsla för utanförskap bland yngre gene-

rationer. Mot bakgrund av dessa motstridiga känslor har ambivalensen närmast 
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varit oundviklig och präglat den assyriska gruppens möte med värdlandet. Å 

ena sidan markeras skillnader mot vissa normer i det svenska samhället och å 

andra sidan används religion, kulturella likheter och vilja till integration som 

brobyggare. Dessa företeelser är naturligtvis en pågående process, känneteck-

nad av att varje generations normer och värderingar förändras i förhållande till 

den upplevda situationen och den kontext de utspelas i. Det är förlopp som har 

väckt mitt intresse att forska i utifrån synen på giftermål och släktskap, två 

kulturella institutioner vilka tycks ha relevans för den etniska identiteten och i 

formandet av en diasporaidentitet. Detta perspektiv har, som jag påpekade i 

inledningen, saknats i tidigare forskningsstudier av gruppen, och som jag där-

för valt att fördjupa mig i och sökt svar på genom följande forskningsfrågor:  

 

a) Hur har viljan till integration kontra bevarandet av en diasporaidentitet 

präglat gruppens livsmönster över tid?  

b) På vilket sätt har giftermål och släktskap knutits till en diasporaidentitet 

och hur har förändrade genusrelationer och roller, samt nya familje- och 

samlevnadsformer avspeglats i synen på giftermål och släktskap?  

c) Hur praktiserar ungdomar med assyrisk bakgrund sin etniska identitet 

och samhörighet med det svenska samhället, och hur talar de om detta?   

 

Genom att anlägga ett historiskt perspektiv har avsikten med denna avhandling 

varit att bidra till en diskussion om hur identitet, integration och tillhörighet 

eller samhörighetskänsla växer fram och förändras i migrationens olika faser. 

En viktig poäng har varit att varsebli de långa tidsaspekter som begreppen mi-

gration och integration medför och att man måste ta hänsyn till och förhålla sig 

till dem. En annan viktig poäng för frågan om integration har också varit att 

fånga gemensamma rum och platser för möten utan att anlägga pekpinnar och 

istället överlåta agensen till de som är berörda. Som också framgått tydligt be-

lyser mitt material i första hand förändringar inom den assyriska gruppen men 

det kan också användas som jämförelse med annan forskning som handlar om 

framväxten av diasporaidentitet, bindestrecksidentitet eller hybridiserade iden-

titeter. Följaktligen formas assyrisk diasporaidentitet och får sin mening i ett 

tredje rum, mellan det som uppfattas vara suryoyo respektive swedi. Hur pro-

cesser i det tredje rummet har inverkat på giftermålstraditioner och släktskaps-

relationer summeras nedan. Ur ett bredare forskningsperspektiv har avhand-

lingen således haft ambitionen att vara ett bidrag till den allmänna forskningen 

om Mellanöstern och för forskare som är intresserade av diasporaidentitet, et-

nicitet och nationalism. 
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Giftermålets och släktskapets förändrade 
betydelse 
Gruppens bosättningsmönster i Sverige, kvinnors ökade fri- och rättigheter och 

de nya kunskaperna om befruktningsprocessen, har tillsammans bidragit till en 

ökad betoning på den sociala och biologiska närheten till modern och hennes 

släkt. Parallellt med dessa förändringar har även andra förändringar skett, 

såsom en ökad acceptans för skilsmässor, omgifte, samboförhållanden, ensam-

boenden och föräktenskapliga förhållanden. Dessa är fenomen som blivit allt-

mer påtagliga bland assyrier under de senaste tio åren och som inte enbart ge-

nererat nya hushållsformer och familjebildningar, utan även en annorlunda syn 

på den egna etniska och sociala identiteten. Därtill har en revolt mot patriarka-

tets och kyrkans politiska inflytande skett både öppet och i det tysta, liksom en 

omvärdering av deras roll och relevans. Kyrkan som institution har sedan an-

komsten till Sverige och fram till dags datum förlorat sitt tidigare inflytande 

över medlemmarna, vilket förmodligen medfört behov inom kyrkan att refor-

mera sig i syfte att bibehålla sin roll och status inom gruppen. Kyrkans roll 

ifråga om rättskipning av gruppinterna konflikter eller tvister har successivt 

omdefinierats genom att de överlåter det som bedöms vara lagbrott till det 

svenska rättsväsendet. Vad det gäller skilsmässor sker dessa i en sådan stor 

omfattning att kyrkan sällan kallar paren till uppföljande förhör, utan i de flesta 

fall tycks det räcka det med att någon i paret eller båda skickar ett brev och 

förklarar orsaken till skilsmässan. De flesta får ut skilsmässa utan större svå-

righeter, en praxis som de facto helt går mot hur det var i Turabdin, men som 

det finns förståelse för eftersom gruppens situation ser helt annorlunda ut än i 

ursprungsländerna. Även här tycks infekterade konflikter mellan ett par över-

låtas till svenskt rättsväsende, och socialtjänst om paret har gemensamma barn. 

Den organisation som under gruppens första tid i Sverige kom att begränsa 

både ättens och prästerskapets inflytande var ARS och dess medlemsför-

eningar, till vilka unga och medelålders män och en del unga kvinnor av olika 

anledningar sökte sig. Ungdomar i Göteborg och andra städer gick samman för 

att kunna påverka sin situation. Det är processer som kommit att förändra 

maktrelationer inom familjen och bidragit till att föräldrar, i synnerhet fäder, 

inte längre har det mandat över andra familjemedlemmar som de hade i Tu-

rabdin. Sedan ankomsten, relaterat till synen på släktskap och giftermål, finns 

särskilt bland yngre generationer tydliga tecken på omvärdering av:  

 

• den patrilinjära ideologin till förmån för bilaterala relationer,  

• den manliga dominansen till förmån för ökad jämställdhet mellan kö-

nen, samt 
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• regeln om etnisk endogami till förmån för valfria giftermål och för-

äktenskapliga relationer 

 

Sådana förskjutningar i synen på släktskap och giftermål visar tecken på ett 

paradigmskifte till följd av att deras innebörd förändrats och att de har fått an-

norlunda form även om de utåt sett fortfarande bibehållit sin struktur. Det pat-

riarkala styret har förlorat mycket av sin ursprungliga betydelse och inslag av 

matriarkat blir allt tydligare. Med anledning av att alla familje- och släktmed-

lemmar inte längre bor på samma gata eller i samma by som i Turabdin utan 

är bosatta på olika orter eller i olika länder, har familje- och släktbanden, ur 

transnationellt perspektiv, i stor utsträckning övergått från lokal till globala 

omfattning (jfr Al-Ali & Koser 2002:3). En sådan förskingring har till synes 

påverkat den kontroll släktgruppen hade på alla familje- och släktmedlemmar, 

liksom det stöd de kunde få av varandra i olika situationer.  

Många ungdomar jag kom i kontakt med relaterade lika mycket och i vissa 

fall i högre grad till sin mors och mormors släkt än till sin fars och farfars släkt. 

Detta betyder förstås inte att giftermål och släktskap som sociokulturella orga-

nisationer har förlorat sin betydelse helt, utan det handlar mer om att de har 

fått annorlunda innehåll och innebörd. Ungdomarna har en tvetydig inställning 

till aspekter i dessa institutioner. Å ena sidan har många uttalat en positiv syn 

på de förhållandevis stora släktgemenskapen och bröllopstraditionerna, och 

beskrivit dem som både mäktiga och trygghetsskapande. Å andra sidan lyfter 

många fram negativa aspekter, såsom släktgruppens tendens att lägga sig i så-

dant de uppfattar som ”privata familjeangelägenheter” eller ”personligt”, vil-

ket kan leda till att deras frihet inskränks. Den individuella integriteten och 

möjligheterna att förverkliga sina visioner tar således mer plats i deras tillvaro. 

Skeenden som ger antydan om att släktskapsrelationerna inte har den relevans 

de tidigare haft bland unga i allmänhet, även om många utåt sett och av olika 

anledningar framhåller deras betydelse.  

Assyriska föreningen i Göteborg blev tillsammans med ARS en av de are-

nor i vilken kulturella traditioner diskuterades i relation till anammandet av 

företeelser i det svenska samhället. I dessa miljöer men också bland yngre i 

allmänhet tonades patriarkala värderingar ned, vilka inte ansågs vara gångbara 

i det svenska samhället. Brudpriset togs bort ganska omgående, förmodligen 

för att det helt krockade med svenska värderingar, men också med värderingar 

som assyrier hade med sig från Libanon, Syrien och Irak. Tillämpandet av 

brudpris i den turabdinska kontexten förklarades med att det egentligen inte 

var assyrisk tradition utan i själva verket muslimskt, men som integrerats i 

gruppens traditioner och att den därför kunde tas bort. Huruvida det var mus-

limsk tradition eller inte har jag inte kunnat fastställa helt, däremot har jag i 
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kapitel tre beskrivit att det fanns en ambivalent inställning till denna sed redan 

tidigare, eftersom den ansågs bryta mot bibliska föreskrifter om giftermål ba-

serat på fri vilja och att det, vilket äldre uttryckt, i själva verket är fel att ”sälja” 

sin dotter. Ledande inom assyriska föreningslivet, lokalt och centralt, föresprå-

kade sådana idéer och idéer om större jämlikhet mellan könen, särskilt i yngre 

åldrar. De som då ville närma sig det svenska samhället fick på detta sätt med 

sig andra i sin omtolkning eller omvärdering av vissa traditioner, vilka då inte 

helt oväntat motarbetades av äldre i allmänhet och ättledare i synnerhet.  

De ungas omvärdering av vissa traditioner bör samtidigt ses i ljuset av det 

bidrag föreningarna fick för sin verksamhet, vilket förutsatte fullföljande av 

föreningsstadgarna, baserade på demokratiska principer. Fram till ungefär mit-

ten av 1990-talet kom det assyriska föreningslivet att bli en av de viktigaste 

arenorna genom vilken många unga, i synnerhet flickor, fick indirekt stöd för 

att tänja gränsen för vad familjen då tillät. Därefter kom intressant nog familjen 

att spela större roll i ungdomarnas liv, främst genom de förhandlingar eller 

kompromisslösningar som både ungdomar och föräldrar begagnat sig av för 

”familjefriden”. Sammantaget kan sägas att under gruppens första tid och fram 

till mitten av 1990-talet satte främst ARS formen för den assyriska falangens 

integration och bevarandet av den etniska identiteten, som i stor utsträckning 

då var i skapandeskede. Med tiden kom de olika meningsskiljaktigheterna röra 

sig mot en strävan att upprätthålla en ”balans” mellan kulturell kontinuitet och 

integration i det svenska samhället, som de facto har varit mångfacetterad.  

Studien har också visat att när den äldre och yngre generationen inom den 

assyriska gruppen förhandlar om normer gör de det utifrån delvis skilda före-

ställningar om ”normalitet”. De uppfattningar som den äldre generationen har 

om tradition och normalitet är förvisso formade i Turabdin men de har påver-

kats och förändrats, dels genom interna processer på individuell och kollektiv 

nivå och dels genom yttre influenser i interaktion med svenskar och det 

svenska samhället. Ett exempel på det är förlängd ungdomsperiod som ledde 

till giftermål i senare ålder och andra ungdomsrelaterade företeelser, vilka kom 

att normaliseras även bland vuxna i allmänhet. Ungdomsperioden, under vil-

ken ungdomarna i interaktion med andra ungdomar (i och utanför gruppen) gör 

upp med förvärvade uppfattningar om normer under barndomen, har kommit 

att omvärdera dessa senare i livet. Ungdomsperioden utgör den period i deras 

liv där de i interaktion med andra ungdomar (i och utanför gruppen) börjar göra 

upp med de normer som förvärvats under barndomen och omvärderar dessa 

(jfr Eriksen 1999:60 f.; James 1993:19 f.; Sernhede 2002:241). Förlängd ung-

domsperiod har också lett till giftermål i senare åldrar och annorlunda syn på 

giftermålets symboliska innebörd från barn till vuxen.  
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Till skillnad från den äldre generationen tar den yngre generationens upp-

fattningar om normer i den svenska kontexten sin utgångspunkt i två allmänt 

skilda parallella normsystem, eller samhällsideologier som Deniz och Perdika-

ris (2000) föredrar att benämna det som, vilka i vardagen tenderar att ömsom 

smälta samman och ömsom separeras. Den yngre generationens uppfattning 

om dessa normsystem präglas av lokala variationer och personliga erfaren-

heter. Synen på dessa normer eller samhällsideologier processas i vad Bhabha 

(1994) kallar för det tredje rummet. Bhabha menar att så fort två grupper eller 

två individer möts, skapas ett tredje rum som på sikt tenderar att generera nya 

kulturella mönster, och vem eller vilka som påverkar den andre styrs i första 

hand av maktrelationer och inflytelse i rummet, som exempel nämndes Söder-

tälje där assyrier i relation till det svenska samhället ansågs vara i underläge 

men som ändå lyckats skapa visst inflytande. Uppfattningar om normalitet 

bland ungdomar med assyrisk bakgrund förefaller utmärka sig på så sätt att de 

ibland skiljer mellan svensk och assyrisk syn på normalitet, och ibland, främst 

i ungdomssammanhang, också talar om normalitet som ett allmängiltigt till-

stånd och därmed som frikopplat från etniskt betingade värderingar. Frågan 

om vad som anses vara normalt och onormalt respektive assyriskt och svenskt 

beteende kan således visa sig vara mångtydigt och baseras på individernas 

egna föreställningar om normalitet och inte på något givet eller påtagligt (se 

t.ex. Cetrez 2005; Deniz 1999). Här vill jag, i enlighet med Deniz (1999), be-

tona att i interaktionen med svenskar och det svenska samhället har föreställ-

ningar om ”tradition” och ”normalitet” varit centrala, samtidigt som de påver-

kas av en rad faktorer som exempelvis kön, generation och klass – så att indi-

viden i vissa avseenden befinner sig i två olika livsformer, i vad Deniz beskri-

ver som ”det etniska samfundets kollektivistiska livsform och i majoritetssam-

hällets individualistiska livsform” (Deniz 1999:247 f.). I linje med Deniz me-

nar jag att föreställningar om dessa motsatta livsformer inom gruppen har kom-

mit att fungera som måttstock för vad som bör och inte bör betraktas som as-

syriskt eller ”normativt”. Sådana föreställningar finns hos alla medlemmar och 

de tenderar dessutom att generellt tolkas olika av de i den äldre och yngre ge-

nerationen. 

Vad det gäller ungdomars krav på större frihet visar studien vid en jämfö-

relse mellan första generationens ungdom och dagens ungdom att de förra 

nöjde sig med att träffa en presumtiv giftermålskandidat ett par gånger innan 

det blev ett ja eller ett nej, medan de senare åberopar rätten att lära känna en 

partner under längre tid innan de bestämmer sig för att gå vidare i relationen 

eller avsluta den. Studien visar också att föräldrar till de förra i allmänhet ten-

derade att begränsa sina barns frihet av rädsla för att förlora dem, medan för-

äldrar till de senare av samma anledning har försökt tillmötesgå vissa krav men 
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med omvänt logik. Föräldrars reaktion på och bemötande av sina barns krav 

på större frihet har varierat och med tiden förändrats. Ifråga om föräktenskap-

liga relationer mötte unga i allmänhet under de första tio åren starkt motstånd, 

men i takt med att allt fler började acceptera dessa relationer blev de allt van-

ligare. Under fältarbetet framkom också att de betraktades som normala och 

de beskrevs, inte enbart av ungdomar utan även av föräldrar jag talat med, som 

en förutsättning för ett lyckat äktenskap, även om synen på dessa relationer 

skiljer mellan föräldrar och ungdomar. Vid etnografins genomförande tycks 

sålunda långa föräktenskapliga relationer vara accepterande och normali-

serade. Vuxna i allmänhet använder begreppet ”vara tillsammans”, en antydan 

om att det rör sig om en platonisk relation, medan de allra flesta ungdomar jag 

talat med benämner den de träffar för flick- och pojkvän samt ger antydan om 

förekomsten av viss intimitet. Föräldrar i allmänhet förefaller ha fungerat som 

en brygga mellan sina föräldrar och barn, det vill säga den äldre och yngre 

generationen, och har tillsammans med de gruppinterna samtalen i olika sam-

manhang bidragit till att klyftan mellan generationerna minskat successivt. 

Processer som onekligen genererat förändrade kulturella mönster och ifråga 

om synen på flick- och pojkvänner åtminstone utåt sett utmynnat i ett mellan-

ting, som varken är svenskt eller assyriskt utan något mitt emellan. En förete-

else som kring millennieskiftet också kommit att ses som en ’ade bland svensk-

assyrier i allmänhet. Intressant att notera i sammanhanget är att när jag påbör-

jade avhandlingsskrivandet var det för många ungdomar en utomstående som 

ansågs vara mest intressant eller enda möjliga att inleda ett hemligt förhållande 

med. Omkring 2010 föreföll en gruppmedlem vara mest intressant och idag, 

utifrån att blandäktenskapen ökar markant inom gruppen, tycks rätten att välja 

en partner vara det dominerande. 

 I stor utsträckning beror detta på att tjejer går längre än tidigare med sina 

assyriska pojkvänner, att många killar inte avslöjar sina intima relationer med 

assyriska tjejer för andra killar och att killar har börjat acceptera att även tjejer 

kan ha en partner. Givetvis beror det också på föräldrars större acceptans för 

sina döttrars föräktenskapliga relationer, genom att vissa tillåts ha en ”pojk-

vän” utan att de ens är trolovade. Föräldrar verkar ha lättare att acceptera ett 

förhållande med en landsman och en del föräldrar håller inte ens dotterns re-

lation hemlig längre, men den är samtidigt inget som de stoltserar med eller 

talar i alla sammanhang om. En annan indikation på den ökade acceptansen är 

att unga föräldrar (30–40 år) börjat kalla sonens eller dotterns blivande partner 

för hawro, flickvän/pojkvän. Vad de lägger för innebörd i begreppet, förutom 

att de definierar relationen som seriös, har jag inte kunnat undersöka eftersom 

bruket av ordet är i sin linda. En intressant fråga i sammanhanget är huruvida 

de utgår från att paret bara har en platonisk relation eller om de tror att paret 
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har sex med varandra. Utifrån dessa förändringar i synsätt kan man dra slutsat-

sen att det enbart är en tidsfråga innan allt fler accepterar ett öppet förhållande 

baserat på en sexuell relation. 

Andra exempel på nya ’adat som firandet av svenska högtider som lucia, 

midsommar, jul och födelsedagar visar tydliga inslag av ”mixkultur” av assy-

riska, svenska och andra traditioner. Det tredje inslaget kan vara företeelser 

som assyrier haft med sig från exempelvis Libanon, Syrien eller genom ingifta 

med annan etnisk bakgrund. Interaktionen med det svenska samhället har på 

detta sätt bidragit till formandet av en hybridiserad diasporaidentitet eller en 

korsbefruktning mellan olika traditionella företeelser som får sin form och be-

tydelse i det tredje rummet, en produkt av mellanmänskliga relationer och in-

teraktioner där gränsdragningar och motstånd mot vissa företeelser i det 

svenska samhället varvas med likheter eller anammande av andra kulturella 

aspekter. Dessa skeenden är komplexa och varierar kraftigt, inte enbart mellan 

en äldre och yngre generations erfarenheter utan även inom varje generation. 

Vuxna jag träffat har uppgett att de genom åren har omvärderat sina uppfatt-

ning om strikta normer som endogami och traditionen att flytta hemifrån först 

efter att man gift sig. Likaså har många äldre medgett att viss acceptans av de 

normer som växer fram bland unga ansetts vara en förutsättning för en bra 

relation till deras barnbarn. Ungdomar jag mött återgav en samstämmig bild 

av den relation de hade till sina mor- och farföräldrar, vilken beskrevs i positiva 

termer. Skillnader i synsätt bör således inte likställas med att den äldre gene-

rationens synsätt är statisk eller oföränderlig, vilket jag tidigare påvisade ge-

nom äldres förändrades syn på föräktenskapliga relationer och på kvinnors 

nyvunna fri- och rättigheter. Interna dispyter mellan en äldre och yngre gene-

ration om vissa normer har således successivt utmynnat i större förståelse för 

varandras synsätt, men också i nya uttryck som växt fram.  

I gruppens vilja till integration eller som ett sätt att bemöta den yngre ge-

nerationens krav på ökad frihet, har som jag tidigare påpekat, begreppet ”ba-

lans” och uttryck som ”ta det bästa”, använts flitigt. Ytterst har det handlat om 

vilka företeelser varje enskild person uppfattar vara en ”balans” mellan assy-

riskt och svenskt beteende, eller ”det bästa” från vad som uppfattas vara svensk 

respektive assyrisk ”kultur”. Under exempelvis gruppsamtalen blev många 

själva medvetna om att det egentligen inte fanns konsensus om vad som var 

”det bästa” eller vad en ”balans” bör kännetecknas av, samt att åsikterna gick 

isär. Vilka beteenden som ansågs vara suryoye respektive swedie kom det fram 

skilda åsikter om, två ”åtskilda världar” vilka i praktiken flöt in i varandra, 

genom alla de kontaktytor varje enskild individ hade i sin vardag på exempel-

vis arbetsplatsen, i kamratgruppen eller i andra sammanhang, med både assy-

rier, etniska svenskar och andra med utländsk bakgrund. För många ungdomar 
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tenderar dessa världar i relation med vuxna i allmänhet flyta ännu mer in i 

varandra, något som påverkar deras identifikation i olika sammanhang. Är de 

ute och festar eller umgås med andra ungdomar, såväl med etniska svenskar 

som ungdomar med annan bakgrund än svensk, kan identiteten ”svensk” eller 

”invandrare” framhållas. Är de på assyriska fester eller umgås med assyriska 

ungdomar tenderar den identiteten betonas. Vilka identitetsaspekter varje ung-

dom lyfter fram som assyrier eller svensk-assyrier beror således på kontexten 

och interaktionens karaktär, där likheter och skillnader respektive identifikat-

ion och avståndstagande tonas ned eller betonas allt efter sammanhang. 

Aspekter som inte är specifikt för assyriska ungdomar, utan även för ungdomar 

i allmänhet med annan bakgrund än svensk. 

Vad det gäller genusroller har det, som vi har kunnat se, successivt lett till 

större jämställdhet mellan könen. Processer som inledningsvis stöttats av grup-

pens riksförbund och medlemsföreningar (så väl ARS som SRF), men sedan 

mitten av 1990 har emellertid familjen och i viss mån gruppens ungdomsför-

bund (AUF och SUF) kommit att spela stor roll i ungdomars liv och frigörelsen 

från traditioner som begränsar deras frihet. Idag bedöms ännu fler ungdomar 

än tidigare sätta sig själv och sitt självförverkligande i centrum samtidigt som 

familjen fortfarande utgör en bas för deras sociala relationer. Studien visar 

följaktligen att gruppen kommit mycket längre än tidigare i synen på jämställd-

het, något som många assyriska ungdomar jag talat med tycks vara medvetna 

om, men som de har delade meningar om. En del ungdomar verkar vara nöjda 

med denna utveckling eller följer strömmen, medan andra inte tycks vara nöjda 

med den. De senare vill gå längre och demonstrerar öppet vilka genusroller de 

inte känner sig bekväma med och för en öppen kamp mot dem. Det är i regel 

tjejer som vill gå längre i jämställdhetsfrågorna och en del godtar inte längre 

vuxnas förklaringar till skillnader i genusroller och de förväntningar som finns 

på tjejerna att foga sig efter patriarkala värderingar. De tjejer som satt sig emot 

traditionella normer har visserligen mött motstånd men de har samtidigt till 

viss del lyckats förändra attityden till vissa seder, som exempelvis kravet på 

den blivande brudens oskuld, en norm starkt kopplad till uppfattningar om he-

der och skam. Denna sed har successivt förlorat sin betydelse och, åtminstone 

bland assyrier i Göteborg, håller på att försvinna. Föräldrars försök att i förhål-

lande till sin föräldrageneration uppfostra sina barn mer jämställt och samtidigt 

hålla fast vid många traditionella värderingar tycks sända dubbla signaler till 

deras döttrar, något som många flickor och även pojkar tar upp. En del flickor 

har uppgivit att de vill gå längre än vad föräldrarna tillåter, men de verkar inte 

riktigt vara överens om graden av frihet. Vissa tycks nöja sig med frihet att 

vara ute till midnatt eller umgås med vem de vill, medan andra sträcker sin 

frihet till rättigheten att inleda relationer med vem de vill. Det finns också de 



KAPITEL 9 

 

 318 

som för en tyst kamp mot vissa mans- och kvinnoroller såsom de uppfattar 

dem. Ungdomarna har med andra ord vuxit upp med dessa förändringar och 

tenderar att förhålla sig till dem annorlunda än vad vuxna i allmänhet gör.  

Den uppfattning jag fått av de allra flesta ungdomar jag mött är att de har 

eftersträvat en balans mellan beteenden som de uppfattar som assyriska respek-

tive svenska, att dessa får sin form och mening utifrån den överenskommelse 

som sker mellan dem och deras föräldrar. En antydan om att ungdomarna inte 

kunnat eller riktigt velat överskrida vissa normer, som exempelvis traditionen 

att bo hemma fram till giftermålet. Något som ändå pekar mot förändringar i 

synsätt är att majoriteten av dessa ungdomar betonar att de inte kommer vara 

lika strikta mot sina barn som sina föräldrar. Uttalanden som givetvis bör tas 

med reservation för vad ungdomar säger under fältarbetet, kanske som revolt 

mot vuxenvärlden, och vad de gör i vuxen ålder, då vuxna tenderar att upp-

fostra sina barn såsom de själva blivit uppfostrade. Ytterligare tecken mot för-

ändrat synsätt är att majoriteten av de ungdomar jag mött visar en ambivalent 

attityd till en del ”traditionella” mans- och kvinnoroller. En viktig grund till 

denna ambivalens kan vi finna i ungdomarnas interaktion med sin familj, sina 

vänner, lärare och andra i sin omgivning, och tenderar utmynna i en mångtydig 

bild av vad som kännetecknar olika genusroller eller icke binära roller. Hur 

ungdomar i sin vardag hanterar de olika uppfattningarna eller förhåller sig till 

dem skiljer sig åt och påverkas följaktligen av en rad faktorer relaterade till 

både kontext, den ålder de befinner sig i och deras sätt att bemöta familjens 

förväntningar på att fullfölja vissa normer. Utifrån ungdomarnas tidigare utta-

landen finns enligt min mening fog för att de i vuxen ålder kan komma att ta 

ställning ifråga om normer som de anser vara förlegade. 

Beträffande endogaminormen visar avhandlingen att den under gruppens 

första möte med det svenska samhället, förutom religiös tillhörighet även kom 

att omfatta kulturell tillhörighet, vilket innebar att giftermål med andra 

”kristna” som kulturellt ansågs skilja sig från den egna kulturen inte längre var 

önskvärda. Allt eftersom gruppen kulturellt närmat sig svenskar och andra för-

modade kristna minoritetsgrupper i allmänhet, har giftermål med dessa, liksom 

i ursprungsländerna, kommit att successivt accepteras, även om de på allmän 

gruppnivå alltjämt fortfarande betraktas som icke önskvärda. Genom att under 

uppväxten intala sina barn och barnbarn att giftermål med en gruppmedlem är 

det enda rätta för en själv och gruppen, förefaller dessa idéer, utifrån att de 

allra flesta gifter sig med någon inom gruppen, haft stor inverkan i dessa avse-

enden. På detta sätt försöker många inåt gruppen och ut mot andra omgivande 

grupper i Sverige förmedla en bild av gruppen som endogam. Eftersom mot-

ståndet mot blandäktenskap, särskilt med personer som anses ha muslimsk 

bakgrund, fortfarande är stark, brukar de som ingår sådana relationer 
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hemlighålla dem fram till giftermålet eller fram tills de upptäcks av föräldrarna 

(jfr Bakker 2013 gällande liknande skeenden bland syrisk-ortodoxa ungdomar 

i Holland). Många ungdomar har tidigare uttryckt att de tar hänsyn till föräld-

rarnas åsikt i valet av giftermålspartner, vilket ger antydan om att de känslo-

mässigt styrs av sina föräldrars medgivande i frågan. Det finns följaktligen 

fortfarande normer som förefaller vara svåra att bryta mot, av vilka normen om 

religiös endogami utgör den största och i huvudsak riktar sig mot giftermål 

med personer med muslimsk bakgrund. En norm som upprätthålls i det offent-

liga assyriska rummet genom att blandäktenskap förkastas och genom att 

vuxna, i synnerhet föräldrar, förväntas att inte uppmuntra den yngre generat-

ionen till sådana giftermål. Inte ens vuxna med en liberal syn på giftermål 

skulle förmodligen våga uttrycka sin åsikt i offentliga sammanhang, utan att få 

mothugg eller tillrättavisas. Idéer som delvis påverkar de ungdomar jag mött, 

men som hos dessa tenderar att generera en allmänt tvetydig inställning till 

endogaminormen och andra kulturella normer, till exempel traditionen att bo 

hemma fram till giftermålet. Majoriteten av ungdomarna var på samma gång 

både för och emot traditionernas existens. Å ena sidan ansågs de ha relevans 

för gruppens etniska identitet, å andra sidan ansågs de inte passa in i den 

svenska eller samtida kontexten. Många var inte heller villiga att offra sin 

framtid för traditionerna, vilket tydligt framkom i deras uttalanden om att deras 

”lycka” kommer före allt annat. Vad ungdomarna menade tolkade jag som att 

de i valet av giftermålspartner kommer att ta hänsyn till föräldrarnas syn-

punkter och att de har förstått normernas betydelse för föräldrarna och för 

gruppens etniska överlevnad. De allra flesta poängterade att de inte är villiga 

att helt foga sig efter denna norm och att familjen, såsom respektive ungdom 

uppfattar den, bör respektera deras val i livet. De gånger ungdomar upplevt att 

deras fri- och rättigheter inskränkts och utmynnat in en allvarlig konflikt eller 

en hotfull situation har socialtjänsten kopplats in. Jag har kännedom om ett 

tiotal flickor och unga kvinnor som av olika anledningar sökt och fått hjälp. 

Hur många det egentligen rör sig om har jag inte kunnat utröna då det faller 

utanför ramen för detta arbete. En viktig anledning till att en bild av gruppen 

som endogam överkommuniceras både inåt gruppen och utåt mot andra omgi-

vande grupper, hänger följaktligen samman med att endogaminormen av 

många assyrier anses ha avgörande betydelse för gruppens existens, och att 

den yngre generationen vaggas in i tron att så är fallet. Av samma anledning 

kan det vara ett sätt att avskräcka andra att inleda en relation med en person 

med assyrisk bakgrund. I takt med att blandäktenskapen ökat och blir alltmer 

påtagliga bland assyrier, har bilden av gruppen som endogam successivt krack-

elerat och sprickorna har blivit alltmer påtagliga. I slutet av fältarbetet visar 

det sig att giftermål med andra som förmodas vara kristna ökat markant, liksom 
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giftermålen med personer som antas ha muslimsk bakgrund, även om de senare 

är betydligt färre i relation till de förra. Skeenden som verkligen sätter endog-

aminormen på prov (jfr senare studier som exempelvis Dudas 2020; Woźniak-

Bobińska 2020). Sannolikheten att en del av de ungdomar jag mött går mot 

endogaminormen och gifter sig med någon utanför gruppen är således stor. 

Den slutsats man kan dra från dessa förändringsprocesser är att även om bland-

äktenskap alltjämt inte är önskvärda på allmän gruppnivå och grupptrycket mot 

sådana äktenskap fortfarande är stark, har trycket från unga som bryter mot 

normen varit påtaglig och på sina håll så kraftig att en del föräldrar motvilligt 

kommit att acceptera sådana giftermål. Studien visar också att en del föräldrar 

visar viss öppenhet mot giftermål med andra som anses ha kristen bakgrund. 

Sedan ankomsten till Sverige (1975) har nya traditioner, normer och ideal 

successivt tagit form, vilka präglats av mötet med det svenska samhället och 

påskyndats av ungdomars dolda och öppna handlingar. Utifrån sina handlingar 

har ungdomar medverkat till att forma nya ”normaliteter” och ”traditioner”, 

och de har därigenom inte bara bidragit till att förändra synen på giftermål, 

släktskap och andra kulturella uttryck, utan även påverkat den allmänna synen 

på ”ungdom” och ”ungdomsperiod”. Vilka krav och förväntningar ungdo-

marna har på sina föräldrar att förstå deras situation, och hur föräldrar hanterar 

dessa (och andra liknande) krav och förväntningar (även från det svenska sam-

hället), står ofta i strid med de krav och förväntningar som ställs på föräldrarna 

från släktingar och gruppmedlemmar. Följaktligen har ungdomar i allmänhet 

fått betydligt större frihet än den frihet ungdomar hade i Turabdin och att ung-

domarna själva har delade meningar om denna utveckling.  

Vad assyriska ungdomar i allmänhet säger och gör indikerar följaktligen 

nya förändringar som kan komma att sätta en ny prägel på släktskapsrelation-

erna och giftermålstraditionerna, och därmed också på den etniska identiteten, 

det vill säga vad det innebär att var assyrier i Sverige i relation till gruppmed-

lemmar i ursprungsländerna och i andra länder. Tydligt är att ungdomars upp-

fattningar om giftermål och släktskap är produkter av komplexa historiska och 

samtida processer på individuell och kollektiv nivå, med inslag av ambivalens 

till vissa normer i det assyriska kollektivet. Det är också därför det är svårt att 

förstå ungdomars motstånd mot samborelationer i allmänhet samtidigt som de 

är för långa föräktenskapliga relationer, två företeelser som inte riktigt går 

ihop, men som denna studie visar är en resultat av den kompromiss som har 

varit tydlig i många föräldrars och ungdomar uttalanden. Viljan och vikten av 

att kompromissa för familjefriden, tycks vara ett vinnande koncept som både 

föräldrar och ungdomar jag varit i kontakt med begagnat sig av. 

Det som främst har slagit mig i studiet av den assyriska gruppen, är allt det 

motstånd som gruppen på ett allmänt plan har byggt upp mot vad de uppfattar 
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som kulturell invasion, samtidigt som viljan till integration varit lika påtaglig. 

Att å ena sidan stå emot trycket från det svenska samhället och å andra sidan 

tala för integration sänder dubbla signaler till yngre generationer. Dessa 

dubbla, inte sällan motsägelsefulla signaler, handlar i själva verket både om 

rädsla för assimilation och rädsla för utanförskap. De allra flesta föräldrar jag 

talat med uttryckte rädsla för både ock, och blev stundom medvetna om att 

deras barn kan uppfatta deras uppmaningar som dubbla signaler. Man skulle 

lätt kunna tro att sådana reflektioner hos föräldrar skulle minimera risken för 

dem att sända dubbla signaler till sina barn, men eftersom det assyriska kol-

lektivet är under ständig förändring och präglad av mångtydiga uppfattningar 

om kulturell kontinuitet och integration tenderar riskerna kvarstå.  Föräldrars 

rädsla för assimilation kan kanske få sin förklaring utifrån Barths tes (1969) 

om att ju större kulturell likhet som efterfrågas, desto större är rädslan för as-

similation och desto större behov av att framhäva och kommunicera skillnader. 

Att parera mellan rädsla för utanförskap bland yngre generationer och rädsla 

för assimilation har varit två påtagliga ytterligheter bland de föräldrar jag mött 

och beskrivits som en utmanande uppgift. 

 

Diaspora, integration och bindestrecksiden-
titet  
Korset på Sveriges flagga uppfattades av många assyrier som en symbol för 

kristenhet och därmed en viktig identifikation eller en språngbräda in i det 

svenska samhället. I idén om svenskar som ”kristna bröder” ramades kristna 

praktiker (gudstjänst, vigsel, dop, etc.) in som något gemensamt, vilka förmo-

dades underlätta gruppens anpassning till det svenska samhället. Det var också 

utifrån dessa föreställningar som det uttrycktes en vilja till anpassning i ett ti-

digt skede, men som omvärderades efter insikten att Sverige är ett sekulariserat 

land och att kategoriseringen av olika grupper såg annorlunda ut än i ur-

sprungsländerna; att det här inte görs nämnvärd skillnad mellan invandrare 

med kristen och muslimsk bakgrund, vilket var fallet i Turabdin (jfr Bakker 

2013 som beskriver liknande processer bland suryoye i Holland). Istället för 

likheter och religiös identifikation kom betoningen i allmänhet att vara på skill-

nader i synsätt och gränsdragningar mot normbrytande beteenden i det svenska 

samhället. Här uppstod ett dilemma om hur man skulle gå framåt, eftersom ett 

återvändande inte ansågs vara möjligt under överskådlig tid, och hur man 

skulle värna om traditioner som ansågs vara viktiga. Trots skillnader i synsätt 

och svårigheter att acceptera vissa normer fanns i själva verket inget annat val 

än att anpassa sig. Hur formen för anpassning eller integration bör vara, har 

som det framgått i studien funnits stor oenighet kring och har processats inom 
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gruppen sedan dess, både på allmänt gruppnivå, i familjer och hos varje enskild 

individ. Under det första decenniet mötte gruppen påtryckningar från det 

svenska samhället att foga sig efter landets demokratiska principer, vilket sär-

skilt gällde kvinnors och barns rättigheter. Med tiden kom kvinnor och barn att 

erhålla större rättigheter som skiljer sig markant från de rättigheter dessa grup-

per hade i Turabdin, men detta innebär inte att alla gruppmedlemmar är nöjda 

med denna utveckling. 

I offentliga assyriska sammanhang har det ofta handlat om vilka kulturella 

aspekter som är värda att bevara och vilka som är mindre gångbara eller som 

kolliderar med det svenska samhället. Uppfattningarna om i vilken form och 

utsträckning integrationen och bevarandet av kulturella värden bör ske eller 

hur balansen mellan dessa ytterligheter bör vara, går enligt min mening isär. 

Uppfattningarna skiljer sig inte bara inom och mellan den äldre och yngre ge-

nerationen utan även mellan män och kvinnor i allmänhet och påverkas av den 

kontext varje enskild individ befinner sig i, den historia och de erfarenheter 

hen bär med sig, samt de framtida mål hen siktar mot. På ett personligt plan 

har det således handlat om vilka traditioner och identitetsaspekter varje enskild 

individ känner sig bekväm med och vilka hen vill göra sig av med. Dessa per-

sonliga val måste dock ställas i förhållande till att gruppens allmänna livs-

mönster förändrats och anpassats efter rådande förhållanden i den svenska kon-

texten.  

Som resultat av mötet med det svenska samhället har den etniska identite-

ten bland ungdomar i allmänhet inte bara stärkts i förhållande till den religiösa, 

utan den har också delvis fått ett annat innehåll och innebörd än hos vuxna i 

allmänhet. Många vuxna jag talat med har beskrivit förändringarna med hän-

visning till ungdomsbeteende, som en rörelse mot ”försvenskning” eller mot 

fshoro, en ohejdbar utveckling mot kulturell uppluckring. En del av dem ut-

tryckte farhågor inför en sådan utveckling medan andra talade om det i termer 

av ”rätt” riktning. De senare menade också att även om denna utveckling kan 

innebära assimilering skulle de föredra det framför det utanförskap som de me-

nar breder ut sig bland yngre generationer i förorterna. Det är således dessa 

ytterligheter som har varit under ständig diskussion inom gruppen, i både stora 

och små sammanhang, som förmodligen utmynnat i idéer om ”balans” mellan 

vad som uppfattas vara assyriska respektive svenska identitetsaspekter. Sam-

tidigt har det handlat om att upprätthålla en balans mellan förändring och kon-

tinuitet, eller mellan bevarandet av en diasporaidentitet och integration. Viktigt 

är också att erinra sig om att idéerna om balans har skiftat och förändrats ge-

nom att den balans många talade om under gruppens första tid i många avse-

enden skiljer sig från de idéer som uppstod under fältarbetet, vilka behandlas 

genomgående i analysen av gruppens livsmönster i Sverige. Att upprätthålla 
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en balans mellan kulturell kontinuitet och integrationen i det svenska samhället 

har varit ett aktivt och medvetet val bland assyrier, eftersom bosättningen i 

Sverige sågs av de allra flesta som definitiv. Å ena sidan har viljan att vidmakt-

hålla en kontinuitet med det förflutna manifesterats i besök till den lokala för-

eningen och kyrkan, men också i betoningen på kulturella attribut som släkt-

skapsrelationer och giftermålstraditioner. Å andra sidan har intresset för att 

uppmana den yngre generationen att utbilda sig, engagera sig i svensk politik 

eller samhällsfrågor, och också på senare år flytta till svenskdominerade bo-

stadsområden (ofta villaområden), varit lika påtaglig. Handlingar som befäster 

gruppens permanenta bosättning i Sverige och starka vilja att utveckla en di-

asporaidentitet. Att stå emot trycket från det svenska samhället och samtidigt 

betona vikten av integration sänder inte sällan dubbla signaler till yngre gene-

rationer som tvingas hantera och bearbeta dem i relation till sin omgivning och 

de relationer de ingår. Det är processer som varit påtagliga i den grupp av ung-

domar jag mött och som visar att tiden, rummet och inbördes relationer har 

relevans för hur assyriska ungdomars identifikation med och avgränsning mot 

andra grupper uppstår och förändras i en dialektisk process. 

Majoriteten av de ungdomar jag talat med definierar Sverige som sitt fö-

delseland, ser sig själva som svenska medborgare och identifierar sig i vissa 

sammanhang som svenskar, men förtydligar att de inte upplever Sverige som 

sitt egentliga hemland, vilket de uttryckte som en önskan att ha. Eftersom de 

inte har någon anknytning till Turkiet utan enbart till Turabdinområdet, saknar 

de identifikation med ett ursprungligt land eller stat. Det har också framkommit 

att en del ungdomar under vissa situationer och av olika anledningar inte vill 

definiera sig som assyrier, utan som svensk eller något annat. Just dessa kom-

plicerade upplevelser av att tillhöra en etnisk grupp både i värdlandet och ur-

sprungslandet och att inte helt känna sig som svensk, tenderar att medföra tan-

kar om rotlöshet. Ungdomarna har med andra ord en komplex och motsägel-

sefull relation till det svenska samhället och det egna kollektivet.  

Samtliga ungdomar jag talat med menar att eftersom de är födda i Sverige 

borde de inte se sig själva eller ses som ”invandrare”, men att deras verklighet 

är sådan att de vid sidan av sin etniska identitet identifierar sig och identifieras 

som invandrare. Begreppet ”invandrare” anses ha medfört upplevelse av utan-

förskap, stigmatisering och diskriminering, vilket ungdomar jag talat med ger 

uttryck för att de upplevt i olika situationer. Det är också ett begrepp som har 

delat människor i ”vi” och ”dem”, som sätter en etikett på dem, och påminner 

dem om att de inte är svenskar. Att vara ”invandrare” associeras av de ungdo-

mar jag mött med andra klassens medborgare och med stigmatisering. Att visa 

stolthet över att vara ”invandrare” menar många ungdomar är en effekt av ut-

anförskapet eller att inte erkännas som svensk. Som det framkom i tidigare 
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kapitel delar de känslan av rotlöshet och att inte riktigt höra hemma varken i 

ursprungslandet eller i Sverige med andra ungdomar med liknande bakgrund.  

Känslan av rotlöshet är ett fenomen som enligt tidigare forskning visar sig 

ha många bottnar och som kännetecknas av hybridiseringsprocesser, skapade 

i ett tredje rum och påverkade av samtida mellanmänskliga möten, men också 

av politiska processer influerade av historiska processer. I detta tredje rum som 

ingalunda är statiskt utan högst dynamiskt formas den tredje identiteten på 

gruppnivå men också på individnivå, det vill säga vilken bild av gruppen som 

förmedlas inåt gruppen och utåt mot andra grupper och hur individen i detta 

förmedlar en kulturell eller etnisk bild av sig själv till andra i sin omgivning 

(Bhabha 1994). Denna ”tredje identitet” är varken förenlig med föräldrakul-

turen eller med majoritetskulturen, utan något nytt och ibland kosmopolitiskt 

orienterat (Goldstein-Kyaga & Borgström 2009), eller ett rum i vilket nya kul-

turella mönster eller identitetsaspekter utvecklas och får sin betydelse (Sern-

hede 2002). Assyriska ungdomar gav uttryck för just detta att både uppleva 

Sverige som sitt hemland men ändå inte riktigt som ett sådant, att känna sig 

inkluderad i det svenska samhället men ändå inte riktigt, eller att känna sig som 

helassyrier och helsvenskar på samma gång och ibland med mindre samhörig-

het med den ena eller andra. Uttrycket ”ändå inte riktigt” tolkar jag som att det 

är besvärande för majoriteten av ungdomarna att befinna sig mellan två läger. 

Ur den aspekten menade många att bindestrecksidentiteten svensk-assyrier 

fångar deras känsla av att vara svensk-assyrier men tillägger att det av många 

skäl, som framkom i tidigare kapitel, inte är tillämpligt i vardagen. Jag har 

också i tidigare kapitel påpekat att begreppet inte är helt okontroversiellt avse-

ende dess tillämpning i vardagen, eller hur personer med tre olika bakgrunder 

ska identifiera sig eller identifieras. Reflektioner fördes även kring vilka med 

invandrarbakgrund som bör tillskrivas eller tillskriva sig en bindestrecksiden-

titet. 

Svenska myndigheters ansträngningar att råda bot på utanförskapet genom 

att bryta segregationen och verka för ett mer inkluderande samhälle, resulte-

rade bland annat i nya begrepp som ”inkludering”, ”integration”, ”nysvenskar” 

och ”bindestrecksidentitet”. Idéer som har sin grund i det postmodernistiska 

begreppet hybridisering. Bhabha (1994) fastslår att kulturer inte är små öar, 

helt oberoende av varandra, utan att de överlappar varandra och är beroende 

av varandras existens. Han menar att samtida kulturer påverkas av varandra 

och tenderar att å ena sidan röra sig mot något nytt och å andra sidan stå mot 

varandra, där både historiska och samtida processer växelverkar. Eftersom vi 

går mot en alltmer globaliserad och kosmopolitisk värld i många avseenden, 

inte minst på det kulturella området och inom ungdomskulturen, tenderar kul-

turella processer att bli alltmer dynamiska och komplexa. 
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Kritik har riktats mot hybridiseringsteorin som kulturrelativistisk med post-

kolonialt eftermäle, och mot teorin om det tredje rummet som abstrakt eller 

dominerad av värdlandets kulturella diskurs (se t.ex. Friedman 1997:75; 

Mambrol 2016). Relaterad till begreppet ”integration” menar kritiker att det är 

majoritetssamhällets ”kultur” i det tredje rummet som dominerar och dikterar 

villkoren, och att minoritetsgruppernas inflytande i processerna är nästintill 

obefintlig. I relationen mellan ett majoritetssamhälle och dess minoritetsgrup-

per finns en rad villkor som minoritetsgrupperna förväntas följa, som exem-

pelvis landets lagar. Förutom dessa finns också outtalade och mer subtila nor-

mer eller oskrivna regler som minoritetsgrupperna i Sverige förväntas följa, 

som exempelvis att inte gå före någon annan i kön, att komma i tid eller att inte 

avbryta någon som talar. Relationen mellan majoritets- och minoritetsgruppen 

är helt klart asymmetrisk och inverkar inte minst på mötet mellan två individer 

från båda grupperna, i form av asymmetriska maktrelationer, överlägsenhet 

och underlägsenhet. Ett flertal av de ungdomar jag talat med lyfte upp det pro-

blematiska i relationen mellan majoritetssamhället och minoritetsgrupperna, 

men de såg även problem med minoritetsgruppers inflytande. De menade att 

dominerande grupper skulle kunna införa icke önskvärda element, som exem-

pelvis att ”muslimer”, vilka enligt dem utgör en majoritetsgrupp i förhållande 

till andra minoritetsgrupper, skulle kunna införa sharialagar. En del menar att 

det redan sker lokalt i vissa förorter genom att kvinnor och flickor i allmänhet 

utsätts för social kontroll. Att även assyrier bosatta i Södertälje har varit kri-

tiska mot den sociala kontrollen konstateras av bland annat Atto (2011:237) 

och Rabo (1997:216 ff.). Att den egna gruppen dominerar i vissa förorter som 

i Södertälje och utgör majoritet i lokalkontext (se Dudas 2020), eller att de där 

sätter sin prägel på arkitekturen genom sina kyrkobyggnader och andra bygg-

nader (Mack 2018), ses inte på samma sätt av flertalet assyrier jag talat med. 

Personer bosatta i Södertälje med muslimsk bakgrund har i massmedia uttryckt 

att de inte känt sig trygga där eftersom de har upplevt hotfulla situationer (se 

till exempel SVT UG. 2015; Phool 2010). Enligt Woźniak-Bobińska 

(2020:260 f.) sympatiserar en del assyrier med muslimerna där. Det är sålunda 

inte enbart svenskar utan även assyrier och andra personer med invandrarbak-

grund som uttrycker rädsla för oönskade eller främmande skeenden i sina när-

områden (se t.ex. Sjögren 1996).   

Idag finns det således miniatyrer av parallellsamhällen som dominerar i lo-

kal kontext genom att utöva social kontroll och på olika sätt visar vilka som 

har mest inflytande i området, vilket inte är uppskattat av alla ortsbor. Det är 

inte enbart de ungdomar jag talat med som inte välkomnar minoritetsgruppers 

inflytande i det svenska samhällets utveckling, utan röster höjs även från per-

soner från andra etniska grupper, så väl assyrier som andra ”invandrare”, 
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inklusive de med muslimsk bakgrund. Många uttrycker rädsla över att demo-

kratin kan hotas, av enligt deras mening, odemokratiska krafter. Invändningar 

som inte är okända för forskarvärlden, men som påminner om svårigheten att 

fånga dynamiken i sociokulturella processer, relaterade till relationen mellan 

majoritets- och minoritetsgrupper, samt medlemmarnas synpunkter på detta.  

 

På väg mot nya förändringar och utma-
ningar 
Mötet med det svenska samhället har sedan ankomsten och fram till dags da-

tum genomgått olika faser och påverkats av skeenden på individ- och kol-

lektivnivå som genererat nya kulturella mönster. Gruppens traditioner har ge-

nomgått djupgående förändringar i Sverige samtidigt som gruppmedlemmarna 

befinner sig i olika skeenden av sina liv och därför tolkar traditionerna olika. 

Bland äldre och vuxna i allmänhet tyder bevarandet av den etniska och reli-

giösa identiteten att den är tydligt relaterad till den betydelse de lägger vid 

etniskt definierade släktskapsrelationer och endogami.  

Släktskapet i allmänhet har ur ekonomisk, social och politisk synvinkel 

fortfarande stor betydelse för många vuxna, trots de förhållandevis glesa släkt-

kontakterna. Släktskapsrelationer och endogami i etniskt avseende är således 

två sociokulturella fenomen som framhålls och överkommuniceras dels inom 

gruppen och dels med det svenska samhället. Religionen fortsätter också att 

spela en viktig roll för många. Under den första tiden i Sverige handlade relig-

ionen om att identifiera sig med svenskar, medan det kring 2010 ofta handlade 

om att markera skillnader mellan dem och muslimska grupper från ursprungs-

länderna. Många i den yngre generationen besökte kyrkan men inte lika fre-

kvent som vuxna i allmänhet. De allra flesta döpte sina barn, jordfäste sina 

döda och gifte sig i kyrkan, vilket även omfattar unga i allmänhet. Av samtalen 

med vuxna vid denna tidpunkt framgick att de praktiska formerna för dessa 

ritualer hade förändrats sedan ankomsten till Sverige och fått annorlunda be-

tydelse. I den situation som rådde ville vuxna förmedla ett religiöst och etniskt 

arv till den unga generationen, där endogaminormen, familje- och släktum-

gänge, byggandet av egna kyrkor samt samlingslokaler för olika former av kul-

turella aktiviteter, har varit tydliga manifestationer på detta. De vuxnas intent-

ion att inlemma den yngre generationen i det svenska samhället har varit tydlig 

men vad de lägger för innebörd i denna ”integration” har emellertid varit både 

otydlig, mångtydig och motsägelsefull. Relevansen att hålla en balans mellan 

dessa ytterligheter har i olika sammanhang varit ett återkommande tema inom 

gruppen, samtidigt som uppfattningarna om den har varit skiftande och primärt 

relaterat till en äldre och yngre generation.  
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Denna etnografi visar att i viljan till integration fanns också inom gruppen 

insikt om vissa kulturella eftergifter, det vill säga att man inte kan ha kakan 

och äta upp den, vilket har skapat ett dilemma inom gruppen om vilka kultu-

rella eftergifter man själv är beredd att göra. Tydligt är att denna integrations-

anda kännetecknad av många bottnar, å ena sidan relateras till flykten från 

gruppens historiska athro och relationen till omgivande muslimska grupper i 

ursprungsländerna och i Sverige, å andra sidan relateras till interaktionen med 

värdlandet där avståndstagande från vissa kulturella aspekter växelverkar med 

anammande av andra kulturella aspekter i det svenska samhället, har påverkat 

gruppens livsmönster över tid. Det sätt på vilket den yngre generationen upp-

fattar alla dessa processer och hur de kommer att förvalta detta kulturella arv 

och föra det vidare till nästa generation är inte helt klart. Det handlar främst 

om att intresset för vissa traditioner som endogami, och institutioner som ex-

empelvis kyrka och föreningsliv, bland en del unga under de senaste åren av-

tagit.  

Det man kan reflektera över är att diasporaidentiteten bland svenskfödda 

assyriska ungdomar har dels i och med viljan till integration bland vuxna tro-

ligtvis skapat större samhörighet hos dem med andra svenska medborgare, i 

synnerhet etniska svenskar, än tidigare generationer. Dels har vuxnas strävan 

att upprätthålla vissa traditioner och normer skapat ambivalens till företeelser 

i både det assyriska kollektivet och det svenska samhället. Som jag påpekade 

tidigare är ungdomars identifikation med etniska svenskar fortfarande komplex 

och kontextbetingad. Uppfattningar om en assyrisk eller svensk-assyrisk iden-

titet i Sverige definieras följaktligen av en äldre generation och omdefinieras 

av en yngre i en ständig process, där individen både enskilt och i grupp med-

vetet eller omedvetet är med och påverkar uppfattningar om dessa fenomen i 

en viss riktning. Hur det är att vara ungdom har följaktligen skiftat och påver-

kats av ungdomars syn på sig själva som sociala och kollektiva varelser i en 

svensk-assyrisk kontext, med allt vad det innebär.  

Ungdomarnas livsstil, deras begränsade kunskaper i gruppens egna språk, 

samt deras allmänt låga intresse för ”traditionerna”, uttrycks av många äldre 

och en del vuxna jag talat som indikationer på uppluckring av den etniska iden-

titeten och farhågor för assimilering. Vuxna i allmänhet väljer emellertid att 

betrakta dessa tendenser som ett tecken på en ökad integration i Sverige, en 

utveckling åtskilliga förefaller vara nöjda med eller definierar som den ”rätta” 

vägen. Även unga i allmänhet har uttryckt liknande åsikter, men en mindre 

grupp verkar anse att gruppens allmänna utveckling mot integration går för 

långsamt, att den borde påskyndas. Det finns också de som bedömer att grup-

pen kommer att assimileras, att kommande generationer inte kommer att iden-

tifiera sig som assyrier. 
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Denna etnografi visar att assyrisk diasporaidentitet i svensk kontext visar 

tydliga tecken på att vara starkt präglad av det svenska samhället, men också 

av gruppinterna relationer och interaktioner med gruppmedlemmar i ur-

sprungsländerna och i andra diasporaländer. Kontakten med släktingar och 

vänner i ursprungsländerna och i andra diasporaländer, för att inte nämna det 

nya fenomenet att köpa lägenhet på varmare breddgrader och gärna nära andra 

släktingar, vänner, gruppmedlemmar eller svenskar, är några exempel på vilka 

uttryck en assyrisk diasporaidentitet kan ta. Utifrån Sverige som ett gemensamt 

födelseland eller bosättningsland kan alltså etniska svenskar och även andra 

med invandrarbakgrund, ur dessa aspekter betraktas som ”landsmän”, vilket 

en del jag varit i kontakt med gett uttryck för. Det behöver således inte handla 

om att vara landsmän i egentlig mening, utan mer i bemärkelse av att båda har 

identifikationen med Sverige som något gemensamt. Detta tredje rum som 

Bhabha talar om skulle i så fall kunna betraktas som flytande och påverkas av 

kontextuella betingelser där rummet tenderar spela viktig roll.  

Ett annat fenomen bland unga som är en produkt av gruppens samspel med 

det svenska samhället är synen på gifta kvinnors identitet (i vissa fall även 

mäns).  I ursprungsländerna var normen att den gifta kvinnan övergick till ma-

kens grupp och antog hans efternamn, och i fallet med de som gifte sig med en 

muslim övergick kvinnan till makens etniska grupp och konverterade till islam 

(vilket även gällde män som gifte sig med en muslimska). I Sverige definieras 

individen i huvudsak efter sin etniska identitet, även om hen är gift med någon 

från en annan etnisk grupp. Av de som gift sig med personer som har annan 

etnisk och religiös bakgrund, företrädesvis muslimsk, har endast enstaka kon-

verterat till islam. De allra flesta förefaller bibehålla sin religiösa tro, men den 

etniska identiteten menar många jag talat med att vara given. De som gifter sig 

med personer som har muslimsk bakgrund blir allt fler och de som umgås med 

sådana personer blir också allt fler, två processer som troligtvis kommer för-

ändra den allmänna synen på muslimer bland kommande generationer. Ungas 

interaktion med personer som har muslimsk bakgrund är till synes betydligt 

större än föräldragenerationens, vilket genererar andra likheter och skillnader 

än de som fanns hos föräldragenerationen. Vad det handlar om är att de ungas 

tredje rum ser annorlunda ut än föräldragenerationens, genom att de har till-

gång till andra referenser än föräldrarna, att de i interaktion med personer som 

har muslimsk bakgrund får en mer mångfasetterad bild än den som föräldrarna 

framhåller. Många ser inte sina muslimska vänner eller sin partner som prak-

tiserande muslimer, utan mer som moderna personer som liksom de själva be-

tonar förenande aspekter. I det tredje rummet skapas möjlighet till alternativa 

föreställningar av muslimer som härigenom tillåter umgänge med likasinnade 

personer med muslimsk bakgrund. Det är en pågående process som en del 
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ungdomar jag varit i kontakt med omförhandlar med sina föräldrar. Jag vill 

samtidigt erinra om att ungdomarna delvis har influerats av den världsbild för-

äldrar och andra vuxna assyrier i deras omgivning förmedlat till dem om mus-

limer som farliga och illojala, eller inte valbara partners på grund av historiska 

övergrepp som seyfo. Detta blir tydligt i deras uttalanden om att de muslimer 

de känner inte är sådana eller att de själva föredrar att inte umgås med sådana 

muslimer. Dessa influenser tycks uppenbarligen gå igenom ett filter baserat på 

ungdomarnas personliga erfarenheter och egna tolkningar av personer som an-

tas ha muslimsk bakgrund. Myten om att gruppens etniska identitet endast kan 

upprätthållas med hjälp av etnisk endogami håller bland unga på att ersättas 

med den etniska tillhörigheten som sådan. Vuxna assyrier jag talat med menar 

att om deras barn, primärt döttrar, mot all förmodan gifter sig med någon ut-

anför gruppen, ses de till skillnad från hur det var i Turabdin fortfarande som 

gruppmedlemmar och ser även sig själva som sådana. I praktiken införlivar 

sådana par traditioner från respektive grupp och det svenska samhället. Många 

döper sina barn i gruppens kyrkor och deltar i den assyriska föreningens eller 

kyrkans aktiviteter. Det är saker som förmodligen tryggat vuxna assyrier i all-

mänhet och föräldrar i synnerhet så att de inte ”förlorat” dessa individer, eller 

i fallet med föräldrar, sina gifta barn och sina barnbarn. Det menar jag har varit 

en viktig anledning till att allt fler vuxna trots motstånd blivit mindre dömande 

mot blandäktenskap och att vissa föräldrar till och med börjat acceptera en 

svärson eller en svärdotter med muslimsk bakgrund. I praktiken handlar mot-

ståndet mot giftermål med andra utanför gruppen i allmänhet om rädsla för 

assimilation, en rädsla som följt med sedan långt tillbaka i tiden, men som i 

svensk kontext börjat omvärderas av en del eftersom svenskar anses vara 

”kristna”, även om de i praktiken inte tillämpar kristendom.  

Perspektiv på giftermålstraditioner och släktskapsrelationer har bidragit till 

att den infekterade namnkonflikten: assyrier eller syrianer, i vilken gruppen 

framstår som mycket splittrad, tonats ned helt. Här utkristalliseras enande och 

förenande aspekter genom de genuina släktskapsbanden, endogaminormen 

och giftermålstraditionerna i allmänhet. I fördjupningen av dessa kulturella 

aspekter har jag kunnat upptäcka företeelser som ännu inte blivit allmänt kända 

inom gruppen, som exempelvis hemliga föräktenskapliga relationer bland ung-

domar, och ungdomars, särskilt unga kvinnors syn på sexuella relationer innan 

äktenskapet. Sist men inte minst visar denna studie också att den religiösa iden-

titeten tenderar att tonas ned till förmån för den etniska identiteten eller den 

personliga identiteten, vilka får sin mening i olika kontexter genom interaktion 

med andra. 

Avslutningsvis vill jag poängtera att alla dessa förändringsprocesser har 

lett till att det på gruppnivå utvecklats en diasporaidentitet och en ”hemkänsla” 
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relaterad primärt till bosättningsorten Sverige. Ungdomar som jag mött har 

vuxit upp med alla dessa förändringar, kännetecknade av olika kategorise-

ringar som ”svenskar”, ”invandrare”, ”kristna” och ”muslimer”, vilka tenderar 

att medföra både likheter och skillnader, samt identifikationer och avgräns-

ningar i olika sammanhang. Studien visar att assyriska ungdomar jag mött upp-

fattar förändringarna inom gruppen men också i det svenska samhället som ett 

sätt att omforma och anpassa sin etniska tillhörighet i relation till och i inter-

aktion med det svenska samhället och omgivande grupper, baserat på egna er-

farenheter och personliga behov, eller såsom de uppfattar sig själva som en-

skilda individer och gruppvarelser. Många håller sig informerade om vad som 

sker bland assyriska ungdomar i allmänhet och får på detta sätt uppfattning om 

skeenden inom sin generation. Många har assyriska vänner, deltar i ungdoms-

verksamheter i kyrkan, föreningen eller centralt i ungdomsförbundets vecko-

slutskurser, läger och fester, samt i gruppens massmedia. På detta sätt bildar 

sig många ungdomar en egen uppfattning om vilka beteenden som kan vara 

eller inte vara gångbara bland ungdomar i allmänhet, vilka beroende på situat-

ionen helt eller delvis skiljer sig från föräldrarnas. 

En viktig poäng är också hur detta avhandlingsarbete belyser att även starkt 

patriarkala samhällen kan förändras över tid, såtillvida att matriarkala inslag 

träder fram som i fallet med det assyriska kollektivet i Sverige. Det långa tids-

perspektivet i detta avhandlingsarbete visar hur interaktionen med det svenska 

på individ- och gruppnivå växelvis påverkat varandra och härigenom bidragit 

till en föreställd gemenskap, en diasporaidentitet som är under ständig föränd-

ring, påverkad av både inre och yttre processer, samt av subjektiva och objek-

tiva skeenden på allmän gruppnivå. Ännu är det få av de ungdomar jag talat 

med som definierar Sverige som sitt ”genuina hemland”, även om de i vissa 

sammanhang identifierar sig som svenskar eller som svensk-assyrier. 

Huruvida gruppen är på väg att assimileras eller integreras finns det delade 

meningar om inom gruppen. En del tror eller hoppas på att utvecklingen leder 

mot integration, andra tror eller befarar att den leder mot assimilation. I själva 

verket finns det indikatorer som pekar åt båda håll, beroende på vilket tidsper-

spektiv man anlägger.  

När det gäller framtida forskningsområden skulle jag vilja efterlysa fler 

longitudinella studier på integration som denna. Genom den här typen av jäm-

förande studier med långa tidsperspektiv skulle vi på allvar kunna börja disku-

tera vilka faktorer som påverkar den brett skilda synen på begreppet integration 

och vad det ordet egentligen innebär eller står för. Men vilka faktorer som på-

verkar individens syn på begreppet integration styrs i största allmänhet av den-

nes interaktion med ”svenskar”, med andra ”invandrare” och med landsmän i 

och utanför Sverige, men också huruvida livet i Sverige ses som permanent 
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eller tillfälligt. Vi behöver också diskutera alternativa begrepp som ”nysvens-

kar”, ett begrepp som är dömt att misslyckas eftersom det inte bara fortsätter 

skapa skillnader mellan ”oss” och ”dem”, utan även tenderar att skapa frågor 

om vilka de nya svenskarna är.
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EPILOG 

Det är tjugo år sedan jag påbörjade mitt fältarbete och tio år sedan det intensiva 

fältarbetet avslutades. Sedan begynnelsen av fältarbetet och särskilt i slutet av 

det har förändringarna accelererat i snabbare takt inom många områden. I 

många assyriska familjer i Göteborg med omnejd talas det mest svenska och 

ett fåtal barn behärskar det assyriska språket helt. Av den anledningen ställer 

inte heller många föräldrar krav på hemspråksundervisning. Andra påtagliga 

förändringar som befäster den definitiva bosättningen i Sverige men som också 

visar att de klättrar upp i den svenska klasshierarkin, är att hundratals familjer 

har flyttat till villor. I en del av dessa fall har kontakten med den egna gruppen 

och släktingar bortom ursprungsfamiljen minskat markant.  

 

Sedermera är det också många fler än tidigare som gifter sig med andra 

utanför gruppen vilket även gäller de som gifter sig med personer som har 

muslimsk bakgrund, liksom de som gifter sig med personer som har hinduisk 

bakgrund. Föräldrar har i dessa fall agerat olika. En del uppger att de mer eller 

mindre accepterat familjemedlemmens val av giftermålspartner, medan andra 

efter en tids motstånd eller utfrysning återupptagit kontakten med både famil-

jemedlemmen och partnern. Många har förklarat det med att de har försökt få 

sitt barn att avbryta relationen men när de inte lyckats att tillrättavisa sitt vuxna 

barn, som många uttrycker det, har de tvingats att ge efter. Jag får också upp-

fattning om att motståndet mot blandäktenskap i allmänhet inte är lika uttalat 

som i slutet av studien, vilket sannolikt hänger samman med att många i den 

äldre generationen dött eller att deras inflytande med åldern minskat, samt att 

många föräldrar med tiden kommit att ändra attityd till blandäktenskap.  

När det gäller föräktenskapliga relationer har det blivit ännu vanligare än 

tidigare och många brukar vara tillsammans i några år innan de gifter sig eller 

går skilda vägar. Jag har kännedom om unga kvinnor som har varit tillsammans 

med sin partner sedan tonåren. Tillämpningen av uttrycken flick- och pojkvän 

på sådana relationer är betydligt mer vanlig och beskrivs av många jag talat 

med som ”normalt”. En intressant fråga i sammanhanget är huruvida föräldrar 

till tjejer som har en ”pojkvän” fortfarande utgår från att deras döttrar har en 

platonisk relation eller om de tror att de har en sexuell relation. Jag har i olika 

sammanhang hört föräldrar säga att de inte vill veta eller att det inte är någon 

idé att prata om det eftersom deras barn gör som de vill eller ändå inte talar 
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sanning. Huruvida föräldrar är oroliga över denna utveckling är inget jag kun-

nat utröna genom de samtal jag haft med åtskilliga föräldrar under mer lediga 

former.  

Trots att allt fler föräldrar sedan kring 2010 har öppnat upp för långvariga 

relationer och samborelationer med en utomstående, förefaller motståndet mot 

samborelationer mellan helassyriska par vara närmast orubbat. Jag har genom 

åren endast hört talas om enstaka fall, trots att antalet som flyttar ihop med en 

partner som har annan bakgrund än assyrisk ökat stadigt. I praktiken skulle 

många kunna flytta ihop med sin assyriska partner och föräldrar skulle, som 

många jag talat med uttrycker det, motvilligt gå med på det, men unga tycks 

avstå från att göra det eller gör det i hemlighet (jag har kännedom om åt-

minstone ett par fall). Jag har tidigare påpekat att acceptansen för frånskilda 

kvinnor och män som ingår samborelation är större än för unga och ogifta (un-

der 25 år), men trots denna öppenhet tycks inte antalet som ingår sådana relat-

ioner ha ökat nämnvärt bland unga och ogifta. En annan iakttagelse jag har 

gjort är att varken kvinnorna eller männen som jag har kännedom om har blivit 

utfrysta från gruppen, utan många av dem fortsätter att delta i assyriska sociala 

gemenskaper som kyrkan, föreningen och släktgemenskaper. Förmodligen 

finns det andra orsaker till att ungdomar inte bryter mot normen än de som 

nämnts i detta avhandlingsarbete och som kanske bättre förklarar att de inte 

bryter mot denna norm. Men när det gäller att flytta till eget boende med en-

samhushåll har antalet unga och ogifta män och kvinnor, runt 25 år och äldre, 

ökat märkbart, vilket visar att acceptansen mot sådana utflyttningar förefaller 

vara betydligt större än kring 2010. En del föräldrar har till och med uttryckt 

sig positivt till sina vuxna barns utflyttning och uppgett för undertecknad att 

de har uppmuntrat sina barn att göra det. Dessa menar att det inte längre är 

naturligt att ha sina vuxna barn hemma. Det är processer som oundvikligen 

leder till en framtida normalisering av samborelationer och det är bara en tids-

fråga innan ett flertal av dessa kan komma att utgöras av helassyriska par. 

Alla dessa och andra processer har bidragit till att den patrilinjära ideologin 

har försvagats ytterligare och jämställdheten mellan könen har också ökat mar-

kant. Det handlar dels om unga kvinnors självständighet ur både ekonomiskt 

och socialt perspektiv, och dels om gifta kvinnors integritet. Många tar alltmer 

plats än tidigare i olika arenor inom gruppen, både i föreningslivet och kyrkan 

och andra sociala arenor. Antalet kvinnor på styrelseposter ökar och en del har 

fått högre positioner än tidigare. Ett antal kvinnor verksamma i kyrkan, men 

med privata medel, sedan några år tillbaka arrangerat pilgrimsliknande grupp-

resor för kvinnor i Göteborg till religiösa platser i Israel, Rom och i ursprungs-

länderna. Dessa resor har varit så populära att de sedan år 2020 arrangeras två 

gånger per år. I år gick antalet deltagare upp till 45 av vilka fem var män. Det 
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tycks vara ett sätt för kvinnorna att inte bara besöka andra länder utan också 

att visa att de kan arrangera egna större aktiviteter. Att män har visat intresse 

för en aktivitet som kvinnorna arrangerar ses som något positivt av ett flertal 

kvinnor jag talat med. Kvinnornas sätt att börja värdera sitt välbefinnande sät-

ter släktgemenskapen på prov vilket skulle kunna ses som ytterligare indikat-

ion på att släktskapet successivt håller på att avgränsas till de som anses vara 

närmast besläktade och som bor nära varandra. Vid exempelvis dop av andra 

och tredje barnet brukar många avgränsa inbjudan till en ännu mindre släkt-

grupp, nämligen parets ursprungsfamiljer samt far- och morföräldrar.  

Allt fler yngre assyrier talar svenska med varandra, inte enbart i hemmen 

utan även på offentliga platser, vilket också indikerar att språket kan vara på 

väg att förlora sin betydelse. Många assyrier som jag talat med menar att det 

troligtvis är språket som försvinner före allt annat, vilket i stor utsträckning 

antas bero på att det talspråk som talas har haft begränsat ordförråd och att 

skriftspråket, som de facto är betydligt rikare, inte har kunnat utvecklas eller 

läras ut i den utsträckning som behövts. Tydliga indikationer på språkets för-

svagning bland unga i allmänhet är att präster i Göteborg har börjat genomföra 

”ungdomsgudstjänsten” nästan helt på svenska, vilket underlättas av att den 

syrisk-ortodoxa liturgin sedan några år är översatt till svenska. 

Ett annat forskningsområde som jag i denna avhandling endast snuddat vid 

är synen på homosexualitet och andra identitetsaspekter, vilka utelämnats i hu-

vudsak på grund av att det vid tiden för fältarbetet endast fanns ett fåtal kända 

fall. Idag finns det betydligt fler assyrier som öppet pratar om sin homosexua-

litet och av vilka en del till och med bildat familj. Men eftersom mörkertalet 

fortfarande är stort är det oerhört viktigt att genomlysa dessa gruppers situation 

och den allmänna synen på homosexualitet och andra identitetsaspekter bland 

assyrier. Detta gäller särskilt flickor och kvinnor där mörkertalet förefaller vara 

störst. Mina försök att hitta material eller komma i kontakt med assyriska kvin-

nor och flickor som uppger sig vara homosexuella har varit verkningslösa. Det 

var först i skrivande stund (juli 2022) som jag kom över ett examensarbete av 

Miryana Youkhanna (2018) där hon belyser fyra assyriska kvinnors svårighet 

att tala öppet om sin identitet som homosexuell. Hon relaterar dessa svårigheter 

till genus och makt, att kvinnorna i relation till assyriska homosexuella män 

anser sig förlora betydligt mer om de skulle komma ut med sin sexuella iden-

titet.  

Min erfarenhet är att de allra flesta män inte heller öppet vågar visa sin 

sexuella identitet utan döljer den (Hagel 2013, berättar om en anonym man 

med assyrisk bakgrund som inte vågar komma ut med sin sexuella identitet). 

De enda som för närvarande talar öppet om den är tre kända män: politikern 

Robert Hannah, kändisfrisören Bobby Oduncu och konditorn Roy Fares. En 
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fjärde är en ung man från Göteborg (se ”Göteborg Direkt”, 2021). Beträffande 

transpersoner har jag genom åren enbart hört talas om en person som verkade 

vara accepterad i dennes sociala omgivning.  Jag är övertygad om att en sådan 

genomlysning skulle kunna leda till en interndiskussion och reflektion kring 

dessa gruppers livssituation och härigenom bidra till normalisering av andra 

sexuella identiteter, samkönade partnerskap och transsexuella identiteter. En 

sådan öppenhet tycks redan finnas bland unga assyrier, men en genomlysning 

skulle kunna påvisa vilken omfattningen är.
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ENGLISH SUMMARY 

This thesis examines perceptions of kinship and marriage among Assyrians in 

Sweden, in relation to the group’s diaspora identity. As a start point, it stems 

from and utilises,  historical processes that tend to influence the everyday lives 

of young people and their choice of marriage partners. It then focuses on how 

a new view of the category of youth and normality takes shape. The thesis 

includes not just young people’s perception of marriage traditions and kinship 

relationships, but also their notions and conceptual understanding  of social 

and ethnic identity.  

The aim of this thesis is to shed light on socio-cultural changes among As-

syrians in Sweden, as also the meaning of these changes, both for the individ-

ual and for the community as a whole. To get a better understanding of the 

extent of the changes, the start point revolves around the parallel processes 

which are not completely independent of each other; to summarise, how the 

perceptions of kinship, marriage, and youth in the context of the Swedish so-

ciety, has been interpreted by an older generation, and is now being reinter-

preted by a younger generation, thereby receiving different content and mean-

ing. 

Mainly based on Assyrians in Gothenburg, especially the young people, 

the ethnography shows that the relevance of marriage and kinship in the home 

country differs in many respects from the importance these institutions have 

gained over time in Sweden. Marriage is no longer characterised by early and 

arranged marriages; patriarchy as an ideal is also being re-evaluated by many 

from the younger generation. The endogamy norm in Sweden earlier based on 

ethno-religious lines has also found a shift in terms of viewpoints; the norm is 

now being loosened as its importance for the reproduction of religious and/or 

ethnic affiliation is not as important among some young members of the soci-

ety. Similarly, the views of youth among Assyrians have changed and adapted 

to the conditions that prevail in Sweden; these are processes that young people 

have, to a great extent, themselves participated in since their arrival in Sweden 

and influenced in a certain direction. The organised associational life within 

the group opened up new opportunities during the group’s early days for young 

people in general, to break certain norms constructively and jointly, without 

major consequences; these included choosing a marriage partner themselves 

within certain frameworks. During this time, many parents felt challenged by 
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the changes in norm setting. They tried to resist these changes initially; later 

however, they realised how the changes contributed to, and complemented 

their guidance for their children. 

Today, the family, primarily the nuclear family, once again plays a greater 

role than the association in the lives of young people, and Swedish-born young 

people are now negotiating premarital relationships and other aspects of social 

life that limit their freedom. The family is considered to stand partly between  

the individual and the collective, partly between Swedish society and the As-

syrian collective. Based on the fact that these varied demands are placed on the 

family from different sides, it has acquired an ambivalent function in Sweden: 

on the one hand, it is expected to uphold cultural norms and ideals, and on the 

other hand, the family is expected both from the “Swedish” side as well as 

from their children’s point of view, not just to show understanding and ac-

ceptance for their children's upbringing in Swedish society but also follow the 

country’s democratic laws. This thesis shows how the role of the family has 

shifted over time and gradually transitioned from being a “carrier of tradition” 

to subsequently being a “change-friendly” institution. The study shows that 

two main aspects have contributed to this development. First, upon arrival the 

settlement was already seen as definitive, which at an early stage raised 

thoughts about the importance of being integrated into Swedish society. Sec-

ond, the exodus from Turabdin fragmented the patriarchate to such an extent 

that only small groups managed to settle in the same city. Many men came to 

settle near the relatives of their wives or their mothers; in all probability, this 

development has contributed to bilaterally marked kinship ties with elements 

of matrilateral ties in the present day, especially after a conflict-laden divorce 

or settlement near the grandmother. As the group has found integration into 

Swedish society, opposition to intermarriage has decreased. As a result, those 

who married someone outside the group form a visible group today, no longer 

consisting of just men, but almost as many women. An important reason why 

many parents acquiesce to the wishes of their daughters to marry outside the 

group, is that the daughters no longer “disappear” as it was called in the early 

days in Sweden, instead choosing to retain their ethnic identity even after mar-

riage. Further, their children too are considered to develop equal, and in some 

cases, greater, affinity with their mother’s group than their father’s. Many such 

individuals, together with their families, also participate in cultural activities 

in the association and visit the church. 

since the Assyrian group's arrival in Sweden from Turabdin in the mid-

1970s, the will to integrate into Swedish society has thus interacted with the 

efforts to preserve a diaspora identity related to cultural traditions that are con-

sidered important for the group’s ethnic survival. Nevertheless, the perceptions 
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of integration, in terms of what form, and the extent to which the group should 

be integrated, or which cultural traditions are considered worth preserving, 

have been divided, shifting, and diverse. It is not just about differences in ap-

proach between an older and a younger generation but also between different 

individuals, characterised by an ambivalent approach to some cultural aspects 

or phenomena within one’s own group and in Swedish society, which is most 

noticeable among young people in this study. Although many adults have been 

aware of their double messages to the younger generation, in practice they have 

found it difficult to completely prevent it. This has been particularly evident in 

parents who point to difficulties in reconciling opposite cultural aspects in 

Swedish society and the Assyrian collective. A clear example is the difficulty 

of openly accepting their children’s move to their own residence before they 

turn twenty-five and without a so-called logical reason such as higher educa-

tion. At the same time, one must be mindful of the fact that the lack of housing 

and difficulty in finding a job after their education are real life complexities 

which they share with other Swedish youth. Another example is that many 

people nowadays allow their daughters to have boyfriends for a few years be-

fore they decide to marry or go their separate ways. Many, however, would 

still like to believe that they are not having sex. This is mainly because physical 

intimacy before marriage is still associated with shame, and many avoid talk-

ing about it in public Assyrian contexts. 

More and more people no longer identify themselves only as Assyrians, 

instead choosing to be identified as Swedish-Assyrians or something else de-

pending on where they lived before arriving in Sweden or if one parent has a 

different ethnic background than Assyrian or Swedish. Over the course of al-

most fifty years, Assyrians have also gradually approached Swedes culturally. 

Many have started to celebrate Swedish traditions, but in a different way. There 

are cultural and religious holidays, everything from Swedish National Day, 

Midsummer Day to Christmas and birthdays, but they do so in their own 

unique way, something that could be described as “mixed culture”. Both 

dances, food, and the way they are celebrated differ from what could be termed 

“traditional” Swedish celebrations (although they themselves vary among 

Swedes and have probably acquired different content over time) or “Assyrian” 

because Assyrians in their countries of origin celebrate differently. They also 

celebrate Assyrian religious and cultural festivals where the local church and 

association have become two important hubs. All these processes have led to 

an evolved and more informed view of ethnic and social identity and how it is 

interpreted in relation to group members in the countries of origin or in other 

countries but also to ethnic Swedes and other migrants. Which of these identi-

ties is highlighted depends to a great extent on the relationship in each given 
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situation, both at the individual and group level. Since the group has come from 

a rather strongly patriarchal and religiously marked society, the meeting with 

Swedish society has been challenged on the one hand by generational differ-

ences, internal conflicts, and contradictions, and on the other hand a movement 

that has included aspects of Swedish society that have come to be embraced 

over time. This includes an appreciation of democratic principles, and about 

certain norms and values related to equality, but also about Swedish traditions 

that younger generations grew up with during their childhood. 

The intention of this thesis is to systematically unravel and highlight how 

a migrant group, with their pre-conceived notions about the goal of emigration, 

initially collided with the reality they encountered in the Swedish context. 

Since return migration was considered impossible, they have since tried to pre-

serve certain cultural values at the same time, as a desire to integrate into Swe-

dish society grew. These were processes that have today culminated in a dou-

ble identity as Swedish-Assyrians among younger generations. This thesis 

demonstrates that a group’s integration into Swedish society is largely gov-

erned by how the ideas about return and permanent settlement can look like, 

as well as how these ideas reflect on the group’s interaction with the new host 

country and how the younger generation individually and in groups, processes 

all these aspects in the group’s diaspora. Finally, this study reveals that rigor-

ous patriarchal structures such as the Assyrian can be dissolved, that the per-

ception of kinship can change, and that these processes are accelerated by the 

diasporic conditions of the group.
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