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ABSTRACT 
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ABSTRACT: This paper examines difficulties that heirs to swedified sami persons experience 

when learning about how colonialism forced a lot of people to hide or dim their sami identity. 

The purpose is to examine what genealogy can mean for these people and how it differs from 

the “regular” genealogy; what makes these heirs willing or not willing to call themselves sami 

and how the cultural traumas and family wounds can be understood as dark cultural heritage 

and how these can be resolved.  

With cultural heritage and history usage theories, Hall’s theories of hybrid identities, and 

Aarelaid-Tart’s trauma model, I have analysed material from six interviewees and some of my 

autoetnography to conclude that sami genealogy is an important factor in shaping a more 

complete and decolonized view of history and one’s identity, that descendants of samis won’t 

call themselves sami because of a lack of sami “capital” but want to as a way of not letting 

colonialism win, and that cultural traumas and family wounds heal through talking about them 

– not hiding from them. The dark heritage is a necessary part of the sami identity build. I have 

also concluded that sami identity have always been nuanced, there isn’t one correct way to be 

sami.  

 

 

 



 

 

 

FÖRORD 

Daate lea aajjan jïh maadeteraahkan gaavhtan, dejtie mejtie im gåessie åådjeme gaptajgujmie 

vuejnedh, jïh dejtie im gåessie maehteme govledh saemiestidh. Jïh gaajkesh maadteraahkah jïh 

maadteraajjah, mov åssjalommes dijjen luvnie aaj. 

För farfar och gammelfarmor, som jag aldrig fick se i kolt, som jag aldrig fick höra tala samiska. 

Det har varit en snårig väg genom släktforskning och släktträd de senaste åren, jag är glad att 

det kunnat landa i något som denna uppsats. Det finns flera upptäckter från dessa år som är 

värda att skriva om, upptäckter som inte alltid är lätta att bearbeta eller förstå. Till alla 

mellanförskapssamer där ute, vi är inte ensamma. 

Stööremes gæjhtoe till mina informanter, utan er hade detta inte gått!. Tack till Eva Knuts för 

handledning ånyo! Tack till Vincent, Leo och Rebecca för pepp och stöd under terminens gång. 

Tack till From Software som lärt mig att utmana mig själv.  

Jïh jijnjh gæjhtoe Vanja Torkelssonse, goh mannem viehkiehtamme jarkoestidh. 
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1. INLEDNING 

1.1 INTRODUKTION SAMT BAKGRUND TILL ÄMNESVAL 

Jag behöver inleda detta arbete med att låna några ord från Joakim Berg och Kent, närmare 

bestämt från låten Elite som återfinns på albumet Vapen & Ammunition (2002). Detta då det 

enligt mig, på absolut bästa sätt förklarar den vördnad jag känner inför mina förfäder som ändå 

är den största anledningen till just detta ämnesval: 

Min släkt är full av hjältar, decennier av slit 

Brustna hjärtan, trötta leder, deras stolthet bar mig hit 

Nu är dom gömda bakom stjärnor, vid vintergatans kant 

Dom är glömda men dom talar, genom pennan i min hand 

Och dom bar mig ända hit 

Dessa ord hörde jag för första gången när jag var tio år gammal, i farfars bil som pappa lånat 

när vi skulle hitta på saker under sommarlovet. Då hade jag ingen aning om att vi hade samiska 

förfäder. Fyra år senare hade de båda gått bort, och pappa som inte hade någon kontakt med sin 

släkt lämnade flera frågetecken efter sig, däribland, vilka var resten av släkten? Kvar återstod 

en hög med släktpapper, i dem fanns ord som fjellman och sockenlapp. Det enda jag kan minnas 

mig ha tänkt var något i stil med, “jahapp”. Även om jag var nyfiken och tyckte att det var 

häftigt att man kunde liksom, blicka bakåt och få namn, årtal och platser som spelar roll för 

vem jag är och att jag finns, så hade vi inte lärt oss mycket om samer i skolan och jag hade 

aldrig hört något från pappa och farfar om vad det skulle kunna innebära. Min tanke efter de 

knapphändiga uppgifter pappa och farfar lämnat efter sig sammanslaget med vad jag lärt mig i 

skolan landade ungefär i något i stil med; ”Att man var same var väl som att vara dalmas, 

skåning eller vad som helst, kanske är det ett jobb”. Inte framgick det att samer är ett urfolk 

med egna språk, namn, kläder, kulturella uttryck och så vidare. 

Men så när jag är 18 år gammal ska jag på en resa till Saxnäs utanför Vilhelmina, med 

övernattning i Östersund på väg upp och även ner. Jag mindes från släktpapprena som jag 

bläddrade i när jag var liten att farfars mamma kom ifrån dessa trakter, och börjar kika i dem 

igen. Vi skulle egentligen högre upp än var släkten verkar ha bott, så jag får inte ut särskilt 

mycket av det. På tåget upp, tar jag en bild över södra delen av Storsjön mot Hoverberg, helt 

ovetande om att det är just där som gammelfarmor Josefina växte upp, och att andra i släkten 
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är begravda där – jag tog den bilden för att jag tyckte berget hade en speciell form. Framme i 

Östersund händer det inte mycket, jag hinner tappa mitt bankkort på boendet, men får tillbaka 

det på väg hem. Väl uppe i Saxnäs far vi till Fatmomakke kyrkby, Stekenjokk och vandrar också 

uppför Satsfjället som i norrländska mått är ett stenkast från Orrnäsfjäll där min farfars mormors 

mormor kom ifrån. Jag lade mig ner en stund minns jag, och bara lyssnade på tystnaden.  

Lika tyst och stilla var det i den delen av mitt huvud som hanterat pappa och farfars sida av 

släkten, fram till att min farmor gick bort 2018. Att jag såg både Midnattssol (2016) och 

Sameblod (2017) året innan satte tragiskt nog inte igång några större funderingar kring mitt 

ursprung överhuvudtaget, utan det var när pappas ena kusin tog kontakt då hon ville komma på 

farmors begravning som kugghjulen började snurra. “Ni vet väl om att ni är samer också?” 

frågade hon, “Jaa, deeet... typ” svarar jag lite osäkert men ändå, jakande, eftersom jag vet att vi 

har ursprung från norröver i landet men inte mer än så. Detta är första gången jag träffar några 

av pappas 26 kusiner, plötsligt fanns det kontakt och möjligheter att få reda på mer om släkten. 

Jag börjde släktforska strax därpå och startar min resa i dåtiden. Nu har några år gått och jag 

har en kandidat i kulturarvsstudier, jag har läst några sydsamiskakurser och fått kontakt med 

släktingar på flera håll. Min blick är annorlunda mot hur det var, min okunskap har fått lämna 

plats för några av de saknade, återtagna pusselbitar av historien som saknats. Jag inser under 

skrivandets gång att bankkortet inte var det mest värdefulla som var borttappat eller försvunnet 

den där veckan i Saepmie, utan att det var min icke-existerande historia, kännedom och 

anknytning som skulle visa sig vara den riktiga förlusten. Efter dessa år bär jag fortfarande på 

en hel del funderingar om vad som pågår under sådana händelseförlopp som de jag nyligen 

berättat om. Kan/får jag kalla mig same? Varför/varför inte? Hur känner andra? Vad och vem 

är samisk? Blir man någonsin färdig? Vad är viktigt och oviktigt? Varför blev det såhär? Sex 

år har gått men jag sitter ändå med hakan i backen när jag tar del av nya historier och berättelser 

från förr. Jag ser förvirring och frågetecken både hos samer och svenskar om samers dåtid och 

nutid. När jag först funderade över ämnesval, kändes allt detta väldigt långt bort. Det kändes 

för stort och för jobbigt, inte bara för mig utan även för andra i samma situation, att orka sig 

igenom dessa samtal. Sedan har det ju klarnat för mig att det är just det som behövs, något som 

också blev tydligare efter samtalande med etnologen Christina Åhrén. Vi hade redan kommit i 

kontakt via en gemensam bildgrupp, så jag tänkte att jag hör av mig för att bolla lite. Hon 

benämnde detta som lite av en lucka i forskningen och det kändes motiverande att få höra. Vi 
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är många i min situation, men det finns inte överdrivet mycket forskning om hur samiskt 

mellanförskap kan upplevas och ta sig i uttryck. Hos många sameättlingar finns en begränsad 

kunskap om förfäderna, mycket på grund av kolonialismen och dess konsekvenser. Att belysa 

kolonialismens roll är viktigt både för sameättlingar och majoritetssamhället. En förhoppning 

med denna text är därför att kunna bringa lite klarhet samt lite nya sätt att tänka kring samisk 

identitet, vi är många som försöker hitta en förlorad väg tillbaka. Jag talar därför heller inte 

ifrån en otroligt kunnig eller fullt påläst position, om det nu ens finns en sådan. Utan jag talar 

från en mellanförskapssamisk position, en återtagandesamisk position. Det är en begränsning 

värd att nämna, att jag inte har vuxit upp i Saepmie och tyvärr inte varit där så många gånger 

ännu. Jag har mycket att ta ikapp på grund av anledningar bortom min påverkan, men har ändå 

kommit en bra bit på färden med tanke på varifrån jag började traska. 

Låt oss nu flytta fokus från min mikrohistoria till den breda samiska makrohistorien och 

nödvändiga kontexter för resterande delar av arbetet.  

1.2 HISTORISK BAKGRUND OCH KONTEXT 

Saepmie1, är ett område som sträcker sig från Dalarna i söder till Kolahalvön i nordost, och har 

således områden inom Sveriges, Norges, Finlands och Rysslands gränser. Det finns nio olika 

samiska språk med olika stor mängd talare. I Sverige talas fem av dessa; sydsamiska med ca 

700 talare, lulesamiska med ca 800, pitesamiska har det lite kämpigare med ca 40–50 talare, 

umesamiska har fått ett uppsving på sistone och ligger i skrivande stund på runt 100 talare 

medan nordsamiska är störst med ca 17000 talare (gränsöverskridande statistik) (Samer, u.å.a, 

Sametinget 2023, 2025b) För att förstå språksituationen i Saepmie på bästa sätt, eller, alla 

situationer gällande Saepmie, så behövs kontextualiserande historia. Detta är en utmaning att 

kortfatta, men ändå en nödvändighet. Man kan tycka att, hade skolan gjort sitt i utbildningen 

om Saepmie hade detta avsnitt varit lite kortare. 

Människor har bebott Saepmie under en lång tid, och urfäder och urmödrar till samerna 

vandrade in på den skandinaviska halvön norr- och österifrån, och är därför både språkligt och 

genetiskt mest likt finska och befolkningen i Finland, men även andra folkgrupper med finsk-

uraliskt ursprung. Den romerska historikern Tacitus beskrev ett folk i norr vid namn ”fenno” 

som skiljde sig från jordbrukande befolkningar i andra delar av Europa (Hansen & Olsen 2022, 

 

1 Sydsamisk stavning, Sápmi på nordsamiska 
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s. 49). Dessa kom i senare skrifter att kallas för skridfinnar, en beteckning som förmodligen 

hade att göra med deras jakt- och fångstlevnadssätt och användande av skidor till skillnad från 

”övriga” finnar (ibid, s. 50). Jag har i olika sammanhang ofta stött på frågeställningar kring hur 

länge samerna har befunnit sig i Saepmie och huruvida det är rätt att kalla samer för urfolk. Inte 

sällan ställs frågorna lite på fel sätt, eller med någon slags förväxling av ord som kan skapa 

missförstånd. Med påståendet ”Samer är ett urfolk” så menar man inte att samer befolkat hela 

Sverige, och att det sedan kommit en grupp germaner nedifrån och förpassat samerna norrut. 

Det menas inte heller att samer är förfäder till alla svenskar. FN har ingen officiell definition 

av urfolk då man menar på att det alltid finns en risk för att man exkluderar någon grupp med 

en för strikt definition, däremot har José Martínez Cobo tagit fram en arbetsdefinition som 

återfinns i FN:s State of the World’s Indigenous Peoples (2009): 

Indigenous communities, peoples and nations are those which, having a historical continuity with pre-

invasion and pre-colonial societies that developed on their territories, consider themselves distinct 

from other sectors of the societies now prevailing on those territories, or parts of them. They form at 

present non-dominant sectors of society and are determined to preserve, develop and transmit to future 

generations their ancestral territories, and their ethnic identity, as the basis of their continued existence 

as peoples, in accordance with their own cultural patterns, social institutions and legal system. (FN 

2009, s. 4) 

Alltså, när Sveriges gränser drogs bodde på ett större landområde i norr ett annat folk än 

svenskarna, som fortsatt leva på sina vis trots att man också tagits upp i det svenska samhället 

med medborgarskap, skolgång och så vidare. Sveriges landområde har genom alla tider haft 

vågor av folk som tagit sig hit från alla möjliga platser. Göteborg är byggt inte bara av svenskar 

utan med hjälp av skottar och nederländare, samtidigt som valloner och skogsfinnar kom till 

Svealand i en tid då Skåne tillhörde Danmark. Vad som är svenskt har inte varit enhetligt och 

fyrkantigt, men allt som tiden gått har dessa människor blivit uppblandade med befolkningen 

och blivit svenskar. Samerna däremot har trots kristnande och närmande med det svenska 

språket fortsatt levt på ett åtskilt sätt från svenskarna, men det är också viktigt att poängtera att 

det inte alltid är svart eller vitt gällande vilka områden som kan ses som svenska eller samiska.  

De människor som kom att kallas svenskar, och de människor som kom att kallas samer, har på 

vissa områden i vårt land levt sida vid sida och/eller influerats av varandra, något som 

arkeologen Camilla Olofsson Båatas skrivit om. Hon drar slutsatsen om några järnåldersgravar 

vid Krankmårtenshögen och Smalnäset i Härjedalen att dessa gravar bär starka kopplingar till 
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arktiska kulturkomplex (finno-ugriska) genom hur man använt sig av horn i gravarna, men att 

de också visar germanska inslag. Hon skriver: ”This interaction and adaptation of influences 

from Sámi as well as Nordic customs should be seen as an illustration of the process towards 

an early South Sámi ethnicity in southernmost Sápmi” (Olofsson 2010, s. 104). Historikern 

Lennart Lundmark skriver om hur dessa fyrkantiga och rigida syner på etniciteter och folk bakåt 

i tiden inte är lönsamt utan grundar sig i nationalistiska sätt att tänka som skiljer sig från hur 

verklighetens komplexa väv av folkvandringar och möten egentligen sett ut (Lundmark 2008, 

s. 12). På Frösön återfinns världens nordligaste runsten som vittnar om en icke-samisk närvaro 

till exempel. Det går helt enkelt inte att prata om vare sig svenskar eller samer som två perfekt 

”rena” grupper, skilda åt som svart och vitt eftersom det funnits olika svenska och samiska 

levnadssätt genom historien. Istället visar forskning att det funnits blandade kulturer med 

giftermål däremellan, på vissa håll också i områden söder om Dalälven (ibid, s. 18).  

VIKINGATID OCH FRAMÅT 

Även om dagens renskötselsystem fick sin början i 1600-talet visar forskning på tamrensdrift 

under vikingatid men att man också livnärt sig på jakt och fiske bland annat (Hansen & Olsen, 

s. 97, Lundmark 2008, s. 20). Det finns också uppgifter om samer som handlande, bland annat 

med kväner. Senare medeltidskällor pratar om Kvänland som ett område kring Bottenvikens 

nordligaste kust, ”mellan Hälsingland och Finland” (Hansen & Olsen, s. 149). Kväner är idag 

en minoritet i Norge och förknippas idag istället med områden längs med ishavskusten. Språket 

som är av finno-ugriskt ursprung innehar minoritetsstatus i Norge. På 1200-talet var de en grupp 

som hade specialiserat sig på handel med samerna i inlandet, något som under 1300-talet blir 

en syssla som birkarlarna endast fick utföra. Historiker menar på att birkarlarna förmodligen 

hade en kvänsk bakgrund (Hansen & Olsen 149–152, Lundmark s. 16) och att det var epiteten 

som skiftade. Gustav Vasa ville hålla sig väl med samerna, inte av barmhärtighet utan för att 

de inte skulle fly till andra länder och bli en skattetillgång för fienderikenas regenter (Lundmark 

2008, s. 23). I och med Vasas regim kom birkarlarnas tidigare roll till ända,. Först dubblade 

Vasa vad birkarlarna skulle betala till honom i form av skatt på den samiska handeln, för att 

sedan komma att beskatta samerna utan mellanhand. Han insåg då att birkarlarna tjänat bra på 

sin handel med samerna och undanhållit detta. De försökte köpa sig nåd med pengar och pälsar 

men det slutade ändå med att de blev av med sin ensamrätt på handeln och istället fick en birkarl 

i varje lappmark (pite, lule, torne till exempel) bli kronans fogde (ibid, s. 24). Med hjälp av en 

stor tillgång på arkivmaterial från den här tiden går det att se att samerna förmodligen inte led 
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nöd av deras beskattning i form av päls då de till exempel inte behövde betala extraskatten som 

tyngde bönderna i landet på grund av dåtidens krig (ibid, s. 25). 

Under andra halvan av 1500-talet kan man se en ökning av befolkningen i Lule lappmark (med 

en förmodad likadan ökning i resten av Saepmie), mycket berodde på att man hade bättre 

förutsättningar att få mat under senvintern som annars varit en svår period i arktiska miljöer. 

Detta ökade välstånd skulle komma att skifta, Sverige var ute i krig och högre skatter togs ut. 

Förutom detta blev viltresurserna begränsade när de exploaterades för hårt. Från 1614 finns det 

en skrivelse från samtliga lappfogdar i lappmarken till Kungl. Maj:t att samer börjat röra sig 

från sina områden för att tigga i svenska odlande bygder (ibid, s. 26–29). Samtidigt hade man 

börjat hålla marknads- och kyrkohelger i norr för att få kontroll över markerna, kyrkoplikten 

gällde även samerna (Jokkmokks Marknad, u.å.). Jokkmokks marknad är en av marknaderna 

som startade vid den här tiden och hålls fortfarande i februari varje år. Nuförtiden är det en 

sprudlande vecka för samer med olika event och firanden under veckan marknaden hålls, något 

som egentligen var till för att skapa svensk kontroll har nu skiftat till en samisk kulturfest.  

Under 1600-talet börjar mark och äganderättsfrågor bli av stor vikt i Saepmie. Landshövdingen 

Graan menade 1670 att samerna hade skattemannarätt till sina lappskatteland, som var det sätt 

lappbyarna indelades på. En samisk familjs skatteland var ofta en kvadratmil. Vid tiden fanns 

också en syn på att var folk/kast ska ägna sig åt det de är menta för, och samerna skulle därför 

få syssla med sitt i fred och svenskar skulle göra sitt. Detta kom att skifta, och Graan ville nu 

istället låta svenskar flytta in i lappmarken och trycka undan samer från ängsmarker som de 

enligt honom inte var menade att använda. Den högadliga regeringen för tiden gick till attack 

inte bara mot samer utan även mot rikets bönder, och menade på att man måste kunna visa upp 

papper på hur man kommit över sin mark, annars saknade man rätten till den. De menade att 

all mark tillhört kronan redan på 1282 och att marklotter sedan behövts förvärvas för att kunna 

brukas. Detta dokument från 1282 var dock en förfalskning, men resulterade ändå i att varken 

samer eller vissa bönder kunde visa upp sin äganderätt till marken de brukat i åtskilliga 

generationer. Detta skedde inte genom formella beslut eller genom rättslig prövning utan från 

lösa påståenden om att all mark helt enkelt tillhörde kronan, det blev en självklarhet. (Lundmark 

2008, s. 38–41). Hansen & Olsen går igenom hur Åke Holmbäck och Kaisa Korpijaako-Labba 

med sina avhandlingar från 1922 respektive 1994 visat att samerna visst hade äganderätt till sin 

mark de brukat (2022, s. 270), men eftersom inte ens bofasta svenskar kunde stå emot kronans 
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girighet, vilken chans hade då samerna att stå emot? 

Under 1700-talet var samerna inte något ”isolerat naturfolk”, utan i gamla kyrkoböcker kan 

man se beteckningar som sockenlapp, stadslapp och tiggarlapp förutom de renskötande mer 

välbärgade samerna som kanske bara beskrevs som lappman/kvinna, fjellman eller 

flyttlapp/nomad (Lundmark 2008, s. 58). Trots att kronan tidigare beslutat till nackdel för 

samernas markrättigheter kommer de i Lappkodicillen från 1751 att mena att samerna äger sina 

lappskatteland och har en någorlunda stark ställning (ibid s. 61). Landshövdingen i Västerbotten 

menade också på att en svensk nybyggare inte fick bruka mer åker och äng än vad han uppröjt 

och heller inte bruka mer skog och vatten än vad lappmannen tillät. Det finns även andra 

uppteckningar som ger jakt- och fiskerätten endast till samerna, och att de kunde stoppa 

nybyggen om de kunde påvisa att det skadade deras näring. Samer kunde också själva bli 

nybyggare, något som Petrus Laestadius har skrivit om hur det kunde gå till under första halvan 

av 1800-talet. Vissa övergav det samiska i samband med nybyggandet, vissa behöll ”dräkt och 

språk” (ibid, s. 66–69).  

Under tidigt 1800-tal påbörjades avvittring av mark i Sverige, det innebar att kronan först 

förklarade all mark förutom gårdstomter och odlad jord som sin, sedan delade man ut mark till 

bönder och nybyggare som fick stark rätt till denna. Samernas fasta visten inom sina skatteland 

räknades däremot inte som gårdstomt. Först 1841 kom en slags paus från Kungl. Maj:t där man 

nu skulle se till att samerna hade nog med mark eftersom renskötseln blivit lidande efter att 

avvittringsmyndigheterna lagt ut nybyggarområden på samernas skatteland. Under 1830- och 

1840-talet är Länsstyrelsens mening att samer inte har rätt att hindra odlingsupptag eller andra 

nyttiga befattningar och att de får använda marken så länge inget nyttigare än renskötsel där 

kan bedrivas (ibid, s. 78–82). Detta gjorde bland annat att flera skogssamer tog upp nybyggen 

inom sina lappskatteland för att säkra äganderätten. Kronans mål var att civilisera ”vildmarken” 

och trots att till exempel prosten Isak Grape talade till samernas försvar i riksdagen 1828, var 

samernas situation försatt i en dyster riktning. I en proposition till Riksdagen 1886 återfinns ett 

utdrag ur ett protokoll från Högsta domstolen där justitierådet Knut Olivecrona uttalar sig på 

följande vis: 

De folkstammar, hvilka icke vilja lämna nomadlifvet, måste med nödvändighet stanna på en lägre 

kulturgrad, gifva vika för de mera civiliserade, bofasta stammarne och slutligen, efter ett tynande lif, 

utdö. Mensklighetens historia visar, att så har förhållandet varit i alla trakter af jorden, och de 
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nomadiserande Lapparne måste vara underkastade samma lag och gå under, derest de icke efter hand 

vilja egna sig åt jordbruk eller sysselsättningar, som endast äro förenliga med stadigt hemvist. Staten, 

hvars intresse det måste vara att befrämja en högre civilisation, kan icke annat än med rätta gynna 

åkerbruket... [en] ofantligt stor del af hela riket skulle röna en för all vidare utveckling af framåtgående 

kultur förderflig inverkan, om genom lag skulle åt den nomadiserande lappallmogen formligen 

garanteras alla de rättigheter, som det remitterade förslaget åsyftar att, på jordegarnes bekostnad, 

medgifva densamma. (Olivecrona i Högsta domstolens utlåtande 1884, s. 7–8, Proposition 1886:2) 

Det är också under 1886 som den första renbetes-/rennäringslagen tas fram, i och med denna 

avskaffas de individuella lappskattelanden och renskötseln ska istället ske på kollektiv mark. 

Vinterbete fick ske nedanför lappmarksgränsen där de i gammal sedvana tidigare gjort så. Trots 

att arkiven bestod av handlingar som visat på enskilda samers rätt till vissa marker och att man 

skattat för dem, menade man på att samer inte bar på någon historia av vikt på grund av deras 

låga utveckling som ras och därför skulle man gå tillbaka till en kollektiv form av renskötsel i 

form av lappby (Lundmark 2008, s. 106–107). Från att ha haft hyfsat starka rättigheter både till 

mark, jakt och fiske är nu uppfattningen istället att samer är ett stagnerat folkslag som i princip 

levt på samma sätt för evigt och att de bor på svensk mark. Nu är det bara för renskötsel som 

samer får använda mark, och det är så de är menade att leva (Mörkenstam 1999, s. 87), och vi 

är därmed på väg mot en tid där man menar att bara renägare är samer. De där nybyggena som 

skogssamer tagit upp på sin mark förklarades därför som olagliga. Riksdagsmannen och 

brukspatronen William Farup vill vid den här tiden begränsa skogssamernas möjligheter till 

renägande då det enligt honom är negativt både för samer och svenskar på grund av 

betessituationen (ibid, s. 88). Trots att vissa skogssamer kunde hålla lite jordbruk vid sidan av 

renskötseln menar man att de antingen måste bli fjällsamer eller överge renskötseln helt och 

därmed blir man också svensk (ibid, s. 92–94). Det menas också på att samer inte kan leva 

skogssamiskt (det vill säga bofast) för att de kommer således bli alldeles för bekväma med 

stugans alla förmåner och därmed försumma renen och dess behov.  

Kolonialisterna står däremot inte samlade som en helt enad front, vissa menar som sagt att 

samerna är gjorda för fjällen och renarna, den så kallade ”lapp-ska-vara-lapp”-politiken, medan 

andra menar att de kan bli svenskar genom assimilering och ackulturation. Kyrkoherden i 

Karesuando, Vitalis Karnell, var den som myntade det ökända uttrycket: 

Jag har någon liten kännedom om Västerbottenslapparna i allmänhet, och jag tvekar icke i deras eget 

intresse säga min mening rent ut. När en lapp eller lappska börjar spatsera i Stockholm i mer eller 
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mindre vanställd lappdräkt, när lapparna börja bilda föreningar och hafva sin egen tidning, när de börja 

tillegna sig folkhögskolebildning, då är det totalt slut med dem som lappar och då blifva de de 

eländigaste människor man gärna kan tänka sig. Västerbottenslapparna hafva tagit sig för med allt 

detta och t. o. m. börjat bygga sig hus och bli bofasta. Därför stå de ock inför sin undergång, hvarom 

hvem som hälst kan öfvertyga sig. Däremot, om lappen blir på sina fjäll och lefver det lif han af ålder 

lefvat, hållande noggrann vård om sin hjord, brottande med faror och svårigheter, om han förblir troget 

i den förening han genom dopet tillhör, om han lär sig hufvudsumman i kristendomsstyckena samt väl 

läsa, skrifva och räkna, då är han en man för sig, en nyttig medborgare, en vacker syn för både Gud 

och människor. Sådana lappar hafva vi här i Norrbotten, enkannerligen i Karesuando och Juckasjärvi. 

[…] Gynna gärna lapparna på allt sätt i deras näring, gör dem till sedliga, nyktra och nödtorftigt bildade 

människor, men låt dem icke läppja på civilisationen i öfrigt, det blir i alla fall bara ett läppjande, men 

det har aldrig och skall aldrig bli till välsignelse. Lapp skall lapp vara. (Dagny 1906, s. 47–48) 

Det fanns däremot politiker som tog parti för samerna, och Mörkenstam går i sin avhandling 

igenom protokoll och propositioner från tiden innan renbeteslagen skulle uppdateras 1917 där 

några menar på att: ”Lapparna måtte få tillerkännas rätt att framför svenskarna betraktas som 

sakkunniga i lappfrågor” (Motion 404 1917, s.5 se Mörkenstam 1999 s. 103). Hos samerna 

träder Elsa Laula Renberg fram, en kvinna som idag blivit en kampikon för samiska rättigheter, 

hennes födelsedag är sedan några år tillbaka en flaggdag. Hon är bland annat känd för sin skrift 

Inför lif eller död – Sanningsord i de lapska förhållandena som utkom 1904 och ägnade sitt liv 

åt samisk samt feministisk politik och organisation (Umeå universitet, 2024).  

Men kolonialismens framfart är för tung. 1928 kommer nästa renbeteslag som nu kommer att 

likställa samer med någon som är renskötare. Om du som same lämnat eller hamnar utanför 

renskötandet, frivilligt eller ofrivilligt, fråntas du inte bara rätten att kallas same utan också 

rätten att jaga och fiska på markerna som tidigare varit din släkts. Viktigt att minnas är i detta 

skede, hur statsmakten genom århundraden utövat makt i Saepmie, inrättat och avvecklat 

skatteland, avvittrat mark, delat ut mark till svenska nybyggare, försvårat möjligheterna till 

renskötsel men också att ha rätt till en samisk identitet utan renar. Man har alltså varit med och 

bidragit till svårigheten att ens kunna ha renar, för att sedan säga att bara de som har renar är 

samer. 1928 års lag skapar inte bara utanförskap och mellanförskap, utan kommer också att 

sätta samer mot samer i ett ”söndra och härska”-scenario som också bidrar till segregation och 

lidande. 1928 års lag kommer också att mena att om du ska leva som same, ska du leva 

uteslutande som same (det vill säga, på fjället som renskötare), och kan därför inte skaffa dig 

någon annan utbildning än den vanliga skolgången (Mörkenstam 1999, s. 134–149). Det är 
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antingen eller. Som Mörkenstam sammanfattar det:  

”I och med att de icke renskötande innesluts i den samepolitiska diskursen, institutionaliseras i lag det 

tidigare implicita dubbla förtrycket av de icke renskötande, dvs det samtidiga osynliggörandet och 

utpekandet: De är inte svenskar, men ändå inte att hänföra till det samiska […] Det går att vara icke 

renskötande och same, men inte same och svensk, svensk same, eller bofast renskötare”. (ibid, s. 150)  

Dessa föreställningar lever kvar än idag, då samer ofta bemöts med frågor som ”Är du same? 

Var är dina renar?” vilket i sig inte är konstigt eftersom staten bestämde vad som gör en till 

same – vilket var att leva på fjället med renar. Verkligheten ser och har alltid sett annorlunda 

ut däremot, inte bara finns det olika slags samer beroende på vilket geografiskt område man 

kommer ifrån och vilket språk man talar, utan till exempel tidigare nämnda sockenlappar men 

också fiskesamer och skogssamer som inte levt ett nomadliv. Nuförtiden finns samer spridda 

över hela landet men bor också i andra länder. 

Ett sista tillägg i historielektionen kommer här, gällande språk. Det finns inte utrymme att 

redogöra för samernas skolhistoria här, mer än att berätta om att samiska inte var ett ämne ens 

på nomadskolorna, även om eleverna pratade samiska. I de vanliga svenska skolorna fick man 

inte prata samiska, vilket har lett till att många kom att skämmas för sitt modersmål och därmed 

valde att inte lära vidare det till sina barn (Samer, u.å). De samiska språken är som vi såg i 

inledningen, starkt hotade även om intresset ökat de senaste åren. Det finns tyvärr än idag 

människor som menar att man inte kan vara same om man inte kan språket, som därmed 

ignorerar varför språket ens har försvunnit från första början. 

SAMMANFATTNING 

Det blir inte viktigt att fråga sig vem som var först, utan det viktiga blir istället att förstå att det 

inte alltid är så enkelt, att det inte finns ett svartvitt svar utan att det istället handlar om gråa 

nyanser. Vad som menas med samernas ”ursprung” är beroende av vad som menas med ordet 

”ursprung” och vilken tidsepok det rör sig om. Det är såklart skillnad på att vara same år 1200, 

1600 och på 2000-talet på samma sätt som det är skillnad på vad och vem som är “svensk” nu 

och förr. För 2000 år sedan fanns inte en enda svensk i modern bemärkelse, får man ändå säga. 

De senaste århundradenas framskridande kolonisering av Saepmie är anledningen till hur det 

ser ut idag oavsett vilken slags same man är. Från birkarlshandel till Gustav Vasa och de första 

beskattningarna av samer, till 1800-talets mark- och renbetesreformer till 1900-talets rasbiologi 
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– det är mycket som behöver tas med för att få en så bra helhetsförståelse som möjligt. Historien 

leder upp till bland annat då, att många samer kommit att känna så stor skam över sin härkomst 

att de antingen tonat ned den något eller helt, några har rentutav förnekat den, vilket i sin tur 

har lett till att många sameättlingar inte fått lära sig om vare sig familjens eller samers historia. 

Denna ofrivilliga okunskap kan ställa till med problem hos sameättlingar, i form av förvirring 

kring vem man är, var man kommer ifrån och vad ens förfäder varit med om. Det är en sak om 

gemene svensk inte vet om detta, men som ättling känns det som att någon berövat en på ens 

historia. Därför ämnar denna uppsats undersöka hur några mellanförskapssamer förhåller sig 

till det samiska och vad de gör för att hantera identitet, historia och kulturarv. 

1.3 SYFTE, FRÅGESTÄLLNINGAR OCH AVGRÄNSNINGAR 

Med anledning av hur historien då sett ut, är det på det viset att det idag finns människor som 

inte känner till sina rötter, vad som hänt deras förfäder eller att de har påbrå från en annan etnisk 

grupp. Syftet med denna uppsats är därför att undersöka hur släktforskning ter sig som 

levandegörande kulturarvspraktik för personer som vuxit upp i huvudsakligen svenska 

sammanhang men med någon slags samisk bakgrund. Syftet är också att undersöka hur dessa 

personer förhåller sig till identitet, samiskhet och mellanförskap samt undersöka hur 

återtagande av kultur och identitet kan påverka mellanförskapet. En sista övergripande 

problemformulering som genomsyrar hela uppsatsen är att också undersöka hur kolonialismens 

kulturella trauman i Saepmie kan förstås som mörka kulturarv och hur dessa kan hanteras. 

Uppsatsens huvudsakliga frågeställningar ser därför ut på följande vis: 

● Vilken roll kan släktforskningen spela för ättlingar till försvenskade samer? 

● Vad gör att ättlingar till de försvenskade kan/inte kan, eller vill/inte vill, kalla sig 

samer? 

● Återtagande av samisk kultur och identitet, hur och varför gör man det?  

Det är ett stort ämne som kräver avgränsningar. Även om några av informanterna haft 

kännedom om det samiska under uppväxten, har det varit knapphändig sådan och man har i 

princip vuxit upp utan någon samisk kontext. Jag har inte pratat med någon som har vare sig en 

eller två “helsamiska” föräldrar, utan har istället vänt mig till de som har förfäder som av olika 

anledningar försvenskades under början av 1900-talet, till den grad att vissa av oss inte bara – 

levt i ovisshet om att det funnits samer i släkten – utan som inte ens vetat något om samer alls. 
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1.4 DISPOSITION   

Jag har redan hunnit redogöra för hur det kommer sig att denna uppsats blivit till, samt redogjort 

någorlunda kort för samers situationer genom tiderna inom Sveriges gränser. Syfte och 

frågeställningar likaså. Nedan följer ett stycke om tidigare forskning följt av teoretiska 

utgångspunkter och etiska hänsynstaganden. Tidigare forskning och historia inom de teoretiska 

utgångspunkterna nämns sporadiskt i teoriavsnittet, i följande del om den tidigare forskningen 

är det främst ämnena i sig som kommer behandlas, alltså samisk identitet samt kulturarv och 

släktforskning. Sedan följer ett redogörande för metod och material samt etiska 

hänsynstaganden innan resultat- och analysdelen. Resultatkapitlet är upplagt efter 

frågeställningarnas ordning, som i sin tur är skapad utefter den tidslinje jag och många andra 

sameättlingar fått erfara. De kan därför sägas ligga i kronologisk ordning utefter tre faser: 

Fas 1 – Upptäckt eller uppdagande – Släktforskning och initiala reaktioner, som ofta leder till 

Fas 2 – Där identitets- och samiskhetsfrågor dyker upp och ofta landar i  

Fas 3 – Då återtagande och levandegörande av identitet och kultur sätts igång 

Således ligger också dessa faser till grund för hur avsnitten i resultatkapitlet är ordnade: 

 Fas Frågeställning Avsnitt 

1 Ursprungsläge 

och upptäckt 

Vilken roll kan släktforskningen spela 

för ättlingar till försvenskade samer? 

Samisk koppling och 

släktforskning 

2 Vem och vilka är 

jag och mina 

förfäder? 

Vad gör att ättlingar till de 

försvenskade kan/inte kan, eller 

vill/inte vill, kalla sig samer? 

Identitet och 

förhållningssätt 

3 Ta tillbaka 

förlorad historia 

Återtagande, hur och varför gör man 

det? 

(S)Vårt kulturarv, att 

minnas och återta 

 

Alltså är Fas 1, Frågeställning 1 och Avsnitt 1 sammankopplade, och så vidare. Det skall också 

nämnas att eftersom autoetnografi – där jag utgår från egna erfarenheter - är en av uppsatsens 

metoder, nämner jag redan här att dessa stycken kommer ha svarta hakmarkörer vid sidan av 

som visar att en särskild del av texten tar vid. Texten avslutas med en kort sammanfattning och 

ett litet avsnitt om vidare forskning. 

1.5 TIDIGARE FORSKNING I URVAL 

1.5.1. SAMER OCH IDENTITET 
I och med att detta arbete avgränsar sig geografiskt till samer och sameättlingar i Sverige, har 
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jag främst också tittat på tidigare forskning inom samiskhet i Sverige. Ett av de större arbetena 

som gjorts är Christina Åhréns etnologiavhandling Är jag en riktig same? En etnologisk studie 

av unga samers identitetsarbete (2008). Som den fleråriga studie det är, innehåller den många 

kvalitativa perspektiv eftersom hon också kunnat följa med informanterna på nära håll. Som 

titeln avslöjar undersöker den vad som gör en till same. Den har ett bredare perspektiv och 

några av informanterna tillhör renskötarfamiljer, medan mitt arbete snarare har ett fokus på de 

som inte haft så mycket koppling alls till det samiska hittills i livet. Sådana informanter 

förekommer i hennes arbete också, men är inte huvudfokus. Åhŕen använder sig bland annat av 

Goffmans teorier kring identitet och stigma för att analysera informanternas samiska identiteter 

och resultaten av de problem som 1900-talets samepolitik skapat. Ett annat större arbete är den 

socialantropologiska avhandlingen In Search of a Fulfilling Identity in a Modern World: 

Narratives of Indigenous Identities in Sweden and Canada av Ebba Olofsson (2004). Olofsson 

arbetar postkolonialt med psykologiskt inriktade identitetsteorier från bland annat Erik H. 

Erikson för att undersöka hur multietniska personers identitet kan komma till uttryck. Jag 

kommer ta upp lite av det de har skrivit i min analys. Hon skrev också masteruppsatsen Samer 

utan samiska rättigheter och icke-samer med samiska rättigheter: en fråga om definition (1995) 

som kom strax efter Sametingets grundande och diskuterar däri de olika definitionerna av 

”same” och vem som är röstberättigad bland annat. 

Vidare har jag funnit masteruppsatsen i socialt arbete The Reclamation of Sami Identity and the 

Traces of Swedish Colonialism - A Qualitative Study About the Formation of Saminess and 

Sami Identity (2020) av Frida Olofsson, som använder sig av postkoloniala teorier om mimik 

och fragmentering från Bhabha, Galtung och Maddison med flera, ihop med teorier om social 

identitet. Mimik är ett sätt för den koloniserade att försöka efterhärma kolonisatören och därmed 

slippa undan negativa konsekvenser som de koloniserade annars ofta behöver stå ut med. 

Fragmentering är ett sätt för kolonisatören att söndra och härska, att kolonisera, detta lämnar 

trauman som kan leva kvar över generationer och även fungera som en orsak till att man övergår 

till att försöka efterhärma ett svenskt levnadssätt och kulturuttryck istället för ett samiskt.  

På kandidatnivå har jag kommit över två uppsatser som handlar om hur det är att vara same 

utanför Saepmie. Det är En same i Skåne? – En studie kring samisk organisation och om samisk 

etnicitet i marginalen (2014) av Johan Persson och Samisk(a) identitet(er) – en etnologisk studie 

av fem samer boende i Stockholm (2013) av Moa Brusling. Att undersöka hur man förhåller sig 
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till det samiska utanför Saepmie var något jag också var intresserad av att göra, och är väl 

egentligen inte något som jag frångått helt i och med att mina informanter bor utanför Saepmie. 

Informanterna i Bruslings uppsats understryker vikten av att samiskheten inte bara är ett 

kulturellt utövande utan också som en livsstil och ett sätt att vara på, vissa filosofier och synsätt 

lyfts fram, ett särskilt samiskt sådant är att man inte ska ta mer än vad man behöver av naturen 

och att vår tid på jorden är till låns (Brusling 2013, s. 19). Detta är värt att nämnas då folk ofta 

tänker på särskilda kulturmarkörer när man får höra ”same”, till exempel jojken, kolten eller 

renen. Det är absolut inte så enkelt eller enbart materiellt. Persson använder sig av Friedman 

och Brubakers teorier kring kontinuitet och kollektiva identiteter, men hänvisar också en del till 

Carina Greens avhandling Managing Laponia – A World Heritage as arena for Sami Ethno-

politics in Sweden (2009) även om den främst handlar om världsarvet Laponia. Sedan finns 

också uppsatsen Storstadssame, fusksame, halvsame eller lappjävel? : En religionssociologisk 

analys av samisk identitet inom nutida skönlitteratur (2013) skriven av Linn Edström som 

undersöker samisk identitet i tre romaner där resultatet landar i att språket är en särskilt viktig 

del av en samisk identitet. 

1.5.2. KULTURARV OCH SLÄKTFORSKNING 

Befintlig forskning vad det gäller kulturarv finns det en hel del om i och med att det kan handla 

om alla möjliga slags kulturarv, men i samband med släktforskning är det lite smalare. Jag ska 

nedan gå igenom några uppsatser inom fältet som också tar upp levandegörande, 

meningsskapande och identitet i samband med släktforskning. 

Jag har kommit över en nybakad avhandling som handlar om släktforskning, det är Ordinary 

People, Meaningful Pasts – Negotiating Narratives in Public Pedagogical Spaces of Family 

History Research (2024) som är skriven av läraren och forskaren Karen Ann Blom. Hon har 

intervjuat människor som deltagit i SVT:s program Allt för Sverige där amerikaner reser hit i 

jakten på släkthistorier och möten med nu levande släktingar. Vissa av deltagarna i studien 

ansåg att det fanns en mening med att förstå sina förfäder bättre och så, men skulle inte kalla 

tiden med det förflutna för ”life changing” (Blom, 2024, s. 143). Detta är något som väcker min 

nyfikenhet, hur kan vi reagera så olika på exakt samma information och historia? Kanske har 

deltagarna någon kusin eller något syskon som reagerat helt annorlunda. Vidare skriver Blom 

om hur kulturarv kan hjälpa till att stärka anknytningen mellan släktforskare och förfäder, de 

behöver inte upplevas som monumentala eller ”life changing” utan kan fungera som något som 
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gör upplevelsen av det hela i sig mer autentisk (ibid, s.144). Samtidigt tar hon också upp något 

som även mindre arbeten nedan är inne på, hur de vanliga människornas liv får ljus istället för 

att bara titta på större historiska händelser: ”These […] experiences can empower participants 

to connect the individual story to the larger historical context, the present day with the past, and 

to develop greater historical empathy and consciousness” (ibid, s. 144). Lite av detta kommer 

diskuteras i resultatdelen, men jag vill också nämna redan här något som Blom reagerade på i 

sin studie. Det är ingen stor, avgörande poäng i studien som sådan, men ändå något som jag 

tycker mig se på andra ställen oavsett vilken kultur det handlar om, nämligen att ”…only a few 

problematised the presentation of a singular homogeneous (and unproblematised) Swedish 

identity” (ibid, s. 151). Amerikanerna befinner sig också utanför den kultur deras förfäder haft 

även om etniciteten är i princip densamma eftersom de tillhör det vita väst, men de vill 

hursomhelst återta något som assimilerats bort. Det är av flera skäl inte samma sak som att 

återta en förlorad samisk identitet och kulturarv, däremot kan det finnas problem hos en 

återtagares enkla inställning oavsett vad som återtas.  

Vidare har jag även funnit masteruppsatsen Släktforskningens meningsskapande – En studie om 

judiskt släktforskande med hjälp av databaser (2020) av Louise Tauman, vilken är särskilt 

intressant för min del i och med att judar också är en minoritet i Sverige. Judarna bär också på 

trauman, inte minst efter andra världskriget, något som onekligen skiljer judisk släktforskning 

från ”vanlig” släktforskning menar Tauman (2020). Det är också något som en informant tar 

upp som en skyldighet, att göra släkten rättvisa genom att inte glömma bort dem som led så 

mycket och beskriver släktforskning som en levandegörande och meningsskapande praktik. 

(Tauman, 2020, s. 44) Även Thomas Börjesson skriver i magisteruppsatsen Släktforskning och 

identitetsskapande (2007) om hur släktforskning för in en på existentiella tankar och att många 

släktforskare lever sig in i hur sina förfäder haft det, det är helt enkelt viktigt att minnas dem. 

Han nämner också hur släktforskningen fungerat som stärkande i informanternas relation till 

platserna där förfäderna kommit ifrån (Börjesson, 2007, s. 26). Vidare har Mina Planting 

Mollaoglu skrivit kandidatuppsatsen Dom är vi – En etnologisk undersökning av släktforskning 

som idé och praktik (2020) där hon tar hjälp av logikperspektivet utvecklat av statsvetarna 

Glynos och Howarth, hon beskriver att de: ”…menar att logikperspektivet är tillämpbart i syfte 

att karaktärisera och åskådliggöra upprätthållanden, stabiliseringar och förändringar inom 

sociala praktiker och fenomen (2020, s. 11)”. En bra väg att gå för att analysera släktforskningen 

som praktik helt enkelt och varför man gör det. Slutsatserna är åt samma håll tidigare nämnda, 
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nämligen att det är något speciellt att lära sig om de små historierna, inte bara om kungar och 

krig, men också att släktforskning är kopplat till meningsskapande och identitet. Även 

kandidatuppsatsen Släktskapande – En etnologisk studie av släktforskning som historiebruk och 

identitetsmarkör (2017) skriven av Erika Johansson tar upp intresset av att undersöka 

mikrohistorierna och hur de samspelar med makrohistorien, men också vikten av att synliggöra 

kvinnliga förfäders historia, något som (absolut!) inte har lyfts fram tillräckligt. Både Johansson 

och Planting Mollaoglu tar hjälp av historieprofessorn Peter Aronssons Historiebruk (2004), en 

bok som även kommer till användning i mitt arbete. Sammanfattat visar dessa arbeten på hur 

släktforskning, kulturarv, identitetsfrågor, meningsskapande och historiebruk kan hänga ihop, 

och handlar därför inte bara om dåtid utan även nutid. Släktforskningen kan ge en fördjupad 

förståelse för både ens egna position här i världen men bidrar också med en större förståelse för 

historien i sig, då man kan titta på personliga mikrohistorier och hur de passar in i 

makrohistoriska sammanhang.  

Till sist ska jag också nämna Sörja ett liv, leva ett annat av professor Li Bennich-Björkman 

som handlar om hur hennes mamma som flydde Estland på 1940-talet. Titeln är talande, och 

hon tar upp både identitet och historiens mörker i detta verk som är starkt personligt färgat.  

Att gå igenom tidigare forskning har hjälpt mig skapa en uppfattning om vad som kanske inte 

beforskats och vilka resultat som är värda att ta med sig i undersökningarna, kommer jag fram 

till liknande slutsatser som Ebba Olofsson gjorde för 30 år sedan? Min uppsats är också ett 

försök att knyta ihop ämnen som inte strålat samman i tidigare forskning, då tänker jag särskilt 

på släktforskning, kolonialism och mörkt kulturarv. Som flera uppsatser ovan kommit fram till, 

är släktforskning en meningsskapande och identitetsrelaterad praktik för många, därför är det 

viktigt att detta undersöks ur nya perspektiv, och se hur det ter sig när en familj till exempel 

blivit försvenskad. Det är också viktigt att samer själva får undersöka samisk identitet inte bara 

i Saepmie utan också i diasporan – det vill säga i de spridda samiska sammanhangen utanför de 

områden där man har ursprung från. Dessa kunskaper är något som jag anser att min uppsats är 

med och bygger på. 

1.6 TEORETISKA UTGÅNGSPUNKTER 

Detta avsnitt är uppdelat i tre delar, (Post)Kolonialism, Kulturella trauman och mörka/svåra 

kulturarv samt Centrala begrepp. För att besvara frågeställningarna i denna uppsats har jag 
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bland annat vänt mig till sociologen och kulturteoretikern Stuart Hall och hans teorier om 

postkoloniala hybrididentiteter. Jag börjar med att introducera Hall, men ska också introducera 

Ania Loomba och hennes bok Kolonialism/Postkolonialism: en introduktion till ett 

forskningsfält (2008) samt Kjell O. Leijons Perspektiv på ”den andre” (2018). Det förekommer 

även vissa historiska inslag för att förtydliga kolonialismens helhet. Huvudsakligt teoretiskt 

fokus för uppsatsen ligger på det postkoloniala, och kulturarvs- och minnesteoriernas ingång 

kan beskrivas som postkolonialt präglade. Eftersom den samiska historien är full av emotionellt 

tyngre händelser, har detta gjort att samiskt kulturarv också kan räknas till mörkt eller svårt 

kulturarv. För dessa kulturarvs- och minnesteorier samt kulturella traumateorier står 

historieprofessorn Peter Aronsson och kulturforskaren/historikern Aili Aarelaid-Tart för det 

huvudsakliga materialet. Därtill förekommer några inslag från den kliniska psykologen Tihamer 

Báko och psykoanalytikern Katalin Zana som skrivit om hur trauman kan föras över från en 

generation till en annan. Jag avslutar sedan med några centrala begrepp från Pierre Bourdieu 

och en liten ordlista som gör teman i uppsatsen mer begripliga.  

1.6.1. (POST)KOLONIALISM 

Stuart Hall föddes i Kingston, Jamaica och avled i London, England, och som svart i ett land 

utanför landet han föddes i, var det inte självklart vad det innebar att vara svart, eller vad han 

skulle identifiera sig som (Rojek 2002, s. 48). Hans etnicitet härrörde från Afrika, uppepå det 

var han jamaican men bodde i England större delen av sitt liv. Med denna blandning tog han 

sig an sociologi och kulturteori och har påverkat fältet i stor utsträckning. I introduktionen till 

Stuart Hall and Race (red. Alexander, 2011) beskrivs Hall på följande vis: ”It is impossible to 

overestimate the importance of Stuart Hall’s work in shaping the field of racial and ethnic 

studies for nearly five decades.” (Alexander 2011, introduktion). Halls arbeten har bland annat 

breddat förståelsen om hur etnicitet eller identitet inte är något statiskt och diskuterat hur 

kolonialismen ändrat skepnad till nya sorters rasism (Hall 1988, 1989). Det kan på sätt och vis 

verka självklart att folk kan tillhöra fler än en nationalitet, etnicitet eller kultur, men det är inte 

lika självklart för alla. Jag tror de flesta känner någon halvnorsk eller halvfinne, dessa nationella 

epitet är däremot sprungna ur faktiska länder, det finns lite mer tydliga markörer att gå efter än 

vad det gör för någon som är same. Likt Halls svarta tillhörighet, är same inte en nationalitet 

eller ett medborgarskap. Det är inget du ”kan bli” på samma sätt som man blir svensk 

medborgare och utövar svensk kultur. Detta gör Halls teorier passande för min uppsats eftersom 

de handlar om hur multietniska identiteter och efterföljder av kolonialism kan förstås.  
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Hall börjar texten Cultural Identity and Cinematic Representation (1989) med att berätta om 

sin positon, nämligen hur och att den påverkar hans text. Han menar att allt behöver förstås 

som kontextberoende och positionerat, och hans position här är bland annat då som en jamaican 

som levt i England under sitt vuxna liv (1989, s. 69). Detta är även något som genusprofessorn 

Donna Haraway talar om som situerad kunskap som ofrånkomligen påverkas av den som skapar 

den (Hughes Tidlund & von Unge 2022, s. 49) Sedan går han över till att förklara att det 

åtminstone finns två större sätt som man kan se kulturell identitet på. Han förklarar hur det ena 

är ett ganska klassiskt, men också ytligt, sätt att se på det hela, där gemensam historia, 

erfarenheter, kulturella koder och så vidare bidrar med referensramar för en kollektiv identitet. 

Han menar ändå också på att den synen har spelat och spelar en viktig roll för marginaliserade 

grupper av folk (1989, s. 69), men beskriver den som begränsad. Han hänvisar till Franz Fanon 

– som Ania Loomba benämner som ”the most important anti-colonial writer-activist” (Loomba 

2015, s. 147) – när han menar att det kan leda till ett passionsdrivet men hopplöst sökande efter 

en slags gyllene era bortom dagens misär, att den eran och uridentiteten är det som ska rädda 

oss från nutidens olika kultur- och identitetsproblem (Hall 1989, s. 69).  

Det är istället synsätt två som ges mer vikt. Där är det inte bara det gemensamma inom en kultur 

som belyses, utan också hur olika folk kan vara men ändå tillhöra samma kultur. Att det liksom 

handlar om vad kulturen hela tiden blir och görs till, att kulturens existens inte är något statiskt, 

utan att det också handlar om olika slags kontexter, positioneringar och placeringar där 

identiteten kan se ut på flera olika sätt (Hall 1989, s. 70). För hans del handlar det om att ”black 

culture” inte kan se likadan ut i Afrika som det gör på Jamaica eller i England eftersom de 

befinner sig i helt annorlunda kontexter och diasporor. De kommer ha saker gemensamt men 

kan inte klumpas ihop eller beskrivas unisont med endast ett korrekt sätt att vara svart på.  

Detta positionerande och placerande spelar också roll för hur kulturer kommer förstås, vem är 

det som placerar vad/vem/var? Vilket mycket väl kan exemplifieras med; är det ett 

majoritetssamhälle/koloniserande regim som positionerar en marginaliserad folkgrupp eller får 

gruppen själv komma till tals och beskriva vilka de är, det vill säga, placera/representera sig?  

I en samisk kontext har det också varit ett avgörande moment för koloniserande regimer att vara 

makten som bestämmer vad samer är och inte, och dessutom berätta detta för dem. Hall hänvisar 

sedan återigen till Fanon som menar att om inte detta tystande av kulturella identiteter möter 

motstånd, så skapar det ”individuals without an anchor, without horizon, colourless, stateless, 
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rootless – a race of angels” (Fanon 1963, se Hall 1989). Lösningen på detta ligger inte 

hundraprocentigt i synsätt ett däremot, man ska inte sträva efter något slags ”gyllene förflutet” 

eller försöka vara någon slags stereotyp som majoritetssamhället försökt placera dem som, utan 

man behöver som grupp istället frigöra sig från dessa förväntningar på vad de är, och låta 

kulturen vara levande, inte statisk. Det är genom detta tillvägagångssätt som en marginaliserad 

grupp kan förstå och hantera den traumatiska karaktären av den kolonialistiska erfarenheten 

(1989, s. 70). Det är också en mer accepterande inställning till hur det nu har blivit, 

kolonisationen har tyvärr hänt och det är upp till människor att göra det bästa av det. Nedan tar 

Hall bland annat svarta diaspora- och hybrididentiteter i försvar genom att gå emot den 

essentialistiska idén om att svarta är eller bör vara på ett visst sätt, och belyser istället att om 

svarta själva får föra sin talan om sig själva och skapa sin egen representation, blir situationen 

och placeringen – och därmed förståelsen – en annan: 

What is at issue here is the recognition of the extraordinary diversity of subjective positions, social 

experiences and cultural identities which compose the category ‘black’; that is, the recognition that 

‘black’ is essentially a politically and culturally constructed category, which cannot be grounded in a 

set of fixed transcultural or transcendental racial categories, and which therefore has no guarantees in 

nature. What this brings into play is the recognition of the immense diversity and differentiation of the 

historical and cultural experience of black subjects (1988, s. 443). 

Halls position i diasporan påverkade som sagt varifrån han skrev. I New Ethnicities (1988) är 

han också inne på hur svarta i England inte bara uppstått eller dykt upp i marginalen av sig 

själva, utan blivit satta där av majoritetssamhället. Här går det i mina ögon bra att byta ut svarta 

mot andra minoriteter eller andragjorda grupper, i mitt fall då - samer: 

In these spaces blacks have typically been the objects, but rarely the subjects, of the practices of 

representation. The struggle to come into representation was predicated on a critique of the degree of 

fetishization, objectification and negative figuration which are so much a feature of the representation 

of the black subject. There was a concern not simply with the absence or marginality of the black 

experience but with its simplification and its stereotypical character. (Hall 1988, s. 442) 

Detta är också något som kultur- och genusvetaren Linda Berg skriver i sitt kapitel om 

postkolonialism i boken Tillämpad kulturteori (2017). Där skriver hon om filosofen Gayatri 

Chakravorty Spivak som i sin tur skrivit om hur just ”västerländsk hegemonisk 

kunskapsproduktion, global kapitalism och andra neokoloniala strukturer berövar de subalterna 

[…] möjliga subjektspositioner” (Berg, 2017, s. 282). Alltså, genom att vita i väst får vara de 
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som beskriver folk i en andraposition och hindrar dem från att komma till tals, upprätthålls 

koloniala maktrelationer. Det är också med Bergs ord jag tar hjälp av att förklara varför jag satt 

parenteser runt ”post” i detta styckes rubrik. Den formella kolonialismen som den såg ut, är i 

största utsträckning över, men dess efterkänningar är i allra högsta grad närvarande och det blir 

därför svårt att prata om att kolonialismen har försvunnit helt (Berg, 2017, s. 278).  

VITHET 

Att tillhöra ett majoritetssamhälle eller att vara vit är inte automatiskt ett problem i sig, något 

som jag kan tycka mig se att många vita tror. Ebba Olofsson skriver i sin avhandling om hur 

psykologiprofessorn Susan Friedman i sin tur skrivit att många vita känner en skuld för hur vita 

kolonisatörer agerat genom historien (Friedman 1995, se Olofsson 2004, s. 24), men att vara 

ättling till kolonisatörer är som sagt inget automatiskt problem, såvida inte åsikterna består. 

Olofsson diskuterar också begreppet ”vit versus den andre” som Friedman motsätter sig – det 

är inte så enkelt som ett så pass absolut och binärt system eftersom vissa kan vara utsatta i en 

situation, kontext eller miljö men uppfattas som priviligierad i andra kontexter menar hon 

(Olofsson, s. 24). Olofsson håller med om att det är relativt och mer av en gråzon men landar 

ändå i att det inte går att blunda för de asymmetriska maktförhållanden som funnits och finns 

än idag och att vithet inte bara handlar om hudfärg (ibid, s.24), något jag håller med om. Det 

kan uppstå problem, missförstånd och konflikter när vita inte vet om att de tillhör en 

priviligierad grupp som ofta tar/ges ett tolkningsföreträde. Sedan finns det hierarkier och 

fördomar mellan olika vita också, men det är inte vad som är av vikt här, utan meningen är att 

belysa hur europeisk kolonialism påverkat världen och hur den ser ut idag. ”Men, samer är ju 

vita? De kan ju inte utsättas för rasism?”, är ett argument jag stött på emellanåt och något som 

gör mig lika förvirrad var gång. Om det är hudfärg som avses, är samer i mångt och mycket 

inte ljusår från gemene svensk, men det är inte den enda avgörande faktorn för vad som är 

rasism och inte. Judar behöver inte ha en icke-europeisk etnicitet för att rasifieras eller dömas 

rasistiskt, om någon diskrimineras eller förtrycks på grund av dennes härkomst är detta rasism, 

oavsett hur vit personen är till hudfärgen. Sedan finns tyvärr en hel del förväntningar på att folk 

från särskilda områden ska se ut på särskilda sätt, men det är inte hur du ser ut som avgör hur 

svensk eller samisk du är.  

Poängen är alltså att gentemot resten av världen, så ser ditt liv annorlunda ut om du tillhör ett 

majoritetssamhälle gentemot hur minoriteterna i landet upplever tillvaron, oavsett om 
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minoriteten är enbart etnisk eller kanske är sprungen ur en faktisk nation. Finnar har till exempel 

fått stå ut med och får nog stå ut med rasism än idag i Sverige, detta också trots att de till 

utseendet inte skiljer sig nämnvärt från svenskar, man dömer dem så länge de är de andra.   

DEN ANDRE 

Med tiden har finnar blivit mer och mer accepterade, också lite tack vare att andra människor 

kommit hit efter dem, människor med inte bara annat språk utan kanske också annan religion 

och hudfärg. Efter den finska arbetsinvandringen i mitten av 1900-talet kom det nya vågor av 

arbetsinvandring från Italien, Grekland och forna Jugoslavien bland annat, de är mer annorlunda 

än vad finnarna är, det blir enligt den andre-perspektivet därför lättare att acceptera finnarna för 

att nu kan man komma överens om att ”Nej men, vi är ju nordbor båda två!”, och så börjar 

ryktesspridning om hur invandrare river upp parketten för att odla potatis (Klintberg 1986, s. 

79). På samma sätt finns det självklart många gamla sägner om samer och vad de var kapabla 

till med sina trollkonster. Det har fungerat lite som ett sätt att få lite kontroll och makt över 

situationen, istället för att man inte vet vem man har att göra med så försöker man hitta sätt att 

bestämma själv vem det är man har att göra med (Stattin 2006, s. 105). Tyvärr verkar det inte 

alltid vara viktigt att veta rätt, så länge man ”vet” något om dem, och om det är sant eller inte 

är sekundärt.  

Vad kan det innebära att vara den andre? Det är ett begrepp med lång historia som kan beskriva 

en grupp som står i kontrast till majoritetssamhället. Åsa Nilsson Dahlström, lektor i globala 

studier vid Jönköpings Universitet har skrivit ett kapitel i Perspektiv på ”den andre” (2018) 

som handlar om ”den ädle vilden”. Efter att de första kolonisatörerna kommit till Amerika fanns 

det en uppfattning om att folket där inte förpestats av civilisationen utan levde i ett mer 

harmoniskt tillstånd. Detta kom att ändras under 1800-talet då man menade på att de var lägre 

stående och inte hade utvecklats lika långt som européerna (ibid, s. 185), detta skifte i synsätt 

skedde även i Sverige där samernas situation under 1600-talet kontra 1900-talet skiljde sig 

avsevärt. Begreppet ”ädel vilde” är inte något som urfolk själva valt, utan något som lagts på 

dem. Nilsson Dahlström skriver också om hur begreppet varit negativt för urfolk då det har en 

essentialistisk grund som menar att urfolk automatiskt besitter vissa egenskaper (ibid, s. 194). 

Kolonialismen har med hjälp av sanningsanspråk och makt över de koloniserade gjort att många 

icke-vita internaliserat dessa uppfattningar om sig själva, vilket gör att de får brottas med 

uppfattningar om att vara annorlunda och avvikande (Berg, 2017, s. 277). Loomba skriver också 
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om hur den tidigare nämnda Frantz Fanon har skrivit om ”den andres” mimik och härmande av 

den vite kolonisatören för att förbättra sin tillvaro och bemötande, det är ett slags andragörande, 

när en person förväntas bete sig som en ”högre stående” kultur. Det vill säga, att en icke-vit 

person hamnar i en sådan utsatt position att man överger eller nedvärderar sin kultur vilket 

enligt Loomba och Hall är Fanons poäng med Black Skin, White Masks från 1952 (2015, s. 

176–179). Den koloniserade skulle känna sig som den andre, som den lägre stående genom en 

internaliserad uppfattning om vad den var, uppfatta sig själv genom kolonisatören och inte via 

sig själv. Hall fick vara med både i början och slutet på detta teoriavsnitt och knyter därmed 

ihop kolonialismsäcken. Kolonialism, hybriditet och den andre är sammankopplade begrepp då 

andragörandet av människor är en maktfaktor som fått människor att överge sin kultur för att 

försöka passa in i kolonisatörens ögon. Där uppstår en hybriditet i första generationen, om 

personen sedan skaffar barn med någon från majoritetskulturen får barnet tillgång till flera 

kulturer och bär på en hybrididentitet. Dessa personer kan bli den andre för båda kulturerna. 

1.6.2. KULTURELLA TRAUMAN OCH MÖRKA/SVÅRA KULTURARV 

KULTURARV 

Det är inte alltid självklart vad som menas med ordet ”kulturarv”. Under kandidatprogrammet 

i kulturarv fick jag ofta förklara lite mer ingående vad jag studerade och vad jag skulle kunna 

göra i framtiden. Ordet arv, väcker hos mig konnotationen att det är något värdefullt vi har att 

göra med, något som borde bevaras och föras vidare. Detta oavsett om det rör sig om materiella 

kulturarv som byggnader, föremål eller platser, eller om det handlar om immateriella kulturarv 

som traditioner, sägner och olika slags kulturuttryck (Bohman 1997b, s. 11). Vad som är 

värdefullt varierar dock från person till person och kultur till kultur. Runstenarna har inte alltid 

haft samma skyddsstatus de har idag, de kan till exempel ha delats på och använts som 

byggmateriel i broar (Riksantikvarieämbetet, 2018). Så, vad som är mörkt kulturarv eller inte 

är också relativt eftersom människor har olika relationer till kulturarvet i fråga. Även om jag 

blev djupt rörd och påverkad av att ha besökt Rasbiologiska institutets arkiv i Uppsala, finns 

det än idag människor som egentligen tycker att institutet gjorde något bra. Herman Lundborg 

som var ansvarig för institutet lade helt andra värderingar i ordet ”rasbiologi” än vad hans offer 

gjorde. Eftersom kulturarv och värdeladdning hänger ihop blir det därför av vikt att undersöka 

inte bara vad utan också hur någonting sägs om historiska skeenden. Detta är också kolonialt 

kopplat, eftersom det sällan har varit minoriteter och urfolk själva som fått komma till tals. 
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Peter Aronsson har satt ord på vad som sker i en sådan process. Det finns olika slags 

historiekultur som kan vara – i princip det jag sa att kulturarv kan vara här ovan – föremål, 

traditioner, och så vidare.  Dessa ”erbjuder möjlighet att binda samman relationen mellan dåtid, 

nutid och framtid”. När dessa aktiveras och används för att forma ”bestämda meningsskapande 

och handlingsorienterade helheter” sker det som han kallar för historiebruk. Sista delen i denna 

process är historiemedvetande, som är ”de uppfattningar av sambandet mellan dåtid, nutid och 

framtid som styr, etableras och reproduceras i historiebruket (Aronsson 2004, s. 17–18). Alltså, 

urvalet och därmed värdeladdandet av historiekultur formar vilket slags historiebruk som får ta 

plats och avgör därmed vilket slags historiemedvetande som skapas. Även framställningen 

spelar roll, det räcker inte med att historia och kunskap finns till på alla våra arkiv, bibliotek 

och så vidare, utan den behöver levandegöras för att inte glömmas bort (Aronsson 2004, s. 61).  

Historielektorn Cecilia Trenter skriver i sitt kapitel i antologin Makten över minnet (2000) om 

hur Danmarks olika inställningar till Grönland och dess folk har sett ut genom tiderna. Hur man 

både sett inuiterna som den ädle vilden men också som en förlorad oädel vilde som inte kan ta 

hand om sig själv. Hon skriver också om varför eskimå byttes ut mot inuit, att det finns en 

politisk laddning i ett ord som betyder ”de som äter rått kött” (eskimå) kontra ”människa” 

(inuit), och därmed en ojämn maktfödelning (s. 56). Hon visar också upp den ambivalens som 

kolonisatörer världen över tvingas stå inför när historien behöver skrivas om för att göras 

rättvisa. Vill berörda stater verkligen erkänna att de gjort fel och ta ansvar för hur de har 

behandlat människor? Både ja och nej. I Sverige finns nu Sanningskommissionen för det 

samiska folket vars uppgift är att samla in vittnesmål och avlägga en rapport till regeringen om 

sådant som staten utsatt samerna för. De ska också granska den politik som förts mot samer och 

vilka konsekvenser detta har haft. Norge har redan färdigställt en sådan rapport, Finland har satt 

igång ett likadant arbete och även sverigefinnar har bett om att få en sådan utredning. Det 

grundar sig i FN:s beslut om rätten till sanning och att utreda brott mot mänskliga rättigheter 

(SVT, 2024).  

Processer som dessa möter också motstånd. Vissa kritiker menar att detta handlar om att göra 

om historien till något den inte är, att det handlar om historierevisionism i form av 

historienegationism som innebär att man förnekar historiska skeenden. Snarare är det ju faktiskt 

tvärtom, eftersom detta ämnar komplettera den tidigare historieskrivningen som med Aronssons 

modell varit begränsad på grund av koloniala makters historiekultursurval som producerat ett 
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kolonialt historiebruk, som i sin tur lett till koloniala historiemedvetanden. Att undanhålla 

information om eller förneka Sveriges koloniala historia är istället det som kan klassas som 

historienegationism. Runtom i världen börjar folk ifrågasätta statyer av kolonisatörer eftersom 

att hylla dessa som landsfäder eller hjältar menar man berättigar ett kolonialt tänk (BBC, 2020). 

Det finns dock folk som inte ser några problem i att ha kvar dessa statyer för att man ”kan inte 

skriva om historien”, men vår bild av historien hittills är inte skriven i sten utan kompletteras 

allt eftersom.  

Historikern Benedict Anderson skriver i sin klassiska Imagined Communities (2016) bland 

annat om hur kolonisatörer namngett ställen som New Orleans, New York och New Zeeland 

som om de vore helt nya platser, orörda platser som bara väntat på att bebyggas och befolkas 

(2016, s. 187). Detta är ett praktexempel på hur makten över minnet och historieskrivning kan 

fungera och hur uppfattningen påverkas av framskrivandet. För om jag istället pratar om 

Bulbancha, Lenapehoking och Aotearoa är det inte lika många som känner till vilka platser det 

rör sig om (till New Yorks försvar, ska det sägas att Manhattan faktiskt är en anglifierad version 

av ursprungsnamnet). Detta knyter an väldigt bra till Hall och Fanons ord om hur andragörandet 

av svarta fungerat eftersom samisk historia och ortnamn också hittills för det mesta skrivits 

fram på svenska vis, och därför upplever jag att denna kombination av teorier lämpar sig väl 

för ett arbete om samiskt mellanförskap. Genom att man besitter makt över minnet och 

representationen av den andre, utövas den koloniala makten trots att kolonialismens värsta 

dagar är över. 

KULTURELLA TRAUMAN 

Aili Aarelaid-Tart har skrivit Cultural Trauma and Life Stories (2006) som handlar om 

kulturella trauman i Estland i samband med Sovjets styre. Där lyfter hon fram hur kollektiva 

minnen delvis fungerar som gemensamma referenser till konkreta historiska händelser men hur 

de också passerar genom olika narrativ som placerar dåtidens minnen i fixerade och socialt 

accepterade ramverk (2006, s. 49). Med hjälp av sociologen Jeffrey C Alexanders teorier 

beskriver Aarelaid-Tart kollektivt trauma som ett resultat av när säkerheten och ordningen i 

samhället bryts av plötsligt, och när detta sker på en nationell nivå skapar det en känsla av att 

man lever i en farlig tillvaro (Alexander 2004 se Aarelaid-Tart 2006, s.42). Aarelaid-Tart 

diskuterar också traumats tidsspann och natur med ord från Alexander som menar att det är 

något som inträffar plötsligt, med en rask förändring i sättet att leva. Även om sådana plötsliga 



 

30 

 

händelser funnits och finns är det självklart inte bara så det kan gå till, utan det kan vara 

långdragna missförhållanden det handlar om också. Kulturellt trauma har för- och 

efterskeenden som kanske tillåtit de skarpare, traumatiska händelserna att ske, men också som 

upprätthållit en traumatisk ordning efteråt (2006, s. 43–46). Sådana situationer hanterar 

människor olika, vissa vill fly, vissa känner att de inte kan fly och vissa känner kanske att de 

måste stanna och slåss för att få tillbaka den gamla tillvaron. Oavsett om man stannar på platsen 

ifråga eller inte kan det vara så att man aldrig vill prata om det hemska som hänt igen, det är 

för infekterat. Hon beskriver denna ångestfyllda tystnad som något som förstärker och förlänger 

trauma, det blev ett tecken på att även om hemskheterna från Stalins regim var över sedan länge, 

bar folk med sig ångesten i flera decennier efteråt. Hon tar hjälp av sociologen Bernhard Giesen 

för att förklara det ”tystnadsförbund” som uppstår efter ett kollektivt trauma där det ofta kan 

krävas en tid av att traumat är dolt innan det kan bearbetas (Giesen 2004 se Aarelaid-Tart 2006, 

s. 47). För min uppsats är det viktigt att ha i åtanke, då jag pratar med traumaättlingar.  

Jag ämnar inte göra en diskursanalys av kulturellt trauma i sig, men diskurser i samhället spelar 

roll för hur man kan prata om dessa trauman. Är det en medmänsklig diskurs från 

majoritetssamhället eller är man kvar i tankesätten som var norm när traumana ägde rum? 

Aarelaid-Tart beskriver alla biografier och livserfarenheter som unika men de är fortfarande 

satta i ett ”kollektivt trauma” där de kan förstås också ihop med specifika sociala kontexter 

(2006, s. 55). Detta kan liknas till positioneringen och situerandet som Hall och Haraway var 

inne på. Vidare utvecklar hon hur kulturellt trauma på grund av tidigare nämnda tystnad kan 

ligga och vila i långtidsminnet i väntan på rätt tidpunkt att få ta plats i folks livsberättelser (ibid, 

s. 56). Traumat hamnar i ide kan man säga, och så länge en emotionellt sårbar vinter råder ligger 

den och väntar på rätt tid att vakna upp ur dvalan. När personer inom en kultur är redo att prata 

om den gemensamma mörka historien, sker en förändring i historiebruket. Att erkänna och 

artikulera allt det hemska är det som Aarelaid-Tart lyfter fram som en slutgiltig fungerande 

hanteringsmekanism. Hon har också använt sig av texter från sociologen Piotr Sztompka som 

menar att erkännandet av situationen istället för undangömmandet och flykten från de jobbiga 

minnena – är det som kan ta varje enskild person framåt (och därmed kollektivet i längden), i 

likhet med väl kända psykologmetoder (ibid, s. 44). Hon citerar också sociologen Ron Eyerman 

som jag, liksom hon kände ett behov av att citera: 

Like physical or psychic trauma, the articulating discourse surrounding cultural trauma is a process of 

mediation involving alternative strategies and alternative voices. It is a process that aims to reconstitute 
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or reconfigure a collective identity through collective representation, as a way of repairing the tear in 

the social fabric (Eyerman 2001, se Aarelaid-Tart s. 45). 

Med en blandning av olika teorier från sociologen Erving Goffman, sociologen Olaf Struck och 

historikern Pierre Nora, letar Aarelaid-Tart sätt att förklara och definiera vad kulturellt trauma 

är för något, hur individerna kopplar samman sina historier med stora kulturella och historiska 

skeenden och hur man kan bearbeta traumat som Eyerman kallar för ”the tear in the social 

fabric”. Därför har hon också tagit fram en modell som består av en blandning av begrepp för 

att förtydliga vad som pågår i sådana processer. Modellen är inspirerad av Goffmans keying och 

framing, som spelar roll här för att förstå hur en individ organiserar olika händelser och 

erfarenheter, och inkorporerar dem i sitt liv. Jag kommer använda mig av denna modell i 

samband med material från mina intervjuer för att se hur hanteringen av samiska kulturella 

trauman kan förstås. 

Aarelaid-Tart beskriver den första rutan 

till vänster Frame in society 1 som 

individens sociala verklighet, personens 

livssituation eller ursprungsläge för det 

kulturella traumat som är kryssat på 

tidslinjen under denna ruta. Med traumat 

uppstår en situation som behöver 

hanteras, individen behöver make the 

past usable som det står under pilen som 

för oss till de olika avgörande inre 

faktorerna. Dessa är viktiga för att 

komma ut på andra sidan i en bearbetad 

Frame in society 2. Personal capability 

to adapt är en sådan faktor, och hon hän-                                           Fig. 1 Aarelaid-Tart 2006, s. 80 

visar till Strucks ord om vikten av att det krävs en flexibilitet inför nya och okända situationer 

som det nya livet för med sig (Struck 2003, se Aarelaid-Tart 2006 s. 74).  

Förmågan att anpassa sig är beroende av personens habitual disposition, kortfattat, habitus, 

vilket är ett begrepp myntat av Bourdieu. Det kan förklaras som det system av dispositioner, 

vanor och epitet som formar en individs sätt att uppfatta verkligheten och därför är även klass, 

kön, etnicitet och utbildning också del av vårt habitus (Pettersson, Wolanik Boström & 
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Öhlander 2017, s. 135). Vidare lägger hon fram community of memory som en faktor, det som 

menas är grupper av människor med vilka man delar erfarenheter och en gemensam uppfattning 

om dess mening och relevans (Irwin-Zarecka 1994, se Aarelaid-Tart 2006, s. 74). Skill of using 

resources hänvisar till individens möjlighet att med den flexibiliteten och anpassningsförmågan 

som redan nämnts, kunna ta till de medel som finns i ens nya omgivning. I Aarelaid-Tarts studie 

fanns en informant som använde sig av sin dubbla svensk-estniska identitet som en sådan 

tillgång när hon ville forska på hur efterkommande generationer av estniska flyktingar pratade 

estniska (2006, s. 89).  

Sedan återfinns också rutan inner censor i modellen, som en påminnelse om att den som berättar 

om de olika händelserna ibland både medvetet och undermedvetet censurerar vissa delar av 

historien (ibid, s. 77). När dessa faktorer och moment efter det kulturella traumat sker på rätt 

sätt, sker det som står i den högra pilen, reshaping life trajectory, vilket leder till Frame in the 

society 2, en uppdaterad, starkare version än den första rutan. 

Detta är ett lämpligt sätt att inte bara kolla på dåtidens kulturella trauman inom Saepmie, utan 

även analysera hur dagens ättlingar till de försvenskade förhåller sig till historia, identitet och 

kulturarv och hur sådana processer kan gå till. Hon förklarar modellen vidare: 

In order to cope with cultural trauma, it is important to find “a way of figuring out what we are from 

what we are no longer” (Nora 1996:13). To re-determine one’s identity and life trajectory, the 

individual must by means of inner framing develop the new freedoms and limits of existence and a 

new self-image. […] I claimed in chapter 1, that one of the principal needs of every human life is to 

subject the uncertain outer reality to a personally controlled inner reality. Through biographical work, 

a subject makes the life into a ’combination of accidents’ that is more understandable and reliable for 

both the subject and the surrounding institutions. 

Hur effektivt detta är beror på hur lyckat samspelet av de olika faktorerna i modellen är (ibid, 

s. 79), när alla delar ges hänsyn och sätts igång kan man närma sig ett hälsosamt hanterande. 

Aarelaid-Tarts teorier handlar om coping, där historiebruket spelar en roll för det kulturella 

traumats hanterande kan det med fördel appliceras på – inte bara de som utstått kulturella 

trauman – utan även de som ärvt det. Något som även Aronsson tar upp i Historiebruk (2004) 

genom att liksom Aarelaid-Tart, referera till Eyerman: 

De som haft mycket svåra upplevelser reagerar vanligen med förträngningar av sina minnen. I nästa 

generation kan intresset öka och man kan upptäcka det förflutna, se behov av att tydliggöra det som 

explicit kunskap och skulddiskussioner och i tredje generationen avgörs frågan om minnet kan 
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institutionaliseras som kulturarv, kunskap och sedvänja, vilken i sin tur kan sjunka tillbaka till en 

mentalitetsnivå (Eyerman 2002, se Aronsson 2004, s. 73). 

Detta vill jag koppla samman med synen på vad som är kulturarv, eftersom mycket av det 

immateriella kulturella arv samer får med sig består av tung historia. Kulturarv värdeladdas i 

sin tur på olika vis, och olika historiemedvetanden uppstår och får ta olika mycket plats. På så 

vis går inte bara Aarelaid-Tart och Aronssons trauma- och historieteorier bra ihop, utan de 

passar även bra ihop med Halls ord om vilken historia som får ta plats. 

1.6.3. CENTRALA BEGREPP – BOURDIEU OCH POSTKOLONIAL ORDLISTA 

Sociologen Pierre Bourdieu utvecklade begreppen socialt och kulturellt kapital som ett sätt att 

benämna en individs ”meritportfölj”, det vill säga sociala/kulturella erfarenheter och tillgångar. 

Därtill finns även symboliskt kapital som är det kontextberoende och fluktuerande värde något 

kan inneha (Petterson, Wolanik Boström & Öhlander s. 138). I sina texter pratar han också om 

ekonomiskt kapital men det begreppet kommer inte till användning i denna uppsats. Kulturellt 

kapital består av en individs kulturella erfarenheter, kulturella ägodelar inom musik, konst och 

böcker till exempel, medan det också handlar om allmänbildning och kulturell kompetens som 

också visar att en person besitter ett högre kulturellt kapital. Socialt kapital består av ditt 

nätverk, dina kontakter och möjligheter, helt enkelt dina sociala vän- och kontakttillgångar. 

Symboliskt kapital tillskrivs till objekt på olika vis av olika människor (ibid s. 138). Som 

släktforskare ser man till exempel ett helt annat värde i en gammal släktklenod som andra 

människor inte alls hade värderat lika högt, en trasig stol som gammelfarfar gjort till exempel. 

Hade släktforskaren sett en likadan stol på en loppis hade denna inte varit lika betydelsefull – 

då det inte finns ett symboliskt värde kopplat till stolen.  

Dessa postkoloniala begrepp används i min uppsats, men vissa dök också upp i vissa intervjuer. 

Cultural appropriation/exotifiering – På svenska, kulturell appropriering. Genom historien 

har koloniala makter velat bestämma vad som är önskvärt och inte, man nedvärderar den andres 

olika kulturuttryck, klädstilar, frisyrer och så vidare. Sedan uppstår en glitch, när folk inom den 

koloniala makten anammar något eller några av den utsatta kulturens kulturuttryck, plötsligt ses 

det som snyggt, lite exotiskt och det blir kanske inne med det kulturella fenomenet som 

approprierats. Majoritetssamhällets personer kommer naturligtvis undan med detta eftersom de 

inte är förtryckta. Förr i tiden, kanske hundra år sedan, var det till exempel en grej att låta sig 

fotas i samekläder, när det vid samma tid fanns ett starkt samehat i både politiken och 
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norrländska bygder. Det ser inte bra ut när en person från ett kolonialt majoritetssamhälle glider 

in och anammar minoritetens kulturuttryck för nöjes skull när den koloniserade personen fått 

utstå rasism i flera sekel för just samma saker. (Nationalencyklopedin, u.å.) 

En annan typ av exotifiering är hur ett land kan vilja skryta om att de minsann huserar ett urfolk 

och använder det som reklam med allehanda smickrande och romantiserande ord, medan 

verkligheten ser annorlunda ut, där kolonialmakten inte vill gå urfolket fullt till mötes och 

upprätthåller ett andragörande. Samer exotifieras fortfarande när de bär kolt, genom att folk vill 

fota dem som ett objekt, eller som någon man vill fota sig med för att visa upp en exotisk 

upplevelse. Även om en sådan situation kan ske i all välmening skaver det hos samer då 

samhället tidigare benämnt samisk kultur som icke-önskvärd och velat få stopp på samiskheten. 

Proximity to whiteness – Hur nära man är det västliga, vitheten (Garay, Perry & Remedios 

2022). Varför är det lättare för finnar än för resande att få sin kultur accepterad i Sverige? Det 

kan också handla om en medmänskligare inställning i det offentliga till flyktingar från Ukraina 

jämfört med muslimska länder. Båda har rätt att söka asyl men folk från Ukraina är européer 

och oftast kristna, vilket gör att ”de känns mer som oss” enligt vissa. De har helt enkelt en annan 

närhet till vithet och väst, men att vara kristen europé är däremot ingen garanti för välkomnande, 

då till exempel romer får uppleva utanförskap och andragörande. 

Gatekeeper – Någon som vaktar inträdet till en kultur eller grupp av människor för att skydda 

denna från de som inte borde ha tillträde till den. Genom att ”fel” personer kommer in i kulturen 

kan kulturen spädas ut eller förvridas av de som inte förstår kulturen. Olika människor har 

såklart olika uppfattning om vem som är otillbörlig och inte, vilket gör att förvirring uppstår 

kring vem som har rätt att kalla sig same till exempel. (Wiklund 2011, s. 67) 

Minoritetsstress – På grund av historia av utsatthet och förtryck bär ibland individer inom 

olika minoriteter på en slags stress, där man ständigt är på tårna och försöker vara beredd på 

nästa ”attack”. När jag kollat upp uttrycket hittar jag det främst inom HBTQI+-kretsar men det 

är fullt applicerbart även för andra minoriteter. Stressen gör det svårt att slappna av och har 

även bidragit till varför folk övergivit den samiska identiteten, man har helt enkelt valt mentalt 

bekvämare och mindre stressiga stigar i livet. (Frost & Meyer, 2023) 

Läsas – Hur någon ”läses” är kort och gott hur någon tolkas eller uppfattas.  

White passing/passera – Om en minoritetsperson inte läses som en minoritets- utan en 

majoritetsperson är detta att passera. Vissa minoritetspersoner läses inte alltid som just en sådan 
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person, kanske på grund av att man anpassat sig så pass mycket efter majoritetssamhället och 

dess normer att man ses som ”vanlig” och en av dem. Beroende på hur annorlunda ens etnicitet 

är jämfört med det majoritetssamhälle det handlar om, kan det också vara så att man undviker 

att bli rasifierad eller ”passerar” förbi de dömande hos majoriteten. Exempel: ”Men du ser ju 

inte samisk ut!” Gör man inte det blir man inte läst som same lika ofta, och kan därför enklare 

passera hos en vit majoritet (Hübinette & Pripp 2017, s. 296).  

White washing – Kan både vara när till exempel vita porträtterar icke-vita i film eller serier 

där det egentligen kanske handlar om en icke-vit, man gör då om handlingen och låter en vit 

person spela rollen för att det ska kännas enklare för en vit publik att relatera till. Varför? För 

att vita har en tendens att se ”den andre” som något undermåligt och det blir automatiskt dåligt 

om det inte ”är som oss”. Det kan också vara white washing av historien genom att dölja 

kolonialism eller slaveri. Sedan liknar det lite på vad som sker när den andre gör om sig och 

sitt beteende för att passa in, och kan därför liknas med Bhabhas mimik (Berg 2017, s. 277), 

men också performansteorier eftersom vitheten blir något som görs och iscensätts (Hübinette 

& Pripp 2017, s. 308). Som det visats i historieavsnittet var det inte önskvärt av staten att vara 

same, vilket ledde att samer tvättade bort sin identitet för att bli svenskar. 

1.7 METOD OCH MATERIAL 

1.7.1 INTERVJUER OCH AUTOETNOGRAFI 

Att använda mig av intervjuer för detta arbete var ett självklart medel då det är ett passande sätt 

att komma åt kvalitativ empiri, att kunna sitta i samtal med frågeställningar som består av flera 

lager och komplexa ämnen gör det nästan till ett ofrivilligt val för mig att ta till intervju som 

metod. Från början tänkte jag använda mig av netnografiska observationer därtill, men efter att 

ha fått in mycket mer material än vad jag förväntat mig via intervjuerna fick detta räcka. Istället 

kommer jag lägga till autoetnografiska komplement här och var. För båda dessa metoder, bör 

det nämnas att eftersom de förlitar sig på människors minnen, finns det risk för att något 

berättats på ett annat sätt än hur det gick till. Det är en mänsklig faktor. Jag kan intyga att mina 

informanter inte haft för avsikt att fara med osanning eller överdriva det de berättat när det 

handlat om dåtid. I slutändan är det ändå så att det är jag som gör ett urval av det insamlade 

materialet och har därmed kunnat utesluta sådant som jag eventuellt hade upplevt opassande. 

INTERVJUER 

”Etnologer har alltid intervjuat” låter det när etnologen Eva Fägerborg beskriver intervjuns roll 
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inom etnologin (2011, s. 86). Vidare skriver sociologen Nick Couldry om hur individens 

berättelser är av stor vikt för seriös kulturell forskning (2007, s. 52) och tar hjälp av Herbert 

Mead för att påpeka ytterligare att även om individer är påverkade av samhället de lever i och 

människorna de omger sig med i sina liv etc, så bär de fortfarande med sig unika erfarenheter 

som inte alltid har glasklara härledningar till gemensamma mönster i samhället (Mead 1967, se 

Couldry 2007, s. 51). Couldry tar även hjälp av Bourdieu för att lyfta fram vikten av att man 

lyssnar och framställer informanternas röster på rätt sätt för att få en ”adekvat bild av den sociala 

terrängen” (Bourdieu 1993, se Couldry 2007, s. 57). Ett av målen är att kunna se kopplingar 

mellan de större samhälleliga faktorer och den enskilde, något Couldry kortfattar såhär: ”… the 

point of orchestrating these individual voices is to bring out the structures working within the 

details of their lives” (2007, s. 57). Detta är en av de saker som särskiljer kvalitativ forskning 

från kvantitativ, eftersom större vikt läggs vid färre informanter, och därmed kunna djupdyka i 

”details of their lives” för att få nys om olika strukturer/mönster. Det vore av intresse att göra 

enkäter i ämnet också men för detta arbete är det inte passande, där finns inte samma närhet i 

svaren på grund av uteblivna diskussionsmöjligheter. I avhandlingar med fler intervjuer bidrar 

både det kvalitativa och det kvantitativa till att det enklare går att generalisera det informanterna 

pratar om. Efter att ”bara” ha pratat med sex informanter kan jag däremot inte prata för alla 

mellanförskapssamer, utan intervjun fungerar här som ett sätt för mig att nå djupare samtal om 

ämnet ifråga. Det är ett lämpligt sätt att länka personliga besvär till publika problem, för att låna 

några ord från Charles Wright Mills (1959).  

Sett till titlarna ”intervjuare” och ”informant” kan det låta som en envägskommunikation där 

någon ställer frågor och en annan svarar på dem. Fägerborg lyfter däremot fram hur intervjun 

är beroende av vad för kunskapsmål som är uppsatt och vad för slags kommunikation som 

uppstår (Fägerborg 2011, s. 87), det krävs anpassning från den som intervjuar. Trots att jag 

använt mig av en semistrukturerad intervjuguide har det ibland varit omöjligt att följa denna 

trots anpassningar mellan intervjuerna. Ibland dyker samtalsämne nummer fyra upp som 

nummer två i intervjun på grund av sådant som informanten knutit an till i tidigare frågor, det 

är då till en nackdel att avbryta det momentet och på så vis är min egen anpassning till 

informanten till gagn för oss båda. Informanterna har också fått möjlighet att lägga till sådant 

de kanske saknade under intervjun, jag har inte velat styra in dem på särskilda spår eller försökt 

få fram specifika svar. Monica Dalen skriver om vikten av hur man dessutom bör låta bli 

argumenterande och moraliserande svar på det informanten säger för att skapa en behaglig 
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situation för denne, detta är något jag fokuserat mycket på eftersom jag dessutom står fältet 

nära. Uppepå detta är det viktigt att visa att man lyssnar genom till exempel kroppsspråk och 

kommentarer (Dalen, 2008, s. 39). Med en behaglig miljö får informanten frihet i samtalet. 

Förutom frihet att ta upp det som kommer i åtanke under intervjun och komma till tals, är det 

också viktigt för informanten att få ta tysta pauser medan det funderas över något (Dalen 2008, 

s. 39). I mitt fall har det varit långa intervjuer, med många komplexa ämnen som berörts och 

genom att låta informanten ta sig tid kan hen komma att uttrycka sig bättre än om den känner 

att svaret behöver komma ut fort. Det möjliggör det som sociologen Les Back skriver om som 

ett slags dykande efter pärlor. Med rätt förutsättningar kan man komma undan de ytliga 

samtalen och kan istället nå djupet där de för uppsatsen värdefulla ”pärlorna” återfinns (Back, 

2007, s. 21). 

AUTOETNOGRAFI 

Jag ställde mig först tveksam till att implementera autoetnografi i detta arbete då det är ett 

känsligt ämne, men också för att jag intar en roll som både forskningsdeltagare och uttolkare 

av det empiriska underlaget, som Liliequist och Silow Kallenberg beskriver det (2022, s. 153). 

Det var när jag läste deras kapitel i antologin Etnologiskt fältarbete – Nya fält och former (2022) 

som det också klarnade för mig att det kanske är just en sådan sårbarhet och balans jag borde 

ta mig an för att jag ändå redan är en del av fältet jag undersöker. Likt hur Hall pratade om hur 

vår placering och position påverkar vilka vi är, skriver Liliequist och Silow Kallenberg om 

professor Donna Haraway som var tydlig i sin mening att det inte finns någon kunskap som inte 

beror på omgivande kontext, utan att kunskapen behöver förstås som situerad (ibid, s.164). 

Detta är också det som gör att etnologin redan för längesen gav upp föreställningen om att 

materialet skulle vara helt neutralt och objektivt, det kommer färgas av den som skriver i någon 

mån (ibid, s. 154). Det blir helt enkelt ett lite högre krav på självreflexiviteten i detta arbete, 

men jag ser det också som en dekoloniserande ingång för arbetets skull – inte bara i teori utan 

även metod – då egna erfarenheter i relation till större sammanhang och historia är något som 

använts inom urfolksmetodologi för att utmana de västerländska föreställningarna om 

objektivitet (Gugelberger & Kearney 1991, se Liliequist & Silow Kallenberg 2022, s. 156). 

Med tanke på Hall och Fanons ord som jag varit inne på tidigare, om hur det är viktigt för de 

koloniserade att själva få komma till tals och representera sig, blir autoetnografin nästan också 

lika självklar som intervjuerna eftersom jag besitter både etnologiska verktyg och en 

urfolksidentitet. Mitt eget situerande och positionerande är därför en tillgång snarare än något 
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hämmande (Bylund & Sehlin Macneil 2022, s. 95) 

Som jag varit inne på tidigare är det många tunga och emotionellt utmanande ämnen och 

historier som ofta dyker upp när samisk identitet och historia diskuteras. Det behöver 

automatiskt inte vara något sorgligt utan här finns också en möjlighet att producera evokativ 

autoetnografi som går ut på att visa att forskaren inte bara är ett tänkande utan också ett 

kännande objekt, som med sin text ämnar föra läsaren närmare texten och få den att känna 

sådant som andra metodval inte gör (Liliequist & Silow Kallenberg 2022, s. 157). 

Autoetnografiska texter får således gärna vara det som sociologen John van Maanen beskriver 

som confessional writing, som går ut på att exponera författaren och visa för den läsande 

publiken att man besitter mänskliga kvaliteter och alltså inte skriver ur ett kallt och grått 

perspektiv (2011, s. 75). Det går att prata om texter som är mer kritiskt och teoretiskt lagda än 

vad evokativa texter är, men Liliequist och Silow Kallenberg menar istället på att det inte finns 

några tydliga gränser mellan de två inställningarna (2022, s. 158), något jag håller med om. Jag 

tror det är viktigt att koppla de små vardagliga händelserna till de större teoretiska ramverken 

genom en text med olika känslouttryck, detta särskilt när det handlar om känsliga ämnen. En 

annan metodtext om autoetnografi jag tagit del av är skriven av etnologen Ann-Charlott 

Palmgren. Hon skriver bland annat om hur den egna sårbarheten inte får landa i en narcissism 

och att en exponering inte automatiskt betyder att forskningen berikas, utan att autoetnografin 

är beroende av att kopplas till de tidigare nämnda kritiska elementen, till exempel teorier, 

samhället och olika kulturella sammanhang (Palmgren 2011, s. 179). Det utlämnande 

skrivandet måste visa upp sin relevans för analysen och ska i mina ögon inte vara till som någon 

slags uppmärksamhetssökande berättelse, utan något som länkar forskarens koppling till ämnet.  

Palmgren lyfter också fram att det inte alltid finns en tydlig gräns mellan fältarbete och icke-

fältarbete i och med att det handlar om att gå tillbaka i ens egna tid i ämnet (2011, s. 175). 

Började jag mitt fältarbete när min släktforskning tog vid? På sätt och vis, men det känns 

däremot som att det är nu fältarbetet har gjorts eftersom jag observerat mig själv, mina minnen 

och olika processer under mitt återtagande. Hade jag börjat min släktforskning- och 

återtagandeprocess med inställningen att jag skulle skriva en masteruppsats om det i framtiden, 

hade arbetet sett annorlunda ut och jag hade till exempel haft mångt mycket fler anteckningar 

från fältet att använda mig av. Nu landar det istället i att göra en slags tidslinje och försöka 

kartlägga så gott det går hur olika känslor, intryck och information har påverkat mig. Oavsett 

hur bra mitt minne är, vilket i princip valfri bekant kan intyga, är minnet i sig ett svajigt material 
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att förlita sig på eftersom man inte alltid vet om att man minns fel. Jag har därför behövt gå 

tillbaka i inlägg på sociala medier för att se hur jag pratat om det samiska, vad min inställning 

och uppfattning har varit om det ihop med mig själv, men har också gått tillbaka i chattar med 

släkt för att se hur jag pratat om allt. Det egna skrivandet och kommunicerandet har inte bara 

varit viktigt att ta mig en titt på bakåt, utan det egna skrivandet är också något som spelar roll 

inom autoetnografin när materialet väl behandlas. Alltså både hur jag har beskrivit allt detta, 

och hur jag nu beskriver det i text spelar roll. Liliequist skriver att det egna skrivandet fungerat 

som ett extra sätt att bearbeta erfarenheter på (2022, s. 162), något som också gäller för min 

del. Skrivandet är inte bara en framställning av materialet utan också ett undersökande av det, 

det är en högst levande process där jag som författare behövt stanna upp och reflektera en hel 

del under arbetets gång. Det blir något nytt att se erfarenheterna i text. 

Däremot gör sig sårbarheten påmind inte bara på grund av dess känsliga natur utan också för 

att arbetet kommer bli tillgängligt för allmänheten. Liliequist och Silow Kallenberg 

understryker vikten av att evaluera hur mogen man är för en sådan ansats och för att ens 

återaktualisera minnen och historia (ibid, s. 167), och det får jag allt benämna mig som. De tar 

också upp att det kan vara etiskt problematiskt om arbetet tar upp närstående personer även om 

de ges pseudonymer (ibid, s. 166), eftersom jag inte är anonym med mina erfarenheter. Där har 

jag gjort mitt bästa i att inte ta upp händelser med folk som enkelt går att härleda till mig, utan 

de människor jag nämner nämns ej vid namn och ska inte kunna gå att kopplas till mig. 

Sammantaget är autoetnografi i mina ögon en fullt god metod att ta till för denna uppsats då det 

blir en dekoloniserande handling när en ättling till försvenskade samer som jag inte bara 

intervjuar och lyfter fram informanters ord, utan även själv får analysera och diskutera de 

erfarenheter och den historia jag sitter på. 

1.7.2. MATERIALET  

Huvudmaterialet i detta arbete kommer från sex intervjuer gjorda under våren 2025. Tre av dem 

är gjorda via Zoom och resterande tre gjordes i ”det verkliga livet”. Från början var tanken att 

få tag i informanter via internet, men detta visade sig inte behövas då jag istället började fundera 

på om någon av mina bekanta i kategorin ”sameättling med ambivalent historia till det samiska” 

kanske skulle vilja göra en intervju om ämnet och bidra på så vis. En av informanterna hörde 

jag däremot av mig till efter att ha sett ett inlägg från denne online, där jag upplevde att personen 

hade funderat kring ämnet mycket och kanske skulle vilja göra en intervju, och så blev det! En 
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annan person stötte jag på på universitetet när jag råkade höra ett samtal om samer, det visade 

sig att personen i fråga befann sig i en liknande identitetssits och gärna ville göra en intervju. 

Resterande fyra är personer jag lärt känna sen jag själv började återtagandet, men det är bara 

två av dem jag lärt känna via samiska sammanhang. En avgränsning jag behövt göra är att inte 

prata med folk som vuxit upp med två tydliga ursprung sida vid sida, utan min målgrupp är just 

de som inte haft det samiska tydligt med sig som en stor eller självklar del av livet. Nuförtiden 

finns alla möjliga kombinationer av ursprung, men att folk rör på sig och träffar nya människor 

att skaffa barn med är ju inget nytt, och inte heller något som alltid är sprunget ur kolonialism. 

Människor flyttar, träffar människor från andra kulturer, de blir kära och skaffar barn. Deras 

erfarenheter av mellanförskap är självklart också intressanta, men är inte ett huvudfokus i denna 

uppsats, utan de jag intervjuat har vuxit upp ganska typiskt svenskt och har haft varierande grad 

av kännedom om sitt samiska arv, men det är inte en kultur som utövats eller varit en självklar 

del av vilka de är. 

Intervjuerna har varierat i längd, på grund av dess ömma natur har det också krävts en del annan 

kommunikation där jag och informanterna pratat om lite vad som helst, till exempel 

släktforskning i stort utan fokus på  just den samiska släkten, eller andra gemensamma intressen. 

De två kortaste intervjuerna var ca en timme och 40 minuter lång, och de två längsta var tre 

respektive fem timmar långa. Intervjuerna har spelats in antingen via Zoom eller min telefon 

och har sedan transkriberats manuellt Jag gör gärna transkriberingar manuellt i datorn eftersom 

jag upplever att det för mig närmre materialet, det blir också ett sätt att umgås med det 

(Rennstam & Wästerfors 2015), att först och främst få lyssna på det en gång till grundligt men 

också påbörja sorteringen. Totalt har det landat i 77 sidor om man bara räknar det informanterna 

bidragit med när vi hållt oss till ämnet, insamlat från 15 och en halv intervjutimmar. 

1.7.3. REFLEXIVITET 

Min egen roll i detta arbete, som del av fältet jag undersöker, är en tillgång och en grund för att 

kunna förstå problemen på ett djupare sätt än vad den icke insatta personen hade kunnat. Jag 

har från denna position en möjlighet att försöka skapa förståelse för samiskt mellanförskap. Att 

som insider få kunna prata med andra i liknande situationer blir annorlunda än om en 

utomstående hade kommit och försökt undersöka samer eller folk med samiskt släkt, särskilt 

eftersom urfolk generellt sett har all anledning att vara skeptiska mot akademiska närmanden 

på grund av hur de har gått till tidigare i historien (Green 2009, s. 30). Min roll som insider är 
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dock är inte automatiskt berättigande, utan kräver fortfarande att jag så mycket som bara möjligt 

kan lyckas visa för mina informanter var jag kommer ifrån, vad jag gör och vad det kommer bli 

av materialet från intervjuerna. Även om det har gått bra att intervjua två främlingar, är deras 

deltagande absolut inte något jag kunnat ta för givet eftersom vi pratat om deras förfäders 

upplevelser av rasism och kolonialism. Där har det krävts ett etablerande av förtroende, och jag 

har själv under intervjuernas gång delat med mig av egna eller liknande erfarenheter för att det 

ska vara tydligt att vi kommer från en liknande bakgrund eller delar dessa tunga erfarenheter. 

Samtidigt hoppas jag också att de kan känna att detta blir en möjlighet för dem att få inte bara 

prata med någon i en liknande identitetssits utan även att de känner att de är med och bidrar till 

en ökad kunskap i ämnet och förhoppningsvis en ökad förståelse kring dessa problem vi pratat 

om. Målet är att skapa en sådan intervjumiljö att informanten inte känner sig hämmad eller 

styrd, det är inte bara från mig sådana känslor kan uppstå utan även via en ”tredje närvarande”, 

som kan liknas vid hur normer och yttre faktorer medvetet och undermedvetet kan påverka 

informanten (Pripp 2011, s. 68), lite som the inner censor som dök upp i traumamodellen. 

Det är svåra ämnen som berörs i uppsatsen, och intervjuerna har varit, kanske inte påfrestande, 

men de har absolut varit emotionellt krävande. Jag är en del av fältet jag undersöker och har nu 

några års erfarenhet av dessa frågor, men det är svårt att vänja sig vid dessa ämnen. Det är inte 

lika tungt som det var i början, men det är aldrig enkelt. Ihop med dessa funderingar dyker det 

ibland upp en del tvivel. Är jag rätt person att skriva om det här? Ska verkligen två personer 

utan samisk uppväxt sitta i en intervju flera mil från Saepmie och diskutera vad som är samiskt 

och inte? Svaret på alla dessa frågor är kort och gott, ”ja”. I enlighet med Stuart Halls teorier, 

är det just det som behövs, att människor med ett visst arv visar upp sina erfarenheter för att 

bryta upp stereotypiska föreställningar och få representera sina upplevelser själva (Hall, 1988).  

Att vara en insider bidrar däremot också med en del frågor om partiskhet som behöver luftas 

för att kunna få en lite bredare förståelse av uppsatsen. Både jag och andra bör vara nyfikna på 

hur partiskhet eventuellt kan påverka uppsatsen både medvetet och undermedvetet. Det finns 

också ett behov av att argumentera för varför något tas med och vad som menas med det, och 

nämna lite av det som uteslutits. Till sist är det ju jag som gjort urvalet från intervjuerna, och 

det är jag som gör ett urval från mina erfarenheter. Det är också jag, som väljer vilka teoretiska 

infallsvinklar som får ta mer plats än andra. (Pripp, 2011). Det blir därför nödvändigt för mig 

att vara transparent och försöka rättfärdiga de problem och frågor som startade undersökandet 

av uppsatsens problem. Nu är de personligt kopplade, men målet är att visa upp de oförrätter 
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samer utstått och vad några av dessa konsekvenser landat i. Det är oförrätter och skeenden som 

redan hänt, jag är bara en liten del av detta. Det är ingen personlig åsikt att samer behandlats 

orättvist, det är historia. Att den historian inte fått ta så mycket plats i folks liv oavsett om de är 

sameättlingar eller svenskar, är också ett problem. Detta är ”abstraherande förtydliganden” som 

Pripp menar på är nödvändiga för transparensen (ibid, s. 73, s. 80).  

Under mina år av återtagande har jag sett hur bristen på kunskap om samiska problem – och 

samiskhet överlag – bidrar till att fördomar och rasism får ta plats. Min roll som insider kan se 

partisk ut i vissa ögon, men jag tror ändå att partisk blir fel ord att använda. Att vara för 

människors rättigheter och lika värde är inte en politisk ståndpunkt utan något grundläggande i 

en demokratisk värld. Att skriva autoetnografiskt blir även här en dekoloniserande handling, 

därför tar jag tillfället i akt att gräva där jag står och försöker i den situationen vara så tydlig 

som möjligt med varifrån jag kommer och var jag står.  

1.8 ETISKA HÄNSYNSTAGANDEN  
Eftersom mitt material är insamlat från intervjupersoner/informanter som delar med sig av sina 

erfarenheter och historier, har de vissa rättigheter genom sitt deltagande. Bland annat finns det 

krav på mig som utför intervjuerna och att mina informanter känner till dessa. 

Informationskravet innebär att informanterna ska känna till syftet och användningsområdet. 

Samtyckeskravet innebär att informanterna frivilligt lämnat samtycke för deltagandet innan 

intervjuerna satt igång, men innebär också att de har rätt att ångra sig fram tills det att arbetet 

avslutas. Konfidentialitetskravet innebär att informanterna anonymiseras och att materialet som 

de bidragit med förvaras säkert. Detta uppfylls genom att alla medverkande har tilldelats 

pseudonymer samt att ortsnamn bara benämns som ”Norrländsk kustort”.  Med nyttjandekravet 

menas att materialet bara får och ska användas för de forskningsändamål som angivits, det vill 

säga, denna uppsats. Därför raderas intervjumaterialet efter att arbetet är slutfört. 

Innan intervjuerna genomförts har jag delgivit informanterna om deras rättigheter och vilka 

krav som ställs på mig. De har fått kännedom om syftet med studien och dess 

användningsområde samt kännedom om att de kan ångra sitt deltagande. De har också fått veta 

om sin anonymisering och har under inspelning godkänt allt detta samt gett mig tillåtelse att 

spela in våra samtal. Jag har också berättat för dem att de kunde nämna ifall det var någon 

särskild del de direkt insåg att de inte ville skulle komma med i uppsatsen, det kändes viktigt 

då intervjuerna också var ett tillfälle att träffa någon som har dessa smala erfarenheter 
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gemensamt, något som inte sker särskilt ofta.  

Förutom dessa ovannämnda krav finns det en hel del andra etiska hänsynstaganden att ha i 

åtanke då uppsatsens ämne är av ett känsligt slag. Samer har genom århundraden beskrivits av 

andra än dem själva och inte sällan med negativa ordalag. Det är inte lätta ämnen som undersöks 

i en sådan här text, samisk identitet är känsligt för många oavsett hur vår samiska bakgrund ser 

ut.  Det blir därför viktigt att vara tydlig – både under intervjuer och vid framskrivning – med 

uppsatsens syfte, reflektera över eventuella konsekvenser av ett sådant här arbete och visa att 

kunskapsproduktionen sker på ett redligt sätt (Hughes Tidlund & von Unge 2022, s. 49). Vem 

gagnar det? Hur kan det komma att förstås? Även om jag inte pratat med traditionella samiska 

kulturbärare – eftersom uppsatsen handlar om distanserade ättlingar – är det fortfarande 

personer som bär spår av kolonialism med sig. Samtalen har därför krävt mer närvaro och 

försiktighet av mig än vid tidigare uppsatser. Som etnologen Oscar Pripp skriver behöver 

intervjuaren bedöma samtalen och skapa trygga situationer, ibland kanske till och med fråga 

om de verkligen vill prata om det, eftersom de inte ska känna sig tvingade att vare sig delta eller 

dela med sig av berättelser för mig (2011, s. 83). Jag har under samtalens gång därför varit noga 

med att utvärdera men också kanske fråga förtydligande frågor om hur situationen upplevts där 

det behövts, samtidigt som jag visat på en djup förståelse och tacksamhet för de samtal vi haft. 

Här har rollen som insider också varit givande eftersom jag redan har kunskap om samisk 

historia och då varit bekant med en viss informant sen tidigare, något som landat i färre trösklar 

att ta sig över.  

Under intervjuerna har det dykt upp berättelser och information som hade passat väldigt bra 

ihop med uppsatsens syfte, däremot har det funnits begränsningar i form av hur mycket som är 

möjligt att anonymisera i vissa av dessa berättelser, och de har därför uteblivit. Det är såklart 

synd, men också en viktig avvägning att göra (Vetenskapsrådet 2024, s. 95). Det har också 

funnits vissa delar som informanten känt ett behov av att ta upp, men som jag avvägt inte lämpar 

sig att citera här på grund av känslig natur. Vidare har jag också tagit del av Sametingets 

riktlinjer för samisk forskning, de förtydligar kortfattat:  

Syftet med samisk forskning måste vara att få kunskap som kan bidra till att stärka, bevara och 

utveckla det samiska samhället, dess kultur, språk, näringar, medinflytande och ytterst ett 

självbestämmande för det samiska folket över sin egen utveckling (Sametinget, 2025a) 

Eftersom denna uppsats ämnar belysa identitetsproblematik och konsekvenser av kolonialismen 
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i Sverige, ser jag att det är med och stärker och utvecklar det samiska samhället. Syftet med 

uppsatsen är inte att undersöka samer som en slags exotisk grupp med spännande problem, jag 

och mina informanter delar många av de frågor och problem som undersöks i uppsatsen och 

syftet är att belysa dem från våra egna perspektiv istället för att låta utomstående beskriva oss. 

För, med och av samer är denna uppsats skapad. Uppsatsen har för mig genererat nya insikter 

och jag tror att fler människor kommer att känna så efter att ha läst den, oavsett om man är 

svensk, same eller bådadera. Det är emellertid inte jag som bestämmer helt hur nyttig och 

kunskapsgenererande min uppsats är, men det är ändock en förutsättning för god forskningssed 

(Vetenskapsrådet 2024, s. 20), och något som jag finner uppfyllt. Jag hoppas att fler känner sig 

några insikter rikare efter att ha läst uppsatsen. 
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2. RESULTAT OCH ANALYS 

Nedan följer en introduktion av mina informanter innan texten fortsätter. Anledningen till att 

jag nämner vissa kulturella markörer såsom språk eller kolt i beskrivningen av informanterna 

nedan är inte för att på något sätt rangordna eller lägga någon värdering i ”hur” samiska de är, 

utan är endast till för att ge en bild av att det varierar hur mycket man har fått med sig i olika 

familjer. Jag har valt samiska pseudonymer eftersom i en annan värld där våra språk inte 

förminskats och förbjudits, hade dessa namn kanske inte varit så främmande som de är nu.  

Aanna – ca 20 år, boende i en Norrländsk kustort. Har ej vuxit upp samiskt utan sysslar just nu 

med återtagande av både språk och föremål. Har haft det nedtonat i sin familj men ändå erfarit 

att andra i den nära släkten hållit det mer levande.  

Laara – ca 25 år gammal, boende utanför Saepmie i en större stad. Vuxit upp i Tornedalen och 

det samiska har inte varit hemligt.  Fick inte lära sig språket under uppväxten och har ingen 

kolt, sysslar med återtagande sedan flera år tillbaka. 

Krihke – ca 25 år gammal, boende utanför Saepmie i en större stad. Vuxit upp i Norrland med 

vetskap om det samiska i familjen, men har haft det nedtonat.  

Kræsta – ca 40 år gammal, boende utanför Saepmie i en större stad. Vuxit upp i Norrland med 

vetskap om det samiska i familjen, men har också haft det nedtonat till en i princip obefintlig 

grad. Har lärt sig en del samiska under de senaste åren och släktforskat ganska mycket. 

Sagka – ca 30 år gammal, boende utanför Saepmie i en större stad. Vuxit upp utanför Saepmie 

med vetskap om det samiska i familjen, men som varit nedtonat och i princip ”klippt”. Sysslar 

i skrivande stund inte med ett aktivt återtagande men är nyfiken och läser på om Saepmie 

allteftersom. 

Piere – ca 40 år gammal, boende utanför Saepmie i en halvstor stad. Vuxit upp utanför Saepmie 

utan vetskap om det samiska. Har inte sysslat aktivt med återtagande men har ett intresse för 

släktforskning, ursprung och är i ett tidigt stadie av att lära sig mer om Saepmie. 

Adam – Strax över 30. Uppvuxen i Värmland, boende i Göteborg sedan flera år tillbaka. 

Släktforskat i sex år, läst samiska ett läsår, kommit en bra bit på vägen i återtagandet. 
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2.1 SAMISK KOPPLING OCH SLÄKTFORSKNING 

Efter mötet med pappas kusiner på farmors begravning börjar jag släktforska ganska snart 

därpå. Jag hade ett hum om att jag hade ganska stor släkt på morfars sida, men blev riktigt 

förvånad över att se storleken på de andra mor- och farföräldrarnas sidor också. Det fanns något 

vagt minne i mig om att farmors farfar fick 18 barn – vilket stämde men också gjorde att farmor 

totalt hade 50 kusiner. Morfar i sin tur hade 54 kusiner, och hans föräldrar hade totalt 99 kusiner 

ihop. I början är jag överväldigad av all information att ta in och sortera, därtill märker jag 

snabbt att den samiska släktforskningen känns annorlunda, jag kan bara inte sätta ord på riktigt 

varför. Det är liksom, så mycket mer historia, kultur och olika lager att behöva ta hänsyn till. 

Varför är det så, och varför behöver jag brottas med hur samisk jag känner mig plötsligt, medan 

det alltid varit självklart att jag varit lite norsk tack vare en annan gammelförälder? Jag visste 

inte säkert hur pappa och farfar hade förhållit sig till det samiska på grund av deras tidiga 

bortgångar, pappa var heller inte intresserad av att ha kontakt med släkten så det finns ingen 

annan som kan säga något om honom direkt. När jag väl träffar pappas kusin igen och min ena 

tremänning får jag flera foton och berättelser om gammelfarmor Josefina och hennes familj och 

förfäder. Jag får två bilder på hennes mamma Maria i kolt, bilder som är tagna på hennes 70-

årsdag, ett halvår innan hon gick bort. Det gör något med mig att få se dessa personer som varit 

med och bidragit till min egen existens, deras val och stigar i livet har lett till så många nya liv.  

Både hon och gammelfarmor Josefina fick många barn, farfar hade tio syskon. Josefina flyttade 

till Värmland när hon var ca 20 år gammal, dit skulle även en syster och några syskonbarn flytta 

vid senare tillfälle. Under detta första år av släktforskning förstår jag inte så mycket hur allt 

hänger ihop och varför hon flyttade, mer än den basala kunskapen om att samer inte haft det så 

enkelt. Det tar två år innan jag vågar föreställa mig att de ens pratat ett annat språk än svenska, 

bland annat på grund av att samiska efternamn inte är något självklart i kyrkoarkiven över 

lappförsamlingarna. Tiden går och jag får syn på den sydsamiska versionen av Nils – Neila. Det 

slår en gonggong i mitt huvud, det hette ju farfars äldsta bror i mellannamn? Som jag undrat 

över vad det var för namn. Pusselbitarna började falla på plats. Farfar som jag själv hann umgås 

med i några år, är ju egentligen mycket närmare det samiska än vad jag någonsin kunnat ana. 

Tiden fortsätter gå och jag får äntligen fram farfars gamla fotoalbum. Där finns bilder på när 

han är uppe och träffar släkten i norr, till och med efter att jag föddes. Det uppstår många 

funderingar kring både vilka farfar och pappa var och sedan då vem och vad jag är, och varför. 
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TYSTANDE, DÖLJANDE OCH NEDTONANDE 

Eftersom jag behövt renovera bilden av farfar och hans förfäder var jag självklart nyfiken på 

hur andra i liknande situationer som jag känt och hanterat allt. Därför var en del av intervjuerna 

ägnad åt att undersöka hur mycket man vetat om, hur man förhållit sig till det och vilka känslor 

som varit i omlopp inför ”det samiska” i form av arv, historia, identitet. En av de jag pratat med 

som jag valt att kalla Kræsta, berättar lite om hur deras släkt förhållit sig till det samiska: 

Alltså, för mig så, jag har ju liksom alltid vetat att vi är samer på nå sätt, det har ju liksom varit, lite 

såhär, outtalat men ändå uttalat, men liksom ändå, outtalat på nå sätt. Det har alltid vart en del liksom, 

min identitet och så, men det kanske inte har varit superstark, på grund av generationen innan med 

pappa och den sidan släkten. […] Man vet om det, man är det, men man har valt att inte göra nån grej 

av det. För man vill samtidigt inte outa sig för alla för att det kan få negativa konsekvenser, det är 

deras upplevelse och det förstår jag för de växte ju liksom upp på 40/50/60-talet, en helt annan tid, jag 

förstår verkligen. […] Man vet om att ”det här är vad vi är” men samtidigt så har du generationen 

ovanför då som säger att, ”locket på, håll käften om det och lev livet lågmält”. Då blir det ju en skam 

om man inte vågar skylta med det. – Kræsta 

Han ställer sig förstående till förfädernas tystnad och nedtonande, och helt kapat har det ju inte 

varit heller i och med att det funnits med på något outtalat uttalat vis. Varför och hur mycket 

det har nedtonats i drabbade familjer skiljer sig mycket, och ibland kan andra saker som tidiga 

bortgångar vara med och påverka en bruten informationsöverföring. När man på ett eller annat 

sätt får reda på mer om samer och vår historia uppstår dock blandade känslor oavsett varför 

man inte fått veta det tidigare. Min informant Sagka har på andra sätt än via familjen fått lära 

sig en del om samisk historia. Hon har vetat om att det funnits en samisk koppling men inte vad 

det inneburit, släkten har levt ”svenskt” i två generationer men varit stolta över sitt ursprung. 

Hon är besviken på alla olika hinder som kommit i vägen för det samiska genom historien: 

Det finns liksom olika samiska dialekter och språk, det har ju inte jag vetat? Jag vet inte hur du känner 

men hos mig väcker det en ilska mot överheten, det fördjupar min ilska mot överheten och staten och 

hela etablissemanget, varför har ni inte nämnt det här? Varför har inte det här pratats om? Varför har 

jag inte fått reda på att jag har sydsamiskt och inte bara samiskt påbrå? Vad är det?! Vad gör det med 

min vetskap om mig själv och min släkt? Jag vet inte om det någonsin har sagts av mamma och mina 

mostrar då att, ”vi kommer från Syd/Södra Sápmi” liksom? Sen i skolsammanhang så... Jag känner att 

det är någonting som har saknats där, eller typ som, har ni ljugit? Eller inte ljugit men, vad mer håller 

ni undan? Och visst man ska va ödmjuk och ha förståelse för historien, men, ett visst sätt att vara 

premierades. Det fanns normer och för hur man skulle va, och same var inte inom normen. Man 
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fraktade samer som gods till utställningar liksom? […] Det har fallit mellan stolarna, historien om ens 

identitet och varför man är som man är, och det känns som ett större svek. För då har den inte ens getts 

någon slags… asså det har inte fått nåt utrymme, det har inte varit värt mödan typ. Den har inte fått 

plats i, hur säger man... läroplanen eller historien – Sagka 

Sagka är besviken på att hon inte fått lära sig att det finns olika samiska grupper och språk. 

Informanten Piere är också förvånad över vad han lär sig i vuxen ålder då hans pappa eller farfar 

inte pratade om det, de gick också bort tidigt som i min situation. Han är strax över 35 när han 

får reda på att han har samiska förfäder, och det är flera olika tankar som dyker upp: 

Det har ju inte vi [i resten av familjen] haft någon som helst aning om, min farsa hade ju inte nämnt 

ett ord. Min mamma blev ju till och med jättechockad när jag berättade det. Hon ba “Va? Det visste 

inte jag. Hur visste inte jag nånting om det?” Och ingen har sagt nånting till mig, vafan... jag är snart 

40, vafan! Kom igen! Nae och jag ska va helt ärlig och säga det att jag är dålig på samer fortfarande, 

och då har jag ändå försökt och lära mig en hel del ett tag. Jag blev förvånad att höra om annan släkt 

från ett annat landskap överhuvudtaget (ickesamisk), och sen same uppe på det. Ah okej... vem är jag? 

Vem var min pappa? Varför har inte han berättat nånting för mig? För han visste ju alla gånger, det 

måste han ha gjort. Det var väl kanske inte en chock men det va, oväntat. Väldigt oväntat. - Piere 

Sagka, Kræsta och Piere är alla ättlingar till samer som försvenskats. För Sagka och Piere är 

det viktigt att ta upp att det är en negativ upplevelse att få reda på att saker undanhållits, vilket 

sedan dubblas i och med att det också är en negativ upplevelse att sedan lära sig om vad som 

undanhållits. Både tystnaden och det kulturella traumat kan utvecklas och förstås bättre med 

hjälp av några ord från Tihamer Báko och Katalin Zana som skrivit Transgenerational Trauma 

and Therapy (2020). Även om det inte är mina informanter och jag som fått utstå de direkta 

handlingarna av samiska trauman och stigman, har vi fått uppleva indirekta konsekvenser. Báko 

och Zana skriver att efterkommande generationer till den första utsatta generationen, sugs in i 

en atmosfär som för den förste utsatte fungerat som en försvarsmekanism, som sedan överförs 

till kommande generationer. För de inblandade generationerna är denna atmosfär ett 

undermedvetet sätt att överföra traumat och de relaterade erfarenheterna eftersom det inte sker 

på ett alldeles för uttalat vis, atmosfären blir normen. Atmosfären kan ses som en intern 

skyddande bubbla, där man gjort sig av med element som påminner om traumat (Báko & Zana, 

2020, s. 30–31). Denna bubbla är det som skyddat mig och mina informanter från ett tungt och 

mörkt historiskt förflutet, från skam, men den har också nackdelen av att ha berövat dem deras 

historia och arv. Denna atmosfär kan också ses som del av den tystnad som Aarelaid-Tart skriver 
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om (2006, s. 56), det som jag i teoriavsnittet jämförde med en dvala. Den samiska identiteten 

och kulturen stoppades undan av våra förfäder som en försvarsmekanism i hopp om att 

efterkommande skulle slippa stå ut med allt det innebar att vara same. Likt hur björnen går i ide 

med bättre chanser till överlevnad när våren kommer, finns det enligt Aarelaid-Tart en möjlighet 

för ättlingar att väcka liv i den sovande identiteten/kulturen när kolonialismens kalla vinter 

börjar tina. Báko och Zana beskriver också hur omgivningen och samhället påverkar chanserna 

för dem inom atmosfären att komma ut och kunna hela trauman:  

In the case of social traumas, in terms of both the long-term psychological effect and of the 

opportunities for healing, one crucial factor is that the same overwhelming unprocessable traumatic 

experience is shared by a whole community. If the trauma prompts sympathy and solidarity from the 

environment, if the environment is empathic, and reflects that this trauma is indeed a trauma, this aids 

the healing process. If, however, the social mirror is blind, insensitive, or if society itself is the 

perpetrator, then the traumatized individual or group is left alone with the experience. If the social 

processing of the trauma, the mourning process, fails to happen later too, there is a high chance the 

trauma will become transgenerational, and affect not only the victims but the whole of society, for 

generations (Báko & Zana 2020, s. 11) 

Det är andra tider nu, även om rasismen fortfarande finns kvar i samhället är det en helt annan 

situation än hur det såg ut för hundra år sedan. Detta är med och bidrar till att sameättlingar har 

det lite enklare att närma sig dessa kulturella trauman och sår i familjen.  

TYSTNADSBRYTANDE SLÄKTFORSKNING OCH EN ÖNSKAN ATT MINNAS 

Det blir paradoxalt nog en liten fördel att inte behövt stå ut med förtrycket under uppväxten, då 

det kan bli snäppet lättare att närma sig den tunga historien. Man kommer liksom ut ur det där 

idet och det är vår, utan att ha behövt uppleva den där vintern som förfäderna fick erfara. Under 

sina år av släktforskande har Kræsta hunnit med en hel del detektivarbete i det förflutna. I och 

med att mycket av det samiska i familjen legat dolt, inte förts vidare och därmed glömts bort, 

är det inte alltid muntra upptäckter som görs. Vissa saker ville man förmodligen inte föra vidare 

för att det kändes för tungt. Det ska sägas att man överlag inte pratade om känslor på samma 

sätt som idag förr i tiden, det är däremot enkel matte att räkna ut att denna tystnadskultur drabbat 

samer i större utsträckning då samer fått lida på de sätt de gjort. Även om alla familjer har sina 

tragedier så har de inte alla erfarit samma förtryck som samer gjort. Som Kræsta nämnde 

tidigare förstår han sina förfäder och beskyller dem inte för att de ville stoppa undan det 

samiska, men självklart förekommer andra situationer som blir tunga även för honom. Han 
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tycker att det är synd att även händelser som nödvändigtvis inte har med kolonialismen att göra 

kan vara ledsamma att hantera eller prata om, då det ändå landar i att det är mycket som inte 

pratats om. Han berättar om några av de tråkigare stunderna från släktforskandet: 

Saker blir så tydliga när man släktforskar, en gubbe som min pappa kallar för morbror Tomas, han 

dog 1952, med honom så dog renmärket i släkten. Då var min pappa tio, det är inte jättelängesen. Det 

är 35 år innan jag föds, det kan man tycka är jobbigt. Det är mindre avstånd mellan mig och Tomas, 

än mellan mig och min nyfödda dotter. Asså det sätter ju saker och ting i perspektiv. Det är mycket 

närmare än vad man tror – kort tystnad – […] Så det är Tomas och min pappas mormor, som ligger 

begravda på en kyrkogård i västra Västerbotten, och när jag sa det till pappa så sa han, ”Va? Det är 

det ingen som har sagt.” Det är också ett jobbigt minne. Så sa jag det till en av mina kusiner som också 

är intresserad, att ”vi har släkt som är begravda där och där och de ligger här och här, jag har vart och 

tittat”, de ba, ”Okej, det är det ju ingen som sagt?” De hade också vart där och tittat, sen så hörde jag 

av mig till pastoratet som ansvarar för kyrkogården och frågade om nån betalar för dem. Nae, i och 

med att de var så fattiga, så när de begravdes, så står det liksom att ”kyrkan äger ansvar för gravarna 

intill tidens ände”. Vissa gravar har, var folk tillräckligt fattiga, och begravdes så kan inte kyrkan ta 

bort deras gravstenar för att man har förbundit sig till tidens slut att vårda de här gravarna, vilket också 

är sjukt. Det är ju mörkt för att man är så fattig att kyrkan förbarmar sig liksom. […] Klart att det är 

jobbigt men det är ju en del av den man är, man får ju ta, man måste liksom, eller man måste inte men 

vad ska man göra. - Kræsta 

Som sagt har alla familjer sina bortglömda historier och tragiska skeden, vissa fler än andra. 

Varför man kan tänkas vilja rota i ett mörkt förflutet återkommer jag mer till i del tre i detta 

kapitel, men jag vill redan nu påpeka att som Kræsta nämner är det bland annat ett förtydligande 

och uppklarnande det handlar om, det fyller olika kunskapsluckor i familjen oavsett om det är 

positiva eller negativa saker som dyker upp. Släktforskningen bidrar med ett mer aktivt 

förhållningssätt till minnen och kulturarv och istället för att det bara finns bevarat eller sparat 

någonstans blir det något som fyller en meningsskapande funktion. Detta är också något som 

Aronsson pratar om som något nödvändigt istället för att historiekulturen bara ”finns” på någon 

hylla och inte brukas, det behöver gestaltas och tas fram (Aronsson 2004, s. 61). Piere i sin tur 

benämner det på följande vis: 

Man har ju inte lärt sig nånting om det, det har varit gömt, och det blir mer, man blir mer engagerad i 

att ta reda på fakta och sanning i vad som faktiskt har hänt när det ligger närmre inpå en själv. Man 

blir nyfiken, även om det inte är något positivt man kommer hitta så är man fortfarande nyfiken. Det 

är bättre än att inte veta något alls  - Piere 
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Det kan alltså vara obekväma saker som dyker upp, men det är enligt mina informanter mindre 

obekvämt än att inte veta något alls. Som Aronsson förtydligar sker olika urval från 

historiekulturen i dåtiden, dessa urval är de så kallade historiebruken som i sin tur skapar 

historiemedvetanden (ibid, s. 17–18). Släktforskandet ger ljus åt dessa gömda och bortglömda 

historier. Genom att dessa istället tas fram, artikuleras, integreras och levandegörs i individens 

liv, fungerar släktforskningen inte bara som menings- och identitetsskapande utan också 

dekoloniserande. Detta eftersom den tidigare tystade historien nu får bli en del av 

historiemedvetandet genom ett nytt historiebruk där kolonialismens konsekvenser förtydligas, 

och identiteten, ens historia och egen position kan förstås bättre.  

När man väl börjar få ordning på förfädernas liv och historia dyker det däremot upp nya 

frågeställningar som till exempel, kan/får jag kalla mig same om farfar var det? För vissa är det 

livsomvälvande, men för andra är det som Karen Ann Blom skrev i sin avhandling, inte ”life 

changing” alls (2024, s. 143). Det kan också skilja sig markant mellan olika generationer, men 

även i syskonskaror såklart. Min informant Krihke berättade om hur hennes mammas tvetydiga 

relation till den samiska identiteten sett ut, något som hon nu själv också upplever även om hon 

har lite enklare att närma sig det än vad mamman har. Krihkes samiska gammelfarmor gifte sig 

med en svensk man och i följande led har det samiska inte varit alldeles för närvarande, hennes 

morfar ville inte prata om det, och det var först när han gått bort som det blev enklare för hennes 

mamma att röra vid allt som rörde samiskheten: 

Krihke: Asså jag tycker ju att det är en svår fråga liksom [koppling och hur samisk man är], jag har 

alltid vetat att jag kommer från en samisk familj, så det har aldrig vart nån hemlighet, för det har jag 

hört av folk, att det inte är ovanligt [att det är så], men jag har alltid vetat om det. Det är min mammas 

farmor, var väl den sista liksom ”samiska” personen beroende på hur man räknar och så, så det kommer 

från min morfar då, och jag var inte jättenära min morfar, närmre min mormor, men hade ändå liksom, 

ahmen du vet, vi har haft nån så, slöjdföremål hemma, samiska symboler, jag vet att jag har vart 

brudnäbb när jag var sex år på ett bröllop och så hade jag kolt på mig, en lånad, men det var en kolt! 

Och den bilden var liksom inramad och stod framme, så på det sättet var det ju aldrig gömt. Ahmen 

vi har en liten samisk flagga framme hemma hos mamma men det har också inte, pratats om 

jättemycket? Det är en spännande dubbelhet i det där, att det både är liksom, den bilden [från bröllopet] 

har stått fram men samtidigt har det på nåt konstigt sätt varit jättetabu och inte pratats om förns morfar 

blev sjuk och sen gick bort liksom. Då blev det lite mer okej. […] Men mamma har väl haft en mycket 

mer tvetydig relation till det här, när jag var yngre pratades det särskilt inte mycket om överhuvudtaget, 

och sen så kronologiskt blev det så att morfar blev sjuk och gick bort ungefär samtidigt som, åh vad 
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heter den, det kom ut en film, biofilm såhär typ tio år sen… 

Adam: Sameblod? 

Krihke: Jaa! Vi hade knappt… min upplevelse var att vi knappt hade pratat om det överhuvudtaget, 

och sen så, morfar började liksom glida bort där och sen tog mamma med mig och min bror på bio och 

så satt hon och grät på bion och jag var typ såhär… 15? Och jag kände ju bara ”Vaaaaad är det som 

händeeeer nuuuu?!” Men var verkligen såhär, det här är viktigt, vi måste se det här, så det var verkligen 

en familjeutflykt och den biobiljetten satt på anslagstavlan i hallen i flera år. Det var verkligen så, hon 

visste ju inte hur hon skulle närma sig det. Men nu sen dess, också med åldern, hon har blivit mer 

eftertänksam och intresserad och känner större identifikation med det än tidigare tror jag. 

Alla människor är såklart inte lika intresserade av släktforskning och att rota i förfädernas liv, 

men i likhet med den tidigare forskningen om släktforskning där slutsatserna landat i att det kan 

fungera som menings- och identitetsskapande, ser mina informanter och jag att det är viktigt att 

ta fram det som inte fått ta plats tidigare för att få en mer komplett bild av en själv (och familjen 

därtill såklart). Krihkes mamma tog med sina barn på bio även om det var en stor påfrestning, 

Krihke märkte att det var något viktigt, och berättar också att hon nu känner ett behov av att få 

veta mer. Piere tog som sagt upp att det är bättre att veta vad som hänt än att inte veta något alls 

oavsett om det är tråkiga saker som dyker upp, det är inget vi kan ändra på. Om sameättlingarna 

inte släktforskar och förstår vilket kulturarv som finns i deras familjer, finns en risk att de 

koloniala makterna inte bara lyckas med försvenskningen, utan dessutom lyckas få ättlingarna 

att ha en begränsad bild av historien. Detta skriver inte bara Aronsson (2004) om, utan också 

litteraturprofessorn Aleida Assmann som i Cultural Memory and Western Civilization (2011, 

s. 328), tydliggör hur makt över arkiv och vad som tas fram och visas från dem bidrar till 

särskilda bilder av historien. Som tur är finns det mycket samiska handlingar sparade, men som 

det nämndes i uppsatsens historiska bakgrundsavsnitt, menade man på 1800-talet att samer inte 

hade någon historia ens på grund av deras ”låga utveckling”, det gavs inte ens en möjlighet till 

samerna att kunna visa upp historiken för att kolonialmakten hade bestämt sig för att den inte 

fanns (Lundmark 2008, s. 106–107). Genom att samisk historia inte förts fram varken inom 

familjer eller i skolan har nu många sameättlingar blivit förvånade över allt de får reda på i det 

som dyker upp under släktforskningens gång.  

Även Hall skriver om detta förhållande mellan makt och kunskap med hänvisning till Foucault. 

De koloniala regimerna är formade av ”the fatal couple – power/knowledge”, och detta 

positionerande och andragörande av minoriteter, icke-vita, osv, som majoritetssamhällena 
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utövat har varit ett avgörande utövande av kulturell makt och normalisering (Hall, 1989, s. 71). 

Jag har tagit mig friheten att översätta det han säger näst, för att det i mina ögon går att säga på 

ett enklare sätt än hur det är framskrivet på engelska: 

”Det är en sak att placera en person eller grupp av folk som den andre i en dominerande diskurs. Det 

är en helt annan sak att utsätta dem för denna ’kunskap’ inte bara som en fråga om påtvingad vilja och 

dominans, utan genom kraften av inre tvång och subjektiv anpassning till normen.” (ibid, s. 71 - min 

översättning.) 

Enligt Hall är det också en tydlig maktutövning när en kolonialmakt således hindrar de 

assimilerade sameättlingarna till att få reda på sin historia och vad som egentligen försiggått. 

Att bli berövad denna historia genom påtvingad tystnad är ju återigen det som enligt Frantz 

Fanon skapar ”individuals without an anchor, without horizon, colourless, stateless, rootless – 

a race of angels” (Fanon 1963, se Hall 1989). Vad jag tar upp nu kommer jag in på mer i det 

avslutande avsnittet, men det förtjänar att nämnas här också. Det finns de som undrar ”Var 

kommer alla samer ifrån helt plötsligt?”. Ett av svaren är att de bland annat kommer från 

tystnader och hemlighållanden som bryts på grund av släktforskning och därtill ett mer 

tillåtande samhälle, men de kommer också från ilskan och besvikelsen som sameättlingar 

upplever över att inte ha fått tillgång till sin historia. Dessa söker upprättelse och vill inte vara 

tystade längre. För att kombinera Aronsson, Aarelaid-Tart och Fanon kan man säga att ett tunt 

och ofullständigt historiemedvetande sprunget ur kolonialistisk traumatystnad, skapar rotlösa 

individer som är berövade på sitt kulturarv. Släktforskningen kan således forma 

historiemedvetande, bryta traumatystnaden samt bidra till levandegörande av identitet och arv.  

Ovan har jag gått igenom några av de anledningar till att samisk släktforskning skiljer sig från 

typiskt svensk släktforskning. Ofta är det trista och dolda saker som grävs fram men skapar 

ändå mening och bidrar till identiteten för informanterna genom ett nytt historiemedvetande. 

Informanterna upplever att det är viktigt att våga närma sig det genom släktforskning bland 

annat, även om det är mörka eller svåra historier som dyker upp. Avsaknad av kunskap samt 

tystandet i familjen leder däremot till att flera ättlingar till försvenskade samer känner en 

osäkerhet inför vad man kan kalla sig och hur de ska hantera allt. Det uppstår nya frågor om 

identitet när man inser tyngden av kulturarvet. Detta leder oss in på nästa avsnitt som handlar 

om just identitet och hur informanterna jag pratat med förhåller sig till identitetsfrågor som 

dyker upp i och med att de närmar sig sitt samiska arv och historia.  
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2.2 IDENTITET OCH FÖRHÅLLNINGSSÄTT 

Min informant Krihke får inleda detta avsnitt med hennes svar på hur hon förhåller sig till om 

hon är same eller inte. Det är något hon inte kan svara rakt ut – ja eller nej – på: 

Det är nånting jag reflekterar mycket över, det är ett väldigt medvetet språkbruk, jag tror det är bra, 

jag tror att har man inte det har man inte grottat ner sig tillräckligt. Det beror nog också på vilken 

kontext jag är i. […] Men det jag brukar säga är att jag kommer från en samesläkt. Det tycker jag 

känns sant, det känns neutralt, jag hade väldigt gärna velat ta mig till en plats där jag är utan majoriteten 

av alla känslor jag har nu, där jag kan säga, ”vi samer”. […] Jag vill gärna komma dit, men jag hade 

ju aldrig nu… det är svårt att föreställa mig ett tillfälle där jag säger ”vi samer”, idag. För att, jag 

känner inte att jag har rätt till det. – Krihke 

Det är för många en lurig situation, för de har ju samiska förfäder och ett samiskt arv, är de inte 

samer då? Jag har ju svenska förfäder och ett svenskt arv som är med och formar min svenska 

identitet? Samer och svenskar tillhör inte samma etnicitet, men att ha samiska förfäder är inte 

det enda som gör en person samisk, men ändock en förutsättning (Hübinette & Pripp, 2017, s. 

297). Det finns en uppsjö av kombinationer, när två personer med olika eller flera ursprung 

mötts och bildat familj, och man kan därför tillhöra flera olika etniciteter. På grund av hur 

Saepmie påverkats av kolonialismen har många samiska individer flyttat därifrån, övergett sina 

samiska identiteter, gömt undan den av skam och förminskat både sig själva och sin historia. 

Sedan är det inte så att alla samisk/svensk-blandade familjer beror på kolonialismen, samer och 

svenskar träffas och blir kära ändå. Huvudpoängen är att familjer och identiteter kan se ut på 

alla möjliga sätt på grund av alla möjliga orsaker, men i det här fallet går det att härleda 

informanternas berättelser till 1900-talets samepolitik. Min informant Laara är inte bara svensk 

utan har samisk släkt från finska sidan av Saepmie och är dessutom tornedaling. Han berättar 

att på finska sidan är det lite striktare åsikter om vem som är same och inte jämfört med den 

svenska sidan, där det är flera som tycker att hans familj inte är ”riktiga” samer vilket påverkat 

hans syn på sin egen identitet, något han har fått brottas med: 

I min familj är det, att det funnits ett arv, det har funnits en koppling till det samiska, man har varit 

renskötare, man har pratat samiska, man har använt gákti2, man har utövat samisk folktro. Asså till 

sist om jag skulle dra gränsen åt det hållet, ahmen det blir nästan lite löjligt, såhär, de utövade kulturen, 

språket, mytologi, men de var inte samer då alltså? Och rent genetiskt kan jag koppla det till att de har 

 

2 Nordsamiska för kolt, den traditionella klädedräkten 
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haft samiska efternamn, då är det, vad är då kriterierna till slut om inte allt det räcker? - Laara 

I FN:s State of the World’s Indigenous Peoples (2009) går de i introduktionen igenom olika 

artiklar från deklarationen av urfolksrättigheter. Däri står det bland annat att urfolk har rätten 

att själva definiera sin identitet. Detta är såklart något bra, för att det inte ska bli som det blev 

med renbeteslagen från 1928. Tyvärr kan det fortfarande landa i att man inte blir accepterad av 

den samiska grupp som man egentligen tillhör om de inte definierar dig som same. Här uppstår 

ett väldigt tydligt mellanförskap, då Laara vuxit upp långt från resterande delen av Sverige uppe 

i Tornedalen, med flera olika ursprung. Han ses som för svensk av vissa samer, men är heller 

inte fullt eller typiskt svensk alls i och med det tornedalska och samiska ursprunget.  

Även om jag upplever att samer i Sverige ofta är väldigt välkomnande till de som söker sina 

rötter och undangömda historier, så finns det såklart undantag och hårdare jargonger även på 

svenska sidan. Detta vill jag koppla till begreppet minoritetsstress, som ger ett namn åt det 

beteendet och känslan som kan uppstå när en minoritetsperson hela tiden går på spänn och 

liksom, har taggarna utåt som en självförsvarsmekanism. Är förtrycket inte upplevt i första 

hand, har man kanske sett det online eller läst om det i historieböckerna. Individen inser i alla 

fall att den tillhör de andra på ett eller annat vis och detta skapar ett obehag, en stress. 

Aggressiva utåtageranden kan benämnas som kampdelen av flykt- eller kampresponsen, och 

flykten kan göra att personen överger identiteten eller ser till att den aldrig behöver fly genom 

att navigera sådana situationer i förväg (tystnad/nedtonande). Eller så tar det sig i uttryck i kamp 

som sagt, med taggarna utåt även när man möter någon som tillhör ens egen grupp. Personen 

har själv kanske ifrågasatts och lärt sig att det är så man gör, och ifrågasätter därför andras 

identitet. Kanske fick man lära sig på ett väldigt fyrkantigt sätt vad en same är och blir en slags 

gatekeeper för det samiska i rädsla om att det ska hamna i händerna på fel personer. 

Detta är något som jag och min informant Aanna pratar mycket om. Hon berättar att det inte 

varit enkelt att komma underfund med sitt samiska arv och identitet då hon varit nervös inför 

vad andra samer ska tycka om henne, om hon är same nog eller same på riktigt. Hon berättar 

om när hon var sju-åtta år och familjen umgicks hemma hos mormor och morfar. Där fick hon 

mostrar att läsa i en släktforskningsbok för henne, och hon fick höra att morfars pappa var same. 

Hon förstod inte vad det var mer än att han var annorlunda, gått i en annan skola och blivit 

mobbad när han var liten. Sedan dyker ordet same upp under en svensklektion då det är dags 

att lära sig om landets minoriteter: 
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…och då började jag fundera, vänta det där ordet känner jag igen, lite så, men jag tänkte inte mer på 

det förns vi var till Norrländsk inlandsort […] då umgicks vi med mina tremänningar och sådär, och 

då vet jag att min ena tremänning hade precis börjat läsa samiska i skolan då. Men det nämndes inte 

riktigt än. Men sen, när jag var 11, hade jag en dagbok, där jag skrev ner lite meningar varje dag, i typ 

två års tid, fattar inte hur jag orkade, tydligen gjorde jag det! Men jag var elva, och då var vi igen hem 

till mina tremänningar, och då har jag skrivit i den här dagboken, tydligt, ”jag var hos mina 

tremänningar i Norrländsk inlandsort, är jag också same som dom är?” Det står så tydligt av mig själv, 

bevis på att jag tänkt på det tidigt. – Aanna 

Hon fortsätter sedan och pratar om samtal med tremänningarnas mamma som varit en stor hjälp 

i navigerandet och mellanförskapet. För henne har hon spelat en slags nyttig och hjälpande 

gatekeeperroll istället för en utestängande eller kritisk sådan. En gatekeeper som vill lära ut och 

visa upp det samiska. Tremänningarnas mamma är alltså kusin till Aannas mamma och Aanna 

beskriver här nedan ett av de första samtalen de hade om samisk identitet:  

När jag pratade med mammas kusin första gången för några år sen nu då så, var jag såhära, ”ja, hur 

gör ni, hur har ni...” för jag kände att det var fel att sätta mig där så tidigt. Och hon var väldigt noga 

med att avbryta mig och så, ”Du får, du är en del av det här, du får kalla dig själv en del av det här, du 

är lika mycket en del av det här som vi är.” Och det var liksom första gången jag kände att, jag får 

faktiskt liksom själv, säga att, jag är. Innan det har det varit ”jag har påbrå”, ”jag har samisk släkt”, 

”dom”, och då började jag liksom ta till mig inombords, ”jomen jag får ändå kalla mig en del av det 

här, jag får vara, jag får säga att jag är”. På ett sätt som jag inte kände att jag fick innan. Ehm. Jag 

behövde det verkligen sagt rakt till mig: Du får. – Aanna 

Som jag skrev om i historieavsnittet, bidrog statens renbeteslag från 1928 till att bara 

renskötande samer räknades som ”äkta” samer, något som lämnat avtryck både hos svenskar 

och samer. När Stuart Hall skriver om problemen som svarta upplever med rigida bilder av hur 

svarta människor representeras, bör vara eller vad ”svart” innebär, är detta också applicerbart 

på samiska identitetsproblem:  

What is at issue here is the recognition of the extraordinary diversity of subjective positions, social 

experiences and cultural identities which compose the category ‘black’; that is, the recognition that 

‘black’ is essentially a politically and culturally constructed category, which cannot be grounded in a 

set of fixed transcultural or transcendental racial categories, and which therefore has no guarantees in 

nature. What this brings into play is the recognition of the immense diversity and differentiation of the 

historical and cultural experience of black subjects. (Hall 1988, s. 443) 

Som jag varit inne på, är identiteter inte statiska eller skapade utifrån en rigid mall. Genom att 
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majoritetssamhället och den koloniala makten bestämt vad dess den andre är för något, kan den 

också fördöma de som inte passar in i den statiska mallen. ”Men du är ju inte same, du har ju 

inga renar” eller ”Dagens samer använder ju scooter och helikopter i rennäringen… hur 

traditionellt samiskt är det?” är exempel på uttalanden som får ta plats inom en sådan diskurs. 

När de försvenskade samerna sedan får ta del av knapphändig information om samer i skolan, 

offentliga debatter eller i livet överlag – som det varit i mitt och mina informanters fall – kan 

man känna att man inte kan kalla sig själv för same för, ”en same har ju renar och det har inte 

jag”. Här behövs ett nytt ord. Tidigare har det i samiska sammanhang pratats om den språkspärr 

som uppstått hos människor som känner av en skam ihop med språket. På grund av hur 

samiskan hanterades under 1900-talet lärde många samiska föräldrar inte ut samiska till sina 

barn, när de eller deras barn nu vill återta språket kan det fortfarande vara känsligt och 

förknippat med skam. Detta passar dessutom in under Báko och Zanas nedärvda trauman, och 

det går att benämna språkspärren som en rest från den där koloniala vinterkylan som hindrar en 

samisk identitet från att levas ut helt. En kolonial köldskada som lämnat spår över generationer. 

I mitt fall har jag inte känt av det alls, men då har det samiska också varit tillintetgjort i familjen. 

Däremot har jag och några informanter känt av en identitetsspärr, och osäkerhet inför vad vi är 

och kan kalla oss, detta är det nya ord jag vill lägga till sida vid sida med språkspärr. 

Identitetsspärren upprätthålls av oläkta koloniala sår och ett västligt, fyrkantigt sätt att se 

identiteter på.  

Kultur är ett sätt att komma till tals, och där beskriver Berg hur den postkoloniala akademikern 

Edward Said menade på att imperialism/kolonialism är beroende av att berätta [vad minoriteter 

är/inte är] eller hindra [deras] berättelser (2017, s. 280). Undanhållande av information och 

mörkläggning av historia är något Fanon också skrivit om, och det kan kopplas till 

förvridningen av svensk/samisk, liksom Hall känner jag ett behov av att citera detta: 

”Colonisation is not satisfied merely with holding a people in its grip and emptying the native’s 

brain of all form and content. By a kind of perverted logic, it turns to the past of the oppressed 

people, and distorts, disfigures and destroys it” (Fanon 1963 se Hall 1989, s. 69). Detta leder 

bland annat till att även samer och sameättlingar tar del av kolonisatörens bild av samer och 

samisk historia, och så med denna okunskap stärks vithetsnormer där avvikande identiteter inte 

accepteras eller förstås. Denna okunksap är den ”makt över minnet” som finns kvar så länge 

nya historiemedvetanden inte får ta plats. Det är inte konstigt att ickevita valt att tvätta bort sin 

identitet i ett vitt majoritetssamhälle om okunskapen inför dennes identitet gjort det för 
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påfrestande att vara sig själv. När det nu finns många personer som vill ta tillbaka släktens 

förlorade kultur och vända tillbaka försvenskningen något inser de att släktens tunga förflutna 

och dess besvär är del av en större spelplan. Ju fler som ifrågasätter den kolonialt färgade och 

underhållande historieskrivning som lagts fram, detsto tydligare blir det hur kolonialismen i 

Sverige gått till. Släktens besvär är del av publika problem. 

Genom att istället undersöka hur verklighetens alla olika samiska ursprung ser och sett ut, blir 

det enklare att acceptera att det inte finns någon ärkesamisk typ som är det enda dugliga sättet 

att vara same på. Hall menar också att det inte bara är möjligt att acceptera hybrididentiteter, 

det är också nödvändigt om vi ska slita oss från de västliga idéerna sprungna ur ett binärt, 

antingen-eller-tänk gällande identitet (Hall, s. 443). Så länge både samer och svenskar 

godkänner västs rigida identitetsmallar, frodas kolonialistiska, imperialistiska och rasistiska 

tankesätt. Kræsta tar upp Amerika i vår intervju som ett exempel där folk är väldigt blandade 

och trots att högerextrema vindar blåser där nu, är det ändå så att många människor har vitt 

skilda ursprung. Kræsta lyfter hur de ändå ofta kan vara bra på att göra skillnad på etnicitet, 

kultur och medborgarskap. Du kanske har en vit etnicitet, en spansk kultur men ett amerikanskt 

medborgarskap. Han tycker sig ofta se att kritiska röster i Sverige menar på att är man svensk, 

så ska alla de tre kategorierna vara ”svensk”: 

Kræsta: Man målar upp en bild av att i Sverige ska man va svensk och är man inte svensk är man 

nånting annat, istället för att man kan va svensk medborgare sen kan man va same, man kan va svensk, 

same och tornedaling vilket inte är superovanligt i Malmberget osv… 

Adam: Alla är jättestolta över Börje Salming liksom! 

Kræsta: Alla grupper vill ha Börje Salming! För att han hade en förälder från varje sida, varför kan 

inte han få va alla tre då? Så kan vi vara stolta tillsammans? Han var alla tre och såg inga problem 

med det, han var stolt över alla tre. Kan vi alla bara, hedra Börje, han är vårt shining example! Ah men 

du förstår vad jag menar, man har lurat på folk att det bara går att va en sak, men det går att vara flera 

saker samtidigt 

Samiska identiteter har inte bara funnits som hybrididentiteter under en lång tid, utan även på 

olika sätt även om båda föräldrarna är ”helsamer”, som jag tidigare nämnt (sockenlappar, 

fiskesamer etc. samt olika geografiska härkomster). Jag vill därför introducera en liknelse, där 

samisk identitet får liknas vid ett husbygge. Jag ser personligheten som en by med flera 

identitetshus, där en samisk identitet är ett av husen. Tänk er en hustomt, en tom fastighet, 
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kanske övervuxen efter år av glömska. Jag vill likna tomten med förfädernas arv. Tomten i det 

här fallet är exklusiv och inte något som kan köpas eller säljas, man kan inte byta etnicitet eller 

ta på sig en etnicitet hur som helst. Vissa ärver inte bara tomten av sina samiska förfäder, utan 

de ärver också språk, kolt, slöjdföremål, foton, berättelser, minnen, kulturarv, renmärken, 

renskötsel, familjeband, det kan vara alla möjliga saker. Dessa är samiska kulturella och sociala 

kapital och fungerar som byggdelar av din samiska identitet, de utgör rummen i huset, väggarna, 

taket. Vissa samer saknar språket eller kolten, då får man påstå att deras hus har två rum mindre 

– men det är fortfarande ett samiskt hus. En annan identitet kanske saknar släktforskningen och 

foton och sådana släktminnen – då saknas något annat rum, men i och med hur resterande delar 

av huset ser ut och tomten den står på är det fortfarande ett samiskt hus. En person är varken 

bättre eller sämre same för att den fått med sig eller inte fått med sig kolten, utan det kan istället 

ses som en extra eller saknad del i det samiska kapitalet. Staten ville 1928 mena på att om du 

inte sysslar med renar så är du inte same. Det förutsätter att det bara finns ett hus som är korrekt. 

Vi alla vet, att hus kan se ut på alla möjliga sätt och accepterar detta, så varför är det så svårt att 

acceptera att alla samer inte har fått med sig alla husets rum, särskilt när det är på grund av 

orsaker bortom deras påverkan? Min gammelfarmors sociala och kulturella kapital är inget som 

överförts till mig, de samiska kapitalen som är med och formar en samisk identitet var 

obefintliga fram tills för några år sedan. Därför är det läge för mig att nu gå över i ett 

autoetnografiskt avsnitt om hur det kom att bli så.  

I mitt fall rör det sig bland annat om icke-renskötande sockenlappar från flera olika församlingar 

från totalt tre olika län; Berg, Delsbo, Ilsbo, Hälsingtuna, Säbrå och Hammerdal för att nämna 

några. Som jag nämnde redan i inledningen, fanns sockenlapp med som en benämning på några 

av mina förfäder i farfars gamla släktpapper. Sockenlapparna var inte traditionellt renskötande 

samer, även om det ibland var så att man hade några stycken. De tog jobb i socknen som 

svenskarna inte ville befatta sig med av olika anledningar, att avliva hästar var till exempel 

något som ansågs vara oheligt och därför fick sockenlappen göra det, han avrättade också 

hundar och katter.  Eftersom det i samiska sammanhang är viktigt att introducera sig med 

härkomst och släkt, ska jag redogöra för några av mina förfäder. 

Arkeologen Ewa Ljungdahl har bland annat skrivit Sockenlappar i Jämtland (2017) där 

sockenlapparnas vardag beskrivs. På omslaget finns min gammelfarmor Josefina med farfars 

äldsta syster i famnen längst ut till höger på bild, till vänster om henne står brodern Johan Martin 
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och sittande återfinns deras mormor och morfar, Sophia Pålsdotter (1840–1925) och Mårten 

Jonsson Häll (1840–1917). Tyvärr har Jamtli, Jämtlands länsmuseum fått fel namnuppgifter av 

Josefinas ena syster och därmed förekommer fel namn på några av dessa på flera håll. Mårten 

och Sophia finns det en hel del upptecknat om, och när jag träffade pappas kusin första gången 

fick jag flera bilder på dem, bland annat omslagsbilden till Ljungdahls text men också en annan 

bild som förekommer i häftet. Det är en bild på Josefina och syster Emilia med Mårten och 

Sophia som de var mycket med i uppväxten då modern Maria Mårtensdotter Fjellner var till 

Hälsingland en hel del. Mårten (som dessutom var kusinbarn till spelmannen (Lapp-)Nils 

Jonsson), var den siste sockenlappen i Berg, därmed också förmodligen den siste sockenlappen 

i Sverige. Hans förfäder var också sockenlappar och Sophia hade också sockenlappar bakåt i 

släkten, hennes mor var den omtalade Maria Nilsdotter (1811–1896), även kallad Lapp-Maria. 

Hon var en person som folk besökte när de behövde hjälp med sjukdomar och att hitta 

borttappade föremål och så vidare. Hon var i sin tur barnbarn till sockenlappen Klas Andersson 

(1756–1835), också omtalad för sina trollkonster.  

Josefinas far kom istället från renskötarsläkter i västra/nordvästra Jämtland, han hette Lars 

Johannesson (1866–1914) och var bror till Serina Norberg (1863–1944) och spelmannen samt 

trollgubben Jon Johannesson (1871–1960). Jon är samen som är porträtterad i Carl Larssons 

Frukost i det gröna som färdigställdes 1913. Jon kom senare att få ge ut Signerier och 

besvärjelser – Svartkonst från Lappland (1917). Det är inte en sammanställning av alla hans 

konster, utan istället insamling av – mestadels kristet baserad – läkekonst och folktro runtom i 

Saepmie. Den trycktes i 350 numrerade exemplar där nummer ett gick till kungahuset, ett annat 

ända till British Museum. Lars ena morbror var Johan Larsson (1837–1909) vars stolpbod nu 

återfinns på Skansen, hans farfar var Lars Larsson (1787–1874) med lappskatteland på Oldfjäll, 

Offerdal. Lars’ farmors farfar var Tomas Nilsson Juoks född i Åsele, avliden i Orrnäsfjäll. Hans 

son Jon föddes vid Hartkölen 1740 och gifte sig med Sunni Nilsdotter (1740) från Vinklumpen.  

När jag läste sydsamiska i Östersund var jag iväg till Landsarkivet, och träffade där Mia Nilsson 

som hållt föredrag om sockenlapparna i Jämtland, hon reagerade på att det inte var så vanligt 

att renskötande och icke-renskötande samer gifte sig, vilket Josefinas föräldrar Lars och Maria 

gjorde. ”Mhm, okej, lägger det på minnet” tänkte jag. Två år senare kikar jag i material efter 

lappfogden i Jämtland där man höll ett möte den 20 januari 1889 för indelning av lappbyarna 

som skulle ersätta lappskattelanden (i och med Renbeteslagen från 1886). Det står att Lars’ 
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familj endast har fem renar, med den nya lagen kommer de att trängas ut från renskötseln. Vid 

den här tidpunkten blir Maria gravid och Josefina föds i september samma år. 1889 är ett år 

som kan positioneras på flera vis. Vissa menar att ”Det där är så längesen, varför ska man bry 

sig om det?”. Det är längesen, visst, men inte så längesen. Josefina är personen som uppfostrade 

min farfar och hans syskon, som i sin tur format sina barn och även barnbarn till viss del. Det 

vore annorlunda om jag pratade om någon tio generationer bakåt då personerna så långt bak 

knappt påverkat min miljö eller mina gener. Josefina föds samma år som Adolf Hitler, en man 

som absolut påverkat världen vi lever i oavsett om man är släkt med honom eller inte. Samma 

år ska Eiffeltornet invigas vid Världsutställningen i Paris, där finns inte bara uppfinningar och 

moderna påhitt, utan också en utställning av exotiska människor, däribland samer. De visas upp 

på ett slags mänskligt zoo. Journalisten Julius Tellier beskrev dem på följande vis: ”De ser ut 

som otäcka kineser. De är små, men inte dvärgar. De har stort huvud, små sammanväxta ögon, 

platt näsa, ett brett och platt ansikte, precis som månen.” (Släkthistoria, 2023). 

Josefinas föds in i en värld med dystra livsutsikter, vilka val hade hon? Lars fasades ut ur 

renskötseln och flyttade till Berg där Maria och hennes föräldrar höll till, där tog han jobb ”i 

skogen”, förutom det for han och Maria runt för att få det att gå ihop. Sockenlappar har även 

sysslat med korgmakeri bland annat (Svanberg 1999), och den samiska slöjden har varit viktig 

över hela Saepmie. Det var inte så konstigt trots allt att Lars gifte sig med Maria, hans 

renskötseldagar var över. Det är heller inte konstigt att Josefina sökte sig söderut i landet för att 

få ett enklare liv än det hennes föräldrar levde. Min farfar föddes ett år innan renbeteslagen 

1928 kom och slog fast att bara renskötande samer kan kallas för samer. En aktiv samisk 

identitet och kulturutövande fanns inte på agendan i min farfars familj, absolut inte språket. 

Även om det inte är konstigt att Josefina flyttade söderut, är det i sig inte ett lätt val att göra. 

Men med flytten kunde hon ge ett sydsamiskt andranamn till sin äldste son, något som det inte 

sågs snett på i Värmland på samma sätt som det hade gjorts i Jämtland, om det ens hade 

godkänts. Enligt Sveriges dödbok 1830–20203, är det bara han som bokförts med det namnet. I 

det här fallet får namnet ett mycket stort symboliskt kapital. Sedan finns det såklart levande 

människor som heter Neila eller Nejla både i tilltalsnamn och mellannamn, men kyrkan som 

hade hand om folkbokföringen fram till 1991 skrev inte in samernas samiska namn under en 

väldigt lång tid. Josefina slapp också undan rasbiologiska institutets mätningar som drabbade 

 

3 Ett register med avlidna i Sverige. Ges ut av Sveriges Släktforskarförbund 
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kusiner och annan släkt. Hennes barn växte upp som svenskar, likaså deras barn. De fick en 

tryggare uppväxt långt undan sameskolor och påtvingad försvenskning i samisk miljö, men 

miste kultur och kulturarv. Vill man försöka ge sina barn en hård samisk uppväxt i en ständigt 

försvenskande miljö – och därmed försöka behålla identiteten? Eller vill man försöka ge sina 

barn en annan uppväxtmiljö än den man själv var med om – men då också ge upp sin identitet? 

Farfar och hans syskon höll kontakt med släkten i norr, där det samiska klarat sig olika bra. 

Kanske kände han sig mer samisk uppe på besöken i norr, men vid slutet av dagen var det ändå 

så att farfar blev svensk istället för den andre i enlighet med statens önskemål.  

ATT STOPPA SAMER OLIKA I FACK – EN OVANA MED ANOR  

Jag undrar om Josefina upplevde ett mellanförskap även hon, då hennes föräldrar hade olika 

samiska ursprung, och jag undrar vad hon kände i Värmland. Såg hennes syskon henne som 

försvenskad? Vad kände farfar? Med berättandet jag nyss gått igenom vill jag sätta mina 

förfäder i perspektiv till delar av den samiska tidslinjen samt tydliggöra hur det samiska i mitt 

som i så många andras fall, inte övergavs frivilligt eller att det bara var något som råkade 

glömmas bort. I och med flytten söderut kom farfar och hans syskon att ha andra sociala och 

kulturella kapital än vad deras kusiner i norr kom att ha, man kan väl egentligen säga att de 

kapitalen var i en svensk valuta och inte en samisk. De gemensamma beröringspunkterna 

minskade när det samiska övergavs och resulterade i avstånd.  

I min informant Aannas fall är det tydligt hur detta tog sig i uttryck genom att hon pratade om 

ett ”ni” till sin mammas kusin och inte ett ”vi” när det gällde samer. Nu har det gått ett tag och 

hon är tryggare i sin samiska identitet, men i början bidrog det avståndet som uppstått på grund 

av familjens nedtonande till en osäkerhet om vad som gällde. Hon upplevde samer som skiljt 

från sig själv, men hennes mammas kusin menade på att de inte var den andre, utan av samma 

skrot och korn, och att Aanna heller inte var den andre för henne. När hon sedan allteftersom 

fyllde på kapitalen blev det enklare att känna sig samisk och inse vilket arv hon faktiskt hade 

rätt till. Det kan såklart också finnas fall där niandet skett för att man ändå förhåller sig till de 

uppenbara skillnader som ändå finns mellan någon som vuxit upp utan det samiska och någon 

som befinner sig i det. 

Samer har sedan länge ofta befunnit sig i en andreposition till majoritetssamhällena runtom 

Saepmie, då flertalet sägner talade om dem på fördomsfulla vis och spred rykten om vad de var 

kapabla till (Stattin s. 105). Genom att inte ha fått beskriva eller representera sig själva, har 
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okunskapen om dem levt vidare till våra dagar. Okunskap om vad en same är eller kan vara, 

eller varför deras historia ser ut som den gör, bidrar till en oro och rädsla och sedan fientlighet, 

det man inte känner till är mer obehagligt än sådant som är bekant. (Anderson 2016, s. 141–

142). Ju färre gemensamma saker och beröringspunkter som finns, desto mer ”annan” kan man 

uppfattas som. Detta kan spela ut sig som en dubbel förlust för någon i ett mellanförskap. Man 

är inte varken ”tillräckligt” svensk eller samisk och kan bli frånstött av båda grupper, man är 

den andre för bådadera. Det kan bli extra tydligt om personen lättare läses som ickesvensk och 

inte har den ”proximity to whiteness” som gör att man passerar (Garay, Perry & Remedios 

2022). Sagka tog upp detta i sin intervju när hon pratade om att det finns utseenden och 

släktdrag i familjen som stuckit ut bland svenskar: 

Jag tror att de har skämts mycket genom uppväxten, mamma och hennes syskon. Inte för att de haft 

det samiska påbråt per se, men vad det, hur det togs i uttryck och hur de såg ut. Asså verkligen, ett 

fysiskt attribut som de kanske skämdes över ibland. Många trodde att de var från nåt medelhavsland 

och ofta sa till dem, att ”ahmen det är för att ni är där och därifrån, ni fattar inte” osv... - Sagka 

För svenskarna uppfattades de här personerna som ickesvenska och ”andra”, men hos samerna 

hade dessa personer förmodligen uppfattats som ickesamiska, även om utseendet eventuellt 

hade lästs som samiskt. Utseendet är ett känsligt ämne i Saepmie på grund av rasbiologins sår 

där man ville mena på att alla som såg ut på ett visst sätt betedde sig på ett visst sätt. Så är det 

ju inte, men ens gener är ju fortfarande med och formar vem man är såklart. Och när grupper 

av folk levt på vitt skilda ställen i världen i tusentals år, så skiljer sig deras DNA från andra 

gruppers, annars hade alla människor sett likadana ut helt enkelt. Sedan ska det absolut inte 

ligga någon värdering i att vissa utseenden är bättre än andra, det är rasism. Utseende är något 

som tolkas, och för ett vitt majoritetssamhälle, där vissa förväntningar råder på hur man ska se 

ut, kommer andra utseenden automatiskt hamna i en andreposition så länge toleransen för olika 

slags människor är låg och hybrididentiteter inte accepterats. Med en sådan acceptans är jag 

säker på att begrepp som ”halv-” och ”fjärdedelssame” inte hade varit uttryck som folk tar till 

för att förklara sin samiska identitet. Är det inte färdigmätt i Saepmie ännu?  

Utseende spelar däremot en viss roll fortfarande, och åt andra hållet är detta också en märklig 

företeelse, då svenskar kan häva ur sig kommentarer om att ”dagens samer inte ser tillräckligt 

samiska ut”, något renskötaren Evelina Solsten fått erfara och delat med sig av på sitt 

instagramkonto (Solsten, 2024). Här dyker stereotypiska förväntningar upp igen på vilka 
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fyrkantiga roller samer måste passa in i när verkligheten ser helt annorlunda ut. Med de 

förväntningarna dyker också resultatet av okunskap upp igen, för om folk visste att samiska 

personer kan se ut och vara på alla möjliga vis, hade sådana kommentarer försvunnit.  

Att hela tiden bli läst som ickesvensk är också något som bidrar till en minoritetsstress, där det 

kan vara svårt att veta någons intentioner med varför de frågar var man kommer ifrån. ”Oj du 

ser inte svensk ut”, ”Oj vad mörkt hår ni har i släkten, är ni helsvenska?” är kommentarer som 

gjort att ättlingar till både samer och romer bland annat, istället valt att säga att de har vallonskt 

påbrå (Minoritet, 2021). För att ta till kapitalbegreppen, kan ett ickesvenskt utseende alltså 

benämnas som ett negativt kapital som istället drar ner ”värdet” på någon i en västlig, kolonial 

värld där vithet premieras. Det är ett kapital som blir tydligare i hybrididentiteter med större 

genetisk skillnad än svenskar och samer förvisso, eftersom dessa grupper levt sida vid sida en 

längre period och skaffat barn med varandra. Många samer kan därför gå white passing som då 

innebär att man läses som vit och därför ofarlig, det är inte en andre man har att göra med utan 

någon som är som en själv  (Hübinette & Pripp 2017, s. 296). Kræsta tog upp detta i vår intervju, 

han hade en kollega som blev förvånad när han fick höra att Kræsta var same, ”Men du ser ju 

germansk ut?” sade han, verkligen utan något illa ment och han förstod liksom själv direkt hur 

lite han egentligen vet om samer och att det var en fördom att de måste se ut på ett visst sätt. 

Detta blir ett exempel på varför stereotypiska förväntningar leder till förvirrande situationer 

både för den som sitter på förväntningarna men även för den som får lyssna till dem. Kollegan 

till Kræsta insåg att han egentligen inte vet tillräckligt för att uttala sig, men det är inte alltid 

det ser ut så. Det är ett vitt privilegie att inte behöva fundera på hur ens hudfärg eller utseende 

kommer uppfattas i majoritetssamhället, och det blir också ett privilegie att inte ens behöva 

fundera kring hur ens uppfattningar om den andres utseenden kan variera. Alla ”de andra” 

buntas ihop till ett ”dem”, där vitheten ses som normen och allt annat är normbrytande. 

Eftersom Kræstas utseende inte är vithetsnormbrytande, reagerade den oinsatte kollegan. 

En av de största anledningarna till att det samiska gått förlorat inom familjer, är att någon 

påtvingats en assimilering. Den andre har tvingats till att göra sig av med sitt andraskap för att 

passa in. Det är ett skifte i personens habitus och kapital i en process som kan kallas för imitation 

eller mimik, där den ickevita personen (återigen, kom ihåg att detta inte bara handlar om hudfärg 

utan ett görande, ett skapat beteende), försöker tvätta bort sin kultur och identitet för att passa 

in i västliga sammanhang, och visa sig som en av de som inte är den andre. Det som tar plats 
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istället är ett efterhärmande, en mimik. Mimikbegreppet var en av huvudteorierna i Frida 

Olofssons masteruppsats (2020) om återtagande. I uppsatsen exemplifieras mimiken genom att 

hon skriver om hur samer övergett samiskan för svenskan, och att man kommit att nedvärdera 

den egna kulturen därtill. Detta är också huvudtemat i filmen Sameblod (2017) och beskrivs av 

Bhabha som ett imiterande av majoritetssamhällets värderingar (Berg 2017, s. 277). Genom att 

känna sig tvingad att göra sig av med de gemensamma beröringspunkterna och de samiska 

kulturella/symboliska kapitalen, har kolonialismen vunnit och identiteten gått förlorad. Så 

uppstår en situation där man är den andre för åtminstone en men ibland båda grupperna. Som 

Hall skriver om, behöver dessa individer förhålla sig till hybrididentiteten vilket är ett resultat 

av migrationer och moderna (och omoderna) tiders framfart (Hall 1992, se Harris 2011). Om 

identitetsfrågorna lämnas hängande utan att få landa i några slutsatser eller trygga ståndpunkter, 

landar det istället i osäkerhet och oklarhet för vad man kan kalla sig. Att det nu finns 

diasporasamer och mellanförskapssamer är ingenting som går att ändra på, det gäller bara att 

hitta de trygga ståndpunkterna och förståelsen för hur det har blivit. Istället för att sameättlingar 

går in fullt i en imitation eller white washing av sina ursprung, finns det möjlighet att undersöka, 

utforska och gräva i det förflutna för att se om det går att hitta ett sätt att hantera identitetsfrågor 

på. Under tiden är det viktigt att man inser både sina begränsningar som en person uppfostrad i 

ett majoritetssamhälle om så nu är fallet, men också inse begränsningarna i dåtiden och nutiden. 

Det finns en risk att man annars hamnar i det där ”passionerade” men fruktlösa sökandet efter 

en gyllene era. Den illusionen är något som kan drabba majoritetssamhällen likaså, och i princip 

det som skedde när nationalromantiken svepte över Europa i slutet av 1800-talet i jakten på 

nationalistiska romantiserade ursprungshistorier (jfr Bohman 1997a, Anderson 2016). Det är 

klart att det är skillnad på mig som hybrid och personer som vuxit upp i kanske enbart samiska 

kontexter, men det tar inte bort det faktum att vi delar historia. Det är också skillnad mellan oss 

som kommer till tals i denna uppsats och säg, kulturbärare i form av renskötare. Men vi är 

fortfarande samer allihop, vars samiska identitet vilar på en samisk ”hustomt”. 

I detta avsnitt har jag gått igenom hur sameättlingar stöter på en identitetsspärr som gör att man 

inte känner att man kan eller vill kalla sig same utan istället väljer ord som att man ”har påbrå”. 

Genom att kalla det för identitetsspärr och belysa de olika kapitalen, blir det tydligare att se 

varför det kan kännas obekvämt att kalla sig same. Jag har också länkat det problemet till 

koloniala föreställningar om vad en same är för något och diskuterat det i ljuset av Halls 

postkoloniala teorier kring hur det krävs en bred acceptans av hybrididentiter. Vidare har jag 
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också gått igenom hur våra sociala och kulturella kapital spelar roll för vilka vi är, och att 

avsaknaden av dessa kapital bidrar till att man inte vill kalla sig same – en ofrivillig avsaknad 

som beror på kolonialism och assimilering. Denna assimilering tog våra förfäder från att vara 

den andre, till att ättlingar blir den andre inför det samiska.  

Nästa avsnitt handlar om återuppbyggnad av det samiska identitetshuset. En uppbyggnad som 

får mig att tänka på det filosofiska dilemmat med Teseus’ skepp, ett skepp som plockades isär 

och byggdes upp med nyare starkare brädor, är det då samma skepp? Svårt för mig att säga då 

jag inte är den som övergav det samiska, men det är ändå en spännande tanke. 

2.3 (S)VÅRT KULTURARV - ATT MINNAS OCH ÅTERTA 

Detta avsnitt är sitt eget avsnitt, men fungerar också som ett ihopkopplande av de tidigare två 

avsnitten. Jag har gått igenom hur det både för informanter och mig varit förvånande att lära 

sig om samisk historia, och hur detta satt olika identitetsfrågor i rullning. För mig och flera 

andra är släktforskningen det som utlöser identitetsfrågor och mellanförskap, som sedan landar 

i ett återtagande för vissa. Här är tanken att gå igenom hur och varför man gör det och var det 

mörka kulturarvet kommer in där.  

De mörkare och tyngre delarna av samisk historia är stora och många. En del materiella och 

immateriella samiska kulturarv passar in under termen mörka eller svåra kulturarv, till exempel 

rasbiologiska arkivets handlingar. Kulturarv är ett ord som oftast förknippas med positiva 

minnen och historiska ting, men även de negativa kan kallas kulturarv. Man säger ofta om 

förintelsen att ”Vi måste minnas detta så att det aldrig sker igen”, därigenom sker en 

värdeladdning av det som är att likna med de värdeladdningar kulturarv får. Bohman skriver att 

kulturarv är ”symbolbärande lämningar (oavsett om vi uppskattar dem eller inte) vilka därför 

ska prioriteras i bevarandet” (Bohman 1997a, s. 40). Med lämningar så avses både materiella 

och immateriella. Förintelsen har till exempel lämnat materiella kulturarv i form av 

koncentrationsläger, men också immateriella lämningar i människor i form av kulturella 

trauman, vilka kan ärvas över generationer (Fröhlig, s. 42). Dessa ting är inte bara historiska, 

utan har påverkat den judiska kulturen och identiteten. Auschwitz är dessutom utmärkt av 

UNESCO som ett världsarv. Det är såklart inte för att det är ett unikt byggnadsminne, utan för 

att det är ett viktigt historiskt och kulturellt arv som behöver föras vidare till eftervärlden.  

Samiska kulturella trauman är därför också att likna vid mörka eller svåra kulturarv beroende 
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på vad man vill kalla det. När man som sameättling vill återta samisk kultur, historia och 

identitet, är det dessutom ofrånkomligt att ställas inför de tyngre och mörkare händelserna som 

påverkat Saepmie. Återtagande av vad som gått förlorat är inte en enkel process, och vissa 

personer är kluvna inför det eftersom man kanske haft en tydlig bild av vem man är, innan ett 

avslöjande eller saknad kunskap dök upp. Christina Åhrén (2008) och Ebba Olofsson (2004) 

skriver i sina avhandlingar om svårigheter som personer med multietniska bakgrunder kan 

uppleva, bland annat vad man kan/vill/får kalla sig som jag gick igenom i föregående avsnitt. 

Olofsson skriver om en ”ethnical awakening” som gör att en person vill leva ut just den sidan 

av identiteten. Det kan också ske hos någon med två samiska föräldrar, då personen kanske inte 

gjort något väsen av sitt samiska arv innan uppvaknandet. Det är också fullt möjligt att 

människor med multietnisk bakgrund inte känner av något behov av att leva ut en eller flera 

sidor av sina ursprung (Olofsson 2004, s. 343–344). Detta uppvaknande kan i mina ögon inte 

bara kallas för etniskt, utan också kulturellt. Alla insikter som kommit till mig och mina 

informanter med all den information som vi grävt fram, gör att våra återtagandeprocesser kan 

klassas under dessa uppvaknanden.  

Jag har ibland pratat med vänner och bekanta som vill ha hjälp med släktforskning, de har 

undrat om jag kanske kan undersöka något lite snabbt och som avslutar med att, ”om du hittar 

något dåligt behöver du inte berätta det!”. För mig är det tydligt att bara för att farmors farfars 

farfar kanske var bödel eller kriminell, betyder ju inte det att han automatiskt definierar mig, 

det verkar däremot finnas en uppfattning om att man vill få reda på spännande eller roliga saker 

framför hemska och tråkiga livsöden. Så, jag tror det finns många som, när någon i deras 

omgivning vill återta en samisk identitet, ställer sig frågan – ”Om man nu får reda på att man 

har samiska förfäder som har försvenskats, varför vill man då utsätta sig för det påfrestande 

arbetet att undersöka och forska i deras liv?”. Frågan är kolonialt färgad även om frågeställaren 

inte vet om det. Minoritetsidentiteten ses som utsatt och det upplevs inte finnas en synlig 

vinning med att förändra den nuvarande priviligierade identiteten. Som Olofsson nämnde 

tidigare är det inte alla som vill ta i det när de får reda på det heller, man lägger olika vikt i olika 

förfäder. Krihke däremot tycker att det är viktigt att minnas och våga ta i det och känner såhär 

inför återtagande: 

De anledningar jag tänker på mest är att liksom, meningsskapande, söka förklaringar, ahmen samma 

som varför man släktforskar liksom, skaffa en kontext där man känner sig sedd, förstådd, försöka få 

nån rätsida på detta liv liksom. Men om jag skulle gå in i en mer aktiv återtagandeprocess, då hade det 



 

68 

 

nog varit på en ansvarsbasis. Och det låter inte så himla sexigt, det gör ju inte det, det låter inte kul. 

Det låter ju som ett tvång, och det är det ju inte bara, det är ju också, nånting jag vill, kanske till och 

med behöver, men det är också mycket… jag vet att jag borde, inte bara för den samiska kulturens 

skull och dess fortlevnad, och de deltagande i den samiska kulturen som faktiskt kämpar, ahmen man 

vill steppa up och bidra, underlätta deras kamp och inte bara liksom för att, ge fingret till svenska 

staten – men också för att liksom, ahmen för morfars mamma, tänker jättemycket på morfars mamma. 

Jag heter hennes namn i mellannamn. Sen var hon en Sjulsdotter, hennes pappa hette Sjul. Jag älskar 

namnet Sjul. Det är ju hyfsat vanligt i samiska kretsar men när man säger det till svenskar så frågar de 

nästan (skrattande) ”Är du, dum i huvudet? Du har läst fel!” jag älskar namnet Sjul i alla fall och 

tänker på gammelfarmor mycket. – Krihke 

Krihke känner ett ansvar inför att minnas sin gammelmormor för att statens samepolitik under 

1900-talet inte ska få gå helt i lås, utan att det är viktigt att hålla lågan levande. Återtagandet är 

ett sätt att slå tillbaka mot den assimilering som drabbat hennes förfäder. Hon berättar också att 

det inte bara är för släktens skull utan för andra samer och deras kulturutövande. Detta är precis 

vad Aronsson skriver om:  

Förmågan att hantera förändring, genom att inkorporera förflutna erfarenheter och göra dem nyttiga 

för samtidsprojekt, är gemensamt för historiebruken. Det kan ske på både ett personligt plan och ett 

samhälleligt och det är när dessa bägge förstärker varandra som genomslaget blir kraftfullt (Aronsson 

2004, s. 276–277) 

Men det finns också hinder och svårigheter som sagt med samisk släktforskning och samiskt 

kulturarv. Som jag nämnde i teoriavsnittet, skrev Aarelaid-Tart om hur kringliggande 

förutsättningar behöver vara med och underlätta för hanteringen av kulturella trauman och att 

det först ofta hanteras av ett ”tystnadsförbund”. (Giesen 2004 se Aarelaid-Tart 2006, s. 47). Jag 

skrev även om hur Aronsson (2004, s. 73) också förklarar att de kulturella traumana bidragit till 

hur första och andra generationen upplever traumat som starkast. Det är ingen skriven lag, och 

även om mycket ligger i det, till exempel har Krihke lättare att ta i det samiska än vad hennes 

mor har haft som vi såg i inledande avsnitt i och med deras biobesök. Men det är som att 

tystnaden har blivit ett extra sår i sig, det är som sagt både jobbigt att få reda på att man inte fått 

veta något eller mycket om varken samer överhuvudtaget eller sitt samiska arv, och när man 

väl får reda på de historierna är det mycket tunga saker som ofta kommer fram. Kanske behövs 

en generation till för att bli av tystnadssåren, det är fortfarande tungt även för Krihke: 

Krihke: Jag tror att.… det har varit, när jag var rätt ung så var det nog bara väldigt självklart, (tystnad) 

vi bodde också i Norrländsk kustort, vi var rätt mycket i Norrländsk inlandsort då, på sommarn varje 
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år, hade ändå en relation till släkten, finns ändå en del samer där jag växte upp också. Absolut när jag 

gick i grundskolan, och man pratade om det samiska, så var jag alltid så: (med ljus röst) ”jag är same 

woah”! Sen blev det på nåt sätt i och med när morfar började försvinna och mamma började kunna 

prata om det, ville prata om det men inte kunde närma sig det, då tror jag att det började bli nåt 

infekterat, att man börjar inse med åldern att det här är inte så lättskuret. Och sen så tänker jag mig att 

när jag började typ, när man börjar intressera sig för världen och börjar inse att det finns andra 

ursprungsbefolkningar i världen, Det har funnits typer av förtryck, då börjar man väl dra andra 

paralleller och då kanske t.om det kändes ännu svårare, ännu konstigare, det gick från att va en 

självklar sak till nånting som jag kanske skulle reflektera över men inte riktigt hade gjort. Men sen när 

det började, jag vet inte jag läste en åh vad heter den, det kom ut en bok, epos typ… 

Adam: Ædnan? 

Krihke: Jaao, älskade Ædnan! Men läste inte klart den för då var det så, det var också nån sån 

brytpunktsgrej, jag tror jag fick den eller köpte den för att jag är ju samisk... typ, fast också inte? Det 

här borde jag läsa. Det här liksom, kravet man ställer på sig själv, jag har ett ansvar att kunna saker. 

Och så blev jag jättekär i den och sen så, när man kommer en tredjedel in, så är det ju skitjobbigt?! Så 

första tredjedelen var jag såhär, skickade den till mamma och sa läs det här! Visade ett engagemang, 

sen blev det så himla jobbigt att jag *klapp* (slår ihop ”boken” med händerna). Och jag har inte 

plockat upp den sen dess, vilket är jättetråkigt för jag tyckte att det var en underbar bit konst, men där 

nånstans… jag vet att jag har gjort samma med Stöld. Jag har ett mönster av, och det började väl nån 

gång med att, jag började känna ett ansvar, men det blev också för jobbigt, och då började väl också 

den här dra och putta bort grejen komma, men sen så, medan man började reflektera mer och lära sig 

mer om förtryck osv, så har jag nog börjat reflektera och problematisera min identitet som samisk mer. 

[…] men får inte jag säga det eller, får andra? Hmm. Du vet. Så har jag, har jag rätten att lära mig det 

här? Och nu så känner jag väl inte lika mycket skam över att jag inte kan/vet… men fortfarande ansvar 

liksom, men fortfarande, jobbigt, vill inte... som att äta grönsaker typ!   

Att ta reda på den historia som legat dold och inte heller förmedlats av skolan är inte något 

enkelt eller roligt. I sin önskan att fylla på sina samiska kapital möter Krihke sorg som satt 

käppar i återtagandehjulet. Men miljön både inom Saepmie och Sverige har ändå börjat skifta 

mot något bättre där fler vill och vågar lära sig mer av historien. Laara har också kommentarer 

på det tunga och vikten av att fortsätta kämpa, fortsätta orka: 

Jag läste en kurs i samisk historia och fick läsa om hur samer blev torterade när man ville använda 

samer som tvångsarbetare i gruvor, och det var ganska starkt att läsa. Också för att mycket av de här 

historierna inte har varit kända, jag tänker om man inte känner till - jag tror inte det är många samer 

som vet heller nödvändigtvis, att det har vart så pass hårt – att man, ah, att det kan vara chockerande 

och att man då kan känna mycket ilska kring det. Och, jag försöker uppmuntra folk i min närhet att 
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läsa samisk litteratur men då får jag alltid säga ”men den här boken är jättedeprimerande bara så du 

vet”. För att det är ju mycket, med samisk kultur, asså jag menar, med en författare som Ann-Helen 

Laestadius - jättebra att hon gör upp med det, för det kan man ju konstatera, det har inte gjorts 

tillräckligt. Det är inte tillräckligt många som vet om samisk historia och hur det har sett ut samt vad 

konsekvenserna varit, men det blir ju väldigt deppigt. Att man ändå behöver säga ja den här boken 

handlar om extremt förtryck, om våld som människor utsatts för både fysiskt och kolonialt, 

assimilering.  

Det kan vara tungt att ta sig an samisk litteratur, filmer och musik, särskilt när det finns 

kopplingar till hur ens förfäder har haft det. Vidare kopplar Laara det till vikten av att ändå våga 

närma sig de olika historierna och faktorerna som gjort att familjen, släkten och en själv kommit 

att bli som de blivit. Det kan vara synd att gå miste om de olika kontexter och eventuella 

förklaringar som ligger dolda bakom tunga historier: 

Samtidigt tänker jag att det är viktigt att veta, och det kan sätta vissa pusselbitar på plats, den här 

kontexten som mina föräldrar vuxit upp i och varför de har den socioekonomiska bakgrunden de har, 

jo för man är uppvuxen i ett område som varit extremt underprioriterat infrastrukturmässigt, där synen 

har varit: ”Vi ska extrahera resurser från det här området, från den här befolkningen”, så att förstå de 

sakerna ger en möjlighet att förstå sin egen position tänker jag. Det landar i ”ah okej det är faktiskt 

inte så konstigt att jag vuxit upp på det viset, för jag är faktiskt ett barn av de här olika generationerna 

som levt under de här och de här förhållandena liksom. […] Det blir berikande att förstå vars min 

familj kommer ifrån, och det tycker jag ändå är värt det. Även om jag förstår det att det varit saker 

som varit jobbiga och så, men det kan det vara i alla släkter. Mördare, våldtäktsman eller så, det är 

inte jättekul men det kan ju förklara, det vet jag nån som upptäckte att ”nej men herregud dom var 

nazister!” - Laara 

Laara tar likt Krihke också upp litteratur som en viktig del av helandet av samiska sår. Likt hur 

Krihke tycker att det är tunga böcker att ta sig igenom har Laara ibland varnat om detta när han 

har tipsat andra om just sådan samisk litteratur (all samisk litteratur är inte deprimerande). Båda 

pratar om vikten av att sätta pusselbitar på plats och att förstå sin egen kontext bättre, det är 

också något som fyller på det kulturella och även ett historiskt kapital. Att samisk historia sprids 

är något viktigt inte bara för samer utan för resten av samhället också, då det bidrar till en mer 

komplett bild av historien. Att samisk litteratur och historia får spridning bidrar förhoppningsvis 

till att ättlingarna till de försvenskade samerna inte behöver känna sig lika distanserade till det 

samiska i framtiden.  

Det mörka kulturarvet får bli det samiska identitetshusets mörka källare, ett förråd där historien 
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får plats som en viktig del av helheten. I mina ögon sker en annan värdeladdning av det om det 

ses som ett arv. Auschwitz är ju som sagt ett UNESCO-världsarv och därför menar man ju 

också på att vi bör minnas det. Immateriellt kulturarv definieras bland annat som kunskaper 

och berättelser som överförs mellan generationer (Riksantikvarieämbetet u.å., UNESCO 2023), 

oavsett om de är positiva eller ej (Bohman 1997a, s. 40) Därför tror jag att det går att prata om 

Saepmies koloniala arv som ett immateriellt mörkt kulturarv, som inte bör glömmas. 

På grund av begränsad och oklar kunskap om samer, finns det fördomar om samer som gör att 

många än idag upplever det svårt att vara same. Som jag skrev i avsnitt ett, är det också en 

förståelse från samhället som krävs för att helandet ska kunna fortgå (Báko & Zana 2020, s. 

11). Sanningskommissionen för det samiska folket är ett exempel på en sådan instans som kan 

komma att bredda förståelsen för samer och vilken historia vi bär på, därmed också underlätta 

identitetshanteringen hos alla samer. Deras insamlingar av vittnesmål är något som kan kopplas 

till vad Aarelaid-Tart skriver om hur biografiska historier blir till manifesteringar av kollektivt 

trauma. Det är; när livsberättelser från personer med olika födelseår pratar om signifikanta 

förändringar inom samma historiska period, när det finns tillräckligt med likheter mellan 

vittnesmål och när berättelser från olika generationer gör att man kan belysa de olika stegen i 

hanteringsstrategierna av de kollektiva traumana. Det sistnämnda börjar ofta i första 

generationen med att man håller fast vid identiteten men kommer generation efter generation 

att assimileras bort (2006, s. 56). Genom att dessa liv och erfarenheter får berättas kan 

kunskapen om dem öka, och därmed hjälper berättarna både sig själva och andra att känna sig 

tryggare i sin samiska identitet. Det är dags att plocka fram Aarelaid-Tarts kulturella 

traumamodell för att ta en titt på hur informanterna Kræsta och Aannas berättelser och tidslinjer 

passar in där. Jag kommer inte citera dem i varje steg, utan det räcker att återberätta hur deras 

återtagande sett ut hittills.   

Frame in society 1 för Kræsta och Aanna utgörs av den tid i livet fram till dess att det samiska 

inte tog så stor plats i deras liv även om de hade ett hum om det. Den tiden och livssituationen 

kom att skakas om av ett undersökande av det samiska som bidrog med starka känslor. De erfar 

inte själva ett kulturellt trauma, men blir medvetna om de kulturella trauman som format 

Saepmie och deras familjer, och inser att detta är anledningen till att de inte fått reda på så 

mycket hittills i livet.   Detta är det som jag i början av uppsatsen kallade för Fas 1, där 

släktforskning och uppdagande av koppling sker. Denna fas sätter igång Fas två med olika 
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identitetsfrågor hos informanterna, 

och med detta en fråga om hur man 

kan make the past usable. Här blir 

gränsen och mellan Fas 2 och 3 

något suddig, identitetsfrågorna och 

återtagandet går lite hand i hand och 

hur väl de olika interna faktorerna 

behandlas kommer spela roll för 

resultatet. Både Kræsta och Aanna 

understryker i sina intervjuer vikten 

av att träffa andra människor i 

liknande situationer, eller helt enkelt 

att träffa andra samer. Båda har 

därför gått  med  i  de  lokala  same-                            Fig. 2 Aarelaid-Tart, s. 80 

föreningarna och dessutom fyllt på sitt sociala kapital genom språkkurser (som också fyller på 

det kulturella kapitalet). Sammanhang som dessa kan fungera som ett community  of  memory,  

som alltså fyller funktionen av en gemenskap där man delar de specifika kulturellt traumatiska 

erfarenheterna och erkänner deras relevans (Irwin-Zarecka 1994, se Aarelaid-Tart 2006, s. 74). 

Sammanhangen bidrar till fler gemensamma beröringspunkter och till slut är återtagaren inte 

lika mycket den andre för de samiska personerna och sammanhangen. 

Deras personal capability to adapt utgörs av deras förmåga att hålla sig flexibel och anpassa 

sig till den nya verkligheten, genom att till exempel inte älta och stanna kvar i en tidigare 

verklighet. Aarelaid-Tart beskriver det som att de måste tillkännage begränsningarna i det 

gamla som inte längre håller, men också tillkännage nya begränsningar i den nya verkligheten 

(2006, s. 78). Kræsta har till exempel förutom att besöka släktens gamla platser i norr och letat 

rätt på släktens gravar, också tagit sig till det rasbiologiska arkivet i Uppsala. Aanna tog sig an 

hantverkskurser trots att hon for dit själv och kände att hon inte passade in, allt för att till slut 

kunna återta kolten vilket är ett stort steg i sig. Dessa två exempel kan kallas för en stark vilja 

att hantera traumat och går in under personal capabilities to adapt, Aanna och Kræsta gömmer 

sig inte för de mörka kulturarven. Genom denna kapacitet blir det möjligt att sedermera skapa 

och använda skills of using resources som kan utgöras av utbildning, språk och användandet av 

nätverk för att närma sig en ny livssituation (Aarelaid-Tart 2006, s. 76). Kræsta och Aanna har 
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som sagt gått språkkurser och gått med i sameföreningar, men de har också gått samiska 

historiekurser på olika universitet och använt sig av sociala medier för att bygga vidare på sin 

kunskap och samtala med andra. Detta kan ses som olika sätt att närma sig en hälsosam, 

bemötande och traumahanterande coping istället för att fortsätta låtsas om som om det samiska 

aldrig funnits i familjen. Ursprungssituationen är som sagt också en av faktorerna för individens 

hantering, det vill säga hur deras habitus ser och sett ut. Båda två har växt upp i varsin 

norrländsk kustort i familjer där det samiska varit ”uttalat men ändå outtalat” som Kræsta 

beskrev det inledningsvis. Det har funnits avstånd till det men det har också varit närvarande, 

och har inte varit alltför sårigt eller traumatiskt inom familjen (tack vare tystnaden). Deras 

samiska nyfikenhet har därför inte krockat totalt med deras habitus och hur de vuxit upp. Även 

om det varit omvälvande erfarenheter, har deras personal ability to adapt varit med och 

underlättat för ett omformande av habitus där det samiska får ta plats. Jag behöver dock ha med 

mig deras inner censor i tanken, för det är inte självklart vad de utelämnar i berättandet eller 

vad de inte ens reflekterar över att de inte berättar. Liksom Aarelaid-Tart pratar jag med 

informanter som delar en eller flera erfarenheter med mig och deras framställning av sig själva 

och sina erfarenheter hade sett annorlunda ut om de pratat med någon annan. Men som jag 

också skrev om i metodavsnittet är rollen som insider något som möjliggör dessa djupgående 

samtal. Allt som allt, kan man säga att denna modell är the keying frame, ett uttryck myntat av 

Goffman och förklarat av Aarelaid-Tart som sådant: 

…there exists an actor’s subjective keying frame, which is created through the interpretation of the 

personal past as well as any present actions in the subject’s biographical narration, and it contains 

explanations of the coping strategies. […] Keying is the process of transcription. (Goffman 1974, se 

Aarelaid-Tart 2006, s. 72) 

Enlig henne är modellen en personlig sammansättning av verktyg för att hitta svar på hur en 

person kan ta sig från Frame 1 till Frame 2. Modellen hjälper till att begripsliggöra dåtiden 

samtidigt som det gör nutiden och framtiden till något begripligt och något som inte skaver. För 

mellanförskapssamer kan modellen därför ses som ett hjälpmedel i återtagandet av samisk 

kultur och identitet. Genom att sätta in Aanna och Kræstas berättelser och tidslinjer i modellen, 

går det att se hur dessa olika handlingar som ryms inom deras mittruta skapat förutsättningar 

för the reshaping life trajectory som gör att de landar i ett mer bearbetat Frame in society 2 där 

det samiska inte skaver på samma sätt eller bidrar med svåra identitetsfrågor längre. De är nu 

trygga i att kalla sig samer och även om det alltid finns mer att göra, har de lyckats landa i en 
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mer stabil frame och livssituation än hur det såg ut för några år sedan. De har fyllt på sina 

samiska kapital och omformat sina habitus, de har funnit svaren på varför släkten tonat ned det 

samiska och inkorporerat dessa mörka kulturarv i sig själva.  

ÅTERTAGANDE 

Från de första kontakterna med den samiska historien och förståelsen för den efter familjens 

nedtonande, till alla identitetsfrågor, landar många i att de vill återta kultur och identitet som 

gått förlorade. Som det påvisats ovan, är det ett sätt att sluta gömma sig och istället närvara i 

det samiska, även om det till en början känns obekvämt. Men när man fyller på sina samiska 

kapital och formar om sitt habitus, möts det ibland av förvåning hos både samer och svenskar. 

Från svenskar tar det sig ibland i uttryck i form av kommentarer som ”Var kommer alla samer 

från helt plötsligt?” Ironiskt nog har vi alltid varit här. Och som Sofia Jannok sjunger i Boom 

från 2021 (släpptes som singel året innan) – ”Du tror jag finns först när du ser mig” – har 

koloniala ögon en tendens att utgå från sin egen historia och samhälle som den normala 

utgångspunkten. Det var liknande ögon som kommenterade Parasite (2019) när den vann olika 

priser, utländska filmer skulle inte få nomineras bland ”regular films” skrev en anonym 

Oscarsjurymedlem. Regular, för vem? Vad som är ”regular” för mig är inte ”regular” för någon 

från Nepal. Återigen är positionering viktigt. Det är också viktigt att vara uppmärksam på när 

och varför vithet antas vara ”the regular”. 

När frågan istället kommer från samer, som undrar varför folk nu vill vara samer helt plötsligt, 

är det istället en fråga som inte har samma bakgrund. Denna gatekeeperroll som vissa tar på 

sig, kan jag ha full förståelse för att den uppstår, gatekeepers kan säkert spela en viktig roll för 

att undvika kulturell appropriation. Det kan dock också landa i utstötande och att människor 

inte känner att de är same nog, att deras familj gjorde ett val för hundra år sedan och därifrån 

finns det ingen väg tillbaka. Som det var för Laara med samisk familj från finsk sida, resulterar 

gatekeepers i att människor som honom kanske känner att han inte passar in eller får ta del av 

kulturen och arvet för att han har för få samiska förfäder. Detta var något jag ville ta upp med 

mina informanter då det inte alltid är självklart hur återtagande kan gå till. Var börjar man? Vad 

får man göra? Vad är viktigt?  

Under intervjuerna med Kræsta och Laara är de tydliga med att man måste vara ödmjuk och 

inlyssnande när man närmar sig det samiska. De vill påminna om att, som återtagare så kommer 

du till den samiska kulturen med ett påbrå (hustomten från identitetsavsnittet), men du är en 
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person som vuxit upp i det koloniala samhället. Du har inte de samiska kapitalen eller ett 

samiskt habitus så att säga, det är inte konstigt om du inte känner att du kan kalla dig same i ett 

sådant skede, även om du har det avgörande ursprunget. Från det perspektivet är det självklart 

att samer har rätt att vara kritiska till dessa personer som växt upp svenskt och nu vill (åter)ta 

kultur, vilket – om man lär sig om samisk historia – inte alltid är ett så populärt tillvägagångssätt 

(Green 2009, s.30). Om det finns oro att kulturen kommer spädas ut eller förgås, att de samiska 

värderingarna och kulturuttrycken kommer försvinna, är detta ofta en berättigad oro. Därför 

behöver återtagande personer visa en stor respekt inför faktumet att de fortfarande är den andre 

inför det samiska samhället. När man översätter från sydsamiska till norska eller svenska står 

det inte ”till norska” eller ” till svenska”, det står att man översätter till ”de andras” språk, de 

”icke-samiskas språk” – daarongïele. Majoritetssamhället är de andra för samer. Som nämnt i 

föregående avsnitt, så blir det en slags dubbel andreposition där man inte är varken helt svensk 

eller helt samisk, något som Piere yttrade på ett tydligt sätt i sin intervju:  

Jag skulle inte kalla mig same så, eftersom jag inte är uppvuxen med kulturen men däremot har jag 

inga problem att säga att jag har samiskt påbrå. Tycker jag. För det har jag ju fortfarande rätt till och 

det kan ingen ta ifrån mig. Men att jag skulle gå omkring och säga att jag är same det känns respektlöst 

mot de som har levt som samer hela livet.   

Även Krihke och jag pratade om återtagande och vikten av att inse att det inte är din kultur till 

en början, och om du har lätt att passera, kanske det kan vara av vikt att tänka på de kulturbärare 

som slitit genom alla år och än idag för att kulturen ska fortleva. Även om det finns en rätt till 

arv och historia, kan man enligt henne inte bara komma och extrahera: 

Men just det där att nån som inte har ett val över kulturen, de lever i den, och förtrycket det bär med 

sig, att det på nåt sätt… (tystnad) …  Ja men att de ska behöva vara ambassadör, det känns knivigt och 

inte bra, det är som att liksom… jag får lite den här känslan att, liksom, folk tror att alla samiska 

individer, ska bli överlyckliga för varje enskild svenne som inser att de har varit samer en gång i tiden, 

att det ska bli nån såhär trumpetfanfar, ”Datta-ra-raaa! Nu är vi såhär, en till i befolkningen! Flicka till 

en på nummerräkningen! Jättebra!” Och det är klart, att den reaktionen finns - att om fler med samisk 

historik som vet om det, som omfamnar det, som sätter sig in i det, det är så vi bibehåller kulturen, det 

är så vi hindrar den från att dö ut, genom tiden, och det är så vi ser till att svenska staten inte fucking 

vinner. Men! Man måste göra jobbet själv, faktiskt. Man… jag, känner mig ju inte berättigad nåt, och 

jag vet inte om det är bra eller dåligt, det är säkert, man kan säkert inte tänka så men åtminstone så är 

jag inte ”Den”, jag går inte med i en facebookgrupp första dan och säger ”Heeeej berätta för mig precis 

allt! Jag vill fotografera mig själv med en ren!” - Krihke 
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Krihke förhåller sig försiktig och signalerar en medvetenhet om att det inte bara går att klampa 

in i en minoritetskultur som hon själv inte är en stor del eller utövare av. Hon vill att fler är 

stolta över det samiska, att om vi blir fler så kan kolonialismens konsekvenser trängas undan. 

Kolten och renen har starka samiska symboliska kapital som vissa fäster sig vid, det får bara 

inte bli exotifierande och ytligt menar Krihke. En kolt är släkt- och områdeskopplad, det är inte 

bara att skaffa en hur som helst. Hon är rädd att det kan landa i kulturell appropriation: 

Det är inte entusiasmen över det samiska som är det felaktiga, det är inte heller, att fler identifierar sig 

som samer. men det kan bli lite cherry picking typ? Att jag tar kolten, jag tar renen, och – det här vet 

ju verkligen inte jag, det finns säkert jättemånga personer som hanterar det väldigt olika – men jag har 

en fördom att många får veta det här, gör inte sin research själv, utan vill outsourca den på nån annan, 

man är så taggad, blir lite överentusiastisk, försöker skaffa kolt, försöker connecta till renen, man 

kanske inte ens har haft ren i släkten, men sen lär man sig inte språket, man sätter sig inte in i politiken, 

man håller inte koll på skogsbolagen och gruvnäringen och man håller inte koll på hur samebyarna 

som påverkas mår och vad de behöver. Vad vi som har supermycket privilegier som har vuxit upp 

som sörlänningar, ”svenskar”, vad vi kan göra för dem, man tar bara kolten och renen. - Krihke 

Laara exemplifierade också detta i vår intervju, hur det samiska inte ska användas som ett 

”partytrick”, och tog upp frågan ”Vad kan du göra för Saepmie?”, och det låter ju kanske 

jättestort, men det handlar också om små saker. Det kan vara att sprida kunskap när tillfälle ges 

och minska risken för fördomar, ta del i samiska sammanhang och gå en språkkurs kanske. Alla 

processer ser olika ut, alla samiska påbrån ser också olika ut eftersom de samiska identiteterna 

alltid sett olika ut. För att jämföra detta med Aarelaid-Tarts modell vill jag påstå att för att 

hamna i Frame 2 – en mer harmonisk tillvaro där traumat hanterats – krävs det där 

grundläggande arbetet i modellens mittenruta för att det för alla inblandade ska bli så smärtfritt 

som möjligt. Det går inte att hoppa direkt från Frame 1 – utgångsläget och det kulturella 

traumats inträffande – till det bearbetade läget utan att ha gjort det grundläggande arbetet som 

Krihke, Laara och Kræsta pratar om. Det krävs vördnad, kunskap, och arbete för att identiteten 

inte bara ska bli en tom fasad på den samiska hustomten som man ärvt. Jag började ganska nära 

noll, i alla fall, och ska nu gå över i ett sista autoetnografiskt avsnitt om detta. 

För bara några år sedan tänkte jag till exempel att alla icke-svenska ortnamn i norr förmodligen 

hette som de hette för att de låg närmre Finland (Kiruna, Jokkmokk etc.), jag menar, ortnamn i 

söder innehåller ju olika danska rester (Eslöv, Skurup, Snapparp) (ISOF, 2025). Jag visste inte 

att det fanns samiska ortnamn, jag visste inte att det fanns olika samiska språk, jag visste inte 
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att samer inte behöver ha renar för att få kallas samer, jag visste inte att delar av min släkt fått 

ge upp sina levnadssätt. Jag kände till kåtan, kolten och renskötseln men inte något om dem. 

Som jag nämnt, märkte jag att den samiska släktforskningen var annorlunda, men jag kunde 

inte sätta ord på varför riktigt. Vad skiljde gammelfarmor åt? Enligt Herman Lundborg vid 

Rasbiologiska institutet, var min gammelfarmor (och även hennes barn) så kallade ”icke 

önskvärda” och ett fördärv för den svenska rasen. Under 1900-talets början kom institutet att 

bidra till att Sverige dessutom genomförde tvångssteriliseringar under närmare 40 år. Däribland 

fanns en del samer, romer och andra som ”låg samhället till last” och beblandning med dessa 

ansågs kunna leda till en degeneration och urartning av rasen (Lejon 2018). Dessa människor 

tillhörde ”sociala sumpmarker som bör dräneras” (Lundborg 1922 se Lejon 2018). Men 

rastänket och att samerna var av en lägre stående ras var vid 1920-talet ett tankesätt med lång 

historia, tidigare nämnda William Farup diskuterade bofasta samer i Riksdagen 1878 och 

beskrev dem med följande epitet: ”dessa våra plågoandar, dessa våra tyranner” (Protokoll 

1878:41). Jag måste föreställa mig möjligheten att Farup inte visste vad ordet tyrann innebar. 

Jag undrar hur Josefina hade beskrivit sig, jag vet att det i alla fall inte hade varit på Lundborgs 

eller Farups vis. Det landade ändå i att det samiska övergavs, men skulle det göra att jag inte 

bär på ett samiskt arv? Jag förstår att det kan vara förvirrande att någon vill ta tillbaka något 

tungt som gömts undan, som förlorats för längesen. Men mellanförskapssamerna finns oavsett 

om folk förstår det eller inte. För min del är väl Josefina den första mellanförskapssamen i min 

släkt med hennes flytt, som inte berodde på att hon skulle varit en svag människa, utan för att 

det inte fanns mycket att välja på. Hon kom snarare från en släkt av urkämpar till kvinnor och 

slitstarka män. Hennes mamma Maria som föddes svältåret 1868 var det enda överlevande av 

sju barn som mormor Sophia och morfar Mårten fick. Brustna hjärtan, trötta leder. Sophia och 

Mårten, som slet sig fram i livet med tiggande (ordet fattiglapp kommer inte från ingenstans) 

och sockenlappssysslor, omnämns som alltjämt ett glatt par trots deras hårda lott i livet. De blev 

blinda på ålderns höst, och avled på Fjällgård som var samernas ålderdomshem i Såahka, 

Undersåker. När Sophia kom dit för andra gången, beskrivs hon som en otroligt tacksam person 

som stod Gud nära. Det står också att hon för det mesta ”gått på bygden” och därför var rastlös 

när hon blev stationär på ett äldreboende. Det står också att hon nu ”fått nog av världen” 

(Föreningsarkivet i Jämtlands län). Det tror jag det. Jag minns första gången jag tog del av den 

handlingen i oktober 2020. Det var en trist känsla, och då var fortfarande det samiska 

ambivalent för mig, jag visste inte hur jag kunde eller skulle förhålla mig. Det är klart man 
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önskar att ens förfäder hade det bra, och som Ljungdahl (2017) skrivit, var de omtyckta av 

många, hon och Mårten. Men det går inte att förbise alla dessa historiska skeenden hon fick 

uppleva, hur de politiska tagen blev hårdare, hur klimatet i riksdagen var. Ju mer jag närmat 

mig dessa personer i mitt släktträd, deras historier, desto enklare har det blivit att faktiskt inse 

att det är mina förfäder det handlar om. Jag har fått renovera bilden av farfar, och har likt Kræsta 

och Aanna fyllt på mina kapital, format om mitt habitus och landat i Frame 2, denna tidigare 

saknade historia är istället integrerad, och de tidigare fyrkantiga och kolonialt färgade 

förväntningarna på hur och vad en same ska vara, har gett plats åt en ny förståelse för hur 

identiteter kan se ut. 

Som Laara beskrev släktforskandet, kan jag också sammanfatta det som ”berikande”. Att få se 

bilder på Sophia och Mårten, ja till och med Sophias mamma som föddes 1811, och att få höra 

om deras livsöden och hur de har haft det, det gör någonting med en. Dessa personer är några 

av anledningarna till att jag är jag. Släktforskningen är en slags kulturarvspraktik som lyfter 

fram de små liven, de små historierna men som här också fungerar dekoloniserande. Och det 

finns gott om arkivmaterial, jag har kunnat läsa om farfars morfars farmors skolgång, hur 

otroligt är inte det? Att koppla mina förfäders liv till olika historiska skeenden och politiska 

beslut är något som bringar kontext. Renbeteslagen från 1886 kom att påverka Josefinas 

utgångspunkt i livet eftersom hennes pappa fasades ut ur renskötseln. Både hon och jag har fått 

erfara det som Wright Mills kallar för ”private troubles” vilka går att härleda till ”public issues” 

(Wright Mills 1959). Genom att dessa små historiekulturer får komma till liv och inte glömmas 

bort, bidrar ett sådant historiebruk till ett nytt och mer komplett historiemedvetande (Aronsson 

2004, s. 17–18). Saepmie behöver fler som känner till dess historia, jag försöker dra mina strån 

till stacken. Jag kan bara hålla med Mats Jonsson som i sin serie- och fackbokshybrid När vi 

var samer (2021) skriver ”Och ingenting har gjort större intryck på mig än hur stor okunskapen 

är. Alla som tillåter sig att ha åsikter, att uttrycka sig svepande utan att ha den blekaste aning 

om historien” (2021, s. 320). Och som antropologen Thomas Hylland Eriksen konstaterar: 

”Det är inte den identitetsmässiga anknytningen till familj, hemort, modersmål och myter som skapar 

fascism, utan den bristande förmågan och viljan att förstå att andra människor som har andra familjer, 

hemorter, modersmål och myter, har precis lika stort värde som en själv” (Hylland Eriksen 1996 se 

Fur 2000, s. 48) 

Jag kan bara stämma in med tidigare forskning om att släktforskningen är meningsskapande 

och identitetsberikande, oavsett vilka förfäder jag forskar på. Det är som sagt skillnad att få 
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höra om allt det samiska, och det har varit tungt, det är tungt. Det är inte en bekväm upplevelse 

att fara till Rasbiologiska institutets arkiv och se släktingar bland namnen, det är inte roligt att 

höra om hur fattigt förfäderna har haft det och det är inte kul att läsa om hur kulturen plockats 

isär steg för steg på politiska plan, men vi måste blicka bakåt för att kunna se framåt. Som 

Eyerman menade på i ett citat i teoriavsnittet, är detta konfronterande med det mörka kulturarvet 

del av det som kallas ”the articulating discourse”, där man då vill gå det mörka till mötes, sätta 

ord på det, prata om det, närvara i det (Eyerman 2001, se Aarelaid-Tart s. 45). Detta är också 

en av poängerna i Cathy Caruths Trauma: Explorations in Memory (1995), där en person som 

suttit i koncentrationsläger till slut väljer att prata om och artikulera det han varit med om:  

It is not without dread nor without conflict that he decides to give his testimony, after having first 

refused to do so. Once he resolves to testify, however, his own dreams – which he recounts – bear 

witness to the fact that he experiences his own decision to speak up as profoundly freeing: his own 

sudden realization of the magnitude of his burden of silence and its dead weight on himself and on his 

loved ones comes to him, surprisingly at once as an exhilarating, unexpected liberation from his 

nightmares – a liberation that allows him for the first time to experience feelings of both mourning 

and of hope – and as a transfiguring illumination, a transforming insight into the extent to which this 

burden – and this silence – has in face affected and reshaped his whole life. (Felman, 1995, s. 48) 

Sedan fortsätter texten med vittnets egna ord om vikten av att prata om allt det svåra och mörka: 

The thing that troubles me right now is the following: if we don’t deal with our feelings, if we don’t 

understand our experience, what are we doing to our children? … We are what we are… we can change 

some, but we will never be able to eradicate … what happened … The big question is: Are we 

transferring our anxieties, our fears, our problems to the generations to come? And this is why I feel 

that we are talking here not only of the lost generation – like the term coined after World War I – this 

time we are dealing with the lost generations. It’s not only us. It’s the generations to come. And I think 

this is the biggest tragedy of those who survived. (Felman 1995, s. 48–49)  

Med detta i tankarna, blir Sanningskommisionens arbete extra viktigt eftersom det bidrar till att 

både Saepmie kan komma närmare ett helande av de kulturella traumana, men också att 

majoritetssamhället får kännedom om det som hänt. Som den tidigare forskningen på 

släktforskning tog upp, upplevde många att det var viktigt att kunna sätta släktens små historier 

i kontext till samhällets historia. För mellanförskapssamer är det inte alltid en nöjsam syssla, 

men ändå något mina informanter strävar mot. Sagka pratade i sin intervju om sin mormors kolt 

som familjen sparat, det är en barnkolt då mormodern fick överge det samiska tidigt. Sagka är 

glad att den är kvar, men det finns också en sorg: ”Jag tycker att det är fint, jag blir, berörd, 
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både positivt och negativt och så tänker jag på alla barn som inte fick ha kolt på sig. Det känns 

som en smärta”. Men hon talar i alla fall om det, det är inte undanstoppat. Kræsta sa i sin 

intervju, att om våra förfäder tog sig igenom sina tidsperioder, så ska vi nog allt klara av detta 

också. Och som Aanna sa i sin intervju, så blir hon en till person som pratar ett hotat språk, som 

andra kan se på och känna; ”vi är från samma kultur”. Laara pratade också om dessa ”ringarna 

på vattnet”, och att släktforskningen och återtagandet bidrar berikande med kontext. Kanske, 

till slut, vet folk om våra historier. Till dess håller vi den samiska andan levande och fortsätter 

släktforska, hela och berätta. Jag avslutar med några väl valda ord från Mithrandir, den grå 

pilgrimen Gandalf:  

“I wish it need not have happened in my time”, said Frodo 

“So do I”, said Gandalf, “and so do all who live to see such times. But that is not for them to 

decide. All we have to decide is what to do with the time that is given to us.” (Tolkien 2005, s. 51) 

Återtagandets hur, kan besvaras med att man under återtagandet och närmandet av det samiska 

är inlyssnande och ödmjuk, med stor respekt för samiska kultur- och kunskapsbärare och inse 

att man är uppfostrad i ett kolonialt väst utan samiska kapital. Det är också viktigt att inte 

gömma sig från det mörka kulturarvet, det är stärkande och nödvändigt att närma sig det. 

Återtagandets varför kan besvaras med att man vill få reda på helheten, leta fler pusselbitar och 

fungerar då som en dekoloniserande helandeprocess som leder till att informanterna blir 

tryggare i sina samiska identiteter. Krihke, Piere och Sagka som inte släktforskat eller återtagit 

så mycket känner inte att de är riktigt i hamn än, medan Aanna, Kræsta och Laara har gått från 

Frame 1 till Frame 2. Ingen av dem är som sagt bättre eller sämre samer på grund av var de 

befinner sig i förhållande till det samiska, utan man är helt enkelt bara på olika platser i livet 

och på den samiska resan, de har också olika familjesituationer att ta hänsyn till. Gemensamt 

för de i Frame 2 är också att de övergivit tankesätt som ”halv-” eller ”fjärdedelssame”, och ser 

sig snarare kort och gott som, ”samer”, på samma sätt som det går att kalla olika hus för just 

”hus” oavsett hur de är skapta. 

3. SLUTDISKUSSION OCH SAMMANFATTNING 

3.1 SLUTSATSER OCH INSIKTER 

Mot bakgrunden av kolonialismens tystande i Saepmie, har syftet med denna uppsats varit att 

undersöka vad för roll släktforskning spelar för ättlingar till försvenskade samer, deras 

förhållningsätt till identitet, samiskhet och mellanförskap, hur och varför man vill återta 
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förlorad kultur och identitet samt undersöka hur de kulturella traumana kan förstås som ett 

mörkt/svårt kulturarv. Först en påminnelse av de olika frågeställningarna och deras koppling 

till resultatkapitlet och de olika faserna som försvenskade sameättlingar kan finna sig i. 

 Fas Frågeställning Avsnitt 

1 Ursprungsläge 

och upptäckt 

Vilken roll kan släktforskningen spela 

för ättlingar till försvenskade samer? 

Samisk koppling och 

släktforskning 

2 Vem och vilka 

är jag och mina 

förfäder? 

Vad gör att ättlingar till de försvenskade 

kan/inte kan, eller vill/inte vill, kalla sig 

samer? 

Identitet och 

förhållningssätt 

3 Ta tillbaka 

förlorad historia 

Återtagande, hur och varför gör man det? (S)Vårt kulturarv, att 

minnas och återta 

 

1. Släktforskningen är ofta det som startar dessa olika faser som ibland leder till identitetsfrågor 

och återtagande, och det är också ett sätt att fortsätta bygga på, gräva och förstå det samiska 

och vad det innebär. Släktforskningen spelar en annorlunda roll för sameättlingar än för 

släktforskare utan urfolksförfäder, då det rör sig om en helt annan grupp av människor, med 

annan kultur, annat språk och annan historia. Eftersom det finns en okunskap kring samer och 

urfolk, är det inte konstigt att det uppfattas som svårt att närma sig. Det är helt enkelt inte 

svenska förfäder det handlar om, och därför inte svensk släktforskning på samma sätt som det 

annars ofta är. Det skiljer sig också från i det hänseende att samiska släkter är påverkade av 

kolonialism, vilket gör att man har att göra med mörka kulturarv och kulturella trauman. 

Trauman finns i alla släkter oavsett var på jorden släkterna kommer ifrån, men detta är något 

annorlunda än just den typiskt svenska släktforskningen eftersom det är kulturella trauman som 

är åsamkade av statens politik. Den tunga historien har lett till nedtonande av det samiska i 

många familjer, och är en av anledningarna till att ättlingar idag inte vet vad de kan kalla sig 

och därför hamnar i ett mellanförskap. Samisk släktforskning blir inte bara menings- och 

identitetsskapande utan även dekoloniserande, vilket också gör att det skiljer sig från ”vanlig 

svensk” släktforskning. 

2. Det som gör att mellanförskapssamer inte vill kalla sig samer är på sätt och vis en avsaknad 

av samiska kapital, men också en avsaknad koppling till historien som inte är självklar om man 

inte haft tillgång till den – ofta på grund av kolonialismens tystande. Några av informanterna 

har också pratat om att de inte har rätt till att kalla sig same då de läses som svenskar och att 

det känns respektlöst mot de som är kulturbärare och kulturutövare, de som sitter på samiska 
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kapital och habitus. Vissa av informanterna har också pratat om att inte känna sig samisk nog 

eller rädsla att inte passa in, något jag vill kalla för identitetsspärr. Det uttrycks däremot en vilja 

att inte låta det samiska tystas för då har den koloniala makten lyckats, och därför finns ett 

intresse för återtagande av kultur och identitet. Okunskap är farligt på flera vis, och när det enda 

man vet om samer är stereotypiska förväntningar om att de har renar, eller att de ser ut på vissa 

sätt, blir det svårt för både sameättlingar och svenskar att acceptera att samer kan vara och se 

ut på flera olika vis.  

3. Identitetsfrågorna ovan kan leda till att vissa sameättlingar upplever ett ethnical awakening 

där man strävar för att ställa saker till rätta i släkten, sådant som kulturella sår och ärvda 

trauman. Dessa kan enligt Aarelaid-Tarts kulturella traumateorier hanteras genom att man 

artikulerar dem, inkorporerar dem i ens tillvaro och ”vågar ta i dem” helt enkelt. Detta bidrar 

med påfyllande av kapital och formar om ens habitus, som i sin tur hjälper till att hantera både 

det kulturella såret och ens egna identitetsfrågor, som ofta är formade av koloniala, 

essentialistiska och stereotypiska föreställningar om en same som den andre. Enligt Hall gör 

man sig då av med påtvingade förväntningar på hur någon från en viss grupp av människor 

”måste” vara, och landar istället tryggare i sin hybrididentitet – därmed konfronteras den 

identitetsspärr som uppstått och förenklar situationen med de mörka immateriella kulturarven 

som de kulturella traumana utgör. Genom att använda sig av Aarelaid-Tarts modell för kulturella 

trauman går det att sätta ord på de olika moment och faktorer som är avgörande för att kunna 

återta och hantera en förlorad samisk kultur/identitet. Individens habitus, personal ability to 

adapt, community of memory och skills of using resources är fundamentala när en individ som 

bär på ett kulturellt trauma ska ”make the past usable” och ”reshape the life trajectory”, då 

lyckas individen ta sig från utgångsläget i Frame 1 till en bearbetad situation i Frame 2. 

Så, vem är och blir man efter att man blivit några insikter och släktforskningstimmar rikare? 

Det finns inga genvägar till en samisk identitet. Som mellanförskapssame är man annorlunda 

jämfört med de samer som haft med sig kulturen från start, inte bara på grund av uppväxt och 

geografiska skillnader, men på grund av tystandet. Som återtagare sitter man helt enkelt på 

andra kapital, och det är därför viktigt att närma sig det samiska med stor respekt inför 

kulturutövare och kunskapsbärare som fått utstå och utstår andra typer av förtryck än vad många 

av oss ”nyare” samer någonsin har fått eller kommer få utstå. Gatekeepers har ofta rimliga 

orsaker till rollen de vill spela, även om det också kan dras för långt. Kortfattat behöver en 

återtagare vara medveten om sin position, för att även om den samiska identitetstomten finns, 
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står där inget samiskt identitetshus per automatik. Det är något som måste byggas upp genom 

ett ärligt återtagande för att inte bli en tom fasad eller kulturell appropriering – att vara same 

ska inte vara ett slags partytrick. Sedan kommer inte identitetshusen se likadana ut när de väl 

är byggda, vi har inte samma antal rum, och det är olika sorters rum därtill (kapital), men vi är 

samer. Genom att en själv (men i vissa fall också andra) kan acceptera att dessa hybrididentiteter 

finns och duger, går det att tackla den identitetesspärr som vuxit fram på grund av okunskap 

och rigida förväntningar på vem som är same och inte. Många av de förväntningarna är 

sprungna ur en alldeles för enkel syn på kultur och identitet, att kultur och identitet inte är 

flexibla eller något som utvecklas. Här krävs det också att inte bara nordiska utan även andra 

koloniala makter i världen inser vilka vithetsnormer som upprätthålls i deras samhällen, och att 

dessa fungerar hämmande för minoriteter. Annars kommer den andre fortsätta vara den andre, 

och mellanförskapspersoner riskerar att bli den andre för båda eller alla sina ursprung. En vit 

majoritetsbefolkning bär också ett ansvar att lära sig vad den tidigare politiken ställt till med, 

för att undvika fördomar om hur både svenskar och samer ”borde” se ut, sådana föreställningar 

är också en del av allt detta. Kræstas kollega insåg ganska snabbt att han sagt något som lät lite 

fel till exempel, han insåg att ”Varför har jag en förväntning på hur en same ska se ut?”, inte 

vet han att det eventuellt går att härleda till hur liten den egna representationen varit för samer, 

och att den kunskap som lagts fram är kolonialt färgad och ofta framlagt med ett andragörande 

som resultat. 

Okunskapen finns på flera håll, och om man som ättling till försvenskade samer inte känner till 

släktens historia kan det uppstå mycket förvirring när man upptäcker hur historien sett ut. Det 

svåra och mörka kulturarvet blir identitetshusets (nödvändiga) mörka källare, och genom att 

närma sig det genom till exempel släktforskning, fungerar släktforskningen dekoloniserande 

och helande för det kulturella trauma som försvenskningen och tystandet av det samiska varit. 

Släktforskningen är således en levandegörande kulturarvspraktik, den bidrar till ett nytt urval 

av historien kommer fram i ett nytt historiebruk och landar därmed i ett nytt historiemedvetande 

där de personliga besvären kopplas till de publika problemen (mellanförskap som postkolonial 

rest). Genom att förstå kontexterna i släkten, kan man underlätta för hur hemma man kan känna 

sig med det samiska som från början ofta känns väldigt långt bort, särskilt om det som dolts för 

en är något som uppdagas i vuxen ålder. De identitetsfrågor och funderingar som uppstår är 

något som går att få ordning på även om vägen dit inte är så nöjsam då den i princip måste gå 

genom historieböcker och trista koloniala politiska beslut. Inte visste jag att renbeteslagen från 
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1886 var med och formade Josefina och farfars liv till en så stor del – och därmed mitt – förrän 

i vintras egentligen. Det är tråkig men förklarande och kontextualiserande information, och de 

tyngre delarna av historien är också en viktig del av kulturarvet. 

Både Aarelaid-Tart och Hall skriver om att man behöver göra sig av med föreställningar om att 

kunna nå en romantiserad gyllene era då allt var bättre. Genom att vara ärlig inför både gamla 

och nya begränsningar, blir det lättare att också förstå dessa nya hybrididentiteter. Enligt Hall 

är det inte bara möjligt att acceptera dem utan också nödvändigt för kulturens bästa. Det är då 

en mellanförskapssame kan inse att hen faktiskt är same, but different. Det är inte vad vi har 

gemensamt som är av största vikt, utan att vi har det samiska gemensamt som är viktigast.  

3.2 VIDARE FORSKNING 

När jag under skrivandets gång återigen tänkte på hur Josefina hade två olika samiska ursprung, 

började jag fundera på den sortens mellanförskap också. Jag undrar om mellanförskap är något 

som upplevs av samer som har föräldrar från olika samiska områden idag, vilka identitetsfrågor 

finns hos dessa personer? Det finns fördomar samiska grupper emellan, kanske vore det något 

som en sådan ättling kan skriva om i framtiden för att öka förståelsen för att vi är olika och att 

man kan ha flera ursprung. Jag tror också att det finns olika sätt att se mellanförskapet på 

beroende på hur många generationer som gått. Vissa som återtar språket är första generationen 

som växte upp utan det, medan jag till exempel är tredje. Vidare tror jag också att det kan vara 

av nytta att göra komparativa studier, hur skiljer sig olika slags mellanförskap sig åt beroende 

på vilka ursprung det handlar om? Jag tror också att det kan vara nyttigt att undersöka 

identitetsspärrar oavsett om det handlar om en samisk sådan eller inom andra mellanförskap. 

Det ska också sägas att jag inte hittade en enda uppsats om språkspärrar heller för den delen. 

Dessa postkoloniala fenomen är i mina ögon tydliga konsekvenser av dåtiden, trots att 

personerna som upplever spärrarna oftast inte upplevt samma förtryck som förfäderna gjort. 

Allt som allt tror jag inte att vi hittat alla konsekvenser ännu, dessa förtjänar att efterforskas. 

Jag tror också att det kan vara nyttigt med komparativa studier över nationsgränserna på hur 

olika samiska mellanförskap kan skilja sig åt. Som Laara nämnde såg det annorlunda ut med 

de samiska ”kriterierna” på den finska sidan. Till sist, hade jag inom släktforskningsforskningen 

tyckt att det vore intressant att se fler sammanlänkanden mellan makrohistoria och 

mikrohistoria överlag, hur andra reformer och politiska beslut format landet och påverkat de 

små liven där ute. Vilka fler mönster ligger dolda i det förflutna?  
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BILAGOR 

BILAGA 1 – INTERVJUGUIDE 

Det samiska 

Hur ser din koppling till det samiska ut? Hur ser andra i din familj på det samiska? Har ni 

“alltid” vetat om det eller är det något som skett senare i livet? Områden? Generationer 

Släktforskning 

Har du släktforskat något, om inte, vill du? Varför/varför inte? Hur ser din relation ut till dina 
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förfäder? Hur har din syn på dina förfäder förändrats? Har din syn på det samiska förändrats? 

Kulturarv 

Kulturarv är ett begrepp som inte alltför många är bekanta med, men vad tänker du när du får 

höra ordet? Släktforskning och kulturarv går lite hand i hand i och med att man sätter värde på 

det som varit och vad som efterlämnats av våra förfäder.  

Återtagande 

Vad kan göra att man vill återta det som gått förlorat? Vad kan man göra för att återta? Upplever 

du att det finns tydliga dos and don’ts? Vad finns det för hinder? Inkorporerande 

moment/markörer. Hur mycket/vad för slags vikt lägger du hos dina andra förfäder? 

Identitet/Mellanförskap 

Vem är same? En tant kom fram till mig på bokmässan och sa att hennes “farmor var same, så 

vad är jag?” kan/vill eller inte kan/inte vill, att tillhöra två olika folkgrupper, är man mer svensk 

ibland, mer samisk ibland? Har du stött på människor som har åsikter om vad du kan kalla dig, 

positiva som negativa? 

Det tunga 

En del tycker inte att man ska gräva och rota i det som en gång varit, i det här fallet handlar det 

ju dessutom om olika sorters trauman i vissa familjer. Hur är din relation till de tyngre och 

mörkare delarna av historien? Hur upplever du din plats i historien? Både samer och svenskar 

kan ifrågasätta återtagande - har du erfarit detta? Vad är viktigt att tänka på som återtagare? 

Hur kommer det sig att det är viktigt för dig? Gemensamt kulturarv, historia skapar samhörighet 

och identitet. Vad händer liksom när det saknas? Vill man veta att man är koloniserad? Något 

du vill tillägga? 


