
Postmuslimer

David Thurfjell och Erika Willander 
 
Rapport 2023

Om sekularitet i ett 
mångreligiöst Sverige



2

• • •  P O S T M U S L I M E R :  O M  S E K U L A R I T E T  I  M Å N G R E L I G I Ö S T  S V E R I G E

Myndigheten för stöd till trossamfund (SST), 
Box 14038, 167 14 Bromma
Tel 08-453 68 70, 
info@myndighetensst.se, 
www.myndighetensst.se

Myndigheten för stöd till trossamfund har i upp-
drag att främja en dialog mellan stat och trossam-
fund samt att bidra med kunskap om religion och 
samfundsliv i Sverige. Myndigheten fördelar också 
ekonomiska bidrag och ansvarar för frågor om 
trossamfundens roll i krisberedskapen

Innehållsförteckning

IMS – Institutet för forskning 
om mångreligiositet och sekularitet
Södertörns högskola
Alfred Nobels Allé 7 
141 52 Huddinge
Kims@sh.se 
www.sh.se/ims 

IMS — Institutet för forskning om mångreligiositet 
och sekularitet är en mångvetenskaplig miljö som 
syftar till att stärka empirisk forskning, samverkan 
och fortbildning kring frågor som rör mångreligio-
sitet och sekularitet i Sverige. 

Postmuslimer: om sekularitet 
i ett mångreligiöst Sverige
David Thurfjell och Erika Willander

Utgivningsår: 2023
Form: Max Stockman

IMS rapportserie: 6

ISBN: 978-91-986943-9-0

1.	 Inledning . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                 5
	 Sekularitet i flera länder . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                        5
	 Rapportens upplägg  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                           6

2.	 Är den svenska majoritetskulturen sekulariserad? . . . . . . . . . . . . .              7
	 Sekulariseringens historia . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                      7
	 Religiöst beteende oförändrat . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                  7
	 Tvetydigt förhållande till kristendom  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                            8
	 Slutsats . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                                      8

3.	 Luthersk sekularitet  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                       9
	 Tron allena . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                                    9
	 Upplysning i kyrkan . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                            9
	 Annangörandet av religion  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                    10
	 Kristen – men ändå inte . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                       10

4.	 Muslimsk sekularitet  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                           11
	 Irakisk sekularitet . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                            11
	 Iransk sekularitet . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                             11
	 Bosnisk/Jugoslavisk sekularitet  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                12
	 Turkisk sekularitet . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                            12
	 Figur 1: Bejakar sekulär identitet  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                               13
	 Graden av sekularitet i nationella grupper  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                       13

5.	 Kristna, muslimer, postkristna och postmuslimer  . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                   15
	 Viktade grupper . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                              15
	 Fyra undersökningsgrupper . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                    15
	 Figur 2: Religiös identitet i hela gruppen . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                         15
	 Könstillhörighet  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                              17
	 Ålder . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                                       17
	 Utbildning . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                                   17
	 Sammanfattning  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                             17
	 Figur 3: Kön, ålder och utbildningsnivå  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                          18

6.	 Hur religiösa är svenskar med muslimsk familjebakgrund? . . . . . .      19
	 Fyra dimensioner av religion  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                   19
	 Högtidsdimensionen . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                          19
	 Julen är den största högtiden  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                  19
	 Figur 4: Högtidsfirande . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                        20
	 Figur 5: Församlingsaktivitet . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                   21
	 Församlingsdimensionen  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                      21
	 Figur 6: Värderingar . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                          22
	 Värderingsdimensionen . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 22
	 Figur 7:  Religiös tro . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                          23
	 Trosdimensionen  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                             24
	 Vad tror de svarande? . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                        24
	 Figur 8: Tro på liv efter döden och helvetet  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                      22
	 Tro på helvetet . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                               25
	 Gruppernas religiösa profil . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                     26
	 Slutsatser  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                                   26

7.	 Trossamfundens betydelse . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                27
	 Figur 9: Överlappning mellan olika religiösa tillhörigheter i Sverige . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                  27
	 Figur 10: Tillhörighet till trossamfund  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                           28
	 Samfundstillhörighet . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                         28
	 Olika syn på medlemskap . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                     29
	 Muslimer i Svenska kyrkan . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                    29
	 Vem är ens representant?  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                     29
	 Figur 11: Trossamfund och representation . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                       30
	 Partisympatier kan spela in  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                    31
	 Förslag till tolkning . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 31
	 Varför inte muslim? . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                           31

8. 	 Vilka faktorer påverkar en sekulär hållning? . . . . . . . . . . . . . . . . .                 33
	 Figur 12: Inställning till det sekulära . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                            33
	 Samband mellan nationell bakgrund och sekulär identitet . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                          33
	 Figur 13: Vad påverkar sekularitet? . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                             34
	 Resultat: Sammanvägning av faktorer . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                          35
	 Nära relationer spelar störst roll . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                35
	 Vem är sekulär? . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                              36
	 Majoritetssamhället spelar mindre roll . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                          36

9. 	 Sammanfattning och slutsatser . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                            37
	 Undersökningens metod  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                      37
	 Muslimer, kristna, postkristna och postmuslimer  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                 37
	 Vad visar undersökningen?  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                                    37
	 De viktigaste slutsatserna i korthet . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                                             38

10. 	English summary . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                        39
11. 	Referenser . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                             40
12. 	Författarpresentation . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .                                    46



3

P O S T M U S L I M E R :  O M  S E K U L A R I T E T  I  E T T  M Å N G R E L I G I Ö S T  S V E R I G E  • • •

Föreliggande rapport är framtagen som ett samarbete 
mellan Institutet för forskning om mångreligiositet och sekula-
ritet (IMS) och Myndigheten för stöd till trossamfund (SST). 

Rapporten bygger på den forskning som David Thurfjell 
och Erika Willander har genomfört inom ramen för projektet 
The Muslim mainstream (2018–2020). I centrum för denna 
studie finns frågan om hur sekulariteten ser ut för svenskar 
som har muslimsk familjebakgrund. 

Studien syftar till att öka kunskapen om hur människor i 
denna grupp ser på majoritetskulturens sekularitet, och om 
de sätt de talar, tänker, och förhåller sig till sitt eget religiösa 
arv. I den här rapporten redogörs för några av de viktigaste 
slutsatserna från denna studie. 

Muslimer, kristna,  
postkristna och postmuslimer
Rapporten presenterar resultaten från en enkätundersökning 
som genomförts i samarbete med SCB år 2020. Enkätunder-
sökningen kallades Svenska religionsuppfattningar.

Enkäten skickades till svenskar med familjebakgrund i de 
fyra största muslimska familjebakgrundsländerna: Bosnien/
Jugoslavien, Iran, Irak och Turkiet samt en jämförelsegrupp.  

Fyra undersökningsgrupper har definierats: 
•	 kristna, personer som ser sig själva som kristna.
•	 muslimer, personer som ser sig själva som muslimer. 
•	 postkristna, personer som har en kristen familje- 
	 bakgrund men som inte ser sig som kristna.
•	 postmuslimer, personer som har en muslimsk familje	
	 bakgrund men som inte ser sig själva som muslimer. 

Materialet visar att andelen med en religiös identitet (antigen 
kristen eller muslimsk) utgör mellan en tredje- och en fjär-
dedel i de svensk- och iranskättade grupperna, medan det 
motsatta är fallet i de irakisk-, jugoslavisk- och turkiskättade 
grupperna. 

Vad visar undersökningen?
Materialet visar också att män är mer sekulära än kvinnor, 
att den kristna befolkningen är äldre och den muslimska be-
folkningen yngre än genomsnittet, samt att muslimer utgör 
den lägst utbildade och postmuslimer den högst utbildade 
gruppen.  

Undersökningen visar också att andelen kristna är opro-
portionerligt stor i de irakisk-, iransk- och turkiskättade 
grupperna jämfört med andelen kristna i dessa länder. Sva-
rande med en kristen familjebakgrund visar betydligt större 
samhörighet med kristendomen än vad respondenter med 
en muslimsk familjebakgrund visar när det gäller islam.  

De muslimska och kristna grupperna är också blandade på 

Sammanfattning

olika sätt. Det gäller i fråga om familjebakgrund, men också 
i fråga om självrapporterad identitet, högtidsfirande, värde-
ringar, församlingsdeltagande och tro. Tydligast är bland-
ningen i firandet av religiösa högtider. Postmuslimerna firar 
muslimska högtider i endast marginellt större utsträckning 
än de firar kristna.  

Muslimer och postmuslimer är betydligt mer välvilligt in-
ställda till kristendomen än vad kristna och postkristna är 
till islam.  

I fråga om samfundstillhörighet är majoriteten av muslimer 
och postmuslimer inte medlemmar i något samfund, medan 
majoriteten av både kristna och postkristna är medlemmar i 
Svenska kyrkan. Bland de muslimer som är medlemmar i ett 
samfund är det nästan lika vanligt att vara med i ett kristet 
samfund, huvudsakligen Svenska kyrkan, som att vara med 
i ett muslimskt. 

I fråga om vilka samfund man upplever sig representerad av 
anger de flesta att de inte känner sig representerade av något 
samfund. Den kristna gruppen bryter detta mönster. I denna 
grupp säger en majoritet att de känner sig representerade av 
Svenska kyrkan. En tredjedel av muslimerna känner sig re-
presenterade av muslimska samfund medan majoriteten inte 
känner sig representerad av någon. De postkristna känner 
sig i samma utsträckning representerade av Svenska kyrkan. 
Bland postmuslimerna känner en överväldigande majoritet 
att de inte representeras av någon, bland de som gör det är 
det dock fler som anger Svenska kyrkan än något muslimskt 
samfund.  

I rapporten finns också en statistisk analys av vilka fakto-
rer det är som sammanfaller med hög grad sekulär självför-
ståelse. Den nationella bakgrunden är här en viktig faktor. I 
de irakisk-, bosnisk/jugoslavisk- och turkiskättade grupper-
na samvarierar denna negativt med att ha en tydlig sekulär 
identitet. Om man gått i svensk skola eller ej har dock ingen 
betydelse. Vistelsetid i Sverige samt förvärvsarbete korrelerar 
positivt med att kalla sig sekulär. De starkaste positiva sam-
banden återfinns dock i fråga om de nära relationerna: att 
ha en sekulär partner, mor eller far är den enskilt viktigaste 
faktorn. n
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Svenskar med muslimsk familjebakgrund utgör en stor 
och växande grupp i Sverige idag (Andersson och Sander 
2015:31). Uppskattningsvis omfattar gruppen mellan fem 
och åtta procent av befolkningen (Wadensjö; PEW 2017) vil-
ket motsvarar cirka 500 000 till 800 000 svenskar.  

När det talas om muslimer i det offentliga samtalet är det 
ofta starkt religiösa personer det handlar om (Jeldtoft 2011; 
Otterbeck 2010; Larsson 2004: 22). Detta fokus återspeglas 
också i den vetenskapliga forskningen. Trots att en majoritet 
av världens muslimer sannolikt inte är praktiserande (Sander 
1993/1997, Jeldtoft 2011, Berglund 2012) fortsätter forskarna 
– även de som har ambitionen att nyansera bilden av musli-
mer – att fokusera på minoriteten av starkt religiösa (Jeldtoft 
& Pessi 2012: 164). 

Många framstående forskare har påpekat att detta skeva 
fokus vidmakthåller en obalanserad bild av de muslimska 
minoriteterna också i Europa (Larsson 2004, Martin 2010, 
Otterbeck 2010, Nielsen 2016, Schielke 2010). Islamforska-
ren Samuli Schileke uttrycker det som att det har funnits ”för 
mycket islam, i studiet av muslimer” (Schielke 2010: 1).  

1. Inledning

Sekularitet i flera länder
När det gäller svenskar med muslimsk familjebakgrund är 
det också så att många kommer från länder där sekularism 
har haft en dominerande roll i den moderna politiska histo-
rien. Iran, Turkiet och Bosnien/Jugoslavien är exempel här. 
Studier av svensk sekulär kultur har ofta försummat att dis-
kutera sekulariseringen inom den växande andel av befolk-
ningen som har muslimsk familjebakgrund (Bäckström et al. 
2004). I undersökningar med ambition att beskriva hela Sve-
riges befolkning blir invandrargrupper till exempel lätt för-
bisedda eftersom fokus i sådana studier med nödvändighet 
ligger på de stora trenderna, vilket innebär att minoriteter 
inte kan inkluderas på ett representativt sätt (Hagevi 2017; 
Inglehart & Baker 2000; Inglehart & Norris 2005; Weibull & 
Strid 2012).

Kunskapen om svensk sekulär kultur är därmed vinklad 
mot den del av befolkningen som har en luthersk familjebak-
grund, alltså den grupp som man inom forskningen ibland 
benämner den postkristna majoritetsbefolkningen (Thurfjell 
2015, af Burén 2015, Willander 2014, Demerath 2000). Ordet 

Fittja moské i Botkyrka söder om Stockholm. � Foto: Wikimedia Commons/Holger.Ellgaard
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”postkristen” betyder i detta sammanhang människor som 
har växt upp i ett samhälle präglat av en kristen tradition, 
men som inte själva kallar sig kristna. 

Den här rapporten handlar om religion och sekularitet. Se-
kularitet är ett mångfacetterat och komplext begrepp som 
skiljer sig från de närliggande begreppen sekularism och se-
kularisering. Sekularism betecknar en ideologi som föresprå-
kar en åtskillnad av religion och samhällsliv. Sekularisering 
betecknar den samhälleliga process genom vilken religionens 
betydelse marginaliseras i politiken så väl som i människors 
liv och tanke. När sekulariseringsprocessen nått en avancerad 
nivå beskrivs länder ofta som sekulära.  Sekularitet syftar på 
den levda, kulturella och sociala verkligheten i ett samhälle 
som kännetecknas av en sådan religionsmarginalisering. Se-
kularitet är alltså i hög utsträckning något kontextuellt. Den 
formas av kulturella, sociala, diskursiva och historiska fak-
torer som skiljer sig mellan olika länder och sammanhang. 
Det innebär att svensk sekularitet skiljer sig från exempelvis 
iransk, irakisk eller turkisk sådan.  

Vi saknar idag empirisk forskningsgrundad kunskap om 
hur sekulariteten ser ut i den grupp svenskar som har mus-
limsk familjebakgrund. Vi saknar kunskap om hur männ-
iskor i denna grupp ser på majoritetskulturens sekularitet, 
och om de sätt de talar, tänker, och förhåller sig till sitt eget 
religiösa arv. För att förändra detta har vi med finansiering 
från Riksbankens jubileumsfond samt Vetenskapsrådet, och 
i samarbete med Opinionslabratoriet (LORE) vid Göteborgs 
universitet och Statistiska Centralbyrån (SCB), genomfört en 
enkätstudie riktad mot svenskar med muslimsk familjebak-
grund. I den här rapporten redogör vi för några av de vikti-
gaste slutsatserna från denna studie. 

Huvuddelen av de resultat som presenteras i denna rapport 
har tidigare publicerats i referentgranskade vetenskapliga 
tidskrifter. Det handlar framför allt om följande tre artiklar: 
Muslims by Ascription: On Post-Lutheran Secularity and Mus-
lim Immigrants i Numen (2021, 68:4), Muslimer och postmus-
limer i Svenska kyrkan i Teologisk kvartalsskrift  (2021, 97:4) 
och i Ärvd eller erövrad sekularitet? Sekulär identitet bland 
postmuslimer och postkristna i Sverige i Sociologisk Forskning 
(2023 59:4).  

Rapportens upplägg
Rapportens tre inledande kapitel (2-4) presenterar kort den 
historiska bakgrunden till sekularisering, dels i Sverige, dels 
i de muslimska majoritetsländer som vi fokuserat på. Näst-
följande fyra kapitel (5-8) presenterar genom tabeller, figu-
rer och text några av studiens huvudresultat med fokus på 
frågorna: 

1 Dnr 2019-05819.

•	 Hur religiösa är svenskar med muslimsk  
	 familjebakgrund? (kap. 6)
•	 Vilka attityder till andra religioner och religiös  
	 mångfald finns bland sekulariserade muslimer i  
	 Sverige? (kap. 7) 
•	 Vad innebär det att vara sekulär muslim? (kap. 8)
•	 Vilka faktorer samspelar med en sekularitet? (kap. 8).

Därefter följer slutsatser, engelsk sammanfattning, författar-
presentationer och referenser.  

Projektet har prövats och godkänts av regionala etikpröv-
ningsnämnden i Stockholm den 11 mars 2020.1  n
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2. Är den svenska majoritets- 
	 kulturen sekulariserad?
Flera samhällsvetenskapliga studier har fört fram bil-
den av Sverige som ett av världens mest sekulära länder 
(Inglehart & Baker 2000; Hagevi 2017). I en undersökning 
säger så många som 72 procent av tillfrågade svenskar att re-
ligion inte alls är viktigt i deras liv (Pew 2018). I en annan är 
det så få som 15 procent som svarar positivt på frågan ”Tror 
du att det finns en personlig Gud?” (EVS 2019), och endast 
5 procent deltar i gudstjänster under en genomsnittlig vecka 
(Willander 2019). 

Antalet medlemmar i framför allt Svenska kyrkan, men 
också i de etablerade frikyrkorna, minskar också stadigt. Frå-
gar man någon från Sverige om den är religiös eller inte, är 
det därför mycket troligt att få svaret att den inte är det. 

Ronald Inglehart och Christian Welzels berömda ”kultu-
rella karta” (Inglehart och Norris 2003), där världens länder 
placeras utifrån deras befolkningars grad av individualism, 
rationalitet och sekulära värderingar, skriver också fram 
svenskarnas position som det mest sekulära folket i världen. 

Mer genomgripande analyser av denna exceptionella situa-
tion har dock nyanserat bilden (Burén 2015; Willander 2020; 
Thurfjell 2015). Religiositet är ett svårfångat och undflyende 
studieobjekt. Det betyder olika saker i olika sammanhang, 
och det kan också betyda många saker samtidigt. Att identi-
fiera sig själv eller en annan person som tillhörande en reli-
gion kan vara ett sätt att signalera en övertygelse eller en upp-
sättning värderingar (Rosen 2009), men det kan också hand-
la om att markera en etnisk identitet, eller att visa att någon 
tillhör en in- eller utgrupp (Willander 2020; Otterbeck 2010; 
Fitzgerald 2007). Särskilt i en situation där religion blivit en 
politiserad och känslig fråga, kan deklamerad sekularitet va-
ra ett politiskt ställningstagande i förhållande till en religion 
(Hout och Fischer 2002; Putnam et al. 2010). 

Det innebär att de svar som människor ger på enkätfrå-
gor lätt kan återspegla ideal och självbilder snarare än fak-
tisk praxis (Brubaker 2013; Johansen och Spielhaus 2012). 
Till detta kommer önskvärdhetsfaktorn, alltså att människ-
or tenderar att överrapportera sådant som anses vara socialt 
önskvärt (Bader och Finke 2017). 

Sekulariseringens historia 
Med denna insikt i åtanke kan vi fråga oss vad den svenska 
majoritetsbefolkningens sekularitet egentligen handlar om. 
Vad, kan vi fråga oss, är det som 72 procent av svenskarna 
tar avstånd från när de säger att religion inte har någon plats 
i deras liv?  

Sekulariseringen av Sverige måste förstås i ljuset av lan-
dets historia (Breemer et al. 2014; Joas 2014: 52-65; Gustafs-
son och Pettersson 2000). Den svenska nationens födelse på 
1500-talet var historiskt sett sammanflätad med den protes-
tantiska reformationen. Under flera århundraden påverka-
des svensk statsförvaltning, politik och kulturliv starkt av 
den evangelisk-lutherska statskyrkan som etablerades ge-
nom denna. I statskyrkosystemet var det kyrkan som utgjor-
de statens administration. Under 1600-, 1700-, 1800- och i 
viss mån 1900-talet var det därför Svenska kyrkan som – utö-
ver uppdraget att förkunna och fira gudstjänst – organiserade 
och drev landets sjukhus, fattigvård, utbildning, rättskipning 
och många andra funktioner. Med utgångspunkt i Luthers 
lilla katekes tillhandahöll kyrkan också den förvaltnings-
mässiga, ideologiska och rituella ram som höll samman den 
svenska nationen och enskilda människors liv. Detta innebar 
att medlemskap i kyrkan var detsamma som medlemskap i 
staten, att dop och nattvard var obligatoriska, att befolkning-
en förhördes på sina kunskaper om Luthers läror vid husför-
hör och att bönemöten utan närvaro av en statskyrklig repre-
sentant var förbjudna. Att vara svensk under denna period 
definierades som att tillhöra samma religion som kungen 
(Willander 2020; Ekström 2003; Thurfjell 2015). 

I början av 1800-talet började kyrkans dominans över sam-
hällsförvaltningen sakta men säkert att lösas upp. Genom ett 
antal reformer och administrativa omstruktureringar löstes 
statskyrkans monopol sakta men säkert upp. Förvaltnings-
ansvaret över rättsväsende, välfärdstjänster, hälsovård och 
utbildning fick en sekulär organisation. Processen nådde en 
kulmen vid sekelskiftet 2000 då Svenska kyrkan och staten 
ingick en ny form av relation (Ekström 2003). Denna kan 
beskrivas som en form av särboskap med få gemensamma 
ansvarsområden. 

Religiöst beteende oförändrat
Den juridiska sekulariseringen har dock inte helt åtföljts av 
en kulturell sekularisering. Tvärt om visar forskning att ni-
våerna av religiös tro och praktik varit förvånansvärt stabila 
i den svenska majoritetsbefolkningen under de senaste 130 
åren. Detta trots att religionens roll i lagstiftningen och sam-
hällsbygget alltså genomgått dramatiska förändringar. Före-
ställningen att det skett en betydande förändring av det re-
ligiösa beteendet bland svenskarna under denna period är 
därför inte helt historiskt korrekt. Förändringarna har varit 
framträdande i lagstiftningen och det offentliga samtalet men 
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mindre framträdande i praktiken. Det sätt på vilket majori-
teten av människor är eller inte är religiösa i det här landet 
kan därför sägas trotsa gängse uppfattningar om sakernas 
tillstånd (Willander 2014). 

 
Tvetydigt förhållande till kristendomen
I praktiken präglas nämligen den svenska majoritets- 
kulturens sekularitet inte av en radikal åtskillnad mellan den 
religiösa och den icke-religiösa sfären, utan snarare av en 
sammanflätning av dessa. Tidigare forskning har visat detta 
med avseende på offentlig utbildning (Berglund 2013, Kit-
telmann Flensner 2015), lagstiftning (van der Breemer et al. 
2014) och individuella uttryck (af Burén 2015a, 2015b, Frisk 
och Åkerbäck 2015). I huvudfåran av befolkningen verkar 
det finnas ett tvetydigt förhållande till det kristna arvet. Se-
kulära och ateistiska ideal premieras i den offentliga debat-
ten, samtidigt som samfundsmedlemskap och lojalitet mot 
kristna traditioner är fortsatt hög (Kristensson Uggla 2015, 
Sigurdsson 2009, Willander 2014).  

Ett tydligt exempel på hur svårfångat och tvetydigt det se-
kulära kan vara finns i frågan om tron. Även om så få som 
15 procent svarar positivt på European Value Surveys fråga 
”Tror du att det finns en personlig Gud?” (EVS 2019), ger un-
dersökningsresultaten när det gäller andra frågor av liknande 
karaktär en betydligt högre andel. Om ordet ”personlig” till 
exempel tas bort från frågan och formuleringen bara lyder 
”Tror du på Gud?” blir de positiva svaren 40 procent (Wil-
lander 2019). Och om frågan formuleras på ett ännu vagare 
sätt, som i fallet med European Value Study, där människor 
fick frågan om de trodde på ”någon form av ande eller livs-
kraft?” så ger hela 53 procent ett positivt svar. Sammanlagt 
uppgår de svenskar som erkänner att de har någon form av 
tro – oavsett om det är uttalad kristen teism eller något mer 
otydligt – till 61 procent av befolkningen. Denna summa ver-
kar dessutom vara stabil och konstant och visar inga tecken 
på att minska (Willander 2014; 2020). 

Ett annat exempel kan hämtas från kyrkobesöksstatistiken. 
Det är uppenbart att svenskarnas kyrkobesökarfrekvens är 
mycket låg om man jämför med andra länder (Norris och 
Inglehart 2004). I genomsnitt deltar bara fem procent av 
befolkningen i en gudstjänst en genomsnittlig söndag. Det 
är förvisso en mycket liten andel av befolkningen, men i 
motsats till en utbredd uppfattning är det inte resultatet av 
en dramatisk nedgång.  Faktum är att statistiken visar att 
den mycket låga nivån har varit ganska konstant så långt 
tillbaka i tiden som det finns siffror att jämföra. De för-
sta seriösa försöken att räkna kyrkobesök i Sverige gjordes 
1927. Resultaten från den studien tyder på en kyrksamhet 
på ungefär samma nivå (cirka fem procent) redan då (DN 
1928, Gustafsson, G 2001, Willander 2019). Kyrkobesöks- 
frekvensen har alltså legat stadigt mellan 5-10 procent under 
hela 1900-talet. 

Slutsats 
Sammantaget visar det sig att den svenska majoritetsbefolk-
ningen, som alltså har en statskyrkoluthersk familjebak-
grund, trots sin självbild av att vara avskild från religion, en-
dast i begränsad utsträckning lever upp till detta. Endast cir-
ka 15 procent är helt sekulariserade – om vi med detta menar 
att de klippt banden till organiserad kristendom i fråga om 
samfundsmedlemskap, tro, praktik och självidentifikation, 
medan en stor majoritet på något sätt upprätthåller en kopp-
ling till sitt religiösa arv (Thurfjell 2015). 

För att förstå hur denna förbryllande situation har uppkom-
mit är det viktigt att inse att det finns en skillnad mellan ideal 
och praktik. Sekularitet handlar om trosföreställningar och 
praktik, men också om självbild och en retoriskt konstruerad 
berättelse om vem man är. Sociologen David Voas har analy-
serat ökningen av så kallade nones i Europa, alltså personer 
som kryssar i rutan ”ingen” (none) när de tillfrågas om vilken 
religion de har. Denna ökning, påpekar Voas, kan bero på 
två olika saker. Den kan bero på att det har skett en minsk-
ning av människors religiösa tro och identitet. Men det kan 
också handla om att den allmänna förståelsen av innebörden 
av ordet religion har förändrats. Alltså att sådant som tidi-
gare erkändes som en indikation på religion inte uppfattas 
på det sättet längre. Om det senare är fallet skulle alltså vad 
som egentligen är en stadig nivå av till exempel tro och guds-
tjänstbesök, kunna uppfattas av människor som en nedgång 
i religion (Voas 2019; Edgell 2012). 

Den svenska sekulariseringen kan beskrivas som en kom-
bination av en förändring i praktiken och en språklig föränd-
ring. Den senare bör inte glömmas bort. Den förflyttar dis-
kussionen om sekularisering bort från ett ensidigt fokus på 
trosuppfattningar, kyrkostatistik och samhällsorganisation 
till en diskussion om språk, retorik och självbild. n 
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3. Luthersk sekularitet

En förklaring till skillnaden mellan praktik och självbild 
i den svenska majoritetsbefolkningen har att göra med att det 
under lång tid varit populärt att kritisera religion. Svenska 
kyrkans särställning har länge kritiserats och under 1800-ta-
let var målet för kritiken ofta att bereda utrymme för andra 
kyrkor eller religioner. Under 1900-talet tog kritiken sig nya 
uttryck i och med att rimligheten i att tro ifrågasattes offent-
ligt i svensk dagspress (Lundborg 2002; Thidevall 2016). Vid 
mitten av århundrandet var det också på modet med filosofi 
som framhöll vikten av att endast tro på det som vetenskap-
ligt går att belägga var relevant (Lundborg 2002). 

Samtidigt blev det juridiskt möjligt att vara svensk medbor-
gare och avstå från religionstillhörighet. 1951 blev det lagligt 
att gå ut ur Svenska kyrkan utan att träda in i något annat re-
ligiöst samfund. 

Idag kan vi se att de som väljer att stå utanför de religiösa 
samfunden blir fler. De som står utanför tenderar att vara 
män med relativ hög utbildning (Willander 2018).  

Tron allena
För att ytterligare förklara skillnaden mellan praktik och 
självbild i den svenska majoritetsbefolkningen kan man be-
akta några framträdande särdrag i den specifika religiösa tra-
dition som har dominerat Sverige under de senaste århund-
radena, nämligen den statskyrkolutherska protestantismen. 
Det finns vissa drag i denna tradition som suddar ut grän-
serna för vad som i allmänhet uppfattas som religiöst och se-
kulärt och som banar väg för den typ av språkliga förskjut-
ningar som tycks ha ägt rum i Sverige. 

Ett första särdrag är den starka betoningen på tro. Enligt 
Martin Luthers teologi – som kan sammanfattas i de tre fra-
serna nåden allena, tron allena och skriften allena – spelar 
gärningar inte någon roll för en individs frälsning. I stället är 
det enbart av nåd – sola gratia – som en människa räddas till 
paradiset. Värdet av religiösa ritualer – som att gå i kyrkan på 
söndagar – överförs med detta till det världsliga området. De 
kan vara användbara för att upprätthålla och organisera sam-
hället eller för att skapa ordning och rutin i människors var-
dag, men de har ingen del i syndarens rättfärdiggörelse eller i 
Guds frälsningsplan. Det centrala i religionen flyttas därmed 
bort från påtagliga yttre uttryck och in i människors inre liv. 
Kristendomen blir en fråga om tro – sola fide – och därmed 
frikopplad från rituella sedvänjor.  

Ett annat särdrag är idén om kallelsen. Lutherdomen för-
kunnar att alla människor har en gudomlig kallelse och att 

denna kan uppfyllas också i vardagen och i det ”världsliga” 
yrkeslivet. Medan vissa kallas till att bli präst eller lärare, kal�-
las andra till att bli smed, bagare eller förälder. Genom den-
na lära suddas gränsen mellan världsliga angelägenheter och 
religiös kallelse ut. Religionens lära förverkligas inte i ritu-
ella aktiviteter utanför världen och vardagen, utan genom ett 
plikttroget engagemang i den (Gritsch 2010).  

En tredje luthersk idé som har odlats genom historien – sär-
skilt i lutherska statskyrkliga monarkier som Sverige – är den 
så kallade tvåregementsläran (Luther 1995). Kärnan i denna 
är att Gud inte bara verkar genom tron utan också genom 
den auktoritet som han har ingjutit i världsliga härskare. En-
ligt denna lära bör en god lutheran inte motsätta sig utan un-
derordna sig världsliga makthavare.  

Sammantaget gör dessa läromässiga särdrag att gränsen 
mellan religiöst och sekulärt i statskyrkolutheraners sätt att 
agera blir diffus. Om en luthersk befolkning ägnar liten upp-
märksamhet åt religiösa ritualer, anstränger sig för att uppfyl-
la sina världsliga förpliktelser och visar lojalitet mot systemet 
och de makthavare som finns, kan ju det tolkas som tecken 
på en tydlig lojalitet med statskyrkans lutherska doktriner, 
samtidigt som det kan ses som uttryck för sekularisering. 

Upplysning i kyrkan
Förvirringen blir inte mindre av att den version av statskyr-
kolutherdom som dominerat Svenska kyrkan – åtminstone 
inom det teologiska ledarskiktet – har varit en skolbildning 
som kan beskrivas som upplysningsteologisk (Markkola 
2015; Thurfjell 2015). Det innebär att det funnits en strävan 
att kombinera upplysningens vetenskapliga rön och politiska 
ideal med den kristna traditionen. Svenska kyrkan är därmed 
ett samfund för vilket varken liberala värderingar eller mo-
derna vetenskapliga rön setts som kristendomens motsatser. 
Tvärt om har till exempel strävan efter jämställdhet och jäm-
likhet blivit till grundtankar i denna kyrka.  

Under 1900-talet var ett framträdande uttryck för upplys-
ningsteologin den så kallade ungkyrkorörelsen, en teologisk 
reformrörelse som under ledning av ett antal namnkunniga 
präster satte sig för att profilera Svenska kyrkans identitet. 
Kärnan i deras program var begreppet folkkyrka. Ungkyr-
korörelsen kan beskrivas som ett teologiskt försvar för en na-
tionalistisk, bred och inkluderande kyrka för alla svenskar. 
Mot väckelserörelser och högkyrkliga kristna rörelser som 
förespråkade en snäv och exklusiv definition av vad det inne-
bar att vara kristen, förespråkade ungkyrkans ledare den 
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lutherska uppfattningen att alla svenskar – oberoende av de-
ras religiösa meriter – borde omfamnas av kyrkan och inklu-
deras i den kristna flocken. I linje med den lutherska läran 
hävdade de att en individs religiösa inkludering inte borde 
vara beroende av hennes religiösa meriter utan snarare att 
den borde återspegla Guds rena nåd som inte begär något i 
gengäld (Thidevall 2000). 

Föreställningen om folkkyrkan, som den formulerades i 
början av 1900-talet, fick stor inverkan på Svenska kyrkans 
struktur och självförståelse. Den utgör fortfarande den teolo-
giska grunden för hur denna majoritetskyrka ser på sitt eget 
uppdrag och den återljuder, mer eller mindre medvetet, ock-
så i hur dess medlemmar agerar i relation till den. Samman-
fattningsvis kan man säga att de flesta av Svenska kyrkans 
medlemmar har ett livslångt men mycket lågintensivt förhål-
lande till den gamla statskyrkan. Det är ett förhållande som 
aktualiseras i deras liv i samband med livsriter och vissa hög-
tider på ett sätt som vagt relaterat till traditioner, gemenskap 
och vissa trosuppfattningar.  

Annangörandet av religion 
På grund av dess medlemmars låga aktivitetsgrad och dess 
liberala idéer talas det ofta om den statskyrkliga lutherdo-
men som om den vore något annat än religion, eller som om 
den vore en särskilt icke-religiös form av religion. Religions- 
historiskt sett är dock denna version av kristendomen vare 
sig mer eller mindre kristen än de andra versioner som finns. 
Den liberala statskyrkolutherdomen har sin egen historia, sin 
egen lära, sina egna traditioner och organisationsstrukturer 
och sin egen koppling till politisk makt och lokal kultur, pre-
cis som de flesta religiösa traditioner. 

I det offentliga samtalet och bland Svenska kyrkans med-
lemmar, omtalas dock sällan den egna lågmälda religiosite-
ten som religiös – över huvud taget. I stället används begrep-
pen religion eller religiositet främst som beskrivningar av nå-
got andra människor har.  Pingstvänner, katoliker, muslimer 
och hinduer kan lätt beskrivas som religiösa, liksom med-
lemmar av andra minoriteter, men det upplevs inte som en 
passande etikett för den egna gruppen. 

Man kan därför tala om ett annangörande av religion som 
kategori hos den svenska majoritetsbefolkningen. Religion 
omtalas ofta i denna grupp som: (1) något som andra har, (2) 
något som ofta är extremt och potentiellt destruktivt, (3) nå-
got som i den egna gruppen existerade i det förflutna, och (4) 
något som kännetecknas av intensivt engagemang, tro och 
praktik (Thurfjell & Willander 2021:314). Alla dessa egen-
skaper utgör alltså en kontrast till den självupplevda sekula-
riteten hos den svenskkyrkliga majoritetskulturen (Thurfjell 
2015; Willander 2013 och 2014.).  

Hur kommer det sig då att det blivit så? Det finns flera his-
toriska förklaringar till att majoritetens statskyrkolutherdom 
inte längre uppfattas som ett uttryck för religion. En av de 
viktigaste har att göra med framväxten av de konkurrerande 

kristendomsformer som väckelsen och frikyrkligheten med-
förde. Väckelsekristendomen skilde sig från statskyrkoluth-
erdomen, inte bara i fråga om uttryck och lära, utan också 
vad gäller vilka som borde räknas som kristen. Denna iden-
titet blev nu förbehållen de innerligt religiösa vilket inne-
bär att den majoritet vars kristendom bestod i att genomgå 
livsriter, fira högtider och försöka vara en hygglig människa 
utdefinierades från begreppet. Det statskyrkolutherska upp-
hörde att uppfattas som ett uttryck för kristendom och den 
gamla statskyrkan förlorade därmed sitt tolkningsföreträde 
över innebörden av begrepp som tro, religion och kristen-
dom (Thurfjell 2015). 

Kristen – men ändå inte
Som en konsekvens av detta uppstod den säregna religiösa 
situation som är karakteristisk för huvudfåran av den svens-
ka befolkningen. I denna grupp är det alltså vanligt att vara 
döpt, konfirmerad och gift i kyrkan, att ha ett bibliskt namn, 
att begrava sina nära och kära i kyrkan, att fira jul och påsk, 
att tänka och bete sig på ett sätt som påverkats av luthersk 
tradition, att ha odogmatiska religiösa uppfattningar som 
ligger i linje med det kyrkliga etablissemangets liberala, 
upplysningsmässiga läror, att vara medlem i den lutherska 
kyrkan, och att via skattesystemet betala en årlig medlems-
avgift (ett par tusen kronor per år) till denna, men att, trots 
allt detta, uppfatta det som missvisande att beskriva sig  själv 
som kristen. 

Denna bakgrund är angelägen att känna till, för det är i det-
ta motsägelsefulla religiösa landskap som bilden och tolk-
ningen av också muslimer i Sverige formats. Studier av libe-
rala västerländska samhällen har visat att islam ofta används 
som en motbild i konstruktionen av den egna självförståel-
sen. Islam positioneras då som den sekulära liberalismens 
kontrast (Craig 2010; Massad 2015; Sayyid 1997). I Sverige 
kalibreras detta av annangörandet av religion i allmänhet. n
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4. Muslimsk sekularitet

Hur ser det då ut med sekulariseringen i de muslimska 
majoritetsländerna? Föga förvånande är bilden mycket 
varierad. Både graden av sekularitet och dess uttryck formas 
av historiska, religiösa, kulturella och politiska omständighe-
ter som skiljer sig från land till land. 

I den här rapporten fokuserar vi på de fyra muslimska ma-
joritetsländer som flest svenskar med muslimsk familjebak-
grund har sitt ursprung i, nämligen Iran, Irak, Turkiet och 
Bosnien eller det forna Jugoslavien. Sedan vi inledde arbetet 
med denna studie har Syrien tillkommit som ett av de vanli-
gaste ursprungsländerna, men personer därifrån finns alltså 
inte med i den undersökning vi gjort. 

Hur ser då de nationellt specifika former av sekularitet som 
vuxit fram i Iran, Irak, Jugoslavien och Turkiet ut?  

Irakisk sekularitet 
Iraks moderna historia präglades av Baathpartiets arabnatio-
nalistiska socialism. År 1963 och 1968 tog partiet makten i 
landet genom militärkupper. Efter 1979 leddes det av Sad-
dam Hussein, som företrädde en antidemokratisk och mili-
taristisk falang av partiet. Saddam Hussein var sunnimuslim, 
arab och baathist. Under hans styre blev repressionen av de 
grupper som var religiöst, etniskt eller ideologiskt avvikande 
mycket svår. Shiamuslimer, kurder och kommunister drab-
bades särskilt hårt. 

I fråga om religion var baathismen från början relativt neu-
tral. En av partiets grundare, syriern Michel Aflaq, var kris-
ten och en av hans bärande idéer var att bygga arabisk enhet 
över religionsgränserna. Baathismen var dock inte antireli-
giös eller ateistisk. Snarare utgick den i sin ursprungliga ver-
sion från alla religioners lika värde samtidigt som den före-
språkade sekulära statsbyggen och en identitet som betonade 
etnicitet och ideologi före religion (Baram 1991). 

I Irak kom dock baathismen att med tiden alltmer asso-
cieras med sunnitisk islam och den folkgrupp som Saddam 
Hussein tillhörde. När denne på 1990-talet förklarade att 
Baathpartiet var ett parti för arabism och islam, var det ett 
led i en omprofilering av den irakiska baathismen. Många av 
landets shiamuslimer såg med skepsis på detta, eftersom det 
arabnationalistiska projektet för dem nu i allt större utsträck-
ning nu framstod som sunnimuslimskt.

 Efter USA:s invasion och störtandet av Saddam Hussein 
2003, kastades landet in i en period av ockupation, kaos och 

inbördeskrig som kostade hundratusentals människor livet. 
Etnoreligiösa spänningar som hållits i schack under den tidi-
gare regimen blossade upp samtidigt som landets samhälls-
bevarande funktioner upplöstes (Dawisha 2009). 

När USA drog tillbaka sina trupper från landet 2011 var 
konflikterna långt ifrån lösta. Tvärtom hade de trappats upp 
ännu mer som ett resultat av den arabiska våren och det es-
kalerande inbördeskriget i Syrien. Det var ur det kaos som 
denna situation medförde som Islamiska staten växte fram.  

De irakiskättade deltagarna i den här studien kommer från 
landets olika religiösa grupper. De har alltså erfarenhet av 
statligt pådyvlad sekularism, en diktators retoriska bruk av 
religiös identitet och ett förödande inbördeskrig längs religi-
öst bestämda skiljelinjer.  

Iransk sekularitet 
Iran har en modern historia som i mycket hög grad präglats 
av en konflikt mellan islamisering och sekularisering. Den-
na konflikt har djupa historiska rötter och eskalerade kring 
sekelskiftet 1900 då Irans shiamuslimska lärde började en-
gagera sig politiskt mot en alltmer västtillvänd och korrupt 
kungamakt. 

När Reza Pahlavi kom till makten 1924 inleddes ett syste-
matiskt försök att sekularisera och modernisera Iran. En na-
tionalistisk och rojalistisk statsideologi som betonade landets 
förislamiska arv utvecklades, och reformer för att förvästliga 
kulturen och marginalisera de islamiska institutionerna ge-
nomfördes. 

Den sekulära linjen skärptes ytterligare under näste monark 
som tillträdde 1941. Protester mot den valda ideologiska lin-
jen och det autokratiska styret kom vid denna tid från flera 
olika politiska läger i landet. Dels fanns en demokratisk rö-
relse som värnade Irans nationella självbestämmande, dels 
fanns en rad olika socialistiska rörelser som bedrev väpnad 
kamp mot kungen. Båda dessa förespråkade sekulära poli-
tiska system och vände sig emot maktfullkomlighet och ut-
ländskt inflytande över landets resurser. Islamisterna utgjor-
de ett tredje oppositionsläger. Inom detta delade man de an-
dra lägrens kritik av kungen men vände sig också emot den-
nes sekularism. 

Från 1960-talet kom den islamistiska oppositionen under 
ledning av Ruhollah Khomeini att bli alltmer tongivande i 
det iranska politiska landskapet. När kungen störtades i den 
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islamiska revolutionen 1979 och en shia-islamistisk regim 
med Khomeini själv som högste ledare tillträdde, var detta 
alltså kulmen på en spänning som växt mellan kungamakt 
och islamiskt ledarskap under nästan ett sekel. Det bör näm-
nas att även de andra oppositionsgrupperna var med om att 
driva igenom revolutionen. 

I det kaos som uppstod därefter lyckades dock Khomein-
is falang att manövrera ut övriga grupper och bilda den is-
lamiska republik som sedan dess finns i Iran (Mottahedeh 
2009; Thurfjell 2011). Den autokratiska monarkin, maktskif-
tet 1979, det efterföljande kriget med grannlandet Irak och 
den islamistiska regimens repression har alla bidragit till att 
miljontals iranier flytt landet. 

I dag finns stora iranska minoriteter i bland annat USA, 
Kanada, Storbritannien, Tyskland och Sverige. Dessa är of-
ta högutbildade och ekonomiskt framgångsrika människor 

som flytt på grund av rädsla för eller missnöje med den isla-
mistiska regimen.  

Bosnisk/jugoslavisk sekularitet 
Jugoslavien blev efter andra världskriget en kommunis-
tisk nation präglad av den speciella form av decentraliserad 
marxism som odlades under Josip Broz Titos enväldiga sty-
re. I fråga om religion präglades Jugoslavien av statsateism, 
vilket innebar att det fanns en ambition från statens sida att 
aktivt kväsa inflytandet av religiösa idéer, organisationer och 
identiteter (Avramovic 2015). 

Eftersom de olika etniska folkgrupperna i landet förenades 
av sitt sydslaviska arv och sitt språk, men skilde sig från var-
andra i fråga om religiös tillhörighet, har religion i Jugosla-
viens historia ofta kopplats till frågor om splittring i den na-
tionella enheten – samt till risken för motsättningar mellan 
de olika folkslagen. 

Efter Titos död 1980 och som ett resultat av en rad ekono-
miska motgångar föll landet sönder i etniska konflikter mel-
lan ortodoxt kristna serber, katolskt kristna kroater och sun-
ni-muslimska bosniaker. Dessa konflikter ledde till inbördes-
kriget som pågick 1991–1999 (Shaw 2013; Calic 2019).

Bland de 2,2 miljoner människor som flydde detta hamna-
de omkring 100 000 i Sverige, och det är bland dessa och de-
ras barn som vi finner våra svarspersoner från denna grupp 
(Watkins 2003; Migrationsverket 2021). 

I fråga om religion och sekularitet bär dessa alltså å ena si-
dan med sig erfarenheten av en aggressivt sekulär kommu-
nistregim och dess antireligiösa propaganda, och å andra si-
dan det färska minnet av ett destruktivt krig där konfliktlin-
jerna drogs längs religiöst bestämda gränser.  

Turkisk sekularitet 
I Turkiet, slutligen, har spänningen mellan religion och seku-
laritet varit ett huvudtema i den moderna historien. Mustafa 
Kemal grundade det moderna Turkiet ur spillrorna av Os-
manska riket och blev dess första president år 1923. Han ge-
nomdrev ett mycket omfattande reformprogram för att seku-
larisera landet och klippa bandet med dess sunni-islamiska 
förflutna. I mars 1924 utfärdade han ett dekret som inte bara 
avsatte den osmanska sultanen från dennes världsliga makt 
utan också fråntog denne dess religiösa äretitel (kalif). Där-
med hade det sista kalifatet avskaffats. 

Kemal fortsatte med att begränsa religiösa institutioners in-
flytande, förbjuda polygami, införa västerländsk tideräkning, 
förbjuda religiös klädsel och reformera språket genom att in-
föra latinskt alfabet och rensa bort arabiska låneord. 

Även om Mustafa Kemals strikta sekularism så småningom 
lättades upp, kom den sekulära och nationalistiska ideologi 
som etablerades genom dessa reformer att prägla det turkis-
ka politiska landskapet under hela 1900-talet (Bruce 2018). 
Islam har dock fortsatt att vara en viktig del i turkiskt sam-
hällsliv. 

Kemal Atatürk � Foto: Wikimedia Commons
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Religionen har administrerats genom en särskild statligt or-
gan, myndigheten för religiösa frågor (turkiska: Diyanet İşleri 
Başkanlığ), allmänt känd som Diyanet. Denna myndighet 
har haft till uppgift att administrera, finansiera och reglera 
den sunni-islamska religionsutövningen och förkunnelsen i 
landet genom något som kan liknas vid ett statskyrkosystem. 
Genom Diyanet har turkisk islam kunnat fortleva på ett sätt 
som inte avviker från eller utmanar den sekulära statsideo-
login. 

Sedan Recep Tayyip Erdoğan grundade AKP (Partiet för 
rättvisa och utveckling) 2001 har det politiska läget i Turkiet 
succesivt avvikit från sin sekularistiska linje. Erdoğans parti 
har en islamisk profil och sedan det bildade sin första reger-
ing 2002 har en rad reformer som speglar detta genomförts 
(Öztürk 2018). Svenskar med turkisk-muslimsk familjebak-
grund har alltså erfarenhet både av statligt pådyvlad sekula-
ritet och av statsreglerad religion.  

Graden av sekularitet i nationella grupper 
De fyra länder i vilka de största muslimska familjebak-
grundsgrupperna i Sverige har sitt ursprung har alltså vart 
och ett sin egen unika relation till sekularitet. Vi kan konsta-
tera att frågan om det religiösas roll i offentligheten är högst 
närvarande i alla dessa länders moderna historia. Vi kan ock-

så sluta oss till att denna fråga varit mer politiserad, kontro-
versiell och konfliktfylld i samtliga dessa länder än i Sverige. 
Som vi ska se, visar vår studie att dessa nationella bakgrunder 
har påverkat inställningen till religion och sekularitet hos de 
svenskar med muslimsk familjebakgrund som vi undersökt. 

Låt oss avsluta detta kapitel med vår undersöknings resultat 
i fråga om graden av sekularitet i dessa nationellt definierade 
grupper i Sverige.  Graden av självuppskattad sekularitet har 
vi mätt genom att ställa följande fråga: ”I vilken utsträckning 
stämmer följande påståenden in på dig: Jag ser på mig själv 
som sekulär (ickereligiös)”. Denna fråga kunde besvaras på 
en femgradig skala från ”stämmer inte alls” till ”stämmer helt 
och hållet”. I figur 1 kan vi se hur svaren fördelat på de olika 
nationella familjebakgrundsgrupperna.

Som framgår av denna figur är de iranskättade svarsperso-
nerna de som tydligast har en sekulär självbild. 40 procent i 
denna grupp identifierar sig tydligt på detta vis, vilket kan 
jämföras med de svenskättade som till 30 procent ser sig som 
sekulära. Bland de irakisk-, jugoslavisk- och turkiskättade 
svarspersonerna identifierar sig omkring 15 procent som se-
kulära. Svagast sekulär identitet finns bland de irakiskättade, 
53 procent inom denna grupp ser sig inte alls som sekulära. 
Mellankategorin som utgörs av de som intar en varken-eller-
position i frågan är störst i den svenskättade gruppen inom 

Figur 1. Bejakar sekulär identiet
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Figur 1. Enkätfrågan löd ”I vilken utsträckning stämmer följande påståenden in på dig? Jag ser på mig själv som sekulär (ickereli-
giös). Svar kunde ges på en femgradig skala från ”stämmer inte alls” till ”stämmer helt och hållet”. Här kategoriseras svaren på föl-
jande sätt: sekulär: de som svarat att de ”stämmer helt och hållet” in på påståendena. Varken bejakar eller tar avstånd: de som svarat 
”stämmer ganska bra”, ”varken stämmer eller stämmer inte”; ”stämmer ganska dåligt”. Ej sekulär: de som svarat ”stämmer inte alls”.  
Källa: Svenska Religionsuppfattningar (2020)
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vilken fler än 50 procent intar denna position. 
Slående i figur 1 är likheten mellan den iranskättade och 

den svenskättade gruppen. I båda dessa grupper samlas 
en stor majoritet av de svarande på samma plats. Bland de 
svenskättade sekulära är 88 procent, och i den iranskättade 
gruppen är 87 procent, mer eller mindre sekulära.  

Det sekulära är även påtagligt i grupperna med familjebak-
grund i före detta Jugoslavien, Turkiet och Irak. Uppemot 
varannan person från dessa länder bejakar det sekulära – an-
tingen fullt ut eller i viss mån. Detta resultat motsäger tidi-
gare forskning om icke-religion i Europa, som visat att det 
primärt är européer med kristen bakgrund som lämnar reli-
gionen bakom sig (Sevinç, Coleman och Hood 2018). n	
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5. Kristna, muslimer, postkristna
	 och postmuslimer 

De uppgifter som presenteras i den här rapporten kom-
mer från en postenkät som samlats in i Sverige av Statistiska 
Centralbyrån under 2020. Urvalet bestod av 5 043 personer. 
För att nå personer med muslimsk familjebakgrund basera-
des urvalet på födelseland eller föräldrars födelseland. 

Fem urvalsgrupper särskildes. Dessa var svenskättade, ira-
kiskättade, turkiskättade, bosnisk-/jugoslaviskättade samt 
övriga. Gruppen ”övriga” består av personer födda i Sverige 
av svenskfödda föräldrar samt av utrikesfödda med föräldrar 
födda i ett annat land än Iran, Irak, Turkiet eller Bosnien/
Jugoslavien. 

För att kunna göra jämförelser med den svenska majori-
tetsbefolkningen har gruppen som i urvalsförfarandet kalla-
des ”övriga” nu begränsats till personer med föräldrar födda i 
Sverige, denna grupp omnämns som svenskättade.  

De fem urvalsgrupperna svarade i olika hög utsträckning 
på postenkäten och vi erhöll följande svarsfrekvenser:  

•	 iranskättade (270 svar = 23 procent) 
•	 irakiskättade (138 svar = 12 procent) 
•	 bosnisk/jugoslaviskättade (213 svar = 19 procent) 
•	 turkiskättade (169 svar = 15 procent) 
•	 övriga (362 svar = 31 procent).  

Totalt svarade 1 152 personer vilket motsvarar en samman-
vägd svarsfrekvens på 23 procent.  Flera forskare har konsta-
terat att enkätstudier ofta har lågt antal svarande med mus-
limsk bakgrund (Johansen och Spielhaus 2012; Thurfjell och 
Willander 2021; Larsson 2007). 

Viktade grupper
För att få tillräckligt stora undersökningsgrupper har vi delat 
in urvalet av personer som fått förfrågan att besvara enkä-
ten i de fem grupperna beskrivna ovan, samt konstruerat en 
uppräkningsvikt. Denna vikt kompenserar för bortfallsbias  
(snedvridning av resultatet) på grund av kön, ålder och ut-
bildningsnivå. 

Tillsammans med det gruppbaserade urvalsförfarandet bi-
drar uppräkningsvikten till att minska bortfallsskevheten i 
våra skattningar samtidigt som vi erhåller tillräckligt många 
svar från personer med muslimsk familjebakgrund för att 
kunna göra jämförelser med majoritetsgruppen i Sverige, det 
vill säga personer med kristen familjebakgrund. 

I uppräknad version representeras urvalsgrupperna på föl-
jande sätt: 

•	 iranskättade = 92 588 svar
•	 irakiskättade = 152 574 svar
•	 bosnisk/jugoslaviskättade = 230 142 svar
•	 turkiskättade = 79 453 svar 
•	 svenskättade = 7 351 509 svar.

Uppräknat motsvarar antalet svar de befolkningssegment de 
avser spegla. Jämförelsen utgår från uppgifter från registret 
över totalbefolkningen (RTB) hämtade den 31 mars 2020. 
Den viktning av materialet som vi gjort ska ses som en del 
av den metod vi använt för att få fram pålitliga resultat kring 
dessa svårundersökta frågor.2  

Fyra undersökningsgrupper 
För analysen har vi delat upp respondenterna i fyra analytis-
ka kategorier baserade på religiöst arv och personlig hållning 
till religion. Kategorierna är muslimer, kristna, postmuslimer 
och postkristna. 

I kategorin muslimer ingår de som svarat att de ser sig själva 
som muslimer. Dessa självidentifierar sig alltså som tillhö-
rande denna religionsgrupp. 

De som svarat att de har muslimsk familjebakgrund men 
som inte identifierar sig själva som muslimer och som inte 
heller tillhör någon annan religion benämner vi postmusli-
mer. Vi definierar muslimsk familjebakgrund som att minst 
en förälder, alternativt mor- eller farföräldrar, är muslimer. 

Muslimer och postmuslimer motsvaras av självidentifiera-
de kristna, alltså sådana som svarat att de ser sig själva som 
kristna, respektive postkristna, alltså personer med kristen 
familjebakgrund som inte identifierar sig själva som kristna 
eller tillhörande någon annan religion. 

Det är värt att poängtera att de som kategoriseras som post-
muslimer eller postkristna inte tillhör någon annan religion. 
Personer med till exempel muslimsk familjebakgrund som 
konverterat till kristendomen kategoriseras således som 
kristna, och personer med kristen familjebakgrund som kon-
verterat till islam kategoriseras som muslimer.  

De fyra undersökningsgrupperna utgörs, efter uppräkning 
med hjälp av vikten, av totalt sett 5 732 421 personer, förde-
lade enligt följande: 

2 Till följd av att vi valt att redovisa uppviktade resultat har vi bedömt signifikanstester redundanta. Chi-två-tester, som annars är lämpliga för den form av 
korstabeller vi redogör för, utgår till exempel från antal observationer och skulle i detta fall ge missvisande och opålitliga resultat.
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•	 3 362 471 postkristna (59%)
•	 2 073 447 kristna (36%)
•	 128 861 postmuslimer (2%),
•	 167 642 muslimer (3 %). 

Låt oss nu presentera hur de fyra grupperna kan beskrivas 
utifrån ett antal bakgrundsfaktorer. Figur 2 visar hur födel-
seland fördelas inom de fyra undersökningsgrupperna. Upp-
gifterna om födelseland kommer från Statistiska centralby-
råns (SCB) befolkningsstatistik.	  

Några saker är värda att påpeka utifrån dessa figurer. Total-
figuren ger vid handen att den postkristna gruppen (lila de-
len) utgör en majoritet, att kristna (ljusgula delen) utgör en 
stor minoritet samt att muslimer och postmuslimer (turkosa 
och orangefärgade bitarna) utgör storleksmässigt ungefär lik-
värdiga små minoriteter. 

Figuren för svenskättade, som alltså är den största grup-
pen, visar att ungefär samma proportioner återfinns här. Den 
smala skärvan muslimer i denna figur visar förmodligen hu-

Figur 2. Religiös identitet i hela gruppen 
(n= 7 351 509 personer)

Figurerna nedan visar fördelning av olika religiösa identiter i de undersökta grupperna 
samt hur födelseland fördelas inom de fyra undersökningsgrupperna. Uppgifterna om 
födelseland kommer från SCB:s befolkningsstatistik

Figur 2. De fyra analytiska grup-
perna defineras på följande sätt. 
Muslimer: Har svarat ja på enkät-
frågan ”I vilken utsträckning stäm-
mer följande påståenden in på dig?” 
Jag ser mig på mig själv som muslim. 
Postmuslimer: Har svarat ”Islam” för 
mor, far eller mor- och farföräldrar 
på enkätfrågan ”Vilka religioner finns 
eller har tidigare funnits i dina nära 
relationer?”. Kristna: Har svarat ja på 
enkätfrågan ”I vilken utsträckning 
stämmer följande påståenden in på 
dig?” Jag ser mig på mig själv som 
kristen. Postkristna: Har svarat ”Kris-
tendom” för mor, far eller mor- och 
farföräldrar på enkätfrågan ”Vilka re-
ligioner finns eller har tidigare funnits 
i dina nära relationer?”. De analytiska 
kategorierna muslim, postmuslim, 
kristen och postkristen redovisas för 
hela materialet samt för urvalsgrup-
perna baserade på eget och/eller 
föräldrars födelseland. 

Källa: Svenska 
Religionsuppfattningar (2020).
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vudsakligen konvertiter, en grupp som enligt denna uppräk-
ning alltså uppgår till närmre 20 000 personer i landet. Inga 
postmuslimer återfinns i denna grupp. 

Om vi tittar på figuren för de iranskättade, visar denna att 
postmuslimer utgör en stor majoritet i denna grupp. Ungefär 
en åttondel är muslimer och nästan lika många kristna. Dessa 
kristna kommer sannolikt delvis från de traditionella kristna 
minoritetsgrupperna i Iran, men utgörs förmodligen huvud-
sakligen av konvertiter. 

De jugoslaviskättade, irakiskättade och turkiskättade grup-
perna liknar varandra i det att alla fyra religionsgrupper finns 
tydligt representerade. De liknar också varandra i det att de 
sekulariserade postkristna och postmuslimska andelerna ut-
gör ungefär en fjärdedel medan de religiösa kristna och mus-
limska delarna utgör en tydlig majoritet. 

Här finns alltså ett motsatsförhållande mellan de svensk- 
och iranskättade, å ena sidan, och de irakisk-, jugoslavisk- 
och turkiskättade å den andra. Vad gäller fördelningen mel-
lan kristna och muslimer är det påfallande att den kristna 
gruppen är stor. 

Speciellt när det gäller turkisk- och irakiskättade visar detta 
att andelen religiösa som kommit till Sverige från dessa län-
der i oproportioneligt hög grad varit kristna. I Irak utgör de 
kristna endast några procent av befolkningen, men i vårt ma-
terial utgör de alltså mer än en fjärdedel. 

Könstillhörighet
En annan bakgrundsvariabel som vi undersökt är kön. Fi-
gur 3 (nästa sida) visar könsfördelningen i de olika under-
sökningsgrupperna.  

I dessa figurer framträder vissa tydliga mönster som är i 
linje med tidigare forskningsrön gällande religion och kön. 
Att de postkristna har en så jämn könsfördelning beror del-
vis på att de i denna undersökning utgör majoritetsbefolk-
ningen och den största gruppen, vilket slätar ut skillnaderna. 
Att det är fler kvinnor än män i de två religiösa grupperna är 
inte förvånande. Kvinnor är mer religiösa än män i de flesta 
undersökningar. Detta förklarar delvis också varför kvinnor 
utgör en minoritet inom den postmuslimska gruppen. Men 
skevheten i vårt material beror också på att fler män än kvin-
nor kommit till Sverige från de aktuella grupperna.  

Ålder 
I vår undersökning har vi inkluderat personer mellan 18 och 
85 år.  Figur 3 nedan visar hur dessa fördelar sig i fråga om 
ålder. Vi har delat in de svarande i fyra åldersgrupper: 18-29 
år; 30-49 år; 50-65 år, samt 66-85 år. 

Dessa figurer visar att kristna är den religionsgrupp med 
flest äldre medan muslimer är den med störst andel yngre. 
Detta mönster återupprepas beträffande de sekulariserade 
grupperna där den postkristna har större andel äldre än den 
postmuslimska. 

Dessa siffror speglar dels den demografiska utvecklingen i 

landet och dels sekulariseringen av den svenskättade befolk-
ningen.  

Utbildning 
I fråga om utbildningsnivå framträder ytterligare skillnader 
mellan de olika grupperna. Figur 3 visar utbildningsnivå i de 
olika religionsgrupperna. 

Dessa figurer visar att proportionerna mellan de olika ut-
bildningsgraderna är relativt lika i de kristna, postkristna och 
postmuslimska grupperna men att den muslimska gruppen 
utmärker sig genom lägre utbildningsnivå, mindre andel uni-
versitetsutbildade och större andel som bara gått grundskola. 
Gruppen med störst andel högutbildade i materialet är den 
postmuslimska. I denna grupp närmar sig andelen med uni-
versitetsutbildning hälften. Detta avspeglar sannolikt den hö-
ga utbildningsnivån i den iranskättade undersökningsgrup-
pen där många postmuslimer återfinns. 

Sammanfattning
Vi har i samarbete med SCB skickat en enkät till svenskar 
med familjebakgrund i de fyra största familjebakgrundslän-
derna: Bosnien/Jugoslavien, Iran, Irak och Turkiet samt en 
jämförelsegrupp. Totalt 5 043 tillfrågades och vi fick en svars-
frekvens på 23 procent vilket motsvarar 1 152 svarande.  

Med hjälp av en uppräkningsvikt som kompenserar för 
eventuella snedvridningar på grund av kön, ålder och utbild-
ningsnivå har materialet räknats om för att ge en bild av hela 
befolkningen.  

De svarande har sedan delats in i fyra undersökningsgrup-
per baserade på religiös självidentitet och familjebakgrund. 
Det resulterar i två religiösa grupper (kristna och muslimer), 
samt två sekulariserade (postkristna och postmuslimer).  

Materialet visar att andelen religiösa (kristna och musli-
mer) utgör mellan en tredje- och en fjärdedel i de svensk- 
och iranskättade grupperna, och att det motsatta gäller i de 
irakisk-, jugoslavisk- och turkiskättade grupperna. 

Det visar också att andelen kristna är oproportionerligt 
stort i de irakisk-, iransk- och turkiskättade grupperna jäm-
fört med andelen kristna i dessa länder. 

Materialet visar också att män är mer sekulära än kvinnor, 
att den kristna befolkningen är äldre och den muslimska 
yngre än genomsnittet, samt att muslimer utgör den lägst ut-
bildade och postmuslimer den högst utbildade gruppen. n
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Figur 3. Kön, ålder och utbildningsnivå 
Figurerna nedan sammanfattar hur könsfördelning, ålder och 
utbildningsnivå fördelas inom de fyra undersökningsgrupperna

		     	                   Kvinnor                 Män
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Könsfördelning

Kristna
(n=2 073 447 )

Muslimer
(n=167 642 )

Postkristna
(n=3 362 470 )

Postmuslimer
(n=128 861 )

18-29                  30-49 	      50-66                    67-85 

Figur 3: De fyra analytiska kategorierna kristna, muslimer, postkristna och postmuslimer redovisas i relation till juriskt kön (det kön som 
finns registerat för en person i befolkningsregistret), juridisk ålder samt utbildningsnivå. Källa: Svenska Religionsuppfattningar (2020).
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6. Hur religiösa är svenskar med
	 muslimsk familjebakgrund?  

Hur religiösa är då de grupper av muslimer, kristna, 
postmuslimer och postkristna som vi har undersökt? För 
att kunna svara på den frågan måste man först klargöra vad 
det innebär att vara religiös. Som framgått av diskussionen 
om sekularitet ovan är detta inte helt entydigt. Religion är ett 
mångbottnat fenomen som tar sig olika uttryck. 

I den här rapporten har vi, som beskrevs i kapitel 5, definie-
rat våra undersökningsgrupper efter hur de svarat på frågan 
om hur de betraktar sig själva. Det som avgör om någon kate-
goriseras som muslim, kristen, postmuslim eller postkristen 
i vår undersökning bestäms alltså av självbilden. De som här 
kallas muslimer är de som svarat ”ja” på frågan om de ser sig 
som muslimer. 

Eftersom religion är så mångfacetterat behöver detta inte 
nödvändigtvis innebära att de per automatik har en mus-
limsk tro eller att de praktiserar religionen. I detta kapitel ska 
vi redovisa hur det ligger till med den saken.  

Fyra dimensioner av religionen
Vi har delat in frågan om huruvida man är religiös muslim 
eller kristen i fyra underkategorier: (1) att man säger sig fira 
religionens högtider, (2) att man säger sig delta i församlings-
verksamhet, (3) att man säger sig bejaka religionens värde-
ringar, och (4) att man bejakar dess tro. Dessa fyra kan kal�-
las religionsdimensioner. Vi har valt dimensioner som ligger i 
linje med både muslimska och kristna traditioner. På så sätt 
skiljer sig vår undersökning sig från många tidigare under-
sökningar om religiositet i Sverige som fokuserat på dimen-
sioner som framför allt är betydelsefulla i  kristen tradition 
(Willander 2014). 

I det följande kommer vi redovisa hur våra svarspersoner  
ställer sig till dessa dimensioner beträffande religionerna 
kristendom och islam. Observera att vi inte bara frågat krist-
na om kristendomen och muslimer om islam, utan att svars-
personer i alla religionsgrupper fått frågor om båda religio-
nerna. Svaren redovisas dimension för dimension. 

Högtidsdimensionen 
Figurerna på nästa sida  visar i vilken utsträckning de svaran-
de i våra fyra analysgrupper säger sig fira kristna respektive 
muslimska högtider. Frågan de svarat på löd: ”Oavsett om 
du betraktar dig som kristen, sekulär (icke-religiös), muslim 

eller något annat, i vilken utsträckning stämmer följande på-
ståenden in på dig? Jag firar kristna högtider” respektive ”Jag 
firar muslimska högtider”. 

Dessa figurer visar att gruppen kristna inte firar muslimska 
högtider, vilket kanske inte är så förvånande. Men de firar in-
te heller alltid de kristna högtiderna visar vår undersökning. 
Ungefär hälften av de kristna svarar att det ”stämmer ganska 
bra” att de firar kristna högtider. 

Muslimerna är snarlika här. I denna grupp är det ännu färre 
som säger sig fira sin egen muslimska högtider, däremot firar 
var fjärde muslim kristna högtider i någon mån. Bland post-
muslimerna, intressant nog, är det omkring 17 procent som 
anger att de firar kristna högtider, vilket inte är så mycket 
färre än de 27 procent som säger sig fira muslimska högti-
der. Bland de postkristna är det endast någon enstaka pro-
cent som firar muslimska högtider, men 57 procent som firar 
kristna högtider i någon mån.

Julen är den största högtiden 
Vi har också frågat i vilken utsträckning man firat kristendo-
mens respektive islams stora högtider. I figur 4 nedan visas 
hur stor andel i varje grupp som firar någon av de fyra största 
högtiderna inom islam och kristendom.

Bland kristna är det framför allt högtiderna jul och påsk 
som samlar denna grupp. I detalj uppger 90 procent av de 
kristna att de firar påsk och 97 procent att de firar jul. De stor 
muslimska högtiderna eid al-fitr och eid al-adha firas endast 
av några enstaka procent, 0,7 respektive 0,1 procent, av de 
kristna. Eid al-fitr är den årliga fastebrytandets högtid som 
avslutar den muslimska fastemånaden ramadan. Eid al-adha 
(eller Bajram)  är en högtid som firas till minne av Abrahams 
villighet att offra sin son enligt Guds order.

 Bland muslimerna uppger 76 procent att de firar  eid al-fitr 
och 51 procent att de firar eid al-adha. Muslimer i Sverige 
firar med andra ord inte muslimska högtider i samma grad 
som kristna firar kristna högtider. Däremot är det inte helt 
ovanligt att muslimer i Sverige faktiskt firar de kristna hög-
tiderna – 32 procent uppger att de firar påsk och 47 procent 
att de firar jul. 

De postkristna följer i stort de kristnas exempel. En klar 
majoritet om 70 procent firar påsk och 92 procent firar jul. 
En liten andel – 2 procent – av de postkristna uppger att de 



20

• • •  P O S T M U S L I M E R :  O M  S E K U L A R I T E T  I  M Å N G R E L I G I Ö S T  S V E R I G E

 

Figur 4. Högtidsfirande
Figurerna nedan sammanfattar i vilken utsträckning de svarande firar kristna respektive muslimska högtider
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Muslimer
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Total
(n=5 573 503)

Figur 4: De fyra analytiska grupperna: kristna, muslimer, postkristna samt postmuslimer svar på följande enkätfrågor: a. Oavsett om 
du betraktar dig som kristen, sekulär (icke-religiös), muslim eller något annat, i vilken utsträckning stämmer följande in på dig? ”Jag firar 
kristna högtider”. Svarsalternativen var: ”Stämmer inte alls”, ”Stämmer ganska dåligt”, ”Varken stämmer eller stämmer inte”, ”Stämmer 
ganska bra” samt ”Stämmer helt och hållet”.  b. Oavsett om du betraktar dig som kristen, sekulär (icke-religiös), muslim eller något an-
nat, i vilken utsträckning stämmer följande in på dig? ”Jag firar muslimska högtider”. Svarsalternativen var: ”Stämmer inte alls”, ”Stämmer 
ganska dåligt”, ”Varken stämmer eller stämmer inte”, ”Stämmer ganska bra” samt ”Stämmer helt och hållet”. c.  Vilka av följande högtider 
har du deltagit i eller firat under de senaste 12 månaderna? Resultat för svaren ”eid al-fitr”, ”eid al-adha”, ”påsk” samt ”jul” redovisas. 
Källa: Svenska Religionsuppfattningar (2020).
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firar eid al-fitr. Inga post-kristna uppger att de firar eid al-
adha. 

En majoritet av postmuslimerna uppger att de firar jul (69 
procent). I popularitet följer härnäst påsk som drygt tredje-
del av postmuslimerna firar (35 procent). Först härefter kom-
mer eid al-fitr (28 procent) och eid al-adha (12 procent). Det 
betyder att det är vanligare bland postmuslimer att fira krist-
na högtider än de största muslimska högtiderna.  

Flera saker är värda att notera med detta. För det första att 
både muslimer och postmuslimer anger att de firar jul och 
påsk. Postmuslimerna gör det till och med i högre utsträck-
ning än vad de firar eid al-fitr och eid al-adha. 

Ett sätt att tolka detta är att det speglar en vilja hos den post-
muslimska gruppen att passa in i det svenska samhället – att 
helt enkelt ”ta seden dit man kommer”. Kanske är det detta 
som drivit dem att börja fira dessa högtider trots att de inte 

kallar sig kristna? Denna vilja att skriva in sig i majoritets-
samhällets religiösa kulturarv kontrasteras av de svenskfödda 
postkristnas vilja att distansera sig från det samma. 

För det andra samlar jul och påsk både kristna och de post-
kristna i mycket hög utsträckning. Deltagandet i – och där-
med den egna erfarenheten av –  de största muslimska hög-
tiderna är mycket begränsat. Det gör att de kristna och post-
kristna framför allt får sin kunskap om eid al-fitr och eid al-
adha från andra källor än eget deltagande. 

Församlingsdimensionen 
Vi har också undersökt i vilken utsträckning de olika grup-
perna deltar i kristen- respektive muslimsk församlings-
verksamhet. Figur 5 ovan visar hur svaren fördelar sig med 
avseende på detta.  

Överlag kan vi konstatera att andelen församlingsaktiva ge-

Deltar i kristen församlingsaktivitet 
Kristna
(n=2 060 116)

Muslimer
(n=155 715)

Postkristna
(n=3 237 336)

Postmuslimer
(n=118 686)

Total
(n=5 571 853)

Figur 5. De fyra analytiska grupperna: kristna, muslimer, postkristna samt postmuslimer svar på följande enkätfrågor: a. Oavsett om 
du betraktar dig som kristen, sekulär (icke-religiös), muslim eller något annat, i vilken utsträckning stämmer följande in på dig? ”Jag del-
tar i kristen församlingsverksamhet” Svarsalternativen var: ”Stämmer inte alls”, ”Stämmer ganska dåligt”, ”Varken stämmer eller stäm-
mer inte”, ”Stämmer ganska bra” samt ”Stämmer helt och hållet”.b) Oavsett om du betraktar dig som kristen, sekulär (icke-religiös), 
muslim eller något annat, i vilken utsträckning stämmer följande in på dig? ”Jag deltar i muslimsk församlingsverksamhet” Svarsalter-
nativen var: ”Stämmer inte alls”, ”Stämmer ganska dåligt”, ”Varken stämmer eller stämmer inte”, ”Stämmer ganska bra” samt ”Stämmer 
helt och hållet”. Källa: Svenska Religionsuppfattningar (2020). 
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Kristna
(n=2 040 676)

Muslimer
(n=159 587)

Postkristna
(n=3 176 966)

Postmuslimer
(n=117 066)

Total
(n=5 494 295)
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Figur 5. Församlingsaktivitet
Figurerna nedan sammanfattar i vilken utsträckning de svarande 
deltar i kristen respektive muslimsk församlingsverksamhet
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nomgående är mycket låg. Även bland de som identifierar sig 
som kristna respektive muslimer deltar endast omkring en 
fjärdedel. Både bland postkristna och postmuslimer är det 
några enstaka procent som anger att de deltar i sin familje- 
religions församlingsverksamhet. Inga kristna eller post-
kristna anger att de deltar i muslimsk församlingsverksam-
het över huvud taget. Däremot är det några muslimer och 
postmuslimer som anger, eller i varje fall inte tar avstånd 
från, att de deltar i kristen församlingsverksamhet. Det finns 
skäl att misstänka att dessa siffror speglar att kristna högtider 
och traditioner till viss del också är en del av offentligt liv i  
Sverige, exempelvis i skolan och på arbetsplatser. 

Värderingsdimensionen 
Hur ser det då ut med bejakandet av kristna respektive mus-
limska värderingar? Figur 6 redovisar hur de tillfrågade svarat 

på frågan: ”Oavsett om du betraktar dig som kristen, sekulär 
(icke-religiös), muslim eller något annat, i vilken utsträckning 
stämmer följande påståenden in på dig? Jag har kristna värde-
ringar” respektive ”Jag har muslimska värderingar”. 

Om vi jämför de gröna staplarna i de två figurerna blir det 
tydligt att det är betydligt fler som säger sig bejaka kristna 
värderingar än de som bejakar muslimska. Särskilt slående 
blir det om man jämför andelen kristna som bejakar mus-
limska värderingar med andelen muslimer som bejakar 
kristna. 

Ingen kristen säger sig bejaka muslimska värderingar med-
an 25 procent av muslimerna säger sig bejaka kristna värde-
ringar. Tittar vi på de turkosa delarna av staplarna ovan ser vi 
också att det är betydligt fler som är neutrala inför de kristna 
värderingarna. De gröna staplarna visar också att avstånds-
tagandet mot muslimska värderingar är väsentligt starkare. 

Bejakar kristna värderingar
Kristna
(n=2 008 509)

Muslimer
(n=150 729)

Postkristna
(n=3 074 500)

Postmuslimer
(n=111 146)

Total
(n=5 344 884)
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Kristna
(n=1 987 805)

Muslimer
(n=161 813)

Postkristna
(n=2 994 027)

Postmuslimer
(n=120 673)

Total
(n=5 264 318)

Bejakar muslimska värderingar
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Figur 6. Värderingar  
Figurerna redovisar i vilken utsträckning svarspersonerna bejakar kristna respektive muslimska värderingar

Figur 6. De fyra analytiska grupperna: kristna, muslimer, postkristna samt postmuslimer svar på följande enkätfrågor:a. Oavsett om 
du betraktar dig som kristen, sekulär (icke-religiös), muslim eller något annat, i vilken utsträckning stämmer följande in på dig? ”Jag 
bejakar kristna värderingar” Svarsalternativen var: ”Stämmer inte alls”, ”Stämmer ganska dåligt”, ”Varken stämmer eller stämmer inte”, 
”Stämmer ganska bra” samt ”Stämmer helt och hållet”. b) Oavsett om du betraktar dig som kristen, sekulär (icke-religiös), muslim el-
ler något annat, i vilken utsträckning stämmer följande in på dig? ”Jag bejakar muslimska värderingar” Svarsalternativen var: ”Stäm-
mer inte alls”, ”Stämmer ganska dåligt”, ”Varken stämmer eller stämmer inte”, ”Stämmer ganska bra” samt ”Stämmer helt och hållet”.  
Källa: Svenska Religionsuppfattningar (2020).
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Det kan noteras att de postmuslimska svarande tar lika starkt 
avstånd från muslimska som från kristna värderingar.  

Det är värt att påminna om att vi här alltså inte definierat 
vad dessa värderingar mer precist består i. Vi har alltså inte 
undersökt exakt vad som kännetecknar dessa värderingar. 

Inom religionsvetenskapen är det en vedertagen insikt att 
variationen i fråga om detta kan vara mycket stor. Det som 
vissa kristna ser som kärnan i sina kristna värderingar, kan 
andra inom samma religion uppfatta som dess motsats. Sam-
ma sak gäller inom islam. Dessa religioner präglas båda av 

Bejakar kristen tro
Kristna
(n=2 047 548)

Muslimer
(n=154 509)

Postkristna
(n=3 235 787)

Postmuslimer
(n=120 559)

Total
(n=5 558 403)

Figur 7. De fyra analytiska grupperna: kristna, muslimer, postkristna samt postmuslimer svar på följande tre enkätfrågor: a. Oavsett 
om du betraktar dig som kristen, sekulär (icke-religiös), muslim eller något annat, i vilken utsträckning stämmer följande in på dig? ”Jag 
bejakar kristen tro” Svarsalternativen var: ”Stämmer inte alls”, ”Stämmer ganska dåligt”, ”Varken stämmer eller stämmer inte”, ”Stäm-
mer ganska bra” samt ”Stämmer helt och hållet”. b) Oavsett om du betraktar dig som kristen, sekulär (icke-religiös), muslim eller något 
annat, i vilken utsträckning stämmer följande in på dig? ”Jag bejakar muslimsk tro” Svarsalternativen var: ”Stämmer inte alls”, ”Stämmer 
ganska dåligt”, ”Varken stämmer eller stämmer inte”, ”Stämmer ganska bra” samt ”Stämmer helt och hållet”. c. Tror du på Gud? Svars-
alternativen ”Nej”, ”Ja” samt ”Vet ej”. Källa: Svenska Religionsuppfattningar (2020).
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Figur 7. Religiös tro
Figurerna redovisar i vilken utsträckning svarspersonerna bejakar 
kristen respektive muslimsk tro samt om de tror på Gud eller inte
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en påfallande bredd och mångfald. Detta innebär att det vi 
mätt med denna fråga är huruvida svarspersonerna upplever 
sig tillhöra en värderingsgemenskap, snarare än vilka värde-
ringar de har. 

Trosdimensionen 
Tro är något som i det svenska offentliga samtalet ofta lik-
ställs med religion. Detta har att göra med det lutherska 
arv som präglat vår kulturhistoria. I lutherdomen intar, 
som diskuterats i kapitel 3, tron en mycket central plats i 
religionen. Hur ser det då ut med detta i vårt material? Fi-
gur 10 redovisar hur de tillfrågad svarat på frågan om det 
stämmer att ”jag har en kristen tro”, respektive ”jag har en 
muslimsk tro”. 

Vi kan konstatera att de som betecknar sig som kristna res-
pektive muslimer ofta anger att de bejakar sin egen religions 
tro. Bland de kristna är dock den största gruppen den som 
endast gör detta i viss utsträckning. När det gäller den an-
dra religionens tro är majoriteten av både kristna och musli-

mer tydligt avvisande. Avvisandet är dock starkare bland de 
kristna. Där 60 procent av muslimerna helt tar avstånd från 
att ha en kristen tro, tar 98 procent av de kristna helt avstånd 
från en muslimsk tro. I de postkristna och postmuslimska 
undersökningsgrupperna är det små andelar som anger att 
de har en religiös tro. 

Vi konstaterar att de postkristna i någon mån accepterar 
kristen tro, men tydligt tar tydligt avstånd från en muslimsk 
sådan. Postmuslimerna däremot är mer likvärdigt inställda 
till kristen respektive muslimsk tro. 

Vad tror de svarande? 
Figurerna på föregående sida visar alltså i vilken utsträckning 
de svarande bejakar att de har en kristen respektive en mus-
limsk tro. Vad denna tro anses innehålla säger de dock ingen-
ting om. För att undersöka detta har vi också ställt frågor om 
konkreta trosföreställningar. Låt oss nu redovisa svarsutfallet 
för tre av dessa. 

Den första frågan löd ”Tror du på Gud?” och kunde besva-

Tro på ett liv efter döden	

Kristna
(n=2 053 397)

Muslimer
(n=166 963)

Postkristna
(n=3 361 732)

Postmuslimer
(n=127 873)

Total
(n=5 709 966)

Figur 6: Figur 8. De fyra analytiska grupperna: kristna, muslimer, postkristna samt postmuslimer svar på följande två enkätfrågor: 
a. Tror du på liv efter döden? Svarsaletrnativen ”Nej”, ”Ja” och ”Vet ej”.b. Tror du på helvetet? Svarsalternativen ”Nej”, ”Ja” och ”Vet ej”. 
Källa: Svenska Religionsuppfattningar (2020).
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Figur 8. Tro på liv efter döden och helvetet
Figurerna redovisar i vilken utsträckning svarspersonerna tror på ett liv efter döden samt på helvetet. 
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ras med alternativen ”ja”, ”nej” eller ”vet inte”.3 Utfallet i de 
fyra undersökningsgrupperna visas i figur 8. 

Här kan vi, för det första, se att muslimerna tror på Gud i 
högre utsträckning än de kristna. Det mest slående resultatet 
är dock att postmuslimerna tror på Gud i väsentligt högre ut-
sträckning än de postkristna. 37 procent av postmuslimerna 
säger sig tro på Gud medan motsvarande siffra för de post-
kristna är 6 procent. 

Nästa specifika trosfråga löd ”Tror du på liv efter döden?” 
och åtföljdes av samma svarsalternativ: ”ja”, ”nej” eller ”vet 
inte”. Figur 8 på föregående sida redovisar svaren. 

Här återkommer mönstret att kristna och postkristna tror 
mindre än muslimer och postmuslimer. Skillnaderna är dock 
inte lika stora som de var i frågan om gudstron. Tydligt är 
dock att muslimer tror i väsentligt högre utsträckning än alla 
de andra grupperna. 

Tro på helvetet
Detta är ett mönster som återkommer när det gäller den tred-
je frågan som löd ”Tror du på helvetet?”. Denna fråga är an-
vändbar eftersom den, till skillnad från frågan om Gud och 
liv efter döden, på ett tydligt sätt mäter förekomsten av kon-
kreta föreställningar om existensen av en övernaturlig värld. 
Figur 8 visar resultatet.  

Här framträder skillnaden mellan muslimer och de övriga 
undersökningsgrupperna tydligt. 70 procent av muslimerna 
tror på helvetet, medan postmuslimer och kristna gör det i 
liten utsträckning. 

Bland postkristna tycks nästan ingen tro på helvetet. En för-
klaring till denna skillnad är att islam har en tydligare helve-
teslära än kristendomen, och då särskilt i jämförelse med den 
statskyrkolutherska inriktning som dominerat i Sverige.  

3 I en pilotstudie för denna undersökning laborerade vi med olika sätt att formulera denna komplicerade fråga och fann då att en rak formulering av detta 
slag var det som fungerade bäst.

Mässa i Storkyrkan i Stockholm� Foto: Wikimedia Commons / Timothy Titus
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Gruppernas religiösa profil 
Om vi tittar på de olika dimensionerna sammantaget – alltså 
högtider, församlingsverksamhet, värderingar och tro – och 
ser hur dessa faller ut i de olika identitetsdefinierade under-
sökningsgrupperna, framträder en bild av vad det innebär att 
vara kristen, muslim, postkristen eller postmuslim i religiöst 
hänseende. 

 De kristnas religiösa identitet är sammanlänkad med hög-
tidsfirande och värderingar i första hand. Därefter kommer 
tron som också är viktig. Församlingsverksamheten är dock 
låg och i fråga om relationen till islam är de tydligt avstånds-
tagande inom alla dimensioner. 

Den muslimska gruppens religiösa identitet, å sin sida, är 
främst sammanlänkad med högtider och tro samt i något 
mindre utsträckning med värderingar. På alla dessa områden 
är dock bejakandet mindre än som är fallet för de kristna. 

Mest slående i det sammanvägda resultatet när det gäller 
muslimerna är deras bejakande av kristna trosdimensioner. 
Medan de kristna nästan enhälligt avvisar alla muslimska di-
mensioner, finns det ett tydligt bejakande av kristna högtider 
och värderingar bland muslimer. 

De postkristna utmärker sig genom ett bejakande av krist-
na högtider och värderingar och en tveksam inställning till 
kristen tro. Detta är i linje med den forskning som finns om 
religionsattityder i den sekulära svenska majoritetskulturen. 
I fråga om muslimska värderingar, tro och högtider är de tyd-
ligt avståndstagande. 

De postmuslimska svarande kännetecknas förvisso av ett 
visst bejakande av muslimska högtider men annars ett tyd-
ligare avståndstagande från islam än vad vi kunde se i fråga 
om postkristnas attityd till det kristna. Vad gäller högtider 
och värderingar bejakar postmuslimerna kristendomen mer 
än de bejakar islam.  

Slutsatser 
För det första kan vi dra slutsatsen att svarande med en kris-
ten familjebakgrund (postkristna) visar betydligt större 
samhörighet med kristendomen än vad respondenter med 
en muslimsk familjebakgrund (postmuslimer) visar när det 
gäller islam.  

För det andra, kan vi se att de muslimska och kristna grup-
perna är blandade. Det är uppenbart att religiös identitet är 
långt ifrån en entydig eller lättdefinierad beteckning. Detta 
gäller dels frågan om familjebakgrund, men också om vi tit-
tar på självrapporterad identitet, högtidsfirande, värderingar, 
församlingsdeltagande  och tro. 

Den mest uppenbara blandningen finns i firandet av reli-
giösa högtider. Bland muslimerna och postmuslimerna fin-
ner vi dessutom att många anger att de firar kristna högtider. 
Postmuslimerna firar muslimska högtider i endast marginellt 
större utsträckning än de firar kristna. Knappast förvånande 
är det motsatta dock inte är fallet.  

För det tredje kan vi konstatera att både muslimer och post-
muslimer är betydligt mer välvilligt inställda till kristendo-
men än vad kristna och postkristna är till islam. n
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Kyrka i	 Kyrka i minoritet
minoritet	 & Svenska kyrkan	

7. Trossamfundens betydelse  

Ett vanligt missförstånd om religion är att det är fråga 
om ”antingen-eller”.   Alltså att man antingen är kristen, mus-
lim eller jude. Att man aldrig kan vara ”både-och” eller lite av 
varje. Detta är ju också den bild av religiös identitet som of-
tast presenteras av religionernas egna företrädare. 

Från ett religionsvetenskapligt empiriskt perspektiv där 
man utgår från hur religiösa människor agerar i praktiken 
– snarare än hur de religiösa idealen ser ut – framträder dock 
en bild som ser annorlunda ut. De resultat som redovisades 
i förra kapitlet exemplifierar detta. Där kunde vi till exempel 

notera att många muslimer i Sverige firar kristna högtider.  
Att religiös identitet faktiskt inte är en fråga om ”antingen-

eller”, utan ibland om ”både-och” framkommer också i andra 
undersökningar som gjorts i Sverige. 

I figur 9, som bygger på andra data än de som redovisas i 
denna rapport, visas hur religionstillhörigheten fördelar sig 
i Sverige totalt sett. Här framkommer också att det förvisso 
finns överlappande religiösa tillhörigheter i Sverige. 

De tre cirkeldiagrammen i figurens nederkant visar på mul-
tipla tillhörigheter. Det vänstra diagrammet visar att det är 

Figur 9. Överlappning mellan religiösa tillhörigheter i Sverige
Figurerna nedan sammanfattar tillhörighet till olika trossamfund och hur vanligt det är 
att personer säger sig tillhöra mer än ett trossamfund. 

Svenska	 Ingen 	 Övriga	
kyrkan	 religion	 grupper

Religiös tillhörighet – hela befolkningen (n= 28 665 personer)
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Kyrka i	 Kyrka i minoritet	 Muslim	 Muslim	
minoritet	 & Svenska kyrkan		  & kyrka	

Figur 9. Uppgifter om multipla religi-
onstillhörigheter utgår från enkätfrå-
gan ””Tillhör du någon kyrka, religiöst 
samfund eller religion?” Varje svars-
alternativ utgör en egen enkätfråga. 
Svarsalternativen lyder ”Svenska kyr-
kan”, ”Annan kristen kyrka/samfund”, 
”Jag är muslim” samt ”Jag tillhör an-
nan religion som varken är kristen el-
ler muslimsk”. Alla som svarat ”ja” oav-
sett engagemangsnivå har betraktats 
som religionstillhöriga. För den aktu-
ella redogöreslen har alla svarskombi-
nationer bejakats. Dessa är: Ingen reli-
gion, Svenska kyrkan, Kyrka i minoritet, 
Svenska kyrkan och kyrka i minoritet 
(dubbelanslutna), muslimsk tillhörighet, 
muslimsk tillhörighet och någon kyrka, 
annan religionstillhörighet, annan religi-
onstillhörighet och kyrklig tillhörighet, 
Annan religionstillhörighet och mus-
limsk tillhörighet samt alla religioner. 
För de tre mindre cirkeldiagrammen 
gäller (från vänster till höger): Jämfö-
relse mellan de som svarat kyrka i mi-
noritet (antal svarande, n=1828), de 
som svarat muslimsk tillhörighet (antal 
svarande, n=486) samt de som svarat 
annan religion (antal svarande 289). 

Källa: Religionsdata 2007-2016 
baserade på SOM-undersökningarna.
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mycket vanligt att medlemmar i minoritetskyrkor (framför 
allt någon av frikyrkorna ) också är medlemmar i Svenska 
kyrkan. Det mellersta diagrammet visar att en del muslimer 
också är medlemmar i kristna kyrkor.  Det högra diagram-
met visar att var fjärde person som tillhör andra religioner 
(till exempel  buddhism, hinduism, judendom, med flera) 
också är anslutna till ett muslimskt eller kristet samfund. 

Samfundstillhörighet 
Låt oss med denna insikt i åtanke titta på hur samfundsmed-
lemskap framträder i vårt material. Vi inleder med att titta på 
hur det ser ut med samfundstillhörighet i stort. 

Som framgår av figur 10 svarar en majoritet (59 procent) 
av alla som deltagit i undersökningen att de är medlemmar i 
Svenska kyrkan. Figuren visar hur våra fyra religiösa identi-
tetskategorier – kristna, muslimer, postkristna, och postmus-
limer – fördelar sig över samfunden. 

I kolumnen som visar de postkristnas svar anger en majo-
ritet att de är medlemmar i kristna samfund. 59 procent av 
de som tillhör denna grupp är medlemmar i Svenska kyrkan, 
medan 40 procent anger att de inte tillhör något samfund.  

Bland muslimerna är det absolut vanligaste att inte tillhöra 
något samfund. Närmare 64 procent hamnar i denna kate-

gori. Därefter följer medlemskap i ett sunni-muslimskt sam-
fund vilket 14 procent anger att de har. Efter dessa alternativ 
kommer dock Svenska kyrkan som 14 procent av muslimer-
na anger att de tillhör. Sammantaget innebär detta att det är 
nästan lika vanligt att självidentifierade muslimer tillhör ett 
kristet samfund som att de tillhör ett muslimskt. Tittar vi på 
kategorin postmuslimer anger 91 procent att de inte tillhör 
något samfund. Bland de som gör detta är det dock vanligare 
att vara medlem i ett kristet samfund än ett muslimskt. 8 pro-
cent av postmuslimerna är medlemmar i ett kristet samfund, 
och 6 procent tillhör Svenska kyrkan. Endast en halv procent 
är medlemmar i en muslimsk församling.  

Övergripande pekar därmed resultaten mot, för det första, 
att muslimer och postmuslimer i Sverige inte tillhör något 
trossamfund. Och, för det andra, att kristna samfund utgör 
ett primärt församlingssammanhang för både muslimer och 
postmuslimer i Sverige. 

För muslimer utgör alltså kristna samfund ett nästan lika 
viktigt sammanhang som de muslimska församlingarna, och 
för postmuslimer utgör kyrkorna i allmänhet, och Svenska 
kyrkan i synnerhet, den tydligt viktigaste samfundsförbin-
delsen. Antalet rapporterade dubbelmedlemskap är dock 
allra störst bland de muslimska och postmuslimska re-

Figur 10. Tillhörighet till trossamfund
Figuren redovisar andelen svarspersoner som tillhör ett trossamfund.
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Figur 10. De fyra analytiska grupperna: kristna, muslimer, postkristna samt postmuslimer svar på följande enkätfråga: Är du medlem 
i något religiöst samfund? (Flera alternativ kan markeras.). Svarsalternativen löd: Svenska kyrkan, Romersk-katolska kyrkan, En fri-
kyrka (Pingströrelsen, Equmeniakyrkan eller motsv.), En ortodox kyrka (Syrisk-ortodoxa kyrkan, Rysk-ortodoxa kyrkan eller motsv.), 
Annan kristen kyrka, Muslimskt samfund (sunni), Muslimskt samfund (shia), Judisk församling, Annat religiöst samfund samt Nej.  
Källa: Svenska Religionsuppfattningar (2020).

Svenska	 Frikyrkligt	 Katolska	 Ortodox	 Annan	 Sunni-muslimskt	 Shia-muslimsk	 Flera	 Ingen
kyrkan	 trossamfund	 kyrkan	 kyrka	 kyrka	 trossamfund	 trossamfund	 trossamfund	 församling



29

P O S T M U S L I M E R :  O M  S E K U L A R I T E T  I  E T T  M Å N G R E L I G I Ö S T  S V E R I G E  • • •

spondenterna – totalsummorna ligger här på 109 respek-
tive 119 procent.4 

Olika syn på medlemskap
En delförklaring till detta kan ligga i medlemsbegreppet. 
Traditionen med religiösa samfund som organiseras i for-
men av medlemsföreningar med registrerade och betalande 
medlemmar, styrelser, stadgar och styrdokument tillhör en 
svensk folkrörelsekultur som spelat en avgörande roll i det 
här landets historia sedan mitten av 1800-talet. Det sätt som 
religion organiserats här hänger ihop med det specifika ut-
tryck som det svenska civilsamhället tagit sig. Det har alltså 
att göra med Sveriges 1900-talshistoria och med diverse sär-
drag inom de former av protestantisk kristendom som fun-
nits här.  

Islam har traditionellt inte organiserats på detta sätt. Den-
na religion har tagit sig olika uttryck genom historien även 
i fråga om organisationsform. Församlingsgemenskaperna 
har dock oftast inte organiserats genom registrerade med-
lemskap. 

En läromässig grund till detta är idén att identiteten muslim 
är en sorts inneboende mänsklig grundkvalitet. Islam är, en-
ligt en islamisk grunduppfattning, en naturlig ordning (din 
al-fitra). Att vara muslim handlar därmed bara om att accep-
tera att man är den man skapats till att vara. Islam är således 
inget man kan bli medlem i, som man kan döpas till eller, för 
den delen, välja bort. 

En konsekvens av denna uppfattning blir att idén om för-
samlingsmedlemskap kan bli något av en teologisk anomali. 
I islams historia har moskéer traditionellt varit öppna för de 
som vill och finansierats av donationsstiftelser (waqf). I mo-
dern tid har dock många muslimska majoritetsländer infört 
system där dessa nationaliserats eller administreras av stat-
liga myndigheter (Dialmy 2007). 

Det är möjligt att de muslimer och postmuslimer som sva-
rat på vår enkät närmat sig frågan om medlemskap med 
denna samfundsförståelse i bakhuvudet och att de därmed 
svarat annorlunda på frågan än de till exempel ”frikyrkliga” 
respondenter som utgått från svensk föreningstradition. 

Om så är fallet kan deras rapporterade dubbelmedlemskap 
kanske förstås som ett uttryck, inte för dubbla registrerade 
medlemskap, utan snarare för en känsla av samhörighet eller 
släktmässig koppling. 

Muslimer i Svenska kyrkan 
Bland de svenskkyrkliga medlemmarna i vårt material är 
52,6 procent postkristna, 46 procent kristna, 0,7 procent 

postmuslimer, och 0,7 procent muslimer. Vi vill betona att 
det vi skriver här alltså handlar om den grupp som själva an-
gett att de är medlemmar i Svenska kyrkan. Denna kyrkas 
verksamhet berör även många som inte är medlemmar, och 
sannolikt finns många muslimer i denna grupp, men dessa är 
alltså inte inräknade i denna undersökning. Med detta för-
behåll ställer vi oss frågan: Vad kännetecknar de muslimer 
och postmuslimer som angett att de är medlemmar i Svenska 
kyrkan?

Vi kan för det första konstatera att de svenskkyrkliga musli-
mer och postmuslimer som finns i vårt material inte är med-
lemmar i något annat samfund samtidigt. Det är inte dub-
belanslutna personer vi har att göra med här, utan tvärt om 
utgör Svenska kyrkan deras enda församlingstillhörighet. 

Vår statistiska analys visar att de kan delas upp i två fram-
trädande grupper: å ena sidan har vi relativt lågutbildade 
svenskfödda kvinnor i 50–65-årsåldern, och å andra sidan 
har vi högutbildade män i 30–49-årsåldern som kommit re-
lativt nyligen till Sverige från Mellanöstern. Dessa män till-
hör huvudsakligen den postmuslimska gruppen. De har allt-
så muslimsk familjebakgrund men kallar inte sig själva för 
muslimer. Att de sökt sig till Svenska kyrkan kan möjligtvis 
tolkas som ett uttryck för integrationsvilja.  

På frågan om deltagande i kristen församlingsverksamhet  
anger ingen av de svenskkyrkliga muslimerna att de deltar i 
kristen församlingsverksamhet. 

Vi tolkar detta som att de inte besöker någon kyrka eller ak-
tivt deltar i svenskkyrkliga aktiviteter. Bland de svenskkyrk-
liga postmuslimerna däremot väljer en majoritet, 73 procent, 
det osäkra svarsalternativet ”varken stämmer eller stämmer 
inte”. En möjlighet är att detta indikerar att de deltar i akti-
viteter organiserade av Svenska kyrkan, men att de är osäkra 
på om dessa kan kategoriseras som ”kristen församlingsverk-
samhet” eller inte. Språkcaféer, öppen förskola och andra for-
mer av öppna aktiviteter kan kanske vara exempel på vad de 
avser. 

Vem är ens representant? 
Relaterat till frågan om samfundens betydelse är frågan om 
representation, alltså vilken person eller organisation som 
människor upplever kan representera dem i religiösa frågor. 
Vilka organisationer, har vi frågat oss, tycker de som deltagit 
i vår undersökning kan representera dem offentligt. För att 
komma åt detta har vi undersökt i vilken utsträckning de sva-
rande upplever att olika samfund företräder dem. 

Frågan löd: ”Oavsett om du är medlem eller inte, tycker du 
att ledare för följande samfund representerar dig och dina 

4 Att totalsummorna i figur 15 hamnar på mer än hundra procent beror på att de svarande angett att de är medlemmar i fler än ett samfund. Att man valt 
att svara så kan bero på flera saker. Den ovan nämnda traditionen av dubbelanslutna förklarar varför summan i den första spalten, där de svarande har en 
uttalad kristen identitet hamnar på 107 procent. Det är inte heller överraskande att totalen summeras till nästan jämt 100 procent i den tredje spalten med 
postkristna. Här hittar vi de många som tillhör den sekulära eller religiöst ointresserade majoritetskulturen.
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Figur 11.Trossamfund och representation
Figuren nedan sammanfattar i vilken utsträckning de svarande instämmmer med 
påståendet ”ledare för följande samfund representerar dig och din inställning till religion”.

Figur 11. De fyra analytiska grupperna: kristna, muslimer, postkristna samt postmuslimer svar på följande enkätfråga: Oavsett om 
du är medlem eller inte, tycker du att ledare för följande samfund representerar dig och dina åsikter om religion? (Flera alternativ kan 
markeras.) Svarsalternativen löd: Svarsalternativen löd: Svenska kyrkan, Romersk-katolska kyrkan, En frikyrka (Pingströrelsen, Equme-
niakyrkan eller motsv.), En ortodox kyrka (Syrisk-ortodoxa kyrkan, Rysk-ortodoxa kyrkan eller motsv., Annan kristen kyrka, Muslimskt 
samfund, sunni , Muslimskt samfund, shia, Judisk församling, Annat religiöst samfund, nämligen: samt Nej. 
Källa: Svenska Religionsuppfattningar (2020).
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åsikter om religion?”.  I figur 11 redovisas svaren uppdelade 
på våra fyra religionsgrupper.  

För dem som betecknar sig som kristna är svaren i linje med 
vad vi förmodar är kyrkliga ledares förväntningar. I princip 
alla anser sig representeras av olika kyrkor. De postkristna 
svarar också som förväntat. De flesta känner sig inte repre-
senterade av något samfund, men en substantiell minoritet, 
27 procent, anger Svenska kyrkan. 

Postmuslimernas svar är mer förvånande. De allra flesta 
känner sig inte representerade av något samfund i denna 
grupp. Men bland dem som kryssat i ett samfund är det fler 
som anger Svenska kyrkan än något annat samfund. En ma-
joritet av muslimerna känner sig inte heller representerade 
av något samfund, men 33 procent anger att de känner sig 
representerade av ett muslimskt samfund och 4 procent att 
de representeras av Svenska kyrkan.

Partisympatier kan spela in  
Även om det är oklart i vilken utsträckning detta påverkar 
respondenternas sätt att svara, kan vi konstatera att det ock-
så finns en partipolitisk dimension i den här frågan. Frågan 
om representation är i grunden en politisk fråga och på en 
partipolitisk nivå finns en tydlig länk mellan Svenska kyr-
kan och Sveriges muslimer. Socialdemokraterna har sedan 
tidigt 1900-tal dominerat kyrkomötet och denna dominans 
har fortsatt sedan kyrkan skiljdes från staten år 2000. 

Partiet är idag fortsatt den största nomineringsgruppen med 
ungefär 30 procent av mandaten. Sedan 2017 har Socialdemo-
kraterna 76 av de 249 mandaten i kyrkomötet. Den näst störs-
ta gruppen, det partipolitiskt obundna POSK, har 43 mandat. 
Det är därför ingen överdrift att påstå att Socialdemokraterna 
dominerar Svenska kyrkans högsta beslutande organ. 

En socialdemokratisk dominans återfinns också bland Sve-
riges muslimer. I SOM-undersökningarna från 2006–2018 
blir det tydligt att Socialdemokraterna är det överlägset mest 
populära partiet bland respondenter med muslimsk identitet. 
Bland dem som kryssat i rutan ”jag är muslim” anger 66 pro-
cent att de röstat på Socialdemokraterna (Moderaterna och 
Vänsterpartiet kommer därefter med 14 respektive 10 pro-
cent). Det kan konstateras att motsvarande siffra för ”aktivt 
kristna” – här definierat som sådana som går i kyrkan minst 
en gång i månaden – ligger på 26 procent. Svenska muslimer 
är alltså en väsentligt mer socialdemokratisk befolknings-
grupp än landets kristna kyrkobesökare (Valforskningspro-
grammet 2021). Att Socialdemokraterna i stort är angelägna 
om att värna och behålla förtroendet i denna grupp är därmed 
att förvänta sig. Vad detta innebär för i vilken grad muslimer 
och postmuslimer känner sig representerade av Svenska kyr-
kan vet vi inte, men frågan är värd att beakta. 

Förslag till tolkning 
Varför, kan man fundera över, säger inte postmuslimerna att 
de är muslimer? De kommer från muslimska familjer och 

tror inte så sällan på Gud och livet efter döden. Så att se sig 
som muslim vore ganska rimligt? Kanske beror det på att de 
har en allmänreligiös identitet snarare än en specifik mus-
limsk identitet. Eller så är förklaringen att de tonar ner sin 
muslimska identitet av oro för att drabbas av islamofobi.  

Vår teori är att det kan spegla en typ av integrationsvilja – 
alltså en ambition att engagera sig i det nya samhället och de 
möjligheter som samhället och dess största kyrka erbjuder – 
dels om att Svenska kyrkan tolkas som i första hand svensk 
och endast i andra hand som kyrka. Alltså att medlemskapet 
i denna organisation och deltagandet i dess verksamheter in-
te ses som aktiviteter som står i konflikt med det egna mus-
limska arvet eller behöver ses som ett aktivt religiöst ställ-
ningstagande.  

I ett svenskt sekulärt sammanhang där religion ofta miss-
tänkliggörs finns ibland en skepsis mot att delta i just religiö-
sa aktiviteter eller aktiviteter som sker i religiösa rum. Sådana 
aktiviteter uppfattas, till skillnad från till exempel idrottsut-
övning eller andra föreningstillställningar, som knutna till ett 
personligt ställningstagande som man inte vill bli påtvingad. 
Kontroverserna kring skolavslutningar i kyrkan är ett tydligt 
exempel på denna benägenhet. Denna känslighet gentemot 
religiösa institutioner är inte universell utan ett uttryck för en 
specifik svensk religionssituation. Det är möjligt att de nyan-
lända som utgör huvuddelen av den postmuslimska gruppen 
inte uppvisar samma känslighet och att det är detta som gör 
att de kan delta i svenskkyrklig verksamhet utan att se något 
märkvärdigt med det. 

Varför muslim?
Varför, kan man också fråga sig, säger de som vi kallat musli-
mer i undersökningen att de är muslimer? Om de nu är med-
lemmar i Svenska kyrkan, firar kristna högtider och inte är 

Centerpartiets partiledare Muharrem Demirok har muslimsk bak-
grund och är medlem i Svenska kyrkan. �Foto: Wikimedia Commons 
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särskilt troende, varför säger de inte att de är kristna eller se-
kulära? Vad innebär det att vara muslim i deras förståelse? 
Kanske handlar det i dessa fall om att deklamera sitt religiösa 
eller etniska familjearv, eller en del av detta. Kanske handlar 
det om en sorts nästan juridisk självkategorisering som pla-
cerar en i det muslimska facket för att man en gång konverte-
rat och att denna kategorisering upplevs gälla oberoende av 
trosuppfattningar och religiös praktiker.  

Både muslimernas och postmuslimernas svar väcker frågor 
om vad det egentligen innebär att säga sig vara ”muslim”. Det 
är värt att betona att det är självrapporterat medlemskap det 
handlar om här. Det finns en risk att de som svarat att de är 
medlemmar i en kyrka med detta menar att de deltar i kyr-
kans aktiviteter snarare än att de är registrerade och betalan-
de medlemmar. Men även om de är registrerade medlemmar 
så finns en vaghet kring vad detta innebär. 

Svenska kyrkan är till exempel historiskt länkad till nations-
bygget och dess folkkyrkliga orientering med låga trösklar 
och högt i tak gör inte denna sak tydligare, vare sig för kyr-
kans traditionella medlemmar, samhället i stort eller de ny-
anlända som deltar i dess verksamhet. Att muslimerna i den-
na undersökning anger att de har ett medlemskap visar att 
detta, precis som högtidsfirandet och andra kristna traditio-
ner, upplevs ha ett värde bortom dess konfessionella bety-
delse. n
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8. Vilka faktorer påverkar 
	 en sekulär hållning?   
I det här kapitlet undersöker vi vad det är som gör att 
en person antar en sekulär (icke-religiös) identitet. Vi under-
söker detta genom en statistisk analys av hur olika faktorer 
hänger samman med en sekulär självbild. De faktorer som vi 
undersöker är: nationell bakgrund, exponering för svenskt 
samhällsliv, familjeförhållanden, samt en rad socioekono-
miska förhållanden. 

Låt oss börja med att titta på hur man ser på det sekulära i 
de olika undersökningsgrupperna. I figur 12 visar vi i vilken 
utsträckning kristna, muslimer, postkristna och postmusli-
mer bejakat påståendet ”jag ser mig själv som sekulär”. 

Vi kan alltså konstatera att det sekulära för de flesta är en 
identitet som inte kombineras med en kristen eller muslimsk 
identitet, men att omkring 40 procent av dem som har en re-
ligiös identitet inte uttryckligen tar avstånd från det sekulära. 

En liten minoritet av uttalat kristna och muslimska svarsper-
soner säger också att de helt och hållet instämmer med påstå-
endet att de ser sig själva som sekulära. 

Fler (fem respektive tolv procent)  av postkristna och post-
muslimer, tar tydligt avstånd från det sekulära, trots att de 
inte heller betraktar sig som kristna eller muslimer. 

Låt oss nu ta itu med frågan om vad som påverkar graden av 
sekularitet hos svarspersonerna. Med hjälp av statistiska ana-
lyser har vi undersökt hur graden av sekularitet hänger sam-
man med:  

•	 Nationell bakgrund 
•	 Exponering för svensk majoritetskultur  
•	 Närmaste familjens inställning till det sekulära 
•	 Socioekonomiska faktorer. 

Figur 12. Inställning till det sekulära
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Figur 12. De fyra analytiska grupperna: kristna, muslimer, postkristna samt postmuslimer fördelning av svar på enkätfrågan: ”I vilken 
utsträckning stämmer följande påståenden in på dig? Jag ser på mig själv som sekulär (ickereligiös). Svar kunde ges på en femgra-
dig skala från ”stämmer inte alls” till ”stämmer helt och hållet”. Här kategoriseras svaren på följande sätt: sekulär: de som svarat att de 
”stämmer helt och hållet” in på påståendena. Varken bejakar eller tar avstånd: de som svarat ”stämmer ganska bra”, ”varken stämmer el-
ler stämmer inte”; ”stämmer ganska dåligt”. Ej sekulär: de som svarat ”stämmer inte alls”. Källa: Svenska Religionsuppfattningar (2020).
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Figur 13. Vad påverkar sekularitet? 
Diagrammet nedan illustrerar sambandet mellan olika bakgrundsfaktorer och en positiv inställning till 
sekulär identitet. De faktorer som undersöks är nationell bakgrund, svensk skolgång, arbetsmarknad, 
bosättningstid, familjeförhållanden, kön, civilstånd, ålder och utbildning.  

Figur 13. Resultat från en regressionsanalys med flera variabler. För detaljer rörande kodning se: Thurfjell, David och Willander, Erika 
(2023). ”Ärvd Eller erövrad Sekularitet? Sekulär identitet bland postmuslimer och postkristna i Sverige”. Sociologisk Forskning 59 
(4):417–446. https://doi.org/10.37062/sf.59.23768. Källa: Svenska Religionsuppfattningar (2020).
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Samband mellan nationell bakgrund 
och sekulär identitet 
Nationell bakgrund representeras i vår undersökning av de 
svarandes eget födelseland samt mors och fars födelseland. 
Eftersom religion och sekularitet sett olika ut och haft olika 
politiskt genomslag i de olika ländernas moderna historia, 
föreställer vi oss att nationell bakgrund kan påverka graden 
av sekularitet. Såsom framgick i fjärde kapitlet (figur 1) är en 
sekulär identitet vanligare i de iransk- och svenskättade grup-
perna än i övriga nationella grupper i denna undersökning.  

Nästa antagande vi undersöker är om det finns samband 
mellan sekularitet och de svarandes grad av exponering för 
det svenska samhället. Exponering för svensk majoritetskul-
tur handlar om i vilken utsträckning de svarande påverkats 
av sitt liv i Sverige. Eftersom majoritetskulturen här i hög 
grad har en sekulär självbild föreställer vi oss att exponering 
för den skulle kunna påverka graden av sekularitet. Speci-
fikt bryter vi ner exponeringsmåttet i tre indikatorer: 1) erfa-
renhet av svensk skolgång, 2) erfarenhet av svenskt arbetsliv, 
och 3) vistelsetid i landet. Vi tänker oss att dessa tre tillsam-
mans ger en bild av graden av exponering för majoritetskul-
turen. För analysen av de svarandes skolgång indelas de sva-
rande i 1) dem som gått en nivå i svensk skola (alltså antingen 
grundskola, gymnasium eller högskola), 2) dem som gått två 
nivåer, och 3) dem som gått tre nivåer i svensk skola. De som 
bara gått i skola utomlands utgör här referensgruppen. För 
arbetsliv delar vi upp materialet i de som har ett förvärvsar-
bete och de som är arbetslösa. De senare utgör referensgrup-
pen. Vistelsetid är ett beräknat mått som beskriver den tid 
som en person varit i landet.5  

 Det tredje temat rör den närmaste familjen. Tidigare forsk-
ning har understrukit den närmaste familjens betydelse för 
religiositet i allmänhet (Kalmijn 1998) samt, specifikt i Sve-
rige, för integration och ekonomisk framgång. Vi har under-
sökt hur svarspersonerna svarat på frågan ”Vilka religioner 
finns eller har tidigare funnits i dina nära relationer?”. Vi har 
undersökt sambandet mellan att definiera sig själv som se-
kulär och att i raderna för ”partner”, ”mor” och ”far” under 
denna fråga kryssa för alternativet ”sekulär (icke-religiös)”. 
Frånvaro av en sekulär identitet för partner, mor och far ut-
gör referens för analysen. 

Det fjärde temat rör socioekonomiska faktorer. Här under-
söker vi samband mellan sekulär självbild och kön,  utbild-
ningsnivå,  samt ålder.6  

Resultat: Sammanvägning av faktorer 
De resultat som presenteras här är framtagna med en statis-

tisk teknik som kallas regression. En sådan gör det möjligt 
att undersöka flera undersökningsresultat samtidigt. I det här 
fallet är vi dels intresserade av de, som på frågan om de ser sig 
sekulära, svarat ”varken eller”, dels de svarat ”ja”. För läsbar-
hetens skull fokuserar vi här på resultatet för dem som svarat 
”ja” – de med en tydlig sekulär identitet.

För dem som har en tydlig sekulär identitet (figur 13) kan  vi 
notera flera intressanta och signifikanta samband. Häribland 
finner vi den nationella bakgrunden. Personer med familje-
bakgrund i Irak, Jugoslavien och Turkiet tenderar att ta av-
stånd från en sekulär identitet. Personer med bakgrund i Iran 
eller Sverige har en mer positiv inställning till det sekulära.

Förvärvsarbete samvarierar positivt med att kalla sig seku-
lär. Likaså tycks en längre vistelsetid i Sverige bidra till en po-
sitiv inställning till det sekulära. Båda dessa resultat finner vi 
bara i jämförelsen mellan att helt ta avstånd från det sekulära 
och helt bejaka en sekulär identitet. Det bör också nämnas att 
betydelsen av vistelsetid är starkast för dem som bott 30–50 
år i Sverige jämfört med dem som bott 9 år eller kortare i lan-
det. Skillnaden mellan dem som vistats kort tid i Sverige och 
dem som alltid bott i Sverige är inte lika tydlig.

Resultaten för dem som tydligt tar ställning för en sekulär 
identitet hade inte varit möjliga att ta fram utan att relatera 
dem till gruppen som har en mer otydlig ”varken-eller” in-
ställning till det sekulära. 

Här är det endast några få variabler som i denna samman-
slagna analys får ett signifikant värde. Det handlar om de na-
tionella bakgrunderna, som med undantag av Iran har en 
signifikant påverkan. Den privata familjesituationen och den 
närmsta familjen är betydelsefulla. Att ha en sekulär partner, 
mor eller far samvarierar positivt med att kalla sig sekulär 
liksom att vara ogift. 

För ”varken-eller”-positionen är det alltså tydligt den per-
sonliga bakgrunden – nationell och familjemässig – som på-
verkar. En “varken eller”-inställning till det sekulära är den 
allra vanligaste inställningen bland svenskättade i vår un-
dersökning. Det här resultatet betyder att ett antal faktorer 
– som skulle kunna påverka att man antar en sådan position 
– inte har någon betydelse. Faktorer som inte gör skillnad är 
således: att gå i svensk skola jämfört med att gå i skolan ut-
omlands; att förvärvsarbeta jämfört med att vara arbetslös, 
eller att ha lång vistelsetid i Sverige.

Nära relationer spelar störst roll
De starkaste positiva sambanden återfinns i fråga om de nära 
relationerna: att ha en sekulär partner, mor och far är det som 
tydligast samvarierar med att själv vara sekulär. Det här är in-

5 Till skillnad från variabeln ”tid efter första ankomstår” borträknas här den tid som tillbringats utanför Sverige. Materialet delas upp i ”upp till 9 år i Sverige”, 
”10–29 år”, ”30–50 år” och ”alltid bott i Sverige”. Upp till 9 år utgör här referens.
6 Det fjärde temat med antaganden skiljer sig från de första tre. Då de första tre består av faktorer som vi föreställt oss skulle kunna påverka de svarandes 
bejakande av en sekulär identitet, består det fjärde av så kallade kontroller. Det vill säga faktorer vi tar med för att försäkra oss om att de första tre temana 
gör skillnad, statistiskt sett.
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tressant givet att svensk forskning om religiös identitet framför 
allt fokuserat på samfunden och de etablerade religionstraditio-
nernas roll (Dahlgren 2008; Enstedt 2018). Det finns väldigt lite 
empirisk kunskap om de nära relationernas betydelse för indi-
viders inställning till såväl religion som det sekulära. 

Vad gäller de socioekonomiska faktorerna som vi under-
söker så verkar att vara man och att vara ogift ha betydelse 
för att betrakta sig som sekulär. Ålder spelar också in men de 
vi finner starka samband för de mellersta ålderskategorierna 

Vad gäller faktorer som inte påverkar finner vi återigen 
svensk skola. Enligt vår analys är skillnaderna mellan dem 
som gått i skola i Sverige och de som gått i skola utomlands 
för små för att räknas som statistiskt säkra skillnader.  

Vem är sekulär? 
Det finns några särskilt intressanta slutsatser att dra av de re-
sultat vi har redovisat här. En första rör den tydliga likhe-
ten mellan de iranskättade och de svenskättade grupperna i 
materialet. Likheten mellan dessa två grupper är påfallande 
i fråga om relationen till det egna religiösa arvet. Det tydli-
gaste är att en stor majoritet (80 procent) i båda grupperna 
uppger att de helt eller delvis har en sekulär självbild. Denna 
likhet visar också att orsaken till att man flyttat till Sverige är 
relevant för analysen av sekularitet. För många ur den iranska 
gruppen var det för att undgå religiöst förtryck som man val-
de att lämna sitt hemland. I fråga om vistelsetid återfinns de 
starkast sekulära i spannet 30–50 år i Sverige. Bakom dessa 
siffror döljer sig sannolikt många som flydde Iran efter den 
islamiska revolutionen 1979. 

En andra viktig slutsats är att kön är en relevant faktor när 
det gäller de studerade gruppernas religion och sekularitet. 
Det finns ett signifikant samband mellan att vara man och att 
beskriva sig som tydligt sekulär. Detta visar att det är fortsatt 
angeläget att beakta kön i studiet av sekulariseringsprocesser. 
Detta rön knyter an till pågående forskning inom detta om-
råde (Willander 2018, 2021). 

En tredje viktig slutsats rör utbildningens funktion. Tidi-
gare forskning har talat om ett tydligt samband mellan ut-
bildning och sekularisering (Inglehart och Baker 2000; Ing-
lehart 2018). Från denna forskning kommer föreställningen 
att högre utbildning medför att personer blir mer sekularise-
rade. Vi hittar inte samma tydliga samband i vår analys. Var 
utbildningen ägt rum tycks också ha mindre betydelse. Hur 
detta samband ser ut är en angelägen sak för framtida forsk-
ning att undersöka.  

Den fjärde och mest anmärkningsvärda slutsatsen vi kan dra 
rör den betydelse som den närmaste familjen och ursprungs-
landet visar sig ha för i vilken utsträckning man ser sig som 
sekulär. Ursprungslandets inverkan på de svarandes sekulari-
tet är bara jämförbar med betydelsen av den närmsta familjen.  

Hur kopplingen mellan ursprungsland och sekularitet ser 
ut är inte helt enkelt. Den intuitiva förklaringen att män-
niskors grad av sekularitet motsvarar situationen i deras ur-

sprungsland stämmer uppenbarligen inte, åtminstone inte på 
något rakt sätt. De iranskättade, som alltså härstammar från 
ett land som till sitt statsskick är ett av världens minst seku-
lära, är den mest sekulära av alla grupper i vår undersökning. 
Och de turkiskättade, vars ursprungslands politiska system 
varit starkt sekulariserat, är minst sekulära i vår mätning. 
Religionsfriheten i Sverige innebär både en frihet till och en 
frihet från religion, och det har konstaterats att den attrahe-
rar både religiösa migranter och personer som vill slippa att 
pådyvlas religion (Enkvist, Lokrantz-Bernitz & Zillén 2020).  

Det blir här tydligt att nationell bakgrund och migrations-
orsaker är synnerligen viktiga att väga in om vi vill förstå se-
kulariteten. De turkar som lämnat sitt hemland för att kom-
ma till Sverige har ofta gjort detta för att få arbete och ett 
drägligare liv i ekonomiskt hänseende, medan iranierna har 
flytt religiöst förtryck och irakierna och jugoslaverna å sin 
sida har flytt undan krig. Dessa omständigheter har dels av-
gjort vilka skikt av dessa länders befolkning som sökt sig hit, 
dels format deras förväntningar på religion och sekularitet. 

Majoritetssamhället spelar mindre roll
Det är också viktigt att inse att det svenska majoritetssam-
hällets möjlighet att påverka de här undersökta befolknings-
lagrens sekularitet är relativt begränsad. Vår undersöknings 
kanske mest slående rön är just detta: hur marginellt majo-
ritetssamhället har påverkat de svarandes sekularitet. Skolan 
betyder inte så mycket, ej heller vistelsetiden. I stället bär vå-
ra svarspersoner med sig de hållningar som de fått av sina 
partner, sina uppväxtfamiljer och de nationella sammanhang 
från vilka de kommer. Det svenska samhället och den svens-
ka politiken har därmed inte det genomslag på hur männ-
iskor formas som man skulle kunna tro.  

Detta är måhända inte så förvånande. För den som känner 
till samhällslivet i de fyra ursprungsländer som vi undersökt 
är den typ av sekulär hållning som vi ser i materialet självklar. 
Ändå är dessa resultat förvånande om man ställer dem mot 
det offentliga samtalet om religion och integration i Sverige. 
I detta är nämligen berättelsen om den svenska sekulariteten 
lika grundmurad som berättelsen om de muslimska befolk-
ningslagrens religiositet. Detta är något som reflekterar den 
svenska 1900-talshistorien och omtolkningen av den stats-
kyrkolutherska hållningen som ickereligiös. Den amerikan-
ske statsvetaren Ronald Inglehart, som är en av de viktigaste 
forskarna bakom World Value Surveys jämförande värde-
ringsstudier, har menat att Sverige ligger i sekulariseringens 
och värderingsutvecklingens ”framkant” (Inglehart och Ba-
ker 2000). Hur det än är med den saken, så visar vårt material 
att vårt lands ställning inte är så exceptionell som man kan 
tro. Om graden av sekularitet ska sägas mäta i vilken mån en 
viss befolkningsgrupp ligger i ”framkant”, så är det de iransk-
ättade som leder den ligan. Och dessa har fått sin sekulari-
tet inte från sin svenska skolgång eller samhällsnärvaro, utan 
från sina iranska familjer. n
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9. Sammanfattning och slutsatser  
Den här rapporten handlar om religion och sekulari-
sering i Sverige.  Sekularisering är ett mångfacetterat feno-
men och sekulära personer och samhällen ser olika ut bero-
ende på den historiska bakgrund som format dem. 

Svensk sekularitet är präglad av den statskyrkolutherska 
kristendom som dominerat detta land sedan reformationen. 
Majoritetsbefolkningen i Sverige ser sig som mycket seku-
lariserad samtidigt som den på många områden tänker och 
agerar på sätt som formats av den gamla statskyrkans läro-
system. 

Erfarenheter av sekularisering är inte unikt för Sverige. 
Många av de muslimska majoritetsländer som svenska mus-
limer emigrerat från har starka inslag av sekularisering i sin 
moderna politiska historia: det forna Jugoslavien präglades 
av Titos sekulära socialism, Turkiets moderna historia av 
Mustafa Kemals hårdföra sekularism, Irak av den sekulära 
och socialistiska baathismen och Iran fram till den islamiska 
revolutionen 1979 av Pahlavi-kungarnas sekulariseringsiver. 
Svenska muslimer med härkomst i dessa länder saknar såle-
des inte erfarenhet av sekularism. 

Undersökningens metod
Rapporten presenterar resultaten från en enkätundersökning 
som genomförts i samarbete med SCB år 2020. Innehållet 
är tidigare publicerat i referantgranskade vetenskapliga tid-
skrifter.  

Enkäten skickades till svenskar med familjebakgrund i de 
fyra största muslimska familjebakgrundsländerna: Bosnien/
Jugoslavien, Iran, Irak och Turkiet samt en jämförelsegrupp. 
Totalt 5 043 tillfrågades och vi fick en svarsfrekvens på 23 
procent vilket motsvarar 1 152 svarande.  

Med hjälp av en uppräkningsvikt som kompenserar för 
bortfallsbias på grund av kön, ålder och utbildningsnivå har 
materialet räknats om för att ge en bild av hela befolkningen.  

Muslimer, kristna,  
postkristna och postmuslimer
Fyra undersökningsgrupper har definierats: (1) kristna, så-
dana som se sig själva som kristna, (2) muslimer, de som ser 
sig själva som muslimer, (3) postkristna, de som har en kris-
ten familjebakgrund men som inte ser sig som kristna, och 
(4) postmuslimer, de har en muslimsk familjebakgrund men 
som inte ser sig själva som muslimer. 

Materialet visar att andelen med en religiös identitet (an-
tigen kristen eller muslimsk) utgör mellan en tredje- och en 
fjärdedel i de svensk- och iranskättade grupperna, medan det 
motsatta är fallet i de irakisk-, jugoslavisk- och turkiskättade 
grupperna. 

Vad visar undersökningen?
Materialet visar att män är mer sekulära än kvinnor, att den 
kristna befolkningen är äldre och den muslimska befolkning-
en yngre än genomsnittet, samt att muslimer utgör den lägst 
utbildade och postmuslimer den högst utbildade gruppen.  

Undersökningen visar också att andelen kristna är opro-
portionerligt stor i de irakisk-, iransk- och turkiskättade 
grupperna jämfört med andelen kristna i dessa länder. Sva-
rande med en kristen familjebakgrund visar betydligt större 
samhörighet med kristendomen än vad respondenter med 
en muslimsk familjebakgrund visar när det gäller islam.  

De muslimska och kristna grupperna är blandade på olika 
sätt. Det gäller i fråga om familjebakgrund, men också i fråga 
om självrapporterad identitet, högtidsfirande, värderingar, 
församlingsdeltagande och tro. Tydligast är blandningen i fi-
randet av religiösa högtider. Postmuslimerna firar muslimska 
högtider i endast marginellt större utsträckning än de firar 
kristna.  

Muslimer och postmuslimer är betydligt mer välvilligt in-
ställda till kristendomen än vad kristna och postkristna är 
till islam.  

I fråga om samfundstillhörighet är majoriteten av muslimer 
och postmuslimer inte medlemmar i något samfund, medan 
majoriteten av både kristna och postkristna är medlemmar i 
Svenska kyrkan. Bland de muslimer som är medlemmar i ett 
samfund är det nästan lika vanligt att vara med i ett kristet 
samfund, huvudsakligen Svenska kyrkan, som att vara med 
i ett muslimskt. 

I fråga om vilka samfund man upplever sig representerad av 
anger de flesta att de inte känner sig representerade av något 
samfund. Den kristna gruppen bryter detta mönster. I denna 
grupp säger en majoritet att de känner sig representerade av 
Svenska kyrkan. En tredjedel av muslimerna känner sig re-
presenterade av muslimska samfund medan majoriteten inte 
känner sig representerad av någon. De postkristna känner 
sig i samma utsträckning representerade av Svenska kyrkan. 
Bland postmuslimerna känner en överväldigande majoritet 
att de inte representeras av någon, bland de som gör det är 
det dock fler som anger Svenska kyrkan än något muslimskt 
samfund.  

Vi har gjort en statistisk analys av vilka faktorer det är som 
sammanfaller med hög grad av sekularisering. Den natio-
nella bakgrunden är här en viktig faktor. I de irakisk-, jugo-
slavisk- och turkiskättade grupperna samvarierar denna ne-
gativt med att ha en tydlig sekulär identitet. Om man gått i 
svensk skola eller ej har dock ingen betydelse. Vistelsetid i 
Sverige samt förvärvsarbete korrelerar positivt med att kalla 
sig sekulär. De starkaste positiva sambanden återfinns dock i 
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fråga om de nära relationerna: att ha en sekulär partner, mor 
eller far är den enskilt viktigaste faktorn. 

De viktigaste slutsaserna i korthet:
•	 Sekularitet hos den svenska majoritetsbefolkningen är 

präglad av den statskyrkolutherska kristendom som 
dominerat detta land sedan reformationen. 

•	 Många av de muslimska majoritetsländer som svenska 
muslimer emigrerat från har starka inslag av sekulari-
sering i sin moderna politiska historia.	  

•	 Andelen med en religiös identitet (antingen kristen el-
ler muslimsk) utgör mellan en tredje- och en fjärdedel 
bland svensk- och iranskättade svenskar, medan det 
motsatta är fallet bland irakisk-, jugoslavisk- och tur-
kiskättade. 

•	 Män är mer sekulära än kvinnor.
•	 Sveriges kristna befolkning är äldre och den muslimska 

befolkningen yngre än genomsnittet. 
•	 Muslimer utgör den lägst utbildade och postmuslimer 

den högst utbildade gruppen i landet.  
•	 Andelen kristna är oproportionerligt stor i de irakisk-, 

iransk- och turkiskättade grupperna jämfört med an-
delen kristna i dessa länder.  

•	 Svarande med en kristen familjebakgrund visar betyd-
ligt större samhörighet med kristendomen än vad re-
spondenter med en muslimsk familjebakgrund visar 
när det gäller islam. 

•	 Muslimska och kristna grupper är blandade i fråga om 
familjebakgrund, identitet, högtidsfirande, värdering-
ar, församlingsdeltagande och tro.  

•	 Muslimer och postmuslimer är mer välvilligt inställda 
till kristendomen än vad kristna och postkristna är till 
islam. 

•	 Majoriteten av muslimer och postmuslimer inte med-
lemmar i något samfund, men majoriteten av både 
kristna och postkristna är medlemmar i Svenska kyr-
kan. 

•	 Det är nästan lika vanligt att en muslim är med i ett 
kristet samfund, huvudsakligen Svenska kyrkan, som 
i ett muslimskt. 

•	 De flesta uppger att de inte känner sig representerade 
av något trossamfund.  

•	 Bland den lilla minoritet postmuslimer som upplevers 
sig representeras av någon är det fler som anger Svens-
ka kyrkan än ett muslimskt samfund.  

•	 De faktorer som sammanfaller mest med sekularise-
ring är den nationella bakgrunden och den närmaste  
familjens ställningstaganden. 

•	 Om man gått i svensk skola eller inte har ingen  
betydelse. n
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10. English summary
This report focuses on religion and secularisation in 
Sweden. Secularisation is a multifaceted phenomenon and 
secular individuals and societies are different depending on 
the historical background that shaped them. 

Swedish secularity is characterised by the state-church 
Lutheran Christianity that has dominated this country since 
the Reformation. The majority of people in Sweden see them-
selves as highly secularised, while they, in many areas, think 
and act in ways shaped by the educational system of the old 
state church. 

Experiences of secularisation are not unique to Sweden. 
Many of the Muslim-majority countries from which Swedish 
Muslims have emigrated have strong elements of secularisa-
tion in their modern political history: the former Yugoslavia 
was characterised by Tito’s secular socialism, Turkey’s mo-
dern history by Mustafa Kemal’s hard-line secularism, Iraq 
by the secular and socialist Baathism, and Iran until the Isla-
mic revolution in 1979 by the secularism of the Pahlavi kings. 
Thus, Swedish Muslims with origins in these countries do not 
lack experience of secularism. 

A survey based method
The report presents the results of a survey conducted in col-
laboration with Statistics Sweden in 2020. Its content has pre-
viously been published in peer-reviewed scientific journals.  

The survey was sent to Swedes with family background in 
the four largest Muslim family background countries. Na-
mely Bosnia/Yugoslavia, Iran, Iraq and Turkey, as well as to 
a comparison group. A total of 5 043 were surveyed and we 
obtained a response rate of 23 per cent, corresponding to  
1 152 respondents.  With the help of a weight that compensa-
tes for non-response bias due to gender, age and level of edu-
cation, the material has been recalculated to give a picture of 
the entire population.  

Four survey groups were defined: (1) Christians, those 
who see themselves as Christian; (2) Muslims, those who see 
themselves as Muslim; (3) post-Christians, those who have 
a Christian family background but do not see themselves as 
Christian; and (4) post-Muslims, those who have a Muslim 
family background but do not see themselves as Muslim. 

Results
The material shows that the proportion with a religious iden-
tity (either Christian or Muslim) constitutes between a third 
and a quarter of the Swedish and Iranian groups, while the 
opposite is the case in the Iraqi, Yugoslavian and Turkish 
groups. 

The data also show that men are more secular than women, 
that the Christian population is older and the Muslim popu-

lation younger than average, and that Muslims are the least 
educated and post-Muslims the most educated group.  

The proportion of Christians is disproportionately high in 
the Iraqi, Iranian and Turkish ethnic groups compared to the 
proportion of Christians in these countries. Respondents 
with a Christian family background show significantly more 
affinity with Christianity than respondents with a Muslim fa-
mily background show with regards to Islam.  

The Muslim and Christian groups are also mixed in diffe-
rent ways. This is true in terms of family background, but 
also in terms of self-reported identity, holiday celebrations, 
values, church/mosque attendance and religious beliefs. The 
most obvious mix is in the celebration of religious holidays. 
Post-Muslims celebrate Muslim holidays only marginally 
more than they celebrate Christian ones.  

Muslims and post-Muslims are much more favourably dis-
posed towards Christianity than Christians and post-Chris-
tians are towards Islam. One could speak of an unrequited 
love here. 

In terms of congregational affiliation, the majority of Mus-
lims and post-Muslims are not members of any congregation, 
while the majority of both Christians and post-Christians are 
members of the Church of Sweden. Among the Muslims who 
are members of a community, it is almost as common to be 
a member of a Christian church, mainly the Church of Swe-
den, as it is to be a member of a Muslim congregation. 

In terms of sense of representation, most state that they do 
not feel represented by any community. The Christian group 
however breaks this pattern. In this group, a majority say that 
they feel represented by the Church of Sweden. A third of the 
Muslims feel represented by Muslim communities, while the 
majority do not feel represented by anyone. The post-Chris-
tians feel represented by the Church of Sweden to the same 
extent. Among the post-Muslims, an overwhelming majority 
feel that they are not represented by anyone, although among 
those who are, more state the Church of Sweden than a Mus-
lim community.  

We have made a statistical analysis of the factors that coin-
cide with a high degree of secularisation. The national back-
ground is an important factor here. In the Iraqi, Yugosla-
vian and Turkish ethnic groups, this correlates negatively 
with having a clear secular identity. Having attended Swe-
dish school, on the contrary, has no significance. Length of 
stay in Sweden and being employed correlate positively with 
calling oneself secular. The strongest positive correlations, 
however, are found with regard to close relationships: ha-
ving a secular partner, mother or father is the single most 
important factor. n
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Författarpresentation

Rapporten Postmuslimer: om sekularitet i mångreligiöst Sverige är skriven av 
David Thurfjell som är professor i religionsvetenskap vid Södertörns högskola 
och Erika Willander som är doktor i sociologi och lektor i sociologi vid Umeå 
universitet. 

Rapporten är framtagen som ett samarbete mellan Myndigheten för stöd till 
trossamfund (SST) och  Institutet för forskning om mångreligiositet och seku-
laritet (IMS). IMS är ett forskningscentrum vid Södertörns högskola med syfte 
att stärka empirisk forskning, samverkan och fortbildning kring frågor som rör 
mångreligiositet och sekularitet i Sverige. SST har i uppdrag att främja en dia-
log mellan stat och trossamfund samt att bidra med kunskap om religion och 
samfundsliv i Sverige. Myndigheten fördelar också ekonomiska bidrag och an-
svarar för frågor om trossamfundens roll i krisberedskapen. 
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Andelen svenskar med muslimsk kulturbakgrund ökar och i det offentliga 
samtalet kan vi skönja allt mer polariserade positioner i fråga om de utmaning-
ar som en större muslimsk närvaro i Sverige kan förväntas medföra. I dessa 
diskussioner, liksom i den allmänna mediabilden av muslimer, ligger fokus of-
tast på personer för vilka religionen utgör en viktig del av identiteten. I ett se-
kulariserat samhälle – där det lutherska kristna arvet för många upplevs som 
något som tillhör det förflutna – uppstår en situation i vilken människor med 
muslimsk familjebakgrund betraktas som mer religiösa än de med en kristen. 
Men hur är det egentligen med detta? Är svenskar av muslimsk börd mer reli-
giösa än andra i Sverige idag?   

Med utgångspunkt i den forskning som Erika Willander och David Thurf-
jell genomfört inom ramen för projektet The Muslim mainstream presenteras i 
denna rapport resultat i fråga om i vilken utsträckning och på vilka sätt svensk-
ar med muslimsk familjebakgrund är sekulära.  . 

Rapporten Postmuslimer: om sekularitet i mångreligiöst Sverige är skriven av 
David Thurfjell är professor i religionsvetenskap vid Södertörns högskola och 
Erika Willander är doktor i sociologi och lektor i sociologi vid Umeå universi-
tet. Rapporten är framtagen som ett samarbete mellan Myndigheten för stöd 
till trossamfund (SST) och  Institutet för forskning om mångreligiositet och se-
kularitet (IMS).


