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Man kan inom forskningen om sociala rörelser notera ett växande intresse 
för kultur, uppfattad som symboliska betydelseramar (se t ex McAdam 1994, 
Johnston & Klandermans 1995). Det går förvisso att spåra detta intresse till 
vad Richard Rorty och andra har kallat den ”språkliga vändningen” i 
filosofin och dess inverkan på samhällsvetenskapens teori och praktik, men 
också till aktuella utvecklingstendenser som konstruktivism och framväxan­
det av en postmodern samhällsteori i kölvattnet av det sena 70-talets språk- 
baserade strukturalism. Man kan även i det här sammanhanget nämna den 
efterföljande ”post” -strukturalismen och slutligen vad Habermas kallade 
”medvetandefilosofin” . Detta skulle kunna ge utrymme för intressanta öv­
ningar i aktuell idéhistoria eller kanske, i Habermas händer, utgöra avstamp 
för en ny ”teori om kommunikativt handlande” .

Det är också möjligt att se detta nya kulturintresse i ljuset av en syntes av 
europeiska och amerikanska traditioner, som en sorts positiv biprodukt av 
den akademiska globaliseringen. När Jean Cohen (1985) i en numera klas­
sisk artikel urskilde två ”paradigm” för sociala rörelser och försökte skapa 
en syntes av dem, gav hon uttryck för processer som varit verksamma sedan 
slutet av andra världskriget (Eyerman & Jamison 1991). Den behavioristiska 
tradition som hade dominerat den amerikanska forskningen om sociala 
rörelser ända fram till 60-talet, lämnade under 80-talet plats för resursmobi- 
liseringsteoretiker som skapade hegemoni med organisationsanalys och ra­
tional choice. På motsvarande sätt var man på andra sidan Atlanten upptagen 
av intressemobilisering och lade tonvikten vid frågor om makt och domi­
nans. Det gemensamma är här att sociala rörelser, aktörer och organisationer 
angrips ”utifrån” , det vill säga som objekt som ska förklaras genom sina 
individuella och kollektiva strategier. Huvudvikten läggs vid rörelsernas 
framgång eller misslyckande, bedömt efter deras varaktighet och efter vilken 
makt och inflytelse de utövar i den politiska sfären. Det senaste tillskottet till 
denna litteratur är Sidney Tarrows Power in Movement (1994), som mycket 
väl kan bli en kanonisk text.

De betydelser som aktörerna i en social rörelse tillskriver en situation, och 
dessa betydelsers inverkan på den kollektiva identitetsbildningen inom rörel­
sen och på den vidare kulturen i det samhälle som den framträder i, betraktas 
därför, om de alls betraktas, som mindre viktiga än utövandet av makt när 
det gäller att åstadkomma social förändring. Att förändringen av ”be­
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tydelsen” och kampen för att ”definiera situationen” också kan vara viktiga 
aspekter av makt och social förändring har fram till nu sällan beaktats.

Ramanalys
Detta ointresse för ”betydelse” som demonstrerats inom forskningen om 
sociala rörelser har erkänts av McAdam (1994) och fått ny innebörd hos 
Roger Friedland (1995). Vi behöver inte här gå in på varför och hur detta har 
skett. Det räcker med att säga, att vad Cohen bidrog till att identifiera som 
” identitetsparadigmet” -  ett paradigm som hon förknippade med Habermas 
och Alain Touraine och som sedan ombildades till ett ”nya sociala rörelser­
perspektiv” hos Alberto Melucci och andra -  effektivt kom att ifrågasatta 
hegemonin hos det lilla, men mäktiga nätverket av resursmobiliserings- 
teoretiker (som under sitt paraply förvisso samlat både betydande variationer 
och inre spänningar). Att detta väsentligen europeiska angreppssätt skulle 
vinna mark utgör en sorts kuppartad framgång för den europeiska sociologin 
inom vad som dittills har varit ett amerikanskt forskningsfält. Ett direkt 
resultat av denna hegemoniska kamp och den nya konfigurationen av ”rörel- 
semakt(sforskning) ” är föreställningen att ”ramar” (en amerikansk upp­
finning) och den process där ramar konstrueras är centrala för både betydelse 
och kultur inom sociala rörelser. Social Movements and Culture (Johnston & 
Klandermans 1995) är det senaste uttrycket för denna nya hegemoniska 
konfiguration. I en nyligen publicerad artikel spårar Doug McAdam (1994) 
ursprunget till begreppet ram hos Erving Goffman (se också Johnston 1995). 
Men begreppets amerikanska rötter går faktiskt så långt bakåt som till den 
symboliska interaktionism som Herbert Blumer under inspiration från G H 
Mead formulerade på 1930-talet.1

I Frame Analysis (1974) inleder Goffman en diskussion om hur aktörerna 
i sitt vardagsliv kommer fram till en definition av sin situation, det vill säga 
hur aktörerna gör sina erfarenheter ”begripliga” . Han skriver: ”Jag utgår 
fran att definitionerna av en situation byggs upp enligt de organiserande 
principer som styr händelser -  åtminstone sociala händelser -  och vårt 
subjektiva engagemang i dem; jag använder ordet ram för att beteckna de 
grundläggande element som jag kan identifiera” (s 10-11). Amerikanska 
forskare har sedan tagit detta till utgångspunkt för en analys av hur sociala 
rörelser tillhandahaller en ram för verkligheten, det vill säga hur rörelser blir 
källor till ”alternativa” ramar för tolkning av verkligheten. William A 
Gamson (1995) noterade i sitt anförande vid Amerikanska sociologför­
bundets kongress 1994 att ” i forskningen om sociala rörelser framhävs den 
betydelse som kollektiva handlingsramar har när det gäller att inspirera till 
och legitimera handlingar och kampanjer” (s 13). Sådana ”kollektiva hand­
lingsramar” , eller vad McAdam kallar ”rörelsekulturer” , betraktas nu som
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centrala för de sociala rörelsernas identitetsbildning och föreställningar om 
sina motståndare.

Ett problem går omedelbart att identifiera i detta perspektiv på betydelse 
och ”kultur” : det är på en och samma gång både för generellt och för 
specifikt. Det blir för generellt genom att dess fenomenologiska utgångs­
punkt ligger på den höga abstraktionsnivå där all mänsklig förståelse kan 
sägas ”ha fått en ram” , det vill säga den nivå där Kant talade om de 
grundläggande ”kategorierna för all erfarenhet” . Från det mest abstrakta 
tenderar forskningen om sociala rörelser sedan att förflytta sig direkt till det 
mest konkreta, till hur ”ramar” konstitueras inom specifika rörelser. Gam­
son går i Snows och Benfords efterföljd (1988, 1992) omedelbart över till 
den centrala roll som massmedier spelar för konstruktionen av fienderamar.2

Det som härmed lätt försummas är allt som faller emellan, och speciellt 
det historiska och vad som kan kallas det traditionella. Här samverkar 
existerande ramar inte med de mänskliga erfarenheternas grundläggande 
strukturer utan med tidigare erfarenhetsramar.3 Sådana ramar är resultatet av 
personliga erfarenheter, det kollektiva minnet och de objektiverande prakti­
ker som vi förknippar med kulturbegreppet. Det är traditioner, nedärvda sätt 
att tolka verkligheten och ge mening åt erfarenheter, som skapar det kol­
lektiva minnet och därmed ramarna för tolkning av betydelser. I ett senare 
avsnitt ska jag, med hänvisningar till konst och musik, skissera ett sätt att 
begreppsliggöra traditionen som nätverk av betydelser som formas kollektivt 
och överförs mellan individer och generationer. Traditioner, ofta förkropps­
ligade i rituella praktiker, kan ligga till grund för sociala rörelsers verksam­
het, när det gäller att mobilisera resurser och ge känslomässigt genomsyrade 
ramar för betydelse och tolkning. De kan också fungera som osynliga länkar 
mellan individer, mellan rörelser och mellan generationer.

Traditionen och det kollektiva minnet förmedlas genom de estetiska 
former av symbolisk föreställning som utgör kulturen. Som nedärvda be­
tydelse- och tolkningsramar kan exempelvis konst och musik fungera som 
resurser för de sociala rörelserna när de mobiliserar och organiserar pro­
tester, och de kan också på en ännu djupare nivå ligga till grund för en 
(om)definiering av en situation. Traditionerna bildar genom sina strukturera­
de betydelsestrukturer ”kulturella” eller symboliska nätverk som förenar sig 
med och underbygger ”materiella” nätverk som organisationer, vänkretsar, 
närmiljöer och så vidare. Många som forskat om sociala rörelser har för 
övrigt intresserat sig för detta. Som traditionsbärare rymmer musiken och 
konsten bilder och symboler som väcker känslor, lockar fram tolkningar och 
bildar grund för människors handlande, inklusive det snävt definierade 
politiska handlandet.
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Sociala rörelsers kulturella praxis
De sociala rörelsemas kulturella praxis kan betraktas som en estetisk ut­
vidgning av deras kognitiva praxis (Eyerman & Jamison 1991; se även Lash 
1993). Medan den kognitiva praxisen avser produktionen av kunskap inom 
sociala rörelser, vidgar begreppet kulturell praxis perspektivet till att omfatta 
konstens och det konstnärligas roll, det estetiska, de mer emotiva aspektema 
av betydelsekonstruktion och skapandet av kollektiva identiteter inom och 
mellan sociala rörelser.4

Två nivåer kan identifieras i de sociala rörelsernas kulturella praxis: en 
förpolitisk, (sub)kulturell nivå och en öppet politisk. Med förpolitisk menar 
jag den vardagliga betydelsekonstruktion, där konst och musik kan både 
vara viktiga (sub)kulturella identifikationsobjekt och ge ” ramar” för tolk­
ning av verkligheten och därmed förse politiska rörelser med utvecklings­
bara och rent av osynliga resurser. Jag är överens med Murray Edelman när 
han skriver att ” stick i stäv mot det vanliga antagandet, om att konsten är 
underordnad, skild från eller i bästa fall bara en återspegling av den sociala 
scenen, bör den erkännas som en viktig och väsentlig del av den transaktion 
som framkallar ett politiskt beteende” (1995:2). Konsten tillhandahåller -  
särskilt i dag då den ”tekniska reproducerbarhetens tidsålder” blivit en 
elektronisk och global tidsålder -  bilder som kan väcka ”politiska impulser” 
och bli källor till politiskt motiverade handlingar. Vi ansluter oss därför till 
ett brett konstbegrepp och tillskriver konsten en central roll i kulturen genom 
att den verkar ”på den nivå där sociala grupper utvecklar särskilda livsmöns­
ter och ger expressiv form åt sina sociala och materiella livserfarenheter” 
(Hall & Jefferson 1975).

På den andra nivån rör det sig om att mer öppet bruka kulturella artefakter, 
till exempel sånger och konstverk, för att mobilisera protester och skapa 
social solidaritet. På denna nivå, som jag kommer att belysa genom en 
analys av sången ”We shall overcome” , identifierade Serge Denisoff (1972) 
olika typer av vad han kallade ”protestsånger” , det vill säga sånger som gav 
uttryck för avvikande åsikter och delvis gick att knyta direkt till sociala 
rörelser. Han talade först om en ”magnetisk” protestsång, som drar till sig 
dem som inte redan tar del eller förstärker anhängarnas grad av engagemang. 
Den uppmuntrar till deltagande genom att bygga på kända och slående 
melodier, upprepade strofer, allsång, enkla ackord etc. Och den innehåller ett 
politiskt budskap. Här är det verbala, sången och texten, det centrala, medan 
musiken spelar en underordnad roll och bara förmedlar ett budskap. En 
andra typ av protestsång är den ”retoriska” protestsången, som lägger 
tonvikten på den individuella indignationen och åsiktsbrytningen men inte 
erbjuder någon lösning. Den försummar visserligen inte texten men lämnar 
mer utrymme för musikaliska finesser. Andra typer kan också nämnas, som 
marschsånger, sånger som berättar historien om en rörelse eller om en viktig
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händelse, och sånger om styrka, mod och solidaritet, som är mer än ”magne- 
ter” enligt Denisoffs kategorisering.5

Det bör i detta sammanhang sägas att sånger är mer än texter som 
förmedlar idéer; de är också framföranden, en sorts ritualiserad praktik med 
inbäddade betydelser. Det ger större styrka åt musiken som bärare av det 
kollektiva minnet, traditionen, att den är meningsfylld på mer än en kognitiv, 
bokstavlig nivå. Musik förkroppsligar traditionen genom framförandets ri­
tual. Den kan ge kraft och bidra till att skapa en kollektiv identitet, en känsla 
av rörelse, i en känslomässig och nästan fysisk mening och får därför en 
väsentlig betydelse för de sociala rörelsernas idéer och praxis.

Tradition och ritual
De båda begreppen tradition och ritual är nycklar till en förståelse av sociala 
rörelsers kulturella praxis. Traditionen har i allmänhet setts som motsatsen 
till social förändring och därför som något som ”progressiva” sociala 
rörelser bör vara emot. Den har betraktats som en vanemässig form av 
beteende, ett arv från det förflutna som tenderar att hindra förnyelse och 
hålla framsteget tillbaka. I både social teori och i ”progressiva” politiska 
ideologier har traditioner karakteriserats som konservativa, ja reaktionära 
livsformer som modernitetens krafter har satt sig före att överskrida. Det så 
kallade moderna projektet och motsvarande former av rationalitet har ofta 
beskrivits som en kamp mot det förflutna, en strid för att befria samhället 
från kulturens restriktioner.

Traditionen, avslöjar Edward Shils (1981) i sin historia om begreppet, 
syftar på det förflutnas och nuets samtidiga existens. Den kan uppfattas som 
en samling övertygelser eller praktiker som överförs från en generation till 
nästa och som påverkar livspraxis och livstolkning. ”Tradition” , skriver 
Shils, ”är allt som består eller återkommer genom överföring” (1981:16). 
Denna överföring av traditioner kan ske medvetet, till och med ”uppfinnas” , 
eller mer omedvetet genom ritualiserade praktiker.6 Att skapa medvetenhet 
om traditionen, det vill säga artikulera ”bestående eller återkommande” 
praktiker som ”tradition” , har varit en central uppgift för de intellektuella i 
sociala rörelser. Det är delvis denna artikulering, detta benämnande och 
medvetandegörande, som skiljer traditionen från sedvänjan och vanan; an­
nars liknar de varandra däri att de alla handlar om det återkommande. 
Sedvänjor betecknar övertygelser och praktiker som är mindre artikulerade 
än traditioner, mindre varaktiga och därmed lättare att förändra. Vanor syftar 
å sin sida vanligen på individer och inte på grupper eller hela samhällen, 
vilket både traditionen och sedvänjan kan sägas göra. Traditioner, inklusive 
de muntliga kulturernas traditioner, kan nedskrivas, omtalas och medvetet, 
det vill säga reflexivt, väljas. Vanor och sedvänjor däremot rutiniseras och
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tas för givna. Som sådana kan de utövas men inte så lätt anammas. Chris­
topher Lasch skriver: ” . . .  traditionen står i större tacksamhetsskuld till 
minnet än till sedvänjan. Sedvänjan har med det vanliga och undantagslösa 
att göra, minnet med det ovanliga och oväntade. Sedvänjan omger sig med 
tystnad, en dämpad atmosfär av vördnad; minnet med retorik, dispyt och 
dialektik” (1991:131).7

Som bärare av (tidigare) traditioner inrymmer (utlämnar!) musiken bilder 
och symboler som bidrar till att ge en ram åt (den nuvarande) verkligheten. 
Musiken bär på många traditioner, eftersom den är det historiska resultatet 
av ett helt spektrum av sociala krafter och processer; lokala kulturer; person­
liga, kommersiella och politiska intressen etc.8 1 denna mening är musiken 
del av vad Gene Bluestein (1994) har kallat ”poplore” , den synkretistiska 
process genom vilken moderna kulturer skapas. Eftersom musiken är bärare 
av många olika traditioner, är de bilder och symboler som den framkallar 
öppna, inte slutna och bestämmande. Detta är något som skiljer musik från 
ideologi. Som musiken definieras här -  traditionsbärare, förmedlare av 
bilder och symboler -  har den mycket gemensamt med ideologin. Ideologi, 
som kan definieras som ett färdigt tolkningssystem som förklarar varför 
saker är som de är (Eyerman 1981), består också av bilder och symboler som 
framkallar känslomässiga reaktioner och gör det möjligt att ge en ram åt eller 
tolka verkligheten. Både musik och ideologi stimulerar till tolkning och 
handling genom symbolisk föreställning, men ideologin är mer direkt i vad 
den gör. Musik suggererar till tolkning, ideologi kommenderar fram en 
sådan tolkning. Ideologin säger vad man ska tänka, hur man ska tolka och 
vad som ska göras; musiken är mycket mer tvetydig och öppen och inne­
haller som alla konstformer ett utopiskt element. Musiken ger utrymme för 
upplevelse av livets slumrande möjligheter men föreskriver dem inte nöd­
vändigtvis eller beskriver dem inte ens. Det rör sig här obestridligen om en 
otydlig gränslinje, och det finns förvisso en punkt där musik blir ideologi 
eller propaganda och upphör att vara konst. Men de både kan och bör skiljas 
åt.

Konst och musik bär på traditioner i form av bilder och symboler som 
framkallar reaktioner och bidrar till att ge en ram åt tolkning och handling. 
Därigenom överförs det förflutna till nuet. Sociala rörelser skapar ett sam­
manhang där de traditioner som förmedlas genom konsten aktualiseras, 
ateruppfinns och återupplivas. Det måste dock finnas en viss anpassning, en 
viss överensstämmelse, mellan de traditioner som bärs fram i en viss kon­
stform eller, för att vara mer specifik, en viss musikform eller ett visst 
musikstycke, och idéerna och idealen hos en framväxande social rörelse. 
Precis som en viss politisk ideologi inte kommer att passa vilken social 
grupp eller individ som helst, kommer en viss musikform eller kulturell 
artefakt inte att passa vilken social rörelse som helst. Musikaliska traditioner 
förkroppsligar särskilda erfarenheter och betydelseramar, inklusive utopiska
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föreställningar om en möjlig framtid, vilket begränsar möjligheten att åter- 
uppfinna dem. Det är svårt att föreställa sig att countrymusik, med ursprung i 
den amerikanska landsbygdens vita arbetarklass, kan användas för att mobi­
lisera en svart proteströrelse. De traditionella ”familjevården” som en sådan 
musik ofta innehåller kan man vara mycket säkrare på att stöta på när vita 
konservativa samlas till politiska möten. Detta fungerar också i andra rikt­
ningen. Medan sången ” Swing low sweet chariot” kan sjungas av folk­
massorna på engelska fotbollsmatcher (som påpekades för mig när denna 
artikel först presenterades), är det svårt att föreställa sig detta för ”We shall 
overcome” , en gospel som är lika gammal. Även om sångerna har liknande 
rötter (och kanske också innehåller liknande ”utopiska bilder”) har den 
senare blivit del av den ritualiserade praktiken i en bestämd politisk tradi­
tion. Att sjunga den på en fotbollsmatch skulle högst troligen väcka känslor 
av vrede och avsmak, ge intryck av att inte vara på sin plats, om inte avsikten 
var ironisk eller agitatorisk på ett medvetet politiskt sätt.

Ritual
Att sjunga en sång som ”We shall overcome” på politiska demonstrationer 
är en rituell händelse, precis som att sjunga ”Solidarity Forever” eller 
”Internationalen” på fackmöten eller på första maj. Sådana förutbestämda 
ceremonier har till funktion att återförena och påminna de deltagande om 
deras plats i en ”rörelse” och även att placera in dem i en långvarig tradition 
av kamp och protest. Känslan är här förmodligen mer ideologisk än utopisk. 
Ritualen är lika viktig som traditionen när det gäller att konstruera be­
tydelser. Ritual kan definieras som en ”handling som dramatiserar och 
återiscensätter en social grupps gemensamma mytologi” (Small 1987:75). 
Christopher Small visar i sin studie av folkmusik hur afrikanska slavar i 
USA skapade ritualer som gjorde det möjligt att bevara sin värdighet, och 
även ”lovsjunga sin identitet” , under svåra umbäranden. Musiken var av 
kulturella och historiska skäl det centrala i dessa ritualer. Genom det rituella 
framförandet av musik bekräftades känslan av gemenskap. ”Det var dans 
och musik, dessa båda ritualer för bekräftelse, utforskning och prisande av 
relationer, med sin unika förmåga att svetsa samman i en högre enhet de 
motstridiga upplevelserna av sorg, smärta, hopp och förtvivlan . . . ” (s 87). 
Det är enligt Small detta som ger musiken dess kraft och förklarar varför 
andra grupper, under helt andra omständigheter, kan påverkas därav så 
starkt.

Samhällsteoretiker har ofta förvisat både ritualen och traditionen till det 
sedan länge glömda förflutna eller till mer ”primitiva” samhällen i vår egen 
tid (för ett undantag inom forskningen om sociala rörelser, se Taylor & 
Whittier 1995). Den faran finns kvar även i en analys som den ovan citerade
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av Small, om man i den afroamerikanska musiken ser rester av ett ”primi­
tivt” förflutet. Men ritualerna är, som visats i vad som har kommit att kallas 
cultural studies, i högsta grad del av betydelsekonstruktionen även i den 
mest moderna, eller, om man så vill, postmoderna sociala verklighet. Som 
ceremonier vid offentliga evenemang som idrottstävlingar eller politiska 
kampanjer bidrar rituella praktiker (hälsning av flaggan, speciella anföran­
den etc) till att markera betydelsen av en begivenhet och samtidigt konsoli­
dera en grupp genom att skapa en känsla av gemensam upplevelse. Ritualer 
är, enligt Durkheim, viktiga när det gäller att bygga upp social solidaritet och 
skapa och bevara social ordning. De utövar också en liknande funktion i 
sociala rörelser, där de i hög grad bidrar till att bilda en kollektiv identitet.

Innebörden av rituell framställning är dock inte given, som en durkheimsk 
funktionell analys kan få en att tro. I sin studie av samspelet mellan konst 
och politik i sekelskiftets Barcelona visar Temma Kaplan (1992) hur samma 
ritual, folkliga gatufestivaler, kunde tjäna två helt motsatta politiska funktio­
ner. ”De [festivalerna] kunde ge uttryck för eller framkalla lokal solidaritet 
eller inre stridigheter, förhärligande eller motsättningar” (s 1). För de eta­
blerade politiska och religiösa myndigheterna var dessa ritualiserade händel­
ser avsedda att återbekräfta och legitimera deras makt och myndighet. Men 
de kunde inte kontrollera hur samma händelser tolkades och utnyttjades av 
dem som deltog. I detta fall bidrog ritualer som var avseddda att återbekräfta 
auktoriteten i själva verket till motsatsen, eftersom deltagarna, inklusive den 
grupp upproriska konstnärer till vilken den unge Picasso hörde, tog tillfället i 
akt att främja alternativa visioner och egen gruppsolidaritet.

Richard Schechner (1993) diskuterar på grundval av Victor Turners verk 
ritualen som en form av motstånd och uppror mot etablerade idéer och 
praktiker snarare än som en aspekt av deras reproduktion. Intressant i det här 
sammanhanget är hans analys av ”liminalitet” , en term övertagen från 
Turner (1969) som syftar på individuella eller kollektiva övergångstillstånd 
eller övergångsperioder mellan ordnade strukturer under vilka aktörerna 
”förlorar sig” i ritualiserade framställningar. Sådana perioder och tillstånd 
kan själva vara mer eller mindre ordnade eller strukturerade, likt de av 
Kaplan studerade festivalerna och karnevalerna eller de mer spontana mass­
demonstrationer som koreograferas av sociala rörelser. Schechners exempel 
på det senare omfattar antikrigsmarschema i USA under 60- och 70-talet och 
demokratirörelsen i Kina som den trädde fram på Himmelska fridens torg 
1989. Till skillnad från Kaplans exempel, där folkliga krafter omdefinierade 
en etablerad rituell praktik för sina egna syften, handlar Schechners om 
rörelser som söker uttrycka både sin upproriskhet och sin (utopiska) önskan 
om frihet genom ritualiserade framträdanden, sång, dans, nakenhet, sexuali­
tet och så vidare. I detta rum är det möjligt att kasta av sig etablerade 
restriktioner och uttrycka sin ”frihet” . Rörelsens ideal objektiveras, för­
kroppsligas och uttrycks darmed i praktiker som kan ses, läras och överföras
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till andra. I de globala mediernas tidsålder kan en sådan överföring inbegripa 
miljarder människor.9

Kulturell praxis i praktiken: musiken och den ameri­
kanska medborgarrättsrörelsen
En broschyr må vara hur bra som helst, men läses aldrig mer än en gång. En sång däremot kan 
människor lära sig utantill och ta om gång på gång. Jag vill påstå, att om en person kan stoppa 
in några kalla förnuftiga fakta i en sång och klä dem i ett hölje av humor så att de inte blir så 
torra, kommer han att nå en massa arbetare som är för intelligenta eller för likgiltiga för att läsa 
en broschyr eller en tidningsledare i ett ekonomiskt ämne (Joe Hill, citerad i Reagon 1974:54).

”Lära sig utantill och ta om gång på gång” -  det är traditionens grund­
läggande process och vad rituella framställningar handlar om. Som bärare av 
tradition och kollektivt minne är sånger och deras framföranden mäktiga 
vapen i händerna på sociala rörelser. Den aspekten av kulturell praxis där 
traditionen utgör en resurs för sociala rörelser kan belysas genom den 
historiska roll som musiken spelat i afroamerikanskt liv. Ända sedan slav- 
sångernas tid har musiken varit afroamerikanemas sätt att uttrycka sig och 
kommunicera under starkt förtryck. Dessa sånger har i både sin sakrala och 
sin profana form (en omtvistad distinktion, det medges) burit fram ett 
budskap om hopp och transcendens under decennier av kamp, inklusive 
tiden efter den formella befrielsen.10

Det var dessa sånger som låg till grund för de ”frihetssånger” som var så 
viktiga i 50-talets och det tidiga 60-talets medborgarrättsrörelse. Bemice 
Johnson Reagon skriver: ” . . .  slavarnas sånger utgjorde en samling data 
som fanns kvar i det svarta samhället för att utnyttjas i framtida krissituatio­
ner” . [...] I många fall rörde sig det nya från det gamla under rörelsens mest 
aktiva tid. Denna utveckling var möjlig genom att det traditionella materialet 
hade en sådan struktur att det kunde fungera i en modem miljö. Det rådde en 
kontinuitet där vissa traditionella texter byttes ut mot mer aktuella formule­
ringar. Dessa förvandlade sånger förmedlade tillsammans med äldre sånger 
budskapet att de svartas kamp hade en lång historia” (1974:38, 96).

Den utveckling för ”We shall overcome” som Bemice Johnson Reagon 
skildrar i sitt verk om musikens roll i medborgarrättsrörelsen utgör ett 
belysande exempel på traditionens och det kollektiva minnets makt i sociala 
rörelser. Denna sång, som började som spiritual, plockades upp av den 
amerikanska arbetarrörelsen och omvandlades sedan i början av 60-talet 
genom kontakter mellan arbetarrörelsen och medborgarrättsaktivister på 
Highlander Center i Tennessee till medborgarrättsrörelsens hymn och an­
vändes så småningom av liknande rörelser över hela världen.

Att spåra ”historien” för denna sång blir en instruktiv övning i hur 
traditioner och ritualer bildar en osynlig flod av förkroppsligade kulturella
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praktiker, idéer och bilder, som förenar rörelser och generationer av (potenti­
ella) aktivister. ”We shall overcome” hade sitt ursprung i den kollektiva 
tradition som skapats av afrikanska slavar i USA. I skriven form förekom 
den första gången i en samling från 1901 som ”I’ll be all right, I will 
overcome” . Den skulle snart framträda med andra spirituals i notform, när 
denna genre blev populär på den växande marknaden för kyrkomusik. En 
viktig förändring inträffade på 30-talet då sången togs upp av det svarta 
Tobaksarbetareförbundet i dess kampanjer under arbetskonfliktema i södem. 
Titeln ändrades under tiden till ”We’ll be all right, we will overcome” ; det 
kollektiva pronomenet ersatte det singulära och speglade därmed en för­
skjutning vad gällde platsen för frälsning, om inte från det sakrala till det 
profana så åtminstone från det singulära till det plurala. 1947 inträffade en 
andra viktig förändring då sången förvandlades till en vit fackföreningssång 
på Highlander Center i Tennessee, som fungerade som en institutionell bas i 
kampen för att hålla de fackliga traditionerna levande på södems extremt 
fackföreningsfientliga landsbygd.11 Symboliskt nog ändrades titeln till mer 
grammatiskt korrekta ”We shall overcome” av Pete Seeger, som hoppat av 
från Harvard University och då var aktiv vid centret. Det var på Highlander 
Center -  som var inte bara en av mycket få institutioner av detta slag utan 
också en av de få som erkände musikens värde för sociala rörelser -  som 
sången till slut återfördes till de svarta och de medborgerliga rättigheterna. 
Centret organiserade 1959 i det närbelägna Knoxville en workshop för att 
lära ut traditionella fackföreningssånger till unga aktivister i desegregations- 
rörelsen. Här demonsterade den ständigt aktive Seeger det rituella sättet att 
framföra ”We shall overcome” . Studentaktivistema förde sedan ut den på 
gatorna och in i fängelserna i södem och modifierade förstås samtidigt sättet 
att presentera den. Efter att så småningom ha spelats in på skiva av populära 
folksångare som Joan Baez, har den blivit del av en global motståndskultur 
och brukar då framföras på ett ritualiserat sätt med hela publiken sjungande 
hand i hand. I USA brukar man också använda sig av den afroamerikanska 
musikkulturens traditionella teknik med rop och svar. Här ”ropar” ledaren, 
som till exempel Pete Seeger i en av sina många liveinspelningar, en vers 
och publiken svarar genom den nu berömda refrängen.

”We shall overcome” och andra sånger som förknippas med medborgar- 
rättsrörelsen belyser den estetiska dimensionens andra nivå, där sånger 
bidrar till att mobilisera protester och skapa gruppsolidaritet i specifika 
situationer. Bemice Johnson Reagon (på vars forskning diskussionen ovan 
bygger) skriver: ” . . .  musiken skapade sammanhållning hos alla dem som 
deltog i bussbojkotten i Montgomery; den förmedlade rörelsens innersta 
natur och enhet” (1974:93). Många traditionella sånger förvandlades under 
tiden. ”Onward Christian soldiers” , en kristen psalm, blev till exempel 
medborgarrättsrörelsens populäraste marsch- och kampsång. ”Det var när 
sit-in-rörelsen hade så svårt att bevara sin enighet trots intensiv fientlighet
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och fysiskt motstånd som den utvecklade sin kultur. Musiken var stöttepela­
ren i denna kultur” (Reagon 1978:101). Mary King, aktiv i Student Non- 
Violent Coordinating Committee (SNCC), medborgarrättsrörelsens studen­
tavdelning under dess första fas, skrev i sina memoarer, Freedom Song: 
” . . .  repertoaren av ’frihetssånger’ [som sjöngs vid demonstrationer] hade 
en enastående förmåga att frammana den moraliska kraften i rörelsens mål, 
att skapa stämning, trösta de olyckliga, ingjuta mod och engagemang och 
förena främlingar till en ’syskonskara’ och en ’hoppets krets” ’ (1987:23).

Slutsatser
Jag hoppas med detta exempel ha demonstrerat betydelsen av vad jag har 
kallat en social rörelses kulturella praxis. Denna betydelse verkar på två 
nivåer. För det första på den djupt rotade nivå där verkligheten tolkas och 
upplevs, kulturens nivå. Vad jag har kallat traditioner och ritualer söker 
överbrygga mellan rörelser och generationer. Traditioner, som här blivit 
belysta genom musikens och konstens exempel, är del av ett kollektiv minne 
som fönnedlar olika sätt att se och handla mellan det förflutna och nuet och 
mellan individerna i detta förflutna och i nuet. Ritualer, symboliskt inne­
hållsrika föreställningar, förkroppsligar de idéer och inriktningar som ryms i 
traditionerna och skapar även en strukturerad förbindelse mellan rörelser och 
generationer. Historien om sången ”We shall overcome” var avsedd som ett 
belysande exempel på sociala rörelsers kulturella praxis. Den skulle, på en 
andra betydelsenivå, illustrera hur estetiska former kan förena rörelser över 
tiden och över rasbarriärer och bidra till skapandet och bevarandet av en 
protestkultur (”protesthabitus”). Syftet har varit att utveckla det kultur­
begrepp som numera diskuteras för att belysa den roll som traditioner och 
ritualer och det historiskt rotade kollektiva minnet spelar när det gäller att 
förena rörelser och individer. Även om protestyttringar mycket väl kan 
komma i synliga vågor och cykler finns det osynliga förbindelser mellan 
dem. Det kulturbegrepp som utnyttjas i den aktuella diskussion som förs om 
sociala rörelser är alldeles för snävt för att fånga den djupare betydelsen av 
de sociala rörelsernas estetiska dimension.

Roger Friedland skriver: ”Det är inte fråga om huruvida idéer betyder 
något, men när, hur och till vad de materialiseras; och om huruvida materien 
idealiseras, utan när, hur och till vad den idealiseras” (1995:34). Idéer och 
traditioner får betydelse när sociala rörelser ger dem nytt liv. De kan, som 
jag sökt visa, få nytt liv eftersom de har objektiverats som materia, som 
kulturella artefakter, i sånger och andra symboliska föreställningar som vi 
kallar konst. I de sociala rörelsernas kulturella praxis mobiliseras de traditio­
ner som konst och musik är bärare av. Något som borde utforskas är hur och 
under vilka villkor som traditioner och rituella praktiker kan ligga till grund
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för social förändring och inte bara tjäna reproduktiva syften. Detta är 
utmaningen och uppgiften för den gren av kultursociologin som ägnar sig åt 
sociala rörelser.

Tack
Tidigare versioner av denna artikel har presenterats vid 2nd Annual Theory, 
Culture and Society Conference, augusti 1995, i Berlin och vid Social and 
Cultural Movements Seminar vid Lunds Universitet. Jag vill tacka dem som 
där var närvarande för insiktfulla kommentarer och klarsynt kritik. Johanna 
Esseveld och Andy Jamison förtjänar ett speciellt omnämnande i detta 
avseende. HSFR, slutligen, gjorde både artikeln och presentationen av den 
möjlig.

NOTER
1 Vi diskuterade i ett tidigare verk (Eyerman & Jamison 1991) den betydelse som Blumerhaft 

för forskningen om sociala rörelser i förhållande till ett behavioristiskt angreppssätt. Här 
kan lite mer sägas om det symboliskt interaktionistiska perspektiv han bidrog till utveckla. 
Enligt Blumer (1969:2) vilar den symboliska interaktionismen på tre förutsättningar: (1) 
”Människors handlande mot tingen bestäms av de betydelser som tingen har för dem”; (2) 
”betydelsen av sådana ting härleds eller uppstår ur den sociala interaktion som människor 
är inbegripna i”; (3) ”dessa betydelser behandlas och förändras genom den tolkningspro­
cess som personen tillämpar på de ting hon möter”. Det mänskliga handlandet förmedlas 
med andra ord genom en symbolisk ram som ger innebörd, antingen handlandet gäller 
objekt eller andra människor. Ting och handlingar uppfattas, får mening, genom delade 
symboliska nätverk bestående av symboler (språk) och förväntningar om beteenden (roller). 
Det var sådana antaganden som fick Goffman (Blumers kollega på University of California, 
Berkeley, under många år) att utveckla sin analys av betydelseramar och deras inverkan på 
individers beteende.

2 Todd Gitlin (1980) använde ett liknande angreppssätt i sin undersökning av hur mediernas 
ramar påverkade allmänhetens uppfattning om den amerikanska nya vänstern och rörelsens 
syn på sig själv.

3 Till detta fogar Murray Edelman i From Art to Politics. How Artistic Creations Shape 
Political Conceptions (Chicago 1995) en intressant redogörelse för den roll som konsten 
spelar för skapandet av ”verklighetsramar”. Till skillnad från Gitlin, som intresserar sig för 
dem som gör nyheterna, det vill säga hur journalisterna ”ger en ram åt” verkligheten, 
intresserar sig Edelman för mottagarna. Han skriver: ”De modeller, scenarion, berättelser 
och bilder till vilka de som konsumerar politiska nyheter översätter dessa nyheter är ett 
socialt kapital, inte några enskilda påfund. De kommer från konstverk i alla möjliga genrer: 
romaner, målningar, sagor, filmer, draman, TV-komedier, drabbande rykten, ja till och med 
minnesvärda skämt. För varje typ av nyhetsrapportering kan man räkna med att det finns en 
liten uppsättning slående bilder som påverkar ett stort antal människor, både dem som 
betraktar den politiska scenen och dem som verkar på denna scen” (s 1).

4 Den distinktion mellan det kognitiva och det emotiva, det rationella och det expressiva, som 
upplysningen har givit oss, kan dock sättas i fråga.

5 Det finns mer i musik och sociala rörelser än vad som kan fångas genom ett funktionellt 
perspektiv som inriktar sig på den användning som musiken har i en redan existerande 
rörelse. Det kan visas att musik bevarar en ”rörelse”, även när denna inte längre är synlig
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genom organisationer, ledare och demonstrationer, och kan vara en väsentlig kraft vid 
skapandet av en ny rörelse. Här måste musikens roll och plats tolkas genom betydelsens 
ram, där tradition och ritual uppfattas som former av identitet och identifiering, som kodade 
betydelser, snarare än genom den sorts mekanistiska funktionalism som Denisoff till- 
lämpade. Av de få sociologer som sysslar med sociala rörelser är det nästan bara Francesco 
Alberoni och Alberto Melucci (1989, särskilt kap 3 och 4) som tillerkänner det symboliska 
stor vikt vid bildningen av en kollektiv identitet. Alberoni diskuterar i Movement and 
Institution (1984:8) den processuella ”successionen och degraderingen” från social rörelse 
till institution med hänvisning till Max Webers och Emile Dürkheims teorier. Alberoni 
fäster uppmärksamheten på hur aktörer inom sociala rörelser, som börjar med ett ”be­
gynnelsestadium och slutar med återupprättandet av en vardagsinstitutionell ordning” (s 
221), tenderar att omtolka det förflutna utifrån nutida mobiliseringsbehov i en process han 
kallar ”historisering”. Därvid ”ifrågasätts på nytt varje handling och varje beslut och 
utsätts legendariska och historiska gestalters avgöranden för bedömning . . .  Genom histori- 
seringen av det förflutna historiserar begynnelsestadiet även nuet” (s 60-61). Alberoni anför 
som exempel de svarta muslimernas rörelse i USA, om vilken han skriver: ” . . .  valet av 
den islamiska religionen utgjorde ett sökande efter ett förflutet som tydligt skulle skilja den 
nya rörelsen från de svarta kristna rörelser som hade dominerat fram till dess. [ . . . ]  Båda 
sidorna är alltså ansvariga för skapandet av kulturella traditioner” (s 243). Även om 
Melucci inte direkt tar upp traditionens betydelse eller omtolkningen av det förflutna i 
relation till en teori om sociala rörelser, betonar han den roll som betydelsen och det 
symboliska spelar för bildandet av en kollektiv identitet inom sociala rörelser. Varken 
Alberoni eller Melucci diskuterar dock musikens roll i detta sammanhang.

6 Eric Hobsbawm fäller sitt numera klassiska uttalande om hur traditioner uppfinns i in­
ledningen till The Invention of Tradition. Hans föreställning om traditionen som något som 
ger symboliskt värde åt vanliga sedvänjor har mycket gemensamt med den ståndpunkt som 
utvecklas här. Men Hobsbawm lägger enligt min mening för stor vikt vid ”uppfinningen” 
eller manipuleringen ovanifrån och för liten vid motståndet ”genom ritualer”.

7 Bourdieus studier av utbildning och smak, som tar ”traditionen” på allvar som en viktig 
kraft vid reproduktionen av den sociala hierarkin, är trots att de formulerats utifrån den 
”objektiva” samhällsvetenskapens perspektiv genomsyrade av denna dikotomi. I hans 
schema överförs sociala praktiker och bedömningsramar, ”traditioner” i Shils termer, från 
en generation till nästa genom socialiseringsprocesser som ligger någonstans mellan med­
vetna strategier och mer eller mindre omedvetna vanor. För att fånga denna sociala 
reproduktionsprocess föredrar Bourdieu termen ”habitus” framför tradition. Habitus liknar 
tradition genom att den förutom de kognitiva ramar som bestämmer ”smakens” kriterier 
rymmer förkroppsligade praktiker. Bourdieus habitus kopplar de individuella preferenserna 
vad gäller konst, musik, mat etc inte bara till sociala kategorier som statusgrupper och 
klasser utan även till det förflutna, i hans fall till barndomens socialisering, men under 
förutsättningen att detta är historiskt rotat som del av strukturellt bestämda ”klasskulturer”. 
Enligt denna tolkning framhäver begreppet habitus i likhet med begreppet tradition det 
förflutnas betydelse för nuet. Det är också precis som traditionen mer än en vana; de ligger 
båda någonstans mellan omedvetet och medvetet, mellan kropp och själ, mellan beteende 
och handling och, vilket är viktigast för våra syften, mellan det förflutna och nuet.

Eftersom Bourdieu är mer intresserad av att förklara social reproduktion än social 
förändring, nämner han inte de sociala rörelserna när han utvecklar begreppet habitus. Han 
har därför inget intresse av att analysera under vilka förutsättningar som habitus eller 
tradition kan förändras eller till och med ligga till grund för uppror och därmed förändring 
på en samhällelig nivå (Sewell 1992, Friedland 1995). Men det är lätt att hitta exempel på 
habitus inom existerande sociala rörelser: i ritualiserade demonstrationer och möten, i 
framförandet av tal, sånger och slagord, vars funktion är att återuppbygga kollektivet och
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initiera nya generationer. Inom vissa nationella politiska kulturer skulle det vara ganska lätt 
att identifiera en ”habitus” av protest och uppror, sådan den förkroppsligas i individers och 
gruppers ritualiserade praktiker. Sådana praktiker bidrar till att förkroppsliga ”rörelsen” i 
aktivister, forma deras praktiker och smaker, på samma sätt som skrytkonsumtion av 
klassisk musik eller ätande av det ”franska köket” kan sägas förkroppsliga de reproduktiva 
strategierna hos vissa delar av medelklassen. En sådan habitus kan också förena generatio­
ner, som när barnen till föräldrar ur den gamla vänstern var med om att bilda den nya 
vänstern i USA i början av 60-talet. I detta och andra fall spelade konst och musik en viktig 
roll genom att de bidrog till att skapa smaker och vanor, upprorets habitus. Att sjunga sånger 
som ”We shall overcome”, vars historia jag snart ska skissera, besitta en viss smak för 
”politisk” konst, betydde mycket när det gällde att förena 30-talets och 60-talets generatio­
ner och rörelser.

8 Folkbristen Robert Cantwell ger en insiktsfull föreställning om musikalisk tradition i en 
diskussion om Bill Monroe, grundaren av den amerikanska bluegrassmusiken. Han skriver: 
”Även om bluegrassmusiken, likt andra former av populärmusik, speglar de skilda sociala 
och kommersiella influenser som inverkade på den under dess tidigaste utvecklingsår, vilar 
den tryggt på en traditionell grund som, om vi på något sätt kunde avtäcka den, skulle visa 
sig vara lika abstrakt som en grammatik och precis lika gåtfullt kopplad till å ena sidan en 
kulturs värden och å andra sidan det mänskliga tänkandets struktur. [ . . . ]  En traditionell 
fiolspelare erinrar sig de melodier han har hört runt omkring sig och bjuder på sina egna 
framställningar, kombinationer och variationer av dem; han finner att hans minneskrets skär 
andras så att något självständigt uppenbarar sig -  ’traditionen’ -  som tillskansar sig hans 
lojalitet eftersom den uppenbarligen är så mycket större och mer bestående än han själv. Vad 
han i själva verket har upptäckt är säkra belägg för ett annars omärkligt sammanhang i det 
mänskliga samhället, ett samhälle utan vilket det inte skulle finnas någon ’tradition”’ 
(1992:16).

9 Som Schechner visar har också den gamla ordningen förkroppsligat sin ”estetiska dimen­
sion”. I ett kapitel betitlat ”Gatan är scenen” diskuterar han på ett avslöjande sätt det 
kinesiska exemplet och ”inrättandet” av Himmelska fridens torg som symboliskt rum (den 
rektangulära utformningen och så vidare). När demokratirörelsen uttryckte sin egen estetik 
omstrukturerade den, om än bara för ett ögonblick, den officiella kulturen. Det var således 
en ”demokratisk” rörelse i mer än vanlig politisk mening.

10 Christopher Small skriver i en diskussion om skillnaden mellan europeisk och afrikansk 
folkmusik: ”Den europeiske folkmusikem brukar inte betrakta sig som skapare av sånger 
utan som förmedlare” (1987:42). I den mån som detta kan sägas vara sant, är det helt i linje 
med Bourdieus föreställning om habitus. Den enskilde sångaren är en traditionell sångare av 
traditionella sånger, och det gäller lika mycket för ”klassisk musik” som för folkmusik, det 
vill säga skriven och muntligen förmedlad musik. Tonvikten ligger på det enskilda (eller det 
kollektiva i en symfonis fall) framförandet, och hur bra eller dåligt som musiken överförs. 
Och på ”musikobjektets integritet”, varmed underförstås att ”det inte rör sig så mycket om 
ursprungligt skapande och att det råder en tydlig åtskillnad mellan dem som uppträder och 
dem som lyssnar” (s 43). Den afrikanske musikern föreställer sig däremot ”musik främst 
som handling, som en process där alla kan delta” (s 45). Detta ger en bakgrund åt de 
spänningar som ryms inom den återupplivade amerikanska folkmusiken. Mot den ”politis­
ke” Pete Seeger som anstränger sig för att dra in publiken i sjungandet, det vill säga bryta 
ner den vedertagna barriären mellan artist och publik, står ”puristen” Mike Seeger, som 
tolkar den traditionella musiken på ett traditionellt sätt, som virtuosmässigt spelar gamla 
melodier på gamla instrument.

11 I april 1995 besökte jag en minneshögtid vid Highlander Center, där Pete Seeger och 
Bemice Johnson Reagon bland en mängd andra sjöng sina fackförenings- och med- 
borgarrättssånger. Det var där som idéerna bakom denna artikel plötsligt blev klara. På

Sociologisk Forskning 1 • 1996 45



Theory, Culture and Society Conference i Berlin spelade jag upp inspelade versioner av 
”We will overcome” och ”We shall overcome” för att belysa samband och skillnader.
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ABSTRACT
This article is a shortened version of presentation made at the Second Annual Theory, Culture 
and Society Conference in Berlin, August 1995 and will appear in its entirety in a forthcoming 
volume of proceedings. Tracing the history of the song ”We Shall Overcome” from its origins 
in the experiences of African American slaves to its current status as social movement song par 
excellence is offered as an illustration of what the paper identifies as the cultural praxis of 
social movements. The recent cultural turn in social movement research is pushed further and 
deeper as it is suggested that current research has neglected the historical dimension. Tradition 
and ritual, it is suggested, which link current mobilizations to the past and a collective memory, 
should be analyzed as central elements in the making of social movements.
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