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”O, sälla dag då du mig fann”
Baptistiska omvändelseberättelser och performativa 
könsidentiteter i 1900-talets början
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I denna artikel undersöks genusaspekter i hur unga kvinnor och män i en baptist-
församling i Strängnäs skrev om sin religiösa omvändelse i början av 1900-talet. 
Till skillnad från forskning baserad på andra religiösa sammanhang framgår att 
likheterna mellan de unga männens och kvinnornas omvändelseberättelser var 
större än skillnaderna.

Mamma hon såg nog att det ej var riktigt beställt med sin flicka, hon 
frågade därför hur det var med mig. Jag svarade icke genast, men då 
frågade hon om jag ej mådde bra, och då brast det löst att jag ville 
bliva frälst.1

Dessa ord skrevs år 1914 av Gunhild Eriksson, en ung kvinna i Strängnäs 
baptistförsamling. Hon uttryckte därmed sin längtan efter personlig 
frälsning, vilken förefaller ha fått somatiska konsekvenser som gjorde 
hennes mamma orolig. Var detta en typisk beskrivning av processen för 
religiös omvändelse vid den tiden? Vilken roll spelade författarens kön 
för dess utformning?

I den här artikeln utforskar vi hur unga kvinnor och män i en svensk 
baptistkyrka skrev om sin religiösa omvändelse i början av 1900- 

Artikeln har granskats av två externa lektörer enligt modellen double blind peer review.

1.  Omvändelseberättelse, Gunhild Eriksson, odaterad, Uppsatser – ”Min omvändelse”, 
Strängnäs Baptistförsamling, Strängnäs kommunarkiv (USBSK). Tack till Malin Magnusson 
som transkriberat områdesberättelserna.
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talet.2 Vår utgångspunkt är att berättelser om religiös omvändelse har 
potential att möjliggöra nya former av maskulinitet och femininitet. 
Därmed kan omvändelseberättelser förstås som uttryck för performa-
tivt självskapande; i berättelserna görs könsidentitet.3 I undersökningen 
är vi intresserade av såväl skillnader som likheter mellan mäns och kvin-
nors berättelser, som hur maskulinitet och femininitet skapas genom 
berättelserna.

Studien är teoretiskt grundad i ett performativt perspektiv. Det 
innebär i vårt fall att vi betraktar mening som skapad genom skrift-
liga talhandlingar; skrivna omvändelseberättelser.4 Mer specifikt är vi 
intresserade av hur mening skapas om maskulinitet och femininitet. För 
detta tar vi avstamp i sociologerna Candace West och Don Zimmermans 
förståelse av genus som en social konstruktion som kontinuerligt åter-
skapas genom att individen strävar efter att presentera kön som något 
som framstår som naturligt. Därigenom reproduceras ett system genom 
vilket individer bedöms utifrån sin förmåga att möta samhälleliga för-
väntningar på kön. Genus strukturerar således interaktion samtidigt 
som det ständigt görs och reproduceras i vardaglig social interaktion.5 
Vidare antar vi att förhandling om identitet struktureras av en identi-
fikation med det förmodat normala och ett avståndstagande från det 
avvikande.6 Baptistiska ungdomars sätt att uttrycka kön i sina omvän-
delseberättelser årtiondena efter sekelskiftet 1900 kan således antas vara 
formade av samtidens föreställningar om vad det innebär att vara man 
och kvinna; med andra ord, normativa förväntningar och krav på män 
och kvinnor. Samtidigt är maskulinitet och femininitet formbara kon-
struktioner som kan utmanas och förhandlas.

Det finns omfattande litteratur om förändrade könsnormer kring år 
1900. Flera studier belyser hur den norm om könsseparation som etable-
rades i 1800-talets borgerliga kultur skakades om i de omvälvningar som 

2.  Citatet i artikelns rubrik är hämtat från Fritz Karlssons omvändelseberättelse daterad 
30 januari 1916, USBSK.

3.  Jfr. Ulrike Popp-Baier, ”Narrating Embodied Aims: Self-transformation in Conversion 
Narratives – A Psychological Analysis”, Forum Qualitative Sozialforschung Forum: Qualitative 
Social Research 2:3 (2001).

4.  James Loxley, Performativity (London 2007).
5.  Candace West & Don H. Zimmerman, ”Doing Gender”, Gender and Society 1:2 (1987) 

s. 125–151.
6.  Se t.ex. Judith Butler, Gender Trouble: Feminism and the Subversion of Identity (New 

York 1990).
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följde i kölvattnet av första världskriget.7 Annan forskning tyder på att 
kriget endast tillfälligt öppnade en dörr, som sedan stängdes.8 I Sverige 
genomfördes en rad emancipatoriska reformer under decennierna kring 
år 1900 och 1921 hölls det första riksdagsvalet med allmän kvinnlig röst-
rätt.9 Samtidigt förblev den manliga familjeförsörjarnormen domine-
rande och kvinnor i den offentliga sfären sågs som en anomali.10 

En utgångspunkt för vår studie är att religion spelade en ambivalent 
roll i dessa processer och att olika kyrkor och religiösa rörelser intog olika 
ståndpunkter om mäns och kvinnors roller i samhället och i religiösa 
sammanhang under årtiondena runt år 1900. Den klassiska sekularise-
ringshypotesen, vilken gör gällande att modernitetens utveckling sam-
manfaller med religionens marginalisering, har ifrågasatts som förenk-
lande och vi instämmer i kritiken.11 I den industriella eran privatiserades 
och femininiserades religionen i allt högre grad och det faktum att fler 
kvinnor än män var (och förblev) kyrkligt aktiva, komplicerar idén om 
sekularisering.12 Detta kompliceras ytterligare av den re-maskulinisering 
som enligt historikern Yvonne-Maria Werner pågick i kristna kyrkor 
slutet av 1800- och början av 1900-talet.13 Internationell forskning har 
också visat att nya religiösa rörelser möjliggjorde alternativa förståelser 
av femininitet och maskulinitet runt år 1900 och lockade många inom 
den första vågens feminism.14 I ett svenskt sammanhang både möjlig-

7.  Christa Hämmerle, Oswald Überegger & Birgitta Zaar (red.), Gender and the First World 
War (New York 2014).

8.  Sandra Bree & Saskia Hin (red.), The Impact of World War I on Marriages, Divorces, and 
Gender Relations in Europe (London 2020).

9.  Ulrika Holgersson & Lena Wängnerud (red.), Rösträttens århundrade: Kampen, utveck-
lingen och framtiden för demokratin i Sverige (Göteborg 2018).

10.  Angélique Janssens, ”The Rise and Decline of the Male Breadwinner Family? An Over-
view of the Debate”, International Review of Social History 1997:42 (S5) s. 1–23. 

11.  Se t.ex. Peter L. Berger (red.), The Desecularization of the World: Resurgent Religion and 
World Politics (Grand Rapids 1999).

12.  Linda Woodhead, ”Gendering Secularization Theory”, Social Compass 55:2 (2008) 
s.187–193; Giselle Vincett, Sonya Sharma & Kristin Aune (red.), Women and Religion in the 
West: Challenging Secularization (London 2008).

13.  Yvonne Maria Werner, ”Kristen manlighet – en modernitetens paradox: Män och re-
ligion i en nordeuropeisk kontext 1840–1940”, Historisk tidskrift 124:3 (2004); Yvonne Maria 
Werner (red.), Kristen manlighet: Ideal och verklighet 1830–1940 (Lund 2008). Denna bild delas 
även av bland andra Maria Södling, Oreda i skapelsen. Kvinnligt och manligt i Svenska kyrkan 
under 1920- och 1930-talen (Uppsala 2010).

14.  T.ex. Mary F. Bednarowski, ”Outside the Mainstream: Women’s Religion and Women 
Religious Leaders in Nineteenth-Century America”. Journal of the American Academy of Reli-
gion 4:2 (1980) s. 207–232; Siv-Ellen Kraft, The Sex Problem: Political Aspects of Gender Discourse 
in the Theosophical Society: 1875–1930 (Bergen 1999); Joy Dixon, Divine Feminine: Theosophy 
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gjorde och betingade religionen den kvinnliga emancipationen och 
det fanns viktiga skärningspunkter mellan kristna kyrkor och kvinno
rörelsen.15

Religiös omvändelse och identitet

Religiös omvändelse förstås ofta som ett skifte, antingen från en religiös 
identitet till en annan, eller från att inte ha någon tydlig religiös identi-
tet till att utveckla en sådan. Omvändelsebegreppet har även tillämpats 
för att beskriva upplevelser av hur en existerande religiös tro förändras 
och förstärks, vilket överensstämmer väl med flertalet berättelser som 
analyseras i denna studie.16 Ordet ”omvändelse” har, liksom engelskans 
conversion, en dubbel innebörd. Det kan både åsyfta den (inre) upple-
velsen av personlig omvandling och den (yttre) förändringen av religiös 
trostillhörighet och medlemskap i trossamfund.17 Ett av baptismens 
grundläggande drag var, som vi ska återvända till, sammanförandet av 
dessa aspekter: en personlig omvandling utgjorde en förutsättning för 
att ingå i det baptistiska samfundet. Även om den religiösa omvändel-
sen kan förstås i termer av identitetsskapande bygger förvånansvärt lite 
forskning om omvändelser på teorier om identitet; vad identitet är, tas 
till stor del för givet.18 Vi menar likt Bruce Hindmarsh att omvändelse-
berättelser kan ses som textuell självrepresentation.19 

and Feminism in England (Baltimore 2001); Wakah Shannon Hickey, Mind Cure: How Medita-
tion Became Medicine (New York 2019).

15.  Inger Hammar, Emancipation och religion: Den svenska kvinnorörelsens pionjärer i debatt 
om kvinnans kallelse ca 1860–1900 (Stockholm 1999); Gunilla Gunner, Nelly Hall: Uppbu-
ren och ifrågasatt: Predikant och missionär i Europa och USA 1882–1901 (Uppsala 2003); Ulla 
Manns, ”Fredrika Bremer: A Preacher on the Borders of Religion”, i Marja-Liisa Keinänen 
(red.), Perspectives on Women’s Everyday Religion (Stockholm 2010) s. 41–50; Ulla Manns, ”Iden-
tity and Collective Memory in the Making of Nineteenth-Century Feminism”, i Hans Ruin & 
Andrus Ers (red.), Rethinking Time: Essays on History, Memory, and Representation (Huddinge 
2011) s. 291–300.

16.  David A. Snow & Richard Machalek, ”The Sociology of Conversion”, Annual Review of 
Sociology 10 (1984) s. 167–190; Ines W. Jindra, ”How Religious Content Matters in Conversion 
Narratives to Various Religious Groups”, Sociology of Religion 72:3 (2011) s. 275–302.

17.  Peter G. Stromberg framhäver: ”[T]he term ’conversion’ is often used to refer to either 
or both of two processes that are empirically and conceptually separate (although often ap-
pearing together). These are what might be called ’experiences of personal transformation’ 
and ’change in religious affiliation’.” Idem., ”The Role of Language in Religious Conversion”, i 
Lewis R. Rambo & Charles E. Farhadian (red.), The Oxford Handbook of Religious Conversion 
(Oxford 2014) s. 117–139 (118). 

18.  Nancy T. Ammerman, ”Religious Identities and Religious Institutions”, i Michele Dil-
lon (red.), Handbook of the Sociology of Religion (Cambridge 2003).

19.  Bruce Hindmarsh, ”Religious Conversion as Narrative and Autobiography”, i Lewis R. 
Rambo & Charles E. Farhadian (red.), The Oxford Handbook of Religious Conversion (Oxford 2014).
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Det finns forskning som visar att religiös omvändelse leder till för-
ändringar i könsrelationer såsom beträffande arbetsdelning; tilldelning 
av familjeroller; och hur män och kvinnor talar och klär sig.20 Betydande 
verk i detta sammanhang är Barbara Leslie Epsteins studie om evang-
eliska omvändelser från början av 1800-talet, som belyser hur män och 
kvinnor hade olika teologiska uppfattningar om synd, Gud och åter-
lösning, samt Virginia Lieson Breretons analys av formella och verbala 
strukturer för kvinnors upplevelser av omvändelse.21

På svensk botten har historikern Johan A. Lundin belyst hur unga 
män och kvinnor i Frälsningsarmén kring sekelskiftet 1900 förhandlade 
femininitet och maskulinitet i sina omvändelsesberättelser. Han visar 
att det fanns tydliga skillnader mellan kvinnors och mäns berättelser 
om omvändelse. En sådan skillnad var skildringarna av relationen med 
Gud. Kvinnorna konstruerar sin relation till Gud, eller oftare Jesus, i 
termer av familj eller nära vänskap. I männens berättelser konstrueras 
Gud oftare i legalistiska termer som en härskare som män underkastar 
sig. Inom Frälsningsarmén kan omvändelse alltså förstås som en identi-
tetsskapande process där männen avsade sig sin identitet som självstän-
diga, medan kvinnorna tonade ner sitt beroende av vänner och familj 
samtidigt som de betonade sin ökade närhet till Gud. I denna mening 
vittnar omvändelseberättelserna om ett närmande mellan maskulinitet 
och femininitet.22 

I sin avhandling från 2015, studerar teologen Mats Larsson identitets-
skapande i Askers baptistförsamlings jungfru- och senare ungdomsför-
ening under åren 1865–1903, genom att undersöka de diskussionspro-
tokoll som fördes vid gruppernas möten. Larsson finner att identiteten 

20.  Eliza F. Kent, ”Feminist Approaches to the Study of Religious Conversion”, i Lewis R. 
Rambo & Charles E. Farhadian (red.), The Oxford Handbook of Religious Conversion (New York 
2014); Dorothy L. Hodgson, The Church of Women: Gendered Encounters between Maasai and 
Missionaries (Bloomington 2005); Pamela J. Walker, Pulling the Devil’s Kingdom Down: The 
Salvation Army in Victorian Britain (Berkeley 2001).

21.  Barbara Leslie Epstein, The Politics of Domesticity: Women, Evangelism, and Temperance 
in Nineteenth-Century America (Middletown 1981); Virginia Lieson Brereton, From Sin to Salva-
tion: Stories of Women’s Conversions, 1800 to the Present (Bloomington 1991). För könsskillnader 
i språket i omvändelseberättelser, se t.ex. David A. Knight, Robert H. Woods, Jr & Ines W. Jin-
dra, ”Gender Differences in the Communication of Christian Conversion Narratives”, Review 
of Religious Research 47:.2 (2005) s. 113–134.

22.  Johan A. Lundin, Predikande kvinnor och gråtande män: Frälsningsarmén i Sverige 
1882–1921 (Malmö 2013); Johan A. Lundin, ”The Salvation Army in Sweden and the Making 
of Gender. Conversion Narratives 1887–1918”, Journal of Religious History 37:2 (2013) s. 245–260
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som troende, kvinna och ung var komplex och motsägelsefull. Å ena 
sidan härskade ideal kring kön som i relation till det samtida samhäl-
let framstod som konservativa: kvinnorna skulle sträva efter att vara 
underdåniga, vänliga, tystlåtna, ordningsamma, flitiga i hemarbetet och 
sparsamma. Å andra sidan, menar Larsson, fick den betoning av inre 
kallelse som fick ett allt tydligare genomslag i församlingen under sent 
1800-tal, den effekt att det kvinnliga handlingsutrymmet och möjlig-
heten att uttrycka avvikande tankar ökade. Tonvikten på den indivi-
duella religiösa erfarenheten gjorde det i viss mån möjligt att sätta frå-
gor om könsbestämda beteenden och egenskaper inom parentes.23 Här 
kan även nämnas Fredrik Wenells avhandling från 2018, som studerade 
omvändelser inom Örebromissionen (en avdelning inom svenska bap-
tismen) i perioden 1930–1980, för att undersöka hur dessa spelade in i 
skapandet av gruppidentitet. Wenell behandlar fenomenet omvändelse 
som systematisk teolog och undersöker främst hur de omvända kon-
stituerade sig själva gentemot ”världen”, som de både tog avstånd från 
och försökte förhålla sig till. Studien tar dock inte upp frågor om ge-
nus i relation till gruppidentitet, inte heller omvändelseberättelser som  
textgenre.

Den här artikeln ägnas åt en något senare period än den som utfors-
kas av Larsson, men tidigare än den som belysts av Wenell. Här sätts de 
berättelser som medlemmarna i ungdomsföreningen själva skrev i fokus 
och den performativa aspekten av berättandet framhävs.

Baptismen och omvändelsen 

Baptismen kan sägas vara en del av en större evangelisk rörelse. Den 
har kopplingar till 1600-talets pietism och puritanism och till samfund 
och grupperingar som kan spåras tillbaka till 1500-talets reformation.24 
Betecknande för de samfund som under 1800-talet kom att kalla sig bap-
tistiska var framförallt avvisandet av barndop, med hänvisning till att 
dopet är att se som ett trosförbund som ingås av vuxna. Därtill fanns 

23.  Mats Larsson, ”Vi kristna unga qvinnor”: Askers Jungfruförening 1865–1903 – identitet 
och intersektionalitet (Uppsala 2015) ssk. s. 287–301. 

24.  Om tidig baptistisk historia, se N. J. Nordström, Svenska baptistsamfundets historia 
(Stockholm 1923–1928); Owe Samuelsson, Sydsvenska baptister inför myndigheter: Tillämpning 
av religionsbestämmelser i Lunds och Växjö stift 1857–1862 (Lund 1996); Larsson (2015); Sune 
Fahlgren, Predikantskap och församling: Sex fallstudier av en ecklesial baspraktik inom svensk 
frikyrklighet fram till 1960-talet (Uppsala 2006); Gunnar Westin, I den svenska frikyrklighetens 
genombrottstid: Svensk baptism till 1800-talets slut: Kyrkohistoriska uppsatser (Stockholm 1963).
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en stundtals långt driven kongregationalism, där de enskilda försam-
lingarna betraktades som autonoma i förhållande till centrala kyrkliga 
instanser, samt ett framhållande av tron som personlig. I denna mer 
preciserade mening hade baptismen som samfundsform sina rötter i den 
angloamerikanska världen även om denna strömming kom till Sverige 
via Tyskland, som den förste baptistpredikanten på svensk mark, F. O. 
Nilsson (1809–1881), hade fått sin lära i Hamburgs baptistförsamling. 
De första baptistiska församlingarna etablerade sig i Sverige vid 1850-ta-
lets mitt, även om baptistiska idéer hade cirkulerat tidigare. Under den 
första perioden begränsades baptisterna av konventikelplakatet; lagen 
som förbjöd bönemöten som inte stod under ledning av en präst, med 
undantag av så kallade husandakter. Konventikelplakatet upphävdes år 
1858 och antalet baptistiska församlingar ökade. En av dem var Sträng-
näs Baptistförsamling, som startade sin verksamhet samma år. Enligt 
kyrkohistorikern Oloph Bexell hade just Strängnäs stift ”mycket påtag-
ligt påverkats av de frikyrkliga rörelserna”.25 Denna församling är fö-
remål för denna studie då den efterlämnat ett i sammanhanget unikt  
källmaterial.

År 1870, bildades ett bibelsällskap i församlingen bestående av troen-
de ungdomar. Det bör poängteras att ”ungdomar” i detta sammanhang 
refererar till vad vi idag skulle kalla unga ogifta vuxna. Vi vet inte ålder 
på alla medlemmar, men stickprov ger vid handen att de huvudsakligen 
var mellan 20 och 30 år, enstaka dock äldre. Efter en omorganisering 
år 1896 antogs namnet Senapskornet.26 I denna ungdomsförening do-
minerade kvinnorna i antal. Under perioden 1911–1919 bar 100 av 139 
av de i medlemsregistret registrerade kvinnonamn.27 När församlingen 
hade 100-årsjubileum år 1958 ville författaren Carl-Isac Tegar uppmärk-
samma ”Kvinnans ställning” under en särskild rubrik i minnesskriften. 
Här sades det att kvinnor alltid varit i majoritet i församlingen och att 
kvinnors rätt att predika hade diskuterats redan år 1858. Detta hade re-
sulterat i beslutet att kvinnor skulle få diskutera och samråda i både 
andliga och ekonomiska frågor. Dock hade de varken rätt att predika  

25.  Oloph Bexell, Sveriges kyrkohistoria 7: Folkväckelsens och kyrkoförnyelsens tid (Stock-
holm 2003) s. 202.

26.  Carl-Isac Tegar, Strängnäs baptistförsamling 100 år: Några drag ur dess historia 1858–
1958 (Strängnäs 1958).

27.  Medlemsmatrikel Ungdomsföreningen Senapskornet, Strängnäs Baptistförsamling, 
Strängnäs kommunarkiv.
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eller undervisa och yttranderätten var begränsad till den lokala försam-
ling kvinnan tillhörde.28 Som redan framhävts öppnade dock betoning-
en av den personliga kallelsen, som kunde erfaras av bägge kön, upp för 
ett möjligt relativiserande av sådana begränsningar. 

De baptistiska berättelserna om den egna omvändelsen bör ses mot 
en teologisk fond i vilken den personliga upplevelsen av nåd och fräls-
ning spelade en avgörande roll. Upplevelsen varigenom individen mot-
tog frälsning förstods typiskt sett som en isolerbar händelse, som kunde 
dateras. Inträdet i en baptistisk församling förutsatte som regel att den 
sökande erfarit en sådan personligt upplevd omvändelse, kommit till tro, 
omvänt sig från synd och börjat sitt liv på nytt, och därtill var redo att 
öppet tillkännage detta. Den första svenska baptistiska trosbekännelsen 
(från 1848) framhöll att en ny medlem intas i församlingen ”endast efter 
föregående bekantskap om hans själstillstånd och efter personligt avlagd 
bekännelse.”29 En trosbekännelse från 1861 krävde ”Dopet bör meddelas 
endast åt sådana, som sjelfwa hafwa aflagt en sannolik bekännelse af en 
lefwande tro uppå Christum.”30

För inträde i församlingen krävdes alltså både ett individuellt motta-
gande av nåden och ett självständigt begreppsliggörande av erfarenhe-
ten. Kyrkovetaren Sune Fahlgren har sett det senare inslaget som utmär-
kande för en generell ”kognitiv betoning i [det baptistiska] troslivet”.31 
Med detta sammanhänger också rörelsens kanske största avsteg från 
statskyrkan — motståndet mot barndop. Praktiken att endast döpa vux-
na var teoretiskt grundad i förståelsen av dopet som bekräftelse av en 
föregående medveten omvändelse, vilken också förutsattes ha kungjorts 
i församlingen genom bekännelse.32 För de unga baptisterna var det så-

28.  Tegar (1958) s. 13f.
29.  Den s.k. ”Borekullabekännelsen” skriven av den första baptistiska församlingsledaren 

F. O. Nilsson i Halland, 1848, finns i sin helhet i N. J. Nordström, En kulturbild från 1800-talets 
religiösa brytningstid: Den första svenska baptistförsamlingens uppkomst och kamp för samvetsfri-
heten (Stockholm 1926) s. 57–74, citat från s. 66.

30.  Nordström (1926) s. 73. Jmf. Gunnar Westin, De frikyrkliga samfunden i Sverige: Histo-
ria och trosåskådning i kortfattad översikt (Stockholm 1934) s. 88.

31.  Sune Fahlgren, ”Baptismens spiritualitet – speglad i gudstjänstlivet: Svenskt perspek-
tiv”, i David Lagergren (red.), Samfund i förändring: Baptistisk identitet i Norden under ett och 
ett halvt sekel (Stockholm 1997) s. 104–114. 

32.  Här kan anföras skriften Vad är och vad vill Baptismen? (Stockholm 1929) som fram-
hävde att: ”Dopet är en församlingshandling genom vilken den kristna församlingen i sitt 
sköte mottager dem som kunna avlägga en personlig bekännelse om sinnesändring och tro på 
Jesus Kristus. De som genom evangelii predikan hava blivit gjorda till Kristi lärjungar, skola 
enligt hans egen förordning låta sig döpas och därigenom bli medlemmar av församlingen.” 
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lunda av avgörande vikt, att skapa en övertygande (”sannolik”) berättelse 
om sin omvändelse. Utan en sådan upplevelse vore de, strängt taget, inte 
kvalificerade att döpas och inträda i församlingen.33

Praktiken att skriva om sin omvändelse har funnits inom flera väck-
elsesammanhang sedan 1600-talet. De omfattande livsberättelser som 
figurerade hos den herrnhutiska brödragemenskapen, har bland annat 
använts av forskare för att diskutera frågor om individualism.34 För unga 
män och kvinnor som ville utbilda sig till officerare vid Frälsningsar-
méns militärskola var det obligatoriskt att skriva om sin personliga 
omvändelse i sin ansökan.35 Liknande muntliga bruk har också varit 
spridda inom baptismen, ofta inom ramen för så kallade vittnesbörds-
möten. Larsson uppmärksammar i sin studie exempelvis hur Askers 
jungfru- respektive ynglingaförening under 1890-talet regelbundet höll 
böne- och vittnesbördsmöten om söndagskvällarna, under vilka med-
lemmarna vittnade om sin omvändelse.36 Att detta även varit en vanlig 
praxis i många av de andra ungdomsföreningar som grundades under 
1800-talets slut och 1900-talets början är sannolikt.37 Det syns dock inte 
vara helt vanligt att medlemmarna för egen hand skrev ned sina berät-
telser som sammanhållna historier. I denna mening är materialet för 
denna studie särskilt spännande, samtidigt som det speglar praktiker 
som var långt ifrån unika.

(Formuleringen kvarstår i samtliga senare utgåvor). Även om skriften publicerades efter den 
i artikeln undersökta tidsperioden, uttrycker den uppenbart praktik som etablerats sedan 
långt tidigare.

33.  Detta tas också upp till diskussion i en del omvändelseberättelser, exempelvis Gustav 
Gustavsson: ”jag […] blef så helt förtrogen med allt som rörde sig om baptister att jag så små-
ningom själf började räkna mig som baptist; med andra ord jag höll på att bli baptist utan att 
bli döpt, ja, utan att få erfara vad syndaförlåtelse, på grund af Jesu blod, betydde.” Omvändel-
seberättelse, Gustav Gustavsson, odaterad, USBSK.

34.  Se till exempel Martin Åberg, Sextio herrnhutiska liv: Självbiografiskt skrivande och 
individualisering i Sverige 1770–1840 (Lund 2023); Christer Ahlberger & Per von Wachenfeldt 
(red.), Moravian Memoirs: Pillars of an Invisible Church (Skellefteå, 2017); Arne Jarrick, Den 
himmelske älskaren: Herrnhutisk väckelse, vantro och sekularisering i 1700-talets Sverige (Stock-
holm 1987); Patricia Caldwell, The Puritan Conversion Narrative: The Beginnings of American 
Expression (Cambridge Mass. 1983); Jonathan Strom, German Pietism and the Problem of Con-
version (University Park, Penn. 2018). 

35.  Lundin (2013).
36.   Larsson (2015) s. 87, 148–149, 204. 
37.  För förteckning av baptistiska ungdomsföreningar i Mellansverige, se Larsson (2015) 

s. 239–240, n. 54.
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Material och metod

Underlaget för föreliggande undersökning utgörs av 21 omvändelsebe-
rättelser skrivna av 14 kvinnor och sju män som var medlemmar i den 
Baptistiska ungdomsföreningen Senapskornet i Strängnäs strax efter se-
kelskiftet 1900.38 Materialet är unikt då det förefaller vara de enda egen-
händigt skrivna omvändelseberättelserna av unga baptister som bevarats 
från denna tid. Långt ifrån alla berättelser är daterade, men den äldsta 
är från 1913 och den yngsta från 1919. Samtliga texter är handskrivna. 
Berättelserna från Senapskornet är samtliga korta, medianvärdet är cirka 
650 ord.39 Den längsta berättelsen av Sofia Petterson är drygt 1 500 ord, 
den kortaste, av Stina Danielsson, är runt 120 ord. 

Att dela med sig av sin personliga religiösa erfarenhet var inte nytt 
för ungdomarna i föreningen. Inom baptistkyrkan förväntades alla som 
blev frälsta vittna om sin omvändelse på möten vid upprepade tillfällen. 
Detta innebar att det unga vittnet sannolikt hade hört andra vittnes-
mål som han eller hon kunde inspireras av angående berättelsens upp-
byggnad samt uttryck och ordval. Naturligtvis var vittnesbördet också 
mycket påverkat av baptistkyrkans teologi och förmedlingen av den-
samma genom möten och skrifter. I detta sammanhang är det viktigt att 
komma ihåg att omvändelseberättelserna skrevs av personer som ville 
övertyga andra att acceptera dem som sant kristna. Att delta i gruppens 
samtalsordning innebar att inträda i den sociala värld som gruppen kon-
struerade. Snarare än att se berättelserna som objektiva skildringar av 
verkliga skeenden betraktar vi dem som konstruktioner som kan väntas 
följa en gemensam logik, gällande såväl narrativa strukturer och språk-
liga figurer som teologiska motiv. 

Omvändelse innebar en förändrad världsbild och självbild. Den om-
vände konstruerade en berättelse som gjorde tidigare och nuvarande liv 
kontinuerligt, begripligt och sammanhängande. Berättelsen är således 
retrospektiv. Samtidigt håller vi med etnologen Anna Mansson McG-
inty, som studerat kvinnor som har konverterat till islam, och förstår 
ungdomarnas omvändelseberättelser som en del av ett görande och ett 
uttryck för ett pågående självskapande.40 I det följande görs dels en reto-

38.   Uppsatser – ”Min omvändelse”, Strängnäs Baptistförsamling, Strängnäs kommun-
arkiv (USBSK).

39.  Inget särskilt könsmönster framkommer när det gäller hur omfattande texterna är.
40.  Anna Mansson McGinty, Becoming Muslim: Meanings of Conversion to Islam (Lund 

2002). 
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risk analys av omvändelseberättelserna, dels en tematisk innehållsana-
lys, där paralleller dras till tidigare forskning. 

Omvändelseberättelsernas retoriska uppbyggnad
För att förstå omvändelseberättelsernas retoriska uppbyggnad har vi ut-
gått ifrån begreppen repertoar och modell. Med repertoar avses en för-
måga att använda sig av genrekonventioner (till exempel särskilda motiv, 
bildspråk, tilltalsformer), liksom att kunna aktualisera en uppsättning 
referenstexter och berättelser.41 I baptistiska sammanhang var förstås 
Bibeln central som referenstext; även om mycket i uttrycksförrådet – 
”fadershand”, ”salighetens skrud”, ”o sälla dag!”, och så vidare – snarare 
kan kopplas till ett lovsångs- och predikospråk mer generellt. Själva 
genren, omvändelseberättelsen, var sannolikt något de flesta hade stött 
på; i muntlig form på vittnesbördsmöten, och i skriftlig form i religiös 
publicistik, som till exempel den baptistiska Betlehem kristlig kalender, 
som regelbundet publicerade sådana berättelser.42 Omvändelseberättel-
sen var också generellt ett populärt motiv i 1800- och det tidiga 1900- 
talets romankonst.43 

Poängen med att tala om repertoar i sammanhanget, är att det belyser 
hur framställningsformen förutsätter att både avsändare och mottagare 
i viss utsträckning delar förståelsehorisont; det finns en gemensam för-
ståelse för hur det som yttras ska tolkas och om de undermeningar som 
särskilda ord eller fraser har. Att alla i publiken i någon utsträckning 
hade del i denna repertoar betydde dock inte att alla kunde göra bruk av 
den på samma sätt. Såväl kännedom om baptismens teologiska antagan-
den, som graden av hemmastaddhet i Bibeln, och förmåga att applicera 
bibliska berättelser, liknelser och bildspråk för att gestalta och förklara 
egna erfarenheter, varierade.

41.  För begreppet repertoar i retoriskt hänseende, se Stina Hansson, Från Hercules till 
Swea: Den litterära textens förändringar (Göteborg 2000) s. 40–93. 

42.  I en publicerad masteruppsats analyserar Anders Dahlström baptistiska omvändelse-
berättelser i baptistisk årskrönika Betlehem, men diskuterar inte närmare dessa tryckta tex-
ters bakgrund, Anders Dahlström, Med segerhjärtat kämpa mitt livs kamp: Omvändelseberät-
telser i baptistisk årskrönika Betlehem kristlig kalender 1886–1980 (Stockholm 2018). Åke Kus-
sak har diskuterat omvändelseberättelsernas roll inom svenska missionsförbundets litterära 
offentlighet i Författaren som predikant: Ett frikyrkosamfunds litterära verksamhet 1910–1939 
(Uppsala 1982).

43.  Se t.ex. Emily Walker Heady, Victorian Conversion Narratives and Reading Communi-
ties (Routledge 2013). För en teoretiskt driven studie av omvändelsen som motiv i Svensk 
1900-talsprosa (med fokus på seklets senare hälft) se Inger Littberger Caisou-Rousseau, Om-
vändelser: Nedslag i svenska romaner under hundra år (Eslöv 2004).
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Det är därtill relevant att tala om modeller, för att referera till de mera 
direkta förlagorna i en situationsrelaterad kontext. Vi kan förmoda, att 
de som skrev ned och läste upp sina berättelser – särskilt som de i många 
fall var ovana skribenter och talare – sannolikt anpassade sig efter och 
förhöll sig till andra som de hört berätta i detta sammanhang. När Hulda 
Eriksson den 22 februari 1914 läste upp sin omvändelseberättelse gjorde 
hon förvisso bruk av en repertoar formad i en lång och brokig tradition 
med rötter ända tillbaka till Nya testamentet.44 Men hennes modeller 
var kanske snarare berättelser på tidigare månadsmöten, än kyrkofadern 
Augustinus Bekännelser. Att hon inledningsvis berättar att hon ”som 
många andra haft den lyckliga förmånen att hava goda, sannt troende 
föräldrar”, bör till exempel sättas i relation till hur andra i gruppen tidi-
gare öppnat sina omvändelseberättelser, med anförande av sina troende 
föräldrar.45

Berättelserna kan sägas ha adressater på flera nivåer. De har en religiös 
dimension, som riktar sig till hela mänskligheten, och ytterst till Gud: 
det handlar om att bekänna sin tro för världen, för att därigenom fullt 
kunna motta frälsningen.46 Men det handlar förstås också om att nå de 
lyssnande i ungdomsföreningen, särskilt kanske dem som kunde betrak-
tas som församlingens ledargestalter. I relation till genus är det sålunda 
relevant att fundera både kring den teologiska uppfattningen hos män-
nen och kvinnorna, liksom de sociala koder som rådde i församlingen. 
Det är således relevant att fråga om kvinnorna respektive männen gjorde 
bruk av samma repertoar, eller om den i väsentliga avseenden skilde sig, 
liksom om de använde sig av samma modeller eller om dessa skilde sig åt 
i avseende på könskodning. 

Som redan nämnts är Sofia Petterson och Stina Danielssons berät-
telser den längsta respektive kortaste av de studerade berättelserna. De 

44.  Exempelvis citerar Hulda Rydberg 1 Joh. 3 då hon skriver: ”Sen hurudan kärlek Fadern 
har bevisat oss att vi kallas Guds barn, vilket vi och äro.” Hon refererar även till att hon fått 
”full frälsning i Lammets blod”, vilket anknyter till Upp. 7:14 och 12:11.

45.  Till exempel Gottfried Persson: ”Jag såsom många andra har haft förmånen hava tro-
ende föräldrar” eller Gunhild Eriksson: ”Jag har som många av eder den stora förmånen att äga 
en bedjande fader och moder”, Omvändelseberättelser, Gottfried Persson; Gunhild Eriksson 
odaterade, USBSK.

46.  Det kan här påminnas om att latinets confessio såväl kan betyda ”lovprisning” som 
”bekännelse”. Det är uppenbart att omvändelseberättelserna använder ”bekänna” i en mening 
färgad av detta – snarare som synonym till ”kungöra” än ”bikt”. Exempelvis Ester Alfrida Er-
iksson: ”Gud gav mig också frimodighet att öppet bekänna att jag var hans barn och lycklig i 
honom!” Omvändelseberättelse, Ester Alfrida Eriksson, odaterad, USBSK.
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kan även sägas utgöra ytterligheter i materialet vad gäller omvändelse-
berättelsernas retoriska struktur. Sofia Petterson var 33 år gammal då 
hon skrev sin omvändelseberättelse. Hon framstår som något av en le-
dargestalt inom gruppen. Petterson beskriver sin bakgrund som from, 
även om hon poängterar att föräldrarna inte var baptister. Hon anger sitt 
första kommande till tro till tioårsåldern:

Aldrig skall jag glömma böneveckorna vintern år 1891. Herren kom 
med kraft, och väckelse utbröt i Härad. […] Så en kväll under böne-
veckan, när sjelfva mötet var slut och samtalsmötet vidtog, började jag 
storgråta i bänken der jag satt. En ”tant” som satt bredvid frågade om 
jag var trött och ville gå hem, men då svarade, nej. Hon frågade mig då, 
känner du att du är en syndare och behöver frälsas, och av hela mitt 
hjärta svarade jag, ”ja”. Så blev jag ledd till fram till första bänken, der 
bådo de med och för mig. Jag trodde helt barnsligt och var så frälst.47 

Pettersons barnatro ersätts dock, med tiden, av en mer utvecklad förstå-
else, grundad på egen bibelläsning och tolkning. Ett återkommande spår 
i hennes berättelse är strävan att stärka tron:

Så gick några år, fullt tillfredställd kände jag mig ej. Alltid framkom 
bibelns sanning angående dop, i varje predikan med eller utan predi-
kantens vetskap, ja, allt både det som stod skrivit och som talades om 
lydnad, trodde jag åsyftade dopet. Ja Herren släpper ej dem han får 
hand om på halfva vägen utan han leder steg för steg.48

Efter att i en kristen ungdomsförening hört en predikan om Mose och 
Röda havet, drevs Pettersson till att själv att söka upp den baptistiska för-
samlingen på orten. Hon betonar att beslutet är hennes eget, föräldrarna 
vidtalas inte, även om de senare accepterar beslutet och följer med henne 
till hennes baptistiska dop som 15-åring. Även efter dopet prövas Petter-
sons tro. Efter en tid med ”ständig glädje” upplevde hon vid 23 års ålder 
en ”kris”: ”yttre stormar svåra nog och inre anfäktelser prövade nu min 
förtröstan på Gud”. Efter gråt och bön, och skräck för att inte få stanna 
i församlingen om hon förlorar tron, räddas Petterson genom Bibelläs-
ning (Jes. 41:10): ”Frukta inte ty jag är med dig.” Pettersson beskriver hur 
gråt därefter förbyts i glädje, mörker i ljus, och hur hon brister ut i en 

47.   Omvändelseberättelse, Sofia Pettersson, daterad mars 1914, USBSK.
48.  Omvändelseberättelse, Sofia Pettersson, daterad mars 1914, USBSK.
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lovsång (Lina Sandells ”Ensamhet”). Det var en prövning och en seger, 
men också ett resultat av nåd. I ett sista fjärde steg, åhör Petterson som 
30-åring pastor Lundström från Flen predika om ”Tempelkällan” (Hes. 
47), och hon beskriver hur hon då ”måste ut på trons djup, ”[jag] hade 
inget fotfäste längre, o så underbart, vilken nåd.”49

Petterson behärskar omvändelserepertoaren mycket väl. I sin text an-
för hon flera bibelställen (alla intressant nog från GT) liksom ett antal 
religiösa sånger.50 Den berättelse hon skriver har också en klart struktu-
rerad progression, i det att de olika episoderna – som hon som kallar sin 
livsvägs fyra ”milstenar” – skildrar en ökad kognitiv komplexitet i tron: 
från den fromma barnatron, till dopet och inträdet i baptismen, till en 
genom tvivel omprövad och av personlig bibelläsning återerövrad och 
fördjupad tro. För att slutligen uppgå i en outsäglig gudsupplevelse, bort-
om ord och begrepp. Berättelsen följer således ett slags stegmodell för 
frälsningens sekventiella och temporala ordning, en tillsynes fri variant 
av ”nådens ordning” (ordo salutis) med möjliga förlagor i såväl Luthersk 
ortodoxi som i skilda väckelser.51 

Det är värt att notera hur Petterson genomgående betonar sin egen 
agens: det är genom att säga ”ja” till ”tanten” på bönemötet som hon först 
förs till altaret, och det är genom återupprepad bibelläsning som hon 
både övertygas om sanningen om dopet liksom övervinner sin kris. Även 
om hon framhäver att frälsningen som sådan är en nåd från Jesus är det 
hon själv som sökt sig dit och medvetet tagit till sig frälsningen. Nåden 
och det individuella tillägnandet av dess innebörd förenas på ett sätt 
som kan sägas stå i samklang med centrala baptistiska trosuppfattningar. 
Själva bemästrandet av repertoaren bör ha stärkt Pettersons trovärdig-
het, åtminstone tycks det upplagt för att göra detta. 

Stina Danielssons berättelse, å andra sidan, saknar väsentligen dra-
matisering och utveckling, och handlar huvudsakligen om att peka ut 
tillfället för Danielssons omvändelse. Skildringen kan genom sin kort-
het citeras i sin helhet:

49.  Omvändelseberättelse, Sofia Pettersson, daterad mars 1914, USBSK.
50.  Det rör sig om Jes. 41:10; 1 Sam. 7:12. Sannolikt citerar Petterson ur minnet.
51.  Om konceptet ”nådens ordning” och särskilt dess utveckling i äldre väckelse, se Per von 

Wachenfeldt, Nådens ordning: En studie av västsvensk pietism omkring 1730–1760 (Göteborg 
2011). 
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Jag hade som barn den stora förmånen att gå i söndagsskolan o fick 
där många goda intryck. Tidigt fader- och moderlös kom jag ut i värl-
den, men som Gud är de föräldralösas beskyddare så tog Han äfven 
vård om mig o förde mig inom hörhåll för sitt ord och i de troendes 
sällskap. Det var i Tabernaklet i Stockholm vintern 1905 som jag fann 
frid med Gud o sedan fick jag dop i församlingsgemenskap den 29 
Mars 1906. Tvivel, oro och frestelser har nog mången gång under dessa 
år kommit i min väg, men Herren har i sin stora nåd o kärlek bevarat 
mig intill nu, och tror jag Herren skall göra det allt framgent blott jag 
förtröstar på honom.52

Även om Danielssons berättelse lämnar fler hålrum än Pettersons, är vis-
sa saker gemensamt: söndagsskolan i barndomen, Gud som leder vägen 
mot frälsningen – i detta fall daterbart till ett exakt möte i baptisternas 
huvudlokal i Stockholm – och sedan prövningar som berättaren, tack 
vare Guds nåd och kärlek, förmår överkomma. Allt detta kan sägas ingå 
i en mall som både föreskrivs i repertoaren generellt och upprätthålls av 
modeller i den lokala kontexten. 

Danielssons och Pettersons berättelser har här ställts emot varandra 
för att tydliggöra två tendenser vad gäller berättandet. I det baptistiska 
materialet tycks könstillhörighet inte avgörande för val av framställning 
och berättarstrategi. Båda dessa berättelser är författade av kvinnor, men 
som retoriska artefakter är de olika: Petterson berättar en historia om 
hur frälsningen gick till, Danielsson bekräftar faktumet att den ägde 
rum. Hos Danielsson framstår också frälsningen som rakt igenom pas-
siv: hon ”fördes inom hörhåll” för baptismen, och sätter sin tro till Guds 
fortsatta nåd och kärlek. Detta står i kontrast till Petterson, vars berät-
telse på ett tydligare sätt betonar egen aktivitet och agens i sökandet 
efter, och acceptans av, frälsning. 

Trots skillnader i komplexitet finns ett antal grundläggande inslag 
som är gemensamma för i princip alla de studerade berättelserna. Ofta 
förekommer en kort ”berättarram” i vilken skribenten anger att hon el-
ler han ska tala och lovprisar Gud. Barndomen skildras återkommande, 
med angivelse av föräldrarnas religiositet. Ett inte obetydligt antal anger 
tydligt en baptistisk uppfostran, hos andra anges en mer odefinierat re-
ligiös (kristen) uppfostran, sannolikt inom statskyrkan. I några fall an-

52.  Omvändelseberättelse, Stina Danielsson, odaterad, USBSK.
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ges uppfostran i ett annat frikyrkligt trossamfund än baptisternas. I ett 
fåtal berättelser anges att författaren inte haft troende föräldrar eller 
vårdnadshavare.

Som ett viktigt inslag i barndomen nämns också söndagsskolan. 
Endast ord som ”Gud”, Jesus”, ”nåd” och ”frälsning” återkommer med 
samma frekvens som ”söndagsskolan”, och som erfarenhet bör den 
sannolikt ha haft en gemensamhetsskapande verkan i gruppen. Fler
talet baptister anger att de gått i söndagsskola, och flertalet betygar sin 
kärlek till denna. I några av de studerade berättelserna beklagar den 
unge baptisten att hon eller han inte haft förmånen att gå i söndags- 
skola. 

Beskrivningen av ungdomen präglas återkommande av en kamp med 
tron. Frälsningens väg skyms av ”frestelser”, ”synd”, eller inre ”oro” eller 
”motstånd”, som sedan besegras, stillas och bryts. Dessa passager är de 
som mest skiftar i utförlighet liksom uppbyggnad, vilket förstås kan 
förklaras utifrån skillnader i de olika liv som berättelserna gestaltar, 
men också av olika val av berättartekniska lösningar. Vanligt förekom-
mande är beskrivningar av hur tron fortsätter att prövas även efter den 
personliga omvändelsen, även om dessa också varierar i utformning och 
detaljrikedom. Gottfried Persson beskrev hur han ansatts av prövningar 
även som döpt baptist: ”Men frestelserna uteblev ej endå, men Gud vare 
tack har han hjälpt mig igenom alla frästelser och nu fröjder jag i tron 
på honom som har köpt oss med sitt blod”. Som vi redan har belyst skild-
rade Sofia Petterson (se ovan) hur hon kämpar med tvivel under flera år. 
Petterson beskriver prövning och ovisshet som gynnsamma för tron, 
då Gud ”rycker undan det ena stödet efter det andra, att han må få helt 
hand om oss”. Som vi också sett ovan skrev även Stina Danielsson att  
”[t]vivel, oro och frestelser” ofta prövat henne, men att ”Herren i sin 
stora nåd och kärlek” bevarat henne. Mer ordrikt skildrar Svea Wirström 
hur hon även efter omvändelsen tvivlade, då hon inte kände igen sig i 
andra baptisters berättelser om ”huru de gråtit, bedit och kämpat innan 
de blev frälsta”. Denna kommentar är intressant då den belyser hur om-
vändelseberättelsens generiska struktur fungerade som en modell mot 
vilken de unga baptisterna granskade sina egna upplevelser. Wirström 
beskriver hur hon snart fick ”nåd att tro att jag var frälst, inte på grund 
av mina böner och tårar, utan på grund av Guds stora nåd”. Ett och ett 
halvt år senare lät hon sig döpas, och beskriver sin tacksamhet över hur 
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Gud ”bevarat mig, och att jag, trots alla mina tillkortakommanden, fel 
och brister, ändå fått tillhöra honom”. 53

Tvivel och prövningar av tron utgör en del av omvändelseberättelsens 
genrekonventioner, och ges stor plats i det studerade materialet. Detta 
kan tolkas som ett sätt att framhålla syndens realitet och betydelsen 
av Guds nåd för den personliga frälsningen. För de många som haft en 
from uppväxt består det narrativa problemet i att framställa sig som å 
ena sidan troende, men å andra sidan ännu inte på rätt sätt, ännu utan 
den personliga upplevelsen av nåd. För vissa kommer sedan kallelsen 
till frälsningen plötsligt, ofta i samband med ett bönemöte (dit de tagits 
av föräldrar eller någon frälst kamrat). Någon blir kallad av en dröm.54 
En annan genom att med sin mor ägna sig åt intensiv bön under en hel 
natt.55 Andra, särskilt (men inte bara) män, uppsöker dock frälsningen 
mer aktivt.56 Exempelvis Gottfried Persson: ”Jag blev då fast besluten att 
lemna mig åt Gud och gick till kappellet kväll efter kväll.”57 Frälsningen 
som sådan utgör dock alltid ett i någon mening ”passivt” överlämnande 
av sig själv i Guds nåd. En majoritet anger exakt datum för sin frälsning 
liksom för det tillfället då de som ett ytterligare nedsteg i ”dopets grav”, 
och blev del av det baptistiska samfundet, typiskt sett med några måna-
ders marginal. Att dateringen hör till modellen är tydligt, då oklarhet 
kring datering omges med ursäkter. ”Jag fick nåd att komma till min 
Frälsare som jag var, med all min synd kan ej säga dagen men jag tror 
det var i Januari 1910”.58 I synnerhet i relation till dopet blir det Fahlgren 
kallat baptismens ”kognitiva” syn på frälsningen tydlig: Sofia Petterson 
nämnde sina bibelstudier både innan och efter frälsningen, och detta 
gör också Hulda Eriksson, Olga Johansson och Helga Eriksson, liksom 
Axel och Gustaf Gustafsson.59

Givet baptismens tendens att betona omvändelsen som ett individu-
ellt beslut, är det slående att så många ändå ville framhålla det starka 

53.  Omvändelseberättelse, Swea Wirström, daterad 1913, USBSK.
54.  Omvändelseberättelse, Hilda Eriksson Leijonhufvud, odaterad, USBSK.
55.  Omvändelseberättelse, Gunhild Eriksson, odaterad, USBSK. 
56.  Gottfried Persson; Einar Holmgren; Axel Gustafsson; Gustaf Gustafsson. Men Jmf. 

även Sofia Petterson, Svea Wirström. Samtliga ur Omvändelseberättelser, USBSK. 
57.  Omvändelseberättelse, Hilda Eriksson Leijonhufvud, odaterad, USBSK. 
58.  Omvändelseberättelse, Hilda Eriksson Leijonhufvud, odaterad, USBSK. 
59.  En typisk formulering: ”Men jag var icke nöjd med att vara frälst, jag ville taga steget 

helt ut med min Frälsare och följa honom i dopets grav. Denna sanning hade varit klar för mig 
innan jag blev frälst, ty många gånger när jag läste min bibel fann jag dopet vara det rätta.” 
Omvändelseberättelse, Hulda Eriksson, daterad 1914, USBSK.
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stöd de fått av vänner och familj. Sigurd Karlsson skriver förvisso hur 
han som fjortonåring på eget initiativ ”lämnade [sig] åt Jesus” och se-
dan villigt följde ”frälsarens fotspår […] ned i dopets grav”. Men betonar 
samtidigt stödet från sin mor som avgörande: ”Jag minns när jag gick 
till församlingsmötet för att aflägga min bekännelse hur rädd jag var 
och hade inte min mamma varit med vet jag inte hur det gått, men det 
är gjort nu Gud vare lof.”60 I denna Sigurds bild av den rådiga modern 
som stödjer sin ängslige son fram till dopgraven, går att notera något 
som tycks vara genomgående i de baptistiska omvändelseberättelserna: 
hur påfallande ointresserade ungdomsföreningens medlemmar generellt 
verkar ha varit av att tillskriva sig typiska binärt könskodade egenskaper. 
Att kalla detta ointresse för subversivt är möjligen att ta i, men det tycks 
ha tillåtit en viss frihet att uttrycka erfarenheter utan att hämmas av 
om de framstod som maskulina eller feminina. Att skildra sin omvän-
delse var för de unga baptisterna en nödvändig del i att konstruera sig 
själva som troende och trovärdiga medlemmar av församlingen, vilket 
förefaller ha förutsatt att man skrev in sig i – och därmed även fortsatte 
att konstruera – omvändelsens textgenre. Vi kan inte studera de unga 
baptisternas omvändelseupplevelser direkt, då vi enbart har tillgång till 
deras skriftliga skildringar, som tydligt formats av såväl repertoar som 
modeller kopplade till denna genre. Samtidigt är det rimligt att anta att 
omvändelsen som genre också påverkade baptisternas faktiska upplevel-
ser av sin egen frälsning. Detta exemplifieras av den ovan citerade Svea 
Wirström, som beskriver hur hon tvivlade på om hon verkligen var frälst, 
då hon tyckte att hennes egen erfarenhet skilde sig från andra baptisters 
omvändelseberättelser. Överlag är männens och kvinnornas berättelser 
påfallande lika till sin retoriska uppbyggnad och hämtar inspiration i en 
gemensam omvändelserepertoar. 

Omvändelseberättelsernas teologiska innehåll

I följande avsnitt diskuteras omvändelseberättelsernas teologiska inne-
håll. Detta görs utifrån två spänningsfält som vi identifierat som inne-
hållsligt centrala för berättelserna: synd och nåd, samt lycka och olycka. 
Vi diskuterar likheter och skillnader mellan männens och kvinnornas 
berättelser såväl som hur dessa konstruerar maskulinitet och feminini-

60.  Omvändelseberättelse, Sigurd Karlsson, odaterad, USBSK.
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tet. Synden är en genomgående tematik i det studerade materialet. Att 
omvända sig från syndens vägar var enligt baptistisk teologi en grund-
läggande förutsättning för frälsning och dop, varför en syndabekännel-
se kan ses som ett genrekrav för omvändelseberättelsen. Innehållsligt 
framgår i de unga baptisternas redogörelser en spänning mellan visshe-
ten om den egna syndfullheten och längtan efter frälsningens nåd. Axel 
Gustafsson beskriver tiden innan frälsningen i termer av en växande 
visshet om den egna syndfullheten: ”[J]ag fick ganska snart kännedom 
om vad synden var ty den fans i mig själv stridande om herraväldet över 
mina barnsliga föresatser att stå den emot”.61

Synden representeras i vaga ordalag i flertalet berättelser, och beskriv-
ningar av syndfulla beteenden är ovanliga. Ett undantag är Beda Eng-
berg, som pekar på dans och biofilm som exempel. Engberg skriver att 
hon i ungdomen lämnade sin hembygd och bosatte sig i Stockholm, där 
hennes nya vänner ledde henne mot synden:

 
[Jag] fick nya bekantskaper, som drog mig ut i världen allt längre och 
längre, och därmed försvann glädjen och friden hos Gud. Synden för-
orsakade mig den ena sorgen efter den andra och jag viste ej vart jag 
skulle gå och finna mig tillfredstäld. Jag gick på danstillställningar 
och baler och biografer, men öfverallt var det som om jag varit bort-
ställd af alla, ingen som kunde trösta mig.62

 
Åtta år senare kom räddningen i form av en ”troende kamrat” som bad 
för Engberg, varpå den senare till sist överlämnade sig åt Gud i förviss-
ningen om att ”Jesu dyra blod […] förmå att rena oss från hvarje syn-
dafläck, ja, t.o.m. från hvarje begär efter biografer och andra världsliga 
nöjen”.

Dåligt sällskap figurerar i flera av de studerade omvändelseberät-
telserna. I synnerhet i männens berättelser beskrivs synden i termer 
av ett felaktigt vägval, under världsliga kamraters inflytande, innan 
syndaförlåtelsen. Fritz Karlsson skriver: ”Efter att hava slutat i skolan 
och söndagsskolan drogs jag så småningom av kamrater in på syndens 
väg.” På ett liknande sätt skildrar P. Johannes Nilsson tiden innan  
omvändelsen: 

61.  Omvändelseberättelse, Axel Gustafsson, odaterad, USBSK.
62.  Omvändelseberättelse, Beda Engberg, daterad 28 april 1918, USBSK.
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Jag var livligt medveten om, att jag gick på orätta vägar […]. Av dåliga 
kamrater drogs jag alltmer ut mot syndiga nöjen, och jag vågar inte 
tänka den tanken till slut, var jag i dag skulle varit, om jag ej fått nåd 
att besinna mig i tid.63

Här finns paralleller till Gottfried Perssons omvändelseberättelse, i vil-
ket det beskrivs hur Persson vid 13 års ålder gav sig ut för att försörja sig 
på egen hand, och då ”kom ut bland kamrater och drogs alt längre och 
längre ut på syndens bråda väg”. I likhet med Nilssons och Karlssons 
berättelser ges inga mer utförliga detaljer om vad denna syndiga väg kan 
ha inneburit.

Med undantag av Beda Engberg, citerad ovan, beskriver kvinnorna 
ofta livet innan frälsningen än mer svepande. Ester Eriksson förklarar 
att hon helt enkelt inte haft tillfälle att synda, då hennes föräldrar var 
stränga och lät barnen sitta hemma med läsning av bibel och religiös 
litteratur, i stället för att leka med andra barn. Hulda Rydberg skriver 
att hon, även innan hon upplevde frälsningen, undvek ”världsliga till-
ställningar […] ty så mycket förstod jag att det var synd”. Olga Johansson 
beskriver på ett liknande sätt att hon alltid vetat att hon ”ej ville komma 
ut i synd och värld”.64 

Som betonats ovan kan dock syndabekännelsen ses som en ound-
gänglig del av omvändelseberättelsens genrekonventioner. I avsaknad 
av en ”syndens väg” gestaltas livet innan frälsning istället som präglat 
av en inre kamp mot ”oro” eller ”tvivel”.65 Ibland hanteras frågan genom 
hänvisning till tanken om arvsyndens universalitet, där den subjektiva 
upplevelsen av synden blir central. Olga Johansson, citerad i föregående 
stycke, skriver att hon trots sin fromma barndom inte kände sig ”värdig” 
frälsning: ”[J]ag var ju så syndig och orättfärdig, jag längtade efter att bli 
fri från mina synder och att kunna leva helt för Jesus men själv kunde 
jag ej göra mig bättre”. På ett liknande sätt prisar Ester Gustavsson sin 
fromma uppväxt och uttrycker sin tacksamhet över att redan som barn 
ha ”lämna[t] sitt liv i Guds händer”, varför hon inte behövt ”slita ut sina 
bästa krafter i syndens tjänst”. Liksom flertalet brevskrivare betonar hon 
sin tursamhet i det att hon haft troende föräldrar, men samtidigt att hon 

63.  Omvändelseberättelse, Fritz Carlsson, daterad 30 januari 1916, USBSK.
64.  Omvändelseberättelser, Ester Eriksson, Hulda Rydberg, Olga Johansson, USBSK.
65.  Olga Gustavsson; Hulda Rydberg; Svea Wriström; men även P. Johannes Nilsson; samt-

liga ur Omvändelseberättelser USBSK.
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i söndagsskolan hörde såväl ”Guds kallande röst” som ”en annan röst som 
sade, inte kan du vara någon syndare som är så liten”. Med tiden upplevde 
Ester Gustavsson en växande oro, och under ett möte i Blacksta kapell 
blev hon förvissad om sin ”stora syndaskuld” och upplevde frälsning.66

I de baptistiska omvändelseberättelserna utgör synden, som nämnts, 
en genremässigt central komponent. I materialet syns en skillnad mellan 
beskrivningar av syndfulla erfarenheter eller beteenden (såsom umgänge 
med olämpliga kamrater, dans, barer eller biobesök) och de berättelser 
som istället fokuserar den subjektiva upplevelsen av ”syndabördan” el-
ler ”syndaskulden”, framställd som ett universellt ok oberoende av den 
enskildes personliga livshistoria. Även om inte alla de unga baptisterna 
framhåller ett tidigare syndfullt beteende framstår medvetenheten om 
den inre synden alltså som ett avgörande led i frälsningen. 

I materialet kan vi urskilja en viss tendens bland männen att tydligare 
betona synden som en yttre erfarenhet, medan kvinnorna i högre grad 
tycks fokusera den inre upplevelsen av syndfullhet. Som illustrerats av 
Beda Engbergs redogörelse, citerad ovan, beskriver dock även kvinnliga 
baptister ogudaktiga kamraters världsliga inflytande, och på ett liknande 
sätt skildrar Svea Wirström hur hon, innan hon nådde frälsning, ”sökte 
alla tillfällen jag kunde, att i sällskap med mina jämnåriga kamrater i 
världens nöjen finna glädje och tillfredsställelse.”67 Samtidigt skildrar 
även männen den inre upplevelsen av synd. I en berättelse med den ta-
lande titeln ”Från Mörker till Ljus” prisar Gustaf Gustafsson sin bap-
tistiska uppfostran. Han beskriver hur såväl söndagsskola som predik-
ningar i barndomen hjälpte honom att inse att han ”nog inte egentligen 
var en så förfärligt syndfri varelse som jag själf först trott” utan tvärtom 
”en syndfull stackare som af Gud behöfde få förlåtelse för mycket nej för 
allt”. Vid senare vistelser i söndagsskolan beskriver Gustaf Gustafsson 
hur han ”ej [kunde] vara så lugn ty hur det var så brände dock där nere i 
själens djup medvetandet om synd, medvetandet om att jag ej som jag var 
kunde vara värdig att vara bland Guds barn”. Ett liknande resonemang 
förs av Sigurd Karlsson, som skriver: ”Någon stor syndare var jag ju inte 
men inför Gud är ingen skillnad på synd”.68 

66.  Omvändelseberättelse, Ester Gustavsson, odaterad, USBSK.
67.  Omvändelseberättelse, Stina Danielsson, odaterad, USBSK.
68.  Omvändelseberättelse, Sigurd Karlsson, odaterad, USBSK
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Samtidigt som en viss genusdiskrepans kan urskiljas i hur synden 
skildras är den tydligaste tendensen i materialet att synden av både 
män och kvinnor skisseras vagt. Männens och kvinnornas berättelser 
är generellt mer lika än olika, och givna exempel på syndfullt beteende 
ges i konventionella termer som tydligt ingår i omvändelserepertoarens 
grunduppsättning. Det betyder inte att de inte refererar till äkta upple-
velser, men att de stöpts i en tydligt mallad form. 

I källmaterialet positioneras synden mot upplevelsen av nåd, som 
utgör en förutsättning för omvändelsen. I flertalet studerade berättel-
ser betonas att frälsningen innehåller ett mått av passivitet eller över-
lämnande av självet. Även om några av berättelserna skildrar studier, 
närvaro under predikningar eller bönearbete, av den troende själv eller 
av hennes eller hans närstående, betonar de unga baptisterna den nära 
kopplingen mellan nåd och att ge upp sig själv. Svea Wirström, citerad 
ovan, beskriver tiden innan omvändelsen som en olycklig längtan efter 
att få ge upp sig själv: ”Hur olycklig jag var och hur innerligt jag önskade 
att nu få lämna mig åt Gud sådan jag var”. Ester Gustavsson beskriver 
hur hon innan sin frälsning hört ”Jesu kärleksfulla stämma manande 
mig att överlämna mig åt honom”, och frågar retoriskt: ”Hur dyrbart är 
det ej, att redan i barndomens dagar få lämna sitt liv i Guds händer”.69 
Sofia Pettersson skriver under en tid av tvivel: ”Jag överlemnade mig 
som jag var åt hans [Guds] ledning”70, och Hulda Rydberg beskriver hur 
kamrater som nådde frälsning innan hon själv ”lämnade sina hjärtan åt 
Gud”.71 Fritz Karlsson skriver: 

Herren Ande talade ofta till mig i min ensamhet, och jag insåg att om 
jag skulle kunna bli en god människa och få törsten släkt i mitt sinne 
måste jag lämna mig åt Herren. Och en afton våren 1910 fick jag som 
en förlorad son vända åter till fadershuset. Då släcktes törsten i mitt 
inre och allt det mörker som omgivit mig förbyttes i ljus.72

Det är värt att notera att Fritz Karlsson betonar att han ”fick […] vända 
åter”, snarare än att använda en mer aktiv formulering såsom ”jag åter-
vände”. Karlsson knyter också an till det nytestamentliga motivet med 

69.  Omvändelseberättelse, Ester Gustavsson, odaterad, USBSK.
70.  Omvändelseberättelse, Sofia Petterson, daterad mars 1914, USBSK.
71.  Omvändelseberättelse, Hulda Rydberg, odaterad, USBSK.
72.  Omvändelseberättelse, Fritz Carlsson, daterad 30 januari 1916, USBSK.
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den förlorade sonen (Luk 15: 11–32), vilket också refereras av Einar Holm-
gren, som skriver: ”[V]id 14 års ålder fick jag nåd att som en förlorad son 
komma åter till fadershuset”.73 

I några av omvändelseberättelserna betonas en högre grad av akti-
vitet eller agens i överlämnandet av självet. Gottfried Pettersson skri-
ver exempelvis att han ”blev […] fast besluten att lemna mig åt Gud”, 
och Sigurd Karlsson beskriver hur han ”[v]id fjorton år lämnade […]  
[s]ig åt Jesus”. Karlsson beskriver också hur frälsningen föranleddes av att 
han ”böjde” sig och bad om förlåtelse för sina synder.74 Flera av de unga 
baptisternas berättelser tycks dock föreslå att Guds nåd är en förutsätt-
ning för att den troende ska kunna överlämna sig själv. Hulda Eriksson 
beskriver sin omvändelse som ”[d]en dag då jag fick nåd att lämna mitt 
hjärta åt Jesus”, och Einar Holmgren, citerad i föregående stycke, ta-
lar i snarlika ordalag om ”nåd[en] att lämna mitt hjärta åt Jesus”. Ester  
Alfrida Eriksson skriver: ”Jag fick nåd att lämna mig själv sådan jag var 
i Frälsarens hand”.75

Att den troendes överlämnande av sig själv inte alltid var enkelt be-
tonas av Beda Engberg, som skildrar hur en troende kamrats böner var 
en avgörande faktor i Engbergs egen frälsning. Engberg beskriver hur 
hon kämpade emot: ”Men jag var mycket hård, jag ville så gärna lämna 
mig åt Gud, men jag önskade henne [kamraten] inte, se frukten af sina 
böner.” Till slut beskriver dock Engberg hur hon ”lämnade [s]ig åt Gud 
snart därefter”.76

Passiviteten eller underkastelsen som förutsättning för nåden betonas 
genom beskrivningar av hur den troende (bildligt eller bokstavligt) böjer 
sig inför Gud. Axel Gustafssons omvändelse föregås av att han, tillsam-
mans med sin bror, ”böjde [s]ig […] och ropade till Herren”, och på ett lik-
nande sätt beskriver Svea Wirström hur hon ”böjde … [s]ig och bad Gud 
om frälsning och syndaförlåtelse”. Hulda Rydbergs frälsning föranleds av 
att hon ”en afton i böneveckan böjde […] [s]ig vid jesu kors”, och Gottfried 
Pettersson beskriver sin frälsning i termer av ”nåd att böjja mig för ho-
nom [Jesus]”. I Ester Gustavssons omvändelseberättelse betonas hur hon 

73.  Omvändelseberättelse, Einar Holmgren, daterad 26 april 1914, USBSK.
74.  Omvändelseberättelser, Gottfried Pettersson, odaterad; Sigurd Karlsson daterad 1913, 

USBSK.
75.  Omvändelseberättelser, Hulda Eriksson, daterad 1914; Einar Holmgren, daterad 1914. 

Ester Alfrida Eriksson, odaterad, USBSK.
76.  Omvändelseberättelse, Beda Engberg, daterad 1918, USBSK.
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”fick nåd att böja [s]ig vid korset”, och hur hon ”böjde […] [s]ig för Gud 
bedjande om förlåtelse och rening i Lammets blod”. Också Ester Eriks-
son beskriver hur hon fått ”nåd att böja [s]ig vid korset”. Sigurd Karlsson 
beskriver hur hans omvändelse föregåtts av att han ”böjde [s]ig”.77

Som ovanstående exempel belyser är passivitet och mottaglighet vik-
tiga tematiker i det studerade materialet, vilket överensstämmer med 
baptistisk teologi och den för luthersk lära grundläggande tanken om att 
syndaren inte kan förtjäna frälsningen genom sina handlingar, utan kan 
rättfärdigas genom ”nåden allena” (sola gratia) genom ”tron allena” (sola 
fide). Det är svårt att tala om några tydliga könsskillnader i materialet 
vad gäller beskrivningarna av nåd och betonandet av underkastelsen el-
ler överlämnandet. Snarare kan dessa betraktas som viktiga tematiker i 
materialet som helhet, något som också överensstämmer med Susan Jus-
ters analys av omvändelser i amerikanska, evangelikala tidskrifter under 
tidigt 1800-tal. Juster betonar hur omvändelsen i det material hon stude-
rat inbegriper den troendes kamp med sin egen vilja, och att frälsningen 
här förutsätter den totala underkastelsen inför den gudomliga viljan.78 
Här framträder återfödelsen som en viktig metafor för omvändelsen, 
något som förstärks av de unga baptisternas frekventa referenser till 
”dopets grav” och att ”begravas med Kristus genom dopet”.

Polariteten mellan synd och nåd i det studerade materialet samman-
kopplas också med olika känslolägen. En återkommande tematik är 
att syndabördan och tiden innan omvändelsen förknippas med olycka 
och oro i hjärtat, medan förlåtelse och frälsning förknippas med lycka. 
Lyckobegreppet framträder särskilt i kvinnornas omvändelseberättelser, 
medan gråt endast tillskrivs kvinnor, antingen som en del av den egna 
omvändelseprocessen eller i beskrivningar av hur en mor eller lärarinna 
gråtit och bett för deras frälsning.79 Som redan belysts ovan skildrar So-
fia Petterson hur hon under böneveckorna i Härad vintern 1891 börjar 
storgråta, uppfylld av den plötsliga förvissningen om att hon är en ”syn-

77.  Omvändelseberättelser av Axel Gustafsson odaterad, Svea Wirström 1913, Hulda 
Rydberg odaterad, Gottfried Pettersson odaterad, Ester Gustavsson odaterad, Ester Eriksson 
odaterad, Sigurd Karlsson 1913, USBSK.

78.  Susan Juster, ”’In a Different Voice’: Male and Female Narratives of Religious Conver-
sion in post-revolutionary America”, American Quarterly 41:1 (1989) s. 34–62.

79.  T.ex. Omvändelseberättelse, P. Johannes Nilsson, daterad 12 december 1915, USBSK; 
omvändelseberättelse, Gunhild Eriksson, odaterad, USBSK; omvändelseberättelse, Fritz 
Karlsson, daterad 30 januari 1916, USBSK.
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dare” i behov av frälsning.80 Hulda Eriksson beskriver hur hon under 
ett bönemöte tillfrågades om hon var frälst, och blev osäker på hur hon 
skulle svara: ”Jag viste inte om jag skulle svara ja eller nej, ty inte tyckte 
jag att jag var någon syndare, och lycklig var jag inte heller”. Med tiden 
upplevde Hulda Eriksson hur Gud ”talade till [hennes] hjärta”, och hon 
beskriver: ”[H]an öppnade mina ögon och jag fick se att jag var en syn-
dare och behöfde frälsning.”81

Under en konferens i Filadelfia-kyrkan beskriver Svea Wirström hur 
”Guds Ande” talade till henne, och att hon började längta efter fräls-
ningen då hon ”såg hur glada och lyckliga Guds barn voro”. Wirström 
skildrar vidare hur hon grät under den efterföljande söndagens predi-
kan, och utropar: ”Hur olycklig jag var och hur innerligt jag önskade att 
nu få lämna mig åt Gud sådan jag var.” Samma dag beskriver hon hur 
”böjde” sig och ”bad Gud om frälsning och syndaförlåtelse”. Wirström 
uttrycker tacksamhet över att Gud hörde hennes bön, och lät henne ”stå 
upp, glad och lycklig över, att jag nu fått frid med Gud och att han förlåtit 
alla mina synder.”82 I Wirströms redogörelse framträder alltså en explicit 
spänning mellan den lycka som förknippas med att vara Guds barn, och 
den olycka som kännetecknar väntan på frälsningen.

På ett liknande sätt beskriver Gunhild Eriksson hur hon i januari 1912 
upplevde en stor olycka:

 
Jag var så olycklig som någon kan vara. Jag kände att jag måste taga 
steget ut just nu, i morgon kunde det vara försent. Mamma hon såg 
nog att det ej var riktigt beställt med sin flicka, hon frågade därför 
hur det var med mig. Jag svarade icke genast, men då frågade hon om 
jag ej mådde bra, och då brast det löst att jag ville bliva frälst. Så bådo 
vi under tårar att Gud ville förlåta mig mina synder, och jag kände 
att han även gjorde det. Sedan kunde jag i ro och under hans mäktiga 
beskydd insomna. Nästa morgon kunde jag tacka Gud för vunnen 
frälsning, o huru glad och lycklig jag kände mig.83

I likhet med Svea Wirström, citerad ovan, skildrar Gunhild Eriksson 
alltså en tydlig uppdelning mellan den olycka hon erfarit innan fräls-
ningen, och den ro, glädje och lycka hon upplevt efteråt. 

80.  Omvändelseberättelse, Sofia Pettersson, daterad mars 1914, USBSK.
81.  Omvändelseberättelse, Hulda Eriksson, daterad 1914, USBSK.
82.  Omvändelseberättelse, Swea Wirström, daterad 1913, USBSK.
83.  Omvändelseberättelse, Gunhild Eriksson, odaterad, USBSK.
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Också de manliga baptisterna talar om starka känslotillstånd, även 
om spänningen mellan lycka och olycka är mer tydligt framskriven i 
kvinnornas berättelser. Einar Holmgren beskriver tiden före omvändel-
sen som olycklig, men ger en vagare bild av sitt känsloläge som frälst.84 
Gottfried Petterson beskriver, mer utförligt, sitt skiftande känsloläge i 
och med omvändelsen: 

Skulle jag få vara med, men, o, nej, jag var ej hans, jag måste ändra 
sinne, jag var så olycklig, jag stannade på aftonmötet den kvällen och 
fick då nåd att böjja mig för honom. Den kvällen kände jag Guds rika 
välsignelse strömma in i mitt hjärta och jag blev full med frid och 
fröjd.85

Gustaf Gustafsson skriver, med tacksamhet, om hur han ”finnes bland 
den skara som om än skröpligt och svagt dock söker att vilja leva för 
Gud och Gudsrikets framgång”, men att frälsningen inte nådde honom 
omedelbart: ”[T]rots det att jag tydligt visste vägen till frid så öppnade 
jag dock ej nu för Jesus utan stängde mycket väl igen hjärtedörren och 
lät den förlåtande frälsaren stå utanför och förgäves klappa.” En natt 
beskriver Gustaf hur han låg vaken och kontemplerade ”Jesu andra till-
kommelse”, och ängslades över det faktum att Jesus inte skulle ta Gustaf, 
såsom han nu var, med sig. I dessa ”ångerns och sorgens minuter” bad 
Gustaf till Gud ”om rening från synd och skam”, och erfor då hur Gud 
”hörde min bön och besvarade den med att skänka mig vishet om syn-
dernas förlåtelse, varaf följde en härlig frid samt en ljuvlig sällhet och 
trygghet”. Under det efterföljande dopet upplevde Gustaf en ”stund af 
heligt allvar men också af stor fröjd och glädje då jag kunde säga att Guds 
vilja även i detta afseende fått ske med mig”.86

Johan A. Lundin konstaterar att olyckan i omvändelseberättelser 
inom Frälsningsarmén i synnerhet förknippas med upplevelsen av att 
frälsningen är möjlig, men ännu inte inom räckhåll.87 Denna tendens 
syns även i det baptistiska materialet, vilket illustreras av ovanstående 
citat. Både manliga och kvinnliga baptister beskriver hur omvändelsen 
föregås av en förhöjd olycka och oro, men som nämnts ovan är det en-

84.  Omvändelseberättelse, Einar Holmgren, daterad 26 april 1914, USBSK.
85.  Omvändelseberättelse, Gottfried Petterson, odaterad, USBSK.
86.  Omvändelseberättelse, Gustaf Gustafsson, odaterad, USBSK.
87.  Lundin (2013).
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bart kvinnor som beskriver hur deras omvändelseupplevelse föregås av 
förtvivlad gråt. Det är endast en minoritet av kvinnorna som skriver om 
sin egen gråt, men medan inga av männen beskriver att de själva gråtit 
beskriver flera hur deras mödrar gråtande bett för deras frälsning.88 I ma-
terialet finns alltså en viss tendens att konstruera starka känslor av både 
lycka och olycka som feminint kodade, vilket kan ses som en spegling 
av bredare förväntningar på mäns och kvinnors inre liv vid sekelskiftet 
1900. I dialog med historikern Anna Nilsson menar Lundin att de kvinn-
liga frälsningssoldaternas användning av begreppet ”lycka” både befäste 
och utmanade tidstypiska föreställningar om femininitet. Lyckobegrep-
pet var starkt feminiserat under den studerade tidsperioden, men knöts 
främst till ”kärlekens och äktenskapets område”.89 Sammankopplingen 
av lycka med den personliga omvändelsen hos unga frälsningssoldater 
gjorde att omvändelsen laddades med en slags religiös individualism, där 
de kvinnliga kandidaternas upplevelser av lycka och olycka formulerades 
utanför den privata och reproduktiva sfären. Detta framträder också i 
det baptistiska materialet, där lyckan knyts till frälsningsupplevelsen.

 
Avslutande diskussion

Utgångspunkten för denna studie av omvändelseberättelser i den bap-
tistiska ungdomsföreningen Senapskornet under 1910-talet är att dessa 
berättelser fungerade performativt. Som språkliga utsagor beskriver 
omvändelseberättelserna referentiellt en upplevelse som förutsätts vara 
genuin, men de var också, genom själva berättandet, aktivt meningsska-
pande; identitetsskapande. 

Under den tid då föreningen var aktiv, svallade debatten kring köns-
egenskaper och -roller i samhället. Det är därför angeläget att undersöka 
likheter och skillnader i kvinnor och mäns självbeskrivningar av omvän-
delse, liksom hur de adresserade frågor om maskulinitet och femininitet, 
för att vidare utforska kopplingen mellan emancipation och religion, 
väckt inom tidigare forskning.

Vi har iakttagit några skillnader mellan mäns och kvinnors omvän-
delseberättelser. Den tydligaste av dessa är att gråt och tårar enbart till-

88.  Motivet med den för sin son gråtande modern (eller för sin make gråtande hustrun) 
återfinns också tydligt i de tryckta berättelser som infördes i Betlehem: Kristlig kalender, se 
Dahlström (2018) s. 42.

89.  Lundin (2013).
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skrivs kvinnor; antingen som en del av den egna omvändelsen, eller hos 
kvinnor som bad för, eller reagerade på, sina anhörigas eller elevers om-
vändelse. Kvinnornas berättelser tenderade också att tydligare beskriva 
omvändelsen i termer av oro och olycka som förbyts i glädje och lycka. 
Det går dock inte att generalisera detta till att känslobeskrivningar i 
stort var vanligare bland kvinnorna, eftersom även det begränsade un-
dersökningsmaterialet gav avvikande exempel. Vi har också belyst en 
viss tendens i kvinnornas omvändelseberättelser att i högre grad lyfta 
fram den för genren nödvändiga synden i termer av inre tvivel, medan 
männen oftare hänvisade till yttre erfarenheter av ”syndens väg”. Men 
inte heller där var skillnaden absolut, och ett genomgående drag är att 
synden skildras vagt och svepande av både män och kvinnor.

Utifrån ovanstående diskrepanser är det möjligt att läsa omvändel-
seberättelserna som del i ett performativt skapande av kön, där femi-
ninitet associeras med tydliga känslouttryck. Vi kan också se en viss 
tendens att knyta femininitet till hemmets sfär genom skildringarna av 
föräldraskap i berättelserna, där mödrar gråter för sina söner och döttrar 
och fäder i några skildringar diskuterar baptistisk lära och tar med sina 
barn till gudstjänsten. Generellt framstår likheterna mellan männens 
och kvinnornas berättelser som klart större än skillnaderna. Den för 
baptistisk teologi centrala upplevelsen av nåd tycks i stort delad, och 
det begränsade materialet gör att det inte är oproblematiskt att avgöra 
huruvida individuella skillnader verkligen kan härledas till konstruktio-
nen av kön. Även om några av männens berättelser i högre grad betonar 
personlig agens i den egna omvändelsen utgör ”nåden allena” ett över-
bryggande tema. Både män och kvinnor gör också bruk av en likartad 
retorisk repertoar. Berättelsernas struktur tycks följa samma modeller, 
och anföranden av bibelpassager som lovsånger görs på snarlika sätt. 
Den repertoar som genren aktualiserar tycks gemensam för männen 
och kvinnorna.

När vi påbörjade vår undersökning förutsatte vi att materialet skulle 
erbjuda tydliga förhandlingar kring maskulinitet och femininitet. Den 
tidigare forskningens exempel med Frälsningsarméns omvändelseberät-
telser, i vilka män på tydligt vis avsagt sig självständighet, och kvin-
nor tvärtemot ofta framhävt sin agens, gjorde oss intresserade av att 
se om unga baptister följde ett likartat mönster i vilket traditionella 
könsegenskaper destabiliserades, eller om de tvärtom bekräftade mer 



historisk tidskrift 145:3 • 2025

533T. Berndtsson, M. Hedenborg White & J. A. Lundin

traditionella mönster. Istället fann vi att frågor om könsskillnader i ringa 
grad förhandlades diskursivt hos de baptistiska ungdomarna, och att lik-
heterna mellan mäns och kvinnors omvändelseberättelser var större än 
skillnaderna. Vad som stod i centrum tycks istället ha varit den religiösa 
gruppidentiteten, något som framhävts också i Mats Larssons studie av 
diskussionsprotokollen i Askers baptistförsamlings jungfruförening.90 
Det tycks också som att omvändelseberättelsen som genre möjliggjorde 
ett utforskande av den personliga upplevelsen för både män och kvin-
nor. Detta kan betraktas som ett åtminstone delvis destabiliserande av 
samtida könsnormer, där även kvinnor genom konstruktionen av den 
personliga omvändelsen hade tillgång till ett berättande om det egna 
självet bortom förväntningar på barnalstrande och hushåll. 

Den relativa likheten i omvändelseberättelsernas form och innehåll 
kan knappast användas som intäkt för att medlemmarna ansåg kvinn-
lig respektive manlig könskodning av egenskaper och beteenden vara 
oviktiga i det sociala livet i stort. Men, det antyder att de, när de kom 
till att föreställa sig den händelsekedja som utgjorde centrum i deras 
religiösa biografier, väsentligen använde sig av samma uppsättning av 
föreställningar och berättarformer. Det är överlag tydligt att samtliga 
skribenter har ansträngt sig att foga in sitt liv i en form. Medlemmarnas 
biografier tycks i många fall sakna de dramatiska omkastningar från ett 
i yttre mening syndigt liv till ett uppvaknande i tron, som igenfanns i 
många av tidens tryckta omvändelseberättelser.91 Senapskornets med-
lemmar tycks istället övervägande ha kommit till baptismen från en 
from bakgrund med söndagsskola och bibelläsning som stående inslag. 
Inte desto mindre, framstod det som viktigt för dem, att betona att också 
de personligen upplevt synden och känt sig förtappade och oroliga, och 
kämpat för sin tro, innan frälsningens sälla dag kom. Kanske var det allra 
viktigaste för männen och kvinnorna i den baptistiska ungdomsfören-
ingen att i sina berättelser visa sig frälsta på ett för baptistförsamlingen 
igenkännbart och godtagbart sätt, vilket kanske också skulle förklara att 
de i så hög grad tycks orientera sina berättelser efter varandra. Detta kan 
förklara det relativa ointresset för att diskutera i termer av manligt och 
kvinnligt i såväl männen som kvinnornas berättelser.

90.  Larsson (2015) s. 287–291. 
91.  Jfr. Dahlström (2018) s. 40.
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”O, blissful day when you found me”: Swedish Baptist 
conversion narratives and performative gender identities

In this article we explore how young women and men in a Baptist congrega-
tion in Sweden in the early twentieth century described their conversion 
experience. Our premise is that conversion narratives can be understood as 
part of a performative making of the self and have the potential to enable 
novel ways of constructing masculinity and femininity. The assumption 
is that religion played an ambivalent role in the transformation of gender 
roles around the turn of the twentieth century. The study is qualitative, us-
ing rhetorical and content analyses of 21 conversion narratives derived from 
the Strängnäs branch of the Baptist youth association Senapskornet around 
1913–1919. Writing about one’s conversion was not only a way of voicing one’s 
own experiences, but also of establishing the credibility of one’s personal 
identity as a Baptist, which required the use of accepted rhetorical and theo-
logical frameworks specific to the movement. We examine how male and 
female Baptists engaged with the rhetorical and theological frameworks, 
indicating the tendencies towards gender differences in the material. These 
included descriptions of crying and tearful prayer – exclusively attributed 
to women – and a variety of opinions about sin as either sinful behaviour 
or a subjective experience of the believer’s own sinfulness. However, we 
conclude there were smaller gender differences in Baptist conversion nar-
ratives than in those of other Christian movements of a similar date. Thus 
we contribute to the understanding of how identity is constructed through 
conversion narratives, as well as how constructions of gender can shape de-
scriptions of religious conversion. 

Keywords: religious conversion, self-identification, assigned sex, Christian 
movements, free church, hamartiology


