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SYMBOLISK ETNICITET: TREDJE GENERATIONEN


SVENSK-AMERIKANER

INLEDNING
Med symbolisk etnicitet menas oftast två fenomen som i ett analytiskt syfte bör särskiljas. Den ena betydelsen är hur etniciteten kommer till uttryck hos "etniska grupper" utifrån vissa kulturella symboler som är laddade, framför allt emotionellt. Detta är den etnicitet som man oftast menar när man talar om etniska grupper, och där det finns klara gränser (se Barth 1969) med ett innehåll som är föränderligt över tid. Dessutom för ofta den etniska gruppen en kamp om resurser med andra grupper (se Cohen 1969). Den andra betydelsen är att den "symboliska etniciteten" är just symbolisk. Detta är vad jag vill kalla för den grunda, mer symboliska identiteten, och man behöver inte alltid antaga den eftersom det ofta finns valmöjlighet till "passing". M  a o kan man säga att den "symboliska etniciteten" är en del av deras liv, men inte allt; eller i termer av Gans, en "etnicitetens sista tillflyktsort". Dock innehåller även denna typ av etnicitet en viss gränsdragning gentemot andra etniska grupper, likväl som en viss kamp om resurser kan förekomma. Det är svårt att dra exakta gränser för skillnaden mellan dessa två typer av etnicitet och ställa upp kriterier för att särskilja dem — man kan mer säga att det är en artificiell uppdelning, och ska även ses som sådan, som gjorts av forskaren i analytiskt syfte. Och, eftersom den "vanliga" etniciteten inte heller har några "objektiva" gränser, skulle man även inte kunna kalla den för "symbolisk"? Dessutom vill jag tillägga att den etniska identiteten i sin artikulation, symbolism och innebörd, är en "produkt" som både är föränderlig över tid och skapad i interaktionen med andra grupper (se Björklund 1981). 


Uppsatsen kommer att fokuseras på den andra betydelsen, nämligen den grunda: Jag finner det mycket intressant hur människor som förefaller helt assimilerade ändå poängterar betydelsen av "sitt ursprung" eller "etniska arv". Det här fenomenet har samtidigt en mycket individuell gradskillnad: För vissa människor betyder det mycket, för andra lite eller inget alls. 


Till att börja med behandlar jag mer generella teorier om skapande av traditioner (Hobsbawm, m fl.), men visar även på hur etniciteten kan finna nya former i ett multietniskt samhälle (Eriksen). Sedan kommer jag in på några Nordamerikanska fallstudier om "symbol​isk etnicitet" och där jag fortsätter med att se hur etniciteten kommer till uttryck hos "tredje generationen" svensk-amerikaner i USA. Det primära syftet med att titta på dessa svensk-amerikaner är för att se om det finns intressanta uppslag för en större antropologisk undersökning, dvs ett kommande avhandlingsområde. När jag talar om "tredje generationen" så ska inte detta ses i sin strikta betydelse, utan det är mer ett samlingsbegrepp som många använder i sina beskrivningar av tredje- fjärde- och femte generationen och bortom — ibland kan t o m andra generationen räknas in i detta. Dessutom ingås naturligtvis inte äktenskap generationsvis, utan man gifter sig över dessa "generationsgränser". Glazer (1990) säger att USA har blivit ett "third generation country", Barton (1990:120) menar att generationerna "...are best understood as states of mind..."  Avslutningsvis ger jag en del kommentarer på de publikationer som behandlats och försöker finna uppslag till fortsatta studier. I genomgången av det material som funnits tillgängligt har jag inte funnit några tecken på att någon antropolog tidigare har publicerat någon undersökning av svensk-amerikanerna
. Hervé Varenne (1986:40f) anser dock att vi som antropologer inte ska tro att vi har ensamrätt på att studera olika etniska grupper; i stället menar han att det redan finns "god antropologi" hos sociologer, historiker, "American Studies" och populärkultur. Därför bör vi ta vara på deras erfarenheter, utan att för den skull vara okritiska till deras material.


"Symbolisk etnicitet" är ett fenomen som är vanligt framför allt i USA, även om det naturligtvis förekommer på andra håll i världen. Jag har dock valt att koncentrera mig på en Nordamerikanska grupper, mycket pga att det finns ett rikt etnografiskt material nedtecknat över dessa grupper. Man kan säga att etnicitet i Nordamerika, och framför allt då symbolisk etnicitet, tog fart under 1960-talet då allt fler "etniska grupper" började göra sin stämma hörd samtidigt som de blev starka krafter att räkna i den kulturella, sociala och allmänna sfären (Stern and Cicala 1992:ix-x).


Genomgående talar jag om "grupp(er)", utan att göra något särskiljande mellan "kategori" och "grupp". Dock är jag medveten om den skillnad som finns mellan dessa båda begrepp och vill att även läsaren ska vara det, varför ett enkelt klargörande kan vara på sin plats. Yancey et al. (1985:94f) definierar kategori ett antal människor med gemensamma karaktäristika som ålder, social status, nationellt ursprung, och liknande. En grupp, menar de, är människor som interagerar; att ha vissa ärvda drag är inte tillräckligt för medlemskap i en grupp. En etnisk grupp är med en sådan definition sammansatt av individer med vissa gemensamma drag och som umgås med varandra. Med en sådan här definition vill jag därför föreslå att de "tredje generationens svensk-amerikaner" som både känner sig som svensk-amerikaner och i egenskap av detta interagerar med likasinnade är att anse som etnisk grupp. De som har "passed out" eller bara känner sig som svensk-amerikaner utan att t ex umgås i etniska föreningar, är då att betrakta som kategori. Men, jag varken kan eller vill dra några vattentäta skott mellan dessa båda benämningar. I den fortsatta framställningen kommer jag dock genomgående att använda benämningen "grupp" även när de är att anse som kategori. Yancey et al. (1985:112) säger att när ett tillräckligt antal individer med samma etniska ursprung är koncentrerade i liknande sociala, ekonomiska och ekologiska positioner, så blir resultatet en utveckling av en distinkt livsstil som förstärks genom deltagande i det etniska samhället.


Begreppet "symbolisk etnicitet" är kanske inte helt vedertaget, utan det finns även andra begrepp som beskriver ungefär samma fenomen: En del talar om `New ethnicity', `population', `quasi-group', `low density groups', `optitional ethnicity', etc. (se Boone 1981). Jag kommer dock genomgående i uppsatsen tala om "symbolisk etnicitet" utan att för den skull binda upp mig på en alltför styv definition.


*****


FRÅN NATIONELL IDENTITET TILL "SYMBOLISK ETNICITET"

I det här kapitlet inleder jag med att redogöra för hur Hobsbawm ser på skapande av traditioner — hur man väljer ut vissa delar av ett nästan oändligt "kulturlager" — varefter jag kommer in på hur detta "kulturlager" har använts i nationsbygget. Därefter snävar jag in denna syn för att mer gälla etnicitet och kulturskapande, för att komma in på hur etnicitet kan komma till uttryck i USA. Avslutningsvis tar jag upp och förklarar Herbert Gans syn på "symbolisk etnicitet" som den kommer till uttryck hos "tredje generationens" amerikaner. 


I The invention of tradition (1983) tar Eric Hobsbawm upp intressanta aspekter av kulturellt traditionsskapande. Med "invented tradition" (fortsättningsvis kallat "uppdiktade traditioner") menar han både sådana som är uppdiktade, konstruerade och formellt institutio​nali​serade, och sådana som är framsprungna på ett sätt som är svårare att spåra men inom en kortare och daterbar period samt att de mycket snabbt blivit etablerade. Dessa uppdiktade traditioner är fastställda handlingar vilka normalt styrs av öppet eller tyst accepterade regler, och är rituella eller symboliska till sin natur. Dessutom söker de inpränta vissa värderingar och beteendenormer genom repetition, vilket automatiskt innebär kontinuitet med det förgångna — normalt, om möjligt, med ett lämpligt historiskt förflutet. Med andra ord kan man säga att de uppdiktade traditionerna är reaktioner på nya situationer, vilka tar sig uttryck i att de svarar genom hänvisning till gamla situationer. I väsentlig grad är detta en formaliserings- och ritualiseringsprocess som karaktäriseras genom sin hänvisning till det förflutna, om än bara genom sin upprepning (1983a:1-4). 


Det intressanta är hur urgammalt material används för att konstruera "uppdiktade traditioner" av en ny typ för nya syften. Enligt Hobsbawm så finns det ett stort lager av sådant material från varje samhälles förflutna, och ett utvecklat språk för symbolisk användning och kommunikation finns alltid tillgängligt. Ibland kan nya traditioner inympas direkt på de gamla; ibland kan de hittas på genom lån från det lager som återfinns i officiell ritual, symbolism och moraliska förmaningar. Hobsbawm exemplifierar detta med den Schweiziska national​ismens framväxt, vilken uppenbarade sig samtidigt som bildandet av den moderna federala staten på 1800-talet. De vid den här tiden existerande sederna ​— folksånger, fysiska kraftmätningar, skarpskytte — modifierades, ritualiserades och institutionaliserades för nya nationella syften; till de traditionella folksångerna lade man till många nya i samma språkmässiga stil
 (1983a:6). Hobsbawm säger att det fanns åtskilliga politiska institutioner, ideologiska rörelser och grupper — inte minst inom nationalismer — vilka var så nya att de t o m var tvungna att "uppfinna" den historiska kontinuiteten, exempelvis genom att skapa ett forntida förflutet bortom den historiska kontinuiteten, endera genom halvsanningar eller rena förfalskningar. I kölvattnet på de nationella rörelserna och staternas framväxt följde även nya symboler och mönster, såsom t ex nationalsånger, nationsflaggor, eller "personifiering" av nationen genom figurer som "Uncle Sam" (1983a:7). 


En markant skillnad mellan gamla och uppdiktade utövningar som Hobsbawm observerat, är att de förra var mer specifika och hade starkare social kontroll. De senare tenderar att vara mer ospecificerade och vaga vad det gäller värderingar, rättigheter och skyldigheter i de gruppmedlemskap de inpräntar: "patriotism", "lojalitet", "plikt", för att nämna några. Men även om de senare verkar ha en viss vaghet i sin karaktär, så är de utövningar de symboliserar praktiskt taget obligatoriska — som att stå upp när nationalsången spelas, flaggritualen i Amerikanska skolor, etc. (1983a:10f; se även Firth 1973:352).


Så långt det är möjligt vad gäller uppdiktade traditioner, använder de flesta sig av historien som legitimator för agerande och gruppsammanhållning. Vad gäller den relativt nya historiska innovationen "nation", med dess sammanlänkade fenomen nationalism, nationsstater, nationalsymboler, osv, så bygger denna på vad Hobsbawm kallar "social engineering". Det vanliga bland de moderna nationerna är att de påstår sig vara allt annat än nya, utan att de har sitt ursprung i en avlägsen forntid samtidigt som de är motsatsen till konstruerade, nämligen att de är så naturliga att de behöver ingen definition annat än sin egen självhävdelse. Just för att så mycket av vad som subjektivt sett gör den moderna nationen består av tämligen nya symboler eller en välskräddad diskurs, kan man inte studera nationella fenomen utan att vara mycket uppmärksam på "uppdiktningen av traditioner" (1983a:13f). Det finns dock undantag från självhävdandet att vara uråldriga nationer: Terence Ranger (1983:261) påpekar att de nya multietniska staterna, framför allt i Afrika, inte alls i samma grad som den europeiska 1800-talsnationalismen är upptagna med ett skapande av gamla "nationella kulturer"; Även Eriksen (1993) visar detta i sin beskrivning av skapandet av den nationella identiteten på Mauritius.


Hobsbawm säger att de flesta tillfällen där människor blir medvetna om sitt medborgarskap är de som är kopplade till symboler och halvrituella utövningar (t ex natio​nella val), de flesta av dem historiskt nya och i huvudsak uppdiktade (1983a:12). När det gäller skapandet av nationell identitet, belyser Hobsbawm detta med exemplet USA: Runt sekelskiftet hade de ett enormt inflöde av en heterogen skara immigranter som skulle göras om till Amerikaner, och en stor del av de uppdiktade traditionerna vid den här tiden var sysselsatta med detta. Författaren menar att utbildningssystemet omformades till en apparat för politisk socialisation genom sådana "påhitt" som t ex dyrkande av den amerikanska flaggan, vilket blev till en daglig ritual. Ett annat sätt att skapa Amerikaner var att anklaga de människor som inte var villiga att assimileras för "oamerikanska", dvs de blev en inre fiende för Den Gode Amerikanen, vilket i  förlängningen stärkte de andra som ville visa sin amerikanska tillhörighet (1983b:279f).


Även Stephen Stern (1992), som behandlar etnicitet hos amerikanska grupper, ser i likhet med Hobsbawm etnicitetsskapandet som en kreativ process i vilket etniska grupper absorberar, stärker, modifierar och sänder ut signaler i ett multikulturellt, pluralistiskt samhälle. Vidare menar han att interaktionen mellan medlemmarna av den egna gruppen — och även i responsen på andra gruppers kulturella värderingar — leder till en utveckling av symboler och strategier, vilka i sin tur hämtar kraft från en stor mängd kulturella resurser. Stern påpekar dessutom att etniciteten i det amerikanska samhället alltid har visat på en kreativ flexibilitet, där man ofta anpassat olika folklore-genrer till nya miljöer eller "uppdiktat" nya former som anpassats för den traditionella kulturen. Detta visar på att etniciteten är en dynamisk och ständigt pågående process i det amerikanska livet (1992:xi). Men med detta menar han naturligtvis inte att etniciteten är ett begrepp som är uppdiktat för att framhäva något slag av traditionalitet. 


En intressant "etnicitetsförstärkare" är den amerikanska folkräkningsbyråns (Census Bureau) etniska klassificering som bygger på självidentifiering; medborgarna kan uppge sitt etniska ursprung (ett eller flera) hur långt bakåt i tiden som helst (se Rischin 1990:71ff). Borde inte detta i allra högsta grad vara stärkande för den etniska identiteten? Archdeacon säger att den etniska klassificeringen lämnar en möjlighet öppen för etnicitet att förbli en vital kraft långt bortom tredje generationen (Archdeacon 1990:50; se även sid. 71ff; Varenne 1992:27f). Varenne påstår att det för många även efter åtskilliga generationer i USA kan kännas relevant att hävda att man t ex är av "old Scottish stock", utan att kunna peka på de direkta banden. Etniciteten kan även bli förhöjd, säger Varenne, när skillnaden mellan grupperna hotas, dvs när den är på väg att försvinna. Men denna etnicitet är egentligen bara symbolisk och inget verkligt hot mot det rådande melting pot-idealet och den amerikanska identiteten (Varenne 1992:93-98)


Stephen Stern anser inte att symbolerna i etniciteten är statiska produkter från en etnisk kultur, utan att de snarare är lösningar på de olika problematiska situationer som karaktäriserar det vardagliga livet. Av den anledningen är symbolerna inte några fixerade delar av en tradition, utan ska hellre ses som ramverk för referenser och betydelser inom vilket "ethnics" svarar upp mot sociala, politiska, religiösa eller ekonomiska påtryckningar (1992:xiii). Vidare säger han att individerna genom att betona vissa traditioner och nedtona andra, så kan de utöva större kontroll över sina liv. Här påpekar han också att vi som forskare måste vara mycket lyhörda för de olika individernas etniska begivenhet, eftersom det etniska deltagandet har stor individuell variation och den etniska hängivenheten (commitment) ofta är en fråga om gradskillnad (1992:xvf) — något som även jag noterat vid studier av andra etniska grupper.


Thomas Hylland Eriksen anser att man ska hålla isär två något olika betydelser av kultur: Det analytiska kulturbegreppet, och den reifierade, inhemska synen på en kultur som en sak eller ting (m a o etic och emic views); den senare vill han kalla tradition. Eriksen, som har erfarenhet från Trinidad och Mauritius, menar att sådana samhällen är präglade av multipla traditioner, vilka inte nödvändigtvis innehåller åtskilliga autonoma symboliska universa (1992:9). Vid en studie av etnicitet på Mauritius analyserade Eriksen interaktioner där aktörerna sökte efter gemensamma nämnare, vilket han definierar som totalsumman av adekvata regler och symboler för att ett visst slag av interetniskt möte ska bli meningsfullt för båda/ alla inblandade parter. Dessa gemensamma nämnare är inramade i ett delat diskurs​språk, viket därigenom kan sägas vara överetniskt. Interetniska förhandlingar och tävlan, och överkommunikation av etniska skillnader, kan på detta sätt bli en indikation på en hög grad av överetnisk kulturell integration (1992:11). Vid en jämförelse mellan Trinidad och Mauritius, säger Eriksen att dessa båda samhällen präglas av en ökande snabbhet till kulturell homogenisering. Nationella traditioner, som ett försök till överbryggande av synliga skillnader mellan de olika segment samhällena är byggda på, har uppdiktats. Även ett delat språk — både i sin bokstavliga och metaforiska betydelse — håller på att byggas upp (1992:25; se även Eriksen 1993).


Eriksen tar även upp ett intressant etnografiskt exempel från Nordnorge, där han visar hur en subkultur kan uppstå genom ett Pidginspråk: Före Oktoberrevolutionen användes Russenorsk för kommunikation mellan norrmän och ryssar, och vilket skapade ett begränsat fält för gemensamma betydelser. Den gemensamma vokabulären bestod av omkring 400 ord, varför det definitivt måste anses som otillräckligt för ett stort antal kommunikationssyften. Trots detta aktiverade utövarna av detta språk en delad kultur genom att de talade detta språk. Dock, påpekar Eriksen, var denna delade kultur både begränsad och grund (1992:8).


Joshua Fishman et al. (1985:xi) säger att språk i sig själva är en del av kulturen och varje språk ger ett index på den kultur den associeras med, och varje språk kommer att symbolisera den kultur som det förknippas med. Eftersom språket är mänsklighetens mest utvecklade symbolsystem, säger de, är det förståeligt att ett visst språk blir symboliskt för de speciella etnokulturer där det uppträder och där det är index för. Olika språkrörelser och språkkonflikter utnyttjar språk som symboler för att mobilisera befolkningar för att försvara (eller attackera) och gynna (eller förkasta) de etnokulturer där de finns lagrade (1985:xii). Språket, betonar de, är både del av, index på, och symboliskt för etnokulturellt beteende (1985:505).


I Symbols of Community (1986) analyserar Peter Stromberg livet i en svensk församling. För det kulturella system han mötte där vill han använda sig av termen commitment i stället för det mer vaga "ideologi". Ett commitment system är ett kulturellt system till vilket dess anhängare på ett eller annat sätt valt att acceptera detta system — ofta inom politisk eller religiös tro (1986:4). I ett commitment system är processen där personer manipulerar de element som ingår i systemet en väsentlig del av dess funktion. Anledningen till att vissa människor accepterar ett sådant här system och andra inte, säger Stromberg, kan inte förstås av systemet i sig utan måste sökas hos de människor som använder sig av detta system (1986:9).


Werner Sollors har i Beyond Ethnicity (1986) analyserat den amerikanska [=USA] etniska identiteten, vilken han anser ofta är mycket subtil och proportionellt överdriven, för att på så sätt representera stora kulturella skillnader. Det är ju vedertaget att ingen kultur är hermetiskt tillsluten, och detta bör nog i ännu högre grad gälla Amerika. Detta exemplifierar Sollors med ett citat av Nathan Huggins (1974), som säger "Despite what one may suspect, an Afro-American and the grandson of a Polish immigrant will be able to take more for granted between themselves than the former could with a Nigerian or the latter with a Warsaw worker." (i Sollors 1986:13f) Sollors hävdar att det är för att amerikaner tar så mycket för givet bland sig själva, som de kan överdramatisera skillnaderna på ett sådant sätt. Något liknande har även David Schneider kommit fram till: Under sitt arbete med American Kinship (1980[1968]) träffade han ofta på informanter som hävdade att just deras etniska grupp hade särskiljande drag som var helt olika alla andra i Amerika (1980:15); för att förstå just deras grupp, måste man förstå Modern. Sollors menar att det är ytterst lite som är naturligt i relationen mellan etnicitet och dess former eller symboler. De symboler som verkar mest urgamla, betydelsefulla och ursprungliga, kan vara av tämligen sent ursprung och kan helt enkelt ha antagits för att de är kontrasterande till andra (1986:238).


Etnicitet i Amerika befinner sig sålunda ständigt i en formeringsfas. Etnicitet och etniska grupper, säger Sollors, existerar som abstrakta, komplexa, omätbara enheter som är i konstant behov av symbolisk representation (Sollors 1986:14f). Sollors följer Barth (1969) i det att han menar att de etniska grupperna i USA har tämligen liten kulturell differentiering, och att det kulturella innehållet i etniciteten i mångt och mycket är utbytbart och sällan historiskt bevisbart (1986:28). Samtidigt som amerikaner med olika bakgrund delar allt större överlappande områden av en delad kultur, fortsätter de att insistera på symboliska distinktio​ner — en process som Sollors kallar "ethnicization". John Higham (1990:17) menar att det etniska arv som "trans​planterats" har blivit symboliskt, om det över huvud taget bevarats. Sollors anser att dagens massproduktion av böcker och teveprogram i genren "dokumentärdramer" inte endast homogeniserar en nationell och internationell publik, utan även som i exemplen med Rötter och Förintelsen, hjälper till att samla etniska grupper runt speciella symboler (Sollors 1986:245f). Vad det gäller vissa symboler i den amerikanska etniciteten, citerar han Talcott Parsons (1975) som säger att "marks of identity are in a very important sense `empty symbols'... (The) symbolization of ethnic identification is primarily focused on style of life distinctiveness within the larger framework of much more nearly uniform American social structure." (i Sollors 1986:35).


Sociologen Herbert Gans (1979) behandlar etnicitet bland tredje- fjärde generationens "ethnics" av europeisk härstamning i "Amerika" (=USA). Eftersom etnisk identitet varken är intensiv eller särdeles frekvent i denna generation, påstår han, behöver de inte etniska kulturer eller organisationer; i stället hänger de sig åt användandet av etniska symboler (1979:1). Detta stämmer inte riktigt med vad Leary and March (1992) kommer fram till i sin undersökning av de olika etniska kulturerna i "Upper Midwest". Där är befolkningen starkt medveten om etniciteten — både sin egen och andras — t o m i femte- sjätte generationen. Dock måste det tilläggas att den här etniciteten i Midwest inte har skarpt definierade gränser, utan det är mer en slags sammansmältning som framsprungit i en pluralistisk region (Leary and March 1992:41f; jfr Eriksen ovan). 


Ett problem för tredje generationen är att kunna tolka de två första generationernas historia (Archdeacon 1990:43). Som ett resultat av detta kan etniciteten övergå i en slags "symbolisk etnicitet", en etnicitetens sista tillflykt — vilken emellertid kan fortsätta i generationer framåt (Gans 1979:1). Symbolerna som tredje generationens "ethnics" använder sig av för att uttrycka sin identitet är mer synliga, än första och andra generationens etniska kulturer och organisationer. Gans menar att vad som verkar vara ett etniskt återuppväckande, egentligen bara är en mer synlig form av ett gammalt fenomen, eller en ny fas av ackulturation och assimilation (1979:1).


William Yancey et al. har argumenterat (1976, i Gans 1979) att nutida etnicitet [i USA] är ganska lite relaterat till det gamla europeiska arvet, utan existerar mer för att den är funktionell att möta det nuvarande "exigencies of survival and the structure of opportunity", speciellt för den amerikanska arbetarklassen (1979:3). Gans menar att dagens unga "ethnics" har funnit nya vägar att vara etniska, vilket han benämner symbolisk etnicitet. För den tredje generationens immigranter är de sekulära kulturerna som immigranterna tog med sig nu endast ett minne från förfäderna, fortsätter Gans, eller en exotisk tradition som man kan smaka av lite nu och då på ett museum eller någon etnisk festival. Vanligtvis är ej heller samhällslivet längre inordnat i etniska grupperingar (1979:6f), även om det finns undantag.


Gans driver hypotesen om att människorna i tredje generationen är mindre intresserade av de etniska kulturerna och organisationerna; i stället är de mer angelägna att behålla sin egna, individuellt etniska identitet — känslan av att vara jude, polack, italienare — och att finna nya vägar att känna och uttrycka denna identitet på lämpligt sätt. Vad han menar är att den etniska rollen idag är mindre en av andra grupper tillskriven, än en spontan roll som människor antar vid sidan av andra möjliga. Den tredje generationen har ofta växt upp utan dessa roller eller grupper som förankrar etniciteten, varför denna identitet inte längre kan tas för given (1979:7f). Som Gans framlägger problemet är det möjligt för tredje generationens "ethnics" att gå med i någon av de existerande organisationerna, men de kan även finna sin identitet genom att "ansluta" sig till ett abstrakt kollektiv som inte existerar som en interagerande grupp. Detta kollektiv, säger Gans, kan vara mytiskt, verkligt, nutida eller historiskt (1979:8). Eftersom många människor är mer angelägna om sin identitet än av "kulturella utövningar" eller grupprelationer, så är de fria att uttrycka den identitet som passar dem bäst — på så sätt öppnar de möjligheten till en frivillig, mångfaldig eller individcentrerad etnicitet (1979:8f).


Expressivt beteende kan ta sig många uttryck men involverar oftast användande av symboler — och symboler då som "signs" hellre än myter, säger Gans. Etniska symboler är ofta "individual cultural practices" vilka är tagna från den gamla etniska kulturen; de är så att säga "lånade" från denna kultur och tagna ur sin ursprungliga kontext för att bli ersättare för den (1979:9). Det finns många sätt att uttrycka den "symboliska etniciteten" men främst karaktäriseras den av en nostalgisk trohet till första generationens kultur eller det gamla landet; en stolthet över en tradition som kan kännas, utan att behöva inlemmas i vardags​beteendet. Människorna kan t o m önska att "återvända" till detta imaginära förflutna; men efter att de snart upptäckt att de inte kan "gå tillbaka", kan det ändå vara svårt att överge denna önskan
. Gans anser att ett alternativ då kan vara att överflytta denna önskan till kyrkor, skolor och massmedier för att förmå dem att återskapa en tradition — eller ännu hellre — att skapa en symbolisk tradition. Alla kulturmönster som transformeras till symboler måste vara klara och synliga i sin betydelse för ett större antal av tredje generationens "ethnics". Dessutom måste de vara lätta att uttrycka och känna, utan att kräva "onödiga" avbrott i andra aspekter av livet (1979:9). I detta tycker jag att Gans uttrycker mycket av vad jag uppfattar som "the American Way" — i sig också en symbol — dvs att allt måste gå snabbt eller ta lite tid i anspråk. 


Andra etniska symboler som Gans nämner är konsumtionsvaror, och då speciellt "etnisk mat". Den "symboliska etniciteten" kan även ta sig politiska uttryck genom identifiering med mer avlägsna nationaliströrelser och liknande i det gamla landet (t ex IRA, Israel, Armenien, m fl), och kanske sända lite pengar dit för att lätta sitt samvete. Ett exempel på nya symboler är "Holocaust" som kan peka på hotet av gruppförintelse (för judarna) (1979:10f). Gans påpekar att den "symboliska etniciteten är relevant endast för vissa av immigranternas avkommor, beroende på olika interetniska giftermål och liknande (1979:12). Den kanske viktigaste faktorn i utvecklingen av "symbolisk etnicitet" är medvetandet om att man inte behöver vara med i någon etnisk organisation för att vara eller känna sig "etnisk" (1979:14). Gans tror att denna "symboliska etnicitet" knappast är bunden enbart till tredje generationen, utan fortsätter även mot femte och sjätte, och kanske ännu längre bort (1979:15). Eftersom assimilation ofta fortsätter och de etniska organisationerna försvagas, hävdar Gans, är det mer riktigt att tala om etniska kollektiv än grupper (1979:16) — själv vill jag nog använda uttrycket etniska kategorier. Vissa kulturella mönster och organisationer kommer att överleva, tror Gans: Mönster som låter sig transformeras till symboler och är lätta att utöva — sådana som t ex årliga helgdagar — kommer att leva kvar. Det samma gäller även organisationer som skapar och distribuerar symboler, eller "etniskt gods" som matvaror eller skrivet material, men kräver få medlemmar. Det är även möjligt att de organisationer som försöker att underhålla de gamla kulturerna, delvis kommer att stödja sig själva genom att de tillhandahåller etnisk nostalgi. Gans tror dessutom att vissa "ethnics" kan komma att hjälpa till i sådana organisationer, om inte annat så som ett försök att lindra sina skuldkänslor över att ha givit upp förfädernas seder (1979:17).


*****


"SYMBOLISK ETNICITET": NÅGRA FALLSTUDIER
Det här kapitlet är tänkt som ett försök att applicera den teoretiska bakgrunden som jag har redogjort för ovan. Mitt intresse är att göra en antropologisk undersökning av "tredje-generationen" Svensk-Amerikaner i USA, och försöka se hur någon slags etnisk identitet har utkristalliserats. Ett av mina teoretiska utgångslägen/antaganden har varit "the Hansen Thesis"
, vilken i huvuddrag säger att "det som den andra generationen vill försöka glömma, är vad den tredje generationen vill försöka komma ihåg". William Yancey et al. har gjort en större sociologisk undersökning av ett antal etniska grupper i Philadelphia och fann dock inget belägg för att denna tes skulle stämma på tredje generationen (1985:107). Även andra har ifrågasatt dess relevans, men tesen ska mer ses som en slags generalisering och Hansen menade själv (1987:19) att även första och andra generationen kan vara "tredje generationen i sinnet".


Inledningsvis kommer jag att titta på hur den "symboliska etniciteten" kommer till uttryck hos en grupp serb-amerikaner, varefter jag kommer in på hur en slags nordisk ("symbolisk") etnicitet har utvecklats hos en grupp finsk-amerikaner. Avslutningsvis tittar jag på hur den "symboliska etniciteten" kan yttra sig hos dansk- och grek-amerikaner.


Deborah Padgett har i ett papper (1980) behandlat "symbolisk etnicitet" bland andra- och tredje generationens Serber, födda i USA. Hon hävdar att de flesta etniska medlemmar i dagens Amerika är andra, tredje eller fjärde generationen, och för dem är det mest sannolikt att den etniska identiteten bara visas någon gång ibland — mer sällan inkräktar den på det dagliga livet (1980:57). De Serb-Amerikaner hon studerat emanerar från olika immigrations​vågor och har ärvt ett specifikt adaptivt och symboliskt arv. Ändå har de oberoende av skillnader i detta arv, i ökande grad blivit mer och mer lika i sitt beteende. Padgett har identifierat tre huvudsymboler som kan sägas vara grunden till den serbiska etniciteten: Kyrkan/religionen, släktskap och den "kamptradition" som hänger samman med den serbiska nationalismen. Efter hand har dock innehållet i dessa symboler kommit att långsamt förändras och de serbiska värderingarna har kommit att omdefinieras för att passa de ändrade behoven i Amerika (1980:62f). De traditionella värderingarna har inte förblivit statiska trots en senare immigrationsvåg efter 1950 som i viss mån stärkte dem. Padgett menar att det är uppkomsten av den andra generationen som har skapat en återtolkning och omordning av de traditionella värderingarna, och i slutet av 70-talet såg hon klara tecken på en ny form av etniska uttryck (1980:64f). 


Mycket av Padgetts undersökning sammanfaller med vad Gans (ovan) anför om "symbolisk etnicitet". Hon säger att detta fenomen kan beskrivas som en fortsatt lojalitet till de etniska symbolerna, utan större formell inblandning med gruppen. En sådan här form av etnicitet är mindre bindande, mer frivillig och kräver lite ansträngning; dess framtoning kan tas som bevis på ett visst mått av assimilering (1980:66f). Hos de Amerika-födda serberna kan man se en årlig cykel av händelser som förstärker den etniskt symboliska enigheten utan att kräva något fortlöpande engagemang vad gäller tid och energi. Sådana händelser inkluderar det ortodoxa firandet av Jul, Nyår och Påsk enligt den Julianska kalendern (1980:67). Padgett menar även att det finns ett påtagligt samband mellan ålder och etnisk aktivitet: För de Amerika-födda är deltagandet mest påtaglig i de tidigare åren där de ofta är med och lär sig traditionella danser (jfr Björklund 1981:151, om de assyriska ungdomarnas vedermödor att i Sverige lära sig de "traditionella" danserna). Den kategori som är minst aktiva i det "etniska utövandet" är unga ogifta vuxna, som ofta har största delen av sin bekantskapskrets utanför den serbisk-amerikanska sfären. Men i sin studie har Padgett även noterat att det finns en tendens bland de äldre från andra generationen
 serb-amerikaner att efter sin pensionering bli mer aktiva i sin etniska utövning, framför allt i klubbar för pensionärer (Padgett 1980:68f; jfr även Barton 1990:118).


I några fallstudier av den "symboliska etniciteten" hos andra och tredje generationen har Padgett sett vissa teman som är generella: Brist på organisatorisk involvering och ett tycke för seder som inte tränger på för mycket. Men när det gäller släktband är de tämligen starka även i den tredje generationen, även om de nu (naturligtvis) också inkluderar icke-serber (1980:72). I sin slutsats kommer Padgett fram till att eftersom den "symboliska etniciteten" inte tar alltför mycket tid och engagemang i anspråk, så kan den mycket väl fortsätta leva kvar till en mycket avlägsen framtid (1980:75f).


Susan Lewis har studerat finsk-amerikaner och hävdar att det är vanligt, bland den delvis enkulturerade andra generationen finnar och andra immigrantgrupper, att man inte tolererar en otydlig gruppidentitet bland medlemmarna. För att lösa denna otydlighet kan en individ endera ta till sig de offentliga symbolerna i den etniska identiteten för att på så sätt motverka någon annan gruppidentitet, eller så kan han försvinna ("pass") helt ur sin ursprungs​grupp (1991:225). Tyvärr verkar hennes studie ligga helt på det kollektiva planet och hon nämner inget om den individuella etniska identiteten bland de som valt att stå utanför gruppen.


Bland den här gruppen finsk-amerikaner har de flesta av andra och tredje genera​tionens yngre medlemmar förlorat kunskapen i det finska språket
. Dessutom har det varit vanligt att de gift sig utanför den finska gruppen, och då med amerikaner med svensk eller norsk bakgrund. I våra dagar håller man här en Nordisk
 festival som gör det möjligt för de yngre generationerna att utveckla en medvetenhet om "sitt arv" (1991:228). Ett utmärkande drag för den här festivalen är att de undviker att dra fram frågor om klass och arv. Festivalens betoning ligger i stället på "bondeklädsel", den gamla "traditionalismen" vad det gäller dans och mat, samt försäljning av modernt hantverk från Finland, Sverige, Norge och Danmark. Lewis menar att vad som är uppenbart i bilden av den "Nordiska" etniciteten är dess kommers​iali​sering som är kopplad till turismen. Men det går även att se en annan trend mot en slags nordisk integrering bland Finsk-amerikanerna, nämligen att de ganska nyligen bytt ut den finska hälsningsfrasen "tervetuloa" mot det mer nordiska "velkommen" (1991:237).


Dessa tecken tolkar jag som att en helt ny typ av etnicitet som är på väg att skapas, nämligen en Nordisk
. Andrew Greele (m fl) kallar det här fenomenet för "ethnogenesis" — utvecklingen av nya former av etnicitet (i Amerika) och vilket har tämligen liten släktskap med de nationella ursprungen (Yancey et al. 1985:94). En möjlig förklaring till den mer nordiska identiteten, som de verkar odla, skulle kunna vara att många av finnarna anlände före 1920, dvs innan de stora striderna mellan finsk- och svenskspråkiga i Finland bröt ut. Hade de kanske en mer "nordisk" samhörighetskänsla då? Även Lockwood and Lockwood (1992) beskriver den här typen av fenomen i sin studie av matkulturen i Michigan — där har vissa "etniska traditioner" kommit att delas av flera grupper samtidigt, speciellt när det gäller maträtter — men de hävdar att "ethnogenesis" kan ses i praktiskt taget alla delar av kultur (1992:3; se även Leary and March ovan). 


En stark symbol som kommit att överleva bland finsk-amerikanerna är sisu, vilket de kopplar ihop med oberoende, en förmåga att överleva, närhet till naturen och kanske t o m en slags exotisk "primitivitet" (1991:228). En intressant reflektion Lewis gör är att medan "...a significant number of second generation Finnish Americans feel aleniated from their pasts, the third generation seekers of their roots seem more aleniated from the present." (1991:236).


Noel Chrisman (1974) har studerat ett dansk-amerikanskt gille i Kalifornien som har ett stort värde för gruppsammanhållningen. Ett sånt här gille, menar han, kan både skapa och vidmakthålla en känsla av tradition och gemensam tillhörighet. I det här gillet har de dessutom olika ritualer och ceremonier vars uppgift är att uttrycka ett slags symboliskt broderskap (1974:358f). Dock får man inte förledas att tro att den etnicitet som uttrycks i sådana här gillen betyder allt för de individer som deltar där, utan de har naturligtvis andra identiteter som är relevanta i andra kontexter, t ex på sin arbetsplats, i grannskapet, etc. Så jag menar att det här är mer ett exempel på s k "symbolisk etnicitet" — en del av deras liv, men inte allt.


Alice Scourby har gjort en studie av tre generationer grek-amerikaner i New York. Även om de uppvisar en hel del variation inom generationerna så är majoriteten av grekerna tämligen knutna till den etniska kulturen, trots att de identifierar sig med det amerikanska samhället (1980:43). I den andra generationen talades det oftast grekiska hemma och man satte värde på traditionerna och religionen, men detta blandades samtidigt med ett amerikansk etos. På 1950-60- talet började en tredje generation att framträda, samtidigt som etniciteten kom in i en omdefinieringsfas: Religionen var fortfarande viktig, men deras identifikation med språket, sederna och preferensen för endogama giftermål var i avklingande (1980:45). 


*****


"SYMBOLISK ETNICITET": SVENSK-AMERIKANER
I det här kapitlet gör jag en närmare granskning av "tredje generationen" svensk-amerikaner. Ofta kommer jag att referera till Arnold Barton. Anledningen till detta är inte att han är någon ledande antropolog, utan mer att han i egenskap av (tidigare) redaktör för The Swedish American Historical Quarterly
 har god överblick över vad som sker i det svensk-amerikanska "samhället". Denna tidskrift utges av The Swedish-American Historical Society, vilket bildades 1945 för att skapa den första "nationella" samlingen för svensk-amerikaner. Förhoppningsvis kommer det här kapitlet att generera ett antal frågor som kan vara till hjälp i en större antropologisk undersökning (läs fältarbete).


Svensk-amerikanerna är en grupp som inte gör mycket väsen av sig, och som av en del sägs föra en tynande tillvaro i och med att första och andra generationens invandrare faller ifrån (se t ex Carlsson 1988:122). Antalet svensk-amerikaner nådde en topp på omkring 1,5 millioner runt åren 1910-20 (Hasselmo 1976:10)
. Det som kom att kallas "svenska Amerika" hade egna kyrkor, skolor, gillen av olika slag, samt långt över ett hundra dags- och veckotidningar. Efter hand växte fram ett antal föreningar och sällskap som bl a hade till uppgift att sprida kännedom om Sverige och svenska Amerika
 (ibid:28), men även som ett slag av "mobilisering" av den etniska gruppen. 


Dag Blanck (SAHQ 1992:3, sid. 140f) säger att det tidigt fanns ambitioner att skapa en svensk-amerikansk "högkultur" vid åren runt sekelskiftet. Ett hängivet ledarskap försökte att konstruera( eller i termer av Hobsbawm "uppdikta") en slags svensk-amerikanism som skulle hjälpa gruppen att anpassa sig till det nya landet, samtidigt som de skulle underhålla en känsla av etniskt särskiljande. Dessa försök att skapa en "högkultur" upphörde helt efter depressionen på 1930-talet. I stället, hävdar Blanck, transformerades etniciteten från den allmänna till den privata sfären, eller till vad jag vill kalla "vardagsetnicitet" eller "symbolisk etnicitet". Dagens svensk-amerikaner är mer "nationellt" svenska än de tidiga immigranterna som framför allt hade en lokal eller provinsiell identitet; i första hand var de smålänningar, gotlänningar, etc. (dvs en hembygdskänsla), och först i andra hand svenskar. Efter hand kom dock en svensk-amerikansk identitet att skapas (Barton 1990:120; se även Barton SAHQ 1992:1, sid. 5-18; Lindmark 1971:37-40)
 — mycket genom att det omgivande samhället gav dem denna etikett. Blanck skriver att den etniska medvetenheten bland immigranterna var svagt utvecklad och av föränderlig natur, inte en för alla given. I etnicitetsbygget fick dessutom vikingaeran en framträdande plats, eftersom detta var en tid då svenskarna spelade en betydande roll i den europeiska historien (Blanck 1986:99-104; jfr Hobsbawm ovan). 


Vad det gäller bosättningen i USA, så påpekar Barton (SPHQ 1979:4, sid. 231-3) att migrationen bland svensk-amerikaner inom landet rönt ringa intresse bland forskare, vilket har lett till en viss felaktig syn på var svensk-amerikanerna finns att söka. Tillgänglig statistik från the Census Bureau visar att många av svensk-amerikanerna har flyttat till "solbältet", och då huvudsakligen till Florida och Kalifornien — det bor nu fler svensk-amerikaner i Kalifornien än i det traditionellt "svenska" Minnesota. Speciellt många äldre har flyttat till solbältet och bildat egna små "samhällen" (communities) där de odlar ett eget livligt socialt och kulturellt liv: Där kan de exempelvis lära sig svenskt hantverk, ta lektioner i svenska språket och baka pepparkakor. Barton (SAHQ 1987:4, sid. 145f) anser att "the Hansen Thesis" (se ovan) inte ska tillämpas som en alltför mekanisk förutsägelse, utan mer ses som en slags arbetsidé. Av de svensk-amerikaner som flyttat till solbältet tillhör många den andra generationen, och Barton menar att man oftast känner sig är mycket mer som svensk-amerikan vid 70 än vid 20, eller t o m 50 (Barton 1990:118; se även Padgett 1980). Kärnan i Bartons resonemang är att den etniska medvetenheten, stoltheten och engagemanget är en sinnes​stämning som inte endast existerar mellan generationerna, utan även inom dem. Så i slutänden kan man säga att det etniska engagemanget mycket är ett ställningstagande för de enskilda individerna (se även Weaver nedan).


Svenska språket talas idag endast av ett fåtal åldrande människor, och även bland dem är det engelska som talas till vardags; svenskan talas endast vid vad Hasselmo kallar "rituella tillfällen" — formella eller informella sammankomster med "old-timers" — och han finner det osannolikt att svenska språket kommer att överleva ytterligare en generation (Hasselmo 1976:63f).


Även Hasselmo har undersökt relevansen av "the Hansen Thesis" och menar att den stämmer så tillvida att det i huvudsak var ett språkskifte hos andra generationen, men till viss del var det även ett "kulturskifte" i och med att de tenderade att bli amerikaner med " a lingering touch of the ethnic heritage". Vad gäller den tredje generationens sökande efter sitt "etniska arv" så har detta inte lett till något återetablerande av ett svensk-amerika, utan han menar att det har endast resulterat i att man konsumerar en del svensk mat och kanske firar några svenska högtider som komplement till den amerikanska kulturen (ibid:64). Detta är vad jag vill kalla den grunda, "symboliska" etniciteten. Barton (1990:120) hävdar att detta inte endast är begränsat till någon "tredje generation", utan de kulturella aktiviteterna involverar alla generationer. Hasselmo säger att vad som återstår av svensk-amerika är ett intresse av det etniska förflutna och det "ursprungliga hemlandet" bland en vida spridd och diffus grupp amerikaner med svenska förfäder. Ulf Beijbom (1986:78) ger en annan bild av det nuvarande "svenska Amerika", och han menar att den etnicitetsvåg som sprungit fram från 1960- 70-talet i hög grad även mobiliserat svensk-amerikanerna. Bland annat bildades i början av 1970-talet  The Swedish Council of America som en paraplyorganisation för alla svensk-amerikanska organisationer. Dessutom har flera nya museer öppnats, många av de gamla gillena har stärkts under senare tid, och Beijbom anser att den moderna etniciteten har blåst nytt liv i den svensk-amerikanska identiteten.


Hasselmo visar på ett antal institutioner som ser sig själva som svensk-amerikanska och befrämjar dessas intressen, tillsammans med ett antal inrättningar som löper från Sveriges informationscenter till rent amerikanska utbildningsväsen och massmedier. En del av de organisationer som är ansvariga för årligt svensk-amerikanskt firande har överlevt "glans​perioden" eller återuppstått, men det finns även exempel på helt nya som uppstått i en nutida form av vad jag vill kalla "etnisk mobilisering". Exempel på ett helt nytt firande (eller invented tradition i Hobsbawms termer) är "Karl Oskar Days" i Minnesota, vilket alluderar på Karl-Oskar Nilsson i Mobergs utvandrarepos. Ett ännu nyare exempel är den årliga "Snoose Boulevard Festival"
 i Minneapolis, där musik och bondkomik från äldre dagar har en framträdande plats (Hasselmo 1976:65).


De "gamla traditionerna" som firas hos dagens svensk-amerikaner är mestadels av tämligen sen uppkomst
. Barton hävdar att de flesta av dessa "gamla seder" blev fast förankrade bland svensk-amerikanerna först en bit in på detta sekel, mycket tack vare de kombinerade aktiviteterna hos de olika föreningarna, kyrkorna och publikationer. Vidare säger han att mycket av dessa "gamla seder" inspirerades av de nationalromantiska strömningarna i Sverige vid den här tiden "...and that it was cultivated here [=USA] largely as a conscious effort to create a distinctive identity by an immigrant group by now assured of its place in American society." (SAHQ 1982:4, sid. 240) Men, säger han, medan de som svensk-amerikaner är mycket stolta över den gamla svenska folkkulturen som finns bevarad i Nordamerika, så kan en besökare från Sverige reagera på hur lite av det svenska han egentligen finner. För amerikanerna är dock dessa traditioner tillräckligt autentiska som ritualer för att bekräfta deras sentimentala band med Sverige. Och som sådana, påpekar Barton, är de långt viktigare än en utomstående betraktare någonsin kan förstå (ibid:236-40). Hur de olika traditionerna kan transformeras (det går att finna en stor mängd andra exempel också) vill jag visa med följande citat som Barton (SAHQ 1992:1, sid. 13) hämtat från tidningen Nordstjernan-Svea:


"Swedes in Sweden don't have pancakes for breakfast" `the organizers of the 1990 "Svensk Frukost" at the American-Swedish Institute in Minneapolis recently declared' "but Swedes in America do. So, to have a Swedish breakfast for Swedish-Americans, we find that the best and safest bet is to take the best of both worlds"

Det bör tilläggas att besökare från Sverige ofta har kritiserat, förlöjligat eller rent av avfärdat de svenska sederna såsom de praktiseras i Amerika, vilket i sin tur förargat många svensk-amerikaner. Därför är det viktigt för en tillfällig besökare att försöka sätta sig in i vilken betydelse dessa traditioner har för svensk-amerikanerna: Även om det är svenska traditioner som transformerats till en amerikansk kontext så är de trots allt traditioner, med all emotionell involvering detta innefattar — vi glömmer själva bort att även våra egna "urgamla traditioner" ständigt befinner sig i en transformeringsfas (jfr Hobsbawm ovan).


Till kuriosasidan kan nämnas att en "urgammal tradition" som smörgåsbord introducerades först 1939 vid den svenska paviljongen under världsutställningen i New York; andra seder som julgransplundring, valborgsfirande och kräftskiva introducerades först på 1950-talet av senare immigranter i Kalifornien (Barton SAHQ 1983:3, sid. 176f). Sålunda kan man säga att de svenska folksederna fortfarande befinner sig i en tillkomst- och formeringsfas i Nordamerika. Barton (SAHQ 1992:1, 13f) säger att detta visar på den emotionella styrkan i de "etniska rötterna", och framkastar att sökandet efter nationellt svenska seder och traditioner kan vara en slags kompensation för det förlorade språket. 


Sten Carlsson skriver i sin bok om svenskarna i Nordamerika att deras "svenskhet" blir svagare och svagare allt efter tiden går, både vad det gäller språk och kultur. När det gäller tredje generationen så anser han att deras "utländska ursprung" är något som de anser vara lite speciellt och attraktivt — en slags "fjäder i hatten" som bör uppmärksammas av andra. Icke desto mindre hävdar han att många svensk-amerikaner av tredje- och fjärde generationen inte bryr sig nämnvärt om sin bakgrund eller identifierar sig med det gamla landet. Dessutom har de flesta av dem ett blandat ursprung och kan ibland föredra att framhäva andra kopplingar än det svenska (Carlsson 1988:120-f).


Historikern Ulf Beijbom påstår att gamla svensk-amerikanska föreningar som t ex Vasa, Svithiod och Vasaorden inte har kunnat locka till sig tredje generationen, eftersom de fortfarande håller på de värderingar som fanns hos de gamla immigranterna. I stället, säger han, har tredje generationen attraherats av olika universitetsstudier som har skandinavisk kultur på sitt program (Beijbom 1980:981): Ett antal Amerikanska universitet, framför allt i Midwest, har länge haft studier av svensk (och skandinavisk) litteratur, språk och kultur på sitt program. Vissa av dem har även blivit vad Hasselmo kallar "bastioner för etnisk medvetenhet och självhävdande". En del av dessa utbildningar har på programmet ämnen som "Scandinavian emigration" och "Scandinavian immigrant culture". Bland studenterna i dessa ämnen går det att finna en stor del tredje och fjärde generationens skandinavisk-amerikaner — åtminstone en del av dem söker ofta efter ett vagt uppfattat etniskt förflutet (1976:66f). Denna skandinavisk-amerikanska identitet har ett mycket gammalt ursprung: Barton (SPHQ 1979:1, sid. 3f) skriver att det var vanligt i Midwest att när norrmän respektive svenskar gifte sig utanför sin omedelbara grupp, så gjorde de detta framför allt med varandra. Dessutom var det vanligt att de bildade gemensamma politiska block för att hjälpa fram varandras politiska kandidater (se även Hasselmo 1976:48-52). Barton anklagar många historiker för att ha förbisett detta faktum när de har undersökt respektive grupps historia. Därför föreslår han att det i många undersökningsprojekt skulle vara mer givande att ha en skandinavisk-amerikansk infallsvinkel, hellre än ett svensk- eller Norge-amerikanskt perspektiv. Dessutom säger han (SPHQ 1980:1, sid. 64) att det finns ett antal människor som är medlemmar i både The Swedish American Historical Society och Norwegian-American Historical Association. Så tydligen kan det i vissa områden ha utvecklats en skandinavisk-amerikansk etnisk identitet, eller ethnogenesis som några kallar detta fenomen (jfr Lewis ovan).


Dale Weaver (1985) har i en avhandling studerat kyrkans roll bland svensk-amerikanerna, och säger att de flesta församlingar hade övergått till att använda det engelska språket redan under 1930-talet (1985:125). Weavers undersökning sträcker sig över 100 år, men det är endast det hon kallar "den tredje perioden" (1960-84) som jag finner relevant för min studie. Vid ingången till denna period hade de kyrkliga samfunden spelat ut sin roll som immigrantsamfund och de kvarvarande immigranterna hade mestadels fått lämna över åt andra, tredje och fjärde generationens kyrkobesökare. Dessa var anpassade till en egen social kultur och utvecklade samtidigt sin egen religiösa kultur i en egen speciell kontext (1985:129). Under den här perioden har det samtidigt varit en mycket kraftig ökning av antalet föreningar för äldre samt byggande av pensionärshem. Dessa "retirement centers" som ligger under kyrkligt beskydd försöker att fortsätta med många fester som påminner om de boendes svenska arv. Weaver tror att det är i just sådana här centra som deras kulturella arv mest överlever (1985:145f).


Weaver har även undersökt vad av och hur det kulturella arvet underhålls och utövas i kyrkorna. Förutom julfirande så nämner hennes informanter smörgåsbord, julotta, advent och Lucia (1985:163). Men, säger hon, under den här perioden har den "svenska" delen av deras liv varit i stadigt minskande till sådan grad att det kan mer eller mindre karaktäriseras som en "rest" eller något som "blivit över" (1985:171).


Men samtidigt finns det även utbytesprogram för studenter från USA och Sverige i kyrklig regi (1985:145). Som jag ser det kan ett sånt här utbyte i allra högsta grad vara stärkande för den svensk-amerikanska identiteten i USA på två sätt: För det första får de svensk-ameri​kanska studenterna förstahandserfarenhet om Sverige, vilket säkerligen kommer att påverka dem senare i livet och ge dem en starkare svensk-amerikansk identitet. För det andra ger de svenska utbytesstudenterna i USA en slags "påspädning" av svensk kultur för de svensk-amerikaner som finns i USA, och kan verka för att nya traditioner uppkommer (samt att de "gamla" transformeras ytterligare).


Under slutet av 1970-talet genomförde en grupp C-studenter från Historiska institutionen i Uppsala en rad mindre fältarbeten bland svensk-amerikaner i Midwest, och framför allt då bland äldre människor. Göran Hammer et al. kom fram till att medvetenheten  om Sverige och dess utveckling var mycket låg bland andra- och tredje generationen. Den moderna sverigebild som studenterna beskrev hade dessa människor svårt för att acceptera. En församlingspräst förklarade att de hellre ville höra om det gamla Sverige, vilket för många var något nästan heligt som skulle betraktas med vördnad. Det här besöket förde med sig att många av de äldre började att tala svenska, ett språk de lärt sig som barn men som mer eller mindre legat latent i många år. Men det svenska språket var inte helt försvunnet ens bland senare generationer, utan det fanns en del företrädesvis yngre församlingsbor som deltog i den svenskundervisning som gavs i en närbelägen stad (Hammer et al. 1979:19 & passim). Men, som studenterna säger i sin slutsats, trots att det etniska ursprunget verkar så levande så var de verkligen genuina amerikaner. Detta tog sig oftast uttryck i att de kraftigt försvarade och underströk hela den amerikanska livsstilen. Men när man befinner sig på klubben eller i kören så förvandlas man som genom ett trollslag till svensk. Denna  metamorfos förklarar studenterna som ett utslag av ytlig nationalromantik och det sökande efter sina "rötter" som ligger i tiden (ibid:37) — själv kallar jag just detta fenomen för "symbolisk etnicitet". Ett intressant exempel från Midwest på hur det svenska språket kan användas visar Folke Hedblom (1982:29) på: Ofta tar de till detta språk när man inte vill att vem som helt ska lägga sig i vad de pratar om.


En "svensk stad" som upplevt både sin uppgång, fall och återuppståndelse är stadsdelen Andersonville i Chicago. Vid början av 1960-talet var det en stad i begynnande förfall, men stadens köpmän beslöt att satsa på att marknadsföra dess svenska och skandinaviska status med införande av nya traditioner och seder. 1976 invigdes ett litet svensk-amerikanskt museum med pompa och ståt av den svenske monarken, men snabbt blev lokalerna för små och tio år senare flyttade man in i större lokaler. Idag är Andersonville ett levande samhälle som domineras av andra- och tredje generationens svensk-amerikaner som fått med sig representanter från assyrier, koreaner och många andra etniska grupper. Kerstin Lane (1991:30-40) säger i sin beskrivning av staden att den blivit en riktig "smältdegel", utan att förlora sin historiskt svenska bakgrund. Många svenska "traditioner" hålls levande här, fast det är många som vet ganska lite om vad de firar. Allt detta har gjort att Andersonville har blivit en stor turistattraktion, dit det kommer busslaster med besökare som får lära om Sverige, svenskarna och den svenska kulturen (Lane 1991; se även Beijbom 1980:980f; Hedblom 1982:133).


På samma sätt som i Andersonville drar Luciafirandet i Lindsborg, Kansas, med sig många andra grupper är den svensk-amerikanska. Larry Danielson, professor i engelska, har i många år gjort vad han kallar "informella fältstudier" av sin gamla hemstad, och han säger att det allmänna luciafirandet uppstod ur en identitetskris på 1960-talet då man ville profilera sig mot sina grannar (Danielson 1992:187ff). På samma sätt som i Andersonville var det stadens köpmän som var initiativtagare till detta mer allmänna, utbredda firande. Danielsons essä visar på att de etniska traditionerna befinner sig i en konstant utvecklingsfas — en reaktion på både inre och yttre påtryckningar. Författaren ger även ett antal andra exempel på utvecklingen av olika traditioner i olika svensk-amerikanska "samhällen" (ibid:passim) Om jag har tolkat honom rätt så anser han att denna explicita etnicitet utvecklats mycket pga de ekonomiska faktorer som en utbredd turism för med sig, och vilket i slutänden kan innebära ett uppsving för det lokala samhällets ekonomi. 


*****


AVSLUTANDE KOMMENTARER
Går det att säga att begreppet "symbolisk etnicitet" är beskrivande för "tredje generationen" svensk-amerikaner, och även liknande grupper i samma situation? Jag tror själv att detta begrepp mycket väl betecknar vad det handlar om för denna grupp. Samtidigt kan jag föreställa mig att vissa svensk-amerikaner kanske kan känna sig förnärmade över att mer eller mindre klassificeras till något som skulle kunna tolkas som en slags "andra klassens ethnics". En av de viktigaste etniska markörerna har i stort sett gått förlorat för alltid — språket — men trots detta finns den etniska känslan kvar för många, fast kanske ändå inte lika markant som när språket var en aktiv del av deras liv. Fishman et al. (1985) anser att språket ger ett index på den kultur det förknippas med. Eftersom svenska språket nuförtiden har en mycket svag ställning bland svensk-amerikanerna skulle man därmed kanske våga påstå att den etniska identiteten mer eller mindre övergått till att bli "symbolisk". 


Jag tror det är viktigt att se upp för fällan att exotisera den grupp man studerar — exotisera i den mening att de blir exotiska för den "intellektuella medelklassen" (jfr Varenne 1986:35). Deras helt normala vardagsliv lär väl vara minst lika viktigt för dem, och det är väl därför som man börja tala om "symbolisk" etnicitet?


I den genomgång jag gjort av olika "europeisk"-amerikaner har jag funnit att de är ganska olika till sin karaktär, varför det kan vara svårt att göra några generaliseringar som är allmänt giltiga; den "symboliska etniciteten" kommer till uttryck på olika sätt i olika grupper beroende på historiska förutsättningar såväl som skillnader inom generationer — med generationer då främst beroende på hur länge gruppen funnits i USA (se Glazer 1990:111; Schneider 1980:113). Men det är inte bara grupper av "utomamerikansk" härkomst som visar exempel på etnisk medvetenhet eller intresse. Även för "de vanliga amerikanerna" tycker jag mig kunna utläsa ett slags uttryckande av etnicitet: Ett exempel på detta är Colonial Williamsburg som är en återskapad, men levande 1700-talsstad som visar hur de amerikanska pionjärerna bodde och arbetade (Gable et al. 1992). Det här är majoritetssamhällets "återskapande" (Jfr Hobsbawm 1983) av en slags historia, men som jag ser det fyller detta stadsmuseum samma funktion för "de vanliga amerikanerna", som de etniska gruppernas nostalgi till förfädernas ursprungssamhällen. 


De etniska föreningarna kan sägas vara ett slag av bastioner för bevarande av en "svensk-amerikanskhet", men beräkningar tyder på att endast 10-15% av svensk-amerikanerna är medlemmar i någon sådan förening — i stället har mycket av de "etniska traditionerna" kommit att bli individ- (eller familje-) utövade, vilket inte är liktydigt med att de är betydelselösa. Jag tror att Peter Strombergs (och Sterns) idéer om commitment system kan vara relevant för de svensk-amerikaner som är föreningsaktiva. Men eftersom endast 10-15% är medlemmar i någon svensk-amerikansk förening eller kyrkosamfund, så gäller detta endast ett fåtal. Vad jag inte har fått fram i min undersökning är om det kan skilja något i vilka traditioner man har valt att framhäva bland den "kulturella eliten" och de som inte är med i några föreningar. Kan det vara så att de, i termer av Hobsbawm, väljer ut olika delar av ett nästan oändligt "kulturlager"? Hobsbawm talar ju bl a om de "uppdiktade traditionerna" som formellt institutionaliserade, vilket skulle kunna innebära att de genom sin upprepning blir mer koherenta inom föreningarna än t ex hos de människor som valt att stå utanför föreningarna. 


Detta leder samtidigt in på ämnet om att utföra ritualerna och traditionerna "på rätt sätt". Det finns exempel där svenskar på besök i USA förfärat sig över att ceremonierna inte ser lika ut som i Sverige och att de därmed vara felaktiga eller inte betyda någonting. Men jag tror det är lätt för en tillfällig besökare att vara etnocentrisk och hävda att "så där går det ju inte till". Man får inte glömma att även de traditioner och ritualer som finns i Sverige med tiden transformerats. Ett välkänt exempel är de "traditionella" folkdanserna och -musiken i Sverige, vilka till långt in på andra halvan av 1800-talet uppvisade stora lokala variationer — det var först sedan de nedtecknats av folkloristerna som de blev stöpta i en gemensam form och fick karaktären av att "så här har vi alltid gjort". På ett liknande sätt kan det även gått till i USA: De tidigare immigranterna hade vanligtvis en lokal/ regional identitet och tog med sig traditionerna från sin hembygd till USA
. Jag finner det troligt att de svenska traditionerna i USA småningom fick en likriktning, men de kom att anpassas till en amerikansk kontext. Ett intressant exempel på en sådan transformering har Allesandro Triulzi framfört
: Italienare från USA känner inte igen den pizza som de får i Italien, och frågar ofta "är det här pizza? Därför kan man säga att pizzan blivit en amerikansk symbol för en italiensk identitet.


Det förefaller därför viktigt att närmare titta på vilka symboler som väljs ut i den etniska diskursen: Vilka symboler "laddas" och ges kraft i identitetsprocessen. Jag tycker mig kunna se vissa symboler som "nyckel-" eller "signifikanta" symboler. Bland dessa tror jag att Lucia, tomtar, morahästar och liknande konkreta "föremål" har en framträdande roll. Men det skulle även vara intressant ur denna "nostalgi" sträcks ut till att omfatta köp av svenska produkter som bilar (vilka i allra högsta grad är en offentlig identitetsmarkör) eller hushålls​maskiner (identitetsmarkör på ett mer individplan). På det mer abstrakta planet tror jag att nostalgi kan vara en signifikant symbol. Gans skriver att den "symboliska etniciteten" främst karaktäriseras av en nostalgisk trohet till första generationen eller det gamla landet. Jag tror att nostalgi är ett nyckelord för den "symbolisk etniciteten", men vad det gäller svensk-amerikanerna tycker jag mig se att denna nostalgi riktad mer mot Sverige än till en mytomspunnen första generation invandrare. Men kanske att jag vid en större undersökning skulle kunna få djupare och mer nyanserad bild av t ex deras "ursprungs​myt" och liknande. 


Allan Nilson (1988) gör i sin undersökning av svenskarna i New England en beskrivning av hur den etniska särprägeln kan uttryckas mer officiellt: Vid olika festligheter framhävs ofta det "svenska arvet" med t ex teaterpjäser med svenska motiv eller sånger som är tillbakablickande mot något romantiskt svenskt ursprung. Men detta är långt ifrån unikt, och jag har i genomgången av mitt material funnit åtskilliga exempel på (mindre) städer som profilerar sig med en viss etnisk särprägel som t ex tysk, skandinavisk eller någon annan (europeisk). Vad detta skulle kunna betyda är att dessa miljöer kan "fånga upp" många människor som inte riktigt vet vilket etniskt ursprung de har (eller har många att välja från), och på så sätt ge dem en slags identitet eller särprägel att vara stolta över.


Yancey et al. (1985:114) anser att vi bör se etniska grupper [i USA] som produkter av ett större urbant system. Som jag ser det innebär detta att många människor av olika härkomst dagligen interagerar med varandra, och i denna dynamik har det utkristalliserats ett antal "etniska grupper". Därför tror jag att Sollors (1986) och Schneiders (1980) tankar om att den etniska identiteten hos många grupper i USA har utvecklats till att bli proportionellt överdriven är generellt gångbar.Min hypotes är att detta inte fullt stämmer på tredje generationens svensk-amerikaner, eftersom jag anser mig ha fått en bild som ger dem en tämligen modest etnisk framtoning — de påminner i hög grad om hur jag tänker mig genomsnittsamerikanen. En möjlig förklaring till detta är att svensk-amerikanerna inte längre är samlade i speciella stadsdelar (som t ex en del kineser, italienare, puertoricaner) där de dagligen interagerar med andra från samma "grupp". Dessutom har de en förhållandevis låg aktivitet i etniska föreningar — den etniska identiteten finns mer att söka på det individuella planet — vilket bör ha bidragit till att de håller en tämligen låg profil gentemot andra "grupper". Jag har dock själv aldrig varit på plats, så denna bild kan kanske komma att revideras om jag gör en längre antropologisk undersökning bland dessa svensk-amerikaner.


Den uppmärksamma läsaren kanske undrar varför jag inte nämner Kanada i en uppsats som behandlar svensk-amerikanerna i Nordamerika. En anledning är att de i likhet med svensk-amerikanerna i solbältet har behandlats lite styvmoderligt av olika undersökare varför det inte på långt när finns lika mycket publicerat material om dem, inte att de är okända för mig. En annan är att migrationen till Kanada var av mycket mindre omfattning än till Förenta Staterna, varför deras inslag i samhällsbilden följaktligen blivit mindre urskiljbart. Det finns dock några bosättningsområden i Kanada, t ex Winnipeg, som liknar de svensk-amerikanska i Midwest och som har ett visst utbyte med svensk-amerikanerna i USA (se Ljungmark 1991:44-71). Utvecklingen har dock varit något annorlunda hos svensk-kanadensarna (och det kanadensiska samhället) och Ljungmark säger att de sedan 1930-talet har ett mer utvecklat internordiskt samarbete i Kanada (ibid:61-4). Dessutom hävdar han att deras "etniska känslor" är lägre än för svensk-amerikanerna i USA (ibid:66).


En fråga som jag under arbetet med denna uppsats ofta ställt till mig själv är om alla traditioner och s k "etniska strategier" ska ses som resultatet av "mänsklig manipulation", gjort för vissa syften? Kan det inte ibland finnas enklare förklaringar? (jfr Stern 1992:xiiif). Man kan ju nästan få intryck av att allt är mycket noga uträknat i alla situationer — borde inte slumpmässigt urval kunna spela en viss roll? (jfr detta med Auerbach [i Stern & Cicala 1992:23f & passim] säger om hur arrangörer av etniska festivaler väljer ut och manipulerar symboler och strategier).


Vad som saknas i denna undersökning är hur det amerikanska arvet påverkar svensk-amerikanerna. De flesta som skriver om svensk-amerikanerna talar endast om det "svenska arvet", varför man lätt kan förledas att tro att detta är avgörande för deras livsföring. Jag skulle nog vilja ta mig friheten att jämföra den "symboliska etniciteten" med Geertz (1973) berömda balinesiska tuppfäktning: Utövandet av de "svenska traditionerna" kan vara ett sätt för svensk-amerikanerna att läsa om sig själva. Även när det gäller balinesernas förlust av sin status, som de egentligen ändå inte förlorar, kan man dra en parallell till den "grunda" "symboliska etniciteten" hos "tredje generationen": Man är svenskar, serber eller greker för ett tag, fast egentligen inte, för i första hand är man ju Amerikaner
.


Men jag får naturligtvis inte glömma det "svenska arvet", varför det vore intressant att se vilka "svenska" traditioner som finns: Hur och varför just dessa valts ut; hur de transformerats för att passa en ny miljö; vilken betydelse de lägger på de svenska tradition​erna; vilka uttryck tar sig de ritualiserade festligheterna. Dessutom kan det vara intressant att får reda på i vilken grad det svenska språket lever kvar samt när, dvs i vilka situationer, kommer det till användning; vilket intresse man har av Sverige som nation, och av svenskarna. Jag tror att det behövs en antropologisk undersökning där man försöker att titta på både den svenska (eller rättare sagt, svensk-amerikanska) och amerikanska miljöns påverkan: vid vilka tillfällen är man amerikan; när är man svensk-amerikan; finns det någon kamp om (ekonomiska) resurser med andra grupper. För att få fram en nyanserad bild av svensk-amerikanerna borde jag dessutom titta mer på den vardagliga samvaron; vilken roll den "kulturella eliten" har; kontakter med svensk-amerikaner i andra delar av USA och med (avlägsen) släkt i Sverige. Förutom den "vanliga" fältarbetsmetoden tror jag att upptecknande av en eller flera livshistorier kan behövas för att jag ska få bättre förståelse av deras livssituation — upptecknande av livshistorier sker ju i ett intimt samarbete mellan undersökare och informant. Viktiga källor torde även vara exempelvis kyrka, församlingar, svensk-amerikanska klubbar och gillen, inte minst för att dessa kan antas erbjuda goda möjligheter för att snabbt etablera kontakt med den lokala befolkningen. En annan källa som jag tror att kan vara av intresse är Swenson Swedish Immigration Research Center vid Augustana Collage, Ill. där det redan finns stor kunskap om den aktuella gruppen.


Om detta kommer att bli mitt fältområde så får ju en sådan här lista på möjliga infallsvinklar naturligtvis både revideras och utökas. Dessutom måste jag vara medveten om att ett års fältvistelse sist och slutligen är en tämligen kort tid, varför allt av vad som skulle vara intressant att undersöka knappast kommer att hinnas med. Ett område som verkar vara högintressant är Kalifornien. Detta av flera anledningar: För det första så bor det nu fler svensk-amerikaner där än i traditionellt "svenska" stater som t ex Minnesota. För det andra har det mesta som skrivits om svensk-amerikanerna främst behandlat de traditionella svensk​områdena i Midwest, och man har behandlat staterna i solbältet lite styvmoderligt. Därför tror jag att en undersökning av svensk-amerikanerna i t ex Kalifornien kan bidra till ökad förståelse av denna "grupp". För det tredje så fortsätter migrationen inom USA (se t ex Brain 1990) till framför allt solbältet — här kan man i termer av MacDonald & MacDonald tala om "push-and-pull"-faktorer i en kedjemigration — och nya svensk-amerikanska föreningar och "samhällen" grundas. Ett intressant område att undersöka i Kalifornien skulle t ex vara San Joaquin Valley, där den svenska etnologen Phebe Fjellström under slutet av 1960-talet gjorde en etnologisk/ antropologisk undersökning av befolkningen i Turlock och Kingsburg, men även en undersökning av de urbana områdena med sina livliga svensk-amerikanska föreningar skulle kunna ha sina poänger.


En urban studie av "symbolisk etnicitet" skulle kanske kräva något andra metoder än en "traditionell" antropologisk undersökning av mer isolerade samhällen. Detta skulle kunna innebära att jag som undersökningsområde koncentrerar mig på ett större område både yt- och befolkningsmässigt. I en urban studie skulle jag antagligen mer få titta på olika nätverk, både formella och informella, samtidigt som en sådan studie kräver mycket av kontakt per telefon samt bilresor (se Boone 1981). Men jag tror att en kombination av dessa båda undersöknings​områden skulle ge det mest tillfredsställande resultatet: Att först börja studien i ett mindre lokalsamhälle, för att sedan följa de olika nätverken in till de urbana områdena, dvs att pendla mellan en lokal studie och en urban studie.  


Just vid firandet av "etniska högtider" och liknande så får man en kraftig höjning av den etniska medvetenheten (se Myerhoff and Mongulla 1986:134). Men sedan går denna medvetenhet (oftast) tillbaka till normal (dvs låg) nivå. Jag bör vara medveten om att jag som undersökande antropolog kan komma att bidra till ökad etnisk medvetenhet, vara sig jag vill eller ej. En annan faktor som jag tror är stärkande för en slags etnisk medvetenhet hos en stor del amerikaner är folkräkningsbyråns undersökning av medborgarnas etniska ursprung, och där de själva får klassificera sig som "ethnics" oberoende av hur många generationer deras släkt funnits i landet. Denna undersökning genomförs visserligen endast vart tionde år, men många människor får sig en påminnelse om att de har något avlägset etniskt ursprung. Detta kan ju i sin tur leda till att de blir intresserade att söka efter sitt "arv" och därmed bli (symboliska) "ethnics". 


Ett problem vid undersökning av "svensk-amerikaner" är "passing" — vilka, och varför väljer de att inte identifiera sig med denna grupp — och hur och varför man väljer ut en identitet av flera möjliga. Eriksen
 säger att det ibland kan uppstå en "etnopolitisk hysteri" som innebär att olika "minoriteter" placeras in i en politisk diskurs — även om bara en del av dem vill detta. Vad händer med dem som inte är intresserade av "sina rötter" och bara vill vara en "vanlig individ" utan att tillhöra eller inplaceras i en etnisk grupp? Ett annat problem är att ingen verkar riktigt beskriva sådana personer som har flera etniska identiteter samtidigt, t ex att man känner sig som både svensk- och tysk-amerikan. En intressant öppning skulle kanske vara en skandinavisk-amerikansk undersökning (jfr Barton; Eriksen) eftersom det verkar som att många gift sig med immigranter från de andra skandinaviska länderna när de sökt sig utanför den egna gruppen. 


Naturligtvis behöver jag mer påbyggnad av både antropologisk teori och metod för att gå vidare med en undersökning av detta slag; för närvarande känns det mest angeläget att få djupare förståelse om identitet och identitetsprocesser. Med identitet menar jag då inte endast den etniska identiteten, utan även andra identiteter som kan vara relevanta för människor, t ex som granne, arbetskamrat, medlem i olika föreningar, förälder, etc. men detta får jag återkomma till vid senare tillfälle.
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     �Jag har dock funnit en etnologisk undersökning av Phebe Fjellström (1970), där hon delvis använder sig av antropologisk metod i sin undersökning av några "svensk-amerikanska" småstäder i Kalifornien.


     �Jfr även Morgan (1983) sid. 43-100 och fr a sid. 99f om hur den Walesiska nationaliströrelsen är framsprungen från ett fåtal människors strävanden att få andra att "uppskatta sitt arv".


     �Eriksen (personlig komm.) har stött på flera exempel där "tredje generationens" Norge-amerikaner bosatt sig i Norge, vilket skulle kunna ses som ett slag av verkställelse av denna nostalgiska längtan till sitt "ursprung" — eller, som jag ser det, en slags "etnisk grönavågen-rörelse".


     �Ursprungligen var detta en föreläsning som historikern Marcus Lee Hansen gav år 1937 inför en grupp som var intresserade att bevara sin Svensk-Amerikanska identitet. Det här var tydligen ett ämne som låg i tiden, för i And Keep Your Powder Dry (1942) tog Margaret Mead upp liknande tankar om tredje generationen: "we are all third generation", skrev hon, och menade att det inte spelade någon roll hur många generationer av en familj som bott i USA — alla är de ändå "tredje generationen" (Mead, i Singer 1992:105). Tyvärr har jag inte fått tag på detta välrefererade verk.


     �Vid undersökningen var tredje generationen alltför ung för att hon skulle kunna utläsa ett sådant mönster.


     �Den stad Lewis undersökte var tidigare en utpräglat "finsk" stad: 1920 var 1/3 av stadens befolkning på 14 000 invånare finnar och hade sin egen "Finntown" (Lewis 1991:230).


     �Lewis talar om "Scandinavian", vilket jag översätter till "Nordisk" enligt hur hon i övrigt viker ut texten. 


     �Detta omfamnas dock inte av alla finsk-amerikaner, utan det finns en del från både första, andra och tredje generationen som kritiserar denna festival för att vara "inautentisk" (Lewis 1991:229).


     �Fortsättningsvis kommer jag att använda förkortningen SAHQ, och SPHQ för dess föregångare The Swedish Pioneer Historical Quarterly.


     �Det finns uppskattningsvis mellan sex och tolv millioner som kan hävda något slag av svenskt påbrå, men vid 1970 års folkräkning var det drygt 800 000 som var födda i Sverige eller hade minst en förälder som var född i Sverige. Av dessa är 10-15 % aktiva i kyrkor och olika förningar (Barton SPHQ 1980:2, sid. 83f). Så man skulle kunna säga att det finns mellan 100 000 och 12 millioner svensk-amerikaner, allt beroende på hur man definierar en svensk-amerikan.


     �T ex Swedish Province Societies of America, Swedish Cultural Society of America, The American Swedish Institute, The American Swedish Historical Foundation och Swedish Pioneer Historical Society (Hasselmo 1976:28).


     �Första gången ordet svensk-amerikansk dök upp var 1890 — innan var de kort och gott "svenskar i Amerika" (Blanck 1986:107).


     �I de "svenska" stadsdelarna i de större städerna fanns ofta en "Snoose Boulevard", vilket anspelade på svenskarnas nästan mangranna begagnande av snus.


     �För en utmärkt översikt av uppkomsten av olika traditioner, där de även tidsdateras, se Barton SAHQ 1992:1, sid. 5-18.


     �Det finns även exempel på sådant som bevarats i USA: Många är de svenska språkforskare som rest runt i USA för att nedteckna dialekter som sedan länge varit på tillbakagång i S. Vid nedtecknandet av dessa dialekter har det inte varit ovanligt att man har haft andra-, tredje- och t o m fjärde generationens svensk-amerikaner som informanter!


     �Föreläsning 93 05 28 vid nordisk doktorandkurs, Sandbjerg Slot, Danmark.


     �Deborah Padgett (1980) ger ett slående exempel på detta: En av hennes informanter, en serb-amerikan i andra generationen, var på besök hos sina kusiner i Jugoslavien. I USA hade hon alltid känt sig som serb (eller serb-amerikan), men väl i Jugoslavien märkte hon snabbt hur mycket amerikan hon var och hur lite av det serbiska som hon egentligen hade.


     �Thomas Hylland Eriksen föreläsning på nordisk doktorandkurs 93 05 28 vid Sandbjerg Slot, Danmark.






