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0 2 Aug, 1999
Kjare leser!

Et av de mange tilbudene pa KILDENs
nettsider bestar i at en enkelt og raskt kan
finne opplysninger om tidligere artikler i
(Nytt om) Kvinneforskning. Det kan spkes
pa forfatter, artikkeltittel, ar, nummer og
tema. Inspirert av informasjonskulturens
trang til «fakta»grunnlag tenkte jeg at en
passe forberedelse til a skrive denne «kjare
leser» kunne vare 4 sgke i oversikten over
tidligere artikler i tidsskriftet, og jeg for-
spkte pa «religion» og «teologi», og pa
artikkelforfatterne.

Pé bakgrunn av resultatene av sgket kan
Jjeg berolige leserne med at i dette numme-
ret er det fa gjengangere i spaltene, bide
med hensyn til forfattere og tema. To av
forfatterne har publisert hver sin artikkel
tidligere. Ved sgk pd henholdsvis «religion»
og «teologi» viste alle funnene til Nytt om
Kvinneforskning 1/88 «Teologi, religions-
vitenskap: Kvinners plass 1 tradisjons-
formidlingen». Ingen temanummer eller
enkeltartikler verken for eller etter 1/1988
kom opp som resultat av sgket.

Na er det altsa ikke slik at det ikke
finnes kvinneforskere pa disse omradene. 1
«kjere leser» til 1/88 oppsummerte redak-
tgren: «Miljgene er sma og de aller fleste
av de aktive kvinneforskere er faktisk
bidragsytere i dette bladet.» Det er en for-
mulering som vi ikke kan gjenta for dette
nummeret om religion og kjgnn; det gir
heller ingen oversikt over hva som skjer i
de aktuelle miljgene.

Kari Elisabeth Bgrresen skriver i sin
innledning til dette nummeret at det skulle
vare ungdvendig «[...] & papeke at religion
ikke er fiksjon, men fundamental, menings-
skapende faktor i alle kulturer». Jeg er ikke
sa sikker pa at en slik papekning er ungd-

HOGSKOLEN 1 OSLO Avaeling 1o

ik bibliotek- og informasjonsfa
journalistikk, bibliotck- og informa jonsfag

vendig, heller ikke i kvinneforskningssam-
menheng. | «kjere leser» fra 1/88 reflekte-
rer daverende redaktgr Aina Schigtz over
hvordan kvinneforskere i andre disipliner
forholder seg til kvinneforskere i teologi og
religionsvitenskap. Som en del av 70-tallets
frigjgring fra kirken og kristendommen
«[...] kom feministene delvis til & kaste bar-
net ut med badevannet. I denne lgsrivelses-
prosessen ble teologiske skrifter i tide og
utide trukket fram som skrekkeksempler pa
hva kristendommen og kirken har bidratt
med ndr det gjaldt undertrykking av kvin-
nen. [...] Som ledd i denne fordemmelsen
var det flere av oss som interesserte oss lite
for hva kvinnelige forskere innen teologi og
kristendomskunnskap beskjeftiget seg med
[...]». Ser vi pa (Nytt om) Kvinneforskning
som representant for den etablerte kvinne-
forskningen, finner vi altsd ingen tegn pa at
interessen for kvinneforskning i teologi og
religionsvitenskap har gkt i lgpet av de siste
elleve drene.

Det at det nd kommer et temanummer
om religion og kjgnn, skyldes selvfolgelig i
forste rekke bidragsyterne, som kommer fra
teologi, religionsvitenskap, religionshisto-
rie, idéhistorie og nordisk. Det er ikke
tilfeldig at vi har bedt professor Kari Elisa-
beth Bgrresen om a skrive en innledning til
dette nummeret. Med unntak av Monica
Wegling var alle forfatterne innledere pa se-
minaret «Gender and religion in Europe»,
som Kari E. Bgrrresen hadde ansvaret for
fra norsk side. Men Kari E. Borresen fortje-
ner en stor takk for si mye mer i sammen-
heng med dette nummeret: inspirasjon,
kommentarer og l®rerike og morsomme
diskusjoner.

Gro Hanne Aas
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For mer informasjon om
konferansens faglige innhold, kontakt
Kompetansesenter for
voldsofferarbeid, tif:+47 22452720,
fax: +47 22452725, eller
http://www.hioslo.no/annet/voldsoffer
e-post: norvold@hioslo.no

Konferansen stottes av det danske
|  Voldssekretariatet, Oslo Kommune,
Byradsavdeling for eldre og bydelene,
Sosial- og helsedepartementet,
Barne- og familiedepartementet og
Justisdepartementet.

Hogskolen i

4 |

Kompetansesenter for voldsofferarbeid inviterer til
Nordisk fag- og forskningskonferanse 18. og 19. November 1999, Folkets Hus, Oslo

Konferansen omhandler bade barn,
psykisk og/eller seksuell vold, samt sekundaere ofre blant parerende og i
ofrenes nzermiljoer. Programmet skal gi et tverrfaglig innblikk i dagsaktuell
forskning, praksis og faglige utfordringer pa feltet, dels gjennom 5 plenums-
foredrag, dels ved til sammen ca. 60 innlegg, gruppert i parallelle seminarer og
symposier i lepet av konferansens to dager.

vart ansvar

voksne og eldre som blir utsatt for fysisk,

Hvilke utfordringer star vi overfor i hjelpearbeidet og hva slags ny
kunnskap trenger vi pa omradet vold og voldsofferarbeid?

Konferanseavgift: Ved pamelding for 15.
September1999, N kr. 1.500,-. Etter 15.
September 1999, Nkr. 2.000. Avgiften
dekker alle foredrag, lunch begge dager,
samt mottakelse i Oslo Radhus onsdag 17
november.

Mottakelse: Oslo kommune v/ordfereren
holder mottakelse for deltakerne i Oslo
Radhus onsdag 17. november, kl. 19.00

Hotell: Konferansesekretariatet bistar med a
reservere hotellplass i tre prisklasser, alle i
gaavstand fra Folkets Hus.

Transport: SAS er official airline for
konferansen og tilbyr rabatt til deltakere,
ledsagere og gjester.

Pameldingsskjema og program, kontakt:
Voldens ofre - vart ansvar,

International Conference Service

Holbergs plass 3 A, N-0166 Oslo

Fax: +47 22361144, TIf: +47 22112190,
e-post: voldsoffer@ics.no

Kompetansesenter for voldsofferarbeid
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Kjgnn og religion 1 Europa

Av Kari Elisabeth Borresen

Seminaret «Gender and religion in Europe» ble holdt i Oslo i sep-
tember 1998, og de fleste artiklene 1 dette nummeret av Kvinne-

forskning er skrevet av innledere ved dette seminaret. Ikke overras-

kende var professor Kari Elisabeth Bgrresen norsk primus motor for
arrangementet. Hun er en pioner innen teologisk kvinne- og kjgnns-
forskning (doktorgrad i 1968) og har vert en drivende kraft i etable-
ringen av internasjonale og tverrfaglige nettverk. Vi har bedt henne
innlede dette nummeret med en presentasjon av bade det internasjo-
nale samarbeidet hun er med i, og temaet kjgnn og religion i Europa.

Internasjonale nettverk

Institutt for kulturstudier, Universitetet i
Oslo og Historisk institutt, Universita
Roma III har inngatt avtale om doktor-
gradskursus og forskerutveksling, for a
samordne undervisning om «Gender and
Religion in Europe» (1998 -1999). Semina-
ret som ble arrangert 1 Oslo 5.-12. septem-
ber 1998, var en oppfelging av et seminar i
Roma 2.—12. februar samme ar. De to uni-
versiteter bidrar med respektiv ekspertise
innen religionsvitenskap, idéhistorie og so-
sialhistorie: Roma III legger vekt pa retts-
vesen, kvinnehistorie, hagiografi og kvin-
nelige forfattere, fra tidlig middelalder til

renessanse og barokk. Oslo legger vekt pa
bibelforskning, gnostisisme, komparativ
religion og kjennsmodeller i norrgn mid-
delalder, europeisk nytid og samtid.
Samarbeidet er en videreutvikling av
den fgrste serie av humanistiske forsker-
konferanser under The European Science
Foundation om kvinners status og innsats i
utformning av den kristne tradisjon, «Wo-
men in the Christian Tradition, from Late
Antiquity to Age of reform» (1992, 1995,
1998). Her mottes eldre, ledende og yngre,
lovende kolleger innen religionsvitenskap,
idéhistorie og sosialhistorie for a fremlegge
og evaluere aktuelle forskningsprosjekter.
Med stgtte fra Norges forskningsrad (Antikk-



programmet og Kjenn i endring, 1997-
2000) leder jeg en internasjonal forsker-
gruppe som analyserer kjgnnsmodeller i
tradisjonell kristendom og islam. Hensikten
er a klargjgre det grunnleggende samspill
mellom kj@nn og religion 1 middelhavskul-
turen, «Gender Models in Formative Chris-
tianity and Islam».!

Som professor II ved Institutt for kultur-
studier (kallelse i1 1993) leder jeg tverrfag-
lig seminar i humanistisk kjgnnsforskning.
I denne sammenheng har instituttet innfgrt
en hovedfagsmodul i komparativ religions-
vitenskap, Kjonn og religion, koordinert av
Hanna Havnevik i samarbeide med Senter
for kvinneforskning.

Erkjennelsesteori og metode

Disse tverrfaglige nettverk forutsetter an-
vendelse av bio-sosialt kjgnn som primar
analytisk kategori, ikke bare som sosio-kul-
turell variabel. Det er signifikant at «gende-
redness», definert som interaksjon mellom
biologisk programmert og sosialt utformet
hun- eller hankjgnn, fgrst ble innfert i
forskning om kristendommens bakgrunn,
oppkomst og stadig fornyede inkulturasjon.
Fglgelig analyserer teologisk kjgnnsforsk-
ning kvinners og menns tale om Gud som
«gendered Godlanguage», basert pi mann-
lig og kvinnelig erfaring. Hermed kombine-
res idéhistorie og sosialhistorie for a utfors-
ke symbolkonstruksjon og lereutvikling i
sammenheng med kristendommens innvirk-
ning pa kvinners og menns livsforhold.’
Nylig har bruk av holistisk kjénnethet som
primar analytisk kategori spredt seg fra
teologisk og religionsvitenskapelig forsk-
ning til samfunnsfagene, slik at dikotomi
mellom biologisk gitt «sex» og kulturelt
konstruert «gender» ikke lenger er aksio-
matisk i samfunnsvitenskapelig kvinne- og
kjgnnsforskning.’

Efter marxismens kollaps og islams
fremmarsj skulle det vere ungdvendig  pé-

peke at religion ikke er fiksjon, men funda-
mental, meningsskapende faktor i alle kul-
turer. Samspill mellom gudsbegrep og men-
neskeoppfatning konstituerer religigs sym-
bolikk og doktrine, kultisk praksis og insti-
tusjonell kontroll. Alle historisk belagte, sa-
kalt hgyere religioner synes & vare oppstatt
i og bli opprettholdt av androsentriske sam-
funn. Dermed er fullmenneskelig status, det
vil si evne til a4 motta og formidle kontakt
med en guddommelig virkelighet, stort sett
forbeholdt mannlige individer eller grupper.
Forekomst av gudinner, prestinner eller
kvinnelige profeter medfgrer ikke likever-
dig sosial status for kvinner og menn i noe
historisk kjent samfunn.

[ idéhistorisk perspektiv er moderne fe-
minisme, det vil si tro pa kvinners likeverd
med menn og derav fplgende krav om full
likestilling bade i samfunn og kirke, en
viderefgring av senantikkens kristne frelses-
demokrati. Samtidig utgjgr kvinnebevegel-
sen den hittil stgrste utfordring i kristen-
dommens historie, fordi de tradisjonelle
kirkers doktrine og symbolikk er gjennom-
fort mannsvridd. Bade gudsbegrep, kristo-
logi, ekklesiologi og mariologi forutsetter
skapergitt kjgnnshierarki, mens fullstendig
realisering av frelsens likeverd forskyves til
det hinsidige.'

Folgelig vil androsentrismens kollaps i
var tids sivilisasjon omkalfatre kristendom-
men langt mer enn geosentrismens (Kepler)
og antroposentrismens (Darwin) fall. Nar
den normative identifikasjon mellom mann
og fullmenneske gir i opplgsning, dreier
det seg om en erkjennelsesteoretisk revolu-
sjon, siden menneskeheten bestdr av bade
kvinner og menn.' «Feminism is concerned
with the shift in roles and the questions of
rights that have been unjustly denied wo-
men. But all of that, however important and
essential, is secondary. The main event is
epistemological. Changes in what we know
are normal, changes in how we know are
revolutionary. Feminism is a challenge to
the way we have gone about knowing.»*
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Kjonnsmodeller og europeisk
integrasjon

[ samarbeide med radgiver Jan Erik Grind-
heim, Forskningsadministrativ avdeling,
Universitetet i Oslo, har jeg initiert et euro-
peisk forskningsprosjekt: «Integration and
Identity — the impact of religious gender
models on political awareness in Europe».
En internasjonal ekspertgruppe innen religi-
onsvitenskap, historie, sosiologi og stats-
vitenskap mettes pa Det norske institutt i
Roma, 6.-8. april 1999, for a strukturere
tverrfaglig forskning om sammenheng mel-
lom religigse kjgnnsmodeller og sosio-kul-
turelle kjgnnsroller i Nord- og Ser-Europa.
Basert pa kjgnn som primer analytisk kate-
gori og religion som fundamental sosio-
kulturell faktor gnsker vi & utforme et me-
todologisk forelegg for videre undersgkel-
ser av enhet og pluralisme i Europa.

I denne sammenheng er forskjeller mel-
lom sakalt protestantiske og sdkalt katolske
land svert signifikant nar det gjelder kvin-
ners deltagelse 1 politiske organer og ar-
beidsliv. Nordiske kvinner fikk stemmerett
for forste verdenskrig (Finland 1906, Norge
1913), mens Frankrike, Italia og Spania
ventet til efter annen verdenskrig. Tilsva-
rende er ca. 70 % av skandinaviske kvinner
yrkesaktive, mens bare 35 % i Spania. Det
er viktig 4 understreke at varierende opp-
slutning om politisk union og samordnet
sosiallovgivning avspeiler de konfesjonelle
grenser som ble fastlagt efter Europas
tredvearige religionskrig (1618-1648). Det
er symptomatisk at land influert av overna-
sjonal katolisisme er mest for, mens land
med protestantiske nasjonalkirker er mest
imot. Ifplge statistikk fra 1993/1995 figure-
rer Portugal/Italia og Danmark som karak-
teristiske ytterpunkter.

Det er signifikant for politisk kjenns-
blindhet at kvinners overvekt av nei-stem-
mer i nordiske folkeavstemninger ikke fo-
kuseres, selv om man i Brussel er fullsten-
dig klar over at det er som f@lge av «gender
gap» at Norge ikke er medlem av EU (57 %
kvinnestemmer, i offentlig sektor 62 %). En

innlysende forklaring er kvinners gnske om
a bevare nordisk «statsfeminisme», fordi
offentlige velferdsordninger er ngdvendige
forutsetninger for kvinnelig yrkesaktivitet. 1
Ser-Europa er samfunnets sosiale velferd
avhengig av at kvinner utfgrer ulgnnet om-
sorg for barn og eldre i familien, fordi of-
fentlig finansiering bare dekker en del av
behovet. Folgelig gnsker det politiske esta-
blishment, dominert av menn, ikke 4 frem-
me modernisering av ekteskapet efter nor-
disk modell. Den katolske kirkes tradisjo-
nelle sexologi, hvor kvinners gudgitte opp-
gave er morsrollen, understgttes derfor i det
sivile samfunn, selv om begge parter tilsy-
nelatende aksepterer gkning av kvinners yr-
kesaktivitet og politiske representasjon.

Faktisk befinner kvinners politiske inn-
flytelse i EU-systemet seg midt imellom
sgreuropeisk komplementer kjonnsideolo-
gi, med atskilte roller for kvinner og menn,
og nordeuropeisk partnership-modell, med
samarbeide mellom kvinner og menn pa
alle samfunnsomréder. Selv om sakalt ka-
tolske land, som Italia og Irland, derfor blir
pafert EU-regler som fremmer likestilling
mellom kje@nnene, viser kvinner i Sor-Euro-
pa forholdsvis liten interesse for europeisk
union. Nar det gjelder Nord-Europa, vil
kvinners egennyttige identifisering med na-
sjonal «statsfeminisme» gjore europeisk in-
tegrasjon basert pa felles sosio-kulturelt
grunnlag sveart vanskelig a realisere. Det er
viktig a understreke at Nordens forsprang i
kvinners politiske og sosiale rettigheter ble
gjiennomfgrt ved offentlig styring, ofte un-
der motstand fra protestantiske statskirker
som stort sett preket tradisjonelle kristne
kjennsroller.” I denne sammenheng er inn-
foring av kvinnelige prester og biskoper et
typisk eksempel pa religigs «statsfeminis-
me» (1 Danmark henholdsvis 1948/1995, i
Sverige 1958/1997 og i Norge 1961/1993).
Mindre oppbyggelig er det faktum at Den
norske kirke stadig er unntatt fra likestil-
lingsloven av 1978, selv efter oppdatering
av loven i 1998.

Samspillet mellom kjenn, religion og
identitet gjelder denne verden som helhet.

¢




Europa kan her fungere som pregnant case-
study!

Kari Elisabeth Borresen
professor 11

Institutt for kulturstudier
Universitetet i Oslo
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Tidlig-kristne reaksjoner
pa seksuelle forhold
mellom kvinner

Av Bernadette J. Brooten

Gjennom a forsta var fortid kan vi — enten vi er kristne eller ikke —
bevege oss mot en mer menneskelig fremtid, en fremtid der vi til og
med kan komme til & anerkjenne det hellige og ukrenkelige ved en
kvinne som uttrykker sin kjerlighet overfor en annen kvinne.

I vér kultur foregar det en debatt bade blant
forskere og 1 allmennheten om arsakene til
homoseksualitet. Serlig nar det gjelder ho-
mofile menn hevder noen nerveforskere og
genetikere at det er mulig at det er snakk
om en genetisk disposisjon og/eller at man
kan se forskjeller i hjernens utforming, spe-
sielt i stgrrelsen pd hypotalamus. Mange
aktivister hevder at folk flest i stgrre grad
vil tolerere seksuelle minoriteter dersom
det fastslas at medlemmene av disse mino-
ritetene ikke kan endre sin seksuelle orien-
tering.

[ kontrast til denne debatten, er jeg selv
lite interessert i & avdekke drsaker til at

noen kvinner elsker kvinner. I stedet har jeg
i min forskning fokusert pa hvorfor folk har
vert negativt innstilt til seksuell kjerlighet
mellom kvinner.' Jeg gnsket & avdekke opp-
havet til en motstand som var sa lidenska-
pelig at apostelen Paulus i Romerbrevet
1,24-32 beskrev slik kjerlighet som uren-
het, van@rende, unaturlig og som noe som
gjor at de involverte kvinnene fortjener a
dg; at tidlige kristne apokalypser skildret
hvordan de involverte kvinnene matte lide i
en brennende avgrunn i helvete eller matte
Igpe i en elv av ild med ansikter som blod;’
at Johannes Chrysostomos, en kirkefader
fra det fjerde arhundre, fordgmte homoero-

9
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tiske kvinner og menn med folgende
skjellsord: «hvor mange helveter er tilstrek-
kelig for slike mennesker?»;* «ikke bare er
deres dogme satanisk, men deres mdte a
leve pd er ogsa djevelsk»;* «uansett hva
slags overskridelse en diskuterer, det finnes
ingen tilsvarende denne lovlgsheten»;' og
«det finnes ikke noe mer irrasjonelt og
sgrgelig enn denne skandalen».® Noen defi-
nerer den lesbiske som syk, mens andre
mener at disposisjonen er medfgdt, men
heller enn & putte henne under vitenskapens
mikroskop for a finne ut hvorfor hun er som
hun er, rettet jeg historiens forstgrrelses-
glass mot antikkens kristne kultur som
demte en kvinne som elsket en kvinne til &
lide i helvete. Hvorfor var den kulturen som
den var? Jeg ¢nsket & forsta den tidlig-
kristne kulturarven som formet en teolog
som Thomas Aquinas i det trettende arhun-
dre, som skrev at homoerotikk var verre
enn drap og incest fordi drap og incest rik-
tignok var syndig, men i hvert fall naturlig.”
Og hva fant jeg?

Jeg oppdaget at mens romertidens for-
fattere fra middelhavsomradet debatterte
hvorvidt seksuelle relasjoner mellom menn
kunne aksepteres eller ikke, sa er de av da-
tidens bevarte tekster som tar opp seksuell
kjerlighet mellom kvinner, sd a si sam-
stemte i sin fordemmelse. Antikkens astro-
loger skrev gjentatte ganger om kvinner
som de kalte tribader, som var kvinner som
var erotisk orientert mot andre kvinner.
Selv om disse astrologene definerte disse
kvinnenes orientering som forutbestemt av
stjernene, uttrykte de likevel avsky overfor
slike kvinner og beskrev atferden deres som
«unaturlig», «uren», «tgyleslgs» eller «lid-
derlig». Antikkens medisinske forfattere fo-
reskrev «beherskelse» (animus coércendus)
for tribader eller fjerning av klitoris pa
kvinner med «maskulint begj®er». Den an-
tikke drommetyderen Artemidoros (2. arh.
e.Kr.) bruker klassifiseringen «naturlig, lov-
lig og vanligr om slike ikke-likeverdige
seksuelle relasjoner som mellom en mann
og hans kone, mellom en mann og hans els-
kerinne, mellom en mann og hans kvinneli-

ge eller mannlige slave, mellom en eldre
mann og en yngre mann eller mellom en rik
mann og en fattig mann. Alle disse relasjo-
nene er «naturlige, lovlige og vanlige». Ar-
temidoros klassifiserer et spekter av incest
og seksuelle relasjoner mellom en mann og
hans mannlige venner som «ulovlig», mens
han klassifiserer seksuelle relasjoner mel-
lom to kvinner som «unaturlig». Artemido-
ros kategoriserer seksuelle relasjoner som
ikke er i overensstemmelse med et mennes-
kelig sosialt hierarki, som unaturlige. I Ar-
temidoros’ og de tidlige kristnes verden ble
seksuelle relasjoner generelt ansett som noe
som fant sted mellom to ulike partnere, som
noe som en aktiv partner gjorde med en
passiv partner. Artemidoros’ kategori for
det «naturlige, lovlige og vanlige» omfattet
seksuelle relasjoner som bevarte den sosiale
orden med dens distinksjoner mellom menn
og kvinner, slaveeiere og slaver, eldre og
yngre, og rike og fattige. Kategorien for det
«unaturlige» forstyrret den sosiale orden.

De tidlige kristne skilte seg lite fra sine
hedenske opponenter verken nar det gjaldt
motstanden mot  seksuell  kjerlighet
mellom kvinner eller deres grunner for &
reagere negativt. [ var tid hevder religigst
konservative at apostelen Paulus klart
fordemte homoseksualitet, og det ma vi
ogsa gjgre. Forskere og folk med kirkelig
tilknytning som ¢nsker at den kristne
kirken skal akseptere lesbiske, homoseksu-
elle menn og biseksuelle, hevder ofte at de
konservative misforstir Paulus, og at
Paulus bare fordgmte kultisk prostitusjon,
eller bare fordemte pederasti, eller bare
fordgmte heteroseksuelle som tok del i
homoseksuelle handlinger, eller bare for-
dgmte moralsk fordervede former for
homoseksualitet som han kjente fra den
hedenske verden, eller at Paulus ikke hadde
noe begrep om seksuell orientering og ikke
visste at mennesker ikke kan endre sin
orientering, eller at hvis Paulus bare hadde
kjent til gjensidig samtykkende, kjerlig-
hetsfulle seksuelle forhold mellom voksne
av samme kjgnn, ville han ikke ha fordgmt
dem.

AE17 SUTUNSIOTUUIAY WO AN



Nytt om kvinneforskning 2/99

|

Paulus var ogsa en mann av
sin tid

I min bok Love Between Women slutter jeg
meg til de religipst konservatives oppfat-
ning om at Paulus fordgmte uttrykk for sek-
sualitet mellom to av samme kjénn. Men i
motsetning til de konservative hevder jeg at
dagens kirkepolitikk ikke kan basere seg
ene og alene pa Paulus’ fordemmelse. Vi
ma forsta ikke bare fordgmmelsen, men
ogsd bakgrunnen for den. Og i kontrast til
mange revisjonister finner jeg belegg for &
hevde at Paulus fordgmte alle former for
seksuelle uttrykk mellom to av samme
kjgnn, inkludert samtykkende gjensidige
forhold mellom voksne.

I Romerbrevet, kapittel 1, skriver apos-
telen Paulus om mennesker som har vendt
seg bort fra Gud og dyrket avgudsbilder. 1
likhet med andre jodiske forfattere i antik-
ken sa ogsa Paulus flerguderi som opphavet
til uakseptabel seksuell atferd.

24 Derfor gav Gud dem urenheten i
vold, sé de i sitt hjertes begjer skulle
vanzre kroppen sin. 25 For de har byttet
ut Guds sannhet med lggn og @ret og
dyrket det skapte istedenfor Skaperen,
han som er priset 1 evighet. Amen.

26 Derfor overgav Gud dem til vanzren-
de lidenskaper. Kvinnene gav seg hen til
unaturlig kjgnnsliv istedenfor det natur-
lige. 27 Pa samme mate sluttet mennene
a ha naturlig samliv med kvinner og
brente i begjer etter hverandre. Menn
drev utukt med menn, og de matte selv
ta straffen for at de var kommet slik pa
avveier [...]

32 De vet at Guds lov sier at de som gjgr
slikt, fortjener a dg. Men ikke bare gjor
de dette selv; de roser ogsa andre som
gjor det. (Bibelen. Det Norske Bibelsel-
skap 1978.)

Paulus er her eksplisitt nar det gjelder a for-
demme seksuelle relasjoner mellom menn.
Noen forskere har foreslatt at kvinnene som
handlet unaturlig, gjorde dette ved & ha

anal- eller oral-sex med menn. Jeg vil imid-
lertid argumentere for at «unaturlig kjgnns-
liv» henspiller spesielt pd seksuelle forbin-
delser mellom kvinner fordi 1) uttrykket
«pd samme mate» (homoids) i Rom 1,27 er
en spesifisering av Rom 1,26; og 2) andre
antikke kilder skildrer seksuelle relasjoner
mellom kvinner som unaturlige (Platon,
Seneca den eldre, Martialis, Ovid, Ptole-
maios, Artemidoros og trolig Dorotheos av
Sideon).

Hvordan skal vi forsta Paulus’ fordem-
melse av seksuelle relasjoner mellom kvin-
ner? Paulus var en mann av sin tid, en for-
fatter som brukte begreper som «urenhet»,
«van@re», «byttet ut», «naturlig», «unatur-
ligr og «utukt» pd samme mate som andre i
antikken anvendte disse begrepene. Vi skal
se at Paulus’ forste lesere, de tidlige kirke-
fedrene, tolket Paulus som en mann av sin
tid. De sa pda ham som en som fordgmte
homoerotikk ut fra de samme grunnene
som hans samtidige gjorde.

Jeg forstdr «urenhet» (akarharsia) som
en utvisking av grenser, i dette tilfellet
grensen mellom kvinnelighet og mannlig-
het. P4 samme méte som urene dyr ifglge
Tredje Mosebok var dyr som ikke Kklart
kunne plasseres innenfor kategorier, sa brgt
de menneskene som Paulus snakker om, de
klare kjgnnspolariseringene og den komple-
mentariteten som er ngdvendig for & opp-
rettholde en bestemt sosial ordning. Skal vi
derfor ta Paulus alvorlig i hans beskrivelse
av homoerotikk som en «urenhet», ma vi
forstd det han sier som et samfunnsanlig-
gende, heller enn en privatsak.

Med termen «vanzre» (atimazo; jf. ati-
mia) knytter Paulus an til ®re- og skam-
forestillinger i antikkens middelhavsverden.
Legg merke til at Paulus i v. 27 ndr han be-
skriver menn som «drev utukt» (aschémo-
syné) med menn, bruker et begrep som er
relatert til «vanzre»." For Paulus skulle om-
gangen med en mannskropp vere ulik den
med en kvinnekropp, s@rlig nar det gjaldt
@re. Paulus speri | Kor 11,14: «Learer ikke
naturen selv at det er en skam (atimia) for
en mann 4 ha langt har [...]?» Denne for-
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skriften om kjennsforskjeller i hdrlengde
peker pa kroppslig fremtreden som et pri-
mert grunnlag for & kunne skille mellom
kvinne og mann. Ifglge den teologiske an-
tropologien i 1 Kor 11,3 er mannen kvin-
nens hode. Kort har og et ansikt uten slgr
kjennetegner den mannlige kroppen, som
Guds bilde og @re (1 Kor 11,7); det motsat-
te, nemlig langt har og slgr, gjelder for den
kvinnelige kroppen og markerer kvinnens
underordnede status som mannens &re
(1 Kor 11,7). Innenfor denne hierarkiske
rammen fgrer en kvinne skam (kataischy-
no) over sin mann dersom hun ikke er etter-
givende.” Likevel, det ser ut til at Paulus
bruker termen atimazé (4 vanere) med hen-
blikk bide pa kvinner og menn, som om
kvinner hadde @re @ miste. Mener Paulus i
v. 26 at disse kvinnene hadde mistet @®re
eller at de hadde brakt skam over menn?

Naturlig og unaturlig
kjgnnsliv

Paulus skriver at enkelte «gav seg hen til
unaturlig kjgnnsliv istedenfor det naturli-
ge». Hvis vi leser Rom 1,26f i lys av et bre-
dere spekter av antikkens kilder om seksua-
litet og kjgnnsroller, betyr «naturlig» sam-
leie at en overordnet person penetrerer en
underordnet.” Seksuelle relasjoner mellom
kvinner innebar en forkludring av sam-
funnsmessige kjgnnskategorier som klassi-
fiserte alle hunnkjgnn som passive, under-
ordnede mottagere av penetrering. Innenfor
denne rammen var alle seksuelle relasjoner
mellom kvinner i seg selv unaturlige. For-

fattere fra den romerske perioden (f.eks Se-

neca den eldre, Martialis, Soranos, Lukia-
nos) skildrer ofte kvinner som hadde seksu-
ell omgang med andre kvinner som om de
hadde blitt som menn; det vil si, de pr@ver a
overskride sin naturgitte passive, underord-
nede rolle ved d forsgke a ga inn i en domi-
nerende, penetrerende rolle. To tekster som
indikerer at Paulus delte dette synet, er
Rom 7.2, der han omtaler gifte kvinner som
«bundet til sin mann» [det greske iipandros

er pa engelsk oversatt med «under a man»],
og 1 Kor 11,2-3 der Paulus kaller mannen
for «kvinnens hode».

Jeg tror at Paulus brukte ordet «bytte
ut» (metallasso) for a indikere at folk kjente
til universets naturlige seksuelle orden, for
sa a fjerne seg fra den. Paulus bruker fler-
tallsendelser igjennom hele Rom 1,18-32,
og viser dermed det offentlige aspektet ved
denne oppfgrselen: Som folk byttet de ut
Guds sannhet, og som folk endret de sin
seksuelle atferd. Jeg mener med andre ord
at Paulus fordgmmer alle former for homo-
erotikk fordi han ser pa det som unaturlige
handlinger som folk som har vendt seg bort
fra Gud, utferer.

Betyr «naturlig Kkjennslivs  (physike
chrésis) her hetroseksuelt samleie? Hvis sa
er tilfellet, inkluderer det alle typer hetero-
seksuelle relasjoner? Er seksuell posisjon,
alder og samtykke relevante kategorier?
Slik jeg forstar det, betraktet folk innenfor
Paulus’ kultur vaginalt samleie som natur-
lig uavhengig av om det var gjort under
tvang eller frivillig. Naturlig var vaginalt
samleie mellom en voksen mann og kvinne
gift med hverandre, en voksen mann og en
fri kvinne som ikke wvar gift med
hverandre," en voksen mann og en slave-
kvinne eller slavejente, en voksen mann og
hans datter eller en voksen kvinne og hen-
nes sgnn.”” De «naturlige relasjonene» som
kvinnene gav avkall pa, inkluderte altsd et
bredt spekter av heteroseksuelle relasjoner,
slik som ekteskapelige relasjoner, utroskap,
voldtekt, incest, prostitusjon og seksuelle
relasjoner mellom en voksen mann og en
mindrearig jente. Paulus fant ikke selv pa
begrepet «naturlig kjonnsliv», men overtok
det snarere fra sin kultur og gav det et teo-
logisk fundament.

Denne forstdelsen av «naturlig kjonns-
liv» er utledet fra antikkens syn pa natur
generelt. To prinsipielle mater a forsta be-
grepet natur pa, foreld for Paulus. For det
forste kunne natur referere til skaperorde-
nen. I Romerbrevet 1 gjenlyder terminolo-
gien fra skapelsen i Fgrste Mosebok. Legg
| merke til at Paulus i 1 Kor 11,2-16 ekspli-
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sitt refererer til den andre skapelsesberet-
ningen for a fa stgtte for sin argumentasjon
om synlige kjennsforskjeller. Leser vi natur
som et skaperordningsord i Romerbrevet |,
kan natur referere til at det i dyreriket ikke
finnes par som bestir av to av sammme
kjonn (selv om noen av antikkens forfattere
nevner at det finnes par av samme kjgnn
blant dyrene) eller til naturligheten 1 et ek-
teskap mellom kvinne og mann, avledet fra
skapelsen av kvinnen ut fra mannen. For
det andre kunne natur bety den bestemte
naturen en mann hadde og den bestemte na-
turen en kvinne hadde. Da blir «imot natu-
ren» imot hennes natur som kvinne. Noen
av antikkens forfattere definerer faktisk
kvinnen som en som har en annen natur enn
mannen. For eksempel leste en av 400-tal-
lets kirkefedre, Johannes Chrysostomos,
Romerbrevet | 1 lys av sitt eget argument
om at kvinner og menn ikke deler den sam-
me natur. Vi kan se at begge matene 4 for-
std begrepet natur pa, som skaperorden og
som kvinnens natur versus mannens natur,
hdyst sannsynlig medforer et kjgnnshierarki.

Péfallende nok bruker ikke Paulus for-
plantning som et argument imot noen form
for seksuell aktivitet, heller ikke imot kjer-
lighet mellom to av samme kjonn. I likhet
med andre antikke forfattere som er opptatt
av kvinnelig homoerotikk, angriper ikke
Paulus kvinner som har forhold til andre
kvinner, fordi de ikke foder barn, men hel-
ler fordi de lever liv som er skamfulle, ure-
ne, unaturlige og skandalgse.

Paulus dgmmer seksuelle relasjoner
mellom kvinner som «unaturlige» (para
physin) fordi han deler det utbredte synet i
sin kultur om at kvinner er naturbestemte til
4 vaere passive og da ogsa ma veare passive
i seksuelle relasjoner. I likhet med antik-
kens medisinske forfattere, astrologer, og
mange flere som jeg tar for meg i boka
Love Between Women, ser Paulus pa seksu-
elle relasjoner som asymmetriske, slik at et
seksuelt mgte ngdvendigvis bestar av en
aktiv og en passiv partner. Likeverdige,
gjensidige forhold var ikke inkludert i den
dominerende kulturelle dagsordenen pa den

tiden. Ifplge denne litteraturen kan ikke en
kvinne naturlig pata seg den aktive rollen,
derav folger at naturlige seksuelle relasjo-
ner mellom kvinner er en umulighet.

Synet pa kvinnelig homoerotikk var
langt fra et produkt av reflekterte filosofers
engasjement 1 4 oppmuntre til seksuelle re-
lasjoner som respekterte begge partneres
menneskelighet fullt ut. Den romerske
periodens motstand mot seksuell kjerlighet
mellom kvinner vokste frem av synet pa
kvinnen som mindreverdig, uegnet til a
styre, passiv og svak. Paulus’ fordgmmelse
av seksuelle relasjoner mellom kvinner har
bidratt til 4 opprettholde dette synet.

Igjennom hele hans virke 1 den ostre
delen av Romerriket sto det sentralt for
Paulus & bryte ned barrierene mellom joder
og kristne. Paulus’ brev inneholder utallige
glgdende diskusjoner om alt det som hind-
ret jodisk-hedensk harmoni, temaer som
omskjering, pibud og forbud knyttet til
mat og den jgdiske loven i sin helhet. Pau-
lus mante derimot ikke til radikal forand-
ring pa andre omrader, som slaveri og
kvinners livsvilkar. Jeg tror Paulus skrev til
romerne fordi han fplte at jeder og hedninger
var like for Jesu Kristi Gud og kunne like-
verdig rettferdiggjdres gjennom troen pa
Jesus Kristus, og fordi han hapet at kristne
trossamfunn ville opprettholde dette prin-
sippet. Paulus® opprettholdelse av de tradi-
sjonelle romerske kjgnnsverdiene gjennom
hans fordgmmelse av sex mellom to av
samme Kjonn, star i kontrast til hans provo-
serende utvisking av grensene mellom jg-
der og hedninger. Like sterkt som han insis-
terer pd at seksuell omgang med en av sam-
me kjgnn gjgr at en fortjener dgden, insiste-
rer han pa at jeédisk-hedensk sammenblan-
ding er passende for en menighets liv i
Kristus.

I andre deler av sitt forfatterskap kom-
mer Paulus dpenbart med et annet syn pa
kvinner. Han jobber nart sammen med
kvinnelige kollegaer, som med lzreren
Priska; apostelen Junia; hans medarbeidere
Evodia, Syntyke.Tryfena, Tryfosa og Per-
sis; Fgbe, forstander [eng. minister] i
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menigheten i Kenkrez og andre."” Paulus ut-
trykker respekt for arbeidet og lederskapet
som disse kvinnene star for i kirken, noe
som stemmer godt overens med hans visjon
om at kvinner og menn er én i Kristus."
Videre minner Paulus gifte par om deres
gjensidige rett til seksuelt samliv.”” Han gir
til og med et skritt lenger og snakker om en
kvinnes autoritet (exousiazo) over mannens
kropp. Kvinner hadde imidlertid mye mind-
re reell makt enn menn til & utéve denne
autoriteten, noe som skyldtes sosiale, gko-
nomiske og politiske forhold. Men alle in-
dikasjoner peker i retning av at Paulus’ for-
demmelse av seksuell omgang mellom
kvinner er en av hans mer konservative
impulser.

Seksuelle grensekryssere
fortjente dgden

For Paulus er seksuell omgang mellom
mennesker av samme kjgnn, som han be-
handler i Rom 1,26f., en synd mot den sosi-
ale ordning som Gud har etablert i skapel-
sen, og ikke bare en privat synd mot et sys-
tem av privat moral, slik kristne av i dag
muligens forstar det. De som ikke respekte-
rer kjgnnsbarrierene nedfelt i naturen og
stadfestet av Gud, bryter med den foreskrev-
ne kjgnnspolariteten og kjgnnsforskjellene,
og blir derved urene. Dermed handler en
mann eller kvinne unaturlig og fortjener a
d¢ dersom han eller hun fysisk uttrykker
kjerlighet og felelser overfor en av samme
kjgnn. Og den guden som ikke har noen
spesiell forkjerlighet overfor personer pa
bakgrunn av om de er jgder eller hedninger,
tar klar stilling overfor dem som elsker eller
gnsker d gifte seg med noen av samme
kjenn. Konkret betyr dette at en jgde-kris-
ten kvinne ikke trenger a gifte seg med en
omskaret jodisk mann, men hvis hun gifter
seg, ma hun iallfall gifte seg med en mann.
A krysse grensene i forbindelse med om-
skjering innebearer ikke lenger noen risiko
for ens frelse, mens hvis en krysser kj@nns-
barrierene, fortjener en & dg.

Jeg vil nd kort diskutere flere aspekter
ved den gjennomgiende argumentasjonen i
Romerbrevets fgrste kapittel. Rom 1,18-36
har likhetstrekk med tradisjonelle jgdiske
beskrivelser av avgudsdyrkelse, slik som
Ordsprakene 12,23-16,4, som presenterer
avgudsdyrkelse som kilden til andre synder
(serlig seksuelle synder). Ved a bruke dette
velkjente temaet strategisk, og dermed etab-
lere enighet med sine lesere, oppnar Paulus
en retorisk fordel. Hans samtidige jode-
kristne lesere av Rom 1,18-32 ville ha kjent
igien den anti-hedenske polemikken, men
ville betraktet seg selv som fritatt fra hans
fordommelse; likeledes ville de hedne-
kristne leserne fglt seg sikre pi at de hadde
forvandlet sine liv fra den hedenske uren-
het. Men hans pastand i de fglgende kapit-
lene, der han sier at bade joder og hednin-
ger er under synden, ville ha overrasket
leserne, og gjort dem mer dpne for hans
pastand om at alle trenger Kristus.

I tillegg til a ha gjenklang fra jodisk po-
lemikk mot avgudsdyrkelse, har Romerbre-
vets fgrste kapittel ogsa noe til felles med
den jadiske loven, spesielt Tredje Mosebok:
1) Rom | og 3 Mos 18 og 20 anvender om-
trent samme terminologi; 2) bade Romer-
brevet og 3 Mos fremsetter en generell for-
dommelse av seksuelle relasjoner mellom
menn; og 3) begge mener at de som er in-
volvert i slike relasjoner, fortjener a de.
Paulus utvider Tredje Moseboks forbud til
ogsa 4 gjelde kvinner, i trdd med en del
andre samtidige jgdiske lovkyndige.

Den etter-bibelske jgdiske filosofen Phi-
lo av Alexandria diskuterer seksuelle rela-
sjoner mellom menn'® pa en mate som min-
ner om Rom 1,27 pa tre punkter: 1) bide
Paulus og Philo fordgmmer slike relasjoner;
2) begge kaller dem «unaturlige» (para
physin); og 3) begge beskriver en fysisk ef-
fekt av slike relasjoner pd de involvertes
kropper. Bade Philo og Paulus knytter vide-
re kjonnsdifferensiering til kler og frisyre,"”
og Philo beskriver Sodomas menn, som
hadde sex med hverandre, som om de had-
de kastet av seg dket som den naturlige lov
pila dem."
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Leser en Romerbrevet 11 lys av jodiske
lovtekster, kjenner en igjen Paulus™ teolo-
giske rammeverk med hellighet versus
urenhet, et teologisk rammeverk som er
utilstrekkelig for etisk tenkning i dag. En
forestilling som bygger pa at noen seksuelle
handlinger besmitter de involverte, er ut-
gangspunktet for forbudene mot visse sek-
suelle handlinger i Tredje Mosebok. Det
som eventuelt gjgr et samleie til en avskye-
lig gjerning, har ikke noe a gjére med tvang
eller frivillighet, kategorier som de fleste
moderne etiske tenkere mener er helt
sentrale for den moralske diskusjon. 3 Mos
20,13 («Nér en mann har omgang med en
annen mann slik som en har omgang med
en kvinne, har de begge gjort en avskyelig
gjerning. De skal dg; det hviler blodskyld
pa dem») gjgr ingen forskjell pd samleie
mellom voksne menn som gjer det frivillig:
mellom en voksen og en mindredrig og
mellom en voksen mann og en annen mann
som ikke frivilig er med pé samleiet. Ifglge
3 Mos 20,13 fortjener offeret for homosek-
suell voldtekt og barnet som utsettes for pe-
dofili ogsa henrettelse, sammen med sin
overgriper. Philo av Alexandria tolker
3 Mos 20,13 pa nettopp denne mdten, og
sier om gutten som er den passive parten at
han skal bli «rettferdig dgmt til déden av de
som overholder loven, som foreskriver at
manne-kvinnen som tilsgler naturens renhet
skal forga uhevnet, straffet til ikke a fa leve
en dag eller engang en time, som en skam

| for seg selv, sitt hus, sitt land og hele men-

neskeheten».19 P4 samme mate begrenser
ikke Tredje Mosebok straffen for incest
bare til & gjelde for myndige voksne. Straf-
fen, som ogsa inkluderer dgden, gjelder
bade for de utsatte barna og for deres over-
gripere. Alder og frivillighet dukker ikke
opp som relevante kategorier i Tredje Mo-
seboks forbud mot par av samme kjgnn,
mot incest, og mot seksuell omgang med
dyr, noe de burde ha gjort hvis disse forbu-
dene skal ha noen relevans for vir moral i
dag. Heller ikke for Paulus er frivillighet el-
ler tvang viktig i fordémmelsen av homo-
erotikk. Fokusering pa hellighet og renhet

for Israel som en gruppe styrer lovkodene i
Tredje Mosebok; pa samme mate vil Paulus
at det kristne fellesskapet skal vare hellig,
og dermed ma de holde seg unna all uren-
het som er typisk for hedningenes liv.

I tillegg til at han knytter an til den jo-
diske loven, appellerer Paulus ogsa til den
naturlige lov. Bevisene for at han kjente til
og benyttet seg av teorier om den naturlige
lov, er som felger: 1) hans referanse til av-
gudsdyrkerne som noen som «vet at Guds
lov sier [...]» (Rom 1,32); 2) hans pastand
om at hedninger «av naturen gjgr det den
[loven] sier» (Rom 2,14f.); og 3) hans tro pa
at alle mennesker kan kjenne Gud gjennom
Guds skaperverk, dvs. utenom noen spesiell
dpenbaring eller misjonsaktivitet (Rom
1,20). Paulus’ fokusering pa kjarlighet
mellom to av samme kjonn som et paradig-
matisk eksempel pa lovbrytende menneske-
lig oppfersel, stemmer godt overens med
den forrangen ekteskap mellom mann og
kvinne hadde innenfor antikkens teori om
den naturlige lov.” Denne teorien tillater
Paulus & presentere sitt budskap om rettfer-
diggjdrelse til hedningene, for med ut-
gangspunkt i den naturlige lov kan alle
vere enige om at ekteskap mellom mann
og kvinne er nedfelt i naturen, mens homo-
erotikk er imot naturen. Pd denne maten
helgarderer Paulus seg mot hedningenes
innvending om at ulikheter i seksuell prak-
sis kan veere kulturelt betinget.

Homoerotikk endrer den
guddommelige orden

For a kontrollere min egen tolkning av Pau-
lus har jeg gatt igjennom hvordan de ulike
leserne fra det andre til det fjerde arhundre
forsto ham. Disse tidlige kirkelige skriftene
bekrefter at det er rimelig & lese Paulus ut
fra det samme kulturelle og intellektuelle
rammeverk som jeg har plassert ham innen-
for. Tidlig-kristne beskrivelser av homoero-
tiske kvinner som lider tortur i helvete for
sine synder, korresponderer med Paulus’
syn pa at slike kvinner fortjener a dg, i
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Guds vredesdom. Som i Romerbrevet 1
klassifiserer mange av disse beskrivelsene
homoerotiske kvinner og menn som to rela-
tivt parallelle grupper, noe som var uvanlig
i den romerske verden. Tidlige kristne for-
fattere beskriver kvinnelig homoerotisme
som overtredelse av kjgnnsbarrierene og in-

sisterer pa at begge kvinnene i en slik for- |

bindelse er skyldige. Kjgnnsbarrierer som
opprettholdes av kleskoder [med eksplisitt
henblikk pa 1 Kor 11,2-16] danner en vik-
tig ramme rundt disse diskusjonene om sek-
suell kjerlighet mellom kvinner. Viktig er
ogsé en forstaelse av naturen som kjgnnet.
Et siste moment er at kirkefedrene ser en
tydelig sammenheng mellom Paulus pa den
ene siden og bide Tredje Mosebok og den
naturlige lov pa den andre siden.

Mange apokalyptiske tekster bringer
svaert malende beskrivelser av den laren
som vi finner i Paulus’ brev til romerne:
Kvinner og menn som overskrider kjgnns-
barrierene i sin seksuelle omgang, fortjener
en ekstrem form for straff, fordi de har fo-
retatt en alvorlig overtredelse av Guds lov. 1
narrativ form viser de hvordan Paulus’ tidli-
ge kristne lesere visualiserte resultatet av
dommen, hvordan de tidlige leserne sa for
seg de eskatologiske folgene av Guds vre-
de. I form av guidede turer igjennom helve-
te’ (forlpperne til, og inspirasjonskilder for,
Dante) utgir disse tekstene seg for a veare
nedtegnelser fortalt i forste person av men-
nesker som enten hadde en visjon av helve-
te eller som hadde dodd og kommet til hel-
vete, men sa var sd heldige a fa livet tilba-
ke. I hvert enkelt tilfelle fortelles det om
syndere som lider under grusom tortur.

Selv om Paulus ikke beskriver den en-
delige dommedag eller tar for seg mennes-
kelig lidelse i helvete, er hans tanker like
fullt apokalyptiske i sin orientering mot en
fremtidig dom og Kristi gjenkomst. Derfor
er det til en viss grad mulig & sammenligne
Romerbrevets forste kapittel og de apoka-
lyptiske tekstene jeg vil behandle. Paulus
refererer imidlertid mer indirekte til «Guds
vrede» og til de menneskene som fortjener
a de, mens de tidlige kristne apokalyptiske

visjoner gjengir konkrete detaljer om straf-
fen som venter etter dgden.” Detaljrikdom-
men tyder pa at synden ble tatt svart alvor-
lig av apokalypsenes forfattere, og viser
ogsd hvordan disse forfatterne sa pa kvin-
nelig homoerotikk.

Den eldste bevarte kristne apokalypse er
Peter-apokalypsen™ (Apocalypse of Peter).
Den var svert utbredt i den eldste kirke og
ble av enkelte betraktet som et skrift med
stor autoritet. I dette skriftet fortelles det at
homoerotiske kvinner og menn kaster seg
ned fra en hgy, overhengende klippe, mens
deres plageander tvinger dem til 4 ga opp
igien og bli kastet ned igjen. Apokalypsen
beskriver menn som blir torturert pd denne
maten som «de som besudler kroppene sine
og oppferer seg som kvinner», og kvinnene
sammen med dem som «de som har sex
med hverandre som en mann [har] med en
kvinne».

[ Peter-apokalypsens helvete gjentar dis-
se kvinnene og mennene det de angivelig
skal ha gjort mens de levde: snur seg selv
opp ned, igjen og igjen. Fordi mennene
oppferte seg som kvinner, og kvinnene li-
keledes tok pa seg mannlige roller, tvinger
torturistene dem na til a kaste seg ned fra
en klippe.** Siden Peter-apokalypsen pre-
senterer hver straff som om den stir i rett
forhold til forbrytelsen, forstar jeg straffen
slik: Pda samme mate som disse kvinnene og
mennene snudde opp ned pa sine tildelte
roller mens de levde, slik ma de na fplge en
uoppherlig prosess med a ga opp og kom-
me ned, ga opp og komme ned igjen. Hele
tiden ma de endre sin retning akkurat som
de endret den kjgnnsbestemte ordningen i
samfunnet mens de levde.

I Peter-apokalypsen er det bare de men-
nene som har vert den passive part i et ho-
moerotisk forhold som har en plass i helve-
te, ikke den aktive mannlige partneren (bare
passive menn oppferer seg «som
kvinner»).” Derimot fortjener tydeligvis
begge partene i et kvinnelig homoerotisk
forhold, bide den aktive og den passive.
evig straff, siden begge kvinnene regnes
som syndere.
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I likhet med andre tekster fra den romer-
ske verden forutsetter Peter-apokalypsen
enten et organisk eller et kunstig penetre-
rende redskap pa den ene av de kvinnelige

partnerne. Frasen «de [kvinner] som har |

sex med hverandre som en mann [har] med
en kvinne» kan tyde pé at et slikt redskap
fantes.* Dermed deler tydeligvis Peter-apo-
kalypsen antikkens utbredte synspunkt om
at homoerotiske kvinner imiterer menn: pa
samme mate som menn penetrerer enten
kvinner eller menn, slik penetrerer homo-
erotiske kvinner andre kvinner. Seneca den
eldre (1. arh. f.Kr—1. arh. e.Kr.) beskriver i
en av sine oppdiktede lov-strider en mann
som finner sin kone i seng med en annen
kvinne. Han ser forst pa «mannen» for 4
forsikre seg «om han var naturlig eller sydd
pid».”” Den latinske poeten Martialis, som
levde i det farste arhundre e Kr., skriver om
Bassa, en kvinne som hadde sex med andre
kvinner, at «hennes enorme lyst imiterer en
mann». Om Philaenis skriver han «hun tar
guttene bakfra», som om hun hadde redska-
per til & penetrere dem med.* I det andre ar-
hundre lar Lukian av Samosata en av sine
oppdiktede figurer referere til kvinner pa
Lesbos som har ansikter lik menn og er
uvillige til & innta en passiv seksuell rolle
sammen med menn. Isteden n@rmer de seg
bare kvinner, som om de selv var menn.
Lukian forteller ogsd om kvinner som kys-
ser som menn og som har noe der hvor
menn har sine kjgnnsorganer.” Frasen fra
Peter-apokalypsen, «som en mann [gjor]
med en kvinne», viser hvordan dette verket
er vevet sammen med resten av strukturen i
det samfunnet det ble til i.

I den syriske versjonen av Acts of Tho-
mas (trolig skrevet tidlig i det tredje arhund-
re) forteller en ung kvinne fra sitt besgk i
det underjordiske. Hun beskriver den farste
gruppen med sjeler hun meter slik: «Og
han lot meg fé se ned i hver av avgrunnene;
og jeg sa ned i den fgrste avgrunnen, og sa
flammende ild i dens midte, og et hjul av
ild roterte i dens midte; og han sa til meg:
‘Inn til denne pinen er alle de bestemt til a
komme, de sjelene som overtrer loven, som

endrer den foreningen gjennom samleie
som har blitt foreskrevet av Gud.’»* I likhet
med Paulus beskriver dette skriftet kvinne-
lig og mannlig homoerotikk som en endring
av den guddommelige orden, noe som Gud
vil straffe strengt.
Paulus-apokalypsen
Paul) er et skrift fra det tredje arhundre®
som detaljert beskriver hva forfatteren fore-
stiller seg at Paulus si da han ble rykket inn
i Paradis (2 Kor 12,1-7). Verket beskriver
ikke bare himmelen, men ogsa den torturen
i helvete, etter livet, som korresponderer
med de jordiske syndene. Med likhetstrekk
med Peter-apokalypsen og Acts of Thomas,
presenterer Paulus-apokalypsen en rekke
personer som lider under sin straff. Blant
den gruppen mennesker Paulus ser i helve-
te, er «menn og kvinner dekket av stgv, og
ansiktene deres var som blod, og de var i en
avgrunn av tjere og svovel, og de lgp i en
elv av ild». Engelen som fungerer som Pau-
lus’ guide, forklarer: «Det er dem som har
begitt Sodoma og Gomorras urenhet, menn
med menn. Derfor straffes de uoppherlig.»*
Selv om disse tidlig-kristne apokalypse-
ne er ulike i sin straffeutmaling, deler de vi-
sjonen om at Gud straffer homoerotiske
kvinner — tydeligvis begge de kvinnelige
partnerne (ikke bare den «aktive» part) — og
middelet er streng tortur: et kretslgp av
uopphorlige fall fra en bratt klippe for s &
atter ga opp igjen for pa nytt a bli kastet
ned: a leve i en avgrunn av ild; eller & lgpe i
en elv av ild. De dramatiserer Paulus’ lere i
Romerbrevet: folk som overtrer Guds bud
fortjener Guds vrede. Pa tross av at disse
apokalyptiske visjonene gir seg ut for a la
oss fa se et glimt av dgdens rike, uttrykker
de snarere de prioriteringer og den frykt
som var radende blant de fgrste kristne som
skrev og leste disse visjonene om helvete.

Naturlig — ulovlig — unaturlig

Tertullian av Kartago, kirkefader fra slutten
av det annet og begynnelsen av det tredje
arhundre, bekrefter min tolkning pd mange

(Apocalypse  of
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vesentlige punkter. Tertullian skiller ut en
naturlig teologi og en naturlig lov hos Pau-
lus: mennesker kan kjenne bade Gud (na-
turlig teologi) og Guds vilje (naturlig lov)
gjennom & observere naturen. Tertullian ser
det slik at mennesker som observerer natu-
ren inngéende, ikke vil avvike fra den
kjgnnsbestemte klesdrakten og de seksuelle
kodene som fantes i den verden han og Pau-
lus delte. Tertullian argumenterer for at
Paulus bygger sitt forbud mot langt har for
menn og pabudet om slgr for kvinnen, pa
den naturlige lov (1 Kor 11,14). Han finner
ogsa at forestillingen om en naturlig lov er
til stede i Rom 2,14. Slik anerkjenner Ter-
tullian at det er en sammenheng mellom
Rom 1,26 og 1 Kor 11,2-16.

Pa slutten av det andre drhundre kom
kirkefader Klemens av Alexandria med di-
rekte kommentarer bade til ekteskap mel-
lom kvinner og til Paulus’ brev til romerne.
Klemens fremhevet det tradisjonelle ekte-
skapet med sine kjgnnsroller og forskjeller,
og gikk imot radikale ideer om alle men-
neskers likeverd, som han forbandt med
seksuell lgssluppenhet. For eksempel sto
den kristne gruppen kjent som Karpokratia-
nerne for en slik likeverdighet, og Klemens
hudflettet dem for at de angivelig var sek-
suelt utsvevende. Han angrep serlig Epifa-
nes, som i sitt verk «Om rettferdighet» fast-
holdt likeverdigheten mellom alle jordiske
vesener, mellom alle dem som solen skin-
ner like mye pa. Karpokrates «skiller ikke
mellom rik og fattig, folket og herskeren,
uforstandig og klok, kvinne og mann, fri og

slave».” Karpokrates avviste ogsa d be- |

handle dyr annerledes enn mennesker.

Som kontrast til dette, er det i Klemens’
kjgnnede tankesystem unaturlig med ekte-
skap mellom kvinner av flere grunner: for
det forste fordi det trosser Gud, som skapte
kvinnen fra mannen fordi hun skulle motta
mannens s@d og hjelpe ham; for det andre
fordi det forhindrer den mannlige sed i &
finne en passende grobunn; for det tredje
fordi de to kvinnenes livmgdre roper etter a
bli fylt med mannens s@d; for det fjerde
skal ikke mennesker imitere slike vellystige

dyr som haren; og en siste grunn er at Pau-
lus kalte kvinnelig homoerotisme unaturlig.
Klemens' kortfattede fordgmmelse av
kvinne—kvinne-ekteskap gir oss dermed
innsikt i hans teologiske forstaelse av kvin-
nelighet og mannlighet. I Klemens® teologi
er det mannen som ligner mest pa Kristus,
og han er tildelt rollen som leder, en rolle
gitt ham av Gud (ifglge Forste Mosebok).
Dette plasserer kvinne—kvinne-ekteskap
teologisk sett 1 motsetning til Guds plan for
menneskeheten. Et slikt ekteskap mangler
bade et mannlig overhode og sgmmelig
kvinnelig passivitet. Dette gj@ér at kvinne—
kvinne-ekteskap plasseres utenfor grensene
for Klemens’ teologi.

Hvis Klemens av Alexandria bekrefter
min tolkning av Romerbrevet, si gjor ogsa
Johannes Chrysostomos det i sin preken
over Romerbrevet fra det fjerde arhundre.
Hele strukturen i prekenen reflekterer hans
asymmetriske oppfatning av kjgnnene. Han
retter mye mer oppmerksomhet mot
«mannlig vanvidd»,* altsa relasjoner mel-
lom menn, enn mot seksuelle relasjoner
mellom kvinner. Chrysostomos hevder at
seksuelle relasjoner mellom kvinner er ver-
re enn mannlig homoerotikk, for det er
«mye mer foraktelig nar til og med kvinner
sgker disse seksuelle forbindelsene, etter-
som de burde fgle mer skam enn menn».*
For Chrysostomos, i motsetning til Kle-
mens av Alexandria, har kvinner faktisk en
annen natur enn menn.” Disse ulike naturer
leder til svert ulike sosiale roller. Ved a ba-
sere seg pa den andre skapelsesfortellingen
fra Farste Mosebok argumenterer han for at
det er naturgitt at mannen ble gitt i oppdrag
a veere kvinnens veileder, og at kvinnen ble
kommandert til & vaere mannens hjelper.”

Ifglge Chrysostomos har det «mannlige
vanvidd» og dets kvinnelige motstykke
gdelagt den naturlige skapelsesorden ned-
lagt i Forste Mosebok, slik at istedenfor at
kjgnnene oppfgrer seg vennligsinnet over-
for hverandre, har de na startet en krig (po-
lemos) mot hverandre, en krig der til og
med medlemmer av det samme kjgnn er
motstandere. Han sier at kvinner fornermet

66/7 SUIYSIOTAUUIAY WO NAN



Nytt om kvinneforskning 2/99

(hybrizo) andre kvinner, og ikke bare
menn.” Denne krigen mellom kj@nnene,

men ogsa den interne innenfor ett kjgnn, |

har fert til sosialt kaos. De har opphevet
den sosiale orden: «Nar Gud forsaker noen,
blir alt snudd pa hodet.»"

Bildet pa sosial uorden og opphevelse
av kjgnnsroller minner nok en gang om Pe-
ter-apokalypsens straff, der kvinner og
menn snudde seg opp ned, gang pa gang.
Det a bli snudd opp ned innebzrer en grense-
overskridelse, og Chrysostomos understre-
ker nettopp dette: «naturen kjenner sine
egne grenser».”

Chrysostomos, som er kjent blant sine
samtidige lesere for sine kraftige anti-j@dis-
ke uttalelser, nedkaller forbannelser over
kvinnene og mennene omtalt i Rom 1,26f.
giennom en serie av skjellsord: «Hvor
mange helveter er tilstrekkelig for slike
mennesker?»; «ikke bare er deres dogme
satanisk, men deres mate a leve pa er ogsa
djevelsk»; «uansett hva slags overskridelse
en diskuterer, det finnes ingen tilsvarende
denne lovlgsheten»; og «det finnes ikke noe
mer irrasjonelt og sgrgelig enn denne skan-
dalen».*

Chrysostomos ser pa homoerotikk som
verre enn prostitusjon: Prostitusjon er i det
minste naturlig, selv om det ikke er lov.*
Dermed distanserer han seg fra antikkens
astrologer og andre kilder der prostituerte
klassifiseres sammen med homoerotiske
personer. Chrysostomos viderefgrer denne
tanken og omtaler «dette vanviddet» som
ubeskrivelig mye «verre enn hor».* Hvor-

| for er det verre? Fordi en mann som bedri-

ver homoerotikk har plassert seg selv pi
grensen mellom det maskuline og det femi-
nine. Han har ikke ikledd seg en kvinnelig
natur, selv om han har mistet sin mannlige
natur. Pd grunn av denne tvetydige kj@nns-
rollen har han «fortjent [...] & bli kastet ut
og steinet til dgde av bade menn og kvin-
ner».*

Chrysostomos far frem den sosiale an-
nerledesheten og opphevelsen av den sosia-
le orden gjennom & bruke kategoriene lov
og natur. Jamfer Artemidoros’ klassifika-

sjonssystem: 1) naturlig, legalt og sedvane;
2) ulovlig eller ukonvensjonelt; og 3) una-
turlig. Chrysostomos skiller seg fra Artemi-
doros ved i klassifisere mannlig og kvinne-
lig homoerotikk som bade ulovlig/ukonven-
sjonelt og unaturlig. Selv om Chrysostomos
benytter kategoriene ulovlig og unaturlig
om homoerotikk, viser han imidlertid at
han er oppmerksom pa det treleddete skil-
let: «For det samleiet som de [dvs. kvinne-
lige prostituerte] er med pa, er i det minste
naturlig, selv om det er ulovlig. Men dette
[dvs. homoerotikk] er bade ulovlig og una-
turligr.® 1 likhet med Artemidoros har
Chrysostomos ogsd en kategori i midten
(mellom naturlig og unaturlig) som beteg-
ner det som er ulovlig, men naturlig. (Chry-
sostomos skiller seg derimot selvfplgelig
fra Artemidoros ved at han klassifiserer all
homoerotikk som unaturlig, og ikke bare
kvinnelig homoerotikk.) Gjennom hele sin
preken understreker Chrysostomos gang pé
gang at homoerotikk faller i kategorien for
det unaturlige og ulovlige og ikke i katego-
rien i midten. For & fé frem dette poenget
binder han sammen det unaturlige og det
lovigse ved seksuelle relasjoner innenfor
samme kjonn, og sier for eksempel at de
personene som Paulus tukter i Rom 1:26f.,
«bdde krenket naturens @®re og trakket pa
loven».** Kanskje fgler Chrysostomos at
han ma trekke sitt publikum vekk fra den
oppfatning at seksuelle relasjoner innenfor
samme kjgnn bare er ulovlig eller ukonven-
sjonelt (som prostitusjon og annet hor),
men likevel naturlig. (Noen kan for eksem-
pel ha fulgt Artemidoros’ tanke om at bare
kvinnelig homoerotikk er unaturlig, mens
mannlig homoerotikk er naturlig fordi det
opprettholder menneskenes sosiale hierar-
ki.) Ved a binde sammen det ulovlige/ukon-
vensjonelle og det unaturlige som kategori-
er, understreker han det unaturliges sosiale
dimensjon. Det unaturlige er ikke et privat
spersmal, men heller et spgrsmal av offent-
lig betydning; det dreier seg om lovene og
de sosiale konvensjoner.

Kildene som jeg her presenterer, og som
jeg undersgker enda ngyere i min bok, viser
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at folk 1 den romerske verden i hgy grad var
| oppmerksomme pd fenomenet seksuell
kjerlighet mellom kvinner. Denne opp-
merksomheten favnet fra elite-forfattere
som Marital, og til lavstatus-forfattere som
provinsbyboeren Paulus, til egyptiske
landsbykvinner som utstedte erotiske trylle-
ord, og til og med til de rabbinske kloke
menn, som i Sifra rettet oppmerksomheten
mot giftermal mellom kvinner. Til forskjell
fra de kildene som beskriver koplinger mel-
lom menn, der noen opphgyer disse relasjo-
nene mens andre avviser dem, fremviser
antikkens kilder en helt annen og n@rmest
unison fordemmelse av seksuell kjerlighet
mellom kvinner. Pé tross av denne omfat-
tende og h@ylytte opposisjon mot kvinnelig
romantisk vennskap, vitner likevel disse
kildene om en tilstedevaerelse av seksuell
kjerlighet mellom kvinner i hele det romer-
ske imperium. I kraft av a veere en motreak-
sjon barer den heylytte opposisjonen vit-
nesbyrd om et visst toleranseniva, som da
tilsynelatende gjelder kvinne-kvinne-ekte-
skap. Denne kvinne-kvinne-ekteskapsprak-
sisen gjor det ngdvendig for oss a forutsette
i det minste en slags toleranse for dette, si-
den enhver form for samboerskap krever et
minimum av sosial og gkonomisk stgtte.

Overskridelse av kjgnnsrollemgnsteret
fremstédr som den mest sentrale enkeltstaen-
de grunnen til 4 avvise kvinnelige romantis-
ke vennskap. Antikkens kulturbazrere delte
Paulus’ antagelse om at gifte kvinner var
«under mannen» og mente at homoerotiske
kvinner overskred naturen ved a oppleve
nytelse uten 4 vaere under mannen. For dem
var en slik nytelse bide imot naturen og
imot den guddommelige vilje.

Selv om béde kristne og ikke-kristne
forfattere beskrev kvinnelig homoerotikk
som en overskridelse av kjgnnsrollene, had-
de de vanskeligheter med & begrepsfeste
dette innenfor rammen av det asymmetriske
fallosentriske spriket i den romerske ver-
den. Den fallosentriske modellen, som kre-
ver en som penetrerer og en passiv som lar
seg penetrere, passer ikke ngdvendigvis for
a beskrive erotisk aktivitet mellom kvinner.

Dette problemet resulterte i ulike svar pd
spersmalet om en skulle kalle begge parte-
ne i et erotisk forhold for tribader eller bare
den «maskuline» partneren. Ulike svar ble
ogsa gitt pa spgrsmalene om begge partnere
var skyldige, og om det var slik at den ene

kvinnen penetrerte den andre eller om de |

var involvert i en gjensidig aktivitet. Bade
kristne og ikke-kristne prgvde gjentatte
ganger a begrepsfeste kvinnelig romantisk
vennskap innenfor en aktiv/passiv-distink-
sjon med utgangspunkt i fallos, men de lyk-
tes egentlig aldri. Det var alltid en glipp, en
inkonsekvens, og en manglende parallell til
mann-mann-relasjonene. De kunne aldri

egentlig tilpasse kvinnenes erfaring til en |

mannlig form.

Forfatterne 1 den romerske perioden be-
skrev kvinnelig homoerotikk fgrst og
fremst som en overskridelse av kjennsrolle-
ne som var mot naturen. Likevel gjennom-
syret ogsa kulturelle forstaelser av sosial
status deres forestillinger om béade kjgnn og
natur. Assosieringen av tribader med pro-
stituerte kan ha manet frem en forestilling
om slavekvinner som skulle minne over-
klassekvinnene om at bare de var sanne
kvinner. Det underliggende idealet var en
sant feminin kvinne med hgy status, under-
danig enten sin ektemann eller, dersom hun
levde i sglibat, kirken.

Selv om alle antikkens forfattere var
imot seksuell kjerlighet mellom kvinner,
var det stor variasjon i oppfatningene om
arsaker og behandling. Pa tross av de ulike
arsakslerer og behandlinger, dominerer for-
staelsen av kvinnelig homoerotikk som noe
unaturlig i alle kildene. Dette gjelder sa@rlig
de greske kildene, bade de kristne og de
ikke-kristne skriftene. I denne artikkelen gir
jeg et lite glimt av de betydeligste hindrene
som kvinner som elsket kvinner mgitte i an-
tikkens middelhavsomride. Man kan spgrre
seg om de var fordgmt til helvete ikke bare
etter deres dgd, men ogsa mens de levde.
Kildene og begrepene som jeg presenterer
her og i min bok, kan hjelpe oss til & forsta
antikkens holdninger til seksuell kjzrlighet
mellom kvinner. Gjennom Paulus’ brev til
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romerne og andre tidlige kirkeskrifter har
antikkens begreper blitt autoritative for den
vestlige kulturen, og de har tjent som kilde
for var etikk. Hvis kirkefolk og politikere
fortsetter & basere kirke- og sosialpolitikken
pa det heteroseksuelle ekteskapets prioritet
fremfor kjerlighet mellom kvinner, vil vi
for alltid gjenta antikkens tradisjoner som
har betydd en nedvurdering av de lesbiske,
av biseksuelle, ja av alle kvinner. Gjennom
a forstd vér fortid kan vi — enten vi er
kristne eller ikke — bevege oss mot en mer
menneskelig fremtid, en fremtid der vi til
og med kan komme til a anerkjenne det
hellige og ukrenkelige ved en kvinne som
uttrykker sin kjerlighet overfor en annen
kvinne.

Bernadette J. Brooten
Kraft-Hiatt Professor
of Christian Studies
Brandeis University

Artikkelen er oversatt av cand.theol. Marianne Bjel-
land Kartzow. Notene er beholdt i engelskspraklig
versjon. For lesere som vil gd n@rmere inn i Brootens
materiale og argumentasjon, anbefales hennes bok
Love Between Women.

Noter

1 For extensive discussion of the topics discus-
sed here, see Bernadette J. Brooten, Love Bet-
ween Women: Early Christian Responses to
Female Homoeroticism (Chicago: University
of Chicago Press, 1996).

2 See Brooten, Love Between Women, 304-14,

3 1. Migne, ed., Patrologia Graeca (heretter for-
kortet PG, red. anm.) 60.420top.
PG 60.417mid.
PG 60.419mid.

PG 60.419bot.

Thomas Aquinas, Summa Theologica 11-11. Q
154. al2.

8 The term for «degrade» (atimazé) can also be

rendered «dishonor».

9 Some anthropologists have argued that men's
honor derives from women’s sexual conduct
and that women really cannot achieve honor for
themselves; see Unni Wikan, «Shame and Ho-
nour: A Contestable Pair,» Man 19 (1984)

~l N

10

14

16

17
18

635-52, for citations and a rebuttal of this posi-
tion.

Most Greek and some Roman authors did clas-
sify the penetration of certain categories of
subordinate males, such as a boy or a slave, as
natural, but Jewish authors, in line with Leviti-
cus (Tredje Mosebok, red. anm.), did not.
Some may have seen intercourse between a
man and a married woman as unnatural, be-
cause it disturbed a man’s control over his
house: the followers of Zeno of Kition, the
founder of Stoicism, held this view (in Origen,
Contra Celsum 7.63; Johannes von Arnim, ed.,
Stoicorum Veterum Fragmenta 1.58.11-15;
Fragm. 244). See Helmut Koester, «Physis,»
G. Kittel and G. Friedrich, eds., Theologisches
Wérterbuch zum Neuwen Testament 9 (1973)
265; or G. Kittel and G. Friedrich, eds.,
Theological Dictionary of the New Testament 9
(1974) 271.

With the exception of intercourse between a
mother and her son, which Jewish law prohi-
bits (Lev 18:7), Jewish law generally allows
the aforementioned types of intercourse, albeit
with some restrictions. Thus, a married man
who has intercourse with the wife of an Israe-
lite male is liable to the death penalty for adul-
tery (Lev 20:10; Deut 22:22), but if he sleeps
with a foreigner’s wife, a prostitute, his own
slave girl or slave woman or his own daughter,
there is no penalty. These do not constitute
adultery against his own wife, and he has not
infringed upon the rights of another male lsra-
elite. In other words, my examples are not
only natural in terms of the philosophical
thought of the Roman period, but most are also
legal under Jewish law. Other legal systems
operative in Paul’s day, such as Roman law,
also gave [ree men the freedom to engage in a
variety of sexual relations without penalty.
Acts (Apostlenes gjerninger, red. anm.) 18:2,
18, 26; Rom 16:1f, 3f, 7, 12; 1 Cor 16:19; and
Phil 4:2f.

Gal 3:28.

1 Cor 7:1-5.

Philo, On the Special Laws 3.37-42; On Abra-
ham 133-36; On the Contemplative Life 59-63.
On the Special Laws 3.37; 1 Cor 11:2-16.

On Abraham 135 (F. H. Colson, ed. and trans.,
Philo, vol. 6 [LCL; Cambridge, MA: Harvard.
1966] 70).

On the Special Laws 3.37-39 (earlier part of
it).

See Paul’s contemporary, Philo of Alexandria,
who describes men engaging in male-male
sexual relations as having shaken off the yoke
of natural law (On Abraham 135; Colson,
Philo, vol. 6 [1966] 70).
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This focus on sexual behavior in natural law
theory continues into the Middle Ages. See,
¢.g., Thomas Aquinas, who classifies coitus as
part of natural law (Summa Theologica 1-11. Q
94. a 2). Aquinas defines contraception, mas-
turbation, homoeroticism, and bestiality as
contrary to nature and therefore worse than
adultery, fornication, incest, and rape, which
are sinful, but according to nature (II-II. Q
154. a 12). For a brief discussion and critique,
see Lisa Sowle Cahill, Women and Sexuality:
1992 Madeleva Lecture in Spirituality (New
York: Paulist, 1992) 8-10.

See Martha Himmelfarb’s definitive study,
Tours of Hell: An Apocalyptic Form in Jewish
and Christian Literature (Philadelphia: Uni-
versity of Pennsylvania Press, 1983). In con-
trast to Albrecht Dieterich, who posited an
Orphic-Pythagorean background to the earliest
Christian tour of hell (which is found in the
Apocalypse of Peter) (Nekyia: Beitrige zur Er-
kidrung der neuentdeckten Petrusapokalvpse
[Leipzig: Teubner, 1893]), Himmelfarb, by de-
lincating the literary interrelationships among
all of the extant documents and fragments, has
established the close connections among the
various Jewish and Christian apocalyptic de-
pictions of hell (see esp. pp. 127-68 and the
«Family Tree for Tours of Hell» chart on p.
171).

Notice that Paul says that people who have en-
gaged in the prohibited behaviors deserve to
die, whereas the apocalypses focus on the
postmortem punishment. The authors of these
apocalypses apparently interpreted Paul's
phrase, «deserve to die,» eschatologically.

See Richard J. Bauckham, «The Apocalypse
of Peter: An Account of Research,» in Aufstieg
und Niedergang der rimischen Welt 11.25.6
(Berlin: De Gruyter, 1988) 4712-50, esp.
4738; and Himmelfarb, Tours of Hell, 8-10.
Researchers date the Apocalypse of Peter to
the first half of the second century CE based
on its probable dependence on the Gospel of
Matthew and 4 Ezra and its use by Clement of
Alexandria and Sibylline Oracles 2. Interpre-
ters dispute its provenance.

In addition to the Greek original and the Et-
hiopic translation that I discuss here, see also
the medieval Garshuni version (Arabic in Syri-
ac characters) of the Apocalypse of Peter,
which contains a revelation to Peter about the
evils of the end time: «A father will marry a
woman, and his son her daughter; a man will
marry two sisters, and men will marry men as
if they were women. Males will debase thems-
elves with males and females with females,
and they will own one another» (A. Mingana,

24

27
28
24

3

3:

1

L

Woodbrooke Studies: Christian Documents in
Syriac, Arabic, and Garshuni, Edited and
Translated with a Critical Apparatus, vol. 3
[Cambridge: Heffer, 1931] fasc. 7, p. 277 [see
also p. 245: «when you see women dressed in
men’s dresses and vice versa, know that the
time is at hand, and that the hour of judgment
is come»]).

The cliff might be an allusion to the Leukadian
Cliff, off of which later legend has Sappho
casting herself; see, e.g., Ovid, Heroides 15;
and Plutarch, Centuria 1.29.2.

On passive males as a category in Roman soci-
ety, see Amy Richlin, «Not Before Homose-
xuality: The Materiality of the Cinaedus and
the Roman Law against Love between Men,»
Journal of the History of Sexuality 3 (1993)
523-73.

The presence of both women in hell and the
possibility of a device raises the question
whether the author conceived of the women ta-
king turns, which would have run contrary to
the prevailing ancient understandings of sexual
behavior.

Controversiae 1.2.23.

Epigrammata 1.90; 7.67.

Lucian of Samosata, Dialogues of the Courte-
sans 5; §§289-92.

Acts of Thomas 6.55. ET: William Wright,
trans., Apocryphal Acts of the Apostles: Edited
from Syriac Manuscripts, vol. 2 (London,
1871; reprint, Amsterdam: Philo, 1968) 195.
See also A. F. J. Klijn, The Acts of Thomas:
Introduction-Text-Commentary (Supplements
to Novum Testamentum 5; Leiden: Brill, 1962)
94; based on the translation by Wright.

I am accepting the dating of Himmelfarb,
Tours of Hell 16-18.

Apocalypse of Paul 39: ET: Hugo Duensing
and Aurelio de Santos Otero, in New Testa-
ment Apocrypha, ed. Wilhelm Schneemelcher,
trans. R. McL. Wilson, vol. 2 (rev. ed. of the
collection intitiated by Edgar Hennecke; Tii-
bingen: Mohr [Siebeck]. 1989; Cambridge:
Clarke, 1992) 733.

Stramateis 3.2.6.1f (see the whole of 3.2.5-11
for the full discussion of the Karpokratians).
Clement’s categories are close to those found
in Aristotle, Politika 1.1-2; 1252a—1255b. For
a full treatment of Clement's use of Aristotle,
see Elizabeth A. Clark, Clement’s Use of Aris-
totle: The Aristotelian Contribution to Clement
of Alexandria’s Refutation of Gnosticism (New
York: Edwin Mellen, 1977). Clark has ascer-
tained that Clement based his thinking upon
the Stoic teaching that we should live accor-
ding to nature, but altered it by emphasizing
the Aristotelian doctrine of the mean. This in-
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35
36
37

38
39

tertwining of the natural and the avoidance of
extremes is particularly evident in Clement’s
teachings about marriage and proper sexual
behavior.

PG 60.416bot—417top.

PG 60.417mid.

PG 60.419bot.

PG 60.417bot. See Gen 2:18, 20. Cf. Clement
of Alexandria, Paidagogos 3.3.19.1.
Chrysostom takes the active/passive dinstinc-
tion as a cultral given (see, e.g., PG
60.419mid), but does not accord it as promi-
nent a place in his discussion as some other
ancient authors.

PG 60.418mid.

PG 60.417mid. The disorder resulting from
same-sex love extends not only to human so-
ciety, but to the earth as well. Chrysostom
points out that God’s destruction of Sodom by
fire meant that the womb of the earth in that
city could no longer serve as a receptacle to
the seed. In other words, since Sodom’s men

40
41
42
43

45

46

wasted their seed by implanting it into men, its
fields became as infertile as the men’s seed.
People in the Roman world applied the agrarian
metaphor of sowing a field to human procrea-
tion. Chrysostom is drawing a full circle by
applying the gendered human metaphor back
to agriculture. In his image, the feminine
womb of the earth no longer serves as proper
passive receptacle to the male seed (PG
60.420mid).

PG 60.420mid.

See notes 3, 4, 5, 6.

PG 60.419mid.

PG 60.419bot.

PG 60.419bot.

PG 60.419top. In this context, ancient Atheni-
an legal tolerance and even public promotion
of same-sex love proves an embarrassment for
Chrysostom, since he concedes the Athenians’
wisdom, while criticizing them for making a
law of same-sex love.

PG 60.418top. See also 418bot and 419mid.
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En mann i Kristus:
Kjgnn og integrasjon 1
Paulus’ ekklesia

Av Jorunn Qkland

Det finnes flere muligheter nar det gjelder a forsta hva Paulus men-
te om kvinner. Jorunn @kland leser noen av hans mest bergmte ut-
sagn angdende kvinner i Fgrste Korinterbrev som rad om hvordan
helligdomsrommet skulle konstrueres under de rituelle samlingene,
som i kristendommen inkluderer bade menn og kvinner i det samme
rommet. Helligdomsrommet skulle representere et kosmos som var
kjonnet ifglge en guddommelig orden, og menigheten 1 Korint fikk
rdd om hvordan de skulle unngéd uorden, kaos. Ordningsbestrebel-
sene apnet imidlertid muligheter for at kvinner kunne oppfatte kris-
tendommen som stedet der hindringene var ryddet av veien for at de
kunne bli fullverdige mennesker — menn.

Paulus, fariseeren som ble helfrelst pa Kris-
tus og forfattet flere brev som har fatt plass
i den kristne bibel, er kanskje mest kjent for
dette bladets lesere som opphavsmannen
bak en del utsagn som har blitt brukt av kir-
kens menn gjennom arhundrene for a eks-

24 Kludere kvinner fra religigse maktposisjo-

ner, og i fa@r-sekularisert tid fra maktposi-
sjoner overhodet.

Pa grunn av virkningshistorien til de mer
eller mindre leilighetsvise brev som han
sendte til menigheter han hadde kontakt
med, har Paulus mye stgrre aktuell interesse
enn omfanget av og kvaliteten pd hans
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forfatterskap skulle tilsi. Den omfattende
bruken av brevene hans gjennom tidene gir
oss fortsatt god grunn til a vere i dialog
med Paulus-tekstene og behandle dem som
mer enn antikvariske levninger fra en fjern
fortid: De er tekster som gjennom den pri-
vilegerte posisjon de har fatt som normative
tekster for kirken, har bidratt til 4 forme eu-
ropeisk kultur generelt fram til sekularise-
ringen (da man begynte & oppfatte kirke og
kultur/samfunn som atskilte stgrrelser), og
et europeisk-kristent kvinnesyn spesielt, og
som fortsatt dominerer mye av diskursen
omkring kjénn i mer indre-kirkelige kretser.

Kjenn i det rituelle rom
(ekklesia)

To av de mest bergmte utsagnene av Paulus
angidende kvinner, finnes i den delen av
1. Korinterbrev som omhandler de rituelle
sammenkomstene (ekklesia): kapittel 11—
14." Her diskuterer Paulus kosmologi, kvin-
ners bekledning og aktivitet i ekklesia, i
hvilke former det rituelle maltid skal inntas,
hvilken plass religigs ekstase («tungetale»)
skal ha i forhold til bgnn, profeti, undervis-
ning og annen «fornuftig» aktivitet, hva
slags kultiske aktiviteter som har hgy status
og hvilke som har lav status, hvordan ekkle-
sia er a betrakte som den oppstandne Kristi
kropp pa jorden og hvordan de kristne derfor
ma betrakte seg som en enhet der «limet» er
kjerlighet — og gjensidig avhengighet.

I denne artikkelen® vil jeg forsgke a vise
hvordan de to mest beromte utsagnene om
kvinner inngdr i en vev av andre utsagn
som impliserer kjgnn, og hvordan kjgnn
altsa er en helt sentral kategori for Paulus
nar han forsgker a skissere for korinterne
hvordan det rituelle rommet skal strukture-
res. Jeg oppfatter derfor at utsagnenes an-
liggende ikke er moral i og for seg, men de
inngar i dette mye bredere rom-konstruk-
sjonsprosjektet. For Paulus handler kjgnn
ikke bare om mannlige og kvinnelige men-
neskekropper eller om moral: Hele kosmos
er kjgnnet ifglge en guddommelig og god

orden. Helligdoms-rommet som konstrue-
res under de rituelle samlingene, kan be-
traktes som en representasjon av dette kos-
mos og mad derfor inneholde den samme
kjonnede orden.’

En del nyere bidrag som benytter seg av
retorisk og/eller feministisk teori, viser
hvordan kjgnnsproblematikk gér igjen i
brevbolken som omhandler de rituelle sam-
menkomstene.* Antoinette Wire mener at de
kristne kvinnene i forsamlingen spoker i
kulissene gjennom hele 1. Korinterbrev,
dermed ogsd i kap. 11-14, mens Anders
Eriksson ngyer seg med & argumentere for
at Paulus i kap. 12-14 er ute etter de kvinne-
lige «pneumatikerne» (s. 124), de som taler
1 tunger, er opptatt av religigs ekstase og pa
denne maten vinner anseelse og status i
menigheten. Jeg er enig med Wire og Eriks-
son i at kjgnnsproblematikk gir igjen i
avsnittet, men jeg tror ikke vi kan forutsette
at Paulus har dette klart for seg bortsett fra
der han nevner kvinner eksplisitt, eller helt
klart utelater dem (som i kap. 12,13). Snare-
re tror jeg vi har & gjore med et vanlig utslag
av androsentriske tenkemater: nir Paulus
tenker pa de korintiske gudstjenestene, ser
han ikke for seg kvinner, men problemer,
kaos, splittelse. Men disse stgrrelsene var
forbundet med forestillinger om det «femi-
nine» i den kultur Paulus var en del av, og
stod i motsetning til forestillinger om det
«maskuline». Derfor er det mulig for dagens
kjonnskritiske lesere & lese brevets proble-
matikk som relatert til kvinnenes tilstedevee-
relse i ekklesia, fordi de pa sett og vis blir
betraktet som bzrere av det «kosmisk femi-
nine», og 4 lese Paulus’ fortielse av kjgnn i
forbindelse med kjgnnsbetingede problemer
som kjgnnsblindhet. Paulus var neppe ute
etter kvinnene, men g¢nsket fred, orden og
enhet i det han oppfattet som en kaotisk
forsamling. Siden kvinnene representerer
denne uorden og kaos, matte han sette dem
pé plass. Det interessante blir dermed hvor-
dan for oss kjgnnsngytrale begreper som
fred, orden og enhet fungerer i et samspill
med kosmologi og kjgnnsoppfatninger som
redskaper for a sette kvinner pa plass.
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Kjonn® i antikken

For vi gér lgs pa Paulus-tekstene, trengs det
ytterligere noen ord om hvordan man opp-
fattet kjgnn i hellenistisk tid. Kort, generelt
og svart overflatisk vil jeg skissere tre
kjennsmodeller som delvis er i konflikt
med hverandre, men som ogsd med en viss
kreativitet kan forenes. Det de har felles, er
at de er androsentriske i den forstand at de
ikke setter spgrsmalstegn ved mannens pri-
mere status i forhold til kvinnen.

For & finne den best kjente, mé vi sla
opp i 1. Mosebok kapittel 2. Nar jeg ikke
begynner med kapittel 1, er det fordi vi skal
komme tilbake til det, og fordi det hoyst
sannsynlig i Paulus’ kontekst ble oppfattet
som fortellingen om skapelsen av «Mr. No-
body» eller urmennesket uten kropp, men-
nesket som idé, som fgrst i kapittel 2 ned-
feller seg i aktuelle, kroppslige mennesker.*
Ifplge kapittel 2 skaper Gud jorden ved &
anlegge en hage. Han skaper forst mannen
av jord, sa anlegger han en hage for man-
nen og skaper dyrene, men mannen finner
ikke en hjelper som ligner ham selv blant
dyrene. Da skaper Gud kvinnen av man-
nens ribben, og mannen blir forngyd og alt
er vel. I utgangspunktet er altsa mannen
komplett, men ensom. I motsetning til man-
nen og de andre dyrene skapes ikke kvin-
nen av jord, men ved at en kroppsdel tas ut
av mannen og bygges pa til det blir en hel
kvinne. Siden mannen na mangler et rib-
ben, som er grunnmaterialet i kvinnen, ut-
gjor de forst til sammen en komplett, orga-
nisk helhet. Kvinnen er av samme substans
som mannen, men avledet av og underord-
net ham. Et ribben er en ngytral og nyttig
kroppsdel, men i praksis var det vel neppe
for fa ribben jodiske menn opplevde som
den kroppslige mangel som gjorde at de
matte vere ett med en kvinne for & vere
komplette, det var nok snarere hennes re-
produktive organer. I en viss forstand opp-
fatter jeg derfor ribben som en eufemisme
for livmor, fpdselskanal og bryster.

Myten om Pandora er et gjennomgangs-
tema i gresk billedkunst og litteratur,” men

Hesiods to versjoner* er eldst, og kom til &
prege den pafglgende diskursen: Zeus fir
handtverkerguden Hefaistos til & lage en
uimotstaelig vakker, men snyltende og lat
gjenstand som sitter i mannens hus og
spiser alt han klarer a dyrke fram av jorden.
Hennes nzrvar tapper ham og sliter ham
ut, slik at han blir syk og gammel, og dgr
for tiden. «With her creation, men become
mortal» (Loraux 1993, s. 242). Likevel blir
han avhengig av henne, for uten de barna
som hun kan gi ham, vil han ikke ha noen
som kan pleie ham nar han blir syk og gam-
mel, og den som dgr ugift og rik, vet at
hans eiendom deles av fremmede. Om
mann og kvinne ifglge Mosebokens fortel-
ling er en organisk helhet og derfor avslut-
ningsvis formanes til & «vere ett»,” forblir
den greske Pandora «a separate and alien
being»" i forhold til mannen, plassert inn i
hans hus som hevn. Pandora, handtverks-
produktet, konstrueres som en hemsko og
hevn fra gudene fordi menneskemannen'
noksa uforskyldt har fatt ilden av Prome-
teus mot Zeus' vilje. Menneske-mannen har
derved fatt noe som var gudenes privilegi-
um, og har na potensialet til a bli som dem
om han ikke forhindres pa noe vis. Pandora
har altsa analog funksjon som utdrivelsen
av hagen har i den hebraiske myten, hvor
mannen og kvinnen begge har spist av treet
som gir kunnskap om godt og vondt, hvor-
pa de begge drives ut av hagen.

En tredje modell, den hierarkiske en-
kjsnnsmodellen, er mest pregnant formulert
i filosofisk sprikdrakt. Ifglge denne fore-
stilte man seg kjgnn som et kontinuum,
som to poler pa én kontinuerlig akse."” Den
mannlige polen var den fullendt menneske-
lige, mens den kvinnelige var den ufullend-
te. Modellen setter i relieff kjgnnssynet som
var implisitt i en kultur hvor man ikke be-
traktet kjgnnsdistinksjonene som mer abso-
lutte enn at det var viktig at jentebarn ble
oppdratt av kvinner #il kvinner og med
kvinnelige forbilder, og at de ikke fikk for

neringsrik fode og for mye varme og fysisk |

aktivitet — ellers kunne man risikere at de
ble maskulinisert. Vice versa tar guttebarn
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skade av & vare for lenge sammen med hu-
sets kvinner, og greske og romerske forfat-
teres latterliggjoring av menn som har for-
blitt «feminine» opp i voksen alder vil in-
gen ende ta. Denne kjgnnsteorien var nok
ferst og fremst en teori om kjgnnede krop-
per, selv om mange forfattere synes a impli-
sere at kroppslig og andelig mannlighet fol-
ger hverandre.” Noen synes imidlertid &
forutsette at det andelige eller ideelle plan
kan vare mer selvstendig i forhold til det
kroppslige, f.eks. nar kvinner kan beskrives
som dandelig sett menn/esker selv om den
individuelle kroppen er kvinnelig (ang. de
kristne kvinnene som far kollektivt del i
Kristi mannlige kroppslighet gjennom ekk-
lesia, se lenger ned).

Paulus: Kvinners plass i det
rituelle rom og i kosmos

Det er interessant at Paulus bade apner og
ender avsnittet 1 Kor 11-14 med kommen-
tarer som etablerer kjgnnsasymmetri. Han
kunne ha kommet med kommentarer om
kvinners plass i den kosmologiske orden
andre steder, f.eks. i avsnittet som omhand-

| ler relevansen av kropp og sex for livet i

Kristus (1 Kor 7). Men der er han mer
opptatt av dagliglivet og praktiske proble-
mer. I innledningen av kapittel 11 kunne
han ha kommet med et tilsvarende kort og
praktisk direktiv om at kvinner skal beare
slgr i ekklesia.” Men det gjgr han ikke, og
avslgrer dermed at slgret tydeligvis ikke er
hovedpoenget her: det er mer som star pa
spill. De konkrete direktivene i 1 Kor
11,4-5 og 14,33-34 angéende slgr og kvin-
ners taushet under de kultiske samlingene
oppfatter jeg derfor mer som implikasjoner
og tydeliggjgringer av 1 Kor [1,1-3 og
14,36, hvor det kosmologiske hierarkiet
som skal gjelde pa kultstedet konstrueres.

For at lesere skal kunne fglge diskusjo-
nen, gjengir jeg ngkkelsitater fra tekstene
jeg refererer til." Jeg anbefaler imidlertid &
sld dem opp for & f& med litt mer av konteks-
ten.

1. Korinterbrev 11,1-15: «Etterlign meg
slik jeg etterligner Kristus. 2. Jeg roser
dere fordi dere husker pd meg med hen-
syn til alle ting og for at dere holder fast
ved overleveringene slik som jeg over-
gav dem til dere. 3. Jeg vil at dere skal
vite at Kristus er enhver manns hode, at
mannen er kvinnens hode, og at Gud er
Kristi hode. 4. Enhver mann som ber el-
ler profeterer med noe pa hodet, forer
skam over sitt hode. 5. Enhver kvinne
som ber eller profeterer med utildekket
hode, fgrer skam over sitt hode. Det er
ett og det samme om hun hadde vert
glattbarbert. 6. For hvis kvinnen ikke til-
dekker seg, skal hun ogsa klippe seg.
Men hvis det er skammelig for en kvin-
ne a klippe seg eller barbere seg, skal
hun ogsa tildekke seg. 7. Men mannen
ber ikke tildekke sitt hode, idét han er
Guds bilde og @re/avglans. Men kvin-
nen er mannens @re/avglans. 8. For
mannen er ikke av kvinnen, men kvin-
nen av mannen. 9. Og mannen ble ikke
skapt for kvinnens skyld, men kvinnen
for mannens skyld. 10. Derfor bgr kvin-
nen ha myndighet/makt pa hodet, pga.
englene. 11. Men i Herren er/finnes ver-
ken kvinne uten mann eller mann uten
kvinne. 12. For likesom kvinnen er av
mannen, slik ogsd mannen gjennom
kvinnen (dvs blir fgedt). Men alt utgar
fra Gud. 13. Vurder selv: Er det passen-
de at en kvinne ber til Gud utildekket?
14. Learer ikke naturen selv dere at det
er vanzrende for en mann a ha langt
har? 15. Mens hvis en kvinne har langt
har, er det re for henne, ettersom det
lange haret er gitt henne i stedet for
slar.»

Mannen er kvinnens hode

I innledningen til kapittel 11 tegner Paulus
opp et hierarki der Gud er pa toppen, sa
Kristus, sa mannen, s kvinnen. Ethvert
ledd forholder seg til leddet over som krop-
pen til hodet. Det gjelder a ikke fgre skam
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over sitt hode, verken i konkret betydning

eller i den overfgrte betydningen av & fgre |
skam over trinnet hgyere oppe i hierarkiet.

Forholdet mellom kvinne og mann er ogsi |
analogt med forholdet mellom Kristus og
Gud, som mikrokosmos til makrokosmos."”
Vi hgrer ogsa at mannen er Guds bilde og
avglans (doxa), og at kvinnen er avledet av
mannen igjen og saledes hans avglans.'"
I 1. Mosebok 1 fortelles det at Gud skapte
mennesket i sitt bilde, som mannlig og
kvinnelig. I den moderne norske bibelover-
settelsen fortolkes fortellingen dithen at
Gud skapte mennesket i sitt bilde «til mann
og kvinne»,"” mens f.eks. den jgdiske plato-
niker Philo, Paulus’ samtidige, forstar
«mannlig og kvinnelig», som er en mer
korrekt gjengivelse av den hebraiske grunn-
teksten, dithen at Gud skapte ett forste
mannlig og kvinnelig, dvs. androgynt, én-
delig menneske.” Selv om myten om det
forste androgyne menneske lett kunne la
seg bruke som en begrunnelse for kvinners
gudbilledlighet og for likeverd mellom
kjgnnene (siden bade mannlige og kvinneli-
ge kropper er manifestasjoner av det sam-
me androgyne andelige menneske skapt i
Guds bilde), synes den ikke & ha fungert
slik i s@rlig grad.”' Ogsa denne myten har
oppstitt 1 en verden med sosiale hierarkier
og kjgnnsasymmetri, og har hatt som funk-
sjon a forklare slike samfunnsforhold. My-
ten formidles til oss av forfattere som i
andre sammenhenger vurderer kvinner ge-
nerelt sett som sekundere i forhold til
menn. Derfor synes myten om det androgy-
ne menneske heller i praksis a ha vart knyt-
tet til drgmmen om det paradis der menn
kan klare a reprodusere seg selv uten d vaere
avhengige av kvinners luner og til tider
sviktende fruktbarhet. 1 Philos hellenistiske
forestillingsverden var altsd et androgynt,
gudbilledlig menneske konsipert som en
mann som er i stand til & reprodusere seg
selv. Paulus’ forstdelse av skapelsesberet-
ningen ligger nok nermere Philos enn den
norske oversettelsens,” sa lenge han upro-
blematisk kan framstille mannen som gud-
billedlig uten & si noe om kvinnen. Riktig-

nok sies det ikke eksplisitt at kvinnen ikke
er Guds bilde, men nar Paulus er taus pa
dette punktet, regner forskerne med at kvin-
ners mangel pa gudbilledlighet var sa selv-
sagt at det ikke trenger & sies.” En annen
mulighet er at kvinnen som mannens «av-
glans» har en form for avledet gudbilledlig-
het. Om vi finner Paulus’ argumentasjon
uklar pa dette punktet, var den neppe klare-
re for de ikke-jgdiske, korintiske mottaker-
ne, ettersom myten om mennesket som ble
skapt i Guds bilde var ukjent i den ikke-jo-
diske antikken.” Om né Paulus skulle forsta
. Mosebok dithen at kvinnen ogsa var
skapt i Guds bilde, passer hennes gudbil-
ledlighet i hvert fall svart dérlig inn i1 hans
hierarki av gradert fullkommenhet, s han
utelater den her.

Dermed er vi inne pa hvordan Paulus
gjengir relasjonene mellom Gud og men-
nesker slik at de passer situasjonen og hans
hensikter. I mange diskusjoner av 1. Korin-
terbrev 11 hevdes det at Paulus aksepterer
kultisk aktive kvinner som ber og profeterer
«i Kristus», men at han betrakter skapel-
sens universelle (?) kjgnnsordning slik den
er forstitt 1 jedisk teologi som
uforanderlig.® Men Paulus’ hierarki kan

' ikke Kkalles jodisk bare fordi det innebarer

at kvinner underordnes mennene. Jeg kan
ikke umiddelbart se at det hierarkiet som
skisseres i v. 3 avspeiler 1. Mosebok 1-2 i
noen gjenkjennelig form. Han tegner rela-
sjonene mye tydeligere som et gradert
hierarki, og han introduserer nye trinn ved a
framstille forholdet mellom mann og kvin-
ne som ekvivalent med forholdet mellom
Kristus og Gud, og ved d plassere seg selv
midt imellom disse to hierarkiene (v. 1).*°
Dette siste er nytt ogsa i forhold til Philos
og rabbinske utlegninger av skapelses-
fortellingene, og tjener til @ underbygge
Paulus’ autoritet, som tydeligvis er meget
vaklende i Korint. Selvsagt er heller ikke
Kristus med i jodiske lesninger av skapel-
sesfortellingene.

Paulus fastholder altsa ikke noe hierarki
gitt i skapelsesfortellingene eller i samtidi-
ge jodiske utlegninger av dem, snarere
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omformer han eksisterende hierarkier og
introduserer sin versjon som lgsning pa et
problem i menigheten. Det er dessuten verd
a merke seg at det akkurat er i forbindelse
med kultiske direktiver at Paulus presente-
rer dette hierarkiet, og ikke f.eks. ndr han
snakker om familieliv (som de post-paulins-
ke forfatterne gjor).

Poenget er at Paulus ikke er «tvunget» av
noen etablert diskurs til & henvise til skapel-
sesberetningene for & legitimere sitt syn pa
kvinners kultiske oppfgrsel. Han velger i
gjore det fordi det tjener hans formal. Samti-
dig er han selektiv bade mht. hvilke deler av
1. Mosebok 1-2 han anvender, og hvilken
fortolkningstradisjon han trekker pa. Det er
mange temata fra skapelsesfortellingene
Paulus utelater som irrelevante i den kultiske
konteksten i | Kor 11, men han henter po-
enget om kvinnens sekundere status som
mannens hjelper fra 1. Mosebok 2, og ska-
pelsen av mannen 1 Guds bilde fra 1. Mose-
bok 1,27. Rabbiene hentet ogsda argumenter
fra fortellingen om skapelsen av mann og

kvinne, f.eks. i diskusjoner om sex og frukt- |

barhet, hushold og organisering av arbeid —
sjelden i forbindelse med kult.

Paulus introduserer imidlertid selv et
skille mellom hva som gjelder fra skapelsen
av, og hva som gjelder «i Herren» — pa tek-
stens overflateniva i alle fall. Dette har
eksegetene tolket dithen at Paulus har de nye
kristne likestillingsidealene «i Herren» klart
for seg, men han fgler seg bundet av jgde-
dommen, som identifiseres med den hierar-
kiske kjennsordningen som Paulus mener
gjelder fra skapelsen av, og som er den reli-
gion den kristne sekten vokste ut av. Denne
fortolkningen har kun vart mulig fordi ekse-
getene har brukt kristne forfattere som enes-
te, eller i alle fall viktigste, kilde til den sam-
tidige jodedommen.” Men Paulus’ agenda
far ham stundom (men ikke her!) til a svart-
male alt det «gamle» og «jadiske», og hylle
den «nye» enheten og friheten og universa-
lismen «i Kristus». Dessuten gér det ikke an
uformidlet & identifisere 1. Mosebok 1-2 og
«skapelsen» med det «jgdiske» pa Paulus’
tid selv om jadene regnet 1. Mosebok som

hellig skrift. Hvis vi derfor ser forbi hans di-
kotomiske talemite og betrakter innholdet
som et resultat av en rekke valg om innhold
og utelatelser fra forfatterens side, er det alt-
sd ikke tale om et «f@r» som Paulus fgler seg
bundet av i forhold til et «nd», men to samti-
dig eksisterende kategorier i Paulus’ tanke-
univers, som begge er kristianiserte selv om
Paulus mener at den ene har vert der fra
skapelsen av (dvs. han appellerer til en «for-
tid» og en «tradisjon» tilpasset formalet).
Hvis vi liker «nd» og misliker «fgr», kan vi
ikke skylde pd jodedommen, men heller la
spenningen mellom dem fa nyansere var for-
staelse av Paulus. Det at det «i Herren finnes
verken kvinne uten mann eller mann uten
kvinne» (v. 11), kan 1 og for seg peke i ret-
ning av en opphevelse av skapelsens kjonns-
distinksjoner (slik Paulus forstair dem) «i
Herren». Men i neste vers gjentas og stadfes-
tes kvinnens skapelse av mannen som noe
som star ved lag «i Herren», likesa opplever
Paulus det relevant a stadfeste i v. 12 at
menn fortsatt fgdes gjennom™ kvinner. Altsa
ser vi at Paulus i v. 11 opphever skapelsens
kjgnnsdistinksjoner «i Herren», samtidig
innfgrer han dem igjen i v. 12 ved a gjenta
dem med litt andre ord. Mange lar seg ville-
de av Paulus’ ekvivalens-retorikk i v. 12, og
mener at han her forsgker a likestille man-
nen og kvinnen. Men 1 utsagnet «slik som
mannen er gjennom kvinnen» gjér han ikke
annet enn  stadfeste kvinners tradisjonelle
roller som fgdersker.” 1 Herren er altsd fort-
satt kvinnen avledet, og dermed sekundar i
forhold til mannen, men «siden mannen er
gjennom kvinnen», ma kvinnen fortsatt sette
menn(esker) til verden. At mannen ikke er
noe uten kvinnen, og kvinnen ikke noe uten
mannen i Kristus (v. 11), bgr altsa ikke leses
som likestillings-forsgk, ettersom ordet ikke
er adekvat for 4 beskrive hva Paulus gjor el-
ler har kulturelle forutsetninger for a gjgre.
Snarere bgr pdpekningen av mannens og
kvinnens gjensidige avhengighet i Kristus
leses som en legitimering av rituell integra-
sjon: at menn og kvinner dyrket Gud sam-
men. Dette vil jeg komme tilbake til avslut-
ningsvis.
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Dapsformelen

1. Korinterbrev 12,13 er et annet sted i den
kultiske brev-bolken hvor kjenn dukker opp
igjen — ved ikke & dukke opp. Her siterer
nemlig Paulus formelen som initianden be-
kjente seg til nar hun/han gjennomgikk den
kristne initiasjonsriten, dapen: «For vi er
alle dopt med én and til & vere én kropp,
enten joder eller grekere, enten slaver eller
frie, og vi har alle fatt én and a drikke [...]»

Den samme formelen siteres 1 hans brev
til Galaterne (3,26-28): «Dere er alle Guds
spnner gjennom troen i Kristus Jesus. For
alle dere som har blitt dgpt til Kristus, har
ifgrt dere Kristus. Det finnes verken jode
eller greker, det finnes verken slave eller fri,
det finnes ikke mannlig og kvinnelig: Dere
er alle én i Kristus Jesus.» Nar han i 1.
Korinterbrev siterer dépsformelen, utelater
Paulus «mannlig og kvinnelig».*

«En» er brukt for 4 betegne det ene de
kristne skal bli. Na kan man selvsagt si at
hankjgnnsformen er brukt inkluderende, i
sa fall understrekes poenget enda mer: Det
kvinnelige subsumeres og underordnes det
mannlige. Ut fra det som ovenfor er sagt
under «Kjgnn i antikken», skulle det vare
klart at alle som er dgpt, har «ifgrt seg»"
Kristus, dvs. en mannlig kropp, og at den
éne kropp som alle kristne skal bli, er en
mannlig Kristus-kropp. Hva som ble regnet
som den ideelle pol i dikotomiene i daps-
formelen, stod fast selv om déapen fungerte
demokratiserende ved at alle i ritualet kun-
ne fa del i den ideelle pol. Paulus kunne
like gjerne parafrasert: «Det finnes ikke
jode eller greker, slave eller fri, mannlig og
kvinnelig: Dere er alle én jgdisk fri mann i
Kristus Jesus.» lkke rart at kvinner som
gnsket autonomi og gket religigs status,
spkte til kristendommen i hopetall!

Wires lesning av 1 Kor 12,13 er overbe-
visende i dette henseende: «Paul has adap-
ted the baptismal confession in two ways to
make his point. Most obvious is dropping
any reference to male and female [...] In
1 Corinthians where the omission of ‘not
male and female’ does not reflect lack of

interest in women and men, it is best ex-
plained as Paul’s conscious choice in the
light of the Corinthian women not to evoke
what ‘not male and female’ means to
them.»" Jeg fglger Wire i hennes lesning av
formelen, men for meg er den sitert i et
kult-relatert avsnitt som omhandler en av
de mest sentrale kristne ritene og ma forstds
i denne avgrensede sammenheng, mens
Wire trekker pa de sosiale strukturene ogsa
utenfor det rituelle rom. Jeg leser sitatet
som et uttrykk for at den kristne gudstje-
nesten i Korint ikke skal reflektere noe et-
nisk eller sosialt (slave/fri) hierarki, men
det kosmos som gudstjenesten skal gjen-
speile, er fortsatt kjgnnet. Dette var det mu-
ligens ngdvendig a understreke i Korint for-
di de kristne kvinnene hadde brukt sin
mannlighet i Kristus til subversiv aktivitet.

Lemmenes status

Noen vers lenger nede heter det (1 Kor
12,18-24): «18. Na satte Gud lemmene, ett
og ethvert av dem pa kroppen slik han gns-
ket [...] 22. Hvor mye mer er det ikke slik at
de lemmer pa kroppen som synes a vare de
svakeste, de er ngdvendige? 23. Og de lem-
mer pd kroppen som vi synes har mindre
@re, dem ikler vi desto stgrre @re, og de
lemmer som vi anser som usgmmelige,
de har/mottar enda stgrre sgmmelighet.
24, Men vare sgmmelige lemmer trenger
ikke det. Men Gud satte kroppen sammen
slik at han gav det med lite status h@y status.»

Det er en gammel oppfatning i de filolo-
giske diskusjonene av verset at Paulus med
denne dulgte hentydning sikter til kjgnns-
organer.” I forhold til disse diskusjonene tar
Dale Martin (1995, s. 94f) et skritt videre
og presiserer at det var normal gresk sprak-
bruk & omtale penisen eufemistisk som «det
ngdvendige/tvingende lem»; i sé fall mener
vel Martin at det er det mannlige kjgnns-
organ Paulus hentyder til i 1 Kor 12, 22-23.
Martin fortsetter: «Paul admits that the ge-
nitals, the ‘necessary’ members, seem to be
the weaker; but, by their very necessariness,
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they can demand high status. They have a
legitimate claim, therefore, to honor and
care from the other body members» (s. 95).
Til de eldre filologiske diskusjonene er
det 4 si at kjonnsorganer ikke eksisterer
sann i sin alminnelighet. de er alltid kjgnne-
de, og til Martin er det & si at han synes a
overse at kvinnekroppen faktisk ikke har
noen penis. Passasjen kan altsd ikke sies a
vare kjgnnsnpytral: den handler om en
mannskropp. Martin tar ikke konsekvensen
av sin egen observasjon, og ser dermed ikke
at denne passasjen gjeninnsetter eller stad-
fester fallosentrismen som norm i den ko-
rintiske kult. Eriksson (1997) trekker 1 en
slik retning, idet han observerer at straks
man presiserer «kjonnsorganer» i retning av
«penis» sa far det konsekvenser for forsta-

«Det polykrome fragment i
Museo Nazionale Romano i
Roma fra ca. 300 er et av
de eldste bevarte portretter
av Kristus. Han framstilles
her som leerer for sine
disipler. Plasseringen, det
store skjegget og den
ordnede hdrprakten vitner
ont den seerstilling han
nntar. »

Foto: Pont. Commisione di
Archeologia Sacra Na A
Sa. (Kilde: Geir Hellemo:
Guds billedbok, Pax Forlag
1999, )

elsen av hele avsnittet. Han foretar en reto-
risk analyse av den lengre bolken | Kor
12-14, og mener i trad med Wire (1990) at
det er de kvinnelige ekstatiske tungetalerne
Paulus vil sette pa plass fordi de truet hans
autoritet 1 menigheten. Disse kvinnene
skapte etter Paulus” mening kaos i det kos-
mos som den kristne kult skulle represente-
re: «For Gud er ikke uordens Gud, men fre-
dens Gud» (1 Kor 14,33). Eriksson, som
altsa mener at Paulus argumenterer mot
kvinnene, sier at «de sexuella anspelningar-
na dr antagligen avsiktliga och bor noteras.
Paulus anvinder ‘de delar vi skims [or" [...]
for att beteckna det manliga konsorganet,
och i analogin sd dr det denna féraktade
kroppsdel som konstigt nog omges av den
allra storsta respekt och omsorg, bade av
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ménniskor i det dagliga livet och av Gud i
den kropp med omviind virdeskala som &r
Kristi kropp. Mannslemmen kontrasteras
med det vackra ansiktet med vilket de upp-
blasta pneumatikerna jimfors.» Jeg mener
at Eriksson treffer et helt sentralt poeng i
avsnittet. Han argumenterer for at Paulus
meget bevisst velger hode/ansikt (v. 21) og
penis som eksempler pd hvilke kroppsdeler
mennesker tildeler @re og skam, og viser
hvor vilkarlige eller lite realitetsorienterte
menneskers @resvurderinger er. For i Kris-
tus — som i menneskelivet ellers — er det
den innhyllede penisen som har stgrst re,
idet den ikles og omfattes med mest omsorg
og respekt. Nér derfor Eriksson, som tross
alt ser at Paulus’ penisfokusering har konsek-
venser for hvordan vi forstar hans utsagn
om kvinner i kult-bolken, og for forstaelsen
av bolken som helhet, forklarer fenomenet
med at «konsdelarna [...], fast de betrakta-
des som skamliga, inda ar de mest betydel-
sefulla for fortplantningen», si finner jeg
forklaringen altfor rasjonaliserende. Er det
noe den sglibatzre Paulus ikke er opptatt
av, si er det forplantning. Han innremmer
faktisk (riktignok som sitt private syn som
han ikke vil gjare til «lov» for alle kristne)
at han synes det er bedre at kristne ikke gif-
ter seg og far barn, for da blir de sa opptatt
med «det som hgrer verden til» i stedet for
i forberede seg til Kristi gjenkomst som
han tror er like rundt hjgrnet (1 Kor
7,25-35). Selv om Paulus igjen retorisk
skiller mellom hva som gjelder generelt og
hva som gjelder pa Kristi kropp (v. 27), er
vel bade hans og fortolkernes dilemma at
penisen har ambivalent status bade i og
utenfor ekklesia, Kristi kropp. Den kan
bringe skam og @re, avmakt og makt, alt et-
tersom. Jeg leser derfor Paulus’ skille som
et forsgk pa a komme til rette med denne
ambivalensen ved a sortere blyghet og stolt-
het, skam og @re, uspmmelighet og sgm-
melighet henholdsvis utenfor og innenfor
Kristi kropp, slik at mennene i ekklesia
igjen kan vare hoder i kraft av sitt kjgnn,
slik kap. 11 foreskriver — mens kvinnene
forst kan bli hoder ved a bli menn. Muli-

gens opplevde han den fallosentriske orden
truet fordi dndsutrustede kvinner ogsa hadde
inntatt leder/hode-funksjoner, eller fordi de
andsutrustede kvinnenes kaotiske mgter re-
presenterte det motsatte av den rette orden —
eller fordi han sluttet seg til en etablert dis-
kurs omkring kvinner og kult som gjorde at
han oppfattet alle former for kjgnnsintegrert
kultisk aktivitet som kaotisk.

Hgre, ikke hgres

1. Korinterbrev 14,33-37: «For Gud er ikke
uordens Gud, men fredens Gud. Liksom i
alle de helliges forsamlinger skal kvinnene
tie i forsamlingene. Det tillates dem ikke a
tale, men de skal underordne seg som ogsa
loven sier. Hvis det er noe de gnsker & lzre,
kan de spgrre mennene hjemme, for det er
en skam for en kvinne a tale i forsamlingen.
Var det kanskje fra dere Guds ord gikk ut?
Eller var det bare til dere det nddde fram?
Hvis noen tror at hun/han er andelig eller
en profet, skal hun/han vite at det jeg skri-
ver til dere er Herrens bud.»

[ dette avsnittet skisserer Paulus en mo-
dell for de kristne samlingene, ekklesiai,
der kvinner kan vere til stede som tause til-
hgrere: ritualet skal forega etter en viss or-
den der kjgnn inngar som en viktig kompo-
nent, og som impliserer at kvinner* ikke
kan tale Guds ord og slik fungere som me-
diatorer mellom guddommelig og mennes-
kelig. Paulus betoner ordenens betydning
bade i 14,33 og i 14,40: «Men alt skal fore-
ga spmmelig og ifglge den rette orden!»

I v. 35 forekommer verbet mathein, a
lzere. Jeg oppfatter denne tekniske termen
for jedisk undervisningspraksis som en
ngkkel for a forsta hele avsnittet. Paulus
konstruerer her den rituelle sammenkom-
sten som inneholdende en undervisnings-
situasjon etter menster av jodiske rabbiers
praksis: Gjennom spgrsmal og svar formid-
let de kunnskap om Guds lov slik den er
nedfelt i den skriftlige Toraen* og i muntli-
ge overleveringer. I ekklesia formidles ogsé
kunnskap om Toraen, og i tillegg muntlige
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overleveringer om Kristus. Denne maten &
beskrive de kristne samlingene pa er i en
viss spenning med det bildet vi far av sam-
lingene tidligere i kapitlet, der ekstase,
tungetale og profeti star mer i fokus. Rik-
tignok er Paulus svart negativ til denne
form for religigs utfoldelse, men det synes
ikke som han mener at den skal elimineres
fullstendig: den skal bare foregd rolig og
ifglge den rette orden (1 Kor 14,26-33).
Spenningen tyder pd at den kristne sekten
allerede hadde utviklet rituelle elementer
som var s@regne i forhold til jadiske ritua-
ler — noe som ikke burde overraske, det sto-
re antall pagane (ikke-jodiske) konvertitter
tatt i betraktning.

Ifglge dette avsnittet kan altsd kvinner
ikke veare talere, forstitt som lerere, bare
mottakere, hvilket i en rituell sammenheng
er en underordnet rolle. Kvinnene skal ikke
engang stille lereren spgrsmal under den ri-
tuelle sammenkomsten, de skal spgrre men-
nene hjemme etterpa. Hvis kjgnnssynet som
ligger til grunn, her innebzrer at kvinnen
ikke ses pa som fullt ut menneske, dvs.
mann, er det rimelig at hun her nektes a tale
og delta i menighetssamlingenes undervis-
ningsrituale som et autonomt vesen, som re-
ligigs lerer (rabbi) eller spgrsmalsstillende
disippel. Men ettersom Paulus gnsker at
kvinner skal veare kristne, og at de skal integ-
reres i ekklesia, kan han ikke nekte dem &
vare passive mottakere under lzresesjonene.

Avslutningsvis konkretiserer og bekref-
ter Paulus det kosmologiske hierarkiet han
konstruerte i 1 Kor 11: Ordet gar ut fra Gud,
sd fra Kristus, sd fra Paulus (jf. 1 Kor
14,37), og sa fra menn og til kvinnene, i en
bevegelse ovenfra og nedover. I denne iro-
niske kommentaren snur Paulus hierarkiet
opp ned og viser for de innforstitte hvor
umulig det ville vere & hevde at det var fra
kvinner Guds ord gikk ut, eller at det nadde
fram til kvinner fgr det eventuelt nddde fram
til menn. Det selvsagte er altsa at Guds ord
ikke gér ut fra en kvinne. Som for & under-
streke viktigheten av dette hierarkiet, legger
han til slutt til at dette er Herrens bud.

At menn var overordnet kvinner bade

ideologisk og kultisk, var ikke en oppfat-
ning Paulus var alene om. Det samme synet
reflekteres bade i jadiske og pagane, gresk-
romerske skrifter, dessuten i helligdomme-
ne til de respektive religigse tradisjonene,
selv om det inngar i ulike former for hierar-
kier. Om den kjgnnsorden som Paulus kon-
struerer 1 innledningen til 1 Kor 11 og som
konkretiseres i dette avsnittet, avspeiler det
som ogsd gjaldt i de kulturer som den krist-
ne sekten oppstod i samtale og konflikt
med, kan vi si at Paulus tydeliggjgr og kris-
tianiserer kj@nnshierarkiet, han utfordrer
det ikke og snur ikke opp ned pa det.

Et stort tolkningsmangfold

Bibelforskere forvirres av spenningene
mellom Paulus’ kjennsrelaterte utsagn.
Tendensen er a avvise eller overse at de to
diskuterte avsnittene i 1 Kor 12 er kjgnns-
relaterte, mens desto stgrre vekt legges pa
Galaterne 3,26-28, som leses relativt ana-
kronistisk pa bakgrunn av et moderne
kjgnnssyn der kvinner er fullverdige men-
nesker i utgangspunktet. I en slik moderne
referanseramme blir Galaterne 3 en likestil-
lingstekst. Uansett om teksten leses opp
mot et moderne eller antikt kjgnnssyn, kan
den etter min mening vanskelig oppfattes
som det mest autentiske uttrykk for Paulus’
kjgnnssyn si lenge den samtidig betraktes
som en pre-paulinsk dapsformel. Tilbake
star de to tekstene om kvinner i kapittel 11
og 14 av 1. Korinterbrev. Det finnes en viss
spenning mellom dem fordi kapittel 11 for-
utsetter at det er greit at kvinner er kultisk
aktive ved a be og profetere, mens kapittel
14 sier at kvinner skal tie. Det er vanlig &
lgse spenningen ved & bortforklare 1 Kor,
14,33b-36 som en glosse, dvs. som et sene-
re tillegg. Men mange feministiske eksege-
ter synes at teksten passer svart godt inn
bade i sammenhengen og i Paulus’ teolo-
giske univers, og betrakter glosse-teorien
som et forspk pa a berge Paulus mot ankla-
ger om sjavinisme. Paulus blir ikke mindre
patriarkalsk om man fjerner disse versene,
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eller for a si det med Mary Daly: «It is rat-
her obscene to be more concerned with jus-
tifying an author long dead and with bera-
ting women for an alleged lack of scholar-
ship than with the deep injustice itself that
is being perpetrated by religion. The women's
critique is not of a few passages but of a
universe of sexist suppositions.»"

Det er ogsa vanlig a tolke spenningen
dithen at tekstene retter seg til kvinner med
ulik seksuell status: at de bedende og profe-
terende kvinnene i 1 Kor 11 er jomfruer,
enker eller sglibatere, og at taleforbudet i |
Kor 14,33-36 retter seg mot hustruer og
mg@dre.” Ideen bak denne fortolkningen er
at gifte kvinner lever pa den skapte verdens
premisser og er mer bundet til verden, mens
jomfruer, enker og andre sglibat@re kvinner
har muligheten til & leve «i Kristus» akkurat
som mennene, og derigjennom bli mannlig-
gjort slik at de kan fungere som mediatorer.
Ettersom «gynaikes», kvinner, brukes beg-
ge steder, har en slik fortolkning ikke noen
stgtte i teksten. Skal man fgrst gd inn pa a
fortolke «kvinne» forskjellig i de to kontek-
stene, er det mer narliggende a lese kap. 11
som passasjen som retter seg mot gifte
kvinner ettersom 1 Kor 11,11 og skapelses-
argumentet neppe kan inkludere de ugifte.
Eriksson leser 1 Kor 14 i lys av den bredere
konteksten, og hevder at Paulus’ sterkere
restriksjoner av kvinnene her enni | Kor 11
ma forstds dithen at det er kvinners krav pa
eksklusive apenbaringer og den pafplgende
«oordningen vid de kristne sammankom-
sterna» han vil stanse, ikke deres deltakelse
i mer sobre former for bgnn og profeti.”
En forklaring som jeg mener har en viss
stgtte i selve passasjen, og som jeg var inne
pa tidligere, er at spenningen handler om
ulike kultiske funksjoner: det er greit at
kvinner ber og profeterer (1 Kor 11), det er
ikke greit at de (og eventuelle menn) hengir
seg til tungetale og ekstatisk kult som ska-
per kaos i ekklesia (jf. 1 Kor 14), det er
heller ikke greit at kvinnene er aktive i en
undervisningssituasjon (1 Kor 14,33-37). 1
utgangspunktet skulle man tro at det var
like problematisk om kvinner fungerte som

mediatorer pa den ene eller den andre ma-
ten, at det ikke skulle vere mer i orden at
kvinner profeterte enn at de underviste. 1
1 Kor 12,28 rangeres jo profetene over larer-
ne! Men selv om innholdet i profet-begre-
pet varierte, var kvinnelige «profeter» ak-
septert noksa tverrkulturelt rundt datidens
Middelhav. Ifglge det vi kan kalle en
«gresk» diskurs, var kvinner velegnede som
orakler og profeter fordi de var som tomme
kar som kunne fylles av guden. Aktivitet
som forutsatte hgyt utviklet nous, fornuft,
var det derimot verre med, selv om det fin-
nes unntak fra regelen i form av sma filoso-
fiske sekter med kvinnelige medlemmer
(f.eks. epikureerne). Hvis det er denne dis-
kursen som er premissleverandgr for Pau-
lus, er vel hans problem at de kvinnene som
framtrer som profetiske, ogsa tiltar seg mer
«rasjonelle» undervisningsoppgaver. Rabbi-
ene pa sin side diskuterte hvorvidt det var
tillatt 4 lere sine dgtre Tora,” og jeg finner
det mest sannsynlig at det er denne diskur-
sen Paulus snakker ut fra her: Den skriftlige
Toraen forteller om kvinnelige profeter, og
hellenistisk jededom opererte med kvinne-
lige synagogeledere,” mens vi ikke kjenner
til kvinnelige rabbier eller religigse lerere i
denne perioden.*!

Lenger enn & foresla visse muligheter
for forstdelse er det vanskelig & komme
uten a ga bredere inn i datidens diskurser
og radende forhold. Dette gjores da ogsa iv-
rig av eksegetene, og valget av hva man an-
ser som relevant a trekke inn, styres av ek-
segetens anliggende og ¢nskede utbytte av
teksten. Alt etter hva man trekker inn, fram-
stilles Paulus som henholdsvis feminist,
kvinnehater, eller barn av sin tid. Mitt an-
liggende er at vi ma ha klart for oss den
dype avgrunnen mellom oss na og dem da
néar det gjelder forstaelse av kjgnn, og enda
viktigere: forstaelsen av «mennesket» som
mer eller mindre synonymt med «mann» i
en del tidligkristne tekster.” At de gamle
kunne bruke de to termene synonymt, bgr
influere vir méte a lese antikke tekster om
«mennesket» pa. Ferst ndr vi aksepterer av-
grunnen, kan vi begynne & nerme oss de
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gamle pd en slik mate at vi lerer noe nytt.
Tar vi kontinuitet for gitt, blir vi altfor opp-
tatt av a speile oss 1 dem.

Mannliggjering som
mulighet?

Avhandlingen min het opprinnelig «Omven-
delse til taushet». Jeg tenkte at Paulus’ ut-
sagn om kvinner var patriarkalske og nega-
tive, og at kvinner hadde mye stgrre mulig-
heter for autonomi og utfoldelse i de samti-
dige pagane kultene i Korint. De kvinnene
som ble kristne, ble i den kristne kulten
bragt til taushet og passivitet. Da ble jeg sit-
tende igjen med spgrsmdlet om hvorfor i all
verden det fgrst og fremst var kvinner (og
fra 2. arhundre av s@rlig overklassekvinner,
de som tross alt hadde noksé store valgmu-
ligheter!) som 1 kristendommens fgrste tid
konverterte? Hvorfor ble kristendommen av
hanlige pagane forfattere kalt en religion for
kvinner og slaver? Disse spgrsmélene er det
selvsagt svaert mange svar pa, sa jeg skal
konsentrere meg om det som har med sam-
menhengen mellom kjgnnssyn og mulighe-
ter for kvinner a gjdre.

Om den hierarkiske enkjgnnsmodellen,
som jeg skisserte innledningsvis, var vanlig
pa Aristoteles’ tid, fikk den fi praktiske
konsekvenser (i form av kjgnnsskifter/kvin-
ner som levde som menn e.l.) idet den ble
holdt i sjakk av «Pandora-modellen» eller
andre, mer implisitte kjgnnsforstaelser der
kvinner betraktes som fruktbar jord eller
natur som jordbruker-mannen skal plgye og
dyrke pa samme mate som sin aker. Nar en-
kjgnnsmodellen frakobles Pandora-myten
og tilkobles 1. Mosebok I, dpner det seg
imidlertid nye og uante muligheter for
bevegelse mellom de to polene: I tidlig
kristendom er det ikke fa tekster som forut-
setter at kvinner som blir mer og mer per-
fekte og gud-like, ogsa blir mannliggjort,”
eller rettere sagt menneskeliggjort. Et viktig
skritt pa veien fra den kvinnelige til den
mannlige, gudbilledlige pol var d avsta fra
morsrolle og seksualliv, noe vi finner opp-

fordringer til allerede hos Paulus.*

I Toraen (f.eks. 1 Mos 17,10-14) var av-
skjering av forhuden tegn pa pakten mel-
lom Gud og Israel. Det vil si at denne pak-
ten strengt tatt var en pakt mellom Gud og
menn, selv om senere jadisk litteratur pro-
blematiserer og modifiserer denne kjgnns-
skjevheten. Pa praktisk niva ble skjevheten
kompensert ved at jgdiskhet ble regnet
matrilinezrt, og ved at sabbat og matlaging
(to omrader der kvinner hadde mye ansvar)
var ansett som viktige markgrer av jodisk
identitet. Men ettersom omskjaring av for-
huden var umulig for kvinner, kunne de
ikke vare paktsbarere pd samme mite som
menn.* Nar Paulus si heftig forkastet om-
skjering for kristne ut fra et universalistisk
syn pa verdens folkeslag,* banet han para-
doksalt nok veien for at kvinner ogsa teolo-
gisk sett kunne bli like fullverdige Guds
sgnner som mennene. Pagane kvinner, som
var omgitt av noksd temmede gudinner pa
alle kanter, var tydeligvis tiltrukket av jade-
dommen som hadde en mannlig gud som
eneste Gud. Nar den voksende jgdiske Kris-
tus-sekten, som var apnere for pagane kon-
vertitter, hadde fjernet mannens privilegium
som Guds paktspartner, og nar dens rettro-
ende kvinner kun burde ha mannen Jesus
Kristus eller Paulus som forbilde (1 Kor
11,1), er det forstaelig at kvinner kan ha
oppfattet kristendommen som stedet der
alle hindringer var ryddet av veien for at de
kunne bli fullverdige mennesker, dvs.
menn. Dersom kjgnn betraktes som sa flyk-
tig at det ma holdes pa plass av faste gren-
ser, betyr bortfall av fysiske og/eller ideolo-
giske grenser at kvinner kan erobre mann-
lighet og gudlikhet.

Selv om hensikten med den diskuterte
teksten (se ovenfor om «Lemmenes status»
i 1 Kor 12,21) skulle vare a gjeninnsette
eller etablere en fallosentrisk orden i ekkle-
sia, er den samtidig en teologisk begrun-
nelse for at ogsa kvinner kan regne seg som
en mannlig guds levende kropp! Denne
maskuliniseringen av alt kjgnn i Kristus,
som apnet for kvinnelige apostler, profeter
og menighetsledere, holdes imidlertid i
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sjakk av andre ideologiske strgmninger som
ogsa var sterke i urkristendommen. I tekste-
ne vi nettopp leste, ser vi hvordan Paulus’
fastholdelse av en kjgnnet kosmologi impli-
serer at verdier som grenser, orden og enhet
produserer kjgnnsasymmetri i ekklesia. Det
kan ogsa oppsta problemer for kristne menn
nér kvinnene begynner 4 ta sin mannlighet i
Kristus pd ordet, lever i selibat," slutter &
fode barn og gnsker del i mannens privile-
gier. Nar kvinner ogsa regner seg som en
mannlig guds levende kropp, stir nemlig
kjennsgrensene i fare.

Segregasjon og integrasjon

I mange gresk-romerske kulter, og ogsi in-
nenfor den offisielle festkalenderen, fore-
gikk gjerne kultiske aktiviteter for menn og
kvinner pé separate steder og til separate ti-
der.* Det fantes egne festivaler, og tildels
helligdommer, for hustruer, prostituerte og
unge ugifte piker. Innenfor deres eget seg-
regerte kult-rom hadde kvinnene i mange
tilfeller kultisk autonomi — dvs. de var ikke
avhengig av noen mann for a kommunisere
med guddommen.

Det var altséd vanlig med fysiske og/eller
temporzre grenser for ulike former for
kjonnet religionsutgvelse. Mangel pa slike
grenser ble gjerne betraktet som ensbety-
dende med kaos: Beskrivelsene av seksuel-
le orgier og mord innenfor mysteriekultene
er skrevet ut fra perspektivet at kaos bare
holdes tilbake av faste grenser, og at man-
gel pa slike ma fgre til orgier og mord.”

Med sitt brev foyer Paulus seg altsd inn
i en diskurs omkring kjenn og gudsdyrkelse
der kjgnnssegregasjon er nermest aksioma-
tisk.” Hans bilde av ekklesia forutsetter in-
tegrasjon, bade av menn og kvinner, og av
ulike kategorier menn og kvinner, i Herren.
Hvis Paulus’ bilde er saksvarende, er det
ikke rart om de kristne samlingene repre-
senterte en enorm utfordring av oppfatnin-
gen om at mangel pa grenser betyr kaos.
Imidlertid synes jeg at Paulus’ strev med
orden, grenser og hierarkier tyder pa at han

deler diskursens syn om at mangel pa
kjgnnsgrenser resulterer i kaos, han bare
lgser dette grunnleggende problem pa en
annen mate.

For at de ofte segregerte gruppene skul-
le fungere bra sammen i ekklesia, burde en-
hver kjenne sin plass. Hvis 1. Korinterbrev
11 kan leses som en tekst om rituell in-
tegrasjon av tidligere segregerte grupper, er
det klart at for Paulus forutsetter integra-
sjon et hierarki som markerer grenser mel-
lom mennesker pa en annen mate. At man-
nen ikke er noe uten kvinnen, og kvinnen
ikke noe uten mannen i Kristus (v. 11), bgr
altsa ikke leses isolert som en oppfordring
til likestilling, men kan leses i trad med den
forutgdende teksten (sarlig v. 3) som opp-
fordring til integrasjon.

Resultatet er et kosmologisk hierarki
som omfatter de korintiske Kristus-troende
kvinner og menn. Et nytt kosmos konstrue-
res 1 ekklesia, der enhver har sin plass og
kjenner sin plass.

Ekklesia fant sted i bolighus, i deltaker-
nes hjem." I hjemmet kunne kvinnene lette
pé sloret og oppfere seg friere enn pa gata.”
Ved a definere ekklesia som ikke-hjem
(1 Kor 11,22 og 14,34-54) avskjerer Paulus
kvinnene fra a ta med seg den selvfglgelige
plass de har i hjemmet inn i «helligdom-
men»: Paulus @nsket at den kristne kulten
ikke skulle bli oppfattet som en del av dag-
liglivet i husholdet. I den korintiske kultu-
ren for gvrig var kjgnnssegregasjon bygget
inn i maten man konstruerte helligdommer
og andre bygninger pa, i maten man organi-
serte festkalendre og festivaler pa. Siden
det ikke fantes andre fysiske tekster — f.eks.
murer og vegger — som indikasjoner pa hva
slags rom ekklesia var og hva som konstitu-
erte det, ma Paulus som nykommer i denne
diskursen si alt i klartekst eller foreskrive
andre typer tekster — som f.eks. slgr. De
midlene de kristne hadde for & transformere
husets rom fra sladrerom til bgnnerom, fra
hjem til helligdom, var riter, ord og symbo-
ler. Innenfor ekklesia, helligdommen «av
levende steiner», skulle handlinger folge et
spesielt mgnster (ritual) og alle ting ha sin
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spesielle plass (kosmologi).” I tekstene
ovenfor sier altsd Paulus med ord hva som
ellers blir tydelig gjennom bygninger, fest-
kalendre, rituell klesdrakt etc: hvor kvin-
ners og menns plass er. Selv om Paulus’
brev representerer en dreining av denne seg-
regasjonsdiskursen i retning av integrasjon
— kvinner og menn skal samles samtidig pa
samme sted — tegner brevene hans fremde-
les et kosmisk, kjgnnet hierarki som nedfel-
ler seg pd mikrokosmos-niva i oppfatninger
om forplantning, frisyrer og slgr. Hierarkisk
integrasjon erstatter horisontal segregasjon.

Integrasjonen blir altsa asymmetrisk:
det er ikke menn og kvinner som skal in-
tegreres sammen til én forsamling. Det er
kvinner som far mannlige forbilder og in-
tegreres inn i en mannlig kropp, i et hierar-
ki der det mannlige troner pa toppen. Skulle
kvinnene klatre i dette hierarkiet, var eneste
kulturelle mulighet a bli mannliggjort. Men
for kvinner var det a fa lov til & mannlig-
gjores en ny gave, en storartet mulighet!

A diskutere hvorvidt Paulus var for eller
mot likestilling, er altsd & presse ham inn i
kategorier som han ikke hadde kulturelle
. forutsetninger for & forholde seg til. Vi kan
- ikke forsta det han sier om kvinner uten a ta
med i betraktningen hele hans kjgnnede
univers — som var radikalt forskjellig fra
vart. Det disse tekstene l@rer 0ss noe om, er
altsa ikke hvorvidt kvinner kan vere lzrere,
. statsministre eller biskoper, men hvordan
| kjgnn konstrueres pa forskjellig vis pé ulike

steder til ulike tider.

Jorunn Qkland
stipendiat
Teologisk fakultet
Universitetet i Oslo
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Noter

1 Det finnes riktignok enda en tekst utenfor I.
Korinterbrev som tilskrives Paulus, og som er
bergmt for sin kj@nnsskjevhet, Paulus’ forste
brev til Timoteus, kap. 2, vers 13-15. Men det
er stort sett alment akseptert i forskningen i
dag at 1. Timoteusbrev i likhet med 2. Timo-
teusbrev og Paulus’ brev til Titus, til kolosser-
ne og til efeserne ikke er skrevet av Paulus
selv, men av noen av hans disipler. Derfor reg-
nes ikke Timoteus-teksten med ndr man disku-
terer Paulus’ kvinnesyn i faglige sammenhen-
ger.

2 Artikkelen bygger pa forelgpige versjoner av
kap. 6: «Constructing gender in the Christian
ckklesia» i min avhandling som er under ar-
beid (avhandlingstittel: «Women in place: the
cultic female in 1st century Corinth — in the
Christian ekklesia and in other cult communiti-
esn).

3 Al ekklesia er i betrakte som et rituelt konstru-
ert rom, argumenterer jeg mer for i avhand-
lingens kapittel 5: «Placing the Christian gat-
herings. The Corinthian Christian ekklesia as
sanctuary.» Jf. for gvrig Soleim 1999: «Des-
cartes [....] édela makrokosmos—mikrokosmos-
modellen. Og dermed kom han til & diskvalifi-
sere forklaringskraften i ulike analogiforhold
som helt fra de farste greske filosofene, tvers
gjennom Platon, Aristoteles og deres kommen-
tatorer i middelalderen og renessansen, hadde
gjort det mulig a identifisere visse ting «der
ute» som «feminine», andre som «maskuline».

4 Eriksson 1997; Keener 1992; Wire 1990.

5 Jeg er lite opptatt av den engelskspriklige
sex—gender-distinksjonen fordi den forkludrer
mer enn skjerper de problemstillingene jeg er
opptatt av. Mikrokosmos-makrokosmos-mo-
dellen eller antikkens kropp-ind-dualisme er
mer relevante. Sd lenge kroppen er noe i ret-
ning av en materialisering eller utslag av en
idé, essens, andelig verden e.l., er ulike
kjennsorganer mer symptomer enn premissle-
veranderer. Se f.eks. Aristoteles 1990, 766a;
Martin 1995, s.17.

6 For denne siste hypotese, se sarlig Daniel
Boyarin (Boyarin 1993, s. 31f. og 78f. og
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8
9
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Boyarin 1994, s. 185-191). Ifglge moderne bi-
belvitenskap, dvs. som er mindre enn 200 ar
gammel, inneholder 1. Mosebok 1 og 2 (f.o.m.
kapittel 2, vers 4) to separate skapelsesfortel-
linger med to ulike agendaer. Disse er forspkt
sammenfdyd og til en viss grad harmonisert.
Froma Zeitlin (1995a, s. 51) har beskrevet
hvor sentral denne myten er som uttrykk for
antikk mentalitet rundt kjenn og seksualitet,
slik bl.a. Foucault har rekonstruert den.

«Teogonien», 570-612 og «Verker og dager»,

59-105 (begge i Evelyn-White 1982).

Kapittel 2, vers 24. Denne teksten leses fortsatt |

ved alle kirkelige ekteskapsinngéelser!
Zeitlin 1995b, s. 59.

11 «Anthropos», menneske, brukes temmelig en-

15

tydig om mannen i «Teogonien». Se f.eks. 586
og 588, hvor Pandora farst introduseres for
«menneskene», og les deretter 590 hvor det
sies at kvinnenes slekt stammer fra denne ny-
lig introduserte Pandora. Se ogsd f.eks. «Ver-
ker og dager», 90-105 (begge i Evelyn-White
1982).

Laqueur 1990, feks. s. 5f., Martin 1995, s.
32-34, jf. Aristoteles 1990, f.eks. 728a, 737a.
For & unngd misforstdelser unngdr jeg i det
lengste kjgnnsngytrale termer som «mennes-
ke», «avseksualisert» og «aseksuell» (f.eks.
Borresen 1991, s. 194). Wayne Meeks (1973—
74) snakker f.eks. om «reunification» av mann
og kvinne som om det skulle veere en gjenfore-
ning av to likeverdige parter, og behandler
dermed det androgyne menneske som kjgnns-
ngytralt. Sa lenge det mannlige var normen for
det menneskelige, mener jeg at kjgnnede ter-
mer bedre synliggjor antikke (muligens ikke
sen-antikke, jf. Berresen 1991, s. 201) tenke-
miter. I et kosmos der alt var kjgnnet enten
maskulint eller feminint, var dessuten kjgnns-
ngytralitet en umulig posisjon selv om grense-
ne mellom polene var noksa flytende og flykti-
ge slik at hybridkjgnn oppstod. Antikke fortel-
linger om menn som fpder, er derfor ikke &
forsta som fortellinger om androgynitet, men
som uttrykk for menns drgmmer om omni-
potens, uavhengighet og selvtilstrekkelighet
(jf. Seim 1999). Med min sprakbruk gnsker jeg
a synliggjore det prosjektet som ble fullfort
med Philo, at det mannlige og det menneskeli-
ge identifiseres pd en slik mite at «mann» er
menneske og kjgnnsngytral, mens «kvinne» er
kjgnn.

Jeg bruker Paulus’ term «i Kristus» i stedet for
«kristen»/«kristne», «kristendommen», fordi
dette begrepsapparatet fgrst kom senere, da
den jodiske Kristus-sekten utviklet seg til
kristendom.

Dette har mange forskere tradisjonelt betraktet

17
18

20

21

24
25

26

som hovedpoenget med avsnittet, jf. Weiss
1910, s. 268.

Alle oversettelser av bibelsitater er mine egne
(fra Aland 1993) fordi «Bibelen» fra Det
norske bibelselskaps forlag (1985) usynliggjer
og ngytraliserer kjgnn.

Neyrey 1990, s. 36.

At mannen er skapt i Guds bilde, betyr at han
ligner Gud, at han representerer Gud pa jor-
den.

1. Mosebok 1,27. Enhver oversettelse inneba-
rer fortolkning, men graden gker jo fjernere
originalspriket er fra det spraket som teksten
skal oversettes til.

I Philos sprakbruk var dette mennesket derfor
verken mann- eller kvinne-kjonn, men en
«ungendered male» (jf. Boyarin 1992, s. 5, n.
15)! Philo kombinerer enkjgnnsmodellen (se
ovf.) med 1. Mosebok I, og med Platons myte
om det fgrste androgyne menneske («Om Mo-
ses’ skapelsesberetning» 134 i Philo 1929, jf.
«Symposium» 189C-193C i Plato 1983). Den-
ne myten var for Philo fortolkningsngkkelen
som dempet motsetningene mellom de to ska-
pelsesberetningene i 1. Mosebok 1 og 2: Ferst
skapte Gud i sitt bilde et dndelig menneske
(kap. 1). Kap. 2 forteller om hvordan det mani-
festerte seg i den fysiske og sosialt hierarkisk
ordnede kroppslige verden i form av mennes-
ket (= mannen) og dets supplement, kvinnen
(«Om Moses’ skapelsesberetning» 152-153 i
Philo 1929).

Riktignok har Wayne Meeks, og dem som fgl-
ger ham, lest Paulus’ kjgnnstekster og fortolk-
ninger av Genesis pd denne maten (Meeks
1973-74). Men jf. Martin 1995, s. 231I:
«Androgyny did not dispense with hierarchy
but embodied it.»

Jf. Meeks 1973-74, s. 185. 1 Paulus’™ gjenfor-
telling utelates skapelsen av mennesket som
ogsd «kvinnelig», mens mannen beskrives
ikke bare som Guds bilde, men ogsa som Guds
doxa, avglans, ®re.

Se f.eks. Fatum 1991, s. 77, jf. Borresen 1991,
s. 199f.

Stroumsa 1990, s. 30.

En variasjon over samme tema finnes hos
Lone Fatum (1991). Hun problematiserer tra-
disjonell historisk-kritisk eksegese (f.eks. Con-
zelmann 1975), men hevder at Paulus i 1 Kor
11,3-9 «safeguard social relations by means of
creation teology» (s. 75) og hun anser «rabbi-
nic Jewish creation theology [ ...] the prerequi-
site of Paul’s sexual paraenesis» (Fatum 1991,
s. 88).

Neyrey 1990, s. 99: «Some celebrated their
sharing in Christ’s resurrection as a denial of
all authority, certainly in heaven and desirably
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27
28

29

31

35

on carth. Paul’s response was a map of divine
hierarchy in the macrocosm, which legitimates
comparable maps in the microcosm on earth.»
Boyarin 1994, s. 47.

Ikke av kvinnen, fordi som Paulus minner om i
neste setning, er alt, inkludert mannen, ek Gud,
dvs. har sitt opphav og utspring i Gud. Kvin-
nen er tilsvarende ek mannen, mens mannen er
dia, dvs. gjennom, kvinnen.

En del teologer mener at Paulus her og i 1 Kor
7 fremmer likestillingstanker fordi han kommer
med parallelle formaninger til kvinner og
menn. Jeg stiller meg tvilende til dette fordi det
bare er nar hovedanliggendet gjelder kvinnene
at Paulus bruker likesom-argumentet, og fordi
det ikke er likeverdige stgrrelser han sidestiller
ved hjelp av konjunksjonen «likesom».

At «mannlig og kvinnelig» ikke er Paulus’
egen tilfeyelse 1 Galaterbrevet, begrunnes av
bibelforskere bl.a. med at kjenn i sa liten grad
er et konflikttema der, at en slik tilfgyelse ville
veert helt umotivert.

Den urkristne dipsterminologien er sterkt far-
get av mysterieterminologi, der man under
innvielsesritualene  ikledde seg «menings-
fulle» rituelle kler.

Wire 1990, s. 137.

Conzelmann 1975, s. 214, n. 32.

I omgang med gammelgreske tekster er det
viktig @ huske pa at selv om gyne ofte overset-
tes «kvinne», er ikke de to semantisk overlap-
pende stgrrelser, og gyne er heller ikke en se-
mantisk ekvivalent term til aner, mann, i gam-
melgresk sprikbruk. Gyne oversettes ofte
«kvinne», men det finnes ikke noe separat ord
for «hustru» som pi norsk. Sprikbruken er
ikke fullstendig konsistent, men det synes &
veere en tendens at «hustru», «nygift kvinne»,
«datter», «hore», «slave», «ljenestejente»,
«enke» etc. i mindre grad er ulike typer roller
som en gyne kan ha, i utgangspunktet er en
gyne en hustru som har fadt barn. En moderne
méte & si det p4, er at rollen essensialiserer, el-
ler at et hunkjonn er fullstendig definert ut fra
sin seksuelle status, mens en mann er en mann
uansett, og kan ha ulike typer roller. Nér gyne
likevel brukes som samlebetegnelse pa ulike
typer hunkjonn og dermed oversettes «kvinne»,
kommer det av at «hustru» var den paradigma-
tiske og privilegerte hunkjgnnsmodus, som de
andre var ufullkomne eller urealiserte versjoner
av. Pd samme mate kan forsamlinger av begge
kjonn tiltales eller omtales i grammatikalsk
maskulinum selv om det er kvinner til stede (jf.
Paulus’ bruk av brgdretermen) fordi hankjgnn
er det paradigmatiske menneske som hunkjgnn
er en ufullstendig versjon av.

Denne skriftsamlingen gikk inn i den kristne
bibel som «Det gamle testamente».
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43
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Daly 1985, s. 5. min uthevning.

F.eks. Fatum 1991, s. 83f. Fiorenza 1983,
s. 231f.

Eriksson 1997, s. 135 og 144.

Mishna Sota 3:4, Mishna Nedarim 4:3 (i Neus-
ner 1988), jf. Wegner 1988, 5. 161.

Se f.eks. Brooten 1982; Brooten 1991.

Rabbi er en term som kan skape forvirring: Jeg
holder meg til Daniel Boyarins distinksjon
mellom Rabbi og rabbi. Jeg snakker ikke om
Rabbiene, forstitt som «the particular group of
Jewish religious leaders [...], [that] flourished
from the second until approximately the end of
the sixth centuries in Palestine and Babylo-
nia». Denne tekstens rabbier er «Jewish religi-
ous functionaries in general», de som opptrad-
te som larere fgr den offisielle rabbi-utdannel-
sen oppstod (Boyarin 1993, s. xi). Beruria fra
2. arh., kjent for sin brede kunnskap, er derfor
et grensetilfelle. Hun omtales ikke som rabbi,
men som hustruen til Rabbi Me'ir.
Evangeliene passer darlig inn i dette mgnste-
ret, likeledes noen kirkefedre fra Clemens av
Alexandria av (se Berresen 1991, s. 195ff).

Et tidlig og eksplisitt eksempel er Thomas-
evangeliets siste vers: «Peter sa: La Maria ga
bort fra vir midte, for kvinner er ikke verdige
livet. Jesus sa: Se, jeg vil lede henne slik at jeg
kan gjore henne til mann, slik at hun ogsi kan
bli en levende sjel som ligner dere menn. For
enhver kvinne som gjor seg selv mannlig skal
gé inn i himlenes rike» (Thom.ev. 114 i Aland
1978). Sml. Galaterbrevet 3, 26-28 ovf.

1 Kor 7.8. Kvinner som er gift nir de blir
kristne, anbefales i leve i «andelig ekteskap»
med sine menn, jf. 1 Kor 7,1-6.

Mange jodiske feminister mener at det ikke er
noe mal i seg selv, noe jeg selvsagt er enig i,
uten at jeg dermed tror at alle kvinner til alle
tider har hatt feministisk bevissthet nok til &
sette den hegemoniske, androsentriske verdi-
kodeks til side (jf. Boyarin 1993, s. 168).

Jf. Boyarin 1994, s.154-156.

Jf. Wire 1990, s. 128.

Dette gér jeg sarlig inn pad i avhandlingens
kap. 3: «Texts from Corinth 44 B.C.E-100

C.E. containing discourse about femaleness in |

sanctuary and ritual space».
Livius 1984, 39.10 og 13.

De ekstatiske dionysosfestene fungerer bare i |

relasjon, som antistruktur til den struktur hel-
ligdommene representerer.

Menighetene var til 4 begynne med svart
sma.

Det er problematisk a projisere noen «private—
public»-dikotomi pa romerske byanlegg. Dis-
se opprinnelig latinske termene hadde andre
konnotasjoner enn i moderne antropologi, se

(@kland 1998.

41




42

53 «Temples, however, had rules about who may
enter, where they may stand, and what activities
they may perform. We noted above (2.2.2)
specific Jewish restrictions on where Gentiles,
women, Israelites, and priests may stand in the
total temple complex; the Temple would be

defiled if such spatial arrangements were viola-
ted. Comparably, when Paul likens the church to
a temple in 1 Corinthians 3:16, he too indicates
that a map of sacred space still informs his per-
ceptions, for he prohibits uncleanness in the holy
space of God (3:17)» (Neyrey 1990, s. 50f.).
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«Jomfruen som maktene
ikke besudlet»

Tanker om kjgnn og frelse i den gnostiske teksten

Arkontenes natur

Av Ingvild Seelid Gilhus

I skriftet Arkontens natur presenteres vi for en skapelses- og frelses-
beretning utenom det vanlige. Det er kvinnelige frelsere som driver
handlingen framover, og myter og symboler som tar utgangspunkt i
kjgnn og seksualitet brukes for a fa fram tekstens budskap. Teksten
er full av kvinner, men utfordrer den senantikken kjgnnsideologi?

Kristendommens forestillinger om kropp og
kjonn er tvetydige. Dette er serlig pafallen-
de i de fgrste arhundrene av dens historie
da ulike grupper og retninger kjempet for at
deres stemmer skulle bli hgrt. I denne artik-
kelen skal vi konsentrere oss om en tekst,
skrevet pa koptisk, som ble funnet ved Nag
Hammadi i @vre-Egypt i 1945. Den stam-
mer antagelig fra det 3. drhundre og hadde
sammen med 51 andre tekster blitt lagt i en
krukke og gravet ned en gang for 400 e.Kr.
En stor del av teksten, blant annet den vi
skal underspgke, har et kristent innhold, men
det dreier seg om en type kristendom som
kalles gnostisisme, og som pa det tidspunkt
ikke lenger ble godtatt av Kirken. Det var

blitt kjettersk og kanskje farlig 4 eie et slikt
bibliotek, og man valgte a kvitte seg med
det. Hvem som eide og brukte disse tekste-
ne, vet vi ikke.

Arkontenes natur er en tekst pd snaue
tolv sider som forteller om formalet med
verdens og menneskenes skapelse og om
mulighetene for frelse. Péafallende for teks-
ten er hvorledes den anvender myter og
symboler som tar utgangspunkt i kjgnn og
seksualitet for & fa frem sitt budskap. Det er
ogsa igynefallende hvorledes kvinnelige
frelsere driver handlingen fremover. Heltin-
nen i teksten er Norea, som er datter av
Adam og Eva. Hun beskrives som «jomfru-
en som maktene ikke besudlet» (92:2-3).
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Siden teksten er sa opptatt av kvinnelige
frelsere, og endatil har en hovedperson som
er kvinne, er det interessant & undersgke
hvorledes de to kjgnn fremstilles, hvilke
verdier mannlighet og kvinnelighet tilleg-
ges og hvorledes menn og kvinner forven-
tes a opptre. Hvordan passer denne teksten
inn i kristendommens kjgnnsideologi slik vi
kjenner den fra det tredje og fjerde arhund-
re? Har den noe nytt 4 tilfgye?

Handlingen i Arkontenes natur

I likhet med flere andre gnostiske tekster er
denne teksten en Igpende kommentar til
1. Mosebok. Men oppfatningen av hvem
som er helter og hvem som er skurker er
annerledes enn i Bibelen. De mest pafallen-
de forskjellene er at Det gamle testamentets
gud, Jahve, kalles laldabaoth og fremstilles
som uvitende og til dels latterlig, at Eva
fremstar bade som frelser og jordisk kvin-
ne, at slangen oppfattes positivt og at
Norea (som ikke nevnes i Det gamle testa-
mente) er skriftets heltinne.

Teksten dpner med et sitat fra Paulus’
brev til Efeserne (6,12) om at «var kamp er
ikke mot kj¢d og blod, men mot universets
herskere og ondskapens andemakter»
(86:23-25). Dette gir tema for teksten,
nemlig & avslgre arkontenes eller maktenes
virkelige natur. Arkontene er denne verdens
herskere som menneskene ma kjempe mot
for & vinne innsikt og frelse. Ifglge denne
og andre gnostiske tekster er det et skille
mellom den dvre verden som er karakteri-
sert ved innsikt, &nd og lys, og den materi-
elle verden, karakterisert ved uvitenhet og
mgrke.

Verdensforlgpet og handlingen i teksten
settes igang ved at sjefsarkonten, lalda-
baoth, ser et bilde fra lysverdenen speile
seg i vannene nede. Bildet er av en kvinne-
lig skikkelse, Uforgjengeligheten. Arkonte-
ne gnsker a bemektige seg dette bildet. For
a fa til dette, lager de et menneske av jord.
Arkontene blir beskrevet bide som mannli-
ge og androgyne, samtidig som kroppene

deres sies a4 vere kvinnelige — antagelig
fordi kroppene er materielle og materien
regnes som kvinnelig (Gilhus 1985:49-50).
I tillegg har arkontene dyreansikter. De ska-
per mennesket etter sitt eget utseende og et-
ter bildet de har sett, fordi de tror de kan fa
tak i det kvinnelige lysvesenet ved a lokke
henne med den mannen de har skapt. Det
oppstar imidlertid et problem, for arkontene
klarer ikke & fa liv i skapningen sin, selv
om de blaser som stormvinder for & fa ham
til & puste, en parodi pa hvorledes Jahve
bldste livets pust inn i Adam. Forskjellen er
at i Arkontenes natur far ikke Ialdabaoth og
hans drabanter det til.

Uforgjengeligheten ser Adam ligge pa
jorden, og hun stiger ned og gir inn i ham.
Dette gjgr Adam levende. Dermed har det
arkontene g¢nsket, tilsynelatende skjedd;
lysvesenet har blitt tiltrukket av Adam. I
virkeligheten er det som hender fortsatt i
trad med lysverdenens planer, nemlig a
frelse elementene av and som arkontene
holder fanget i materien.

Arkontene setter Adam i paradisets hage
og befaler ham & ikke spise av noen av
trerne. Deretter far de ham til a sove, apner
hans side og tar ut kvinnen. Den andelige
kvinnen taler til Adam, og Adam svarer
henne med en hymneaktig hilsen: «Det er
du som har gitt meg liv. Du skal kalles ‘De
levendes mor’ — For det er hun som er min
mor. Hun er legen, og kvinnen, og den som
har fadt» (89:14-17).

Da arkontene ser kvinnen tale til Adam,
onsker de a voldta henne. Men kvinnen ler
av dem og forvandler seg til et tre. I stedet
for den andelige kvinnen, voldtar arkontene
hennes skygge, den jordiske Eva, og avler
barn med henne.

Igjen forvandler den édndelige kvinnen
seg, denne gangen til en slange. Slangen,
som blir kalt instruktgren, oppfordrer Adam
og Eva til d spise av kunnskapens tre slik at
deres pyne kan apnes og de ser forskjell pa
godt og ondt. Eva spiser av treet og gir ogsa
Adam. Etter at Adam og Eva har spist,
skjonner de at de mangler andelig innsikt.
Da laldabaoth far vite hva menneskene har
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gjort, forbanner han kvinnen og slangen, og
kaster Adam og Eva ut av paradiset. Eva
foder Kain, som er arkontenes sgnn, og
Abel som er Adams. Kain dreper Abel.
Deretter unnfanger Eva Seth og Norea. Om
Norea sier Eva: «Han har avlet med meg en
jomfru til hjelp for mange generasjoner av
mennesker. Hun er jomfruen som maktene
ikke besudlet» (91:33-92:3). Hva dette be-
tyr, er ikke klart, men det innebarer i alle
fall at Seth og Norea har dndelig opprinnel-
se, noe Kain ikke har, og antagelig heller
ikke Abel.

Menneskene formerer seg og forbedrer
seg, og arkontene bestemmer seg for a sen-
de en flom for & utrydde dem. Noah far
imidlertid beskjed om & lage et skip og
gjemme seg i det sammen med barna sine
og dyrene. Norea vil vaere med, men blir
nektet adgang og gdelegger arken. Noah la-
ger en ny ark. Arkontene kommer til Norea
og sier at de har ligget med hennes mor.
Dette benekter Norea, hun forteller dem at
de 1a med den kjedelige Eva og ikke med
Noreas mor, som underforstatt er den ande-
lige kvinnen. Da arkontene blir pagiende,
pakaller Norea den gverste gud og ber om a
bli reddet. Gud sender engelen Eleleth. Ele-
leth, som er en av fire lysgivere fra lysver-
denen, forteller at arkontene ikke har noen
virkelig makt over Norea.

Her gér skriftet over til & la Norea tale i
forste person. Norea ber Eleleth belere
henne om hvorledes arkontene ble til og
hvem som skapte dem. Na fglger en typisk
gnostisk skapelsesfortelling der laldabaoth/
Jahve sammenlignes med et abortert foster.
Selv tror han at han er den eneste gud. Han
skaper seg androgyne avkom, som han
setter til & herske over de syv planetsfere-
ne. Men et av dem, Sabaoth, angrer og
priser lysverdenens representanter, Sophia
og Zoe. Fordi Sabaoth tydeligvis har skjont
mer enn de andre, innsetter lysvesenene
ham til & herske over planetsfarene.

Norea stiller Eleleth to spgrsmal til. Hun
spgr om hun ogsa stammer fra materien, og
om ndr hun og hennes like vil frelses. No-
rea far vite at hun er fra lysverdenen og at

hun og hennes @tt vil frelses ndr Det sanne
mennesket kommer. Da vil arkontene og
den materielle verden ga til grunne, og alle
lysets barn vil lere d kjenne Sannheten, sin
egen opprinnelse, Altets Fader og Den hel-
lige and. Skriftet slutter med et hymnisk av-
snitt.

Kvinnelige og mannlige
frelsere

Ser vi systematisk pa frelsesskikkelsene i
Arkontenes natur, er det fem kvinnelige og
to mannlige. Den gverste av de kvinnelige
frelsere er Uforgjengeligheten. Hun forblir i
den gvre verden, men hennes bilde reflekte-
res i vannene nedenunder. Dette er en tolk-
ning av at «Guds and svevet over vannet»
slik det heter i 1. Mosebok (1,2). Spesielt
for Arkontenes natur er at Guds and har fatt
kvinneskikkelse.

Anden opptrer i den nedre verden, men
har sin kilde i den gvre. Denne skikkelsens
mytologi har delvis sin opprinnelse i frem-
stillingen av Eva i 1. Mosebok, men har
gjennomgatt en omtolkning, og er den mest
komplekse av de kvinnelige frelsesskikkel-
sene. Hun viser seg ogsa i Slangen som un-
derviser menneskene, og i Livets tre, som
menneskene spiser av. At Anden er liv-
givende bestar rent fysisk i at hun gjor
Adam levende ved a blase livets pust inn i
ham, men vel s viktig, ved at hun gir ham
andelig kunnskap. Hun fremstilles som
Moderen, og hennes mytologi har tydelige
trekk av en fororientalsk modergudinne,
f.eks. ved at slangen og treet er manifesta-
sjoner av henne (kf. Mikaelsson 1980). For-
holdet mellom Anden og Adam er et
mor-sgnn-forhold, selv om Adam ogsa
unnfanger dndelige barn med henne. Anden
fremstar nermest som den universelle mor
som blir elsket av Adam og er alt for ham.
Den kjgdelige kvinnen karakteriseres som
en skygge av den andelige kvinnen.

Norea er modellen for frelsessgkende
mennesker og disse andelige menneskenes
stammor. Navnet hennes kommer av et
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hebraisk ord for «lys», og henspiller pa at
hun er et dndelig lys i en verden av uviten-
het og mgrke. Norea er bade en frelser og
en som selv leter etter frelse. Hennes frel-
serrolle bestdr i at hun har mottatt andelig
veiledning fra den gvre verden. Denne én-
delige veiledningen bringer hun selv videre,
det er den man finner i skriftet Arkontenes
natur.

Sophia hgrer fgrst og fremst hjemme i
den gvre verden. I en rekke av de gnostiske
tekstene er Sophia den som representerer
fallet i den andelige verden og begynnelsen
pa sjelenes fangenskap i materien. I Arkon-
tenes natur faller imidlertid ikke Sophia,
fallet skyldes i stedet hennes sgnn lalda-
baoth.

Zoe er en gresk oversettelse av det
hebraiske Eva som betyr liv. Hun er Sophias
datter og den som instruerer Sabaoth og gir
ham éandelig liv.

Tre av de fem kvinnelige frelserne ope-
rerer blant menneskene, to pa et kosmolo-
iiSk plan. De to viktigste rollene spilles av

nden som er kilden til all innsikt, og av
Norea som er modell for mennesker som
onsker a oppna frelse.

Som vi allerede har sett, har ikke den
ovre verden bare kvinnelige manifestasjo-
ner. [ Arkontenes natur mgter vi ogsi
mannlige representanter for det guddomme-
lige. Den gverste av dem er Altets Fader.
Béde Altets Fader og Det sanne mennesket
(som muligens er Kristus) er betydningsful-
le skikkelser, men de forblir vage. Altets
Fader er viljen i bakgrunnen. All kontakt
mellom ham og den falne verden opprett-
holdes av hans kvinnelige manifestasjoner.
Det sanne menneskets tid har enna ikke
kommet, fgrst i tidens fylde vil Det sanne
mennesket fullbyrde frelsesverket. Eleleth
er den mest aktive av de mannlige skikkel-
sene. Han er en av de fire kjerubene som
vokter Livets tre. Dette treet er, som vi al-
lerede har sett, en manifestasjon av Anden,
noe som gjgr Eleleth til et talergr for det
gverste kvinnelige vesen i skriftet.

I Arkontenes natur fremstilles seksuell
tiltrekning og begjer etter & underlegge seg

de andelige kvinnene som en pervertert
form for tiltrekning til det guddommelige.
Den perfekte form for tiltrekning kommer
til uttrykk i Adams og Sabaoths tilbedelse
av Anden og Zoe. Norea unnslipper arkon-
tene og reddes av engelen Eleleth. Men
Eleleth beskrives som fjern og majestetisk,
han inspirerer ikke til en tilsvarende hengi-
venhet som den som beskrives i Adams
hymne til Anden eller i Sabaoths omven-
delse. 1 Arkontenes natur er det Guds kvin-
nelige aspekt som searlig tiltrekker de troen-
des hengivenhet.

Det kvinnelige og det
mannlige metaforiske system

Et av de karakteristiske trekkene ved Ar-
kontenes natur er at kampen om mennes-
kets sjel uttrykkes gjennom et metaforisk
system basert pa seksualitet. Grunntemaet
som stadig gar igjen, er seksuell tiltrekning.
Dette metaforiske systemet fremstar 1 to va-
rianter, det ene er konsentrert om de kvin-
nelige frelserne og det andre om Det sanne
mennesket og Eleleth. Vi kan kalle dem det
kvinnelige metaforiske system og det
mannlige metaforiske system. Det forste
forutsetter et mannlig frelsesobjekt, det and-
re et kvinnelig frelsesobjekt. Begge syste-
mene uttrykker frelsesprosessen og tileg-
nelsen av innsikt gjennom bruk av kjgnn og
seksuelle metaforer (Gilhus 1985:110ff.).
Det kvinnelige og det mannlige metafo-
riske system fglger etter hverandre i teks-
tens to hoveddeler. I den forste delen dreier
det seg om Adams skapelse og etterkom-
mere, og det kvinnelige metaforiske system
dominerer. I den andre delen dreier det seg
om Norea, og det mannlige metaforiske
system er mest fremtredende. Antagelig
stammer ogsa de to delene av skriftet fra
forskjellige kilder, det kan vi blant annet se
i overgangen fra tredje person i forste del
av skriftet til fgrste person, Noreas egen
stemme, i annen del. Eva er den falne i det
kvinnelige systemet og en kontrast til
Adam. Norea tilhgrer ikke fgrst og fremst
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det kvinnelige systemet, hun er jomfruen
som mottar viten fra en mannlig engel. Men
nettopp ved at Norea er jomfru, er ogsd hun
en motsetning til den jordiske Eva, som ble
voldtatt av arkontene. Polariteten mellom
den kjedelige Eva og den jomfruelige No-
rea knytter det mannlige metaforiske syste-
met sammen med det kvinnelige, og gjor
Norea til det sammenbindende leddet.

Det kvinnelige metaforiske system

Dette systemet er fremtredende i forste del
av Arkontenes natur, men det opptrer ogsa i
andre del. I dette systemet er manifestasjo-
nene fra den gvre verden kvinnelige: Ufor-
gjengeligheten, Anden, Norea, Sophia og
Zoe. Disse andelige kvinneskikkelsene til-
trekker bade arkontene og de mannlige frel-
sesobjektene (Adam og Sabaoth), men den
tiltrekning arkontene og de som skal frelses
faler, er ikke den samme. Arkontene er ful-
le av lyst etter d eie og dominere, de blir for-
elsket i Uforgjengeligheten (merits, 87:14)
og i Anden (mereits, 89:21), de vil fa fatt i
bildet av Uforgjengeligheten (rehof, 87:34),
gripe det (emahte mmof, 88:1) eller fange
det (corc a-, 88:8), de gnsker & si sin sad i
Anden (nouje mpnsperma ehrai ejo-, 89:22—
23), de o¢nsker a fgre Norea vill (rapata
mmo-, 92:19), og at hun skal tjene dem
(rbok na-, 92:30). Arkontenes tiltrekning til
de andelige kvinnene ytrer seg som et sek-
suelt begjer og et gnske om a voldta dem.
Adam og Sabaoths tiltrekning har en an-
nen karakter. Adam og Eva fremstilles som
hverandres partnere, og Adam unnfanger
andelige barn med Eva (Gilhus 1997a). Sa-
baoths tiltrekning til Zoe er mer som en
sgnn til en mor. Adam og Sabaoth ensker
ikke a eie de andelige kvinnene. De innser
sin egen underordnethet og gnsker @ ®re
dem, noe som spesielt kommer frem i
Adams hymne til Eva (89:14-17) og i Sa-
baoths hyllest til Sophia og Zoe
(95:17-18). Bade arkontene, Adam og Sa-
baoth er mannlige. Men arkontene er ogsi

utstyrt med dyreansikter og er derfor ikke
fullt ut menneskelige. At de har dyrehoder
er en mate a karakterisere arkontenes be-
gjer pa, nemlig som seksuelt og derfor de-
struktivt.

En konsekvens av det kvinnelige meta-
foriske systemet er at det ikke inkluderer
noe kvinnelig frelsesobjekt, fordi det kvin-
nelige objekt ikke har noe mannlig mot-
stykke i den gvre verden. I dette systemet
har den kjgdelige Eva seksuelt samkvem
med arkontene, noe som fgrer til at hun be-
sudles. Selv om teksten spiller pa tiltrek-
ning mellom aktgrene pa jorden si vel som
mellom aktgrer i den dndelige og den jor-
diske verden, representeres fallet ved ar-
kontenes seksuelle samkvem med den kjg-
delige Eva.

Det mannlige metaforiske system

I andre del av Arkontenes natur er repre-
sentantene for den gvre verden mannlige,
nemlig engelen Eleleth og Det sanne men-
neske. Norea er den som mottar innsikt og
dermed frelse. I motsetning til den kjgdeli-
ge Eva er Norea ikke besudlet av arkonte-
ne. Noreas jomfruelighet nevnes spesielt i
forbindelse med hennes evne til & motta
innsikt fra engelen Eleleth, noe som anty-
der at prosessen med a gi og motta innsikt
er 4 ligne med en seksuell handling og at
jomfruelighet er en forutsetning for a kun-
ne motta en slik dndelig innsikt. Nar det
videre sies at Noreas avkom kommer fra
den gvre verden og at sannhetens dnd lever
i deres sjeler, omtales sannhetens dnd ogsa
som s&d (sperma). Det er rimelig a tolke
denne s®d som innsikten Eleleth har gitt.
Ved 4 fa innsikt befruktes den jomfruelige
sjelen. Den endelige frelseshandlingen er
at Det sanne menneske salver sjelen med
det evige livs salve.

I begge disse systemer spiller kvinnelige
mytologiske vesener en stor rolle, enten i
form av kvinnelige frelsere eller i form av
et kvinnelig frelsesobjekt.
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Betydningen av kjgnn

For kort & oppsummere den forelgbige ana-
lysen av Arkontenes natur innebarer det a
motta innsikt & gjennomskue Det gamle tes-
tamentets gud og vende seg til den moderli-
ge Anden. Guds kvinnelige aspekt fremtrer
som et andelig bilde (Uforgjengeligheten),
som Moder (Anden, Sophia og Zoe) og
som en inkarnasjon (Norea). Dette aspektet
omfatter bide gud utenfor mennesket og
sjelen i mennesket. Det mannlige aspektet
av den gverste gud er fjernt, det kvinnelige
aspektet er immanent og en kilde til liv,
hengivenhet og innsikt.

Tilsynelatende er det kvinnevennlig &
fremstille gudsbildet slik som Arkontenes
natur gjgr. Det er ogsa oppmuntrende a fin-
ne en senantikk kristen tekst som arbeider
med en kvinnelig heltinne. Men er dette ut-
trykk for noen form for feminisme fra den-
ne tekstens side? Utfordrer den kristendom-
mens og senantikkens kjgnnsideologi? Det
er nok mer tvilsomt, for ser vi n@rmere pa
hvilke verdier teksten tillegger det mannli-
ge og det kvinnelige, blir bildet straks mer
tvetydig og derfor tradisjonelt.

Fra andre kristne tekster der mannlige
forfattere skildrer samtidige kristne kvin-
ner, vet vi at det er vanskelig a se disse
kvinnene som levende mennesker, altsd a
skjelne historiske personer fra tekstlige
konstruksjoner. Religionshistorikeren og
teologen Elizabeth A. Clark advarer med
rette mot a undervurdere gapet mellom
representasjoner og den utenomtekstlige
verden: «Nonetheless, the leap from ‘repre-
sentation’ to the extratextual world crosses
a wide and ugly ditch whose expanse we
historians should take care not to underesti-
mate» (Clark 1998:430). I skriftet Arkonte-
nes natur dreier det seg heller ikke om noe
forsgk pa a gjengi den sosiale verden, men
om & beskrive den édndelige. Dette er en
tekst der kvinneskikkelsene er mytologiske
konstruksjoner, mange av dem oppfattes
som guddommelige, men ingen er virkelige
kvinner.

Ser vi generelt pd religioner der gudin-

ner opptrer, viser det seg at deres fremskut-
te stilling ikke npdvendigvis har direkte
overferingsverdi til virkelige kvinner. Det
er ingen enkel parallellitet mellom en reli-
gions symbolplan og den samfunnsmessige
virkelighet. Ofte dreier det seg heller om
fantasier om «det evig kvinnelige», og gu-
dinnene kan ha lite direkte a gjore med
kvinner av kjgtt og blod og deres sosiale si-
tuasjon. Marias stilling i kristendommen,
med sin kombinasjon av jomfruelighet og
moderskap, er pA mange mater et godt ek-
sempel. Maria er enestaende blant kvinner |
og umulig fullt ut & etterligne for andre
(Warner 1983). Den tvetydige maten Ar-
kontenes natur behandler kvinner pa, vises
for eksempel ved at seksualakten star som
symbolet for involvering med arkontene og
den materielle verden, og videre ved at den
kjodelige Eva spiller rollen som det falne
mennesket. Kvinnene i teksten skal repre-
sentere andelig tiltrekning og andelig leng-
sel, ikke noe annet.

Tvetydigheten ved & bruke kvinner som
symboler underbygges vtterligere med et
eksempel fra jgdedommen som har en viss
likhet med var tekst. Religionshistorikeren
Howard Eilberg-Schwartz tar utgangspunkt
1 hvorledes Guds forhold til Israel ofte
fremstilles 1 et seksuelt preget sprak, der
Gud er mannlig og Israel fremstilles som
hans brud (Eilberg-Schwartz 1995). Men
nar Gud forholder seg til individuelle menn,
opptrer ofte den personifiserte Visdommen
i skikkelse av en kvinne som mellomledd
mellom ham og mannen. Dette imgtegér fo-
restillinger om at forholdet mellom Gud og
mannen skulle dreie seg om en homoerotisk
forbindelse, og er videre en mate a uttrykke
noe som ellers ikke lar seg uttrykke pa. I
vart tilfelle er de dndelige kvinnene instru-
mentelle i frelsesverket og «avlaster» den
gverste gud for en for direkte kontakt med
materien.

Med Norea beveger vi oss fra de frelses-
givende til de frelsestrengende. Noreas stil-
ling er en konsekvens av det kvinnelige
gudsbildet, som i henne er inkarnert i kjgd.
Den funksjonen Norea har i teksten, minner
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om den Seth, Adams sgnn, har i andre
gnostiske tekster, og som har gjort at en del
av disse tekstene har blitt karakterisert som
«sethianske». I dem er Seth stamfaren til en
andelig slekt og forbilde for de troende. Nar
Norea har tatt hans plass i Arkontenes
natur, kan det se ut som et feministisk grep.
Men Norea er antagelig ikke a tolke fgrst
og fremst som modell for den gnostiske
kvinnen, men heller som en modell for den
kvinnelige sjelen i det mannlige mennesket.
At sjelen fremstilles kvinnelig er nemlig
ikke uvanlig i gnostiske og andre kristne
tekster. Dette innebzrer en mangelsitua-
sjon, sjelen mangler sin brudgom, sitt
mannlige dndelige motstykke eller en be-
fruktning med andelig sed (Gilhus 1997a).

Sjelens kvinnelighet kommer ogsa til ut-
trykk i forbindelse med Adam. Psykologisk
sett kan de to Evaer, nemlig Anden og den
kjodelige Eva, ogsd vurderes som to aspek-
ter av Adams sjel. Andelig liv og seksuali-
tet er motsetninger, som blir fremstilt gjen-
nom Anden, som er Adams andelige mor,
og gjennom den kjgdelige Eva, som er hans
jordiske hustru. De representerer spennin-
gen i Adams sjel, en andelig lengsel som
leder til frelse, og hans begjar etter seksuell
utfoldelse, som leder til fall.

1 Arkontenes natur er Eva og Norea
motsetninger. Eva er jomfuen som maktene
besudlet, Norea er den de ikke besudlet.
Religionshistorikeren Karen King har kor-
relert beskrivelsen av disse skikkelsene til
middelhavssamfunnenes forestillinger om
skam og @re knyttet til kjgnn (King 1990).
Dette gjelder bade for Eva som regnes for
fallen fordi hun ble voldtatt av arkontene,
og det gjelder for Norea som tilkaller en
mannlig helt, Eleleth, for at han skal redde
henne fra en tilsvarende kompromitterende
situasjon, noe han gjer (King 1990:15ff.).
At kvinner i middelhavskulturene hele ti-
den vurderes etter hvorledes de har klart a
ta vare pa sin @re, som ogsa er fellesskapets
@re, er dyptliggende forestillinger om
kjgnn. At slike forestillinger avspeiles i
denne teksten, bidrar ogsa til 4 gjgre den
tradisjonell.

Arkontenes natur og Kristen
kjennsideologi

Har teksten sd noe nytt a tilfere den kristne
tenkningen om kjgnn? Her vil jeg s@rlig se
pa to ting, nemlig gudbilledlighet og jom-
fruelighet og hva disse forestillingene inne-
berer.

Nir det gjelder kristendommen og fore-
stillingen om gudbilledlighet, taler kirke-
og idéhistorikeren Kari E. Bgrresen om
androsentrisk monisme 1 motsetning til
androsentrisk dualisme som to mgnstre for
tenkning om gudbilledlighet i tidlig kristen-
dom (Bgrresen 1995). Androsentrisk
monisme inneberer at guddommen er
andromorf — formet som en mann — og
menstermennesket er mannlig, siden Adam
er skapt i Guds bilde. For & oppna frelse,
méd kvinner mannliggjgre seg (Bgrresen
1995:247). Hvorledes dette idealet om
mannliggjering er gjennomgéende i kristne
sa vel som i gnostiske tekster, har religions-
historikeren Kari Vogt tydelig pavist (Vogt
1991). Mgnsteret med kvinner som forven-
tes 4 mannliggjgre seg, er vanlig til det
4. arhundre.

En androsentrisk dualisme innebarer at
guddommen er metaseksuell og at den
kjonnslgse og rasjonelle sjel er skapt i Guds
bilde. Mannlighet er likevel det som avspei-
ler det aseksuelle imago dei (Bgrresen
1995:247). I neste stadium av denne tenk-
ningen er kvinner gudlike i forhold til frel-
sen, men de avspeiler ikke direkte den gud-
dommelige formen.

Ser vi pa hvorledes gudbilledligheten ut-
trykkes i Arkontenes natur og hva den bestar
i, er dette noe uklart. Arkontene er, som vi
har sett, badde mannlige og androgyne, samti-
dig som de har kroppen som et kvinnelig
element og er utstyrt med dyrehoder. Adam
er laget etter mgnster av dem og bildet som
viste seg i vannene. Alt tyder pa at det dnde-
lige bildet som viser seg, er kvinnelig. Det
dyriske elementet avspeiler mangelen pé an-
delighet og tilstedevarelsen av et utemmet
seksuelt begjer. Samtidig sies det at kroppen
er kvinnelig fordi den bestdr av materie.
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Det pifallende i denne sammenstillin- | rer sin jomfruelighet, og dpner seg dermed

gen er at Guds bilde som viser seg for ar- |
' om jomfruelighet slik de kommer til ut-

kontene, ogsa er kvinnelig. Dette tror jeg

- skyldes tekstens indre logikk der seksualitet
. og kjenn brukes metaforisk. Det er sann-

synligvis ikke meningen at det skal tilleg-
ges vekt at bildet fremstar som kvinnelig,
det fir ikke noen dramatiske konsekvenser
for tenkningen om gudbilledlighet. Viktigst
ved dette andelige bildet er antagelig at det
har menneskelig form i motsetning til ar-
kontene som ogsa er dyriske (Gilhus
1985:47-51). Hadde forbilledligheten ved
et kvinnelig gudsbilde blitt tillagt serlig be-
tydning, ville vi for eksempel ha ventet at
den skulle hatt positive konsekvenser for
fremstillingen av den kjpdelige Eva. Hun er
tilsynelatende Andens direkte avbilde. Eva
skulle dermed avspeile det guddommelige
forbildet mest direkte, men parallelliteten
mellom den dndelige og den kjgdelige Eva
far ingen slike konsekvenser. Det er Eva
som faller. Det guddommelige bildets kvin-
nelighet konstrueres slik fordi det er ngd-
vendig for handlingen ellers, men det far
ikke positive innvirkninger pa forholdet
mellom Adam og den kjeédelige Eva. Mgns-
termennesket er Adam, og han er mannlig,
slik Altets Fader er. Teksten stemmer, til
tross for visse tvetydigheter, godt overens

- med et tradisjonelt androsentrisk gudsbilde.

Jomfruelighet er en annen forestilling
som er fremtredende i den tidlige kristne
forestillingsverdenen. Det dreier seg her
bade om kvinner som lever et jomfruelig liv
og om spesielle kvaliteter ved den mennes-
kelige sjel. En grunnstruktur i denne fore-
stillingen er antagelig at hvis man dpner seg
for den materielle verden, lukker man seg
mot den andelige, og omvendt. Dette gjor
at jomfruelighet bade blir et ideal for en
sjelelig tilstand og at kvinner kan fungere
som omvandrende symboler pa denne til-
stand, nemlig ved & leve som jomfruer (Gil-
hus 1997b:66-68). I Arkontenes natur drei-
er det seg om en ideell sjelelig tilstand. At
Evas forbindelse med arkontene forer til at
hun mister sin jomfruelighet, gjgr henne til
et symbol for den falne sjelen. Norea beva-

for den befruktende innsikt. Forestillingene

trykk gjennom Eva og Norea, fgyer seg pa
samme mate som forestillingen om Adams
gudbilledlighet inn i velkjente kristne mgn-
stre slik vi finner dem i det 3. og 4. arhun-
dre.

Konklusjon

I Arkontenes natur brukes kjgnn i en sym-
bolsk og mytologisk vev der stadig nye as-
pekter skimrer frem og der det kvinnelige
og det mannlige ikke har entydige verdier:
Materien, som vurderes negativt, er kvinne-
lig, samtidig er de onde maktene mannlige
og androgyne. Frelsesskikkelsene kan vare
bide kvinnelige og mannlige. Den metafo-
riske bruken av kjgnn er fremfor alt mater a
uttrykke forholdene mellom kropp og sjel,
materie og and, seksuelt begjer og dndelig
lengsel pa. Teksten er ikke primart om
kjgnn, men om frelse. Kjonn brukes til a si
noe om dette, og teksten avspeiler derfor
indirekte en kjgnnsideologi.

Tilsynelatende er Arkontenes natur en
kvinnevennlig tekst. Gar vi den imidertid
nzrmere etter i sgmmene, viser det seg at
den fgyer seg inn i senantikkens tradisjo-
nelle kristne kjgnnsideologi pd mater som
gjor det vanskelig & tolke den som noe
feministisk fremstgt. En annen sak er at
dens utstrakte bruk av kvinnelige frelsere
og av en kvinnelig heltinne gjgr den apen
for alternative tolkninger, slik vi har sett har
veart tilfellet med en rekke av de gnostiske
tekstene i mgtet med en moderne gudinne-
orientert og feministisk religigsitet. Men da
er tekstene tatt ut av sin opprinnelige sam-
menheng og satt inn i en ny.

Ingvild Scelid Gilhus
professor

Institutt for klassisk filologi,
russisk og religionsvitenskap
Universitetet | Bergen
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40 ars valfart 1 Himalaya

Om den tibetanske yogini og nonne Jetsun Lochen

Rinpoche (1865-1951)

Av Hanna Havnevik

Det finnes fa buddhistiske tekster forfattet av kvinner, men det fin-
nes unntak. Den tibetanske kvinnelige lama Jetsun Lochen Rin-
poche fortalte selv sin livshistorie som ble nedtegnet av hennes
disipler. Det er med utgangspunkt i denne selvbiografien at Hanna
Havnevik lar oss fa innblikk i Jetsun Lochen Rinpoches religigse

spken som pilegrim i Himalaya.

Det blir hevdet at buddhismen, som slo rot i
India i det 6. arhundre f.Kr., forte til flere
positive endringer for indiske kvinner. Selv
om grunnleggende buddhistiske doktriner
ikke diskriminerte mellom kjgnnene, arvet
og viderefgrte buddhismen likevel mange
av de felles-indiske ideer om kvinnens na-
tur. I det gamle India ble kvinner verdsatt
forst og fremst som mgdre, fortrinnsvis av
sgnner. Deres plass var i hjemmet, og mors-
rollen var sa viktig at den ble oppfattet som
hellig. Et annet gjennomgangstema i indisk
litteratur er beskrivelser av kvinner som
erotiske, svikefulle og prisgitt sine fglelser.'

I buddhistiske tekster finner vi et bredt
spekter av holdninger til kvinner. De mest
negative hevder at kvinner mé skifte kjgnn

for a bli opplyst; de mest positive gir kvin-
ner de samme muligheter for & na frelse
som menn.” Det var likevel slik at nonne-
ordenen helt fra Buddhas tid ble underlagt
munkeordenen. I det klassiske India og i
alle buddhistiske samfunn har klosterlivet
veert, og er fremdeles, dominert av munker.
I den buddhistiske kanon berettes det at
nonnene matte godta dtte klosterregler som
definitivt gjorde dem avhengig av munke-
ne. De matte skrifte overfor munker og hilse
dem ®rbgdig, og de var avhengige av mun-
kene for a utfgre de viktigste Kkloster-
seremoniene. Nonner kunne ikke undervise
i religigse doktriner eller trekke seg tilbake
i meditasjon pa samme vilkar som munker
kunne.’
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Tibetansk buddhisme

Buddhismen kom til Tibet fra ulike kanter i
det 7. og det 8. arhundre e.Kr., men det var
hovedsakelig den sen-indiske buddhismen
som fikk fotfeste. I Tibet ble sarlig den
tantriske buddhismen popul@r. Tantrismen
inkorporerte bade buddhistiske og ikke-
buddhistiske elementer og kombinerer
magi, yoga og hengivelse. I Tibet ble lokale
religigse tradisjoner tilpasset den sen-indiske
buddhismen og ble til det vi kaller tibetansk
buddhisme.

[ den tibetanske buddhismen finner vi to
hovedretninger, den skolastiske med grunn-
lag 1 klostertradisjonen og den tantriske,
representert ved omvandrende yogier og
yoginier. Tibetansk buddhisme gir saledes
modeller for ulike typer religigse utgvere,
pa den ene side munker og nonner, og pa
den annen side yogier og yoginier. Vi finner
ogsi ulike kombinasjoner av disse rollene.

Blant de fire hovedskolene i tibetansk
buddhisme er det sarlig Gelugpa-skolen,
hvis overhode er Dalai Lama, som legger
vekt pa studier av logikk og filosofi. Nying-
ma- og Kagyu-tradisjonene fokuserer i stor-
re grad pa religigs praksis, pd yoga og me-
ditasjon. Mens den vanlige tibetanske non-
ne ma tilpasse seg en klosterstruktur som
setter munkene i sentrum, gir tantrisk ideo-
logi et mer positivt bilde av kvinner. Det er
interessant & merke seg at de nonner og
yoginier som ble bergmte i Tibet, tilhorte
religigse tradisjoner som fokuserte serlig
pa religigs praksis, pa yoga og meditasjon.*

Jetsun Lochen Rinpoche -
barndom og familie

For a fa informasjon om kvinnelige religig-
se mestere 1 det tradisjonelle Tibet (for
1950), ma vi ga til litteratur skrevet av
kvinner selv. Svert fa buddhistiske tekster
er forfattet av nonner. Dette gjelder hele
den buddhistiske sivilisasjon generelt og Ti-
bet spesielt. Vi er likevel i den heldige
situasjon at det finnes en selvbiografi fra en

tibetansk kvinnelig lamas munn. Jetsun
Lochen Rinpoche (1865-1951) fortalte sin
livshistorie til sine disipler like fer hun
dgde i 1951. Selvbiografien ble nedtegnet
av nonnen Gen Thinley, og den ble redigert
av en mannlig lama, Dawa Dorje
Rinpoche.’ Under den kinesiske kulturrevo-
lusjonen (1966-1975) ble selvbiografien
holdt skjult i Tibet, men en kopi ble
smuglet ut til Sikkim hvor den ble publisert
1 1975.

Jetsun Lochen Rinpoche tilbrakte de
forste forti ar av sitt liv pa pilegrimsreiser i
Himalaya. Hun ble profesjonell pilegrim,
religips sanger, helbreder, budbringer fra de
dgde og visjonar. Hun utfgrte mirakler, var
forfatter av dpenbaringslitteratur, yogini,
nonne, religigs lerer og leder for et av de
stgrste nonneklostre 1 Tibet. Hun hadde
mange av de tegn og den karisma som ka-
rakteriserer en hellig person. Pa folkemun-
ne ble hun kalt «Ani» Lochen (a ni betyr
tante og nonne), mens @restitlene Jetsun og
Rinpoche® senere ble knyttet til navnet hen-
nes. Hun dgde for klosteret hun hadde bygd
opp ble jevnet med jorda under Kkultur-
revolusjonen. Hun unngikk dermed ogsi a
oppleve at flere av hennes betrodde disipler
ble fengslet og at tre hundre nonner ble
henvist til lekliv, ekteskap og arbeidsleirer.

Ani Lochen ble f¢dt i Nord-India og
vokste opp i hgyfjellet mellom India og Ti-
bet. Hun var kontinuerlig pad vandring pa
kryss og tvers av Himalaya. De som sto
henne n&rmest 1 barndommen, var moren
fra Nepal, faren fra Sentral-Tibet og en
lama fra Nordgst-Tibet. Moren, Tshentshar,
var trolig sherpa, en folkegruppe som etnisk
og spraklig slekter pa tibetanerne. Hun
vokste opp 1 fjellene nord for Kathmandu,
pa grensen til Tibet. For Tshentshar traff
Lochens far, var hun gift med en lama som
pa dedsleiet ba henne forlate husholdslivet
for a valfarte til buddhismens hellige steder
1 Himalaya.

Tshentshar bestemte seg derfor for a dra
til Mustang i Nordvest-Nepal, til tibetansk-
buddhistiske omrader i Nord-India og til
det hellige Kailash-fijellet i Vest-Tibet.

33




-

-

-
P
=
=
-
<
=
=
e
=
=]
=
7
F o
=.
=]
j=]
=
S

Jetsun Lochen Rinpoche. (Kilde: Hanna Havnevik: The life of Jetsun Lochen Rinpoche (1865-1951) as
told in her autobiography. Dissertation submitted for the dr. philos. degree, Department of Cultural
Studies, Faculty of Arts, University of Oslo.)




Nytt om kvinneforskning 2/99

Tshentshar behersket kun sin lokale sherpa-
dialekt. Hun var redd for at hun ikke ville
mestre sprakproblemene som ville oppsté
pa de lange vandringene pa begge sider av
Himalaya-fjellkjeden. Som fglgesvenn tok
hun med seg en ung adelsmann fra Sentral-
Tibet. De innledet et intimt forhold, og
Tshentshar hadde et intenst gnske om & bli
mor til en sgnn. Hun bar derfor sikalte
«gutte-steiner» (bu rdo) pa ryggen til helli-
ge steder for a bli gravid. @nsket ble opp-
fylt, og Tshentshar drémte at hun ville bli
mor til en lama.

Datteren ble fgdt ved den hellige innsjg-
en Tshopema, ner Mandi i Nord-India, i
1865. Tshopema ligger i et hinduistisk om-
rade ved inngangen til flere hgyfjellsdaler
dominert av tibetansk kultur. Denne innsjg-
en er et kjent valfartssted i hele Himalaya
og betraktes som hellig av buddhister, hin-
duer og sikher.

Pa tross av at drgmmen om et barn en-
delig gikk i oppfyllelse, var Tshentshar
dypt ulykkelig. Hun kunne verken kommu-
nisere med tibetanere eller indere i Mandi. I
tillegg ble hun fysisk mishandlet av sin
tibetanske mann. Hun planla derfor a dra
hjem til landsbyen sin i Nepal. Barnet ville
hun etterlate hos faren. Tshentshar om-
bestemte seg da hun oppdaget merker pa
den nyfadte jentas kropp. Hun ble overbevist
om at barnet var hellig. Faren viste, deri-
mot, lite entusiasme for datteren. Han
onsket seg en sgnn; jenta ville han kaste ut
av teltet de bodde i.

Inntil hun var tretten ar gammel, tok for-
eldrene Lochen med pé pilegrimsreiser i de
indiske hgyfjellsdalene Rampur, Kulu, La-
houl, Zangskar og Ladakh. De krysset Hi-
malaya for 4 na buddhistiske klostersentra i
Vest-Tibet, og de besgkte buddhistiske mo-
numenter i Kathmandu-dalen i Nepal. Tibe-
tansk valfart er en inkluderende religigs ak-
tivitet der lekfolk og geistlige, unge og
gamle, kvinner og menn tar del, selv om
kjgnnsforskjeller tidvis blir markert.

Pa tross av det faktum at en stor andel
av pilegrimene i Himalaya er kvinner, har
faglitteraturen inntil nylig viet deres delta-

kelse liten oppmerksomhet. Ani Lochens
selvbiografi gir oss en unik mulighet til a fa
innsikt i kvinnelige pilegrimers liv.

Fra fgdselen av ble Lochen bdret pa for-
eldrenes rygg. senere red hun pa ei geit, tid-
vis et esel. For det meste gikk hun. For &
beskytte de sare fottene hennes surret mo-
ren dem inn med bark fra somaratsa-treet.
Smale stier langs stupbratte fjellsider, og
skjore tau-broer over fradende fossefall, var
fysiske hindringer i1 barndommens rike.
Den lille jenta var flere ganger nar ved
gli ned i avgrunner, og hun holdt tre ganger
pa & drukne. Hun sier at mirakler reddet
henne hver gang. Det overrasker leseren at
Lochen ikke en eneste gang gjennom selv-
biografien pa 281 folier nevner den isende
vinden over hgyslettene, de lave vintertem-
peraturene i flere tusen meters hgyde og
hvor forferdelig hun ma ha frosset nar hun
sov i telt, gresshytter og huler langs pile-
grimsrutene.

Hovedtraumene i Ani Lochens barndom
synes heller a ha vert av psykologisk art
forarsaket av en uforutsigbar, voldelig og
alkoholisert far. P annenhver side i selv-
biografien hgrer vi om den lille jentas kon-
stante angst og frykt. Ved én anledning gav
faren bort datteren i fire ar til en indisk
kjgpmann for en handfull mynter. En annen
gang solgte han bade mor og datter som lei-
lendinger for a betale for ¢l. I en skilsmisse-
krangel gnsket faren d gjgre kort prosess;
han truet med 4 klgyve jenta i to slik at for-
eldrene kunne fd hver sin del. Lochen ble
sa redd at hun rgmte ut i gdemarka. Psykisk
nedbrutt opplevde hun her sine forste religi-
¢se visjoner. Faren var lgst knyttet til fami-
lien. Han kom og gikk som han ville og
hadde ogsd andre kvinner, og han forlot mor
og barn fgr Lochen ble tretten ar gammel.

Mor og datter hadde et svart nert for-
hold, og Tshentshar blir positivt beskrevet
gjennom hele selvbiografien. I Ani Lochens
barndom forsgkte moren & holde sulten pé
avstand ved a samle bar og frg; hun solgte
smykkene sine og arbeidet som gjeter og
tjener. Tshentshar hadde store ambisjoner
pa datterens vegne og eskorterte henne til
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valfartssteder og bergmte lamaer i hele
Vest-Himalaya. Da en ung mann i en av
Nepals fjelldaler gnsket a gifte seg med
Lochen, flyktet moren med datteren.
Tshentshar var redd for at inngifte med
bgnder, muligens av tamang-folket, ville
gdelegge jentas religigse karriere. Jordbruk
fgrer til skade pa insekter og bringer darlig
karma for buddhister.” Videre oppfattes
kvinners lekliv og omsorg for barn som
hemmende pa aktiv religionsutgving. Det la
muligens ogsa etniske motsetninger il
grunn da moren nektet datteren dette ekte-
skapet.

Ani Lochen og foreldrene beveget seg i
etniske, kulturelle og spriklige blandings-
omrader. Flere ganger hgrer vi om konflik-
ter, som f.eks. da Lochens far under en stor
religigs festival i Kulu-dalen i Nord-India
kastet steiner pa hinduers statuer av gudin-
nen Kali. Han ble tatt til fange, og hinduene
rev haret av ham. To ganger i selvbiografi-
en hevder Lochen at sadhuer, hellige menn
av indo-arisk etnisitet, kom for & bortfgre
henne. At indiske hellige menn er barne-
r@vere synes a vaere en utbredt kulturell ste-
reotypi blant tibetanerne. En gang ble
Lochens mor og en venninne tatt til fange
av slike sadhuer. Kvinnene ble bortfgrt og
kledd nakne. Voldtekt nevnes ikke i teksten,
men Lochen beskriver sadhuene som bud-
bringere for dgdsrikets hersker.

Ani Lochen hadde en vakker sangstem-
me, og fra hun var liten ble hun opplert
som manipa. Manipaer er profesjonelle
religigse sangere som resiterer Om mani
padme hum som er et seksstavelsers mantra
til Tibets skytsgud Avalokiteshvara. Hun re-
siterte ogsa helgenlegender og underviste i
grunnleggende buddhistiske doktriner. Som
betaling fikk hun mat og kler. 1 Ladakh
sang Lochen manier mens hun enna diet,
og det sies at de som hgrte henne, grit av
medfglelse. De lovte alle & praktisere budd-
hismens lzre. Ani Lochen ble snart si be-
rgmt at hun ble invitert av lokale nordindis-
ke konger for & synge manier.

Tibetanske religigse tekster er skrevet

56 pé klassisk tibetansk, og dette lerde sprik

binder klostre og religigse spesialister i hele
Himalaya-regionen sammen. Vi finner deri-
mot stor variasjon i talespraket. Sprikpro-
blemene ma derfor ha vert omfattende i
Lochens barndom. Av foreldrene lerte hun
muntlig sentraltibetansk og sherpa-dialek-
ten. Lokale vesttibetanske dialekter som
karshake, zangskari og ladakhi ma ha vert
uforstaelige for henne, for ikke & snakke
om hindi, nepali og lokale varianter av dis-
se indoeuropeiske sprakene. Lochens far,
som kom fra en adelig familie, hadde fatt
en rudimenter utdannelse. Han var ivrig et-
ter 4 laere datteren a lese tibetansk. Alfabe-
tisering var ngdvendig for at Lochen skulle
bli en bergmt manipa. 1 tillegg til & bringe
god karma, ville datterens karriere sgrge
for inntekter til familien.

Ungdom og askese

Da Lochen var tretten ar gammel, traff hun
Pema Gyatsho fra Amdo i Nordgst-Tibet.
Han ble hennes personlige lama. Religigse
impulser fra @st- og Nordgst-Tibet fikk slik
en avgjgrende betydning for Ani Lochens
andelige utvikling. Disse stgmningene leg-
ger vekt pa en ikke-sekterisk buddhisme, pi
meditasjon og yoga. Mor og datter slo seg
sammen med lamaen og hans gruppe av
omvandrende asketer. Ikke lenge etter ut-
forte Lochen sin ferste tredrsmeditasjon i
en hule i en stupbratt klippevegg i en hellig
«magisk dal» (sbas yul) pi grensen mellom
Nepal og Tibet. I flere ar vandret lamaen og
disiplene i fjellene i Nord-Nepal og i Tibet.
De bespkte ogsa det hellige Kailash-fjellet i
Vest-Tibet. Kailash knyttes til fjellet Mehru
i gammel indisk mytologi og er hellig bade
for hinduer og buddhister.

Forholdet mellom lamaen og den unge
jenta var ikke smertefritt. Lochen var blitt
hyllet som et hellig barn siden hun ble fedt,
og lamaen mente at hun var selvopptatt og
hovmodig. Han anklaget henne for tyveri,
og som skikken er i Amdo i Nordgst-Tibet,
brennemerket han henne i pannen med det
tibetanske ordet for hund (khyi). Han ut-
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stgtte Ani Lochen fra disippelgruppen og
sendte henne til byen Pokhara i Vest-Nepal.
Ani Lochen ble til slutt gjenforent med la-
maen oppe i fjellene. Yogi-gruppen dro sd
videre pa pilegrimsferd til de storslatte
buddhistiske monumentene i Nepal: Bodh-
nath, Swayambunath og Takmoluchin.

Da Ani Lochen mgtte lamaen sin, var
hun kledd som en fattig tigger. Folk ble
overrasket over at en sd bergmt manipa sa
ut som en underernzrt fillefrans. Etter hvert
som hun spesialiserte seg i pusteteknikker
og yoga, ble standardgarderoben yogiens
klesdrakt, et enkelt bomullsklede. Da aske-
tene kom til Tibets hovedstad Lhasa i slut-
ten av 1880-arene, fikk de audiens hos den
mindredrige 13. Dalai Lama (1876-1933).
Ved denne hgytidelige anledningen matte
Lochen bytte ut bomullskledet med en tibe-
tansk kvinnedrakt.

Pé tross av at hun ble fysisk straffet og
utstgtt av lamaen, var Lochen ham trofast,
og hun fortsatte sin iherdige religigse sg-
ken. Etter hvert utviklet det seg et fortrolig
forhold mellom lamaen og hans disippel.
Lochen fulgte mesteren overalt som hans
tjener inntil han dgde i 1889.

Nonne og lama

Lochen ble ridet til a la seg ordinere til
nonne etter Pema Gyatshos dgd. Hun gjen-
nomfgrte en streng tredrig tilbaketrekking
og noen kortere meditasjoner for hun, sann-
synligvis i 1894, dro ut pa en kombinert
tigger- og pilegrimsferd til Sgr-Tibet. Fer-
den skulle komme til & vare i flere ar. Ani
Lochen beholdt det lange hdret sitt ogsé et-
ter at hun ble ordinert som nonne. Ifglge
buddhistiske klosterregler skal hdret rakes
ved ordinasjon. Folk sladret derfor om at
hun var en lek-kvinne i klosterdrakt. Det
lange haret symboliserer magisk kraft og
kjennetegner yogier i bade hinduistisk og
buddhistisk tradisjon.

Ani Lochens religigse status gkte etter
lamaens d¢d. Hun kombinerte na eneboer-

Ani Lochen og hennes disipler Shugseb
nonnekloster sgr for Lhasa.

Sosiogkonomiske forhold i
Tibet pa Ani Lochens tid

Fra Ani Lochens selvbiografi kan man ut-
lede en god del informasjon om sosiogko-
nomiske forhold i det tradisjonelle Tibet.®
Teksten forteller oss om de religigse kvin-
nenes dagligliv, om deres lidelser, deres
forhdpninger og deres medganger, og om
hvordan de ble mottatt i samfunnet og av
de religigse autoritetene.

Informasjonen vi har om Jetsun
Lochens familie gir oss ikke tilstrekkelig
med materiale til at vi kan generalisere,
men det er interessant a merke seg at da de
i Lochens barndomsar streifet omkring i
Himalaya-fjellene, var det moren som
arbeidet som jordbruker og passet sauer og
geiter for a forsgrge familien. Farens gko-
nomiske strategi var 4 gjgre en profesjonell
religigs sanger ut av datteren, slik at hun
kunne forsgrge dem. Denne kjgnnsforskjel-
len gjenspeiler trolig foreldrenes sosiale
bakgrunn. Morens familie var «vanlige
folk», mens faren var aristokrat.

Da hun reiste rundt med Lama Pema
Gyatsho i Sentral-Tibet sent pa 1880-
tallet, var det Lochen som bar lamaens
eiendeler. Dette kan tolkes som et tegn pa
hennes ydmykhet, som er en viktig budd-
histisk dyd for bade menn og kvinner, men
vi vet fra andre kilder at kvinner i Hima-
laya og i Tibet utfgrer manuelt arbeid for
menn og munker, som regnes for a sta over
dem i det dndelige hierarkiet.” I buddhis-
tiske samfunn i Himalaya er det en utbredt
oppfatning at det er bedre & bli fgdt som

| mann enn som kvinne."” Nonner utsettes

for en dobbel diskriminering som rettfer-
diggjer at de utnyttes som manuell
arbeidskraft; for det forste har de kvinnelige

| kropper, og for det andre oppnar de aldri

fulle rettigheter innenfor klostersystemet
fordi de ikke kan oppna hgyere status enn

tilvaerelse og klosterliv, og i 1904 etablerte | som noviser. Fremfor alt er nonnenes
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arbeidskraft tilgjengelig fordi de ikke har
plikter overfor barn eller ektemenn. Det
forventes ofte av en nonne at hun arbeider
bade for sin egen storfamilie og for kloste-
ret.!! Anna Grimshaw (1992:64) skriver
om buddhistnonner i Ladakh: «Their lives
were dominated by unremitting physical
labor for the monastery. The next stage in
the journey towards nirvana was their
rebirth as a monk.»

Ani Lochens selvbiografi gir ogsi
informasjon om den gkonomiske og
institusjonelle betydningen av kvinners
klostervesen, om betydningen av klosterliv
og om «gifte» lamaers religionsutgvelse i
Nyingma-tradisjonen. Fra andre studier
kjenner vi til at nonneklostrene var sma,
ubetydelige, fattige og manglet organisert
undervisning.” Dette viser seg a ha vert
tilfellet ogsa i Shugseb, selv om dette non-
neklosteret var en av de fremste religigse
institusjonene for kvinner i det tradisjonelle
Tibet.

Ani Lochen og politiske
forhold i Tibet for 1950

[ selvbiografien er Ani Lochen farst og
fremst opptatt av & beskrive sitt forhold til
«det hellige», men vi far ogsé et visst inn-
blikk i historiske hendelser i Tibet, som
britiske styrkers invasjon i 1904" og den
kinesiske invasjonen i Lhasa i 1910. Vi far
imidlertid lite detaljer om disse hendelsene.

Ani Lochen ble fortrolig radgiver for
mange av de aristokratiske kvinnene i
Lhasa." I en teokratisk stat som Tibet henger
religion og politikk ngye sammen, og fra
tid til annen kom kvinner naer maktens sen-
trum. 1 1930 ble Ani Lochen indirekte
involvert i stgrre politiske maktkamper i
hovedstaden. Hun ble oppsgkt av Tibets
regent, Reting Rinpoche, og under deres
mgte «forutsi» Lochen hans fremtidige
politiske problemer. Da han gikk av som
regent 1 1941, begrunnet han det overfor
regjeringen med at han i drgmme hadde fatt
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vite at livet hans var i fare dersom han ikke
trakk seg tilbake til et liv i religigs kontemp-
lasjon.

Ogsa en av de rikeste familiene i Tibet,
Pangda Tshang, var Lochen Rinpoches
beskytter og disipler.”” De kom opp i politis-

. ke problemer i 1930-drene pga. sin tette for-

bindelse med regenten og ogsd fordi en av
sgnnene deres sto bak et vapnet opprgr mot
sentralregjeringen i @st-Tibet i 1935."
Gjennom sine nare forbindelser til noen av

de rikeste og mektigste familiene i Tibet |
kunne altsd Lochen Rinpoche pavirke stgrre |
historiske hendelser 1 artiene fgr den Kine- |

siske okkupasjonen.

Oppfatningen av kjonn i
Ani Lochens selvbiografi

Forholdet mellom kjgnnssymbolikk og kvin-
ners stilling er komplekst og ma undersgkes
spesielt for hver enkelt religigs gruppe som
vi studerer. Hgyt verdsatte kvinnelige sym-
boler gar ikke ngdvendigvis hind i hand
med hgy status for kvinner."” Vi ma inklude-
re variabler som arbeidsdeling, gkonomi,
formelle verdslige og religigse posisjoner for
kvinner og uformelle maktkanaler i vire
analyser.

Gjennom hele livet fglte Lochen en sterk
tilknytning til hellige kvinner fra fortiden og
hgyt kvalifiserte kvinnelige religipse mestere
i samtiden. Fra hun var ganske ung, ble det
sagt at Ani Lochen selv var en reinkarnasjon
av Machig Labdron (1055-1149), en av de
mest bergmte religigse kvinneskikkelser fra
Tibet. Ani Lochens fgrste mgte med en kvin-
nelig lama var da hun som trettendring mgtte
nonnen Lobsang Drolma fra Amdo i Nord-
ost-Tibet. Lobsang Drolma sikret den sgnne-
lpse herskeren av Mandi en arving og ble
derfor utnevnt til kongens hofflama.” Ani
Lochen var ogsa overbevist om at Lobsang
Drolma hadde profetiske evner. Lochen mgt-
te en handfull andre religigse kvinner som
gjorde inntrykk pa henne, men dessverre har
vi lite informasjon om disse. Bortsett fra de
fa kvinnelige rollemodeller Ani Lochen kun-

ne identifisere seg med, var de alle menn, de
bergmte abbeder, rinpocher, lamaer og yogi-
er hun traff pa sin vei.

Selvbiografien gir oss ogsd definitivt det
inntrykk at Lochens religigse karrieremulig-
heter var begrenset, og vi far mistanke om at
kjgnn var en viktig faktor. Vi hgrer f.eks. at
Lochen i sin ungdom hadde visjoner der ri-
tuelle tekster ble apenbart for henne. En lo-
kal guddom gav henne bjorkebark og blekk
slik at hun kunne nedtegne ritualtekstene,
men en mannlig lerer sparket henne i hodet.
Han informerte Ani Lochen om at den slags
«overnaturlig» forfatterskap ikke var tillatt
for henne. Mange mannlige tibetanske mes-
tere, sakalte rerton (gter ston), har oppnadd

. stor bergmmelse for slike dpenbaringer. Etter

denne smertefulle opplevelsen stoppet Lo-

' chens visjoner, og karrieren som tekstipen-

barer tok slutt.

Ani Lochen reflekterer ikke over «eks-
klusjon av kvinner» og ser ut til & ha aksep-
tert dette uten videre, men nevner det her og
der gjennom selvbiografien. Da hun gnsket &
etablere seg i det forfalte Shugseb-klosteret
ser for Lhasa pd begynnelsen av 1900-tallet,
fikk kun hennes nye lama, Semnyi Rin-
poche, tillatelse til a bo her. Nér asketgrup-
pen besgkte bergmte klostre, fikk kun men-
nene overnatte. Lochen ble ogsa kastet ut fra
templer til skytsguddommer med beskjed
om at kvinner ikke hadde adgang.

Ikke-sekterisk buddhisme
og toleranse

Gjennom sine fgrti dr som pilegrim oppsgkte
Ani Lochen tidens karismatiske religigse
ledere. Selv om hun selv aldri reiste til @st-
Tibet, kom de fleste av de lamaene som Ani
Lochen i lgpet av sitt liv sluttet seg til, fra
Amdo eller Kham. Disse religigse mestrene
viderefgrte yoga-praksiser og lere fra de
stgrste  mestrene i tibetansk buddhisme."
Ogsi religigs toleranse ble vektlagt. Flere av
Lochens lamaer hadde kvinnelige partnere,
og disse lamaene erkjente at ogsd kvinner
kunne vare hgyt anerkjente religigse mestere.
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Ani Lochens omflakkende pilegrimstil-
verelse innebar at hun krysset kultur- og
sprikbarrierer, og hadde en rekke bieffekter
i tillegg til hennes religigse utvikling. En
bieffekt var frihet fra manuelt arbeid, en an-
nen var frihet fra forventninger og konven-
sjoner som radde grunnen blant jordbrukere
og nomader. Gjennom vandringene sine
oppnadde Ani Lochen dessuten tilstrekkelig
distanse til & kunne reflektere over sin egen
kultur. Dette kan kanskje forklare hennes
sterke tiltrekning til ukonvensjonelle religi-
gse mestere som satte spgrsmalstegn ved
tradisjonelle kulturelle verdier. Det 4 van-
dre sulten og barfatt gjennom det sentrale
og vestlige Himalaya gjorde ogsd at Jetsun
Lochen kom i kontakt med mennesker med
en rekke forskjellige etniske og sosiale til-
hgrigheter. Den kunnskapen som hun opp-
arbeidet 1 disse tidlige drene, skulle komme
til a bli et stort aktivum nar hennes disipler
senere kom for & spke hennes rad.

Ani Lochens hellighet

Ved a sgke a leve et liv som asket, etter for-
bilde av den stgrste tibetanske hellige mann
— Milarepa som levde i det 11. drhundre —
representerte Ani Lochen de hgyest verd-
satte verdiene 1 tibetansk kultur. Da hun
hadde avsluttet sin omflakkende tilvarelse,
klarte hun & integrere det asketiske idealet
og klosteridealet. Hun etablerte en religigs
institusjon, en krysning av en ermitasje og
et kloster, hvor begge tradisjoner kunne
opprettholdes.

Ani Lochens hellighet var et resultat av
religiose handlinger og av hennes lange
perioder med atskillelse fra «det vanlige
liv» gjennom tilbaketrekkingsritualer. Gjen-
nom lange meditasjoner fikk hun en dypere
forstaelse av de buddhistiske doktrinene og
ogsa selvtillit som religigs mester. Disse
«overgangsritualene» gav henne fornyet
symbolsk kraft. Sammen med det faktum at
hun slo seg ned tett ved et viktig pilegrims-
sted i Sentral-Tibet, bostedet til en av de
stgrste  filosofer i tibetansk buddhisme,

Longchen Rabjampa (1308-63), gav dette
et solid grunnlag for institusjonaliseringen
av hennes karisma. Pilegrimer og religipse
mestere fra hele Tibet kom hit for & ta del i
det hellige stedets andelige kraft, og slik
kom Jetsun Lochen til & mgte noen av sin
tids mest betydelige religigse personligheter.

Det at Ani Lochens nonnekloster la
halvveis opp i en gde fjellside fgrte videre
til at hun fikk den fred som var ngdvendig
for a meditere og at en balanse mellom til-
baketrekking og institusjonsliv ble opprett-
holdt. Jetsun Lochen klarte a unnga de fall-
gruvene som mange klosterboere, og spesi-
elt tibetanske nonner, sd ofte blir beskyldt
for & falle i, nemlig at man i for stor grad er
involvert i verdslig liv. Det er ogsa av
betydning at nonneklosteret hennes bare la
en halv dagsreise fra Lhasa, for det var nart
nok til & sikre den gkonomiske stgtte fra
velstaende familier.

Hellige personers funksjon

i Tibet

Hellige personer representerer det motsatte
av lekfolk fordi de har atskilt seg selv fra
familieband og ekonomiske interesser. I
kraft av & vere «fremmede» blir de barere
av objektivitet, og de kan dermed gi rad og
mekle i konflikter. Ani Lochens livserfa-
ringer gjorde henne fglsom for at lidelse er
et grunnleggende aspekt ved menneskelivet,
og her finner vi ngkkelen til hennes status
som hellig og hennes popularitet i alle sam-
funnslag. Jetsun Lochen gav de tre hundre
nonnene og kvinnelige eneboerne som bod-
de pd Shugseb og sine mange tusen
disipler® trgst og lindring gjennom religio-
se leresetninger og velsignelser. Hun gav
religips kraft til talismaner og amuletter.
Under 1959-opprgret mot kineserne i Lhasa
brukte tibetanske soldater til og med stoff-
biter fra klosterkappen hennes for a beskyt-
te seg mot de kinesiske kulene. Gjennom
tegn og varsler leste Ani Lochen fremtiden,
og séaledes hjalp hun disiplene sine med &
treffe fornuftige beslutninger.

s
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[ det tradisjonelle Tibet var sykdommer
et stort problem, og man trodde at en av ar-
sakene til sykdom var ubalanse i kroppens
elementer. Asketgruppen som Jetsun Lo-
chen vandret rundt sammen med i sin ung-
dom, var ogsd «healere». De omgikkes tig-
gere og spedalske og ble tilkalt for  fjerne
lik og stoppe epidemier. Pa hver eneste side
av Jetsun Lochens selvbiografi far vi kjenn-
skap til ritualer som ble brukt for & forhind-
re sykdom, for & forlenge livet og for a gi
andelig kraft til piller og remedier. Dgden
var like truende i Tibet som overalt ellers.
Jetsun Lochens bgnner bidro til & holde det
demoniske og kaotiske pa avstand og til a
redusere frykt. I et tradisjonelt samfunn,
med andre drsaksforklaringer enn vare, var
dette en av hellige personers viktigste funk-
sjoner.

Ani Lochens siste ar og ded

Mestparten av tiden i Shugseb nonnekloster
tilbrakte Ani Lochen sittende 1 et medita-
sjonsavlukke. Hun sov lite, og hun begynte
a meditere klokka tre om morgenen. De
siste arene av sitt liv kunne hun verken se,
hgre eller gi, men hennes disipler sier at
hun pga. sine synske evner likevel kjente
folks tanker og visste hva som foregikk
rundt henne.

Ani Lochen dgde i 1951, ca. femten ma-
neder etter at hun hadde avsluttet dikterin-
gen av sin livshistorie. Det finnes forskjelli-
ge muntlige beretninger om hvordan hun
dede. og noen disipler forteller at kroppen
hennes ble sittende i meditasjonsstilling
(thugs dam) i en uke, og at hvite og rgde
driper, som symboliserer eksistensens
kvinnelige og mannlige aspekter, kom ut av
den dgdes nesebor. Det sies ogsa at konky-
lieformet elfenben vokste frem péa den hgy-
re siden av ansiktet hennes.

Jetsun Lochens legeme ble balsamert,
men fordi det i 1951 ikke var mulig & fa tak
i salt til dehydreringen, ble legemet i stedet
lagt 1 sand. Pa tross av dette var kroppen
godt bevart etter et ar, og det sies at Lo-

chens hdar hadde vokst. Lochens relikvier
ble oppbevart i et gravmonument (stupa) i
Shugseb. Shugseb-klosteret ble tilintetgjort
av kineserne, og det balsamerte liket av Ani
Lochen ble gdelagt. Nonnene ble sendt til-
bake til landsbyene de kom fra, og mange
ble tvunget til & gifte seg. Lochen Rin-
poches mest betrodde disippel, nonnen Gen
Thinley, ble sent til Drapchi-fengslet i Lha-
sa hvor hun senere dgde. Hennes forbrytel-
se var at hun nektet a fordgmme buddhis-
men.

Ani Lochens reinkarnasjon

Selv om hun var bergmt blant sine disipler
og var hgyt ansett blant aristokratiet i Lha-
sa, forble Lochen Rinpoches religigse prak-
sis i det store og hele ukjent for omverde-
nen. I Tibet fantes det ikke mektige institu-
sjonelle strukturer som kunne stgtte en
kvinnelig lama. Og det ser heller ikke ut til
at Jetsun Lochen og hennes disipler satte
spgrsmilstegn ved den tibetanske kulturens
nedvurdering av nonner. Selv om Lochen
selv oppniddde hgy anseelse, kan hennes
eksempel mer betraktes som et unntak; de
fleste tibetanske nonner befinner seg pa
bunnen av det religigse hierarki.

Jetsun Lochen anerkjente et guttebarn,
Jigme Dorje (fpdt 1929), som reinkarnasjo-
nen til en av Shugsebs tidligere mannlige
mestere, Semnyi Rinpoche. Hun identifiser-
te ogsd en gutt i Lhasa som reinkarnasjonen
til en av de mest fremtredende yoginiene.
For hun dgde antydet Lochen Rinpoche at
hun kunne komme til a bli reinkarnert i en
gutt. Dorje Rabden fra den adelige Taring-

" familien ble fgdt i Shigatse i 1953 som det

yngste av seks barn. I 1981 avsluttet han
sine studier ved Universitetet i Lhasa, og
han gjennomferte senere en lererutdan-
ning. For tiden arbeider han ved den tibe-
tanske radioen i Lhasa. I Shugseb anerkjen-
nes han som en av Jetsun Lochens rettmes-
sige reinkarnasjoner. Etter et mellomspill
med kvinnelig lederskap, var altsd Shugseb
nonnekloster tilbake pd mannlige hender,
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og Ani Lochen bidro selv til denne ven-
dingen.

Shugseb nonnekloster i dag

Tidlig pad 1980-tallet ble Shugseb gjenopp-
bygd av nonner, disipler, lokalbefolkningen
og familier som hadde stgttet Lochen. I
1994 var det mer enn 250 nonner der, men
det gjenstar a se om det ndvarende regimet
vil akseptere klosterets eksistens. Det har
ogsa blitt etablert et datter-kloster i Dha-
ramsala i India og et tilbaketrekkingssted
for meditasjon ner Kathmandu i Nepal.
Her er unge Shugseb-nonner beskjeftiget
med studier og meditasjon, og holder pa
denne maten Lochen Rinpoches religigse
tradisjon levende.

Dagens overhode pa Shugseb, Jigme
Dorje Rinpoche, er (i 1998) ca. 70 ar gam-
mel. Lochens reinkarnasjon, Dorje Rabden,
lever et liv som lekmann i Lhasa og avleg-
ger kun sporadiske besgk til nonneklosteret.
Det er derfor et apent spgrsmal hvorvidt
han vil ta over ledelsen av klosteret nar
Jigme Dorje dgr. Nonnen Osel Chodron er
Jigme Dorjes datter, og hun sies & veare
reinkarnasjonen til nonnen Gen Thinley.
Hun har avsluttet en tredrig tilbaketrekking
1 Nepal og kan vare en passende kandidat,
noe som ville innebzre en gjenopptakelse
av Shugsebs tradisjon for kvinnelig leder-
skap.

Hanna Havnevik
Institutt for kulturstudier
Universitetet i Oslo
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Den doble verknaden av
kristninga for kvinnene 1
den norrgne kulturen

Av Else Mundal

Kristninga fgrte til endringar for alle i den norrgne kulturen. Else
Mundal drg¢fter endringar i kvinnene si stilling i det offentlege livet,
verknader av lovgivinga som galdt ekteskapet, og idear om kvinne-
naturen. Spgrsmélet om kvinna sine vilkdr endra seg til det verre
eller til det betre som ei fglgje av kristninga, er framleis eit disku-

sjonstema.

I norrgne kjelder er kristninga alltid fram-
stilt som ei storhending som delte historia i

for og etter. Sjglv om vi ma gé ut frd at

kristne tankar og idear hadde vore kjende i
det norrgne samfunnet i lang tid pd det tids-
punktet kristendomen vart innfgrd og fekk
status som den einaste tillatne religionen,
ville den offisielle overgangen til ein ny re-
ligion fgre til endringar i dagleglivet bade
for kvinner og menn, sd & seie frd forste
stund. Men pa mange omrdde ville krist-
ninga paverke livet til kvinner og menn pa
ulik mate.

Kristninga fgrte til endringar
for alle

I det kristendomen vart vedteken som lov,

vart dyrkinga av heidne gudar og makter
forboden.' Seremoniar som var knytte til
fgdsel og dgd, vart flytte frd heimen til kyr-
kja og fra @ttas autoritet til Kyrkjas autori-
tet. Innfgringa av helgedagar og faste regu-
lerte livet til menneska pa mange omrade.
Ogsa for ekteskapet og forholdet mellom
kvinne og mann i ekteskapet fekk krist-
ninga konsekvensar. Polygami vart forbode
straks. Forbodet mot ekteskap i forbodne
ledd sag Kyrkja sikkert ogsd som viktig,
men her er vi over pa eit omrade der Kyrkja
var meir villig til kompromiss, og pa det
fjerde Laterankonsilet (1215) vart talet pa
forbodne ledd redusert fra 7 til 4 innanfor
heile Kyrkja. Den fri skilsmisseretten i Nor-
den kan Kyrkja ikkje ha sett pd med blide
augo, men det tok tid for kanonisk rett vart
innfgrd pa dette punktet. Farst ut pd 1200-
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talet er den frie skilsmisseretten praktisk
talt heilt borte. Dette skjer samstundes med
at kyrkjeleg vigsel av ekteskapet vert inn-
ford.

Ogsa pa omradet arverett og eigedoms-
rett skjedde det endringar i den forste krist-
ne tida som hadde konsekvensar for kvin-
nene. I den fgrkristne norrgne kulturen
hadde dgtrer ikkje hatt arverett sa sant dei
hadde brgr. Ei dotter fekk derimot heiman-
fylgje nér ho vart gift. Heimanfylgja og den
mengda av gods, normalt av same storleik
som heimanfylgja, som den komande brud-
gomen mdtte love bruda da avtale om ekte-
skap vart gjord, vart kvinna sin private
eigedom. Sa lenge ho var gift, kunne kvin-
na ikkje disponere denne eigedomen utan
Igyve fra mannen. Men om han dgydde,
eller ho vart skild fra han, fekk kvinna sin
private eigedom utbetalt.

Eit stykke ut i kristen tid byrja denne
gamle lovpraksisen a endre seg — sannsyn-
legvis skjedde endringane gradvis og til litt
ulike tider i ulike omradde av Skandinavia.
Dgtrene fekk no arverett, men berre halv
arv i forhold til brgrne, og sameige mellom
ektemakane kom i staden for den tidlegare
sereiga. «Sameige» ville da normalt seie at
kvinna atte halvparten sa mykje i det felles
godset som mannen. Det verkar som Kyrkja
favoriserte den nye rettspraksisen pa omra-
det arv og eigedomsrett, og om Kyrkja
ikkje direkte stod bak endringane, var
Kyrkja sikkert med pa a paskunde
endringsprosessen.

Dei nye kristne lovene — kristinn réttr —
som vart innfgrde i samband med krist-
ninga og like etter, md ha vore dei lovene
som Kyrkja sag som dei viktigaste, lover
som fungerte som kjennemerke pa eit kriste
samfunn. Men pa mange omrade var likevel
dei forste kristne lovene kompromiss
mellom det Kyrkja ma ha gnskt, og det som
var mogeleg @ oppné innanfor den norrgne
kulturen. Lovene som galdt ekteskapsinn-
gaing, rett til skilsmisse, og kvinna sine
rettar pd ymse felt, viser at Kyrkja i ein
lang periode matte kompromisse da kristen-
domen mgtte den norrgne kulturen.

Nye idear og dei langsiktige
endringane

Bak dei ulike nye lover og pabod som antan
var givne av Kyrkja eller som Kyrkja favo-
riserte, var der — 1 det minste i dei fleste til-
fella — ein ideologi og ein politikk som ogsa
inkluderte nye idear om kvinnene, korleis
kvinner var eller skulle vere.

I nokre tilfelle ser ein dei nye ideane
ganske klart reflektert i lovtekster eller i re-
ligigs litteratur. Men i andre tilfelle er det
ikkje sd lett & setje fingeren pa dei nye idea-
ne korkje i lover eller andre tekster, men dei
kan likevel vere drivkrafta bak dei endring-
ane som skjer, og betydninga av det nye ser
ein kanskje fgrst ndr vi ser eit mgnster 1 to-
taliteten av endringane.

Medan endringar som var knytte til hei-
den kult og til handlingar som var knytte til
heiden praksis, vart endra sa a seie over
natta, ville nye idear trenge tid — gjerne
lang tid — fgr dei slo gjennom i den norrgne
kulturen. Men like fullt opna kristninga ein
kanal for nye idear fra verda utanfor, bade
for genuint kristne idear og for idear som
kom til Norden meir eller mindre integrerte
i den kristne kulturen, slik som t.d. Aristo-
teles sitt syn pa biologisk arv.?

I ein del tilfelle er det vanskeleg & seie
om endringar som fann stad innanfor den
norrgne kultursferen etter kristninga, fann
stad som eit resultat av kristninga, eller om
desse endringane ville ha funne stad i alle
fall. Endringar av denne typen er t.d. at
kvinnene fekk arverett og at s®reige vart
erstatta av sameige mellom ektemakane.

Ikkje lett a dra sikre
konklusjonar av materialet

Korleis og i kva grad kristendomen paverka
den norrgne kulturen, kan ein eigentleg gje
ei sikker vurdering av berre dersom ein har
eit klart bilete av den norrgne kulturen i
forkristen tid. Det er vanskeleg a seie kor-
leis og kor mykje kvinna si stilling og synet
pd kvinna vart endra etter kristninga, og
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som eit resultat av Kristninga, dersom vi
ikkje veit korleis kvinna si stilling var i det
fgrkristne samfunnet. Her ma vi medgje at
vi gjerne skulle ha visst meir. Vi veit t.d. at
polygami var praktisert i det fgrkristne nor-
rgne samfunnet, men vi veit ikkje kor van-
leg det var. Konsekvensane av forbodet er
difor ogsa vanskelege & vurdere. Vi veit at
kvinnene fekk heimanfylgje i det tidlege
norrgne samfunnet, men vi veit ikkje kor
stort heimanfylgje dgtrene brukte a fa sa-
manlikna med arven til sgnene. Difor er det
ogsa vanskeleg a vurdere i kva grad inn-
foringa av arverett for dgtrene var eit fram-
steg eller eit tilbakesteg. Den frie skilsmis-
seretten som fanst i det fgrkristne norrgne
samfunnet, gav kvinnene eit ris bak spege-
len og var eit vern mot vald og overgrep fra
ektemannen si side. Men den frie skilsmis-
seretten kunne verte eit tveegga sverd for
kvinnene dersom mennene i samfunnet
gjorde seg nytte av den frie skilsmisseretten
i like hgg grad som kvinnene.

Det er den vanlegaste oppfatninga mel-
lom forskarane i dag at kvinna si stilling i
det fgrkristne norrgne samfunnet var heller
god, og i alle fall pd nokre omride betre
enn seinare i den kristne kulturen. Men si-
dan det er ein del uvisse knytt til korleis
kvinna si stilling verkeleg var i heiden tid,
og sidan det ogsa er mogeleg a dra ulike
konklusjonar av det vi meiner 4 vite om
forholda bade i heiden og kristen tid, sé er
kvinna si stilling og kvinnesynet i norrgn
tid — heiden tid si vel som kristen — fram-
leis eit diskusjonstema, det same er spgrs-
malet om kvinna sine vilkdr endra seg til
det verre eller til det betre som ei fglgje av
kristninga. Sjolv om dei fleste forskarar
meiner at kvinna hadde ei sterk stilling i det
forkristne norrgne samfunnet, sa vil oppfat-
ningane av korleis kristendomen péaverka
kvinna si stilling og kvinnesynet, likevel
variere og dekkje eit breit spekter av opp-
fatningar, frd dei som meiner at kvinna si
stilling i det heidne samfunnet var mykje
betre enn etter kristninga, til dei som er
meir tilbgyelege til & leggje vekt pa positive
verknader av kristninga for kvinnene.

Sanninga ligg ofte ein stad mellom yt-
terpunkta, og det kan ikkje vere tvil om at
kristninga hadde negative s vel som positi-
ve konsekvensar for kvinnene. Vilkara og
rettane deira kunne betre seg pd nokre om-
rade som resultat av kristninga, og endre
seg til det verre pa andre omrade, og nokre
endringar kunne ha bade positive og negati-
ve sider knytte til seg.

Néar eg no gar inn pa ein diskusjon av
korleis kristninga paverka livet til kvinnene
og kvinnesynet, skal eg konsentrere meg
om nokre fa hovudomride. Konsekvensane
for kvinnene av den kyrkjelege lovgjevinga
som galdt ekteskapet, er eit av desse omri-
da. Eit anna omrade eg vil ga inn pa, er dei
nye ideane om kvinnene og kvinnenaturen,
og korleis desse stod i forhold til dei ideane
som fanst i det forkristne norrgne samfun-
net. Endringane pé idéplanet er ikkje alltid
lette & konkretisere, men her ligg truleg dei
endringane som pd lang sikt fekk stgrst
konsekvensar for kvinnene. Utgangspunktet
for diskusjonen vil eg likevel ta i ei drgfting
av mogelege endringar pa eit omride der
konsekvensane av kristninga kanskje ikkje
var overvettes store. Dette omradet er kvin-
na si stilling i det offentlege livet. Men dei
endringane som fann stad her, kan truleg
seie noko om i kva retning endringane
gjekk, dels som ei fglgje av kristninga, dels
som ei fglgje av andre utviklingar i samfun-
net. Endringane som skjedde pa dette omra-
det, er ogsa eigna til a setje dei endringane
som skjedde som ei direkte folgje av krist-
ninga, inn i ein stgrre historisk og sam-
funnsmessig kontekst.

Kvinnene si stilling i det
offentlege livet

Dei siste dra har kvinnene si deltaking — el-
ler snarare mangel pd deltaking — i det of-
fentlege livet i norrgn tid vore eit disku-
sjonstema. Den dansk-amerikanske histori-
karen Jenny Jochens har stétt sentralt i den-
ne diskusjonen. I fleire arbeid har ho fram-
heva kor svakt kvinna i den norrgne kultu-
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ren stod 1 det offentlege livet bade i heiden
og kristen tid (t.d. Jochens 1986; 1995:163).
Denne svake stillinga ser ho som usameine-
leg med biletet av den sterke og aktive
kvinna i sagalitteraturen, og ho meiner di-
for at det litterzere kvinnebiletet ikkje kan
vere rett, men at den «sterke sagakvinna» er
oppfunnen av mannlege forfattarar. Den
passive kvinna med ein svak posisjon — el-
ler ingen posisjon — i det offentlege livet
gjev etter hennar syn eit meir realistisk og
sant bilete, som indikerer at kvinna si stil-
ling 1 det norrgne samfunnet ikkje var s
sterk som vi gjerne vil tru. Jochens beskriv
den norrgne kvinna si stilling i det offentle-
ge livet pa felgjande maite (Jochens
1995:163): «They could not act as chief-
tains (godar), judges, or even witnesses;
[...]»

Nir Jochens her beskriv kvinnene si stil-
ling i det offentlege livet, sa byggjer ho pa
islandske kjelder. Dersom ein dreg inn
norske kjelder, vert biletet ikkje radikalt
annleis, men her er likevel viktige skilna-
der. I Noreg kunne kvinnene utan tvil vere
vitne. Vitna i det norske rettssystemet kun-
ne vere av noko ulike typar, men ein vanleg
type av vitne var «medeidsmannen». Det
var eit vitne som avla eid saman med den
som var skulda for eit brotsverk, pa at han
eller ho var uskuldig. I Noreg var systemet
at kvinner var medeidsmenn for kvinner, og
menn var medeidsmenn for menn (sja Mun-
dal 1994 a).

Godar med politisk makt av den typen
som vi kjenner frd islandske kjelder, kjen-
ner vi ikkje fra norske kjelder, og den typen
politisk makt som godane hadde i det is-
landske samfunnet, har vi ingen grunn til &
tru at kvinner har hatt i Noreg. Bortsett fra
at kvinner kunne vere vitne, inneheld ogsa
norske lover svert lite som gjev opplys-
ningar om kva slags roller kvinnene kunne
ga inn i i det offentlege livet. Men i det
eldste laget av lovene finst det likevel nokre
fa — men svart interessante — lovbestem-
melsar som viser at kvinner pa nokre omré-
de hadde sjansar — eller til og med plikter —
til 4 ta del i det offentlege livet.

Etter norsk lov hadde ei enkje rett til a
reise til tinget i staden for sin dgde hus-
bond, og ein ma ga ut fra at ho da hadde dei
same rettar og plikter som husbonden had-
de hatt. Enkja hadde inga plikt til 4 reise til
tinget. Ho hadde den same retten som gam-
le menn til & velje om ho ville dra eller sitje
heime (Eldre Gulatingslov, kap. 131, i Nor-
ges Gamle Love 1, s. 55). Det finst likevel
tilfelle der lovene understrekar at ei kvinne
som styrer gard, i utgangspunktet har den
same plikt til & reise til tinget — i dette tilfel-
let manntalsting — som menn. Kvinna ma
ha ein god grunn for & sende ein mann pa
tinget i staden for seg (Eldre Frostatingslov
VII, kap. 8. i Norges Gamle Love 1,
s. 199f.).

Det er ogsa nemnt tilfelle i lovene der
det er kvinna som skal skilja vig (Norges
Gamle Love 1V, s. 7). Det vil seie at ho skal
gjere greie for dei juridiske implikasjonane
til eit brotsverk ho har vore vitne til. Ogsa i
desse tilfella treng ikkje kvinna reise til
tinget sjglv. Ho kan sende ein mann som
seier fram orda hennar pé tinget. (Nermare
om dette i Mundal 1994 a: 596f.)

I dei norske lovene finst det ogsa ei lov
som seier at dersom ein mann har vorte dre-
pen, sa er det enkja si plikt a kalle saman
eit ting pa drapsstaden, og det er opp til
henne & bestemme om saka kan padgmast
der og da (Eldre Gulatingslov, kap. 151, i
Norges Gamle Love 1, s. 60).

Desse interessante skilnadene mellom
islandsk og norsk lov kan kanskje til dels
vere ei fglgje av at dei norske lovene vart
skrivne ned fer dei islandske, og kan difor
ha teke vare pa ein del arkaiske trekk som
ein ikkje finn i islandske lover. Men nar det
kan sja ut som kvinnene har ei sterkare stil-
ling i norske lover enn i islandske, er den

| viktigaste grunnen til dette truleg den at det

islandske samfunnet hadde gjennomlevd
ein hggst unormal periode, nemleg land-
namstida. Under heile landnamsperioden
mé det ha vore eit svert stort kvinneunder-
skot i det islandske samfunnet. P4 omrade
der kvinnene pa forehand stod svakt — som
i det offentlege livet — har perioden da kvin-
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nene var ein liten minoritet i samfunnet tru-
leg vore ein kritisk fase som i alle fall ikkje
tente til a styrkje stillinga deira.” Der er
ogséd ein annan viktig faktor som kan vere
med pa & forklare skilnadene mellom is-
landsk og norsk lov pa dette punktet. Islen-
dingane matte lage nye lover for eit nytt
samfunn. Sjglv om dei bygde pa norsk lov,
matte dei pd ein mate likevel starte med
blanke ark. I den situasjonen kan dei ha
vore meir opne for nye idear — ogsd nye
idear om kvinnene sin plass 1 samfunnet —
enn nordmennene i gamlelandet som levde
i ein ubroten tradisjon.

Nir vi vil gje eit bilete av kvinnene si
stilling 1 det offentlege livet i det norrgne
samfunnet, sa er det svert viktig & ogsa sja
pa dei norske kjeldene, ikkje berre dei is-
landske. Ogsa etter dei norske kjeldene er
kvinna si stilling i det offentlege livet sveert
sa moderat. Men vi skal likevel merke oss
at kvinnene var sedde som truverdige vitne,
ein gjekk ut frd at dei hadde kunnskap om
lovene og juridisk prosedyre, og ein gjekk
ut frd at dei var i stand til 4 overta den dgde
ektemannen sin plass pé tinget. Det er ogsa
verdt & merke seg at det i minst ei av lovene
som er nemnde ovanfor (Eldre Gulatingslov,
kap. 51), vert understreka at kvinna, hus-
frua, er personen med nest hggst rang i fa-
milien — ogsa i det offentlege livet. Det er
enkja, ikkje som ein gjerne skulle tru, man-
nens mannlege slektningar, som har ansva-
ret for at ein rettsleg prosedyre vert sett i
gang etter drapet pa ektemannen. I nokre av
lovene som er nemnde ovanfor, gar det klart
fram at det er opp til kvinna sjglv & avgjere
om ho vil dra til tinget eller ikkje. Dette er
svert viktig. Dette viser nemleg at kvinna
si deltaking i det offentlege livet var sett
som ei praktisk sak meir enn som ei prinsi-
piell sak i den norrgne kulturen slik denne
er reflektert i dei eldste laga av dei norske
lovene.

Nir ein drofter kvinnene si stilling i det
offentlege livet i norrgn tid, bgr ogsa kvin-
nene si stilling i kulten nemnast. I norrgn
heiden tid fanst det kvinner som var gydjer,
dvs. prestinner. Vi veit ikkje kor vanleg det

var at kvinner var gydjer, og vi veit ikkje
ngyaktig kva slags funksjonar dei hadde sa-
manlikna med dei mannlege godane. Det
har vore ei vanleg oppfatning at gydjene
hadde funksjonar berre i den private kulten.
Dette veit vi ikkje. Dessutan er det ikkje
uproblematisk a skilje mellom privat og of-
fentleg kult, dei to sferene glid over i kvar-
andre. Med kristninga vart rolla som gydje
borte. Dette var ei rolle som hadde gjeve
prestisje til kvinnene. Ein kan nok diskutere
om denne rolla vart utgvd i eit privat, eit
halvoffentleg eller eit offentleg rom. Men
presterolla, som vart stengd for kvinnene,
vart utgvd i eit offentleg rom, og den opp-
lering og kunnskap som dei menn fekk
som denne rolla var open for, vart ogsd
langt pa veg inngangsbilletten til det offent-
lege rom i den kristne kulturen. (Meir om
dette i Mundal 1983.) Ogséd andre kvinne-
roller som hadde vorte utfgrte i eit offentleg
eller halvoffentleg rom, vart stengde for
kvinnene etter kristninga, delvis som fglgje
av at dei var knytte til den gamle religio-
nen. Det galdt rolla som volve, og til ei viss
grad ogsa rolla som lzkjar, truleg fordi
lekjekunst og magi kunne vere nar knytte
til kvarandre. (Sja Mundal og Steinsland
1989.) Desse kvinnerollene som var knytte
til heiden kult eller heiden sed, vart ikkje
berre stengde for kvinnene. I kristen tid vart
kvinner i desse rollene kriminaliserte. Kri-
minaliseringa av gamle kvinneroller kan
ogsa ha gjort sitt til 4 styrkje dei nye ideane
om at kvinner av naturen var meir syndige
enn menn. (Meir om dette i Mundal 1996.)
Kvinnene si stadig meir beskjedne rolle
i det offentlege livet i norrgn tid er eit godt
dgme pa korleis to ulike utviklingstenden-
sar i samfunnet verka saman med det resul-
tatet at kvinnene si stilling vart undermi-
nert. Den eine av desse utviklingstendensa-
ne er nedbrytinga av ®ttesamfunnet. I den-
ne prosessen vart makt og mynde flytta fra
®tta i to ulike retningar: 1) til den offentle-
ge sfera i det stgrre geografiske omridet
som utgjorde ei politisk eining, og 2) til
husbonden i kjernefamilien. Den andre ut-
viklingstendensen er representert av nye
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idear og normer som fglgde med den krist-
ne kulturen, og i nokre tilfelle hadde nye
kristne normer og idear truleg ein sideeffekt
som akselererte den fgrste utviklingsten-
densen: nedbrytinga av @ttesamfunnet. For-
bodet mot giftarmal mellom slektningar
nermare enn sju ledd — som rett nok vart
redusert — ville truleg ha som sideeffekt at
det verka opplgysande pa @®ttesamfunnet.
Det ville dette forbodet nemleg gjere der-
som ekteskap i forkristen norrgn tid hadde
vore brukt m.a. til & styrkje banda mellom
ulike greiner av ei @tt. Ogsa forbodet mot
skilsmisse verka opplgysande pa ®ttesam-
funnet i den forstand at gifte kvinner fekk
ei svakare tilknyting til si eiga @tt enn dei
hadde hatt tidlegare. Derimot styrkte forbo-
det mot skilsmisse kjernefamilien og ekte-
mannen sin posisjon andsynes kvinna. I
same retning verka innf@ringa av sameige
mellom ektemakane. Da kvinna ikkje len-
ger kunne fa skilsmisse og ho ikkje lenger
hadde s®reige, kan ein trygt seie at ekte-
mannen hadde festa grepet pa henne.

Kvinnene i det norrgne samfunnet stod
nok svakt i det offentlege livet bide fgr og
etter kristninga. Men eg er ikkje overtydd
om at stillinga var s svak som Jochens
framstiller det, og eg er ikkje overtydd om
at kvinnene si stilling pa dette omradet slett
ikkje endra seg som resultat av kristninga.
Sjelv om endringane kan synest svart sma
pa overflata, kan endringane vere betyd-
ningsfulle dersom dei er resultat av grunn-
leggjande endringar i kvinnesynet. Dersom
ei praktisk grunngjeving for kvinnene si
moderate rolle i det offentlege livet vart er-
statta av ei ideologisk grunngjeving, er det-
te ei stor endring sjglv om ho knapt nok er
synleg.

Ei anna sak er at kvinna si deltaking i
det offentlege livet kanskje ikkje er ein ser-
leg god indikator pa kvinna sin posisjon i
det norrgne samfunnet. Kvinnene sitt do-
mene i den norrgne kulturen var heimen og
hushaldet. Kva slags posisjon det gjev i
samfunnet totalt sett a ha hgg posisjon i
heimen, vil vere avhengig av kor viktig ei-
ning hushaldet er i den aktuelle samfunns-

typen. Det kan tenkjast at hushaldet i perio-
den for framveksten av dei store politiske
einingane med sentrale ting — rike, stat,
eller kva ein vil kalle det — var ein viktigare
stad enn seinare. Det var t.d. @tta som alei-
ne i fgrkristen tid tok seg av ei viktig opp-
give som a syte for at det vart teke hemn
etter valdelege overgrep mot @tta. I denne
prosessen hadde kvinnene ei viktig rolle
som den som eggja til hemn. I denne rolla
handla kvinnene fré ein reell maktposisjon.
(Utfgrleg om dette i Mundal 1994 b.) Hem-
nen vart motarbeidd bade av Kyrkja og
kongemakta, og nar sakene i aukande grad
vart padgmde pa tinget og bot kom i staden
for hemn, miste kvinnene sjansen til & pa-
verke handlingsgangen. I den tidlegaste
norrgne tida og i perioden for norrgn tid,
ser det ut for at utviklinga og endringar i
samfunnet gjorde det offentlege livet vikti-
gare enn det hadde vore i det tidlegare sam-
funnet som i hggre grad bygde pa atta.
Denne utviklinga, som hadde starta for
kristninga, favoriserte ikkje kvinnene.

Konsekvensane for kvinnene
av den kyrkjelege ekteskaps-
lovgjevinga

Ein skulle tru at forbodet mot polygami,
som Kyrkja etter alt & dpme prgvde a hand-
heve fra forste stund, matte verke til gunst
for kvinnene, og at dette var med pa a heve
kvinna sin posisjon i samfunnet. Alt i alt
kan det ikkje vere tvil om at forbodet mot
polygami verka til gunst for kvinnene, men
saka har fleire sider. Det er eit faktum at
forbodet mot polygami ikkje gjorde slutt pa
polygamiet. Fleirgifte vart rett nok ulovleg,
men kjeldene fra mellomalderen, serleg fra
Island, viser at mange menn i tillegg til at
dei hadde ei ektevidd kone ogsa kunne ha
ei eller fleire friller. Frillene sine vilkér i
samfunnet vart ikkje betre i kristen tid enn i
heiden. Kyrkja fordgmde frillelevnad bade
hja kvinner og menn, i s@rleg grad frille-
levnad der mannen ogsad hadde ei ektevidd
kone. Men fordgminga av kvinnene var i
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Dronning Gunnhild eggjar sonene sine. Illustrasjon av Christian Krohg til Heimskringla .
Den eggjande kvinna handla i ei rolle som gav henne stor makt. Ved d true med vanere appellerte
kvinnene til mennene si wrekjensle, og kunne gjennom dette styre handlingane deira.

mange hgve hardare, og framfor alt synle-
gare. Det kjem t.d. tydeleg fram i den sere-
monien som ei kvinne som hadde fadd barn,
gjekk gjennom di ho vart teken opp att i
kyrkjelyden etter fgdselen. Gifte kvinner
vart leidde inn i kyrkjelyden med @re, fril-
ler vart hengde ut. (Meir om dette, sja Mun-
dal 1996:98; Bagge 1998:123ff.)

I den forkristne norrgne tida var det
svaert enkelt bide for menn og kvinner & fa
skilsmisse. Om Kyrkja byrja & arbeide for &
redusere den frie skilsmisseretten fra fgrste
stund, eller om dette tok noko tid, veit vi
ikkje sikkert. Den eldste kjelda som doku-

menterer at Kyrkja prgvde a fa bort den frie |

skilsmisseretten i Norden, finn vi i dei sa-
kalla Canones Nidrosiensis.* 1 den tiande
kanon stir fglgjande:

Dei ekteskap som prestar og lekfolk

inngar pa den maten at borna vert legiti-
me og far fars- og morsarv, men der det

likevel er tillate for mennene, nar dei |

ynskjer det, 4 skilje seg fra konene sine,
forbyr vi heilt og bannset.

Anten dette forbodet mot skilsmisse er eit
av dei forste alvorlege framstgyta fra Kyr-
kja, eller om kampen mot skilsmisseretten
alt har pagatt ei tid, vert resultatet i alle
hgve at skilsmisseretten i den n@rmaste et-
terfglgjande perioden gradvis vert redusert
og ut pa 1200-talet er sa godt som borte.
Ordlyden i den tiande kanon kan tolkast

slik at det i serleg grad var mennene som |

gjorde seg nytte av den frie skilsmisseret-
ten, og vilkirleg kunne sende konene fra
seg nar dei fann det for godt. Dersom dette
verkeleg var tilfellet, kunne opphevinga av
den frie skilsmisseretten representere eit
vern for kvinnene. Problemet her er at and-
re kjelder, den norrgne sagalitteraturen og
lovene, snarare gjev det inntrykket at det i
serleg grad var kvinnene som gjorde seg
nytte av den frie skilsmisseretten. Der love-
ne nemner grunnar for skilsmisse, er det i
serleg grad kvinna sine grunnar som vert
nemnde. Vald fra mannen si side er skils-
missegrunn for kvinner. Om mannen slar
kona si offentleg meir enn tre gonger, kan
ho seie seg skild etter norske lover (Eldre
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Kong Olav Tryggvason slo dronning Sigrid Storride med hansken sin. Dd sa ho: «Dette kan verte din
bane.» lllustrasjon av Erik Werenskiold til Heimskringla.
Kvinna som hemner seg for fysiske overgrep fra ein menn, og som dermed forsvarar si eiga cere, er eit

motiv ein moter i fleire norrone tekster.

Gulatingslov, kap. 54, Norges Gamle Love
L. Eldre Borgartings kristenrett 11, kap. 8,
Norges Gamle Love 1). Ogsa etter islandske
lover er vald nemnd som skilsmissegrunn,
vidare at mannen vil fore kvinna eller god-
set hennar ut av landet mot hennar vilje,
ogsa nokre andre forhold kan gje grunn til
skilsmisse eller separasjon (Grdgds IB,
s. 39-44; Gragas 11, s. 168-174 og 203-204).

Nér kvinna sine rettar i ekteskapet var

verna av lovene, var dette ikkje berre i
kvinna si interesse. Ogsd kvinna si @tt had-
de stor interesse i dette. Eit overgrep pa
den gifte kvinna ville normalt vere eit
overgrep mot mannen hennar, men dersom
overgrepet kom frd mannen, var dette pri-
mert eit overgrep mot kvinna sjglv og der-
nest eit overgrep mot @tta hennar. Eit over-
grep mot kvinna sitt gods, var ogsd eit
overgrep mot arvingane hennar, og dersom
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kvinna ikkje hadde livsarvingar, var det
hennar eigne slektningar som ville arve
henne.

Slag og lekamleg refsing var eit svart
grovt overgrep mot eit fritt menneske i den
norrgne kulturen. Det var berre trelen — og
til ei viss grad born — som kunne refsast
lekamleg i det norrgne samfunnet. Dersom
eit fritt menneske vart slege, var dette grovt
@rekrenkande. Om ein mann slo kona si —
og ho hadde vitne pa det — hadde ho krav
pa like stor bot som han sjglv hadde krav pa
om han vart slegen (Eldre Gulatingslov,
kap. 54). At det fjerde slaget gav kvinna
grunn til skilsmisse, var ei svert sterk un-
derstreking av at kvinna i det norrgne sam-
funnet hadde krav pd a verte behandla med
respekt av mannen sin. Det har vore hevda
at kvinner i den norrgne kulturen knapt nok
hadde eiga @re, men at kvinna si @re var
avhengig av mannen si ®re, for den gifte
kvinna ville det seie ektemannen si re.
Dei to delte @ra solidarisk (Meulengracht
Serensen 1993:212ff.). Dette var nok det
normale. Men at dei to solidarisk delte den
felles @ra, fungerte berre si lenge dei viste
kvarandre @re. At ®rekrenkande handlingar
mot kvinna var skilsmissegrunn, viser at
kvinna hadde ei eiga @re a forsvare. Bort-
fallet av den frie skilsmisseretten gjorde det
vanskelegare for den gifte kvinna a hevde si
eiga @re andsynes ektemannen. I eit sam-
funn der menneska vart vurderte og ranger-
te etter den @re eller skam dei hadde, hadde
dette store konsekvensar.

Sjansen til a fa skilsmisse fall bort i den
same perioden som Kyrkja sitt syn pa ekte-
skapet som eit sakrament slo gjennom. Re-
sultatet av det nye synet pa det kristne ekte-
skapet vart at kvinna sitt samtykke til ekte-
skapet vart ein fgresetnad for at ekteskapet
vart gyldig. Dette gav kvinnene — i alle fall
i teorien — ein rett som dei ikkje hadde hatt
tidlegare, til 4 seie nei til eit upnska ekte-
skap. I fgrkristen tid i den norrgne kulturen,
og heilt fram til det nye synet pa det kristne
ekteskapet slo gjennom pa 1200-talet, kun-
ne kvinner i det norrgne samfunnet giftast
bort mot sin vilje. Det nye synet pa ekte-

skapet som kravde kvinna sitt samtykke,
ma ha medfgrt positive konsekvensar for
kvinnene. Men spgrsmélet er om dei positi-
ve konsekvensane var store nok til & opp-
vege dei negative konsekvensane av at
skilsmisseretten fall bort. Sjglv om Kyrkja i
prinsippet ynskte a hindre tvangsekteskap,
er det fare for at nar det kom til praktisk
handling, var det lite Kyrkja kunne gjere for
a hjelpe den kvinna som ikkje ynskte a gifte
seg med den mannen faren eller andre
mannlege slektningar hadde lovt henne bort

| til. Det er til og med tenkjeleg at retten til

skilsmisse hadde verna kvinnene mot press
frd ®tta, og at fleire kvinner derfor kunne
verte pressa til & gifte seg mot sin vilje etter
at dei hadde fatt den formelle retten til &
seie nei, enn tilfellet hadde vore tidlegare
da dei ikkje hadde denne retten.

Nye idear om kvinnenaturen
og kontrasten til norrgn
tenking

I den norrgne kulturen hadde mann og
kvinne ikkje vore likestilte. I denne kultu-
ren fanst det svert klare og skarpe kjgnns-
rollegrenser. Kvinnene hadde sine oppga-
ver, mennene sine. A overskride kjgnns-
rollegrensene var tabu, men eigentleg berre
for mennene. Dersom forholda kravde at ei
kvinne matte overta mannen sine oppgaver,
fekk kvinna @re av det dersom ho klarte a
fylle mannsrolla. Dersom ein mann derimot
gjekk inn i ei kvinnerolle, var det vanzran-
de for han. I den norrgne kulturen som vi
kjenner denne fré dei skriftlege kjeldene, er
det ingen tvil om at mannsrolla er overord-
na kvinnerolla i makt og prestisje. Spgrs-
malet er i kva grad den klare overordninga
til mannsrolla kan vere resultat av endringar
i samfunnsstrukturen som fann stad i tidleg
norrgn tid og i perioden for norrgn tid.
Heimen og hushaldet var i norrgn tid kvin-
nene sitt domene. Dei radde innan stokks.
Mennene representerte hushaldet i samfun-
net utanfor heimen. Dersom utviklingar i
samfunnsstrukturen hadde gjort denne rolla

73



74

viktigare enn tidlegare, ville mannsrolla
som folgje av dette ha fatt auka makt og
prestisje medan det omvendte hadde skjedd
med kvinnerolla i perioden fram mot nor-
ren tid og i tidleg norrgn tid. Nar vi skal ka-
rakterisere forholda mellom kjgnna i den
norrgne Kkulturen, har vi dels ei overord-
ning/underordning der mannen gar inn i
den overordna kjennsrolla. Men forholdet
mellom mannsrolla og kvinnerolla kan ogsi
beskrivast som komplementaert. Begge
kj@nn har sine oppgaver som er naudsynle-
ge for at samfunnet skal fungere.

Det store spgrsmalet er om det skarpe
skiljet mellom kvinnene og mennene sine
kjgnnsroller i den norrgne kulturen og over-
ordninga av mannsrolla var grunngjeve med
at menn og kvinner hadde ulik karakter og
ulike evner som ei folgje av den biologiske
ulikskapen mellom kjgnna, eller om
kjennsrollegrensene fgrst og fremst var
praktisk motiverte.

I den kristne kulturen vart pastitte ulik-
skapar i karakter, evner og andeleg utrust-
ning mellom kvinner og menn klart knytte
til den biologiske ulikskapen. Mannen re-
presenterte det fullverdige mennesket, kvin-
na var underordna mannen og skapt av
ribbeinet hans. I den patriarkalske kristen-
domen vart ho mindre «gudelik» enn man-
nen, og presterolla vart stengd for kvinner
fordi dei var kvinner. Som den fgrste Eva
hadde kvinna ein svakare karakter enn
mannen, ho var meir syndig. Ogsa forestel-
linga om at menstruerande og gravide kvin-
ner var ureine, kom som noko nytt med den
kristne kulturen. Fgrestellinga om den urei-
ne kvinna kunne faktisk fa store og negati-
ve konsekvensar for kvinnene i mgtet med
Kyrkja. Det mest drastiske utslaget var at ei
kvinne som dgydde med uforlgyst barn,
kunne verte nekta kristen gravlegging, med
dei konsekvensar det hadde etter tidas tan-
kegang. (Meir om dette, sja Mundal
1996:98f.) Forestellinga om kvinnene som
av naturen mindreverdige samanlikna med
mannen vart systematiserte og fekk ei slags
«vitskapleg» grunngjeving da Aristoteles
sine biologiske teoriar vart innarbeidde i

den skolastiske tenkinga pa 1200-talet. Et-
ter desse teoriane var kvinna ein mislukka
mann, og kvinna sin svakare karakter og
andelege utrustning vart knytte til det biolo-
giske kjennet.

Gir vi tilbake til den norrgne kulturen
og ser pa ulikskapane mellom den mannle-
ge og den kvinnelege kjgnnsrolla som vi
har der, sd kjem det fram interessante skil-
nader. Rett nok synest mannsrolla ogsa i
den norrgne kulturen a vere klart overordna
kvinnerolla i makt og prestisje, men i prin-
sippet er ikkje mannsrolla stengd for kvin-
ner. Kvinner som ikkje hadde nare mann-
lege slektningar, kunne kome i den situa-
sjonen at dei overtok rolla som den fremste
i familien og mottok arv og bgter og betal-
te bater som om dei var menn. Ei slik
kvinne vart kalla baugrygr, ‘kvinne som
har rett til / skal betale bot’. (Meir om dette
i Clover 1986 og 1993.) Som vi alt har sett,
fanst det ogsa tilfelle der ein venta at ei en-
kje overtok mannen si rolle 1 samfunnet. I
denne kulturen ma dei altsd ha rekna med
at kvinner, nar situasjonen kravde det, var i
stand til 4 ga inn i mannsroller, og i alle
fall fylle dei fleste mannsroller s godt at
dei ivaretok sine eigne og @(ta sine interes-
ser pa ein sgmeleg mate. Dette er eit
ganske sterkt indisium pa at kjennsrolle-
delinga i det norrgne samfunnet har vore
meir praktisk enn ideologisk motivert.
Kjgnnsrollene var svert ulike, og jenteborn
og guteborn vart sosialiserte inn i ulike roller
som forte til at dei fekk trening og opple-
ring pa ulike felt. Men systemet der kvinna
heile tida er a sja som ein «reservemann»
som pa kort varsel kan rykke inn pa man-
nens plass, indikerer at oppfatninga var at
kvinnene, nar det galdt karakter og dndeleg
utrustning, ikkje var vesentleg ulike menne-
ne. Set ein den norrgne skapingsmyten opp
mot den kristne, er det ogsa mogeleg at ein
kan finne stgtte for dette synet i den norrg-
ne mytologien. I motsetning til Eva er
Embla ikkje skapt sekundert av Adams
ribbein for a vere til nytte og hygge for
mannen. Etter framstillinga 1 eddadiktet
Voluspd er Ask og Embla skapte samstun-
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des, og dei far begge ngyaktig dei same ei-
genskapar av gudane.

Ein kan nok diskutere om synet i den
forkristne norrgne kulturen var at menn og
kvinner av naturen hadde same karakter,
evner og eigenskapar, eller om det frd natu-
rens side fanst typiske kvinnelege eigenska-
par. Her er det mogeleg at kjeldene kan gje
statte til ulike syn.

Vi har dei kjende strofene i eddadiktet
Hdvamadl (str. 81-90) som fortel at kvinner
er meir vinglete og svikefulle enn menn.
Serleg ordlyden i str. 84 kan takast til inn-
tekt for at kvinnene er skapte med dei
nemnde moralske skavankane. Som eg har
provt @ vise i eit tidlegare arbeid (Mundal
1978), er det svert lett & forklare pa bak-
grunn av den uklare @ttetilknytinga som
kvinner i den norrgne kulturen hadde
samanlikna med menn, at kvinnene kunne
fa eit slikt rykte. I dei tilfelle mannen og
kvinna sine @tter tgrna saman, ville ingen
laste ein mann for at han tok parti for si
eiga @tt. Men kvinna var annanrangs med-
lem bdde i si eiga og mannen si @tt. Kven
ho tok parti for, ville vere styrt meir av
kjensler enn av faste normer i samfunnet.
Difor vart det vanskeleg a rekne ut korleis
ei kvinne ville handle, men same kva parti
ho valde, var det ein part som ville laste
henne for & vere svikefull. Det er truleg a
undervurdere menneska i det norrgne sam-
funnet om vi trur at dei ikkje har forstétt
dette. Les vi litt vidare i Hdvamdl, ser vi
ogsd at skalden vedgdr at menn kan vere
like svikefulle som kvinner.

Medan kvinner kunne gé inn i manns-
roller og hauste @re av det, kunne ein mann
ikkje krysse kjgnnsrollegrensene utan a fa
skam. Om ein ville gje uttrykk for at ein
mann i det norrgne samfunnet ikkje oppfer-
te seg i samsvar med dei krav til handling
som den mannlege Kkjgnnsrolla innebar,
kunne ein skulde han for a oppfere seg som
ei kvinne, eller skildre han i ei typisk kvin-
nerolle. Nar ein mann vart skulda for & vere
kvinne, var dette eigentleg ei symbolsk
skulding som sa at han ikkje fylte rolla si
som mann, og at han ikkje hadde eigenska-

par til & fylle denne rolla, at han var feig,
redd, mangla handlekraft osv. Dette kunne
ein kanskje tolke slik at desse eigenskapane
som kvinnerolla her far symbolisere, var ei-
genskapar som ein i den norrgne kulturen
sag som typiske kvinnelege karaktertrekk.
Men denne slutninga kan vere litt for rask.
Det som det «kvinnelege» star for ndr det
vert brukt i symbolske skuldingar mot
menn som ikkje har det som trengst for &
fylle mannsrolla si i den norrgne kulturen,
er eigentleg ikkje det «kvinnelege», men
det motsette av det «mandige», og det er
det «umandige». Det er ikkje sikkert ein
kan setje likskapsteikn mellom det «kvin-
nelege», nar det har referanse til kvinner,
og det «umandige». Dette vil seie at nar ein
mann symbolsk vert skulda for & vere kvin-
ne, med den tydinga at han er feig, sa er det
ikkje sikkert at det a vere feig var sett som
eit typisk kvinneleg karaktertrekk. Men den
kvinnelege kjgnnsrolla tillet — eller kravde
— eit langt meir passivt handlingsmgnster
enn den mannlege. Passivitet og manglande
handlekraft var tolerert og sedd som ein
ngytral eigenskap i kvinnerolla, men ikkje i
den mannlege. Slik kunne eit kvinneleg
handlingsmgnster kome til a symbolisere
umandige eigenskapar.

Det er i alle fall eit faktum at i norrgne
personskildringar mgter ein forestellinga
om det typisk «kvinnelege» i skildringar av
umandige menn, ikkje i skildringa av kvin-
ner. Nar kvinnene er presenterte i norrgn
litteratur, sd er dei, dersom forfattaren
ynskjer & gje eit positivt bilete av dei, pre-
senterte med dei same positive karakter-
trekk og eigenskapar som menn. Det finst
altsa to sett av handlingsmgnster, eit mann-
leg kjgnnsrollemgnster og eit kvinneleg
kjgnnsrollemgnster. Men det finst ikkje to
sett av positive eigenskapar og karakter-
trekk som korresponderer med kvart sitt
kjonnsrollemgnster. Det finst berre det set-
tet av positive eigenskapar og karaktertrekk
som korresponderer med det mannlege
kjgnnsrollemgnsteret, og det er det ogsa
kvinner er malte etter. Dette treng sjglvsagt
ikkje tyde at ein i det norrgne samfunnet
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Gyda bed sendemennene fra kong Harald Harfagre bere dei orda attende 1il kongen at ho ikkje vil gifte
seg med han for han har samla heile Noreg til eitt rike. lllustrasjon av Christian Krohg til Heimskringla.
Kvinner som var stolte og stride, og som hadde dei same karaktertrekk, dei same ambisjonar og — om
naudsynleg — den same handlekraft som menn, var dei beste gifta i det norrone samfunnet og dette

samfunnet sitt kvinneideal.

rekna med at like mange kvinner som menn
hadde dei typiske mannlege eigenskapane
som den mannlege helterolla kravde; mot,
handlekraft, klokskap osv. Men nar kvinner
er mailte etter den same malestokk som
menn, er dette likevel eit sterkt indisium pa
at ein ikkje vurderte karaktertrekka til menn
og kvinner som vesentleg ulike. (Meir om
dette i Mundal 1998.)

Nar kristen ideologi introduserte eit
kvinnesyn som tilla kvinner andre og meir
negative eigenskapar og karaktertrekk enn
menn, og som l@rte at menn og kvinner
hadde ulik karakter og at ulikskapane i ka-
rakter og dndsevner var knytte til det biolo-
giske kj@nnet, si representerte denne ideolo-
gien eit markert brot med norrgn tankegang.
Den nye ideologien var sa ulik den norrgne

at han truleg var svert vanskeleg a aksepte-
re, og det tok lang tid for han fekk full gjen-
nomslagskraft. Men den nye ideologien var
der etter kristninga som eit stadig sterkare
press mot dei gamle ideane. I norrgn dik-
ting, serleg i diktinga fra seinmellomalde-
ren, kan ein truleg finne forfattar- og fortelje-
stemmer som ganske ope tek til motmele
mot det offisielle kvinnesynet i Kyrkja. Pa
punkt etter punkt viser diktinga at kvinner
kan ha dei same eigenskapar som menn.
(Utforleg om dette i Mundal 1982.)

Det nye kvinnesynet som var innebygt i
den kristne ideologien, kom i det lange lgp
til 4 undergrave det gamle norrgne kvinne-
synet. At det nye kvinnesynet var fast knytt
til religionen i samfunnet og at det etter
kvart ogsa fekk ei «vitskapleg» grunngje-
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ving i dei biologiske teoriane til Aristoteles,
gav det tyngde og autoritet. Men ogséd det
gamle norrgne kvinnesynet hadde etter alt &
dgme vore bygt pa biologiske oppfatningar,
nemleg pa eit syn pa biologisk arv som stod
i sterk kontrast til Aristoteles sine arveteori-
ar. Medan Aristoteles meinte at den biolo-
giske arven kom fra faren, og sig mora som
ei rugekasse som berre gav fosteret nering
gjennom menstruasjonsblodet, hadde ein i
den norrgne kulturen etter alt & dgme kome
fram til eit syn pa biologisk arv som full-
stendig sidestilte mora og faren sitt arve-
stoff. Det kan vere vanskeleg a fastsla av
kjeldene om oppfatninga var at kvinner
oftare enn menn var passive berarar av dei
sterke «mannlege» eigenskapane, men i
mange tilfelle er kvinner skildra med den
same karakterstyrke og handlekraft som det
ein mannleg helt burde ha, og det var slike
kvinner som var idealet. I det norrgne sam-
funnet hadde dei lagt merke til at sgner som
detrer, bade nar det galdt utsjanad og
karakter, like gjerne kunne likne pd mora
og morsslekta som pa faren og farsslekta,
og dei har drege sine slutningar av det. Et-
ter denne tankegangen vart det viktig at sg-
ner kunne fa i arv frd mora dei sterke
«mannlege» eigenskapar som menn hadde
bruk for for  kunne hevde seg i det norrgne
samfunnet. Dette behovet skapte kvinneide-
alet. (Meir om dette i Mundal 1998.)

Del norrgne synet pd biologisk arv dan-
na basis for eit kvinnesyn der kvinna med
dei same karaktertrekka og dndelege utrust-
ninga som ein mannleg helt vart samfunnet
sitt kvinneideal. Dei nye ideane om kvinne-
naturen ville difor, etter kvart som dei fekk
gjennomslagskraft, kome til & underminere
sjolve fundamentet for det norrgne kvinne-
synet. Sjolv om det tok tid fer dei nye idea-
ne slo gjennom, vart verknadene langvari-
ge. Vi har slite med etterverknadene nesten
til var tid.

Else Mundal
professor

Nordisk institutt
Universitetet | Bergen
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Notar

Pi Island tillet islendingane seg, da dei gjekk
over til kristendomen i ar 1000, rett nok for
nokre fi dr a dyrke dei heidne gudane i lgynd,
etter det [slendingabok fortel.

Ein utfgrleg gjennomgang av Aristoteles sine
teoriar om biologisk arv finst i Asta Ekenvall
1992 [1966, 1968].

3

4

Dette er vurdert annleis av Carol Clover i
Clover 1988.

Dokumentet som géar under namnet Canones
Nidrosiensis er ikkje sikkert datert, men date-
ringane ligg innanfor perioden 1152-1188. Sja
Erik Gunnes (note) i Regesta Norvegica 1,
Oslo 1989, s. 82. Teksten er prenta i Storm
1880.
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Den glemte religions-

forskningen —

med kjgnn

som viktig kategori og
kvinner som viktige

aktgrer

Av Katrine Lund Ore

Det har vart mange kvinner som har drevet med forskning innen
religionsvitenskap, men svert fa av disse har fatt plass i historiske
framstillinger av faget. I denne artikkelen presenteres Jane Ellen
Harrison som forlgper for bade den feministiske religionsforsknin-
gen og kvinneforskningen. Katrine Lund Ore analyserer hennes
innflytelse, og diskuterer traderingen av Harrions perspektiver i for-
hold til kj¢nn i moderne religionsvitenskap.

Androsentrisme i religionsvitenskapens
faghistorie praktiseres ved utelatelse av
kjgnn, og ved a utelate omtale av kvinneli-
ge forskere.' Statistikken viser stor oppslut-
ning fra kvinner gjennom deltagelse pé
konferanser.” I religionsvitenskapen har det
alltid vaert mange kvinner som har drevet
med forskning, men de blir sjelden nevnt i
historiske framstillinger av faget. Kjonns-

perspektivet ble introdusert i religionsforsk-
ningen allerede i 1890-drene. Jeg vil 1 den-
ne artikkelen i hovedsak konsentrere meg
om Jane Ellen Harrisons bidrag fordi hen-
nes innflytelse i religionsforskningen har
vart sterkere enn tidligere antatt, og hun
blir fremdeles brukt i mange sammenhen-
ger bade i religionshistoriens vitenskapelige
tradisjon og i den mer popul@rvitenskapeli-
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ge tradisjon. Harrisons kjgnnsperspektiv er
blitt tradert pa forskjellige mater gjennom
flere generasjoner religionsforskere.

En framtredende problemstilling i en
analyse av kjgnnsperspektivet i religions-
vitenskapen er hvordan feministiske ideer
formidles. Forholdet mellom henholdsvis
en kritisk feministisk analyse av mannspro-
dusert litteratur, en androsentrisk tolkning
av feministisk litteraturanalyse og en gyno-
sentrisk kritikk av forskningen er proble-
matisk (Showalter 1977, s. 25). Jeg skiller
mellom kvinneforskning og feministisk teori-
dannelse. Kvinneforskningen er forskning
pa kvinner. Av kvinneforskningen fir vi
kunnskaper om kvinner, den er empirisk og
deskriptivt rettet. I innferingsbgker om fe-
minisme og kvinneforskning finner vi nes-
ten alltid denne distinksjonen, «Feminism
and Women’s studies».” 1 den religions-
vitenskapelige litteraturen omkring dette
emnet finner vi forst og fremst de deskripti-
ve arbeidsmatenes framstilling av kvinne-
forskning, og et godt eksempel i denne
sammenhengen er Women in World Reli-
gions redigert av Arvind Sharma. Gender
and Religion: On the Complexity of Symbols,
redigert av Caroline Walker Bynum, Stevan
Harrell og Paula Richman, er forst og
fremst et forspk pd a diskutere religions-
fenomenologiske problemstillinger, men er
knyttet til det religionsvitenskapelige mate-
rialet. ~Artikkelsamlingen Religion and
Gender, redigert av Ursula King, bygger vi-
dere pa tradisjonene som de to nevnte inn-
fgringsbpkene skisserer, men her forsgker
forfatterne & innlemme de feministiske vi-
tenskapsteoretiske perspektivene sammen
med forskningshistoriske kunnskaper og
eksempler fra mer empirisk rettede studier.

Feministene forventer samfunnsmessige
endringer i forlengelse av sin forskning.
Den feministiske forskningen er forst og
fremst opptatt av epistemologiske, altsa
kunnskapsteoretiske, problemstillinger.

Feminism is concerned with the shift in
roles and the question of rights that have
been unjustly denied women. But all of

that, however important and essential, is
secondary. The main event is epistemo-
logical. Changes in what we know are
normal; changes in how we know are re-
volutionary. Feminism is a challenge to
the way we have gone about knowing.
The epistemological rerra firma of the
recent past is rocking, and, as the event
develops, it promises to change the face
of the earth. (Maguire 1986, s. 122)

Det feministiske perspektivet er rettet mot
en nylesning av kilder, omtenkning av be-
greper og gjenoppretting av tradisjoner.

Faghistoriske beskrivelser av religions-
vitenskapens utvikling drefter i liten grad
tilstedevaerelsen av kvinnelige forskere og
feministisk forskning. Et eksempel pé dette
er Eric Sharpes bok Comparative Religion.
A History som er en av de mest leste bgker
om fagets historie. Han nevner bare et par
kvinnelige religionsforskere; Jane Ellen
Harrison (1850-1928), som nevnes med en
liten fotnote, og Caroline Augusta Foley
Rhys Davids (1857-1942), som var gift
med orientalisten Thomas Rhys Davids.
Hun arbeidet med palitekster’ og indiske re-
ligioner. Hun var president i The Pali Text
Society, hun oversatte, redigerte eller bidro
til mer enn 24 forskjellige utgivelser av
palitekster.” Hun preget svart mange for-
skere innenfor studiet av indiske religioner
giennom & vere lerer for dem. En annen
kvinnelig ekspert pa indiske religioner var
[saline Blew Horner (1896-1981); hun er
ikke engang nevnt til tross for at hun var
leder i The Pali Text Society helt fram til
sin dad i 1981. Det finnes ogsd en del kvin-
nelige religionshistorikere som har arbeidet
med bibeloversettelser, som ikke nevnes.

I Sharpes bok knyttes Harrison forst og
fremst til framveksten av evolusjonistisk in-
spirert religionsforskning i forlengelsen av
James G. Frazers (1854-1941) magiforsk-
ning.” Harrisons kjgnnsperspektiv pa antik-
kens myter er overhodet ikke nevnt, til tross
for at det er nettopp dette kjonnsperspekti-
vet hun blir husket for. I Mircea Eliades bg-
ker finner vi referanser til Harrison som be-
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krefter at hun ikke bare var knyttet til evo-
lusjonistisk religionsforskning. Eliades an-
vendelse av Harrisons arbeider tyder pa at
hun var en av pionerene i religionsvitenska-
pens lgsrivelse fra teologien og filologien
idet hun introduserer teorier og metoder fra
antropologi, sosiologi og psykologi som 1
ettertid dannet grunnlaget for en kompara-
tiv religionsvitenskap.

Jane Ellen Harrison

Jane Harrison kan regnes som forlgperen til
bide den feministiske religionsforskningen
og den deskriptive kvinneforskningen.
Louis Henry Jordan omtalte henne og andre
feministiske religionsforskere i sin bok fra
1905, Comparative Religion. Its Genesis
and Growth. Jordan mente at den feminis-
tiske forskningen representerte en utford-
ring for faget som ville bringe faget over i
en ny fase. Carmen Blacker sier i Cam-
bridge Women at «Jane Harrison’s work on
Greek ritual and religion helped to initiate a
new era in classical studies in England»
(Blacker 1996, s. XV). Ursula King omtaler
Jane Harrison i sin artikkel om kvinnelige
religionshistorikere, og knytter Harrison til
den forste bplge av kvinneforskere/feminis-
ter (King 1995). Nyere arbeider som tar for
seg religionsvitenskapens faghistorie, gir
Jane Harrison en renessanse, og denne re-
nessansen viser at hennes arbeider ble reg-
net for viktige i religionshistorikermiljget i
Europa i mellomkrigstiden, og delvis ogsd i
femti- og sekstidrene, uten at det ble oppfat-
tet som sentralt blant vitenskapshistorikere.
Jane Ellen Harrison ble fgdt inn i en
middelklassefamilie i England som var
opptatt av at dgtrene skulle ha dannelse,
ikke profesjonell utdannelse og selvstendig
karriere. Hun fikk en tradisjonell kristen
oppdragelse helt fram til faren giftet seg pa
nytt med en kvinne som var sakalt person-
lig kristen (Welsh revivalist), og som for-
spkte 4 i Jane Harrison til a bli blant de
gjenfgdte og frelste kristne. Harrisons for-
hold til sin stemors trosform utviklet seg til

4 bli en avstandstagen til kristendom gene-
relt. Svart ung leste hun Aristoteles’ Meta-

' fysikken og Darwins The Origin of Species,

og hun fplte seg dermed oppmuntret til 4

' forkaste deler av det tradisjonelle verdens-

bilde.

Jane Ellen Harrisons skolering besto for
det meste av klassiske sprdk, skjonnlittera-
tur og historie. Som barn viste hun interesse
for 4 lzere sprak, og hennes guvernanter ma
ha vert spesielle siden de lot henne gi
lenger inn i filologiens labyrinter enn det
som var ngdvendig for hennes framtid som
middelklassefrue. Harrison behersket tysk
og fransk 1 tillegg til gresk, latin og hebra-
isk, noe som ikke var helt alminnelig for
middelklassens kvinner i England pa denne
tiden. Som voksen lerte hun seg ogsa ara-
bisk, russisk og dansk. Problemet hennes
var at hun ikke var akademisk skolert i den
hensikt a bruke sprakene til forskning, og
den manglende presisjon dette medforte,
skulle siden bli hennes argeste motstande-
res viktigste argument mot hennes form for
vitenskapelige arbeider.”

Nytolkning av den greske
antikken

Mangelen pa forskerkompetanse
sprik gjorde at Harrison hadde vanskelig-
heter med a fa anerkjennelse for sitt viten-
skapelige arbeid, og skepsisen ble ikke
mindre etter at hun begynte & publisere
egen forskning og ikke bare redigeringer av
oversettelser og nyutgivelser. Hennes virke-
lige vitenskapelige bidrag finner vi i Prolo-
gomena to the Study of Greek Religion

(1903, 1908 og 1921), Themis. A Study of

the Social Origins of Greek Religion (1912
og 1927) og Ancient Art and Ritual (1913
og 1947). Hennes mite 4 blande litteratur-
vitenskap, kunsthistorie, antropologi, psy-
kologi og filosofi inn i antikkforskningen
péa ble sett pa med skepsis fordi hun ikke
anvendte de tradisjonelle matene a se mate-
rialet pd. Harrison fant fram til andre tolk-
ninger av den greske kulturen som mange

innen
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av hennes kolleger mente var utenkelige,
men som i dag er akseptert som rimelige
tolkninger av de kildene vi har til gresk kul-
tur (Dodds 1951).

Harrison diskuterer hypotesen om hvor-
vidt man kunne finne en matriarkalsk gud-
inneorientert religigsitet i Hellas i tiden
forut for den patriarkalske religionen som
de olympiske gudene inngér i. Harrison har
videreutviklet ideer som fgrst ble presen-
tert i bgker av Johann Jakob Bachofen
(Das Mutterrecht) og Edward B. Tylor
(Primitive Culture) som begge kom ut i

1871. Hun nytolker svart mye av det mate- |

rialet som allerede var innarbeidet i forsk-
ningen pa gresk kultur og religion, og hun
legger til sin tolkning av det arkeologiske
og kunshistoriske materialet. Det gar fram
av hennes presentasjon av sin tenkning om
matriarkatet at hun hadde lest Bachofens
bok om vegetasjonsgudinner og matrilinea-
ritet, Das Mutterrecht: Eine Untersuchung
iiber die Gynaikocratie der alten Welt nach
ihrer religiosen und rechtlichen Natur
(1871). Bachofen hevdet i sin bok at det
hadde vart et matriarkat forut for patriar-
katet, men at patriarkatet var en suveren
samfunnsform som dannet grunnlaget for
sivilisasjon. Dette snur Harrison pa hodet
og sier at det er matriarkatet som er viktig.
Hun skiller mellom matriarkatet som er en
styreform, og matrilinearitet som er et ar-
vesystem, og dette skillet setter Harrison i
stand til trekke fram det kvinnelige aspek-
tet i det greske samfunn som viktigere enn
man tidligere hadde antatt. Prologomena to
the Study of Greek Religion er Harrisons
fgrste religionsvitenskapelige forsgk pd a
integrere en feministisk politisk agenda i
studiet av greske religioner. I kapitlet «The
making of a goddess» presenteres leseren
for en framstilling av hvordan kjgnn, og
kvinner spesielt, blir beskrevet i kildene.
Harrison vektlegger at gudene i antikken
var antropomorfe og at gudene derfor mat-
te oppfattes a vere innenfor den mennes-
kelige verden. P grunnlag av antropomor-
fismen trekker hun fram at gudene er orga-
nisert som familier.

In the Homeric Olympus we see mirrored
a family group of the ordinary patriarchal
type, a type so familiar that it scarcely
arrests attention. (Harrison 1921, s. 260)

Harrison er skeptisk til tolkningen av antik-
ken som entydig patriarkalsk fordi kildene
beretter om gudinner som modergudinner
og som mgdre til de mannlige gudene. Har-
rison henviser til mytene om Gaia som den
gudinnen som skaper Uranos, det mannlige.
Som en fglge av de nevnte innsikter kon-
kluderer hun med at familiestrukturen i
gresk kultur og mytologi ma ha vert kvin-
nelig og viser til at billedmaterialet alltid
viser moren med barnet, faren er fraveren-
de. Hun sier:

The myth is a presentation, a projection
of the days when, at first, the facts of
fatherhood were unknown, and later, but
little emphasized; when the Themis of
the group was the mother, as mother of
the initiate youth to be. (Harrison 1927,
s. 493)

Harrison: Feminist og
kvinneforsker

Jeg benytter meg av to typer kriterier for &
lese Jane Harrisons religionsforskning som
kvinneforskning og feminisme. Vi har for
det fgrste den mer biografiske siden av det-
te problemet som knytter henne til den
kvinnebevegelsen som eksisterte i Cam-
bridge omkring arhundreskiftet. Hun de-
monstrerte 1 Londons gater flere ganger
sammen med andre fra forskjellige suffra-
getorganisasjoner. I 1913 skrev hun sitt fe-
ministiske «manifest», Homo Sum. Being a
Letter to an Anti-Suffragist from an Anthro-
pologist. Harrison var gjennom sine mange
fordrag kjent i den britiske offentlighet som
en kvinneaktivist. Virginia Woolf (1882-
1941) var en av Harrisons beundrere, og
hun besgkte Harrison bide i Cambridge og
i Paris for & diskutere litteratur, antropologi,
psykoanalyse og antikkens myter. Harrisons
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selvbiografi Reminiscenes of a Student’s
Life ble gitt ut pd Hogarth Press, et forlag
grunnlagt av Virginia og Leonard Woolf.
Jane Harrison figurerer ogsa i enkelte av
Virginia Woolfs bgker:

— and then on the terrace, as if popping
out to breathe the air, to glance at the
garden, came a bent figure, formidable
yet humble, with her great forehead and
her shabby dress — could it be J - H -
herself? (Woolf 1945, s. 18-19)

Det andre settet av kriterier for & plassere
Harrison som feminist og kvinneforsker er
knyttet til hennes forskning pd temaer som
matriarkatet i Hellas for den olympiske gu-
defamilien som var patriarkalsk i sin hierar-
kisering. Vi finner uttalt feminisme i hennes
beker gjennom hennes interesse for viten-
skapsteori og viljen til a endre religions-
forskningens oppfatning av mennesket som
mannlig. Harrisons bidrag til en feministisk
religionsforskning bestar hovedsakelig i at
hun setter fokus pa kvinnens rolle i antik-
kens religioner. Hun kritiserer forestillingen
om at patriarkatet var den herskende sam-
funnsform. Kritikken formulerer hun gjen-
nom sin presentasjon av et materiale som
den gangen ikke var allment kjent. Materia-
let presenteres i en annen kontekst enn i
oversettelser; Harrison presenterer materia-
let i en idéhistorisk og tolkende kontekst.
Harrisons feministiske religionsforskning
er basert mye pa hennes samtids diskusjo-
ner om kvinners rett til egne penger, til fast
eiendom og til sosiale rettigheter.

Harrison fikk ofte negativ omtale, men
hun nevnes som en man ma ta stilling til,
som del av en introduksjon til studiet av
myter og religion. Antropologen Edmund
Leach omtaler henne i boken Rethinking
Anthropology (i kapitlet «Two Essays Con-
cerning the Symbolic Representation of
Time, part I: Cronus og Chronos»). Her
nevnes Harrison i forbindelse med disku-
sjonen om tid i antikkens Hellas. Harrison
har som Frazer knyttet tidsaspektet i gresk
mytologi til vegetasjonsgudinner. Leach pa

sin side mener at det ma vere Kronos” som
er den personifiserte form for tid i gresk
mytologi. Videre mener han at det ma vare
det mannlige prinsipp som er knyttet til ti-
den; Kronos er der fgr tiden blir til. Samti-
dig sier Leach pa strukturalisters vis at det
er motsetningene mellom kjgnnene som
skaper den menneskelige tid. Leach hevder
at man mé bytte ut Frazers og Harrisons
myte/rite-tenkning med en strukturalistisk
modell som legger vekt pa motsetningspar.
[ Leachs artikkel ser vi tydelig hvor sentralt
det ma ha veart i enkelte kretser ved britiske
universiteter 4 gjeninnsette prinsippet om at
det er mannen som kan skape, og at man-
nen skaper kvinnen. I henhold til tradisjo-
nell fortolkning av myter fra antikkens Hel-
las finner vi ikke akkurat denne varianten
som Leach framhever. Vi finner snarere et
mylder av guder som alle sammen er i slekt
med hverandre, og det viser seg at Kronos
er sgnn av Gaia som regnes som den uni-
verselle moren, den ferste kvinnen, Magna
Mater. Gaia er ogsa mor til Kronos’ s@stre.
Det er nettopp den familierelasjonen som vi
ser her, som Harrison bygde sine fortolk-
ninger av gresk religion pa. Leach pd sin
side ma ha bygd sine tolkninger av det sam-
me materialet pd den oppfatning at Kronos
var herskeren over gullalderen, alle tings
begynnelse. I dag er det ikke kontroversielt
a si at Kronos hadde en mor som skapte
forutsetningene for den gullalderen som
Kronos hersket over. Det kvinnelige prin-
sipp om skapelse og tid, i form av en fore-
stilling om generasjoner, var altsa til stede
for gullalderen.

Geoffrey Kirk, filolog og professor i
gresk sprak og kultur, avfeier Jane Harrison
som eksentrisk i Myth: Its Meaning and
Functions in Ancient Cultures:

Miss Harrison had an almost physical
passion for the ancient past. Her books
are lively, learned, yet unpedantic — and
utterly uncontrolled by anything
resembling careful logic. In this she
was, to some extent, only following the
precedent of Frazer himself; |[...] Frazer
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tossed in catalogues of vague similariti-
es drawn from a dozen different cultures
in apparent support of highly dubious
theories, much as textual critics of the
old school used to fling in huge lists of
supposedly parallel passages selected on
the most arbitrary and superficial prin-
ciples. (Kirk 1983, s. 3)

Kirk drefter Harrisons mytebegrep: «myth
is the legomenon, the thing said, ritual the
corresponding dromenon, the thing perfor-
med» (ibid., s. 23). Kirk har ogsd med en
annen av Harrisons definisjoner av myte:
«The myth is a fragment of the soul-life,
the dream-thinking of the people, as the
dreamer is the myth of the individual»
(ibid., s. 273). Kirk drefter ikke Harrisons
anvendelse av Durkheim og Freud sarlig
inngaende."” Han er opptatt av 4 vise at Har-
risons arbeider ikke er god klassisk filologi,
og glemmer at hun markerte seg som en av
pionerene i religionsvitenskapens tidlige
fase. Han trekker fram kritikken mot henne
fra hennes egen samtid og forsgker a be-
krefte den.

Harrisons myteforskning
og Mircea Eliade

Mircea Eliade (1907-1986) var en innfly-
telsesrik religionsforsker som benyttet
Harrisons perspektiver i sin forskning."
Eliade er mest kjent for sine bgker om det
komparative studiet av myter og natur-
hierofanier (det helliges tilsynekomst i na-
turen).” Eliade bygger sin religionsteori pa
at det hellige penbarer seg for det religio-
se mennesket i det Eliade altsd kaller na-
turhierofanier. Naturhierofaniene er analy-
tiske stgrrelser og i tillegg ontologiske
stgrrelser i hvilke det er mulig a analysere
det religigst opplevde og @ oppné religigs
opplevelse. Mennesket deltar aktivt i na-
turhierofaniens framkomst i naturen fordi
mennesket er i naturen, og dette mennes-
ket er homo religiosus. Homo religiosus —

84 ' det religinse mennesket — er et begrep som

er alminnelig i bruk i religionsforskningen
i dag.”

Eliade deler med Harrison den oppfat-
ning at ritualer er uttrykk for religigse falel-
ser. Harrison var sarlig opptatt av Arnold
van Genneps ritualteori, og hun integrerte
den i Themis sammen med et durkheimi-
ansk syn pa religion. Denne spesielle for-
men for tolkning av overgangsritualer fin-
ner vi mange steder i Eliades arbeider. Det-
te er best eksponert i Patterns in Compara-
tive Religion og i Rites and Symbols and
Initiation. Eliade er inspirert av Harrisons
matriarkatsteori og gudinneforskning.

Eliades bidrag til religionsforskningen
omtales i forskningslitteraturen som «com-
plete blindness to gender differences at the
linguistic, descriptive and theoretical level»
(King 1995, s. 238)." Jeg vil i denne sam-
menhengen framheve at Eliade ikke er
kjonnsblind pa alle nivder. En narlesning
av bgkene hans med tanke pa et kjgnnsper-
spektiv avdekker at det finnes en kjennsdis-
kurs som modifiserer pastanden om Eliades
kjgnnsblindhet.

Pa det deskriptive niviet er det kvinner i
bekene til Eliade. Det mest ipynefallende, i
forhold til spgrsmal om representasjon av
kvinner i bekene, er selvsagt at Eliade gjor
det kvinnelige til et tema i enkelte av sine
boker. 1 Patterns in Comparative Religion
har han flere kapitler som handler om kvin-
ner og gudinner.” Vi finner ogsa mange
henvisninger til forskjellige versjoner av
Harrisons bgker, og henvisningene er ikke
kritikk, men direkte siteringer for & under-
bygge de pastandene Eliade setter fram i
sin bok.

Men hva inneberer det at kvinner og
gudinner inngar i Eliades tenkning om na-
turhierofanier? Eliades tematisering av gud-
inner og det kvinnelige i en tid hvor gudin-
neforskningen ikke ble betraktet som viktig
i religionsforskningen, tyder pa en spesiell
interesse for det kjgnnede aspektet ved my-
ter. Eliade spiller pa relasjonen mellom
mann og kvinne nar han omtaler det helliges
manifesteringer for mennesket. Eliade sier
selv om forholdet mellom mann og kvinne:

GAIT ﬁ'u_tuysjmauum)] Wwo NAN



INyit om Kvinnetorskning 2/99

Ceremonial nakedness greatly increases
the magico-religious power of woman,
and the chief attribute of the Great Mot-
her is her nakedness. In her body, by her
body, the goddess reveals the mystery of
inexhaustible creation on all levels of
life in the cosmos. Every woman shares
the essence and the import of the god-
dess in this archetypal nakedness. The
ancient concept involved here has never
wholly disappeared, even in very highly
evolved religions. For the Hindus, for
example, every nude woman incarnates
prakrti, nature, matter, the primordial
substance, and the prototype of women.

Man, on the contrary, increases his ma-
gico-religious possibilities by hiding his
face and concealing his body. When he
puts on a mask, he ceases to be himself;
at least, he seemingly, if not actually,
becomes another. This amounts to say-
ing that, at least after a certain period in
history, a man knows himself as a man
precisely by changing himself into some-
thing other than himself. By wearing a
mask he becomes what he is resolved to
be: homo religiosus and zoon politikon.
Such behaviour has a good deal of bea-
ring on the history of culture. (Eliade
1992, s. 64)

Innenfor denne teorien er homo religiosus
alltid en form for universelt og transcen-
dent menneske. Eliade og de fleste reli-
gionsforskere som anvender homo religiosus
som et sentralt begrep om det religigse
mennesket, mener at det er inkluderende.
Alle mennesker, ogsa kvinner og barn, er
omfattet av begrepet homo religiosus. Av
sitatet ovenfor ser vi at det ikke er tilfellet.
Homo religiosus er en mann som kan
handle i den politiske sferen. Homo reli-
giosus brukes alltid om mannlige skikkel-
ser i Eliades religionsforskning.” Eliades
fokus er selvsagt knyttet til hans egen sam-
tids oppfatning av kjenn. I mellomkrigsti-
den var det uproblematisk at mannen opp-
tradte som det universelle mennesket. I dag
er det vanskelig a se bort fra det problema-

tiske med en kunnskapsteori som er andro-
sentrisk.

Eliades mite a tenke kjgnn pa plasserer
kvinnen pa det empiriske plan sammen med
andre naturfenomener, mens mannen er
homo religiosus, det transcendente mennes-
ket (Ore 1998, s. 183). I hans religionsteori
slik den framstar i Patterns in Comparative
Religion, er kvinner natur, kvinnen er del
av naturen, mens homo religiosus transcen-
derer naturen og har hatt opplevelsen av
«det andre fall». Hvis vi leser dette forhol-
det med begreper fra nyere kvinneforsk-
ning, som nettopp er opptatt av problemet
med et konsept om det universelle mennes-
ket, finner vi at «<homo religiosus» er man-
nen, det universelle mennesket (King
1995).

Eliades synliggjgring av vegetasjons-
guder, Magna Mater og Terra Mater kan i sin
anvendelse av Harrisons gudinneforskning
sees pa som et bindeledd mellom tidlig fe-
ministisk kvinneforskning ved overgangen
fra 1800- til 1900-tallet og den andre bgl-
gen av kvinneforskning i religionsfaget.
Eliade fungerer som en tradisjonsformidler
nar han i sine bgker tematiserer gudinner,
men han snur den feministiske intensjonen
Harrison hadde med sine arbeider til a bli
en framstilling av mannens erfaringsomra-
de i en fenomenologisk fundert religions-
teori. Den inverterte feminismen som finnes
i Eliades bgker, er androsentrisk pa det
teoretiske nivaet, noe som pa det deskriptive
nivaet er godt kamuflert som interesse for
gudinner som religionsvitenskapelig feno-
men.

Eliade formidler interessen for gudinner
til flere av sine elever. Marija Gimbutas
(1921-1994) var Eliades elev og kollega.
Hun skrev The Language of the Goddesses.
Gimbutas sier ogsa selv at hun er influert
av Jane Harrisons forskning (Gimbutas
1991). Gimbutas® relasjon til Harrison be-
star i at hun anvender Harrisons oppfatning
av en fgrpatriarkalsk gudinnekultur (Christ
og Goldberg 1996, s. 34). Jeg mener at vi
her kan se den feministiske kvinneforsk-
ningen som et eksempel pa at det er en kon-
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tinuitet, og ikke et brudd, mellom den gam-
le og den nye religionsforskningen i de sis-
te hundre érene.

Gimbutas er opptatt av a finne tilbake til
et urfeminint perspektiv gjennom de for-
skjellige fasene vi finner i steinalderen.
Hun er spesielt opptatt av fruktbarhetsper-
spektivet slik hun leser det ut av sitt materi-
ale som er arkeologisk. Gimbutas konstrue-
rer en gynosentrisk kronologi fra tidlig
steinalder og fram til tiden da de olympiske
gudene hersket i antikkens Hellas. Gimbu-
tas’ vitenskapelige blikk er rettet mot arkeo-
logiske utgravninger, noe som i og for seg
ikke er sarlig kontroversielt, og hun refere-
rer til standardverker innen arkeologisk
forskning. Hun henviser ogsa til standard-
verker fra religionsvitenskapelig litteratur.
Pa den ene siden ser vi at hun viser til mel-
lomkrigstidens studier av gudinner. Pa den
andre siden ser vi at hun arbeider med en
frigjorende feminisme, som vil anskuelig-
gjore kvinners forhistorie pd en energiska-
pende mate. Det er blandingen av vitenska-
pelig materiale og hennes faglig funderte
spekulasjoner, som danner utgangspunkt
for hennes syn pa det kvinnelige. Hennes
syn pa det kvinnelige er likt det vi finner
hos Eliade; kvinnen kan fgrst og fremst ka-
rakteriseres ved sin biologi. Men hun vil
noe helt annet enn det hun kan fa til med
sin mite 4 gjennomfgre sitt studium pa.
Gimbutas trenger ogsa en forestilling om et
universelt menneske, for bare da kan hun si
noe generelt om «intellektuell» selvforsté-
else og religigse opplevelser i steinalde-
ren.”

Gimbutas drgfter ikke de epistemologis-
ke problemene som er forbundet med det &
bruke Eliades religionsteori i et kvinnefri-
gjgrende  forskningsprosjekt. Problemet
med Gimbutas’ mate a skrive en eksistensi-
elt frigjgrende religionsvitenskap pa er at
hun tror pa det universelle mennesket. Til
tross for kontinuiteten mellom gammel og
ny feministisk kvinneforskning i religions-
vitenskapen forventer moderne feministiske
religionsforskere andre formuleringer om
frigjgring og kvinner enn de som presente-

res i denne tradisjonen. Andre feministiske
synspunkter pd tolkningen av modergudin-
nene er da ogsa kommet fram bl.a. fra Joan
Bamberger i artikkelen «The Myth of Ma-
triarchy: Why Men Rule in Primitive Socie-
ty»." Bamberger sier at matriarkatmytene
antagelig er skapt av menn for a legitimere
menns makt over kvinner, andre religions-
forskere framhever at tilstedevarelsen av
gudinner i en mytologi ikke ngdvendigvis
forteller om menneskene som viste/viser
hengivenhet overfor gudinnen er kvinner
(Sharma 1987).

Wendy Doniger O’Flaherty er en av Eli-
ades elever som i dag er «Mircea Eliade
Professor of the History of Religions» ved
universitetet i Chicago. Hun skriver om det
kjgnnede aspektet ved myter i flere av sine
bgker uten a diskutere feministisk teori. I
Women, Androgynes, and Other Mythical
Beasts skriver hun:

I would like to apologize to feminist
readers for my use of oldfashioned
sexist pronouns. We all have our priori-
ties, and in my personal hierarchy poli-
tics is easily outranked by aesthetics,
despite my growing sympathy with
much of the feminist movement.
(O’Flaherty 1982, s. x)

Dette er en type utsagn som er svart vanlig
i religionsforskningen 1 dag: feminisme
regnes som et politisk engasjement som
ikke er legitimt i en religionsforskning som
spker & vere sd ngytral og apolitisk som
mulig. Doniger O’Flaherty omtaler et viktig
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problem for religionsvitenskapens kjgnns- |

forskning, nemlig at kildene vi har om
gudinner og kvinner i hindu-mytologi er
skrevet av menn; de fleste hellige tekster er
skrevet ned av menn. Doniger O’Flaherty
framhever at hennes bok om kvinner og
androgyner i hindu-mytologi er preget av at
den er en kvinnes oppfatning av menns
tanker om kvinner uttrykt i hindu-mytologi-
ens hellige tekster (ibid., s. x). O’Flaherty
henviser enkelte steder til Harrison i forbin-
| delse med ritualteori, men diskuterer som
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sagt ikke kvinneperspektivet i noen sarlig
grad. Hun anvender ingen former for essen-
sialiserende begreper som vi finner hos
Eliade, hun anvender ikke begrepene homo
religiosus eller naturhierofani. Doniger
O’Flaherty presenterer en moderat og
modernisert form av Eliades spesielle
inverterte feminisme (O’Flaherty 1995)."

Kjonnsproblematikk som
faglig moderniseringsstrategi

En religionsvitenskapelig feministisk kvinne-
forskning forholder seg kritisk til tradisjo-
nelle teoretiske kategorier. For denne typen
forskning er det viktig & se de teoretiske
forutsetningene for datainnsamling, analyse
og tolkning av materialet. Feministisk kvin-
neforskning i religionsvitenskapen har altsa
rettet blikket mot forskningsprosessen.
Kjonn er en grunnleggende kategori innen-
for bade det empiriske og teoretiske feltet —
kjgnnsproblematikken dukket opp over alt.
Ursula King sier det slik:

Gender is an issue that affects all other
topics; it has historical, philosophical,
theological and existential dimensions
and is ultimately concerned with the
meaning of sexual differentiation, that is
to say, what it means to be a person with
a gendered self in relationship with
other such persons. (King 1990, s. 285)

I sin artikkel «Feminist research in reli-
gion» skriver June O’Connor at en kjgnns-
bevisst forskning vokser ut av «a sensitivity
to and criticism of the androcentric manner
in which many religions have been shaped
and formulated and also the androcentric
manner in which religions generally have
been studied» (O’Connor 1995, s. 46). Hun
framstiller sa den feminstiske religions-

forskningens bidrag til 4 skape nye kunn-
skaper i fem punkter:

(1) some measure of suspicion, given
the androcentric context and content of
inherited sources; (2) attention to re-
covery and remembrance of women’s
lives and history, together with efforts to
reconstruct the lives of those who had
little voice in their societies; (3) criticism,
correction, and transformation of given
concepts, such as inherited claims regar-
ding what is universally human; (4) ef-
forts to rethink and alter the ways scho-
larship itself is approached and carried
out, given the findings of feminst per-
spectives; and (5) feminist self-critical
examination, part of the process of fol-
lowing questions wherever they lead us
and refusing to turn feminist inquiry
into an ideology or orthodoxy. (O’Con-
nor 1995, s. 46)

Tillempingen av teorier, metoder og hold-
ninger er generelt et viktig anliggende for
moderne kvinneforskning, som den var det
ogsa for 80 dr siden med Jane Harrisons in-
teresse for et kjgnnet perspektiv pa religi-
onsvitenskapelig materiale. Kj@nnsproble-
matikken i moderne religionsvitenskap vi-
ser at kjgnn er en grunnleggende kategori
pa den maten at kjonn er element i symbo-
ler og tekster som igjen er det materialet
som ligger til grunn for enhver religions-
forskning. En flytting av kjgnnsproblema-
tikker fra fagets periferier til sentrum gjen-
nom epistemologisk diskurs vil ikke minst
kunne bidra til 4 belyse og modernisere
religionsvitenskapens selvforstaelse.

Katrine Ore
doktorgradsstudent
Institutt for kulturstudier
Universitetet i Oslo
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Noter

1 Denne artiklen er en reviderte versjon av
«Den glemte religionsforskningen. Jane Ellen
Harrisons (1850-1928) bidrag til den moderne
religionsvitenskapen» presentert pid konferan-
sen «Frg og Frukter. Nordisk kvinne- og
kjpnnsforskning i dag», Oslo 21.-23. novem-
ber 1996. Takk til deltagerne pa «Avhandlin-
gen som vitenskapelig og litterzr sjanger» for
grundig diskusjon av begreper jeg presenterer
i artiklen. Takk ogsi (il Kari Bgrresen og Gro
Hanne Aas for konstruktive kommentarer til
utkast av artiklen.

2 King 1995, s 228. Her gir det fram at deltagel-
sen ved «History of Religion Congress» i Ox-
ford i 1908 var 253 kvinner av 599 deltagende,
8 kvinner holdt innlegg. I «History of Religion
Congress» i Winnipeg i 1980 utgjorde kvinne-
ne 75 av 548.

3 En diskusjon om denne distinksjonen finnes i
Rosi Braidotti: Patterns of Dissonance, serlig
kap 6.

4 Sharpe 1975, s. 95. Her nevnes en observasjon
om samtidens forskning som Harrison gjgr pé
side 2 i Introductory Studies in Greek Art
(1885): «The historical instinct is wide awake
among us now. We seek with a new-won
earnestness to know the genesis, the origines
of whatever we study [...]» (sitert [ra Sharpe).

5 Palitekster er deler av de hellige tekstene i
buddhismens kanon.

6 C.A. Rhys Davis nevnes sjelden uten at hennes
manns navn vektlegges.

7 Frazer er forst og framst beromt for bekene
The Golden Bough (1890-1915), Pausanias's
Description of Greece (1889), The Worship of

Nature (1925), The Gorgon's head and Other |

Literary Pieces (1927) og Totemism and Exo-
gamy (1910). Frazer regnes som grunnlegge-
ren av det vi kaller for myte/rite-skolen i reli-
gionsforskningen. Frazer er kjent som evolu-
sjonisten som brukte ideer fra sin samtids
etnografiske forskning som kontekst for antik-
kens religioner. Se Ackerman 1987.

Kvinners muligheter for & studere ved univer-
siteter i Storbritannia var pd Harrisons tid
begrenset. Carmen Blacker skriver i Cambrid-
ge Women: «Though still debarred from taking
the degrees they had earned in their examina-
tions, women were at last in 1922 admitted to
the titles of degrees» (Blacker 1996,
8. X1i—Xiv).

Gaia skaper Uranos som hun far 12 barn med,
seks sgnner og seks dgtre (de tolv Titanene).
Kronos er et av barna til Gaia og Uranos. Kro-
nos bekjemper sin far Uranos og frigjorde sine
spsken som Uranos hadde slukt. Kronos er far
til Zeus og de andre olympiske gudene.
Harrison anvender Emile Durkheims totemisme-
forstielse pi gresk materiale. Tolkningen av
antikkens kultur pid samme niva som de «pri-
mitive» var pd den tiden Harrison skrev sine
bgker ikke oppfattet som riktig tolkning.
Antikken ble oppfattet som sivilisasjonens
vugge, dette brgt Harrison radikalt med da hun
introduderte oppfatninger om stammesamfunn
og stammesamfunnets méte i bruke myter pa.
Harrison sluttet seg til Durkheims tese om at
«religion is the society written in the sky».
Harrisons bruk av Freuds Totem und Tabu
begrenset seg til hans oppfatning av totemis-
mebegrepet i forbindelse med ritualer.
Harrison tok avstand fra Freuds interesse for
seksualitet i denne forbindelsen.

Ivan Strenski skriver om Eliades innflytelse i
moderne religionsforskning i Strenski 1987,
s. 70-128. Se ogsd Ore 1998, szrlig avsnittet
om Eliade og Harrisons antikkresepesjon,
s. 181-185.

Eliade publiserte mange beker og artikler
gjennom sin karriere som forsker etter krigen.
Mest kjent er Yoga, Immortality and Freedom;
Patterns in Comparative Religion; The Sacred
and the Profane. The Nature of Religion; Sha-
manism: Archaic Techniques of Ecstasy; Myth
and Reality og The Two and the One. De fleste
av Eliades religionshistoriske bpker er skrevet
pi fransk, men finnes i engelske varianter.
Rudolph 1992, s. 393 og s. 398. Rudolph leg-
ger vekt pa Eliades oppfatning av homo religi-
osus som et menneske som har en spesiell til-
gang il det religinse aspektet i menneskets
verden i motsetning til homo historicus. Dette
diskuterer Eliade ogsa i The Quest.
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Samme type argumenter finner vi ogsi i
Saivings 1976. Saivings eksemplifiserer sine
pastander med Eliades Rires and Symbols of
Initiation, men hun kommenterer ikke proble-
met omkring det kvinnelige i bgkene til Elia-
de. Carol Christ (1991) har gjort en lignende
analyse av Mircea Eliades A History of Religi-
ous Ideas. Vol. 1 From Stone Age to the Eleu-
sinian Mysteries. Christ er opptatt av a vise at
Eliades tolkning av myter som omhandler
kvinner og gudinner, er tolket feil. Verken
Saivings eller Christ knytter Eliade til den
feministiske diskurs som vi finner omkring
forste verdenskrig til tross for at de begge
nevner Jane Harrisons bidrag til forskning pé
greske myter.

Eliade 1958b, vi-vii, kapitlene «VII The
Earth, Woman and Fertility», «VIII Vegetati-
on: Rites and Symbols of Regenartion» og «I1X
Agriculture and Fertility Cults».

Det er mye som tyder pi at han arbeidet med
begrepet homo religiosus lenge for han kalte

17

18
19

det for homo religiosus. 1 1927 hadde Eliade
en artikkelserie i ukeavisen Ciivantul som han
kalte «Mennesket i bekene». Disse smd arti-
klene tematiserte forskjellige litter@re figurer
som Sixtine, Adam og Eva, Brand, Gilgamesh
etc. Denne artikkelserien regnes som forarbei-
der til hans religionsvitenskap, hvor det para-
digmatiske mennesket fikk en sentral plass.
Homo religiosus er  regne som paradigmatis-
ke skikkelser i Eliades religionsteori. Det er
ikke dermed sagt at vi kan snakke om manns-
idealer i religionsvitenskapen, men vi kan
snakke om vestlige forestillinger om menn og
religigsitet.

Eliade snakker om religion og religigsitet i
steinalderen i sin religionshistorie, A History
of Religious Ideas.

Rosaldo og Lamphere (red.) 1974, s. 263-280

O’Flaherty har mye av den samme stilen pd
bgkene sine som Eliade hadde, og dedikerer
ogsa Other Peoples’ Myths til Mircea og
Christinel Eliade
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Hellig anoreksi

Fgrmoderne nevrose eller elitistisk trosbekjennelse?

Av Monica Wegling

«Min sjel skal bli mettet som av

marg og fett, og med jublende

lepper skal min munn prise deg.»
Salmene 63,6

Har fortidens hellige kvinner som overdrev sin faste og dgde av sin
fromhet, noe til felles med vare samtidige spiseforstyrrede jenter?
Dette er det delte meninger om, og med utgangspunkt i studier av
Caterina av Siena (1347-1380) viser Monica Wegling hvordan det
er mulig a lese datidas og natidas fastepraksiser som helt ulike nar
det gjelder meningsinnhold. Vektlegger vi derimot uttrykket, er det

mulig a lese dem som identiske.

Middelalderen star for mange som Kristen-
dommens glanstid. Guds eksistens var like
selvfplgelig som at dag ble til natt og natt
til dag, og de kirkelige institusjonenes auto-
ritet likesd. Selv om andeligheten, troen og
utpvelsen av den var en del av hverdagen,
betydde ikke det at noe kunne overlates til
tilfeldighetene. Blant annet var det lerde
menn som skulle formidle Guds vilje den
ene veien og menneskenes botsgnsker den
andre veien, og ikke under noen omstendig-
het kunne kvinner utfere slike oppgaver.
Dette forte til sterke grenser mellom kjgn-
nene hva rettigheter, muligheter og forvent-
ninger angikk. Likevel er det nettopp i mid-

delalderen at det dukker opp kvinneskikkel-
ser som tilsynelatende drev en premissleve-
ranse i forhold til dndelige og politiske
spersmal som overgikk deres mannlige
samtidige. De minner pa mange mdter om
vire dagers kvinner; sterke, selvstendige —
og anorektiske.

Det var naturligvis ikke alle kvinner
som vant respekt selv om de viste spesielle
evner, interesser eller serskilt styrke. Tvert
imot kunne det vare svert risikabelt d ut-
merke seg som kvinne. Som vi kjenner til,
var ikke kirken alltid like konsekvent i sin
vurdering av slike; noen av kvinnene lot de
fa kjetterstemplet, andre lot de kanonisere.
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Den hellige Caterina av Siena (1347-
1380) er av dem som er blitt husket for sin
eksepsjonelle fromhet og sitt politiske en-
gasjement, og kanskje henger det ene sam-
men med det andre. For a fa respekt og an-
seelse, mdtte ens gjerninger helst overga
andres i1 antall og omfang, og for kvinner
gjerne dobbelt opp. Kvinner var belemret
med mer urenhet enn menn, og det var in-
gen grenser for de renselsesgvelsene mange
kvinner oppviste.

I den forbindelse var det serlig faste
som ble kvinnenes spesiale. For det farste
er det en fysiologisk kjensgjerning at men-
struasjonen uteblir ved streng faste; og et av
de klareste tegnene pa kvinnelig urenhet
ville da vaere ryddet av veien. A gjgre seg
ufruktbar pa denne maten kan ogsa forstés
som en ngytralisering av den rene guds-
kjerlighetens klareste motpol: begjeret og
seksualiteten. For det andre hadde nattver-
den en helt s@regen betydning for kvinner,
og som forberedelse til alterets sakrament
var faste den vanligste renselsesriten.'

Mange hellige kvinner overdrev sin fas-
te og dede av sin fromhet, en praksis som
er tilsynelatende identisk med den man ser
hos jenter av var egen tid som gar sulte-
doden i mete. Hvorvidt Caterina av Siena
med sin hellige anoreksi og den magre
trettenaringen med intravengst 1 armen
arbeider med det samme prosjektet, er det
delte meninger om.

Anorexia continua?

Hvis St. Caterina av Siena var en tidlig ut-
gave av var tids spiseforstyrrede jenter, vil-
le vi straks fatt mye bredere kjennskap til
en lidelse som rammer stadig flere jenter i
var vestlige verden. Og hvis hellig anoreksi
var et utslag av psykisk ustabilitet, ville vi
ogsd fatt stgrre kjennskap til vire formgdre
og til var historie. Da kunne vi lettere tenke
oss deres situasjon og spurt oss selv om hva
vi fglte, deretter kunne vi si at vi var i stand
til & forsta vare historiske kasus. Slik ville
historiefortellingene blitt sikrere, mer le-

vende og — ikke minst — mer begripelige.
Imidlertid er det ikke sd enkelt, for historie-
forstdelse kan aldri vere det samme som &
forstd var egen tid. Men med to fenomener
som tilsynelatende er sa like som hellig og
nervgs anoreksi, er det nerliggende a spgr-
re om det i alle fall kan vere en sammen-
heng — om den voldsomme fasten de hellige
kvinnene bedrev faktisk var en forlgper for
var tids nevroser.

De forsgk som er gjort pa 4 trekke
paralleller mellom de to, viser at man kan
finne klare likhetstrekk, og man kan finne
det motsatte — alt avhengig av hvordan man
argumenterer og hvilke metoder man gar til
angrep med.” | det fglgende vil jeg vise at
selv om det er 600 ar imellom hellig ano-
reksi og anorexia nervosa, er det fullt mulig
a sette likhetstegn mellom dem. Samtidig —
ved a legge vekt pd andre sider av handlin-
gene — vil jeg vise at de to praksiser kan
forstas som motsetninger til hverandre. Jeg
mener at det kan gjores ved d se pa nega-
sjon av mat pa to forskjellige nivaer: fgrst
som idé, deretter som uttrykk.

Mat og fasten som idé

Béde faste’ og mat har et idéinnhold som
er mer eller mindre karakteristisk for den
konteksten fasten utvikler seg i. Maten
hadde i middelalderen stor symbolbetyd-
ning ettersom den dels var en livsbetingel-
se, dels var knyttet til det urene og syndi-
ge. Selv om Paulus for lengst hadde fri-
gjort de kristne fra moselovens detaljerte
matrestriksjoner, pleide man likevel a av-
sta fra kjgtt i fastetiden. Fglgelig matte
kjott vaere noe som besudlet sjelen, viljen
og anden. Arbeidet med a mette sin egen
og familiens munner var et dk og en straff
fra den gang Adam ble sendt ut av Paradis
med ordene: «I ditt ansikts sved skal du
ete ditt brad [...]» (1 Mos 3,19). Dette er
eksempler pa at det & spise og hva man
spiste hadde klare forbindelser til histori-
en, serlig den kristne lidelseshistorien, og
det & folge de kristne spiseregler var et

66/T SUTLYSIOJAUUIAY WO NAN



Nytt om Kvinneforskning 2/99

tegn pa at man lot seg lede av Gud den all-
mektige.

Matens symbolbetydning er ikke blitt
mindre 1 vare dager. «Sgtt og syndig» var
for en tid siden overskriften pd en reklame-
kampanje for et dessertprodukt fra TINE
Meierier. Syndsbegrepet er altsa fremdeles
aktivt, men har lite eller ingenting med den
opprinnelige betydningen av begrepet &
gjgre. Man synder ikke lenger mot Gud,
men man synder mot ens egen viljestyrke

Caterina av Siena,
1347-1380.
Basilica §. Maria
Sopra Minerva,
Roma

og karakter, eller mot skj@gnnhetsidealet. En
fet kropp forteller om mangel pa selvkon-
troll, den sladrer om at man har falt for fris-
telsen. Mengden man spiser og valget av
mat forteller noe om ens karakter, eller den
bekrefter mangel pa sadan.

Fordi mat mer enn noe vedlikeholder
og opprettholder kroppen, ville den i mid-
delalderen ogsa veare det som lenket lege-
met til jorda. Maten ble et objekt utgdtt av
den forgjengelige materie, og ved & spise
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den ble man selv en del av det forgjengeli-
ge. Ved 4 avstd fra 4 innlemme objektet i
sin egen kropp, unngikk man & dyrke krop-
pens jordiske status. Anden kunne lettere
frigjgres, og den mystiske forening med
Kristus ble muliggjort.

Den jordiske na@ring var et vedlikehold
ikke kun av det legemlige, men ogsd av
seksualdriften, en svart distraherende fak-
tor for dem som gnsket det fromme liv. Og
nar Herrens tjenestepiker ville vingeklippe
sitt begjer og fordrive sin seksualitet, var
fasten et utmerket middel. Nar kroppen
nektes nering, reagerer den med utmattel-
se, og de naturlige sykluser pavirkes. Den
urene kvinnekroppen som kunne utstgte
bade menstruasjonsblod, sekreter og sped-
barn, fikk sin renhet tilbake hvis tilgangen
pa jordisk n@ring opphgrte over tid.

Den nervgse anorektikeren har ingen in-
tensjoner om a bli dnd, og ndr hun avstar
fra mat, legger hun et motsatt meningsinn-
hold i maten enn sine fastende formgdre.
Framfor & seke hinsides det jordiske, er det
nettopp det hun knytter seg til; ved @ mani-
pulere inntaket av mat kan hun kanskje fa
en kropp som forteller om selvkontroll og
viljestyrke, skjonnhet og lykke. Slik brukes
det samme spisemgnsteret til a frigjgre den
ene fra det jordiske, mens den andre blir
bundet til det.

Det hellige prosjektet gikk i stor grad ut
pa i skille det dndelige fra materien ved at
maten fikk objektstatus og ble knyttet til det
jordiske, urene og forgjengelige. I den grad
moderne oppfatninger om mat og faste
handler om a skille det bedre fra det darli-
ge, handler det mer om a skille individet fra
massene. Den moderne anorektiker sgker
sin egenverdi, hun vil skille seg ut som den
mest vellykkede, oppna best resultater og
vaere en ener 1 alle ting. Det som ligger hen-
ne n@rmest & mestre, er kroppen, og i dette
perspektivet vil avholdenhet fra mat vere
en mate a mestre pa. Det er ikke maten i
seg selv hun avstar fra, men det hun tror
maten kan gjgre med henne; den gjor henne
fet og ufullkommen. Hun @gnsker det per-
fekte, og oppnar det ved a fjerne seg fra det

som gjor henne til det motsatte, og viser pa
den maten at hun har kontroll over sitt eget
liv. Her er to ulike motiver som viser en
motsetning mellom den moderne og den
hellige anorektikeren. Den hellige fornektet
maten — og dermed ogsd sin kropp — og
symboliserte fullstendig overgivelse fordi
det var Gud og bare Gud som kunne holde
legemet i live. I Dialoghi formidler Cateri-
na Guds stemme som kom til henne i en vi-
sjon: «Hvis du felger denne sannheten, vil
du ha et liv i nade og aldri d¢ av sult, for
Ordet selv er blitt din mat.» «Ordet» i kris-
ten tradisjon er en betegnelse for Gud etter
at Johannesevangeliet valgte det greske
logos-begrepet for i dpenbaringen i fortelle
om hva som var i begynnelsen. I Caterinas
tekst er ordet, forstitt som Gud, blitt ne-
ring, hvilket er helt uttalt i et av hennes
brev der hun skriver: «Ordet, Guds s@nn,
har gjort seg selv til var mat.» Nar Caterina
overlevde pi hostien alene, kan belegget for
det ligge i denne passusen der hun definerer
Gud som sin mat. Hun ble nzret av det an-
delige, og det var aldri snakk om a veare
enestaende eller fullkommen. Hun er heller
aldri sa ensom som den moderne anorekti-
keren. Opprinnelig var fasten et fellesritua-
le som knyttet de kristne sammen og styrket
troen og fellesskapet, og den var lagt til be-
stemte tider etter bibelske foreskrivninger.
Fasten i var tid er mer eller mindre avanser-
te slankekurer nedskrevet pa glanset papir
distribuert av de ulike bladkompanier. Den-
ne fasten er ogsa lagt til bestemte tider, om
ikke akkurat etter bibelstedene. I henhold
til moderne asketisk tradisjon der de syv
fete ar kommer fgr de syv magre, skal aret
innledes med en streng diett der det er
ribbefettet som skal til livs. Deretter folger
ukene i forkant av bikinisesongen, da kvin-
nekroppen skal slankes, trenes og formes
etter gitte idealstgrrelser. Ansvaret for a
lykkes ligger hos den enkelte, og dermed
blir den moderne fasten en ensom affere
som stdr i motsetning til den kristne opprin-
nelige fellesskapshandlingen.

Et annet eksempel er hva «fullstendig
avholdenhet fra mat» egentlig inneberer.
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Den hellige kvinnen spiste lite eller ingen-
ting, men det var et vesentlig unntak; hun
spiste hostien. A spise Gud var & selv bli
det lidende legeme; det var Imitatio Crucis.
Selve sulten var a4 gd i union med Kristi
grenselgse lidelse, som ogsd var grenselgs
kjerlighet. Dette var den hellige anorekti-
kers motivasjon for fasten, men det var
ogsa malet for hele hennes eksistens; a opp-
nia evig forening med Gud. Pa veien dit
skulle sjelen tuktes og trenes, og for at jorde-
livet skulle vare til & holde ut, fikk man
sma biter av Kristi legeme gjennom nattver-
den. Det sier seg selv at man ikke gnsker a
blande Kristi kropp med sin egen middags-
mat, og fasten som var anbefalt i forkant av
nattverden, ble en hoveddel av livet til den
hellige. Hun spiste Jesu legeme sa ofte hun
fikk anledning, og hadde slik ingen prinsi-
piell motstand mot & spise, men hun ville
kun ha det beste. For den moderne anorek-
tiker finnes ikke noe substitutt eller noen
erstatning for maten, hun vil helst leve uten.

Mat og maltid har i henhold til eksemp-
lene over et meningsinnhold stgrre enn det
tilsynelatende, og det er denne meningen,
kombinert med hvordan menneskene opp-
fatter den, jeg betegner som matens idé.
Hvis man godtar at faste og mat er me-
ningsberende stgrrelser, vil det vare fi
eller ingen paralleller mellom hellig ano-
reksi og anoreksia nervosa. Maten stdr i
begge tilfeller som symbol, men innholdet
er fullstendig ulikt; i beste fall kan man si
at de stir i et omvendt proporsjonalt for-
hold til hverandre.

Mat og faste som uttrykk

Mat og faste har i henhold til ovenstaende
et idéinnhold som ma forstds utfra kon-
teksten der fasten brukes eller utgves. Den
objektive siden av fasten, derimot, den
effekten langvarig faste har, kan avleses ved
a se pa hvordan aktgrene handlet og hvor-
dan omgivelsene reagerte pd det. Denne
effekten er hva jeg her kaller fastens
urtrykk, og konteksten vil ikke ha noen

betydning. Pa dette nivdet mener jeg det er
sa mange likhetstrekk mellom den hellige
anorektikeren og den nervgse at de kan reg-
nes som to identiske stgrrelser.

Vi legger ikke det samme i syndsbegre-
pet i dag som i middelalderen, og det sam-
me er tilfellet for dydene. Det er ikke det
guddommelige vi ensker a tekkes ndr vi i
dag gir mateholdets vei, og dermed er syn-
dens og dydens verdiinnhold ulikt nér vi
sammenlikner oss med Kkirkegjengeren i
middelalderen. Det betyr likevel ikke at
syndene og dydene er ryddet bort fra be-
visstheten til mennesker av i dag. Matehol-
det er en dyd for oss som det var for de
fromme middelaldertroende, og handlinge-
ne vi gjor for a leve opp til denne dyden, er
langt pd vei de samme. Fordi fornuften,
framskrittstroen og individet i dag har over-
fladiggjort Gud, er ikke hensikten med ma-
teholdet det samme, men handlingene er de
samme. «Ga bort og selg det du eier,» for-
mante Paulus, men moralen i dette hadde
han ikke funnet pa selv. Den sanne kristne
skulle ikke bare folge Jesu ord, men hun
skulle se pa hans gjerninger og levevis og
forsgke a etterleve det. Noe av det nye med
kristendommen var at den skulle vare til-
gjengelig for alle, lerde som ul®rde, og
Guds spnn gikk foran og ga eksempler pi
hvordan man skulle leve livet sitt etter Guds
vilje. For de troende ble forsakelsen, fattig-
dommen og det enkle liv en malestokk pa
den rette tro, og tilsvarende ble fratseriet og
rikdommen tegn pa frafall.

I dag er det de farreste som orienterer
seg etter Pauli ord eller Jesus fra Nazarets
gjerninger, i alle fall ikke pa samme mate
som i middelalderen. Likevel finner vi det
samme idealet om matehold hos det moder-
ne mennesket. Der det a spise for Caterina
og hennes andsfeller signaliserte svik mot
den rette tro, er det samme uttrykk for
mangel pd karakter og selvkontroll for
kvinner av i dag. A takke nei til de fristelser
som fyller tilveerelsen er et signal om selv-
stendighet, styrke og endelig vellykkethet.
Slik gjor Caterina og den moderne anorek-
tiker de samme @velsene; de driver mdte-
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holdet ut av proporsjoner, og selv om me-
ningsinnholdet i handlingene er ulikt, bru-
ker de det samme spraket.

Caterina av Sienas eneste hensikt med
den overdrevne fasten var & leve i fullsten-
dig fromhet og gjennom det oppna en dnde-
lig forening med Gud. Hun nadde sitt mal,
men askesen medfgrte det vi kan kalle en
bonus; hun ble lagt merke til, hun ble lyttet
til, og hun fikk sin vilje igjennom tross
massiv motstand fra sine omgivelser. Om
det var tilsiktet eller ikke, oppnadde hun
noe mer med sin asketiske livsform enn den
rene kontakt med den hellige. Hvis vi retter
oppmerksomheten mot dette, kan det sies at
hun uttrykte en vilje, og hun kan slik sam-
menlignes med den moderne anorektikeren.
Atferden og uttrykket til anorektikeren (hel-
lig eller nerves) er lik over arhundrene, og
ved a4 bruke sin egen kropp og egne hand-
linger som kommunikasjonsmiddel greier
de a manipulere sitt nermiljg til & gjgre slik
de vil.

Det finnes flere eksempler pa dette hos
Caterina av Siena. Foreldrene hennes hadde
tenkt seg et gunstig giftermal for datteren,
og et liv i relativ velstand og lykke. Da dat-
teren informerte dem om sitt kyskhetslgfte
til den hellige Jomfru og om planene om et
liv viet Gud, vakte det ikke bare protester
fra foreldrene, men strenge forbud. Hun ble
fratatt rommet sitt, og hun ble satt til
tvangsarbeid hjemme for & komme pa bedre
tanker. Den veldige askesen og den ekstre-
me fasten gjorde imidlertid at foreldrene
snart endret mening, og lot henne gjdre som
hun selv ville. Da hun bestemte seg for a bli
medlem av dominikanernes legmannsorden
— Mantellata — ble hun straks avvist. Man-
tellataene var i hovedsak enker som levde
som Guds tjenere framfor & gifte seg om
igjen, og de gnsket sd visst ikke en ung
jomfru blant seg. Caterina ble straks svert
syk og nektet a ta til seg naring. Moren,
Lapa, hadde vert helt imot ideen om at Ca-
terina skulle bli en mantellata, men néar hun
sa datteren slik, skiftet hun mening og tryg-
let enkene om 4 ta datteren opp i sin orden.
Dette var ikke de eneste eksempler pa at

den hellige Caterina gjennom faste og
kroppslige signaler oppnadde at omgivel-
sene tok de samme standpunktene som hen-
ne selv. Ogsd hennes skriftefedres prinsip-
per om & begrense nattverdsutdelingen for
kvinner matte vike nar den unge jomfruen
hadde satt seg fore det motsatte. Hun tros-
set sin stand og kvinnekjgnnets begrens-
ninger, og den endelige bekreftelsen pé sin
stilling og troverdighet fikk hun da Paven
innvilget henne audiens. Caterina av Siena
fastet seg til dgde, men innen den tid ga
fasten henne respekt og taletid pd en arena
som ellers var forbeholdt lerde menn.

Moderne anorektikere opplever de sam-
me reaksjonene fra sine omgivelser som
Caterina gjorde. De kommer nok ikke til
paven, men sa er det heller ikke hva de gns-
ker. Anorektikerens faste kan vare en pro-
test, en slags sosial sultestreik, og gjennom
a sette sitt eget liv i fare gjgr hun omgivel-
sene oppmerksomme pa henne og far dem
til & gi etter. Hun fér den naere familie til &
tenke som hun selv tenker, til & gjennomga
de samme humgrsvingningene som hun
selv giennomgér, og ofte oppnar hun de go-
der og privilegier hun har bestemt seg for.

Slik kan man si at som kommunikasjons-
middel er fasten identisk tross de mange ar
som ligger imellom de hellige anorektikerne
og de nervgse: Pd grunn av deres tilsynela-
tende selvkontroll lar omgivelsene seg styre,
kontrollere og manipulere.

Et annet karakteristisk trekk ved anorek-
sien som kommunikasjonsmiddel er at av-
senderens budskap blir tvetydig. Caterina
ofret alle jordiske goder for & vaere Herrens
tiener pa jorden, for helt og fullt & virke et-
ter Hans vilje. Paradokset er at i sin streben
etter d leve etter Guds ord, fornekter hun
Guds skaperverk, hun avviser alt Gud had-
de skapt og sett at var godt. Den nervese
anorektiker gnsker kontroll, gjennom en
perfekt kropp vil hun vise at hun er sterk og
vellykket. Anoreksien er hennes redskap i
dette prosjektet, men hun ender opp som
det motsatte av det hun hadde gnsket: Hun
mister kontrollen og blir et psykiatrisk til-
felle. Nar hun fir oppmerksomhet, er det
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som pasient, og ikke som heltinne og pre-
missleverandgr. Om hun lever i middelalde-
ren eller i den tyvende arhundre, er anorek-
tikeren en legemliggjort selvmotsigelse.

Som jeg var inne pa var kroppen for Ca-
terina et fengsel som bandt henne til jorda
og opprettholdt avstanden til Gud. Ved a fa
kontroll over kroppen, minimalisere dens
betydning, ville hun kunne overskride krop-
pen, og hun kunne forenes med Gud pa sje-
lelig niva. Hun kunne vare hos sine venner
i anden. Likevel er det ikke slik at Caterinas
kropp kun var et fremmedlegeme hun aller
helst ville veert foruten. Tvert imot, for hun
var dgmt til a fullfore livet pa jorda, og i
den tiden var kroppen vesentlig for & kunne
realisere drommen om en dndelig forening
med Gud allerede i dette livet. Ved & tukte
og disiplinere kroppen gir hun sjelen noe a
heve seg over; kroppen ble et instrument pa
veien mot den hellige union.

Et annet aspekt ved det kroppslige var
det kvinnelige og det mannlige, stgrrelser
som gkte kroppens betydning nar man skul-
le markere seg i forhold til kirken. Kjgnns-
bevisstheten var sterk i Kirken, og et ek-
sempel kommer fra Hieronymus som skrev
felgende:

«Sa lenge en kvinne fgder barn, er hun
sa forskjellig fra mannen som kroppen
er fra sjelen. Men hvis hun @nsker a
tjene Kristus mer enn verden, da vil hun
slutte a veere kvinne, og hun vil bli kalt
en mann.»"

Dette var en holdning som holdt seg lenge i
kirken, og det kan synes som om det ukvin-
nelige best kvalifiserte til et liv helt og hol-
dent viet Skaperen. Nir en kvinne gjennom
fasten mistet menstruasjonen og evnen til d
produsere barn, kan det helt enkelt forstdes
som en mannliggjgring av kvinnekroppen.
Ogsa i dette perspektivet blir den forhatte
kroppen faktisk helt vesentlig i tilbedelsen
av det guddommelige.

Det samme doble forholdet til kroppen
finner vi ogsa hos den nervgse anorektiker
av var egen tid. Hun har ofte et hat-forhold

til kroppen, men dette er et ambivalent hat
iblandet beundring og kjerlighet. Hun vil
ikke la de fysiske begrensningene sette
noen rammer for seg, hun presser kroppen
til det ytterste, men vil ikke de@. For krop-
pen er kommunikasjonsleddet til verden, en
apning ut som formidler kontroll, selvbe-
herskelse og karakter, og dermed ma den
ikke adelegges, skades eller brytes helt ned.

Den nervese og den hellige anorektiker
driver det samme prosjektet, de vil heve seg
over de begrensninger det forgjengelige le-
gemet fd@rer med seg, men de er samtidig
avhengig av det samme legemet for 4 lyk-
kes. Om de handler pa samme mate, er ge-
vinsten ved selvtukten forskjellig; Caterina
av Siena oppnadde lgsrivelse fra de lenker
som bandt henne til det jordiske for hvert
gram lettere hennes jordiske legeme ble,
mens den nervgse 90-tallspasienten bindes
til sin sykehuspost for hver millimeter slan-
kere hun blir. Like fullt kan prosjektene ses
som identiske, ikke i meningsinnhold, men
som uttrykk.

Religigse ritualer eller nervgse
rykninger?

Anorexia nervosa er ikke 600 ar gammel.
Det er en lidelse som har kommet i kj@lvan-
net av den moderne oppfatningen av men-
nesket, pa lik linje med depresjoner, angst
og andre vitenskapelig definerte fenomener.
Dette at lidelsen passer inn i en vitenskaps-
teoretisk sammenheng, er vesentlig for
bestemme i hvilken grad anoreksien er et
moderne fenomen eller ikke. Lidelsen kan
vaere den samme over drhundrene, men ma-
ten pasienten, helten eller i hvert fall selv-
sulteren ble/blir mgtt av sine omgivelser pd,
er i hgy grad med a definere henne. Nir Ca-
terina i sin tid ble mgtt med skepsis, var det
fordi folk fryktet at hun sto i ledetog med
det onde. Hva ellers kan fa en kvinne til a
leve uten a spise, resonnerte de, og med sli-
ke anklager over seg hadde kvinner lite a
stille opp med. I det gyeblikket Caterina
maktet & overbevise om at hun gikk i Her-
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rens tjeneste, fikk hun imidlertid tilbake i
tifold det hun hadde risikert. Hun ble ikke
lenger betraktet verken som utilregnelig,
syk, ond eller syndig, og det som kunne ha
blitt hennes munnkurv, blir 1 stedet hennes
megafon ut til verden.

For vare dagers anorektikere skjer det
motsatte; de blir vingeklippet for ikke a
pdelegge seg selv. Deres selvsulting blir
stanset med makt, av dem som béade har
den definerende og den behandlende rollen;
psykiatrien, vitenskapen. Her ligger ogsé
forklaringen pd at anorexia nervosa ikke
kan veare annet enn et trekk 1 tiden, og hel-
lig anoreksi likesd: Der det tidligere var
Gud som hadde monopol pa & definere vart
velbefinnende, er det na psykiatrien som
gjor slikt. Anorektikerne far sin tilstand de-
finert av vitenskapen, og de blir definert
som syke, ubehjelpelige. Caterina var nar
ved 4 fi den samme hemmende karakterise-
ringen, men hun sto imot og greide & mot-
bevise anklagene, og ta tilbake troverdighe-
ten. Anorektikere av var tid har ingen mu-
ligheter til & motbevise anklagene, det fin-
nes ingen alternative definisjoner; hun er
syk og hun blir fratatt mulighetene til 4 be-
stemme over sin egen kropp.

Caterina ble helt, viar moderne anorekti-
ker blir pasient, men historien slutter ikke
der. For nar Gud og hans talsmenn pa jorda
aksepterte den hellige kvinnens edle moti-
ver, fikk hun lov til & sulte seg i hjel. Ano-
rektikeren fra var tid gis ikke tillatelse til
det; dermed er det ikke slik at hun blir en
taper, mens de hellige kvinnene ble vinne-
re. De hellige kvinnene endte som dgde
helter, mens var tids anorektikere er syke,
men mange av dem overlever.

Nir jeg forstar de ulike typer anoreksi
som tidstypiske fenomener og som fullsten-
dig ulike, er det ikke de respektive hand-
linger jeg legger til grunn. Som handling,
eller uttrykk, kan man gjerne si at hellig og
nervgs anoreksi er identiske fenomener,
fordi man kun studerer dem pé overflate-
nivd. Er det derimot meningsinnholdet i
anoreksien som studeres, gar man heller inn
pa hva fasten betyr for den som praktiserer

den, for omgivelsene og for normleveran-
dgrene pa det gitte tidspunkt.

For a bestemme hvorvidt anoreksien er
religigse ritualer eller nervgse rykninger,
ma man altsd bestemme hvilket nivd man
gnsker a betrakte fenomenet pa. Pi me-
ningsnivaet, der man ser anoreksi som idé,
mener jeg her & ha vist at ettersom motta-
kerne for anorektikernes budskap var savidt
ulike i middelalder og i dag, vil ogsa til-
standen, anoreksien, vare ulik. Som uttrykk
derimot, kan man gjerne si at det er ett og
samme fenomen.

Monica Wegling
cand.philol.
frilanser
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Noter

1

Det ser ut til at man kan gjenkjenne szrlige
karakteristika for kvinnelig spiritualitet, der
serlig faste er et typisk trekk. Nattverden ble
helt vesentlig for de hellige kvinnene, bade
fordi det faktisk var Gud man spiste, og fordi
det symbolsk appellerte til kvinner hvis tradi-
sjonelle ansvarsomride i hjemmet var tilbered-
ning og utdeling av mat. Fordi sakramentet pa
mange mater symboliserer det samme; & gi og
motta (indelig) nzring, ble det 4 motta natt-
verdens sakrament en mate d veere akriv pa.

[ o]

Dette sto 1 motsetning til kvinnenes tradisjonelt
passive rolle med hensyn til kultisk
funksjon.

Viktige bidrag i denne debatten er signert blant
annet Caroline Walker Bynum (Holy Feast
and Holy Fast), Rudolph M. Bell (Holy Anore-
xia) og Morag MacSween (Anorexic Bodies).
Begrepet brukes her bide om den fasten de
hellige kvinnene utgvde, og den spisevegringen
var tids jenter utsetter seg for.

Warner, s. 73 (egen oversettelse).
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S

Seksualitet, kristentro

og 1dentitet

Ved Ida Marie Hpeg

Ase Rgthing:
Sex, kjpnn og kristentro
Verbum, Oslo 1998

Endelig, er det en som orker & skrive om
seksualitet i kristne ungdomsmiljger. De av
oss som har hatt sin ungdomstid i et kristent
miljg, har som oftest fétt sin dose overspen-
te formaninger, og orker i voksen alder
knapt & bergre temaet pa en serigs méte. En
velger a gjgre komiske poeng ut av m@tene
som ble fylt med skrekk og advarsler. Men,
dette er ikke s enkelt, og det er heller ikke

bare morsomme historier. Nar en begynner
a skrape litt i overflaten av minnene, vil de
ferreste fortsette & le av den kristne ung-
domstidens fokus pa seksualitet. Det finnes
en annen side som de fleste ogsd kjenner
godt til, og den handler om skyldfglelse og
uforstdenhet, men ogsa om sinne.

Ase Rgthing har skrevet en interessant
bok om kjgnnsroller og forkynnelse om
seksualitet 1 kristne ungdomsmiljger. Hun
har intervjuet 22 jenter i 20-drene fra for-
skjellige steder i landet som vanket i kristne
miljger i tendrene. Hun tar utgangspunkt i

101




102

deres opplevelse av samspillet mellom jen-
ter og gutter, og mellom lederne og ten-
aringene i tre sentrale kristne organisasjoner:
Skolelaget, Indremisjonen og Ten Sing /
KFUK-KFUM. Intervjuene er retrospektive
og dekker tendringshistorier fra 1979 og
fram til 1994. Arbeidet er basert pa hennes
hovedfagsoppgave i kristendomskunnskap,
Kroppslighet og kristelighet. For dette ar-
beidet mottok hun pris for fremragende bi-
drag til kvinneforskning 1996, fra Senter
for kvinneforskning ved Universitetet i
Oslo.

Rgthing har gjort et grundig arbeid hvor
hun har belyst mange viktige temaer knyttet
til seksualiteten slik den blir forkynt og
praktisert i disse miljgene. Da jeg leste
boka, felte jeg fort at dette var skrevet fra
innsiden. Hun formidler pa en levende og
innsiktsfull méte unge kristne jenters lengs-
ler, erfaringer og problemer.

Grenser og grensesetting for den seksu-
elle aktiviteten gir som en rgd trad gjen-
nom bokas fire bolker. Innledningsvis har
hun laget tre fiktive historier i tillegg til en
kort presentasjon av informantene. I den
andre delen beskriver hun de kristne ung-
domsmiljdene og kjennsforskjellene. Hun
viser hvordan de unge jentene kjemper for a
utfolde seg innenfor et avgrenset rom, hvil-
ke hindre de stgter pa og hvordan de takler
normene for akseptert veremate, ikke minst
i forhold til flgrting og sjekking. Tredje del,
med den betegnende tittelen «Grense-
sprengende seksualitet», viser hvordan sek-
sualiteten far utvikle seg gjennom ung-
domsirene og hvordan de teologisk begrun-
ner den seksuelle grensesettingen. Her ret-
ter hun fokuset mot den kristne forkynnel-
sen om seksualitet og seksualitetens vilkar i
de kristne ungdomsmiljgene. [ den siste
bolken diskuterer hun den tradisjonelle bi-
belske seksualetikken slik den kommer til
uttrykk i aktuelle bgker og annet disku-
sjonsmateriell som Skolelaget, Indremisjo-
nen og Ten Sing / KFUK-KFUM har utgitt
for ungdom, og slik teologene behandler te-
maet i sine fagbgker. Videre legger hun
fram en kortfattet diskusjon om det etiske

skjenn, og jenters erfaringer og historie pa
vei mot troverdig refleksjon og riktige etis-
ke handlinger.

Temaet seksualitet og samliv 1 kirken
kan beskrives som et bal som bade brenner
og ulmer. Det finnes ikke noe tema som
skaper stgrre skillelinjer enn akkurat dette,
noe som vi ser i tilfellet homofilidebatten
og alt braket i kjglvannet av biskop Rose-
marie Kghns uttalelse i fjor hgst om at kir-
ken ma akseptere at mennesker som lever i
et stabilt parforhold har et seksualliv, og
slutte & definere det som synd. Et spgrsmal
som mange stiller seg og som gjor denne
boka sa viktig, er hvorfor seksualitet er sa
betydningsfullt for kirken. Svaret tror jeg
ligger i den kristne identitetsdannelsen. For
hvordan skal man kunne skjelne mellom
kristne og ikke-kristne nar kristne i stor
grad har forlatt de pietistiske idealer og
bade danser, royker og nyter alkohol? Det
ma da veaere noe ved den kristne atferd som
skiller seg radikalt fra den ikke-kristne? Jeg
tror Rething er pa rett spor nar hun har
valgt & behandle seksualitet under perspek-
tivet grenser og grensesetting, nettopp fordi
dette i sa stor grad bergrer selvforstaelsen
som kristen. Grensemarkeringen for den
seksuelle aktiviteten som ung og ugift er
avgjgrende for hvordan en definerer seg i
forhold til det kristne miljget og ikke minst
de ikke-kristne. Rathing viser i sin undersg-
kelse at seksualitet i kristne ungdomsmiljg-
er er preget av hemmelighetskremmeri og
til dels fortielse. Jentene er redde for 4 av-
slgre seg som en som ikke lever opp til sek-
sualnormene og dermed risikere a bli opp-
fattet som en svekket kristen eller frafallen.
Rgthing bergrer renhet/urenhet og skam-
folelsen ved nedbrytingen av intimitetens
grenser for jentene som et element i identi-
tetsdannelsen. Ikke overraskende har hun
funnet at forestillinger om renhet knyttet til
seksualitet er mer aktuelt for jentene enn
for guttene. Dette forklares med at det er
mer alvorlig for jenter a trda over samleie-
grensen enn for kristne gutter. Det er hun
som mister sin jomfrudom, hun ma verne
om sitt rykte, og hun kan heller ikke skylde
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pa driftene som en troverdig forklaring slik
som guttene kan. Her hadde det vert inter-
essant med en nermere diskusjon og rede-
gjorelse for det symbolske innholdet av
renhet/urenhet. Er det slik a forsta at dette
er et godt kjgnnssymbol som kan gi oss
vesentlig kunnskap om jentenes erfarings-
verden, og som gir mening i forhold til
popularitet blant guttene og status som
aktuell ekteskapspartner?

Helt siden ungdomsoppreret pa 1960-
tallet har seksualitet vert et mye diskutert
tema i Kirken. En viktig del av den kristne
populrlitteraturen har dreid seg om hvor-
dan ungdommen skulle forholde seg til sin
egen seksualitet og hvor grensene for den
kjonnslige aktiviteten blant unge ugifte par
skulle ga. Viktige kjennetegn ved denne
etikken for jenter og gutter var d styre unna
sine gryende seksuelle fplelser og heller be-
skjeftige seg med bgnn og bibelstudier eller
andre sunne interesser. For oss jenter var
det helt apenbart at dette ikke var skrevet
med noe stgrre kjennskap til jenters nys-
gjerrighet og seksuelle erfaringer. Pd lik
linje med annen kristen sakprosa var den sa
godt som utelukkende skrevet av menn. Jeg
husker godt da Per Arne Dahl kom med sitt
lille hefte med tittelen / lyst og glede pa be-
gynnelsen av 1980-tallet. Boka skulle sla
an nye toner og framstille seksualitet forst
og fremst som noe positivt. Selv om den
hadde lange innledninger om hvor godt
skaperverket var innrettet og hvor mye gle-
de som 1a i seksualiteten, var denne boka,
som de andre, preget av omskrivninger og
oppfordringer om & stenge av for den sek-
suelle bevissthet ved & ivareta og opprett-
holde bluferdigheten. Rgthing har forstatt at
denne litteraturen er en viktig side ved det
kristne ungdomsarbeidet. Hun har gatt inn
pa sentrale bidrag fra de ungdomsorganisa-
sjonene hun har tatt for seg, og gitt dem en
kritisk bearbeidelse. Altfor lenge har denne
litteraturen fatt leve et beskyttet liv, hvor
autoritetene har blitt stdende uimotsagt for-
di fagteologene ikke har villet nedverdige
seg til 4 ta dem pd alvor. Vi far hipe at flere
vil gjore som Rgthing og se pa denne litte-

raturen, spesielt i et kjonnsperspektiv.

Ikke bare er det menn som skriver veile-
dende litteratur for ungdommen, men det er
0gsa de unge guttene som far brukt mest av
seg selv i de kristne ungdomsmiljpene. I
kapittelet «Kjgnn og roller» tegner Rgthing
et nedsliende bilde av jentenes posisjon.
De har begrenset rom for utfoldelse, be-
grenset kontroll og makt, og blir i mindre
grad framhevet og brukt i synliggjeringen
av miljget. Nér det gjelder den seksuelle
grensesettingen, har guttene friere tgyler og
er mindre ansvarlige for sine seksuelle
handlinger. Pa tross av at jentene er i flertall
og beskrives som motoren i miljoene, er de
tilbakeholdne mens guttene er frontfigurene.
Aksepten for kjgnnstypiske forskjeller viser
seg 0gsa pd det teologiske omréadet. Det er
guttene som star for den teologiske produk-
sjonen, holder andakter og leder bibeltimer.
Rothing hevder at i dette miljget opprett-
holdes og viderefgres Kkjonnsforskjeller,
som ellers i samfunnet, fordi det i liten grad
er gpnske om endring og fordi forandring
kan gjgre jenta til en som gutten ikke vil ha.
Til en viss grad vil jeg si meg enig i denne
pastanden, men ser vi pa informantenes stu-
die- og yrkesvalg nar tendringstiden er for-
bi, kan vi spore viktige endringer. Hoyere
teologisk utdanning har blitt interessant for
mange jenter. Tidligere var teologi et gutte-
fag. N& studerer et stadig okende antall
kvinner dette faget, og tallet pd kvinner
som lar seg ordinere til prest, viser jevn
stigning. I 1996 var fire av ti ordinander
kvinner. Det har ogsa veart en stor gkning i
antall kvinnelige menighetsprester. For
1990-tallet under ett har det vert en gjen-
nomsnittlig gkning pr. ar pa nesten én pro-
sent.' Selv om mye tyder pa at de velger seg
fortere bort fra presteyrket enn deres mann-
lige kolleger, har mange tatt teologisk eksa-
men og bruker sin teologiske kompetanse
innenfor andre yrker. De positive tallene pd
kvinnelige teologistudenter, teologer og
prester kan tyde pa at mange jenter som
gnsket @ bedrive teologi i en kristen ung-
domsorganisasjon, men som ikke fikk mu-
ligheten til & vere noe annet enn en synser
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pa bibeltimene, har tatt det igjen gjennom
teologistudiet. De formelle kanalene har
virkeliggjort deres gnsker om a bli brukt i
den kristne menighet som teolog og forkyn-
ner. Jeg tror det er grunn til & vaere optimis-
tisk i forhold til bade Laget og KFUK-
KFUM. Forhépentligvis vil de kvinnelige
teologene kommer inn i disse organisasjo-
nene, prege miljget og gi jentene mulighe-
ten til & markere seg teologisk og kanskje
ogsa pa andre mater. Dette vil fa fglger for
det etablerte kjgnnssystemet.

Ase Rothing har tatt fatt i et lenge over-
sett forskningsfelt. Jeg héaper at det ikke blir
med dette, verken for hennes del eller for
andre interesserte forskere. Spesielt hadde
det veart interessant & fa en symbolsk be-

grepsanalyse av kristne jenters, og ikke
minst kristne gutters, forestillinger om
kropp og seksualitet. Néir det gjelder
Rgthings egne teologiske refleksjoner pa
grunnlag av informantenes beretninger,
synes jeg for @vrig det kunne vere pd sin
plass med en utdypning. Serlig gjelder
dette det etiske skjgnnet og den kristne tro.

Noter

I Disse tallene baserer seg pa Ida Marie Hpegh:
Rom i herberget? Kvinnelige menighetsprester
pd arbeidsmarkedet | Den norske kirke, KIFO-
rapport 6 — 1998.
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LITT AV HVERT

NORA til Sverige — Lulea
og Goteborg

Det redaksjonelle ansvaret for NORA.
Nordic Journal of Women's Studies er pr.
1999 flyttet til svenske kvinneforsknings-
miljger. Redaktgrer er Lilja Mosesdottir,
Avdelningen for genus och teknik, Luled
tekniska universitet og Eva Borgstrém, In-
stitutionen for kvinnovetenskap ved Gote-
borgs universitet.

Lilja Mdsesdattir tok doktorgrad hgsten
1998 pd en avhandling i arbeidsmarkeds-
okonomi — The Political Economy of Gen-
der Relations. The Case of Sweden, Germa-
ny and the United States — ved University
of Manchester Institute of Science and
Technology (UMIST). Hun har tidligere ar-
beidet som gkonom den islandske lands-
organisasjonen (LO) og veart lektor ved
Akureyris universitet i Island. Lilja Méses-
dottir deltar fra 1997 i EUs ekspertgruppe
«Gender and employment».

Eva Borgstrom disputerte i litteratur-
vitenskap i 1991 pa avhandlingen «Om jag

far be om dlost.» Kring kvinnliga forfatta-

res kvinnobilder i svensk romantik. Hun har
etter den tid vert larer, forsker og de siste
arene forskarassistent ved Institutionen for
kvinnovetenskap ved Goteborgs universitet.
Eva Borgstrom har tidligere vert redaktor
for Kvinnovetenskaplig tidskrift og deltatt i
redaksjonen for Feministiskt Perspektiv og
Lambda Nordica.

Det forste nummeret av NORA kom i
1993, og redaktgrene var hentet fra norske
kvinneforskningsmiljger: Harriet Bjerrum
Nielsen og Torill Steinfeld. I 1996 overtok
Finland med Marianne Liljestrom og Harri-
et Silius som redaktgrer, og nd er det altsa
svenske miljger som star for tur.

NORA presenterer seg som et tverrviten-
skapelig feministisk kvinneforskningstids-
skrift. Malsettingen for tidsskriftet er &
vere et forum for nordisk kvinneforskning
og samtidig inngd i en internasjonal kvinne-
forskningsdiskusjon. Dette skjer i praksis
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ved d gjore nordisk kvinneforskning kjent
for en internasjonal leserkrets og publisere
utenomnordiske bidrag som er av spesiell
interesse. NORA utgis av Nordisk forening
for kvinne- og kjgnnsforskning og foreleg-
ges av Scandinavian University Press. Det
er styret i foreningen som har ansvaret for a
finne redaktgrer og redaksjonsrad. Hittil har
NORA kommet med 2 nummer pr. ar, men
fra og med 1999 gkes antallet til 3 nummer.

Redaksjonens adresse er:

NORA

Avdelningen for genus och teknik
Lulea tekniska universitet
S-97187 Lulea, Sverige

E-mail:
nora@arb.luth.se
eva.borgstrom@wmst.gu.se

Forespgrsel om abonnement rettes til:
Scandinavian University Press
P.O.Box 2959 Tgyen

N-0608 Oslo, Norge

Gro Hanne Aas
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