Foérhallandet mellan kropp, kott och ande har alltid varit amne for
debatt inom kristendomen. Ola Sigurdson visar hur forhallandet
sett ut och pekar pa potentiella feministiska nytolkningar.

Kristna kroppar?

Om kristologi, kroppslighet och kén

Ola Sigurdson

Finns det en specifikt kristen kropp? Och ir
denna kropp i sd fall konsbestimd? I den
blomstrande diskussion om kropp och
kroppslighet som pdgir just nu inom en
mingd olika discipliner sdsom filosofi, genus-
vetenskap och idéhistoria, brukar den kristna
kroppen inte dgnas nagon storre uppmark-
samhet. Ofta inordnas den som en underkate-
gori inom ramen for en antik, dualistisk fore-
stillning om kropp och kroppslighet.r Men
dven om det dr enkelt att hitta dualistiska fore-
stallningar om den kristna kroppen vore det
en grov forenkling att entydigt beskriva den pa
det sattet. Givet den kristna kyrkans nistan
tvatusendriga historia har en miangd teologis-
ka forestillningar om kroppen varit aktuella.
Synen pa kroppen i kristen tradition ar darfor
mer mangsidig, och mer motsigelsefull, dn
vad som ofta lyfts fram.

Det finns darfor flera anledningar att stu-
dera den kristna kroppen mer i detalj.? En
anledning ar att dtminstone de vasterlindska

forestdllningarna om kropp och kon pé gott
och ont befinner sig i olika kristna traditioners
verkningshistoria. For att kunna gora upp
med dessa pé ett konstruktivt sitt — och inte
blott upprepa dem i en bindr motsats — kravs
darfor ett medvetande om deras forutsdtt-
ningar. En annan anledning ar att denna
méngsidighet och motsagelsefullhet kan bli en
resurs for samtida teologiska formuleringar
om kroppen. Aven om delar av den kristna
traditionen kan kdnnas igen som somatofob,
androcentrisk och heteronormativ bar den
potentiellt pd andra tolkningar som kan
utnyttjas for att formulera en mer radikal teo-
logi. Lagg marke till att detta teologiska arbe-
te i princip inte skiljer sig fran forna tiders teo-
logi. Aven hir har det ofta handlat om att lyfta
fram och betona vissa delar av den teologiska
traditionen gentemot andra. Dagens feminis-
tiska teologi och queerteologi ar alltsa inte sa
visensskild fran tidigare (framfor allt antik
och medeltida) teologi som dess belackare lik-
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som dess anhingare ibland framstaller det
som.3 Vi har ocksd mojligheten att anvinda
historiska forestillningar om kroppen som en
kritisk instans till var egen tids horisont. Insik-
ten om det problematiska med historiska fore-
stillningar om kroppen behover inte leda oss
till slutsatsen att dessa inte har ndgot att siga
oss. I stdllet kan vi anvidnda dem som ett sitt
att vinna distans till vdr egen horisont genom
att konfronteras med nagot for oss frimman-
de. En laxa som teologin p4 senare tid tydliga-
re ldrt sig ar att dess traditionella kallor -
bibeln, traditionen i vid mening — inte kan vara
eller ens har varit entydigt normativa utan
sjalva mdste underkastas en kritisk vardering.
Samtidigt kan den fortsatta att ha ndgot att
sdga var tid.

[ den hir artikeln avser jag inte att presen-
tera ndgon fullstindig teologi om kroppen.
Mina syften ir i stillet de mer modesta, att
peka pa ndgra historiska exempel med avsik-
ten att visa pd den teologiska traditionens
méngfald och motsagelsefullhet - och darige-
nom belysa hur den kristna kroppen ir mer
frimmande in gidngse samtida forestillningar
ger vid handen - samt att visa att den kristna
liran om inkarnationen motverkar en nedvir-
dering av kroppen och rymmer en potential
for feministiska teologiska tolkningar. Frin
olika epoker i den kristna kyrkans historia
skall jag hamta exempel pd hur man inom teo-
login har tankt kring relationen mellan kropp
och sjal, mellan individuell kropp och social
kropp och aven hur man tinkt vad giller den
konade kroppen. Vad dessa exempel kan lira
oss ar att kroppen ldngt ifrdn att vara ndgon
arkimedespunkt bortom historien snarare 4r
ett centralt falt for kulturella, sociala, politis-
ka och religiosa motsateningar, och att varje
samtida kroppsfilosofi eller kroppsteologi
oundvikligen arbetar med och mot sedimente-

rade forestillningar om vad kroppen ir. Den
kritiska invindning som ibland framfors att
kroppen darmed skulle upplosas i spraket (en
egendomligt spoklik kropp skulle d& bli resul-
tatet) vill jag nyansera. Den sociala och sprik-
liga konstruktionen av kroppen innebdr inte
att den biologiska kroppen forsvinner, utan
snarare att en biologisk kropp utan kultur och
historia forblir en abstraktion. Att pd detta
satt historisera kroppsligheten ar intressant
for teorier om genus och kon, men inte for att
det skulle upprepa den historiskt endemiska
associationen mellan kvinna och kropp, utan
for att, som den feministiska teorin har tydlig-
gjort, kroppen utgor skdrningspunkten mellan
spriket och de sociala institutionerna. Det
genusvetenskapliga intresset for kroppen har
alltsd att gora med kampen om symbolisk och
politisk hegemoni. S ar ocksa fallet for teolo-
gin, och jag skall ddrfor nedan redogéra for ett
antal aspekter av den kristna kroppen: dess
avhangighet av inkarnationslaran, dess even-
tuella substansdualism i relation till Paulus,
dess sociala dimensioner i relation till kyrkan
och till sist — min huvudfridga — konstruktionen
av kristna kroppar som konade kroppar.

Kristologi

Lit mig inleda med att himta ett exempel pa
hur den kristna kroppen tolkas utifrdn en
antik substansdualism fridn en bok som ar
béde bred i sitt urval av teorier om kroppen
och har en konstruktiv filosofisk ansats. I sin
bok Volatile Bodies: Toward a Corporeal
Feminism frin 1994 hivdar Elizabeth Grosz
att den kristna dualismen mellan medvetande
och kropp korrelerades mot distinktionen
mellan det ododliga och det dodliga. Apropa
inkarnationsliran, det vill siga forestillningen
att Gud blir mianniska i Jesus Kristus, skriver
Grosz: "Kristus var en man vars sjil, vars



ododlighet, kommer fran Gud men vars kropp
och dodlighet ar manskliga.”4 Den kristna
kroppen skrivs in i filosofins ”somatofobiska”
historia, det vill siga en historia som uppvisar
en pataglig skrick for kroppen, och som
stracker sig fridn Platon och Aristoteles till
(dtminstone) René Descartes. Till denna histo-
ria hor ocksa att dualismen mellan medvetan-
de och kropp korreleras mot dualismen mel-
lan konen diar mannen kommer att associeras
med sjilen eller medvetandet och kvinnan
med kroppen och det kroppsliga. I den myck-
et komprimerade historia Grosz berittar som
en bakgrund till mer samtida undersokningar
av kroppen framkommer allts3 att den kristna
kroppen ar en version av den antika, dualistis-
ka kroppen. Implicit, av Grosz resonemang
om hur kroppsligheten traditionellt associe-
rats med kvinnan att doma, borde den kristna
kroppen ocksa vara en kvinnlig kropp.

Det finns emellertid vissa problem med
Groszs redogorelse for den kristna kroppen.
Nar jag nu viljer att lyfta fram ndgra av dessa
problem ar det inte forst och framst for att kri-
tisera Groszs i Ovrigt mycket spannande och
konstruktiva bok, utan snarare for att lyfta
fram nagra av de potentiella inkonsekvenser
som ofta aterfinns i generaliserande framstall-
ningar av den kristna kroppen. Till att borja
med vill jag emellertid konstatera att ndgot
sddant som den kristna kroppen inte finns. I
stallet finns det en mangd olika representatio-
ner av kristna kroppar under historiens gang
som alla paverkats av sin kulturella, sociala,
politiska och religiésa omgivning men dven
péverkat denna i sin tur. Den teologiska reflek-
tionen Over manniskans kroppslighet i en viss
tid har, liksom all annan minsklig reflektion,
agt rum inom ramen for den uppsittning av
konceptuella verktyg och intellektuella/existen-
tiella problem som funnits tillhands och som
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konstituerat dess moijligheter och begrins-
ningar. Liksom alla andra kroppar har ocksa
den kristna kroppen en historia.

Min podng dr emellertid inte den lattkopta
och allmanna poiangen att historien om krop-
pen kan skrivas mer utforligt och mer nyanse-
rat dn vad till exempel Grosz gjort. Vad det
handlar om ir tematiseringen av den kristna
kroppen som siddan. Hos alla dessa olika
representationer av kroppen som de kristna
kyrkorna uppvisat under historiens ging -
atminstone fram till moderniteten — har det
funnits ndgot som varit relativt konstant, i
betydelsen en nagorlunda sjalvklar utgings-
punkt, namligen att ”Ordet vart kott” ~ som
det heter i 1917 drs dversattning av Johanne-
sevangeliet 1:14. Reflektionen kring innebor-
den av “ordets kottblivelse”, det vill siga att
Gud blir midnniska i Jesus Kristus, 4r vad som
pa teologiskt facksprak brukar kallas inkar-
nationsldara. Givetvis har det funnits manga
tolkningar av inkarnationslaran, men det ar
knappast kontroversiellt att hdvda att vissa
tolkningar varit mer normerande for den
kristna forstielsen av kroppsligheten. Nagon
lara om kroppen i strikt mening, det vill sdga
en formulering om manniskans kroppslighet
som upphdjts till lira vid ett officiellt, ekume-
niskt kyrkomote, finns inte, men ddremot har
den kristna kyrkan dragit upp vissa ramar
kring liran om Kristus som fatt konsekvenser
dven for en teologi om kroppen. Den vanli-
gaste definitionen kommer fran ett kyrkomé-
te i Kalcedon dr 451 dir man bland annat hav-
dade att Kristus var ”sann Gud och sann min-
niska”. Mellan Johannesevangeliet som for-
fattades mot slutet av forsta drhundradet och
som ir den av de bibliska texterna dir den
mest artikulerade kristologin formulerades,
och kyrkomotet i Kalcedon ar 451, har kristo-
login forvisso utvecklats p4 en mangd olika



32| Kvinnovetenskaplig tidskrift 1.06

satt. Men kontinuitet har and4 funnits i den
kristna kyrkans teologiska reflektion kring
Kristus under dessa drhundraden i s3 motto
att den velat ta tillvara erfarenheten av och
insikten om att Gud pa ett speciellt satt gjort
sig ndrvarande for manniskan i Kristus.5 Vem
Gud ir kommunicerades, menade man,
genom de materiella betingelser som erbjuds
ett skapat, manskligt liv.

De kristologiska reflektionerna har alltid
varit noga med att avvisa forestillningen om
att Kristus skulle vara ett "mellanviasen” mel-
lan Gud och manniska, ndgon slags superhjal-
te som férmdr 6verbrygga distansen mellan en
avldgsen Gud och en oférmogen manniska.
Snarare ar Kristus, for att anvinda en kalce-
donskt klingande terminologi, bdde Gud och
manniska fullt ut, utan sammanblandning.
Med mer samtida sprakbruk skulle man
kunna sdga att de antika teologerna forsokte
tinka skillnad och narhet samtidigt, i enlighet
med deras 6vertygelse om att Guds transcen-
dens inte, som man latt forestiller sig i modern
tid, betyder att Gud dr ”1&ngt borta” utan sna-
rare att Gud ar annorlunda. Att havda, som
Grosz gor, att Kristi ododliga sjal skall hian-
foras till Gud medan hans dodliga kropp hin-
fors till det manskliga blir dirmed en feltolk-
ning av inneborden av inkarnationslaran.
Kristus dr, som manniska, helt och hallet ska-
pad saval till sjal som till kropp, och darmed
dodlig. Om man i stallet forstir Grosz pasta-
ende som en proportionalitetsanalogi blir det
mer rimligt; dd skulle hon snarare hidvda att
sjalen forhaller sig till kroppen som ododligt
till dodligt och gudomligt till manskligt. P4 det
skapade, minskliga planet skulle d4 sjal och
kropp forhalla sig proportionellt som gudom-
ligt och manskligt forhaller sig till varandra.
Aven om Grosz skulle kunna finna historiska
exempel pé en sidan hierarkisk ordning skul-

le de emellertid vara teologiskt bristfalliga:
proportionalitetsanalogin forutsatter, for att
fungera, att vi vet taimligen mycket om relatio-
nen mellan gudomligt och manskligt. Fragan
ar emellertid om de tidiga teologerna verkligen
gjorde ansprdk pd att besitta en sidan kun-
skap. Deras tal om Gud var genomgdende
”apofatiskt”, vilket innebar att de menade att
Gud var bortom alla positiva bestimningar,
och darfor endast kunde beskrivas i negativa
termer, det vill sdga i termer av hurudan Gud
inte ar. De tidiga teologernas sprak ville satta
en grans for hur Guds fralsningshandling
genom Kristus skall tolkas om man vill undvi-
ka laromassiga och levnadsmassiga missfor-
stind, utan att for den skull gora ansprik pa
att uttommande kunna forstd eller forklara
den verklighet som bekidnnelsespriket vill
peka pé. De teologiska utsagorna var alltsd
”doxologiska” snarare an predikativa, vilket
innebar att de var mer intresserade av att vag-
leda och lovsjunga dn ringa in och definiera.
Darfor blir alla proportionalitetsanalogier
teologiskt tveksamma, hur historiskt verksam-
ma de 4n m4 ha varit.

Grosz gor, skulle jag sammanfattningsvis
vilja hdvda, ritt i att knyta den kristna krop-
pen till Kristus, men hennes kristologi ar teo-
logiskt och historiskt tveksam. Hennes arende
1 boken ar att visa hur minniskans subjektivi-
tet — i kontrast till alla filosofiska substansdu-
alismer —kan forstds som kroppslig, Ett satt att
uttrycka min tes i den har artikeln i forhéllan-
de till Grosz ar att jag vill hivda att Grosz med
en mer nyanserad syn pa inkarnationen och
den kristna kroppen skulle ha funnit vissa teo-
logiska paralleller till sin egen kroppsfilosofi.
For teologin dr Grosz perspektiv pa subjekti-
vitet och kroppslighet intressant, eftersom det
kan belysa den teologiska fragan om guds-
erfarenheternas kroppsliga kvaliteter, och



mojligen dr detta en dimension dir teologin
har nagot att lara en filosofi som litt bortser
frdn den gudslangtan som verkar vara endemisk
hos oss manniskor.

Paulus: kétt och kropp

Lat oss darmed lamna Grosz for tillfallet for
attistdllet dgna oss &t ndgra mer allménna fra-
gestillningar vad giller den kristna kroppen,
som kan hjilpa oss att f3 en mer mangsidig syn
pa denna. En av de historiskt mer inflytelseri-
ka formuleringarna finner vi i Paulus brev.
Har finns en tamligen utvecklad diskussion
om "koétt”, “kropp”, ”sjil” och "ande”. De
distinktioner Paulus gor har ofta kommit att
tolkas som en dualistisk antropologi som vill
skilja mellan "kropp” och ”ande” ungefir
som den antika grekiska filosofin. I forlang-
ningen av detta foljer dven en antropologi som
kommit att nedvardera manniskans sexualitet
genom att den forknippats med "kottet”. For
att £ en rattvisande bild av Paulus antropolo-
gi ar det emellertid avgérande att skilja hans
brev frin den verkningshistoria de fitt. I den
senare kan dessa drag alldeles sikert pavisas
men Paulus drende var férmodligen nagot helt
annat 4dn det som ofta tillskrivs honom. Aven
om vi fortsatt méste forhdlla oss till Paulus
verkningshistoria ger en exegetisk omlidsning
oss mojligheten att se teologihistorien mer kri-
tiskt. Insikten att Paulus kan ha sagt nagot
annat dn vad historien tillskrivit honom leder
inte nodviandigevis till att Paulus budskap dar-
med skulle bli enklare for den samtida teolo-
gin att ta till sig. Snarare handlar det om att
varje teologisk anvandning av Paulus maste bli
mer medveten om tidsavstdndet och skillna-
den mellan den historiska och den samtida
tolkningshorisonten. Aven for den kristna
kyrkan, som betraktar Paulus texter som bade
auktoritativa och aktuella, betyder betoning-
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en av tidsavstdndet att bibeltexternas funktion
inte enbart dar bekraftande, utan 1 minst lika
hog grad ifragasittande.® Lat oss darfor stan-
na en stund vid de termer som Paulus anvin-
der for att formulera sin teologiska antropo-
logi.

Filosofen Donn Welton har papekat att de
bibliska texterna "placerar kroppen vid skar-
ningspunkten mellan gott och ont, liv och
dod”, med andra ord i ett existentiellt sam-
manhang.7 Texterna skildrar kroppen just i
skdrningspunkten mellan de yttre krafter som
paverkar dess begirsstrukturer. Det handlar i
de bibliska skrifterna inte om att presentera en
filosofi om kroppen som forsoker undersoka
dess ontologiska struktur, utan om att tolka
hur den ar inbegripen i ett existentiellt frals-
ningsdrama. Inte heller Paulus presenterar
ndgon systematisk filosofi eller teologi om
kroppen, de texter av Paulus vi har ir brev, till-
tallighetsskrifter som behandlar konkreta och
specifika sociala och religiosa problem i de
tidiga kristna forsamlingarna.

De tva grekiska termer som vanligtvis 6ver-
sitts med "kropp” och “kott” hos Paulus ar
soma och sarx. Varken soma eller sarx beteck-
nar emellertid ett sjalvtillrackligt helt som skil-
jer sig frin sjdlen eller anden, utan bida ar
relationsbegrepp. Det betyder att Paulus ald-
rig ar sarskilt intresserad av manniskans fysis-
ka materialitet i sig, eftersom den endast
beskriver hur manniskan ar skapad. Minni-
skans kroppslighet ar i stallet mer intressant
som det sétt pd vilket hon relaterar till sin ska-
pare. Soma betecknar manniskan i hennes
relation till Gud, till synden eller till medman-
niskan. Det dr i soma som manniskans tro levs
ut och genom vilken hon tjinar Gud.8 Sarx
betecknar en annan aspekt av minniskans
kroppslighet, ndmligen mianniskans jordiska
sfir som i sig inte ar syndig, utan endast
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begransad.? Nar sarx anvinds for att skildra
hur manniskan fortrostar pd det yttre far ter-
men en negativ betydelse.T® Det yttre dr inte
ndgot déligt i sig, men spelar en negativ roll
om madnniskan sitter sin existentiella tillit till
det och i forlangningen kan sarx anta skepna-
den av en makt som formar manniskan. I Gal.
5:13 och 17 blir sarx en sjalvstindig makt som
Overmannar manniskan, men detta satt att
beskriva sarx betyder inte att Paulus forestill-
de sig sarx som en mytologisk makt som ar
oberoende av ménniskan. Det blir tydligt i
kapitel 6-8 i Paulus brev till Romarna, dar
manniskans kroppslighet ar insatt i kampen
mellan liv och d6d.™*

Kroppen ir, enligt Paulus, med andra ord
inget som kan skiljas frdn manniskans egentli-
ga jag, utan dr en aspekt av manniskans hela
personlighet. Darmed ar Paulus syn pé kropps-
ligheten vasentligen samstimmig med manga
av de ovriga bibliska skrifterna. I Gamla testa-
mentet betecknar termen basar manniskan
som “kott” eller kropp”, det vill siga manni-
skan i sin helhet betraktad utifrdn en yttre
aspekt men ocksd manniskans samhorighet
med alla andra manniskor och hennes beroen-
de av Gud. Sammanfattningsvis skulle man
kunna siga att manniskans konstitution som
kott —det vill saga som basar eller sarx — beskri-
ver hennes predikament som andlig. Hennes
andlighet gor henne benagen att synda, det vill
sdga fortrosta pa det hon sjdlv formér kontrol-
lera, men dndligheten dr inte identisk med syn-
den utan i sjalva verket nagot gott, en Guds
skapelse som ocksa skall aterlosas.

Som Peter Brown har visat i sin klassiska
bok The Body and Society: Men, Women and
Sexual Renunciation in Early Christianity var
inte heller den efterbibliska teologin substans-
dualistisk (med vissa undantag). Det kyskhets-
ideal som foéresprakades handlade inte om

nagon allmian ”somatofobi” utan var, enligt
Brown, insatt i ett politiskt sammanhang dar
den kroppsliga asketismen var ett satt att bryta
med det antika sambhaillets disciplin.T? Nar
Paulus i Forsta Korinthierbrevet 7:9 skriver att
blott de som ”inte kan beharska sig bor gifta
sig; det ar battre att gifta sig an att brinna av
atrd” skall detta formodligen inte tolkas som
att han fornekade det legitima med dktenskap
och barn, utan snarare att han dirmed
uttryckte vad som stod 6verst pa hans dagord-
ning som apostel. For Paulus liksom for den
tidiga kristna forsamlingen skapade sexuell
kyskhet en mojlighet till fri gemenskap mellan
manniskor, en gemenskap som inte byggde pa
blodsband. Det antika samhallet var dods-
domt, menade den antika kristendomen, och
genom jungfrulighetsidealet skapades ett
medel att bryta med det antika samhallets
disciplin som infogade kroppen i civila over-
viaganden om status och nytta. Asketismen syf-
tade emellertid inte till att ta avstdnd frin
kroppsligheten som sddan, utan till att genom
kroppsliga 6vningar och praktiker forvandla
dess begar fran vad Augustinus kallade ”lusten
att harska” (dominandi libido) till ”karleken
till Gud” (amor dei).13 Asketismen och jung-
fruligheten blev emellertid ideal férbehdllna en
andlig elit. Den celibatara livsstil som Paulus
och dven den tidiga kyrkan foresprakade lam-
nade alltsd ett problematiskt arv till den fram-
tida kyrkan, eftersom sexuell lust kom att
associeras med synd. Men enligt Brown var
paven Siricius (384—399) den forste som helt
och héllet kom att identifiera Paulus tal om
”kottet” med sexuell aktivitet i det latinska
vasterlandet.”4 En substansdualistisk uppfatt-
ning som privilegierade sjilen pa bekostnad av
kroppen, och ett likstiallande mellan méanni-
skans kottslighet och hennes sexualitet var allt-
s4 inte omedelbart given {or den tidiga kyrkan.



Corpus mysticum eller corpus verum

En redogorelse for den tidiga kristna kyrkans
forestallningar om kropp och kroppslighet
vore inte komplett om man inte ocksa beakta-
de dess forestillningar om den sociala krop-
pen. VAar samtids filosofi har lyft fram ett
karakteristiskt drag hos erfarenheten av krop-
pen som sager att den inte kan vara ngot helt
individuellt. Snarare ar det s8 att erfarenheten
av kroppsligheten som sidan formedlas
genom relationer till andra kroppar, manskli-
ga savil som institutionella.r5 Teologen Gra-
ham Ward l&nar termen ”transkorporealitet”
fran den franske filosofen Jean-Luc Nancy och
forklarar den pa foljande satt:

den fysiska kroppen hos en viss person
slutar inte vid fingertopparna eller tirna.
Den ir alltid en del av och striacker sig ut
i storre kroppar in sig sjdlv: den sociala
kroppen, den samhilleliga kroppen, den
ecklesiala kroppen [= kyrkan] och Kristi
kropp, till exempel.T6

I enlighet med detta skulle man kunna hivda
att den manskliga kroppen alltid redan ar soci-
al — inte i en sekunddr mening dir kroppens
existens som den enskilde individens kropp
skulle vara primar, utan samtidigt.

En anvindbar distinktion mellan olika syn-
sitt pa relationen mellan den individuella
kroppen och den sociala kroppen kan vi
hamta fran den ryske lingvisten Michail Bach-
tin, som i sin klassiska studie av den folkliga
kulturen i medeltiden och rendssansen skiljer
mellan tva slags kroppar, klassiska och grotes-
ka. Enligt Bachtin kannetecknas den klassiska
kroppen av att vara en helt fardig, fullbor-
dad, stringt avgrinsad, sluten, utifrn visad,
icke blandad och individuellt-uttrycksfull
kropp”.17 Denna kropp forsoker undvika

Kropp 135

eller jimna till alla utbuktningar och kaviteter
for att sluta sig gentemot omvirlden:

Till grund for bilden ligger kroppens indi-
viduella och stringt avgrinsade massa,
dess massiva och kompakta fasad. Denna
kompakta yta, denna utslitade kropp far
en avgorande betydelse som grins for den
slutna individualiteten, som inte later sig
forenas med andra kroppar eller virld-
en.18

Denna slita, behirskade kropp triader inte i
forbindelse med andra kroppar genom att den
skulle kunna sigas symbolisera ndgot annat,
antingen som helhet eller i form av ndgon av
dess delar. Den klassiska kroppen dr en *fir-
dig kropp i en likasé fardig yttervarld”.”9 Den
folkliga, groteska kroppen skildras pa ett helt
annat sdtt av Bachtin. Hir ror det sig om en
”kropp i vardande”:

Den ar aldrig firdig, aldrig fullbordad:
den formas och skapas stindigt och den
formar och skapar sjalv en annan kropp:
vad mer dr, denna kropp slukar virlden
. Den vikti-
gaste rollen hos den groteska kroppen

och slukas sjilv av virlden ..

spelar dirfor de delar, de stillen dir den
overskrider sig sjilv, gdr utanfor sina
givna grinser, avlar en ny (en andra)

kropp: magen och fallosen.2®

Det kroppsliga dramat utspelas vid kroppens
granser, och dessa 6verskrids stindigt, sd att
det hir inte kan vara fridga om en kropp som
ir fiardig och tydligt avgrinsad gentemot
andra kroppar.

Vad jag vill ha sagt med Bachtins distink-
tion mellan klassiska och groteska kroppar ar
att den antika och medeltida uppfattningen



36 | Kvinnovetenskaplig tidskrift 1.06

om den kristna kroppen i manga fall mer lik-
nar den groteska dn den klassiska synen och
att dess “transkorporalitet” darmed blir tyd-
lig. For Paulus var uttrycket "Kristi kropp” ett
sdtt att tala om den kristna kroppen som en
social kropp. Den mest utforliga anvandning
av termen fér vi i Forsta Korinthierbrevet
12:12—31 dar "Kristi kropp” betecknar den
kristna forsamlingen. I 12:27 identifieras de
troende med Kristi kropp: ”Ni utgor Kristi
kropp och dr var for sig delar av den.” Har
stalls frigan om den sociala kroppen p4 sin
spets. Ar "Kristi kropp” enbart ett metafo-
riskt uttryck som Paulus anvinder sig av? L en
modern forestillningsvarld uppfattas den
sociala kroppen snarast som en metafor for ett
kollektiv bestidende av individuella kroppar.
Men finns det inte en mer intim identifikation
mellan den enskilda troendes kropp och Kris-
ti kropp? Givetvis finns en omfattande diskus-
sion med olika stdndpunkter, men jag vill inda
hdavda att den mest trovirdiga tolkningen ar
att forsamlingen inte bara liknas vid en kropp
utan faktiskt dr en kropp for Paulus. Stod for
en sadan tolkning kan hamtas bade i den anti-
ka organismtanke som Paulus anvander sig av
i Forsta Korinthierbrevet ddr det blir tydligt
att de enskilda korinthierna tillhor Kristus pa
samma sidtt som lemmarna tillhér en kropp,
och frdn tvd andra passager i samma brev som
behandlar nattvarden, 1o:16-18 och r1:17-
34. I de sistnamnda bibelstillena integreras
nattvardsgdsterna i en ecklesiologisk kropp
genom att bli delaktiga av sakramentets
kropp. Gransen mellan individuella kroppar
och den sociala kroppen blir inte sarskilt tyd-
lig, eller ens sarskilt intressant.

Om en sddan tolkning av den sociala krop-
pen hos Paulus ar rimlig finns det ocksa en
kontinuitet med forestillningen om kyrkan
som Kristi kropp som fanns dtminstone fram

till férra millennieskiftet och som den franske
teologen Henri de Lubac har undersokt i
boken Corpus mysticum. Utifrin den paulins-
ka bilden av Kristi kropp skilde man inom den
tidiga medeltida reflektionen 6ver kyrkan mel-
lan tre aspekter hos denna kropp.2* En aspekt
var den historiska kroppen, det vill siga den
jordiske Jesus fysiska kropp. En annan aspekt
var Kristi narvaro i nattvarden, det vill sdga
den sakramentala kroppen, och en tredje var
kyrkan, det vill siga den ecklesiala kroppen.
Enligt de Lubac benimndes den sakramentala
kroppen corpus mysticum, det vill siga den
”mystiska kroppen”, medan den ecklesiala
kroppen kallades corpus verum, det vill siga
den ”sanna kroppen”. Runt 1100-talet pdbor-
jas emellertid en forskjutning s att den sakra-
mentala kroppen mot slutet av seklet kom att
identifieras med corpus verum och den eckle-
siala med corpus mysticum.2*

Vad har en sddan terminologisk forandring
for betydelse for forstdelsen av kroppen? Den
avgorande betydelsen finner vi i att detta ar
bérjan till en gradvis spiritualisering av det
kristna budskapet, helt enkelt ett avkroppslig-
ande. Nir referenserna for corpus mysticum
respektive corpus verum bytte plats kom den
avgorande skiljelinjen att dras mellan den
historiska och den sakramentala kroppen a
ena sidan och den ecklesiala kroppen 4 andra
sidan. Kyrkans synlighet bytte plats med sak-
ramentet, si att det hidanefter var sakramen-
tet som var den synliga indikatorn pa den
osynliga ndd som genomstrommade kyrkan. [
stillet for att forstd kyrkan som en synlig
manifestation av Kristus i varlden — corpus
verum - koncentrerades synligheten till natt-
varden pé altaret, medan kyrkan som Kristi
mystiska kropp forvisades till ett annat plan av
tillvaron an de historiska och den sakramenta-
la kroppen. Den historiska kroppen och den



sakramentala kroppen forstods dirmed som
tva auktoritativt givna fakta (bibel och natt-
vard) snarare dn skeenden inom ramen foér den
gudomliga frilsningsplanen.23 Betydelsen av
bibel och nattvard skiljdes &t i reformationen
dir den protestantiska sidan privilegierade
den historiska kroppen medan den katolska
privilegierade den sakramentala kroppen. 1
relation till dessa auktoritativt givna fakta
reducerades kyrkan till en sekundar niva.

Med andra ord innebar denna process att
den kristna kyrkan var i fird med att forlora
sin sociala kropp. Corpus mysticum blev allt
mer ett farglost socialt eller juridiskt begrepp.
Kyrkan kom dirmed att likna de sekulira
politiska institutionerna, och paven blev mer
lik en kejsare. Kristen tro som ett kollektivt
fenomen kom att brytas sonder. Tron blev en
privatsak genom att kristen erfarenhet inte
langre primart omsattes i olika praktiker, utan
1 ”tro”, det vill sdga vissa Overtygelser. Vilket
betyder att det ”andliga” och det ”politiska”
forlaggs till olika sfirer. Kyrkan halls inte
langre samman av synliga, materiella band
utan av inre tillstdnd av religiosa kanslor. Dir-
med gér den ”transkorporella” dimensionen
av minniskans kroppslighet forlorad for den
kristna kyrkan, och vad som aterstir ar den
individuella, slutna och expressiva kroppen —
den klassiska kroppen enligt Bachtins termi-
nologi. Eller kanske ar det mer korrekt att
sdga att inte ens den aterstdr, eftersom sjilva
de kristna praktikerna forsvinner till forman
for vissa Overtygelser? Den enda kropp som
finns dr den Michel de Certeau kallar "varl-
dens kropp och den dodliga kroppen”, ingen
kristen kropp som sddan.24

Denna for kyrkan bleka diagnos har ifrd-
gasatts dven av dem som sympatiserar med
tesen som sddan. Man menar att de Certeau
utgdtt fran att en majoritetskyrka skulle vara
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den enda kyrka som har en kropp.25 En sidan
majoritetskyrka skulle vara en kyrka med
moijlighet att formulera den religiositet som
alla invanare i ett land eller ett samhalle maste
ta stillning till, utan hinsyn till andra sociala
kroppar. Istdllet handlar det om att tinka den
kristna, sociala kroppen som mer ”grotesk” i
Bachtins mening: den kristna erfarenheten
miste i dag definiera sig sjdlv i relation till
andra kroppar dn den ecklesiala kroppen och
kan uttrycka sin kristna identitet genom kri-
tiska och profetiska avvikelser fran dessa
andra kroppar. Den kristna kyrkan kan d4 inte
forestilla sig sjalv som den enda eller kanske
inte ens primara sociala kroppen. Hur det 4n
forhéller sig med kyrkans mojliga kroppslig-
het och kroppsliga mojligheter i var tid indi-
kerar dessa historiska exempel att fralsning,
for den kristna traditionen fore det moderna,
inte var en privat historia mellan Gud och sji-
len, som den senare kommit att bli, utan en
social och diarmed ocksa kroppslig historia.
En orsak till att kroppen i var tids kristendom
har kommit att uppfattas som nagot sekun-
dart har att gora med att insikten om frilsnin-
gens sociala och historiska karaktar har gatt
forlorad i takt med att kyrkan har reducerats
till antingen en osynlig och sekundar nivé eller
en administrativ och, ur fralsningshinseende,
irrelevant byrakrati. Den antika och medelti-
da teologiska synen pa kyrkan som en social
kropp ligger mycket narmare flera av var sam-
tids filosofiska betoningar av kroppens socia-
la karaktir, inte minst inom delar av den femi-
nistiska filosofin.26 Aterupptickten av den
sociala kroppen ir formodligen vital for den
kristna kyrkans mojligheter att komma till
ritta med frigan om dess forstaelse av inkar-
nationen liksom av den kristna kroppen som
en konad kropp.
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Den kénade kroppen

Dirmed kommer jag till min huvudfriga,
namligen huruvida de kristna forestallningar-
na om kroppen var och ir konade. Inom den
visterlindska symboliken har kropp forknip-
pats med affekter och kvinnlighet, och sjal
med fornuft och manlighet. I en hierarkisk
ordning skulle darmed kropp, kinsla och
kvinnlighet associeras som nagot lagre i jam-
forelse med sjil, férnuft och manlighet. Aven
om detta schema dterfinns inom den kristna
kyrkan innebar liran om inkarnationen och
den kristna uppfattningen om kroppsligheten
att denna hierarki emellandt kom att kastas
om. Detta har uppmirksammats av forskare
med mycket olika infallsvinklar som dven
gjort detta faktum fruktbart f6r en konstruk-
tiv feministisk religionsfilosofi eller teologi.27
Hir skall jag emellertid begriansa mig till att
forst belysa hur detta har setrt ut historiskt med
hjalp av medeltidshistorikern Caroline Walker
Bynum, en av de mest uppmirksammade
inom detta omrdde. Sedan skall jag lyfta fram
ett mer konstruktivt resonemang med hjalp av
den brittiska, romersk-katolska teologen Tina
Beattie, vald med tanke pa hennes arbeten
med en konad, kroppslig metaforik.

Bynum har specialiserat sig pa kvinnlig
mystik under medeltiden och visar i flera
bocker att den kvinnliga fromheten under
denna period kannetecknas av en sirskild
somatisk kvalitet. Det fanns flera anledningar
till detta. En var att kvinnor associerades med
kroppslighet pa ett satt som mén inte gjorde.
Dessutom forestillde man sig under denna tid
att manniskan var en psykosomatisk helhet
och man forvintade sig darfor kroppens savil
som sjalens uppstindelse vid tidens slut. Fore-
stillningarna om kroppens uppstandelse upp-
visar under medeltiden en “extrem materia-
lism™ som kan vara storande for var samtids

lisare, menar Bynum. Man betonade med
emfas den kroppsliga kontinuiteten mellan
den jordiska kroppen och uppstindelsekrop-
pen.28 Dessutom sdgs manliga och kvinnliga
kroppar som en variation pa ert och samma
fysiologiska tema.22 Alla dessa faktorer sam-
verkade till ate dra sdrskile kvinnors kropps-
lighet, representera mansklighetens fullhet for
medeltida manniskor:

For kvinnor blev forestillningen om det
kvinnliga som det kottsliga ett argument
fér kvinnors imitatio Christi genom fysika-
liteten. Genom att underordna dikotomin
mellan manligt och kvinnligt under den
mer kosmiska dikotomin mellan gudomligt
och minskligt sig kvinnor sig sjilva som
symbolen for hela minskligheten.3©

Nir kvinnan pa ett sdrskilt sdtt associerades
med kroppslighet under medeltiden kunde
hon bli symbolen for hela manskligheten
(ocksa for manliga forfattare) eftersom inkar-
nationen som Guds liv i det kroppsliga blev en
tydlig analogi till kvinnans kroppslighet.
Relikkulter, kroppsliga askestvningar och
mirakler i samband med nattvarden var alla
viktiga delar av fromheten och forstarkte
ocksa dess somatiska kvalitet. Inte minst tog
sig ofta de kvinnliga mystikernas religiosa
erfarenheter kroppsliga uttryck. Det fick
ocksd konsekvenser for de min vars erfaren-
heter liknade kvinnliga mystikers. De forstod
ofta sig sjilva i kvinnliga termer och larde sig
sina praktiker av kvinnor.3!

Bynum fragar sig om den medeltida associ-
ationen av kroppslighet med kvinnan skall ses
som ett uttryck for dualism och misogyni.
Hennes svar dr att aven om det obestridligen
finns sidana tendenser 4r traditionen inte enty-
dig. Kopplingen mellan kvinnan som kropps-



lig och Guds forkroppsligande i Kristus kan
inte ses som ndgot enbart negativt. Den
pastidda medeltida dualismen i4r i stora delar
en projektion av moderna teorier om fysiologi
pa ett tinkande som inte svarar mot dessa
kategorier. Konsbegreppet var mer flytande
och mer socialt dn biologiskt pd medeltiden.
Samma kropp kunde vara bade manlig och
kvinnlig och médn kunde betona sin 6dmjukhet
genom att tala om sig sjalva som kvinnliga:
”medeltida tdnkare anvande bildsprik om
genus pa ett flytande, inte pa ett bokstavligt
siatt”.32 Detta giller inte bara forestillningar
om det sociala konet, dven forestillningarna
om den biologiska kroppens konade natur var
flytande. Dessutom fanns ocksa forestillning-
ar om hur Gud vinde om de sociala rollerna:
just eftersom manlighet var minskligt sett
Overordnad valde Gud den ldgre kvinnliga
kroppen som sitt primara instrument. Beto-
ningen av inkarnationen verkade for kvinnors
andliga myndiggorande, snarare dn tvirtom.
Fran det sena 110o0-talet till mitten av 1300-
talet 6kade kvinnors mojligheter att bli delak-
tiga i specialiserade religiosa praktiker. Antalet
konvent 6kade och kvinnor - sa kallade tertia-
rer eller beguiner — samlades dven till mer
inofficiella gemenskaper. Bynums poing ar
inte att bortférklara de starka tendenser till
misogyni som fanns under medeltiden. Det
hon vill ar att nyansera vér bild av historien
genom att visa att den inte med nédviandighet
saglikadan ut fran ett kvinnligt perspektivsom
frin den manliga elitens perspektiv. Bynums
historiska forskning ar intressant bland annat
for att den ifrdgasatter en alltfor statisk syn pa
den kristna teologins historia. Darmed blir en
samtida konservativ tolkning av den kristna
tron mindre sjdlvklar, eftersom den knappast
kan gora ansprak pa en historisk legitimitet.
Aven i var tid himtar feministiska teologer
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inspiration frin medeltida teologi, savil vad
galler dess symbolik som dess institutioner.

Den medeltida teologin, liksom den antika,
bar pa en mycket explicit metaforik av erotisk
karaktdr. Det grekiska karleksbegreppet eros
hade inte skilts ut fran ett mer kristet karleks-
begrepp, agape. Den historiska teologin bar
darfor pa insikten om att det sexuella begaret
och gudsbegiret var besliktade. Detta utgor
en distinkt skillnad mellan dess teologiska dis-
kurs om sex och den moderna diskursen som
utgdr fran en sekulariserad forestillning om
sex.33 Den moderna kristna kyrkans religiésa
symbolik dr avsexualiserad i jamforelse med
den tidigare kyrkans — ndgot olika beroende
pa konfession och geografi — men knappast
ddrigenom mindre androcentrisk. Detta har
foranlett feministiska teologer att mena att
kampen for en 6kad synlighet f6r kvinnors del
inom ramen for den kristna kyrkan inte bara
handlar om abstrakta rdttigheter, utan minst
lika mycket om strategier for att erdvra den
religiosa symboliska virlden.

Tina Beattie har, inspirerad av Luce Iriga-
ray och Paul Ricoeur, vidgat det symboliska
spektrat for en kvinnlig sexualitet och kropps-
lighet. Beattie dr intressant, inte minst for att
hon exemplifierar en trend inom samtida
feministisk teologi att, under full insikt om
den kristna teologins androcentriska historia,
gora den latenta feministiska potentialen
fruktbar. Beatties strategi 4r att:

kartlagga kroppsliga metaforer pd den
kvinnliga kroppen som ett satt att banda
loss dem fran den maskulina forestill-
ningsvirlden med dess fantasier om kvin-
nan, for att skapa en symbolisk rymd som
erkidnner existensen av kvinnan som
kropp och inte bara som ett feminint
ideal.34
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Hennes kamp for kvinnans frigorelse stir om
ett alternativt symboliskt system som formar
stilla sexualitet, religiositet, fornuft och mel-
lanmanskliga relationer i ett annat ljus. Darfor
blir det ocksa viktigt att, liksom den teologis-
ka traditionen, tolka olika kroppsdelar pa ett
signifikant satt. Precis som Augustinus kunde
tolka mannens ofrivilliga erektion som ett
symptom pd syndafallet, stdr mojligheten
Oppen att ocksa tolka in en teologisk betydel-
se 1 kvinnans kropp, mojligen med ett mer
positivt syfte an Augustinus har i just detta
konkreta fall.35 Visserligen fanns hos Augusti-
nus en positiv betoning av konsskillnaden i
framhivandet av den kvinnliga kroppens
integritet efter uppstindelsen, men samtidigt
hdvdade han att det endast ar tillsammans
med mannen som kvinnan ar Guds avbild
(ndgot som mannen klarar av p4 egen hand).
Augustinus forstdelse av konsskillnaden blir
alltsd asymmetrisk, och det dr denna asymme-
tri som Beatties kritik bejakar och problema-
tiserar.3é

Ett av de exempel som Beattie sjilv lyfter
fram ar att tolka kvinnans klitoris pi ett teo-
logiskt signifikant sitt.37 Enligt Beattie ar
man och kvinnor asymmetriskt sexuellt for-
kroppsligade i forhallande till varandra. Vad
galler kvinnans klitoris skall den inte — som
hos Freud — forstas som “en liten penis” utan
som ett sjdlvstandigt sexuellt organ. Beattie
menar att en symbolisk tolkning av klitoris
kan bidra till en forstielse av kvinnans sexua-
litet som inte dr beroende av hennes moder-
skap. ”Detta ir ett organ skapat helt och hillet
for kvinnans vidlbehags skull, barmhartigt
skyddat fran férlossningens sar.”38 Klitoris ar
namligen oberoende av kvinnans reprodukti-
va funktion. Hon kan reproducera sig utan
orgasm och fd orgasm utan ndgon reproduk-
tiv funktion. Detta till skillnad frdn mannens

sexualitet, dar ejakulationen och den fysiska
befruktningen inte gir att separera lika enkelt.
Som filosofen Gayatri Chakravorty Spivak
havdar ar kvinnans sexualitet i mycket mindre
grad dn mannens kopplad till den biologiska
reproduktionen: ”Klitoris undflyr den repro-
duktiva Beattie
betecknar kvinnans klitoris en sexuell njutning

inramningen.”39 Enligt

som inte dr beroende av mannen, en njutning
som dr skapad till synes utan ndgon reproduk-
tiv funktion. En tolkning av klitoris teologiska
symbolik kan dirfér bidra med tva saker: dels
en teologisk forstelse av vallusten som en del
av skapelsens godhet helt oberoende av repro-
duktionen, dels en kvinnlig sexualitet sjdlv-
stindig frdn mannens sexualitet. Kroppen kan
hér tjdna som en symbolkilla f6r andra kom-
plexa strukturer. Hos Beattie antar klitoris
symboliska betydelse kulturella dimensioner
som ir analoga med penisens kulturella sym-
bol fallosen: ”om fallosen kan symbolisera en
kultur som kidnnetecknas av dominans,
aggression och makt skulle klitoris kunna
symbolisera en kultur som vardesitter lekfull-
het och odlar de sma njutningarna i vardagsli-
vets kirleksfulla och tdilmodiga moten™ .40 For
att forekomma invandningen att detta dr att
overskatta kroppslighetens symbolik hivdar
Beattie att kvinnlig omskarelse dr en indika-
tion pd att kvinnans klitoris faktiskt spelar en
storre symbolisk roll 4n man ofta 4r medveten
om eller vill erkdnna. Kvinnlig omskarelse —
psykisk, i bemirkelse av ett kuvande av kvin-
nans subjektivitet, likaval som fysisk - signa-
lerar att kvinnans sjalvstindiga sexualitet upp-
fattas som ett hot.

Varfor skulle detta vara teologiskt signifi-
kant? Dels eftersom Beattie ddrigenom finner
en mojlighet bland flera att tala om en sjilv-
standig kvinnlig sexualitet och ddarmed bryta
med en maskulin teologisk symbolik. Men



ocksd eftersom hon darmed forsoker ta tillva-
ra den dynamiska sdvil som subversiva sym-
boliska potentialen i en timligen traditionell
teologi. Den feministiska teologin méiste inte
enbart ta avstind frin den tidigare teologin,
eftersom traditionen varken ar s homogen
eller sd entydig som den ofta har presenterats.
Den sexuella metaforiken och symboliken
genomsyrar hela det teologiska arvet, och
detta arv bar darfor sjalvt pa potentialer for en
(gentemot androcentrismen) subversiv tolk-
ning. Sjdlva tanken pd inkarnationen kan,
genom att den for samman det gudomliga och
det manskliga, vinda upp och ned pa etable-
rade teologiska hierarkier och sd har ocksa
skett historiskt.4T Beatties teologi ar darfor ett
exempel pa en feministisk teclogi som pa ett
kritiskt sitt forsoker dtererovra och dteran-
vinda den teologiska traditionen.4* Aven om
den kristna kyrkan bir pa ett tungt androcent-
riskt arv menar Beattie att vi nu lever i en tid
dér den kristna feminismen inte behover vara
en isolerad och nedtystnad tradition inom
ramen for en androcentrisk kyrka. Det finns
mojligheter att tolka det kristna budskapet pa
nytt och anvianda insikter som redan tidigare
influerat viasterlandska forestallningar om
kvinnan. Med andra ord tinker sig Beattie att
en tradition varken ar oférianderlig eller enty-
dig. Genom feminismens framvixt ges en moj-
lighet att upptiacka redan existerande men
marginaliserade traditioner. Detta kommer att
ske, menar Beattie, nar kvinnor inte langre ar
enbart objekt for teologin utan ocksd pa ett
autentiskt satt blir teologins subjekt.

Avslutningsvis

Genom att himta exempel pa forestallningar
om den kristna kroppen fran sa skilda kallor
som aposteln Paulus, medeltida ecklesiologi
och medeltida kvinnlig mystik har jag velat ge

Kropp | 41

en bild av den kristna kroppen som utgor en
kontrast till den enkla substansdualism som
ofta brukar framhallas i mer eller mindre
populara diskussioner. 1 tur och ordning har
jag forsokt visa att distinktionen mellan
kropp och sjal hos Paulus inte kan inordnas
inom ramen for en traditionell filosofisk sub-
stansdualism, att den antika och den medelti-
da teologin inte forestdllde sig den kristna
kroppen som en individuell kropp oberoende
av den sociala kroppen och att korrelationen
mellan kroppslighet och kvinnlighet inte
entydigt gar att inordna i ett konshierarkiskt
schema, vare sig hos den medeitida mystiken
eller i var samtid. Jag vill inte hdvda att jag
ddrmed skulle ha kommit fram till en fore-
stallning om hur den kristna kroppen har tett
sig alltid och 6verallt. Inte heller 4r jag ute
efter att forneka att det kan finnas en viss san-
ning i den forestillning om den kristna krop-
pen som presenteras av Grosz och andra. Att
det har funnits och fortfarande finns misogy-
na och somatofobiska drag i den kristna tra-
ditionen ser jag som ett ovedersagligt faktum.
Vad jag velat gora ar att visa hur frimmande
forstdelsen av den tidiga kristna kroppen ar
for var egen tid. Om man undviker att tolka
den kristna traditionen som en spegelbild av
var samtida forestilining om forna tiders sub-
stansdualism och somatofobi finns det drag
hos den kristna kroppen som ter sig trans-
gressiva eller med Bachtins terminologi gro-
teska. Den medeltida kvinnliga mystiken var
konsoverskridande pa ett satt som uppmark-
sammats av var tids feministiska filosofer och
teologer. Samtidigt var dessa konsoverskri-
dande drag intimt samhoriga med traditionel-
la kristna praktiker som askes och bon.

Att tdnka sig att det finns konstruktiva
resurser i den teologiska traditionen — resurser
som uppmirksammats av den feministiska
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filosofin fran Simone de Bauvoir till Luce Iri-
garay — dven vad giller forestallningar om
manniskans kroppslighet handlar alltsa inte
om att dirmed gora traditionen till norm. Sna-
rare handlar det om att relativisera sam-
tidshorisonten och undvika att pa ett okritiskt
sdtt utgd fran att var tids forestdllningar utgor
norm for en filosofi eller teologi om manni-
skans kroppslighet. Med andra ord finns det
utrymme inom den teologiska traditionen for
att i langa stycken gora gemensam sak med
Grosz kritik av substansdualismen och hennes
betoning av kroppslighetens betydelse for
manniskans subjektivitet. Grosz skriver om
Volatile Bodies som ett experiment i ”omkast-
ningar” av forstdelsen av subjektiviteten.43
Kanske skulle man kunna hidvda att det dr en
sddan omkastning inom den feministiska filo-
sofin som dven ftt teologin att dteruppticka
nya sidor av sin egen tradition?
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Summary

Christian bodies: On Christology, corporeality,
and gender, by Ola Sigurdson, DD in Systematic
Theology, Goteborg University.

In this article Sigurdson poses three ques-
tions: Is there a specific notion of embodiment in
the Christian tradition? If so, would a Christian
body be a sexed body? And would a theological
notion of embodiment have something to con-
tribute to the ongoing philosophical discussion of
the body, especially in feminist theory? The
answer to all three questions is yes, and Sigurd-
son then shows how a Christian theology of
embodiment takes its cue from the doctrine of
incarnation. He develops this further through

examples from the history of theology on how the
body has been thematized in its existential, social
and gendered dimensions: the apostle Paul as not
concerned with a dualistic conception of soul and
body but with the finiteness and fallibility of the
body; patristic and medieval theology as under-
standing the body as both social and transgres-
sive; medieval women mystics as developing a
sense of embodiment as a direct communion with
the divine through the suffering Christ. This does
not mean that there is just one theological notion
of embodiment throughout history that would be
considered genuine. The Christian tradition dis-
plays a large variety of ideas on bodies, and these
could be developed for a theology of the body in
deep resonance with contemporary feminist con-
cerns, among them the development of a gen-
dered symbolic horizon that respects the asym-
metric sexual embodiment of men and women.
Even if parts of the Christian tradition have been
somatofobic and androcentric, this does not nec-
essarily mean that it is characteristic for the entire
tradition. With and against its own tradition, theo-
logy in our time has the resources to conceptual-
ize a more fruitful theology of the body.
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