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LONE FATUM
Kvinnan som negation —
kvinnokon och kristustro 1
torsamlingsliv och exeges

Hur ser kvinnors sociala identitet
ut 1 den kristna traditionen? For att finna svaret
maste man, enligt Lone Fatum, tillimpa en reflekterande
kvinnlig teologisk exeges som inte styrs av
onskeforestillningen att finna ett kvinnopositiot
Jorflutet avspeglat 1 Nya testamentets
kanoniska skrifter.

Som all kvinnoforskning om, av och f6r kvin-
nor har ocksa den kvinnoteologiska exege-
sen av Nya testamentet sin ideologiska bak-
grund i kvinnorérelsen. Fran bérjan' har
den alltsa medvetet praglats av ett subjektivt
intresse, och tolkningen av de nytestamentli-
ga texterna har fatt ett 6verordnat, kvinno-
positivt syfte.” Kvinnorna i jesusrérelsen och
1 de dldsta forsamlingarna skulle synliggoras
1 eller bakom texterna och den tystnads- och
borttrangningsstrategi, med vilken den pat-
riarkaliska traditionen redan under det fors-
ta kristna arhundradet effektivt har osynlig-
gjort kristna kvinnors nirvaro och aktiva in-
sats 1 missionsarbete, forsamlingsliv och
gudstjanster, skulle kritiskt avslojas och kros-
sas.?

Ett kvinnopositivt forflutet i eller bakom
texternas patriarkaliska konstruktion forut-
satts, liksom att detta torflutna kan avslojas
och rekonstrueras nar texterna dekonstrue-
ras. En ursprunglig frihet och jamlikhet mel-
lan mén och kvinnor tas teologiskt for given.
Forestallningen att kvinnor har varit accepte-
rade som lirjungar och medarbetare dels av
Jesus sjilv och dels av hans efterfoljare samt
att den ildsta forsamlingsbildningen har va-
rit en solidarisk gemenskap av likvirdiga syst-
rar och broder, forenade 1 Kristus, har pa for-
hand varit avgérande for den kvinnoteologis-
ka exegesen. Fragan ar om man i sa fall inte
har foregripit det kritiskt analytiska resulta-

tet genom att teologiskt forutsitta vad som
exegetiskt skulle bevisas? Och har inte kvin-
noteologisk exeges darigenom satts att for-
valta en ideologiskt bunden uppgift?

Reflekterande kvinnoteologisk exeges

Som jag ser det handlar det hir om ett kvin-
noteologiskt dilemma av principell karaktar,
som hittills langtifran fatt den hermeneutis-
ka uppmarksamhet som det f'iiqjénar." Pro-
blemet ar av bade historisk och existentiell
natur och kan inte utan vidare losas. Kvinno-
teologisk exeges stiller helt enkelt sarskilda
krav pa hermeneutisk reflexion och kritisk
metodmedvetenhet om inte det overordna-
de, kvinnopositiva syftet skall stopa texttolk-
ningen i en cirkelgang och diarigenom redu-
cera exegesen till kvinnosubjektiv sjalvbe-
kriftelse.” Det iar detta dilemma och dessa
speciella krav som den har artikeln handlar
om.

Inledningsvis visar jag vari dilemmat nar-
mare bestar, och hur man loser det nar till-
gangen till texterna ar synkron (samtidig)
och apologetisk (forsvarande), samt nér det
kvinnopositiva syftet sitter sniava granser for
den historiskt kritiska analysen. Darefter ger
jag ett konkret exempel pa en diakron exeges,
som kritiskt konsekvent fragar efter kvinnors
villkor 1 den paulinska forsamlingen pa
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grundval av Forsta korinterbrevet 7:29-38.
Jag vill visa att en analys pa textens egna vill-
kor som kompletterar en historisk, kritisk exe-
ges med insikter fran social- och kulturantro-
pologin (som dessutom belyser villkoren for
kvinnlig subjektivitet och ett kvinnligt kons-
medvetande), knappast kan kallas en vare sig
kvinnopositiv eller kvinnoteologisk sjalvbe-
kraftande texttolkning.

Kvinnoteologins subjektiva intressen till-
godoses forstas i avslojandet av patriarkalisk
teologisk konstruktion och kvinnofortryckan-
de konskontroll i de nytestamentliga texter-
na. Men hur omfattande far avslojandet vara,
fragar jag mig, innan kvinnoteologin kom-
mey 1 konflikt med sig sjalv och splittras mel-
lan sitt kritiska intresse och sitt 6verordnan-
de, positiva syfte? Nar det kritiska avslojandet
omfattar tillrattalaggandet av de konssymbo-
liska vardebegreppen i den kristna tillvar-
otolkningen och den konssociala administra-
tionen av forhallandet mellan man och kvin-
nor, gifta och ogifta, i den aldsta forsamling-
en, sa far detta avslojande ett omfang och ett
perspektiv som gor det nast intill omojligt att
uppritthalla den apologetiska forestallning-
en om jesusrorelsen och den ursprungliga
forsamlingsbildningen som en gemenskap i
frihet och jamlikhet och som en social struk-
tur utan konsdiskriminering och kvinnofor-
tryck.

Det skall inte fornekas att det ar den kri-
tiskt konsekventa exegesen som skiarper det
kvinnoteologiska dilemmat. Anda menar jag
att det ar just denna exeges som dr den enda
hermeneutiskt forsvarbara, eftersom inte
heller kvinnoteologin bor satta grianser for
vilka historiskt kritiska fragor som far stillas
nir det handlar om texttolkning.

Det kvinnoteologiska dilemmat

Nar kvinnoteologin intresserar sig for kons-
forhallanden och kvinnors villkor 1 de édldsta
kristna forsamlingarna sker det i ett dubbelt
syfte, namligen historiskt savil som existen-
tellt. Fragor om forhallanden i det forflutna
har vil oftast sin grund i en 6nskan om att
kunna genomskada och forsta forhallanden i
nutiden. Men nar kvinnoteologen stiller sina
fragor till historien vill hon pa en och samma

gang ha upplysningar och bekriftelse, vilket
ar problematiskt. Hur fragan man efter hi-
storiens tysta, osynliga och passiva, som inte
kan avge vittnesbord om sin egen existens?
Hur finna positiv bekriftelse i enbart negativ
information?

Problemet uppstar naturligtvis 1 all histo-
risk kvinnoforskning men framtriader tydli-
gare i den kvinnoteologiska exegesen, efter-
som dess historiska material ar Nya testamen-
tets kanoniska skrifter och eftersom det exi-
stentiella drendet genomlyses av kristustro
och av en personlig identitet som ér direkt be-
roende av en kons- och kvinnoférnekande
kristustradition. Den kvinnoteolog som fra-
gar efter kvinnor och konsforhédllandeniden
aldsta forsamlingen mot bakgrund av t ex
Paulus brev placerar sig saledes i en osiker
och personligt sarbar situation. Det torde
vara uppenbart att hennes exegetiska arbete
kan komma att innebira ett kritiskt medve-
tandegorande bade vad betraffar kristustro
och kristustradition, pa ett satt som kan fa
konsekvenser savil for hennes teologiska och
kyrkliga hallning som for hennes forstaelse
av sig sjilv som kvinna och kon.°

Kuvinnoteolog pa kollisionskurs

Kvinnoteologen stiller fragor till texterna
som strider mot en patriarkaliskt etablerad
teologisk och exegetisk tradition, och ham-
nar da pa kollisionskurs med det androcent-
riska normalitetsbegreppet i den nytesta-
mentliga kristologin och soteriologin’ (frils-
ningsliaran), legitimerat av forestillningen
om den absoluta gudomliga auktoriteten 1
forhallandet mellan Fadern och Sonen, vil-
ket helt dominerar savil de historiska texter-
na som dessa texters teologiska och kyrkliga
historia. Dessutom avtvingar hon texterna
upplysningar mot deras vilja och kanske till
och med i motsittning till deras spontana ut-
saga. Darigenom uppstar en rad metodpro-
blem och speciella krav pa hennes herme-
neutiska reflexion och hela kritiska tinkande
stalls. Sammanfattningsvis gor detta det nod-
vandigt for henne att noga 6verviga vad hon
vill med sitt exegetiska projekt och inte
minst: om hon vagar.



Mot bakgrund av detta kan det knappast
forvana att kvinnoteologisk exeges, sa linge
den praktiserats,” varit évervigande apologe-
tiskt orienterad och i praktiken bemodat sig
om att hitta och tydliggora det kvinnopositi-
va 1 nytestamentliga sammanhang. Det histo-
riska fornekandet av kvinnan har visserligen
varit svart att helt bortse fran, men man har
forsokt att i stallet koncentrera sig pa hall-
punkter for en existentiell bekriftelse av a-
eller direkt anti-historisk kvalitet.

Pa grundval av de evangeliska berittelser-
na om Jesu mote med kvinnor, plus det fak-
tum att kvinnor omndmns bland de betrodda
medarbetarna i Paulus brev och att det bak-
om de manga maskulina gemensamma be-
teckningarna och direkta tilltalsformerna 1
Paulus tal tll forsamlingen underforstatt
dven maste ha funnits kvinnliga férsamlings-
medlemmar,” har forst och frimst Galater-
brevet 3:27-28 kanoniserats som det kvinno-
teologiska nyckelstallet. Texten tycks vittna
om att den idldsta kristna forsamlingen 1 for-
langningen av kretsen kring Jesus fran forsta
borjan var en gemenskap préglad av frihet
och jamlikhet.

Jesus personliga 6verskridande av sitt sam-
hilles diskriminerande grianser uppfattas sa-
lunda som institutionaliserat i judekristen
tradition och i den paulinska forsamlingen.
Galaterbrevet 3:27-28 ar en prepaulinsk dop-
formel, och nar Paulus citerar den betyder
det att han tar for givet att det i en forsam-
ling, vigd at Kristus, inte lingre skall finnas
skillnad mellan judar och greker, slavar och
fria, manligt och kvinnligt," eftersom alla i
och med dopet infogats i en ny livssfiar, och
bestamts som nyskapad enhet i Kristus.

Jesus — en gransoverskridare

Varje gang kvinnor férekommer i de evange-
liska berittelserna ar det utan tvivel fraga om
ett anmirkningsvart gransoverskridande.
Det kan inte heller fornekas att man kan hér-
leda en omedelbar kvinnobekriftelse ur en
rad episoder dar Jesus explicit forhaller sig
till kvinnor och kvinnors villkor. Han talar
offentligt med en kvinna, och till pa kopet
med en med tvivelaktig status (Johannesevan-
geliet 4:1-42). Han raknar kvinnor bland si-
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na personliga vanner (Johannesevangeliet
11:1-44 och 12:1-11). Han bekraftar en kvin-
nas ritt att hange sig at andliga behov och re-
ligiosa intressen (Lukasevangeliet 10:38-42).
Han hjalper kvinnor i néd och sjukdom (Lu-
kasevangeliet 7:11-17 och 13:10-17). Han gor
det utan att bry sig om lagens renlighetsbe-
stammelser (Markusevangeliet 5:25-34).
Och han drar sig inte for att, nar sa behovs,
hjalpa en frimmande kvinna (Markusevange-
liet 7:24-30). Kvinnors svara situation i ett
patriarkaliskt samhille med aktenskap som
enda forsorjningsmojlighet men med en li-
beral skilsmassopraxis, inrittad i enlighet
med mannens behov, har Jesus blick for
(Markusevangeliet 10:1-12).

Under kvinnoteologins forsta fas pa sjut-
tiotalet'' drogs dessa kvinnoberittelser om
och om igen fram som appellerande och be-
kraftande identifikationshistorier. De har ut-
nyttjats som motbilder, eller som ett uppro-
riskt avstamp for saval befrielseteologisk
kvinnokristendom och kvinnokyrka som
postkristen feministisk andlighet'? av olika
slag. Och det lampar de sig naturligtvis for-
traffligt for, om de lases synkront och appli-
ceras eklektiskt beroende pa kvinnoteolo-
gens omrade, aktuella behov och subjektiva
intresse. Men ndr mot-begeistringens forsta
rus har lagt sig,"” aterstar det historiska pro-
blemet. Den kritiska eftertanken upptacker
projektionens roll i den apologetiska texttolk-
ningen, och den hermeneutiska reflexionen
genomskadar den synkrona lasningens bero-
ende av det 6verordnade, kvinnopositiva syf-
tet.

Det dr karaktaristiskt for den apologetiska
exegesen att den for det forsta ar eklektisk.
Den inriktar sig med forkarlek pa omnam-
nanden av kvinnor och kvinnoberittelser'
och sysselsatter sig abstrakt generaliserande
med de nytestamentliga kvinnogestalterna
som typer eller modeller. For det andra ar
den syntetisk i motsats till analytisk. Den rik-
tar sina fragor till texternas yta, l6sgor kvin-
noberittelserna fran det litterara samman-
hanget och undviker diarmed de motsatt-
ningar och motsiagelser som visar sig sa snart
texterna tolkas som helhet. Slutligen ar den
apologetiska exegesen synkron i motsats till
diakron (historisk). Den fragar efter kvinnor
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men inte efter kvinnolivets historiska villkor.
Den fragar efter konsforhallanden men inte
efter kon som social konstruktion och histo-
riskt strukturerande symbolvirde, och darfor
kan den inte uppfatta den kvinnoverklighet
som dr texternas forutsiattning och implicita
referens.

A-hustoriskt kvinnoideal

Konsekvensen ir att den apologetiska exege-
sen som texttolkning blir a- eller anti-histo-
risk och darfor resulterar i en kvinnobekrif-
telse som blir markligt historielos. Det fore-
faller mig® vara en konsekvens som just ur
kvinnoteologisk synpunkt ar olycklig. Nar en
kvinnofigur dras ut ur det litteridra och histo-
riska sammanhang hon tillhor, befrias hon
fran det forflutnas forutsattningar och blir
ett tidlost postulat. Ironiskt nog forlorar hon
samtidigt det appellvirde, som forutsatter
historisk tillimpbarhet och som ger nu levan-
de och handlande kvinnor mdjlighet till
identifikation med henne. En kvinnofigur
utan forflutet far heller ingen nutid.

Att dra fram det evigt kvinnliga samt att
lyfta upp idealkvinnan pa piedestal hogt
over det historiskt igenkdnnbara ar som be-
kant synnerligen effektiva strategier for att
sakerstilla konskontrollen i vanliga kvinnors
historiska verklighet. Maria-gestalten och
piedestalismen i Madonna-dyrkan torde vara
ett overtygande exempel pa detta forfaran-
de.”

Lika lite som det litterira utan vidare ar li-
ka med det historiskt givna i empirisk positi-
vistisk mening, lika lite dr naturligtvis de
evangeliska berittelserna om Jesu moéte med
kvinnor objektiva, virdeneutrala situations-
rapporter. Nagot doljer sig bakom dem. I lik-
het med alla evangeliska texter dr dven dessa
berittelser ute i ett speciellt drende, vilket
gor dem intressanta och innebir krav pa en
bade litterar och historisk tolkning som gar
utover beskrivningen av kvinnofiguren. Det
avgorande dr hur kvinnan i ett givet samman-
hang beskrivs och anvinds som medel for
framstillningen av Jesus, och inte som ett
mal for kvinnobekriftelse.

Exempelvis bor vi fraga oss om det evange-
liska drendet ar ett annat i berittelser om Jesu

mote med kvinnor dn i berittelser om méten
med spetilska, publikaner och andra fortap-
pade och socialt marginaliserade. Ar inte 1
sjalva verket syftet detsamma, namligen att
framstalla Jesus som formedlaren av Guds rike
till dem som i den hir virlden dr utan hopp?
I berittelsen om kvinnan som blir botad fran
sin tolvariga blodning (Markusevangeliet
5:25-34) ar det virt att ligga marke ull att
hon i och med sin frilsning bokstavligt talat
med Jesu ord (»Min dotter, din tro har hjalpt
dig. Ga i frid, och var botad fran din plaga.»)
skickas ut ur berittelsens sociala rum och in i
Guds rike som dotter i den nybildade gudsfa-
miljen. Hennes helbrigdagorelse har en pa-
rallell i berittelsen om helbrigdagorelsen av
den blinde Bartimeus (Markusevangeliet
10:46-52). Men denne namngivne man stan-
nar kvar i det sociala rummet och hans frils-
ning omsatts i berattelsen genom att han {6l-

jer Jesus.

Det finns salunda en skillnad mellan kvin-
nans och mannens frialsningsvillkor, en skill-
nad som speglar den avgorande betydelsen
av kvinnans konssociala status i berittelser-
nas universum. Lat oss gora en jamforelse
mellan den blédande kvinnans frilsning och
helbriagdagorelsen av  synagogforestinda-
rens dotter, en historia som berittelsen om
den blodande kvinnan ar inskjuten i (Markus-
evangeliet 5:21-24, 35-43). Den tolvariga
flickan botas i sin fars hus for att som om
ingenting hint fortsitta sitt sociala liv som
husets dotter. Hon dr namligen giftasvuxen
och skall borja sitt kvinnoliv medan den
namnlosa kvinnan daremot, efter tolv ars
blodning, tycks vara firdig med sitt. For flickan
fortsatter historien, administrerad av hennes
far; for kvinnan ar historien slut och hon
maste ga med sin fralsning. Inte ens bland
larjungarnai Jesu folje tycks berittelsen kun-
na hitta en plats at henne.

Berattelsen om den blodande kvinnan in-
rymmer tveklost omedelbart kvinnobekrif-
telse.' Men lika tveklost idr att den ockséa
omfattar en i6gonfallande kons- och kvinno-
begriansning niar den tolkas i sitt storre
evangeliska sammanhang. Vi moéter hir en
kvinnofrilsning, vars villkor dr en ganska be-
stamd uppsittning konssociala normer och
viardebegrepp, avsedda att definiera mannen
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och mannens giftasvuxna dotter men som
inte giller for den icke langre fortplantnings-
dugliga, namnloésa kvinnan. En man och
hans dotter ar socialt integrerade i det patri-
arkaliska rummet, helbragdagorelse eller ej.
For den ensamma kvinnan galler att kvinno-
liv ar konsliv. Om hennes kvinnoliv i den me-
ningen dr slut kan hon inte integreras socialt.

Kuvinnoteologiskt obekvim sanning

Sett ur detta perspektiv kompletteras pa ett
anmarkningsvart satt den dubbeltydiga hel-
brigdagorelsen av den blodande kvinnan
med skildringen av de allvarliga sociala inte-
grationsproblem som de unga dnkorna re-
presenterar enligt Forsta Timoteusbrevet
(5:11-15) och vars effektiva l6sning uppen-
barligen ar tvangsaktenskap. Att kvinnoliv i
patriarkatet bor vara entydigt med konsliv,
framgar tydligt av den moraliska appellen
om kvinnans fralsning i moderskapet: »Dock
skall kvinnan, under det hon foder sina barn,
vinna frilsning, om hon forbliver i tro och
karlek och helgelse, med ett tuktigt vasen-
de.» (Forsta Timoteusbrevet 2:15).

Den blodande kvinnan bekraftas av Jesus,
men till priset av hennes sociala avskedande.
Denna kvinnoteologiskt obekviama sanning
far inte undanskymmas av ett kvinnopositivt
tolkningsintresse. Tviartom: den hir inne-
borden bor fasthallas och undersékas narma-
re, om onskan att avsloja patriarkalisk kon-
struktion i de nytestamentliga texterna dr ar-
ligt menad och om ett sadant avslojande skall
kunna genomforas med kritisk konsekvens.
Hirmed ér jag tillbaka vid de speciella kraven
pa metodmedvetenhet och hermeneutisk re-
flexion i kvinnoteologisk exeges. Det omfat-
tar fragan om kvinnoteologins forhallande
till det historiska och till historisk metod, inte
bara da det galler tolkningen av de nytesta-
mentliga texterna i allmdnhet utan aven
kvinnoberittelser, omnamnande av kvinnor
och kvinnorelaterade textavsnitt i synnerhet.
Det hiander att lattnaden 6ver att 6ver huvud
taget se kvinnor skildrade gor en kvinnoteo-
log sa positivt instilld och varm om hjartat att
hon sluter sitt kritiska 6ga och kompromissar
med sin hermeneutiska misstinksamhet."”
Hon blir kort sagt alltfor glad och tacksam

over alltfor lite."™ Men kan kvinnor och kvin-
noteologi standigt leva pa att vara undanta-
get i texter och tradition?

Det ar nodvandigt att soka bekraftelsen i
texterna, dar den finns, och om den finns.
Men det dr inte nédvandigt att kritiskt fraga
var och varfor den inte finns, samt pa vilka
villkor, till vilka kostnader och med vilka be-
gransningar om den finns. Endast pa det sit-
tet kan forutsattningar for och konsekvenser
av kristna kvinnors livsvillkor, sociala kons-
identitet och historiska subjektivitet framtra-
da." Det kriver att man ger det apologetiska
dispens till forman for en exeges som ar histo-
riskt kritisk, diakront analytisk och som ut-
nyttjar insikterna fran social- och kulturantro-
pologin.

Men det betyder att den exegetiska upp-
marksamheten maste koncentreras till det
historiska pa bekostnad av det existentiella;
den kritiska exegesen maste i texterna se
ocksa det som den inte vill se och som den
inte kan himta annat dn fornekelse i. Darige-
nom accentueras det kvinnoteologiska
dilemmat pa ett sitt som innebdr att kvinno-
teologen maste vara beredd att riskera skin-
net i konfrontationen med det androcentris-
ka vdardeinnehallet i bekinnelsen till Jesus
som Kristus samt i den patriarkaliska institu-
tionaliseringen i texter och tradition. Denna
konfrontation varken kan eller skall avgoras i
exegesen, men ar en konsekvens av denna
som gor exegesen existentiellt niargangen
aven dar den ar konsekvent historiskt kritisk.

Latterar vittnesbord ger historisk kunskap

Det bor dn en gang framhallas att litteratur
inte utan vidare ar historisk verklighet. Men
litterdar vittnesbord ar historisk vittnesbord,
och ger oss mojlighet att se historisk erfaren-
het som genom ett filter av tolkning och till-
rattalaggande. Ju mer vi blir tvungna att till-
sta att dven de omedelbart bekriftande
evangeliska kvinnoberittelserna begrinsas
av konsdiskriminering och kvinnofortryck,
desto svarare blir det naturligtvis att bibehal-
la uppfattningen att det skulle ha forhallit sig
annorlunda 1 jesusrorelsen och den ildsta
forsamlingen. Varken jesuansk judendom el-
ler paulinsk judekristendom later sig som



medvetandestruktur l6sgoras fran det sym-
boliska tolkningsuniversum som de har till-
kommit i. Vi maste forhalla oss kritiskt till det
patriarkaliskt androcentriska i jesustrons och
kristustolkningens sociala organisation men
lika kritiskt fraga efter det androcentriska i
det symboliska vardeinnehall som karaktari-
serar jesustro och kristustolkning som reli-
g10s och teologisk insikt.

Judendom, jesusrorelse, judekristendom
och hellenistisk kristendom: de ar alla reli-
giosa och sociala rorelser som har uppstatt 1
medelhavskulturens prestigesamhille. Det
vill saga att vi har att gora med en kultur dar
olikhet och avvikelse ar grunden for en ideo-
logi om enhet och gemenskap och darmed i
praktiken for sociala 6verenskommelser. For-
hallandet mellan heder och skam, rent och
orent® utgor de epokgorande symbolkatego-
rierna i ett omfattande tolkningsuniversum
som pa en och samma gang, om an i standig
viaxelverkan, alstrar medvetenhet och skapar
samfund. Om jesusrorelsen och den aldsta
forsamlingen nu sitts in i detta kultursam-
manhang, och virderas pa grundval av dessa
insikter i konssociala symbolers struktureran-
de funktion, forsvinner férutsiattningarna
for att tala positivt och apologetiskt (sjalv)be-
kriaftande om jamlikhet och frihet i forhal-
landet mellan méan och kvinnor.

For hur vi an letar, bakom eller under tex-
terna, finner vi inget stéd for uppfattningen
om den ursprungliga, idealiska gemenskap
som en gang skulle ha funnits och som dar-
for maste rekonstrueras och panyttskapas.
Tviartom, vi blir tvungna att avsta fran pasta-
endet att badde medvetenhet och gemenskap
skulle ha varit radikalt annorlunda fore text-
produktionen jamfoért med efterat, liksom
fran tanken att androcentriska normer saval
som patriarkalisk institutionalisering ar se-
kundart reproducerande. Snarare dr det sa
att androcentrismen hor till tradition och
kyrka likaval som till evangeliets eller kristus-
trons speciella vardeinnehall. Att vilja fors6-
ka gora en skillnad mellan fore text och efter
text 4r en ren konstruktion pa vilken kvinno-
teologins utopiskt apologetiska rekonstruk-
tionsprojekt vilar som pa en projektion.?!

Sammanfattningsvis: vi kan inte i var kri-
tiska analys utgé ifran drommen om jamlik-
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het och frihet utan maste tviartom ta avstamp
i den symboliska betydelsen av olikhet och
skillnad och fran beskrivningen av kvinno-
kon som nagonting annorlunda. For om vi
accepterar att det i jesuansk religiositet och i
kristustrons utformning, som insikt likavil
som forsamling, aldrig har funnits nagot re-
ellt alternativ till den androcentriska kons-
symboliken, sa maste vi ocksa acceptera den
strukturerade betydelse som forestallningen
om kvinnan som annorlunda har fér bade
man och kvinnor.

I stéllet for att enbart leta efter de passiva
offren for konsdiskriminering och kvinno-
fortryck?? bor vi friga efter kvinnors historis-
ka subjektivitet och sociala identitet under de
historiska villkor som kvinnor har levt, hur
de uppfattar sig sjalva, inrattat sig i forhallan-
de till givna omstandigheter och alltsa i prak-
tiken forvaltat bade kénsroller och kvinnosta-
tus underordnade géllande normer och var-
debegrepp.” Androcentrisk tolkning har
ocksa varit kvinnans tolkning; patriarkalisk
organisation och administration har stakat ut
det sociala rum dar aven kvinnor har levt.
Nagra kvinnor har accepterat detta, medan
andra har sokt andra pa sina livsvillkor.

Vi maste kort sagt respektera det andro-
centriska och patriarkala perspektivet som
kvinnolivets historiska forutsittningar och
villkor om vi vill respektera kvinnolivet ocksa
dér det inte stimmer med vara egna drom-
mar och ideala forvantningar.

Kuinnoliv eller kristustro;
ett kvinnosubjektivt exempel

Dir kvinnan definieras som kon, konslighet
och konsfunktion, dar kvalificeras hon som
det skamliga jamfoért med det hederliga eller
som det orena och ovirdiga jamfort med det
rena och vardiga. Just detta forhallande kan
avlisas 1 berittelsen om den blédande kvin-
nan, I motet med Jesus 6verskrider hon sitt
kons sociala granser, och han bekriftar hen-
ne i ritten att gora det. I och med fralsnings-
tilltalet stiger hon antligen ut ur konslighe-
tens sociala rum och framstar som en renad,
nyskapad Guds dotter medan kvinnokonet
bokstavligt talat limnas kvar i berattelsen nar
vi ser Jairus dotter botas for att kunna pabor-
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ja sitt socialt begransade kvinnoliv. Om vi ull
fullo utnyttjar motsattningarna mellan kvin-
nan och Jairus dotter kan vi se hur kvinnans
fralsning far ett vidare perspektiv genom att
det konlosa, det kons- och kvinnolivstrans-
cenderande kopplas samman med det eskato-
logiska, den nyskapande, andliga livsgemen-
skapen som endast hoér hemma 1 Guds rike.
Den hir texten ar en av flera som vittnar
om att konsfornekelse och asketisk livstoring
varit eskatologiska ideal 1 jesuansk reliositet
och i kristustrons dldsta utformning. Ett kon-
stituerande motiv for jesusrorelsen tycks allt-
sd vara att gora upp med den sociala familjen
och darmed med det biologiska sliktskapet
(Markusev 3:31-35 samt Matteusev 8:21-22).
Pa motsvarande sitt finner vi dktenskapskri-
tik, som bygger pa en forestallning om kons-
lighet som det som leder bort fran Gud och
saledes forhindrar efterfoljelse och tjanande
(Markusev 10:21-38, dar sarskilt Lukaseyv,
skdarper kritiken 1 18:29 i éverensstimmelse
med det varnande exemlet 1 14:20, se ocksa
om askesen 1 Matteusev 19:10-12).
Konloshet tycks salunda ha varit ett inte-
grerat ideal i jesuansk religiositet,”* niira for-
knippat med hoppet om ett evigt okroppsligt
liv hos Gud. (Markusev 12:25.)*° Fran jesus-
rorelsen har det spridits till den kristna for-
samlingsbildningen. Denna sammankopp-
ling av konloshet och eskatologisk livsuppfyl-
lelse har haft speciella konsekvenser for krist-
na kvinnors livsvillkor. Nar kvinnan frigors
fran kropp och kon frigors hon fran sin
skam, sin orenhet och sin sociala ovirdighet.
Men till vad frigérs hon? Hon, som strax in-
nan var enbart kon, vad ar hon nu utan kon?
Lukasevangeliet (11:27-28) innehaller en
typisk nedtoning av det biologiska moderska-
pets betydelse till forman for det heliga ordet
och trons primat. Det motsvarande sker ge-
nom forandligandet av Jesus mor, vilket kan
sparas i Lukasevangeliets barndomslegender
och vars syfte tycks vara att framstilla Maria
som ett andligt kvinno- och kyrkoideal (hon
ar lydighet 1 1:38 och det rena hjirtats mot-
taglighet i 2:19 och 51).* Men vad innebir
da detta forandligande for kvinnors sociala
stallning och for deras integration i forsam-
lingens gemenskap? I Paulus brev liggs mot-
sattningen mellan andligt och konsligt i kvin-

nors liv tllratta, det sker 1 forsta brevet till ko-
rintierna, 7, dar vi sarskilt skall se pa verserna
29-38.

For Paulus ar det ingen tvekan om att ett
asketiskt liv dr mer virt an ett socialt begrin-
sat liv i dktenskapet, pa konslighetens kra-
vande och djupt komprometterande villkor.
Att leva konlost ar liktydigt med att leva helt
och fullt i Kristus: darfor ar det en siarskild
nadegava (v 7). Att leva i dktenskap ar dar-
emot att leva med bekymmer, standigt splitt-
rad mellan motstridiga krav och hinsyn (vv
32-36). Darfor bor alla som formar det leva
asketiskt. Helst bor det bland kristna vara
som om?’ forlovning och dktenskap inte exi-
sterar mer (vv 29-31). Paulus forestiller sig
attden har varlden snart ar forbi, och ser diir-
for konslighet som ett passerat stadium. Ti-
den skall heller inte spillas pa att indra pé be-
staende sociala forhallanden (vv 17-28). Det
enda avgorande ar att nya forhallanden inte
etableras, om det overhuvudtaget gar att
undvika. Det handlar det exegetiskt mycket
omdiskuterade avsnitt (vv 36-38), dar Paulus
ger rad at en far med en dotter som vill forbli
ogift, om. Fadern ser sig inte i stand att efter-
komma hennes onskan. Det intressanta dr att
Paulus a ena sidan haller fast vid det legitima
1 att efterleva idealet om konloshet 1 Kristus,
medan han a andra sidan limnar utrymme
for mannens skyldighet att administrera sin
egen och sitt hus konssociala heder, vilken
kan komprometteras av en hemmaboende
ogift dotter pa vag att passera giftasvuxen al-
der.® (»Alltsa: den som gifter bort sin dotter
han gor vil och den som icke gifter bort hen-
ne, han gor annu bittre».)

En kvinnlig subjektivitet

I den hir texten moter vi ett uttryck for en
kristen kvinnas subjektivitet. Dottern har
gatt upp i det konlosa idealet och vill helt och
fullt leva 1 Kristus i1 overensstammelse med v
34. For henne ér ett liv utan kon en maojlighet
till ett liv i renhet och helig vardighet, befriat
fran konsrollens skam. Icke desto mindre vid-
lader skammen henne som ogift dotter 6ver
en viss alder, och den skammen drabbar forst
och framst den far vars plikt det dr att fa sin
dotter bortgift i tid.



Texten uttrycker explicit faderns dilemma
och endast implicit dotterns 6nskan om ett
annat liv. I socialt avseende ar fadern sin dot-
ters administrator, och hennes subjektivitet
underordnas darfor bokstavligen hans, trots
att man kan forutsitta att han ar kristen, dvs
erkdanner det asketiska idealet och sympatise-
rar med sin dotters 6nskan (v 37). Paulus dol-
jer inte heller vad han personligen anser vara
riktigast (v 38).

Bakgrunden till vv 36-38 maste sokas i
idealet att kvinnolivet forandligas nar konsli-
vet overskrids, vilket hdvdas i dopformelns
hianvisning tll att det 1 Kristus inte skall fin-
nas manligt och kvinnligt, utan att konslig-
het, i betydelsen konslig skillnad skall bort-
falla (Galaterbrevet 3:28). Att som kvinna
upptas i forsamlingen pa grundval av en sa-
dan forestillning om olikhetens bortfall mas-
te ndodvandigtvis ha inneburit férvantningar
om ett nytt liv utan kon och skam och oren-
het, utan rollbegransning. Dopet som inte-
grationsrit avloste omskidrelsen som man-
nens exklusiva tilltradestecken till gudsfol-
ket. Det ar inte svart att forestilla sig att vissa
kvinnor velat leva ett konlost liv 1 Kristus for
att darmed kunna se fram emot en ny vardig-
het och en ny social handlingsfrihet. Vi maste
ocksa tanka oss att gifta och ogifta kvinnor in-
tegrerats pa olika satti forsamlingsgemenska-
pen.

Ogifta kvinnor hade tack vare sin kvalifice-
rade konloshet, 1 hogre grad an de gifta kvin-
norna sociala privilegier.” Just darfor dr vv
36-38 ett oundvikligt vittnesbérd om att
ocksa den friaste kvinna, vars frihet ar kvalifi-
cerad som nadegavans speciella férhallande
till Kristus, fortsatter att vara underkastad
den patriarkaliska organisationens och admi-
nistrationens konssociala praxis. Ty dven den
kvinna som vill leva som kvinnans negation
ar underkastad kvinnolivets konsbegrans-
ningar. I det konkreta exemplet dr dotterns
frihet att leva utan skam av och for sin kristus-
tro precis sa stor som hennes far vill tillata, se-
dan han forst sett till sin egen heder i det so-
ciala rum som ar och forblir hans.

Dottern kan sa att siga anmala sitt uttrade
ur sin fars rum, och i likhet med den blodan-
de kvinnan gripatagi Kristus. Detironiska ar
bara att det fortfarande ar fadern som be-
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staimmer om hennes uttride ager giltighet el-
ler ej, och vad det i 6vrigt skall innebara. Tyd-
ligare dan sa kan det vdl knappast sigas att
kristna kvinnors frihet, antingen det arieller
bakom, fore eller efter de nytestamentliga
texterna, ar en fraga om olikhet, inte likhet.
Kvinnolivets forandligande och ett eskatolo-
giskt ideal om konloshet dr uppenbarligen
en sak; en helt annan tycks de konssociala be-
tingelserna for att integrera kvinnor enligt
andra forutsdttningar dn det androcentriska
patriarkatets vara. Bekriftelsen en kvinna so-
ker i en konlos tllvaro, vigd at Kristus, dr
ingen bekriftelse som kan omsittas positivt i
denna virlden sa linge hon hidr varken be-
stammer over sitt kon eller 6ver sin konlos-
het. I detta forhallande uppstar naturligtvis
missforhallandet mellan kvinnokon och kris-
tustro. Det kommer som ett resultat av den
historiska exegesen, men det pockar med
nodvindighet pa uppmirksamhet dven som
ett resultat vilket rymmer existentiella per-
spektiv och konsekvenser.

Oversiittning: Eva Mazetti-Nissen/Ebba
Witt-Brattstrom

NOTER
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dyker upp i tolkningen i slutet av forra ar-
hundradet. Det gor visserligen inte texten
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Gen 1:27b (LXX). Se Phyllis A Bird, »Male
and Female He Created Them», i HTR 74,
1981; s 129-159. Jag har ingaende sysselsatt
mig med detta i »Image of God and Gender
Models», ed Kari Elisabeth Bgrresen. Oslo,
Solum. Jamfor ocksa mitt bidrag i det kom-
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Kor 11:2-16 och 14, 33b-36. Se den 1 not 20
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SUMMARY

Like all studies rooted in feminist liberation
ideology, feminist exegesis attempts to break
the silence of women in the patriarchal con-
struction of texts and traditions. By performing
such analyses, one can uncover the female pre-
sence in (the followers of Jesus and) early Chris-
tianity. It is interesting to note however, that
most feminist theologians take for granted the
notion of the reality of an original fellowship of
liberation and exegesis. Thus the exegesis be-
comes limited to the circular argument of apo-
logetics and feminist self-affirmation. The un-
happy result is an ahistorical notion of female
existence as well as an a- or antihistorical inter-
pretation of New Testament texts. Taking 1 Cor
7:29-38 as an example, it can be shown that in-
sights from social and cultural anthropology
may contribute substantially to historical critical
exegesis. This is possible through the analysis
of the socio-sexual structures as well as female
subjectivity within the universe of androcentric
Christianity and patriarchal community organi-
zation. It should be emphasized that female
subjectivity is applied in terms of inequality,
even in the case of non-sexual and non-female
commitment to the eschatological ideal of
Christian asceticism.
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