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Kon og karlighed i Den Hebraiske Bibel
og tidlig rabbinsk litteratur

De religiose grundleggertekster synes optaget af at sikre kulturens vi-
dereforelse gennem entydiggorelse af ken og kerlighed, men Den He-
braiske Bibel og den tidlige rabbinske litteratur skildrer lige si ofte i de
mest dramatiske og poetiske passager ken og kerlighed som komplekse,
foranderlige og flertydige fenomener. Formalet med artiklen er at dykke
ned i dette spendingsfelt og vurdere ud fra eksempler fra Den Hebraiske
Bibel og den tidlige rabbinske litteratur, hvordan ken og karlighed blev
reguleret i retning af det entydige, og hvorfor flertydige og afvigende
manifestationer af kon og kerlighed til tider tolereredes.

Af Marianne Schleicher

Med blik for kulturens grundleggende kompleksi-
tet lener jeg mig op ad en aktuel bestrabelse inden
for kulturstudier, hvor man vel anerkender kultu-
rens forseg pd at regulere dens borgere, men gerne
vil nuancere sin viden herom ved at undersege nar-
mere, hvordan borgere trods alt kan yde modstand
mod kulturens reguleringsforsog og siledes bidrage
til at udvide normerne og dermed gore kulturen
mere tolerant over for eksempelvis afvigende former
for ken og karlighed. Nar artiklen sporger til, hvor-
dan israelitisk-jodisk og tidlig rabbinsk kultur re-
gulerer henholdsvis tillader afvigende udfoldelse af
kon og kerlighed, udger materialitetens komplek-
sitet selve udgangspunktet!. Reguleringsprocessen
forklarer jeg ud fra Michel Foucaults tanke om, at
kultur sikrer sin egen overlevelse ved at indsamle
viden om bl.a. ken og kerlighed med henblik pa at

regulere borgernes adferd. Jo mere man ved, desto

mere effektivt kan man regulere borgerne gennem
bl.a. den medicinske videnskabs sygeliggorelse og
retssystemets kriminalisering af adferdsformer, som
man betragter som farlige for kulturens overlevelse?.

For at forklare, hvordan reguleringen ikke ngdven-
digvis udsletter men abner for kompleksiteten, haf-
tede Foucault sig ved, hvordan vidensindsamlingen
forte til en italesettelse af alternative former for sek-
sualitet, som langsomt inviterede til afvigernes for-
sog pa at forsvare og reprasentere sig selv samt gore
krav pd accept®. Judith Butler gir pA mange méder i
Foucaults fodspor, men mener ikke, at ren italeset-
telse og politisk selvrepraesentation er tilstrakkelige
til at forklare, hvordan og hvorfor kultur trods alt er
iben for sikaldt subversion, dvs. normbrud. Butler
er szrlig opmarksom pa betydningen af praksis, og
ifelge hende kan individet forsege at udvide kultu-
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relle normer ved at deltage i f.eks. religigse ritualer
og andre gentagelige handlinger, der er med til at
forme vores kulturelle identitet. I ritualerne signa-
lerer man sit engagement i kulturen, men med éns
blotte afvigende adferd i den gentagelige handling
varsler man samtidig et alternativ, der ssammen med
det kulturelle engagement kan udgere et potentiale
for kulturen®. Dette er grundtanken i Butlers per-
formativitetsteori, som jeg vil anvende pa ken og
kerlighed i denne artikel. Subversion er mulig, nar
det sker indefra og kan pavises ikke at true kultu-
rens overlevelse. Skulle subversionsforseget true
kulturen, vil kulturen ifolge Butler pd nasten usyn-
lig vis orkestrere en sdkaldt diskursiv vold mod dem,
der soger forandring og gennem de oprorskes neder-
lag bekrefte den eksisterende kulturs suverenitet®.

Endelig vil jeg trekke pd Luce Irigaray, der er den
konsforsker, der har veret mest opmarksom pa be-
tydningen af gudens ken. I en kritik af det patri-
arkalske samfund har hun havdet, at mend i de
monoteistiske traditioner generelt har kunnet dels
forsvare deres kens dominans over kvinder ved at
sette lighedstegn mellem eget og Guds ken, dels
pege pa det konslige fellesskab med Gud og religio-
nens grundleggerfigurer, nar adgang til religiose ri-
tualer og autoritet skulle begrundes®. Som en modi-
ficering af Irigarays pastand vil min analyse dog vise,
at kompleksitet ogsa kendetegner Guds og andre
autoriteters kon i den israelitisk-jodiske og tidlige
rabbinske kultur. Alternativt kennede gudsbilleder,
komplekse portretter af handledygtige kvinder og
alternativt kennede mennesker i de religiose grund-
leeggertekster ligger som et potentiale for kulturen,
nar den materielle kulturs kompleksitet har haft et
behov for spejling og pejling i retning af, hvad der
kan sikre kulturens overlevelse. Det er dog forst i
de seneste drtier, at potentialet er blevet udfoldet af
kvinder og alternativt kennede til pd subversiv vis at
udvide og tilskrive sig legitim reprasentation i mo-
derne jodisk kultur. I andre artikler forholder jeg
mig til de moderne subversionsforseg’, mens jeg i
nzrvaerende artikel vil begrense fokus til komplek-
siteten i Den Hebraiske Bibel og den tidlige rabbin-

ske litteratur, fordi udfoldelsen af kompleksitetens
potentiale allerede dér understreger, hvilket ogsa er
artiklens tese, at enhver kultur for at sikre sin egen
overlevelse ma mangvrere klogt mellem det enty-

dige og flertydige.

Bibelsk diskurs om menneskers ken

Uanset om Den Hebraiske Bibels fokus er pA Guds
indgriben til fordel for Israels folk eller pa ned-
vendigheden af presternes kultiske renhed, hviler
diskurserne i Den Hebraiske Bibel entydigt pd den
fundamentale pastand, at Gud ensker at gore Isra-
els folk til et helligt folk. For at opfylde det enske
vegtes reproduktion og beskyttelse af land som
overordnede mal. I 1 Mos 48,4 star der: “Jeg vil
gore dig frugtbar og talrig og gore dig til en mangde
Jfolkeslag. Og jeg vil give dine efterkommere dette
land til evig ejendom”. Afviger folket fra Guds be-
falinger, risikerer folket at miste denne forjettelse,
som det understreges i det folgende citat, hvor re-
produktion og land som temaer vaves sammen:

Huvor I for var talrige som himlens stjerner, skal der
kun vare nogle fi tilbage, fordi du ikke adlod Her-
ren din Gud. Som Herren for gledede sig over jer
og ville jer det godt og gjorde jer talrige, sidan skal
Herren nu glade sig over at udrydde jer og tilintet-
gore jer, og 1 vil blive rykket op af den jord, som du
skal ind og tage i besiddelse (5 Mos 28:62-63)3.

For at opni og opretholde netop reproduktion og
land som de overordnede diskursive mél, er det
ifelge min vurdering af afgerende betydning, at fol-
gende fem kensnormer installeres som entydige dis-
positioner i israelitiske og senere jodiske individer:

Den forste norm foreskriver en bipoler kensopfat-
telse, der udelukker, at der skulle kunne eksistere
noget mellem de komplementare kategorier ‘'mand’
og ’kvinde’. Den bipolere kensopfattelse gennem-
strommer Mosebegerne fra 1 Mos 1,27, hvor Gud
skaber mennesket som mand og kvinde, frem til
forbuddet mod transvestisme i 5 Mosebog, der til-
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streeber at forhindre kategorial subversion af den
bipolere kensopfattelse: "Kvinder md ikke bare
mandsdragt, og mand ma ikke gi i kvindekleder.
Herren din Gud afskyr enhver, som gor den slags
(5 Mos 22,5).

Den anden norm varner om et entydigt hierarki
i det bipolere konssystem, som det bl.a. kommer
frem i 1. Mos 3,16, hvor Gud bestemmer, at man-
den 7skal herske over” kvinden. Normen om man-
dens forrang hviler endvidere pa overdragelsen af
Torah til Israels folk i 2 Mos 19,15, hvor Gud kun
henvender sig til de israelitiske mand, der forpligtes
pa og forventes at overholde alle buddene. Med Iri-
garays opmarksomhed pd gudens ken in mente kan
det her observeres, at Guds privilegering af mands
adgang til hellighed og dermed helligelse forlener
mend med flere muligheder for at styrke deres reli-
giose identitet, der siledes muligger og legitimerer
den hierarkiske bipolaritet.

Den tredje norm baserer sig bl.a. pi 1 Mos 1,27-28,
hvor mandens og kvindens komplementaritet udger
det diskursive rationale for at anfere heteroseksuali-
tet som normativ ramme for seksuel aktivitet. Alter-
native seksuelle praksisformer forseges forhindret
gennem forbuddet mod mandlig homoseksualitet i
3 Mos 18, der opremser andre former for seksuel ad-
ferd, hvor straffen i alle tilfzlde vil vare, at de, der
har forbrudt sig, vil miste deres nationale identitet
og bidrage til en forurening af landet, hvilket truer

dets og folkets hellighed:

Du ma ikke have samleje med en mand, som man
har samleje med en kvinde. Det er en vederstyg-
gelighed. ... Ellers vil landet spytte jer ud, fordi I
gor det urent, sadan som det har spyttet det folk ud,
som var der for jer. For enhver, som gor nogen af
disse vederstyggeligheder, det menneske skal udryd-
des fra sit folk” (3 Mos 18, 22, 28-29).

Formalet med at regulere og entydiggere den sek-
suelle praksis i retning af den heteroseksuelle vari-
ant specificeres bl.a. i 1 Mos 28,2-4 som et bidrag

til neste generation og nationens vakst. Ligeledes
for at regulere adferden i retning af reproduktion
bestemmes det, at den gifte kvinde har krav pa g-
teskabelig omgang, jf. 2 Mos 21,10-11, hvorved det
bliver en pligt for manden.

Fjerde norm installeres gennem @gteskabet. I Den
Hebraiske Bibel kan det praciseres som det polygy-
niske @gteskab, dvs. et zgteskab, hvor manden ma
gifte sig med flere kvinder, jf. Abrahams gteskab
med Sarah og Hagar (I Mos 16,3), mens kvinden
kun ma indga ®gteskab med én mand’. Formilet
med agteskabet som kulturhistorisk institution var
generelt at veerne om patrilokalitet, dvs. mandens
tilknytning til de fedrene jorde, sivel som patriline-
aritet, dvs. drengeborns, iser den forstefodte drengs
begunstigelse i forhold til at arve den fedrene jord
og ejendom. Flere forskere fremforer, at strategierne
bag zgteskabet som kulturel organisationsform be-
gyndte at dominere i takt med agerbrugskulturens
indforelse, hvor land var noget, der skulle gives vi-
dere til naste generation. Med henblik pa at motive-
re mand til at investere i jorden behgvede mend en
form for garanti for, at sidanne investeringer ville
komme deres eget kod og blod til gode. Som en
sidan garanti etableredes ®gteskabet!®. Vigtighe-
den af det tryghedsbehov fremgér af 5 Mos 22,13-
21, hvor bestemmelser om agteskabet beskrives
med en understregning af, at kvinden, som manden
gifter sig med, skal vare jomfru. Seksualiteten skal
herefter for kvindens vedkommende entydigt ud-
folde sig inden for agteskabets rammer, s& manden
kan vide sig sikker pa kvindens afkom. Det under-
streges af 4 Mos 5,16-28, der indeholder en manual
for det sdkaldte skinsygeritual, der er potentielt ska-
deligt for kvinden, hvor den jaloux 2gtemand med
praestens mellemkomst kan pdberabe Gud om hjelp
til at fa af- eller bekreftet sin mistanke om hustru-
ens utroskab. Det understotter Irigarays papegning
af , hvordan mends rituelle adgang til Gud er ble-
vet brugt til at sanktionere mands interesser. Gud
og religionens kultiske krav om kvindens renhed le-
gitimerer endvidere med Butlers tzenkning in mente
en diskursiv vold mod kvinden med det formal at
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generere hendes entydige accept af, at hendes sek-
sualitet horer manden til.

Den femte norm forbinder kvinders reproduktions-
evne og ejendom til mandens slegt, hvilket fremgar
af de patrilinezre pibud om levirategteskab. Her
foreskrives en kvinde, hvis hendes mand er afgiet
ved deden, at hun ikke skal “gifte sig med nogen
uden for slegten; hendes svoger skal gé ind til hende,
gifte sig med hende og udfore sin svogerpligt mod
hende. Den forste son, hun foder, skal bare den af-
dode brors navn, sd hans navn ikke bliver udslettet
i Israel” (5 Mos 25,5-6). Pa lignende vis pilegges
dotre endogame restriktioner i de tilfelde, hvor de
arver deres faders ejendom, nir afdede ikke har
haft nogen senner, jf. 4 Mos 27,8. I den forbindelse
specificeres det, at “Je/nhver kvinde fra en israeli-
tisk stamme, som kommer i besiddelse af en arvelod,
md kun blive gift med en fra en slagt i sin fedrene
stamme, for at alle israelitter [dvs. mandlige efter-
kommere] kan forblive i besiddelse af deres fadrene
arvelod” (4 Mos 36,8). P4 den mide sikredes det, at
kvindens fremtidige reproduktion og andre vardier,
herunder arvet land og ejendom, forblev pa den pa-
trilinezre stammes hander.

Med disse fem entydige normer for menneskers kon
vever Den Hebraiske Bibel hierarkisk bipolaritet,
hvad angir ken, heteroseksuelt 2gteskab, patrilo-
kalitet og patrilinear arveret samt religios identitet
sammen. Med Butlers tenkning om mulighed for
subversion indefra gnsker jeg dog at fremfere den
pointe, at Den Hebraiske Bibel, de fem normer til
trods, formidler en tilladelse til israelitiske individer
til at afvige fra disse normer, hvis det sker med det
hgjere formal at veerne om de overordnede diskursi-
ve mal, nemlig beskyttelse af reproduktion og land
som fundamentaler for den israelitisk-jodiske kul-
turs overlevelse. Et oplagt eksempel herpa stammer
fra 1 Mos 38, hvor Tamar kleder sig som en skoge
og siledes afviger fra normen for kvinder om ikke at
dyrke udenomsazgteskabelig sex. Her fremstir hun
som en beundringsverdig og handlekraftig kvinde,
fordi hun netop korrigerer for Judahs tilsidesettelse

af den patrilinezre norm om levirategteskab, der
har til hensigt at sikre reproduktion og patrilineare
arveretlige forhold blandt israelitterne. Dette far
mig til at udlede, at afvigelse kan ske som afvigelse
fra kensnormerne, men aldrig som afvigelse fra kul-
turens overordnede mél om at sikre sin overlevelse.

Bibelsk diskurs om Guds ken

Den Hebraiske Bibel taler som udgangspunkt om
Gud i billeder. Billedforbuddets understregning af,
at Gud ikke mé entydiggeres med ét billede, bevir-
ker pa paradoksal vis, at Den Hebraiske Bibel lader
det ene litterere billede af Gud aflose af et andet.
Aspekter af Gud forseges beskrevet med billeder fra
personverdenen, de fire elementer og endda dyrever-
denen som et kognitivt bombardement af den reli-
gioses gudsopfattelse, der i sidste ende sikrer dels en
anerkendelse af Gud som vesensmassig forskellig
fra den skabte verden, dels en spejlingsmulighed
for denne verdens kompleksitet'!. Nar Gud derfor
skildres i Den Hebraiske Bibel med forskellige kon
og kensroller, er det samme rationale som bag de

mange gudsbilleder, der er pa spil.

Gud skildres med et maskulint ken gennem forskel-
lige manderoller. Det drejer sig bl.a. om rollen som
skaber i 1 Mos 1,1, som gartner i 1 Mos 2,8, som
pottemager i 1 Mos 2,7 og Jer 18,6, som eksperi-
menterende forsker i 1 Mos 2-3, som kriger i 2 Mos
15,3, som dommer i SI 82,1-4, som @gtemand i Hos
2,21-22 og som fader i SI 103,2. Gud skildres imid-
lertid ogsa pd poetisk vis som kvinde i Es 49,15. Her
star der:

Glemmer en kvinde sit diende barn?
Glemmer en mor det barn, hun fodte?
Selv om de skulle glemme,

glemmer jeg ikke dig.

Her beskriver helligteksten Gud som mere moderlig
end medre, hvormed Guds ken fremstir kvindeligt.
Udover, at Guds forskellige ken bidrager til gudsbil-
ledernes generelle funktion af konstant at sprenge
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den religioses gudsopfattelse og dermed pege pa
Guds transcendens, formidler de kennede gudsbil-
leder ogsa et andet budskab. De flertydige, kennede
billeder af Gud udger et diskursivt redskab til dels at
fremstille pagten som et absolut forhold for enhver
israelit, idet Gud evner at gribe ind i alle livets situa-
tioner. Med henvisning til Guds almagt, levnes der
ikke rum til transcendente rivaler som eksempelvis
en gudinde. Guds alsidighed forpligter enhver til
inddragelse af denne ene gud i alle livets situationer,
hvorved religionen selv anerkender denne verdens
kompleksitet. Dog skal det understreges, at det er
de maskuline gudsbilleder, der dominerer, hvormed
Gud i trdd med Irigarays teenkning oftest vil sank-
tionere mands autoritet over kvinder.

Bibelsk diskurs om

israelitternes kearlighed

Meget lig den bibelske regulering af menneskers
kon, fremszttes der i Den Hebraiske Bibel visse
idealer for israelitternes kerlighed. Om end sek-
suelle relationer langtfra sidestilles med keerlighed,
fordemmes visse former for kerlighed, fordi de i
den fysiske udfoldelse kan lede til forbudte former
for sex, der pa fortelleplanet anferes som handlin-
ger, der medforer landets urenhed og folkets tab af
forjettelsen. Forbud mod sarlige former for sex spe-
cificeres i 3 Mos 18,6-30 som intimrelationer med
éns egne forzldre, bern, seskende, halvsgskende og
familiemedlemmer ud i andet led. Afsnittet forby-
der ogsé intimrelationer med to kvinder pa samme
tid, hvis kvinderne er i familie med hinanden, med
menstruerende kvinder og nabokvinder. Ligeledes
forbydes seksuel omgang dels mend og mand imel-
lem, dels mennesker og dyr imellem. Disse entydige
forskrifter har det diskursive formil at regulere nor-
merne for seksuel adferd, siledes at reproduktion
og land sikres, hvilket kan ses af folgende: Intimre-
lationer med éns nzrmeste indebarer en risiko for
indavl, hvilket vil sveekke genmassen i efterfolgende
generationer'?. Intimrelationer med familiemed-
lemmer i andet led rummer en risiko for at forpurre
etablerede forhold og familiemenstre, som man er

afhangig af bade til hverdag og i krisetid. Intimre-
lationer med nabokvinder eller to beslegtede kvin-
der vil medfere strid i éns lokalmilje og i andres
familier. Endelig vil en mands intimrelationer med
en menstruerende kvinde, en anden mand eller et
dyr vare spild af s&d og siledes hemme reproduk-
tionsprocessen. De bibelske bestemmelser pd det
seksuelle omride udger med henvisning til Fou-
cault et juridisk felt for regulering af reproduktion
og har konsekvenser for de rammer, der settes for
menneskers karlighed.

Den Hebraiske Bibel rummer pé overraskende vis
kun et begrenset antal karlighedsfortellinger, der
tilmed alle befinder sig pé graensen eller sigar pd
den anden side af det acceptable. Det forste eksem-
pel, som jeg vil fremdrage, stammer fra 2. Samu-
els Bog. Eksemplet bestdr af to intratekstuelt for-
bundne fortellinger om kearlighed i Kong Davids
og hans families liv. Begge kerlighedsfortellinger
skildres negativt, hvilket kan forklares med deres
afvigelser fra de bibelske normer for seksualitet, der
har til formal at sikre reproduktion og land. Den
forste fortelling, der star beskrevet i 2 Sam 11-12,
ibner med Davids forelskelse i den skenne Batseba.
Forelskelsen problematiseres, fordi Batseba er kone
til Davids nabo, Urias. Til trods for forbuddet i 3
Mos 18:20 mod intimrelationer med nabokvinder
udever David ingen selvkontrol og har samleje med
hende, endda med det resultat, at hun bliver gravid.
Davids naste trzk er at opsette en felde for Urias,
Batsebas 2gtemand, med det formal at sikre hans
ded, sa David kan gifte sig med Batseba og beholde
frugten af deres udenomsagteskabelige samleje pa
hans jord. Urias drebes, men Gud straffer efterfol-
gende David for at have tilsidesat bestemmelserne
for seksuel adferd ved at forarsage Davids og Bat-
sebas sgns ded.

I den anden fortzlling erfarer leseren, at en anden
af Davids senner, Amnon, forfelger sin kerlighed
til sin halvsester, Tamar, ved at voldtage hende:
"Han overmandede hende, voldtog hende og i med
hende” (2 Sam 13,12). Amnon udviser ikke blot
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mangel pd respekt for bestemmelserne for seksuel
adferd ved at voldtage og siledes have sex med
sin halvsgster. Han afslir endvidere at overholde
pabuddet i 5 Mos 22:28-29, der gor det klart, at
en mand, der har voldtaget en jomfru, ma gifte sig
med hende. Sidenhen hzvner Tamars helbror Ab-
salom hende ved at drebe Amnon og ved at samle
tropper i et oprer mod David, hans far, for ikke at
have reageret i forhold til Amnons forbrydelse. Til
sidst drebes Absalom ogsi, og siledes ender David
senderknust med tre dede senner og en voldtaget
datter pga. hans egen og hans sens mangel pé selv-
kontrol, hvad angar seksuel adferd. I disse to intra-
tekstuelt forbundne fortallinger, skildrer Den He-
braiske Bibel spontan karlighed som en potentiel
trussel mod den nationale stabilitet.

Trods keerlighedens destabiliserende effekt kan den
hebraiske bibel ikke tydeliggore kulturens overord-
nede mal uden kerlighed. Selvfolgelig er kerlighed
vigtig for reproduktion, men kerligheden udfolder
sig ogséd i platoniske forhold, venskaber og i liden-
skabelig kamp for kulturelle idealer, herunder reli-
gios overbevisning sisom i Mika 6,8. Som sadan er
karlighed et afgerende redskab for at etablere sam-
menhangskraft i samfundet og péd lokalt plan og
dermed sikre den israelitiske kulturs overlevelse. At
kerligheden ogsa vaves ssmmen med det kulturelle
behov for at sikre en forstielse af, hvor den natio-
nale identitets grenser gar, bliver tydeligt i Den He-
braiske Bibels forseg pa at regulere kerligheden ved
at promovere endogamisk karlighed, sidan som det
ses i Ordsprogene 5,15-20, hvor unge israelitiske
mand opfordres til kun at elske og have intimrela-
tioner med unge israelitiske kvinder.

Kearligheden skal som navnt udfolde sig inden for
®gteskabets rammer, men om selve karligheden
skriver Den Hebraiske Bibel ganske lidt. Fortellin-
gen om Jakobs karlighed til Rakel er en undtagelse,
der dog ber leses i kontekst, hvor det litterzre por-
treet af keerligheden synes at have en klar funktion i
forhold til at befordre en udvikling af fortelleforle-
bet hen imod en opfyldelse af guddommelige lofter,

herunder om folkets storhed og land, ved at sikre
vigtige slegtskabslinjer i Israels folk. Jeg valger der-
for at benzvne en sidan skildring af karligheden
protagonistisk kerlighed’. 1 Mos 29,20 om Jakobs
karlighed til Rakel udger netop et eksempel pé pro-
tagonistisk keerlighed, hvor afvigelse fra de entydige
bestemmelser tolereres. I denne fortelling skildres
Jakobs kearlighed til Rakel positivt trods forbuddet
mod intimrelationer til sostre i 3 Mos 18,18, fordi
den far Jakob til at finde styrken til at arbejde syv ar
for Lea og syv ér for Rakel og gennem dem begge
og deres trelkvinder at avle tolv senner, der igen
bliver stamfadre til Israels tolv stammer.

Netop pga. det ringe antal kerlighedsfortallinger i
Den Hebraiske Bibel er det opsigtsvekkende, at de
to mest poetiske fortellinger, som jeg vil karakte-
risere som skildringer af protagonistisk kerlighed,
handler om kerlighed mellem to kvinder hhv. to
meand. Portrettet af karligheden mellem to kvin-
der foreligger i Ruths Bog. Ruth siger:

Du ma ikke tvinge mig til at forlade dig og vende
tilbage. Nej, hvor du gir hen, vil jeg gd, hvor du
bor, vil jeg bo; dit folk er mit folk, og din Gud er
min Gud. Hvor du dor, vil jeg do, og der vil jeg be-
graves. Herren ramme mig igen og igen: Kun dpden

skal skille os! (Ruth 1,16-17)

Efter at Ruths mand er ded, forlader Ruth ikke sin
svigermor Naomi. Sammen vandrer de to kvinder
rundt i Moab, Ruths hjemland, men da Naomi be-
slutter sig for at vende tilbage til Judah, sit hjem-
land, beslutter Ruth pa overraskende vis at folge
med Naomi. Den bibelske tekst understreger, at
Ruth ville have kunnet klare sig bedre, om hun var
forblevet i Moab, men hendes kerlighed til Naomi
motiverer hende til at felge Naomi og sege optag
i den israelitiske nation. Efter at de er ankommet
til Judah, feler Naomi sig ansvarlig for at sikre sin
afdede son afkom. I en underlig, miske innovativ
sammenstilling af lovene om lgsning af land i 3
Mos 25,25 og 25,35 og lovene om levirategteskab
i 5 Mos 25,5-10, udpeger Naomi Boaz som Ruths
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loser i Ruth 4,4-1013. Mens Boaz tager Ruth som sin
hustru, bekrefter lokalsamfundets kvinder imidler-
tid keerligheden de to kvinder imellem, da de siger
til Naomi, at Ruths sen “skal holde dig i live og for-
sorge dig i din alderdom. Din svigerdatter, som har
vist dig kerlighed, har fodt ham. Hun betyder mere
for dig end syv sonner” (Ruth 4,15). Der er ikke
tale om, at kerlighedsrelationen mellem Ruth og
Naomi er af seksuel karakter, men konstellationen
med to kvinder i et tet kerlighedsforhold bidrager
til at anfere karlighedens flertydige karakter. Det,
der begrunder den positive skildring af deres ker-
lighed, er, at den gor det muligt for Boaz at opfylde
sin forpligtelse som narmeste slegtning til at sikre
sin afdede, men barnlese slegtning afkom gennem
levirategteskab. Endvidere giver det Ruth mulighed
for at sikre den slegtskabslinje, der tre led leengere
fremme forer til fodslen af Kong David med alle de
forjettelser, der horer hans slegt og by til. Parallelt
med den positive beskrivelse af Jakobs kerlighed til
Rakel, skildres, tolereres og sagar hyldes kerlighe-
den to kvinder imellem gennem fortellingens po-
etiske sprog, fordi den er protagonistisk, dvs. peger
frem mod reproduktion og Israels nationale identi-
tet og siledes med Butlers tznkning om subversion
indefra udtrykker et engagement i kulturen, hvor af-
vigelsen tilmed viser sig at veere til kulturens fordel.

Noget tilsvarende er pa spil i Samuelsbegerne, hvor
kerligheden mellem David og Jonatan hyldes i po-
etiske vendinger. Der star: “Jonatan folte sig tet
knyttet til David, og han elskede ham lige si hojt
som sig selv; han sluttede pagt med David, fordi
han elskede ham som sig selv” (1 Sam 18,2-3). To
kapitler senere fortsetter fortellingen: "Sa aflagde
Jonatan atter ed pd sin kerlighed til ham, for han
elskede ham inderligr” (1 Sam 20,17). Kerligheds-
fortellingen slutter, da David indser, at Jonatan er

blevet draebt. David udbryder:

Jeg sorger over dig, Jonatan, min broder, jeg holdt
inderligt af dig. Din kerlighed var mig mere dyre-
bar end kvinders (2 Sam 1,26).

Ligesom det er tilfzeldet med Ruths Bog, presente-
rer helligteksten ikke intimrelationen mellem de to
meand som erotisk, selvom nogle forskere har fun-
det filologiske argumenter for, at forholdet kunne
have veret tenke erotisk!4. Det poetiske portret
af deres gensidige kerlighed afslorer imidlertid en
dbenlys diskursiv bifaldelse, hvilket i denne arti-
kel er vigtigere, idet det afslgrer de protagonistiske
karlighedsportratters diskursive funktion. Deres
gensidige karlighed sikrer fortalleforlobet frem
mod Davids opkomst og berommelse, idet den giver
Jonatan et motiv til at redde Davids liv ved at be-
skytte David mod sin egen fari 1 Sam 19.

Endelig omtaler Den Hebraiske Bibel ogsa kerlig-
hed mellem forzldre og deres born som f.eks. Abra-
hams kerlighed til Isak i 1 Mos 22,2. En sidan kar-
lighed generationerne imellem kan imidlertid ikke
tages for givet: “Isak elskede Esau, fordi han holdr
af vildt, men Rebekka elskede Jakob” (1 Mos 25,28).
Da imidlertid Esau gifter sig med to hittitiske kvin-
der, voldte det Isak s stor sorg, jf. 1 Mos 26,35, at
han ikke forsegte at rette op pa Jakobs fortradelig-
heder, da Jakob stjal Esaus forstefedselsret i 1 Mos
27. Kerligheden er ogsa protagonistisk her og mar-
kerer Den Hebraiske Bibels yndling, der altid vil
vere den, hvis liv og levned sikrer opfyldelsen af for-
jettelserne og dermed kulturens bestden og storhed.

Bibelsk diskurs om Guds karlighed

Som en spejling af den menneskelige kerligheds
evne til at skabe sammenhengskraft pa flere ni-
veauer fungerer skildringer af Guds kerlighed til
Israel som central marker for intimiteten mellem
de to. Endvidere udgver skildringer af Guds kear-
lighed en diskursiv funktion i forhold til at regulere
pagtsforholdet:

Det er ikke, fordi I er storre end alle andre folk, ar
Herren fattede karlighed til jer og udvalgte jer; for I
er det mindste af alle folk. Men fordi Herren elske-

de jer og ville opfylde den ed, han tilsvor jeres fadre,
forte han jer ud med sterk hind og udfriede dig af
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trellehuset, af egypterkongen Faraos magt. Derfor
skal du vide, at Herren din Gud er den eneste Gud,
den trofaste Gud, som i tusind slegtled bevarer pag-
ten og troskaben mod dem, der elsker ham og holder
hans befalinger, men som omgiende gengelder dem,
der hader ham, og udrydder dem. Han tover ikke,
men gengelder omgdende den, der hader ham. Hold
derfor befalingerne og lovene og retsreglerne, som

jeg i dag pilegger dig at folge (5 Mos 7,7-11).

Her i Femte Mosebog skildrer Gud sig selv som ord-
holdende og trofast i sin karlighed til Israel med en
forventning om, at Israel parallelt vil vare trofast og
overholde buddene samt huske, hvordan Gud har
grebet ind i historien pd grund af sin kerlighed til
Israel. Guds kerlighed sztter hermed normen for
Israels folelser for Gud og skal p& nzrmest protago-
nistisk vis generere en serlig adfeerd blandt folket.

Gud beskrives endvidere som en lidenskabelig og
jaloux @®gtemand i Hoseas’ og Ezekiels Bog. Nar
Israels folk skildres som en utro, afgudsdyrkende
hustru, dvs. glemmer sin afthengighed af Gud og
alt, hvad Gud har gjort for at udvalge og verne om
folket blandt alle verdens folkeslag, si raser Gud i
et anfald af jalousi. I Ezekiels Bog foranlediger det
sagar Gud til at arrangere det, der mest af alt ligner
en massevoldtaegt af hende, udfert af hendes pasta-
ede elskere, jf. Ez 16,35-43. En sa radikal ydmygel-
se og afstraffelse af en kvindelig figur er nodvendig
for, at Gud kan slukke sin vrede og igen indga i et
kerlighedsforhold til hende. Med reference til den
bibelske norm for ®gteskab forventes en israelitisk
kvinde at veere monogam. Afviger hun eller folket
fra den norm, vil begge blive modt af en af Gud
sanktioneret vold. Ved saledes at papege en lighed
mellem kearligheden pa den ene side mellem zgte-
mand og hustru og pi den anden side mellem Gud
og Israels folk signaleres det, at den hierarkiske bi-
polaritet med dertilhgrende sanktionsmuligheder
gelder for begge karlighedsrelationer.

Kon og kerlighed

i tidlig rabbinsk litteratur

Selvom rabbinerne ikke kan regnes som toneangi-
vende reprasentanter for jodisk kultur generelt for-
end tidligst omkring 700 e.v.t.’®, fremgar det klart
af den ridlige rabbinske litteratur, at mange rab-
binere folte et ansvar for at indfri Den Hebraiske
Bibels overordnede mél om at sikre reproduktion
og land. Med templets odeleggelse blev Den He-
braiske Bibel betragtet som stedet, hvor Gud dben-
barede sig. Dens indhold, iser Mosebogernes bud,
blev derfor gennem rabbinernes udlegning nor-
merende for tro og praksis med henblik pa at sikre
kulturens overlevelse. Det bibelske mél om at sikre
land undergik imidlertid en forandring som folge
af joders periodevise fordrivelse fra Jerusalem og af
den gradvise afjudaisering af Judza efter 135 e.v.t.
Som felge af disse historiske begivenheder matte
de rabbinske refleksioner over de bibelske méil om
at sikre land nedvendigvis transformeres til et ab-
strakt begreb om den jodiske nationalidentitet, der
bl.a. defineredes gennem fastholdelse af pagtstan-
ken, pabuddet om kerlighed til folket og forplig-
telse pd torahstudier og deraf afledte normer for bl.a.

ken og kerlighed.

Joders kon i tidlig rabbinsk litteratur

I den tidlige rabbinske litteratur findes der et utal
af bestemmelser, der angiver normer for mand og
kvinders kon. Grundleggende set var rabbinerne
loyale over for de fem konsnormer, der var blevet
formuleret i Mosebegerne. Virkelighedens kom-
pleksitet trengte sig imidlertid pa og fordrede inte-
ressante tilfojelser til og nuanceringer af de bibelske
normer for ken.

Den forste bibelske norm, der foreskrev en bipoler
kensopfattelse, suppleres i tidlig rabbinsk litteratur
af refleksioner over personer med kenskarakteri-
stika, der udfordrer den bipolere keonsopfattelse.
Traktat Bikkurim i Tosefta og en sen tilfgjelse
til Mishnah omtaler i en nesten identisk passage
tvekonnede med betegnelsen androgynos, dvs. en
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person med bade mandlige og kvindelige konsor-
ganer'®. Mens Den Hebraiske Bibel var pafaldende
tavs om eksistensen af tvekgnnede, der trods alt ma
have vaeret kendt, eftersom ca. 1 ud af 1000 fedes
med en eller anden form for tverkennethed!’, kan
man bevidne i Bikkurim-teksterne, at en rekke rab-
binere diskuterer, om tvekennede skal kategoriseres
“som mand”, “som kvinder”, “som begge dele” eller
“som ingen af delene”™8. Fortaler for den fjerde kate-
gori “som ingen af delene” er den generelt progres-
sive Rabbi Jose, der konstaterer, at den tvekennede
er egenartig, dvs. en kropsliggjort underminering af
den bipolere konsforstaelse. Flertallet af rabbinerne
fremforer imidlertid inkonsistente pistande om den
tvekonnede, som nir de pd den ene side pastar, at en
tvekonnet pga. ligheden med mend ikke ma vare
alene i flere kvinders selskab pd samme tid, mens
de pa den anden side pga. den tvekennedes lighed
med kvinder péstar, at denne ikke ma vere alene i
flere meznds selskab pa samme tid. Den diskursive
vold, der udfolder sig gennem denne selvmodsigen-
de kategorisering er, at den tvekennede afskeres fra
enhver form for socialt samkvem med andre end
dennes egen familie, hvilket logisk set burde have
placeret den tvekennede i kategorien “som ingen af
delene” og logisk set understotter Rabbi Joses poin-
te om, at den tvekonnede er egenartig.

Fra Bikkurim-teksterne foreligger der et andet
eksempel pa logisk inkonsistens i flertallets argu-
mentation i deres refleksion over den tvekgnnede i
forbindelse med de arveretslige regler. Med mindre
den tvekennede er enebarn, hvor denne vil arve alt
i tilfelde af foreldrenes ded, vil den tvekeonnede, i
fald denne har spskende, hverken modtage under-
hold som kvinder, ¢j heller arve efter de afdede for-
@ldre som mand. Igen ses det, hvordan den tvekon-
nede logisk set burde kategoriseres “som ingen af
delene”. 1 stedet gelder det for den tvekonnede, at
denne er tvunget til selv at forserge sig. Det ville
have varet overkommeligt, hvis den tvekonnede
havde haft mulighed for at tilegne sig et fag. De
fleste fag er imidlertid baseret pd en arbejdsdeling
mellem kennene og folgelig konsspecifikt samarbej-

de, og flertallet har som ovenfor nevnt understreget,
at den tvekeonnede hverken mé omgis rene grup-
per af kvinder, ¢j heller rene grupper af mend. Med
andre ord forhindrer de halakhiske refleksioner over
den tvekonnedes arveret den tvekonnede i at etab-
lere livsunderhold, ejendom og formue.

I en anerkendelse af den kenslige kompleksitet, der
hersker i tilfeldet med den tvekeonnede, bestem-
mes det dog, at den tvekennede kan stifte sin egen
familie ved at gifte sig med en kvinde: "Den an-
drogyne md tage en kvinde til egte, men ma ikke
gifte sig med en mand. Rabbi Eliezer understregede:
Hvis man har seksuel omgang med en androgyn, vil
straffen vare stening, som om denne var en mand”
(bYevamot 82b). Sidste del af citatet udtrykker
sandsynligvis en frygt for homoseksualitet pga. den
tvekonnedes mandlige karakteristika, men der ud-
trykkes ogsa en dybereliggende bekymring for den
kategorialt set rene mands forpligtelse til at fa bern.
Af den grund piferes den tvekennede en mandlig
identitet, jf. bShabbat 134b-136b péi baggrund af
mShabbat 19,2, ved at forordne, at den tvekonnede
skal omskeres. Efterfolgende generationer af rab-
binere tog denne bestemmelse til sig og fastslog,
at tvekgnnede mennesker halakhisk set er mand.
Rabbi Joses ellers sd klare blik for den kenslige fler-
tydighed og vilje til at tale om et tredje, egenartigt
kon overskrives, fordi kulturen betragter den enty-
digt bipolere kensnorm som en ufravigelig garant
for kulturens overlevelse.

Den bipolere kensnorm udfordres imidlertid ogsd
af andre typer af personer end blot tvekennede. Det
drejer sig om den kensligt udefinérbare, der beteg-
nes tumtum, jf. mParah 12,10. En membran skjuler
den konsligt udefinérbares ydre kensorganer, der
dog vil fremstd entydigt mandlige eller kvindelige,
hvis membranen perforeres. Indtil membranen er
blevet perforeret, behandles en tumtum som en tve-
kennet, fordi de begge deler keonslig flertydighed
som karakteristikum. Hvis den kensligt udefinér-
bare efter en operation viser sig at veere mand, be-
stemmer bYevamot 71b-72a, at han skal omskzres
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efter en fuld periode pa syv dage efter dennes ope-
ration. Herefter nyder han en jodisk mands rettig-
heder bortset fra sager, hvor vished om mandens
frugtbarhed er vigtig, som f.eks. levirategteskab, jf.
bYevamot 81a; 83b, og fordeling af den forstefedte
sens arv, jf. bBaba Bathra 126b-127a; 140b. P4
trods af kensligt udefinérbares péviste frugtbarhed
efter operation afskeres deres adgang til landet sa-
ledes pga. den trussel mod reproduktion, der sig-
naleres med kensorganets oprindelige tildekkede
tilstand. Vel er det et skridt pd vejen mod tolerance,
at de kensligt udefinérbares eksistens italesattes,
men den tidlige rabbinske litteratur forseger ogsa
at regulere viden om komplekse former for ken pa
randen og sigar uden for den bipolere konsforsti-
else ved at signalere en kulturel afstandtagen til
representanter herfor. Det galder sigar ogsi, nar
grundleggerfigurer som Abraham og Sarah frem-
stilles som tumtumim som i bYevamot 64a-b). Den
felles ufrugtbarhed, som de oplevede frem til Isaks

fodsel, fremstilles som deres egen skyld og blev kun
ophzvet, fordi de vendte om til Gud. Med Butler i
tankerne er en sddan beskyldning et eksempel pa,
hvordan kulturen udever diskursiv vold mod dem,
der om end blot symbolsk truer kulturens overle-
velse ved at péstd, at de uonskede barer et eget an-
svar for den manglende frugtbarhed, som kenslig

udefinérbarhed forbindes med.

Videre til sidste gruppe af personer, der i tidlig
rabbinsk litteratur udfordrer den forste bibelske
norm om kenslig bipolaritet: Gruppen udgeres af
kensligt umodne og sterile kvinder og mand. En
kvinde, der ikke udvikler bryster, og som aldrig
modnes rent kensligt, omtales aylonit, jf. tYevamot
10,7; bKetubbot 11a1°. Parallelt hertil benzvnes en
mand saris hamah, hvis han ikke konsligt modnes
gennem sin opvakst, jf. tYevamot 10,3-6, og saris
adam, hvis han er blevet steril pga. en ulykke, jf.
mYevamot 8,4-6. Vel omtaler Den Hebraiske Bibel
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mand med odelagte testikler, jf. 3 Mos 21,20, og
tilsyneladende sterile kvinder som Saraj, men det
er imidlertid forst i den tidlige rabbinske litteratur,
at disse italesettes med en betegnelse og langsomt
tilkendes en plads i kulturen, om end denne plads
reguleres, sa reproduktion og national identitet ikke
trues.

Den anden norm i Den Hebraiske Bibel, der varner
om et hierarki mellem kennene ved at give mand
bedre adgang til religios identitet, stadfastes af den
tidlige rabbinske bestemmelse om, at kvinder und-
tages fra de tidsbestemte pabud, jf. mKiddushin 1,7,
saledes at de kan koncentrere sig om at tage vare pa
de bern, som kulturens overlevelse er si afhengig
af. Ligeledes undtages kvinder fra torahstudier, jf.
bKiddushin 29b; bSotah 21a, om end der sandsyn-
ligvis er blevet skelnet saledes, at dotre i princippet
kunne introduceres til den skriftlige Torah, mens
kun sgnnerne fik adgang til den mundtlige Torah,
jf. bNedarim 35b. Modsat denne sterke tendens til
at privilegere mands adgang til Gud i de offentlige
ritualer kan man dog indvende, at den tidlige rab-
binske litteratur si smat begynder at fremvise ek-
sempler pa kvinder, der forseger at nzrme sig Gud
gennem en offentlig religios praksis. I Tosefta findes
to fortellinger, begge om en genstand i husholdnin-
gen, der var blevet uren, hvor det er en kvinde, der
gennemskuer flest halakhiske nuancer i sagen, sile-
des at hun kan afggre den, jf. tKelim Baba Qamma
4,17; tKelim Baba Metzia 1,6. I den ene af fortellin-
gerne er kvinden navngivet og hedder Beruria. De
rabbinske grundleggertekster om Beruria udger
en udvidelse af datidens kensopfattelse. I en klase
af tekster fremstilles Beruria som torahkyndig og
from. Hun irettesetter mand, hvis de tilsidesztter
torahstudier til fordel for samtaler med kvinder, li-
gesom hun insisterer pa, at Torah skal studeres hoj-
lyde, jf. bEiruvin 53b. Hun er kendt for pa én dag
at have lert sig 300 halakhiske bestemmelser fra
300 forskellige lerere, jf. bPesachim 62b. Endelig er
hun kendt for i bBerachot 10a at have irettesat sin
mand, Rabbi Meir, for at onske ded over nogle stra-
tenrovere, der generede ham. I stedet for at bede for

deres dod opfordrer hun ham il at bede for deres
omvendelse, da det ifolge Beruria ville vere en mere
from og tilmed mere korrekt forstaelse af salmeci-
tatet “Gid synderne ma udryddes” (Sl 104,35). Kla-
sen med positive portretter af Beruria kan meget
vel forklares ud fra hendes faders skabne. Hendes
fader var Rabbi Hanina ben Teradion fra det 2. &r-
hundrede ewv.t. Beruria portretteres sammen med
faderens disciple som vidner til, hvordan han pga.
sine offentlige torahstudier blev taget til fange af
romerne, blev viklet ind i den skriftlige Torah og
brendt til dede. Inden han sygnede hen, niede han
at gledes over, hvordan han gik i deden sammen
med en torahrulle, og at han var vidne til, hvor-
dan ilden kun forterede pergamentet, men ikke
bogstaverne, der steg til himmels. Han ndede ogsa
at opfordre Beruria og disciplene til at dbne deres
munde, si flammebogstaverne kunne trenge ind i
deres indre, jf. bAvodah Zarah 18a. Miske er det
pa grund af faderens martyrded for den skriftlige
Torahs skyld, at Beruria i den grad forbindes med
et forsvar for offentlige og hejlydte torahstudier?’.
Der er ingen tvivl om, at Beruria fremstdr som et
sertilfelde, men med Butlers performativitetsteori
in mente er hun med sin skildrede adferd i Talmud
med til at berede et afsat for jodiske kvinder i efter-
folgende generationer, fordi de altid vil kunne pege
pa portratterne af Beruria og pé, hvordan hendes
handlinger med Torah i centrum ikke var en trussel
imod jedisk kulturs bestden. Beruria bidrog til en
udvidelse af, hvem der kunne definere og repraesen-
tere en normativ omgang med Torah.

Den tredje norm, der promoverer heteroseksualitet
inden for det polygyne @gteskabs rammer, er stadig
geldende i den tidlige rabbinske litteratur. Almin-
delig 2gteskabelig sex mellem @gtemand og hustru
var mandens pligt og kvindens ret og refereres til
med begrebet "onah’. Den tidlige rabbinske littera-
tur bekymrer sig om, hvorvidt kvinden nu fér, hvad
der ifolge 2 Mos 21,10-11 er hendes ret, hvorfor hyp-
pigheden nu specificeres, jf. mEduyyot 4,10; bKe-
tubbot 61b. Her fremstilles det som om, at kvinden
er i sin drifts vold i overensstemmelse med hendes
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bestemmelse i 1 Mos 3,16, ifelge hvilken kvinden
til enhver tid vil begere sin mand, som hun sam-
tidig er underordnet. Kvindens fysiske beger efter
manden konstrueres som noget entydigt, hvilket
legitimerer, at manden uden at skulle overveje, om
begaret er gensidigt, kan fa udlest sit eget beger.
I Mishnah-delen til bKettubot 63a rokkes der ved
dette entydige syn pd iser kvinders drift som kraft-
fuld og konstant, idet eksistensen af kvinder, der
grundleggende set foragter deres @gtemand, itale-
settes. Mishnah gir dog ikke s& vidt som til at kor-
rigere for seksualitetens kompleksitet. Tvartimod
straffes kvinder med en reduktion af deres medgift
med syv dinarer om ugen, hvis de nagter deres
mend samleje, mens en mand, der nzgter sin hu-
stru det samme, kun skal tilfoje tre dinarer om ugen
til hendes medgift. Forst i den babylonske Talmud
finder et normbrud sted, idet det anerkendes, at
kvindens beger efter gtemanden ikke kan tvinges
igennem, hvorfor et flertal betegner voldtegt inden
for egteskabet som forkert. I trdd hermed mener
flertallet ogsa, at en rabbinsk domstol ber kunne
bevillige skilsmisse, hvis en kvinde grundleggende
set foragter sin mand, jf. bKettubot 63b. Skulle en
mand grundleggende foragte sin hustru, blev han

allerede i 5 Mos 24,1 tilstaet retten til at lade sig
skille.

For i sidste ende at kunne udnytte ®gteskabet som
institution med henblik pa at sikre reproduktionen
gennem den regulerende effekt af den tredje norm,
der promoverer heteroseksualitet inden for det po-
lygyne egteskabs rammer, tilskynder Talmud unge
mend til at gifte sig, inden de bliver 20 ar, jf. bKid-
dushin 29b. En mindre elite, typisk mystikerne,
udfordrede imidlertid denne norm og pligten til
sex inden for @gteskabets rammer med deres valg
af en asketisk livsform. Den babylonske Talmud
er splittet over for asketernes livsform. Nogle rab-
binere stottes i deres valg af rabbinske studier frem
for pleje af 2gteskabet, mens andre talmudiske pas-
sager tager afstand fra den asketiske livsform f.eks.
med denne fortelling om Yehudah:

[Yehudah] udforte sin agteskabelige pligr hver fre-
dag aften. Yehudah, der var son af R. Hiyya, var
R. Yannais svigerson. [Yehudah] sad som regel i
bet midrash’en. Hver fredag, nir morket faldr pa,
tog han hjem til sin kone, og ndr han kom hende i
mode, kunne alle se en ildsojle foran ham. Engang
skete det, at han blev si opslugt af sine studier/, at
han glemte at gi hjem]. Da R. Yammai og de, der
stod omkring ham, ikke si [ildsojlen], sagde han:

"Valt hans seng, for havde Yehudah varet i live, ville

han ikke have svigtet udforelsen af sin egteskabelige
pligt”. Det var et fejlgreb fra magthaverens side”
(Prad 10,5), og sd dode Yehudah (bKetubot 62b).

Ildsejlen refererer til Guds nerver, der i denne peri-
ode fér betegnelsen Shekhinah. Shekhinah er tradi-
tionelt kendt for at indfinde sig, nir jediske mand
udlegger den skriftlige Torah, jf. f.eks. bHagigah
14b, men i Ketubot-traktaten er Gud til stede, nar
mand og kone forenes. Talmud kender som navnt
til de asketiske livsformer og tillader dem for en be-
grenset skare, men nar det gelder flertallet, regule-
rer Talmud adferden og tilskynder til reproduktion
ved at skremme med udsigten til en pludselig ded,
hvis man svigter sin zgteskabelige pligt?!.

Afslutningsvis modificeres den tredje norm om he-
teroseksualitetens udfoldelse inden for det polygyne
®gteskabs af iser to afvigelser, hvormed der kan
konstateres en vis form for tolerance over for alter-
native kenskonstellationer i seksuelle forhold. Den
ene afvigelse vedrerer tvekennede, der som oven-
for nevnt far lov til at gifte sig — ikke med mand,
men — med kvinder, fordi den konstellation trods
alt forhindrer mandlig homoseksualitet og dermed
sikrer mends mulighed for at fd afkom. Den anden
afvigelse, der meder en vis form for tolerance, er
kvindelig homoseksualitet. Mens mandlig homo-
seksualitet betragtes som en forbrydelse, tenkes to
kvinders fysiske intimitet som en variant af seksua-
litet. Vel betragtes det som lgssluppent, men den
tidlige rabbinske diskurs forholder sig tavs i forhold
til, om det ber straffes, jf. bYevamot 76a; bShabbat
65a. Hovedbekymringen i de to talmudiske passa-
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ger er for det forste, hvorvidt to kvinders seksuelle
forhold diskvalificerer dem i forhold til at blive gift
med en prast eller spise terumah, dvs. den tiende,
som praster og deres familie modtog som under-
hold. For det andet bekymrer det, hvorvidt kvinder,
der har nydt andre kvinders kroppe, fir s stor ap-
petit pa seksuelt samvzer, at de ogsé vil sege sex med
meand uden for zgteskabet eller i @gteskabet, mens
de er menstruerende, hvilket ikke er tilladt?2. Begge
bekymringer vedrerer den kultiske renhed, der ogsa
efter templets fald skulle sikre Guds fortsatte inte-
resse i at opretholde pagten med Israels folk. Nogle
kvinders seksuelle tilerekning af hinanden itale-
settes imidlertid og tolereres i en vis udstrekning.
Dette brud pa den tredje norm er sandsynligvis mu-
ligt, fordi kvinden stadigvak var fededygtig og for-
melt set kultisk ren og saledes fortsat kunne bidrage
til den jodiske kulturs overlevelse.

Den fjerde norm, der varner om patrilokalitet og
patrilinearitet gennem @gteskabet, udfordredes af
eksilsituationen. Vaern om mandens mulighed for
at lade land nedarve til sine senner gav ikke len-
gere mening. Dog favoriserer arvereglerne stadig de
patrilinezre principper. Derfor er det noget over-
raskende, at den fjerde norm suppleres af et matrili-
neert princip omkring 200 e.v.t., der bestemmer, at
et barn, der er fodt af en jodisk mor, er jodisk, jf.
mKiddushin 3,12. Uanset at denne lov sikkert er
tenkt som en beskyttelse af jodiske kvinder, der var
blevet voldtaget f.eks. af romerske soldater, betod
det, at en jedisk kvinde i princippet kunne bidrage
til den jodiske kulturs overlevelse gennem sit eget
initiativ i forhold til reproduktion. Omkring 200
ev.t. blev barnet regnet som fodt uden for agteska-
bet, jf. mYevamot 7,5, men omkring 700 e.v.t. blev
barnet regnet for bade jodisk og legitimt?3. Et styr-
ket reproduktionspotentiale synes at begrunde sup-
plementet af det matrilinezre princip.

Den femte norm, der iser i den skriftlige Torah
bandt kvinders reproduktion og ejendom til den pa-

trilinewre slegt, galder fortsat. De bibelske bestem-
melser i den sammenhang, der vedrerer kvindens
mobilitet i forhold til hendes faders territorium, er
dog ophavet pga. eksilet.

Guds ken i tidlig rabbinsk litteratur

I tidlig rabbinsk litteratur vedblev de fleste antropo-
morfe gudsbilleder med at veere maskuline, om end
meget forskellige. Nogle f begreber, der knyttede
sig til Gud, blev dog i overgangen fra tidlig jode-
dom til rabbinsk jededom gennem et rigtigt billed-
sprog forbundet med noget kvindeligt. Det drejede
sig iser om Guds visdom og Guds lere i form af
Torah. Den tidlige jodiske tekst Siraks Bog fra det
2. arhundrede fiv.t. beskriver i prologen, vers 4, at
"Som det forste af alt blev visdommen skabt”, hvor-
efter den nu bor hos mennesker, jf. vers 15, hvor den
som en moder belerer og velsigner dem, der frygter
Gud. I Genesis Rabbah fra det 5. drhundrede e.v.t.
skildres Torah som Guds skabning, hhv. fosterbarn
af hunken, jf. Gen Rab 1,124, Den mest subversive
skildring af Guds ken findes imidlertid et andet
sted i Genesis Rabbah, hvor to vers fra Forste Mo-
sebog sidestilles med den udfordrende konsekvens,
at Gud fremstilles som tvekgnnet:

Og Gud sagde: "Lad os skabe mennesker i vort bille-
de, sd de ligner os (1 Mos 1,26)” ... Da den Hellige,
lovet vere Han, skabte mennesket, skabte Han det
som androgynt, for der stir: "Som mand og kvinde
skabte han dem, og han velsignede dem og kaldte
dem menneske, da de blev skabt (1 Mos 5,2)” (Ge-
nesis Rabbah 8,1).

Ved at sidestille 1 Mos 1,26 og 5,2 drager Rabbi
Jeremiah den logiske konklusion, at den tveken-
nede ikke blot er en intenderet del af Guds skabelse.
Faktisk skildres Gud selv som tvekennet, i hvis bil-
lede det forste menneske skabtes. Rabbi Jeremiahs
tvekonnede forstdelse af Gud i Forste Mosebog er
imidlertid enestiende.
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Ephraim M. Lilien: Das Sebhnsuchislied (Langselssangen,).

Fra Juda. 1900-1901.

Menneskers kerlighed

i tidlig rabbinsk litteratur

Generelt siges der meget lidt om kerlighed i den
rabbinske litteratur. I forbindelse med gteskabet
tenkes karligheden sammen med Den Hebraiske
Bibels bipolere kensforestilling om mandens og
kvindens komplementaritet og Adams behov for en
hjelper, jf. 1 Mos 1,27; 2,18. I den babylonske tal-
mud intensiveres normen, nir det hevdes, at hver-
ken en mand eller en kvinde kan blive et helt menne-
ske uden sin kenslige modatning “Rabbi Tanhum

slog fast ..., ar enhver mand, der ikke har en hu-
stru, lever uden glede, uden velsignelse og uden
godhed” (bYevamot 62b). Komplementariteten
kommenteres imidlertid mest i forhold til at regu-
lere en entydig arbejdsdeling mellem 2gtemand og
hustru. Det beskrives som kvindens rolle at opfo-
stre bern, lave mad, forberede gaestebud, skenke
mad og drikke for sin gtemand, rede hans seng og
vaske hans ansigt, hender og fedder, jf. bKettubot
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6la. Dog matte hun afsta fra de arbejdsopgaver, der
var rettet mod @gtemanden, nar hun menstruerede,
hvilket afslgrer, at arbejdsopgaverne har indebéret
en vis grad af intimitet. Af den grund understreges
det, at en velstdende familie godt kunne overlade de
generelle arbejdsopgaver til tjenestefolk, men om-
sorgen rettet mod @gtemanden var ene og alene hu-
struens pligt, jf. bKetubbot 59b. Omsorg for agte-
manden, hvorved kvinden gerne skulle skabe en tryg
base for ham, betragtes som kvindens direkte bidrag
til "husfreden’, der i Talmud nu fremstir som et be-
greb, jf. bYevamoth 62b. Splid og hustruvold tolere-
redes ikke, jf. bGittin 6b. Som led i at skabe husfred
og for at undga splid skulle kvinden endvidere ad-
lyde sin mand og opfylde hans ensker, jf. Nedarim
66b; og vare ®rbar ogsa nar hun kun var sammen
med sin ®gtemand, jf. bShabbat 140b. Manden var
til gengeld forpligtet til at pleje kaerligheden ved at
delagtiggore sin hustru i sine verdslige overvejelser,
jf. bChullin 58b. Manden skulle ogsé vare lydhor
over for sin hustrus rad, jf. bBerakkot 6la; bBaba
Metsia 59a-b, anerkende hendes pligter og goremil,
jf. bTaanit 23b, og gerne give sin kone en hind med,
nar det var muligt, jf. bShabbat 119a. Alle disse for-
sog pa regulering af parforhold ved at vegte tiltag,
der fremmer intimitet og gensidig glade over hinan-
den, afslorer kulturens incitament til at understatte
den egteskabelige kerlighed, idet den jo i sidste
ende fremmer lysten til reproduktion og stabilitet
i hjemmet, hvor nzste generation skal vokse sig
steerke til at kunne overtage og viderefore kulturen.

Entydige diskursive forsog pa at sikre reproduktio-
nen gennem den kedelige kerligheds seksuelle ud-
foldelse nuanceres af beretninger i den babylonske
Talmud om unge mand, der prioriterer torahstu-
dier over de agteskabelige pligter i trdd med samti-
dens asketiske tendenser. Hvad der her overrasker er,
at den asketiske orientering legitimeres med, hvad
man umiddelbart kunne betegne kerlighedshisto-
rier. En sddan kerlighedshistorie er fortellingen om
Rachels kerlighed til sin @gtemand Rabbi Akiva
som findes i Ketubbot 62b-63a. Fortallingen synes
at regulere mend og kvinders vilje i retning af at

prioritere torahstudier frem for gteskabet. Rachel
opfordrer selv Rabbi Akiva, som hidtil har arbejdet
som hyrde for hendes far, til at rejse bort og studere
Torah i alt 24 ar, for han vender hjem og lever sam-
men med hende i 2gteskab. Fortellingen genfortel-
les i traktat Nedarim, hvor leseren tilmed erfarer,
at Rachel og Rabbi Akiva sover sammen pd et leje
af stra, som de imidlertid ma give vk, da profeten
Elias banker pa deren og forklarer, at han har brug
for det. Til gengald for striet, nok i betydningen
deres zgteskabelige samkvem, vil Rabbi Akiva, hvis
hun giver det til Elias, give hende et gyldent Jerusa-
lem med alle dets messianske konnotationer. I lobet
af fi linjer bevidner leseren i gvrigt en tet og for-
trolig samtale mellem @gtefellerne, der slutter med,
at Rachel siger til Rabbi Akiva: "Drag afsted og bliv
lerd!” (bNadarim 50a). Jeg leser disse tekstpassa-
ger som et forspg pa at legitimere alternative normer
for den ®gteskabelige kerlighed, hvor Rabbi Akiva
og hans viljesterke hustru Rachel finder stotte til
subversionen ved at henvise til Messias’ komme og
habet om en udfrielse fra eksilet. Rachel og Rabbi
Akivas kerlighed er som de positive karlighedsfor-
tellinger i Den Hebraiske Bibel af den protagoni-
stiske slags, der skal sikre opfyldelsen af profetierne
om folkets storhed og land om end i en messiansk
udformning. Kerlighedsidealet udvides her til ogsa
at kunne indbefatte afvigelse i form af det asketiske
parforhold, si lenge karligheden blot er protagoni-
stisk pa et overordnet kulturelt niveau.

Guds kerlighed

i tidlig rabbinsk litteratur

Gud begrunder i tidlig rabbinsk litteratur pagtfor-
holdet med henvisning til sin kerlighed il folket,
ligesom det var tilfeldet i Den Hebraiske Bibel, jf.
5 Mos 7,7. Efter vor tidsregnings begyndelse ryster
en ny cksilerfaring imidlertid forventningen om
Guds kearlighed, fordi Jeremiahs Bog tilbage fra
det 6. drhundrede fv.t. havde indledt en tradition,
hvor eksil opfattedes som udtryk for Guds vrede, jf.
Jer 25,2-12. De isa@r profetiske skildringer af Gud
som den jaloux zgtemand, saret grundleggende i
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sin keerlighed til folket pga. dets frafald, udfordrede
forestillingen om Guds kerlighed til folket i serlig
grad efter 135 ev.t.?5. Uden Guds kerlighed var der
ingen pagt. Som en modvagt til domsprofetierne
trak man derfor pi forestillingen om Guds narver,
sddan som man kendte det fra den bibelske fortal-
ling om udfrielsen fra Egypten: "Herren gik foran
dem, om dagen i en skysojle for at fore dem pa vejen
og om natten i en ildsojle for at lyse for dem, si
de kunne gi bide dag og nat. Skysojlen fjernede
sig ikke fra folker om dagen og ildsojlen ikke om
natten” (2 Mos 13,21-22). Guds narver betegne-
des Shekbhinah, der ordret kan overszttes ‘dvalen’.
Guds narver skildres i den tidlige rabbinske littera-
tur oftere og oftere som en figur, der pa et konkret
sted manifesterer sig f.cks. som straleglans, den for-
omtalte ildsojle, eller nir ti joder samles til ben2¢:
Kejseren sagde til Rabban Gamaliel:

"Du pdstdr, at Shekhinah svever over enhver for-
samling af ti joder. Men hvor mange Shekhinaher
er der da?” Rabban Gamaliel kaldte pia Casars tje-
ner og prikkede ham pa skulderen, idet han sagde:
"Hvorfor skinner solen pa Cesars hus?” "Men”, ud-
brod han, solen skinner pd hele verden!” "Hvis
solen som blot en blandt myriader af Guds tjenere
skinner pd hele verden, sd meget desto mere gelder

det for Guds Shekhinah” (bSanhedrin 39a).

Pointen med den billedsproglige figur er forst og
fremmest at understrege, at Gud er allestedsnaerve-
rende, ogsd i eksilet. Det gentages ofte i Talmud, at
"Shekhinah er pa ethvert sted” (bBaba Bathra 25a)
og iser i Israels midte — ikke pga. folkets storhed,
men fordi folket har brug for Gud: "Oh, tjorn, oh
tjorn, ikke fordi du er hojere end alle de andre treer,
svavede Shekhinah over dig; men fordi du er lavest
blandt traer, lod Gud sin Shekhinah svave over dig”
(bShabbath 67a). Guds kerlighed til folket er sigar
sa stor, at Rabbi Simeon bar Yohai, der selv levede
i eksil i Galileas bjerge, forteller: "Kom og se, hvor
meget Gud elsker Israel, idet hvor end de gik i eksil,
gik Shekhinah med dem. ... Nir de i fremtiden vil
blive frelst, vil Shekhinah vare med dem” (bMe-

gilah 29a). Shekhinah lever blandt sit folk i eksil
og deler den livserfaring. Det betyder imidlertid
ogsd, at Gud pga. sin kerlighed til Israels folk har
et frelsesbehov, hvilket legger et nyt ansvar pa jo-
diske skuldre i forhold til at arbejde for alle joders
omvendelse, siledes at eksilet kan bringes til opher.
Guds kerlighed i tidlig rabbinsk litteratur far der-
med ogsd en protagonistisk funktion, da den traster
og motiverer folket til at soge Gud, der til gengeld
sa forventes at kempe med sit folk for den jodiske
kulturs overlevelse og storhed.

Afslutning

Artiklen blev formuleret ud fra tesen om, at enhver
kultur, der konfronteres med materialitetens kom-
pleksitet, ma mangvrere klogt mellem det entydige
og flertydige for at sikre sin egen overlevelse. Jeg
undersogte derfor, hvordan ken og kerlighed alle-
rede i Den Hebraiske Bibel og den tidlige rabbinske
litteratur nogle gange blev reguleret i retning af det
entydige og andre gange i retning af tolerance over
for flertydighed og afvigende manifestationer af
kon og kerlighed.

Tesen er blevet bekraftet gennem analysen, hvor jeg
har fremdraget, hvordan Den Hebraiske Bibel for-
mulerede entydige normer for menneskers udfoldel-
se af kon og kerlighed, hvor man dog kunne kon-
statere stor tolerance, sigar bifaldelse af afvigelser,
hvis de var af den protagonistiske slags, dvs. bidrog
til at sikre reproduktion og land i israelitisk-jodisk
kultur. Guds ken og kerlighed viste sig at have en
diskursiv funktion pa et andet niveau. Selvom de
bibelske gudsbilleder holder sig inden for den bipo-
lere konsnorm, s er de kendetegnet ved en mang-
foldighed, der udtrykker Guds almagt i forhold til
verdens kompleksitet. Guds karlighed til Israels folk
er knap s& nuanceret, idet kerlighedens funktion er
at forklare pagtsforholdets eksistens og betingelser,
mens fraveret af kerlighed legitimerer en diskursiv
vold pa et litterert niveau, hvis funktion det er at
markere og stzkke de adferdsformer, der truer pag-
tens bestden og dermed kulturens overlevelse.
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I den tidlige rabbinske litteratur udvides viden
om ken i en sidan grad, at rabbinerne ma gore sig
umage for bl.a. at forsvare Den Hebraiske Bibels bi-
polere kensnorm, hvilket sker ved med visse forbe-
hold at inkludere afvigelser, der ikke truer kulturens
overlevelse. Miske som folge af denne viden om nye
kensvarianter koblet med forestillingen om menne-
skets gudbilledlighed kan der konstateres en skil-
dring af Gud som tvekennet, hvorved signaleres, at
kulturen ogsd kan hdndtere og sigar spejle en saidan
form for kompleksitet. Skildringer af bide menne-
skers og Guds kearlighed barer praeg af den histo-
riske situation, hvor hibet om udfrielse fra eksilet
bade legitimerer menneskers asketiske kerligheds-
forhold og @ndrer forestillingen om Guds kerlig-
hed til Israels folk, siledes at Gud nu pa medlidende
vis folger sit folk pé trods af dets frafald. Asketiske
kerlighedsforhold og Guds medliden har begge en
protagonistisk funktion, der skal sikre eksilets op-
hevelse, hvilket afslorer en regulering af normer for
karlighed, der spejler denne verdens kompleksitet.
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Sammen med Boris Schatz var han med til at etablere Bezalel Art School i Jerusalem.
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