Historiska studier: skrifter frin Umed universitet 6

SASOMEN SLOJA

Den kristna sl6jan i svensk kontext

Elisabeth Hallgren Sjoberg

‘ Doktorsavhandling

- 222 Y Institutionen fér idé- och samhéllsstudier
I Umea universitet

&N Umea 2014



Historiska studier: skrifter frin Umea universitet 6

© Elisabeth Hallgren Sjoberg

ISBN: 978-91-7459-780-6

Omslag: Sonja Nordstrom

Omslagsbild: Ung kvinna i sockendrikt med huvudduk. Nordiska museets bildférmedling.
Elektronisk version tillganglig pa http://umu.diva-portal.org/

Tryck: Print och media, Umea universitet Umed, 2014



Elisabeth Hallgren Sjoberg: Sdsom en sloja: Den kristna slojan i en svensk kontext (As a veil: The
Christian veil in a Swedish context)

Swedish text with an English summary
Department of Historical, Philosophical and Religious Studies, Umed University, Sweden

Umed, 2014, monograph, 142 pages

ISBN: 978-91-7459-780-6

ABSTRACT

This study takes its point of departure in the tradition of Christian women covering their hair for
religious and cultural reasons, hereafter called veiling. The aim has been to investigate what ideas
were projected onto the veil in Sweden during the 19th and 20th centuries, as well as when and
how the tradition of veiling disappeared among most Christian Swedes. My definition of what
constitutes a veil has little to do with the form of the head covering. If an item is used in the mean
of covering women’s hair for religious or cultural, rather than practical reasons, then it is considered
to be a veil.

In his first letter to the assembly of Corinth (1 Cor. 11), the Apostle Paul advocates a veil as a
sign of women’s subordination. He also states that women’s hair is a sign of honour and to have it
cut would be a disgrace. In 19th century Sweden, it was tradition among the rural populations for
women to have long hair, covered indoors as well as outdoors. The sources show that people were
aware of the words in 1 Cor. 11 about female subordination and the veil as a sign thereof. Women’s
hair became the means for an individual’s inner body to show its virtues via the outer, physical

body.

In the mid-1920s it became popular for young women to cut their hair short. By accentuating
how the world had changed, short hair became a symbol of modernity. Within a decade short hair
for young women became the norm all over the country. There were no significant protests of this
from the Swedish Church, though free-churches with a more fundamentalist understanding of the
Bible remained disapproving. As the century progressed women gradually appeared bare-headed in
church. Paul’s words about subordination became considered as an Oriental influence rather than a
divine command. By projecting the inequalities of the sexes as an ancient Oriental idea, the western
society’s identity as modern and democratic could be asserted. Essentially, everyone agreed that
Swedish Christian women were not veiled, nor ever had been, nor should be. Hence the tradition of
veiling disappeared in the Swedish Church without much notice.

In the more fundamentalist Swedish Pentecostal movement the hair itself began to carry the
religious symbolism otherwise given to the veil. In this manner, the hair had indeed become like a
veil, as Paul had written. Renouncing long hair was in the end a renunciation of Paul’s words and
the hierarchical system assigned by God. Nevertheless, short hair for women eventually became
accepted within the Swedish Pentecostal movement as well.

Keywords: History of science and ideas, veil, Christianity, religion, Pentecostal movement, Church
of Sweden, gender, women’s liberation, Orientalism, Swedish culture, ethnology.






FORORD

Att skriva en doktorsavhandling kan liknas vid att utan férvarning plumsa ned mitt ute
i havet med uppmaningen ”simma iland nu”. Ndgot land syns inte till, vigorna slar 6ver
en fran alla hdll och man har fullt upp med att trampa vatten — att simma &r inte ens att
tanka pd. Lyckligtvis 4r man inte ensam. Under de ar som detta avhandlingsskrivande har
pagatt finns det manga personer som fortjanar stort tack!

Forst och framst giller det mina handledare Mohammad Fazlhashemi och Asa
Andersson, som likt lysande fyrar har gett stadig vagledning. Mohammad har varit
generos med rdd och boktips, diskuterat mina texter, snabbt svarat pa desperat e-post
aven utover arbetstid och oandligt tdlmodigt uppmuntrat mig att tinka till znnu ett varv
i fragor jag sjilv trott varit uttomda. Aven Asas insatser har varit ovirderliga, inte minst
hennes konkreta forslag pa forbattringar av mina texter.

Tack till alla deltagare vid institutionens hogre seminarium i historia och idéhistoria
som har gett viardefulla kommentarer under arens lopp. Ett extra stort tack skall riktas
till Hanna Stenstrom for inspiration, boktips och goda rad pa det religionsvetenskapliga
omradet, samt kritik som varit sd pedagogiskt upplagd att den enbart kints som
uppmuntran. Thomas Girmalm ska ocksd ha sarskilt tack for inspirerande samtal och
virdefulla synpunkter ur ett religionsvetenskapligt perspektiv. Tack dven till Jonas
Liljeqvist, Kerstin Thorn, Isabelle Ronnqvist, Lena Eskilsson och Bosse Sundin for
engagemang och viktig aterkoppling.

Aven seminariekulturen vid GRSL i Paris har bidragit till denna avhandling. Tack
till professor Willaime som tog emot mig och till Svensk-franska Stiftelsen vars generosa
stipendium mojliggjorde ett halvars vistelse dar. Ett bidrag fran Helge Ax:son Johnssons
stiftelse gav mig mojligheten att pd ett tidigt stadium presentera min forskning vid en
internationell konferens och fi vardefulla synpunkter och rad fran forskare inom olika
amnesomraden, inte minst etnologi. Vad giller etnologiska begrepp har jag dven haft hjalp
av Kurt Lennart Genrup och Alf Arvidsson, stort tack till er. Tack dven till Ralph Wilson
och Caroline Boucher som har granskat min engelska respektive franska. Jag dr ocksad
mycket tacksam for Ingela Valfridssons hjalp med 6versittning av tyska, ett sprak jag inte
behirskar. Alla kvarstadende felaktigheter vid 6versattning fran ndgotdera sprak beror helt
och hallet pa mig.

I det sena skedet av avhandlingsarbetet stillde doktorandkollegor (tillika vianner)
och familj upp for den sd oerhort viktiga korrekturlasningen. Beatrice Sjostrom, Fredrik
Holmgqvist, Ina Lindblom, Olivia Ekman, Torbjorn Hallgren och Asa Ohlsson, jag kan
aldrig tacka er nog! Ett sdrskilt tack skall dven riktas till Robert Eckeryd som l6pande
under arbetets gang bidragit med textgranskning, relevant historisk information och
uppslag till killor. Extra tack dven till Stina Karlgren som alltid funnits dar bade med
akademisk expertis och som bollplank, i synnerhet nir frustrationen har visat sitt fula
ansikte. Mdnga, manga fler kollegor tillika vanner har varit viktiga under dessa ar, gett
relevanta boktips, granskat texter infor seminarier, tipsat om hjalpmedel sdsom skanner-
penna och zotero, hjalpt till med flyttstadning, ldnat ut lagenheter och inte minst peppat,
stottat och gett mig kraft att fortsdtta var gdng allt borjat kidnnas 6vermaktigt. Forutom
de ovan nimnda skall stort tack dven riktas till Per-Olof Gronberg, AnnaSara Hammar,
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Linn Holmberg, Tomas Karlsson, Petter Bergner, David Sjogren, Jakob Stridsman, Janina
Priebe och Glenn Sandstrom. Jag uppskattar dven alla 6vriga deltagare, ingen namnd
men ingen glomd, vid otaliga luncher, post-seminarier, after-work och hogst obligatoriska
fika-pauser, dessa livsnodvandiga vattenhal i tillvaron. Vara samtal vid dessa tillfallen har
betytt mer for mig 4n ni tror. Varje vanligt ord, varje glimt av intresse, ja ibland faktiskt
till och med hetsiga debatter, har varit positiva bidrag for min trivsel under mina ar vid
Umea universitet.

Det finns dven manga manniskor utanfor det akademiska vars stod har betytt mycket
for mig under dessa ar. Tack till Malin Agardh, alla i ”gymnasie-gdnget” och ovriga
vanner, ni vet vilka ni dr, for att ni pdminner mig om att akademin bara ar en liten, liten
del av en mycket stor virld, och att *fritid” ar ndgot helt annat dn tid d4 man ar for trote
for att arbeta.

Jag vill ocksa rikta ett sarskilt tack till mina forildrar, Gunnar och Birgit Hallgren,
som under hela mitt liv har trott pd mig, uppmuntrat mina studier och pa alla tinkbara
sdtt stottat mig. Jag skulle aldrig vara dar jag 4r nu om det inte vore for er.

Slutligen, sist i raden av omndmnanden men framst bland vinner, kollegor och familj,
min egen Erik S. Det finns inte ord att uttrycka vad du har betytt for mig under dessa ar.
Det basta med hela doktorandtiden ir att jag traffade dig.

San Francisco, den 22 november 2013.
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KAPITELETT

INLEDNING

Under de senaste decennierna har den muslimska slojan varit foremal for samhallsdebatter
i Sverige och andra europeiska linder. Mindre uppmirksammat dr att det finns en
slojtradition dven inom kristendomen. I forsta Korintierbrevet 11:3-16 pabjuder Paulus
kvinnorna att inte be eller profetera med huvudet bart samt att kvinnor ska ha langt har,
eftersom haret ”ar henne givet sisom sloja”.! Da det dr ndgot kryptiskt skrivet tolkas
det idag av ménga kristna som att haret i sig dr en sloja, men faktum ar att orden under
mycket lang tid tolkats som att kvinnorna skulle dolja haret, vilket ocksa efterlevdes.

Det ar val kant att kvinnorna under antiken dolde haret, likasd under medeltiden. I
svenska spraket kallas huvudbonaderna dock sillan for slojor, utan dok eller huvudduk.
Men vad ar egentligen skillnaden?

Definition av begrepp

En sl6jas funktion dr huvudsakligen att dolja ndgot. Rent sprakligt anvinds det i uttryck
som att ”dra en glomskans sloja” over ndgot, att ”dimslojorna ldttar” da sikten klarnar
eller att ndgot “avslojas” dd sanningen uppenbaras. Muslimska kvinnors slojor doljer
héret och i somliga fall 4ven ansiktet. En sloja kan ocksd vara prydsam, exempelvis genom
att vara gjord av vackert tyg, men prydnaden ir en sekundir funktion. Primart ar sljan
till for att dolja nagot.

Som jag ser begreppet sloja bor det darfor inte vara bundet till form, vilket annars ofta
ar fallet. En sloja anses vanligen vara ett tygstycke som sveps om huvudhar eller ansikte,
likval raknas inte alla tygstycken som doljer haret som slojor. Exempelvis dr en skdnsk klut
i grunden ett enkelt tygstycke som har stirkts och formats till en hog huvudbonad. Den
ses vanligtvis inte som en sloja, trots att hiret traditionellt inte skulle synas. En schalett
kan ha funktionen av en sloja, men brukar endast ses som en sddan om den ar svept om en
muslimsk kvinnas har. I detta arbete kommer jag att betrakta alla kvinnliga huvudbonader
som bdrs i avsikt att délja hdret av religiésa och kulturella skl som en del av den kristna
slojtraditionen, och darmed en sloja. Anledningen till att jag inte definierar slojan som
en enbart religios huvudbonad dr att den inom den kristna varlden under lang tid kunde
markera antingen religios fromhet eller civilstind, och vid somliga tillfillen fyllde bada
dessa funktioner, vilket kommer att diskuteras vidare lingre fram. Jag vill har poangtera
att med min definition av begreppet ”sl6ja” spelar det ingen roll om huvudbonaden ar
benimnd dok, klut, hitta, mossa, schalett eller hatt, inte heller vilken form den har, vilket
material den dr gjord av eller om den endast ticker en liten del av haret. Det viktiga ar
huvudbonadens funktion. Om den endast bars for att skydda personen fran kyla, regn,
sol, vind och liknande eller att halla hiret pa plats under arbetet ar den inte att betraktas
som en sloja. Men om huvudbonaden primiart bars for att dolja haret av religiosa och
kulturella skil, och eventuella praktiska fordelar ar sekundira, da ar det en form av sloja
och kommer att riknas som sddan i foreliggande arbete.

Det kan forefalla markligt att jag har valt att bortse fran huvudbonadernas form nar
det giller vad som ingdr i begreppet sloja, da en hatt eller hitta inte bar nagra visuella
likheter med de plagg som i vanliga fall dsyftas med ordet ”sl6ja”. Det kan tyckas mer
logiskt att benimna exempelvis moderna hattar som bars i kyrkan av religiosa skal for
”slojsubstitut”. Ett sddant sprakbruk kan emellertid bidra till att osynliggora just det

" Se bilaga ett.



jag forsoker synliggora, namligen att bruk av sloja — sd som jag har definierat begreppet
ovan — inom kristendomen har varit en levande tradition i modern tid, inte bara under
antiken eller medeltiden. Ordet ”slojsubstitut” syftar till ndgot som brukas istallet for en
sloja, det vill sdga det 4r i sig sjalvt inte en sloja. Da uppkommer dterigen fragan “vad ar
en sloja”. Genom att definiera huvudbonaden efter dess andamadl snarare dn dess form ges
en mojlighet att sprakligt synliggora traditionen att dolja haret av religiosa och kulturella
skal. Av den anledningen kommer dven hattar att omfattas av begreppet ”sl6ja” om de har
anvints enligt definitionen ovan.

De religiosa och kulturella orsakerna for att bara sloja kunde som nyss papekats
dock skifta, da slojan symboliserat olika saker i olika sammanhang. Det ar val kant att
forekomsten av sloja eller blottat hdr under antiken och medeltiden signalerade kvinnans
civilstind: om hon var jungfru kunde hon vara barhuvad, men var hon gift dolde hon
sitt har. Men nir gifta savil som ogifta kvinnor dolde sitt hér i kyrkan var det en symbol
for religios fromhet, man foljde Bibelns ord. For de kvinnor som valde att ga i kloster
symboliserade nunnedoket bade religios fromhet och social status. I tidigare forskning om
slojbruket under antiken har man varit medveten om slojans olika funktioner, men likval
anvant sig av samma ord for huvudbonaden oavsett i vilket syfte den anvidndes, namligen
”sloja” kort och gott. Sjilv foredrar jag att dela upp huvudbonaderna i tre kategorier,
baserade pa i vilket syfte de bars. Om det var for att signalera att man var gift faller det
inom kategorin hustrusloja, bar man huvudbonaden for att ticka haret vid kyrkobesok
tillhor det kategorin kyrksléja, och om man bar sloja till vardags for att markera att
man var en helgad jungfru som inte avsdg att gifta sig hor det till kategorin jungfrusloja.
Indelningen i tre kategorier dr hjdlpsam da slojans olika symboliska betydelser uppkom
vid skilda tillfallen, och bruket av varje kategori har upphort vid olika tillfallen pa olika
platser. Somliga kategorier brukas dnnu inom olika samfund, exempelvis jungfruslojan
inom flera katolska ordnar.

Som synes har jag inte tagit upp brudsloja som en kategori, inte heller sorgslja.
Det finns flera anledningar till detta. Brudsldjan riaknar jag som en underkategori till
hustruslojan. Det finns for ovrigt belagg i materialet for att det inte var allman sed med
bruk av en specifik brudsloja under 1800-talet. Det finns dven tidigare forskning som
visar att brudslojan infordes i landet under 1700- och 1800-talet.” Jag ser dirfor inte
brudslojan som en sirskild kategori med kontinuerligt bruk i Sverige, till skillnad fran
hustruslojan. Vad giller sorgsloja ser jag det som en kategori i sin egen ritt, men jag
har inte funnit beldgg for att den skulle vara specifikt knuten till kristendomen. Enligt
tidigare forskning kom seden fran muslimska linder och plockades upp i Europa under
senmedeltiden. * Huruvida det stimmer eller ¢j later jag vara osagt, men de tre kategorier
jag valt att undersoka har alla varsin tydliga koppling till kristendomen. D4 jag inte har
funnit ndgon sddan koppling for sorgslojan faller den kategorin utanfor avhandlingens
ramar.

Jag kommer dven att anvdanda mig av ordet “mode”, vilket kan ses som anakronistiskt
da det anviands om aldre tiders skiftningar i kladedrdkt. Har ansluter jag mig dock till
den definition av begreppet mode som historikern Eva Andersson anvinder sig av i sin
avhandling Kliderna och mdanniskan i medeltidens Sverige och Norge. Hon stodjer sig
pa Carl Flugels definition fran Klidernas psykologi dar han skriver om tvad kategorier,

2 Bengt Stolt, Kyrklig skrud enligt svensk tradition, Diakonistyrelsens bokférlag, Stockholm, 1964, s 96-100.

3 Francois Boucher, och Gudrun Ekstrand, Klddedréktens historia. Den védsterlandska drdkten genom 20 000 &r, Bernces
foérlag, Malmo, 1970, s.176.
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“fixerad” och ”modetbetonad”.* Den forra kategorin innebdr klider som forandras
langsamt Over tid, men ar regionalt betingade, det vill sdga kladedrikten skiljer sig mycket
fran en plats till en annan inom ett relativt litet geografiskt omrade. Exempel pd klader i
denna kategori dr nationella eller militira drikter. Den senare kategorin, >modebetonad”,
innebdr att klidedrakten forandras snabbt over tid men dr relativc homogen Over ett
stort geografiskt omrade. Andersson slar fast att enligt Fligels definition férekom mode
i medeltidens Europa, da det regelbundet skedde forandringar i klidedrikten som spred
sig over storre delen av Europa. Enligt samma princip kan jag skriva om fordndringar i
mode da en sorts huvudbonad byts mot en annan, eller da bruket forandras fran att bara
huvudbonad till att blotta héret.

”Allmoge” ar vytterligare ett begrepp som jag anvinder mig av, i bemairkelsen
landsortsbefolkning som dr bonder eller obesuttna (torpare, drangar, pigor med flera).’
Da etnologen Sigfrid Svensson utformade Nordiska museets fragelistor anviande han
sig av begreppet allmoge i denna betydelse. Svensson arbetade i Arthur Hazelius anda,
grundaren av Nordiska museet, som kontrasterade en tankt folklig kultur pa landsbygden
gentemot hogre stindens och stadsbefolkningen.® Detta dr en indelning som till stor del
Overgivits av senare tiders etnologer.” Jag finner dock begreppet anvandbart for att komma
at forestallningar hos en traditionsbunden befolkningsmajoritet, annu relativt opaverkad
av det sena 1800-talets urbanisering.

Syfte och fragestaéllningar

Foreliggande avhandling soker belysa den kristna slojtraditionens rotter och utveckling
hos delar av kristenheten i Sverige. Genom att undersoka hur orden om kvinnans har,
stillning och pabudet att dolja héret i forsta Korintierbrevets elfte kapitel har tolkats i
teori och praktik i Sverige under 1800- och 1900-talet soker avhandlingen bringa klarhet
over vilka forestillningar kring slojan som florerat i en svensk kristen kontext under
namnda tidsperiod. En nirmare studie av dessa forestallningar forutsitter en undersokning
av eventuellt bruk av sloja, eftersom bruk av och syn pd sloja kan antas ha skett i en
vixelverkan som paverkat varandra.

Idag ar kvinnorna inom de flesta kristna samfund i Sverige barhuvade i kyrkan,
och det dr heller inte ovanligt att vara kortklippt. Men s har det inte alltid varit. En
tidigare studie jag har utfort antyder att svenska allmogekvinnor under 1800-talet sillan
eller aldrig var barhuvade samt att troende kvinnor bar hatt i kyrkan till cirka mitten
av 1900-talet.® Kan dessa seder riknas in i bruket av sloja inom kristendomen? For att
besvara den fragan behover flera saker undersokas.

For det forsta: vad betydde haret for allmogekvinnorna? Vad symboliserade det? Fanns
det ndgon kulturell anledning till att d6lja det, och gir det att skonja ndgon koppling till
religionen?

* For foljande resonemang i sin helhet, se Eva Andersson, Kldderna och ménniskan i medeltidens Sverige och Norge,
Avhandlingar fran historiska institutionen vid Géteborgs universitet, Géteborg, 2006, s. 10-13.

5 Mats Rehnberg, Folk. Kaleidoskopiska anteckningar kring ett ord, dess innebérd och anvdndning under skild tider,
Akademilitteratur, Stockholm, 1977, s.49

5 Rehnberg, 7977, s.25-26.
7 Nationalencyklopedin, uppslagsordet “allmoge”, Bokforlaget Bra Bocker, forsta bandet, 1989.

8 Den Svenska slGjans historia. Studie om bruket av slGja inom kristendomen, D-uppsats i ldé- och

lardomshistoria vid G6teborgs Universitet 2006, publicerad pa natet 2007: http://www.hh.se/
download/18.70cf2e49129168da0158000121460/1239021425726/Hallgren,+Elisabeth.+Den+svenska+s|%C3%B6jans+historia.
pdf [atkomst 2013-11-12].
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Vidare uppstér fragor om hur och varfor traditionen upphorde. Vilka samhallsfaktorer
och aktorer drev pa respektive kimpade emot forandringen?

Avgransningar

Jag har inte funnit ndgot arbete som ger en sammanhangande historik for slojbruket inom
kristendomen. Avhandlingens andra kapitel tjanar darfor som en sadan historik 6ver
delar av kristendomen, for att redovisa den kristna slojtraditionens rotter och utveckling
i Sverige, och fyller dirmed en lucka. Forst darefter kan man gé djupare in pa den tid da
bruket tycks ha upphort for att soka besvara fragor om hur och varfor. Da allmogens
huvudbonader och seden for kvinnor att bara hatt i kyrkan inte har setts som slojbruk
tidigare, amnar den har avhandlingen belysa en gammal tradition ur en ny synvinkel.

Forskare tenderar att fokusera pa antingen senantikens slojbruk eller separata kristna
gruppers huvudbonader idag, exempelvis nunnornas dok eller mennoniternas hittor.
Slojbruk inom kristendomen under tiden daremellan ar i stort sett dnnu ett outforskat
omrade, i synnerhet i Sverige. Har finns alltsa en kunskapslucka att fylla, men den ar alltfor
stor for att kunna fyllas av enbart denna avhandling, amnet maste avgransas vad galler
savil geografiskt rum som tidsperiod. Vad galler den forsta avgransningen, det geografiska
rummet, sa faller det sig for mig naturligt att fokusera pa Sverige enligt devisen ”grav dir
du stdr”. Jag kommer alltsd inte att behandla den ortodoxa, katolska eller anglikanska
kyrkan forutom da jag refererar till ndgon annans arbete i jamforande syfte.

Som redovisades ovan kommer jag, i syfte att fd en Oversikt av ett sammanhiangande
bruk, att i stora drag teckna det kristna slojbrukets 6vergripande historia — dtminstone
inom delar av kristendomen — fran brukets uppkomst till dess att det upphorde i Sverige.
Avhandlingens huvudfokus ligger pa det senare, brytpunkten dd bruket forsvann. Under
arbetets gdng har det dock visat sig finnas tva brytpunkter; adelskvinnorna upphorde att
bara hustrusloja under 1500-talet, men allmogen verkar ha fortsatt i stort sett fram till
1800-talets slut, aven om den huvudbonad som brukades inte kallades for hustrudok.
D4 en doktorands arbete dr tidsbegransat ar det rimligt att endast fokusera pa endera av
dessa brytpunkter, och valet faller av flera anledningar pa 1800-talet.

For det forsta utgor adeln endast en mycket liten del av Sveriges befolkning, och min
avsikt ar att undersoka bruket hos den storre delen, vilket fram till 1900-talet innebar
allmogen.

For det andra ar det endast hustruslojan som adelskvinnorna bevisligen upphorde
med, det ar fullt mojligt att bruket av kyrksloja fortsatte oavsett standstillhorighet. Under
1900-talet forsvann diaremot kyrkslojan, och strax dessforinnan verkar den svenska
allmogen slutligen lagt bort hustruslojan. For att forstd de fordndringar som skedde
behover undersokningen stricka sig fran strax innan bruket av hustrusléja upphorde till
strax efter att bruket av kyrksl6ja upphorde, vilket innebir en tidsperiod pa drygt hundra
ar: fran tidigt eller mitten av 1800-talet till mitten av 1900-talet.

Ett tredje skal till att fokusera pa 1800- och 1900-talen snarare an 1500-talet ar
tillgdngen till kdllmaterial. Ju lingre bort i tiden man stricker sig, desto mindre material
finns det att arbeta med och desto svarare ar det att finna anviandbara killor. Vad galler
1800-talet finns det material om allmogen insamlat i borjan av 1900-talet, dd man
intervjuade manniskor om deras minnen i syfte att bevara kunskap om allmogekulturen at
eftervarlden. Detta material behandlar dock endast tiden innan undersokningen gjordes,
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inte dess samtida forhéllanden, vilket kommer att diskuteras niarmare under rubriken
”Om materialet”.

Under 1900-talets forra halft pagick en debatt om kvinnors ratt till prastambetet,
varvid olika teologers syn pa Paulus ord om kvinnans stillning i 1 Kor. 1 kom att dryftas.
Det pagick dven en debatt inom pingstrorelsen under 1940- och 1950-talet om hur Forsta
Korintierbrevet skulle tolkas i friga om kortklippt hdr och beslojning, vilken delvis kan
foljas i samfundets organ Den Kristne och Evangelii hirold. Aven materialet som beror
1900-talet kommer att diskuteras narmare senare i kapitlet.

Tidigare forskning

Under de senaste dren har det kommit flera verk rorande slojan, men det har da framst
handlat om synen pa den muslimska slojan. Som exempel kan namnas Joan Scotts Politics
and the veil fran 2007 som behandlar hennes samtids diskussion och lagstiftning om
bruk av sl6ja i Frankrike.® Aven om lagstiftningen till en borjan gillde religiosa symboler
overhuvudtaget i skolmiljo var det synen pa den muslimska sl6jan som lag till grund, och
foljaktligen ar vad Scott fokuserar pa. Scott sitter polemiken om slojan i samband med
Frankrikes arv som kolonialmakt och belyser en kulturkrock mellan tva genussystem som
bada undertrycker och sexualiserar kvinnans kropp, men pa olika satt.!

Tva ar senare kom Christian Joppkes Veil: Mirror of identity, som bland annat
kritiserar Scott for att alltfor trdngsynt behandla Frankrike som ett sarskilt fall, samt for
att endast diskutera assimilation, inte integration.!! Joppke sitter synen pa slojan i ett
bredare perspektiv da undersokningen inte bara ror Frankrike utan dven Tyskland och
Storbritannien.

Min forskning handlar dock inte om synen pa slojbruk inom islam, utan inom
kristendomen. Ar 2008 utkom antologin The Veil dir forskare fran olika &mnen och andra
forfattare behandlar slojan i olika kulturer utifran olika synsitt, bland annat kristet.!?
Antologin bestar inte enbart av vetenskapliga artiklar, utan dven personliga berattelser
skildrade i form av essier eller tecknade serier. Vad galler vetenskapliga artiklar finns det
tre stycken som beror synen pa sloja inom kristendomen; tvd om nunnors dok och en om
amish-kulturen i USA. Jag dterkommer till dessa nedan.

Det som har skrivits specifikt om slojor inom kristendomen har mestadels varit
religionshistoriska studier. Syftet har da ofta varit att revidera den tidigare androcentriska
historieskrivningen genom att lyfta fram kvinnans delaktighet i historien. En av
pionjarerna ar Elisabeth Schiissler Fiorenza, vars verk In Memory of Her har influerat
flera senare forskare. Schiissler Fiorenza gor dar en feministisk hermeneutisk studie av
nya testamentet och framliagger en teori om hur de tidiga kristna forsamlingarna var
organiserade. Vad giller Paulus uppmaning till kvinnorna i Korinth att délja haret da
de profeterar menar Schussler Fiorenza att det i praktiken var ett pabud att ha héaret
uppsatt som en god romarinna, och inte 16sslappt likt en vild backantinna eller hednisk

¢ Joan Scott, Politics of the veil, Princeton University Press, Princeton, 2007.
" For mer ingéende beskrivning se foreliggande avhandlings teoriavsnitt eller Scott 2007, s. 168-173.
" Christian Joppke, Veil: Mirror of Identity, Polity Press, 2012 (2009).

2 Jennifer Heath (red.), The veil. Women Writers on Its History, Lore and Politics, University of California Press, Berkeley,
Los Angeles and London, 2008.



Isisprastinna.’ Denna hypotes har tagits upp av andra forskare, men det finns dven
feministiska forskare som framst tolkar Paulus ord som ett forsok att inskranka kvinnornas
frihet och inflytande 6ver religionsutévningen.

Religionsvetaren Mary T. Malone har skrivit ett utforligt verk om kristendomens
historia dar hon konsekvent ser bdde kvinnor och man som aktiva deltagare i en
maktkamp, ddr kvinnans position regleras allt mer under de drtusenden som foljer, med
borjan i Paulus pdbud om barandet av sloja.'* Oavsett huruvida Schiissler Fiorenza eller
Malone har ritt angdende Paulus intentioner, s dr det ett historiskt faktum att hans
ord under lang tid framover kom att tolkas som att kristna kvinnor borde dolja héret.
David G. Hunter fokuserar i artikeln ”Clerical Celibacy and the Veiling of Virgins: New
Boundaries in Late Ancient Christianity” pa den kristna slojans institutionalisering under
300-talet e. Kr, da kristendomen blivit romarrikets officiella religion.”” Han driver tesen
att eftersom de kvinnor som ”tog slojan” och avsade sig giftermal ansdgs heliga och rena
kom det i forlangningen att leda till att dven prasterna maste leva i celibat, eftersom det
inte gick an att heliga man vore mindre rena an heliga kvinnor.

Samtliga ovan namnda religionshistoriska hypoteser dr av intresse for mitt
bakgrundskapitel, dir jag tecknar en bild av den kristna slojans historia. Gemensamt for
dem ar dock att de endast beror det kristna slojbruket under antiken, samt att de skriver
om ”sl6jan”, som om det vore en enda kategori, trots att de 4r medvetna om att sljan
kunde symbolisera social status sdvil som religios fromhet. Sjilv har jag valt att dela in
slojbruket i tre kategorier, hustru- kyrk- och jungfrusloja, vilket har diskuterats tidigare
och ater kommer att forklaras narmare i kapitel tva.

Vad giller forskning om medeltidens slojbruk dr det fraimst nunnedoket, eller med
andra ord den institutionaliserade jungfruslojan, som betraktats som en kristen sloja
av forskarvirlden. I historikern Eva Anderssons avhandling Kldderna och mdinniskan
i medeltidens Sverige och Norge behandlar hon enbart hustruslojan, det vill siga hon
ser framst huvudbonaden som en markor for kon och civilstind, inte religios fromhet.'®
Detta ar en fullt rimlig hédllning da det ofta dr ont om material for studier om medeltidens
kladedrakt och det foljaktligen vore svart att undersoka om ndgon specifik huvudbonad
bars av kvinnor — gifta som ogifta — vid kyrkogang. Den enda slojan man med sikerhet
kan anse vara direkt knuten till religionen dr dd nunnedoket, varfor den ofta hamnar i
fokus i studier om medeltida sl6jor. Ett exempel ar Désirée G. Koslins artikel ”’He hath
couerd my soule inwarde’: Veiling in Medieval Europe and the Early Church” i ovan
niamnda antologi The Veil. 17 Da min avhandling frimst ror svenska forhallanden under
1800- och 1900-tal bor nunnedok under medeltiden behandlas kort, varfor Koslins studie
blir av mindre intresse.

Angéende perioden fran medeltidens slut och fram till idag finns det begriansad
forskning om bruk av eller syn pa sloja inom kristendomen, i synnerhet nir det galler
svenska forhéllanden.

'3 Elisabeth Schussler Fiorenza, In Memory of Her: A Feminist Theological Reconstruction of Christian Origins, Tenth
Anniversary Edition, The Crossroad Publishing Company, New York, 1994 (1983).

* MaryT. Malone, Women and Christianity. Volume I: The First Thousand Years, The Columba press, Blackrock, Co.
Dublin, 2000.

s David G. Hunter, "Clerical Celibacy and the Veiling of Virgins: New Boundaries in Late Ancient Christianity” i William
E. Klingshirn och Mark Vessey (red.), The Limits of Ancient Christianity. Essays on Late Antique Thought and Culture in
Honor of R. A. Markus, The University of Michigan Press, 2002 (1999).

6 Eva Andersson, 2006.

7 Désirée G Koslins ""He hath couerd my soule inwarde’, Veiling in Medieval Europe and the Early Church” i Jennifer
Heath (red.), The veil. Women Writers on Its History, Lore and Politics, University of California Press, Berkeley, Los
Angeles and London, 2008.
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Forskning om slojbruk inom kristendomen under 1900-talet har frimst fokuserat
pa nunnedoket, eller bruk av huvudbonader bland mennoniter i USA. Exempelvis kan
ndmnas att jamte Koslins artikel si representeras den vetenskapliga forskningen om
slojbruk inom kristendomen i den tidigare nimnda antologin The Veil av en artikel om
dagens nunnedok och en om amish-kulturen.!® Artikeln om dagens nunnedok, ”Out of
the cloister” av Marie M. Lafontaine, ar intressant som komplement till Rosine Lambins
verk, vilket kommer att presenteras utforligare nedan. Vad giller studien om amish-
kulturen — en del av mennoniterna — sd faller den utanfoér ramarna fér min forskning.
Virt att namnas i sammanhanget dr dock Linda B. Arthurs och Beth Graybills etnologiska
artikel "The Social Controle of Women’s Bodies in Two Mennonite Communities” fran
antologin Religion, Dress and the Body." Dar beskrivs hur de mennonitiska kvinnornas
klidedrikt markerar deras position i samhaillet och kvinnornas forméaga att anpassa sin
sexualitet och sitt uppforande efter vad som anses vara socialt acceptabelt, vilket ligger
ndra min forskning. Jag finner darfér den sociologiska teori de anvinder, utvecklad av
Bryan S. Turner, limplig dven for mina studier. Teorin kommer att redovisas nirmare i
teoriavsnittet.

Patricia Williams etnologiska arbete ”Protection from Harm: The Shawl and Cap
in Czech and Slovak Wedding, Birthing and Funerary Rites” dr av intresse i jamforande
syfte. Dar framhavs traditioner bland kristen landsortsbefolkning i Centraleuropa under
1800-talet som uppvisar likhet med traditioner hos den kristna, svenska allmogen under
samma tid, vilket indikerar att tradition kunde vara knuten till religionen snarare dn
regionen.?’

Av stort intresse for jamforande syfte dr ocksd den franska forskaren Rosine Lambins
verk Le voile des femmes fran 1999, dir en debatt under 1900-talet inom katolska kyrkan
angdende ordenskldder och i synnerhet nunnedoket undersoks.?! Lambin ser konsekvent
nunnedoket som en sloja, oavsett hur det har varierat i form under tidens ging eller hur
det skiljer sig fran en kongregation till en annan. Det framkommer i Lambins verk en stark
personlig antipati mot slojbruk. Lambin ser sl6jan som en del av en kvinnofortryckande
patriarkal tradition: den gifta kvinnan var under sin mans auktoritet, den helgade
jungfrun under de manliga klerkernas. Det dr enligt mig en ndgot onyanserad bild av
vad slojan inneburit for de kvinnor som berorts av den. Att bli helgad jungfru kunde
ocksd ha en emanciperande sida i det patriarkala samhaillet: det erbjod ett alternativ till
att vara ndgons fru eller nigons mor och gav en mojlighet till att utveckla andra sidor
av sin personlighet dn de traditionellt kvinnliga. Detta diskuterar inte Lambin. Trots den
antipati gentemot slojbruk som framkommer i hennes verk for dock Lambin ett intressant
och relevant resonemang om hur slojan blivit en mycket virdeladdad symbol. Lambin ger
dven en utmdrkt skildring av en debatt inom den katolska kyrkan. Denna debatt 16pte
delvis parallellt med en liknande debatt om kvinnors hir och hattar inom pingstrorelsen i
Sverige och utgor darmed en god grund for jamforelse.

Den forskning som beror driktbruk i Sverige under 1800- och 1900-tal ar framst av

® Laurene M. Lafontaine, “Out of the cloister. Unveiling to Better Serve the Gospel”, i Heath (red.), 2008, s.75-89, samt
Jana M. Hawley, “The Amish Veil. Symbol of Separation and Community” i Heath (red.), 2008, s. 90-98.

® Linda B Arthur och Beth Graybill, "The Social Controle of Women'’s Bodies in Two Mennonite Communities” i Linda B.
Arthur (red.), Religion, Dress and the Body, Oxford International Publisher Ltd, New York, 1999.

2 Patricia Williams, "Protection from Harm: The Shawl and Cap in Czech and Slovak Wedding, Birthing and Funerary
Rites” i LindaWelters (red.), Folk Dress in Europe and Anatolia. Beliefs about Protection and Fertility, Oxford International
Publishers Ltd, Oxford, 1999.

2 Rosine Lambin, Le voile des femmes. Un inventaire historique, social et psychologique, Peter Lang, Paris, 1999.
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etnologisk karaktar, och behandlar sillan huruvida klidedrakten paverkades av religionen
eller ej. Exempelvis kan nimnas Sigfrid Svensson, som har skrivit flera utforliga etnologiska
verk om allmogens driktbruk och levnadssitt, till stor del baserade pa Nordiska museets
etnologiska undersokningar dir han sjélv initierade flera fragelistor.?? Svensson beskriver
i noggrann detalj bygdedrikternas varierande utseende och utveckling 6ver tid, och tar
upp en del av de kvinnliga huvudbonadernas symboliska betydelse, som att markera
civilstind och standstillhorighet. Svensson redogor dven for harets symboliska betydelse
for allmogens kvinnor under 1800-talet, samt hur draktskicket kunde folja kyrkoaret
respektive vissa hogtider under livet, som konfirmation, giftermal och begravning. Han
utvecklar emellertid inte klidedriktens eventuella koppling till religion nirmare och
namner inte 1 Kor. 11 i sammanhanget.

Etnologen Jonas Frykman redogor i sin avhandling fran 1977, Horan i bondesambillet,
for hur ogifta modrar pd svenska landsbygden under 1700- och tidigt 1800-tal
stigmatiserades genom bland annat kladseln.?* Han tar dar upp harets symboliska betydelse
for kvinnor och fister stor vikt vid sa kallad ”horklut” och ”horluva” som markerade
civilstand. Frykman tar upp kyrkans roll i stigmatiseringsprocessen av den ogifta modern,
samt diverse uppgifter om folktro i samband med en ”otuktig” kvinnas blottade hir, men
det framkommer inte ndgon koppling mellan seden att dolja hdret och Paulus ord i1 Kor. 11.
Huvudbonaden som péatvingas den ogifta modern handlar i Frykmans arbete mer om
markering av l1ag social status som straff for otukt an om kvinnans underordning gentemot
man och Gud. Det forefaller 4ven som att Frykman ansdg att endast gifta kvinnor eller
ogifta modrar dolde haret under denna tid bland svenska allmogen, medan kyska ogifta
ungmor gick med blottat har. Svenssons undersokningar visar dock pa det motsatta, att
dven ungmor bar hattor, i synnerhet i samband med kyrkogang. Svensson grundar detta
delvis pa de etnologiska undersokningar av Nordiska museet som han sjalv forestatt, men
dven pa oberoende dokument som sockenstaimmoprotokoll fran den tid han undersoker. I
de fall Frykman anviander sig av protokoll fran sockenstimmor angdende huvudbonader
ar det framst for att pavisa hur draktskicket kunde dndras da en viss huvudbonad blev
sedd som horplagg.?* Jag finner egentligen inget beldgg i Horan i bondesambadllet for att
antagandet att ogifta jungfrur i regel var barhuvade i kyrkan eller i vardagen 4r ndgot mer
an just ett antagande.

Etnologen Katharina Lewis har i sitt verk Schartauansk kvinnofrombet i tjiugonde
seklet gjort en tydlig koppling mellan huvudbonad och religion, men endast kortfattat
och i forbigdende.? De svarta silkesschaletter som under 1800-talets slut och 1900-talets
borjan brukades vid kyrkogang ser Lewis som en liturgisk skrud — dtminstone inom
schartauanismen — och liknar dem vid nunnornas dok. Darutdver behandlar hon inte saken
vidare. Enligt en fotnot planerar hon att ge ut ett verk som fokuserar pd schalettbruket,
men det har dnnu inte utkommit. Lewis diskuterar inte harets symboliska betydelse, varfor
det skulle doljas eller varfor schalettbruket upphorde.

2 Exempelvis Sigfrid Svenssons Fran gammalt till nytt pa 1800-talets svenska landsbygd, LTs forlag i samarbete med
Institutet for folklivsforskning, Stockholm, 1977 samt Bygd och yttervérld: studier éver férhédllandet mellan nyheter och
tradition, Nordiska museet, Stockholm, 1969 (1942) och "En riksdagsmannafamilj och dess klader” i Bengt Bengtsson
och Anders W. Martensson (red.), Kulturen. En arsbok till medlemmarna av kulturhistoriska féreningen fér sédra Sverige,
Berglingska Boktryckeriet, Lund, 1971.

2 Jonas Frykman, Horan i bondesamhéllet, Liber Laromedel, Lund, 1977.

2 Frykman, 1977, s. 119f.

% Katarina Lewis, Schartauansk kvinnofromhet i tjugonde seklet: en religionsetnologisk studie, Bohuslans museums
forlag, avhandling vid Uppsala universitet, Uddevalla, 1997.
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Daéslojans funktion dr att dolja just haret dr dven viss forskning om har avintresse. Angdende
harets symboliska betydelse har det skrivits mycket om det inom framst antropologi, men
aven andra amnen som litteraturvetenskap och sociologi. Som referenslitteratur anvander
jag mig i det overgripande bakgrundskapitlet av Richard Corson, Fashions in Hair, The
First Five Thousand Years.*® Corsons verk ar frimst en redogorelse for harfrisyrer genom
arhundradena, men han har ibland med intressanta kommentarer frin de olika epokerna
som beskrivs. Dock gar han inte nirmare in pa héarets symboliska betydelse, och behandlar
overhuvudtaget inte den svenska allmogen. For den mer ingdende studien i kapitel fyra
anvinder jag mig av den litteraturvetenskapliga studien *The Power of Women’s Hair
in the Victorian Imagination” av Elisabeth G. Gitter, vilken behandlar hirets symboliska
virde i England under senare delen av 1800-talet.?” Aven forfattaren Nina Bolts verk Hdr.
Sex, Samfund, Symbol dr av intresse. Dar behandlas hérets betydelse for bada konen och
samspelet dem emellan i olika kulturer och under olika tidsepoker. Bolt gér inte in pa vad
héret kunde symbolisera i Sverige, men diremot Danmark under 1600- och 1900-talet.
D4 delar av 1800-talets Sverige var danskt under 1600-talet ar hennes studie av relevans
for mitt arbete, dven om tidsperioden skiljer sig.?®

Nar det galler harets betydelse i Sverige under 1900-talet finns det dock ett verk inom
ekonomisk historia som behandlar 6vergangen fran langt hdr som norm for kvinnor till
de kortklippta frisyrer som slog igenom under 1920-talet, vilket ar av betydelse for mitt
arbete. I Roda ldappar och shinglat hdr undersoker Johan Soderberg det tidiga 1900-talets
kvinnliga skonhetsvard och medféljande konsumtion ur ekonomisk synvinkel. Vad
giller kvinnornas korta frisyrer konstaterar Soderberg att onskan till forandring kom
fran kvinnorna sjilva, inte genom pdverkan av reklam, och genomfordes trots kritik
fran omvarlden. Kritiken riktade sig bade mot att det brot mot Bibelns ord for kvinnor
att klippa haret, och att kvinnor i olika samhallsklasser anammade samma frisyr, vilket
suddade ut de tidigare synliga klassgranserna. Soderberg skriver: "Redan den samtida
pressen noterade att det korta harets genomslag markerade nagot nytt: det var forsta
gangen i historien som kvinnorna hade drivit hem sina egna uppfattningar i modefragor,
trots mannens motstdnd”.?’ Detta dr en sanning med modifikation, vilket jag kommer
att utveckla vidare i kapitel fem. Soderberg behandlar dock inte hattar eller andra
huvudbonader. Han gér heller inte narmare in pa vad haret kan ha symboliserat i en
religios kontext.

Den tidigare forskning jag hir har tagit upp visar pa att de kristna kvinnornas
huvudbonader i Sverige under 1800- och 1900-tal inte har betraktats som en sloja.
Som tidigare framgdtt innebiar dock min definition av begreppet sloja att allt som bars
i syfte att av religiosa och kulturella skil dolja haret kan ses som en sloja, oavsett om
det ror sig om en sidenmossa, en schalett eller en hatt. Det avgorande ar inte formen pa
huvudbonaden, utan dess funktion. D4 det ar ett synsatt varur allmogens huvudbonader
under 1800-talet och kristna kvinnors hattar under 1900-talet inte har behandlats, ror jag
mig pa ett relativt nytt forskningsfalt.

Inom kristendomen ar idéer om kvinnans hér och slojan framst knutna till Paulus ord
i 1 Kor. 11 om kvinnlig underordning. Min avhandling kommer darfor att berora synen

% Richard Corson, Fashions in Hair, The First Five Thousand Years, Peter Owen, London, 2005 (1965).

2" Elisabeth G. Gitter, "The Power of Women'’s Hair in the Victorian Imagination”, PMLA, vol.99, Nr 5 1984, 941. www.jstor.
org/stable/462145.

% Nina Bolt, Har: sex, samfund, symbol, Tiderne Skrifter, Képenhamn, 1996, s. 87.

2 Johan Séderberg, Réda ldppar och shinglat hdr. Konsumtionen av kosmetika i Sverige 1900-1960, Ekonomisk-historiska
institutionen, avhandling vid Stockholms universitet, Stockholm, 2001, s. 170.
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péd kon i de tvd samfund som ingdr i studien, Svenska kyrkan och pingstrorelsen.

Synen pd kon inom Svenska kyrkan har behandlats utforligt av flera forskare. I
avhandlingen Koén och bibeltolkning frin 2004 undersoker religionsvetaren Annika
Borg olika tolkningar fran 1900-talet av kvinnors underordning i de nytestamentliga
brevtexterna.’* Hennes analys gillande forstaelsen av Forsta Korintierbrevet dr av sarskilt
intresse for min undersokning, fraimst for de teorier om konskonstruktioner som hon
anvander. Teorierna kommer att presenteras narmare i avsnittet ”Teori”. Vad galler
analys av hur 1 Kor.11 har uppfattats har Annika Borg, liksom jag, gjort en nirstudie av
professor Odebergs tolkning fran 1944. Jag ar 6verens med Borg gillande Odebergs syn
pa manligt och kvinnligt, men inte helt gallande tolkningen av orden om att kvinnan ska
ha en makt pa sitt huvud. Borg fokuserar pa ordet ”makt” tolkat som abstrakt idé, att
mannen hade ansvar for kvinnan. Det dr en korrekt iakttagelse, men Odeberg syftar daven
pa en konkret huvudbonad, vilket Borg bortser fran. Det kommer att diskuteras nirmare
i kapitel fyra.

Etikern Johanna Gustafssons gor i sin avhandling fran 2001 Kyrka och kén en ingdende
studie om hur synen pad man och kvinna respektive manligt och kvinnligt konstruerades
och upprittholls inom Svenska kyrkan mellan 1945-85.3" Religionshistorikern Maria
Sodling har i avhandlingen Oreda i skapelsen fran 2010 gjort en liknande undersokning
av mellankrigstiden. 32 Aven Gustafssons och Sodlings verk ir av intresse for min
undersokning, d& de beskriver den idéstruktur vari sl6jan spelade en roll. Dock tar vare
sig Gustafsson, Sodling eller Borg upp att det skulle ha funnits en levande tradition av
slojbruk inom Svenska kyrkan. Aven om Sédling nimner “gummorna med eller utan
schalett” som en kvinnlig stereotyp relaterar hon inte schaletten till Paulus ord i 1 Kor.11.3
Hon har dven en viss diskussion om den symboliska betydelsen av kvinnornas kortklippta
hdr, ndgot jag kommer att atervinda till i kapitel fem, men hon sitter inte heller det i
relation till Paulus ord. Sodling, Borg och Gustafsson studerar heller inte forhdllandena
inom nagon frikyrka.

Som framkommer ovan tangerar min avhandling flera olika amnesomraden. Det beror pa
att min forskning om synen pa sloja inom kristendomen handlar bade om ett praktiskt
bruk och om idéer. For att behandla forestillningar om slojan maéste dven eventuellt
bruk i praktiken utforskas, med fokus pa vilka idéer som var kopplade till bruket. Inom
idéhistorisk tradition ligger min avhandling i linje med Claes Ekenstams Kroppens
idébistoria. Ekenstam tar upp sambandet mellan synen pa kroppen och samhilleliga
maktstravanden, eller med andra ord sambandet mellan synen pa nagot fysiskt och
abstrakta idéer. 3* P4 samma sitt undersoker min forskning samspelet mellan ett bruk av
sloja i praktiken och idéer om slojan och i forlingningen kvinnan, idéer som har att gora
med maktstrukturer och socialt identitetsskapande.

En parallell finns dven till idéhistorikern Michael Azars verk Den ddla doden

3% Annika Borg, Kén och bibeltolkning. En undersékning av hur Nya testamentets brevtexter om kvinnors underordning
tolkats i bibelvetenskapliga kommentarer under 1900-talet, avhandling vid Uppsala universitet, Uppsala, 2004.

3 Johanna Gustafsson, Kyrka och kén —om kénskonstruktioner i Svenska kyrkan 1945-1985, Brutus Ostlings Bokférlag
Symposion, Stockholm/ Stehag, 2001.

%2 Maria Sodling, Oreda i skapelsen. Kvinnligt och manligt i Svenska kyrkan under 1920- och 30-talen, avhandling vid
Uppsala universitet, Uppsala, 2010.

3 So6dling 2010, s. 238f.

3 Claes Ekenstam, Kroppens idéhistoria. Disciplinering och karaktédrsdaning i Sverige 1700-1950, Gidlunds Bokférlag,
Hedemora, 2006 (1993).
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fran 2013. Azar papekar dir att ordet "martyr” idag ofta forknippas med islam och
sjdlvmordbombare, men att dven vistvarlden genom historien har utnyttjat martyrskapet
politiskt.>> Genom att belysa en del av den visterlindska historien som har varit i
skymundan onskar Azar problematisera indelningen av ett visterlindskt ”vi” mot ett
osterlindskt ”dem”. Aven min forskning belyser en del av visterlindsk historia som berér
ndamnda problematik.

Religionshistorikern Inger Hammar framlade 1999 begreppet “religionsblindhet” i sin
avhandling Emancipation och religion.’* Med det menade hon att tidigare kvinnohistorisk
forskning hade framstillt kvinnosakskampen som en strid mellan sekulidr emancipation
och kyrka, och darmed forbisett att den tidiga kvinnoemancipationen stod pd religios
grund. En liknande religionsblindhet kan markas i de tidigare nimnda etnologiska verken
som inte niarmare har behandlat huvudbonadernas koppling till religiosa idéer. Det
omvinda forhallandet kan sigas gdlla de ovan niamnda verken i religionsvetenskap och
etik dar en slags blindhet eller ointresse tycks rada over att svenska kvinnor har brukat
sloja. Inger Hammar papekade behovet av mer korsdisciplinar forskning, vilket denna
idéhistoriska avhandling ar ett forsok att bidra med.

Hammars avhandling dr dven av intresse d4 den belyser relevanta sammanhang under
sent 1800- och tidigt 1900-tal.

Om materialet

I foreliggande avhandlings olika kapitel anvinder jag mig av olika material. Det ror sig
om folklivsskildringar, frikyrkligt pressmaterial, statliga utredningar och akademiska
debattskrifter. De olika killmaterialen ar av olika karaktar; deskriptivt, normerande och
retoriskt, och kriaver olika sitt att lasa, vilket kommer att diskuteras nirmare nedan.
Det finns dock ndgot gemensamt for de olika killorna: de gjorde i sin samtid ansprik pad
att vara deskriptiva, men kan av forskare forstds som normerande. Med andra ord kan
de anses beskriva endast den verklighet upphovsminnen 6nskade leva i. I kapitlen om
Svenska kyrkan och pingstrorelsen innebir det att materialet avslojar varderingar som dr
av intresse for analysen. Att materialet kan ses som normerande ar darfor i de fallen inte
ett problem utan en forutsdttning for studien. Nar det giller det etnologiska materialet
ddaremot ar det inte endast varderingar och idéer utan dven praktiskt bruk som dr av
vikt for studien. Det etnologiska materialet kommer darfor nu att diskuteras narmare,
varefter jag aterkommer till en mer kallkritisk diskussion av det retoriska och normativa
materialet.

Mitt material for 1800-talet och borjan av 1900-talet ar till storre delen specialfragelista
nummer 7 fran Nordiska museets etnologiska undersokningar om allmogekulturen.
Nimnda undersokningar utfordes under mellankrigstiden.

Under det tidiga 1900-talet utfordes etnologiska undersokningar for olika
folktraditions- och folkminnesarkiv i Sverige. Man skickade ut stipendiater och efterlyste
informanter som med hjilp av fragelistor skulle intervjua och skriva ned det svenska
folkets minnen av hur livet var forr, innan dessa minnen, och minniskorna som hade

% Michael Azar, Den &ddla déden. Blodets politik och martyrens minne, Leopard, Stockholm, 2013.

% Inger Hammar, Emancipation och religion. Den svenska kvinnorérelsens pionjérer i debatt om kvinnans kallelse cirka
1860-1900, Carlsson bokférlag, Stockholm, 1999.
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dem, helt forsvunnit. Detta arbete har under senare delen av 1900-talet och det tidiga
2000-talet studerats ndrmare av olika forskare och kritiserats for att visa en idylliserad
bild av det dldre svenska bondesambhillet. Jonas Frykman framforde 1979 tanken att
arkiven inte endast hade dokumenterat utan direkt skapat den bild av allmogesamhallet
de ville ha, genom att styra urvalet av fragor och informanter samt sdlla bort material
som inte stimde med den 6nskade idealbilden.’” Flera senare forskare som har granskat
arkivens arbeten har varit av samma asikt. Exempelvis anser Annika Alzén att Nordiska
museet och hembygdsrorelsen skapade en idealbild av bondelivet, dir livets och
allmogesambhillets morkare sidor rensats ut.*® Nordiska museet har dven kritiserats av
Gunnar Alsmark, som menar att deras insamlingsarbete koncentrerades till de valbargade
bonderna och diarmed gav en snedvriden bild av allmogesamhillet och skapade myten
om det goda bondelivet.*’

Agneta Lilja gir steget langre i sin avhandling fran 1996, dar hon speciellt granskar
Landsmalsarkivet i Uppsala. Lilja menar att insamlingsverksamheten var direkt riktad
mot arbetarrorelsen, vilken uppfattades som ett hot mot den konservativa borgerliga
ideologin. Genom att rikta intresset mot allmogen och ignorera arbetarklassen i de
etnologiska undersokningarna, blev den senares varldsbild utesluten fran den historia om
svenska folket som skulle skrivas.* Enligt Lilja ville forskarna ridda de sista resterna
av allmogekulturen for att den ansags ha en simre eftertradare, och samlingarna bestir
darmed av forskarnas kritik mot sin samtid.

En mycket annorlunda bild ger Fredrik Skott i sin avhandling Folkets minne fran
2008. Med det tidigare forskningslidgets kritik mot folklivs- och folkminnessamlingarna
som utgdngspunkt granskar han urvalet av frigor, nedtecknare och sagesmin, den politiska
stindpunkten hos arkivens forskare samt de politiker som stodde arkivens anslag, och ger
en alternativ forklaring till intresset for allmogen och negligerande av arbetarklassen.
Skott visar att intresset for allmogen var lika stort hos den politiska vinstern som hos
hogern, och att obehagliga amnen som svartmalade allmogelivet pa intet vis undveks i
frigelistorna, utan rentav kunde uppmuntras. Upptecknarna skulle girna vara av folket,
det vill siga sjdlva tillhora undersokningsgruppen, och hade stor frihet att styra frdgorna
efter eget intresse. I regel censurerades vare sig spraket eller valet av amne av forskarna.
Skott fornekar inte mojligheten att konservativa krafter kan ha onskat visa en skonmélande
bild av det dldre samhillet, men for dven fram tanken att vinstern hade lika stort intresse
av att framstilla en bild av bondesamhillet som foraldrat och pd vig att ersittas av
ndgot bittre, namligen folkhemmet.*! Genom att ligga resurser pa att bevara resterna
av allmogekulturen i arkiv istillet for att halla landsbygden levande markerades att det
gamla bondesambhillet tillhorde datiden, inte framtiden. Att fragelistorna fokuserar pa
allmogen snarare dn arbetarklassen kan bero pd att man inte ansag arbetarklassens kultur
lika hotad av samtidens samhaillsférindringar, menar Skott. Forst senare under 1900-talet
ansag forskarna att dven arbetarkulturens minnen holl pd att forsvinna och dirmed méste

37 Jonas Frykman,”ldeologikritik av arkivsystem”, Norveg: tidsskrift for folkelivsgranskning: journal of Norwegian
ethnology, Universitetsforlaget, Oslo, 1979, s. 234ff.

% Annika Alzén, Fabriken som kulturarv. Frdgan om industrilandkapets bevarande i Norrkoping 1950-1985, Brutus Ostlings
bokférlag, Stockholm/ Stehag, 1996, s. 115f

% Gunnar Alsmark, "Folktraditionens roll vid utformandet av nationell och regional identitet” i Aili Nenola-Kallio (red),
Folktradition och regional identitet i Norden”, Nif publications 12, Abo, 1982, s. 31

“ Agneta Lilja, Férestéllningen om den ideala uppteckningen. En studie av idé och praktik vid traditionssamlande arkiv. Ett
exempel fran Uppsala 1914-1945, Skrifter utgivna genom Dialekt- och folkminnesarkivet i Uppsala B:22, Uppsala, 1996,
s. 243ff.

4 Fredrik Skott, Folkets minnen. Traditionsinsamling i idé och praktik 1919-1964, avhandling vid Goteborgs universitet,
Institutet for sprak och folkminnen, Géteborg, 2008, s. 258
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raddas. Nordiska museet pdborjade en omfattande insamling av arbetarminnen 19435. #?

Sjalv finner jag Skotts slutledning rimlig. Onskan att bevara minnen av allmogekulturen
fanns bevisligen bade hos hogern och hos vinstern, dven om de agerade utifrdn olika
agendor. Samtidigt mdste jag ifrdgasitta i vilken man eventuell ideologisk Overtygelse
faktiskt har styrt fragelistornas undersokning. Jag finner det virt att notera att det kan
finnas annat an politiska dsikter som paverkar meddelarnas vilja att uppteckna sina
och andras minnen, vilket inte tycks ha uppmarksammats mycket av forskningen kring
fragelistornas tillkomst.

I mitt sokande efter kdllmaterial har jag valt att anvinda mig av Nordiska museets
specialfragelista nummer sju, "Kvinnlig huvudbonad och haruppsittning”. Den uppkom
1929 som ett komplement till tidigare fragelistor om driktskick. Dessa frigelistor var
initierade av Sigfrid Svensson, som anvinde materialet till sin avhandling och flera artiklar
om allmogens driktskick.* T de flesta fall framstdr ingen uttrycklig politisk dsikt vare sig
i fragelistans utformning eller i meddelarnas svar, mojligen for att amnet i sig inte ansags
politiskt laddat. Ett par nedtecknares sprakbruk visar emellertid pa personliga aversioner
som skulle kunna ha sin grund i ideologisk tillhérighet. Min mening dr dock att dven om
det hitska sprakbruket vid en forsta anblick kan tyckas bero pd en viss politisk dvertygelse,
sa kan det ha funnits andra anledningar, vilket foljande exempel kommer att visa.

En informant fran Skédne far ut mot religiésa manniskor, bland annat kallas praster
for ”glupande ulvar” som genom vidskepelse héller manniskorna i traldom ”for att sjdlva
dansa pa rosor och leva kriseliga”.** Vidare skriver informanten att kyrkolagarna dr
?orasligt rda”, att prasterna endast ar kristna till namnet och kallar de manniskor som
lyder dem for giss. Direfter foljer en noggrann redogorelse for hur en ogift mor skulle
bli behandlad; offentligen utskamd och tvingad att bara en stigmatiserande huvudbonad
vid kyrkgang. Det vore latt att tillskriva meddelaren en ateistisk och socialistiskt influerad
standpunkt som grund for dessa skillsord. Redogorelsen om den ogifta modern framstar
da som en propagandistisk berittelse med agendan att svartméla kyrkan och de troende,
vilket drar berittelsen i tvivelsmal; de politiska dsikterna kan ha forvanskat historien.
Men meddelaren berittar sedan om ett specifikt fall, dir den ogifta modern namnges,
barnafadern utpekas som son till den bortgidngne prosten och dret for barnets fodelse
anges.* Detta ar uppgifter som har kunnat kontrolleras i andra kallor; moderns namn,
prastfamiljens efternamn och &ret for barnets fodelse stimmer med folkbokforingen
och husforhorslangden.* Diar finns upptecknat att barnet var sa kallat ”oakta”, samt
att modern har tjdnat piga hos pristfamiljen. Den senare uppgiften ger vid handen att
prostsonen skulle kunna vara barnafadern, samt att kvinnan hade en standstillhorighet
som dnkeprostinnan formodligen inte ville ha ingift.*” Aven om antagandet om barnafadern
vore felaktig ar det mycket troligt att bygdeskvallret utpekade sonen i huset diar kvinnan
tjdnat piga, och att informanten dirmed korrekt dtergav en florerande berittelse som
ansags sann.

Enligt meddelaren hamnade den ogifta modern pa fattighuset och fick ga runt i

2 Skott, 2008, s. 260.
% Annika Osterman, Ménniskors egen historia. Om Nordiska museets fragelistor, Nordiska museet, 1991, s.22.

“ Nordiska museets etnologiska undersokningar, specialfragelista sju (hddanefter referat till som E. U. ) E. U. 207,
Skane, Veberod, s. 2 ff i det handskrivna originalet.

4 E. U. 207, Skane, Veberdd, s. 6 i det handskriva originalet.
% Landsarkivet i Lund (LLA), Hégestads kyrkoarkiv C:1 (1758-1861), s. 151.
‘7 LLA, Hogestads kyrkoarkiv, Al:8 (1854-60). Volymen saknar paginering.
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bygden och tigga mat medan den utpekade barnafadern gick fri fran savil skam som
ansvar. Detta har inte kontrollerats mot andra kallor, men att barnafadern undkom
lindrigare 4n modern Overensstimmer med historikern Marie Lindstedt Cronbergs
slutsatser i sin avhandling om ogifta médrar pa landsbygden. Da den utomiktenskapliga
sexualiteten delvis avkriminaliserades 1810 blev resultatet att ett s kallat ”odkta” barn
framst var moderns angeldgenhet, skriver Lindstedt Cronberg. Modern fick ensam bara
ansvar och skam medan barnafadern undkom saval rattsligt och ekonomiskt som socialt
ansvar. *® Det dr just vad meddelaren berdttar om. D& uppgifter om modern och barnet
overensstimmer med oberoende killor — till och med artalet for barnets fodelse, vilket
kan vara en vansklig sak att minnas — ar det ett rimligt antagande att det ror sig om en
korrekt dtergiven 6gonvittnesskildring. Den hatskhet som framkommer mot kyrkan och
dess skambeldggande regler kan darmed bero pa fortrytelse hos informanten 6ver hur just
denna specifika kvinna faktiskt blivit behandlad av prist och forsamlingsbor. Fortrytelsen
blir dan mer begriplig i ljuset av att prasten lit den férmodade barnafadern — som var
pristson — gd fri fran klander och skam. Istillet for att en viss politisk hédllning skulle ha
paverkat meddelaren och forvanskat historien, kan det istéllet vara s att historien vacker
starka kanslor hos meddelaren, vilka leder till det hitska sprakbruket. Darmed utesluts
inte mojligheten att meddelaren politiskt kan ha varit till vinster, men snarare dn att utgd
fran att politiska dsikter har paverkat berittelsen kan det lika garna ha varit den faktiska
hindelsen som i slutindan kom att paverka meddelarens politiska staindpunkt.

Det ar ocksa mojligt att sprakbruket endast forleder en lasare att tolka meddelarens
staindpunkt som vansterinfluerad. Meddelaren skrev att de styrande prasterna kallade sig
kristna men egentligen var ndgot annat, vilket antyder att meddelaren har en uppfattning
om vad det innebdr att vara kristen som prasterna i 1800-talets statskyrka inte uppfyllde.
Om nedtecknaren var medlem av en frikyrka kan det ha varit grunden for aversionen mot
prasterskapet och forsamlingsmedlemmarna som foljde dem. Det finns alltsa flera olika
tankbara anledningar till varfor en informant ger uttryck for vissa asikter, det handlar inte
nodvindigtvis om politisk stindpunkt.

Det finns dven exempel pd meddelare ddr sprakbruket tyder pa en forkirlek for det
forflutna och en viss aversion mot samtidens seder. Som exempel pa detta kan nimnas en
informant fran Blekinge som dven han tar upp hur ogifta modrar skambelades i kyrkan.
Trots en markbar forkarlek till hur det var ”forr” drar sig inte informanten for att skildra
en stigmatiserande skambeldggningsprocess, vilken framstdr som dnnu virre dn den i
Skane.* T detta fall beskrivs emellertid det hela utan ndgon hitskhet. Informanten har
alltsd inkluderat information som inte skonmalar den virld han beskriver, trots att han
foredrar det forflutna framfor sin samtid. Det styrker Skotts tes att fragelistorna inte
ar s tillrdttalagda av en nostalgiske tillbakablickande hoger som tidigare forskning har
ansett, och min reflektion att politiska asikter inte nodvindigtvis var vad som styrde
utformningen av fragelistorna och deras svar.

Ett storre problem for mig dr att fragelistan dr utformad i intresse att enbart
dokumentera sjalva klidedrikten, inte idéerna linkade till denna. Svaren beskriver
visserligen ingdende vad kvinnorna bar for huvudbonader och hur de bar sitt hir, men
saknar ofta information om varfor, vilket for mig ar den viktigaste fragan. Vad som dnda
gor den anvandbar ar att meddelarna ibland rakar ”prata bredvid mun”, s att siga. De

* Marie Lindstedt Cronberg, Synd och skam. Ogifta médrar pé svensk landsbygd 1680-1880, Cronberg publishers, Lund,
1997, s. 289.

4 E. U. 754, Blekinge, Holmsjo.
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aterger anekdoter som egentligen inte dr direkta svar pa sjdlva listans fragor, men som
tecknar en malande bild av vardegrunder under den tiden och i det samhille de intervjuas
om. Det ar alltsd just i de fall dar informanten blir personlig som mest material star att
finna for mig, dd det dr i de fallen de avslojar tankar och idéer forknippade med héar och
huvudbonader.

Har berors ytterligare ett problem med att anvinda fragelistorna som kallmaterial,
namligen det att dd nedtecknarnas personliga dsikter firgar det de skriver, kan det
vara vanskligt att avgora hur mycket av det som berittas som si att siga ”faktiskt har
hant”. Minnen ar personliga, en och samma handelse kan upplevas och skildras olika
beroende pa vem som har upplevt eller iakttagit den. Tidens gdng och paverkan fran
andra berittelser kan ocksa bidra till att omforma hdagkomster. Men da det for min del
ar viktigare att avgora vilka symboliska betydelser som ar knutna till huvudbonaderna
snarare an exakt hur dessa huvudbonader sag ut, dr det inte alltid relevant om det som
berittats har intriffat eller endast 4r en skrona. Aven vandringssigner som berittas i
varnande syfte ar en mojlig killa till information da det ger exempel pd hur man inte
skulle bete sig, vad som riknades som oacceptabelt i samhallet. Likasa kan de symboler en
informant anvander sig av for att formedla sin berattelse vara analytiskt givande, oavsett
om berittelsen i sig ar helt sann, halvsann eller helt och hallet pahittad. I regel utgér jag
dock fran att meddelarnas information inte ar fria fantasier, utan baserade pa verkliga
handelser, om inte uppenbara skal foreligger till att tvivla pa utsagan.

I hopp om att finna fler berittelser som kunde ge ytterligare information har jag dven
tittat pd andra fragelistor, sdsom exempelvis *kvinnodrikten” och ”att bara pd huvudet”.
De visade sig dock vara mindre givande. ”Kvinnodrikten” ger manga detaljer om hur
kvinnor kladde sig i 6vrigt, men mindre om huvudbonaderna eller religionens eventuella
inflytande 6ver kladedrikten. ”Att bara pd huvudet” handlade 6verhuvudtaget inte om
klidedrikt, utan om att bdra saker och ting pd huvudet, fraimst mjolkspanner for att
kunna ha hinderna fria till att sticka d4@ man vandrade vigen fram. Visserligen ger dven
dessa fragelistor intressanta bilder av allmogens liv under 1800-talet, men dé de inte bidrar
till ndgon for min forskning relevant information utéver den jag far frin specialfragelista
nummer sju, ar de ovidkommande i sammanhanget. For att inte drunkna i 6verflodiga
kallor dr mitt material om 1800-talet och det tidigaste 1900-talet alltsd begrinsat till
Nordiska museets etnologiska undersokningar, specialfragelista nummer sju.

Ett annat problem med Nordiska museets fragelistor for min del ar att de, som tidigare
papekats, inte dokumenterade sin samtid annat 4dn indirekt. Fragelistans information om
huvudbonader och hdr beror alltsd inte i ndgon storre utstrackning 1900-talet. D4 det
var just under 1900-talet som Gvergdngen fran att tacka haret i kyrkan till att inte gora
det skedde, har denna brist pa material varit en stotesten. Dock finns det i debatten om
kvinnans ritt till prastimbetet under forra delen av 1900-talet information att himta
ifraga om Svenska kyrkans teologiska hillning gentemot Paulus ord i 1 Kor. 11.1 det fallet
bestar materialet till storsta delen av debattskrifter med tydlig agenda. Det dr emellertid
inte frdgan om kvinnans ratt till prastimbetet i sig som jag undersoker, utan de synsitt pa
Paulus ord om slojbruk som framkommer i denna debatt. Att debattorernas dsikter om
kvinnans rattigheter och Svenska kyrkans skyldigheter kan ha paverkat deras tolkning
av Paulus ord tas i beaktande i analysen. Att debattorerna pd bdda sidor i debatten
kanske beskriver den virld de ville skapa snarare dn den virld de levde i innebar att
deras varderingar framkommer, vilket ar just vad undersokningen soker lyfta fram. Det
normativa inslaget i dessa skrifter utgor alltsa en grund snarare an ett hinder for studien.
For en béttre forstaelse av skrifterna kommer dven det kontextuella sammanhanget for
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dess tillkomst att skildras, det vill sdga sjalva debatten om kvinnliga prister, aven om det,
som papekats, inte dr prastfragans utveckling som undersokningen syftar till att belysa.

Aven inom pingstrorelsen fanns det en debatt under mitten av 1900-talet som delvis
kan foljas i samfundets tidskrifter Den Kristne och Evangelii hdrold. Pingstrorelsen ar ett
tacksamt studieobjekt da den dr utspridd i hela landet, inte begransad till vissa regioner
som exempelvis laestadianismen eller schartauanismen. Den 4r dessutom intressant for
min studie da det dr en frikyrklig rorelse som bland annat dr kidnd for att vara mer
bokstavstroende an Svenska kyrkan. Likval skedde det under 1900-talet en 6vergang for
kvinnorna inom rorelsen fran att dolja haret till att vara barhuvade vid sammankomster.
Det skedde dven en oOvergdng fran att kortklippt kvinnofrisyr betraktades som synd,
baserat pa Paulus ord, till att frisyren blev accepterad. Denna utveckling kan foljas forst
genom insiandare till pingstkyrkans tidskrifter under artiondena fran 1940 till cirka
1970, samt i forsamlingsbilder frdn samma tidningar. D3 pingstkyrkans medlemmar
dessutom ofta kommenterar den i deras 6gon depraverade omvirlden och hur man som
pingstvan borde forhalla sig till denna, ger materialet fran deras tidskrift 4ven en bild av
det svenska samhille de definierade sig mot. Pressmaterialet bestdr mestadels av fragor
frdn medlemmar som besvaras i medlemstidskriften Den Kristne, samt en langre artikel i
samma tidskrift. Liksom i studien om Svenska kyrkan ror det sig om normativa skrifter,
skribenterna Onskar ldra sina ldsare vilka asikter lisarna bor ha. I pingstrorelsens fall
kommer dock endast en sida till tals. Det ar tydligt att det fanns meningsskiljaktigheter
inom rorelsen, men tidskriften framfor endast den ena sidans argument. Jag 4ar dock inte
den forsta forskaren som statt infor en dylik kallmaterialsituation. Exempelvis ar det
inom kvinnohistorisk forskning rorande tidigmodern historia inte ovanligt att de flesta
skrifter som bevarats dr skrivna gv mian om kvinnor snarare dn av kvinnorna sjilva.*
Det ar heller inte ovanligt att skrifterna galler vad kvinnor inte far gora snarare an vad de
faktiskt gor. Ett satt for forskare att hantera situationen ar att lisa killorna ”mothérs”.
Upprepade anvisningar om hur kvinnor bor bete sig och framhallande av vad som ar
forbjudet indikerar att kvinnorna i fraga inte betett sig enligt de onskade riktlinjerna.
Som den ovan nimnda religionsvetaren Malone uttryckt det: ”The very repetition of anti-
woman legislation, century after century, illustrates that this teaching is prescriptive rather
than descriptive. The fact of laws forbidding women to preach indicates that there were
preaching women who needed to be silenced.””!

Vad giller materialet om pingstrorelsen sd ger ldsning “mothars” fingervisningar om
den andra sidans argument. Det tas dock i beaktande i analysen att killorna inte ger en
deskriptiv bild for hela pingstrorelsen.

Teori

Det finns flera teoretiker som har skrivit om hur manniskans kladedrikt stdr for nagot
mer dn endast det praktiska att skyla kroppen.

Herbert Spencer, Thorstein Veblen och Georg Simmel teoretiserade alla kring mode,
dess uppkomst och betydelse, ur ett sociologiskt perspektiv under slutet av 1800- och
borjan av 1900-talet.’> De betraktade de forandringar i klidkod som skedde under sin

% For utforligare resonemang se Malone, 2000, s. 33.

" Malone, 2000, s. 33.

%2 Lars Holmberg, Teorier om mode. Stil som historiskt och teoretiskt objekt, Carlsson bokférlag, Stockholm, 2008, s. 178-
188.
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samtid och forsokte finna underliggande generella principer som styrde utvecklingen. Den
teori de forde fram dr kidnd som “the trickle down effect”, och gar ut pd att de lagre
klasserna stravar uppat och imiterar de hogre. ”The trickle down effect” dr applicerbar
pa skiftet fran schalett till hatt, vilket skedde just vid den tidpunkt da teorin uppstod. Mitt
material visar emellertid dven tydligt att det fanns en annan instillning bland allmogen
— en instdllning som dr raka motsatsen till ”trickle down”. Flera av frigelistornas svar
framhaller snarare en ”skomakare bliv vid din ldst”-attityd; att ta efter de hogre stinden
i kladedrakt ansags hogfirdigt och syndigt. Denna seghet i traditioner behandlas inte
av Spencer eller hans samtida, varfor “the trickle down effect” ar en alltfor smal och
generaliserande teori for att ensam kunna tillféra min analys ndgot.

Bittre limpad for min studie dr den sociologiska teori Bryan Turner presenterar i
Body and Society.>® Turner menar att varje samhille stalls infor fyra problem som madste
losas for att samhallet ska kunna fungera. Tvd av dess problem ror vad Turner kallar
for ”the political body”, och handlar om reproduktion och reglering. P4 individniva
talar Turner om “the internal body”, den inre kroppen som utfor sjalvkontroll, och ”the
external body”, vad manniskor visar upp for varandra.

Turners sociologiska teori om kroppen tar avstamp i den visterlindska kulturens
historiskt traditionella tudelade polariseringen av manniskans visen dir natur star mot
kultur, kropp mot sjil, kdnsla mot fornuft. Han pdpekar att manniskan tampas med det
faktumet att bade ha en kropp och att vara forkroppsligad. Att ha en kropp innebar att
kroppen ir ett objekt, ndgot som kan styras av subjektet, men att vara forkroppsligad
innebar att objektet, kroppen, paverkar och i viss man styr subjektet. Manniskan styrs
delvis av sina kroppsliga drifter, sisom behovet att ita, vila eller fortplanta sig, men for
att kunna samverka med andra individer maste dessa drifter regleras och kontrolleras.
Social samverkan ir i regel av betydelse for individens dverlevnad, ndgot som exempelvis
Hobbes har haft till grund for sin teori om samhillsbildning. Turner drar paralleller
mellan subjektets styre av den individuella kroppen och sociala konstellationers styre av
den samhilleliga kroppen. Han gor en historisk uppdelning i traditionella samhillen, det
feodala samhallet och det kapitalistiska samhillet, och papekar att gemensamt for dem
alla dr att religionen ir en av samhillets viktigaste instanser for reglering av kroppen —
regler om sexualitet, regler om fasta och liknande. Han talar om ett conscience collective
som genomsyrar varje gruppsammansittning, en 6verenskommelse manniskor emellan
om vilka regler som giller och att brott mot reglerna ska bestraffas, somligt, som brott mot
lagen, av samhillets styre, annat, som brott mot outtalade sociala koder, av medborgarna,
exempelvis genom utfrysning.

Eftersom manniskan bade ar subjekt och — genom sin kropp — objekt, talar Turner
om inre och yttre kropp. Den inre kroppen uttrycker sig via den yttre kroppen, genom
handlingar och ord men dven genom representation. Den yttre, synliga kroppen ar det
medium genom vilket olika subjekt kommunicerar, darfor kommer den yttre kroppen
att representera den inre. Som exempel pa hur den yttre kroppen representerat den inre
kroppen, samt hur religionen varit av betydelse for samhaillens syn pa kroppen, anvander
sig Turner av synen pa sjukdomar.’* I traditionella och feodala samhallen ansags spetilska
inte bara vara en kroppslig sjukdom, utan ett bevis pa osedligt leverne. Den yttre kroppens
forfall visade den inre kroppens omoral, och de syndfulla manniskorna straffades bade

% Bryan S.Turner, The Body and Society, Sage Publications, Los Angeles och London, 2008 (1984).
% Foljande ar sammandrag fran Turner, 2008 (1984), s. 70-74.
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av Gud - som gjort deras ruttnande sjdl synlig for alla — och av samhallet, som uteslot
dem. Samtidigt var de spetilska en mojlighet for gudaktiga méanniskor att begd fromma
handlingar, genom att utféra vilgorenhet for de sjuka och utsatta beholl man sin egen
sjal god och ren. I en virld utan antibiotika, och utan kunskap om virus och bakterier,
ansdgs from gudlighet som basta sittet att halla sig frisk. Med tiden kom detta synsitt att
andras, den vetenskapliga medicinen tog over religionens betydelse for uppratthallandet
av kroppslig hilsa. Sambandet mellan den inre och den yttre kroppen har dock fortlevt:
en individs livsstil anses i dagens samhille i hog grad paverka dess chanser till god fysisk
halsa. Att roka, frossa, dricka stora mingder alkohol och negligera fysisk motion ar
exempel pa bristande sjdlvkontroll hos den inre kroppen som kan leda till sjukdomar i
den yttre kroppen.

Turner fokuserar sin sociologi pa exempel ur den visterlandska historien, i synnerhet
den anglosaxiska, vilket blir tydligt dd han talar om religionens samspel med andra
faktorer i samhallet. Enligt Turner var katolicismen passande for det feodala samhillet;
en strikt hierarki i en virld dar ekonomiska tillgangar fors vidare fran far till aldste son.
Inspirerad av Weber menar Turner vidare att protestantismens ideal passade for det
kapitalistiska samhallet, for att sedan bytas ut mot sekularism i ett allt mer individfokuserat
konsumtionssamhille. Har menar jag att Turners resonemang inte riktigt hdller, da
samma ekonomiska och sekulariserande utveckling aven skett i katolska lander. Det ar
ocksa oklart nar i historien Turner menar att det kapitalistiska samhallet skulle ha borjat,
eftersom han dven talar om ett tidigt eller forkapitalistiskt samhalle, en 6vergdng fran det
feodala till det kapitalistiska systemet.

For min egen studie finner jag det mer givande att tala om agrar- respektive
industrisamhille, dd det dr denna utveckling som sker under den valda studieperioden,
vilket speglas i materialet.

Da slojan anvands for att dolja hdret dr dven teorier specifikt om hér av relevans for min
studie. Dessa teorier gar dock i linje med Turners. Antropologen Anthony Synott skriver:
”Hair is perhaps our most powerful symbol of individual and group identity — powerful
first because it is physical and therefore extremely personal, and second because, although
personal, it is also public rather than private.”** I kombination med Turners teori kan man
uttrycka det s att haret ar idealt for att uttrycka den inre kroppen genom den yttre. Det
ar en bra forklaring till varfor hiret har blivit s symboliskt laddat och dirmed utgor ett
tacksamt forskningsfalt.

Elisabeth G. Gitters undersoker i sin litteraturvetenskapliga studie ”The Power of
Women’s Hair in the Victorian Imagination” harets symboliska betydelser i folksagor och
myter, samt hur denna symbolik anvindes av de viktorianska forfattarna. Hon péapekar
att det kvinnliga haret kunde utgora ett bevis pa oskuld eller en erotisk lockelse som
i forlingningen innebar kvinnlig makt, farlig for mannen. De viktorianska forfattarna,
menar Gillet, anvinde haret som ett yttre tecken pa kvinnans karaktir. Aven detta gar i
linje med Turners begrepp om yttre och inre kropp. Gitter skriver ocksa att det finns en
symbolisk parallell mellan huvudhéret och konshéret, tvd av de fa stillen pd kvinnans
kropp ddr harvixten dr kraftig och djurisk, vilket piminner om den sexuella driften

% Anthony Synott, “Shame and glory: a sociology of hair”, The british Journal of Sociology, Vol 38, Nr 3, 1987, s. 381.
www.jstor.org/stable/590695
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som ocksd har ansetts djurisk. ”Anthropological literature, too, makes little distinction
between the sacrifice of the genitals, or sexual surrender, and the sacrifice of the hair.” 5
Gitter menar att dd katolska nunnor rakar sitt huvud nir de ”tar sléjan” ar det symboliskt
sett en handling som visar att de ger upp ett sexuellt liv.” Aven hir dr Turners begrepp om
yttre och inre kropp behjilpliga verktyg.

Ett problem med Turners teori dr dock att den inte ar utformad for att behandla
sociala skillnader beroende pd kon. D4 mitt amne ror sig om synen pa ett plagg vilket
utmarker kvinnor som just kvinnor och hierarkiskt underordnade man har jag dven
anviandning av genusteori. Liksom de tidigare nimnda religionsvetarna Borg, Gustafsson
och Sodling finner jag Simon de Beauvoirs och Joan Scotts genusteorier vara relevanta for
mina analyser.

I sitt verk Det andra konet framfor de Beauvoir tanken att mannen skapar bilden
av sig sjalv genom att skapa bilden av kvinnan som ”den Andra”, det mannen inte
ar’® Mannen dr aktiv, agerande, fornuftig och rationell. Kvinnan ar passiv, kinslosam,
mystisk, passionerad, for att nimna ndgra fa stereotypa egenskaper. En sddan indelning
av egenskaper i manligt-kvinnligt har varit rddande i vastvirlden sedan Aristoteles dagar.
Genom att framstélla kvinnan som frimmande och underldgsen kan mannen vid jamforelse
framstilla sig sjdlv som norm och 6verligsen. De Beauvoir knot dock sjilv kvinnan till
hennes fysiska biologi. Senare feministisk forskning anvander ofta indelningen kon och
genus, dar kon star for det biologiska konet och genus for ett kulturellt konstruerat kon,
det vill siga egenskaper som knutits till det biologiska konet.’® Historikern Joan Wallach
Scott papekar att genus konstrueras genom forutsatta skillnader mellan kénen och utgor
en viktig del i hur makt struktureras. ° Vid forandring i organisering av sociala relationer
sker dven fordndring i genus. Begreppet innebir alltsa att genus eller kulturellt kon — det
som kulturellt eller socialt anses knutet till biologiskt kon — forandras over tid, vilket gor
det till ett anvandbart begrepp for historiker och idéhistoriker

Att slojan inom kristendomen tjanade till att utmarka kvinnan som kvinna och visuellt
sdrskilja henne frdn mannen framkommer tydligt redan i Paulus text och dr darmed
undersokningens utgdngspunkt. For analys av hur Paulus ord uppfattades ar begrepp om
hur den dikotomiska konsindelningen upprittholls av relevans.

Scott har dven kommit med teori som direkt syftar till social organisation dar slojan
spelar en stor roll. I sitt verk Politics of the veil fran 2007 undersoker Scott debatten
i Frankrike angdende huruvida muslimska skolflickor skulle tillitas bara sloja eller ej.
Har identifierar Scott tvd genussystem vilka hon beskriver som fornekande respektive
erkdnnande.®! Det som fornekas eller erkdanns dr huruvida samhallet gor skillnad mellan
man och kvinnor. Scott menar att den muslimska slojan ingdr i ett system som — med
Scotts uttryck — erkdnner skillnader mellan konen. Slojan inte bara doljer kvinnans kropp,
den utpekar dven tydligt att detta dr en kropp som behover doljas. Kvinnans kropp blir
konad och sexualiserad i och med att den doljs bakom ett specifikt kvinnoplagg. I det

% Gitter, 1984, s. 942f.
5 Gitter, 1984, s. 938.
% Beauvoir, Simon de, Det andra kénet, 3.tr.,, AWE/Geber, Stockholm, 1976 (1973).

% Inom queer-teorin anses &ven denna indelning vara férlegad da man ifragaséatter vad som egentligen &r biologiskt kon
och anser all dikotomisk kénsindelning vara kulturellt konstruerad. Judith Butler &r den kanske mest kénda féresprakaren
for asikten att det finns langt fler &n tva kén. For min forskning ar dock queer-teorin mindre givande da mitt syfte inte &r
att ifragasatta den undersokta tidsperiodens dikotomiska kénsindelning, utan att underséka vilka idéer som projicerades
pa den kristna sléjan.

% Joan Scott, Gender and the politics of history, Colombia University Press, New York, 1988, s. 25, 42 ff.

" Scott, 2007, s. 168-173.
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sekuldra Frankrike diremot, finns ett fornekande av att kvinnor och min anses olika i
och med att kvinnan teoretiskt har lika rattigheter med mannen, bland annat ritt till sin
egen sexualitet. Likvil florerar sexism dven i det sekuldra Frankrikes samhillssystem. I
och med att kvinnokroppen dr synlig kan skillnader mellan konen tydligt framkomma
utan att problematiseras. Scott kallar detta system the psychology of denial, fornekandets
psykologi.

Denna framstillning av slojdebatten i Frankrike som spanning mellan tva genussystem
har emellertid fatt kritik av Christian Joppke. I Veil: Mirror of Identity papekas bland
annat att Scott bortser fran konfliktens religiosa dimension. Slojan ar ett plagg knuten
till religion, argumenten som handlade om religiositet i en sekular stat bor inte ses som
dimridéder for uppratthéllandet av ett visst genussystem.*?

Scotts teori om krocken mellan de tvd genussystemen beskriver en viss situation vid
ett givet tillfille i en viss historisk kontext, och kommer inte att anvindas i foreliggande
avhandlings analys. Daremot dr teorin av intresse for en jimforelse med resultaten av min
forskning, vilket behandlas i det sista kapitlets avslutande del.

I min samtid 4r ordet ”sloja” starkt forknippat med islam. Denna avhandling behandlar
dock inte syn pa eller bruk av sl6ja inom islam utan inom kristendom, och under svenska
forhallanden. Avhandlingen galler svenskt, kristet kulturarv. Jag har darfor medvetet
forsokt undvika postkoloniala teorier, for att inte sjalv behandla sléjan som en i forsta
hand ”icke-svensk” eller ”icke-kristen” foreteelse. Under arbetets gang visade emellertid
materialet pd diskussion som gor det orientalistiska perspektivet motiverat for analys. Jag
anviander mig da av den amerikansk-palestinske litteraturvetaren Edward Saids teori fran
hans verk Orientalism.

I sitt arbete frdn 1978 identifierar Said tre former av orientalism; akademisk,
identitetsskapande och maktutdovande.®® Akademisk orientalism dr att studera, skriva
om eller bedriva forskning kring Orienten. Vad giller identitetsskapandet menar Said att
vasterlandet har skapat bilden av Orienten som ”det Andra”, liksom de Beauvoir ansig
att mannen skapat bilden av kvinnan som ”den Andra”. For att kunna skapa bilden av det
Ena, mannen eller visterlandet, skapas en motbild att forhélla sig till. T fallet vastvarlden
— framre Orienten framhdller Said att vistvirlden skapar bilden av sig sjilv som modern,
human och utvecklad genom att kontrastera sig mot en bild av Orienten som stagnerad,
outvecklad och underlagsen.®* Det dr pd sd sitt som den tredje formen av orientalism
utfors — maktutovandet. Bide den akademiska och den identitetsskapande orientalismen
skapar och uppritthéller den tredje formen genom indelningen vist-6st och idén om
vastvirldens overlidgsenhet. Said ser en grund till detta maktutdvande i vastvdrldens
politiska och ekonomiska intressen av Orienten fran och med 1700-talet, i synnerhet
kolonialmakterna Storbritannien och Frankrike samt i viss madn USA.% Han behandlar
alltsd inte direkt Sveriges forhdllningssitt gentemot Orienten. I ett forord till den svenska
utgavan av Saids verk papekar Sigrid Kahle att ordet ”orientalist” inte hade ndgon negativ
klang i Sverige fore Saids verk.®® Orienten kunde ses som en magiskt annorlunda virld,

%2 Joppke, 2009, s. 13f.
% Said, Edward W. Orientalism, Ordfront, Stockholm, 2000 (1978), s. 64f.

% Said, 2000 (1978). Se d4ven Mohammad Fazlhashemi, "Muslimskt kulturarv och det svenska kulturarvet” i Adahl, Karin,
Unge Sorling, Suzanne & Wessel, Viveca (red), Sverige och den islamiska vérlden — Ett svenskt kulturarv, Wahlstrém &
Widstrand, Stockholm, 2002.

% Said, 2000 (1978), s. 65ff.
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spannande och exotisk med ett imponerande kulturarv. Hon lyfter emellertid med tvekan
ett citat fran 1859 av forfattaren Victor Rydberg som ett mojligt svenskt exempel pa vad
”Said uppfattar som den indoeuropeiska civilisationens hogmod”.*” Under mitt arbete
med avhandlingen har jag stott pa fler prov pd en nedlatande attityd gentemot det som
ansdgs vara “osterlindskt”. Jag redovisar dessa nirmare i kapitel tre, fyra och fem. Saids
teori ger en god forklaring till en del uppgifter som framkommer i mitt material om synen
pa vad som utgjorde en sloja och dr darfor relevant for min analys.

Avhandlingens disposition

Denna avhandling bestar av sex kapitel varav det forsta ar foreliggande introduktionskapitel
dar syfte, begrepp, teori och tidigare forskning presenteras och materialet diskuteras.
Kapitel tva dr avsedd att teckna en bakgrund till studien genom att skissa en grov
oversikt av hur Paulus ord kan ha uppfattats fran tiden da de skrevs till modern tid.
Direfter foljer tre kapitel som vart och ett nirmare studerar ndgon aspekt av intresse for
avhandlingens overgripande syfte. Kapitel tre studerar praktiken bland svenska allmogen
under 1800-talet for att ddarigenom komma at forestdllningar och idéer som inte var
officiella kyrkoregler men likvil florerade. I kapitel fyra undersoks den teologiska synen
inom Svenska kyrkan under tidigt 1900-tal pa Paulus ord om kvinnans har, huvudbonad
och stillning i forhéllande till mannen. Kapitel fem skildrar utvecklingen i fraga om
hérets och huvudbonadens betydelse under 1900-talet och fokuserar pa en debatt inom
pingstrorelsen. Debatten jamfors dven med Lambins skildring av en samtida debatt inom
katolska kyrkan. Kapitel sex ar avrundande slutkapitel dir resultaten sammanstills,
jamfors och diskuteras.

% Sigrid Kahle, "Orientalism i Sverige. Férord av Sigrid Kahle”, i Said, Orientalism, Ordfront, Stockholm, 2000 (1978, med
Kahles foérord 1993), s. 7ff.

5 Kabhle, s. 20f.
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KAPITEL TVA

HISTORIK OVER KRISTET SLOJBRUK

I det hir kapitlet ska jag redogora for det kristna slojbruket inom delar av kristendomen,
framst den vistkristna kyrkan och i synnerhet svenska forhallanden.®®

Ordet ”sl6ja” ar idag ofta forknippat med den pagaende debatten om bruket av sloja
inom islam. Men dven inom kristendomen har kvinnor dolt haret med en sloja av religiosa
eller kulturella skal. I medeltida kyrkomalningar, trasnitt, illuminationer och skulpturer
bar de kristna kvinnorna huvudduk. Det ar ett historiskt faktum att kristna kvinnor under
medeltiden dolde hiret med hustrudok sedan de gift sig.*’ Idag daremot, visar kristna
kvinnor héret efter behag. Nir uppstod da seden att besl6ja sig inom den kristna kulturen,
och nir dndrades den? Hur forsvann den kristna slojan fran de europeiska kvinnornas
huvuden? Vad symboliserade slojan inom kristendomen?

Med begreppet ”sloja” menar jag i forsta hand ndgot som av religiosa och kulturella
skal ticker haret, helt eller delvis, ibland dven ansiktet. Att ta pd sig en mossa eller knyta
en scarf om héret enbart for att skydda det fran sand, sol, kyla och liknande ar att dolja
hdret av praktiska skil och riaknas alltsa inte som beslojning. Men att bara brudsloja pd ett
brollop dr ndgot som framst utfors av kulturella skil och ingdr darfor i min definition av
att vara besljad. Aven en skidnsk klut eller en liten hitta kan riknas in i sléjans historia,
beroende pa dess funktion.

Da kristendomen har splittrats i olika kyrkor under drhundradenas lopp ar det alltfor
omfattande att ta upp hela kristendomen. Efter kyrkans splittring i 6st- och vist foljer jag
den vasterlandska katolska kyrkan till reformationen. Darefter fokuserar jag pa Sverige
och den lutherska kyrkan.

Antiken

Den kristna slojans historia tar sin borjan redan vid kristendomens uppkomst. I forsta
Korintierbrevets elfte kapitel vers 3-16 skriver aposteln Paulus att man bor vara barhuvade
da de ber eller profeterar, medan kvinnor i samma situation bor dolja haret:

Nu vill jag att ni ska veta att Kristus dr varje mans huvud, att mannen ar kvinnans
huvud och att Gud ar Kristi huvud. En man som ber eller profeterar med ndgot pa
huvudet drar skam 6ver sitt huvud. Men en kvinna drar skam 6ver sitt huvud om hon
ber eller profeterar barhuvad. Det d4r samma sak som om hon hade rakat av sig héret,
for om en kvinna upptrader barhuvad kan hon lika girna ha héret avklippt. Men nar
det nu ir en skam for kvinnan att klippa eller raka av hiret mdaste hon ju ha ndgon
huvudbonad. En man behover ju inte ha ndgot pa huvudet eftersom han ar en avbild
och avglans av Gud. Men kvinnan dr en avglans av mannen, ty mannen kommer inte
fran kvinnan utan kvinnan frin mannen, och mannen skapades inte f6r kvinnan utan
kvinnan for mannen. Dirfér mdste kvinnan pa huvudet bira ett tecken pd sin ritt

% Delar av kapitlet & hamtat fran min D-uppsats Elisabeth Hallgren, Den Svenska sléjans historia. Studie om bruket av
sl6ja inom kristendomen, D-uppsats i Idé- och lardomshistoria vid Géteborgs Universitet 2006, publicerad pa natet 2007:

http://www.hh.se/download/18.70cf2e49129168da0158000121460/1239021425726/Hallgren,+Elisabeth.
+Den+svenska+s|%C3%B6jans+historia.pdf
[atkomst 2013-11-12]

% Francois Boucher och Gudrun Ekstrand, Klddedrédktens historia. Den vésterldndska drdkten genom 20 000 &r, Bernces
forlag, Malmo, 1970, s. 160; Richard Corson, Fashions in Hair, The First Five Thousand Years, Peter Owen, London, 2005
(1965), s.105; Francoise Piponnier och Perrine Mane, Dress in the Middle Ages, 6vers. Caroline Beamish, Yale University
Press, New Haven och London, 1997, s. 41.
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for dnglarnas skull. Och dnda: i Herren kan inte kvinnan tinkas utan mannen, och
inte heller mannen utan kvinnan. Ty liksom kvinnan har kommit frdn mannen, sa blir
ocksd mannen till genom kvinnan, och allt kommer fran Gud.

Dom sjdlva: passar det sig att en kvinna ber till Gud barhuvad? Lir er inte redan
naturen att det dr en vandra for mannen att ha ldngt hir men en heder for kvinnan,
hon har ju fétt sitt har som sl6ja. Nagon vill kanske borja strida om detta, men vi har
ingen annan ordning, och det har inte nagon av Guds forsamlingar.”

Denna text dr det aldsta belagget for ett slojbruk inom kristendomen. Vid en forsta
anblick kan den verka enkel nog att forsta, Paulus skriver om ett pagdende bruk med tva
argument. Det forsta dr att Gud skapade mannen till sin avbild och mannen skall darmed
inte tacka sitt huvud, men kvinnan ar en avglans av mannen och honom underdanig, och
skall bara slojan som ett tecken pa detta. Det andra argumentet ar att det ar att brukligt
for man att ha kort har och for kvinnor att ha langt, ndgot annat vore skamligt, och
naturen har gett kvinnan haret som sloja. I forlangningen, skriver Paulus, vore det lika
skamligt for en kvinna att profetera eller be utan huvudbonad som att inte ha nagot har,
och lika illa for en man att dolja sitt har som att ha langt har.

Hair marker man tydligt att den kristendom Paulus drar upp grundregler till paverkas
av de samhillen och kulturer religionen uppstod i. Det var — och dr dn idag — sed for
judiska man att ticka sitt har d4 man gar in i Guds heliga tempel, om inte helt och hallet
sd dtminstone med en kalott.”! D4 Paulus sldr fast att min ska vara barhuvade nir de
ber eller profeterar, bryter han med judendomens traditioner. Darmed klargor han att
kristendomen ir en ny religion som inte ska forvixlas med sitt ursprung. Den foljer nya
regler och skapar sig nya traditioner och ritualer, som exempelvis nattvarden. Samtidigt
lutar sig Paulus pa rddande traditioner for att befista kvinnans hierarkiska underordning.
Han anvinder sig dels av den judiska skapelsemyten, dels av samhillets normer for att
bevisa att kvinnor bér ticka sitt huvud av kulturella skil. Paulus skriver bade om hur det
ar 1 hans samtid och hur han anser att det bor vara, texten dr pa en gang beskrivande och
normerande.

I den kultur kristendomen vixte fram var det sed att gifta kvinnor dolde sitt har.
Inom judendomen dolde kvinnan hdret som tecken pa 6dmjukhet infér mannen, men
aven som tecken pa sin kyskhet.”? En judisk make hade ritt att skilja sig fran sin hustru
utan att betala tillbaka hemgiften om hon hade gatt barhuvad utomhus. Framfor allt
skulle kvinnorna inte visa hdret om de var i frimmande mains sallskap, vilket inbegrep att
gd utomhus, men det gick an att vara barhuvad i sitt eget hem. Djupt religiosa kvinnor
dolde dock héret dven di. Daremot behovde unga flickor inte délja sitt har forrdan vid
sjdlva brollopet.

Bland romarna skulle en gift kvinna bara en palla, en slags kappa eller mantel med
huva som tickte huvudet och 6verkroppen, da hon visade sig offentligt.”? Det enda som
borde synas var hennes ansikte och hinder. Den romerska forfattaren Valerius Maximus

" Forsta Korintierbrevet 11:3-16, Nya Testamentet, Bibeln, Bokférlaget Libris, Orebro, Bibelkommissionens éversattning
2000. Hadanefter hanvisad till som Bibel 2000.

" "Head, covering of the”, Encyclopaedia Judaica, Volym 8, HE-IR, Keter Publishing House Ltd, Jerusalem 1971, s. 2-4.

2 All information om harets betydelse inom judendomen &r hamtad fran "Head, covering of the”, Encyclopaedia Judaica,
1971, s. 2-4.

 All information om romares klader ar hamtade fran Ariadne Staples, From good goddess to vestal virgins. Sex and
category in Roman religion, Routledge, London and New York 1998, s. 68ff.
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har skrivit om hur en man vid namn Sulpicius Gallus under 200-talet f.Kr skiljde sig
fran sin hustru pa grund av att hon inte skylde sig tillrackligt, med motiveringen att en
hustrus skonhet endast var for hennes makes 6gon. Bruket for gifta romarinnor att dolja
sitt hdr luckrades dock upp sd smaningom, och vid kejsar Augustus tid — enligt NT tiden
vid Kristi fodelse — var det mojligt for dem att ga barhuvade, men palla fortsatte likval
att vara en del av en gift romarinnas officiella kladedrikt.”* Da huvudbonaden syftade till
att dolja haret som tecken pd att man var gift, det vill siga for att markera civilstand, hor
denna form av besldjning till kategorin hustruslija. Aven brudsléja ingdr i den nimnda
kategorin. D4 den rddande normen bland savil judar som romare var att en gift kvinna
borde dolja sitt har niar hon var utanfor det egna hemmet, fortsatte detta bruk bland de
kristna och kom darmed att bli del av ett kristnat slojbruk.

Men Paulus skrift var som pdpekades ovan inte bara beskrivande utan dven
normerande, och dartill kryptisk. Det rdder och har sedan linge ritt oenighet om hur
1 Kor. 11:10 skall forstas. Citatet ovan ar hamtad fran Bibel 2000, som dven tar upp
alternativa Oversattningar i fotnoter.

Ett forsta problem dr hur 1 Kor. 11:10 ska forstas. Enligt Bibel 2000 skall kvinnan
”bara ett tecken pd sin rdtt”, men enligt tidigare oversittningar skall hon ha ”en makt
pd sitt huvud” for dnglarnas skull.”” Grundtextens grekiska ord kan betyda ”makt”,
”myndighet”, *ritt” eller *rattighet”.”® I en fotnot i Bibel 2000 framfors olika tolkningar,
varav en dr att Paulus dsyftar att kvinnan ska ha en huvudbonad eller slja till tecken
pd sin av Gud givna plats i skapelsen och sin 7d#t att profetera och be i forsamlingen.”
En annan tolkning som ndmns dr att huvudbonaden eller sl6jan symboliserar mannens

myndighet 6ver kvinnan.

Det ar heller inte klart vad som menas med orden ”for dnglarnas skull”.”® Likasa
ar det osikert hur 1 Kor. 11: 15 skall utldsas. I en dldre bibeloversattning star det att
kvinnan har fatt sitt har ”till att skyla sig med”, i 1917 ars oversdttning och Bibel 2000
att kvinnan har fatt sitt har som sloja. Skillnaden kan tyckas minimal och oviktig, men
det kom att spela roll i 1900-talets diskussion om svenska kvinnors ritt till prastaimbetet.
Jag kommer att diskutera detta nirmare i kapitel fyra. Redan nu kan dock poangteras att
det i Bibel 2000 gors en skillnad mellan en sl6ja och en huvudbonad, vilket skiljer sig fran
min definition av sloja som ett abstrakt begrepp.

Eftersom Paulus ord dr mangtydiga dven for den som ar kompetent kunnig i antikens
grekiska — vilket for 6vrigt var det sprak Paulus skrev pd men inte hans modersmal — dr
det vanskligt att dra ndgon slutsats om hur det faktiska bruket var under apostelns tid.
Texten ses dock vanligtvis som en uppmaning till antikens kristna kvinnor att besloja sig
da de ber eller profeterar. Enligt den feministiska religionshistorikern Schiissler Fiorenza
tydde denna uppmaning pa att kvinnorna innan dess bett och profeterat barhuvade med
utslaget har, och att Paulus vande sig emot detta da det pAminde alltfor mycket om andra
religioner sdsom Isiskulten eller vilda bacchantinska riter.”” Schussler-Fiorenza menar att
Paulus onskade att de kristna skulle framsta som respektabla av savil judar som romare,

™ Staples, s. 68ff.

s Se exempelvis 1917 ars 6versattning av Bibeln, bilaga ett.

" Se fotnot till 1 Kor. 11:10 i Bibel 2000.

 Fotnot till 1 Kor. 11:10 i Bibel 2000.

" Fotnot till 1 Kor. 11:10 i Bibel 2000.

™ For Schiissler-Fiorenzas resonemang i sin helhet se Schiissler-Fiorenza, 1994 (1983), s. 226-233.
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varfor han pabjod uppsatt har och eventuellt beslojning vid bon och profetering. Denna
teori har dock fatt mothugg av andra feministiska religionshistoriker, exempelvis Mary T
Malone. Hon tolkar apostelns ord som en del av en kamp om auktoritet mellan konen, dar
Paulus som man stravade efter att inskranka kvinnors inflytande i den nya religion som
holl pa att bildas.®® Det dr svdrt att idag, tvatusen ar senare, avgora apostelns intention,
men faktum ar att orden under ldng tid kom att tolkas som att kvinnor skulle ticka
sitt har med nagot da de befann sig i forsamlingen, till tecken pd att de var kvinnor och
understillda man. Att bruka sl6ja i detta syfte — i dtlydnad av Paulus ord eller annorlunda
uttryckt av religios fromhet snarare an som markor for civilstdnd — definierar den kategori
jag har valt att bendmna kyrksléja.

Under 200-talet e. Kr. propagerade kyrkofadern Tertullianus i sin skrift De
virginibus velandis for att ogifta kristna kvinnor skulle bara sloja inte bara vid religiosa
sammankomster, men vid alla tillfallen. Hans fraimsta argument var att slojan symboliserade
kyskhet. En god jungfru, menade Tertullianus, foredrog Guds uppskattning framfor
mans, och borde inte 6nska sig mans uppmarksamhet.®! Det tycks dittills ha varit upp till
jungfrurna sjalva om de ville besloja sig eller g barhuvade, liksom om de ville gifta sig
eller inte. Somliga barhuvade jungfrur protesterade dock mot att andra jungfrur beslojade
sig — som om de vore gifta.’? Tertullianus skiljde dessa jungfrur it genom att kalla de
barhuvade for virgines hominum, mans eller manniskors oskulder, och de beslojade for
virgines Dei, Guds oskulder.®> ”Manniskors oskulder” ville visa upp att de var jungfrur,
vilket enligt Tertullianus alltsd kannetecknas av att visa sitt har. Kyrkofadern menade att
de skrot med sin jungfrulighet, ett opassande beteende for en kysk jungfru.®

Av Tertullianus skrift framkommer dven att hans samtida kristna kvinnor inte
beslojade ansiktet. Kyrkofadern klagade pa att huvudbonaderna var sa sma att de knappt
tackte 6ronen.*® Han foresprakade att de kristna kvinnorna borde ta efter ”de arabiska
hedniska” kvinnorna, vilka beslojade sig sd helt och héllet att bara ett enda 6ga syntes.®
Det ar virt en notering att Tertullianus vittnade om besléjade arabiska kvinnor redan
runt &r 200 e. Kr, ndstan 400 &r innan islams grundare ens var fodd. Idag skulle en sddan
hanvisning automatiskt forknippas med muslimska kvinnor. Tertullianus anmirkning
visar att bruket gar tillbaka pa en mycket dldre tradition.

Nair det giller asketer, kvinnor som tagit beslutet att avstd frdn bland annat ett
sexualliv, Guds oskulder, ndstan vadjar Tertullianus vordnadsfullt att de bor besloja sig for
att bevara sin jungfrulighet.’” Han liknar sl6jan vid kyskhetens rustning och uppmanar
dem till att resa en mur kring sitt kon. ”For 6vrigt hycklar du inte om att vara gift, ty du
ar Kristi hustru, du har 6verlamnat ditt kott till honom, du har lovat honom ditt vuxna
liv.”88

8 Malone, 2000, s. 76.

& Tertullianus, De virginibus velandis , 2:4-5. Oversatt till franska av Paul Mattei, fransk titel Le voile des vierges, Les
Editions du Cerf, Paris, 1997. Den latinska texten bérjar pa s.128, och den franska 6versattningen pa motstéende sida
129. Da det finns tvéa sidor for var mening kommer jag att hénvisa till kapitel och verser, eftersom det senare systemet
ger mer precis hanvisning.

& Tert. 3:1-3.
8 Tert. 3:3.

& Tert. 12:3-5.
& Tert. 17:2.

% Tert. 17:4.

8 Tert. 16: 4-6.

8 Tert. 16: 6. Min 6versattning. Franska: "Aussi bien ne simules-tu pas que tu es mariée : car tu es I'épouse du Christ, tu
lui as livré ta chair, tu lui as promis ton age adulte.” Original: "Quamquam non mentiris nuptam : nupsisti enim Christo,
illi tradidisti carnem tuam, illi sponsasti maturitatem tuam.”



Har dr ndgot mycket viktigt i den kristna slojans historia: tanken att de som lever
ett liv i kyskhet har ritt att bara sloja till tecken pa att de dr gifta med Kristus, eller med
ett annat uttryck, Kristi brud. Detta ar grunden till tanken att nunnor ar Kristi brud och
slojan dr i detta fall upprinnelsen till nunnedoket, vilken markerade bade kvinnornas
fromhet och deras civilstind. D4 slojan brukas i detta syfte finner jag behov av en tredje
kategori, vilken jag valt att bendmna jungfruslsja.

Religionsvetaren David G. Hunter beskriver i sitt verk Clerical Celibacy and the
Veiling of Virgins hur ”by the late fourth century the taking of the veil signified a new
formal relationship of the virgin to Christ and to the Christian community, a relationship
mediated by the Christian bishop.”® Biskopen forlanade slojan i en ceremoni baserad pa
ett romerskt brollop, skriver Hunter. Darmed ansdgs jungfrun verkligen vara gift med
Kristus. Detta visar pd hur jungfruslojan kom att institutionaliseras i Kristendomen.

I datidens religiosa tankesystem fanns en hierarkisk skala dar anden stod over
materian och min over kvinnor. Dir intog de beslojade jungfrurna en alldeles sirskild
plats. Malone beskriver att den ldgsta av alla manniskor var den prostituerade kvinnan,
som sjunkit ned i materian.”® Strax ovanfor dem stod gifta kvinnor, vars kroppar tjanade
till reproduktion. Ovanfér dem stod dankor, som lyckats undfly kottets lustar, men hogst av
alla kvinnor stod den besléjade jungfrun, som helt och hallet undgatt materians kall och
ddrmed hojt sig 6ver sitt kon. I anden var hon nu en man. ”The new prevalence of women
virgins showed that a new world was coming into being. (---) The *ugly scar’ of sexuality
was being healed, and the ancient battle between the spirit and the flesh was being won
by the Spirit, in the bodies of women virgins.”’! Enligt Malone fanns det vid 380-talet
hundratals helgade jungfrur, varvid biskoparna kiande behov av att utveckla en mer
reglerande doktrin.”?> Vid konciliet i Saragossa, nuvarande Spanien, ar 380, deklarerade
biskoparna att en kvinna méste vara minst fyrtio &r gammal innan hon fick bli helgad
jungfru.”® Vid konciliet i Karthago ar 390 kravde biskoparna att endast biskopar skulle
ha ratten att helga jungfrur, inte forsamlingsrdd.”* Konciliet i det nordafrikanska Hippo
ar 397 slog fast att da helgade jungfrur forlorat sina forildrar, var det biskopens sak att
placera jungfrurna hos pélitliga kristna kvinnor.”

Hunters huvudtes ar att den kyska, beslojade kvinnans existens i mycket hog grad
bidrog till att kyrkans min kom att pabjudas ett liv i celibat. Aven Malone framhaller att
de beslojade jungfrurnas existens paverkade framvaxten av ett liv i celibat for klerkerna,
mycket tack vare kyrkofadern Ambrosius av Milano, som papekade att det inte fanns
ndgon ursidkt for man att inte leva i celibat, nir de vekare kvinnorna klarade av det.”

I ett arbete som beror kristendomens historia dr det omojligt att utelamna Augustinus,
en av de mest vilkanda kyrkofiderna. Nar det galler slojans historia har Augustinus dock
inte bidragit med ndgot substantiellt. Han uppmanar till ett liv i kyskhet, att oskulder bor
dolja sitt hdr och att de bor valja klader av diskret modell och farg; det ar i stort sett allt.””

8

8

Hunter i Klingshirn och Vessey, 2002 (1999), s. 143

% For foljande resonemang i sin helhet, se Malone 2000, s. 149-152.

9" Malone, 2000, s. 151.

Malone, 2000, s.149.

Hunter i Klingshirn och Vessey, 2002 (1999), s. 143.

Hunter i Klingshirn och Vessey, 2002 (1999), s. 144.

Hunter i Klingshirn och Vessey, 2002 (1999), s. 144.

Malone, 2000, s. 158.

Schulz-Fligel, "Introduction”, Le voile des Vierges, Les Editions du Cerf, Paris, 1997.1994 (1983), s. 96.
For féljande resonemang se Malone, 2000, s. 161ff.
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Men for kvinnans och éverhuvudtaget manniskans stillning i 6vrigt spelar Augustinus en
stor roll i den vistliga kristenhetens historia, dd han befdste idén om arvsynden.”®

Augustinus ville leva ett kyskt liv, men fann att hans kropp svek honom under hans
nattliga drommar. Han kom fram till att det nedarvt i varje manniska finns en ondska
som styr kroppen oberoende av viljan, vilket binder manniskan i den syndiga materian.
De vardagliga jordiska kvinnorna var inte som jungfru Maria, utan svaga, syndiga Evor
som frestade min, lockade dem bort fran Gud och forde vidare arvsynden fran generation
till generation. Augustinus negativa syn pa kvinnan kom att dominera den europeiska
mentaliteten under hundratals ar framover

Medeltiden, rendassansen och reformationen

P4 grund av det magra kalldget ar det svart att hitta information om bruk av eller syn pa
slojan inom kristendomen under den si kallade medeltiden. Det finns inte mycket material
att ta del av.

Enligt de killor som finns att tillgd verkar det dock som att alla gifta kvinnor, oavsett
samhallsklass, alltid dolde haret under en linneslja.”” Att rycka av en kvinna hennes sl6ja
eller att knuffa av en mans hatt var ett allvarligt brott som straffades hart, eftersom det
innebar att besudla personens dra.!®

Under medeltidens senare darhundraden blev kladmodet alltmer varierat, forutom de
liturgiska drakterna som fixerades vid 1100-talet. Inom katolska kyrkan ar alltsa driktens
utseende i stort sett densamma idag som under medeltiden. '°' Nunnorna bar forutom
sloja dven ett halslin som tackte hdr, 6ron och hals, samt ett huvudklide.!®?

Halslinet bars dven av dnkor. Dd den heliga Birgitta framstills barande fotsid,
langdrmad drakt med halslin, vitt huvudlin, men utan huvudklide, dr hon inte kladd som
en nunna, utan som en aristokratisk 1300-tals anka.

Mot slutet av medeltiden skedde stora forandringar i kladedrikterna.!® For det forsta
uppfanns spinnrocken, kardningen av ull och effektivare vdvstolar, vilket 6kade kvaliteten
pa ylletygerna. For det andra innebar korstagen att handeln med 6sterlindska lander
aterknots och sidentyger blev tillgangliga. De européer som slog sig ned i osterlandet tog
strax efter den rddande kulturen, min som kvinnor. Det blev modernt med guld- och
sidentyger fran Mosul, vilket kom att kallas muslin, samt flor och sorgflor. Bruket av
sorgsloja i den kristna virlden tycks alltsa vara av muslimskt ursprung.

Under rendssansen foriandrades européernas minniskosyn och den sd kallade
humanismen uppstod. Man fokuserade mer pd att manniskan var skapad till Guds avbild
an pa syndafall och arvsynd. Konstnirer borjade avbilda nakna mianniskokroppar. Vid
1400-talets borjan skrev Christine de Pizan Le livre de la cité des dames, fri dversittning
”Boken om kvinnornas stad”.!®* Den kom att bli startskottet for en litterdar debatt om

9 Boucher, 1970, s. 160; Corson, 2005 (1965), s.105; Piponnier och Mane, 1997, s. 41.
© Piponnier och Mane, 1997, s. 41.

% Boucher, 1970, s. 166f, 187.

2 Boucher, 1970, s. 187.

% For foljande resonemang se Boucher, 1970, s. 173-179.

%4 Christine de Pizan, The Book of the City of Ladies, (Le livre de cité de dames), 6versatt av Earl Jeffrey Richards, Persea
Books, New York, 1992 (1982, franskt original ca 1400).
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kvinnan — exempelvis kvinnans méjlighet att tillgodogora sig en intellektuell utbildning
— som strickte sig over tre drhundraden och tvad nationer, Frankrike och England.!”
De Pizan framholl att kvinnan dr mannens andlige jimlike och har darfor — nagot
anakronistiskt — ibland kallats for protofeminist av eftervirlden. Det finns emellertid inte
ndgot direkt emanciperande i de Pizans litteratur, hon ansag att hustrur skulle vara sina
makar lydiga och 6dmjuka. Le livre de cité des dames innehdller flera exempel pa hustrur
som var sina makar underdaniga, och som just darfor dlskades dnnu hogre, och vann
omvirldens respekt.'® Christine de Pizan diskuterade aldrig hustrudoket. Hon ifrdgasatte
aldrig att kvinnor skulle bara sloja till tecken pd underddnighet, liksom hon inte heller
ifragasatte att kvinnor 6éverhuvudtaget borde upptrada underdéanigt. Vad de Pizan framfor
allt ville podngtera var att kvinnor inte var skyldiga till allt vad de manliga forfattarna
och klerkerna beskyllt dem for under drhundradenas lopp, utan kunde vara minst lika
dygdiga som min, om inte mer. Det handlade inte om att férdndra kvinnans stallning
i praktiken, utan om synen pa kvinnans sjilsliga formagor som exempelvis intelligens,
trofasthet eller mod. De Pizans verk gav inte direkt upphov till ndgon revolutionerande ny
syn pa kvinnan, men det markerar andd borjan pa en forandring i idéer. Hennes argument
om kvinnans andliga jamlikhet togs upp gang pa gdng av andra forfattare, manliga som
kvinnliga, under de foljande drhundradena.!”” Dessutom visade framstaende drottningar
sasom Isabella av Kastilien, den spanske kung Ferdinands medregent, och Elisabeth T av
England, att kvinnor lika vil som min kunde styra riken.

Under 1500-talet borjade adelskvinnorna visa alltmer har. Morkt har var omodernt,
man efterstravade blont eller rott har, for att efterlikna drottning Elisabeth 1.1 Kvinnornas
blottade hdr passerade inte helt obemarkt, men det tycks heller inte ha gett upphov till
nagon stormande debatt. En kommentator aterfinns i Corsons Fashions in Hair fran
1965. Corson citerar en herr Phillip Stubbes, en av 1500-talets puritanske lekman.'” Herr
Stubbes klagade 6ver det kvinnliga harmodet i sitt verk The Anatomie of Abuses, vilken
kom ut 1583. Stubbes forfasas for det forsta over att haret visas upp for hela varlden
att beskddas, krullat och upplagt fran ena orat till det andra, sedan over att kvinnorna
dessutom puffar upp frisyren med gafflar, stdltrad ”...and I cannot tell what, like grim
sterne monsters, rather than chaste Christian matrons”.!"° Citatet visar pa att forfattaren
forknippade hustruslojan med savil kyskhet som kristendom, men ocksa att kvinnorna
valde att folja ett nyare mode framfor den gamla traditionen.

D4 bortfallet av hustrusloja bland adeln tycks sammanfalla ndgorlunda i tid med
protestantismens uppkomst dr det av intresse att undersoka om foriandringen i bruket
ansdgs ha sin grund i den protestantiska doktrinen. Stickprov visar dock att sa inte tycks
vara fallet.

Olaus Magnus, ofta kallad for Sveriges siste katolske arkebiskop, beklagar i sitt

%5 Malone, Women and Christianity Volume 3: From the Reformation to the 21st Century, The Columba Press, Dublin, 2003,
s. 111,

%6 Exempelvis stycket om Rebecka, 11.39.1, eller om Griselda, 11.50.1-4. Christine de Pizan, 1992 (1982, franskt original
cirka 1400).

7 Malone, 2003, s. 12 och s. 23f.
108 Corson, 2005 (1965), s.172f.

% Corson, 2005 (1965), s. 174. Stubbes studerade vid s&aval Cambridge som Oxford, men tog inte examen fran nagotdera
universitet. Han var en puritansk lekman som gav ut flera religiosa skrifter. The Anatomy of Abuses handlade om
engelsménnens syndiga liv och vanor. Den blev mycket popular och trycktes i flera upplagor. Uppgifterna om Stubbes
ar hamtade fran Joan Larsen Klein (red.), Daughters, Wives and Widows. Writings by Men about Women and Marriage in
England, 1500-1640, University of lllinois press, Urbana and Chicago 1992, s.139.

10 Corson, 2005 (1965), s.175.
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verk Historia om de Nordiska folken frin mitten av 1500-talet savil lutherdomen som
ett nytt draktmode med uppslitsade drmar, dar underdrikten skymtade.!'! Men nagot
Olaus Magnus inte klagar over, dr bortfallet av hustrudok bland adeln. Magnus beskriver
dven hur brollop gick till, bland sdval kungligheter som adel och allmoge.!? Nar det
giller allmogen namner han att frdn det att kvinnan ar gift doljer hon sitt har, men
vad giller adel och kungligheter stir inget om nagon liknande sed. Bristen pd klander
over att adelskvinnor inte bar hustrudok tyder pd att Olaus Magnus inte forknippade
adelsdamernas blottade har med protestantismen.

Vad giller Martin Luther verkar han ha tagit det for givet att kvinnor skulle bara
hustrudok. I en predikan fran 1525 namner han att en gift kvinna bor bara ”a headdress,
that is, the veil on her head”'"® som ett uttryck for sin underdanighet. Angaende de ogifta
kvinnor som bar sl6ja, nunnorna, sd var en av Luthers huvudteser att celibatet inte var av
godo och det foljaktligen inte fanns ndgot skal till att bli nunna eller munk. Vad galler det
nya modet bland aristokrater tycks Luther inte ha brytt sig om det. Det finns alltsa inget
belagg for att protestantismen skulle ha uppmanat aristokratins kvinnor att bortligga
hustrudoket, men likval skedde sa.

Det gédr inte att sitta ett exakt datum, ar, eller ens artionde for nir Europas
adelskvinnor slutade att bara sloja och borjade visa sitt har for omvirlden, gifta eller ¢j. Det
var inget revolutionerande uttryck for kvinnans emancipation, utan snarare en successiv
modevixling i en turbulent tid. Krutet, kompassen och boktryckarkonsten, upptickten
av Amerika och den paféljande kolonialismen, den protestantiska kyrkans framvixt —
det skedde sa mycket under 1400- och 1500-talet att hela den europeiska virldsbilden
forandrades for alltid. Hustru- och dnkedoket forsvann for adeln ndgonstans pa vagen.
Det tycks ha varit en modenyck — men en nyck som mojliggjordes genom de forandringar
som foljde med rendssansen och reformationen. Fran 1600-talet och framét syns knappt
en sloja pd adelsdamernas portritt, forutom i prydande syfte. Men for allmogen var det
annorlunda. Jag kommer nu endast att behandla Sveriges allmoge.

Den svenska allmogen

Fram till mitten av 1800-talet var storre delen av Sveriges befolkning jordbrukare.
Bondernas klidedridkt var ofta traditionsbunden och forindrades mycket langsamt.!'*
Bland bondebefolkningen fortsatte darfor seden att gifta kvinnor skulle ticka sitt har,
medan ogifta — for det mesta, men inte alltid — visade det. Men dven om bruket for den
gifta kvinnan att dolja sitt hir fortsatte, kallade man det inte for att bara hustrudok. I
Skdne kunde det kallas klut, pa andra hall for huvudduk, kldde eller nasduk. P4 sina hall
borjade dessutom ogifta flickor att dolja sitt har.''> Att unga, ogifta flickor borjade bara
klut eller huvudduk, trots att de frin borjan inte behovt det enligt vare sig folksed eller
religion, antyder att de inte sdg det som en symbol for fortryck att dolja haret. Det finns
dock material som visar pa att Paulus ord om kvinnlig huvudbonad och underordning

""" Olaus Magnus, Historia om de Nordiska folken, fjortonde boken, andra kapitlet. Original utgivet i Rom av Olaus
Magnus eget tryckeri 1555, Oversatt till svenska av Michaelisgillet (1909-1925), Gidlunds forlag, 1982, s.639.

"2 QOlaus Magnus, 1982 (1555), s. 640f, 642f samt s. 646-650.

"3 Martin Luther, “A sermon on marriage, 15 January 1525” i Susan C. Karant-Nunn och Merry E. Wiesner-Hanks (red.),
Luther on Women. A sourcebook, Cambridge University Press, Cambridge, 2003 (2002), s. 95.

"4 Foljande information om allmogens dréktbruk & hamtad fran Svensson, 1977.

"5 Se exempelvis Christian Didrik Forssell, Ett dr i Sverige. Taflor af svenska almogens kladedrégt, lefnadssétt och
hemseder, faksimilutgava av forsta upplagan, Bokforlaget Rediviva, Stockholm, (1827-35) 1979, s.87, eller Bengt
Bengtsson och Anders W. Méartensson (red.), Hem och hushéll, Kulturen i Lund, Lund, 1971, s. 174.
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inte var okdnd band bondebefolkningen. Idéhistorikern Soili Maria Olli redovisar i sin
avhandling Visioner av virlden om en hiandelse frin ett rattegdngsprotokoll fran 1713, som
visar att det fanns tankar bland allmogen om koppling mellan kvinnornas huvudbonader
och religionen, varfor den kort dterges nedan.

En bonde stod anklagad for hadelse.'® Bonden hade i flera vittnens nirvaro gralat
med en piga om huruvida mannen ar viard mer an kvinnan eller ej. Pigan hade framhallit
att mannen skapats av jord medan kvinnan skapats av mannens revben och darfor var av
ddlare material. Bonden hade da hivdat att en hund nappat 4t sig revbenet och Herren
Gud hade fatt tag i hundens svans, varfor kvinnan var skapad av en hundrumpa. Det var
darfor, menade bonden, som en del hundar hade vit svanstipp och en del kvinnor bar
vita huvudbonader. Vid det laget blev flera dhorare upprorda och incidentens utgang blev
slutligen att bonden filldes i domstol for att ha talat smadligt om Gud och skapelsen.

Anekdoten visar att kvinnans huvudbonad hir forknippades med kvinnans hierarkiska
stillning, grundad i religionens skapelseberittelse. Det 6verensstimmer med Paulus ord
att kvinnan skall délja sitt hir med en huvudbonad till tecken pd att hon stir under
mannen, eftersom hon skapades efter denne.

Intressant nog visar pigans svar att tankegdngar som framforts av Christine de Pizan
under 1400-talet, och som upprepades av flera debattorer i England och Frankrike under
de foljande 300 aren, dven kan ha florerat bland de ligre stinden i 1700-talets Sverige. Att
bevisa en link mellan idéerna i Grilet om kvinnan och 1700-talets svenska allmoge ligger
dock utanfor denna avhandlings ramar.

Det traditionella, lokalbundna driktskicket borjade forsvinna under 1800-talet.!”
I och med industrialismen forsvann sjalvhushallet, fabriksvaror blev allt vanligare,
befolkningen 6kade och kommunikationerna forbattrades. Folk blev rorligare, lantbor
kunde kopa konfektionsplagg och bygdetraditionerna forsvann alltmer. Men da allmogen
upphorde med sitt draktbruk, uppstod i landets hogre kretsar en onskan att bevara det.
Ur detta intresse uppstod dagens bruk av sa kallade folkdrikter. En sarskild nationaldrakt
komponerades i borjan av 1900-talet som hogtidsdrakt for kvinnor av borgerskapet.!'s
Den har under de senaste decennierna burits av drottning Silvia och prinsessorna Victoria
och Madeleine vid speciella tillfallen. D4 prinsessorna dnnu var ogifta var de traditionellt
barhuvade medan drottningen bar den tillhorande huvudbonaden. Efter kronprinsessans
giftermdal har dven hon burit huvudbonaden. Den religiosa betydelsen bakom driktens
huvudbonad - att kvinnan 4r mannen underddnig - tycks idag vara fullstindigt
bortglomd. Men vad giller den svenska allmogens kladedrakt, sa verkar inte slojan — sd
som jag har definierat den — ha forsvunnit med bygdedrakten. Under 1800-talet borjade
allmogekvinnorna bruka schaletter, av bomull eller ull i vardagen men girna av siden om
sondagarna. Katarina Lewis, tidigare forskare i etnologi vid Uppsala universitet, har under
en langre tid samlat in material for ett arbete om schalettens anvandning i Vistsverige,
fraimst kyrkschaletten inom schartauanismen, en riktning inom Svenska Kyrkan. Hon
har intervjuat manniskor fodda i slutet av 1800-talet eller borjan av 1900-talet, och har
ddrmed information fran 6gonvittnen om bruket av schalett. Lewis skriver:

"5 Berattelsen &r hamtad fran Soili-Maria Olli, Visioner av vérlden. Hadelse och djévulspakt i justitierevisionen 1680-1789,
Umea universitet, Umea 2007, s. 82f.

"7 Svensson 1977, s. 120ff.
"8 National Encyklopedin, uppslagsord "Sverigedrékten”, http://www.ne.se/sok?q=Sverigedr%C3%A4kt, [atkomst 2013-11-
12]



Visserligen fann jag tidigt att svart dr schartauanismens hogtidsfarg, men forst efter
noggrann analys forstod jag att sondagsschaletten var de konfirmerade kvinnornas
“liturgiska” drikt. Den har en motsvarighet i andra trosformers kvinnodrikt, inte
minst nunnedoken. P4 sondagen fick dven den mest arbetstyngda husmor ligga av
vardagssysslorna och ”vara avskild for Herren”, vilket markerades av schaletten.'"’

Schalettbruket upphorde gradvis. Lewis berdknar detta overgdngsskede till slutet av
1930-talet. I ett samtal med Lewis fragade jag vad hon trodde det berodde pa, varvid hon
svarade ”Ja, det dr ju enkelt. Moderna tider fick sitt inflytande.” D4 landsortsbefolkningen
i Ovrigt upphorde att bara schalett, gjorde dven Schartauanerna det, menar Lewis. Enligt
Svensk uppslagsbok fran 1953 fanns det kvinnor som bar schalett i kyrkan dnda fram till
mitten av nittonhundratalet, men endast gamla kvinnor.'** Vid deras bortgang forsvann
vad som tycks vara en obruten sed bland svensk allmoge fran Nordens kristnande till och
med forsta hilften av 1900-talet, nidstan ettusen ar. Yngre kvinnor bar hatt i kyrkan, men
dven denna tradition forsvann under 1900-talets senare del da modet 6verlag forandrades.
Om detta har jag inte funnit ndgon forskning, mojligen for att en hatt sillan ses som en
sloja. Det kristna slojbruket i Sverige tycks darmed ha forsvunnit i odramatisk tystnad.

Men ir det sd? Bar allmogekvinnorna dnnu under 1800-talet huvudbonader som en
del i den kristna slojtraditionen, det vill sdga finns det beligg for att de dolde haret av
kulturella skl istallet for enbart praktiska, och harisa fall dessa skl 6verhuvudtaget ndgot
med religionen att gora? Och vidare; varfor upphorde man slutligen under 1900-talet att
skyla haret i kyrkan? Skedde det bara i tysthet eller fanns det en debatt dirom? Vilka
samhillsfaktorer och aktorer drev pa respektive kimpade emot forindringen? I min
fortsatta framstillning kommer jag att diskutera detta.

9 Lewis, 1997, s. 126.

20 "Schalett”, Svensk Uppslagsbok. Andra omarbetade och utvidgade upplagan, band 25, Forlagshuset Norden AB, Malmé
1953, spalt 401.
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KAPITEL TRE

SEDERNA | PRAKTIK OCH FOLKMINNE

I foreliggande kapitel amnar jag undersoka bruket av kvinnliga huvudbonader narmare,
samt huruvida det fanns idéer som kopplade dem till religionen. Om huvudbonaderna
vid 1900-talets borjan hade avsymboliserats sd att de tre kategorier jag nimnde tidigare
i avhandlingen, hustru- jungfru- och kyrksloja inte lingre existerade, nir skedde da
detta? Uppenbarligen tidigare an 1900, varfor fokus i detta kapitel kommer att ligga
pd arhundradet dessforinnan, 1800-talet. Folkminnesskildringar nedskrivna under
mellankrigstiden ger en viss information om huruvida den kvinnliga huvudbonaden under
1800-talet ansags kopplad till religionen eller ej. Kdllmaterialet till detta kapitel dr framst
specialfragelista nummer sju fran Nordiska museets etnologiska undersokningar vilken
har diskuterats i kapitel ett under rubriken ”Om materialet”. I fotnoterna hinvisas till
denna lista under forkortningen E. U. Citaten kommer att aterge den stavning som finns i
fragelistans svar, dven om det kan framsta som felstavat idag.

For att forstd huvudbonadens betydelse ar det dven av vikt att forstd betydelsen av
det som huvudbonaden dmnade dolja, det vill sdga héret. I det bibelord som ligger till
grund for denna avhandling finns en tydlig koppling mellan harets symboliska betydelse
och den symboliska betydelsen av att dolja héret;

Domen sjdlva: hoves det en kvinna att oholjd bedja till Gud? Lar icke sjdlva naturen
eder att det linder en man till vanheder, om han har langt hir, men att det linder en
kvinna till 4ra, om hon har langt har? Haret dr ju henne givet sdsom sloja.!?!

For att fi en djupare forstdelse av huvudbonadernas symboliska funktioner, dr det
nodvindigt att narmare undersoka vad kvinnans har kunde symbolisera hos allmogen,
och huruvida detta hade ndgon koppling till religionen. Det 4dr ndgot jag kommer att
redogora for i detta kapitels forsta del. Darefter kommer jag att gd narmare in pa bruket
att dolja haret.

Haret

Det finns manga olika studier om manniskans relation till haret. Dess symboliska betydelse
i olika kulturer har utgjort ett forskningsomrdde inom bland annat litteraturvetenskap,
antropologi och sociologi. Antropologen Anthony Synott uttrycker en mojlig anledning
till manniskans fascination av haret: ”Hair is perhaps our most powerful symbol of
individual and group identity — powerful first because it is physical and therefore extremely
personal, and second because, although personal, it is also public rather than private.”!?
Det ir en bra forklaring till varfor héret har blivit s& symboliskt laddat och dirmed utgor
ett tacksamt forskningsfalt.

Etnologen Sigfrid Svensson, som anvinde fragelistorna till grund for flera arbeten
om den svenska allmogen, behandlar inte hdrets symboliska betydelse i ndgon
storre utstrackning. Han pépekar att flickorna borjade biara hdret uppsatt fran och
med konfirmationen, vilken markerade oOvergidngen fran barn till ungmo med nytt

21 1 Kor. 11.13-15, 1917 &rs 6verséattning av Bibeln. Fér Paulus resonemang i sin helhet, se bilaga ett.
22 Synott, 1987.
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forhallningssatt till det motsatta konet.'? Han analyserar emellertid inte vidare vad denna
forandring i frisyr kan ha symboliserat. Varfor satte den vuxna kvinnan upp sitt har? Vad
symboliserade kvinnans hér i den svenska allmogekulturen? Materialet visar dven att den
vuxna kvinnan — i synnerhet den gifta kvinnan — dven dolde hiret med en huvudbonad.
Svensson behandlar huvudbonadernas symboliska funktion nagot utforligare dn harets,
men nojer sig ofta med att beritta ndgr de anvindes, inte varfor. Han uppmarksammar
att kvinnornas huvudbonader genom firg eller form markerade civilstind, samt att man
¢j var barhuvad i kyrkan, men utvecklar inte vidare vad detta innebar. Det gors ingen
koppling till 1 Kor. 11.

Att kvinnans har skulle sattas upp och doljas efter 6vergangen fran barn till ung vuxen
leder tankarna till Tertullianus pabud om att kristna kvinnor skulle dolja sin skonhet efter
puberteten, for att inte fresta de kristna mannen samt for att inte hogmodigt skryta med
sin kyskhet. Haret hade i det fallet en sexuell symbolisk betydelse, men det ar langt fran
Tertullianus till den svenska allmogen under 1800-talet, saval i tid som i geografiskt rum.
Det finns dock flera forskare som visat att hdret har symboliserat kvinnans sexualitet dven
under 1800- och 1900-talet. Exempelvis kan nimnas den litteraturvetenskapliga studien
”The Power of Women’s Hair in the Victorian Imagination” av Elisabeth G. Gitter, dir
harets symboliska betydelser i folksagor och myter undersoks, samt hur denna symbolik
anviandes av de viktorianska forfattarna. Hon pdpekar att det kvinnliga hdret kunde
utgora savil ett skydd som en snara, ett bevis pd oskuld eller en erotisk lockelse som
i forlingningen innebar kvinnlig makt, farlig for mannen. De viktorianska forfattarna,
menar Gitter, anvande héret som ett yttre tecken pa kvinnans karaktar.

There is scarcely a female character in Victorian fiction whose hair is not described at
least perfunctorily, and often a woman’s hair is described repeatedly and in considerable
detail. The brown, neatly combed heads of the virtuous governesses and industrious
wives; the tangled, disorderly hair of the sexually and emotionally volative women like
Hetty Sorrel and Catherine Earnshaw; the artfully arranged curls of the girl-women
like Dora Spenlow Copperfield and Isabella Linton are all familiar, even conventional,
elements in Victorian character description.!**

Hon skriver dven kortfattat om hur kvinnans har under den viktorianska eran inte bara
hade ett symboliskt utan dven ett konkret varde; har kunde siljas och kopas, och det
var inte ovanligt att en fordlskad viktoriansk man bad om en lock av sin utvaldas har,
vilken han sedan bar med sig som en talisman monterad i en medaljong eller ring.'*
Tidsskrifter under 1850-talet uppmanade unga kvinnor att sjalva liara sig att tillverka
”harsmycken” for att vara viss om att ingen odrlig handelsman bytte ut det vardefulla
héret av en dlskad mot det viardelosa haret av en framling. Detta att kopa och silja har for
smyckestillverkning forekom enligt fragelistans svar dven i Sverige under senare delen av
1800-talet.!?® Det tyder pa att de idéer om hdr som Gitter beskriver kan ha varit gillande

2 Svensson, 1969, s. 10. Liksom Svensson véljer jag att anvédnda mig av begreppet "ungmd” f6r de unga kvinnor som
fragelistans besvarare benamner "flickor”, eftersom ordet "flicka” idag framst star for barn, inte ung kvinna. Det
fragelistans besvarare menar med ordet "flicka” motsvara i alder ungefér det vi idag kallar tonaren, men "tonaring” &r
ett begrepp som inbegriper en kultur och mentalitet som inte fanns under den tid fragelistorna skrevs eller under den tid
som svaren avser.

2 Gitter, 1984, s. 941.
% Gitter, 1984, s.942f.

%6 Exempelvis Smaland: E. U. 1091 samt E. U. 2589, Bohuslan: E. U. 3881, Dalsland; E. U. 779 och E. U. 1716, Varmland: E.
U. 1101 och E. U. 7455, Uppland: E. U. 2987 och E. U. 3191,Véastmanland: E. U. 2554, Angermanland: E. U. 1169, Jamtland: E.
U. 1154, Lappland: E. U. 1523.
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dven i Sverige, da haret fick ett konkret virde eftersom det hade ett symboliskt varde,
ndgot som jag kommer att utveckla utforligare senare.

Gitter skriver ocksd att det finns en symbolisk parallell mellan huvudhéret och
konsharet, tva av de fa stillen pa kvinnans kropp dar harvixten ar kraftig och djurisk,
vilket pAminner om den sexuella driften som ocksa har ansetts djurisk. ” Anthropological
literature, too, makes little distinction between the sacrifice of the genitals, or sexual
surrender, and the sacrifice of the hair.”'?” Gitter menar att da katolska nunnor rakar sitt
huvud nir de ”tar sl6jan” ar det symboliskt sett en handling som visar att de ger upp ett
sexuellt liv, vilket dr ett exempel pa hur haret ar sexuellt laddat dven inom en modern
kristen kontext.'2® Aven forfattaren Nina Bolt nimner detta i sin bok Hdr. Sex, Samfund,
Symbol, dir hon overgripande behandlar hdrets betydelse for bada konen och samspelet
dem emellan i olika kulturer och under olika tidsepoker.'” Hon tar bland annat upp
vad som redovisats i kapitel tvd, att fritt utslaget har under medeltiden var ett tecken pd
jungfrudom, vilket visades i framstillningarna av Jungfru Maria. Bolt anvinder sig av
detta symbolsprak for att forklara betydelsen av texten till en gammal dansk folkvisa, dar
tva véldtagna flickor berdttar om 6vergreppet genom att beklaga for sin far att ”Hr Bonde
og s Hr Skammel have skjult vort fagre har”.'3° Det att flickorna talar om sitt har da det
ar deras jungfrudom som blivit skandad, visar pd att haret symboliserade jungfrudomen.
Hon gér sedan vidare med exempel fran Danmarks lagstiftning och domsprotokoll fran
1600-talet, vilka ar av intresse for min studie:

Ar 1600 befalede Christian 4. i Flensborg, at nar en besvangret pige gik med utildeekket
hoved og udsléet har skulle hendes har afskzres af baddelen og nagles til den pzl, som
forbryderne blev pisket ved. Ar 1607 erklzrede han i den norske kirkelov, at det var
det ”allergroveste bedrageri for Gud og mennesker”, at mange anstillede sig som om
de var jomfruer , og straks efter bryllup gik i barsel. Ar 1624 fastsattes en hard straf
pa 40 mark til kongen og 40 mark til byen for at vise sig med udsldet hir, ndr man
var gravid. [ samme &r blev det forbudt tjenstepiger og andre kvinder med samme lave
inkomst at feerdes med udsldet har. Ar 1633 demtes en kvinde i Helsinger til tugthuset,
fordi hun uretmeessigt havde gaet med udslaet hir. Og 1635 blev en Marit Jensdatter
demt til to ar i tugthuset, fordi hun efter at have fodt barn uden for agteskabet var
gdet til alters "med sit dbne hdr, Kristi helliga testamente til vanzre og den kristelige

menighed til forargelse”.!3!

Att ha blottat har var alltsa i det protestantiska Danmark under 1600-talet ett tecken pa
jungfrudom och kysk renhet enligt Bolt, varfor de bevisat okyska kvinnorna som gatt med
blottat har straffades. Pdbudet om straff var fran kungen, men citatet visar att det var
religionens virderingar som uppgavs ligga till grund for sidana lagar, domar och straff.
Bolt skriver vidare att medan kyska brudar hade blottat, utslaget har vid brollopet skulle
en okysk brud dolja det, annars ansags hon dra sjukdom och olycka 6ver sitt forsta barn.
Det tyder pé att det i 1600-talets Danmark dven fanns uppfattningar om magi linkade till
kvinnans hér och hennes sexualitet. Att gd med tackt huvud till sitt brollop var ett tecken

2 Gitter, 1984, s. 942f.
% Gitter, 1984, s. 938.
» Bolt, 1996, s. 87.

% Bolt, 1996, s. 144.

3 Bolt, 1996, s. 145.
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pé okyskhet och en stor skam, sdvida man inte var dnka och gifte om sig, men att g med
bart huvud trots okyskhet skulle alltsd straffa sig pa barnet. Aven de bréllopstdrnor som
foljde en okysk brud med utslaget har ansdgs drabbas av magin, berittar Bolt, i det att
tarnorna sjalva snart skulle tappa sitt eget har. Det var dock ndgot man kunde skydda sig
mot genom att lagga ett runt kopparstycke i hret, om det fanns misstanke om att bruden
inte var orord.

Jungfrudom, okyskhet och bestraffning genom haret

Dessa danska pabud och sedvinjor fran tidigt 1600-tal kastar ett intressant ljus over vissa
av fragelistans uppgifter fran Skdne och Blekinge. Som bekant var Skdne och Blekinge
vid 1600-talets borjan en del av Danmark men avtraddes till Sverige 1658. Som jag
redogjorde for i kapitel tva har Sigfrid Svensson i flera etnologiska verk papekat att de
skanska bygdedrakterna dannu under 1800-talet bar drag av 1500-talsmode, bland annat
beroende pd ekonomisk nedging vilket konserverade driaktbruket.'> Fragelistorna ger
vid handen att gifta kvinnor i bidde Skdne och Blekinge under 1800-talets forra halft
skulle dolja haret med bygdedriktens traditionella huvudbonad kluten.'3* Ogifta ungmor
daremot, kunde visa haret. Fragelistans svar tyder dven pa att inte bara huvudbonaden
i sig, utan dven idéer om kvinnans har har drojt sig kvar i de bdda landskapen. Om en
kvinna fott barn eller var anka och gifte om sig, skulle hon bara kluten — det vill siga dolja
héret — vid brollopet. Endast den kyska bruden fick visa sitt har, och dessutom bara krona,
vilken symboliserade att hon var oskuld. En informant fran ostra Skane berittar om ett
tillfalle d& en kvinna som fott barn utanfor dktenskapet bar krona till sitt brollop, varvid
prasten vagrade viga brudparet om hon inte tog av kronan.

Eftersom hon ej medfort klut eller nasduk, fick hon utstd den stora skymfen att std
barhuvad under vigseln och likaledes firdas barhuvad hem. Efter denna hindelse
visste alla, att det var forbjudet att kldda sig i brudkrona under sddana forhéllanden,
och dylika brudar voro kladda i klut.'3*

Berittelsen 6verensstimmer med Bolts uppgifter om seden i Danmark. Den visar dven att
krona pa blottat har var ett privilegium reserverat for ororda brudar, samt att det ansdgs
skamligt for kvinnan att vara fullstindigt barhuvad. Det var inte nog med att kronan
berovats henne, hon tvingades dessutom visa sig for alla med blottat har, vilket anges
vara en skymf. Oavsett om hindelsen verkligen intraffat eller ej, visar berattelsen harets
symboliska betydelse for kvinnans kyskhet, dd berittelsen tjanade som varnande exempel
for andra. Den visar dven att kyrkan upprattholl symbolspraket dar haret och kronan
stod for kysk oskuld. Utan kronan vindes det blottade haret fran ett tecken pa oskuld
till ett tecken pa skam. Uppgifter fran andra informanter styrker att detta tankesitt var
utbrett i bade Blekinge och Skane.'3’ En informant fran Blekinge meddelar dessutom att
ungmon endast kunde ga med bart huvud till dess att hon fyllt tjugo, darefter maste hon

%2 Foljande information om allmogens dréktbruk & hamtad fran Svensson, 1977.

138 Skane: E. U. 17200 Villands hd, E. U. 4319, Oxie hd, Véstra Klagstorps socken och E. U. 207, Veber&d. Blekinge: E. U. 754,
Holmsjoé samt E. U. 816, Rodeby.

8 E. U. 17200, Skane, Villands hérad.
%5 Skane: E. U. 207, Veberdd. Blekinge: E. U. 816, Rédeby och E. U. 754, Holms;jo.



liksom alla andra kvinnor dolja sitt hdr. Skilet for detta anges vara religiost: ”ty man
gick efter bibellens ord att kvinnan vart icke uti ndgott viarde utan under skult, eller tickt
huvud, ty mannen tilldt icke att kvinnan upptradde med bart huvud vare sig nitter eller
dagar”.1% Citatet visar dels att seden att d6lja kvinnans har ansags ha religios grund, dels
att det religiosa pabudet kunde anses gilla dven i vardagslivet, inte endast dd kvinnan bad
eller profeterade. Informanten forknippar dven doljandet av kvinnans hir med att hon
stod hierarkiskt under mannen och dven detta var kopplat till religiosa forestillningar:

[...] ty mannen levde under ddn tron att kvinnan vart icke ren och virdig en mans
nédrvaro om hon upptrade med bart huvud vare sig under natt eller pa dagen. mannen
levde uti din tron att han vart helig framfor kvinnan [...]"%7

Seden uppges ha varit vanlig i Blekinge och sodra Smaland fran dtminstone 1700-talet till
1860-80-talet.!3¥ T handskrifterna har orden att mannen ansag sig "helig framfor kvinnan”
strukits under och markerats med ett fragetecken av Sigfrid Svensson, foljt av kommentaren
att uppgiften bor kontrolleras ytterligare. Nagon uppfoljande kontroll har jag emellertid
inte funnit. Enligt mig visar citatet ovan en overensstimmelse med Paulus ord om den
gudomliga ordningen i 1 Kor. 11. Det visar dven overensstimmelse med medfoljande
pabud om att kvinnor skulle dolja hiret for att symboliskt visa sin hierarkiska stillning
under mannen, i synnerhet som informanten hanvisar till Bibeln som grund for bruket.
Det tyder pa att Paulus ord om beslojning var kdnda och — enligt informanten — efterlevda
i dessa delar av landet. Svenssons tvivel infér informantens upplysning kan vara ett utslag
den religionsblindhet i svensk forskning som Inger Hammar patalat, vilken diskuterades i
kapitel ett.'®® Jag dterkommer till denna friga lingre fram i foreliggande kapitel.!*°

Vidare finns det en meddelare fran Skdne som uppger att om en ogift kvinna fott barn
klipptes hennes har av.'*! Det finns inga uppgifter frdn ndgon annan meddelare som stodjer
detta pastaende, men bruket 6verensstimmer med Bolts tidigare redovisade uppgifter om
pabudet fran den danska kungen under 1600-talet, som angav religionens varderingar
och symbolspriak som grund. Det dr alltsd mojligt att det ror sig om en sedvidnja fran
den tiden som levat kvar i just denna socken. Det finns for Ovrigt dven en uppgift fran
Sodermanland att det ”forr i tiden” skulle ha varit ett straff for kvinnor att fa haret
avklippt, men det saknas information om varfor och vilket brott det var som kvinnan
straffades for pa detta sitt. Informanten i Sodermanland pdpekar dven att ingen av de
personer hon talat med visste ”om detta ar en saga eller verklighet”.'*> Det gar alltsd inte
att genom fragelistorna komma vidare i frigan om kvinnor i 6vriga Sverige straffats for
okyskhet eller annat genom att berovas sitt har, men att ryktet fanns i ett mellansvenskt
landskap ar ett indicium virt att notera.

Nina Bolt tar apropd harklippning som straff upp det vilkinda faktum att kvinnor
i Norge och Danmark som under andra virldskriget haft forhdllande med tyska soldater

%5 E. U. 754, Blekinge, Holmsjé. | originalhandskrifterna aterfinns citatet pa sidan 19.

87 E. U. 754, Blekinge, Holmsjé. | originalhandskrifterna aterfinns citatet pa sidan 19.

%8 E. U. 754, Blekinge, Holmsjo.

%9 Se "Tidigare forskning”.

40 Se underrubriken "1860".

41 E. U. 4319, Skane, Oxie hd, Véastra Klagstorps socken.

42 E, U. 1749, S6dermanland, Réné hd, Tipsa socken. | originalhandskrifterna aterfinns citatet pa sidan 401.
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fick héret avklippt eller avrakat efter befrielsen. Hon pdpekar dven att irlindska katolska
kvinnor som haft sexuella forbindelser med protestantiska min eller engelska soldater
bestraffades pd samma sitt av IRA. ”Da de var de eneste, som blev straffet pd den made,
maé afstraffelsesformen tolkes som et udtryk for, at seksuelle og konsmoralske normer er
overskredet, og det er da ogsa langt mere argumenter af den slags, som er fremherskende i
forsvaret for straffen, end det er argumenter af national karakter.”'*3 Att fa haret avklippt
har alltsd dven under 1900-talet i olika kristna linder brukats som straff for kvinnor
vilka har bedomts vara sexuellt omoraliska. Intressant nog skriver Paulus i 1 Kor. 11 att
det dr en skam for kvinnan att ha rakat huvud, men motiverar inte pastdendet vidare. Av
de exempel som hittills har namnts framstar det ha varit en skam att f4 haret klippt eller
rakat eftersom det forknippas med sexuell omoral.'**

Fran Blekinge finns en intressant uppgift om hur haret — dven om det inte klipptes
— var av vikt vid bestraffning for sexuell omoral. Héret dr enligt en informant en del av
proceduren for hur en ogift moder skulle bli offentligen utskamd i kyrkan som straff for
sin losaktighet.'* D3 berittelsen ger exempel pd den forestillningsvarld manniskorna
levde i kommer den hir dterges for att senare analyseras nirmare.

Under de forsta atta veckorna efter barnets fodelse fick modern inte vistas bland
andra manniskor. Direfter skulle hon std skrift i kyrkan, vilket innebar att man biktade
sig for att ha ritt att ta emot nattvarden.' Sa langt dr det inget ovanligt i proceduren,
det har linge funnits en sed inom kristendomen att barnafoderskor ska, som det heter,
kyrktagas en viss tid efter fodelsen. Baserat pa tredje Mosebokens tolfte kapitel om att
en kvinna var oren efter barnafodelse och skulle hélla sig hemma till dess att hon renats i
templet, ansdgs det sedan lang tid inom kristendomen att en kvinna som nyligen fott barn
stod utanfor den kristna gemenskapen och riknades som hedning till dess att hon blivit
kyrktagen.'*

For att aterga till den ogifta modern i Blekinge, sd uppger informanten att hon efter
barnafodelsen under ett ar skulle bara en rod bindel om armen och dolja haret med ett
stort, rott tygstycke s fort hon befann sig utanfor sitt eget hem. Detta dr ndgot jag kommer
att dtervanda till och resonera mer ingdende om langre fram. Informanten berittar vidare
att den ogifta modern vid kyrktagningen tvingades std ”med blottat huvud, och lost har
medan prasten Oste Over hanne med krinkande ord och foreholt hanne din vanara, hon
hade tillfogatt sig och hannes niarmaste samt hela forsamlingen”.'* Hon fick sedan inte
flita haret under det aret hon bar den roda huvudduken, utan maste ha det hingande
lost. Om hon under drets gdng overtradde pabudet, till exempel genom att flita haret,
madste hon bota till kyrkans kassa.'*” Informationen ar intressant dd blottat och utslaget
hér, som papekades ovan, var ett privilegium forbehallet ungmon, den kyska bruden och
hennes brudtirnor. Den ogifta modern var en okysk ungmo som alltsd hade forverkat
rdtten att visa sitt har och att bira brudkrona om hon en gang gifte sig. Enligt Turners

% Bolt, 1996, s. 146.

4 Det finns dock inget i fragelistan som tyder pa att kvinnor fick haret avklippt som straff i Sverige under 1800-talet,
utom mojligen i den tidigare omnamnda skanska socknen.

s E. U. 754, Blekinge, Holmsjé. | originalhandskrifterna aterfinns citatet pa sidan 24.
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teori kan en individs yttre kropp tjana som medium for att visa den inre kroppens dygder
eller brister.*® Det blottade och 16st hangande haret var i detta fall ett straff, ett tecken pa
kvinnans losslappthet och skindade jungfrudom, den yttre kroppens tecken pa den inre
kroppens bristande kontroll av drifter. Informationen kan inte kontrolleras med hjalp
av nagon annan kalla, men oavsett om det beskrivna faktiskt intriffat eller ej anvander
meddelaren sig av ett symbolsprak som visar hérets betydelse for kvinnans kyskhet
respektive okyskhet. Detta symbolsprik o6verensstimmer med den ovan redovisade
uppgifterna av sdval Bolt och sederna i 1600-talets Danmark som Gitter och sederna
i det viktorianska England. Det o6verensstimmer dven med det tidigare redovisade
symbolsprdk som under medeltiden varit gdllande i det katolska Sverige liksom i hela den
katolska kulturvirlden. Berdttelsen ger alltsé ytterligare beliagg for att kyrkan dven efter
protestantismens inforande beholl de virderingar om kvinnans sexualitet som sedan lang
tid varit etablerade inom kristendomen, samt symbolspraket dir kvinnans har ar kopplad
till hennes sexualitet.

Att kvinnans hdr symboliserade hennes sexualitet ger dven en fingervisning om varfor
haret skulle doljas om man var gift eller bevisligen okysk — det blir ur en rent symbolisk
synvinkel direkt oanstindigt att gd med haret blottat da alla vet att man inte 4r oskuld.
Etnologen Patricia Williams gor en liknande reflektion angdende en sed i 1800-talets
Centraleuropa da en gift kvinna skulle bara en sd kallad ”matron’s cap”: ”The culturally
ingrained relationship between wearing a cap and modesty made the appearance of a
married woman in public without a cap equivalent to appearing naked.”'*! Jag aterkommer
till Williams arbete om denna sed langre fram i kapitlet.

Att hdret symboliserade sexualiteten oppnar dven for en mojlig tolkning angdende
varfor hiret sattes upp fran konfirmationen och framat. Som Svensson pdpekade markerade
konfirmationen en Overgdng frin barn till ungmo, med dndrade forhallande till det
motsatta konet. Annorlunda uttryckt var det en 6vergang fran att ha varit ett oskuldsfullt
barn till att bli en kvinna med sexuella drifter, och uppsittningen av haret innebar darmed
en symbolisk sexuell restriktion: Ungmon mdste vara kysk, hennes sexualitet méste vara
kontrollerad, inte 16ssldappt, och pd samma sitt var hennes har kontrollerat och uppsatt
frAn och med det att hon limnar barndomen bakom sig. Med Turners terminologi kan
kontrollen av det kroppsliga hiret ses som ett sitt att meddela omvirlden om den inre
kroppens kontroll av sexualdriften. En sidan tolkning Overensstimmer med att den
ungmo som misslyckades med att behdrska drifterna tvingades ha haret 16st hingande
under huvudbonaden, som redovisades ovan.

Fragelistorna visar dock aven att seder och bruk skiljde sig mycket mellan de olika
landskapen. Endast en annan informant berittar utforligt om hur den ogifta modern
skulle straffas genom att utpekas och skambeliggas, men det handlar i det fallet bara om
huvudbonaden, inte om héret i sig, varfor det kommer att vidare behandlas langre fram i
kapitlet.

Vad giller uppsattningen av haret var det generellt sett brukligt over hela landet
att flata hdret och fista upp flitorna pa olika sitt, men undantag fanns. En informant
frdn Raggird i Dalsland meddelar att hennes farmor, fodd 1817, berittat att det ansigs
”syndigt och skamligt” att flata haret i hennes ungdom ”eftersom aposteln Paulus hade
forbjudit kvinnorna att flita haret”.'"? Det skulle hinga 16st. Farmoderns aldre syster

%0 Se kapitel ett, “Teori".
1 Williams i Welters, 1999, s. 138.
52 E. U. 1716, Dalsland, Valbo harad. | originalhandskrifterna aterfinns citatet pa sidan 396.
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hade flatat och satt upp hdaret samt sytt sig en 16s ficka att forvara nasduk i. ”[D]enna
ansags ocksd som en stor lyx och bevis for *hokfal” hogfardighet, fastdn vuxen av sin far
fick mottaga en ganska hard hint aga som utdelades med orden: ’ja ska ge dej for oppsatt

har 4 taska ve lar’ 153

Det intressanta med upplysningen ur mitt perspektiv dr for det forsta att Paulus
namns som auktoritet angdende hur kvinnan skulle ha sitt har, for det andra att haret
har skulle vara 1ost hingande. Det dr anmiarkningsvirt, i synnerhet med tanke pd att
seden i Ovriga Sverige var att ha haret uppsatt och i somliga fall fullstindigt dolt. Turners
teori om den yttre kroppen som medium for den inre kroppen kan appliceras dven hir,
men symboltolkningen blir en annan. Den upprorde fadern verkar ha sett det flitade och
uppsatta haret som en utsmyckning i stil med viskan, ett uttryck for den inre kroppens
fafinga snarare dn sjalvkontroll. Anekdoten visar att Bibelns pdbud om hur kvinnor
skulle ha héret var viktigt aven pa andra orter dn Blekinge och Skane. Det tyder ocksa att
pabudet om har kunde tolkas olika fran en plats i Sverige till en annan. Det tycks alltsa
inte ha funnits nagot enhetligt, officiellt pdbud over hela landet. Men man bor minnas
att denna upplysning ror forra delen av 1800-talet, formodligen sent 1820-tal eller tidigt
1830-tal, medan fragelistans Ovriga svar om haruppsattningar oftast galler senare delen
av 1800-talet. Sagesmannen pdpekar sjalv att det senare blev modernt med 16shar och
flitor vilket innebar att uppsatt har da maste ha accepterats.

Overgripande tyder informationen p3 att det tycks ha varit en allmint utbredd sed att
det var noga med huvudbonaden och héret, inte minst dd man gick till kyrkan, samt att
religionen hade inflytande 6ver vilken frisyr som ansdgs passande eller ej.

Det vardefulla haret; heder och prydnad

Generellt sett visar fragelistans svar att allmogekvinnorna i storre delen av Sverige under
1800-talet var ovilliga till att klippa haret. Flera informanter fran olika delar av landet
beridttar att hdr koptes av kringvandrande handelsmin, knallar eller judar, under 1860-
70- och 80-talet, men att kvinnorna ofta var ovilliga till att lata sig klippas.'** Nagra
namner dven att kvinnorna tog tillvara det har som lossnade vid kamning, ibland for att
anvinda som losfldta eller harrulle sd att harvixten skulle framstd som yppigare, men
dven for att dalkullor stod till tjanst att av detta hér tillverka prydnader sdsom broscher
och klockkedjor och olika harutsmyckningar.’** Detta var dven vad de kringvandrande
handelsmannen uppges ha anvint det uppkopta haret till, for att sedan silja vidare.'>® Som
tidigare har papekats visar dessa uppgifter pa likhet med de varderingar i England som
Gitter har redovisat for. Det var alltsd inte endast for de viktorianska engelsmannen som
kvinnans har var virdefullt ur en rent konkret synpunkt — man kunde fa pengar for det.

Att de svenska allmogekvinnorna var ovilliga till att klippa héret tyder emellertid
pa att det dven hade annat virde for dem, ett varde som ansags viktigare dn de pengar
som erbjods. Enligt flera informanter uppges detta varde ligga i det att haret ansdgs

53 E. U. 1716, Dalsland, Valbo hd. | originalhandskrifterna aterfinns citatet pa sidan 397.
54+ Exempelvis Smaland, E. U. 1091 och E. U. 2589, Bohuslan: E. U. 3881, Dalsland: E. U. 779 och E. U. 1716,

Varmland: E. U. 1101 och E. U. 7455, Uppland: E. U. 2987 och E. U. 3191, Vastmanland: E. U. 2554, Angermanland: E. U.
1169, Jamtland: E. U. 1154 samt Lappland: E. U. 1523.
55 Exempelvis Bohuslén: E. U. 1212, Uppland: E. U. 1473, Vastmanland: E. U. 2554, Dalarna, E. U. 1531 samt Smaéland, E. U.
2589.

%6 E. U. 4384, Skane, Harjager hd, Stora Harrie sn.
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vara kvinnans heder och prydnad. '*” Det ar intressant att just dessa begrepp anvinds;
heder och prydnad. Att hdret anses vara en prydnad ar inte s svdrt for en nutida ldsare
att relatera till, da det kan sdgas gilla inom den viasterlandska kulturen dven idag.!’
Men att en kvinnas heder var kopplad till hennes har kraver en nirmare forklaring. Om
en kvinnas heder ifrdgasattes eller hennes dra kranktes, innebar det enligt historikern
Lindstedt Cronberg att dven hennes mans dra kranktes. I det forindustriella samhallet
var dran av stor betydelse for den respekt man bemottes med och arekrankning var ett
brott som kunde tas till domstol.’® Lindstedt Cronberg skriver dven att drekrankningar
mot en kvinna vanligen géillde hennes sexualitet.!®® Det har tidigare i kapitlet konstaterats
att kvinnans hir anvindes som en symbol for hennes sexualitet, antingen det galler
kyskhet eller okyskhet, samt att denna symbol har anvints och uppritthallits inom
religionen. Vidare bor pdminnas om att det i forsta Korintierbrevet star att det dr en
vanheder for mannen att ha langt hdr men en dra for kvinnan, da kvinnan har fatt sitt
hdr som sloja.'*! Att meddelarna talar om kvinnans har som hennes heder och prydnad
tyder pd att religionen influerade allmogens forestillningsvirld. Inte bara symbolsprak,
utan dven varderingar sdsom betydelsen av heder och dra kan siledes ha uppratthallits
och formedlats via kyrkan, vilket i forlingningen paverkade allmogens seder och bruk.
Det ger ocksa ytterligare en dimension till uppgifterna om att kvinnor tidigare skulle ha
straffats genom att fa hdret klippt: De hade redan genom sitt brott forlorat sin heder
och ara, vilket dskadliggjordes i det att de berovades sitt — enligt Nya testamentet — av
naturen givna tecken pd dra, det ldnga haret. For att uttrycka det med Turners begrepp
sa visades den inre kroppens brist pd dra genom att den yttre kroppen berdvades sitt
mest synliga hederstecken, ndgot som inte bara var en del av klddedrikten utan av den
faktiska, materiella kroppen. Ur den synvinkeln dr det begripligt att allmogens kvinnor
under 1800-talet var tveksamma till att sdlja sitt hdr. Nagra informanter uppger att de
kvinnor som under senare delen av 1800-talet lit handelsmannen kopa hédr endast tillat
ndgra fa linkar av det undre haret klippas, sd att det inte skulle synas.'®> En informant
skriver dock att handelsmannen ibland tog mer dan han var lovad, ”och hinde dit att en
sddan kvinna blev s skamfiladd av knallen att hon icke konde visa sig for sina grannar
pd aravis, ty hon blev sd hdnad och utpekad av sina bekantar, for att hon hade latet en
knalle klippa bort hela sin prydnad och heder.”'%3 I ljuset av hederns och drans betydelse
under 1800-talet ar det begripligt att ett klippt har ansdgs skamligt, dd man bokstavligt
talat hade blivit av med sin heder, eller dtminstone den yttre kroppens tecken pa den inre
kroppens heder. Att ”silja sin kropp” innebdr ju prostitution, varfor det sannolikt gav
obehagliga associationer att silja den delen av kroppen som symboliserade heder, ara och
sexualitet.

Vikten av ordet prydnad skall dock inte forbises. En av informanterna fran Blekinge
namner att ett rikt har okade kvinnans chans att bli gift, varfor ingen ogift kvinna klippte
det fore 40 ars alder.'®* Hedersbegreppet var kanske mest de dldre kvinnornas framsta

ST Exempelvis Blekinge: E. U. 754 och E. U. 816, Dalsland: E. U. 779, Uppland: E. U. 3191.
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50 Se flertalet artiklar i antologin Hedersmord: tusen ér av hederskulturer,Kenneth Johansson (red.), Historiska Media,
Lund 2005, till exempel historikern Erling Sandmos artikel " &reskulturens fall och vekst” s.207-223.

60 |indstedt Cronberg, 1997 s.225 ff.

61 Se bilaga ett och tva.

2 Varmland: E. U. 7455, Frydals hd, Grasmarks sn. Blekinge: E. U. 754, Holmsjé.

63 E. U. 754. Blekinge, Holmsjo. | originalhandskrifterna aterfinns citatet pa sidan 33.
64 E., U. 754, Blekinge, Holmsjo.

48



skdl till att inte lata klippa sig, for unga kvinnor var troligtvis skonheten och utsikten
till att bli gift lika viktigt som att behdlla sin symbol f6r heder och ira. Aven i betydelsen
prydnad kan dock héret sigas symbolisera kvinnans sexualitet, da prydnader anvinds av
minniskan for att framstd som attraktiv. Okad attraktionskraft ger 6kade mojligheter
till att finna en sexuell partner, eller i de kyska ungmornas fall, en man att gifta sig med.
En informant fran Uppland skriver foljande apropa ungmor som sélde sitt har eller
bytte det mot vackra huvuddukar: ”Sikert angrade sig dock mangen flicka efterdt att
hon latit narra sig av judens smicker eller hans granna huvuddukar, ty ett yppigt har
betraktades dd som kvinnans storsta prydnad.”'®> Formuleringen “narra sig av judens
smicker” dr intressant dd den antyder motvilja mot handlingen, mot handelsmannen som
utférde den och mot judar. Denna tolkning styrks av en uppgift fran Bohuslidn att det dar
cirkulerat historier om kringvandrande haruppkopande judar som passade pa att klippa
av sovande flickor hela deras hir.'®® De man som kopte har betraktades alltsa — liksom
judar — med misstanksamhet och fordomar; de var insmickrande, snikna och ohederliga.
Jag aterkommer till detta senare i kapitlet under rubriken ”1860-talet”.

Den kvinna som silde sitt har minskade sin attraktionskraft och — for att uttrycka
det krasst — sitt varde pa giftermdlsmarknaden, dven om hon behdll sin jungfrudom. Att
byta haret mot en vacker huvudduk innebar visserligen att man hade en annan prydnad
att skyla det avklippta haret med, men enligt informanterna var alltsa detta ett tvivelaktigt

»s

byte da den prydnad man bytt bort var av storre virde dn den man fatt. Men ”atervixten
vantades ju i varje fall”, som en informant frdn Smaland papekade.'®”

Orden prydnad och heder i samband med kvinnans har handlar alltsd bada ytterst
om kvinnans sexualitet, di prydnaden tjinade till att 6ka den sexuella attraktionskraften
och hedern upprittholls genom att inte vara lgsaktig dven om man var attraktiv. Ett
langt har symboliserade pa sa sitt samtidigt drbar kyskhet och sexuell lockelse, medan ett
avklippt har avslojade att hedern bokstavligt talat varit till salu. Det minskade kvinnans
virde pa dktenskapsmarknaden bdde genom att symboliskt dra hedern i tvivelsmal och
rent konkret gora henne mindre sexuellt attraktiv. Det faktum att kvinnor, unga som
gamla, anda faktiskt lat salja sitt har ger ytterligare en symbolisk betydelse at det linga
héret, niamligen ekonomiskt vilstind. Den som var fattig men hade ett vackert hir
hade formodligen svdrare att motsta frestelsen att offra ndgra lockar mot pengar. Det
kortklippta haret avslojade ddarmed fattigdom, medan det oklippta, ldnga héret stod for
motsatsen.

Da ett rikt och langt har alltsd pa manga olika sitt var en positiv symbol, dr inte
underligt att kvinnorna anvinde l6sflitor och valkar for att ge sken av att ha ett sa rikt
har som mojligt. Men dven detta kunde sla fel, vilket foljande berittelse visar:

Det berittas om en flicka, som vid nattvardsbordet fick sin losflita forvandlad till en
orm, vilken lag ringlad p& hennes huvud. Hiandelsen tydde p4, att det var hogfard och
synd att sd pyntad ga till Herrens Heliga Nattvard. Handelsen skedde icke i socknen
men gick i mans mun, som ett bevis pa synd och straff.!¢®

% E. U. 2987, Uppland, Orbyhus hd, Vestland sn. | originalhandskrifterna aterfinns citatet pa sidan 501.
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Att den berdttade hindelsen faktiskt skulle ha skett forefaller for en ldsare av idag som
hogst osannolikt, man fir formoda att det ror sig om en vandringssidgen. Men liksom i
fallet med den orena bruden som tvingades ta av sig kronan och vara barhuvad tjanade
sdgnen som varnande exempel pa felaktigt beteende, och ger dirmed en inblick i den
forestillningsvirld manniskorna levde i. Att ha en rik och vacker hdrvixt var bra, men
man skulle akta sig for hogfiard, vilket var den synd ungmon genom sin 1osfldta gjorde
sig skyldig till vid nattvarden. Ordet hogfiard brukades dven i den tidigare redovisade
berattelsen om ungmon som fick stryk for att ha satt upp haret och sytt sig en 16s ficka till
ndsduken. I bada fallen ror det sig om unga kvinnor som i sin 6nskan att vara fina ansags
ha gatt for langt och blivit straffade, i det ena fallet av en hardhint far som utdelade aga,
i det andra av den himmelska fadern, Gud sjilv, di I6sflitan forvandlades till en orm.

Huvudbonad, civilstand och religion under 1800-talets forra halft

Det finns manga praktiska anledningar att skyla ett ldngt har, sdsom att skydda det fran
vader och vind, att ha det ur vigen dd man arbetar eller att dolja att det ar smutsigt. Men
som framkom i foregdende avsnitt fyllde huvudbonaden dven symboliska funktioner.
Dessa kommer nu att undersokas narmare for att avgora i vilken man huvudbonaden kan
sdgas ha varit kopplad till religionen.

Sigfrid Svensson har som tidigare namnts skrivit mycket om bygdedrikternas
huvudbonader. Han har pdpekat att i Skdne, Blekinge och vissa sodra delar av Smaland
bars klut, medan kvinnorna i storre delen av ovriga Sverige bar ”mossa med stycke”,
undantaget vissa delar av Dalarna diar klidedrikten liksom i Skdne var mycket
konservativ.'®® ”Mossan” var en hard liten skalformad hatta gjord av styvt material
overklidd med siden. Till den bars ett vitt tygstycke dekorerat med spetsar eller fina veck,
som stirktes och placerades under mossan sd det stod ut som en skdrm runt ansiktet
och tickte det framre hiret. Kvinnorna visade alltsd inget har vare sig de bar klut eller
sidenmossa. Svenssons arbete visar pa att kluten ar den alderdomligaste huvudbonaden,
medan mossan med stycket var en relativ nymodighet som hade spridit sig under de
senaste hundra aren.'”° Allmogen hade tidigare burit huvudduk. Men dven om Svenssons
verk detaljerat redogor for huvudbonadernas utseende, ursprung och spridning sa finns
det inte mycket skrivet om varfér huvudbonaderna bars. Han har endast konstaterat att
huvudbonaderna sedan medeltiden har fungerat som markor for civilstind. Da huvudet
tacktes av en duk, som kluten, knots denna pa olika satt for att visa om man var gift eller
ogift, samt om man var dnka med sorg eller redo att gifta om sig. Nar huvudduken byttes
mot sidenméssan var formen lika for gift som ogift, men civilstind kunde dd markeras
genom fargen.

Att huvudbonaden sedan medeltiden markerade civilstind innebar att bruket av det
jag i kapitel ett kallade hustrusloja kan ses som en levande tradition hos allmogen dnnu
under 1800-talet. Aterstir dd de 6vriga tva kategorierna, jungfruslojan och kyrkslojan.

Som papekades i kapitel ett utvecklades jungfruslojan till nunnornas dok, vilket faller
utanfor denna studie. Men det har framkommit att dven ogifta kvinnor bar mossan med
stycket, och dven i Blekinge dir blottat har var ungmons privilegium, forvantades kvinnan
dolja héret efter 20 ars alder.'"' Bor detta ses som en variant av jungfruslojan?

69 Svensson, 1969, s. 36-40.
10 Svensson, 1969, s. 36-40.
7 E. U. 754, Blekinge, Holms;jo.
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Enligt min mening bor man inte det. Som jag definierat jungfruslojan var den dmnad
att vara ett tecken pd att man var gift med Kristus och avsag att leva sitt liv i kyskhet. Det
finns inga beldgg for att de ogifta unga kvinnorna bland den svenska allmogen skulle ha
dolt héaret som ett tecken pa att de inte avsag att gifta sig. Informanten sjalv hanvisade
till Bibeln som skal till att haret skulle doljas av kvinnor rent generellt, till tecken pa att
de stod under mannen. Jungfrusléjan kan alltsd inte sigas vara en del av 1800-talets
allmoges tradition att dolja haret.

Det finns emellertid beldgg for att huvudbonaden hade andra funktioner an att
enbart skydda haret mot vader och vind. Som padpekades ovan dberopade informanten
i Blekinge Bibeln som grund for kvinnornas bruk av huvudbonad, vilket ifragasattes
av Svensson och sedan inte behandlades vidare. En informant frdn Skane ansag kluten
vara ett religiost plagg dd den brukades vid hogtidliga tillfallen, men inte heller detta
behandlades vidare av Svensson.!”? Sidenmdssan uppges ha varit en del av hogtidsdrikten
i nastan alla de landskap dar den brukades.!'”® Kyrkogang, skrift, konfirmation, brollop,
dop och begravning namns i flera landskap som tillfallen dd mossan skulle anvindas.
Kan da sidenmossan med stycket ses som ett religiost plagg, en slags liturgisk skrud for
lekmannakvinnor?

En informant i Virmland var inne pd tanken och kom med en teori om brukets
uppkomst: ”Stycket dr formodligen en efterapning till nunnornas pannbindel ty jag har
lagt marke till att detta bruk varit storst utefter strdkvigen diar nunnorna drogo fram under
sina pilgrimsfiarder emellan vadstena och Throndheim.”'” Sigfrid Svenssons forskning har
visat att mannens antagande om ursprung var felaktigt, varfor informantens fundering
var irrelevant ur etnologisk synvinkel.'”” For min forskning diremot ir citatet mycket
intressant, da det visar att mannen forknippar bruket av en viss huvudbonad med religios
fromhet.

Ingen av informanterna kallar sidenmossan med stycke for en religios huvudbonad,
men i praktiken tycks den ha anvints som en sidan. Fran Angermanland finns en uppgift
om att kvinnorna endast anvinde sidenmossan vid kyrkobesok. En gammal kvinna vars
far hade varit kyrkvaktare, beradttar att dir hade det funnits en prostinna som forbjod
kvinnorna att komma till henne utan stycke och mdossa.'”® P4 sondagsmorgon kom
kvinnorna till sagesmannens mor for att f3 sitt har uppsatt och mossan fastsatt. Nar
kvinnorna reste hem forvarade var och en sin mossa i en ask, som limnades kvar till nista
kyrkobesok. Det visar att mossan hir enbart anvindes till kyrkogdng, inte vid andra
festliga hogtider, men det finns ingen liknande uppgift fran andra landskap.

Dock bor man vara forsiktig med att kalla en specifik huvudbonad for liturgisk. Som
papekades horde sidenmossan till hogtidsdrakten, och kyrkogdng var ett av de tillfallen
d4 man ville kla sig i sina finaste klader. Att bara just sidenmossa med stycke var heller
inte nagot enhetligt bruk 6ver hela landet. Det har papekats att allmogekvinnorna i sodra
delarna av Sverige bar klut. I Dalarna varierade hogtidsdrikten — inklusive huvudbonaden
— efter kyrkodaret. Forutom de tidigare namnda tillfallena som konfirmation, brollop, dop
och begravning fanns det dar dven speciella plagg for jul, annandag, nyér, trettondag,

72 E, U. 207, Skéane, Veberod.

7 Exempelvis Lappland: E. U. 1523, Jamtland: E. U. 1154, Angermanland: E. U. 1541, Dalarna: E. U. 1218, Vastmanland: E.
U. 2554, Varmland: E. U. 3757, Dalsland: E. U. 779, Vastergétland: E. U. 843, Ostergétland: E. U. 1802 samt Smaland: E. U.
970.

74 E. U. 7455,Varmland, Frykdals hd, Grasmark sn. | originalhandskrifterna aterfinns citatet pa sidan 727.
5 Svensson, 1969, s.36-40.
1% E, U. 1541, Angermanland, Bjursholm sn.
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fasta, pask, osv. Det var inte bara huvudbonaden som var av betydelse och det var mycket
viktigt att inte ta fel pa dag och plagg, vilket foljande anekdot visar:

Det berittas om en kvinna frdn norra delen av socknen, som, di hon gétt den tre
fjerdingsvdag =7 a 8 km. ldnga vigen ned till kyrkbyn, barande bl kjol, blatt forklide
och knitningshatt, , och da av en annan kvinna blev uppmarksamgjord pa att det var
stora bondagen, s vinde hon gratande om och gick hem utan att gé in i kyrkan.'””

Fran en socken i Lappland finns dessutom berittat om tvd ungmor som i kyrkan burit
virkade mossor med glasparlor pa, vilket tydligen gick bra.!”®

Varje region har alltsa ha haft sina egna seder. D4 inga officiella regler tycks ha funnits
for vilken huvudbonad som borde anvindas kan sjdlva huvudbonaderna i sig inte kallas
liturgiska, 4ven om bruket av dem var kopplat till religionen. Det enda som tycks vara
helt gemensamt for alla landskap i undersokningen ar att kvinnorna aldrig var barhuvade,
inomhus eller utomhus, och att de finaste huvudbonaderna anvindes i kyrkan. Detta kan
tolkas som att det viktigaste var att hdret var skylt, men vad man skylde det med kunde
variera.

Ytterligare belagg for samband mellan huvudbonad och religion star att finna i redogorelser
for ogifta modrars stigmatisering. Det har undersokts etnologiskt av Jonas Frykman, men
galler da framst 1700-talet. Han namner att kyrkan hade inflytande i bestraffningen, men
satter inte bruket av huvudbonad i samband med 1 Kor. 11 och gar inte heller in pa
varfor seden kom att forsvinna under 1800-talet. For min forskning ar det intressant hur
det Turner benamner consciense collective har forandrats over tid, inte minst idéer om
kvinnans sexualitet. Det har redan tidigare visats att kvinnans hiar kunde symbolisera
hennes inre drifter och hur vil hon kontrollerade dessa, vilket knots still hennes heder
och dra. Det finns en specifik skildring av hur en ogift mor bestraffades som tack vare
tidsangivelse ger en inblick i consciense collective vid ett givet tillfalle. Anekdoten kan
ddrmed tjana som utgdngspunkt vid studie av hur consciense collective kom att forandras
over tid, varfor den nu kommer att skildras narmare.

I foregdende kapitelavsnitt redogjordes for stigmatisering av ogift moder i en socken
i Blekinge. Hon skulle under ett ar skulle bira en stor, rod huvudduk 6ver 16st hingande
hdr. Fran Skdne finns en annan skildring av hur en ogifta modern skulle stigmatiseras
genom huvudbonaden:

Gift kvinna som gick till kyrkan fick bara helklut. Nar ogift ldgrad kvinna gick till
kyrkan maste hon bdra halvklut, pa det att man skulle kunna se vem som var hor-cona.

Sa linge hor-cona var ogift i Veberod, maste hon stindigt i kyrkan bara Kainsmarket.
Blev hon gift, avlades Kainsmarket.!”

7 E. U. 24362, Dalarna, Boda socken. | originalhandskrifterna aterfinns citatet pa sidan 743.
% E. U. 4266, Lappland, Vilhelmina sn.
™ E. U. 207, Skane, Veberdd. | originalhandskrifterna aterfinns citatet pa sidan 6.
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Med ”Kainsmarket” menas just halvkluten, till skillnad fran helkluten. Det dr inte ett
extra mirke som sys pd, utan tvirtom: Helkluten var en extra tygremsa som knots om
halvkluten, sa att inte benan och diarmed dven en del av haret, skulle synas.'®® Det har
tidigare papekats att blottat har kunde vara ett sitt att skambeldgga en okysk kvinna.
Att inte bara helklut innebar att en del av haret syntes, vilket alltsd utmarkte den ogifta
barnamodern och gér i linje med bestraffning pa annan ort. Det finns ingen detaljerad
redogorelse for hur den ogifta modern skulle behandlas i ovrigt, bara att pristerna
uppmanar folket att ”sky hor-cona, bespotta henne, begabba henne, sky henne som
synden”, och att de 6vriga kvinnorna gjorde s&.’®! Som redogjordes for i kapitel ett under
rubriken ”om materialet” ror det sig i detta fall formodligen om en 6gonvittnesskildring,
da en specifik ogift moder och hennes barn omnamns, varvid uppgifterna om dem har
kunnat kontrolleras och bekraftas genom kyrkans folkbokforing. Detta ska ha skett 1855.
Meddelaren uppger dven att kluten var ett religiost plagg som gifta kvinnor anviande vid
hogtidliga tillfillen. Enligt informanten upphorde bruket av klut omkring ar 1860.

Informationen tyder pa flera saker. Till att borja med visar den att stigmatisering av
en ogift mor genom huvudbonaden inte var en isolerad foreteelse for socknen i Blekinge.

Vidare ar berittelsen fran Skédne ett exempel pa det Turner bendmner conscience
collective. Det var manniskorna i bygden under ledning av kyrkan som bestraffade den
ogifta modern. Har dr det av intresse att papeka att en liknande sedvdnja aven fanns i
Centraleuropa under ungefiar samma tid. I foregdende avhandlingsavsnitt redogjordes for
hur en nybliven mor — dven om hon var gift — riknades som hedning fran barnets fodsel
till dess att kvinnan blev kyrktagen. Under den tidsperioden ansdgs hon lopa risken att
utsidttas for onda makter om hon limnade hemmet. Etnologen Anders Gustavsson har
skrivit att det finns flera folksagor fran Sverige, Tyskland och Storbritannien som handlar
om hur en nybliven moder blivit bergtagen av troll eller liknande Overnaturliga visen
innan hon hunnit kyrktagas.'®? En liknande tro finns dven nedtecknad fran 1800-talets
Centraleuropa men de onda makterna kunde dar avvirjas genom att kvinnan undvek
att g& med bart huvud. Som nimndes tidigare skriver etnologen Patricia Williams i
antologin Folk Dress in Europe and Anatolia om en brollopstradition bland slovakerna
som hon kallar ”capping”. Den innebar att en gift kvinna bytte brudens brollopskrans
mot en “matron’s cap” medan brudtirnorna sjong sorgsna singer om hur perioden som
ungmo nu var over for bruden.'®® Hon skriver vidare att om en ogift mor under 1800-talet
gick barhuvad till sin kyrktagning blev hon patvingad en huvudbonad av bygdens gifta
kvinnor. Det menades vara for moderns eget basta, eftersom hon bevisligen inte lingre
var oskuld och hennes fertilitet behovdes skyddas fran onda makter.!®* T Sverige var det
enligt Andersson inte huvudbonaden som skyddade mot de onda makterna, utan en
psalmbok eller nagot av makens kladesplagg. Williams gor emellertid dven reflektionen
att for den ogifta modern innebar den patvingade huvudbonaden i praktiken ett socialt
stigmatiserande tecken pd hennes forlorade oskuld, ”a ’scarlet letter’ of a sort”, vilket
dven var fallet for de ogifta modrarna i Skdne och Blekinge.!® Eftersom svenskar och
slovaker hor till olika sprakgrupper och skiljs at geografiskt som kulturellt, men tar del
i den vistkristna traditionen, tyder likheten i bruk pa att seden att dolja kvinnans har ar

8 Med "harshalet” menas formodligen benan, da detta ar vad som asyftas nér ordet anvands vid ett annat tillfalle da
den gangse frisyren beskrivs, se E. U. 211, Skane, Veberdod.

81 E. U. 207, Skéne, Veberdd. | originalhandskrifterna aterfinns citatet pa sidan 79.

82 Anders Gustavsson, “Den nyblivna modern” i Anna Birgitta Rooth och Per Petersson (red.), Etnologiska institutionens
Smaskriftserie nr 17, Etnologiska institutionen, Uppsala Universitet, Uppsala, 1979.s.34-39.

8 Williams i Welters (red,), 1999, s. 138.
8 Williams i Welters (red,), 1999, s. 138.
8 Williams i Welters (red,), 1999, s. 139.



knuten till religion snarare an region.

For att dterga till Sverige, s visar berittelserna fran Blekinge och Skane vidare att aven
om det var sed i bdda landskapen att stigmatisera den ogifta modern, sd fanns det likval
skillnader i hur det gick till. Huvudbonaderna ar olika, och tiden for hur linge de skulle
baras skiljer sig ocksa dat. Gemensamt dr dock symbolspriket, det tidigare diskuterade
sambandet mellan har, sexualitet och religion. Detta gar i linje med tidigare redovisad
information att en ogift mor i en annan del av Skane fick haret avklippt, i enlighet med
gammal dansk lag med grund i Bibeln.'$

Fran ovriga landskap rapporterar de flesta informanter att man inte kan minnas ndgon
skillnad i huvudbonad for ogifta modrar. Stigmatisering av ogifta modrar kan alltsd inte
sdgas vara nagon generell sed 6ver hela landet under 1800-talet. Fran Vistergotland finns
dock ett vittnesmadl, som uttalar sig ndgot mer om saken. Han menar att 4ven om det inte
fanns nagon sirskild huvudbonad for den ogifta modern, sd forvintades att hon skulle
upptrada 6dmjukt och ”inte morska sek”.'®” Hela hennes liv skulle tjdana som botgoring,
och det sags inte med blida 6gon om hon forsokte gora sig fin.

Hir ar dock ett exempel pa ndgot som tycks vara en generell asikt bland den svenska
allmogen, oavsett civilstdnd: man skulle inte framstilla sig finare 4n vad omgivningen
ansdg att man var vard. De tidigare nimnda berittelserna fran Dalsland och Sodermanland
om ungmorna som ville vara fina men straffades for hogmod ar typexempel pa detta. Ett
o0dmjukt sinnelag forvantades alltsd inte bara fran ogifta modrar, utan var en del av de
viarderingar som genomsyrade bondesamhallet vid denna tid.

Informationen fran fragelistorna tyder pd att det under 1800-talets forra hilft fanns
ett samband mellan religion och kvinnlig huvudbonad. Det fanns inget generellt pabud
hur huvudbonaden skulle se ut, men lokala traditioner var av betydelse. Gemensamt for
hela landet var dock att kvinnans har skulle doljas, av flera olika anledningar som alla
kan kopplas till religionen. Till att bérja med var héret kvinnans prydnad och heder,
och om man alltfor stolt visade upp det var man hogmodig, vilket var syndigt. Vidare
symboliserade haret kvinnans sexualitet, vilken skulle kontrolleras. Haret kunde diarmed
inte blottas eller friseras hur som helst. Det ansdgs foljaktligen bade oanstindigt och
syndigt for en kvinna att ha haret bart, sivida hon inte var kysk brud eller brudtarna. Vid
sddana tillfallen kunde ett blottat, l0st hiangande har vara ett tecken pa oskuld, i annat
fall var det ett skamligt tecken pa 16sslappt sexualitet. Slutligen stod det i den Heliga
Skrift att kvinnan skulle skyla sig dd hon bad eller profeterade, med hinvisning till hennes
hierarkiska stillning under mannen. Aven synen pa haret som kvinnans symbol for heder
kan knytas till Paulus ord i 1 Kor. 11. Det finns alltsa flera beldgg for att huvudbonaderna
under borjan och mitten av 1800-talet kan inga under min definition av sloja.

1860-talet

I den tidigare redovisade berittelsen om speciell huvudbonad for och stigmatisering
av en ogift mor i Skdne angavs ett artal for nir seden upphorde: 1860. Det ar virt att
uppmirksamma. Som tidigare nimnts har Frykman papekat att bruket avtog under
1800-talet for att slutligen upphora helt, men har inte gett narmare artal eller forklaring

8 E. U. 4319, Skane, Oxie harad, Vastra Klagstorps socken.
87 E. U. 1430, Vastergdtland, Kinds hd, Sexdrega och Ljushults snr. | originalhandskrifterna aterfinns citatet pa sidan 320.
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till varfor. Fragelistornas utformning erbjuder heller inga svar i fallet, men andra killor
ger indicier.

En tankbar forklaring till sedens forsvinnande ar att konventikelplakatet upphorde
gilla ar 1858, varefter frikyrkor bildades. Om det eventuellt fanns frikyrkor som inte
utpekade ogifta modrar genom sirskilda huvudbonader, borde dessa ha utgjort ett
lockande alternativ inte bara for de ungmor som rakat i olycka, men dven for deras
familjemedlemmar vilka ocksd drabbades av skammen, och kanske dven for lojala vanner
som inte dnskade sky och bespotta ”hor-conan”. Att minska den visuella stigmatiseringen
av den ogifta modern skulle kunna ha varit ett sitt for statskyrkan att forhindra avhopp
till frikyrkor.

En kanske troligare — eller bidragande — forklaring kan vara att bygdesederna
paverkades av lagforandringar. Historikern Robert Eckeryd pdpekar i sin kommande
avhandling att lagstiftningen mot sa kallat Ionskaldge — sex fore dktenskapet — mildrades
for kvinnan 1810.'® Man var dock tvungen att betala bot till kyrkan fram till 1864,
da lagstiftningen ater dndrades sd lonskaldge overhuvudtaget inte lingre var ett brott
for kvinnan, diremot for mannen om modern stimde honom, vilket emellertid sillan
hiande.'® D4 domstolen inte lingre bestraffade den kvinna som fott ett eller tvd barn
utanfor dktenskapet dr det inte helt underligt om dven sedvinjan sd smaningom foljde efter.
Seden i bygden angavs upphora under 1860-talet, vilket sammanfaller med lagiandringen
som helt avkriminaliserade handlingen samt tog bort boten till kyrkan; ett steg mot en
begynnande sekularisering.

Ytterligare en bidragande orsak till att stigmatiseringen via huvudbonaden forsvann ar
att modet overlag forandrades i takt med industrialiseringen. Informanten uppger att alla
bar halvklut, vilket innebir att de gifta kvinnorna alltsa slutade bdra vanlig klut. Varfor
detta skedde framgar inte, men en informant fran ostra Skane meddelar att kluten dar
slutade brukas overhuvudtaget vid hogtidliga tillfallen efter ar 1860 och ersattes av svart
silkesschalett, vilket tyder pd en modeférandring som kan ha gjort att den traditionella
huvudbonaden helt enkelt ansdgs gammalmodig.'® Informanten som menade att kvinnor
i Blekinge och s6dra Smaland bar klut av religiosa skil angav 1860-80-talen som tid for
sedens forsvinnande. Samstammigheten i tid tyder pa att industrialiseringen kan vara en
bidragande orsak till forandring i praktiskt bruk och eventuella medféljande forandringar
i consciense collective.

Slutligen bor det ndmnas att det inte bara var for att accepteras av bygemenskapen
som det varit viktigt att folja religionens regler, det kan dven ha setts som ett skydd mot
sjukdomar.” T en viarld utan antibiotika och vaccin dir sjukdomar ansdgs vara Guds
straff kunde ett moraliskt leverne ha raknat som basta sittet att forebygga dessa. Turner
framholl spetilska som exempel pa en sjukdom vilken ansags vara Guds straff, den yttre
kroppens forfall orsakat av den inre kroppens forfall.'? Att kvinnans huvudbonad skulle
ha setts som ett skydd mot sjukdomar kan verka overdrivet, men att det kunde ses som ett
skydd mot onda makter visar exemplet fran Centraleuropa om ”orena” barnaféderskor
som skulle kyrktagas. Det har framkommit flera exempel pa folktro kopplad till hir dven

18 Robert Eckeryd, Accepterad eller utstétt? Ogifta médrar i Angermanland 1860-1930, (doktorsavhandling vid Umea
universitet, under utgivning 2014), kapitel tva; Originalkélla: Kunglig férordning 10/4 1810. Se &ven Lindstedt Cronberg s. 289.

% Eckeryd, 2014, kapitel tvd, fyra och sex; Lindstedt Cronberg 1997, s. 149; Originalkélla: 1864 ars strafflag 18:9.
% E. U. 17200, Skane, Villands hd, s. 393.

91 SeTurner, 2008 (1984), s. 70-74.

%2 For narmare redogorelse se foreliggande avhandlings teorikapitel eller Turner, 2008 (1984), s.70-74.
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i Skandinavien, sisom harflitan som forvandlades till en orm och Bolts berittelse om hur
brudtirnor i Danmark kunde stoppa ett kopparstycke i héret for att forhindra haravfall
utifall att bruden var okysk. Det dr dirfor inte otinkbart att radslan for sjukdomar var
ett incitament for manniskorna under 1800-talet att folja Paulus bud innan vaccinering
kom i allmént bruk. Det skulle ocksd kunna vara en bidragande orsak till att kvinnorna i
bygden ”bespottade hor-conan” da priasten uppmanade dem att gora sd. Nar inokulering
och vaccinering under 1800-talet kom att visa sig mer effektiv mot epidemiska sjukdomar
an boner och moraliskt leverne kan incitamentet till att folja kyrkans hdrda regler med
tiden ha minskat.

Under 1860-talet skedde for ovrigt flera forandringar. Standsriksdagen sammantradde
for sista gangen 1866 och ersattes med tvdkammarriksdagen. Det pagick dven en kamp for
kvinnans ratt till utbildning och mojlighet att ta del i det offentliga rummet.'”* Det senare
har skildrats och analyserats av Inger Hammar, som papekat att 1800-talets kvinnokamp
var baserad pa kristna virderingar. Det intressanta for min avhandling dr att kristendomen
tydligt hade foreskrivit en kvinnlig underordning, vilken kvinnosakskamparna alltsd
viande sig mot. Da allmogens bruk av huvudbonad var en visualisering av den hierarkiska
ordning Paulus foresprakade dr kvinnosakskampen av intresse for min studie.

Enligt Hammar menade Sophie Adlersparre, ledande kraft inom Fredrika Bremer
forbundet, att kvinnosynen i Gamla testamentet berodde pd att dess forfattare “hade
tagit intryck av Orientens kvinnosyn”.'”* Polygami — accepterat i Gamla testamentet —
var ett exempel pa ”orientaliska” varderingar som inte var acceptabla i en kristen kultur.
Adlersparre menade att dven tanken om kvinnlig underordning var “orientalisk”, i
Kristendomen var alla lika. Likhetstanken forankrades i Galaterbrevet 3:28: ”Har ar icke
jude eller grek, har ar icke tral eller fri, hir dr icke man och kvinna, ty alla dren I en i
Kristus Jesus.” Denna tolkning av Nya testamentet dr nagot jag kommer att redogora
narmare for i kapitel fyra. Hir skall dock understrykas att den underordning som
kvinnoemancipationen vinde sig mot var forbunden med bruket att dolja héret enligt
Paulus ord. Kvinnosakskvinnorna gick inte till angrepp mot seden bland allmogens
kvinnor att bara huvudbonad, men mot sjidlva den idékonstruktion som slojbruket var en
visualisering av. Fridgan var emellertid inte att befria hiret eller kvinnans sexualitet, utan
att ge kvinnor tilltrade till det offentliga rummet. Ett grundantagande var att kvinnor
hade en naturligt sedesam moral och diarmed skulle bidra till att hoja samhaillets moral.’>®
Motstindarna menade tvdartom att kvinnan skulle ”forlora sin kinsla for moraliska
varden” om de utbildades till att ta del av det offentliga rummet.'”® Bada sidor var emellertid
6verens om att kvinnan var och borde vara mer sedesam dn mannen. Nagon sexuell
frigorelse for kvinnan stod inte pd emancipationens agenda under 1800-talet. Darmed
fanns det inget som tydde pa en fordndring i attityd till det langa hérets symboliska virde,
vikten av kvinnans kyskhet och kontrollen av hennes sexualitet.

Adlersparres argumentering om kvinnlig underordning som en ”orientalisk”
tankekonstruktion ar dock vird att reflektera over. Det kan ses som ett exempel pa vad
som idag kallas ”orientalism”. Edward Said framholl i sitt verk Orientalism fran 1978
att vastvirlden skapar bilden av sig sjilv som modern, human och utvecklad genom
att skapa bilden av Orienten som det motsatta, ”den Andre” att jamfora sig mot. I det

% Hammar, 1999, s. 125.
% Hammar, 1999, s. 132.
%5 Se Hammar, 1999, s. 126f f6r mer utvecklat resonemang.
% Hammar, 1999, s. 126.
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patriarkala system som kvinnosakskvinnorna kimpade mot ir traditionellt kvinnan ”den
Andre”, den mannen definierar sig mot for att skapa sin identitet som man."”” Mannen
ar aktiv och kvinnan passiv, mannen ar rationell medan kvinnan kanslosam, mannen
fattar beslut medan kvinnan underordnar sig. Hos Adlersparre framkommer idén att
istallet for konsskillnader lata kulturell identitet utgora skiljebarridren mot ”den Andre”.
Genom att framstilla Orientens kultur som kvinnofortryckande och jamfora den mot
vasterldndsk kristen kultur skapades en teoretisk mojlighet att stalla den viasterlindska
kvinnan jimte den vasterlindske mannen istallet for under. Att identifiera sig gentemot
ndgot som uppfattades orientaliskt och frimmande var inte ovanligt for tiden. Tidigare
har papekats att fragelistans svar visar pd negativa fordomar mot judar, vilket dven det
kan forknippas med orientalism. Ytterligare ett exempel kan himtas fran Viktor Rydbergs
forord till Den siste athenaren fran 1859. Rydberg delar in alla manniskor, oavsett etnicitet,
i grundtyperna visterlindsk och orientalisk. Den visterlindske typens virldsaskadning
forknippas med upplysning och framatskridande, den orientaliske med undergivenhet
infor yttre makter.!® Intressant nog dr de egenskaper som hir tillskrivs “orientalen”
identiska med egenskaper som traditionellt ansags typiska for kvinnan; passivitet och
undergivenhet. Det som forknippas med visterldnningen, upplysning och framatskridande
kan med andra ord kallas rationalitet och skapande aktivitet, det vill siga egenskaper
som ansetts typiskt manliga. I dikotomin visterlandskt/ osterlindskt aterfinns dirmed den
klassiska ordningen frian dikotomin man/ kvinna. Adlersparre kom inte med en radikalt
ny idé, men anvinde sig av etablerade uppfattningar. Genom att framhalla svenska kristna
som visterlinningar kunde kristna kvinnor framstd som rationella och aktiva. Att inte
ge kvinnorna samma rittigheter som min vad giller utbildning blir ur sddan synvinkel
inhumant och odemokratiskt, det vill siga icke-vasterlindskt. Om Sverige skulle vara
sant vasterlandskt och sant kristet kunde det inte finnas inslag av orientaliskt fortryck i
religion och samhallsférhallanden. Tankegdngen ar sirskilt tydlig hos Adlersparre dd hon
forldgger Bibelns lira om kvinnlig underordning pa ”orientaliska influenser” och stiller
det gentemot en kristen jamlikhetslira.

Men som har framkommit i foreliggande arbete forordar dven den kristne aposteln
Paulus kvinnlig underordning och pabjuder kvinnlig huvudbonad som visuell symbol for
detta. I borjan av foreliggande kapitel citerades en informant som angav att Paulus ord
lag till grund for kvinnornas bruk av huvudbonad. Sigfrid Svensson gjorde en notering
som visade pd bristande tilltro till informationen, men Svenssons skepticism kan ha
sin grund i den religionsblindhet som Hammar noterat i svensk forskning. Den teorin
styrks av att Svensson inte heller faste vikt vid andra indikationer om samband mellan
kvinnlig huvudbonad och religion, vilket har redogjorts for ovan. I kapitel tva framholls
aven en incident fran ett rattegdngsprotokoll under 1700-talet som visade pa kinnedom
bland allmogen om Paulus ord. I Hammars avhandling har jag funnit ytterligare beligg
fran en annan killa som tyder pa att Paulus kvinnosyn var kiand och accepterad bland
landsortsbefolkningen dannu under sent 1800-tal: Under 1870-talet lyftes Paulus syn
pa kvinnan fram i forslag pa vigselformular inom svenska enhetskyrkan.'”” I allminna
kyrkomotets protokoll 1873 anmarker en prast att han vid vigslar pa landsbygden aldrig
varit med om att bruden inte sjilvmant tagit med Paulus ord om underordning infor sin
make. Det stodjer uppgifterna fran det etnologiska materialet om att landsortsbefolkningen
var medvetna om Paulus ord i 1 Kor. 11. Darmed stods dven min teori att allmogen

W7 Se kapitel ett, "Teori".
%8 Se Kahles férord i Saids Orientalism, 2000 (1978, med Kahles férord 1993), s. 20.
% Hammar, 1999, s. 171. Se dven Allménna kyrkométets protokoll 1873 s. 445.
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var medveten om den religiosa aspekten av bruket av kvinnlig huvudbonad och alltsa
upprattholl en levande slojtradition.

Fran bygdedrékt till schalett

Under 1800-talets senare halft ersattes sidenmossan med stycket av den fabrikstillverkade
silkesschaletten som huvudbonad vid hogtider. I somliga fall uppges konfirmationen till slut
vara den enda gangen man bar méssan, i andra fall att dldre kvinnor anvinde den efter det
att de yngre gatt over till sidenschalett. Enligt fragelistans svar ersatte schaletten inte bara
den hédrda sidenhittan utan dven de andra huvudbonaderna sdsom kluten i Skane. Bruket
framstar som tamligen homogent 6ver hela landet; man bar rutiga schaletter i vardagen
och schaletter av siden om séndagarna, i huvudsak morka sidana. Detta har av Sigfrid
Svensson beskrivits som en rundgédng, frdn huvudduk till sidenhattor och tillbaka till
huvudduk igen. Sa kan man se det, men det var dven en Overgang fran forindustriella tiders
handtillverkade och traditionsbundna bygdedrikter till industriella tiders homogenare
kladbruk. Forandringen i draktbruk var — som Sigfrid Svensson noterat — hogst troligt ett
resultat av forandrade ekonomiska forhdllanden och 6kad industrialisering, det vill siga
en borjan till 6vergangen fran agrar- till industrisamhalle. Samhallsforandringen innebar
inte bara dndrat draktbruk utan dven forandring av symboler och consciense collective.

Det mest frapperande dr att huvudbonaden i slutet av 1800-talet inte lingre
signalerade kvinnans civilstind som tidigare. Som beskrevs i foregdende kapitelavsnitt
hade huvudbonaden i flera landskap markerat huruvida man var gift eller ogift, respektive
ung eller gammal, och i somliga landskap dven om man var ogift mor. Detta gick dock
inte langre att avgora pa samma vis dd alla kvinnor bar lika huvuddukar. For ogifta
unga flickor fanns det likval intresse att skilja sig fran de dldre och de gifta kvinnorna. I
somliga delar av landet skedde detta genom knytningen av schaletten; i nacken eller under
hakan, med en eller tvd knutar. Detta tycks dock framst ha forekommit i de omrdden
dar kluten tidigare brukats.?® Fran andra landskap rapporteras att schaletten knots eller
veks olika beroende pd om man var ung eller gammal. Att markera ung/gammal ar dock
inte detsamma som att markera civilstind. Kvinnor som 4r medeldlders kan mycket val
vilja kla sig ungdomligt, och unga kvinnor som gift sig tidigt kan likaledes vilja knyta
schaletten som de 6vriga unga kvinnorna hellre 4n som en gammal tant.

Schaletten verkar alltsd — trots att den dnnu kunde ha symbolisk betydelse — i de
flesta landskap inte ha 6vertagit funktionen som symbol for kvinnans civilstind som den
tidigare bygdedriktens huvudbonader hade haft. En nedtecknare fran Blekinge meddelar
att denna symboliska funktion nu forflyttades till vigselringen.?! Pastiende kan inte vidare
belidggas av andra meddelare, men faktum ar att det idag ar vigselringarna som markerar
en persons civilstdnd, inte huvudbonaden eller frisyren. D4 huvudbonaden i de flesta
landskap forlorade sin funktion som civilstindmarkor forsvann bruket av hustrusloja
successivt i Sverige. Haret var dnnu dolt, i vardag som i helg, men ingen skillnad gjordes
lingre mellan gifta och ogifta, varfor schalettbruket under 1800-talets senare del inte pa
nagot vis kan betecknas som hustrusléja. Aterstar da begreppet kyrksloja, att délja haret
av religios anledning.

Det har tidigare papekats att det ansigs syndigt att blotta hdret, eftersom detta var

20 Jamfor E. U. 1091, Smaland, Vastra hd, Backaby sn, med E. U. 1243, Sméaland, Véastra hd, Malmbécks sn.
21 E, U. 754, Blekinge, Holmsjo.
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tecken pd hogfard. Detta tycks dnnu ha varit gidllande sedan man 6vergétt till schalettbruk.
Generellt tycks ha varit att de dldre dolde hela haret, medan de yngre kunde ldta en del
av det fraimre hdret med benan synas, men om alltfér mycket av hdret syntes ansdgs det
hogfirdigt.?”? En informant fran Vistergotland meddelar: ”Matmorera bruka skilla pa
pigera for att dum satte kldena sd hogt, men gjordet la indd — s fort dum hade kommet
forbi laehornet.”? Citatet visar dven pa skillnader i social status, det sdgs med oblida
6gon om tjanstefolk eller fattiga gjorde sig alltfor fina. Det 6verensstimmer med vad som
tidigare framkommit angdende conscience collective, ett 6dmjukt sinnelag var att foredra
framfor att framhava sig. Varderingar kopplade till har och vikten av att dolja héret tycks
alltsd ha fortlevt trots fordndringen i draktbruk. Sjilva silkesschaletten i sig kunde dock
bli ett tecken pd hogmod. Flera informanter meddelar att de var dyra, och att den som
hade en var noga med att inte slita den for mycket. En informant uppger att priset for
en silkesschalett kunde motsvara en pigas hela drslon. En annan informant berittar om
hur en ung predikant utpekade fransarna som prydde silkesschaletterna som tecken pa
fafinga och hogmod, och liknade dem vid ormar.2** Efter den handelsen bar ingen kvinna
i trakten lidngre schalett med fransar. Anekdoten dr dven ett exempel pa hur kyrkan dnnu
efter industrialiseringen kunde paverka asikter om vad som var korrekt eller inkorrekt

klidedrakt.

Slutligen bor papekas att detta var husforhorens tid. Det forvantades att man skulle
vara fortrogen med den Heliga Skrift, och det ar darfor troligt att folk pa landsbygden
kande till Paulus pabud, vilket dsikten att haret var kvinnans prydnad och heder ocksd
antyder. Det finns darmed beldgg for att silkesschaletten, liksom tidigare sidenmossan
och kluten, var en del av den tradition inom kristendomen som jag har valt att bendmna
kyrksloja.

Hattider

Under senare delen av 1800-talet radde ekonomisk tillvaxt i Sverige liksom i flera andra
delar av vastvarlden. Herbert Spencer, Thorstein Veblen och Georg Simmel betraktade de
forandringar i klidkod som skedde under deras samtid och teoretiserade kring dem ur ett
sociologiskt perspektiv i hopp om att finna underliggande generella principer som styrde
utvecklingen.? Den teori de forde fram ar kdnd som ” the trickle down effect”, och gar ut
pa att de lagre klasserna stravar uppdt och imiterar de hogre. Vilstandet hos overklassen
sa att sdga ”sipprade ned” till underklassen, dd denna efter bista formaga tog efter den
forre i livsstil och kladedrakt. I Teorier om mode. Stil som bistoriskt och teoretiskt objekt
har Lars Holmberg papekat att vad galler kladedrakt kan influenser ga at bada hallen.
Exempelvis var jeans fran borjan arbetarbyxor men finns idag i dyra markesvarianter.?%°
Han papekar dven att den del av de ldgre stinden som Spencer frimst hade mojlighet att
iaktta var de som arbetade i finare familjers hem, ofta pigor eller jungfrur. Att de tog efter i
kladedrakt, exempelvis genom att bara hatt, ar en utveckling som i Sverige finns beskriven
i flera av svaren till specialfragelista nummer sju. En informant berattar om en jungfru i
Givle, som efter en resa till Stockholm 1881 eller -82 kom tillbaka i hatt, men inte vigade
ha pa sig den sd att hennes arbetsgivare sdg det.

22 Exempelvis Uppland: E. U. 1473, Vastergétland: E. U. 1430 samt Smaland: E. U. 1243.

23 E, U. 1430, Véstergotland, Kinda hd, Sexdrega och Ljushults socknar. | originalhandskrifterna aterfinns citatet pa sidan
320.

24 E, U. 843, Vastergotland, Gudhems och Vilske hdr, Ugglums och Kleva snr.
25 Holmberg, 2008, s.178-188.
26 Holmberg, 2008, s.187.
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[N]dr denna jungfru gick ut tog hon hatten med innanfor kappan och satte pa den i
porten, innan hon tridde ut pa gatan. Detta av farhdga att mota ndgon av herrskapet i
trapporna och dessa da skulle *tycka illa vara’ for att jungfrun sdg for ’herrskapsaktig’
ut. S smaningom borjade dock hattar att anvandas allt mer och mer, och nagra ar
senare tinkte ingen jungfru mera pa att ”herrskapet skulle tycka illa vara™ i detta fall.?"”

Anekdoten antyder en forandring i conscience collective, fran att hattbruk bland tjanstefolk
kunde domas som hogmod till att det blev accepterat. Denna férandring skedde dock inte
friktionsfritt. Informationen fran Nordiska museets fragelista visar pa ett motstand hos
landsortsbefolkningen gentemot “the trickle down effect”. Overgingen fran schalett till
hatt tycks ha varit ndgot sardeles uppseendevickande. Nistan varje landskap som ingar
i undersokningen limnar vittnesmal i denna sak, ibland med personnamn pa de djarva
unga kvinnor som var forst och ofta med anekdoter om reaktioner det vickt. En uppenbar
anledning till att s manga anekdoter finns om just detta skifte i huvudbonad ar naturligtvis
ndrheten i tid; sagesmidnnen behovde inte lingre dterge andrahandsinformation fran
minnet, och nedtecknarna hade i manga fall egna minnen av skiftet att beratta. Men da
man tagit del av informationen fran fragelistan framstar nirheten i tid inte som den enda
anledningen till att 6vergdngen fran schalett till hatt blev s uppmérksammat. Fran flera
landskap finns uppgifter om halmhattar som anvindes av allmogekvinnor som skydd for
solen i arbetet, men det gors en skillnad mellan dessa hattar och ”den moderna hatten”
som den kallas, den fabrikstillverkade och dyrare hatt som borjade brukas av allmogen
artiondena runt sekelskiftet.?’® Den finare hatten var en statusmarkor, inte for civilstind
men mellan hogre och lagre stand.

Sigfrid Svensson hartagitupp dettaiuppsatsen ”Fréan folkdrakttill konfektionskostym”,
dar han bland annat aterger en berittelse fran Jamtland (himtad fran fragelistans svar)
om hur en soldathustru frigade linsman om hon hade ritt att bara hatt d4 hennes man
blivit befordrad till officer.?”” Svensson konstaterar att hatten var ett rangtecken som
tidigare varit forbehallet herrskap och kopstadsfolk”, men att unga kvinnor som vistats
i staden en tid eller kom hem fran Amerika eller Norge atervinde i hatt. ”De blevo vil
utskrattade till en borjan, men sd sminingom togo bygdens andra flickor efter. Och nar
dottrarna skaffade sig hatt, foljde sedan modrarna exemplet.”?!° Svensson gar dock inte in
pé vad forandringen i klidedrikt innebar for landsortsbefolkningens forestillningsvirld,
men det dr av betydelse for min studie.

Tack vare rikedomen om anekdoter i fragelistans svar angdende den moderna hatten
kan man se att forandringen i huvudbonad 6ver tid dven innebar en forandring i consciense
collective, inte bara pa en plats men Over hela landet. P4 1890-talet ansdgs hatten inte
langre vara en laddad huvudbonad. Svensson skrev att modrarna snart tog efter sina
dottrar, men fragelistorna visar att det fanns en stor tvekan till att bara hatt bland de
aldre, aven om man tog efter bruket. En informant fran Viastergotland skriver att de dldre
kvinnor som borjade bara hatt kande sig ”litet bortkomna, da de voro skrudade i den nya

27 E, U, 2987, Uppland, Orbyhus hd, Vastlands socken. | originalhandskrifterna aterfinns citatet pa sidan 500.

28 Exempelvis Vastergotland: E. U.1202, Dalsland: E. U. 1716, S6dermanland: E. U.3869 samt Dalarna: E. U. 1531. Ett
undantag &rVarmland, dar halmhatten anvandes av herrskapsfréknar och finare bonddéttrar under 1870-talet och
uppgavs vara boérjan pa den nya hattmodet.

29 E, U. 1154, Jamtland, Grimné&s, samt Sigfrid Svensson, "Fran folkdrékt till konfektionskostym” i Nordiska Museets och
Skansens drsbok Fataburen 1931, Victor Pettersons Bokindustriaktiebolag, Stockholm, 1931, s. 174.

210 Sigfrid Svensson, 1931, s. 174.
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huvudbonaden, som forut varit forbehéllen herrskapsfolk”.2!* En annan informant fran
Jamtland ger en dn starkare beskrivning:

Hvad man sade om dem som borjade med att inféra kopstavanor? Tja, att de voro
hogfardiga forstas. Men hvad ville man gora, om man t.ex. var ute pa en resa — man
kunde inte f3 bli serverad om man var klidd i schalett, man kunde inte bli riknad som
folk, man skamde ut sillskapet ocksa. En slinka kladd i hatt hade givetvis foretrade.

Inte var det sa farligt i Stockholm, dar kunna de nog skilja pd sak och person, men i
smastiderna.?!?

Av berittarens formulering kan man ana att hon sjalv hogst motvilligt satt pa sig hatt och
annu forknippade det med hogfiard samt att vara “en slinka”.

Ordet ”hogfard” har varit dterkommande i svaren fran undersokningen. Som tidigare
papekats var det hogfardigt och syndigt att visa for mycket av sitt har, varfor det skulle
doljas. Men i och med att pigor och bonddottrar borjade kla sig i hatt, tycks blottat har
ha verkat mindre hogfirdigt. Fran Skane finns en berittelse om tvd hemmansdottrar i
socknen som kladda i hatt farit pa skogsutfard med dans. De fick inte dansa forran de tagit
av sig hattarna och lagt dem i vagnen.?!® Detta dr mycket intressant, eftersom det antyder
att flickorna var barhuvade under dansen. Vad annat val kan de ha haft om de inte fick
ha hattarna pa sig? Mojligen kan de ha ldnat en schalett om extra sidana fanns att lana,
men det star det inget om. Det kan helt enkelt ha varit sd att det ansdgs storre hogfard
att bara herrskapshatt 4an att visa ”kvinnans storsta prydnad”. Héret var ju dtminstone
inte symbol for ett hogre stind. Det antyder i sd fall att frin och med att hatten val blivit
accepterad, var det inte langre en sa stor synd att visa sitt hdr. Haret méaste ju for ovrigt
ha varit mer synligt 4n tidigare dven da hatten var p4, da en hatt sillan ticker hela haret.
Att sa var fallet antyds i information fran Blekinge om att kvinnorna bar huvudduk under
halmhatten i arbetet, for att inget har skulle synas.?'* Det finns ingen information om
att huvudduk skulle ha burits under den moderna hatten, vare sig fran Blekinge eller
fran ndgot annat landskap, varfor haret alltsd bor ha varit mer synligt. Att haret inte var
helt dolt ger ocksd en mojlig forklaring till varfor kvinnor i hatt benimns ”slinkor” av
informanten i citatet ovan; haret var ju symboliskt forknippat med sexualitet.

Fragelistans citat och anekdoter i 6vrigt visar dock att det folk i allmidnhet tog illa
upp for var just bruket av sjdlva hatten, inte att haret kan ha skymtat under det. Det
var det symboliska i att kla sig over sitt stind som var upprorande. Men som tidigare
framgatt accepterades slutligen hatten och ansags inte lingre som ett tecken pa hogfard
och synd. Som en biverkan innebar det dven att det var acceptabelt att visa mer har. En
informant fran Ostergotland skriver: P4 1890 talet horde jag en bondhustru som fatt en
liten flicka saga, *den hir flicka ho ska da inte beh6ve ha annat dn hatt pa huvet for ja
rakner pd att ho 4 f6dd ma hatt’ sa allmédn var hatten da.”?!s Det visar pa en fordndring i
synen pa hattar i conscience collective, hatten markerade inte langre skillnad mellan stdnd

211 E, U. 843, Vastergotland, Gudhems och Vilske hdr, Ugglums och Kleva snr. | originalhandskrifterna aterfinns citatet pa
sidan 123.

22 E, U.1219, Jamtland, Néldens sn. | originalhandskrifterna aterfinns citatet pa sidan 261.
28 E, U.1206, Skane, Oxie hd, Norrvidinge sn.

214 E, U. 754, Blekinge, Holmsjo.

25 E_ U, 781, Ostergétland, Tannefors. | originalhandskrifterna aterfinns citatet pa sidan 63.
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eller klass. Sverige var nu heller officiellt inte ndgot stindssamhille lingre, som tidigare
pdpekats ersattes stindsriksdagen av tvdkammarriksdagen ar 1866. Det samhille den
svenska allmogen levde i vid sekelskiftet — om nu landsortsbefolkningen vid denna tid
annu bor kallas allmoge — skilde sig pd manga sitt fran det man levt i under forra delen
av 1800-talet. Laga skifte var genomfort och dirmed var byarnas bebyggelse uppbruten.
Standsriksdagen var borta. Konventikelplakatet var upphavt och frikyrkorna blomstrade.
Den gamla bygdedrikten hade ersatts av fabrikstillverkade konfektionsplagg. I och med
det senare forsvann i stort sett de regionala skillnaderna i kladedrakt, och samtidigt manga
av den kvinnliga huvudbonadens tidigare betydelser.

Det har konstaterats i foregdende kapitelavsnitt att huvudbonadens funktion som
civilstindmarkor férsvann nir schaletten blev vanlig. Det fanns inte lingre samma tydliga
skillnad i huvudbonad mellan kyska jungfrur, ogifta modrar eller gifta kvinnor. Da hatten
slog igenom bland allmogen forsvann dven huvudbonadens tidigare funktion som markor
mellan hogre och lagre stind. Det enda huvudbonaden egentligen dnnu symboliserade var
skillnaden i kén, om man var man eller kvinna. For det forsta var hatten for kvinnor olik
den hatt min bar, liksom kliddedrikten i 6vrigt skiljde sig mellan konen. For det andra
fanns dnnu den skillnaden att kvinnor kunde bara hatt inomhus, vilket var otinkbart
for en man. Detta kan ses som en sista rest i praktiken av Paulus pdbud om att min
skulle vara barhuvade infor Gud medan kvinnor skulle dolja haret. Enligt fragelistans svar
tycks hatten ha ersatt sondagens silkesschalett, kvinnorna vid sekelskiftet anges ha burit
antingen schalett eller hatt i kyrkan, men barhuvade verkar de inte ha varit.?!® Kyrkslojan
—nu i form av en fabrikstillverkad hatt — kan s& ha varit den sista resten av det kristna
slojbruket i Sverige. Det kommer att granskas narmare i kapitel fem. Till det horde dven
Paulus ord om att naturen gett kvinnan hennes langa har som en sloja, och att det var
skamligt for kvinnor att vara rakade. Som visats i foreliggande kapitel tolkades det till
att kvinnor inte borde klippa hdret, ndgot de 4nda borjade gora under 1800-talets senare
halft. Da rorde det sig dock i de flesta fall om att silja haret for att fa pengar eller vackra
schaletter, vilka dolde det avklippta haret. Under 1900-talet blev det diaremot populirt
for unga kvinnor att klippa héret kort som en pojke och diarmed 6verskrida den sista
symboliska grinsen som Paulus ord omtalat. Aven detta kommer att diskuteras nirmare
i kapitel fem.

I foreliggande kapitel nimndes dven 1800-talets kvinnosakskamp. Kan denna kamp
ha varit en anledning till att den levande tradition som har beskrivits ovan sd smaningom
forsvann? Som papekats bedrevs det inte nagon kamp specifikt inriktad mot kvinnornas har
och huvudbonader, men emot den hierarkiska ordning som Paulus pabjudit tillsammans
med huvudbonaden.

Under 1900-talets forra halft pagick det en teologisk diskussion knuten till
kvinnokampen. I denna diskussion framkom ibland akademikers och prasters syn pa
de ord av Paulus som ligger till grund for foreliggande avhandling. Det ar darfor av

intresse att i kapitel fyra nu nirmare granska den teologiska diskussion som fordes under
1900-talets forra halft.

216 Exempelvis Smaland: E. U. 5526, Vastergétland: E. U. 1483 och E. U. 2506, Sédermanland: E. U. 3869 samt Dalsland:
E. U. 1716.
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Sammanfattning

Ett blottat, fritt hingande har symboliserade under medeltiden oskuld och var dd jungfruns
privilegium, medan gifta kvinnor skulle dolja haret. Genom fragelistans berittelser
framkommer det att detta symbolsprak dnnu var gillande i Sverige under 1800-talet,
savdl inom kyrkan som bland allmogen. Generellt gillde att kvinnans har skulle sattas
upp och doljas efter konfirmationen, vilket etnologisk forskning har betecknat som en
markering av att barndomen slutade och nya relationer till det andra koénet borjade.
Om man spinner vidare pa linjen att kvinnans har symboliserar hennes sexualitet var ett
uppsatt, kontrollerat har med Turners begrepp den inre kroppens sitt att via den yttre
kroppen meddela omvirlden om sin kontroll av sexualdriften. P4 samma sitt kunde haret
bli en symbol for den inre kroppens brist i att tygla sexualdriften. Fran Skane och Blekinge
finns uppgifter om att da en ungmo var bevisat okysk visades hennes skam symboliskt
genom hennes har och huvudbonad. Hur bestraffningen gick till skiljer sig dock fran en
ort till en annan, vilket tyder pd att det inte ha funnits ndgon officiell, enhetlig regel 6ver
hela landet for hur en okysk ungmos skam skulle visas genom haret. Tva informanter
vittnar emellertid om pristens roll som padrivande for stigmatiseringen, vilket innebar
en inofficiell koppling till religionen. Jamforelse med liknande sed for gifta kvinnor och
ogifta modrar i det samtida Centraleuropa, vars befolkning kulturellt och sprakligt sett
har litet gemensamt med Sverige, ger ytterligare beligg for att bruket har anknytan till
religionen, da den vistkristna traditionen dr en gemensam namnare.

Det finns dven en berittelse om en ungmo fran forra delen av 1800-talet som blev
bestraffad av sin far for att hon satte upp haret, vilket dar tolkades som hogmod samt
ett brott mot Paulus ord. Berittelsen ar ytterligare ett exempel pd hur religionen kunde
paverka hur kvinnan bar sitt har samtidigt som det styrker den tidigare hypotesen att det
saknades ett officiellt pabud fran kyrkan, da sederna i det har fallet skiljde sig regionalt.

Naégot som dock framstar som giltigt 6ver hela landet var att kvinnorna var ovilliga
till att klippa haret, da det ansdgs som deras frimsta prydnad och en symbol for deras
heder. Som historikern Lindstedt Cronberg har visat var kvinnans heder knuten till
hennes sexualitet, varfor haret dven som symbol for heder ytterst symboliserade kvinnans
sexualitet. Det innebdr att det tidigare omtalade straffet att klippa en okysk ungmos hér
aven var ett symboliskt sitt att markera hennes forlorade heder; man berévade henne
det av Gud och naturen givna tecknet pa heder eftersom hon sjilv inte virnat om sin
jungfrudom. Denna bestraffningsmetod tycks dock inte ha varit vanlig i Sverige under
1800-talet, men fragelistans svar visar att allmogen dnda riknade ett kortklippt kvinnohér
som ett tecken pa berévad heder. Detta stimmer vil dverens med 1 Kor. 11, vilket antyder
att Paulus ord var en del av allmogens syn pa kvinnor och harets symbolik. Detta styrks
dven av en uppgift om att kvinnorna i Blekinge och sodra Smaéland skulle dolja sitt har till
tecken pa att de stod hierarkiskt under mannen som var renare och heligare, en tankegang
som Paulus argumenterar for i 1 Kor. 11.

Aven begreppet prydnad kan sigas vara knuten till kvinnans sexualitet, da prydnaden
syftade till att 6ka kvinnans attraktivitet och dirmed hennes utsikter till giftermal. Detta
uppges jamte hedersbegreppet vara en bidragande faktor till allmogekvinnornas motvilja
till att klippa haret.

Kvinnans hir hade under 1800-talet ocksa ett rent konkret virde did handelsmin
kopte det for att tillverka hirsmycken sdsom losflitor och klockkedjor, vilka sedan
saldes vidare. Nar det under 1800-talets senare del blev populirt att utoka harvolymen
med l6shdr, sparades det avkammade haret for detta syfte. En varnande vandringssigen
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florerade dock om en flicka som vid nattvarden fick haret forvandlad till en orm, vilket
visar att det fanns begransningar for att utoka sin symbol for prydnad och heder. Flickans
brott anges vara hogmod, vilket dven var fallet med den tidigare nimnda incidenten fran
borjan av 1800-talet dd en ungmo blev bestraffad for uppsatt har. Harets symbolik kunde
alltsa avslja mer om den inre kroppen 4n kontroll av sexualdriften. Aterigen mirks en
koppling till religionen, d& det ansags att Gud sjdlv straffade en syndig flicka nar hon ville
ta del av Hans heliga nattvard.

Som synes var hdret viktigt for allmogekvinnornas status. Det finns som visat dven flera
beligg for att religionen paverkade allmogens virderingar. Kyrkan upprittholl och
formedlade inte bara virderingar om kvinnans sexualitet men dven ett symbolsprak dar
héret spelade en stor roll. Att hdret symboliserade kvinnans sexualitet var formodligen
ett incitament till att dolja det om man inte var jungfru, da blottat har kan ha uppfattats
som oanstandigt. Enligt min definition kan en huvudbonad som syftar till att dolja hédret
av religiosa och kulturella skil ses som en sloja. I och med att héret pa religionskulturella
grunder symboliserade en kvinnas heder i form av ren oskuldsfullhet eller kontrollerad
sexualitet dr dven doljandet respektive blottandet av har symboliskt laddat. Etnologen
Sigfrid Svensson har inte satt allmogens bruk av huvudbonad i samband med religionen, men
visat att den kvinnliga huvudbonaden bland allmogen sedan medeltiden har representerat
kvinnans civilstind. Enligt mig kan huvudbonaden ses som en del i traditionen att bara
hustrusloja, vilken alltsd dnnu var en levande tradition bland den svenska allmogen under
1800-talets forra hilft. Aven den ogifta moderns status kunde i delar av Sverige markeras
genom huvudbonaden.

Vad giller jungfruslojan kan den inte sigas ha varit en del av den svenska
allmogekulturen, di den huvudbonaden representerar en strivan att leva i celibat
och tjana Gud. Materialet visar att allmogens unga kvinnor satte upp haret fran och
med konfirmationen och dolde det med olika regionala huvudbonader, i synnerhet vid
kyrkobesok, men det finns inget som tyder pd att det skulle symbolisera att man avsade
sig aktenskapet for ett liv i celibat och religios fromhet. Att ungmor bar huvudbonad fran
och med konfirmationen bor snarare ses som en form av kyrksloja.

Det framkommer gdng pd gang i materialet att kvinnorna bar sina finaste huvudbonader
vid kyrkogdng och religiosa hogtider sisom dop, konfirmation, brollop, nattvard och
begravning. En informant associerar bruket av sidenmossa med stycke till nunnedok med
vit pannbindel, men materialet visar att huvudbonaderna kunde skilja sig i markant i
utseende fran en plats till en annan. Man bor darfor vara forsiktig med att kalla nagon
huvudbonad for en liturgisk skrud; det viktigaste tycks ha varit att haret skyldes, inte
med vad det skyldes. Gemensamt for hela Sverige var dock att kvinnorna frdn och med
konfirmationen inte skulle ga i kyrkan med blottat har, oavsett om man var gift, ogift mor
eller kysk ungmo. Undantaget var brollopstarnor och kyska brudar, for vilka det fanns en
symbolisk poing i att visa hdret. Resultaten tyder pa att jaimte bruket av hustrusléjan var
aven bruket av kyrkslojan en levande tradition i den svenska allmogekulturen.

Under 1800-talets gang skedde dock en utveckling fran de traditionella bygdedrikterna
till en homogenare, fabrikstillverkad klidedrikt. Allmogekvinnorna 6ver hela landet borjade
fran cirka 1860-talet anvianda schaletter varvid de flesta kvinnor bar lika huvudbonader
oavsett om man var gift, ogift mor eller kysk ungmo. Stigmatiseringen av ogifta modrar
genom huvudbonaden forsvann, likasd den synliga skillnaden mellan gift och ogift. Darmed
forsvann i stort sett huvudbonadens roll som civilstindmarkor, vilket dven innebar att
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hustruslojan forsvann ur allmogekulturen. Kyrkslojan daremot, fortsatte att brukas.

Under 1800-talets sista decennier borjade allmogekvinnor bara finare hattar. Till
en borjan var det endast unga kvinnor som bar hatt, varvid de ofta blev hidnade. Av
fragelistans svar uppfattades hattmodet som provocerande, di hatten tidigare hade varit
forbehallen de hogre stinden. Nar de unga allmogekvinnorna borjade kla sig i hatt brot
de mot gillande sociala klidkoder, varfor det ansdgs hogfardigt och syndigt. D4 man bar
hatt visades dven mer av haret, men det tycks ha varit mindre viktigt. Fragelistorna visar
att det under borjan och mitten av 1800-talet ansags syndigt och hogfardigt att visa sitt
har, men mot slutet av 1800-talet tycks det vara huvudbonaden i sig, hatten, som blev
symbolen for hogfard, inte det har som kan ha visats. En mojlig forklaring till det ar att
héret till skillnad fran hatten inte var en symbol for hogre stind. Under 1890-talet blev
det dock allmint accepterat for allmogens kvinnor att bara hatt. Darmed blev det indirekt
aven acceptabelt att visa mer av haret. Har marks alltsd en forandring i det Turner kallar
consciense collective; ndgot som tidigare setts som syndigt blev allmant accepterat. Dock
var kvinnorna dnnu inte barhuvade i kyrkan, dar bar man nu hatt eller schalett. Man
tog av sig hatten da de gick in i kyrkan, men kvinnor beholl den pa. P4 sd sitt kom dven
hatten att bli en del av den kristna slojans tradition, da den nu fyllde en kyrkslojas syfte.

I foreliggande kapitel namndes dven 1800-talets kvinnosakskamp. Det framkom att
de idéer som ldg till grund for Paulus ord i 1 Kor. 11 ansdgs orientaliska och frimmande
for kristendomen. Till grund for detta pastdende fanns en ny syn pa Bibeln och hur den
skulle tolkas, vilket kommer att redovisas nirmare i foljande kapitel fyra.

Under 1900-talets forra halft pagick det en teologisk diskussion knuten till
kvinnokampen. I denna diskussion framkom en del akademikers, priasters och
kvinnosakskvinnors syn pd de ord av Paulus som ligger till grund for foreliggande
avhandling. Det ar darfor av intresse att nirmare granska den teologiska diskussion som
fordes under 1900-talets forra hilft, vilket kommer att ske i kapitel fyra.
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KAPITEL FYRA

DENTEOLOGISKA SYNEN UNDER FORRA DELEN AV
1900-TALET

I det har kapitlet kommer jag att gd in narmare pa den teologiska hallningen i Sverige
under 1900-talets forra del till Forsta Korintierbrevets ord om att kvinnor ska bira
huvudbonad. Det ar framst Svenska kyrkans héllning jag undersoker, men dven uttalanden
av teologer vid Sveriges universitet samt av kvinnosaksforesprakare.

1900-talet var det drhundrade da bruket av det jag bendamner kyrksl6ja mattades av i
Sverige, i den bemarkelsen att kvinnor allt mer var barhuvade under gudstjianster, i Svenska
kyrkan liksom i flera frikyrkor. Det tycks inte ha funnits ndgon egentlig diskussion om
kvinnornas huvudbonader fran teologiskt hall, men 1 Kor. 11 kunde tas upp av teologer
och exegeter i samband med diskussionen om kvinnors ritt till prastimbetet, varvid synen
pa Paulus ord om huvudbonad stundtals framkommer. Debatten om kvinnliga prister
utgor darmed en ingdng och bakgrund till de teologiska kommentarerna om 1 Kor. 11
och kommer att uppta storre delen av detta kapitel, trots att det inte ar diskussionen i sig
som utgor amnet for studien. For forstdelse av diskussionen kommer dven forsta vdgens
feminism kort att behandlas.

Kampen for kvinnors ratt till prastambetet under 1900-talets forsta
artionde

I forra kapitlet framkom att Sophie Adlersparre, ledande kraft inom Fredrika Bremer
Forbundet under senare delen av 1800-talet, ansdg att den kvinnliga underordningen var
okristen och orsakad av ett orientaliskt inflytande. Hennes hallning att Bibelns texter
paverkats av forfattarnas samtid kom att tas upp igen av andra kvinnosakskvinnor, till
exempel Lydia Wahlstrom.

Prastdottern Lydia Wahlstrom, fodd 1869, ville som barn gé i sin pappas fotspar och
bli prast, men upptiackte till sin forvdning att prastyrket inte var 6ppet for kvinnor.2!”
Hon blev istillet en av de manniskor som livet igenom kiampade for att kvinnor och
man skulle ha lika rittigheter, enligt principen att de tvd konen dr mer lika dn olika.
Detta synsitt, som i efterhand kallats likhetsfeminism, motte dock hart motstdnd da det
radikalt gick emot den under 1800-talet allmant accepterade synen pd min och kvinnor
som vasensskilda, med olika drifter, naturgavor och forutsattningar. Exempelvis ansigs
kvinnor traditionellt vara mer kinslosamma och mindre rationella in man, och darfor
inte lampade for hogre akademiska studier eller politiska uppgifter. Det fanns dven
kvinnosakskimpar som godtog manga av de traditionella olikheterna mellan man och
kvinnor. De drev vad som idag ibland kallas sirartsfeminism, tanken att man och kvinnor
ar essentiellt olika och dr amnade att komplettera varandra.

Under slutet av 1800- och borjan av 1900-talet drevs debatten om kvinnors mojligheter
och rittigheter pa flera sitt, och kan idémassigt illustreras med hur den heliga Birgitta
framstélldes av olika forskare artiondena runt sekelskiftet.?!® Kvinnosakskdamparna och
likhetsfeministerna Ellen Fries och Lydia Wahlstrom brot bada barridrer i den akademiska

217 Inger Hammar, “Kvinnor kraver tilltrade till det teologiska samtalet — Lydia Wahlstrom och Emilia Fogelklou” i Brohed
(red.), Sveriges kyrkohistoria 8. Religionsfrihetens och ekumenikens tid,Verbum i samarbete med Svenska kyrkans
forskningsrad, Stockholm, 2005, s. 365.

218 Elisabeth Hallgren "Birgitta's Character: A Debate around 1900" i Gejroth, Claes, Risberg, Sara och Akestam, Mia
(red.), Saint Birgitta, Syon and Vadstena: Papers from a Symposium in Stockholm 4-6 October 2007, Stockholm, Kungl.
Vitterhetsakademien och antikvitets akademien, 2010.
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virlden genom att vara de forsta svenska kvinnor som uppnadde doktorsgrad i historia.
De producerade bada biografier dir Birgitta framholls som ett historiskt exempel pd
en bildad och klarsynt kvinna vars asikter om politik och religion vigde tungt i sin
samtid. Mot detta kom professor Henrik Schiicks bild av den Heliga Birgitta att std. I
sin litteraturhistoria beskrev han Birgitta som en drelysten kvinna som borde ha tuktats
i unga 4dr; omdomeslos i politiken, driven av sina passioner istallet for sitt fornuft. Hon
framstills emellertid ocksd som en karleksfull hustru vars klena forstdnd brast vid makens
bortgdng, varvid hon sinnessjukt inbillade sig ha syner. Omdomet blev hardare och
kritiken mer utforlig for varje reviderad upplaga av det litteraturhistoriska verket mellan
1896 och 1926. Schiicks bild av Birgitta dr starkt priglad av sin samtids traditionella
syn pa kvinnan som en varelse vars fornuft 6verskuggas av kanslor, till skillnad fran
mannen vars fornuft styr 6ver kdnslorna. Det var den kvinnosynen Fries och Wahlstrom
sokte vederldgga genom att argumentera for att man och kvinnor i grunden var lika och
framhélla Birgitta som ett historiskt exempel pa en klok och insiktsfull kvinna. Professor
Schiicks omdome vigde emellertid tyngre an ndgot av deras verk.

1919 gav dock Emilia Fogelklou, Sveriges forsta kvinnliga doktor i teologi, ut en
biografi om Birgitta vars framstallning kom att raknas som motvikt till professor Schiicks
negativa bild. Fogelklou tog fasta pa att Birgitta var attabarnsmor samt husmor for
ett stort hushall, och dirmed kapabel till fornuftiga beslut. Att vara moder innebar att
ta ansvar for andra, med kansla och inlevelse, men dven med fornuft. Darigenom var
alltsd kvinnor limpade att fatta beslut rorande omsorgen om andra manniskors, ndgot
Fogelklou menade borde gilla samhallet i stort, inte bara familjen och hemmet. Har
marks tydligt den sirartsfeministiska grundtanken att man och kvinnor ar jamlika just
for att konen ar essentiellt olika. Liksom en mor och en far gemensamt skotte sin familj, sa
borde kvinnor och man gemensamt skota samhallet de deltog i. Enligt ett sidant synsatt
kunde man halla kvar vid traditionella dsikter om konsskillnader och dnda striava efter
lika rattigheter for kvinnor och man. Det var dessutom ett synsitt som var forenligt med
Bibelns ord om hur Gud skapade mannen och kvinnan av olika material. Vid seklets
mitt kom sidrartsfeminismen att bli en del av argumenteringen som fordes mot kvinnliga
praster.??

Forfattarinnan Anna Maria Roos holl emellertid sé tidigt som 1907 ett foredrag for
Uppsala Studentforening diar hon pd sirartsfeministisk bas propagerade for kvinnors
limplighet som forkunnare av Guds ord.?”* Roos menade att just kvinnor var sirskild
limpade att ta emot Guds ande i profetisk hinryckning. Den traditionella bilden av
kvinnan som mindre fornuftig och mer kdnslosam vinde hon till att kvinnor hade en
sarskild formaga till *mottaglighet for det inre lifvets ingifvelser”.?! Hon framholl att
profeterande kvinnor hade en mer framtradande roll i de forsta drhundradenas gnostiska
forsamlingar, och att aven Paulus erkdnt kvinnors profetiska formaga. Roos ord om Paulus
syftade formodligen pa 1 Kor. 11:3-16, dir kvinnorna uppmanas att ticka hiret da de ber
eller profeterar. Roos gick dock inte nirmare in pa just detta stycke och kommenterade
inte pdbudet att héret skulle tickas. Hennes foredrag propagerade inte heller for att

219 Se exempelvis inldggen av fil.mag. stud. Karin Hassler och fil.stud. Ebba Zetterquist i Bo Reicke (red.), Kvinnan och
dmbetet enligt skriften och bekdnnelsen, Svenska kyrkans diakonistyrelses bokférlag, Stockholm, 1958, s. 206-213.

20 Anna Maria Roos, 1862-1938, skrev poesi och prosa men &r idag mest ihagkommen f6r sin barnlitteratur och de verk
hon skrev for folkskolan i samma projekt som Selma Lagerlaf. Hon var dock mycket kénd i sin samtid och engagerad

i kampen for kvinnors 6kade rattigheter samt i religiésa fragor. Exempelvis var hon en period jamte Lydia Wahlstrom

och Nathan Séderblom en av de fasta medarbetarna i tidskriften Kristendomen och vér tid som gavs ut 1906-33 och
foresprékade liberal teologi. Kélla: Svenskt biografiskt lexikon SBL, Bd 1-31: Abelin-Segerstedt, Stockholm, 1998, s. 335ff.
samt Brohed (red.), 2005, s.20.

21 Anna Maria Roos, Kristendomen och kvinnan: Féredrag, Sociala Spérsmal i kristlig belysning; 2, Uppsala, 1907, s.6.
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kvinnor skulle bli just prister, snarare att de skulle ha ratt att predika i kyrkan, ndgot som
inte nodvandigtvis kravde prastvigning.

Som teologie doktor Karin Sarja har visat i en artikel fran 2008 var det vid 1900-talets
borjan kontroversiellt att lata kvinnor tala till forsamlingar i kyrkorna. Sarja tar upp tre
olika kvinnor och tillfallen: Forst 1911 dd den amerikanska kvinnliga metodistpastorn
Anna Howard Shaw holl en predikan i en svensk kyrka fran en tillfallig talarstol framfor
altaret (som kvinna fick hon inte betridda predikstolen). Sedan 1916 di den svenska
missiondrskan Ida Granqvist under en missionskonferens fick stiga upp i predikstolen
for att halla sitt foredrag, sa det skulle horas i den fullsatta salen. Slutligen 1929 da
Ester Lutteman, enligt Sarja ”en central gestalt i svensk kristenhet”, holl en predikan
fran predikstolen vid en aftonsdng pa trettondagen.??? Vid vart och ett av dessa tillfallen
rapporterade pressen om handelsen som ndgot banbrytande. I fallet Ida Granquist
1916 forekom det i efterhand protester mot vad som intraffat. En manlig schartauansk
missiondr kallade handelsen ”skriftvidrig” och hanvisade till Paulus ord i 1 Kor. 14,
dadr det stdr att kvinnor ska tiga i forsamlingen.??* Just detta bibelord kom ofta att tas
upp i debatten om kvinnlig prasttjanstgoring. Det var ocksa framst detta pabud fran
Paulus som Roos polemiserade mot i sitt foredrag nio ar innan Ida Granquist betradde
predikstolen, inte orden i 1 Kor. 11 om att kvinnan ska bara huvudbonad till tecken pa att
hon star hierarkiskt under mannen. Kvinnosakskampen riktade snarare in sig pa fragor
om yttrandefrihet och samhillsdeltagande — allman rostratt, ratt till utbildning, ratt till
arbeten — dn pa ndgon specifik huvudbonads symbolvirde.

Jamlikhet och liberalteologi

I sitt foredrag namnde Roos svepande att Paulus hade uttalat sig nedldtande om kvinnan,
men hon ansdg att apostelns hallning var paverkad av sin samtids syn pa kvinnan och gick
inte ndrmare in pa fragan, forutom orden att kvinnan ska tiga i forsamlingen. Det gjorde
ddaremot Lydia Wahlstrom i artikeln ”Kvinnan i den dldsta kristna kyrkan” som 1907
publicerades i artikelsamlingen Nya nutidsfragor.***

Artikeln behandlar kvinnans roll i tidig kristendom ur ett historiskt perspektiv,
dar apostlagiarningarna och epistlarna i NT behandlas som historiska kallor jamte
diverse skrifter av kyrkofider. Wahlstrom menade — liksom Roos — att det funnits en
jamlikhetstanke i urkyrkan som skiljde sig fran den samtida kvinnosynen och presenteras
i Galaterbrevet 3:28: ”Har ar icke jude eller grek, har ar icke tral eller fri, hir dr icke man
och kvinna, ty alla dren T en i Kristus Jesus.”?** Detta fré till jamlikhet forsvann dock
snabbt i praktiken. Till stod for denna teori hanvisar Wahlstrom i artikeln till den tyska
teologen Leopold Zscharnacks arbete fran 1902. Nar det géller orden om att kvinnan ska
bara huvudbonad da hon profeterar ser Wahlstrom det som ett bevis for att Paulus inte
hade nagot emot kvinnligt profeterande:

22 Karin Sarja, ""Jag ville vara prest’ Ida Granqvist i predikstolen 1916” i Boel Héssjer Sundman (red,), Antligen stod hon
i predikstolen!: historiskt vdgval 1958, Verbum Férlag, Stockholm 2008, s.72f.

2 Sarja i Héssjer Sundman (red.), 2008, s. 67.

24 Artikeln tycks vara en omarbetning av "Kvinnan i de fornkristna sekterna” som publicerades i Dagny 13/14 1905.
Wabhlstrém skrev i férordet att de artiklar i samlingen Nya nutidsfrdagor som redan publicerats kan vara omarbetade i
samlingsskriften. Artikeln i Dagny gar dock inte in lika detaljerat pa uttolkning av 1 Kor. 11 som den senare artikeln,
vilken darfor &r av storre intresse for min forskning.

25 Lydia Wahlstrom, Nya nutidsfrdgor. Politiskt och kyrkligt, kvinnligt och okvinnligt, Hugo Gebers forlag, Stockholm, 1907,
s. 59.
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P4 kvinnoprofeterande har vi icke minga namngifna exempel [...], men desto fler
namnlosa, och dess utofvande af kvinnor dr bestyrkt af Paulus sjilf, som utan att
opponera sig daremot, tvartom reglerar forhallandet genom en speciell foreskrift, den
att en profeterande kvinna skall vara beslojad (1 Kor. 11:5). Detta faktum har for
atskilliga teologer varit obehagligt till den grad, att man pastatt, att Paulus genom
denna foreskrift just skulle ha velat upphifva kvinnoprofeterandet — ty hur skulle
ndgon kunna profetera med sloja for ansiktet?!! Man behofver dock endast kasta en
blick pd gammalkristna afbildningar af bedjande kvinnor for att finna grundlosheten
af denna invindning. Dessa kvinnor framtriada dir ofta med slojan tillbakakastad fran
ansiktet och endast 6fver pannan fistad med ett diadem. Tertullianus skdmtar ocksa i
sin bok ”De virgine” 6fver de smé slojorna, som endast beticka pannan och knappast
ricka till 6gonen.??¢

Ovanstdende citat visar att Wahlstrom utgdr frdn att Paulus ord om sloja inte endast
gillde att ticka haret, utan dven ansiktet. Hon framhdller dven att ”atskilliga teologer”
har varit av samma uppfattning, och rentav utgdtt fran att en sloja for ansiktet hindrar
talet sa att profeterande skulle vara omojligt. Eftersom dessa teologer inte nimns vid namn
kan jag inte kontrollera det nirmare, men det dr dtminstone tydligt att for Wahlstrom
var det sjalvklart att begreppet ”sloja” innebar ndgot som tickte bdde har och ansikte.
Samtidigt framhdlls i artikeln dels bildmaterial, dels Tertullianus skrift som belidgg for
att de kristna kvinnorna inte dolde ansiktet dd de bad och profeterade, vilket antyder
att Wahlstrom utgick frédn att de var helt besl6jade vid andra tillfillen. Konsekvensen
blir att dven Wahlstrom mdste ha ansett Paulus pabud innebira att hdret skulle skylas,
inte ansiktet, aven om hon utgdtt fran att en sloja doljer baddadera. Det forefaller mig
emellertid ndgot markligt att kvinnor som vore helt beslojade skulle ha lyft bort slojan
just vid det tillfille d4 de blivit padbjudna av aposteln att skyla sig. Wahlstroms syfte
verkar dock framst ha varit att g& i polemik mot de teologer som tolkat orden som ett
satt att praktiskt omojliggora kvinnligt profeterande. Hennes poing med att framhalla
malningarna och Tertullianus reflektion 6ver sin samtid var endast att pavisa att padbudet
om sl6ja inte var ett hinder for kvinnorna att profetera. Hon framholl vad kvinnor kunde
gora i den tidiga kristendomen snarare dn vad de inte kunde. Det framgar redan tidigt i
artikeln att det var pd grund av ddtidens allmant gillande kvinnosyn som aposteln stallde
kvinnan hierarkiskt under mannen. Att kvinnan skulle bira sl6ja som ett uttryck for sin
underdaniga stillning framstar frimst som en beskrivning av hur det var, det viktiga var
profeterandet. Wahlstrom framholl Paulus ord i 1 Kor. 11 som ett erkdnnande av kvinnliga
profeters existens snarare an som ett pabud gillande kvinnors kladsel.

Nar Wahlstrom sa fastslagit att Paulus tillit kvinnor att profetera gick hon in pd
fragan hur detta kunde gd ihop med den senare uppmaningen i samma brev att kvinnan
skulle tiga i forsamlingen. I artikeln tas det upp flera olika teorier av olika teologer: att
de senare verserna skulle vara en forfalskning, att de star for Paulus grundaskadning
och att de tidigare verserna var sirskilt undantag for just Korint samt att foreskrifterna
om profeterande endast gillde husandakten. Wahlstrom finner det ”minst sagt underligt”
att slojan skulle vara nodviandig om det ror sig om husandakt och foredrar sjilv
forklaringen att man gjorde skillnad mellan att zala och att profetera. Wahlberg hanvisar
till Berlinerteologen Seeberg som menade att ”tala” syftade till att stalla fragor till den
profeterande under pdgdende gudstjanst. Wahlstrom styrker detta ytterligare med ett

26 \Wahlstrém, 1907, s. 76f.
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citat fran Tertullianus som visar att kyrkofadern gjort en snarlik tolkning och dessutom
pdpekar att kvinnorna hade ritt att profetera bara de bar sloja.??” Darefter gar Wahlstrom
vidare med att diskutera vilka ovriga uppgifter som kunde ha varit tillitna for kvinnor
i Kristendomens tidiga skeden, samt niar och hur kvinnornas inflytande och mojligheter
minskade under kristendomens utveckling. Artikeln avslutas med en reflektion 6ver
Wahlstroms egen tid och en 6nskan om okat inflytande for kvinnor i Svenska kyrkan.

Artikeln ger intrycket att Wahlstrom var mycket insatt i tysk teologi och forskning
om kyrkobhistoria. Det dr tydligt att den dr skriven ur en feministisk synvinkel i syfte att
lyfta fram att det har funnits en annan tradition an Wahlstroms samtida, och att det alltsa
inte bryter mot Guds ord att ge kvinnor storre inflytande i Svenska kyrkan. Det dar ocksd
tydligt att Wahlstrom kontextualiserar NT. Hon framhaller Jesus sjalv och de tidigaste
kristna som utovare av en for sin tid anmarkningsvird jamlikhetstanke, och anser att de
efterfoljande restriktionerna for kvinnor var manniskors pafund, inte Guds ord.

Roos och Wahlstroms syn pa Paulus hallning gentemot kvinnor som nagot tidsbundet
delades daven av Sophie Adlersparre och dr exempel pd den nya liberalteologiska synen pa
Bibeln som borjade gora sig gillande. Inom tysk luthersk teologi under 1800-talet fordes
en historisk-kritisk bibelsyn fram.??® Bibeln skulle inte ses som ord for ord dikterad av
Gud, utan ett verk som skrivits av manniskor influerade av sin ditida kultur, virderingar
och sedvinjor. Det krivdes teologi och exegetik for att forstd hur man som kristen
skulle forhélla sig till Guds heliga ord i samtiden. Liberalteologin kan ses som ett forsok
att sammanjamka kristen tro med modern vetenskap.?” 1906-1933 utgavs tidskriften
Kristendomen och vdr tid som verkade for spridning av liberal teologi i Sverige och kom
att fa stor betydelse for detsamma.?*® Bland tidskriftens fasta medarbetare dterfinns Anna
Maria Roos och Lydia Wahlstrom. Den liberalteologiska asikten att Paulus kvinnosyn
var paverkad av hans samtid snarare dn ett pdbud frin Gud som Roos framforde i sitt
foredrag och Wahlstrom i sin artikel 1907 kom att bli ett dterkommande argument hos
senare foresprakare till kvinnlig prasttjanstgoring och en konstant tvistefraga i debatten.

Kampen for kvinnors ratt till prastambetet, 1919-25: Kommittéer och
lagéandringsforslag

Ar 1919 fattades beslut om allmin rostritt i Sverige. Samma &r tillsattes en statlig
utredning angdende kvinnors ritt till statligt reglerade tjanster, vilket resulterade i den
sa kallade behorighetslagen 1923 som tradde i kraft 1925. Prastambetet var undantaget
i denna lag, men utredningens betinkande innehdll ett lagforslag om att kvinnor skulle
fa tillerade dven till detta — med vissa restriktioner. For det forsta skulle en kvinnlig
prast bara tjanstgora i forsamlingar med tva eller fler prasttjanster, varav minst en maste
innehas av en man.?! For det andra skulle kvinnor inte ha pristtjdnster som innebar
tjanstgoring vid armén, marinen eller anstalter som huvudsakligen var avsedda ”for min
eller manliga minderdriga”, sisom fingvardsanstalter, allmidn uppfostringsanstalt eller
liknande.?*? Dessutom skulle en kvinnlig prast inte kunna tvingas pa en forsamling som

27 \Wahlstrém, 1907, s. 78.

228 Brohed (red.), 2005, s. 19.
229 Brohed (red.), 2005, s. 19.
20 Brohed (red.), 2005, s. 20.

21 Betdnkande och férslag i frdga om kvinnors tilltrdade till statstjanster. 3, Kvinnas behérighet att innehava présterlig och
annan kyrklig tjanst, (hadanefter SOU 1923: 22), Stockholm, 1923, s. 7.

2 S0U 1923: 22, 5. 7..
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uttryckt 6nskan om att inte ha ndgon kvinnlig prast.?*3 I 6vrigt fanns inga principiella
hinder for kvinnor att bli praster.

Ambetena inom Svenska kyrkan var dock inte endast en statlig friga. Da dven
kyrkolagen berordes maste beslut fattas av riksdagen, Hans Kungliga Majestit och
kyrkomotet tillsammans. Forutom den statliga utredningen hade biskopsmotet 1919
tillsatt en namnd for att utreda frigan om kvinnlig prasttjanstgoring. Har blev utlatandet
att kvinnliga praster inte efterfrigades av kyrkan och dessutom skulle viacka djup anstot i
forsamlingarna.?* Biskoparna ansdg daremot att det fanns behov av en sarskild tjanst for
kvinnor inom kyrkan, exempelvis for undervisning av barn och ungdom.

Frigan om kvinnliga priaster nddde den gdngen inte lingre an till forslaget om
lagiandring 1923. I SOUs betiankande berors dock 1 Kor. 11 nédgra ganger, vilket nu ska
granskas nirmare.

Fornuft och kansla

Lundateologen professor Edvard Rodhe, sedermera biskop, stod for ett avsnitt av den
statliga utredningen dar han dels redogor for kvinnors roll i kyrkan genom kristenhetens
historia, dels tolkar och diskuterar diverse bibelcitat gillande ordningen i det forsta
arhundradets kristna forsamlingar. Det forsta han da tar upp dr diskrepansen mellan Paulus
ord i 1 Kor. 11:5 och 1 Kor. 14:34. I det forra fallet star det skrivet att en kvinna inte ska
be eller profetera med oholjt huvud”, i det senare att kvinnor ska tiga i forsamlingen.?*
Vikten for Rodhe ligger alltsd liksom for Wahlstrom inte vid kvinnors hér eller kladedrike,
utan i det att kvinnor & ena sidan har lov att be och profetera i forsamlingen men &
andra sidan uppmanas att tiga. Rodhe nimner — och avfirdar — teorin om att de bada
skriftstallena skulle vara resultatet av olika forfattare.*® Hans forklaring ar istillet i linje
med Wahlstroms och Seebergs att Paulus gjorde skillnad mellan att profetera och att tala i
en forsamling. Kvinnor tilldts det forsta, men nar det sedan gallde att diskutera profetians
betydelse skulle de tiga, det var en uppgift for mannen. Rodhe drar inga slutsatser om
ordningen i sin samtids kyrka hir, han redogor endast for hur han anser det ha varit i
urkyrkan. Paulus ord behandlas som en historisk killa snarare dn som ett Guds bud.

1 Kor. 11 tas upp ett par ganger till. Efter en genomgang av kvinnans roll i olika delar
av kristenheten under olika drhundraden gar Rodhe in pa sin samtids radande situation
i Sverige och diskuterar motstandet angdende kvinnliga praster.?” Han pdpekar att det
ar en vanlig uppfattning inom kyrkan att kvinnliga praster skulle vara oférenligt med
trohet mot Bibelns ord. De som foresprakar kvinnors ritt till prastimbetet menar dock
att Paulus ord i detta fall inte kan ses som en for alla tider gillande lag, vilket Rodhe
verkar samtycka till, varefter han nimner att motstindarna kontrar med att prastimbetet
innebar uppgifter som kvinnor inte ar lika limpade for som man. Pa den punkten gor
Rodhe inget uttalande, utan gir vidare genom att siga att motstandet i grunden ar ett
kanslomotstand, varvid han granskar Paulus argumentering i 1 Kor. 11: 13-16.11917 ars
bibeloversittning, som Rodhe hanvisar till, star foljande:

28 SOU 1923: 22, s. 7.

24 Goran Lundstedt, "Végen fram till kyrkomotets beslut att 6ppna prastambetet for kvinnor" i Hossjer Sundman (red.),
2008, s. 128

25 1 Kor. 11:5, Bibeln, 1917 ars 6versattning, Svenska kyrkans diakonistyrelses bokférlag, Stockholm, 1951 (1917).
%6 SOU 1923: 22 s. 13f.
%7 Fgljande resonemang ar fran SOU 1923: 22, s. 24ff.
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13. Démen sjilva: hoves det en kvinna att oholjd bedja till Gud?

14. Lar icke sjilva naturen eder att det linder en man till vanheder, om han har langt
har,

15. men att det linder en kvinna till 4ra, om hon har ldngt har? Héret dr ju henne givet
sasom sloja.

16. Om nu likvil ndgon vill vara genstridig, s ma han veta att vi for var del icke hava
en sddan sedvinja, ej heller andra Guds forsamlingar.?*

Rodhe menar att Paulus hir inte forsoker overtyga med rationella skil, utan med
kansloskal, vad som ansdgs vara passande. Darefter foljer en utliggning om hur Paulus
bar med sig varderingar fran sin judiska bakgrund och varfor forhdllandena i Korint vid
hans livstid vackte anstot hos honom. Efter att ha diskuterat mojliga anledningar till
Paulus forhallningsregler for kristna gar Rodhe vidare och framhaller att frdgan nu inte
var att avgora varfor Paulus skrev som han gjorde. Podngen var att illustrera kdnslomassigt
motstind, for att ge en forstdelse for motstandet till kvinnliga praster i Rodhes samtid.

Aven om bibeln [sic] inte uttolkas lagiskt, utévar Pauli uppfattning, fastin den inses
vara historiskt betingad, dock ett visst inflytande. Andra faktorer kunna inbegripas
under rubriken fordomar av ena eller andra slaget, vixlande som de varit under
tidernas lopp. Men dir ingdr ocksa en instinktiv taktkinsla, som reagerar till skydd for
virden, som kdnnas vara hotade. Sillan har kidnslomotstandet bringats till rationellt
uttryck.?®

Rodhe resonerar vidare att i de fall motstindet mot kvinnliga prister har sin grund i
onskan att virna om virden man ar radd ska ga forlorade kan det inte bemotas med
rationella skal eller viftas bort som férdomar. Han papekar dven att det inte dr enbart
motstdndarna till kvinnliga praster som har instinktiv kidnsla for ”takt och ordning”,
och anser att de bada sidorna darfor borde forsoka enas om ett sétt att bevara de virden
som kan upplevas som hotade av en reform om kvinnors ritt till prastimbetet. Slutligen
menar Rodhe att dven argumenten om bibeltrohet férmodligen vilar mer pa kinslor dn
rationalitet. Som exempel pa detta anfor han att det ju inte ar alla Paulus foreskrifter om
kvinnans stillning som accepteras ordagrant, ”t.ex. den i 1 Kor. 11:10 givfna”.?*" Det
specifika bibelstille Rodhe hir hdnvisar till ar den kryptiska meningen om att kvinnor for
anglarnas skull ska ha ”en makt pa sitt huvud” till tecken pa sin stillning. Rodhe namner
aven att kvinnorna i hans samtid redan upptrader pd ett sitt som Overstiger orden om
att kvinnor ska tiga i férsamlingen. Det ges inga exempel hir, men tidigare har Rodhe
berort exempelvis missiondrsverksamheten, diar kvinnorna spelade en framtrddande roll.
Han avslutar resonemanget med orden: ”Vad som skett i savil det ena som det andra
fallet 4r naturligtvis detta, att kinslomotstandet pa ifrdgavarande punkter givit vika, en
beaktansvird fingervisning, nar det éver huvud taget géller frigan om kvinnliga praster.”?*

28 1 Kor. 11:13-16, 1917 ars 6verséattning av Bibeln, Svenska kyrkans diakonistyrelses bokférlag, Stockholm, 1951. Se dven
bilaga ett.

29 SOU 1923: 22, s. 26.
20 SOU 1923: 22, s. 27.
1 S0U 1923: 22, s. 27.
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Efter det 6vergar Rodhe att redogora for hur kyrkorna i andra protestantiska lander
forhaller sig till kvinnlig prasttjanstgoring. Korintierbrevet diskuteras inte vidare.

Av professor Rodhes resonemang framgdr att han inte ansdg pabudet for kvinnor att
dolja hdret som nigot att diskutera i sammanhanget, trots att han hanvisar till stycket tre
ganger. Den forsta gdngen ror det handlingen att profetera som stalls mot pabudet att tiga,
den andra gdngen framhaller han Paulus argumentation som exempel pd kanslomassigt
motstand infor nagot och tredje gdngen niamner han helt kort att ingen tycks ha ndgot
emot att pabudet for kvinnor om att ha en ”makt pa sitt huvud” inte efterfoljs idag. Det
sista 4r en intressant upplysning for min forskning da det antyder att Rodhe inte sig
ndgot samband mellan sin samtids kvinnliga huvudbonader och Paulus ord. Innebar det
att kvinnorna i Rodhes samtid var barhuvade i kyrkan? Med tanke pd vad som framkom
i foreliggande avhandlings kapitel tvd och tre forefaller det mindre troligt. Att det annu
under mellankrigstiden var vanligt att se kvinnor med schalett i kyrkan stods for ovrigt
ytterligare av Maria Sodlings avhandling Oreda i skapelsen fran 2010. Sodling urskiljer
dir tre stereotypa kvinnobilder inom Svenska kyrkan: konfirmanden, modern och
”oumman med eller utan schalett”.?*?> Uttrycket for den senare kategorin hamtar Sodling
fran ett citat ur protokollet frdn kyrkomotet 1938. Iakttagelsen om kyrkgummor med
schalett vid slutet av 1930-talet overensstimmer val med resultaten i foregdende kapitel.

Madhinda dr det orden om att vara holjd och begreppet ”sl6ja” som ar nyckeln
till Rodhes uppfattning att 1 Kor. 11 inte efterlevdes? Mojligen ansdg Rodhe liksom
Wahlstrom en sloja vara ndgot som ticker bade har och ansikte och sdg darfor inte ndgon
motsvarighet i sin samtids bruk av schaletter och kvinnohattar. Kanske kan man dven finna
andra resonemang, men dessa fragestillningar dr de mest relevant fér min avhandling.

Det dr ocksa intressant att Rodhe diskuterar ett “kanslomotstind” i fragan om
kvinnliga praster. Det han beskriver som en oro for att gamla varderingar ska gé forlorade
kan ses som en storning i vad Turner kallar consciense collective, de 6verenskommelserna
om ritt och fel som haller samman en social grupp, ibland nedskrivna och ibland inte.
Att de sekuldra lagarna skrevs om sd att min och kvinnor skulle vara mer juridiskt
jamlika var en sak, men debatten om kvinnlig prasttjanstgoring rorde sig dven pa kyrkans
och dirmed religionens omrade. For en bittre forstaelse av storningarna som debatten
orsakade i consciense collective behovs inte bara en granskning av debattinlidgg utan dven
en kontextuell beskrivning av hiandelseforloppet, varfor jag nu kommer att granska detta
ndarmare innan jag fortsitter med studien av for mig relevanta diskussionsinlagg.

Kampen fér kvinnors réatt till prastambetet 1926-1944

Kvinnorna i Sverige undanholls mojlighet att bli praster vid lagandringen 1923, men
patryckningarna for forandring fortsatte. 1938 fick kvinnorna i Norge laglig ratt till
prastambetet, vilket pd nytt gjorde fragan aktuell i Sverige. Sex kvinnoorganisationer
stillde sig bakom en skrivelse till Kungliga Majestitet med begiran om en ny
utredning.?*® Det framholls sarskilt att kyrkans behov av kvinnlig arbetskraft inte borde

2 For hela resonemanget, se Maria Sédling, Oreda i skapelsen. Kvinnligt och manligt i Svenska kyrkan under 1920- och
30-talen, avhandling vid Uppsala universitet, Uppsala, 2010 s. 237ff.

3 Enligt G6éran Lundstedt skickades skrivelsen till davarande eckliastikministern och arkebiskopen, vilket vore rimligt
dé ett beslut i arendet maste fattas av regering, kyrkorad och Kungligt Majestét tillsammans. | den kélla Lundstedt
hanvisar till star dock endast att skrivelsen skickades till Kungl. Maj:ts. Se Lundstedt i Héssjer Sundman (red.), 2008,
s. 128, samt Allmédnna kyrkométets protokoll 1957, Bihang, Kungl. Maj:ts skrivelse nr:6, s.8-16.



fyllas genom inrdttandet av ett speciellt ambete for kvinnor, dir de skulle undanhéllas
sakramentsforvaltningen.** Samma ar framlade kvinnoarbetskommittén ett betinkande
dar kvinnlig prasttjanstgoring berordes. Med hanvisning till 1923 drs betinkande ansigs det
inte nédvandigt att pa nytt utreda hela fradgan, men daremot var det relevant att uppdatera
opinionslaget, eftersom det formodligen hade férdndrats under de 15 4r som gatt.2*

Till kyrkomotet 1938 lamnades det in en motion angdende en ny tjanst speciellt for
kvinnor inom svenska kyrkan. Resultatet blev likt lagforslaget fran 1923; ett utskott
kom fram till att det inte fanns ndgra principiella skal till att kvinnor inte skulle kunna
bli praster, men pa grund av meningsmotsattningar inom kyrkan rekommenderades
inforandet av en sarskild kvinnlig tjanst — just det som kvinnoorganisationerna motsatte
sig i tidigare namnda skrivelse. ”Efter en langvarig debatt beslot kyrkomotet — i enlighet
med ett av biskopen Rodhe framstillt yrkande — att anhdlla, att Kungl. Maj:t matte lata
verkstilla utredning rorande behovet, respektive inrdttandet av en ny kvinnlig tjanst inom
svenska kyrkan, [...].”** Ndgon utredning kom dock inte till skott denna gang. Laget var
ddarmed i praktiken oférandrat, inget beslut fattades vare sig om en sarskilt inrattad tjanst
for kvinnor eller om kvinnliga prister.

Av den kontext som framkommit i detta kapitel hittills har diskussionen om kvinnliga
praster framstdtt som framst en strid mellan kvinnosakskvinnor och makthavande man.
Sveriges Kyrkobistoria fran 2008 daremot, skildrar debatten till stor del som en schism
mellan kyrka och stat. Verket kritiserades samma ar av teologie doktor Maria Sodling
for att ha en historieskrivning som atergav motstindarnas sida i debatten, i synnerhet
ddvarande komminister Bo Giertz, sedermera biskop, sd som hans asikter framkom i
Forsamlingsbladet 1939.%* Han fastslog dar att en kristen, kvinna som man, inte kan
krdva ratt till ett ambete eftersom det dr emot den kristna grundtanken att kriava nagot
overhuvudtaget, vi ar alla benddade syndare.?*® Vidare menade Giertz att kallelse till prast
ar ett uppdrag som ges utifrdn, den inre kallelsen att predika ar snarare en profetisk
kallelse. Kvinnor som tror sig kallade till prast misstar sig, de dr kallade till ndgot annat.
Slutligen menade Giertz att debatt om kvinnliga praster i sjilva verket dar en debatt om
hur man ser pa Bibeln; enligt ett gammalkyrkligt synsatt som Guds-inspirerad killa med
auktoritet, eller enligt den nya liberala teologin att orden ar tidsbundna och behover
tolkas. Sodling ser Giertz forsta argument — att det ar “okristet” att kriva ndgot — som
ett sitt att lyfta bort frdgan om kvinnors ratt till prastimbetet fran teologin och gora den
till en rent politisk, feministisk fraga. Kvinnorna osynliggors, menar Sodling, da kravet
pa kvinnors ratt till prastimbetet framhalls ha varit ndgot som kom fran staten och
kvinnororelsen, inte fran ”kyrkfolk”.?*” Darmed riknas ivrarna for kvinnliga praster inte
till kyrkfolk. Sodling tar upp att detta noterades av Lydia Wahlstrom redan 1938 och av
Ester Lutteman, deltagare i sakfrigans utredningskommitté 1946, som likt Wahlstrom
kant sig kallad till prast.?s

24 Allmédnna kyrkométets protokoll 1957, Bihang, Kungl. Maj:ts skrivelse nr:6, s.11
25 Allmédnna kyrkométets protokoll 1957, Bihang, Kungl. Maj:ts skrivelse nr:6, s.11.
26 Allmédnna kyrkométets protokoll 1957, Bihang, Kungl. Maj:ts skrivelse nr:6, s.12

27 Maria Soédling, "Ingen kvinna synes an” i Boel Hossjer Sundman (red.), 2008, s. 185. Bo Giertz var 1938 komminister
iTorpa, vid kyrkométet 1957 var han biskop och en av dem som pa bibliska grunder réstade mot férslaget om kvinnlig
prastvigning, Brohed (red.), 2005, s. 211.

8 Foljande sammanfattning av Giertz &r fran Sodling i Héssjer Sundman (red.), 2008, s.185ff.
%9 Sodling i Hossjer Sundman (red.), 2008, s. 181-192s 188f. Se aven Brohed (red.), 2005, s118f.
%0 Sdling i Hossjer Sundman (red.), 2008, s.189 samt Brohed (red.), 2005, s. 208 och 356.
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Sodling sdtter fingret pa ndgot relevant di hon framhéller hur kvinnor kan
osynliggoras bade i en samtidsdebatt och i historieskrivningen. Det innebar dock inte
att Sveriges kyrkohistoria ger en felaktig bild av debatten, endast ndgot onyanserad. En
granskning av killmaterialet ger vid handen att det under debattens gang inte enbart var
motstandarnas linje att se kravet pa kvinnors ratt till prastimbetet som en politisk snarare
in en teologisk fraga. Aven foresprakarna fér kvinnliga prister sig debatten som en schism
mellan kyrka och stat, samt att synen pa konsspecifika egenskaper inte ansdgs hora till
det teologiska omradet. Som redovisades ovan hade Rodhe 1923 undvikit att ta stillning
till huruvida prastyrket innebar uppgifter som min var mer lampade for dn kvinnor och
istillet fokuserat pa det kdnslomissiga motstindet, ridslan for att viktiga virderingar
holl pé att forsvinna, det som med Turners terminologi kan betecknas som en storning
i consciense collective. Detta motstind kan vidare illustreras med ett exempel fran den
26/4 1938, da Sveriges Radios vixel blev nedringd av klagomadl for att nyhetssindningen
hade ldsts upp av en kvinna. En upprord dldre dam meddelade hetsigt vixeltelefonisten:
”Skicka dem till Engberg och 1dt honom gora dem till praster sa mycket han vill och bjuda
dem pd middagar men lit dem slippa radio, for vi har tillrickligt med damer dir som
héller vilsignade foredrag dag ut och dag in.”>! Arthur Engberg, socialdemokrat, var vid
tillfallet ecklesiastikminister och propagerade for kvinnliga praster enligt principen att en
statskyrka bor ritta sig efter statens lagar.*> Hans strdvan var att separera kyrkan fran
staten och infora religionsfrihet. Det fanns alltsd skl for samtiden att se frigan som ett
forsok fran staten att patvinga kyrkan nagot som gick emot gamla kyrkotraditioner, vilket
kan vara en forklaring till storningen i consciense collective. Damens uttalande antyder
dven att kvinnans nya roll i samhillet 6verlag var en bidragande orsak till storningen,
ndgot som jag dterkommer till i senare kapitel.

Som Sodling dock papekat var det inte bara krafter utifrdn som ville genomdriva
en forandring i Svenska Kyrkan. Inte heller var det enbart kvinnosakskvinnor som
forde kampen om kvinnors ritt till prastimbetet. Exempelvis kan nidmnas prasten
Harald Hallén, liksom Engberg socialdemokrat och riksdagsman. Hallén hade ingatt i
utredningskommittén 1923 och var positiv till att prastimbetet 6ppnades for kvinnor. Han
onskade se statskyrkan som en demokratisk folkkyrka, val forankrad i folkhemmet.?*?
Det fanns alltsd krafter som verkade for kvinnliga praster bade inom och utom kyrkan,
bland bade man och kvinnor. Att se debatten som enbart en schism mellan kyrka och stat
eller enbart som en strid mellan kvinnosakskvinnor och makthavande min vore att grovt
forenkla en situation som var komplicerad och mangfacetterad.>**

Naturligtvis spelade dven teologin en viktig roll, vilket papekades av Bo Giertz. Hur
man borde se pd Guds ord var onekligen en stor tvistefrdga i debatten om kvinnors ritt till
prastimbetet, men det innebar inte att motstandare till kvinnliga praster ansdg att Bibeln
inte behovde tolkas. Lekmian behover dock hjilp och vigledning for att forsta hur orden
skulle forstas. Under 1940-talet gav Svenska kyrkans diakonistyrelse ut Tolkning av Nya
testamentet, ett verk om elva band dar band sju, som handlar om Korintierbreven, ir
skrivet av drkebiskop och lundateolog Professor Hugo Odeberg, motstandare till kvinnliga
praster. Eftersom det ror sig om en hel bok tillignad tolkning av Korintierbreven, till
skillnad frén andra inligg i debatten da forsta Korintierbrevet oftast bara berors i ndgra

1 "Kvinnlig TT-lasare i radio skapar kaos”, 5/3 2009 11.52, SR Minnen,
http://sverigesradio.se/sida/artikel.aspx?programid=1602&artikel=3430176, [ atkomst 2013-11-12].

%2 Brohed (red.), 2005, s. 35
23 Brohed (red.), 2005, s. 35f.
%4 For en narmare redogorelse av problematiken se Lundstedt i Héssjer Sundman (red.), 2008, s.127-139.

75



meningar, finns mycket av intresse for min forskning att ta upp. For att underlatta for
lasaren och undvika flera sidor av dterberittande foljt av flera sidor analys kommer nu
berattande stycken varvas med analys, i hopp om att mina tankegingar gillande Odebergs
verk skall vara lattare att folja.

Paulus som gudomligt sprakror

I det sjunde bandet av Tolkning av Nya testamentet inleder Odeberg med en redogorelse
om staden Korints historia, Paulus vistelse dir och det kontextuella sammanhanget.
Uppgifterna om Korints historia tycks Odeberg bygga pa romerska kallor och
modern arkeologisk forskning. Vad giller Paulus vistelse dr uppgifterna himtade fran
apostlagiarningarna och Paulus olika skrifter, inte minst breven till forsamlingen i Korint.
Odeberg beskriver ocksa den kristna forsamlingen i Korint efter Paulus avfard, aven det
byggt pa forsta och andra Korintierbrevet. Odeberg antyder alltsa att Nya testamentet
kan ses som ett historiskt dokument, men det innebar inte att Paulus ord i Korintierbreven
anses vara tidsbundna. Enligt Odeberg formadde Paulus, som varit farisé men brutit med
judendomen, hoja sig over den tillfalliga tidsandan och i sina brev ge rad som langt senare
tiders kristna har nytta av.?** Odeberg menar att Paulus hade en formdaga att sitta detaljer
i enskilda tillfallighetsfragor i samband med storre, djupare fragor: ”Allt hor till den stora
verklighet, vars centrum ar Gud.”?%

Odeberg gar sedan kronologiskt igenom Korintierbrevets kapitel, men gor samtidigt
en egen disposition utefter de teman han finner behandlade. 1 Kor. 11-14 tas upp under
rubriken ”Fragor om Gudstjansten”, dar 1 Kor. 11:2-16 har underrubriken ”Kvinnorna
i forsamlingen”. Det forsta Odeberg behandlar 4r kvinnans sociala stallning, varvid han
satter forsta Korintierbrevets ord i relation till andra uttalanden av Paulus. Till att borja
med hade forsamlingen i Korint enligt Odeberg missforstatt formuleringen i Galaterbrevet
3:28: ”Har ar icke jude eller grek, har ar icke tral eller fri, har dr icke man eller kvinna:
alla dren I ett i Kristus Jesus.” Odeberg anser att korintierna tolkade det som att det for
den kristne inte fanns ndgra skillnader alls mellan man och kvinnor, ett missforstand
som Paulus ville reda ut och darfor skrev till dem att mannen ar kvinnans huvud, liksom
Kristus dr mannens huvud och Gud ar Kristus huvud. Odeberg framhaller att Paulus
inte enbart talade om beroendeforhallanden, utan ocksd om harmoni. Det ror sig om ett
symbolsprak dar den kristna kyrkan utgor Kristi kropp, varvid Kristus utgor huvudet och
forsamlingarna liksom de enskilda kristna utgor kroppens lemmar, som rittar sig efter
huvudets vilja.

Men samma innerliga forening och inbordes 6ver- och underordning hiarskar nu mellan
man och kvinna. Dirigenom blir forhallandet mellan man och kvinna av Paulus hojt
till en for en ytligare tids uppfattningsférmaga ofattbar niva. Detta dr daremot mojligt
att ana for dem, som levat i Platos virld.>’

Odebergs tolkning s langt kan ses som riktad mot den likhetsfeminism som Wahlstrom

25 Hugo Odeberg, Tolkning av Nya testamentet, VII. Korintierbreven, Svenska kyrkans diakonistyrelses bokférlag,
Stockholm 1944, s. 33-37. Se dven s. 263f.

26 Qdeberg, 1944, s. 33f.
%7 QOdeberg, 1944, s. 1971,
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stod for, aven om det inte stir skrivet rent ut. Pistdendet att korintierna skulle ha tolkat
Gal. 3:28 som att det inte finns nigra skillnader mellan min och kvinnor byggs inte
upp med ndgra argument eller hanvisningar till andra historiska killor, men genom att
anta att det var sd kan Odeberg ligga fram sina motargument och sin forklaring som
den ritta. Likhetsfeminismens och Wahlstroms tolkning av Gal. 3:28 stimmer idémassigt
overens med den tolkning Odeberg ligger pa korintierna. Den underforstidda meningen
blir darmed att Wahlstrom och hennes asiktsfrander ocksa har begétt ett misstag, samma
misstag som manniskorna i det antika Korint gjorde. D4 Odeberg skriver om ”ytligare
tider” menar han formodligen sin egen samtid. Det kan forstds som att Odeberg ansag att
dven om hans samtida har svirt att forstd den gudomlige visheten i Paulus symbolsprak,
sa hade apostelns ord varit begripliga for dennes samtida, eller som Odeberg uttrycker
det, ”for dem som levat i Platos virld”. Aven om Platon levde 4tskilliga drhundraden fére
Kristus kan Odeberg ha riknat med att utbildade manniskor under Paulus livstid var
bekanta med filosofens verk. Hir alluderar Odeberg formodligen till den kidnda berittelsen
ur Platons ”Gistabudet” dar manniskan beskrivs som en fran borjan konlos varelse med
tvd huvuden och fyra lemmar, som genom gudomligt ingripande separerades till man och
kvinna. Enligt Odeberg ar detta ett bevis pa att dven de hedniska gamla grekerna visste
om den ”gamla visheten” att mannen och kvinnan en ging varit en enhet. Enligt den
judisk-kristna traditionen skapades kvinnan av mannens revben, nidgot Odeberg verkar
ha tagit for sjalvklart.

Kvinnan har ju en gdng bott i mannen, de ha varit ett, och liksom fornuftet rader dver
kdnslan i en man, som verkligen ir en enhet, en individualitet med sjilvstindighet,
utan att darfor kdnslan dr undertryckt eller mindervirdig, sd rdder ocksd mannen Gver
kvinnan, nar forhallandet mellan dem ar fullkomligt: men forst méste ocksd detta
forhédllande vara fullkomligt.?*$

Av det som hittills tagits upp av Odebergs tolkning framkommer bdde hans egen syn
pa Bibeln och pa forhallandet mellan man och kvinnor. Som tidigare papekats ansags
kvinnor traditionellt vara mer bendgna att lata sig styras av sina kinslor 4dn av sitt fornuft,
medan man ddaremot lat fornuftet halla kanslorna i styr. I citatet ovan later Odeberg
kvinnan representera kanslan och mannen fornuftet i en och samma varelse — en man —
styrd av fornuft. Pa den grunden borde de kanslosamma kvinnorna i allmanhet ldta sina
fornuftiga man rdda over dem. Det ar inte en frdga om ojamlikhet utan handlar om att
skapa en harmonisk enhet, likt den ursprungliga enheten da kvinnan rent bokstavligen var
en del av mannen. Odeberg var alltsd anhangare av den traditionella kvinnosyn som hans
samtids kvinnosakskvinnor kimpade mot. Han forefaller dven ha ansett Bibeln verkligen
vara Guds heliga ord; det finns ingen tendens att forklara skapelseberittelsen som en
bildlig framstallning utan den tas som ett odiskutabelt faktum. Korintierbreven diaremot,
kan innehélla symbolik som behover forklaras for den moderna ldsaren, en symbolik
som star for en gudomlig och for alla tider gallande sanning. Anledningen till att de nu
maste tolkas ar att Paulus ord behover en djup forstdelse, men “ytligare tider” tenderar
att vantolka dem varvid missforstind uppstir om vad Paulus egentligen menade. Som
tidigare papekats; med “ytligare tider” dsyftas formodligen Odebergs egen samtid dar
kvinnosaken och den liberala teologin ofta atfoljdes, som fallet varit for Lydia Wahlstrom

%8 Qdeberg, 1944, s. 198.
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och Anna Maria Roos.

Odeberg menar dock inte att alla kvinnor utan urskillning ska understalla sig alla
man. Som framgdr av citatet ovan madste forhdllandet mellan man och kvinna vara
?fullkomligt”. For att sd skall vara krdvs det att mannen dr en troende kristen:

Men liksom mannen utan Kristus, och utan Gud, mojligen tror sig vara sin egen
och vara sjilvstindig, men i verkligheten dr den omkligaste slav under alla mojliga
frimmande makter inom och utom sig och slites hit och dit mellan alla mojliga
viljeimpulser, 6nskningar och affekter och blir fri forst, dd han finner sitt Huvud,
Kristus, Gud, sd r kvinnan utan dverhuvud icke sjilvstindig och fri utan en sorglig
vanbild av en kvinna.?®

En fri kvinna ir alltsa enligt Odeberg nagon som understiller sig en kristen man, liksom
en i sanning fri man dr ndgon som har understillt sig Kristus.

Efter att sa ha fastslagit kvinnans plats i hierarkin gar Odeberg in pa verserna om att
kvinnan ska be och profetera med holjt huvud, annars kunde hon lika girna vara rakad.
Odeberg havdar att de kvinnor i Korint som var rakade ansdg sig sjdlva frigjorda, men
betraktades som perversa av ”sundare” manniskor i samma stad. Darefter diskuterar han
den motsittning som Roos, Wahlstrom och Rodhe tidigare behandlat och som var viktig
i den samtida debatten om kvinnliga praster; att Paulus fastslog att kvinnor kan be och
profetera samtidigt som han i samma brev uppmanar kvinnan att tiga i forsamlingen.
Odeberg forklarar det hela med att det fanns tva sorters gudstjanster: en offentlig som
allmanheten kunde delta i, dar kvinnan skulle tiga, och en sluten gudstjanst ”for det i det
invigda brodraskapet reserverade mysteriet”, dar kvinnor kunde be och profetera niar den
Heliga Anden foll pa. Men Odeberg foreslar ocksd en annan tolkning med hanvisning
till Godet, som menar att kvinnan i regel skulle tiga men tillits att tala dd ”en maktig
uppenbarelse” eller ”inre uppmaning till bon och tacksigelse (tala med tungor)” trangde
sig pa.2*® Men for att kvinnan da inte skulle glomma att detta var ett undantag skulle hon
holja sitt huvud, till pAminnelse om sin stillning.

Vad galler detta att holja sitt huvud, och de efterfoljande orden om att kvinnan ska
ha ”en makt” pa sitt huvud, anser Odeberg att ordet ”makt” asyftar en huvudbonad
men intressant nog inte en sléja.*®' Odeberg hanvisar till malningar i katakomber av
tidiga kristna, dir en kvinna med hinderna lyfta i bon bar “ett slags hatta, som foll
ned till axlarna och sidledes helt betickte huvudet, lamnande ansiktet fritt.”?*> En sidan
huvudbonad kallades for palla pa latin, informerar Odeberg. Darefter tar han upp de
sista orden i meningen, att kvinnan ska ha en makt pa sitt huvud ”for dnglarnas skull”.
Odeberg formodar att Paulus menar individens skyddsdnglar, som 6nskar att mianniskan
ska folja Guds lagar och forordningar, eftersom de annars mdste vittna mot henne och
ddarmed bli dklagare istallet for hjalpare.?®3

%% Qdeberg, 1944, s. 198f.

%0 Professor Frédéric Godet (1812-1900) var en schweizisk protestantisk teolog. | dennes verk Kommentar till Férsta
Korintierbrefvet, W. Schultz, Uppsala, 1890, férekommer den tolkning som Odeberg redovisar.

%1 QOdeberg, 1944, s. 201.
22 Qdeberg, 1944, s. 201.
263 Odeberg, 1944, s. 201.

78



Odebergs tolkning av huvudbonaden dr mycketintressant.Iden svenska dversattningen
av Godets kommentarer till Forsta Korintierbrevet anses huvudbonaden vara just en sl6ja
som faller ned frin pannan till axlarna.?** Det framgar inte helt klart om Godet med det
menar att slojan faller sa att den doljer ansiktet eller endast haret. I Odebergs fall rader
det inget tvivel om att han riknar med att endast haret ticks av den huvudbonad Paulus
asyftar, men han menar att det inte dr en sloja. Fragan ar dd vad Odeberg anser en sloja
vara? Om en huvudbonad bestér av ett tyg som faller 6ver huvudet till axlarna och doljer
haret men lamnar ansiktet fritt inte ar en sloja, innebar det da att en sloja ar ndgot som
doljer ansiktet? Av Wahlstroms artikel fran 1907 framgéar att hon verkar ha antagit att en
sloja dolde bade ansikte och har, men att de kristna kvinnorna under antiken vek slojan
bakat 6ver huvudet da de bad eller profeterade sa att ansiktet var fritt. Det ar troligt att de
avbildningar av tidiga kristna som hon dberopar ar just samma katakombmadlningar som
Odeberg hanvisar till. Om han liksom Wahlstrom anser en sloja vara nagot som tacker
ansiktet forklarar det varfor han inte raknade den romerska pallan som en sloja, trots att

den dolde haret.

Att Odeberg gor en stor sak av just ordet sloja kan ocksad bero pa att det ordet inte
var med i den ildre Oversdttningen av Bibeln som varit gallande fram till ar 1917. I Karl
XlIs Bibel stir det att kvinnan har fatt sitt har ” till att skyla sig med”, men i den nya
oversittningen fran 1917 stdr det att hon har fatt sitt hdr ”sdsom sloja”.?> Odeberg
diskuterar dock inte olika 6versittningar.

Hir dr det av intresse att jimfora min analys av Odebergs tolkning med hur Annika
Borg uppfattat densamma. I sin avhandling Ko# och bibeltolkning fran 2004 tar hon fasta
pd att Odeberg vid ett tillfille hanvisar till att ordet “huvudbetickning” pd arameiska —
Paulus modersmal, men inte det sprak han skrev pd — kan forstds som “makt”.2*¢ Borg
menar att Odeberg ansig att orden om huvudbonad handlade om att kvinnan skulle std
under mannens “makt”, eller rittare sagt hans ansvar.?®’ Jag ar overens med Borg om att
Odeberg var medveten om ordets dubbla betydelse, men anser att det inte rader ndgon
tvekan om att denne dven diskuterade forekomsten av en fysisk huvudbonad, som visats
ovan. Ordets dubbelbetydelse innebir enligt min mening att den fysiska huvudbonaden
visuellt representerade idén om kvinnlig underordning, en symbolik Odeberg var medveten
om. Borg forhaller sig 6verhuvudtaget inte till ndgot praktiskt bruk av huvudbonad utan
skriver endast om den symboliska inneborden. Jag delar Borgs uppfattning om Odebergs
syn pa manligt och kvinnligt som i grunden sirskiljda, samt att kvinnan stod under
mannens ansvar. Angdende forstaelsen av orden om ”makt pa sitt huvud” anser jag dock
att Odeberg inte endast dsyftar underordning utan dven en fysisk huvudbonad. For mig ar
Odebergs uppfattning av den praktiska huvudbonaden, vad en ”sléja” dr och inte ar, lika
relevant som hans syn pd kvinnans underordning.

Det dr ocksa virt att notera att Odeberg, som ansdg att Paulus uppmaningar innehaller
tidlosa sanningar, inte verkade finna ndgot klandervart i ”ytligare tiders” forhallande till det
jag benimnt kyrksloja. Det kan ses som ett indicium om att kvinnorna inte var barhuvade
i kyrkan. Om kvinnorna i Odebergs samtid bar huvudbonader i kyrkan som dolde haret
men limnade ansiktet fritt, som en schalett eller en hatt, sa var det helt i linje med Paulus
ord enligt Odebergs tolkning av dem. P4 sd vis kan Odeberg i sitt verk foresprika en

%4 Godet, 1890.

%5 Se bilaga ett och tva.
%6 Borg, 2004, s.168f.

%7 Borg, 2004, s.169.

79



bokstavstrogen syn pd bibeltexten utan att behova klandra sin samtids kyrkoseder.

Slutligen citerar Odeberg det stycket som Rodhe 1923 framholl som exempel pa
argumentering vid kanslomotstand, 1 Kor. 11:13-16, dar Paulus framhaller att naturen
har gett kvinnan hennes langa har som sloja och att det inte finns ndgon annan sedvanja
i ndgon av de Ovriga kristna forsamlingarna. For Odeberg ar det viktiga har att Paulus
skulle ha menat att seden i de kristna forsamlingarna skall vara lika oavsett vad det
omgivande samhillets sed 4dr. Han poidngterar att Paulus inte dr influerad av sitt forflutna
som farisé, eftersom mannen inom judendomen ska be med hoéljt huvud medan den
kristne mannen uppmanas att vara barhuvad. Darefter gar Odeberg over till att tala om
nattvarden. Huvudbonader och har diskuteras inte vidare.

D4 Rodhe diskuterade 1Kor 11:13-16 hade han papekat att det inte efterlevdes i
dagens kyrka, och menade att kinslomotstindet pa denna punkt hade mildrats. Det kan
tolkas som att kvinnorna var barhuvade i kyrkan, men om Rodhe liksom Wahlstrom och
Odeberg ansdg en sloja vara ndgot som doljer ansiktet kan det vara en forklaring till att
Rodhe inte ansdg att kvinnorna i hans samtid foljde Paulus pdbud dven om de bar schalett
eller hatt i kyrkan. Detta kan ocksa forklara att Odeberg framhéller att Paulus inte menar
en sloja — ndgot som ticker ansiktet — utan en huvudbonad som endast tacker haret. Det ar
ett argument riktat mot Rodhes pastiende att Paulus ord dnd4 inte f6ljs i allt. Odeberg dr
inte ute efter att lixa upp kyrkfolk om hur de klar sig. Hans tolkning verkar snarare gang
pd gang riktas mot de argument som tidigare har framforts av kvinnoprastforesprakare
som Wahlstrom och Rodhe, samt mot den nya liberalteologin.

Paulus som representant for ett patriarkaliskt synsatt

1945 kom en ny behorighetslag i Sverige som innebar att kvinnor fick tilltrade till
alla offentliga dmbeten och statstjanster — utom prastimbetet.2®® Aret darpa tillsatte
den svenska regeringen en ny statlig utredning om kvinnors behorighet till kyrkliga
ambeten.?®® Utredningen presenterade ett betinkande 1950 med ett lagforslag om att
kvinnor skulle ha samma behorighet som main till prastimbetet, men endast tjanstgora i
forsamlingar dar det dven fanns minst en manlig prast.?”° Det framkommer dock tva olika
asikter i utredningskommittén, nagra deltagare reserverade sig mot majoritetens beslut.
Betankandet innehdll ett avsnitt ddr vikten av bibeltrohet for kyrkan behandlas varvid 1
Kor. 11 tas upp ett antal gdnger, men ocksd en bilaga dir reservanternas motargument
laggs fram. Bdda inlaggen kommer nu att granskas nirmare, forst majoritetens avsnitt om
bibeltrohet, direfter bilagans argumentation.

Ledamot och lektor Erik Sjoberg var den som forfattade utredningens bibelteologiska
avsnitt, och far darfor representerar utredningens majoritets dsikter. Det framkommer
dven i en senare bok av Sjoberg att han personligen star for och forsvarar de asikter och
resonemang som framfors i den statliga utredningens bibelteologiska avsnitt 1950.2"!

Under rubriken ”Bedomning av frigan om kvinnan och priastambetet med hiansyn till

%8 |undstedt i Hossjer Sundman (red.), 2008, s. 129 samt Brohed (red.), 2005, s. 208.
%9 | undstedt i Hossjer Sundman (red.), 2008, Sundman, s. 129 samt Brohed (red.), 2005, s. 208.

20 Kvinnas behérighet till kyrkliga &mbeten och tjdnster: beténkande (hadanefter SOU 1950: 48), Stockholm, 1950, s. 7 samt
s. 60-63.

2 Erik Sjoberg, Exegeterna om kvinnliga préster, Svenska kyrkans diakonistyrelses bokférlag, Stockholm, 1953.
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kyrkans trohet mot bibeln” framhalls inledningsvis att kyrkan inte ar ett statsimbetsverk,
prastimbetet inte dr ett statsimbete och att en reform inte kan genomforas inom Svenska
kyrkan om det foreligger religiosa hinder. Darefter foljer en redogorelse for ”ddvarande
professor Rodhes” utredning 1923 som i stort sett dnnu ansags giltig, med undantag for
nigra detaljer.?”? En av dessa detaljer var hur diskrepansen mellan 1 Kor. 11 och 1 Kor.
14 skulle forklaras.?”® Sjoberg listar fyra olika aktuella forhallningssitt: 1) att styckena ar
skrivna av tvd olika forfattare, 2) att 1 Kor. 11 handlar om ett tillfalligt stillningstagande i
ett problem som endast berérde datidens Korint, i 6vrigt dr det 1 Kor. 14 som ar gillande,
3) att det ror sig om olika slags gudstjanster, privat och offentlig, 4) att kvinnan hade ratt
att profetera men inte att diskutera profetian. Sjoberg sjalv framhaéller inte har ndgon av
forklaringarna framfor de andra, men senare i texten framkommer att forslag nummer tva
anses vara den korrekta forklaringen till texternas diskrepans. Inledningsvis konstateras
dock bara att frdgan dnnu inte ar avgjord. Sjoberg tar likval genast stillning till huruvida
Paulus ord om att kvinnan ska tiga i forsamlingen utgor ett hinder mot kvinnliga praster
eller ej. Enligt Sjoberg gir det emot den evangelisk-lutherska principen att anse varje
nytestamentlig utsaga som absolut forpliktigande for kyrkan, eftersom det skulle leda till
en icke onskvird mekanisk lagbundenhet. Dessutom dr situationen i Sverige sddan att
dven ndr Bibeln hidvdas som auktoritet gors vissa undantag for tillimpningen i praktiken.
Sjoberg tar som exempel pd detta upp det faktum att kvinnorna i hans samtid klipper
héret, ndgot som 1 Kor. 11 dr mycket negativ till. Om mekanisk lagbundenhet ska
tillimpas borde en sddan nymodighet bekimpas av Svenska kyrkan.?”

Sjoberg behandlar direfter dsikten att &ven om en del av Paulus pdbud bara gillde
tillfalliga situationer i hans samtid, s finns det andra pabud dar Paulus dberopar Herrens
auktoritet. Somliga menar att nar Paulus sjalv anser att hans rad ar allmingiltiga, skall
aven eftervarlden rakna dem som det. Sjoberg daremot menar att det 4ar en ”ogenomforbar
tolkningsmetod” och tar upp 1 Kor. 11 som exempel?”:

Vore den riktig, skulle man t. ex. nodgas hdvda, att kvinnor som i enlighet med
Paulus’ ord om kvinnors ”profeterande” i forsamlingen upptrada som talare i kristna
forsamlingar — utan att vara prister — maste ha huvudet betickt. Detta forordas
niamligen i 1 Kor. 11 med en argumentering, som utgr frin skapelsens ordning.
Trots detta torde ingen, som av ”bibliska” skil motsitter sig kvinnans tilltrade till
prastimbetet, velat hivda en sidan mening.?”®

Av citatet ovan framgdr att dven om flera av motstdndarna till kvinnliga praster
foresprakade en mer bokstavstrogen syn pa Bibeln framfor en liberalteologisk, sa var det
ingen som framholl att kvinnor som talade i kyrkan rent generellt skulle ”ha huvudet
betickt”. Aterigen framgér det inte klart vad som menas med att ha “huvudet betickt” —
en heltickande sloja eller ndgot som doljer hdret men limnar ansiktet fritt? Det gar alltsd
inte att avgora om Sjoberg menar att de kvinnor i hans samtid som asyftas — exempelvis

22 SOU 1950: 48, s. 33.
28 For foljande resonemang i sin helhet, se SOU 1950: 48, s. 33ff.

2 | kapitel fem redogor jag narmare for seden att klippa haret och debatt déarom, i synnerhet debatten inom pingstkyrkan
som vid denna tid i allmanhet var mer bokstavstroende &n Svenska kyrkan.

25 SOU 1950: 48, 5.35
26 SOU 1950: 48 s. 35.
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en kvinnlig missiondr som holl ett foredrag — var barhuvade, eller om Sjoberg snarare
tanker pa att de visar sitt ansikte. Det framgar alltsa inte hir exakt hur Sjoberg tolkar
orden om huvudbonad i 1 Kor. 11, men ddremot att han inte anser att orden efterlevs i
praktiken samt att de som hidvdar bibeltrohet inte opponerar sig mot detta.

Sjoberg resonerar vidare att eftersom det centrala i Nya testamentet dr liran om
fralsning genom Jesus Kristus, sd utgor det mattstocken for vad i 6vrigt som dr vasentligt
i Skriften.?”” Hur viktigt det dr att folja de religiosa piabud som finns beror darfor for
en lutheran pa i vilken méan pabuden har ett samband med frilsningslaran. Nar Paulus
argumenterar for att kvinnan ska underordna sig mannen och forsoker knyta det till en
allmangiltig Gudomligt instiftad ordning, sa hdnvisar han till skapelseberittelsen — men
den ar inte av vikt for fralsningsldran, enligt Sjoberg. Svenska kyrkan bor darfor inte
behova lata sig bindas av den patriarkala syn pa kvinnan som Paulus foresprakade under
sin tid.

Det finns emellertid, pipekar Sjoberg, de som anser att det finns en lank mellan skapelsen
och fralsningen, eftersom Paulus sjilv drar paralleller daremellan. Just 1 Kor. 11 framhalls
som exempel pa detta, dd kvinnans stillning ddr motiveras med skapelseberittelsen.
Sjoberg anser dock inte att det 4r ndgot bra exempel, dd det inte ar fralsningen som stycket
behandlar; texten motiverar i forsta hand kvinnans underordnade stillning i férhdllande
till mannen och i sista hand hennes plikt att ha huvudet betdckt, ndr hon profeterar!”?”8
Det finns dock andra textstillen, medger Sjoberg, dir forhdllandet mellan man och kvinna
tydligare sitts i samband med Kristus, namligen da Kristus relation till forsamlingen liknas
vid en makes relation till sin hustru. ”[F]orhdllandet Kristus-forsamlingen skall vara en
forebild for forhdllandet mannen-hustrun. [...] Liksom forsamlingen skall underordna
Kristus, skall hustrun underordna sig mannen, och liksom Kristus dlskar férsamlingen s
bor mannen ilska sin hustru.”*”

Sjoberg framhaller emellertid att det som i forsta hand motiveras utifrdn siddana
bibelstillen 4r den patriarkala ordningen, och endast om man accepterar denna
forutsittning kan man motivera den pafoljande slutsatsen om hur kvinnor ska bete sig i
forsamlingen:

Vill man inte godtaga forutsittningen, kan man inte heller godtaga slutsatsen. A
andra sidan: likaval som tron pd kyrkan som Kristi kropp kan bestd oberoende av
den patriarkala synen pa forhallandet mellan man och kvinna, likaval kan den besta,
oberoende av om kvinnan limnas tilltrade till prastimbetet eller €j.2%°

Detta ar slutsatsen och kontentan av betinkandets bibelteologiska avsnitt; att det inte
foreligger nagra principiella religiosa hinder for kvinnliga praster i Svenska kyrkan.
Sjoberg tar dven helt kort upp att motstindarna till kvinnliga praster dven menar att
kvinnliga praster skulle strida mot den kristna traditionen, men han framhaller att den
reformatoriska kristenheten faststillde — i opposition mot den romersk-katolska kyrkan
— att tradition inte kunde vara jambordigt med Skriften for vad som ska vara normerande

27 Fpljande resonemang ar fran SOU 1950: 48, s. 36-42.
2% SOU 1950: 48, s.38.
29 SOU 1950: 48, s.38.
20 SOU 1950: 48, s. 39.

82



inom kyrkan.?s!

Av det statliga utskottets bibelteologiska avsnitt 1950 framgar att man inte ansag 1
Kor. 11 foljas i praktiken. Inte ens de som hiavdade nodvandigheten av bibeltrohet inom
Svenska kyrkan sig det som ett problem att kvinnan inte holjde sig i forsamlingen. Vad
som mer precist menades med “att holja sig” ar dock oklart.

Som tidigare papekats fanns det dock en minoritet i det statliga utskottet, tre min och
en kvinna, som reserverade sig mot majoritetens utlitande. De foredrog att en sirskild
tjanst utan prastvigning skulle inrittas for kvinnor. En av reservationens undertecknare,
Olov Hartman, redogor i en bilaga for grunderna till reservationen. Han tar dd upp en
tolkning av 1 Kor. 11 som skiljer sig fran de tidigare redovisade och som jag kommer
att gd narmare in pa nedan. I korthet kan nu sdgas att ndgra av de viktigaste punkter
Hartman tar upp som argument mot kvinnliga praster iar den Lutherska bekdnnelsen,
Kristusrepresentationen i nattvarden och den apostoliska successionsordningen. Karnan i
dessa tankegangar ar for det forsta att Luther var trogen Paulus ord och darfor bor dven
lutheraner vara detsamma. For det andra var Jesus Kristus Guds son en man och darfor
kan endast en man representera honom vid nattvarden. For det tredje valde Jesus sjilv
endast min att representera honom som apostlar da han lade grunderna till sin Kyrka.

Da det inte ar diskussionen om kvinnliga praster som ar huvudsyftet med min studie,
utan synen pa hur orden i 1 Kor. 11 om kvinnors underordning, har och huvudbonad,
kommer jag nu narmare diskutera vad Hartman skriver pd det senare amnet.

Kristendomen som mysteriekult

Liksom Sjoberg inleder Hartman med att legitimera behovet av en exegetisk utredning i
fragan om kvinnors ritt till prastimbetet. Den Heliga Skrift anses normativ for kyrkan,
men inte genom att mekaniskt aberopa enskilda stdllen for att stodja enskilda dsikter. S&
langt ar Hartman och Sjoberg — eller reservanterna och majoriteten som de representerar
— Overens. Fragan dr vad som ir visentligt 1 Bibeln, det vill siga: Hur ska man urskilja
det normativa fran det tillfilliga? Hartman menar att man inte kan lata nagon tillfillig
fluktuation i teologi vara avgorande for vad som ar vasentligt i Skriften, det ar ”Ordets
egen auktoritet” som ar det avgorande.”®* ”Man far lata bibeln [sic] sjdlv avgora vad
som dr visentligt och ovisentligt, istdllet for att narma sig Skriften med fragestillningar
utifran.”?* Med det som utgangspunkt framhalls sedan vikten av fortroende for apostlarna,
som handplockats av Jesus Kristus sjalv. Mojligheten att aposteln Paulus, influerad av sin
samtid, framforde sina egna dsikter snarare an Guds ord diskuteras. Hartman framhaller
att om man kan bevisa att sd vore fallet dr det inte ndgon idé att fortsdtta en exegetisk
undersokning, eftersom det da inte skulle ga att soka stod i Bibeln fér nagon kyrklig
fraga 6verhuvudtaget. Poingen med en exegetisk undersokning dr just att man utgdr fran
att apostelns ord ar av betydelse for kyrkan. For Hartman ar det inte den troendes eller
kyrkans sak att bevisa att Paulus ord verkligen ar Guds ord. Det aligger istdllet de som
ifragasitter aposteln att ge bevis for att det inte ar Guds ord.

%1 SOU 1950: 48, s. 47.
%2 S0U 1950: 48, Bilaga 6, s.109.
%3 SOU 1950: 48, 5.109.



Direfter tar Hartman upp fragan om kvinnans stdllning enligt Paulus och hur man ska
forstd 1 Kor. 11 i jamforelse med orden om att kvinnan ska tiga i forsamlingen. Hartman
anser inte att man kan ogiltigforklara Paulus ord for att de skulle vara paverkade av en
patriarkalisk samhallssyn. Han tar upp olika exempel fran Nya testamentet samt jungfru
Marias unika plats i fralsningsldran som bevis pa att urkristendomen virderade kvinnan
i sig och kvinnors insatser pa det religiosa omradet. Han medger att det dven finns en
patriarkal tradition som har paverkat Paulus sprakbruk, men ser inte det som ett hinder
for gudomlig inspiration:

Och nér nu Paulus sdger nigot om det manskliga och kyrkliga, som har ett omisskannligt
tonfall av patriarkaliska fordomar, sa hindrar det inte, att det kan vara nagot for alla
tider visentligt, han just dirigenom far i blickpunkten. Och det kan hinda, att kyrkan
under samhaillstypernas vixling jamte den urkristna kvinnotraditionen bor bevara
nagot ocksd av detta dunkla glas i sitt fonster, for att vi ska kunna se vad aposteln sag,
nédr han med faderlig myndighet forkunnade ”Herrens bud”.?%

Hartman tar sedan upp samma Paulinska liknelser som Odeberg anvinde i sin
argumentation,namligen att kyrkan aren kropp dar allalemmar har olika funktioner men ar
lika viktiga for helheten, samt bilden av ett harmoniskt dktenskap. Podngen ar att jamlikhet
inte 4ar detsamma som likhet. Darefter kommer Hartman in pa komplicerade resonemang
som sammanldnkar liknelser om kyrkans relation till Kristus med skapelseberittelsen,
aktenskapet, padbudet for kvinnor att ticka haret och nattvarden. Han inleder med att
ta upp Efesierbrevet dar Paulus syftar pa sambandet mellan skapelsen och kyrkan som
”en hemlighet”, och dven talar om en hemlig visdom i instiftandet av dktenskapet, dir
man och kvinna ska vara ”ett kott”.?*> Hartman anser att Paulus syftade pa ett samband
mellan den forsta skapelsen, dir Adam och Eva ingick det forsta dktenskapet, och den
nya skapelsen dar Kristus och den av honom instiftade kyrkan spelar en nyckelroll. For
denna tolkning stoder sig Hartman pa den engelske exegeten Thornton, som i ett verk
utkommet 1946 menade att foreningen mellan man och kvinna redan fran skapelsen var
ett profetiskt mysterium som pekade mot dn hogre mysterium. ”The ’one flesh’ shared
by husband and wife symbolizes the *one flesh’ shared by Christ and Church in virtue of
the Incarnation. Christian marriage is not only to be modelled upon the mystical union of

Christ and the Church... It is not only to exemplify and symbolize it, but also to embody
it...”286

Hartman menar vidare att om Paulus liknelser handlar om gudomliga hemligheter
och profetior om Kristus och kyrkan nedlagda i sjdlva skapelseberittelsen, dr de inte
tidsbundna och det vore darfor ett misstag att avfirda dem som sddana. Hartman
hanvisar sedan till en annan exeget, schweizaren Werner Meyer, for att framhdlla att dven
om mannen och kvinnan liksom Kristus och kyrkan dr ett kott, sd innebar det inte att
konen ska ses som lika eller att man ska striva efter androgynitet. Nu kommer Hartman
in i detalj pa just det stycke som dr mest intressant for min studie, namligen orden om att
kvinnan har fatt sitt har som sl6ja och bor dolja det for dnglarnas skull. Hartman bygger
pd Meyers tolkning.

284 SOU 1950: 48, s.113.
25 For detta resonemang se SOU 1950: 48, s. 114f.
26 SOU 1950: 48, s. 1141.
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Meyer betraktade 1 Kor. som ett historiskt dokument om hur urkristen kult gick
till. Till skillnad frdn Odeberg menade Meyer att huvudbonaden som omtalas i stycket
1 Kor. 11:3-16 var en sloja, den brukliga huvudbonaden for i synnerhet gifta kvinnor
i medelhavskulturer vid Paulus tid. Meyer tolkade vidare det sd att slojan, i egenskap
av kvinnoplagg, spelat en symbolisk roll i det han benimner *Darstellung gottlicher
Ordnungen”, representation av den gudomliga ordningen. Den ordning som Aasyftas
ar hierarkin Gud-Kristus-man-kvinna. Med hanvisning till skapelseberittelsen menade
Paulus att mannen var en avglans av Gud och kvinnan en avglans av mannen och denna
gudomligt instiftade ordning holls som forebild och anledning till ordningen inom
forsamlingen vid gudstjinstfirande. Mannen ska vara barhuvad infor Gud dd han dr Guds
avglans, men kvinnan som star ett steg langre ned i hierarkin ska markera sin stillning
genom att bira en sloja. Slojan blir da en symbol for kvinnlighet, baserat pa den rddande
sociala normen nir Korintierbrevet skrevs. Meyer knot an denna ordning och sléjans
roll till liknelsen om Kristus som brudgum och Kyrkan som brud: Kristus ar kyrkans
overhuvud liksom mannen/ brudgummen ar kvinnans/brudens 6verhuvud. Da kvinnorna
i en forsamling bar sloja, det traditionella kvinnoplagget, understrok de sin kvinnlighet
och sin underdanighet infor mannen. Kvinnorna utgjorde darmed en visuell representation
av forsamlingen som en brud infoér sin brudgum. Hartman forklarar Meyers analys med
orden:

Betriffande ’Darstellung gottlicher Ordnungen’ anser Meyer, att kvinnorna i den
gudstjanstfirande forsamlingen representerat en sirskild sida i kyrkans medvetande
om att vara Kristi brud. I liturgien har dirvid den osterlindska sl6jan haft sin sarskilda
innebord. Genom den gav kvinnan uttryck &t sitt sanna vdsen som kvinna.?®”

Hartmans ordval hir ar intressant; ”den osterlindska slojan”. Det handlar inte om en
langvarig tradition inom vasterlindsk kristendom, det handlar om den ”0Osterlindska”
slojan. Hans darpa foljande citat frin Meyer tyder pa att Meyer med ordet ”sl6ja” inte
enbart syftar till nigot som tacker haret pa huvudet utan aven ansiktet: ”Hennes [Kyrkans]
innersta ansikte giller inte virlden utan hennes himmelska Herre och overhuvud...
Kyrkans anlete ar beslojat infor varlden och kyrkan lever inom denna sloja, infor Herren.
Kyrkans livsrum ar darfor Kristi mysterium, Kristi hemlighet.”2%8

Det bor papekas att det inte ar Meyers dsikter eller tolkningar i sig som undersoks
hdar men hur Hartman anvinder sig av dessa for att forsta 1 Kor. 11. Hartmans syfte dr
att finna religiosa beldgg i Bibeln mot kvinnliga prister, utan att tolkningen ska uppfattas
som mekaniskt lagbunden. Det gor han via Meyers och Thorntons syn pa urkristendomen
som en mysteriekult, dir minniskorna fysiskt representerade den gudomliga ordningen
som aterfanns bade i skapelseberittelsen och i Paulus ord. Da kvinnorna representerade
forsamlingen/bruden/Eva,  representerade  prasten  Kristus/brudgummen/Adam.
Nattvarden, da prasten i Kristus stille delade ut brod och vin med Jesus ord om att detta
ar ”mitt kott”, “mitt blod” blev en ritual som i sjdlva utférandet dterknot till skapelsen
d4d mannen och kvinna var ett kott samt till Guds uppmaning att man och hustru skall
vara ett kott. Eftersom forsamlingen dven i Hartmans samtid liknas vid bruden/kvinnan,

%7 S0U 1950: 48, s. 117.

28 SOU 1950: 48, s. 117. Original: "Ihr tiefstes Antlitz gilt nicht der Welt, sondern ihrem himmlischen Herrn und

haupte... Das Antlitz der Kirche lebt also im verhiillten Sein zur Welt, um der innern Verhillung zum Herrn hin. Der
Lebensraum der Kirche ist somit das Mysterium, das Geheimnis Christi.” Tack till Fil. Dr Ingela Valfridsson for hjéalp med
overséattningen.

85



madste prasten vara brudgummen/mannen — alltsd kan endast en man representera Kristus
i nattvarden. Detta dr poingen Hartman vill komma fram till: Prasten mdste vara man,
inte kvinna, daven om kvinnor ocksa har en viktig roll i férsamlingen i sin egenskap av
kvinna. Med andra ord, bade kvinnor och min ar viktiga inom Kristendomen, men de har
olika roller och uppgifter, darfor bor kvinnor inte bli praster. De kan didremot ha andra
viktiga uppgifter inom kyrkan, menar Hartman.

Men om slojan dr rekvisita i en forestallning inom kyrkan om himmelsk ordning,
borde dd inte dven minnen i forsamlingen bira sloja under gudstjansten? Om det ar
prasten som representerar brudgummen/ Kristus/Adam och forsamlingen representerar
bruden/kyrkan/Eva, borde vil den logiska foljden bli att hela forsamlingen, 2ven mannen,
bar sloja? Ndgot sadant foreslds inte, och det skulle aven gd emot Paulus ord om att
mannen ska vara barhuvad. Hartman foreslar inte heller att kvinnorna i hans samtid ska
bara sloja under gudstjansten och han gér inte heller in pd att kvinnorna i hans samtid
klipper haret. Hela hans invecklade resonemang ar snarare riktad mot Sjobergs analys;
att Paulus representerar en forlegad patriarkal syn snarare dn tidlos gudomlig sanning,
samt att Paulus dberopande av skapelseberittelsen inte skulle ha ndgon anknytning
till fralsningsldran och darfor inte utgor ndgon grund for att berova kvinnor ratten till
prastimbetet. Med Hartmans egna ord:

Jag menar alltsd, att urkyrkan med sina visserligen tidsfirgade forordningar om
kvinnornas uppgift i kyrkan velat virna om ndgot for kyrkans visen karakteristiskt
och dirvid haft i sikte ndgot for oss svardtkomliga men for hela fralsningsmysteriet
betydelsefulla perspektiv. Apostlarna har syftat lingre dn till samtidens seder och
samhillsordningar, nir de tagit stillning i dessa problem. De har handlat i tro pa
samband, som for dem uppenbarade visentliga religiosa sanningar.?®’

Hartmans resonemang kring 1 Kor. 11 om kvinnans underordning och slojans roll
i urkristen mysteriekult syftar alltsa till att vederligga Sjobergs tidigare argument och
bevara Svenska kyrkan sddan den ar, inte att terinfora antika seder.

Kampen for kvinnors ratt till prastambetet 1951-60

Som en reaktion pa den statliga undersokningens lagforslag skrev forskare vid Uppsala
och Lunds universitet under en deklaration, kind som ”Exegetdeklarationen 19517 |
vilken publicerades i Svensk kyrkotidning och Vir Kyrka. Dar hivdades att inrdttandet
av kvinnliga praster var oférenligt med bibeltrohet: "Bdde Jesu apostlaval och Paulus’
ord om kvinnans stéllning i forsamlingen dga principiell innebord och dro oberoende av
tidsbetingade forhallanden och dsikter.”?® Foga forvanande aterfinns professor Odeberg
bland undertecknarna.

Samma ar utkom En bok om kyrkans ambete, en samling artiklar som var resultatet
av en seminarieserie som lopt under fyra terminer vid Uppsala universitet 1949-50.
Boken belyser inte bara Svenska kyrkans traditioner, utan priastimbetet i olika grenar
av kristenheten under olika tider. Den utgjorde inte nagot enat stillningstagande for

%9 SOU 1950: 48 s. 119.
20 Brohed (red.), 2005, s. 209.
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eller emot kvinnliga praster, men i de enskilda bidragen kunde forfattarens personliga
asikt framkomma. Som exempel kan ndmnas docent Harald Riesenfeldt, en av
exegetdeklarationens undertecknare, vars artikel ”Ambetet i Nya testamentet” bland
annat behandlar Kristusrepresentationen och den apostoliska successionsordningen i
enlighet med de dsikter Hartman framforde, men utan resonemanget om mysteriekult.
Riesenfeld har ndgra fd meningar om 1 Kor. 11, men det ar framst en hanvisning till den
hierarkiska ordningen och att mannen skapats att ”avbilda och askadliggora Gud och
Kristus infor kvinnan och hela skapelsen.”?! Han gar inte in pd orden om att kvinnan
ska holja sig. Ett annat exempel ar docent Ruben Josefsson som i sin artikel ”Det andliga
ambetet i Svenska kyrkans bekiannelseskrift” kommer fram till en helt annan slutledning
angdende den apostoliska successionsordningen, namligen att den dr oférenlig med den
Lutherska bekdnnelsen.?*?

1953 utgav lektor Erik Sjoberg boken Exegeterna om kvinnliga prister, dir han
forsvarar det bibelteologiska avsnittet i statens utredning mot Exegetdeklarationen
1951 och gar i polemik mot resonemangen i exempelvis Odebergs och Riesenfeldts ovan
namnda verk. Sjobergs huvudtes ar att Odeberg och Riesenfeld har accepterat Paulus
patriarkaliska syn pa kvinnans stillning, vilken var firgad av dennes samtid och numera
forlegad.?”> Han haller fast vid betidnkandets slutsats 1950 att det inte finns ndgra
principiella hinder grundat i Nya testamentet for kvinnor att bli praster. Mot argumentet
om kristusrepresentation pdpekas att det inte ar prastens eget kott och blod denne
talar om i nattvarden och att det inte finns ndgot belidgg i Bibeln for att en prast mdste
askadligen representera Kristus.?”* Han beror inte Hartmans resonemang om mysteriekult
och gar inte in pa amnet har och huvudbonader. 1 Kor. 11 behandlas endast utifran dess
resonemang om kvinnans underordning, och det framkommer inget nytt av intresse for
min undersokning.

1957 holls ett kyrkomote dar majoriteten rostade mot kvinnliga praster, en del enligt
asikten att forsamlingarna inte var redo for kvinnliga prister, andra av bibliska skal och
ater andra for att de ansdg att staten inte borde pressa kyrkan i ndgot de uppfattade som en
inomkyrklig fraga.?*s Det foljdes av stora protester i media och intern kritik inom Svenska
kyrkan.?”¢ 1958 utkom tva antologier: Kvinnan, sambdllet, kyrkan dir flera forfattare
argumenterar for kvinnlig prasttjanst, samt Kvinnan och dmbetet dir flera motstdndare
till kvinnlig prasttjanst kommer till tals. 1 Kor. 11 ndmns i ndgra av artiklarna, men liksom
i Sjobergs verk 1953 ir det framst orden om kvinnans underordning som diskuteras,
inte pdbudet om huvudbonad till tecken pd denna underordning. Exempelvis fokuserar
professor Krister Stendahl i Kvinnan, sambhadllet, kyrkan pa hur kvinnans underordning
knyts till skapelseberittelsen, medan formuleringarna om att hon ska vara beslojad
behandlas som en bisak. Det viktiga for Stendahl ar att den kristna fralsningsldran har en
jamlikhetsutsaga, tydligast i Galaterbrevet, som bryter mot den tidigare ordningen som
skapelseberittelsen framhéller. Att som kristen vara for emancipationen i virldsliga fragor
men dra skillnad mellan kénen i kyrkan ar att vanda upp och ned pa det kristna budskap
varigenom kristendomen skiljde sig fran judendomen, menar Stendahl: ”Salunda ar fragan

% Harald Riesenberg, ”Ambetet i Nya testamentet” i Hjalmar Lindroth (red.), En bok om kyrkans é&mbete, Svenska
kyrkans diakonistyrelses bokférlag, Uppsala, 1951, s. 65.

22 Ruben Josefsson, "Det andliga @mbetet i Svenska kyrkans bekénnelseskrift" i Lindroth (red.), 1951, s.190f.
2 Sjoberg, 1958, s. 65-73.

24 Sjoberg, 1953, s. 53f.

2 Brohed (red.), 2005, s. 211.

2% Brohed (red.), 2005, s. 211 samt Lundstedt i Hossjer Sundman (red.), 2008, s. 138.
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om kvinnliga prister icke en dmbetsfraga, utan en friga om forhéllandet mellan man och
kvinna i Kristus, vare sig det géller forvarvsarbete, hemliv, pristtjinst eller biskopssite.”*”
Stendahl péapekar dven att ett apostoliskt pabud inte maste vara for alla tider gillande,
exempelvis finns det i NT ett férbud mot att dta blodmat som inte lingre foljs.

Docent Bertil Gartner gar i Kvinnan och dmbetet i polemik mot professor Stendahls
artikel och menar att frialsningslaran handlar om den tillkommande virlden, inte denna
varld. Han foresprakar ett sarartstinkande vad galler konen genom att framhalla liknelsen
om medlemmarna i kyrkan som lemmar i en kropp och som har olika uppgifter men dar
alla dr lika viktiga. Gartner menar ocksa att forbudet mot blodmat var ett tillfalligt bud i
en specialsituation, men sa var inte fallet med padbudet for kvinnor att tiga i forsamlingen.
Vad giller 1 Kor. 11 skriver Gartner:

Liksom kvinnan enligt aposteln skall ha en ”makt pd sitt huvud” niar hon beder s
skall hon bevara sitt ldnga hdr, eftersom det ar hennes sloja. Aposteln talar sdsom
apostel, men han gor den mycket viktiga slutsatsen, nar det giller dessa detaljer i v. 16:
”Om nu likvdl ndgon vill vara genstridig, si ma han veta, att vi for var del icke hava en
sddan sedvinja, €j heller andra gudsférsamlingar”. Det stdr icke hir som ett bud utan
som uttryck for en sed.?’

Det ar vart att notera att det hir inte dr orden om att holja sig som ar i fokus utan orden
om att klippa héret, ndgot som var vanligt bland kvinnor i 1950-talets Sverige. Man far
dock férmoda att inskrankningen giller dven orden om att dolja hiret eftersom det hor
ihop med forbudet att klippa haret. Har ges alltsd en mojlighet for de mer bokstavstrogna
kristna att folja sitt eget samhalles sed utan att for den saken g emot Guds ord.

Aven biskop Bo Giertz framhaller i en artikel i Kvinnan och dmbetet att forbudet
mot blodmat hade begransad giltighetstid, namligen dd hednakristna och judar skulle
lara sig att leva tillsammans i den nya religionen.?”” Han menar dock att Bibeln klart visar
vad som ar tillfalliga och vad som ar for alla tider gillande padbud, och vander sig mot
Sjobergs ord i SOU 1950 om att det skulle finnas en risk for mekanisk lagbundenhet. Ett
exempel i Bibeln pa hur Jesus levde ar inte forpliktigande i sig, menar Giertz, utan endast
ndr det ar forenat med Guds bud.’” Vad giller kvinnliga praster finns bide exemplet och
budet — Jesus valde bara manliga apostlar och genom aposteln Paulus vittnar den heliga
Anden om Guds vilja. Giertz vander sig nu framst mot en artikel i Kvinnan, sambillet,
kyrkan skriven av docent Ruben Josefson. Josefson diskuterar diar huruvida orden i NT
ar tidlosa eller tidsbundna och menar att det finns en skillnad mellan Gudomlig ritt, som
ar tidlos, och mansklig-kyrklig ratt som foljer den historiska utvecklingen. Han tar upp
Paulus ord om att kvinnorna skall dolja hiret som exempel pa foreskrift for forsamlingen,
alltsa en del av den foranderliga manskliga riatten och inte av Guds tidlosa ratt: ”De far
sin giltighet genom hanvisningen till kirleken och ordningen, och kan saledes forandras
eller uppgivas, nar de inte langre tjanar sina syften.”’"! Detsamma galler om Paulus ord
att kvinnan ska tiga i forsamlingen, menar Josefson. Giertz daremot framhaller att Paulus

%7 Krister Stendahl, “Bibelsynen och kvinnan”, Karl-Gustaf Hildebrand (red.), Kvinnan, samhéllet, kyrkan, Svenska
kyrkans diakonistyrelses bokférlag, Stockholm, 1958, s. 166.

2% Bertil Gartner, “Nya testamentets ldara om kvinnan och @&mbetet” i Reicke (red.), 1958, s. 113.
2 Bo Giertz, “Bekannelsetrohet” i Reicke (red.), 1958, s. 120.

30 For detta resonemang i sin helhet, se Reicke (red.). Giertz i Reicke (red.), 1958, s.119-121.

31 Ruben Josefsson, “Den evangelisk-lutherska standpunkten” i Hildebrand (red.), 1958, s.176f.
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ord dr Guds ord och ddrmed tidlosa, men han gér inte in pd orden om att kvinnan skall
holja sig eller avhalla sig fran att klippa haret.

Det intressanta for min studie ar att medan Josefson ger en grund for lutherska
protestanter att bortse fran pdbudet att kvinnor ska dolja hdret, undviker Giertz att
overhuvudtaget diskutera just den saken. Liksom tidigare i debatten dr det orden om
att kvinnan ska tiga i forsamlingen som diskussionen egentligen giller, inte om hennes
har ar klippt eller ej, dolt eller ej. Som tidigare papekades ger dock docent Gartner
en moijlig 1osning for den som vill folja sin samtids seder och dnda vara skrifttrogen,
namligen att pdbudet om har f6ljs av ett pdpekande om att det ror sig om vad som ar sed
i forsamlingarna och alltsd inte hur de kristna kvinnorna for all tid maste kla sig eller ha
sitt har.

1958 foreslog davarande ecklesiastikminister Ragnar Edenman en ny lag for riksdagen
vilken skulle 6ppna prastambetet for kvinnor och triada i kraft 1959.3% Eftersom Svenska
kyrkan var en statskyrka ansag han inte kvinnlig prasttjanstgoring vara en inomkyrklig
fraga. Riksdagen antog forslaget och ett extra kyrkomote sammankallades. Denna gang
rostade majoriteten for kvinnlig prasttjanstgoring. De forsta kvinnliga prasterna i Svenska
kyrkan vigdes 1960.

Analyserande diskussion

Studien visar pa flera saker. Till att borja med tyder det pa en oro i consciense collective, det
allmanna, oskrivna konsensus om vad som ar ratt och fel, vid 1900-talets forsta artionden.
Denna oro foljdes av en forandring inom detsamma efter seklets mitt da kyrkomotets nej
till kvinnliga praster 1957 utloste en proteststorm i media, vilket inte intraffat tidigare. Det
kanslomotstind Rodhe talat om 1923 hade alltsd fordndrats. Denna rorelse i consciense
collective dr ndgot jag kommer att dterkomma till senare i avhandlingen.

Vidare vill jag visa att det debattorerna i kvinnoprastdebatten fraimst fokuserade pa
ur 1 Kor. 11 var diskrepansen mellan orden att kvinnor kan profetera och férbudet mot
kvinnor att tala, samt huruvida den hierarkiska ordning Paulus argumenterar for var
ett Gudomligt pabud eller ej. Att kvinnor skulle holja sig och avhalla sig fran att klippa
héret tycks ha varit mindre relevant. Det togs inte upp av kvinnosaksforesprakaren Roos
1907 och inte heller av motstandarna till kvinnliga praster som Riesenfeldt 1951 eller
Giertz 1958. Daremot framholls det i de statliga utskottens uttalanden som exempel pa
att inte alla bibelord efterlevdes bokstavligt i samtiden. Bide Rodhe och Sjoberg menade
att kvinnorna i kyrkan inte dr holjda efter Paulus anvisningar, Sjoberg papekade dven att
kvinnorna klippte haret trots Paulus ord om att det dr en skam. Intressant nog havdar
kvinnoprastmotstindarna Odeberg 1944 att det inte 4r en sloja som &syftas av Paulus,
och Girtner 1958 att orden om harklippning handlar om sed, inte Guds bud.

Wahlstrom verkar ha utgatt fran att en sloja var ndgot som dolde ansiktet, likasd
Odeberg da han menade att katakombmalningarna visade att kvinnorna i tidig kristendom
inte var beslojade utan “bara” tickte hiret. Aven for Hartman verkar ordet ”sl6ja” ha
betecknat nigot som dolde ansiktet och han hinvisade specifikt till ”den 6sterlindska
slojan”. Studien pekar darmed mot att ordet ”sloja” forknippades med vad som idag

32 Brohed (red.), 2005, s.211ff.
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kallas heltickande sloja” som doljer bade hdr och ansikte. En sddan tolkning av ordet
”sloja” innebar att de kvinnliga kyrkobesokarna i Sverige under forra delen av 1900-talet
mycket vil kan ha dolt hdret under en schalett eller hatt och dnda inte ha ansetts folja
Paulus ord i 1 Kor. 11 enligt Rodhe och Sjoberg. Det ger ocksd en mojlig forklaring till
varfor Odeberg, som foresprakade en mer bokstavstrogen bibelsyn, framholl att Paulus
inte syftade till en sloja. Om kvinnorna i hans samtid varit barhuvade i kyrkan skulle
Odebergs argument inte ha inneburit ndgon skillnad, Rodhes pdstiende att inte ens
bibeltrogna anser att pabudet skall foljas vore en korrekt iakttagelse. Om kvinnorna i
Odebergs samtid diaremot dolde hiret men inte ansiktet i kyrkan innebar hans tolkning
att Rodhes papekande var felaktigt; Paulus ord foljdes i praktiken och ett argument for
kvinnliga prister vore dirmed vederlagt.

Négot som dr gemensamt for bide motstdndarna och foresprakarna till kvinnliga praster
var att ingen ansdg att kvinnorna i Svenska kyrkan bar sl6ja, och ingen vurmade heller for
att infora eller dterinfora bruk av sloja i den svenska gudstjinsten. Om de — som studien
tyder pd — var Overens om att en sl6ja var ndgot som tickte bade hdret och ansiktet visar
det ocksd pa en forandring mellan d& och nu i synen pa vad som utgor en sloja. I dagens
debatt om den muslimska slojans vara eller icke-vara i vistvdrlden gors en dtskillnad
mellan en sloja som doljer hdret men limnar ansiktet fritt och en heltickande sloja som
doljer bade har och ansikte, men i bdda fallen ror det sig om slojor. Att de schaletter som
enligt foregdende kapitel brukades i kyrkan inte sgs som en sloja i Sverige under forra
delen av 1900-talet skulle kunna ha att gora med bilden av visterlindskt och 6sterlandskt.

Enligt Turners teori dr det “kliderna som gor mannen”. Genom klader och
kroppshallning presenteras en yttre personlighet som representerar den inre personligheten.
Man kan darfor vilja att presentera sitt yttre efter hur man 6nskar uppfattas av omvirlden.
Det heltickande kladesplagg som teologerna i studien forknippar med ordet ”sloja” ar
i vasterlandskt synsitt traditionellt sammankopplat med ”osterlandet”. Hartman skrev
rent ut att det var en Osterlindsk sloja det handlade om, Ovriga aktorer papekade att
orden skrevs i en antik “medelhavskultur”. Kan det vara sa att det jag kallar "kyrksloja”
inte uppfattades som en sloja — eller ens ett slojsubstitut — for att ordet ”slja” inte
passade in med de svenska teologernas bild av vad som ar visterlandskt? D3 Sverige ar
ett vasterlandskt land med visterlindska sedvanjor, bar alltsa inte svenska kvinnor sloja.
Oavsett vad de bar pa huvudet och varfor, s var de inte beslojade eftersom slojan per
definition var ett osterlindskt heltickande plagg. En sddan tolkning stimmer vl 6verens
med den syn pa ”Orienten” som kort behandlades i kapitel tre. I linje med Saids teori att
vasterlandet skapar sig en bild av ”Orienten” som ”den Andre” for att kunna skapa sin
egen identitet som den positiva motpolen var debattorerna i kvinnoprastfragan blinda for
det samtida vasterlindska slojbruket. Pa sitt och vis ar detta att vanda pa Turners teori;
det dr inte bara kliderna som gor manniskan, det dr dven manniskans syn pa kliaderna
som avgor vad de symboliserar och dirmed vad for sorts klader de ar. Detta kommer att
diskuteras vidare framover i kapitel fem.

Sammanfattning

Det fanns under 1900-talets forra hilft en langvarig och dnnu levande tradition i Sverige
for kvinnor att pa religios grund dolja héret i kyrkan. Likval skrev teologie professor
Edvard Rodhe (sedermera biskop) 1923 i ett betinkande om kvinnors ratt till statliga
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tjdnster att Paulus padbud i 1 Kor. 11 inte efterlevdes. Sveriges kvinnor hade nyligen fatt
rostritt och kimpade vidare for ritten att betrdda statliga ambeten, vilket skulle inbegripa
prasttjanst dd Svenska kyrkan var en statskyrka. Rodhe skrev i det statliga utskottets
betinkande om ett kdnslomotstand hos delar av Svenska kyrkans medlemmar vid tanken
pa kvinnliga prister, bland annat pa grunden att det gick emot den Heliga Skrift. Rodhe
papekade emellertid att det fanns flera skriftstallen i Nya testamentet som inte foljdes och
tog upp orden i 1 Kor. 11:10 som exempel. Hans podng var att dven om Paulus skrivit i
1 Kor. 14 att kvinnan ska tiga i forsamlingen sd borde inte det utgora nagot principiellt
hinder for kvinnor att bli praster i Svenska kyrkan, eftersom det bevisligen fanns andra
pabud av Paulus som inte efterlevdes.

Det ar dock markligt att Rodhe skulle framhalla just orden om att kvinnan ska ha
en makt over sitt huvud som exempel pa att Paulus ord inte efterlevdes, nir resultaten
av kapitel tre visar pd det motsatta. En mojlig forklaring till detta kan emellertid fas
vid jimforelse med kvinnosakskvinnan fil.dr Lydia Wahlstroms tolkning av Paulus ord
1907. Det framkommer tydligt att Wahlstrom ansdg Paulus mena att kvinnorna skulle
bara sloja samt att Wahlstrom ansdg en sloja vara ndgot som tiackte ansiktet. Sannolikt
delade dven professor Rodhe denna syn att Paulus i 1 Kor. 11 asyftade en sl6ja som tackte
ansiktet. En sddan tolkning forklarar diskrepansen mellan resultatet frin genomgdngen
av bondebefolkningens seder och Rodhes ord 1923. En alternativ mojlighet kunde vara
att Rodhe sillan sag landsortsbefolkning och darfor inte kande till att de kvinnorna bar
schalett, men det far bedomas som mindre troligt.

Hypotesen om synen pa slojan far ytterligare stod av den fortsatta undersokningen
i kapitel fyra. 1944 gav professor Hugo Odeberg ut en tolkning av 1 Kor. 11 dir det
framholls att Bibeln borde ldsas som Guds sanna ord samt att den huvudbonad Paulus
uppmanade kvinnor att bira inte var en sloja. Odebergs tolkning kan ses som ett svar
pa Rodhes tidigare pastdende att inte alla padbud skulle ha foljts i praktiken. Det ger
aven stod at att en sloja ansdgs vara ndgot som tiackte ansiktet. Avbildningar av bedjande
tidiga kristna dir en kvinna har hdret dolt men ansiktet fritt hade tolkats av Wahlstrom
som att kvinnorna bar en sloja de tillfalligt vek tillbaka fran ansiktet. Odeberg daremot
framholl samma motiv som bevis for att de kristna kvinnorna i antiken inte bar sléja.
Att ndgon bar sloja tycks alltsd dven for honom ha inneburit att personen dolde ansiktet.
Forsta Korintierbrevet 11:3-16 uppmanar kvinnor att biara huvudbonad, inte att dolja
ansiktet med en sloja, menade Odeberg. Genom att papeka att Paulus inte forordade en
sloja oppnade Odeberg for mojligheten att de kvinnor som bar hatt och schalett i kyrkan
foljde apostelns ord. Diarmed skulle Rodhes ord 1923 om att 1 Kor. 11:10 inte efterlevdes
ha motbevisats. P4 sa sitt kunde Odeberg motsitta sig kvinnliga préaster inom Svenska
kyrkan med hanvisning till Bibeln och Paulus ord i 1 Kor. 14 om att kvinnan ska tiga i
forsamlingen. Syftet med Odebergs argumentering var alltsd inte att pdbjuda huvudbonad
for kvinnor men att pa biblisk basis utesluta kvinnor frdn prastimbetet. Debatten rorde
inte bara synen pa kvinnors ritt utan kanske dn mer synen pa Bibeln som Guds tidl6sa
ord eller som skrifter vilka paverkats av forfattarens samtids seder och bruk.

Fragan om kvinnors ratt till prasttjanstgoring togs upp pa nytt 1946, da det dret innan
kommit en lag som gav kvinnor ritt att tilltrdda alla statliga ambeten utom prastimbetet.
En ny statlig utredning tillsattes vars betinkande kom 1950. Majoritetens dsikt var dir att
det inte forelag nagra hinder pa religios grund for kvinnliga praster i Svenska Kyrkan. Det
bibelteologiska avsnittet skrevs av lektor Erik Sjoberg, som tre ar senare i en sirskild bok
aven forsvarade de resonemang och dsikter som framkom i betinkandet. 1950 nimnde
han kort den rddande kvinnofrisyren som exempel pa att den Heliga Skrift inte efterlevdes
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i varje detalj, vilket han heller inte ansag att den borde gora. Han papekade aven att
Paulus forordat att kvinnan ska ha “huvudet betickt” da hon talar i kyrkan, och att det
knappast fanns nidgon som ansig att det pabudet maste f6ljas, inte ens bland dem som
motsatte sig kvinnliga praster pa biblisk grund.

Sjobergs ord skulle kunna tolkas som sa att kvinnorna vid 1900-talets mitt var
barhuvade i Svenska kyrkan, att de inte tackte huvudet med en hatt, men det finns utrymme
for andra tolkningar. Sjobergs formulering, att ha ”huvudet betackt”, och tidigare belagg
om att Paulus ansigs syfta till en sloja som tiackte ansiktet, indikerar att dven Sjoberg
menade att Paulus syftade till en sddan sloja. En hatt skulle da inte uppfylla kravet pa
betickt huvud. Om Sjoberg tolkade Paulus ord som ndgot annat 4n en sloja som tiacker
ansiktet, det vill siga om han med ”betiackt huvud” syftade till att ha en huvudbonad, da
vore det latt for kvinnoprastmotstdndarna att argumentera mot hans pastdende att 1 Kor.
11 inte ansdgs nodvandigt att folja. Hatten kunde ju tjana som nagot att betacka huvudet
med. Men om Sjoberg, i likhet med Wahlstrom, Rodhe och Odeberg menade att Paulus
syftade till en Osterlandsk antik sed att ticka ansiktet s hade han helt ritt i att ingen
ansdg det nodvindigt att ta upp en sddan sed i Svenska kyrkan.

Att det dr sd Sjoberg bor forstds styrks vidare av argumenten frdn motstindarna
till kvinnliga prister. I utskottets betinkande 1950 finns en reservation mot majoritetens
beslut dar det framkommer att forfattaren, Olof Hartman, forknippade ordet ”sloja” med
ndgot som tickte ansiktet. I ett inldgg 1958 framhdller docent Gertner att sdvil orden i 1
Kor. 11 om att kvinnan ska ”ha en makt pa sitt huvud” som orden att hon ska ha langt
hér uttryckligen handlar om sedvinja och dirfor inte dr ett Guds bud.

Min forskning visar pa att badde motstidndarna till och foresprakarna for kvinnliga
praster ansag en sloja vara ett Osterlindskt plagg som dolde ansiktet. De huvudbonader
som samtidens kristna kvinnor bar vid kyrkgang nimndes inte i sammanhanget.1960
prastvigdes de forsta kvinnorna i Sverige, och det ar svart att finna ytterligare argumentering
om hur 1 Kor. 11 skulle tolkas. Det kom sa smaningom att bli omodernt att bara hatt, fran
Svenska kyrkans hall har jag inte funnit markbara protester 6ver barhuvade kvinnor. De
protester som kunnat foljas var inom pingstrorelsen, vilket kommer att redovisas nirmare
i kapitel fem.
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KAPITEL FEM

UTVECKLINGEN UNDER 1900-TALET

I [juset av det jag hittills skrivit om angdende det praktiska bruket av huvudbonader och
allmogens idéer om har under 1800-talet sa framstar hypotesen i foregadende kapitel fyra,
att ordet ”sloja” forknippades med oOsterlindska sedvianjor, som en trolig forklaring till
teologernas hallning. Men idag dr troende kristna kvinnor oftast barhuvade i kyrkorna
— nir skedde da denna forandring, och hur? Gar det 6verhuvudtaget att svara pa? Med
dessa fragor i dtanke kommer jag i foljande kapitel narmare granska sparen av en debatt
inom pingstrorelsen om just hattens och harets betydelse.

Jag kommer dven att beréra den oro i conscience collective som namndes i kapitel
fyra, da denna oro dr del av anledningen till att det 6ver huvud taget fanns en diskussion
om forstdelsen av 1 Kor. 11 inom den bokstavstroende pingstrorelsen. Som framgatt av
tidigare kapitel dr idéer om har och huvudbonader oskiljbart fran bruket i praktiken,
varfor det nya harmodet som slog igenom under 1920-talet kommer att kort beskrivas med
vikten vid den symboliska betydelsen. Det kommer alltsd inte vara nigon redogorelse for
hur frisyrerna sag ut, diremot dess betydelse i det Turner benamnt conscience collective.

Slutligen kommer jag i detta kapitel redogora for den diskussion om nunnedoket som
enligt Rosine Lambin pdgick inom den katolska kyrkan under storre delen av 1900-talet,
d.v.s delvis samtidigt som diskussionen inom Pingstrorelsen. En jamforelse av dessa
diskussioner kan darfor vara intressant.

Nya tider, nya rattigheter

Enligt fragelistorna kunde det hinda redan under 1890-talet att ndgon ung kvinna lit
klippa haret kort inte for att sdlja det, utan for att hon ville ha det kort, men det verkar ha
varit ndgra enstaka fall.>*> Under 1920-talet daremot, blev det populdrt med kortklippt
har bland unga kvinnor. Det borjade i staderna och spred sig till landsortsbefolkningen.
En av frigelistans informanter avslutar sin redogorelse om hur det var forr med foljande
reflektion over sin samtid: ”[M]en nu har kvinnans har gétt all verdens vig pa dessa sista
fem aren nu har hon mist sin Prydnad”3** Kommentaren tyder pa en aversion mot det
nya harmodet, vilket ar begripligt med tanke pa vad som framkom i kapitel fyra, att hret
symboliserade kvinnans heder och en foreskriven restriktiv sexualitet.

Men mycket hade hant under 1800-talets sista och 1900-talets forsta decennier. Att
héret klipptes kort betyder inte nodvindigtvis att det forlorade sitt tidigare symbolvirde,
utan snarare att kvinnans forutsittningar, mojligheter och rittigheter hade forandrats.

Kvinnosakskvinnorna hade linge kdmpat for kvinnors ritt till exempelvis hogre
utbildning, arbete och rostratt. Det talades om kvinnofortryck och i en artikel fran 1913
tas slojan upp som exempel pd detta — men inte den kristna slojan, utan den muslimska.
Forfattarinnan Anna Maria Roos skriver i tidningen Rdéstrditt for kvinnor nr 24 en artikel
dar hon reflekterar over kvinnor som sager sig vara nojda med situationen sidan den
ar’%  Forst hdanvisar hon till forfattarinnan Madame Myriam Harrys vittnesmal om

att haremskvinnor i Tunis anser sig lyckliga och inte vill byta med europeiska kvinnor,

33 E, U. 1154, Jamtland, Grimnés, samt E. U. 892, Varmland, Varmlandsbro.
34 E., U. 816, Blekinge, Rédeby, s. 83 i det handskrivna originalet.
%5 For narmare presentation av Anna Maria Roos se kapitel fyra.



samt till orientalisten professor Herman Almkvist som menade att >muhammedanska”
kvinnor sjilva vill bara sloja: ”...kvinnorna sjilva — forklarade professor Almkvist — vilja
ej bli frigjorda frdn slojans tvdng, vilja ej visa sina ansikten for frimlingar.”3° Roos
resonerar att de kvinnorna férmodligen har fitt hora av minnen i sin omgivning att en
obeslojad kvinna ar en dalig kvinna som inte dr vird samma respekt som en beslojad,
varefter kvinnorna naturligtvis inte vill vara obesléjade. Darefter gar Roos in pa artikelns
egentliga podng, rostrittsfragan, genom att dra paralleller mellan de beslojade orientaliska
kvinnorna som siger sig vara nojda med sin situation till kvinnor i vdstvirlden som inte
vill ha rostritt, eftersom de inte vill ses som ”okvinnliga”.

Det finnes ménga, manga nutida europeiska kvinnor, som stindigt fd hora av de min,
som std dem nira, att de skulle mista mycket av sin kvinnliga tjusning, om de strivade
efter kvinnlig rostratt. Och dn mer om de en gdng vunne denna rostritt. [...]. Men da
man stundom hor motstdndare till den kvinnliga rostratten gora mycken affar av det
faktum, att ett ganska stort antal kvinnor €¢j dro for namnda rostritt, dd tinker man
ovillkorligen dérpa att manga av dessa kvinnor [...] skulle, om de i stillet varit fédda i
Orienten, ha forklarat det motbjudande att kvinnor gér ute pa gatorna obeslojade och
upprorande att kvinnor tala med frimmande man.3"

Det dr intressant att Roos hir endast diskuterar den muslimska slojan och inte den kristna.
Det finns flera mojliga forklaringar till detta. Den enklaste dr att Roos helt enkelt inte
sdg vare sig hatten, schaletten eller de tidigare bygdedrikternas olika huvudbonader som
slojor. Eventuellt var hon inte medveten om de virderingar angdende har, sexualitet och
kontroll darav som under 1800-talet annu var levande pa den svenska landsbygden, eller
sd kan det ha varit formen och namnen pa huvudbonaderna snarare dn deras funktion som
for henne avgjorde deras kategori. En annan mojlighet dr att Roos ansdg kontrollen av
hdr och sexualitet som nagot sjdlvklart, en underforstadd, accepterad del av den inhemska
kulturen som hon inte reflekterade 6ver. I forfattarinnans skonlitterdra verk och en del
personliga brev framkommer det att hon ansag att kyskhet inte bara var ett ideal, utan
en oundviklig del av kvinnans natur och en av hennes fraimsta dygder som balanserar
mannens passion.’”® I denna dsikt framstar alltsd Anna Maria Roos som ett barn av sin
tid. Sexuell frigjordhet for kvinnor verkar inte ha varit ndgot hon ens sdg som onskvirt
eller pa ndgot sitt forknippade med jamstilldhet.

Det ar ocksa mojligt att Roos helt enkelt inte var bekant med Paulus ord i forsta
Korintierbrevet om att kvinnan ska dolja sitt hidr som en symbol for underdanighet, men
denna forklaring ar mindre trolig da hon var mycket intresserad av fornyelse inom kyrkan.
Hon gav ut flera bocker pd amnet och ndgra ar tidigare, 1907, holl hon ett foredrag for
Uppsala Kristliga Studentférbund vilket redogjordes for i kapitel fyra. Har kan kort sigas
att hon i foredraget inte gdr narmare in pd 1 Kor. 11 men daremot 1 Kor. 14:33-35, som
handlar om att kvinnan ska tiga i forsamlingen. Roos menade i sitt foredrag att Paulus
ord hidr hade feltolkats och tagits ur sitt sammanhang, och argumenterade for att dven
kvinnor borde vara predikanter i kyrkan.’” Det forefaller darfor inte troligt att Roos

3% Anna Maria Roos, "Paralleller” i Ester Brisman (red.), Rstrétt fér kvinnor. Tidning utgiven av Landsféreningen fér
kvinnans politiska réstrétt, Il argangen, Nr 24, Stockholm, 15 December 1913.

%7 Roos, "Paralleller”, Réstrétt fér kvinnor, Nr 24, Stockholm, 15 December 1913

3% Ingegerd Lindstrom, Anna Maria Roos: inte bara S6rgdrden: ett reportage bland bécker och brev, Rabén & Sjégren,
Stockholm, 1989.

39 Anna Maria Roos, Kristendomen och kvinnan, 1907, s. 2.
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skulle vara omedveten om pabudet for kvinnor att dolja haret, men det tycks helt enkelt
inte ha varit ndgot hon onskade debattera.

Det framgar vidare av den ovan citerade artikeln att hon med ”sl6jans tvang” syftar
pa de slojor som ticker ansiktet, vilket den kristna slojan inte tycks ha gjort, &tminstone
inte i Sverige. Formodligen syftade Roos med ”beslojning” till tickandet av bade har och
ansikte, men det tycks forst och framst vara beslojandet av ansiktet hon forknippade
med att bara sloja; tickandet av haret verkar vara mindre viktigt i sammanhanget. Det
stammer Overens med flera av de teologers syn pa slojan som redovisades i foregdende
kapitel, i synnerhet Lydia Wahlstroms artikel fran 1907 och professor Odebergs verk fran
1944.

Oavsett vilken anledningen var sa framgar det av Roos artikel fran 1913 for det forsta
att ordet ”sl6ja” forknippas med islam och Orienten, for det andra att den muslimska
slojan ses som en symbol for kvinnofortryck, och for det tredje att det inte dras ndgra
paralleller fran detta till den ndstan tvatusendriga kristna traditionen for kvinnor att dolja
sitt har, vilken da artikeln skrevs fortfarande var i bruk i den kristna virlden. I denna
jamforelse mellan det visterlindska och det dsterlindska samhillet ar den kristna slojan
franvarande, medan den Osterlindska har fitt representera ett kvinnofortryck.

Det chockerande nya harmodet

Sveriges kvinnor fick allmin rostratt 1919 och anvinde den for forsta gingen 1921. Vid
det laget var det vanligare med utbildade och yrkesarbetande unga kvinnor i stiderna an
det varit under 1800-talet, och ett nytt mode dir de unga kvinnorna klippte hiret mycket
kort, som pojkar, blev gillande. Vidare hade det forsta varldskriget utspelats, och i dess
kolvatten foljde en desillusionerad kullkastning av tidigare virderingar.

I Hemingways beromda verk Och solen har sin gang, som kom ut 1926, representerar
den kvinnliga huvudpersonen Lady Brett den nya, emanciperade kvinnan. Hon roker,
dricker sprit, har haret kortklippt, klar sig i mansklader sisom byxor och manshatt,
och har under bokens gang flera sexuella relationer. Trots sitt — enligt den foregdende
tidens synsitt — syndiga leverne drabbas hon inte av ndgot forfarligt straff eller ndgra
varre samvetskval, till skillnad fran tidigare promiskuosa romanhjaltinnor som Madame
Bovary och Anna Karenina, vilka drivits till sjalvmord. Hon ar inte heller socialt utstott,
utan beundrad av romanens Ovriga personer. Lady Brett ma vara en fiktiv karaktir, om dan
eventuellt baserad pa ndgon verklig person, men hon ar aven ett exempel pa hur 1920-talets
syn pa kvinnors mojligheter och rattigheter skiljde sig fran 1800-talets kvinnosyn. Hennes
attribut — kort hdr, mansklader och cigarett — var symboler for hur kvinnan nirmade sig
mannen, inte bara i rattigheter och mojligheter utan aven till levernet och utseendet.

Den éldre tidens forestillningsvirld fanns dock dnnu kvar. D4 ett langt kvinnohar
symboliserade kyskhet och ett kortklippt antydde forlust av ara, vilken for kvinnor var
knuten till deras sexualitet, hade det kortklippta héret i forlingningen antytt en bristande
sexuell sjalvreglering. Att detta synsitt var gallande i fler lander dn Sverige skulle tydligt
illustreras efter andra virldskriget dd kvinnor i tyskockuperade linder som hade haft
sexuella relationer med tyska soldater fick huvudet tvingsrakat av sina landsmin som ett
tecken pd skam for att de gétt till sings med fienden. Det skedde exempelvis bade i Sveriges
grannland Norge och i Frankrike, dir Hemingway befann sig under mellankrigstiden
da han skrev och gav ut sin beromda generationsroman. For lasaren av Och solen har
sin gdng finns det inga tvivel om att Lady Brett bryter tidigare tabun fér kvinnor och
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bejakar sin sexualitet, varvid det modernt kortklippta héret inte endast symboliserar en
likhet med mannen utan redan tidigt i romanen implicerar hennes — enligt dldre moralsyn
— promiskuosa karaktdr. Denna symbolik kan vara en bieffekt som Hemingway inte
medvetet avsdg, men den finns dock dar.

Att den nya kvinnofrisyren ansdgs linkad till promiskuitet dr ndgot som Johan
Soderberg ndmner i sin avhandling Roda ldppar och shinglat bhdr'® Han skriver
vidare att det nya harmodet kritiserades i Stockholmstidningarnas insiandarsidor under
1920-talets forsta ar, framst fran religiosa personer, bide mian och kvinnor, som ansag
det syndigt att klippa héret, men ocksd av minga min pa basis att det var fult och
?okvinnligt”.3!""  Soderberg lyfter dven fram att de tidigare granserna mellan kvinnor
av olika klasstillhorighet blev mindre uppenbart dd man lade sig till med samma frisyr.
Han skriver vidare att de unga kvinnorna som klippte haret gav svar pa kritiken dar de
framholl att en yrkesarbetande kvinna med aktiv fritid behovde en frisyr som gick snabbt
att tvatta och var latt att skota, i synnerhet om man var intresserad av sport, vilket ju
var bra for halsan. Kort sagt innebar ett kort hdr en mer hygienisk och halsosam livsstil,
menade flickorna.

Hir kan det vara passande med en reflektion 6ver consciense collective. I kapitel fyra
framkom att kampen for kvinnors ritt till prastimbete i borjan av 1900-talet mottes av,
som Rodhe uttryckte det 1923, ett kidnslomotstand, en ridsla for att gamla virderingar
var pd vig att forsvinna.’'? Det framkom ocksa att en del av detta motstind formodligen
var grundad i uppfattningen att staten tvingade pd kyrkan forandringar som gick emot
Bibelns ord. Med kapitel tre som bakgrund framkommer det dock att zven ménga andra
fordndringar som paverkade conscience collective hade skett under relativt kort tid. Att
de unga flickorna pa 1920-talet klippte haret kort gor oron over att gamla varderingar
var pd vag att forloras 4n mer begriplig; det som under manga drhundraden varit skamligt
blev nu hogsta mode. Mojligheten att kvinnor skulle predika i kyrkan och utfora alla
de handlingar som traditionellt sett endast en man kunnat gora var bara en liten del av
forandringarna.

Oavsett om det korta harmodet faktiskt innebar storre promiskuitet eller ej var det
en fullstindig omkullstjilpning av tidigare normer. For dldre manniskor innebar det att
kvinnan, som informanten i borjan av detta kapitel uttryckte det, miste sin prydnad, men
ocksa sin heder och dra. For de yngre generationerna diremot blev det en symbol for
modernitet: en ny livsstil i en ny och modern virld. Som pdpekades i kapitel tre hade
dran varit ett viktigt begrepp i det forindustriella samhallet dd mal gillande drekrankning
var vanligare dn vad de senare blev. De gamla forestdllningarna om dra kan alltsd vid
1900-talets borjan ha ansetts vara lika forlegade som det gamla stindssamhallet. Det
innebdr att ett kortklippt hér for kvinnan inte bara var att forkasta det gamla synsattet pa
haret som symbol for dra, det var dven att symboliskt forkasta hela det gamla dresystemet.
Det korta haret hade alltsa vid denna tid tva olika men sammanliankade tolkningar; den
nya generationens positiva uppfattning om modernitet och forkastande av foraldrade
viarderingar gentemot aldre generationers syn pd forlust av ndgot viktigt, av ara, kyskhet
och gamla traditioner. Det ar inte underligt att Rodhe 1923 namnde ett kianslomotstind
infor andring av kvinnans rattigheter.

Efter 1926, da harmodet tycks ha fatt sitt genombrott i Sverige, skrev pressen enligt

310 Soderberg, 2001, s. 54.
311 Soderberg, 2001, s. 54.
312 SOU 1923: 22, s. 26.
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Soderberg mestadels positivt om det. Det korta haret associerades nu med ord som
“kack” och ”sportig”medan frisyrens lattskotthet poangterades. Soderberg papekar att
det manliga motstindet tonades ned sd att det framstod som om fordndringen skett for
att mdnnen onskade det.

Det var forsta gdngen i historien som kvinnorna hade drivit hem sina egna uppfattningar
i modefrdgor, trots att minga min opponerat sig. Shinglingen hade kvinnorna infort
och behillit, trots minnens motstdnd. Ndgot sidant hade tidigare aldrig intriffat, det
noterade redan den samtida pressen.!?

Detta dr dock en sanning med modifikation. Som framgatt av kapitel tre hade en liknande
utveckling skett inom ett annat modeomrade cirka trettio dr tidigare, da allmogekvinnorna
borjade bara hatt istillet for schalett, trots omgivningens motstand.

Aven hattbruket var ett visuellt 6verskridande av klassgrinser, varfor det till en borjan
ansags hogfardigt och dirmed syndigt att bara hatt bland allmogen. Trots omgivningens
ogillande vann hatten i popularitet bland de unga kvinnorna, och blev under 1890-talet
sa accepterad att dven de medeldlders kvinnorna tog efter. I bada fallen, hattmodet och
modet med kort hdr, forandrades alltsd consciense collective genom fortsatt praktiskt
bruk. Forst skedde handlingen: man brot ett tabu. Darefter, nar omvérlden efter initiala
protester slutligen accepterade tabu-brottet, andrades den kollektiva tanken, idéerna om
vad som symboliskt formedlades genom hatten respektive frisyren. Papekas bor dock
att tabu-brotten i bada fallen foreskreds av forandrade omstiandigheter i samhillet, sa
som vidxande samhillsekonomi och industritillverkning av hattar, eller den nya livsstil
for yrkesarbetande unga kvinnor i stiderna som fOrsvararna av det korta harmodet
aberopade.

Hatten 6verskred dock inte konsgransen, vilket det kortklippta héret gjorde. Soderberg
skriver: ”Det korta haret utmanade djupt forankrade forestillningar om var gransen
mellan manligt och kvinnligt skulle gd. En moralkonservativ opinion mobiliserades, men
den rickte inte pa langa vagar till for att hejda det nya modet.”'* Han papekar dven att
frisyren atfoljdes av ett klidmode med kortare kjol, bredare midja och rakare silhuett,
till skillnad frén sekelskiftets getingmidja och korsett. Under 1930-talet skdrptes dock
de visuella skillnaderna mellan koénen igen, kvinnodriktens midja blev dter smalare och
héret och kjolen nigot lingre — men endast i jamforelse med 1920-talets modeideal. Det
oklippta, meterlanga har i knut som varit normen under 1800-talet dtervande inte, och
inte heller de fotsida eller ankellinga kjolarna i vardagen.

Man skulle kunna forvinta sig en opposition mot det korta harmodet fran kyrkans
hall, da det gar emot inte bara traditionen utan dven direkt Paulus ord. Men forutom den
debatt av religiosa lekman som Soderberg namner finns det inte manga spar av protester
fran kyrkligt hall. Inga officiella direktiv tycks ha utfardats gillande kvinnornas har.

Det fanns dock ett motstdnd gentemot hela bilden av den moderna kvinnan. I sin
avhandling Oreda i skapelsen fran 2010 undersoker Maria Sodling Svenska kyrkans syn
pa konen under mellankrigstiden. Hennes slutsats dr att for kvinnor framholls moderskap

318 Soéderberg, 2001, s. 67.
314 Soderberg, 2001, s. 67.
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som ett ideal och den moderna kvinnan som ett problem.3!

Sodling knyter an till Myrdals Kris i befolkningsfrigan och kyrkans syn pa den
minskade nativiteten.’'® Hennes forskning visar att den hierarkiska ordningen raknades
som skapelsens ordning i svenska kyrkliga texter under mellankrigstiden.’’” Sodling
framhaller att kyrkans l6sning pa den kris i befolkningsfrigan som diskuterades under
perioden var en atergang till denna ordning. Den sminkade, yrkesarbetande kvinnan
som rokte och foresprakade preventivmedel kom att std som symbol for allt det som
den kyrkliga kulturkritiken ansag vara fel med det moderna samhillet.’'® De unga
kvinnorna som satsade pd yrkeskarridr framfor familjebildning ansdgs forneka “en av
livets fundamentala principer, nimligen den om konens sarart”.’"” Sodling papekar dven
symboliken mellan ett ”rent” leverne och ett ansikte rent frin smink, men hon gor inte lika
stor sak av harets betydelse. D4 hon forhaller sig till Soderbergs ovan namnda avhandling
framhaller hon hans undervardering av kosmetikan som symbol for den moderna kvinnan
och det moderna samhillet.

Sodlings resultat pekar pd att Svenska kyrkan inte fokuserade sin kritik mot att Paulus
pabud om har brots. Det stimmer vil 6verens med de olika tolkningarna av 1 Kor. 11 som
redovisades i mitt foregiende kapitel.

En mojlig forklaring till att den korta frisyren kom att accepteras kan vara det faktum
att Svenska kyrkan vid 1900-talets borjan kimpat mot svikande uppslutning.’?® Svenska
kyrkan hade kritiserats fran flera hall, dels de frikyrkliga vackelserorelserna, men ocksa
den socialistiska arbetarrorelsen. En sekulariseringsprocess pagick; naturvetenskapen hade
under 1800-talet alltmer kommit att underminera Bibelns auktoritet och till svar pa detta
hade en ny teologisk hillning vixt fram, vilket redovisades i kapitel fyra.?! Arkebiskop
Nathan Séderblom var tidig anhdngare av den nya, liberala teologin och foresprakade en
tolerantare och mindre bokstavstroende héllning inom Svenska kyrkan. Sodlings analys
om kosmetikans betydelse dr dven den av vikt; det blev fér moralkonservativa krafter
sminket snarare dn hdret som symboliserade den orena kvinnan. Darmed kan det korta
harmodet sd smaningom ha accepterats utan behov av niagon storre diskussion i just
den sakfragan, di Svenska kyrkan sokte anpassa sig till den sekulariserade omvirlden
i stort. Som framgick av kapitel fyra var det snarare kvinnans ratt till statliga ambeten
— och dirmed prastimbetet — som orsakade debatt. Den nya teologiska héllningen ar
formodligen dven en bidragande faktor till att troende, kristna kvinnor i Sverige sa
smaningom slutade att bara hatt i kyrkan, i synnerhet da modet fran 1960-talet och
framdt inte langre foreskrev hatt pa samma sitt som forr, for vare sig man eller kvinnor.
Ur ett symboliskt perspektiv kan man dock se det som att troende kvinnor, dd samhillet
andrats sd att kvinnor och man var mer jamlika, helt naturligt tog efter mannen inte bara
genom att vara barhuvade till vardags, men dven genom att inte heller bara huvudbonad i
kyrkan. Kyrkslojan kan pa sa sitt ha forsvunnit som en bieffekt av samhallsutvecklingen.
Det finns dock 4n idag kvinnor som, om de gar in i en kyrka kladd i hatt, behaller den pa,
men det kan snarare vara av tradition dn av explicit religiosa skil: Ar man prydd med en

35 Saédling, 2010, s. 229ff.
16 Sodling, 2010, s. 179ff.
S Sédling 2010, s. 231.
318 Sodling, 2010, s. 229,
319 Saédling 2010, s. 231.

30 Qloph Bexell (red.), Sveriges Kyrkohistoria. 7, Folkvdckelsens och kyrkoférnyelsens tid, Verbum i samarbete med
Svenska kyrkans forskningsrad, Stockholm, 2003, s. 278.
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hatt, sa behaller man prydnaden pd eftersom man enligt tradition har ritt till det.

Men det var — som ocksd framkom i kapitel fyra — inte alla kristna i Sverige som
holl med Nathan Soderbloms linje om tolerans och nytolkning av bibelorden. Bland
schartauanerna pa Sveriges vastkust var det linge brukligt att bara den svarta schaletten
aven di ovriga svenska kvinnor bar hatt. Etnologen Katarina Lewis har faststallt
overgangen till 1930-talet och liknar den svarta kyrkschaletten vid en liturgisk skrud,
att jamforas med nunnornas dok. ”Pa sondagen fick dven den mest arbetstyngda
husmor ligga av vardagssysslorna och ’vara avskild for Herren’, vilket markerades av
schaletten.”3?> 1 pingstrorelsens tidskrifter Evangelii Hdirold samt Den Kristne fran
1940- , 50- och 60-talet finner man spar av en debatt angdende kvinnors har och hur
Paulus ord i 1 Kor. 11 bor tolkas. Da pingstkyrkan betraktas som bokstavstroende och dr
utbredd i hela Sverige, till skillnad fran laestadianismen som framst forekommer i landets
norra delar, eller schartauanismen som ar vanligast langs vastkusten, kan debatten inom
pingstrorelsen ge en bild av hur instillningen till kort har och hatt forandrades i landet
overlag. Det dr ocksa av intresse att studera hur Paulus ord kom att tolkas i en religios
kontext dar Bibelns ord gallde for hogsta auktoritet. Debatten skall darfor nu granskas
narmare.

Pingstrorelsens diskussion

Den svenska pingstrorelsen har rotter bade i de baptismsamfund som uppstod i Sverige
under 1800-talet och i den internationella pingstvickelsen som vixte fram i USA vid
1900-talets borjan.’?® Liksom baptisterna tar pingstrorelsen avstand fran barndop, till
skillnad fran Svenska kyrkan, men pingstrorelsen ligger storre vikt vid tungotal som ett
tecken pa att man mottagit Helig Ande, da det — enligt Apostlagidrningarna — var vad som
skedde med Jesu larjungar pa den forsta pingstdagen. Pastorn Lewi Pethrus forsamling
uteslots 1913 fran baptistforbundet, officiellt 6ver tvistefrigan om Oppen eller sluten
nattvard, och blev den forsta av pingstrorelsens forsamlingar i Sverige. Rorelsens stravan
var att teruppratta den ursprungliga kristendom som beskrivs i Apostlagirningarna. Da
Nya testamentet var den framsta informationskillan om vilka regler en sidan ”urkristen”
forsamling borde folja, var det viktigt att ratt forstd Bibelns ord och inte forvanska
dess budskap. Eftersom det inte forekommer ndgon Overgripande organisation i Nya
testamentet for de ursprungliga kristna forsamlingarna, vore det fel att bilda en sddan
eller att ansluta sig till ndgot samfund. Varje pingstforsamling styrdes av en dldstekar,
bestidende av min som valts fram av respektive forsamling, vilken dven valde diakoner och
forsamlingslarare. Vikten av forsamlingarnas sjalvstindighet innebar att pingstrorelsen
isolerade sig fran ovriga kristna samfund.

Det star inte mycket om det kortklippta haret i pingstrorelsens organ Evangelii Harold
under mellankrigstiden. Men 20-talets nya kladmode passerar inte helt obemarkt. I
september 1922 finns en insindare frdn en mor som skriver om hur hennes son hamnat
i fangelse, sedan han lockats bort fran Gud av “unga kvinnor med gnistrande juveler om
sina nakna armar och halsar.”3?* Efter att ha skrivit om hur ont det gor en mor att se sin

# Lewis, 1997, s.126.

33 Ingmar Brohed (red.), 2005, s. 97, samt Arthur Sundstedt, Pingstvdckelsen. 1, Pingstvdckelsen — dess uppkomst och
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son raka sd illa ut, uppmanar hon de unga kvinnorna inom pingstrorelsen att ”frilsa andra
modrar fran en sddan bitter hjartesorg genom att skyla edra armar och brost och forlanga
edra kjolar” 3% T jamforelse med det samhille som beskrevs i fragelistorna framhaller
omnimnandet av smycken dels skillnaden i ekonomiska forhallanden i jamforelse mot
1800-talet, dels att synen pa vad som ar "hogfiard” eller inte har forandrats. Insindaren
beskyller inte kvinnorna i forsta hand for hogfard, men for att med sina ljuva uppenbarelser
ha lockat en ung man i fordarvet. Nagra nummer senare finns ett inligg av en kvinna som
med hidnvisning till diverse bibelcitat uppmanar kvinnorna att istillet for att anvianda
sina pengar till gyllene smycken offra dem for missionens heliga sak”.3?¢ Inte heller har
talas det om hogfard.

Eftersom medlemmarna anser det modan virt att propagera mot radande mode,
verkar det underligt att det kortklippta hdret inte behandlas. 1922 var den korta
pojkfrisyren for unga kvinnor visserligen dnnu ovanlig i Sverige, men inte heller efter
frisyrens genombrott tycks den ha diskuteras i pingstrorelsens organ under 1920- och
30-talet. En mojlig forklaring kan vara att det nya harmodet dnnu inte vunnit insteg bland
pingstrorelsens egna medlemmar, varfor det inte ansags finnas ndgon anledning att skriva
om det.

Mot slutet av 40-talet diremot, mirks en forandring. Pingstrorelsen har nu utvidgats
med Den Kristne, en manatlig tidskrift som bland annat innehdller en fragespalt betitlad
“Hur star det skrivet”, till vilken medlemmarna skickade in frigor om hur bibelverser
korrekt bor forstds och vilka regler som egentligen dr gillande inom forsamlingen. Av
fragorna framgdr att det rader osikerhet och till viss del oenighet mellan medlemmarna
om vad som ir passande eller ej, och en del av detta giller kvinnans hér.

Det borjar 1947 med en kort frdga om hur man ska forsta 1 Kor. 11:5, varvid svaret
lyder: ”Den 6sterlandska slojan dolde kvinnan fran huvud till fot och var ett uttryck for
hennes trohet och kyskhet. I Korint fanns en hel del frigjorda kvinnor, som icke endast
lade av slojan utan dven klippte sitt har. For denna moderna ’frigjordhet’, som holl pa att
tranga in i den kristna forsamlingen, varnar Paulus.”3?’

Det ar intressant att svaret borjar med en forklaring av vad man ansdg vara ”den
osterlindska” slojans utseende och funktion under den tid da bibelstycket skrevs. Trots
att pingstrorelsens foresprakade en bokstavstrogen lasning av Bibeln besvaras fragan
alltsd med en redovisning av hur traditionen var annorlunda i en annan tid pd en annan
plats, inte en uppmaning om hur de samtida kvinnliga medlemmarna borde kla sig. Ordet
”sloja” forknippas, liksom i Anna Maria Roos artikel 35 ar tidigare, med osterlandsk sed
och verkar inte vara ndgot man vill ta efter. Nar det galler haret diremot, anvands ord som
”modern” och ”frigjordhet”, vilket leder tankarna till den samtida samhallsutvecklingen
ddr det nya harmodet ansdgs just modernt och var kopplat till kvinnans nya roll i
sambhillet, frigjord fran de begransningar som gallt for 1800-talets kvinnor.

Aven om svaret ytligt sett endast beskriver vad man ansag stycket syfta till da det blev
skrivet, kan man av formuleringen ana att det ar tankt att ldsaren sjilv ska dra slutsatsen
att klippt och blottat hdr inte hor hemma i en kristen forsamling, en implicit varning
mot att ta efter det raidande harmodet som vid detta lag varit norm i cirka 15-20 ar. Den
diskreta varningen antyder att de kvinnliga medlemmarna i pingstrorelsen nu borjat ta

5 FH nr 31, 1922,
3% Amanda Andersson, "Avklad dig dina pahéngda smycken”, EH nr 50 1922.
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efter omvirlden, en antydan som bekriftas av fler insdindare nigra ar senare. Frigorna om
hur Paulus ord ska tolkas gillde dock inte bara harets lingd utan dven hattens vara eller
icke vara, vilket framkommer av en annan insindare fran samma ar, 1947. Tva anonyma
kvinnor undrar om kvinnorna maste ha huvudbonad pa nar de ber eller vittnar dven om
det bara dr sma moten, varpd svaret lyder att Paulus uppmanar kristna kvinnor att ”i
fraga om sitt yttre upptrada pa ett vardigt satt” och folja den sed som rdder i forsamlingen,
varefter besvararen fortydligar att man vid offentlig gudstjanst bor ha huvudbonad da
det ar den foreskrivna sedvinjan i pingstférsamlingarna, men att man inte har nigon
foreskrift for sma enskilda moten.??® Besvararen tycks harmed lagga vikt vid den sextonde
versen i Forsta Korintierbrevets elfte kapitel; ”[n]dgon kanske vill borja strida om detta,
men vi har ingen annan ordning, och det har inte ndgon av Guds férsamlingar”.3? Det
bekraftar att hatten kunde brukas som det jag kallar kyrksloja, dven om dess utseende och
bruk i allmédnhet inte dr ndgot man forknippar med ordet ”sloja”. Pingstrorelsen stravade
visserligen efter att dterskapa den ursprungliga kristendomen, men det var inte nidgon
anledning for dem att kla sig precis sd som de kristna under antiken gjorde.

Det ar i sammanhanget dven virt att notera svaret pa en insindare om ett annat
bibelstycke som inte giller hdr eller hatt, utan hur kristna manniskor bor halsa.
Fragestallaren undrar varfor man inte foljer uppmaningen i 1 Petr. 5:14 att halsa varandra
med en kyss, ”dd man annars soker att efterfolja Guds ord i fraga om langt har, fortarande
av blodsmat m. m. 2”33 [ svaret forklaras dterigen bibelordet med att seden var sadan ”i
osterlandet”, men dd man i Sverige har andra sedvanjor ”far vi soka att visa var kristliga
broderskirlek pa annat sitt”.>*  Aven i denna fraga foresprakas alltsi den i Sverige
radande sedvidnjan framfor de ”osterlindska” seder som antikens kristna levde efter
och pabjod da Nya testamentets skrevs. Att det dven i samtiden var sed att halsa med
kindpussar i kristna, visterlindska linder som Frankrike eller Holland tas inte upp.

Aret dirpa, 1948, finner man i tre olika nummer frigor om 1 Kor. 11. Den férsta
undrar kort och gott vad som menas med 1 Kor. 11:4-7, varpd en forklaring foljer om
att en kvinna under antiken vandrade sin man om hon upptriadde vid offentlig gudstjanst
utan sl6ja, medan en man diremot skulle vara barhuvad. Nista frigestillare undrar om en
kvinna kan upptrida och sjunga utan huvudbonad, vilket ges svaret att om forestindaren
anser att det kan vicka anstot bor forsamlingsmedlemmen ritta sig efter denne, med
hanvisning till 1 Kor. 11. Slutligen stills en frdga om hur man ska tolka den kryptiska
formuleringen om att kvinnan ska ha en makt 6ver sitt huvud for dnglarnas skull. P4 detta
lyder svaret att det grekiska ordet for dngel daven betyder sindebud, vilket likstalls med
forsamlingsforestandare, och att makt” syftar pa sl6jan ”som helt dolde den 6sterlindska
kvinnan” och att hon ska dolja sina behag genom att vara tackt fran huvud till fot, varvid
man hanvisar till 1 Tim. 2:9. 3%

Att uttydelse av just 1 Kor. 11 var av sddant intresse visar pd att man sokte
forankring i Bibeln gillande regler for de samtida kvinnornas har och huvudbonader.
Aven om tva av svaren till synes endast handlar om hur seden var i antikens Korint visar
de tillsammans att bibelcitaten borde anviandas som rittesnore for kvinnor att ha langt
har och huvudbonader vid forsamlingsmoten, i synnerhet om forsamlingsforestindaren

38 DK, 1947 s. 315.
39 1 Kor. 11:16, 1917 ars 6verséttning av Bibeln.
30 DK, 1947 s. 219.
31 DK, 1947 s. 219.
32 DK, 1948, s. 37.
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foresprakar det. Att en sddan sak overhuvudtaget papekades indikerar att kvinnorna
inom pingstrorelsen nu ibland klippte héret, eller funderade pa att gora det, och inte alltid
bar hatt vid sammankomster, vilket ger en forsta antydan om att bruket av det jag kallar
kyrksloja hade borjat luckras upp.

Det framkommer dven att den bilden som maélas upp av den antika kristna kvinnan
forknippas med samtidens bild av den ”6sterlindska” kvinnan, dold av sl6ja fran huvud
till fot. Liksom for kvinnosakskvinnan Anna Maria Roos i seklets borjan for alltsd ordet
sloja tankarna till Framre Orientens beslojade kvinnor, och trots att svaren i DK menar
att Paulus ord i 1 Kor. 11 handlar om att kvinnan ska bara sloja, viljer man att folja
samtidens sed i det omgivande samhallet framfor att framstd som Osterlandsk.

Under de ar som narmast foljer trappas fragorna om hatt och har upp. 1949 undrar
ndgon rent ut var i Bibeln det star att kvinnorna far vara kortklippta och permanentade,
och om det dr en synd eller ej. Svaret blir att det inte pd nédgot stille i Bibeln stir att
kortklippt och permanentat hér ar tillatet, utan tvdartom att det dr ett tecken pa hogmod
och dirmed synd, varpa ett stycke i Gamla testamentet och flera i Nya testamentet
dberopas. Men trots den bestimda tolkningen ar inte detta svar tillrackligt for att sitta
punkt i diskussionen. I nummer 5 av Den Kristne 1950 skriver en ildstebroder att han
tagit anstot av att kvinnor har profeterat utan huvudbonad i enskilda moten, och undrar
om 1 Kor. 11:5-6 endast giller vid offentliga moten. Han far svaret att Paulus foreskrifter
giller ”vid varje sddant upptridande infor forsamlade manniskor.” 333 Det ar intressant
att svaret pd hattfrdgan nu blir mer restriktivt dn tre ar tidigare. Det kan bero pd att olika
personer besvarade frigorna, varvid den forste varit mer tolerant an den andre, men det
kan ocksa innebira att man vid detta lag kdnner ett starkare behov av att skirpa reglerna,
vilket i sa fall implicerar att fler och fler har borjat bryta mot dem. I f6ljande nummer 6
finns en insindare om att ett par flickor i forsamlingen har klippt och lockat haret, men
sedan talat med forsamlingssystern och bett om forlatelse. Skribenten undrar om detta
racker eller om de dven borde be forsamlingen om ursikt, samt vad Bibeln siger om
klippt och lockat har. Enligt svaret borde det ricka att flickorna har angrat sig och talat
med forsamlingssyster, varefter man hinvisar till samma bibelstillen angiende hiret som
i det tidigare svaret dret innan. I paféljande nummer 7 undrar en medlem varfor inte alla
pingstforsamlingar tillimpar pibuden som foresprikas i 1 Kor. 11:6 samt 1 Pet 3:3 —
pabud mot kvinnlig utsmyckning — utan later sidana medlemmar delta i verksamheten.
P4 det svaras att alla givetvis borde tillimpa de dberopade orden, men om s3 inte ar fallet
mdste man soka svaret hos respektive forsamling.

Fragorna och svaren visar att dd varje forsamling hade ett visst sjalvstyre, fanns det
somliga platser dir man inte lingre holl s hart pd Paulus ord om kvinnans hir och
slojan. Av insindarna framkommer bdde att kvinnliga medlemmar av Pingstrorelsen har
borjat ta efter det rddande harmodet, samt att man inte var s noga med hatten vid
mindre moten. Att detta accepterades i somliga forsamlingar men inte i andra visar pa ett
grundlaggande drag i pingstkyrkans organisering; da varje forsamling var sjalvstyrande
saknades en samlande, overgripande auktoritet, och dirmed gemensamma regler. Den
hogste auktoriteten var Gud, vars pabud fanns att lisa i den Heliga Skrift, men som
fragorna visar radde osdkerhet bland forsamlingsmedlemmarna hur dessa ord bast skulle
efterlevas, da somligt som pabud om att bira sloja kunde ersittas med att bara hatt och
pabud att hilsa varandra med kyss kunde ersittas med den sed som var radande i det land
man befann sig.

33 “Hur star det skrivet”, DK, nr 5 1950.

102



Inummer nio frin samma dr, 1950, undrar en kvinnlig medlem om man ger ”harfragan”
storre betydelse i Sverige dn i Amerika. ”Ar inte det som ir oritt i Sverige ocksd oritt i
Amerika? Vad ir orsaken till att denna fraga bedomes sd olika?”3** P4 detta ges ett
ovanligt ldngt svar, som upptar tre spalter eller en och en halv A5-sida. Av svaret framgar
att man ska ratta sig efter Bibeln och inte ta efter seden i andra linders pingstforsamlingar.
”Kanske denna sak i Amerika avancerat sd langt att ingen formar bemistra den? Om
varken Ordet eller av Gud insatt mansklig auktoritet respekteras, befinner man sig pa
det planet. En sadan frihet vore inget for oss att importera.”** Besvararen framhaller
att Guds forsamling ar en utvald skara som sirskiljer sig fran den syndiga omvirlden,
och just ddrfor alltid blivit hatad och forfoljd. »Hennes [ det vill siga Guds forsamlings]
blotta ndrvaro har varit en dom 6ver virldens 16saktighet och avarter. Skulle nu hennes
synnerliga angeldgenhet bli att soka smilta samman sd helt med virldens miljo och
’ansikte’ att hon blir svar att identifiera, vart har det da burit han?”3¢ Vidare skriver
besvararen att varlden inte ska influera forsamlingen, utan tvartom, det 4r medlemmarnas
kallelse att vara ljus i virldens morker och saltet som motverkar forruttnelsen, liknelser
himtade fran Matt. 5:13-14, vilket ocksa refereras till.

Det dr intressant att forsamlingen omtalas som ”hon”. Visserligen ar det traditionell
retorik att likna den kristna férsamlingen vid en brud och Jesus Kristus som den himmelske
brudgummen, men i det studerade fallet var det rent konkret faktiskt just kvinnor som
visuellt sarskiljde sig fran omvirlden genom den vid detta lag gammalmodiga harknuten.
Med Turners analysmodell kan den inre kroppens andliga renhet sigas manifesteras genom
den yttre kroppens representation bade for man och for kvinnor, men att man enligt 1 Kor.
11 skulle ha héaret kortklippt sarskiljde dem inte pd ndgot uppseendevickande satt fran
det omgivande, sekulariserade samhaillet vid den hir tiden. Det kan eventuellt ha funnits
andra tecken for man, men ndgot sddant tas inte upp; diskussionen giller just kvinnors
yttre representation i varlden via sin frisyr. Vid narmare granskning framstar det darfor
inte enbart som ett traditionellt retoriskt grepp att hela den Guds forsamling forfattaren
foresprakar omtalas som “hon”, for rent konkret blev det de kvinnliga medlemmarnas
ansvar att inte visuellt smalta in i den sekulariserade omvarlden. Det dr darfor passande att
hela samfundet liknas vid en kvinna vars ansikte maste kunna sirskiljas; kvinnokroppen
blir det medium som symboliskt representerar kollektivet, och det faller dirmed pa de
enskilda kvinnornas lott att genom sitt yttre representera inte endast sin egen inre renhet,
men hela pingstrorelsens. Genom sitt leverne tjanade bide man och kvinnor som exempel,
men det var frimst kvinnorna som genom harknuten rent kroppsligt sarskiljde sig visuellt
fran det omgivande samhallet for att verka som saltet mot forruttnelsen. Pa s3 sitt kom
kvinnan och hennes har att std for det forsamlingens ansikte vilket inte skulle ”smalta
samman med virldens miljo” utan latt kunna identifieras. Diskussionen om den moderna
frisyren handlade egentligen om nagot annat 4n vad det pd ytan kan tyckas vara. Det
gillde inte enbart enskilda individers frisyr, utan kollektivets representation av samfundet.
Kvinnornas yttre kroppar blev mediet som representerade forsamlingens inre kropp.

Fragespaltens svar fortsatter:

Ska resultatet bli gott, fa vi fortsatta att vara trogna Herren och Ordet i allt. — Kristna
fordldrar borde skona sina flickors har fran saxen, nir de dro sma, sd sluppe de svara

¥4 DK, nr 91950, s. 280.
¥ DK, nr9 1950, s. 280.
6 DK, nr9 1950, s. 280f.
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komplex for den saken, nir de komma upp i tondren. [...] De unga brukar emellertid
inte vara de som valla det storsta bekymret i forsamlingen. [...] Det dr virre med dem
som kanske i flera ar stitt i forsamlingen och genom sina exempel 6vat inflytande
genom ett varldsligt hirmode, men som ej velat veta av eller tagit emot ndgon rattelse.
Vilket ansvar infér Gud! 37

Hir framkommer definitivt att ett flertal kvinnor sedan flera dr har antagit det korta
hirmodet. Vidare har dessa kvinnor blivit tillrittavisade, men istillet for att be om
ursidkt och ritta in sig i ledet, som de unga flickor som nimndes tre nummer tidigare,
har de enligt forfattaren ”byggt upp ett forsvarssystem”.33® Vari detta forsvarssystem
bestar framkommer inte, den andra sidans argument far inte komma till tals i tidsskriften.
” Anonyma insidndare — ibland t. 0. m. ganska ettriga — en och annan dven ofrilst och
de flesta redan fangade i den sak de fororda, dro foga lampade att ge direktiv at Guds
forsamling.”3%* Enligt besvararen dr det “herdarna i Guds forsamling” som ska undervisa
om vad som ar korrekt och inkorrekt. Med andra ord dr det forsamlingsforestandare eller
dldstebroder som har auktoritet att uttyda Bibeln, och kvinnorna bér inte siga emot eller
lyssna pa minniskor som inte dr pingstmedlemmar. Det hela visar dock att det fanns en
annan sida som forsokte gora sig hord, och efter vad det verkar en verbal debatt, varav
endast sma spar idag kan foljas i skrift.

Tva mojliga argument fran forsvararna av kort har kan dnda anas: For det forsta
genom sjilva frdgan om det som &r oritt i Sverige inte ocksd dr ordtt i Amerika och varfor
hérfrigan bedoms olika. D4 lingden pa kvinnornas har uppenbarligen var viktig i den
svenska pingstrorelsen, anger fragan att det var mindre strikt i Amerika, vilket skulle
kunna ha varit en del av de korthariga kvinnornas ”forsvarssystem”; de kunde hinvisa
till andra pingstforsamlingar utomlands dir det inte ansdgs syndigt att ha kort har. For
det andra nimner brevbesvararen nigot intressant niar han klandrar kvinnorna for att
de forsvarar sitt handlande, namligen att man inte bor bygga upp forsvarssystem “ens
med stod av enstaka foreteelser, som synas kunna ge visst stod at den frihet man vill ha
genomford”.3* Forebrdelsen f6ljs av en bibelhdnvisning om att kvinnorna ska lata sig
undervisas i stillhet, det vill siga inte argumentera emot.>*! Inpasset indikerar att de
korthériga kvinnorna sjilva brukade bibelcitat for att rattfirdiga sina frisyrer, i synnerhet
som en efterfoljande parentes avslojar att ndgon eller ndgra har velat gora gillande att det
hanvisade bibelcitatet menar att kvinnan ska anlitas som smakrdd, vilket fragespaltens
besvarare avfiardar som en felaktig tolkning.

Efter det utforliga svaret star det inte mer om har eller hattar i Den Kristnes fragespalt.
Det dr mojligt att medlemmar dnnu skrev insandare om @mnet, men att redaktionen valde
att inte publicera dem. Debatten tycks dock ha fortsatt utanfor detta forum, for tre ar
senare, 1953, har Den Kristne en hel artikel betitlad ”Kvinnans har”, skriven av Herbert
Gustavson, som ofta hade artiklar med i Evangelii Hirold.

®7 DK, nr 91950, s. 281.
38 DK, nr 91950, s. 281.
39 DK, nr 91950, s. 281.
30 DK, nr 91950, s. 281.
3 DK, nr 91950, s. 281.
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Gustavsons tolkning av 1 Kor. 11: Synd och skam

Artikeln inleds med konstaterandet att det har talats och skrivits mycket de senaste
aren om hur kvinnorna borde forhélla sig till Bibelns foreskrifter om haret. ”Somliga
avfirda hela sporsmalet med ett nonchalant: "Det dir dr bara struntsaker” Den sd gor
bor emellertid allvarligt besinna fragans stallning i Guds ord. Ingen kan bestrida, att den
heliga Skrift verkligen innehaller uttalanden betrdffande detta amne. (---) Vem vill pésta,
att den helige Guden sysslar med struntsaker?”3%> Forfattaren skriver vidare om hur
allvarligt det ar att forringa det som star skrivet, och understryker att han inte bara asyftar
forsamlingsmedlemmar utan dven forestandare, pingstrorelsens motsvarighet till praster.

Vil ha Guds tjinare en viss myndighet genom den gudomliga kallelse de undfétt, men
den myndigheten ndr dock aldrig ut 6ver Guds ord. Den som undervirderar eller
misskrediterar av Herren givna forordningar forverkar s sméningom sin gudagivna
rdtt att vara Ordets uttolkare.>*

Uttalandet ar mycket intressant, da det utforliga svaret i DK tre ar tidigare hade slagit
fast att endast forsamlingsforestandare och aldstebroder hade auktoritet att tolka Bibeln
angdende harfragan. Av artikeln framkommer att en del forsamlingsforestdndare finner
langden pd kvinnans har oviktig, varvid en varning utfardas av Gustavson; de kan komma
att mista sin ratt att tolka Bibeln om de inte intar en striktare hdllning. Tidigare har
varningar bara riktat sig till kvinnor, nu klandras alltsd dven de man som tillater kort hér,
aven om dessa man ar auktoriteter inom forsamlingen.

For att styrka sin egen auktoritet i frigan hanvisar Gustavson till 1 Kor. 11 i syfte att
vederldgga vad som forefaller ha varit ett argument frdn oppositionen:

Forsoket att undkomma den genom aposteln givna foreskriften angdende kvinnans
hir med pastaendet, att det ar friga om en lokal- eller tidsbetonad férordning, ar av
sjdlva ordalydelsen domt att misslyckas. Man bor ligga mirke till att aposteln i 1 Kor.
11 hianvisar till ett sakforhallande, som hor oskiljaktigt samman med sjilva skapelsen
och den gudomliga vishet, som dari uppenbarar sig.>*

Gustavson asyftar hdr formodligen den hierarki Paulus skriver om, dir kvinnan stér
under mannen d& hon ir en avglans av honom, skapad for honom av hans revben, och
darfor ska holja sitt huvud till tecken pa sin stillning, medan mannen ar skapad som en
avglans av Gud och ska vara barhuvad. Darefter citerar Gustavson stycket om att det dr
vanhedrande for en man att ha Iangt hir men ett tecken pd dra for en kvinna, och sedan
papekar han att det dven stdr skrivet att “det dr en skam for en kvinna att ldta skdra
av sitt har.”3* Hans kursivering understryker hans poang; bibelstycket visar tydligt att
kvinnan inte bor klippa héret kort. Gustavson argumenterar att dd skapelsens lagar ar
lika gillande for manniskorna idag som for de korintier Paulus brev ursprungligen riktade
sig till, borde det sta klart att en kristens tro “ta sig uttryck i 6dmjuk undergivenhet for

32 Gustavson, Herbert, "Kvinnans har”, DK 1953, nr 11, s.342.
¥ DK 1953, s. 342.

3 DK 1953, s. 342.

35 DK 1953, s. 343. Kursivering original.
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Guds ordning.” 3¢ Att inte gora sa ar enligt Gustavson klart tecken pa avfall frdn den
rdtta tron.

Har ar det intressant att jamfora Gustavsons stindpunkt med svaren i Den Kristne
sex ar tidigare, 1947, d4 frdgorna om har och hatt forst borjade dyka upp i tidskriften.
Som analysen ovan visat foresprakades hatt som huvudbonad framfor den ”6sterlandska”
slojan som antikens korintier uppmanades att biara, med motiveringen att man bor folja
den sed som var rddande i den forsamling man tillhor. Samma motivering gavs dven for
att inte folja den ”antika Osterlindska” seden att hilsa pa varandra med en kyss, som
foresprakasi 1 Petr. 5:14. Med ledning av sddan argumentering vore det logiskt att samma
skal skulle gilla dven for att kunna klippa haret; samtida seder gar fore bokstavlig tolkning
av Bibeln. Kvinnans huvudbonad i det samtida Sverige ar inte en Osterlandsk sl6ja utan en
hatt, alltsd bar pingstvannen hatt; man halsar inte pa varandra med en kyss i samtidens
Sverige, alltsd behover inte heller pingstvanner gora det; kvinnor klipper haret i samtidens
Sverige — foljaktligen bor dven kvinnliga pingstmedlemmar kunna gora det. Gustavsons
argument om att de samtida pingstviannerna star under samma skapelses lagar som gallde
for de kristna i antikens Korint och att man darfor inte bor lata kvinnan klippa haret,
skulle i forlaingningen kunna innebara att kvinnorna borde bara just en bokstavlig sloja
istallet for hatt och att man skulle hilsa varandra med kyss. Detta ar dock inte ndgot
Gustavson gar in pd, han haller sig till frigan om kort kvinnofrisyr.

Vidare papekar han att det skrivs om har dven pa att annat stille i Nya testamentet,
vilket framhdlls som dnnu ett bevis pd att frigan om hdret inte dr en bagatell. Han
aberopar 1 Petr. 3:3 och anmirker att hdruppsattningar inte ska vara gjord for att viacka
uppmirksamhet, liksom att kvinnan inte bér bara smycken ”som drar uppmérksamheten
frdn det for en helig kvinna utmirkande draget, den saktmodiga och stilla andens
oforgingliga visende.”* Denna anmirkning paminner om de ovan nimnda kvinnliga
insiandarna i Evangelii Hirold fran 1922, i synnerhet den forsta som menade att hennes
son lockats i fordarvet av kvinnor med gnistrande smycken om ”sina nakna armar och
halsar”.’* Den minner dven om den forestillningsvird som framkom hos 1800-talets
landsortsbefolkning genom fragelistorna, att man ska akta sig for hogfiard och inte dra
uppmirksamhet till sig genom sitt yttre, vilket tyder pa att Gustavsons dsikter dr baserade
pa vad som i hans samtid var traditionella virderingar framfér moderna. Har kan man
dock tinka sig att pingstvannen bor ha funnit sig i ett dilemma; for att smalta in i mangden
i samhillet och inte dra uppmarksambhet till sig bor man anpassa sig efter det rddande
modet, det vill siga klippa sitt hdr, men genom att gora detta bryter pingstmedlemmen
mot just det pdbud av Paulus som artikelforfattaren menar att man maste folja. Nagot
sddant dilemma behandlas dock inte av Gustavsson, dtminstone inte direkt. Daremot tar
han upp ett annat stycke ur Nya testamentet, Romarbrevets fjortonde kapitel, dir en
tvistefrdga under Paulus tid behandlas, nimligen om det var ritt eller oratt att dta kott.
Gustavson menar att Paulus ar fullstindigt klar i sitt svar; man kan mycket vl dta kott
utan att synda, men om man ar tveksam Over huruvida det ar ritt eller fel och dnda iter,
dd syndar man. Gustavson citerar Rom 14:23, att allt som inte sker i tro ar synd. P&
den grunden atergar han till att kritisera sin samtid och konstaterar att manga kvinnliga
medlemmar har klippt sitt hdr, trots att Bibeln 4r tydlig om vad som ar ritt och oritt pa
den punkten.

36 DK 1953, s. 343.
7 DK 1953, s. 343.
3% "En moders protest mot den moderna, oblyga kvinnodrakten”, EH nr 31, 21 september 1922.
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Nir kvinnorna sjilva, deras man eller kanske t. 0. m. deras forsamlingsforestdndare
forsvara detta deras bibelstridiga handlingssitt, sker detta med besvirande forsok att
undkomma dom. Det ir fullt klart, att varken handlingen skett eller forsvaret kan ske i
tro. Man vill klippa sitt hér, och detta till f6ljd av raidande mode. Nédgra ha avvikit fran
Ordets vdg hirutinnan, och sd fa allt fler ”frimodighet” att ge efter for frestelsen till
denna viarldslikstallighet. Nar man sedan far forsvar av en del predikanter, kinner man
sig i viss man ”trostad”. Men saken ar och forblir 6mtdlig, och man ser helst att fragan
icke vidrores. Allt forsvar dr och forblir irriterat, ty vad som skett har skett icke av tro
utan av trots, och det dr synd. Helt annorlunda stéller det sig, om det hela grundar sig
pé bristande kunskap om vad Guds ord lar. Men inom pingstférsamlingarna behover
ingen vara i okunnighet om saken, om man blott vill ha kunskap dari.>*

Ovan citerade stycke bekraftar vad som framkom i fragespaltens svar tre ar tidigare, att det
inte ror sig om nagra enstaka kvinnor hir och var som klippt haret utan ett vixande antal,
och att de soker forsvara sitt handlande. Men det visar dven intressant nog att kvinnorna
inte stod ensamma i forsvaret av det korta haret, utan kunde fa stdd av ”sina min” och
rentav forsamlingsforestindare. Det innebir att det fanns forsamlingsforestindare som
inte bara undlit att kritisera det nya harmodet, vilket framgatt tidigare av artikeln, men
dessutom tog det i forsvar. Debatten om haret verkar alltsd ha rort sig fran protest pad
grasrotsniva — enstaka medlemmar som klipper haret och forsvarar sitt agerande - till
delade meningar forsamlingsledare emellan. Det innebdar att det 1953 fanns forsamlingar
inom pingstrorelsen i Sverige dar det kortklippta héret inte bara tolererades eller 6versigs
med utan var helt och fullt accepterat och forsvarades av ledningen, samtidigt som det
fanns andra forsamlingar dir det ansdgs syndigt och helt oacceptabelt. Det visar ocksd
att de delade meningarna om kvinnans hdr inte var en stridsfriga mellan min och
kvinnor s mycket som mellan traditionella virderingar och det moderna samhallets
virderingar, vilka kom att symboliseras genom den traditionella respektive den moderna
kvinnofrisyren. Om kvinnornas yttre kroppar kan sigas representera pingstrorelsens inre
kropp, blir hirfrigan en strid om vilka varderingar som borde gélla inom rorelsen.

Denna meningsskiljaktighet gav upphov till ytterligare ett problem, som Gustavson
tar upp i artikeln, namligen de fall dd kortklippta kvinnor flyttar frdn en forsamling
till en annan. Gustavsson skriver: ”De ha ofta varm rekommendation fran kinda och
aktade forestandare. Hur skall man da handla med dem? Kan man sitta sig till doms 6ver
forestindare som std langt hogre i rang an man sjalv gor?” Hans svar pa dessa fragor ar
att, liksom han papekat artikeln igenom, hélla det som star skrivet i Bibeln for den hogsta
auktoriteten, oavsett vad andra manniskor har sagt. Vad giller de nyinflyttade kvinnorna
bor man forst ta reda pa om de felat pa grund av okunskap eller i trots, och beroende pa
vad svaret dr sedan antingen undervisa dem eller forsoka fa dem att andra sig. Gustavson
namner darefter fordldrarnas ansvar for att uppfostra sina barn enligt Bibelns foreskrifter,
och om de istallet stodjer barnen att ha kortklippt hir 4r det forsamlingens ansvar att
tillrdttavisa foraldrarna.

Vad Gustavson hir gor ar att hdnvisa till det Turner bendmner consciense collective,
att gruppen ska tillrdttavisa de individer som bryter mot ordningsreglerna, och han utgar
naturligt nog fran att de regler som ska foljas dr de traditionella, konservativa som han
sjalv foresprikar artikeln igenom. Problemet dr att pingstmedlemmarna, trots deras
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stravan att identifiera sig gentemot den sekuldra omvirlden, dven tar del i ett storre socialt
sammanhang. Det ror sig inte om en isolerad, homogen grupp, utan flera olika forsamlingar
i olika delar av landet, en del pd landsbygden, andra i stiderna. Genom att sarskilja
sig frdn omgivningen brét man mot det omgivande sambhaillets conscience collective. Det
fanns darmed mer dn ett conscience collective att ta hiansyn till; dels omvirldens, dels de
konservativa pingstforsamlingarna, och ur materialet kan utldsas att en del forsamlingars
conscience collective forindrats si att det nirmade sig omvirldens vad giller frigan om
kvinnors har.

Slutligen nimner Gustavson ett fenomen som tydligt visar att medlemmar forsokt
passa in bade i pingstrorelsen och i det omgivande samhallet: ”Den *medelklass’ i fragan,
som later klippa en del av haret, sd att de vid behov kunna ordna med nagon slags rulle
men vid ’lampliga tillfiallen’ kunna ha hdret hingande, kommer givetvis under samma
dom som dessa, vilket 6ppet visa sin skam. Skrymteri 4r ju ingen merit i Guds rike!”3%°

Att det fanns kvinnor som klippte sig men forsokte dolja det for de andra medlemmarna
i pingstrorelsen tyder pd att onskan att passa in var en storre drivkraft an religiositeten
i sig. Man gick emot forsamlingens regler och Bibelns ord for att passa in i samhillet,
men samtidigt forsokte man dnda efterlikna den knut av langt hidr som pingstrorelsen
traditionellt foreskrev, och pd s sitt passa in dven dir. Kvinnorna hamnade mellan
tva stolar da de forsokte folja reglerna i tva olika conscience collective for att undvika
stigmatisering fran ndgondera grupp.

Overhuvudtaget tycks frigan om haret, sléjan och tolkningen av Bibeln ha blivit
en frdga om identitet for pingstrorelsen. Man identifierade sig a4 ena sidan mot det
omgivande samhallets ”syndiga” leverne och foresprakade konservativa ideal gentemot
modernitet, samtidigt som man definierade sin tro gentemot Svenska kyrkans tolerantare
teologi. Detta symboliserades visuellt genom kvinnornas avstindstagande fran den
moderna, kortklippta frisyren till formén for den traditionella hirknuten. Kvinnornas
yttre kroppar formedlade inte bara deras egna inre kroppar utan hela den forsamling de
tillhorde. Samtidigt identifierade pingstmedlemmarna sig med det moderna visterlindska
sambhillet, i det att de tog avstand fran de padbud i Bibeln som uppfattades som antika och
osterlindska. Synen pd slojan var just att det var ett antikt, Osterlandskt plagg som inte
horde hemma i den samtida, visterlindska kristendomen utan kunde ersittas med den
moderna hatten. I och med att man da 6ppnade for tolkning och kompromiss i fraiga om
slojan, gjorde man det indirekt dven ifrdga om héret.

Som Gustavson framstaller det fanns det tre olika lager inom pingstrorelsen; de som
ville anpassa sig till det omgivande samhillet och foresprakade kort har for kvinnor, de
som ansdg att Bibelns bokstavliga ord skulle vara rittesnore oavsett vad omgivningen
ansdg och att pingstkvinnan med sin harknut var forsamlingens ansikte utdt, ”jordens
salt” som skulle tjana som foredome, samt slutligen de som forsokte passa in bade
bland traditionalisterna och det omgivande samhallet genom att ha hdaret kortklippt
men ibland dndd ordna en hdrknut. De olika ligren visar hur conscience collective
langsamt forindrades inom samfundet fran de traditionella virderingar 1800-talets
allmoge haft till det moderna samhillets syn pa haret. Debatten uppstod pa grund av
diskrepansen mellan olika forsamlingar dd de kollektiva virderingarna ifragasattes och
gradvis andrades. Frigan om kvinnans frisyr var mer dn en strid mellan tradition och
modernitet: det var dven en friga om hela pingstrorelsens identitet. Tvisten handlade inte
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om enskilda individers ritt till en viss frisyr utan om hur samfundet borde forhélla sig
till den ”syndiga” omvirlden, ddr kvinnan kom att symbolisera férsamlingen och hennes
frisyr och huvudbonad respektive forsamlings attityd till omvarlden.

Pingstrorelsen var inte det enda kristna samfund under denna tid som kdmpade med
fragan om identitet som kristen i det sekulariserade moderna samhillet. Inom den romersk-
katolska kyrkan pagick det en liknande diskussion under storre delen av 1900-talet dir
nunnedoket, det jag har valt att kalla jungfrusl6ja, spelade en stor roll. En jaimforelse
med hur diskussionen I6pte i denna gren av kristendomen, s& olik den protestantiska
pingstrorelsen, kan dirfor vara av intresse.

Utvecklingen inom katolska kyrkan — en jamforelse

I sitt verk Le voile des fermmes fran 1999 redogor Rosine Lambin for den diskussion som
pagick om nunnornas sl6ja under 1900-talet. Enligt Lambin hade nunnornas klidedrakt
under 1800-talet utvecklat alltmer komplicerade huvudbonader inom olika ordnar,
medan munkarnas klidedrikt forenklats. I borjan av 1900-talet kunde attityden frén det
omgivande samhillet mot somliga ordnar vara s& obehaglig att en del systrar kande sig
tvingade att for sin egen sakerhets skull ligga av de yttre tecknen pa sin ordenstillhorighet
da de interagerade med det omgivande samhillet. **' For att de nunnor som av nédvirn
tvingats ta av sig sloja och ordensdrikt inte skulle behova leva med skammen att ha brutit
sina heliga loften, borjade katolska kyrkan soka teologiska argument som visade att de
annu beholl sin status, trots tillfallig avlaggelse av ordensplagg. Losningen blev att sld fast
att ingen speciell kladedrakt behovde foreskrivas i de fall dar klerkerna likt apostlarna
i Bibeln arbetade i den sekulira omvirlden. Med hinvisning till liknelser om att vara
jordens salt och att fungera som jasten i brodet kunde nunnorna, sé linge de dnnu holl
sina loften om kyskhet, fattigdom och lydnad, behélla sin status som helgade jungfrur
trots att de inte bar sin ordensdrikt. Detta slogs fast skriftligt inom den katolska kyrkan
under 1948 och 1949. 352

Markligt nog anvandes alltsd samma bibelord, det om att vara jordens salt, av bade
den romersk-katolska kyrkan respektive pingstrorelsen i liknande fragor vid ungefir
samma tidpunkt, men med totalt motsatt syfte och argumentation. Pingstrorelsens kvinnor
skulle vara jordens salt genom att behéilla det langa héret i en varld av kortklippta, de
skulle visuellt sarskilja sig fran den sekulariserade omvarlden och genom sin uppenbarelse
vittna om Guds ord och utova gott inflytande genom eget exempel. Den katolska kyrkan
daremot fann i bibelordet en forevandning for nunnorna att avlagga sin sarskiljande drakt
och visuellt smalta in i den sekuldra miljo de vistades, for att pd sa sitt 6dmjukt nirma sig
de manniskor de verkade bland. De skulle aven liksom pingstkvinnorna foregd som gott
exempel genom sitt leverne, i nunnornas fall genom att halla sina heliga ordensloften.

Men losningen kom att skapa fler frigor. Om man kunde vara nunna utan yttre
tecken pa det, vad tjanade da ordensdrikterna och deras komplicerade huvudbonader
overhuvudtaget till egentligen? Flera nunnor upplevde dven att doket kunde vara en hjilp
i missionsarbetet; att sdrskiljas visuellt fran omvirlden kunde innebidra en viss pondus.

1 For foljande resonemang i sin helhet, se Rosine Lambin, Le voile des femmes. Un inventaire historique, social et
psychologique, Peter Lang, Paris, 1999, s. 136.
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Men just denna pondus kom, enligt Lambin, nu att ifrigasdttas. Nunnorna hade tidigare
kunnat arbeta som ldrare for just det att de var nunnor; pedagogisk utbildning var inget
krav. D4 de genom klddedrikten jimstilldes med andra kvinnor forsvann den pondus
slojan gett, och i jamforelse med sekulariserade, utbildade larare blev bristen pa kompetens
uppenbar.

Faktum dr: det dr inte sljan som ger en professionell kompetens men utbildningen,
inget plagg garanterar nigon kunskap. Detta konstaterande, dven om det kan
verka uppenbart, dr ndgot fullstindigt nytt dd det ger vid handen att den religiosa
framtoningen som, tidigare, innehade en omedelbar viktig social makt har forlorat
denna kapacitet, det tyder pa att Kyrkans insignier har forlorat sitt inflytande i en
sekulariserad varld som nu sjdlv utbildar kompetenta larare och vardpersonal och som
undflyr den [katolska kyrkans makt] genom sin egen kunskap.’*

Till saken horde dven att just slojan var ett heligt plagg for den romersk-katolska nunnan;
den fordrades i en speciell ceremoni som bekriftade hennes status som helig jungfru och
var darfor enligt manga inte ndgot som kunde tas av hur som helst. Exempelvis framforde
orden La Sainte Congrégation en skrivelse 1954 dir de framholl just detta. De forordade
dessutom att nunnorna borde dolja sig helt under en svart sloja (ndgot Pius X, pave 1903-
1914, hade foreskrivit men som fallit i glomska), for att i enlighet med 6dmjukhetsidealet
inte attrahera mins blickar eller smickra den kvinnliga fifingan. ”Den [nunnans kladsel]
maste alltsd utstrdla blygsamhet; den mdste gobmma snarare dn framhiva formen eller
linjen hos den minskliga kroppen.” 3%* Lambin stéller frigan hur andamadlsenligt det kan
ha varit att under 1954 i ett visterlindskt land bira en heltickande svart sloja i syfte
att undvika uppmairksamhet pd gatan, men visar dven fler exempel pd hur roster inom
den romersk-katolska kyrkan framholl slojan som ett nodvandigt varn mot kvinnligt
koketteri.

Generellt sett utmejslades nu tva liager; de som ansag att det var dags for ytterligare
reformer inom den romersk-katolska kyrkan, respektive de som holl pa en dtergang
till dldre, traditionella viarderingar. Lambin menar att frigan om huruvida de helgade
kvinnorna skulle bara sloja eller ej symboliskt sett innebar att den romersk-katolska
kyrkan borjade omvirdera sin instillning till manniskans kropp, medvetande och
personlighet; fokus forskots fran att vara helig till att vara minsklig.’>> Progressiva
biskopar och kardinaler lobbade for att Kyrkan skulle anpassa sig mer till modernare
tider, och i kdrnan av denna debatt stod frigan om huruvida nunnan borde vara visuellt
assimilerad med de sekuldra manniskorna, eller sirskilja sig fran dessa. Exempelvis kan
ndmnas att kardinal Renard 1960 liknade den religiosa ordensdrikten vid en bur i vilken
kyrkan stingde in sina heliga kvinnor. 3¢ Hans dsikter inspirerade kardinal Suene till
en bok, utgiven 1962, dir han foresprakar befrielse fran slojan med argument som att

33 Min 6versattning. Original: Le fait est la: ce n’est pas le voile qui donne une compétence professionelle mais la
formation, aucun vétement n'est le garant d'un savoir. Cette constatation, bien qu’elle puisse paraitre évidente, est
d’une extréme nouveauté car elle admet que I'apparence religieuse qui, auparavant, dispensait immédiatement un
pouvoir social important a perdu cette capacité, elle reconnait que les insignes de I'Eglise ont perdu leur puissance dans
un monde laic qui forme a présent lui-méme des enseignants et des soignants compétents et qui lui échappe par sa
connaissance propre. Lambin, 1999, s.138.

3% Min 6versattning. Original: « Il doit donc respirer la modestie ; il doit cacher plutdt qu’accuser la forme ou les lignes
du corps humain.» Lambin, 1999, s. 140.

35 | ambin, 1999, s.143. Se @ven Laurene M. Lafontaine, “Out of the cloister. Unveiling to Better Serve the Gospel”, Heath
(red.), s. 84.

36 | ambin, 1999, s. 146.
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nunnan mdste anpassa sig till moderniteten och springa sina hinder. 37 Samtidigt fanns
det klerker som foresprakade den heliga sléjan och ordensdrikten i sin helhet. Det kom
ocksd att finnas en mellangrupp, som menade att zven om man borde minska gapet till
omvirlden sd médste man likvil dra en skiljelinje mellan en helig kvinna och en sekulir.

Vid det Andra Vatikankonciliet sokte man att finna en vag framdt for den katolska
kyrkan som alla kunde enas om, for att hindra den splittring inom Kyrkan som hotade
uppstd. Vad galler kladedrakten for savil nunnor som munkar blev resultatet att man i
Perfectae caritatis 1965 antog bestimmelser som fiste vikten vid att respektera vad varje
ordensgrundare foreskrivit men samtidigt anpassa sig till omvarlden. Formuleringen var
lost héllen for att alla olika viljor skulle kunna enas om den, men den kom i praktiken
anda att innebdra en splittring, da det lamnades oppet for varje orden att tolka den som
de ville. Resultatet blev darfor mycket varierat.

Mainga ordnar, som Dominikanerna eller Ursulinerna, atergick till en enklare
huvudbonad dn den som utvecklats under 1800-talet. I de fall man interagerade med
samhillet, som dd man arbetade i skolor, kunde sivil sloja som ordensdrikt avliggas
for civil klddsel”, med endast ringen och ett enkelt kors som symbol for kallelsen. Den
fulla ordensdrikten kom i de fallen att framst anvindas om sondagarna och i klosterlivet.
Dirmed uppstod frigan vad poingen med slojan var, om det endast var en liturgisk drake
och inte ndgot man brukade i det aktiva livet?

Ett exempel pa en orden som gick ett steg langre ar les Soeurs de Notre-Dame de
Sion, som borjade med att anta en enklare ordensdrakt och sloja 1964 for att vid 1970 ha
anpassat sig helt efter omvirldens kladedrikt och endast ha kvar ringen och korset.

Andra valde att behdlla slojan men anpassade den oOvriga klidedrikten efter
det omgivande samhillet. Moder Teresa i Calcutta ar ett sidant exempel. For att visa
solidaritet med de indiska kvinnor hon verkade bland valde hon att liksom de bara sari,
men hon beholl en enkel sloja som uttryck for sin religion.

Ater andra valde att behélla den traditionella ordensdrikten med sl6jan vid alla
tillfillen. Lambin urskiljer tre huvudgrupper: de som inte ville dndra drikten eller
genomforde minimala dndringar, de som foredrog en modernare kladsel med en kortare
sloja och de som helt foredrog civilkladsel. Det for tanken till de tre grupper Gustavson
beskrev inom pingstrorelsen: de som foresprakade liangt har i knut, de som valde en
mellanvig med klippt har i vardagen men hirknut vid passande tillfille och de som helt
valde att ha kort, modern frisyr. I bada fallen verkar debatten om slojan respektive héret
ha handlat om tradition visavi modernitet samt att identifiera sig med eller mot den
sekuldra omvarlden.

En intressant skillnad mot debatten i pingstrorelsen dr dock att Paulus ord om
har och sloja inte tycks ha dberopats inom den romersk-katolska kyrkan. De frimsta
argumenten for att behalla slojan var enligt Lambin plaggets helighet, traditionen, att
stavja kvinnans medfodda fallenhet for koketteri och det praktiska i att visuellt sarskiljas
fran den sekuldra omvirlden. Lambin konstaterar att man inom Kyrkan valde att bryta
mot Paulus ord i det att man borjade raka nunnorna da de avlade sina klosterloften. Hon
spekulerar emellertid inte i anledningen till detta, och kommenterar heller inte att man
under 1900-talets diskussion inte tog upp Forsta Korintierbrevet som huvudargument for
att behadlla slojan.

%7 Lambin 1999, s. 146.
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Jag ser en mojlig anledning till att Paulus ord inte verkar ha aberopats i hogre grad
i just det att katolska kyrkan redan i flera hundra ar hade brutit mot dem genom att
raka kvinnans huvud nir hon blev helgad jungfru. Som papekades i kapitel tre var det
symboliska virdet av att raka kvinnornas huvuden da de avsade sig ett kottsligt liv med
man och barn stort; de gav upp sin fraimsta prydnad, det lockande haret som stod for
savil sexualitet som jungfrudom. I och med att hiret offrades, uppgav man dven sin
identitet som sexuell varelse, man blev en asexuell helig jungfru som aldrig skulle locka en
man i synd, utan for resten av sitt liv bevara sin renhet. Paulus skrev att kvinnan fatt sitt
hdr som sloja; den helgade jungfrun fick sléjan — och den status som foljde med — istallet
for sitt har, sin sexualitet och det liv hon kunde ha haft som hustru och mor.

Lambin framhéller dock att slojan symboliserade ett patriarkalt fortryck. Den gifta
kvinnan var under sin mans auktoritet, den helgade jungfrun under de manliga klerkernas.
Som framkommit tidigare i denna avhandling anser emellertid jag att det ocksa fanns en
emanciperande sida i att bli en helgad jungfru. Det erbjod ett alternativ till att vara ndgons
fru eller ndgons mor, en mojlighet till att utveckla andra sidor av sin personlighet an de
traditionellt kvinnliga som maka och moder.

For att dterga till de bdda debatterna sd ar en annan tydlig skillnad mellan dem att
man inom pingstrorelsen forknippade slojan med osterlindska, antika seder, medan den
romersk-katolska kyrkan — som var visterlindsk — hade en lang tradition av beslojade

jungfrur och dirmed inte hade ndgon anledning att se nunnornas dok som ett osterlandskt
bruk.

Resultatet av diskussionerna, epilog

D4 effekterna av Andra Vatikankonciliet borjade mirkas menar Lambin att Kyrkan
ansdg att den vida formuleringen gav allt for stort utrymme for fri tolkning; man kunde
inte kontrollera de médnga olika stilarna som florerade. ”Rom kinde sig forbigdnget och
borjade bromsa rorelserna pd nytt genom en forsiktighet och markerad reserverad hallning
visavi nymodigheter.”3%® Det fanns ocksa flera ordnar som kinde sig svikna av Kyrkans
beslut eftersom de ansdg slojan vara det viktigaste religiosa tecknet for nunnorna.’*® 1971
papekade paven Paulus VI att de fria tolkningarna ibland gick for langt, for att helt och
héllet avligga ordensdrikt kriavdes sdrskild dispens. 1972 utfirdades en skrivelse som
enligt titeln vande sig till bAde munkar och nunnor angdende klidedrikt, men som i
sjilva texten enbart vinder sig till kvinnorna, for att i slutsummeringen papeka att det
som giller for nunnorna dven giller for munkarna.’®® Lambin skriver att den senare
Johannes Paulus II forsokte bringa ordning i den ”micro-révolution” som foljt i det Andra
Vatikankonciliets kolvatten.

Johannes Paulus II har fordelen att vara tydlig : de aktiva nunnorna maste utmarkas
i klidedrdkt fran de sekulariserade kvinnorna. Nunnorna madste vara mojliga att
igenkdnnas vid ett forsta 6gonkast och bli ett omedelbart vittne for sin totala
hingivelse at Gud, for att visa att man, trots sekulariseringen, annu kan svara pa en

3% Min 6verséattning. Original: "Rome se sent dépassée et se met a freiner les mouvements de nouveau par une prudence
et une réserve marquée vis-a-vis des innovations.” Lambin, 1999, s. 15

39 Laurene M. Lafontaine i Heath (red.), 2008, s.85.
360 |_ambin, 1999, s.156.
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sadan kallelse. Deras framtoning ir ett vapen i den romersk-katolska kyrkans tjanst i
dess strid for att bevara sin identitet. 3¢!

1983 faststills i den nya Code de Droit Canonique att nunnor genom sin person ar
officiella trosvittnen och darfor ska bara religios klidedrikt som utmarker dem som
heliga personer. Darmed var det slut pa 20 drs experimenterande av klidedrakten skriver
Lambin, flera av dem som tagit av sig slojan borjade pa nytt bara den.?> Under 70-talet
hade ocksd minga nya ordnar uppkommit dar slojan var en sjalvklar del av kladseln.
Lambin menar att forsoken till modernisering inte varit tillrackligt 6vertygande for att dra
troende till Kyrkan, varvid man bytte taktik och istillet satsade pa symboler som stod for
traditionell andlighet. De nyare ordnarna framholl slojans estetiska virde, dess skonhet
och okomplicerade asketism.’** Samtidigt, framhdller Lambin, hade medias instillning
till det romersk-katolska nunnedoket andrats. I och med att det distinkta plagget hade
forsvunnit frdn allminhetens syn ansdgs det i katolska lander att de hade forlorat en
del av sitt kulturarv, varfor det uppstod en onskan att aterfinna forlorade traditioner.
Nunnedoket var inte lingre ndgot man retade sig pa eller gjorde narr av.

Tillaggas bor att den amerikanska religionshistorikern Laurene M. Lafontaine i sin
artikel “Out of the cloister” fran 2008 uppger att det pa senare ar dr de mest konservativa
ordnarna som har okat mest, samt har den yngsta medelaldern.¢*

For pingstrorelsens del blev resultatet ett annat. Trots de konservativa roster som forde
talan i Den Kristne kom det kortklippta hdret for kvinnor att segra, och aven hatten kom
att bli ovanlig d4 omvarldens mode andrades. Debatten om kvinnans hdr kan emellertid
inte foljas langre, dd Gustavsons artikel 1953 tycks ha varit det sista skriftliga inlagget.
Tidsskriften Den Kristne hade under 50-talet mer sillan fragespalten ”Hur star det skrivet”
och fordndrades slutligen till att vara en redogorelse for sondagsskolans verksamhet.
Forumet for pingstkyrkans medlemmar blev Evangelii Hirold, som aven saldes till icke-
medlemmar. Till format och utseende fran 60-talet och framat liknade Evangelii Harold
en méanadstidning i stil med Allers, men innehdllet var om andliga ting och den kom
ut varannan vecka. Mdnga av artiklarna behandlade den nya sexualsynen i landet och
hur unga pingstmedlemmar — som forviantades vanta med sexuella aktiviteter fram till
giftermalet — borde forhalla sig gentemot sina generationskamrater. Den unga generation
det gallde kom ofta sjilv till tals, men de foresprakade da aldrig en liberal sexualsyn
utan dryftade enbart hur man ”som fralst” forholl sig till de ”ofralsta”. T dessa artiklar
diskuteras inte kvinnans har alls. Att kvinnans har inte lingre var en diskussionsfriga
framgar dven av inledningen till en insindare angdende moral i allminhet i Evangelii
Harold fran 1969:

For ndgra 4ar sedan ansdgs kortklippta, permanentade kvinnor i den kristna

®1 Min 6verséattning. Original: Jean-Paul Il a le mérite d'étre clair: les religieuses actives doivent se distinguer
vestimentairerment des laiques. Les religieuses doivent étre reconnues au premier coup d’oeil et devenir un témiognage
immédiat de leaur consécration totale a Dieu, afin de montrer que, malgré la sécularisation, on peut encore répondre a
une telle vocation. Leur apparence ast une arme au service de I'Eglise romaine en lutte pour conserver son identité.
Lambin, 1999, s. 160.

32 | ambin, 1999, s. 163f.

363 Lambin, 1999, s. 164.

%4 | aurene M. Lafontaine i Heath (red.), 2008, s. 85.



forsamlingen som en styggelse. Nu hor man sillan nadgot om den saken, och det star
barhuvade, mycket kortklippta vilpermanentade flickor bidde pd singestraden och
annorstiades i liknande sammanhang, utan att pastorn eller ndgon tycks kunna gora
ndgot dt det (om de nu ens tanker pa det langre).*

Citatet visar dven att de unga kvinnorna nu var barhuvade. Om detta star ingen storre
diskussion att finna, trots att det nya kladmodet var pa tapeten. Att hattbruket trappades
ned och forsvann finns frimst dokumenterat i bilder.**¢ Den diskussion som vid 60- och
70-talet fordes om har och klader inom pingstrorelsen rorde unga kvinnors kjolar vilka
ansags for korta, och unga mins har, som ansdgs for langt.>*” Ibland hanvisades det till 1
Kor. 11 dar Paulus i forbigdende naimner mans har, men det 4r just mannens langa har som
anses stotande, inte att kvinnorna har kort har eller att de ar barhuvade.

En mojlig forklaring kan vara den andra vagens feminism och framférallt den sexuella
revolutionen. Ur den konservativa pingstrorelsens syn var den fria sexualiteten i samhallet
ett hot mot de kristna virderingarna. Som framkommit tidigare symboliserar kvinnans har
traditionellt hennes sexualitet, men under 60-talet talades det om sexualitet rent ut. I och
med hippie-rorelsen kom langt, fritt hingande hir dven att representera en fri sexualsyn
vilket knappast var att rekommendera inom pingstrorelsen. I Evangelii Hirold framstod
nu inte det blottade hiret utan de blottade laren som symbol for omvirldens uppmuntran
till syndfullt beteende, varfor det kortkorta kjolmodet blev den stora tvistefragan for
kvinnornas del snarare an hatt och har.3® Dirmed accepterades indirekt det blottade
och korta haret, vilket fick konsekvensen att kyrkslojan — s& som jag har definierat den —
forsvann i tysthet dven inom pingstrorelsen.

Att resultatet i pingstrorelsen blev s annorlunda mot resultatet i den romersk-katolska
kyrkan har flera mojliga forklaringar. En dr just det att debatten i grunden handlade
om identitet gentemot det sekuldra samhillet och att foresprikarna for nunnedok
respektive langt har och hatt anvinde traditionen som argument for sin sak. Detta
var ett tungt viagande argument inom den romersk-katolska kyrkan, som hade &ver
tusen dr av tradition, teologi och exegetik att se tillbaka pa. Dessutom representerade
den romersk-katolska kyrkans traditioner ett kulturarv, bade for troende och for icke-
troende i de katolska linderna, och da detta kulturarv hotade att foérsvinna sdg man
en anledning att sl vakt om det. Pingstkyrkan daremot hade dnnu inte existerat i ens
ett halvt sekel, och de traditionella varderingar som foresprakades var de som florerat
bland Sveriges landsortsbefolkning under 1800-talet. Men pingstkyrkan fanns i saval
storstider som mindre orter och landsbygd, och folk flyttade ibland mellan samfunden.
Dessutom hade traditionerna bland samtidens landsortsbefolkning forandrats i takt med
samhillsutvecklingen i 6vrigt, och pingstkyrkans traditionalister hade darfor inte lika
mycket att luta sig mot som traditionalisterna i den romersk-katolska kyrkan. Till det
kom att det omgivande sambhillet, 4ven andra kristna, ansdg pingstkyrkan som négot
underligt med sitt tungomaélstalande och sin hanryckande extas. Att visuellt sarskilja sig

35 Gudrun Nilsson, "Min syn pa saken”, EH nr 19, 1969, s. 20.

36 Exempelvis EH nr 8 1970 s. 10, nr 32 1971 s. 8f och nr 91973 s. 30. | synnerhet det sista exemplet visar tydligt att
kvinnorna ber inomhus med bart huvud.

%7 Se exempelvis "Min syn pa saken. Ett opassande mode”, EH nr 12, 1969, s. 18, "Lapplandsveckan”, EH nr 32/73 s. 8ff,
samt insandaren "Har vi blivit ytliga?"”, EH nr 40 1973 s. 28.

38 "Min syn pa saken. Ett opassande mode”, Evangelii Harold nr 12, 1969, s. 18.
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fran omvirlden for att representera forsamlingen eller kyrkan var alltsd mindre belénande
for en kvinnlig pingstmedlem dn for en katolsk nunna, vars dok kunde vicka respekt.

Till saken hor dven de olika organisationsformerna. Katolska kyrkan har en tydlig
organisering och hierarki, det finns en forkroppsligad hogsta instans att fora en fraga till,
namligen paven, vars ord respekteras. Nagon sddan instans finns inte inom pingstkyrkan,
den hogsta auktoriteten ar Guds Ord, det vill siga Bibeln, men det dr ord som kan forstds
pa flera sitt. Traditionalisterna 6ppnade dessutom for tolkning da de inte foresprakade
just en sloja, som bibelordet ansags dsyfta, utan foredrog en hatt med hanvisning till
att man ska folja den tradition som rdder i det samhalle man befinner sig i. Ett sidant
argument skulle i forlingningen aven kunna anvindas for att klippa haret. I och med
att pingstrorelsen var organiserad sd att varje samfund var sjalvstyrande, mojliggjordes
madngfalden i seder samfund emellan, och till skillnad fran den katolska kyrkans pave
fanns det ingen hogsta instans att vianda sig till for att ena samfunden om en allmant
gillande regel.

Sammanfattning och slutanalys

Avhandlingens resultat visar att slojan liksom det har den doljer pa olika sitt symboliserat
identitet, inte bara pa individniva. Pingstrorelsen identifierade sig 70¢ omgivande kristna
samfund genom (vad man ansdg vara) ett niarmande till den ursprungliga kyrkan i
antiken, baserad pa en mer bokstavstrogen tolkning av Nya testamentet dn vad Svenska
kyrkan foreskrev. Samtidigt identifierade Pingstrorelsen sig med det moderna visterlandet
pa bekostnad av de seder i Nya testamentet som bedémdes utmarkande for antiken och
osterlandska vanor. Den sloja som Paulus menades ha uppmanat till ansdgs Osterlandsk
och antik, en modern visterlandsk hatt fick fungera som substitut. Denna 6ppning for
tolkning av Bibelns ord ledde dock till att den moderna, kortare frisyren for kvinnor
gentemot den traditionella harknuten kom att foresprakas mer och mer, bade av kvinnor
som oOnskade identifiera sig med omgivningen och av man som stédde dem, diribland
forsamlingsledare. Mot denna modernisering stod konventionella traditionalister som
gang pd gdng framholl Paulus ord om att det dr en skam for kvinnan att klippa haret,
men de foresprakade likvil inte den ”6sterlandska” sloja Paulus ansdgs ha menat. Hatten
fortfor att vara en godtagbar huvudbonad.

Aven om pingstrérelsen identifierade sig med den moderna vistvirlden sé identifierade
de sig alltsd samtidigt mo¢ den, i de fall de ansdg ”virldens” seder gd mot Guds ord.
Bade min och kvinnor skulle f6lja Guds ord, men Paulus padbud for min att ha kort hér
sarskiljde inte mannen visuellt frin det omgivande samhillet under 1940- och 50-talet.

Da kvinnornas langa har, uppsatt i prydlig knut, visuellt sirskiljde den kvinnliga
pingstmedlemmen fran samhaillet i Ovrigt innebar det att kvinnan kom att representera
hela den forsamling hon tillhorde. Med Turners resonemang om inre och yttre kropp
kan det hela uttryckas som att kvinnans yttre kropp, narmare bestimt hennes har, kom
att representera inte bara hennes egen inre kropp utan hela forsamlingens inre kropp.
Kvinnorna uppmanades att genom sin uppenbarelse och sitt liv verka mot omvarldens
syndfullhet som saltet mot forruttnelse i kott, en liknelse hamtad fran Bibeln.

Samma liknelse anvidndes dven inom katolska kyrkan i en snarlik debatt om
nunnedokets funktion som rddde nastan samtidigt, och som har undersokts av den franska
forskaren Rosine Lambin.
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Lambin framhaller att frigan i grunden handlade om att identifiera sig med de
méinniskor man verkade bland genom att efterlikna dem i klddsel och alltsa inte sarskilja
sig, eller att visuellt framhalla sin siarstallning som helgad jungfru, varvid slojan var ett av
de framsta tecknen pa denna stdllning. Bland de systrar som arbetade aktivt bland olika
befolkningar fanns en 6nskan att narma sig dem och alltsa ligga av den religiosa klddseln,
inklusive sl6jan. Denna syn stoddes av diverse biskopar och kardinaler. Liknelsen om saltet
som skulle hindra forruttnelse anvandes hiar som argument for att visuellt sammansmalta
med omvirlden, det vill siga rakt motsatt hur den anvints inom pingstrorelsen i Sverige.
Samtidigt framholl traditionalister att slojan var ett heligt plagg, fordrad kvinnan da
hon blir helgad jungfru och inte ndgot man bér bortrationalisera hursomhelst. For att
ena Kyrkan antogs vid Andra Vatikankonciliet en bestimmelse som var si pass vid i sin
formulering att den limnade utrymme for bada sidor att tolka den efter behag. Inom
somliga samfund blev darefter korset den framsta symbol som markerade nunnans kall
och ddarmed sarskiljde henne fran den 6vriga befolkningen. Inom andra behéll man slojan
i nimnda syfte men forenklade den gentemot hur den varit under 1800-talet. Men 1972
understrok paven Paulus VI att somliga liberala tolkningar av andra vatikankonciliets
bestaimmelser angdende klddsel drogs for langt. Den senare paven Johannes Paulus II tog
parti for traditionen och framholl att de helgade kvinnorna var en symbol fér den katolska
kyrkan: Det borde vara visuellt enkelt att sirskilja en nunna bland lekmin, di hon tjanar
som levande exempel pa att det annu i dagens sekulariserade samhille finns de som foljer
kallelse fran Gud. Enligt Lambin blev nunnorna ett satt for den romersk-katolska kyrkan
att bevara sin identitet, och i detta spelade slojan en stor roll. Moder Theresa ar ett bra
exempel; hon klddde sig i sari likt de indiska kvinnor hon arbetade bland, men hon bar
nunnedoket som ett tecken pa att hon var romersk-katolsk helgad kvinna.

Aven inom den romersk-katolska kyrkans debatt handlade frigan om sljan alltsd om
identitet; att identifiera sig med eller mot manniskorna i den sekulariserade omvarlden, att
smalta in i omgivningen eller att visuellt symbolisera Kyrkan.

En likhet kan dven skonjas i min slutsats att kvinnorna inom den svenska
pingstrorelsen var de som visuellt representerade rorelsen och Lambins slutsats att
nunnorna var ett sitt for den katolska kyrkan att bevara sin identitet. Vad giller den
romersk-katolska kyrkan dr dock dven munkar klidda i sirskilda ordensdrikter och
ddrmed visuellt annorlunda fran det omgivande samhillet. Likvil finns det paralleller i
tankesdtten att bide nunnorna och pingstkvinnorna skulle visuellt bara upp de religiosa
samfundens identitet i en sekulidr virld. Som Lambin framhallit visade sig doket ge en viss
pondus. Det blev dirfor en fungerande kompromiss att bevara ett enkelt nunnedok for
att markera sin identitet som katolsk helgad jungfru, och samtidigt genom kladedrikten
i ovrigt visa samhorighet med de manniskor man verkade bland. Med Turners begrepp
visade nunnedoket pa den inre kroppens renhet och religionstillhorighet samtidigt som
de ovriga kliderna visade individens goda vilja att vara del av det omgivande samhallet.
Nunnedoket kom i sidana fall att spela samma roll for nunnan och den katolska kyrkan
som de kvinnliga pingstmedlemmarnas ldnga har i knut spelade for pingstrorelsen; det
tecken som markerade religionstillhorighet och den inre kroppens renhet.

Dessa likheter mellan synen pa nunnedoket inom katolska kyrkan och synen pad héret
inom pingstrorelsen pekar pa en forskjutning av symbolik. For pingstrorelsen var det inte
hatten som markerade religios fromhet utan haret. Kyrkslojans symboliska betydelse hade
bland pingstvinnerna vid mitten av 1900-talet forskjutits frain huvudbonaden till sjdlva
héret.
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Inom pingstrorelsen blev det med tiden likvil vanligt att kvinnorna klippte héaret och
dven att de bad utan huvudbonad vid stora forsamlingsmoten. En forklaring till detta kan
vara att pingstrorelsen bestar av fristdende forsamlingar utan ndgot central ledning, och
en del forsamlingsledare tillit harklippning redan under 40- och 50-talet. Efter vad det
verkar spred sig bruket.

En annan forklaring kan vara att hérets betydelse som symbol for kvinnlig sexualitet
kom att minska dd man under 1960-talet diskuterade sexualitet direkt. Dessutom blev det
populdrt med minikjolar vilka kom traditionalister att forfaras. Blottade lar bor ha varit
mer uppseendevickande dn blottat har, klippt som oklippt. Den sexuella revolutionen och
det korta kjolmodet kan alltsd vara bidragande faktorer till att kvinnors korta har inte
langre diskuterades.

Det bor dven pdpekas att det samtidigt dter blev modernt med langt har, denna gang
bade for unga min och kvinnor, och traditionalister inom pingstrorelsen borjade nu citera
1 Kor. 11 med avseende pa de unga minnens ldnga har istillet for kvinnornas korta.
I ljuset av slutsatsen ovan, att kyrkslojans symbolik forflyttats fran huvudbonaden till
héret, skulle mannens ldnga har kunna liknas vid att de borjat kla sig i kvinnohatt eller
schalett. Det var, liksom kvinnornas pojkaktiga frisyr under 1920-talet, ett 6verskridande
av konsgranserna som orsakade ett kinslomotstand.
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KAPITEL SEX

SAMMANFATTANDE SLUTDISKUSSION

Hittills har denna avhandling varit tematiskt uppdelad. Det dr nu dags att sammanstilla
resultatet av de olika kapitlen och kronologiskt sammanfatta avhandlingen.

Sammanfattning

Avhandlingens grund vilar pa ett stycke av aposteln Paulus, 1 Kor. 11:3-16, diar han
uppmanar kvinnor att av religiosa skal avhalla sig fran att klippa haret samt att de ska
ha nagot pa huvudet da de ber eller profeterar, till tecken pa sin hierarkiska stillning
under mannen.’* Genom att undersoka hur dessa ord har tolkats i teori och praktik
i Sverige under 1800 och 1900-talet har avhandlingen sokt bringa klarhet 6ver vilka
forestallningar kring slojan som florerat i en svensk kristen kontext under denna tid. Jag
har valt att indela sl6jan i tre kategorier; hustrusloja, jungfrusloja och kyrksloja.

Kapitel tre undersoker seder och idéstromningar hos 1800-talets svenska allmoge. Under
tidigt 1800-tal var Sverige i huvudsak ett agrarsamhalle dir storre delen av befolkningen
levde pa landsbygden. Det var dnnu ett ”aresamhaille” i vilket en individs heder och dra
var av stor betydelse for dennes position i samhaillet. Kvinnans dra var ofta knuten till
hennes sexualitet och detta kunde bland annat visas genom hennes har. Enligt sociologen
Bryan S. Turners teori representerar en individs fysiska kropp individens inre kropp, vilket
val kan appliceras pa 1800-talets svenska allmoge. En kvinnas frisyr kunde representera
hur vl hennes inre kropp lyckades beharska de frestelser den stred mot, sdsom fafinga
eller sexualdriften. Ett 16sslappt har kunde symbolisera jungfrulighet, men dven l6sslappt
sexualitet. Ett uppsatt hdr symboliserade ofta en tyglad sexualitet, i synnerhet under
senare delen av 1800-talet, men frisyren kunde ocksd ses som ett uttryck for hogfard och
fafanga. Kapitel tre visar att dessa tankegdngar pa flera sitt var knutna till religionen.

Under drhundradets borjan var si kallat lonskaldge, att f4 barn utom dktenskapet,
straffbart for bdde man och kvinnor, men 1810 mildrades lagen for kvinnan sa att hon inte
blev straffad forran tredje gangen hon fick ett utomaktenskapligt barn. I delar av Sverige
kunde hon dock bestraffas av kyrkan genom skambeldggning via haret och huvudbonaden,
ett synligt tecken pd hennes inre kropps orenhet som ytterligare forsvirade hennes redan
utsatta position i bygden. Hur det gick till kunde emellertid variera fran en socken till en
annan.

Denna sorts bestraffning avtog med tiden och uppges i en socken ha varit helt
forsvunnen senast vid dr 1860. 1864 avkriminaliserades dessutom lonskaldge helt
for kvinnan, men inte for mannen. Bdde genom lagarna och genom uppgifterna fran
fragelistan marks alltsd forandringar i vad Turner kallar consciense collective, konsensus
om vad som ir och inte dr accepterat i ett samhille, samt hur brott skall bestraffas. Den
forsta lagidndringen 1810 hindrade inte kyrkan och bybefolkningen fran att s sent som
1855 stigmatisera och frysa ut en ogift moder, men nir den andra lagindringen kom
1864 hade stigmatiseringen via kladedrikten redan forsvunnit. Det skedde dven ménga
andra forandringar vid denna tid da landet gick frin stindsriksdag till kammarriksdag
och industrialiseringen vixte fram mer och mer.

Under hela 1800-talet bar allmogekvinnorna huvudbonader. Hur dessa sdg ut

3% Se bilaga ett.
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varierade geografiskt och dver tid, men det finns beldgg fran olika delar av landet att bruket
forknippades med religionen. I takt med 6kad industrialisering forandrades kladedrikten.
Fran att tidigare ha varit till stor del handgjord blev det vanligare med fabrikstillverkade
plagg. Huvudbonaden byttes fran bygdedraktens hittor och klutar till schaletter. Den
tidigare driaktens detaljer och farger kunde visa bygdetillhorighet och social status, men
det nya kladbruket var mer homogent 6ver hela landet. Kvinnornas huvudbonader hade
tidigare kunnat markera om de var gifta eller inte. Ndgot sddant visade emellertid inte
schaletterna. Darmed upphorde den sista resten av bruk av hustrusléja bland Sveriges
befolkning.

Det var dock fortfarande sed for kvinnor att inte klippa haret samt att dolja det med
en huvudbonad, som Paulus foreskriver i 1 Kor. 11. Det var under 1800-talets senare del
vanligt att utoka harvolymen med losflator och valkar, och kringvandrande handelsman
sokte kopa har eller byta det mot huvuddukar. Kvinnorna var emellertid tveksamma till
att lata klippa hdret da det annu representerade deras heder och dra, samt betraktades som
deras framsta prydnad. Att alltfor stolt visa denna prydnad var dock tecken pa hogmod
och darmed en synd. Det tycks alltsd inte ha skett ndgra storre forandringar i hdrets
symboliska betydelse trots de forandringar som skedde i kladedrakt och samhalle.

Mot slutet av 1800-talet borjade bondebefolkningens unga kvinnor att kld sig i
vackra hattar vilket tidigare varit forbehdllet kvinnor fran hogre samhaillsklass. Hatten
var diarfor en symbol for hogre stdnd. Nar dd unga bonddottrar och pigor skrudade
sig i dem ansdgs de vara hogfirdiga. Trots den gidngse bestraffningen — klander och
forlojligande — spred sig bruket alltmer tills de kritiska rosterna befann sig i underldge och
det istillet blev schaletten som forlojligades. Denna forandring tycks ha haft den biverkan
att det dven blev mer tilldtet for en kvinna att visa sitt hdr, som ju dtminstone inte var ett
tecken pa hogre stdnd. Okningen i hattbruk berodde pa manga faktorer, inte minst den
industriella utvecklingen som hade gjort hatten billigare, men dven pa storre mobilitet och
urbanisering. Kvinnor som kom tillbaka frdn Amerika och unga kvinnor som tjanat piga
i staderna var de forsta som klddde sig i hatt. Schaletten kom med tiden att uppfattas som
lantlig och gammalmodig. Likval fortsatte schaletten att brukas jamte hatten, men framst
av dldre kvinnor eller inom stringt religiosa kretsar. Exempelvis var det enligt etnologen
Katarina Lewis forst pd 1930-talet som kvinnorna inom schartauanismen 6vergick fran
svart silkesschalett till modern hatt.

Avhandlingens fjarde och femte kapitel behandlar 1900-talet. Det fanns alltsd under
1900-talets forra halft en langvarig och dnnu levande tradition i Sverige for kvinnor att
pa religios grund dolja haret. Likval skrev teologie professor Edvard Rodhe (sedermera
biskop) 1923 i ett betinkande om kvinnors ritt till statliga tjanster att Paulus pabud i 1
Kor. 11 inte efterlevdes. Sveriges kvinnor hade nyligen fatt rostratt och kimpade vidare for
ratten att betrdda statliga ambeten, vilket skulle inbegripa prasttjanst da Svenska kyrkan
var en statskyrka. Rodhe skrev i det statliga utskottets betinkande om ett kianslomotstind
hos delar av Svenska kyrkans medlemmar vid tanken pd kvinnliga praster, bland annat
pa grunden att det gick emot den Heliga Skrift. Rodhe pdpekade emellertid att det fanns
flera skriftstallen i Nya testamentet som inte foljdes och tog upp orden i 1 Kor. 11:10
som exempel. Hans poiang var att dven om Paulus skrivit i 1 Kor. 14 att kvinnan ska
tiga i forsamlingen sd borde inte det utgora nigot principiellt hinder for kvinnor att bli
praster i Svenska kyrkan, eftersom det bevisligen fanns andra pabud av Paulus som inte
efterlevdes.

Det ar dock markligt att Rodhe skulle framhalla just orden om att kvinnan ska ha
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en makt over sitt huvud som exempel pa att Paulus ord inte efterlevdes, nir resultaten
i kapitel tre visar pd det motsatta. En mojlig forklaring till detta kan emellertid fas vid
jamforelse med kvinnosakskvinnan fil.dr Lydia Wahlstroms tolkning av Paulus ord 1907.
Det framkommer tydligt att Wahlstrom ansdg Paulus mena att kvinnorna skulle bira
sloja samt att Wahlstrom ansdg en sloja vara ndgot som tickte ansiktet. Denna syn pa
vad som utgjorde en sloja delades dven av Wahlstroms vin, debattoren och forfattaren
Anna Maria Roos, som i en artikel om rostratt 1913 skrev om osterlindska kvinnor vars
ansikte doldes. Exemplet med de beslojade kvinnorna i Orienten tjanade till att visa pa
hur ndgot som ansigs passande i ett land — att vara obeslojad — kunde vara opassande i ett
annat. Bara for att ndgot ansdgs okvinnligt av sdval min som flera kvinnor méste det inte
vara den universella sanningen. Artikelns podng var att rostritt inte skulle ses som nagot
okvinnligt &ven om det fanns motstdndare bland bdde min och kvinnor.

I ljuset av redogorelsen for bondebefolkningens kladedrakt blir det tydligt att Anna
Maria Roos inte ansdg vare sig schaletten eller hatten vara en sl6ja. Det ar for dagens lasare
latt begripligt att hatten inte uppfattades som en sloja, men nagot mer anmarkningsvart
att inte heller schaletten gjorde det. Om en kvinna idag doljer sitt har med en schalett
antas det ofta att hon dr muslim och bar sl6ja.’”® Varfor sags da schaletten som dolde
héaret inte som en sloja under 1900-talets forra halft? Slutsatsen blir att dagens syn pa vad
som utgor en sloja skiljer sig fran vad som ansigs vara en sloja i borjan av 1900-talet.
For Lydia Wahlstrom och Anna Maria Roos var en sloja nagot som tackte ansiktet, ndgot
som bars av deras samtids orientaliska kvinnor och av antikens tidiga kristna. Deras egen
samtids bruk av schaletter bland svenska kvinnor dolde inte ansiktet och uppfattades
darfor inte som en sloja. Sannolikt delade dven professor Rodhe denna syn att Paulus i 1
Kor. 11 asyftade en sloja som tiackte ansiktet. En sddan tolkning forklarar diskrepansen
mellan mitt resultat om bondebefolkningens seder och Rodhes ord 1923.

En alternativ mojlighet kunde vara att Rodhe sillan sig landsortsbefolkning och
darfor inte kinde till att kvinnorna dir bar schalett, men det fir bedémas som mindre
troligt.

Vidare fir hypotesen om synen pa slojan vytterligare stod av den fortsatta
undersokningen i kapitel fyra. 1944 gav professor Hugo Odeberg ut en tolkning av 1 Kor.
11 dar det framholls att Bibeln bor lisas som Guds sanna ord samt att den huvudbonad
Paulus uppmanade till inte var en sloja. Odebergs tolkning kan ses som ett svar pa Rodhes
tidigare pastdende att inte alla pabud skulle ha foljts i praktiken. Det ger dven stod dt att en
sloja ansdgs vara nagot som tackte ansiktet. Avbildningar av bedjande tidiga kristna dar en
kvinna har haret dolt men ansiktet fritt hade tolkats av Wahlstrom som att kvinnorna bar
en sloja de tillfalligt vek tillbaka fran ansiktet. Odeberg diaremot framholl samma motiv
som bevis for att de kristna kvinnorna i antiken inte bar sloja. Att ndgon bar sloja tycks
alltsd dven for honom ha inneburit att personen dolde ansiktet. 1 Kor. 11:3-16 uppmanar
kvinnor att biara huvudbonad, inte att dolja ansiktet med en sloja, menade Odeberg.
Genom att papeka att Paulus inte forordade en sloja oppnade Odeberg for mojligheten att
de kvinnor som bar hatt och schalett i kyrkan foljde apostelns ord. Darmed skulle Rodhes
ord 1923 om att 1 Kor. 11:10 inte efterlevdes ha motbevisats. P4 s sitt kunde Odeberg
motsatta sig kvinnliga praster inom Svenska kyrkan med hanvisning till Bibeln och Paulus
ord i 11 Kor. 14 att kvinnan ska tiga i forsamlingen. Syftet med Odebergs argumentering
var alltsd inte att pabjuda huvudbonad for kvinnor men att pd biblisk basis utesluta

310 Detta har varit utgangspunkten f6r min definition av vad som utgor en sléja. Under avhandlingens slutskede har det i
debatten om den muslimska sldjan borjat talas om "huvudduk” da schaletten endast déljer haret. Sa var dock inte fallet
nar avhandlingen péaboérjades.
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kvinnor fran prastimbetet. Debatten rorde inte bara synen pa kvinnors ritt utan kanske
an mer huruvida Bibeln skulle ses som Guds tidlosa ord eller som skrifter vilka paverkats
av forfattarens samtids seder och bruk.

Det var inte bara landets universitetsutbildade teologer som ansdg att Paulus ord i 1
Kor. 11 syftade till en heltackande sloja. Mot slutet av 1940-talet borjade pingstrorelsen i
sitt organ Den Kristne behandla hur medlemmarna skulle forsta budet, vilket undersoks i
denna avhandlings femte kapitel. Det framkommer flera ganger att Paulus ansdgs beskriva
antikens seder och syftar till en heltickande, svart ”osterlandsk” sloja. Det framkommer
ocksa att de kvinnliga medlemmarna i pingstrorelsen forvantades bara en hatt vid moten
med hanvisning till landets seder. Att f6lja den rddande seden i Sverige snarare 4n att ta upp
ett kladbruk som ansags osterlandskt och antikt motiverades med att Paulus anfoérande
om huvudbonad avslutas med hanvisning till rddande seder, 1 Kor. 11:16. Informationen
visar att aven om de fromma kvinnornas huvudbonader inte ansdgs vara nagon sloja, s
var likval dven hatten del av den tradition jag valt att bendamna bruk av kyrksloja.

Kapitel fem behandlar dven synen pa haret under 1900-talet, da det blev allt vanligare
for kvinnor med kort frisyr. Det borjade bland unga kvinnor i stiderna under 1920-talet
och spred sig sedan relativt snabbt. Utvecklingen liknar forindringen under 1890-talet dd
unga kvinnor borjade bira hatt istdllet for schalett, i bdda fallen mottes det nya bruket till
en borjan av motstind men sd smaningom kom det att bli norm.

Mot slutet av 1940-talet var det vanligt for kvinnor att ha klippt, lockat har. Inom
pingstrorelsen ansags det dock som synd eftersom Paulus uttryckligen skriver i 1 Kor. 11
att det dr en skam for kvinnan att ha kort har. Det var forst mot slutet av 40- och borjan
av 50-talet som de kvinnliga pingstmedlemmarna tycks ha tagit efter omviarldens korta
frisyr, vilket mottes av motstind inom rorelsen. Kvinnorna uppmanades att fortsitta
sarskilja sig visuellt fran det ovriga samhillet pa det att de skulle verka som salt mot
forruttnelse, en liknelse hiamtad fran Bibeln. Kvinnans hér var da inte bara ett medium
for att visa hennes inre renhet, utan kom att representera hela férsamlingen. Det blev
ytterligare ett satt for pingstrorelsen att identifiera sig gentemot omvarlden.

Med tiden tystnade dock de kritiska rosterna. Enligt en insindare i pingstrorelsens
tidskrift Evangelii Hirold fran 1969 var det vid det laget inte lingre ndgon som tog illa
upp oOver kort kvinnohdr. En anledning till detta kan ha varit inflytandet av den andra
vagens feminism och den sexuella revolutionen samt det rddande modet med minikjol.
Det skrevs flera artiklar i Evangelii Hdrold om samhillets depraverade sexualsyn.
Unga pingstmedlemmar uppmanades vanta med sexdebuten tills de var gifta. Insindare
forfasade sig 6ver de unga kvinnornas blottade lar och uppmanade de unga kvinnorna att
kld sig mer modest. Blottade lar framstod som mer upprorande 4n blottat eller kortklippt
héar. Dessutom blev langt har under 60-talet populirt bland bdde unga man och kvinnor.

I och med hippie-rorelsen kom ldngt, fritt hingande har dven att forknippas med fri
sexualitet, vilket betraktades som syndigt enligt pingstrorelsen. Det finns diarmed flera
mojliga forklaringar till att den korta kvinnofrisyren slutligen accepterades.

Inom Svenska kyrkan diaremot verkar den korta frisyren ha accepterats langt tidigare.
Odeberg tar 6verhuvudtaget inte upp fragan i sitt verk om Korintierbreven 1944. Det
namns dock i forbigdende 1950. Fragan om kvinnors ritt till prasttjanstgoring togs upp pa
nytt 1946, da det dret innan kommit en lag som gav kvinnor ratt att tilltrada alla statliga
ambeten utom prastambetet. En ny statlig utredning tillsattes vars betinkande kom 1950.
Majoritetens asikt var dar att det inte foreldg ndgra hinder pa religios grund for kvinnliga
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prister i Svenska kyrkan. Det bibelteologiska avsnittet skrevs av lektor Erik Sjoberg, som
tre ar senare i en sirskild bok dven forsvarade de resonemang och dsikter som framkom i
betinkandet. 1950 nimnde han kort den rddande kvinnofrisyren som exempel pa att den
Heliga Skrift inte efterlevdes i varje detalj, vilket han heller inte ansag att den borde goras.
Han papekade dven att Paulus forordat att kvinnan ska ha ”huvudet betickt” da hon
talar i kyrkan, och att det knappast finns ndgon som ansag att det pabudet maste foljas,
inte ens bland dem som motsatte sig kvinnliga prister pa biblisk grund.

Sjobergs ord skulle kunna tolkas som sa att kvinnorna vid 1900-talets mitt var
barhuvade i Svenska kyrkan, att de inte tackte huvudet med en hatt, men det finns utrymme
for andra tolkningar. Sjobergs formulering, att ha ”huvudet betackt”, och tidigare belagg
om att Paulus ansdgs syfta till en sloja som tickte ansiktet, indikerar att dven Sjoberg
menade Paulus syfta till en sddan sl6ja. En hatt skulle da inte uppfylla kravet pa betackt
huvud.

Enligt den samtida diskussionen inom pingstrorelsen, som ansags mer bokstavstroende
an Svenska kyrkan i allmanhet, var det just en hatt som foreskrevs for att uppfylla Paulus
pabud. Om Sjoberg tolkade Paulus ord som nagot annat 4n en sloja som tiacker ansiktet,
det vill siga om han med ”betickt huvud” syftade till att ha ndgonting alls pd huvudet, da
vore det latt for kvinnoprastmotstdndarna att argumentera mot hans pastdende att 1 Kor.
11 inte ansdgs nodvandigt att folja. Hatten kunde ju tjaina som ndgot pa huvudet. Men om
Sjoberg, i likhet med Wahlstrom, Roos, Rodhe, och de som skrev i pingstrorelsens organ,
menade att Paulus skrivit om en osterlindsk antik sed att ticka ansiktet s hade Sjoberg
helt ritt i att ingen ansdg det nodvindigt att ta upp en sddan sed i Svenska kyrkan. Inte
ens de bokstavstrogna pingstvinnerna ansag det nodvindigt att aterinfora en sddan sed.

Att det dar sd Sjoberg bor forstds styrks vidare av argumenten frdn motstindarna
till kvinnliga praster. I utskottets betinkande 1950 finns en reservation mot majoritetens
beslut dar det framkommer att forfattaren, Olof Hartman, forknippade ordet ”sloja” med
nagot som tickte ansiktet. I ett inldgg 1958 framhaller docent Gertner att saval orden i 1
Kor. 11 om att kvinnan ska “ha en makt pa sitt huvud” som orden att hon ska ha langt
hér uttryckligen handlar om sedvinja och dirfor inte ar ett Guds bud, det vill siga samma
argument som framfordes inom pingstrorelsen redan under slutet av 40-talet.

1960 prastvigdes de forsta kvinnorna i Sverige, och det ar svart att finna ytterligare
argumentering om hur 1 Kor. 11 skulle tolkas. Det kom sd smaningom att bli omodernt
att bara hatt, och fran Svenska kyrkans hall finns inga markbara protester 6ver barhuvade
kvinnor. De protester som kunnat foljas var inom pingstrorelsen, vilket redovisades ovan.

Synen pa sldjan

Avhandlingens sammanlagda ron pekar tillsammans pa att det under 1800- och forra
delen av 1900-talet var sed i Sverige for kvinnor att dolja haret av religiosa skil, men
detta ansdgs inte vara detsamma som att bdra sloja. Ordet ”sloja” forknippades med
plagg som dolde bade har och ansikte, vilket i sin tur férknippades med Orienten. Aven
idag forknippas slojan med ”6sterlindska” seder, fraimst med islam, men numer anses
aven en schalett som endast doljer haret kunna vara en sloja. Vad innebiar det for hur man
bor se pa det jag har kallat “kyrksloja”? Har det varit anakronistiskt av mig att se den
huvudbonad som brukades i religiost syfte av 1800 och 1900-talets kristna kvinnor som
en sloja? Ar det att tvinga ett gammalt bruk in i nya virderingar av vad en sléja ar?
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Enligt avhandlingens resultat ar det inte sd. Att kalla Christin de Pizan for protofeminist
kan ses som anakronistiskt eftersom det antyder att feminismen var forutbestimd att
uppstd. Jag har dock aldrig menat att hittor, schaletter eller hattar har varit proto-slojor,
att de har forebddat ett bruk av sl6ja inom kristendomen. Min utgangspunkt har varit den
motsatta, att det har funnits ett bruk av sloja inom kristendomen. Fragan har inte varit
nar ett sddant bruk uppstod, utan nir, hur och varfor det forsvann.

Sveriges teologer, akademiker och feminister under forra delen av 1900-talet verkar
ha ansett slojbruket forsvunnet i och med att de kristna kvinnorna inte dolde ansiktet
bakom ett tygstycke. Min uppfattning dr dock att den kristna slojan aldrig dolde ansiktet
och likvil betraktades som en sloja av de tidiga kristna. Det framgdr exempelvis av
kyrkofadern Tertullianus skrift De virginibus velandis vilket redovisats i kapitel tva. Att
huvudbonaderna under drhundradenas ging i regel inte har kallats for sloja i Sverige
bidrar till uppfattningen att svenska kvinnor inte har brukat sloja. De har haft hustrudok,
ankedok, nunnedok, huvudduk, nasduk, klut, hatta, mossa, schalett och hatt. Intressant
nog har ordet ”brudsloja” anvants dven nar ansiktet inte har dolts. Jag har aldrig stott
pa beteckningen ”brudhuvudduk”. Om ordet ”sloja” betecknar ndgot som doljer har
och ansikte sd ar ingen av de uppraknade huvudbonaderna en sloja. Om ”sloja” daremot
anvands som ett abstrakt begrepp, ndgot som oavsett form doljer haret och eventuellt zven
ansiktet av religiosa och/eller kulturella skal, da kan alla de ovan nimnda huvudbonaderna
omfattas av begreppet.

Forskare ar liksom de flesta minniskor ofta barn av sin tid. Att teologerna,
kvinnosakskidmparna och pingstvinnerna under 1900-talets forra del sdg sléjan som
en orientalisk sedvinja ar typisk for den tidens syn pa virlden. I sitt verk Orientalism
fran 1978 framholl Edward Said att vistvirlden skapar bilden av sig sjdlv som modernt,
humant och utvecklat genom att skapa bilden av Orienten som det motsatta, ”den Andre”
att jamfora sig mot. En sddan syn mirks tydligt i Anna Maria Roos artikel fran 1913 dar
de svenska kvinnor som inte vill ha rostratt liknas vid kvinnor i Orienten som 6nskar vara
beslojade. Den mirks dven tydligt redan under 1860-talet hos Sophie Adlersparre da hon
argumenterade att de idéer som lag till grund for Paulus ord i 1 Kor. 11 var orientaliska
och fraimmande for kristendomen. Visserligen ansdg forskarna — utom Odeberg — och
pingstvdnnerna att de tidiga kristna kvinnorna hade burit sl6ja, men det var under antiken,
innan kristendomen spridits vister- och norrut.

I ett forord till den svenska utgdvan av Saids Orientalism papekar Sigrid Kahle att
ordet ”orientalist” inte hade ndgon negativ klang i Sverige fore Saids verk.’”* Orienten
kunde ses som en magiskt annorlunda virld, spinnande och exotisk med ett imponerande
kulturarv. Det ar dock likval skillnaderna mot vastvarlden som lyfts fram, och en av dessa
skillnader dr att orientaliska kvinnor bar sloja men inte vasterlindska kvinnor. Sl6jan var
ddarmed per definition ett osterlandskt plagg. For de tidiga kvinnosakskvinnorna var det
ett satt att pa kristen grund skapa ett nationellt ”vi” dar kvinnan och mannen var jamlika,
till skillnad fran de ojamlika, icke-kristna manniskorna i Framre Orienten. Den svenska,
kristna kvinnan behovde inte i lika hog grad identifieras som ”den Andra” om bade min
och kvinnor tillsammans kunde identifiera sig gentemot ”den Andre”; demokratiska
vasterlanningar gentemot fortryckande osterlinningar. Paulus ord om kvinnligt har
och huvudbonad foreskriver dock en patriarkal hierarki. Det var sjialva denna idé
kvinnosakens forkampar ville upphidva, eventuella visuella symboler var irrelevanta.

1 Sigrid Kahle, "Orientalism i Sverige. Forord av Sigrid Kahle”, i Said, Orientalism, 2000 (ursprungligen 1978, med
Kahles forord 1993), Ordfront, Stockholm, s.7ff.



I kvinnopristdebatten ansidg dock motstindarna att hierarkin var en del av Guds
skapelseordning. Den likhetsfeminism som drivits under 1800-talet hade mindre framgdng
an den sarartsfeminism som exempelvis Ellen Key kom att std for. Genom att betona att
méin och kvinnor var olika och kompletterade varandra hade feministerna vunnit storre
genomslag for sina krav pa lika rattigheter for man och kvinnor. I prastdebatten kom den
synen att anvandas av motstandarna for att bevara den rddande hierarkin. Det viktiga
var dock att bevara idékonstruktionen, inte de visuella symbolerna foér denna ordning.
Genom att kimpa for idén men inte for frisyren eller en ”6sterlandsk” slojtradition kunde
kvinnoprastmotstdndarna framstilla sig som positivt instdllda till framatskridande och
jamlikhet, samtidigt som de foresprakade traditionella varderingar.

Att huvudbonadernas utseende och benamning varierat 6ver tid bidrog formodligen
till blindhet for mojlig existens av kristet slojbruk i Sverige. Det ger en trolig forklaring
till hur en ldngvarig religios tradition kunde forsvinna utan storre vasen: Slojbruket
ansdgs redan sedan lange ha upphort, om det ens ansdgs ndgonsin ha funnits i Sverige
overhuvudtaget. Att schaletten byttes mot hatt hade ansetts upprorande da det 6verskred
klassgransen, men att hatten sd smaningom forsvann var en fraga om stil och mode, inte
nagot direkt upprorande.

Nunnedoket —en jamforelse

En helt annan sak var det med nunnedoket, vars vara eller icke-vara diskuterades inom
den romersk-katolska kyrkan under 1900-talet. Denna diskussion har undersokts av den
franska forskaren Rosine Lambin, vars resultat dterges i korthet i kapitel fem och dar dven
jamfors med mina resultat om diskussionen inom pingstrorelsen. Lambin kommer bland
annat fram till att utgdngen av diskussionen inom katolska kyrkan rent officiellt blev att
varje orden sjilva kunde vilja huruvida det var nodvandigt med ordenskladsel eller e;j.
I praktiken visade sig nunnedoket dock ge dgarinnan en viss pondus da den markerade
henne som en helig kvinna. Doket kom ocksd att symbolisera hennes religionstillhorighet,
vilket enligt Lambin var viktigt i sammanhanget. Under ett tidigt skede i diskussionen
hade Kyrkan meddelat att de nunnor som verkade i samhaillet kunde anta omvarldens
radande kladesplagg for att battre smalta in, med hanvisning till bibelordet att verka som
salt mot forruttnelse. Slutligen ansdgs dock det visuella sarskiljandet fran omvirlden vara
av vikt for Kyrkan. Nunnan visade genom sin existens att ndgon i dagens sekulariserade
samhille hade valt att folja en kallelse fran Gud. Just slojan var den del av ordensdrakten
som utmirkte henne till en helgad kvinna. For en del ordnar blev l6sningen att bira
slojan som ett tecken pd religionsfromhet och att visa samhorighet med de manniskor
man verkar bland genom att kld sig som de i 6vrigt. Det finns i diskussionen inget som
tyder pd att nunnedoket forknippades med orientaliska seder. Tvartom uppstod det efter
det Andra Vatikankonciliet en opinion bland lekmin att nunnedoket skulle behdllas just
for att det kom att framsta som en gammal kulturtradition som hotade att forsvinna.

Vidare idr det intressant att samma bibelord, det om salt mot forruttnelse, anvindes
bdde inom den katolska kyrkan och inom pingstrorelsen vid ungefir samma tid med
rakt motsatta syften. [nom pingstrorelsen var det en motivation till att visuellt sarskilja
sig, inom katolicismen en motivation till att visuellt sammansmailta med omvirlden. De
olika tolkningarna visar hur ndgot som anses vara heliga gudsord kan komma att tolkas
utefter den tolkande gruppens intresse, aven om det i bada fallen ror sig om djupt religiosa
grupper med stor respekt for Ordet.
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Intressant dr ocksd att kvinnans hdr, ”som 4dr henne given sisom sloja”, inom
pingstrorelsen kom att spela den roll slojan spelade for den katolska nunnan. Uttryckt
med Turners teori visade pingstkvinnan sin inre renhet och symboliserade fysiskt
forsamlingen genom sin frisyr, nunnan gjorde detsamma genom sitt dok. Den diskussion
om den religiosa sl6jans vara och icke-vara som saknas i Svenska kyrkan men fanns inom
katolska kyrkan hade dnda en motsvarighet i pingstrorelsens diskussion om kvinnans har.
Jag dterkommer till detta nedan.

Det bor dven papekas att 1 Kor. 11 inte togs upp i diskussionen inom den katolska
kyrkan, formodligen for att nunnor traditionellt inte har sitt hdr som en sl6ja utan snarare
far en sloja istallet for sitt hdr, vilket rakas av. Att kvinnans har rakas av da hon blir nunna
bor inte ses som ett straff i enlighet med 1 Kor. 11, utan som en symbol for att hon avsager
sig ett sexualliv. Paulus ord var darfor mindre viktiga i sammanhanget for den katolska
kyrkan an for den protestantiska pingstrorelsen och Svenska kyrkan, formodligen for att
katolska kyrkan har en lingre historia och en storre exegetisk tradition. Katolska kyrkan
har dven en hogsta instans att radfrdga i tvister, nimligen paven som representerar Kristus
sjalv pa jorden.

Synen pa haret

I samband med min forskning om synen pd slojbruk har synen pa kvinnans har lopt som
en jamsides rod trad. Det dr nodvandigt och en naturlig konsekvens da slojan ar till for
att dolja just kvinnans har. Intressant nog verkar ocksa forandringarna i frisyr ha varit
mer provocerande dn forandringarna i huvudbonad, undantaget viaxlingen fran schalett
till hatt. Det beror formodligen pa att kvinnans har symboliserat hennes sexualitet. Da de
unga kvinnorna pa 1920-talet klippte sig kort var det ett forkastande av den traditionella
synen pd vad som var passande for kvinnor. Det innebar inte att alla kortklippta kvinnor
hade foraktenskapliga sexuella forbindelser, men att ha det var inte lingre fullt lika
stigmatiserande som det varit under 1800-talet. Sverige var inte lingre ett dresamhille pd
samma sitt som det tidigare varit.>”> Den nya frisyren visade att unga kvinnor kollektivt
vigrade anpassa sig i det tidigare rddande consciense collective dar haret stod for kvinnans
heder och ett klippt har avslojade bristande heder. Genom att forsvara det kortklippta
haret och forknippa det med den modernitet och samhallets framdtskridande lyckades
de dven dndra consciense collective sa det nya harmodet kom att framsta som attraktivt.
Att frisyren pdminde om mannens korta hidr var en del av symboliken. Forsta vigens
feminism hade redan pagatt ett par decennier, men det var forst under 1920-talet som
kvinnor visuellt representerade sin 6kade jimlikhet med mannen genom klader och frisyr.

Dock forsvann inte harets symbolik for sexualitet, det fordndrades bara nagot. Att
kvinnor som haft umgiange med ockupationsmaktens soldater fick huvudet tvangsrakat i
flera kristna lander efter andra virldskriget var en del av det gamla symbolsystemet med
grund i forsta Korintierbrevets ord: ”Om en kvinna icke vill holja sig, sd kan hon lika
val lata skara av sitt hir; men eftersom det ar en skam for en kvinna att lata skara av sitt
hér eller att ldta raka av det, s ma hon holja sig.”?”® D4 det var accepterat med klippt
hér, blev det avrakat har som forknippades med bristande sjalvdisciplin och skamligt
beteende.

32 Se flertalet artiklar i Kenneth Johansson (red.), 2005, till exempel historikern Erling Sandmos artikel " ZAreskulturens
fall och vekst” s. 207-223.

3% 1 Kor. 11:6, Bibeln, 1917 &ars 6verséattning.
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Nir den sexuella revolutionen intriffade pd 1960-talet, som delvis sammanfoll med
andra vagens feminism, hade kort hér for kvinnor och dnnu kortare hir for min varit
norm under en lingre tid. Ett ldngt, fritt hingande har blev di symbolen for hippie-
rorelsen som revolterade mot foraldragenerationens asikter pa flera plan, bland annat det
sexuella. Det var inte bara den traditionella synen pa fordktenskapligt sex som ifragasattes,
utan dven monogami och heterosexualitet som den enda sunda, normala sexualiteten. Att
kvinnorna liat huvudharet vixa uppfattades inte som nagon storre provokation, daremot
att de unga minnen gjorde detsamma. Inom pingstrorelsen hojdes roster mot de unga
mannens “ovardade” utseende och 1 Kor. 11 anfordes som argument for att det var
skamligt for man att ha langt har. En liknande debatt hade funnits inom rérelsen cirka
tjugo 4r tidigare, da klippt har for kvinnor blivit sd vanligt att aven de djupt religiosa unga
kvinnorna inom pingstrorelsen tagit efter.

Som papekades ovan var det i pingstrorelsens fall just sjdlva haret som symboliserade
vad slojan tidigare hade gjort — och i nunnornas fall annu gor. Det var vid mitten av
1900-talet frisyren snarare 4an hatten som sarskiljde pingstkvinnan fran omvarlden. Det var
haret som framforallt skulle bevaras i enlighet med Paulus pabud, inte den ”orientaliska”
slojan. S4 som nunnans sloja utmirker hennes religionstillhorighet och hennes renhet,
sa fungerade dven pingstkvinnans harknut. De konservativa inom pingstrorelsen ville —
liksom motstandarna till kvinnliga praster inom Svenska kyrkan — bevara den idé slojan
symboliserade utan att for den delen bevara den ”6sterlandska” tygbiten. Att slojan — s
som jag har definierat den — forsvann i praktiken innebar inte att det idésystem den var
en del av forsvann. Symboliken forflyttades i pingstrorelsens fall frin huvudbonaden till
det den tjanade att dolja, sjdlva hdaret i sig. For pingstrorelsen blev darmed kvinnans har
sasom en sloja. Frisyren blev darmed en viktig del av att kulturellt kona kroppen och
bevara den ”Gudomliga Ordning” Paulus foresprakade. Det forklarar varfor den korta
kvinnofrisyren och senare den langa mansfrisyren kan ha vickt storre uppmarksamhet
an huruvida héret var dolt eller blottat. Det handlade inte bara om harets symbol for sex
och sedlighetens ”forfall” utan an mer om sjilva grunden for den radande patriarkala
samhillsordningen. Att kvinnor klippte hdret och att man lit det vixa langt gick
visserligen direkt emot Paulus ord, men framforallt gick det emot uppfattningen av vad
som var utmarkande for man respektive kvinnor. Haret var en basal del av hur den yttre
kroppen representerade den inre, det var inte ett plagg som kunde tas av eller sittas pa
utan en del av sjdlva kroppen. D4 skillnaderna mellan man och kvinnor minskade inte
bara i rattigheter men dven rent kroppsligt hotades sjdlva idén om hur Gud harmoniskt
ordnat virlden. For att kvinnan skulle kunna vara underordnad kravdes att man kunde
identifiera skillnader mellan kvinnor och man. De konlosa frisyrerna hotade hela den
grund varpd den Gudomliga Ordningen vilade, vilket gav upphov till kinslomotstand
som inte kunde bemotas med rationella argument. Ur det perspektivet ar det begripligt att
andringarna i frisyr vickte storre debatt an bortfallet av huvudbonad inom pingstrorelsen.

Bade i fallet med minnens ldnga har och i fallet med kvinnornas korta har verkar
slutresultatet ha blivit att bruket fortsatt och opinionen sd smaningom tystnat.

Att synen pa huvudbonaders symboliska betydelse overfordes till haret kan — i
samband med det orientalistiska perspektivet — ha berott pd den nya bibeloversattningen
frdn 1917.1 den tidigare 6versattningen stod det att det langa hdret var givet kvinnan att
skyla sig med (se bilaga tva). I den nya oversattningen stod det att haret var kvinnan givet
”sasom sloja” (se bilaga ett). Skillnaden i ordalydelse kan tyckas trivial dd inneborden
bor vara densamma, men den kan vara en bidragande orsak till att vikten for kvinnan
att skyla héret i kyrkan minskade. I den tidigare Oversdttningen fanns det ingen tvekan
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om att kvinnan skulle ”skyla sig”, vilket under hela 1800-talet efterlevdes av Sveriges
allmoge genom att kvinnorna dolde haret. Men den nya oversittningen inforde ordet
”sloja” i sammanhanget, vilket enligt datidens sitt att se det var ett osterlaindskt plagg
som tdckte bade har och ansikte. Som redovisats ovan ansag vare sig Svenska kyrkan eller
pingstrorelsen det 6nskvirt att i kristen gudstjanst infora ett orientaliskt plagg som tackte
ansiktet. Mojligen kan det ha varit just for att den nya bibeloversattningen angav haret
vara sdsom en sloja som pingstrorelsen kom att se den traditionella frisyren med langt
har i knut representera i stort sett detsamma som katolska kyrkan ansdg nunnedoket
gora. I och med denna vikt vid frisyren bor rimligen en biverkan ha varit att vikten av att
dolja haret kom att minska ytterligare. Det kan ge dnnu en forklaring till att kvinnorna
inom pingstrorelsen kunde upphora att bara hattar dd modet slutligen férandrades pa den
punkten.

Avslutning

Denna avhandling har studerat idéer om och bruk av sl6ja inom kristendomen med fokus
pa Sverige under 1800- och 1900-talet. Den har inte handlat om synen pa den muslimska
slojan. Materialet har dock visat att ordet ”sloja” forknippades med Orienten och med
kvinnofortryck under den undersokta tidsperioden. Om denna avhandling endast hade
sysslat med synen pa sloja hos teologer och kvinnosakskampar skulle intrycket ha varit
att det inte fanns ndgot slojbruk bland datidens svenska kristna. Andra kallor gav dock en
helt annan bild. Jimforelsen mellan de olika kallmaterialen visar pa en diskrepans mellan
den virld som olika kallor beskriver och den varld debattorerna ansidg sig leva i. Om
avhandlingen 4 andra sidan endast hade fokuserat pd praktiskt bruk av huvudbonader
utan intresse for idéer kopplade till dem skulle det inte heller ha framstdtt som ett slojbruk.
De samtida kvinnliga huvudbonaderna ansdgs inte vara en sloja och sdgs inte som symbol
for kvinnofortryck. Anda visar materialet att de kristna kvinnornas har och huvudbonader
hade symbolisk innebord som var lankat till idéer om kvinnans underordning. Den datida
orientalistiska synen pd vad som utgjorde en sloja innebar en blindhet for den egna
kulturens tradition. Till detta bidrog spraket, dd de kristna kvinnornas huvudbonader
aldrig bendmndes sloja.

Da jag lever i en tid nar den muslimska slojans vara eller icke-vara ofta diskuteras i
massmedia finner jag det intressant att den syn pa slojan som framkommer i materialet
tycks motsvara icke-muslimers syn pa den muslimska sléjan idag. Ar 2007 utkom Joan
Scotts Politics of the Veil diar hon analyserar en debatt i Frankrike som resulterade i
forbud mot den muslimska slojan i franska skolor. Enligt Scott hade den franska stravan
att forbjuda slojan delvis grund i krocken mellan tvd genussystem, ett fornekande och
ett erkannande.’”* 1 det franska jamlika samhallet maste kvinnans kropp vara synlig
for att skillnader mellan man och kvinnor tydligt ska framkomma. Dirigenom konas
kroppen kulturellt, men det fornekas under forespegling att alla individer ar jamlika, bade
i friga om fri sexualitet och lagliga rattigheter. Scott kallar detta system the psychology of
denial, fornekandets psykologi. Vad giller den muslimska slojan sander den ett budskap
att det finns skillnader mellan kon och att det sexuella ar reglerat. Darmed synliggors
just de problem som the psychology of denial fornekar. Genom att identifiera sexism i
en religios grupp vilken uppfattas som frimmande kunde man framstilla sitt eget system
som icke-sexistiskt. Scott citerar Christine Delphys sarkastiska kommentar till debatten:

3 Foljande ar sammandrag av Scott, 2007, s. 168-173.
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”The difference of others as sexists is confirmed while the absence of sexism among us
is proof of the foreignness of the sexist.”3”> Med andra ord kan kamp for férbud mot
muslimsk sloja ses som dnnu ett exempel pd Saids orientalism: Frankrike framstallde en
bild av muslimer som uppenbart sexistiska och kunde diarmed vid jimforelse framhalla
det egna systemet som icke-sexistiskt.

Kritik mot Scotts framstallning av debatten som en krock mellan tvd genussystem har
redovisats for i foreliggande avhandlings teoridel. Har skall dock papekas att paralleller
kan dras mellan slojdebatten i Frankrike och utvecklingen i Sverige under forra delen av
1900-talet.

Genom att ignorera existensen av kristet slojbruk i sin egen samtid kunde en
kristen, jamlik identitet stdllas mot ett osterlaindskt kvinnofortryck. I kombination med
sarartsfeminism kunde idén om kvinnans underordning behdllas inom kristendomen
samtidigt som man hidvdade konens jamstilldhet. Det Scott kallar ”fornekandets
psykologi” skulle kunna sigas gilla teologer, kvinnosakskiampar och religiosa lekmin
i 1900-talets Sverige. Till skillnad frdn debatten i Frankrike var blindheten for kristet
slojbruk inte en del av uppgorelse med ett nationellt kolonialistiskt arv, men ddremot av
en orientalistisk syn pa vad som var kristet eller inte.

En ndrmare jamforelse mellan de senaste decenniernas debatt om den muslimska
slojan och foreliggande avhandlings resultat kan utgora ett intressant amne for framtida
forskning. Men dven om sa inte sker anser jag att undersékningen om synen pd och bruket
av sloja inom kristendomen 4r intressant i sin egen ratt. Det ar for mig fascinerande att en
lang kulturtradition kunde forsvinna genom att ha forknippats med en annan kultur, och
rentav inte ansetts ha existerat 6verhuvudtaget.

Det Inger Hammar kallat religionsblindhet inom svensk forskning bor ocksa raknas
in. Hade Sigfrid Svensson under mellankrigstiden tagit mer fasta pad de uppgifter som
framkom i specialfrigelista sju om samband mellan religion och huvudbonad, sa kunde
diskussionen om 1 Kor. 11 ha l6pt annorlunda. Manne dagens debatt om sl6jor skulle
vara helt annorlunda om forskare och teologer langt tidigare hade sett kyrkschaletten
som ndgot mer dn lantliga kyrkgummors klidsmak. Kanske den muslimska slojan da inte
skulle ha uppfattats som sd frimmande och denna avhandling inte ha blivit skriven.

5 Sott, 2007, s. 173.
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BILAGA 1
Forsta Korintierbrevet 11 1-16, 1917 ars svenska bibeldverséattning

10.
11.

12.

13.
14.
15.

16.
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Varen I mina efterfoljare, sisom jag ar Kristi.

Jag prisar eder for det att I'i alla stycken haven mig i minne och héllen fast vid mina
lirdomar, sisom de dro eder givna av mig.

Men jag vill att I skolen inse detta, att Kristus dr envar mans huvud, och att mannen
ar kvinnans huvud, och att Gud ir Kristi huvud.

Var och en man som har sitt huvud betickt, nar han beder eller profeterar, han vanirar
sitt huvud.

Men var kvinna som beder eller profeterar med ohéljt huvud, hon vanarar sitt huvud,
ty det dr da alldeles som om hon hade sitt hdr avrakat.

Om en kvinna icke vill holja sig, sd kan hon lika val lata skdra av sitt hdr; men
eftersom det dr en skam for en kvinna att 1ata skira av sitt har eller att 1ata raka av
det, s md hon holja sig.

En man ar icke pliktig att holja sitt huvud, eftersom han dr Guds avbild och aterspeglar
hans harlighet, da kvinnan daremot dterspeglar mannens harlighet.

Ty mannen ar icke av kvinnan, utan kvinnan av mannen.
Icke heller skapades mannen for kvinnans skull, utan kvinnan for mannens skull.
Dirfor bor kvinnan pd sitt huvud hava en "makt", for dnglarnas skull.

Dock ar det i Herren sa, att varken kvinnan ar till utan mannen, eller mannen utan
kvinnan.

Ty sasom kvinnan dr av mannen, s dr ock mannen genom kvinnan; men alltsammans
ar av Gud. -

Domen sjalva: hoves det en kvinna att oholjd bedja till Gud?
Lir icke sjalva naturen eder att det lainder en man till vanheder, om han har langt har,

men att det linder en kvinna till ara, om hon har ldngt har? Haret dr ju henne givet
sasom sloja.

Om nu likvil ndgon vill vara genstridig, s ma han veta att vi for var del icke hava en
sddan sedvinja, €] heller andra Guds forsamlingar.



BILAGATVA
Forsta Korintierbrevet 11 1-16, Karl XllI:s bibel, 1703

Scannad faksimil himtad fran Goteborgs universitetsbibliotek — Litteraturbanken.se

http://litteraturbanken.se/#!forfattare/ Anonym/titlar/Biblia/sida/8 84/faksimil
[senast besokt 2013-11-05]

1.
2.

10.
11.
12.

13.
14.

15.

16.

Warer mine efterfoljare/ sisom ock jagh Christi.

Kire broder, jagh prisar eder/ at I tincken pa mig i all stycke/ och héllen thet sitt, som
jagh eder foresatt hafwer.

Sa vill jagh/ at T weta skolen/ at Christus dr hwars och ens mans hufwud; men mannen
ar qwinnones hufwud; men Gud 4r Christi hufwud.

Hvar och en man/ som beder/ eller propheterar/ och hafwer ndgot pa hufwudet, han
skammer sitt hufwud.

Men een qwinna/ som beder/ eller propheterar medh oholdt hufwud, hon skimmer
sitt hufwud; ty thet vore icke annars 4n som hon vore rakad.

Will hon icke holja sigh/ s& skire ock hiret medh af; nu efter thet stir illa/ att henne
ar haret afskoret/ eller afrakat/ sa holje sigh.

Men mannen skall icke holja sitt hufwud; ty han ar Guds beldte och dhra; men
qwinnan dr mansens dhra.

Ty mannen ar icke af qwinnone; utan qwinnan af mannenom.

Och mannen ir icke skapad for qwinnones skull; utan qwinnan for mansens skull.
Therfore skall qwinnan hafva ena macht pa hufwudet/ for Anglarnas skull.

Dock/ ar hvarken mannen utan qwinnona/ eller qwinnan utan mannen/ i Herranom.

En sdsom qwinnan ar af mannenom, sd dr ock mannen genom qvinnona; men
alltsammans af Gudi.

Domer vidh eder sielfwa/ om thet ar dageligit/ at een qwinna beder Gud ohold?

Eller/ larer icke naturen eder thet/ at enom man 4ar wanheder/ om han hafwer langt
haar?

Men gqwinnone een dra/ att hon hafwer langt hdar: haret ar henne gifwit til at skyla

sigh medh.

Ar thet ock ndgor ibland eder/ then i thetta drendet entriten ir/ han wete/ at wij
hafwe icke then seden; och icke Guds forsamlingar heller.
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SUMMARY

This study takes its point of departure in the tradition of Christian women covering
their hair for religious and cultural reasons, hereafter called veiling. The aim has been
to investigate what ideas were projected onto the veil in Sweden during the 19th and
20th centuries, as well as when and how the tradition of veiling disappeared among most
Christian Swedes. My definition of what constitutes a veil has little to do with the form of
the head covering. If an item is used in the mean of covering women’s hair for religious or
cultural, rather than practical reasons, then it is considered to be a veil. Whether the item
is a scarf, a cap or a hat, to name a few versions, is of no interest; it is the function, not the
form, which determines whether or not the item is a veil.

In my work I have distinguished three categories of veils: the matrimonial veil, the
church-veil and the virgin-veil. I do not discuss the bridal veil because firstly it can be
considered a subdivision of the matrimonial veil, and secondly because the use of a specific
bridal veil did not become common in Sweden until the late 19th century.

The matrimonial veil was a pre-Christian tradition of women covering their hair as a
sign of their civil status. This was common practice among Jews as well as Romans during
antiquity.

The church-veil was advocated by Paul the Apostle in his first letter to the assembly of
Corinth (1 Cor. 11). Paul states that while men should pray or prophesize with their head
uncovered women should do so covered, as a sign of their inferior hierarchical position.
The Apostle also states that women’s hair was given to them as a veil. The hair is a sign
of honour and to have it cut would be a disgrace. For men, on the other hand, it would
be a disgrace to have long hair. These words about hair and head-covering would become
debated in Sweden during the 20th century.

During the first centuries A.D. the use of veils among Christian women pertained
to a special category of virgins veiling themselves as matrons. They did so to mark their
decision to refrain from marrying mortal men but instead to devote their lives to God.
This I have chosen to call the virgin-veil. In time the veiled virgins formed congregations
that were institutionalized by the Church. This is the origin of nunneries. The virgin-veil
thus became the nun’s habit.

Because 19th century Sweden was Protestant, there were no monasteries and thus
no longer any use of the virgin-veil in the country. It was, however, tradition among the
rural populations for all women to cover their hair at most times, whether indoors or
outdoors. Although young maidens were allowed to show it, they were not bare-headed
in church unless they were chaste brides or bridesmaids. The status of being married could
be marked by the colour of the cap or the way a scarf was tied. The sources show that
people were aware of the words in 1 Cor. 11 about female subordination and the head-
covering as a sign thereof.

In the 1860s Sophie Adlersparre, the leader of the women’s rights movement Fredrika
Bremerforbundet, claimed the subordination of women to be un-Christian. She suggested
that the subordination was not a divine command but merely an Oriental influence.
This notion was based on a fairly new understanding of the Bible as partly time-bound
documents affected by the different authors’ personal views. By projecting the inequalities
of the sexes as an ancient Oriental idea, the western society’s identity as modern and
democratic could be asserted. That way, equal rights for men and women could be
considered a natural development for a western society such as Sweden. However, while
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the women’s liberation movement objected to the idea of women’s subordination, it paid
little or no attention to the veil as a symbol of that subordination. Nevertheless, the use of
the head-covering as a sign of matrimonial status declined during the 19th century. As a
result of industrialisation, the clothing of Swedish peasantry became more homogenous.
The formerly hand-made cap became old-fashioned and was replaced by fabric-made
scarves, which were the same for married and unmarried women alike. The use of female
head-covering in church, however, prevailed.

Another tradition linked to 1 Cor. 11 which remained in force during the 19th century
was the symbolic understanding of women’s hair. Though Paul had not specified why it
was a shame for women to cut their hair, it became associated with female sexuality and
control thereof. In the words of 20th century sociologist Bryan S. Turner, women’s hair
became the means for an individual’s inner body to show its virtues via the outer, physical
body. From confirmation girls were considered young women; that is, confirmation
marked the transformation from an innocent child to a sexual being. This was reflected
by the use of head-covering and suitable hair-do. Long hair was a sign of honour and
should be properly braided and tied into a bun before being covered by a cap or scarf.
A woman’s honour was associated with her sexuality. Control of the hair in a proper
hair-do with the proper covering was thus a symbol for the inner body’s control of the
sex-drive. In some parishes, unwed mothers were punished for their promiscuity by the
parish-priest publicly shaming them through showing their hair, forbidding them to braid
it or by forcing them to wear a special head-cover. This too can be considered a sub-
category to the matrimonial veil, as it has to do with civil status and motherhood. There
was no official decree, though, as the custom varied from one parish to another. Moreover,
as the century progressed the juridical laws became less severe for unwed mothers. By
1864 having a child out of wedlock was no longer a crime and the custom of visible
punishment from the Swedish Church had ceased. This roughly coincided in time with
the disappearance of the use of matrimonial veil. Moreover, by the 1880s and -90s the
form of female head-covering changed yet again. The head-scarf was considered rural and
old fashioned. Young women began to wear hats. The tradition of church-veil continued
however, as the female hat served as a head-covering for women in church. In addition,
elderly women in the countryside often refused the hat and continued to wear the scarf,
which was noted as late as the 1950s.

As for the hair, it remained the symbol of women’s honour throughout the 19th
century. In the mid-1920s however, it became popular for young women in the cities to
cut their hair short. Drawing on previous research, it is demonstrated that although the
older generation found the new hairstyle shocking, the young women prevailed. Short
hair, they insisted, was necessary for the active lifestyle of modern times. By accentuating
how the world had changed, short hair became a symbol of modernity. Within a decade
short hair for young women became the norm all over the country. There were no
significant protests of this from the Swedish Church, though free-churches with a more
fundamentalist understanding of the Bible remained disapproving.

A more controversial topic during the early 20th century was whether or not priesthood
should be open for women. What makes this debate interesting for my research is that
it sheds light on how the words of Paul in 1 Cor. 11 were understood at this time. There
had been many changes for women’s rights in the beginning of the century, most notably
the right to vote and the right to hold state offices. Since the Swedish Church was a state
church, the position as priest was considered a state office, but women were prevented from
holding this particular office. One reason given for refusing women was that according

139



to Pauline scriptures, women were to be silent in church. The debate was perceived as
a conflict between the state and the church, but sources show it was as much a conflict
within the church, as there were clergymen and academics on both sides. It was not just
a political and juridical question, but also a theological one. Many academics, clergymen
and feminists argued along the line that the Bible must be understood as a collection
of historical documents. A distinction should be made between divine commands and
influences from the local customs of the times the documents were written. The words
about female head-covering in 1 Cor. 11 were held as an example of a local custom
that neither had been nor should be practiced by Swedish women. Interestingly enough,
this was a view accepted by both sides in the debate. The counterarguments varied but
essentially everyone agreed that Swedish Christian women were not veiled, nor had been.
The reason for this is that the words of Paul were interpreted with regards to the Oriental
tradition of veiling, not just the hair, but also the face. It was well known that Swedish
women in the countryside wore black scarves in church, but this was not seen as a veil.
Nor was the female hat considered a veil. Veiling was thus considered an ancient Oriental
custom, just as Sophie Adlersparre had regarded it in the 1860s. Some opponents to female
priests meant that since Paul himself refers to tradition in 1 Cor. 11, he is clearly not giving
a divine command in this particular text. This was probably why there were no protests
when women gradually ceased wearing hats as the century progressed and thus, towards
the end of the 20th century, were bare-headed in church. Hence the tradition of wearing
the church-veil disappeared in the Swedish Church without much notice.

In the more fundamentalist Swedish Pentecostal movement, however, the words of
hair and covering of 1 Cor. 11 played a more important role. This is reflected in the
Pentecostal monthly magazine Den Kristne (The Christian) where questions from the
readers on how to understand 1 Cor. 11 became more and more frequent during the
1940s. The answer was invariably that the head-covering referred to an Oriental, fully
covering veil, but the modern hat was considered an acceptable substitute. Women should
therefore not be bare-headed at sermons, but nor should they wear an eastern veil. As for
the hair, it was considered a sin for women to cut it. Nevertheless, during the 1940s and
50s the younger Pentecostal women began to adapt the short coiffeur which by then was
the norm of society. This caused disturbance within the Swedish Pentecostal movement. As
each assembly was independent, there was no central authority to give directions in such
questions. While some assemblies forbade women to cut their hair, others allowed it. This
caused disputes between them. In the early 1950s, the magazine Den Kristne no longer
published questions on 1 Cor. 11, but in 1953 a longer article on the subject indicates that
the schism had grown. The author slanders women who cut their hair and anyone, man
or woman, who defends them. He contends that by differentiating the Pentecostal woman
from the rest of society the traditional hair-do testifies of the woman’s steadfast belief and
purity in a sinful world. In other words, by visibly representing the Pentecostal movement
the women’s hair represented not only their own individual inner body, but that of the
congregation as well and ultimately the entire movement.

This resonates with a similar, contemporary debate in the Catholic Church regarding
the nuns’ habit. The debate has been studied by French academic Rosine Lambin. She
concedes there was a growing opposition against the veil during the 20th century,
resulting in more liberal regulation. In some congregations the nuns adapted the dress
code of the surrounding society but kept the veil as a sign of their faith. Mother Theresa
is an example of this conviction. Other congregation abandoned the veil as well, keeping
only a discrete symbol of their faith such as a crucifix or a rosary. Still others kept the
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traditional clothing entirely. One argument to keep the veil was that a holy woman should
be easily distinguishable as her appearance served as a testimony to the Catholic faith in a
time of growing secularism. This parallels the argument of the 1953 article in the Swedish
Pentecostal magazine.

A great difference between the discussions is that the Catholic Church did not rely
upon 1 Cor. 11 as an argument to keep the veil, a fact which Lambin does not reflect upon.
I suggest their lack of interest in Paul’s command had to do with the fact that nuns often
were shaved under their habit, which goes directly against 1 Cor. 11. It was in the case of
nuns however not a sign of shame, as Paul had written, but rather of having given up their
existence as a sexual being, a form of symbolic castration. The veil was given to them in
lieu of the sacrificed hair, marking their status as holy women. This Lambin does remark
upon as it was yet another reason given in favour of keeping the veil; the habit was not
just any piece of clothing but had been acquired as a symbol of holiness.

In the case of the Swedish Pentecostal movement, it is interesting that the female
coiffure was discussed in much the same way as the nuns’ veil (i.e. as a sign of faith)
whereas the head-covering is not really discussed at all. For the Pentecostal women it
seems the hair itself carried the religious symbolism otherwise given to the veil. In this
manner, the hair had indeed become like a veil, as Paul had written. As a distinct marker
of “the inferior sex”, the veil had played a role in gendering the body in accordance to
the divine hierarchy, where man is above woman, Jesus above man and God above all.
When women acquired the same rights as men they had begun to cut their hair, a symbolic
sign of transgressing traditional gender-roles. This explains why the hair itself became so
important in the Pentecostal movement. Renouncing long hair was in the end a renunciation
of Paul’s words and the hierarchical system assigned by God. Nevertheless, short hair for
women eventually became accepted within the Swedish Pentecostal movement as well.
By the end of the 1960s, short hair for women was no longer provocative. Around the
same time, however, long hair became fashionable anew, but this time for young men as
well. Since this too was against the words of Paul, there were yet again protests within the
Pentecostal movement, but as in the case of the short hair, the youngsters prevailed and
the discussion ebbed out.
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