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ESIPUHE

Tama tyo eli aktiivisesti paani sisalla juuri ne vuodet, jolloin toimin Setassa pu-
heenjohtajana ja kaytin ison osan ajastani tavalla tai toisella seksuaalisuuden ja
sukupuolen moninaisuuden parissa tehtdvaan ihmisoikeustyohon. Keskiaikaiset
pyhimyslegendat eivat pysyneet keskiajalla ja kirjojen kansien vélissa, koska en
voinut kirjoittaa mitdan niiden paahenkildiden sukupuolesta kirjoittamatta samalla
jotain — ja paljonkin — siita kaikesta, mitd sukupuoli minulle tarkoittaa, tdndén ja
tassa todellisuudessa. Tyoni aihe on minulle my6s henkilokohtainen. Omistan ta-
man pro gradu -tyon jokaiselle minua lahella olevalle ristiinpukeutuvalle pyhimyk-
selle, transvestiittinaiselle, kingille, putsille, poikatyttlle, transmiehelle ja kunin-
kaalle. Ennen kaikkea omistan tyoni kuitenkin viisaalle ja androgyynille puolisolleni
ja tutkijaystavalleni Petja Tellervo Aarnipuulle. Sinun tukesi on ollut paljon moni-

puolisempaa ja syvempaa kuin elamankumppanilta on kohtuullista odottaa.

Lampimat kiitokset neuvoista, osuvista kysymyksistd, jatkuvasta rohkaisusta ja
karsivallisyydestd ohjaajalleni Tuula Sakaranaholle sekd Terhi Utriaiselle, joka
kommentoi varhaista kasikirjoitusta. Lisaksi haluan kiittda ihanan rohkaisevista ja
rakentavista sanoista Tom Linkistd, Malla Suhosta, Kati Mustolaa ja Juha-Pekka
Jokelaa seké oikeakielisyysneuvoista Anna Rantasta. Kiitos my6s &iti ja isa, kun

sain erakoitua kotiinne tarkeina viikkoina kevaalla 2005.

Kannen kuvan ("Jeesus on nyt niinku kuollut”) piirsi viisivuotias Outi Aarnipuu tou-
kokuussa 2005.
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1. JOHDANTO

1.1. Kysymyksia ristinpukeutuvan pyhimyksen sukupuolesta

| of noble lygnage was called Margarete in the world, but for | wold
eschewe the temptacions of the world, | called myself pelagyenne. |
am a man.*

400-luvulla alkoi bysanttilaisiin pyhimyslegendoihin naispuolisten erakkojen rinnal-
le ilmestya miehen vaatteisiin pukeutuneita ja usein munkkiluostarissa elamansa
loppuun eléaneitd neitsyitd. Myohaiskeskiajalla eri puolilla Eurooppaa tunnettiin
my0Os rukouksen voimalla itselleen parran kasvattanut neitsyt. Yksittaisia poikke-
uksia lukuun ottamatta naitd pyhimyksia ei koskaan kanonisoitu, mutta kristitylle

kansalle he olivat tuttuja ja tarkeita lapi keskiajan.

Tarkastelen tdssa tydssa sitd, mitd ja miten on kirjoitettu mydhaisantiikin ja keski-
ajan Euroopassa liikkuneista ristiinpukeutuvista? tai muuten sukupuolirajoja ylitta-
vista kristillisistd pyhimyksista. Nostan naista pyhimyksista esille erityisesti Teklan,
Eufrosynen, Margareetan/Marinan ja Wilgefortisin ja sovellan heidan legendoihin-
sa ja legendoista tehtyihin tulkintoihin queer-luentaa. Kysyn, miten ristiinpukeutu-
vien pyhimysten sukupuoli on nahty ja millaisia kysymyksia siihen liittyen on kysyt-
ty — ja millaisia toisaalta jatetty kysymatta — modernissa® tutkimuskirjallisuudessa.
Kysyn myds, millaisia kulttuurisia kasityksia naiden tieteen kielelle kaannettyjen
legendatoisintojen takaa nakyy ja mita niiden luennoilla sukupuolesta saadaan ai-
kaan. Tarkastelen, millaisia sukupuolen ylittdmisen, sukupuolen ambivalenssin tai
sukupuolettomuuden mahdollisuuksia tutkijat ovat legendoista lI6ytaneet, ja kokei-

len, tuoko oma luentani esille uusia tai toisenlaisia mahdollisuuksia. Tyoni nimeksi

! Legenda Aurea (Caxton): vol. lll, 907 (Saint Margarite).

? Ristiinpukeutumisen (cross-dressing) kasite tulee esille lahes kaikessa tassa tydssa analysoimia-
ni pyhimyslegendoja kasittelevassa tutkimuskirjallisuudessa. Viela kaytetympi kasite on transvesti-
suus. Molemmat kasitteet ovat modernin ajattelun tuotetta. Kaytan tassa tydssa ristiinpukeutumi-
sen kasitetta tietoisena sen vajavaisuudesta ja harhaanjohtavuudesta (ks. myos luku 5.3.), mutta
myds tietoisena siihen liittyvasta aiheeni kannalta osuvasta sanaleikisté: ristiin-pukeutuminen voi
olla my6s Kristukseen pukeutumista. Ristiinpukeutumisen rinnalla kirjoitan vaatteiden vaihtamises-
ta. Terminologiasta myds luvussa 3.2.

® Tuija Pulkkinen maarittelee modernin ja postmodernin ajattelutavoiksi ja kulttuurisiksi asenteiksi,
joiden vdlisen oleellisen eron vai tiivistda siihen, kuinka moderni jatkuvalla liikkeella etsii asioiden
perustaa ja postmoderni kieltaytyy jatkamasta tuota liikettd ja vastustaa perustahakuisuutta. (Pulk-
kinen 1998: 46.) Kaytéan naita kasitteita tekstissani téllaisessa merkityksessa, en viitaten esimer-
kiksi tarkkaan rajattuihin aikakausiin.



olen nostanut lainauksen Paavalin galatalaiskirjeestd (3:27-28), johon kiteytyy
useita tyossani keskeisia teemoja.

Queer-teoreettisessa keskiajan tutkimuksessa on keskeisena ajatus, etta keski-
ajan uudelleen lukeminen, sen tuominen postmodernin laheisyyteen, voi tuoda
uutta valoa seké keskiaikaan etta postmoderniin.* Myds tassa tydssa lahtékohtana
on, ettd queer-nadkdkulma voi helpottaa sukupuolen moninaisen menneisyyden
ymmartamista ja etta toisaalta sukupuolen menneisyyden tutkiminen voi antaa li-
sasavyja esimerkiksi queer-teoreettiselle ajatukselle performatiivisesta sukupuo-
lesta. Esittelen queer-luentaani ja sen tavoitteita, mahdollisuuksia ja rajoja luvussa
2.2.

En pyri selvittamaan, olivatko lukemieni legendojen paahenkilot historiallisia henki-
|6it& tai miten he itse olisivat kuvailleet omaa sukupuoltaan tai sukupuolettomuut-
taan, enka tarkoituksellisesti rajaa pois sitd mahdollisuutta, etté legendojen takana
olisi myds tositapahtumia tai tosia kokemuksia. Tavoitteeni on ennemminkin l6ytaa
kysymattomia kysymyksid kuin esittda uusia vastauksia. Tarkoitukseni ei my6s-
kaan ole kirjoittaa ristiinpukeutumisen, transvestisuuden tai transihnmisten histori-
aa. Kaikki nama sukupuolen moninaisuutta kuvaavat kasitteet ovat modernin ajat-
telun valineitd, ja niiden siirtaminen esimerkiksi keskiajalle on keinotekoista ja
anakronistista. Olen kuitenkin tietoinen siita, etta queer-luentani tuo esille sellaisia
kysymyksiéa ja ndkdkulmia, jotka saattavat houkutella lukijaa my6s tuollaisen histo-
riallisen jatkumon rakentamiseen tai antaa mielekkaita evaita tuollaiseen projektiin
— ja pidan tuota mahdollista projektia poliittisesti ja inhimillisesti tarkedna.” Joitain
kasitteita on kuitenkin pakko kayttda, mutta valitsemiaan kasitteita voi kayttaa joko
kyseenalaistamatta ja huolimattomasti tai tiedostaen ja pohtien niiden merkityksia
ja vajavaisuuksia. Esittelen ja pohdin sukupuolen menneisyyttd ja moninaisuutta

luvussa 3.

* Ks. esim. Burger & Kruger 2001: XIV.

® Transihmisten historian [dytamista ja kertomista voi pitaa erityisen tarkeana projektina tilantees-
sa, jossa sukupuolivahemmistdihin kuuluvat ihmiset kohtaavat hyvin yleisesti syrjintédd, hairintaa ja
ulossulkemista ja jossa valtavaeston kasitykset transihmisista perustuvat usein vaaraan tietoon ja
ennakkoluuloihin. Esimerkiksi Leslie Feinbergin Transgender Warriors (1996) on kirjailijan henkil6-
kohtaisesta ja transyhteison yhteisesta juurien I6ytamisen kaipuusta syntynyt katsaus sukupuolira-
jojen rikkomisen ja ylittdmisen menneisyyteen. Feinbergin nakdkulma ei ole tiukan akateeminen,
vaan yhdistelma ihmisoikeuspoliittista, yhteiskuntateoreettista ja henkilokohtaisen kehityskerto-
muksen viitekehysta. Feinberg omistaa kirjassaan yhden luvun myos keskiajan kirkon ristiriitaiselle
suhteelle sukupuolirajojen ylittdmiseen (luku 9, “Holy war’ against trans people”).



Taustoitan varsinaisia analyysilukuja (5—-8) sukupuolen moninaisen menneisyyden
lisdksi kasittelemalla luvussa 4 lyhyesti keskiajan moninaista kristillisyytta, kris-
tinuskon ruumiillisuutta seka pyhimyskulttia ja pyhimyslegendaa ilmidind. Ana-
lyysiluvuissa kasittelemani pyhimykset nousevat esille ristiinpukeutuvia pyhimyk-
sid kasittelevasta tutkimuskirjallisuudesta paljon huomiota saaneina ja mygs into-
himoja heréttaneina. Runsaasti huomiota he ovat saaneet myds keskiajan kirjalli-
suudessa. Vanhimmatkin heistéa — Tekla 100-luvulta ja Eufrosyne sekd Margaree-
ta/Marina todennékdisesti 400-luvulta — ovat el&neet seka suullisina etta kirjallisina
tarinoina, hagiografioissa ja kulteissa koko keskiajan lavitse. Wilgefortisin kultti oli
eniten voimissaan myodhéaiskeskiajalla. Teklan legenda on peraisin nykyisen Turkin
alueelta, Eufrosynen legenda Egyptistd. Margareetan/Marinan legenda tunnettiin
hyvin laajalla maantieteellisella alueella, ja sen eri toisintoja on vaikea erottaa toi-
sistaan. Wilgefortisin legenda sijoittuu Portugaliin, mutta sen muistiin Kirjoittamisen
ajasta tai paikasta ei ole varmaa tietoa. Wilgefortisia esittavia krusifikseja ja maa-

lauksia l0ytyy runsaasti muun muassa nykyisen Hollannin ja Etela-Saksan alueilta.

1.2. Aineisto, toisinto, tulkinta

Kasittelen tdssa tyosséa aihepiiria koskevaa aikaisempaa tutkimusta paitsi osana
valitsemieni pyhimyslegendojen tulkintahistoriaa, myos tuoreina toisintoina legen-
doista. Nakokulmani on, etta tieteelliset tekstit pitavat ndiden kanonisoimatta jaa-
neiden pyhimysten legendoja hengisséa ja siirtavat (omalla tyylilla&n) perinnetta
eteenpéain. Lahestyn 1900- ja 2000-luvuilla ilmestyneita tieteellisia julkaisuja siis
mahdollisuuksien mukaan samalla tavalla kuin vanhempia hagiografioitakin. Aikai-
sempi tutkimus muuttuu suurelta osin tyoni aineistoksi, mitd pidan sek& haastava-
na ettd hedelmallisena lahtokohtana. Esittelen tdssa alaluvussa lyhyesti tarkeim-

man aineistoni ja muuta aiheeseeni liittyvaa kirjallisuutta.

Sukupuolirajoja rikkovista pyhimyksista kertovia legendoja on tutkittu ja niistd on
kirjoitettu 1900-luvulla monista eri ndkdkulmista, joita lahes kaikkia yhdistaa kiin-
nittyminen ja rajoittuminen moderneihin sukupuolikasityksiin. Toinen yhdistava te-
kija on, ettd naita pyhimyksia ei juuri tutkita osana valtavirtahistoriaa, katolisen kir-
kon tai keskiajan naisten uskonnollisuuden menneisyyttd, vaan enemman tai va-
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hemman kirjallisina kuriositeetteina. Riippumatta siitd, mihin tutkijat ovat katseen-
sa varsinaisesti tarkentaneet, he eivat ole yleensa problematisoineet omaa nako-
kulmaansa, sanavalintojaan tai ennakko-oletuksiaan. My6s poikki- tai monitieteel-
lisyys on legendojen tieteellisessa tulkintahistoriassa uutta ja viel&kin harvinaista.

Lahtokohtani takia en etsiydy legendojen vanhimpien latinankielisten versioiden
aarelle, vaan luen samoja englanninkielisia kddnnoksia ja referaatteja, joita tutkijat
ennen minua ovat lukeneet ja itse kaantaneet. Aineistonani toimii nain ollen tutki-
muskirjallisuuden lisdksi Herbert Thustonin kuoleman jalkeen Donald Attwaterin
loppuun vuonna 1956 toimittama, alkuperédismuodossaan 1700-luvulla ilmestynyt
Butler's Lives of the Saints seka vuonna 1895 paivatty versio Caxtonin 1480-
luvulla tekemasta Legenda Aurean englanninkielisesta kdannoksesta. Teklan le-
gendaa luen niistd Paavalin ja Teklan tekojen englanninkielisistd kaannoksista,

joita tutkijat ovat julkaisuissaan kayttaneet.

Karkeasti ottaen miesten transvestisuus on Hirschfeldista® lahtien ollut tutkimus-
kohteena lahinn& psykologian ja antropologian aloilla, kun taas ristiinpukeutuvia
naisia on tutkittu enemman historiantutkimuksen puolella. Enin osa olemassa ole-
vasta tutkimuksesta painottuu kuitenkin renessanssin ja barokin aikaan seka mo-
derniin kirjallisuuteen. Transvestisuuden ja ristiinpukeutuvien naisten historiaa Eu-
roopassa ovat kartoittaneet laajasti Rudolf Dekker ja Lotte van de Pol kirjassaan
The Tradition of Female Transvestism in Early Modern Europe (1989). He mainit-
sevat myos keskiajan kristilliset pyhimyslegendat, vaikka keskittyvatkin maallisiin
tarinoihin ja aikaan 1600-luvulta eteenpain. Heidan mukaansa ristiinpukeutumisen
takaa on loydettavissa kahdenlaisia motiiveja: materiaalisia (kuten koyhyys) ja

emotionaalisia (kuten rakastuminen naiseen tai voimakas isanmaallisuus).’

Ladketieteen ja erityisesti seksuaalisuuden ja sukupuolen historiaan erikoistunut
historioitsija Vern Bullough on julkaissut 1970-luvulta l&htien artikkeleita, joissa
han kasittelee myds monien sukupuolirajoja rikkovien pyhimysten legendoja. Eni-
ten tilaa saavat toistuvasti Marina, Pelagia ja Margarita/Pelagius, ja jonkin verran
analysoinnin kohteena on Wilgefortis, mutta Bullough sivuaa teksteissdan lukuisaa

joukkoa muitakin pyhimyksia mainiten myds Teklan. Bullough’n l&ht6kohta on, etta

® Magnus Hirschfeld lanseerasi termin ‘transvestiitti’ vuonna 1910 ilmestyneessa tutkimuksessaan
Die Transvestiten. Katso tarkemmin luku 3.2.



ristinpukeutuvien pyhimysten legendat ovat eriomainen lahde, jos haluaa tutkia
lansimaisia asenteita ja kasityksia transvestisuudesta. Bullough linkittaa teksteis-
saan legendoista l0ytamansa teemat melko suoraan 1900-luvun lopulle kysymat-
ta, voiko modernin ajan kéasitteita kayttaa keskiaikaisten legendojen tulkinnassa, ja
kertomatta, miksi itse on paatynyt tulkitsemaan pyhimykset juuri transvestiiteiksi ja

ristiinpukeutujiksi.

Laajin yksittdinen tutkimus, joka kasittelee nimenomaan keskiajan Euroopan ris-
tiinpukeutuvia pyhimyksid, on historioitsija Valerie R. Hotchkissin Clothes Make
the Man. Female Cross Dressing in Medieval Europe (1996). Hotchkiss huomaut-
taa johdannossaan, etté yksi syy keskiajan naisten ristinpukeutumista koskevan
tutkimuksen vahaisyyteen on ndista pyhimyksista kertovien tekstien saama vahai-
nen huomio. Hotchkissin mukaan vain pieni osa latinankielisistd hagiografioista ja
esimerkiksi keskiaikaisista ranskan- tai saksankielisista kasikirjoituksista on k&an-
netty nykykielille, joten niiden kohtalona on ollut pdlyttya arkistoissa. Hotchkissin

tutkimuksen tavoitteena on tayttaa tata aukkoa.®

Hotchkiss on I6ytanyt vanhoista kreikan- ja latinankielisista hagiografioista yhteen-
sa 34 sukupuolirajoja rikkovan pyhimyksen legendat.® Lisaksi Hotchkissilla on ollut
aineistonaan runsaasti muuta kreikan-, latinan-, saksan-, ranskan-, espanjan- ja
englanninkielista kirjallisuutta, joista vanhimmat teokset ovat peraisin 1400-luvulta.
Hotchkiss lukee pyhimyslegendoja lahinnd erédanlaisena uskonnollisena fiktiona
eik& juuri problematisoi pyhimysten sukupuolta, vaan kayttdd heista Vern Bul-
lough’n tavoin sellaisia ilmauksia kuin "transvestite saints” tai "disguised women”.
Hanen mukaansa on selva, ettd ndma pyhimykset pysyvat legendan alusta lop-
puun ja sen kaanteista riippumatta naisina niin kirjoittajan kuin lukijankin mieles-

s4.10

Historioitsijoiden liséksi sukupuolirajoja ylittdvien pyhimysten legendat ovat kiin-

nostaneet kielen ja kirjallisuuden tutkijoita. Vuonna 1974 ilmestyi keskiajan- ja re-

" Dekker & van de Pol 1989; Hotchkiss 1996: 5.

® Hotchkiss 1996: 3-7.

® Hotchkiss viittaa teoksiin Bibliotheca hagiographica graeca (3. painos, 1957), Bibliotheca hagio-
graphica latina antiquae et mediae aetatis (1901) seka Bibliotheca hagiographica orientalis (1898—
1901). Legendojen ja pyhimysten erottaminen toisistaan ei kuitenkaan ole yksiselitteisté, koska eri-
ikéisten toisintojen valilla vaihtelevat usein niin yksityiskohdat kuin pyhimysten nimetkin.

% Hotchkiss 1996: 26.



nessanssitutkimuksen Viator-lehdessa John Ansonin artikkeli "The Female Trans-
vestite in Early Monasticism: The Origin and Development of a Motif”, joka edus-
taa englanninkielisen kirjallisuuden tutkimusta. Anson kirjoittaa Wilgefortista Iu-
kuun ottamatta myos kaikista tassa tyossa kasiteltavista legendoista. Hanen mu-
kaansa on selva, etteivat legendat kerro todellisten naisten kayttaytymisesta, vaan
toimivat luostareiden asukkaille ik&d&an kuin psykologisena mahdollisuutena neutra-
loida naiseen liittyvan kiusauksen uhka.™* Anson suhtautuu pyhimysten sukupuo-
leen ja ruumiillisuuteen yhtaalta itsestaanselvyyksina ja toisaalta kirjallisina tee-
moina kayttaen kasitteitddn maarittelematta sellaisia ilmauksia kuin "the transves-

tite virgin saints” ja "sexual disguise” tai "disguised woman”.

Anson viittaa artikkelissaan neljddn saksankieliseen filologiin ja folkloristiin, jotka
1800-luvun lopussa ja 1900-luvun alussa kirjoittivat pyhimyslegendojen "transves-
tiittiteemasta”.'> Nama tutkijat pyrkivat selittamaan legendat muunnelmiksi van-
hemmista ei-kristillisista myyteista tai antiikin kreikkalaisista tarinoista. Anson viit-
taa myos Hippolyte Delehayen teokseen The Legends of the Saints. Delehaye
pohtii ristinpukeutumislegendojen alkuperaa ja toteaa niiden olevan l&hinné ro-
mantisoituja variaatioita Pelagia-nimisen itsemurhan tehneen neitsyen ja askeetik-

si ryhtyneen antiokialaisen nayttelijattaren tarinoiden sekoituksesta.™

Viimeisena tulkintana ennen omaansa Anson esittelee lyhyesti Marie Delcourtin
ajatuksia ristiinpukeutumislegendoista. Delcourt kirjoitti aiheesta 1950-luvun lo-
pussa esittaen, ettd ei ole oleellista etsid legendojen mahdollista kirjallista alkupe-
raa vaan psykologisia merkityksia legendojen sisaltd. Delcourt havaitsi, ettd mie-
heksi pukeutuminen toimi legendoissa toistuvasti selvand katkoksena vanhan
olemisen tavan ja ideaalin, androgyynin taydellistymisen vélilla. Anson kritisoi Del-
courtin ndkdkulmaa toteamalla ykskantaan, ettd legendat eivat kerro todellisten
naisten todellisesta kayttaytymisesta — eikd nain ollen ole mielta selittda niiden ta-

pahtumia paahenkilon psykologiasta kasin.**

' Anson 1974: 5.

12 My6s Ansonin sanavalinta on "transvestite”. Ansonin viitteet ovat Hermann Usener: Legenden
der Pelagia (1879) teoksessa Vortrage und Aufsatze (Leipzig 1907); Heinrich Glnter: Psychologie
der Legende (Freiberg 1949); L. Radermacher: Hippolytus und Thekla (1916) sek& Rosa Soder:
Die Apokryphen Apostelgeschichten und die romanhafte Literatur der Antike (Stuttgart 1932). (An-
son 1974: 4.)

'3 Delehaye 1961 [1907]: 198—204.



Marjorie Garber kirjoittaa teoksessaan Vested Interests (1992) muun muassa Tek-
lasta ja Wilgefortisista. Hanen nakdkulmansa on, ettd pyhimykset vaihtavat vaat-
teensa henkilokohtaisen kriisin hetkella ja niin tehdessdén samalla toteuttavat
kirkkoisd Jeremiaan sanat, joiden mukaan Kristusta seuraava nainen lakkaa ole-
masta nainen.’® Ristiinpukeutuvat pyhimykset mainitaan liséksi useimmissa
Jeanne d’Arcia kasittelevissa ja sivuavissa tutkimuksissa, kuten Marina Warnerin
kirjassa Joan of Arc. The Image of Female Heroism, Suomessa esimerkiksi Paivi

Setalan kirjassa Keskiajan nainen.

Ristiinpukeutuvat pyhimykset ovat saaneet jonkin verran myos queer-teoreettisesti
suuntautuneiden keskiajan tutkijoiden huomiota. Hyvin lahella omia n&kdkulmiani
ja lukutapaani on Stephen J. Davisin (2002) artikkeli "Crossed Texts, Crossed
Sex: Intertextuality and Gender in Early Christian Legends of Holy Women Dis-
guised as Men”, jossa han kuvailee aiempaa tutkimusta noin sadan viimeisen
vuoden ajalta ja tutkii itse ristiinpukeutuvien pyhimysten legendoja intertekstuaali-
suuden nakdkulmasta. Han kysyy, miten nama legendat osallistuivat my6haisan-
tiikin diskursseihin sukupuolesta ja naisen ruumiista. Davis |6ytda legendoista viisi
tarkeda intertekstia: Paavalin ja Teklan teot, Pyhan Antoniuksen legendan, myo-
haisantiikin eunukkidiskurssin, Potifarin vaimon tarinan ja naisen ruumiin dekon-

struktion varhaiskristillisesséa kirjallisuudessa.

Tassa tyossa kasitellyistd pyhimyksista on Teklan lisaksi myds Wilgefortis saanut
huomiota kokonaisen kirjan verran. Taidehistorioitsija llse E. Friesen tutkii kirjas-
saan The Female Crucifix. Images of St. Wilgefortis Since the Middle Ages (2001)
Wilgefortisin kuvallisia esityksid 1400-luvun alusta 1900-luvulle asti. Tarkimmin
Friesen analysoi Baijerin ja Tirolin alueilta |6ytyneita maalauksia, patsaita ja fres-
koja. Friesenin ndkdkulma ei rajoitu vain taidehistoriaan, vaan han linkittaa tutki-
muskohteensa myds uskonnon ja sukupuolen seka kirjallisuuden tutkimukseen.
Hanen paavaitteensa on, etta Wilgefortisin kultin ja kuvallisten esitysten taustat
ovat paljon moninaisemmat kuin on yleensa vaitetty. Kiinnostavaa kylla, Friesenin
teoksessa ei viitata lainkaan keskiajan ristiinpukeutuviin pyhimyksiin — ei edes nii-
hin, jotka olivat tunnettuja juuri silloin kun — ja siella misséa — Wilgefortisin kultti oli

vahvimmillaan.

4 Anson 1974: 4-5.
5 Garber 1992: 213-217.
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Suomessa ristiinpukeutuviin pyhimyksiin on viitannut muun muassa folkloristi Ir-
ma-Riitta Jarvinen Legenda Aurean naispuolisista pyhimyksistd kertovassa artik-
kelissaan "Sydamiltdan tahrattomat ja ruumiiltaan puhtaat” (1990). Jarvinen mai-
nitsee Marinan ja Margareetan/Pelagiuksen esimerkkeind Legenda Aureassa
esiintyvista sijaiskarsijoista. Jarvisen nakokulmasta legendoissa on kyse “mieheksi
naamioitumisesta ja siitd, ettd vain sukupuolta "vaihtamalla” tyttd saattoi 16ytaa
elamalleen muitakin vaihtoehtoja kuin avioliiton”.® Teklasta on kirjoitettu Suomes-
sakin huomattavasti enemman kuin muista kasittelemistani pyhimyksista. Tuo-
reimmista teksteistd mainittakoon Paivi Salmesvuoren artikkeli "Tekla, aktiivinen
apostoli” kirjassa Eevan tie alttarille (Ahola, Antikainen, Salmesvuori 2002). Lisak-
si muun muassa Terhi Utriainen, Maiju Lehmijoki-Gardner ja Meri Heinonen ovat
kasitelleet tutkimuksissaan keskiajan naisten uskonnollisuutta, naispyhimyksia ja -

mystikkoja sukupuolisensitiivisesti tai sukupuolta problematisoiden.

Suomessa pyhimyksia — saati ristiinpukeutuvia pyhimyksia — ei ole aiemmin lahes-
tytty queer-nadkdkulmasta, eikd queer ylipddnsa ole juuri nakynyt suomalaisessa
uskontotieteessa tai uskonnon tutkimuksessa sen paremmin teoreettisena viiteke-
hyksena kuin lukutapanakaan. Erilaisia, joiltain osin myds queer-ajattelua lahella
olevia sukupuolisensitiivisid nakdkulmia ja lukutapoja uskontotieteessa ovat kayt-
taneet ja kehittdneet muun muassa Terhi Utriainen, Sari Charpentier ja Salome
Tuomaala. Suomalaisessa queer-tutkimuksessa on puolestaan kéasitelty melko
vahan seké uskonnollisia aiheita ettd sukupuolettomuuden mahdollisuuksia. Kes-
kiajan tutkimukseen queer-lahtékohtia on soveltanut muun muassa Tom Linkinen.
Tyoni asettuu ndiden akateemisten kenttien valilla paikkaan, jota ei ole siis aikai-
semmin kokeiltu, ja toimii ndin ollen kokeiluna, josta voivat hyotya seka sukupuo-
lesta ilImion& kiinnostuneet uskontotieteen tutkijat etta uskonnollisesta kiinnostu-
neet queer-tutkijat. Lisaksi tyoni voi aihepiirinsa takia toimia puheenvuorona jois-
sakin teologisissa ja keskiajan tutkimuksen keskusteluissa, vaikka ei itse edusta-
kaan kumpaakaan niista. Toivon tydni osoittavan, ettd queer on kayttdkelpoinen ja
uutta luova lahtokohta my6s monenlaiseen uskontotieteelliseen tutkimukseen ja

etta sitd hyodyntdakseen ei tarvitse olla queer-teoreetikko.
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2. QUEER

2.1. Performatiivinen sukupuoli

Queer-kasitteen maaritteleminen on lahtokohtaisesti vaikeaa, koska queer nimen-
omaan pyrkii valttdmaan sitovia maareita. Englanninkielen sanan queer suomen-
kielinen merkitys on outo tai kummallinen, vieras. Sanalla on liséksi pitka historia
halventavana homo-, bi- ja transfobisena pilkkasanana (suom. esimerkiksi "hintti”
tai "pervo”). Halventavasta ja vihamielisesta kaytosta queer on vallattu seksuaali-
ja sukupuolivihemmistdjen omaan kayttoon, ja tana paivana queer voi puhujan
intentioista riippuen viitata joko moninaisuutta juhlivasti tai neutraalisti esimerkiksi
ei-heteroseksuaalisuuteen tai tavalla tai toisella seksuaalisesti tai sukupuolisesti
valtavirrasta poikkeavaan ihmiseen tai asiaan. Nain queer toimii usein tarkemmin
maarittelemattomasti sateenvarjokasitteena eri sukupuoli- ja seksuaalivdhemmis-
toille ja naihin kuuluvien ihmisten identiteeteille tai minakuville sek& jossain maarin
my0s syrjinndn vastaiselle politiikalle. Uusin merkityssisalté on noiden identiteetti-
kategorioiden korvaaminen liikkuvammalla, muuttuvammalla ja rakentuneisuudes-
taan tietoisella mindkuvalla, queer-identiteetilla tai epa-identiteetilla, erdénlaisella

queer-asenteella tai nakokulmalla.*’

1990-luvulla muotoiltujen queer-teorioiden taustalta 16ytyy paitsi edella mainittuja
lesbo-, homo-, trans- jne. yhteis®ja ja yhteistjen poliittista likehdintad myos femi-
nistisen ja nais- sekéd lesbo- ja homotutkimuksen perinteet, poststrukturalismi ja
postfeminismi seka toisaalta tarve reagoida amerikkalaisen uskonnollisen oikeis-
ton raikean homofobiseen politikkaan. Monenkirjavaa queer-tutkimusta yhdistaa
pyrkimys ndhda sukupuoli toisin ja eri lAhtékohdista kuin valtavirran naistutkimus
tai lesbo- ja homotutkimus. Ennen kaikkea queer on nostanut seksuaalisuuden ja
sen moninaisuuden uudella tavalla sukupuolen tutkimuksen keskiooén. Tulevaisuu-

teen katsoessaan ja uutta luodessaan queer kasitteend kantaa kuitenkin muka-

'® Jarvinen 1990: 121.

" Kekki 2004: 28; Oksala 1999: 5. Queer-sanan suomennokseksi on ehdotettu 'pervoa’, mutta
kaannos ei ole saavuttanut yksimielista suosiota tutkijoiden keskuudessa eika mydskaan alakult-
tuurien sisalla, vaan aiheuttaa jatkuvia kiistoja termin merkityksesta ja savyista. Queer-tutkimuksen
yhteydessa queer on vakiintunut kasite suomen kielen sisalla.
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naan myo6s niiden halveksittujen ja pilkattujen, outoina tai perversseina pidettyjen
ihmisten menneisyytta, joihin sanalla on vihamielisesti viitattu. Tuo menneisyys on
varitetty hapeéan ja pelon tunteilla, mutta my6s onnistuneilla vastarinnan hetkilla ja
my®nteisen erityisyyden kokemuksilla.'®

Yhtena queer-teoreettisen ajattelun vanhemmista pidetaan Judith Butleria, joka
soveltaa kirjoituksissaan muun muassa Michel Foucault'n ajatuksia vallasta sub-
jektien tuottajana ja ruumiillisuudesta vallan valineena. Butlerin tekstin takaa voi-
daan helposti I16ytdd myds fenomenologinen asenne suhteessa subjektiin ja sub-
jektin sukupuoleen ja ruumiillisuuteen. Esimerkiksi Soili Petajaniemi (1997) nakee
Butlerin teoriassa ja kielenkaytdssa selvia jalkia Maurice Merleau-Pontyn ruumiin-

fenomenologiasta.™®

Butlerin ajatusten ja samalla queer-teorioiden ytimena toimii ajatus sukupuolen

performatiivisuudesta.”

Modernissa ajattelussa ihmisen todellisen sukupuolen
katsotaan yleensa sijaitsevan itsestdan selvasti ihmisen ruumiissa ja sen suvun-
jatkamiseen liittyvissd anatomisissa piirteisséa. Feministisissad keskusteluissa syn-
tynyt ajatus taman ns. biologisen sukupuolen paalle rakentuvista kulttuurisista su-
kupuolirooleista eli sosiaalisesta sukupuolesta on levinnyt jossain maarin myo6s
valtakulttuurin keskusteluihin. Sosiaalisen sukupuolen idea antaa yksildille teori-
assa enemman mahdollisuuksia varioida olemistaan, mutta jako biologiseen ja
sosiaaliseen (sex/gender) ei kuitenkaan kyseenalaista biologisen sukupuolieron

perustavanlaatuisuutta, luonnollisuutta ja yksiselitteisyytta.

Moderni sukupuolikasitys kiteytyy Butlerilla heteroseksuaalisen matriisin kasittee-
seen. Butler tarkoittaa talla kulttuurissa vallitsevaa ajatusmallia, jonka mukaan tiet-
ty biologinen ruumis liittyy aina tiettyyn sosiaaliseen rooliin ja tiettyyn seksuaali-
seen haluun. Taman ajatusmallin mukaan ihmisruumis vaatii koossa pysyakseen
stabiilin biologisen sukupuolen (sex), jota ilmaistaan stabiilin sosiaalisen sukupuo-
len (gender) kautta — ja pakollisella heteroseksuaalisuudella on maskuliinisen ja

feminiinisen valisen hierarkkisen eron tuottamisessa keskeinen rooli.?*

'® Oksala 1999: 5; Roseneil 2000: 29; Sorainen 1998.

19 petajaniemi 1997; Oksala 1999.

%% Ennen Judith Butleria J. L. Austinin lanseeraamaa performatiivisuuden kasitetta olivat kehitta-
neet mm. sosiaaliantropologi Victor Turner ja sosiologi Erving Goffman. Butler kuitenkin selvimmin
hfll kasi ajatuksen erillisesta tekijasta performanssin takana.

L Butler 1990: 151 (viite 6); Pulkkinen 1994: 176.
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Performatiivinen kasitys sukupuolesta asettaa kyseenalaiseksi luonnon ja kulttuu-
rin vastakkainasettelun ja pyrkii ylitdmaan koko "essentialismi vastaan konstruk-
tionismi” -kiistan lahtemalla ajatuksesta, ettd sukupuoli on ilmiénd merkityksellis-
ten tekojen, eleiden ja tyylien toistoa. Samalla tavoin kuin Foucault'n ajatuksissa
vallan verkostot tuottavat subjektin luoden samalla illuusion tdman subjektin au-
tonomisuudesta, luo Butlerin performatiivisuus illuusion jonkinlaisesta ihmisen si-
saisesta sukupuoliytimesta tai identiteetistd, joka sdételee noita toistuvia sukupuo-
litekoja ja -eleitd. Tyyliteltyjen sukupuolitekojen takaa ei kuitenkaan Butlerin mu-
kaan 10ydy mitaan erillista sisdistd sukupuoliydintd, joka ohjailisi ihmisen eleita.
Yhteys ruumiinfenomenologiseen ajatteluun on helppo havaita: Merleau-Pontyn
ruumiillisella subjektilla ei ole mitdan erillista ydinta tai mieltd, joka hallitsisi ja lii-

kuttelisi ruumista, ja subjektin sukupuoli rakentuu ruumiillisena tyylina.?

Performatiivisesti ymmarretty sukupuoli siis sijaitsee toistuvissa, kulttuurisesti su-
kupuolitetuissa teoissa ja eleissé, ei missdan niiden takana. Ihminen ei kuitenkaan
voi itse vapaasti valita sukupuolityylidén tai eleidensé toistamisen tapoja.?* Suku-
puoli on myos selviytymisstrategia. Ruumiillinen subjekti elda ja sukupuoliteot teh-
daan yhtaalta kulttuuristen ja kielellisten normien vaikutuksen alla ja toisaalta nii-
hin vaikuttaen ja uusia merkityksid antaen. Johanna Oksala (1999) huomaulttaa,
etta yksilon ruumiillisten, elettyjen kokemusten ja kulttuurissa vallitsevien sukupuo-
linormien valilla on jannite. Koska sukupuolen performoiminen tapahtuu hetero-
seksuaalisen ja -normatiivisen hegemonian alaisuudessa, jaa tuo jannite lahes
nakymattomaksi niiden ihmisten elaméassa, jotka ovat sukupuoleltaan, ruumiiltaan
ja seksuaalisuudeltaan ikaan kuin riittadvan normaaleja. Jannite tulee nakyville

muun muassa ei-heteroseksuaalisten ja transihmisten elaméssa.?*

Ristiinpukeutuminen tuo mielenkiintoisen kuvakulman kysymyksiin sukupuolesta,
sen paikasta ruumiissa ja ruumiin rajoista. Jos sukupuoli on toistuva performanssi,
on myds vaatteiden valinta oleellinen osa sukupuolisuutta. Butlerin mukaan suku-

puoli on (kuin) sitked drag, joka "menee lapi’. Sukupuolen imitaatioluonne voi het-

22 Butler 1990; Kaskisaari 1996: 115-116; Oksala 1999: 5-10; Pulkkinen 1994: 171-172, 182.

3 Tassa kohtaa Butlerin ajatuksia on ymmarretty ja ymmarretaan yha helposti vaarin; performatii-
visen sukupuolen ajatuksen on tulkittu viittaavan intentionaaliseen, valittavissa olevaan perfor-
manssiin. Myos tata tyota luettaessa on hyva muistaa, etta nain ei ole.

2t Oksala 1999: 11; Butler 1990: 139-140; Kaskisaari 1996: 116.
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kellisesti paljastua esimerkiksi silloin, kun drag-taiteilija imitoi jonkun toisen suku-
puolta. Tarkoituksellinen imitaatio voi osoittaa katsojalle, miten sukupuoli on aina
ennen kaikkea imitaatiota ja opittujen tyylien toistoa.”> Toistossa ulkoisesti onnis-
tuminen ei kuitenkaan automaattisesti tarkoita sisaistd rauhaa oman sukupuolen
kanssa: ruumiillisten kokemusten ja kulttuurin sukupuolinormien vélilla oleva pie-
nikin ristiriita voi tuntua hairitsevana elementtind minakuvassa, myds ulkoisesti

ikaan kuin riittavan normaalin inmisen elamassa.?®

Ei siis tarvitse ajatella olevan mitdan luonnollista mieheytta, jota ristiinpukeutuva
nainen — tai pyhimys — enemman tai vdhemman lahjakkaasti esittaisi. My6s pyhi-
myslegendojen paahenkildiden sukupuoli on seka opittu performanssi etta selviy-

tymisstrategia, niin ennen vaatteiden vaihtamista kuin sen jalkeenkin.

2.2. Queer lukutapana

Queer toimii tassa tydssani paitsi ndkokulmana myds lukutapana. Haluan lukea
legendatoisintoja kokeilevasti ja ikaan kuin vakavalla tavalla kujeilevasti. Queer-
tutkimuksessa viitataan queering-verbilla®’ projektiin, jossa etsitaan esimerkiksi
luettavasta tekstista sellaisia riitasointuja, aukkoja tai merkitysten liioitteluja, jotka
kertovat heteroseksuaalisesta matriisista tai heteronormatiivisesta sopimuksesta.
Tavoitteena on hairita, kyseenalaistaa tai hajottaa tuota sopimusta ndiden aukko-
jen tayttamisen ja riitasointujen analysoimisen kautta. Kaytanndssa queering-
luennassa esimerkiksi seksualisoidaan tarkoituksellisesti n&ennaisen ei-
seksuaalisia tekstejd tai kuvia ja sukupuolitetaan ndenndisen sukupuolettomia
asioita.?® Taman harjoituksen voi minusta suorittaa myos toisinpain: seksualisoidut
tai sukupuolitetut tekstit tai kuvat voi kokeilla aseksualisoida tai riisua sukupuolite-
tuista merkityksista tai sukupuolittaa toisella tavalla. Nain on mahdollista n&dhda
sama teksti, tapahtuma tai teko toisin silmin ja laajentaa kuvaa mahdollisista todel-
lisuuksista. Ristiinpukeutuvan pyhimyksen sukupuoli ja sukupuolen suhde mahdol-
lisiin seksuaalisuuksiin lakkaavat olemasta itsestaanselvyyksia seka vaatteiden

vaihtamisen jalkeen etta sita ennen.

%> Butler 1990: 137.
?® pulkkinen 1994: 181.
" Osa suomalaisista tutkijoista kayttaa kaannésta "pervouttaminen”.
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Queer-lukutapani tarkoittaa kokeilevaa itsestdanselvyyksien, oletuksien ja opittu-
jen kulttuuristen konventioiden ylittdmista tai ohittamista ja yritysta nédhda asioita
toisin, niin kuin lapsi leikkiessdén osaa tehda — taysin vakavissaan. Leikkivan lap-
sen ndkdkulmasta katsottuna aidon ja kopion tai todellisen ja keksityn valiset rajat
eivat asetu samalla tavalla kuin ei-leikkisan, moderniin sitoutuneen aikuisen nako-
kulmasta katsottuna. Tallainen lukutapa on sukua fenomenologiselle sulkeistami-
sen harjoitukselle. Lukutapaani voi kuvailla myds sosiaalisen konstruktionismin
viitekehyksen kautta: suhtaudun kriittisesti itsestaanselvyyksiksi oletettuun tietoon
ja otan tosissani sen, etta kaikki kayttamamme kasitteet ovat kulttuurisesti ja ajalli-
sesti spesifeja. Uskon, etta ihminen konstruoi maailmankuvansa sosiaalisesti ja
erityisesti kielen avulla. Queer-lukutapani on siis tietynlaista kokeilevaa, erityisen
sukupuoli- ja seksuaalisensitiivistéa sosiaalisen konstruktionismin ajatuksiin perus-

tuvaa lahilukua tai ristiinlukemista.?®

Keskiajan queer-luenta antaa myds mahdollisuuden queer-luentaan tdman péaivan
keskusteluihin sukupuolen ja seksuaalisuuden historiasta. Esimerkiksi ajatus per-
formatiivisesta sukupuolesta voi auttaa ymmartamaan uudella tavalla keskiaikaisia
sukupuolta kuvaavia teksteja, ja keskiajan erilaiset sukupuoleen ja sukupuolieroi-
hin liittyvat merkitykset voivat tuoda uusia ndkdkulmia postmoderniin sukupuolen
teoretisointiin. Menneisyys on aina nykyhetkestd katsottuna vieras ja erilainen,
mutta ei kokonaan toinen. Samanlaisuuksien etsimisen ja l6ytdmisen kautta voi-
daan kasitella myos eroja. Karma Lochrien (1997) mielestd mahdollisen anakro-
nismin riski kannattaa ottaa, vaikka queer-luennan tarkoituksena ei olekaan l6ytaa
esimerkiksi keskiaikaisista teksteistd homoseksuaalisuutta tai muita moderneja

identiteetteja tai iimidita tai vieda niita sinne.*

8 Ks. esim. Lochrie 1997.
* Sosiaalisesta konstruktionismista ks. Berger & Luckmann 1994; Burr 1995: 3—7.
% Lochrie 1997: 180, 195. Ks. my6s Linkinen 2004: 66.
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2.3. Queer ja sukupuolen moninaisuus

Monet yhteiskuntatieteilijat ovat kritisoineet queer-teoreettista tutkimusta teksti-
keskeisyydesta ja arjen eldmén ja sosiaalisten prosessien unohtamisesta.®* Aina-
kin osaa kritiikista voi pitd& oikeutettuna. Kanadalainen sosiologi, semiootikko ja
transaktivisti Viviane K. Namaste kritisoi kirjassaan Invisible Lives (2000) queer-
tutkimusta ja Judith Butleria todellisten, elavien transihmisten, heidan kokemus-
tensa ja sosiaalisten todellisuuksiensa sivuuttamisesta. Namaste kritisoi seka
gueer-teoreettisen ajattelun kaytt6a — sita, miten ja millaista tutkimusta queer-
teoreetikot ovat padasiassa tehneet — ettd ajattelun Iahtokohtia. Hanen mukaansa
gueer-teorian epistemologiset ja metodologiset ennakko-oletukset tuottavat tran-
sihmiset sivuuttavaa tutkimusta ja queer-teoreetikot nayttdvat olevan sokeita

omalle toiminnalleen.*

Namasten kirjan ilmestymisen jalkeen queer-teoreettinen ajattelu ja tutkimus on
kehittynyt ja monipuolistunut edelleen, mutta Namasten esittdmasta kritiikista on
nakokulmasta riippumatta yha relevanttia ja ajankohtaista vahintddn se, etta
queer-teoriaa voidaan kayttaa transihmisten vastaisesti.*® Sivuuttaa ei voi myos-
kaan sita, etta esimerkiksi Butlerin tapa kayttda transsukupuolisuutta tai drag
queen -kulttuuria hyvin teoreettisella tasolla laajempien teemojen symboleina tai
metaforina tuntuu monesta transsukupuolisesta ja drag queenistd redusoivalta,
sosiaalisen todellisuuden ohittavalta ja sitd kautta loukkaavalta. Kaikki taméan pai-
van queer-tutkimus ei kuitenkaan vastaa Namasten antamaa kuvaa, ja teorian ja
kaytannon dialogia etsivd ja rakentava ajattelu on lisdéntynyt my6s queer-

teoreetikkojen piirissa.

Parhaimmillaan queer-ndkdkulma voi ohjata ndkemé&éan sukupuolen moninaisuutta
ja antaa sille tilaa toisella tavalla kuin mikdan moderni tutkimuksellinen nakékulma
tai identiteettipolitiikka. On kuitenkin selvaa, ettei queer vastaa kaikkien ihmisten —
ei kaikkien traditionaalisesti sukupuolittuneiden eika kaikkien transihmisten — arjen
kokemusta, mindkuvaa tai kasitystd sukupuolesta ilmiona. Lisaksi on hyva muis-

taa, etta queer on ndkdkulmana ja lukutapana aina osittain poliittinen valinta. Nain

* Roseneil 2000: 30.
%2 Namaste 2000: 10-14, 22-23.
¥ Namaste 2000: 14. Toisaalta voi ajatella, etta mita tahansa teoreettista viitekehysta voidaan
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on silloinkin, kun tutkimuskohde ei sinallaan ole poliittinen eika tutkimuksen tavoit-

teena ole osallistua tai vaikuttaa yhteiskunnallisiin muutoksiin.

3. SUKUPUOLEN MONINAINEN MENNEISYYS

3.1. Sukupuoli ja ruumis

Modernia lansimaista mielikuvitusta hallitseva kasitys kahdesta erilaisesta ja erilli-
sestd, vastakkaisesta ja toisensa poissulkevasta ruumiillisesta (anatomiaan palau-
tettavasta) sukupuolesta ei ole itsestdéanselvyys. Nykyinen sukupuolikasitys vakiin-
tui Euroopassa vasta valistuksen ajalla. My6haisantiikin ja keskiajan ladketiede ja
luonnonfilosofia eivét tarjonneet yhté ainoaa oikeaa mallia eivatka yhta koherenttia
kasitteistva sukupuolen ja ruumiillisten sukupuolierojen ymmartamiseen. Keski-
ajan tutkijat perivat antiikista moninaisen joukon kesken&an myads ristiriitaisia su-
kupuolta kuvaavia kasitteita ja ajatuksia, joista ei ollut mahdollista tehda yhtenais-
td synteesia. 1000-luvulta alkaen saatiin eurooppalaisten tutkijoiden kaytt6on
myos kadannoksia kreikan- ja arabiankielisistd luonnonfilosofisista materiaaleista,
kuten Galenoksen ja Aristoteleen sek& Avicennan teksteistad. Keskiajan tieteelliset
sukupuolikasitykset liittyivat myos laajempiin kulttuurisiin ja uskonnollisiin suku-
puolikeskusteluihin, joskus sovussa ja joskus riitaisasti. Lisaksi keskiaikaiset kir-
joittajat kayttivat maskuliinisen ja feminiinisen kasitteitd kuvaamaan myo6s suurta
joukkoa muitakin ilmigita ja asioita kuin ihmisten sukupuolta, kuten eldinlajeja, pla-
neettoja ja kasveja.®* On syyta pohtia, milta osin keskiajan sukupuolta ilmiéna voi

verrata sukupuoleen tanaan.

Thomas Laqueurin mukaan keskiajalla eri koulukuntia yhdisti peruskasitys jonkin-
laisesta sukupuolijatkumosta, jonka sisaan tai jolle kaikki ihmiset kuuluivat. Hanen
mukaansa anatomian ajateltiin olevan kaikilla ihmisilla Iahtokohtaisesti samanlai-

nen. Miehen sukuelimet olivat paremmassa jarjestyksesséa ja ne sijaitsivat ruumiin

kayttaa transihnmisten — tai muiden syrjinndlle alttiiden ryhmien — vastaisesti.
% Cadden 1995: 2-6, 39, 54.
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ulkopuolella, kun taas naisten sukuelimet olivat sisapuolella, nakyméattdmissa.>?
Naisten epataydellisempi tai huonommin toteutunut anatomia oli luonnollista seu-
rausta naisten metafyysisistd sukupuoliominaisuuksista eli viileydesta (tai puuttu-
vasta kuumuudesta), passiivisuudesta ja yleisestd kehittymattomyydesta. Kuu-
muuden maaraa pidettiin myds Joan Caddenin mukaan tarkeimpéana yksittaisena
fyysisena sukupuolierona.*® Laqueurin luenta on, ettd yhteista anatomiaa ei suku-
puolitettu, vaan péainvastoin: anatomiset erot olivat seurausta ihmisen sukupuoles-
ta. Ulkoinen ja sisainen penis toimivat metafyysisempien sukupuoliominaisuuksien
merkkind ja symbolina. Yhteisestda, yhdesta ruumiista seurasi Laqueurin mukaan
my0s yksi seksuaalinen halu, yhdet ruumiinnesteet ja yhdet ruumiilliset kokemuk-

set.¥’

Thomas Laqueur on nimennyt [6ytdaménséa ajattelutavan yhden ruumiin malliksi®®
(one sex model). Hanen tulkintansa mukaan ruumiillinen sukupuoliero ei ollut ole-
mukseltaan laadullinen vaan maarallinen. Laqueur ei kuitenkaan tarkoita, etteivat-
ko keskiajan eurooppalaiset olisi nahneet naisten ja miesten vélilla eroa tai etteikd
eron olisi nahty liittyvan jollakin tavalla suvunjatkamiseen. Moderniin ajatteluta-
paan verrattuna oleellista on, ettd merkityksellinen ero paikannettiin sosiaalisen
jarjestyksen maailmaan, ei ruumiiseen. Naisten ja miesten valista sosiaalista eroa
pidettiin luonnollisena ja itsestddn selvdna. Taman eron katsottiin perustuvan

kosmiseen jarjestykseen, eiké sita tarvinnut perustella maallisilla asioilla.*

Laqueurin yhden ruumiin malli tuo esille sen, miten asioiden valiset selvina pidetyt
erot ja erojen merkit ovat usein riippuvaisia katsojan nadkokulmasta. Vahvat en-
nakko-oletukset esimerkiksi sukupuolten vélisista eroista ja yhtalaisyyksista maa-

raavat ennalta, mita katsoja ruumiissa ndkee ja mitd ndkemastaan raportoi. Lahes

% Tama ajattelu tulee selkeéasti esille muun muassa toisella vuosisadalla vaikuttaneen kreikkalai-
sen ladkarin Galenoksen teksteissa, ks. esim. Cadden 1995: 33-34.

% Cadden 1995: 171.

87 Bynum 1991: 220; Dean-Jones 1991: 112; Juvonen 1995: 15-16; Laqueur 1990: 27-28, 35-38,
44-46.

% Laqueurin one sex model on suomennettu myds mm. yhden anatomian malliksi ja yhden suku-
puolen malliksi (ks. esim. Léfstrom 1999). Sukupuoli on téssa yhteydessa minusta harhaanjohtava
sana, ja anatomia vie ajatukset liian helposti ruumiinmuotojen ja -osien yksityiskohtiin. Laqueur itse
kayttaa myos ilmaisua one sex/flesh model (1992: 8) eli ‘yhden lihan malli’. Kéaytén téssa tydssa
kaannosta ‘yhden ruumiin malli’, jonka néen rajaavan aiheen suomeksi parhaiten.

% Laqueur 1990: 29, 115-116, 124; Juvonen 1995: 15. Laqueurin tutkimus perustuu keskiajan laa-
ketieteellisessa ja filosofisessa kirjallisuudessa esitettyihin ajatuksiin ihmisen sukupuolesta ja ruu-
miista. Tuula Juvonen huomauttaa, ettd Laqueur sitoutuu teoriassaan ja tekstissaan "laédketieteen
lisdantymisseksuaalisiin kasityksiin seksuaalisuudesta (Juvonen 1995: 16)”, mutta etté Laqueur
selvasti pyrkii ajattelemaan ruumiista ja sukupuolesta toisin.
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mika tahansa eron merkki on todellisuudessa riippuvainen kaytdéssa olevasta teo-
riasta tai kontekstista, jonka perusteella paatetdan, millaiset asiat voi laskea todis-

teiksi ja mille.*

Kun siis modernissa kuvastossa biologinen sukupuoli (tai ruumis, anatomia, sex)
toimii perustana, jolle sosiaalinen sukupuoli (tai sukupuoliroolit tai gender) raken-
netaan, oli Lagueurin mukaan keskiajalla suunta painvastainen: anatomia oli seu-
rausta sosiaalisesta sukupuolesta ja ihmisen ruumis toimi sukupuolten vélisen
eron merkkina. Kun tané paivana suvunjatkamiseen liittyvan anatomian katsotaan
erottavan sukupuolet toisistaan, toimi yhteinen anatomia keskiajalla nimenomaan

sukupuolia yhdistavana tekijana.

Laqueurin teoria on herattanyt paitsi kiinnostusta ja ihastusta myos kritiikkia. Esi-
merkiksi Martina Reuter on huomauttanut, etta Laqueur on itse lilan tiukasti kiinni
modernissa sex/gender -jaottelussa: Reuterin mukaan yhden sukupuolen malli it-
se asiassa edellyttda tuota erottelua.** Ennen kaikkea teoriaa kritisoidaan kuiten-
kin liiasta yksinkertaistamisesta.*? Joskus téassa kritiikissa esitetyista argumenteis-
ta voi kuitenkin n&dhda, miten (my6s) kriitikko on kiinni modernissa ajattelussa ja
kasitteissa. Laqueur tiedostaa ja eksplikoi kirjassaan, etta valistusta edeltdvan
ajan teksteja koskien ihmisruumista on vaikea lukea ja ymmartaa valistuksen epis-
temologisten linssien |api ja ettd vanha ajatus yhdesta, jaetusta anatomiasta em-
piirisesti testattavissa olevana totuutena on modernin tieteellisen mielikuvituksen
kautta nahtyna niin kaukaa haettu, ettd sen ymmartaminen vaatii raskasta ponnis-
tamista.*® Laqueur korostaa, ett tieteellisia teorioita tukevien tai kumoavien empii-
risten todisteiden merkitys riippuu aina loytajdn nékokulmasta ja |0ytdhetkella
olemassa olevista yhteiskunnallis-poliittisista tai tieteen sisaisista tarpeista. Tama

on jaanyt joiltain h&nen kriitikoiltaan huomioimatta.

Arne Jarrick (1997) kritisoi Laqueuria artikkelissaan "Har konen blivit fler med ti-
den?”. Artikkelin johdannossa kritiikin kohteeksi implikoituu koko kirja ja siind esi-

tetyt teoriat, mutta artikkeli keskittyy kuitenkin kyseenalaistamaan Laqueurin tavan

“© Laqueur 1990: 21.

*! Reuter 2002.

*2 Ks. esim. Cadden 1995: 3; Daston & Park 1996: 118.

* Laqueur 1992: 7, 69. Lisaisin tahan, etta vaihtoehto uuvuttavalle ponnistamiselle voi olla myos
rohkea, mutta kevyen kokeileva hyppy. Paikallaan istumalla, opituista itsestaanselvyyksista kiinni
pitamalla kauas ndkeminen ei kuitenkaan onnistu.
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ajoittaa siirtyma yhden ruumiin mallista kahden ruumiin malliin. Tassa siirtymassa
Jarrick nostaa péaarooliin naisen nautinnon suhteen hedelmoittymiseen ja kritisoi

sitten tata korostusta.**

Jarrick tulkitsee Laqueurin tarkoittavan, ettd 1700-luvulla siirryttiin vanhasta suku-
puolijarjestelmasta uuteen, kahta vastakkaista ja laadullisesti erilaista anatomiaan
ja ruumiiseen palautettavissa olevaa sukupuolta korostavaan malliin. Tata ajatusta
ja ajoitusta Jarrick kritisoi tuomalla esille, miten vanhat kasitykset esimerkiksi nai-
sen siemennesteestd ja sukuelinten kaanteisyydesta elivdt monissa teksteissa
viela 1800-luvullakin. Jarrick nékee lahteidensa kautta 1700-1800-lukujen vaih-
teen sekavana ja ristiritaisena tilanteena, jossa kaksi "toisilleen vastakkaista li-

saantymisteoriaa” saattoivat elaa yhden ja saman tutkijan tekstissa.*

Esimerkiksi vanhan ja uuden sekoittumisesta Jarrick nostaa muun muassa vuosi-
sadan vaihteessa ruotsiksi ilmestyneen valistusajattelija Flittnerin Gynaologie-
teoksen. Jarrick pitdd hammennyksen osoituksena sitd, etta Flittner, joka tunsi
munasolun olemassaolon ja roolin hedelmoittymisessa, kirjoitti myds (vanhaan
tyyliin) molemminpuolisen nautinnon merkityksesta ja siementen sekoittumisesta.
Artikkelissa esitellyista lainauksista paatellen ristiriita on kuitenkin katsojan silméas-
sa: Flittnerin tekstin voi nahda myos toimivana synteesind, jossa uudet tiedot aset-
tuvat selittamaan ja tarkentamaan vanhempia teorioita. Siementen sekoittuminen
sopii yhteen munasoluajatuksen kanssa, jos munasolukin mielletaan siemeneksi
tai sen sisdan oletetaan siemen, kuten Jarrick kertoo muun muassa Flittnerin aika-
laisen Jacques-André Millot'n tehneen. Flittnerin kyvyttomyys tai haluttomuus luo-
da teoksessaan uusia ja tarkempia kasitteita kaikkien vanhojen tilalle ei tee hanen

tekstistaan ristiriitaista muuten kuin nykyhetken kielen kautta katsottuna.*®

Jarrickin mukaan Laqueurin nakékulmasta on ylipddnsd hammentavaa loytaa sa-
masta tekstistd merkitysta seka naisen nautinnolle etta uusille todisteille sukupuol-
ten vadlisista laadullis-anatomisista eroista (esimerkiksi munasolun |6ytyminen).
Kuitenkin han myds itse toteaa, ettd 1800-luvun puolivalin teksteissd nadméa ele-

mentit saatettiin liittda toisiinsa hyvin ongelmattomasti. Taman yhdistelemisen tu-

* Nain Jarrick tekee siitd huolimatta, etta kertoo Laqueurin pitdvan uuden sukupuolijarjestelman
kannalta tata tarkeampana elementtind muun muassa menstruoimisen l6ytamisté ja tutkimusta.
*® Jarrick 1997: 25-28.
*® Jarrick 1997: 29-31.
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loksena on syntynyt uusia kokonaiskasityksia ja teorioita hedelmdittymisesta ja
sen edellytyksistd. Osa kielestd ja kasityksistd on perdisin vuosisatojen takaa,
mutta uudet elementit (esimerkiksi munasolu, klitoris, naisen siemennesteen puut-
tuminen tai naisen nautinnon merkityksettémyys) varmistavat, ettd kysymys on jo

my&s anatomisesti laadullisesta sukupuolierosta.*’

Jarrickin esittamaa kritiikkia on Suomessa osittain jatkanut Jan Lofstrom tutkimuk-
sessaan sukupuolierosta suomalaisessa agraarikulttuurissa. Lofstrom arvostelee
Lagueuria ennen kaikkea siirtyman sisallollisesta ja ajoituksellisesta yksinkertais-
tamisesta. Kritiikki kohdistuu kuitenkin myos itse ajatukseen yhden ruumiin mallis-
ta: Lofstromin mukaan "miehen ja naisen anatomia nahtiin esimoderneissa oppi-
neissa tulkinnoissa ehka vahemman kaikenkattavasti toisistaan poikkeavina kuin
moderneissa tulkinnoissa, mutta erailta osin selvasti laadullisesti erilaisena yhta
kaikki”.*®

Suomalaista vastakritiikkia puolestaan edustaa Tuula Juvosen artikkeli "Ruumiita,
sukupuolia ja hermafrodiitteja”. Juvonen osoittaa, kuinka Jan Lofstrom ei seuraa
Laqueurin ajattelua riittavan pitkalle ja jattdd ruumiin sivuun sukupuolieron teore-
tisoinnissa. Hyppyarkuudesta kertoo myos Lofstromin kayttdma kieli: kuten Juvo-
nen huomauttaa, naisten ejakulaation voi tulkita paitsi "uskomukseksi” (L6fstrom)
tai "fantasiaksi” (Apo), myds ’viitteeksi maailmankuvasta, joka poikkeaa omas-

tamme” (Juvonen).*

Allekirjoitti Laqueurin koko teorian tai ei, nykyisin tunnetut sukupuolet eivéat ole
suoraan vertailukelpoisia aikaisempina vuosisatoina tunnettujen kanssa.>® Laqu-
eurin teoria on hyva luentaharjoitus: se voi auttaa lukijaa ndkeméan toisin, ja ko-
keilu voi tuoda esille uusia kysymyksia, vaikka Laqueurin lopputuloksiin ei sitou-
dukaan. Lahtokohtani tassa tydssa on, ettd sukupuolirajoja ylittdvien pyhimysten
legendoista ja niiden keskiaikaisesta suosiosta jaa ymmartamatta paljon, jos niita
lukee kyseenalaistamatta moderneissa sukupuolikeskusteluissa syntyneita en-
nakko-oletuksia. Sukupuolijarjestysten historiallinen yhteismitattomuus muistuttaa

myos siitd, ettd queer-ndkokulmasta ei ole mielekdsta etsid esimerkiksi sukupuo-

47 Jarrick 1997: 32.

“8 | 5fstrom 1999: 191.
%9 Juvonen 1995: 19.
% Juvonen 1995: 25.
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lieron alkuperaisia muotoja tai erilaisten sukupuolirajojen ylittdmisen tapojen syn-
tyhistoriaa, vaan ilmi6t ja ajatusmallit polveutuvat toisistaan diskursiivisen vallan

verkostojen sisalla.

3.2. Sukupuolen moninaisuus ajassa

Ihmisen ruumista ei ole aina ja kaikkialla nahty muuttumattomana, sitovana ja sel-
varajaisena kokonaisuutena. Aikojen muuttuessa muuttuvat myos sanat ja sano-
jen merkitykset. Ei voida olettaa, ettd esimerkiksi sanoilla "henki” tai "ruumis” oli
antiikin yleison korvassa samanlaisia konnotaatioita kuin tanaan. Yhden taysin oi-
kean kaannoksen l6ytaminen on mahdotonta.”* Toisaalta myds samassa ajassa
esimerkiksi ruumiilla voi olla monenlaisia eri merkityksia. Liséaksi se, miten ruumis
liittyy sukupuoleen ja miten kumpikin naistd seksuaalisuuteen, riippuu kielesta,
kulttuurista ja ajasta. Naiden kasitteiden ja ilmididen valisid suhteita on syyta poh-

tia varsinkin silloin, kun luetaan modernia edeltavia teksteja.

Valistusta edeltdneen ajan eurooppalainen ruumis (ja varsinkin naisen ruumis) oli
aina alttina muutoksille. Sosiaalisesti sopimaton kaytds saattoi aiheuttaa myo6s
sukupuolen ruumiillisten merkkien muuttumisen: esimerkiksi miehisia toita teke-
van, miesten harrastuksiin osallistuvan tai liian urheilullisen naisen sukuelimet oli-
vat vaarassa luiskahtaa ulos. Niinpa kosmisen jarjestyksen yllapitdminen vaati
tiukkoja kulttuurisia normeja naisten ja miesten kaytokselle, ulkonadlle ja niin edel-
leen. Téallaisen sukupuolidiskurssin sisalla my6s pukeutumisella ja ristiinpukeutu-

misella oli toisenlaisia merkityksia kuin modernissa maailmassa.>?

Voidaan ajatella, ettd koska sukupuoli(ero) néhtiin nimenomaan kulttuuristen nor-
mien ja tapojen tasolla, oli "mies” yhta kuin mieheksi pukeutunut, miehen tavoin
kayttaytyva — ainakin niin kauan kuin anatomian versio pysyi piilossa. Toisin sa-
noen jos jotakin roolia tai tehtavaa pidettiin olemuksellisesti epanaisellisena, taytyi

tuollaisessa roolissa toimivan naisen olla tosiasiassa olemuksellisesti miehekas. >3

*1 Daniell 2000: 8.
°2 | aqueur 1990: 126-127.
%3 Cadden 1995: 201.
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Silloin kun jouduttiin havaitsemaan, ettd anatomiset merkit eivat vastanneet henki-
I6n ilmeista sukupuolta, oli jaljella yksi mahdollinen looginen selitys: "kaksineuvoi-
nen” eli hermafrodiitti®*. Hermafrodiitilla (ks. edempéané intersukupuolisella) tarkoi-
tetaan ihmista, jolla on ruumiissaan molempiin sukupuoliin liitettyja piirteitd. Myos
Wilgefortisia kaytettiin esimerkkina joissain aihetta kasittelevisséa keskiajan laéke-
tieteellisissa kirjoituksissa. Tuula Juvosen tulkinta on, etta hermafrodiitti ei valtta-
matta aina viitannut lainkaan anatomiseen tilaan, vaan toimi ikdan kuin retorisena
keinona, jolla pystyttiin selittdmé&an ajan maailmankuvan mukaisesti kulttuurista

sukupuolijérjestysta rikkova tilanne.>

1800-luvun alulta l1&8ketieteessé herasi erityisen vahva kiinnostus erilaisiin (laéke-
tieteilijoiden n&kdkulmasta) poikkeavuuksiin ja yksi kiinnostuksen kohde oli juuri
hermafrodiitti. Anatomisesti moninaisen yksilon sukupuoli pyrittiin selvittamaan
tutkimalla hermafrodiitiksi oletettu ihminen systemaattisesti ja luetteloimalla varta-
lon miehiset ja naiselliset piirteet, minka jalkeen yhteenlaskun avulla todettiin yksi-
I6n sukupuoli. Vartalosta tulkittavia merkkeja olivat muun muassa karvoitus, éanen
mataluus, ruumiinrakenne, lantion muoto, hiusten ja rintojen rakenne, ulkoisten

sukuelinten muoto ja rakenne, ruumiin eritteet seka yksilén kayttaytyminen.>®

Nykyinen sukupuolen moninaisuutta kuvaava kasitteisté on nuorta. Magnus
Hirschfeld lanseerasi transvestiitti-k&sitteen tutkimuksessaan Die Transvestiten
vuonna 1910. Hirschfeld oli ensimmainen, joka selkeasti erotti transvestisuuden —
maaritelméallisesti miehen halun pukeutua naisen vaatteisiin — homoseksuaalisuu-
desta. Siitd lahtien termilla on viitattu ennen kaikkea naisen vaatteisiin ajoittain
pukeutuvaan mieheen, ja merkitys on ollut muuta kuin valeasun kayttaminen. Jako
transsukupuolisiin ja "muihin transvestiitteihin” tuli yleisempaan kaytt6on vasta
1950-luvulla. Nykylaaketieteessa transvestisuus tulkitaan psykiatriseksi hairioksi

silloin, kun se aiheuttaa ihmiselle psyykkista karsimysta.>’

Transsukupuolisuudessa on kyse silloin, kun ihminen ei koe kuuluvansa siihen

sukupuoleen, johon hanet on syntymén yhteydessad maaritelty ja lapsena kasva-

** Sanan alkupera on Kreikan mytologiassa. Hermafroditos oli Hermeksen ja Afroditen poika, jonka
ruumis yhdistyi hdneen ihastuneen nymfin ruumiiseen.

*® Juvonen 1995: 22—23; Laqueur 1990: 125-127.

*® Venhola 2001.

*" Bullough 1973: 1381; King 1996: 82, 86.
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tettu. Miehen ruumiiseen syntyneen sukupuoli-identiteetti on siis nainen tai naisen
ruumiiseen syntyneen identiteetti mies. Transsukupuolisuus katsotaan lansimais-
sa sukupuoli-identiteetin hairidksi, jota hoidetaan sukupuolen korjauksella. Korja-
usprosessi pitda sisallaan yleenséd hormonihoitoja, juridisen sukupuolen muutta-
misen ja kirurgisia toimenpiteitd.®® Serena Nandan mukaan transsukupuolisuus
voidaan nahda lansimaisen kulttuurin keinona ratkaista sukupuolen moninaisuu-
den "ongelma”.>® Taman ratkaisun voi tulkita medikalisoivan ja yksityistavan "on-
gelman”, joka on oleellisesti sosiaalinen: osa transkokemuksista on ongelmallisia
vain suhteessa kokijan |&hiymparistén asenteisiin.®® Monet pitavat transsukupuoli-
suutta valiaikaisena statuksena matkalla yhdesta sukupuolesta toiseen. Tasta na-
kokulmasta sukupuolen korjausprosessin jalkeen jalleen jokainen on jalleen raja-

tusti joko mies tai nainen.

Nykyaan laaketieteessa ja monien muidenkin alojen sisalla periaatteessa tiede-
taan, ettd ihmisia ei tosiasiassa voi jdannoksettomasti jakaa kahteen sukupuoleen
edes biologisten ominaisuuksien perusteella. Neljasta kuuteen lasta 10 000 synty-
vaa kohti on intersukupuolisia, ja noin kymmenella prosentilla vaestdsta on jotkin
muut sukupuolikromosomit kuin XX tai XY, esimerkiksi XXY, vaikka tama ei aina
nay ulkoisista piirteistd. Myo6s selvind sukupuolimerkkeind pidetyt anatomiset
muodot ja yksityiskohdat jakautuvat kahden vastakkaiseksi mielletyn sukupuolen
nakokulmasta epéatasaisesti: esimerkiksi monilla miehilla on tosiasiassa suurem-
mat rinnat tai leveampi lantio kuin monilla naisilla ja monilla naisilla taas viikset.

Seka miehet ettd naiset erittavét kaikkia sukupuolihormoneja.®*

Sukupuolen moninaisuus nayttaytyy tietenkin viela laajempana, kun kuvaan ote-
taan mukaan myds se kirjo, joka syntyy ihmisten itsemaarittelystéa ja sukupuolen
ilmaisusta. Naista ladketieteen ja sosiaalisen todellisuuden faktoista huolimatta
valtakulttuurin sukupuolikasitys vaikuttaa sailyvan kaksinapaisena: vain mies ja
nainen ovat ikaan kuin tosia sukupuolia ja kaikki muut variaatiot joko patologisoitu-

ja tai muuten sanktioituja poikkeuksia. Kenties réaikein esimerkki poikkeuksena pi-

%8 www.seta. fiftranstukipiste > Transsukupuolisuus

*° Nanda 2000: 94.

% Kysymyksenasettelu on hyvin samankaltainen kuin vammaisuuden kohdalla: vammasta muo-
dostuu aivan eri kuva sen mukaan, lahestytaanko sité yksilén ongelmana (haitta aiheutuu vam-
masta) vai vikana yhteiskunnan rakenteissa (haitta aiheutuu siitg, ettd esimerkiksi rakennettu ym-
paristd ei huomioi sinua sellaisena kuin olet). Ks. esim. Haapala, Susanna 2000: Vammaisen yli-
opisto-opiskelijan identiteetti. Suomen ylioppilaskuntien liitto.
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detyn sanktioimisesta on suhtautuminen intersukupuolisuuteen: samat valtiot,
Suomi mukaan luettuna, jotka tuomitsevat jyrkasti tyttojen ymparileikkaukset eli
tyttdjen sukuelinten silpomisen, sallivat intersukupuolisten vauvojen kirurgian puh-
taasti kosmeettisista, kulttuurisista syista. Taméa epasuhta osoittaa, etta kulttuuri-
nen vaatimus sukupuolen yksiselitteisyydesta ylittdd jopa vaatimuksen lapsen
ruumiillisesta koskemattomuudesta ja yksityisyyden suojasta.®?

1990-luvulta l&htien sukupuolen moninaisuutta kuvaava sanasto ja sukupuolen
ilmaisun mahdollisuudet ovat laajentuneet kattamaan muun muassa transgender-
ihmiset eli monenlaisia androgynian, sukupuolineutraaliuden, "seka-etta’-, “ei-
eikd”- ja myds osa-aikaisen sukupuolen ilmaisun erilaisia mahdollisuuksia. Suo-
messa tehtiin ensimmainen laaketieteellinen transgender-diagnoosi (WHO:n sai-
rausluokituksessa F64.8 eli "muu sukupuoli-identiteetin hé&iri6”) vuonna 2004.
Diagnosoitu henkild sai laakarintodistuksen avulla hakeutua haluamiinsa kirurgi-
siin ja hormonaalisiin hoitoihin ja vaihtaa etunimensa vastaamaan sukupuoli-

identiteettiadan muuttamatta kuitenkaan juridista sukupuoltaan.

3.3.  Sukupuolen moninaisuus paikassa

Kaikissa kulttuureissa ei tandkaan paivana erotella biologista ja sosiaalista suku-
puolta (sex/gender) toisistaan samalla tavalla kuin lansimaisessa valtakulttuuris-
sa,® eika anatomia kaikkialla dominoi "aidon” sukupuolen méaérittelya. Sukupuolen
moninaisuudella — tai transihmisilla — on eri kulttuureissa hyvin erilainen asema.
Valtavirran sukupuolirajojen ylittdminen voi olla stigmatisoitua ja voimakkaasti kiel-
teisesti sanktioitua, mutta my6s pyhaa ja erityiseen hengelliseen rooliin liittyvaa ja
enemman tai vhemman (tai ei ollenkaan) institutionalisoitua. Sukupuolijarjestel-
mat ja tavat puhua sukupuolieroista ja sukupuolen moninaisuudesta vaihtelevat
yhta lailla paikallisesti kuin ajallisestikin. Menneisyys on monella tavalla kuin vie-
ras maa, ja tutustuminen toisen kulttuurin sukupuolikasityksiin voi olla kuin aika-

matka.®*

®1 Huuska 2005. Ks. my6s www.seta. fi/transtukipiste

%2 Ks. www.seta. fiftranstukipiste > Intersukupuolisuus

%3 Eika talla erottelulla valttamatta enaa ole hegemonista asemaa edes lansimaisessa valtakulttuu-
rissa.

% Ks. esim. Nanda 2000: 2—4.
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Taman ajan eri kulttuurien suhtautumisessa sukupuolen moninaisuuteen voi kui-
tenkin ndhda yhden yhteisen tekijan: suhde on yleensa ambivalentti. Yksiselittei-
syyden voi ajatella vahentyneen entisestddn maapalloistumisen my6ta. Ensim-
maisista |oytoretkistd saakka ovat eurooppalaiset vaikutteet liikkuneet eri alkupe-
raiskansojen pariin, ja sen jalkeen meille tuttujen kasitysten ja kuvaston kulkeutu-
minen ympari maailmaa ja sekoittuminen paikallisiin ajattelutapoihin on vain kiih-
tynyt. Toisaalta vaikutteita on aina kulkenut mygds toiseen suuntaan, ja varsinkin
tana paivana antropologisen tutkimuksen tuomat tiedot eri kulttuurien sukupuolijar-
jestelmista ja transihmisten erilaisista rooleista, nimityksista, statuksista ja paikois-
ta sukupuolten kartalla vaikuttavat transihmisten itsemaarittelyyn ja transyhteiso-

jen kayttamaan kieleen lansimaissa.®

Etnografista materiaalia on kertynyt paljon enemman sukupuolirajoja ylittavista
biologisista miehista kuin naisista. Syita tdhan voi l0ytaa seka tutkittavista kulttuu-
reista (esimerkiksi naisten pukeutuminen miehen vaatteisiin on monissa kulttuu-
reissa sallitumpaa, jolloin sita ei liiteta sukupuoliroolien rikkomiseen) etta tutkijoista
(miestutkijoilla ei ole ollut mahdollisuutta tai kiinnostusta paasta nakemaan naisten
arkeen). Sukupuolten vélisen hierarkian yll&pitdmisen takia miessukupuoli on ken-
ties useimmissa kulttuureissa naissukupuolta suojellumpi ja miehen rooli sita kaut-
ta rajatumpi kuin naisen rooli. Oman nimen ja selityksen keksiminen epéatyypillisel-
le sukupuoleen liittyvalle kayttaytymiselle on tehokas keino suojella normaalin

miehen kuvaa ja statusta.

Monissa kulttuureissa sukupuolijarjestelma liittyy kiinteasti ja avoimesti uskontoon
ja kosmologiaan. Esimerkiksi Pohjois-Amerikan alkuperdiskansojen parissa ylei-
nen "kolmas sukupuoli” nayttda toisella tavalla luonnolliselta, kun sitd peilaa nai-
den kansojen luomiskertomuksissa esiintyviin sukupuolen muuttumisen ja monise-
litteisyyden teemoihin. Tavallisin ja tunnetuin muoto miehen ja naisen roolien ylit-
tamisesta Pohjois-Amerikan alkuperaiskansoilla on berdacheksi®® kutsuttu rooli.
Vield 1900-luvun alussa antropologisissa tutkimuksissa berdache-rooli néhtiin jon-
kinlaisena institutionalisoituna homoseksuaalisuuden muotona. My6hemmin alet-

tiin kiinnittda huomiota myads roolin spirituaalisiin aspekteihin, mutta yksil6ita yritet-

% Ks. esim. Nanda 2000: 6-7.
% Berdache on eurooppalaisten kayttéon ottama arabialaisperainen, 1&hinna miesprostituoitua tar-
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tiin yha kuvailla tutkijalle tuttujen sanojen — kuten transvestiitti tai hermafrodiitti —

kautta.®’

Serena Nandan mukaan nyky&an berdache ndhdaan ennen kaikkea sukupuolten
tyonjakoon ja ammatteihin liittyvana roolina. Esimerkiksi tytdon kiinnostus poikien
leikkeihin voitiin ja voidaan tulkita merkiksi sukupuolen varioimisesta. Toisaalta
joillain kansoilla téiden sukupuolittaminen tapahtui niin, etta naisen t6ita tehtiin
naisen vaatteissa ja miehen t6ita miehen vaatteissa riippumatta tyon tekijan suku-

puolesta.®®

Nandan mukaan biologisten naisten sukupuolen varioiminen saattoi olla Pohjois-
Amerikan alkuperdiskulttuureissa yleisempaa kuin muissa kulttuureissa, mutta
osalla kansoista naisen rooli oli joustava eikd esimerkiksi miehen toihin osallistu-
minen vaikuttanut sukupuolen maarittelyyn tai kokemiseen. Biologiset naiset il-
maisivat sukupuoliroolin vaihtamista usein myéhemmassa iassa kuin miehet, mut-
ta esimerkiksi inuitien kulttuurissa transkokemuksia voitiin ilmaista jo lapsena.
Kaska-heimossa perhe saattoi valita ja kasvattaa yhden tyttaristddn pojaksi, sa-
maan tapaan kuin Lansi-Balkanilla. Nanda korostaa, ettd biologisten naisten tai
tyttdjen ristiinpukeutumiselle tai sukupuolen varioimiselle voi [6ytda monia eri taus-
toja. Keskeista voi olla sosiaalisen itsenaisyyden tai hengellisen roolin tai yliluon-
nollisten kykyjen saavuttaminen, mutta kysymyksessa voi myos olla vanhempien
idea ja aloite tai sukupuolta koskevien ennustusten kuuleminen tai merkityksellis-

ten unien nakeminen.®®

Toinen uskontoon liittyva, institutionalisoitu ja laajalti tunnettu sukupuolen varioi-
misen muoto on Intian ikivanha hijra-kulttuuri. Hijrat ovat yleensa biologisia miehia
— joskus intersukupuolisia — jotka rituaalisen genitaalileikkauksen jalkeen muuttu-
vat ei-miehiksi.”® Intian alueelta 16ytyy myos ristiinpukeutuvia pyhimyksia muistut-
tava sukupuolen moninaisuuden muoto. Himalajan alarinteilla elavan gaddi-
kansan esimurrosikaiset tytot voivat kieltdytyd avioliitosta ja aikuisen naisen vaat-

teista. Edellytyksena kieltaytymiselle on neitsyys. Naiden s adhien ei katsota

koittava sana. Nanda 2000: 11.

®” Nanda 2000: 12-19.

% Nanda 2000: 15.

% Nanda 2000: 23-24.

® Nanda 2000: 28-31. Hijra kaannetaan nykyaan joko eunukiksi tai intersukupuoliseksi, mutta
oleellisesti rooli on 'ei mies eika nainen’.
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muuttavan sukupuoltaan, vaan ylittavan sukupuolen kokonaan: he siirtyvat lapsen
sukupuolettomasta ja seksuaalisuutta edeltavasta tilasta suoraan s adhin suku-
puolettomaan ja aseksuaaliseen rooliin. Heilla on paasy moniin miesten t6ihin ja
tiloihin, mutta he voivat tehda myos naisten t6ita ja pitavat tyttbnd saamansa ni-
men. Nanda nimittdd s adhi-roolia askeesiksi, mutta avioliiton lisdksi s ‘adhin ei

tarvitse kieltaytyd muusta maallisesta elamasta.”

Monissa kulttuureissa sukupuolijarjestelma siis liittyy myds uskontoon ja sukupuo-
len varioimisella on uskonnollisia merkityksia. Tama on kenties yksinkertaisempi
havaita vieraiden tai kaukaisten kulttuurien ja uskontojen kohdalla, kun taas oman
kulttuuripiirin nykypdaivassa ja menneisyydessa sukupuolen ja uskonnon yhteydet

jaévat helposti huomaamatta.

4. TAUSTAA KRISTINUSKOSTA KESKIAJALLA

4.1. Keskiajan moninainen kristillisyys

Vaikka tama tyo ei ole keskiajan tutkimusta eika kirkkohistoriaa, on tarpeen antaa
ristinpukeutuville pyhimyksille ja heiddn sukupuolelleen kehykset myos ajassa ja
uskonnossa. Perustiedot kristinuskosta keskiajan Euroopassa ja pyhimyskultista
sen keskeisend osana auttavat sijoittamaan késittelemani legendat mielekk&a-
seen kontekstiin luentaa varten. Liséksi taustoitan sukupuolen analysoimista ku-

vaamalla lyhyesti kristinuskon suhdetta ruumiillisuuteen.

Katolinen kirkko ja usko yhdistivat keskiajan lantistd Eurooppaa 500-luvulta 1500-
luvun alkuun. Yhtenaiskulttuuri on kuitenkin liioiteltu ja harhaanjohtava ilmaus: si-
saisesti kirkko oli hyvin monimuotoinen ja muuttuva.’? Mydskaan keskiaika ei ollut
yhtendinen ajanjakso tai ilmi6. Euroopan keskiajan katsotaan useimmiten alka-
neen Rooman tuhosta 400-luvulla ja paattyneen renessanssiin eli noin 1400-

luvulle: uskonpuhdistukseen, suuriin |6ytoretkiin, kansallisvaltioiden syntyyn. Kes-

" Nanda 2000: 40.
2 |Lehmijoki-Gardner 2000: 11.
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kiajan maarittelyyn vaikuttaa maarittelijan nakokulma tai tieteenala: murroshetkea
voidaan etsid esimerkiksi latinan kielen roolin muuttumisen kautta tai taloudellisis-
ta muutoksista. Keskiaika jaetaan usein varhaiskeskiaikaan (noin 400-1000), sy-
dankeskiaikaan (noin 1100-1200) ja my6haiskeskiaikaan (noin 1300-1400), mutta
mekaanisesti kaytettyind jaottelut voivat olla monien elamanalueiden kannalta

harhaanjohtavia.”

Varhaiskristillisen kulttuurin ihanteena oli erakon elamé. Sen isdnéa on pidetty An-
tonios Egyptilaistd (250-356), jonka elamékerta on yksi kristillisen hagiografian
perusteoksista. Ensimmaiset varmat tiedot erakoista ovat 200-luvun puolivalista.
Erakkoelama tarkoitti siihen ryhtyville kaksinkertaista sosiaalista kieltaytymista,
silla siina jatettiin sekd maallikot etta mahdolliset uskonnolliset kumppanit. Erakoil-
la oli kuitenkin yleensa joitain sidoksia ympardivddn maailmaan, ja monet heista
olivat arvostettuja neuvonantajia ja ikaan kuin kaupungin omatuntoja. Luostarilai-
tos syntyi 500-luvulla, ja sita voi pitdd yhtena keskeisimmista asioista varhaiskes-
kiajan uskontohistoriassa. Naisille nunna oli viela varhaiskeskiajalla jotakuinkin
ainoa mahdollinen uskonnollinen rooli, ja uskonnolliset roolit ylipdanséa mahdollisia
lahinna ylempien sosiaaliluokkien naisille. Luostarielama toi naisille mahdollisuu-
den opiskella ja joissain luostareissa naiset myos kirjoittivat ja kopioivat kasikirjoi-

tuksia.”

Sydéankeskiajalta on sailynyt paljon kirjallista aineistoa, kuten pyhimysten elaméa-
kertoja ja mystiikan klassikoita. 1100-luvun kristillisyyttd kuvaavat tehokkaasti or-
ganisoidut luostarikoulut, yksilokeskeisempi ajattelu ja Aristoteleen tekstien uudel-
leen loytdminen, 1200-lukua puolestaan yliopistojen kehittyminen, skolastiikan
merkitys ja kerjalaisveljestot. Kirkolliset ryhmat olivat Lehmijoki-Gardnerin mukaan
seka perhejarjestysta taydentavia ettd sen kanssa kilpailevia sosiaalisen jarjestay-
tymisen vaihtoehtoja. Kristuksen seuraaminen edellytti kaytdnndssa lapsuuden-
perheen ja sen jasenten kieltdmista Matteuksen evankeliumin 10:37 hengessa:
"Joka rakastaa isd&nsa tai aitiansa enemman kuin minua, se ei ole minulle soveli-

as..n.”

3 Nenonen & Teerijoki 1998.

™ Bynum 1988: 14; Heikkila & Lehmijoki-Gardner 2002: 1516, 109; Lehmijoki-Gardner 2000: 13—
14, 17-18.

"% Lehmijoki-Gardner 2000: 11-12, 16.
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Naisille mahdolliset uskonnolliset roolit monipuolistuivat véahitellen 1100-luvun lo-
pulta lahtien. Sama aika todisti myds naispyhimysten maaran lisaantymista. Hen-
gelliset maallikkoliikkeet, kuten begiinijarjestot ja penitenttisaantdkunnat, kiinnosti-
vat erityisesti naisia, joilla oli miehid vahemman muita kirkollisia tai yhteiskunnalli-
sia vaihtoehtoja. Begiinit ja penitentit pitivat arkisiakin toimia uskonnollisena kilvoit-
teluna ja harjoituksena ja ihmisen omaa ruumista riittavana luostarina. Virallinen
kirkko suhtautui liikkeisiin kuitenkin skeptisesti, ja maallikkonaisia saatettiin epailla
esimerkiksi haureudesta, yhteiskuntarauhan hairitsemisestéa ja kerettilaisyydesta.
Toisaalta kirkko saattoi myods hyodyntaa maallikkoliikkeita kerettilaisyyden vastai-

sessa taistelussa.’®

Kaiken kaikkiaan keskiajan kristillisyys oli siis hyvin monivivahteista, mutta keski-
ajan miesten elamassa viela huomattavasti monivivahteisempaa kuin naisten

elamassa.

4.2. Kristinusko ja ruumiillisuus

Ruumiillisuus on ollut ja on yha yksi kristinuskon keskeisisté jannitepisteista. Kris-
tinusko tulkitaan usein ihmiskuvaltaan hyvin dualistiseksi uskonnoksi, jossa henki
(tai sielu) ja ruumis n&dhdaan tiukasti erillisind, mutta tata kuvaa on myos kyseen-
alaistettu. Esimerkiksi Anne Daniellin tulkinta on, ettei varhaisten kristillisten yhtei-
s6jen ajan kreikkalais-roomalaisessa ajattelussa ollut jAykkaa jakoa fyysisen ja
henkisen valilla — vaan jako on nykylukijan ajattelussa.’” Toinen keskeinen ja mo-
niaaninen keskustelu liittyy kristinuskoon seksuaalikielteisena ja sita kautta myos

ruumisvihamielisend uskontona.

Teologinen pohdinta ihmisen ruumiillisuudesta ei ole uutta. 200-luvulla vaikutta-
neen Origeneen mukaan kaikki olennot on luotu tasavertaisiksi, keskendan sa-
mankaltaisiksi enkelimdisiksi hengiksi, mutta vapaan tahdon kautta ja takia osa
olennoista on erkaantunut Jumalasta enemman, osa vahemman. Itseriittoisuuden
synti saa siis olennot valitsemaan eron Jumalasta, ja erkaantuminen Jumalasta

saa my6s olentojen ruumiin muuttumaan yksilollisiksi. Inmisruumiiden (ja kaikkien

® Bynum 1988: 13; Heikkila & Lehmijoki-Gardner 2002: 290-292; Lehmijoki-Gardner 2000: 22—23.
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muidenkin elollisten olentojen) moninaisuus on nain ollen seurausta synnista el
siitd, joka erottaa meidat Jumalasta. Kaikki luodut tuntevat surua ja turhautunei-
suutta erosta. Ruumis, eli yksildllisyys, on aina lasna oleva muistutus rajallisuu-
desta ja surusta ja haaste tai vaatimus ruumiin ylittamisesta ja Jumalan lahestymi-

sesta.’®

Origeneen nékdkulmasta ihmisen yksildllinen ruumiillisuus ei kuitenkaan ole kiel-
teinen asia, vaan painvastoin Jumalan hyva teko: ruumista tarvitaan sielun hitaa-
seen parantumiseen. Vain materiaalisten rajojen ylittamisen yrityksen kautta sielu
oppii tai muistaa suuremman ja varhaisemman tarpeensa eli itsensa ylittdAmisen ja
Jumalalle avautumisen tarpeen. Jumala on antanut jokaiselle hengelle sopivan

yksiléllisen ruumiin ikaan kuin sen valmentajaksi.”

My0s seksuaalisuus ja sukupuoli ovat Origeneen mukaan naiden maallisten, vali-
aikaisten, Jumalasta kaukana olevien henkien asuttamien fyysisten organismien
yksildllisia piirteita. Seksuaalisuus — ja siihen liittyen ja limittyen myos suvunjatka-
minen ja avioliitto — on maallinen asia, ohimeneva vaihe, jolla ei ole roolia ihmi-
syyden olemuksen maarittelemisessa. Ruumis, merkityksessa "hengen raamit”,
pysyy kylla lapi koko pitkdn eheytymisprosessin, mutta muuttuu hengen mukana
eikd siis tarkoita samaa kuin ruumis merkityksessa "tama fyysinen organismi, jolla

on sukupuoli”.®°

Paavalin ensimmaisessa korinttolaiskirjeessa (15: 35—-49) kuvaillaan, miten Juma-
la antaa jokaiselle siemenelle sellaisen varren kuin ndkee hyvaksi: jokaiselle hen-
gelle sopivan ruumiin. Ihmisten, nelijalkaisten, lintujen ja kalojen ruumiit ovat kes-
kendan erilaiset, ja taivaallisten ruumiiden kuten auringon ja kuun loisto on toisen-
lainen kuin maallisten. Taivaallinen ei ole tassa maanpaallisen vastakohta, vaan
molemmat ovat ruumiita ja toisiinsa linkitettyja: “Kylvetaan ajallinen [maallinen]
ruumis, nousee hengellinen [taivaallinen] ruumis (1. Kor 15:44)". Yleensa Paavalin

tulkitaan viittaavan hengellisella ruumiilla yksinomaan yldsnousemusruumiiseen ja

" Daniell 2000: 9.

8 Brown 1988: 163—164.
" Brown 1988: 164—165.
8 Brown 1988: 167-168.
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maallisen elaman jalkeiseen tilaan, jossa maallisilla hierarkioilla ei en&a ole merki-

tysta.®

Anne Daniell kuitenkin huomauttaa, ettei tamé tulkinta ole valttamatta perusteltu,
vaan nousee my6hemmasta kartesiolaisesta nakemyksesta, jossa henki ja ruumis
nahdaan ontologisesti erilaisina. Paavalin opetukset voi ndhda myds tukemassa
ajatusta, ettd ihminen voi jo maan paalla elaessaan, erityisesti joihinkin kristillisiin
rituaaleihin osallistuessaan, havaita hengellisen — tai taivaallisen — ruumiinsa. Ih-
minen voi siis pukeutua Kristukseen vaikka on samaan aikaan yha osallisena Aa-
tamin ruumiissa. Talléin my6s sosiaalisten, maallisten kategorioiden (kuten esi-
merkiksi sukupuolen) osittainen ylittdminen olisi mahdollista jo ennen ylos-

nousemusta.®?

Keskiajan uskonnollisen ruumiillisuuden ymmartdminen modernista ndkdkulmasta
on yhta vaikeaa kuin keskiaikaisten sukupuolikasitysten hahmottaminen. Caroline
Walker Bynumin mukaan yksi ymmartamista helpottava lahtokohta on se, etta
ruumis liittyi keskiajalla enemman kipuun, suvunjatkamiseen ja kuolemaan kuin
seksiin tai seksuaalisuteen. Ruumiinmuotojen tai -osien eroottisuus liittyy aina ai-
kaan ja paikkaan: esimerkiksi paljaat rinnat eivat keskiaikaisissa Neitsyt Marian
kuvissa valttamatta ole eroottinen tai seksuaalinen naky, vaan ruokkimiseen, el&-
man yllapitdmiseen liittyva symboli. Ruumiilliset — uskonnolliset ja maalliset — ko-
kemukset ovat aina kulttuurisesti tulkittuja ja se, mika on seksuaalista ja miten sii-

hen tulee suhtautua, opittua.®®

®! Daniell 2000: 9.

%2 Daniell 2000: 9-10.

8 Bynum 1991: 85-86, 182. Karma Lochrien mukaan Bynumin luenta, etta keskiajalla ruumiissa oli
enemman kysymys hedelmaéllisyydesta ja kuolemasta kuin seksuaalisuudesta, ohittaa naiden asi-
oiden limittaisyyden. Lochrie kritisoi sité, miten Bynumin argumentoinnissa 'mystisessa seksissé’ ei
ole kysymys seksista, koska se ei ole romanttista ja heteroseksuaalista seksid. Lonchrien kritiikki
on minusta oikeutettua: on syyta kysya, eiko seksia ole olemassa irrallaan timén tyyppisista kon-
ventioista (ja millaisesta nakdkulmasta katsottuna esimerkiksi kipu ja karsimys eivét liity seksiin).
Ks. Lochrie 1997: 183-184.
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4.3. Pyhimyskultti ja pyhimyslegenda

Yksi keskiajan uskonnollisuuden tukijalka oli pyhimyskultti. Pyhimykset olivat teo-
logisesti katsoen Jumalan valittuja ja toimivat siltana ihmisen ja Jumalan valilla ru-
kouksia ja Jumalan sanaa valittden. Pyhimykset ovat hyvin moninainen joukko yk-
sil6itd munkeista ja nunnista maallisen ylhaisbn edustajiin ja entisiin sotilaisiin,
prostituoituihin ja kotirouviin. Osa pyhimyksista oli esimerkillisia kristittyja ja osa
esikuvallisia Kristuksen imitoijia, mutta pyhimyksia ei ollut tarkoitus varsinaisesti
imitoida. Pyhimykselle omistautumisella ja kiintymyksen osoittamisella oli jo antii-
kin Rooman aikana monia muotoja: askeesi, pyhiinvaellukset, haudan koristami-
nen, pyhien tekstien lukeminen marttyyrin muistomerkilla, kuvan kunnioittaminen

yksityisyydessa kotona. Kaikesta tasta muodostui pyhimyksen kultti.?

Varhais- ja sydankeskiajalla korostui pyhimysten rooli suojelijoina ja puolustajina.
Amuletteja ja reliikkeja kaytettiin esimerkiksi kaupunkien ja luostarien puolustami-
sessa taisteluissa. 1000-lukua leimasi pyhimyskirjallisuuden voimakas nousu. Lu-
kutaidottoman kansan tietoisuuteen pyhimysten elamékerrat levisivat suullisesti
muun muassa saarnojen ja opetuksen kautta. Luostareille pyhimyskultin (esimer-
kiksi luostarin perustajan legendan) yllapitamisella ja markkinoimisella oli myds
maallisia syitd: kultti toi paikalle pyhiinvaelluksia ja uskovien lahjoituksia luostaril-

Ie 85

Varhaiskeskiajalla pyhimyksen luiden siirtAminen haudasta pyhainjddnndslippaa-
seen (translaatio) riitti merkiksi pyhittamisesta. 1100-luvulla kanonisoiminen siirtyi
piispoilta ja paikallistasolta paavinistuimelle ja kanonisoiminen muuttui hyvin mo-
nivaiheiseksi, jopa vuosisatoja kestavaksi prosessiksi. Pyhimyksen hyveita ja ha-
neen liitettyja ihmeitd alettiin kirjata tarkasti kanonisaatio-oikeuden poytékirjoihin.
Pyhimyslegendojen kirjoittamisella oli keskeinen rooli kanonisaatioprosessin
vauhdittamisessa ja perustelemisessa. Kaytdnndssa kanonisoiminen vaati koulu-
tettujen ja kirkolliset perinteet tuntevien ihmisten tukea ja taloudellisia edellytyksia.

Pyhimyksen tukijat maksoivat prosessin kulut. Usein kanonisaatioprosessiin ryh-

% Davis 2001: 3-4; Lehmijoki-Gardner 2000: 25; Talbot 1996: VII.
8 Heikkila 2000: 34-40.
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dyttiin suojautumisen tarpeesta: kanonisoida haluttiin esimerkiksi suvun, ammatti-

kunnan tai kaupungin suojeluspyhimyksia.®

Pyhimyslegendoissa kuvataan paahenkildiden pyhyyden manifestoitumisen muo-
toja, kuten ihmetekoja (joita pyhimys voi tehda my6s kuolemansa jalkeen), profeti-
oita ja laupeudentekoja. Monista legendoista 16ytyy kuvauksia myds historiallisista
tapahtumista ja arjen elaméan yksityiskohdista. Maallisia (esimerkiksi taloudellis-
poliittisia) ja ikaan kuin puhtaasti uskonnollisia tekij6itd on mahdotonta erottaa tar-

kasti toisistaan.®’

Varsinkin naispuolisten keskiaikaisten pyhimysten pyhyydessa yksi keskeinen
elementti on seksuaalisuus. Teema nékyy pyhimysten neitsyyden, selibaatin tai
aiemman seksuaalisen aktiivisuuden katumisen korostumisessa, mutta myo6s
eroottisissa kielikuvissa ja seksualisoidun tai erotisoidun kivun, karsimyksen ja
marttyyrien kidutuksen kuvauksissa.®® Ensimmaisten vuosisatojen naispuoliset
pyhimykset olivat miesten tavoin marttyyreja. Teklan legendan kaltaiset neitsytle-
gendat, joissa kuolema ei ollut paaasia, katosivat nopeasti pariksi sadaksi vuo-
deksi marttyyrilegendojen tieltd.® Kristittyjen vainojen ja sita kautta myds marttyy-
ritarinoiden loppumisen jalkeen (300- ja 400-luvulla) nousi esille asketismin ihan-

ne.%

Ristiinpukeutuvat pyhimykset ilmestyivat naispuolisten erakkojen rinnalla legen-
doihin Bysantissa 400-500-luvuilla, ja ristiinpukeutumisen teema voidaankin néh-
dé& myo6s osana asketismin laajempaa teemaa. Naispuolisten pyhimysten legendo-
jen yleisdssa ja pyhimyskulteissa oli seka miehia etta naisia.®* Ristinpukeutuvia
pyhimyksia ei ole yksittaisia poikkeuksia lukuun ottamatta kanonisoitu. Tunnetuin
poikkeus on 1400-luvulla elanyt Jeanne d’Arc, mutta hanenkin kohdallaan proses-
si kesti noin 500 vuotta. Kuten tavallista, myods ristiinpukeutuvista pyhimyksista
kertovista legendoista on ldydettavissd hyvin moninaisia toisintoja, joiden valilla
vaihtelevat ja muuttuvat seka nimet etta yksityiskohdat ja joiden hahmot limittyvat

toinen toisiinsa. Vanhin eli Teklan legenda kirjoitettiin muistiin jo 100-luvulla.

% | ehmijoki-Gardner 2000: 25-27; Heikkila 2000: 47.
87 Heikkila 2000: 52; Talbot 1996 VII-VIII.

8 Gaunt 1996: 155.

8 Aspegren 1990: 112.

% salmesvuori 2002 a: 59.

L Talbot 1996: XII, XIV.
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5. TEKLA PUKEUTUU KRISTUKSEEN

Nainen alkoon kayttakd miehen tamineita, alkoonka mies pukeutuko
naisen vaatteisiin; silla jokainen, joka niin tekee, on kauhistus Herral-
le, sinun Jumalallesi (5 Moos 22:5).

Silla kaikki te, jotka olette Kristukseen kastetut, olette Kristuksen
paallenne pukeneet (Gal 3:27-28).

5.1. Teklan legenda

Legenda kertoo Teklan olleen lkonionissa (nyk. Konya Turkissa) elaneen perheen
tytar, joka paatti kaantya kristityksi ja seurata Paavalia perheensa ja sulhasensa
vastustuksesta huolimatta. Monien varikkaiden vaiheiden jalkeen Teklan kerrotaan
kastaneen itse itsensa, leikanneen hiuksensa, pukeutuneen miehen vaatteisiin ja
saaneen Paavalilta luvan saarnata. Tarina |0ytyy apostolien teoista kertovista
apokryfikirjoista, Paavalin ja Teklan teoista. Teklan kultti on peraisin nykyisen Tur-
kin alueelta, ja pyhimyksen hauta Seleuciassa (nykyinen Silifke etelaisesséa Tur-

kissa) oli suosittu pyhiinvaelluspaikka.

Muun muassa kirkkoisa Tertullianus (n. 160-220) kritisoi voimakkaasti Teklan le-
gendaa, koska oli kuullut Teklan esimerkin vetoavan moniin, jotka puolustivat
naisten oikeutta opettaa ja kastaa. Tertullianuksen tekstin savy viittaa siihen, etta
kasteen antamisen oikeudesta esitettiin tuolloin voimakkaita vaatimuksia. Han kir-
joitti, etta legenda oli tekaistu ja sen kirjoittanut vahaaasialainen presbyteeri oli sit-
temmin eronnut toimestaan.®” Toisaalta ainakin Augustinus ja Ambrosius kirjoitta-
vat Teklasta ylistdvdan savyyn. Paavalin ja Teklan teot oli suosittu kirja kirkon si-
salla, ja sen tapahtumiin viitataan monien kirkkoisien kirjoituksissa. Tekla on my6s
ollut suosittu teema kirkkotaiteessa 400-luvulta l&htien, Vaha-Aasiasta Pohjois-
Eurooppaan asti. Raamatun kaanonin ulkopuolelle Paavalin ja Teklan teot jatettiin

ilmeisesti 400-luvun lopussa.®®

92 Aspegren 1990: 99, 111, 117 (viite 49).
% Attwater 1956 [Butler 1756—1759], vol. 3: 623, 624; Davis 2001: 4-5, 7-8; Salmesvuori 2002 b:
58.
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Legenda kertoo, ettd Tekla vaikuttui niin vahvasti kuullessaan Paavalin saarnaa-
van neitsyydesta, etta kuunteli tdtd huoneensa ikkunan aarella vuorokausia syo-
matta, juomatta ja nukkumatta. Teklan &iti syytti Paavalia noituudesta ja pyysi pai-
kallisia viranomaisia polttamaan vanhempiaan vastaan kapinoivan Teklan roviolla.
My6s Paavali vangittiin ja tuomittiin ruoskittavaksi. Tekla onnistui lahjomaan varti-
jat ja paasi tapaamaan Paavalia vankilassa. Roviolleen alastomaksi riisuttu Tekla
kiipesi itse kadet ristiinnaulitun asennossa, mutta pelastui kuolemantuomiolta Ju-

malan lahettdman ukkosmyrskyn ansiosta.**

Tavatessaan Paavalin uudelleen Tekla kertoi haluavansa leikata hiuksensa ja
seurata tata kaikkialle. Paavali torjui molemmat ehdotukset eik& suostunut kasta-
maan Teklaa, vaan kaski taman olla karsivallinen. Tekla kuitenkin matkusti Paava-
lin perassa Antiokiaan. Antiokiassa he kohtasivat paikallisen ylhaisén edustajan
Aleksanderin, joka legendan syyrialaisissa ja armenialaisissa versioissa kantoi
keisarin kuvaa kruunussaan. Aleksander oletti Teklan Paavalin omaisuudeksi ja
tarjosi tasta lahjoja ja rahaa. Paavali vaitti, ettei tunne koko naista. Aleksander ah-
disteli Teklaa, mutta Tekla teki ahdistelijansa naurunalaiseksi repimalla taman
vaatteet ja rikkomalla tdman kruunun. Tekla tuomittiin heitettavaksi villieldainten
raadeltavaksi. Tuomiota odottaessaan Tekla sai asua keisarin serkun kuningatar
Tryphaenan luona, koska pyysi saada pysya puhtaana, kunnes menisi taistele-

maan eldinten kanssa.>®

Teloituksen piti tapahtua amfiteatterissa yleisén edessa Aleksanderin itsensa jar-
jestamassa naytoksessa. Naytos ei kuitenkaan tayttanyt Aleksanderin odotuksia.
Villit leijonat kavelivat Teklan luokse nuolemaan hanen jalkojaan silla vélin kun
muut pedot taistelivat keskenaan. Lopulta Tekla kastoi itse itsensa areenan hylkei-
ta tdynna olevassa vesikaivannossa ihmeellisen tulipilven suojissa niin, ettei yleiso
endaa nadhnyt hanen alastomuuttaan. Kasteen jalkeen hanet sidottiin viela koysilla
raivokkaiden harkien heiteltavaksi, mutta tulipilvi tuhosi kdydet. Tassa vaiheessa
yleison joukossa ollut Tryphaena pyortyi, jolloin Aleksander paasti Teklan vapaak-
si keisarin reaktion pelossa — ja suurten aplodien saattelemana. Tekla palasi joik-

sikin pdiviksi Tryphaenan luo ja kuningatar kaantyi kristityksi. Lopuksi Tekla leik-

% Aspegren 1990: 100-102; Bremmer 1996: 40—49; Hotchkiss 1996: 140; Salmesvuori 2002 b:
53-54.
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kasi hiuksensa, ompeli itselleen miehen vaatteet ja palasi Paavalin luokse. Kuul-
tuaan kasteesta Paavali antoi Teklan saarnata ja opettaa miehen vaatteissa.*

Naisten ristiinpukeutuminen on ilmeisesti ollut kristinuskon ensimmaisiné vuosisa-
toina melko tavallista tai ndkyvaa, ja se katsottiin tarpeelliseksi kieltdd ainakin
Gangran synodissa 340 jKr.”” Arvelujen varaan jaa se, miten suoraan miesten
vaatteisiin pukeutumisen ja hiusten leikkaamisen kielto liittyi voimissaan olleeseen
Teklan kulttiin.

5.2. Teklaristiinpukeutuvana esikuvana

Teklan tarina levisi nopeasti ja monille kielille kd&nnettyna. Paivi Salmesvuoren
mukaan Teklasta tuli seka naisevankelistan roolimalli ettd laajemminkin “erilaisen
naisen malli”. Askeesista oli muotoutunut jo ensimmaisten vuosisatojen aikana
kristityn elaman ihanne, ja Teklaa kaytettiin apuna, kun haluttiin markkinoida as-
keettista elamantapaa — eli ennen kaikkea neitsyyden sdilyttamista — nuorille tytoil-
le.”® Jeanne d'Arcin oikeudenkéynnissa Tekla oli yksi niista pyhimyksista, joihin
viittaamalla puolustettiin hanen valintaansa pukeutua miehen vaatteisiin ja taiste-
luvarusteisiin. Lisaksi Tekla mainitaan nimeltd muun muassa useissa toisinnoissa

Pelagian ja Eugenian legendoista.

Eugenian legenda on peraisin 500- tai 600-luvulta. Sen mukaan Eugenia oli 100-
luvulla eldneen Egyptin prokonsuli Filipin tytér, joka koki kddntymyksen luettuaan
Paavalin opetuksia ja Teklan legendan ja kuultuaan kristittyjen laulavan psalmeja.
Han imitoi Teklaa, leikkasi hiuksensa ja karkasi kotoaan munkkiluostariin kahden
eunukkipalvelijansa kanssa miehen vaatteisiin pukeutuneena.” Pelagia taas oli
legendan mukaan antiokialainen nayttelijatar, joka kaantyi kristityksi kuultuaan
piispa Nonnuksen kayttavan hanen turhamaisuuttaan esimerkkind puheessaan.

Viikon kuluttua kasteestaan Pelagia pukeutui miehen vaatteisiin ja l&ahti kaupungis-

% Aspegren 1990: 100-101; Bremmer 1996: 50-51.

% Aspegren 1990: 100-102; Attwater 1956 [Butler 1756—1759], vol. 3: 624; Bremmer 1996: 53-55;
Hotchkiss 1996: 140; Salmesvuori 2002 b: 54-55.

9 Bullough 1996: 228; Davis 2001: 35.

% Salmesvuori 2002 a: 58-65. Askeesi tarjosi monelle naiselle vapaamman ja itsendisemman
elaman vaihtoehdon aikana, jolloin naiselle l&ahes ainoa hyvéksytty asema oli miehen tahdolle alis-
teinen vaimon ja aidin rooli.

% | egenda Aurea (Caxton): 283; Attwater 1956 [Butler 1756—1759], vol. 4: 612; Hotchkiss 1996:
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ta, matkusti Jerusalemiin ja eli loppuelaménsé erakkona Oljymaella.**®® Muun mu-
assa Donald Attwater pitaa Pelagiaa koko ristinpukeutumisgenren alkuna ja lah-
tokohtaisesti taysin fiktiivisena hahmona.

Fiktiiviseksi arvioiminen on mielenkiintoista, koska Pelagian legenda on itse asias-
sa moniin muihin pyhimyslegendoihin verrattuna hyvin riisuttu ihmeista ja ar-
kindkokulmasta vaikeasti uskottavista elementeista: siin& ei ole mukana lohikaar-
meitd, tulipilvia, ihmeparantumisia tai sosiaaliluokat radikaalisti ylittAvaa kaytosta
eikd Pelagian ruumiilla ole neitseen maagisia voimia. Kuitenkin Attwaterin toimit-
tamassa Butler’s Lives of Saints -kirjasarjassa huomautetaan, etta tama legenda
on “uskonnollinen satu”, joka on todennakoisesti syntynyt sekaannuksesta todelli-
sen [sic] antiokialaisen neitsytmarttyyri Pelagian 300-luvulta perdaisin olevaan tari-
naan.'® Attwater hammastelee Pelagian legendan alaviitteessa sité, ettd Alban
Butlerin originaaliteksti 1750-luvulta sivuuttaa kokonaan tosi-Pelagian ja esittelee

yliampuvan (extravagant) legendan totena.**

Ainoa nakyva syy pitad 1950-luvulla yhté Pelagiaa historiallisena hahmona ja tois-
ta fiktiivisena vaikuttaa olevan ristiinpukeutuminen. Pyhimyksen ristiinpukeutumi-
nen nayttaytyy talloin lukijalle 1&hinna kirjallisena motiivina, joka liittdéa legendan
muista ristiinpukeutuvista naisista kertovien satujen jatkumoon. Pukeutumisen ja
vaatteiden mahdolliset teologiset (maallisista tarinoista poikkeavat) merkitykset
jadvat huomioimatta. Jos ristinpukeutuminen tekee legendasta tutkijan silmissa
epatoden, varittyvat hanen silmissaan vahintadn epauskottaviksi tai marginaalisik-
si myods kaikki todistetusti historialliset ristinpukeutuvat hahmot, kuten Jeanne
d’Arc. Epatodeksi lukeminen sivuuttaa my@s naisten tarpeen |0ytaa itselleen sopi-

via samastumiskohteita, Salmesvuoren viittaamia erilaisen naisen malleja.

On mahdotonta selvittda, mitkd kaikki tekijat vaikuttavat siihen, etta 1700-luvun
puolivalissd Alban Butlerin luennassa pyhimyksen ristiinpukeutuminen ei tehnyt
taman legendaa epauskottavaksi tai yliampuvaksi, mutta kaksisataa vuotta myo-
hemmin Butlerin seuraaja ei enda ymmarra edeltdjansa ajattelua. Yksi tekija kui-

tenkin on todenndkdisesti modernin sukupuolijarjestelmén vakiintuminen noiden

134; Davis 2001: 143-144.

190 egenda Aurea (Caxton): 904—-906; Attwater 1956 [Butler 1756—1759], vol. 4: 59—61.
108 Attwater 1956 [Butler 1756—1759], vol. 4: 60.

102 attwater 1956 [Butler 1756—1759], vol. 4: 61.
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vuosisatojen aikana. Myo6s tulkinta-avaimet Teklan ja Pelagian ristiinpukeutumisen
mahdollisiin merkityksiin — sek& uskonnollisiin ettéd maallisiin — ovat ehka ajan ku-
luessa kadonneet, vaihtuneet tai muuttuneet. Asetelma kutsuu ja houkuttelee lu-
kemaan toisin, tekemdan queer-luentoja Teklasta ja hdnen legendastaan tehdyis-

ta tulkinnoista.

5.3.  Funktionaalisia tulkintoja

Legendan tieteellisessa tulkintahistoriassa Teklan ristiinpukeutumiselle annetaan
useimmiten funktionaalinen selitys: Tekla voi nauttia vaeltavan karismaattisen
opettajan statuksesta vain mieheksi tai miehen vaatteisiin pukeutuneena. Legen-
daa peilataan siihen tosiasiaan, ettd matkustaminen oli Teklan ajan naisille vaaral-
lista ja esimerkiksi ajatus yksin pyhiinvaellukselle lahtemisesta ongelmallinen.*®®
Millainen kuva ristiinpukeutumisesta rakentuu tallaisessa luennassa? Mita kuvasta

jaé pois?

Peter Brownin luennassa vaatteiden vaihtaminen osoittaa, miten intensiivinen ja
vahva suhde Teklan ja Paavalin valilla oli ja miten suuri vaikutus Paavalilla oli Tek-
laan. Hanen nakokulmastaan Tekla oli valmis pukeutumaan mieheksi voidakseen
seurata Paavalia taman matkalla.'® Brown tulkitsee Teklan kazntymyksen voi-
makkaasti Paavalin persoonaan liittyvaksi valinnaksi. Tallaisessa luennassa Tekla
el nayttaydy itsendisenda toimijana, vaan (miehen) vaikutteiden ja erilaisten tapah-

tumien kohteena.

Myo6s Kerstin Aspegrenin luennassa Tekla pukeutuu mieheksi lahinna sosiaalisista
syista: jotta voi matkustaa, saarnata ja kastaa. Aspegren kuitenkin liittdd seka
Teklan teot ettd vaatteet vahvasti muun muassa Filon Aleksandrialaisen teksteista
ja Tuomaan evankeliumista loytyviin miehekkyyden ja miehistymisen metaforiin.
Brownin tavoin Aspegren kiinnittdd huomiota Teklan intohimoiseen ja riippuvuutta

korostavaan suhtautumiseen Paavalin henkilo6n, mutta huomauttaa, etta riippu-

193 Davis 2001: 31-33.
104 Brown 1988: 157.
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vuus katoaa roviokohtauksen jalkeen ja Tekla muuttuu taysin itsendiseksi toimi-

jaksi. 1%

Vern Bullough’n tulkinnan mukaan kukaan ristiinpukeutuvista pyhimyksista ei tah-
do olla tai koe olevansa muuta sukupuolta kuin oli ennen, eika kasteen saaminen
ja Kristuksen seuraaminen selitéa Bullough’lle vaimon ja aidin roolista kieltaytymis-
td ja naiseudesta riisuutumista. Bullough’n pyhimys yksinkertaisesti pukeutuu tai
naamioituu mieheksi tai parodioi, esittaa, imitoi tai nayttelee miesta.'® Bullough’'n
nakdkulmasta nain toimiva nainen seka parantaa sosiaalista statustaan etté tekee

itsestaan rationaalisemman ja pyhemman.

Brownin, Aspegrenin ja Bullough’n funktionaalisissa luennoissa sivuutetaan mah-
dollisuus, etté vaatteiden vaihtamisella voisi olla mygs itseisarvo, joko selviytymis-
strategiana tai tietoisena valintana. Enta jos Tekla Jeanne d’Arcin tapaan viihtyi
paremmin miehen vaatteissa ja piti lyhyita hiuksia mukavina — ja samalla Jumalaa
miellyttavina? Sivuutetuksi tulee myds se, ettd vaatteiden vaihtamista edeltda ra-
dikaali itsendistyminen. Teklan muuttumisen pelkasta tapahtumien kohteesta
myos itsendiseksi toimijaksi voi lukea myds mindkuvan miehistymisend, jonka
johdonmukainen seuraus on naisen vaatteista luopuminen.*®” Téllaisen nakékul-
man voi nahdé loogisena sekéa uskonnollisesta (ks. seuraava luku) ettd myds ny-
kykielelld ilmaistuna transkokemusten nédkdkulmasta. Queer-ndkdkulmasta Teklan
sukupuoli oli imitaatiota jo ennen vaatteiden vaihtamista ja Tekla koki merkittavan

ristiriidan sukupuolen ilmaisunsa ja uskonnollisen ideaalin valilla.

Tutkijat eivat jaa pohtimaan sitd, miten ja miksi Tekla (tai kukaan muukaan ristiin-
pukeutuvista pyhimyksistd) menee |&pi miehena tai meneekd ollenkaan. Vaattei-
den vaihtamisen riittavyys mieheksi muuttumisen tekona otetaan annettuna sil-
loinkin, kun legendan ajatellaan mahdollisesti perustuvan tositapahtumiin. Kuka
tahansa miehen vaatteet paalleen pukeva nainen ei kuitenkaan automaattisesti
vaikuta muiden ihmisten silmissa mieheltad. Uskottavuuteen vaikuttavat esimerkiksi

liike- ja elekieli, adnenkayttd ja myos ruumiinrakenne. Toisaalta, kuten Laqueur

105 Aspegren 1990: 14, 97-98, 106-107, 115-124.

19 Bullough 1996: 227, 228, 232.

97 Queer-nakokulmasta kysymys ei ole siita, onko Tekla kohde vai toimija, objekti vai subjekti.
Queer-ajattelu lahtee siitd, ettd ihmisen tekojen takaa ei 16ydy tekijad, vaan ihminen rakentuu
teoissaan. Yhtaalta teot tehdaan ja kokemukset muodostuvat kulttuuristen normien vaikutuksen
alla ja toisaalta ihminen vaikuttaa noihin normeihin teoillaan. Ks. myos luku 2.1.
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kirjoittaa, ennakko-oletukset sukupuolten valisista eroista maaraavat ennalta, mita
katsoja ndkee. Lahes mika tahansa eron merkki on riippuvainen kayttssa olevasta
teoriasta tai kontekstista, jonka perusteella paatetdan, millaiset asiat voi laskea
"todisteiksi” ja mille.'®® Voisi siis ajatella, ettd pyhimykset saattoivat menna ongel-
mitta [&pi miehin& yksinkertaisesti siksi, ettd heidan kulttuurissaan miehen vaattei-
ta kayttivat vain miehet — he siis olivat miehia.'®® Se, ett4 tutkijat eivat pohdi asiaa,
voi selittya silla, ettéd legendaa pidetaan fiktiona ja ristiinpukeutumista symbolisena

elementtina.

Vaihtoehtoinen funktionaalinen tulkinta Teklan vaatteiden vaihtamisesta voisi olla
se, etta Teklan oli omaksuttava yhteison (Paavalin seuralaiset) sukupuolikoodit ja
tyyli osana yhteison tapakulttuuria — niin kuin missé tahansa yhteistssa jokaisen
meista jossain maarin taytyy. Sukupuoli on paitsi performatiivista toistoa, myos
selviytymisstrategia. Tassa tulkinnassa tarkeaksi nousee myos kysymys siita, mil-
laiseksi mieheksi Tekla tai muut ristiinpukeutuvat pyhimykset pukeutuivat. Esimer-
kiksi munkin asusta koodataan erilaista sukupuolta ja tyylia kuin orjan, palvelijan,
soturin (Jeanne d’Arc) tai pyhimyksen oman isan tai aviomiehen vaatteista. Tata
kysymysta ei ole kysytty ristiinpukeutuvia pyhimyksia kasittelevissa tutkimuksissa.
Vaikenemalla asujen, ja sita kautta miesten, valisista eroista tutkijat tuottavat mer-
kityksellisiksi vain kategoriat "miesten vaatteet” vs. "naisten vaatteet”. Tama vai-
keneminen on toisaalta johdonmukainen seuraus tutkijoiden sanavalinnoista: ky-
seenalaistamattomasti ja merkityksia purkamatta kaytettyina seka "transvestisuus”
ettda "ristinpukeutuminen” vahvistavat yksinkertaistavaa kahtiajakoa miesten ja

naisten vaatteisiin seka miehiin ja naisiin.

Sosiaalisia tai psykologisoivia funktionaalisia vaatteiden vaihtamisen motiiveja ko-
rostavat luennat saavat siis Teklan nayttdmaan joko epaitsendiselta ja ulkoa tule-
vien vaikutteiden varassa toimivalta tai korostetun fiktiiviseltd hahmolta. Funktio-
naaliset tulkinnat ohittavat myds Teklan valinnan mahdolliset uskonnolliset taustat.
Legendasta nousee kuitenkin voimakkaasti esille Teklan kaste ja ajatus kasteesta

Kristukseen pukeutumisena.

108 | aqueur 1990: 21.
199 Ks. myds luku 3.2.
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5.4. Kaste Kristukseen pukeutumisena

Teklan koko legenda seuraa tarkasti varhaiskristillista kasteen kaavaa: ohjeiden
saamista (Paavalin saarnan kuulemista ja tdman seuraamista opetuslapsen roo-
lissa) seuraa apostaxis eli Saatanan torjuminen (pakanasulhasen ja my6hemmin
torilla roomalaisen l&hentelijan torjuminen), syntaxis eli uskontunnustus, riisuutu-
minen, upotuskaste, voiteleminen ja symbolinen (Kristukseen) pukeutuminen.**

Paavali kirjoittaa galatalaisille:

Silla kaikki te, jotka olette Kristukseen kastetut, olette Kristuksen
paallenne pukeneet. Ei ole tassa juutalaista eika kreikkalaista, ei ole
orjaa eika vapaata, ei ole miesta eika naista; silla kaikki te olette yhta
Jeesuksessa Kristuksessa. (Gal 3:27-28)**

Ajatusta kasteesta Kristukseen pukeutumisena toteutettiin alkukirkon aikoina
usein hyvin kaytannonlaheisesti pukemalla kaikki kastetut tilaisuuden jalkeen sa-
manlaisiin (miesten) vaatteisiin.**? Teklan liséksi monissa muissakin legendoissa
vaatteiden vaihtaminen seuraa heti kasteen saamisen jalkeen. Toisaalta ristiinpu-
keutuminen voidaan kastetapahtumasta irrallaankin lukea symbolisen Kristukseen
pukeutumisen konkretisoimisena, sakramentin ruumiillisena elamisena.*® Mita
Kristukseen pukeutuminen voi tarkoittaa? Enta onko miehen vaatteisiin pukeutu-

minen sama asia kuin naisen vaatteista riisuutuminen?

Paavalin voidaan ajatella galatalaiskirjeessa implikoivan sukupuolten olevan maal-
lisia, ylitettavissa olevia kategorioita, joilla ei ole merkitysta kasteessa.''* Tutkijat
eivat kuitenkaan ole yksimielisia siitd, viittaako Paavali vain maallisen elaman jal-
keiseen pelastukseen vai voidaanko sukupuolieron ajatella katoavan myds maan-

paéallisessa todellisuudessa, joko kasteen yhteydessa hetkellisesti tai kasteen

10 Ks. esim. Hotchkiss 1996: 21.

1 X1 yleisen Kirkolliskokouksen vuonna 1938 kaytanto6n ottama suomennos. Tassa muodossa
katkelma on kaannetty kutakuinkin sanatarkasti kreikasta. Uudessa kaannoksessa (1992) teksti on
tulkittu modernista sukupuolijarjestelmasta kasin uudelleen ja jalkimmainen lause kuuluu nyt: “Yh-
dentekevad, oletko juutalainen vai kreikkalainen, orja vai vapaa, mies vai nainen, silla Kristuksessa
Jeesuksessa te kaikki olette yksi.” Suomentajilta séavyero on jaanyt huomaamatta oletettavasti sen
takia, etté sukupuolisuus ja sukupuolittaminen ovat viimeisia asioita, jotka kulttuurissamme elava
ihminen huomaa tai uskaltaa kyseenalaistaa; ajatus, etta Paavali olisi voinut kieltda sukupuolten tai
sukupuolieron olemassaolon ylipaansa, oli ehkd suomentajien maailmankuvassa mieletdn. Ks.
esim. Brooten 1985: 77; Warner 1981: 148.

2 Hotchkiss 1996: 20-22.

113 Ks. esim. Anson 1974 7.

' Brooten 1985: 77.
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myéta lopullisesti.**® Esimerkiksi Anne Daniellin tulkinta Paavalin ruumiskuvasta
on, ettd maalliset kategoriat voi ylittaa ainakin osittain jo ennen ylésnousemus-

ta.'*®

Myds John Anson tulkitsee Teklan vaatteiden vaihtamisen Kristukseen pukeutu-
misen kirjaimelliseksi elamiseksi ja viittaa myos Paavalin galatalaiskirjeeseen. An-
sonin luennassa tama ajatus on kuitenkin vain legendan kirjoittaneiden munkkien
paassa. Tekla ei ole Ansonille toimija tai kuva mahdollisesta toimijasta, vaan kirjal-
linen hahmo erikoisten pyhimyslegendojen genressa, joka on syntynyt galatalais-
kirjeen erilaisten kerettilaisten tulkintojen myota. Kristukseen pukeutumisen aja-

tukseen Anson viittaa "miimisenéa magiana”.**’

Varhaisimmassa kristillisyydessa kasteessa ajateltiin ilmeisesti saatavan anteeksi
vain silhen mennessa tehdyt synnit, mink& takia oli tavallista ainakin jonkin aikaa
200-luvulla yrittaa lykata kasteen vastaanottamista mahdollisimman lahelle kuo-
lemaa. Samasta syysté kaste oli tarjolla vain sellaisille ihmisille, jotka olivat jo ta-
valla tai toisella osoittaneet merkkeja sisaisesta uudestisyntymisesta.**® Tasta na-
kokulmasta katsottuna voimistuu se kuva, ettd Tekla ei muutu mieheksi vasta pu-
keutuessaan mieheksi, vaan miehistyy ja muuttuu kasteen arvoiseksi ensin — el
aktivoituu, muuttuu riippumattomaksi ja tiedostaa tehtavansa — ja pukeutuu vasta

sitten.'*®

Miesté ja miehistd sekd naista ja naisista kasitteina kaytettiin antiikin ajalla seka
konkreettisessa ettd kuvaannollisessa merkityksessa: naisellista saatettiin kayttaa
synonyymina epataydelliselle ja pahalle, miehista taydelliselle ja hyvalle. Ensim-
maiseltd vuosisadalta lahtien 16ytyy myds kristillista kirjallisuutta, jossa miehekas
tai miehinen tarkoittaa rohkeaa, pelotonta ja hyveellistd. Miehekkyys oli myds yksi
neitsyyden attribuuteista. Varhaiskristillisyydessa neitsyytta saarnattiin molemmille
sukupuolille, vaikka myohemmin neitsyyden maéaritelmaa kehitelleet kirkkoisat

Tertullianus, Augustinus ja Basileios keskittyivatkin naisten neitsyyteen.'?

15 Marjanen 2002: 44; erilaisista tulkinnoista ks. my6s Daniell 2000: 10-11.

'1° Daniell 2000: 9-10.

"7 Anson 1974: 7, 10-11.

1% Anson 1974: 6.

119 Ks. myos Aspegren 1990: 108.

120 aAspegren 1990: 11, 115-116; Brown 1988: 170—174; Heinonen 2000: 127—128, 223 (viite 62).
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Neitsyydestéd saarnaamisesta vaikuttuminen ei Teklan legendassa valttamatta viit-
taakaan niink&&n — tai ollenkaan — avioliitosta tai seksuaalisuudesta kieltaytymi-
seen, vaan sukupuolen ylittdmisen mahdollisuuteen. Tekla saattoi nahda Paavalin
puheessa tien ulos naisen paikasta ja sukupuolesta tai maallisesta ylipddnséa, koh-
ti sukupuoletonta, hengellistéd taydellistymistd ja olennaista elaman siséltbéa. Nai-
sen ruumis on ollut, ja on yha, lansimais-kristillisessa mielikuvituksessa ennen
kaikkea (vahintd&n potentiaalisen) aidin ruumis. Naisen sukupuoli I6ytyy tanakin
paivand useimmissa keskusteluissa raskauteen, synnyttdmiseen ja imettamiseen
tarvittavista piirteista, jotka erottavat naisen miehesta. Voidaan siis monesta syys-
ta perustellusti kysyd, missa mielessa nainen, joka kieltaytyy aitiydesta ja sailyttaa

neitsyytensé, on ollenkaan nainen.*?!

On selvaa, ettei vaatteiden vaihtaminen kasteen yhteydessa ollut miehille saman-
lainen eika samoilla merkityksilla ladattu teko kuin naisille, vaikka teon uskonnolli-
nen ydinmerkitys olikin kaikille sama eli Kristukseen pukeutuminen. Muun muassa
Lagueur huomauttaa, ettd oikeastaan vain nainen on sukupuoli, koska tosiasiassa
sukupuoli kategoriana on sellaisiin eroavaisuuksiin perustuva sosiaalisten vuoro-
vaikutussuhteiden aspekti, joissa mies toimii standardina — ja nainen nahdaan ai-

na tahan standardiin verrattuna.'??

Jos ainoastaan nainen on sukupuoli, ei kasteen jalkeen miehen vaatteisiin pukeu-
tuva nainen vain luovu naiseudestaan, vaan pukeutuu kokonaan pois sukupuoles-
ta. Sama kuva syntyy myo@s, jos kyseenalaistetaan Kristuksen miehinen sukupuoli.
Ei siis ole itsestddn selvaa, ettd Kristukseen pukeutuminen pitaisi ndhda mieheksi
tai miehen vaatteisiin pukeutumisena. Queer-nakoékulmasta voisi puhua performa-

tiivisesta sukupuolettomuudesta.

121 Bynum 1991: 146; Dekker 1989: 44-46; Utriainen 1998: 133.
122 | aqueur 1990: 22.
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6. MARGAREETA/MARINA JA SIJAISKARSIJAN
SUKUPUOLI

Aidin tulee erityisesti ilmoittaa, ketkd miehet ovat maanneet hanet
lapsen siittamisaikana.*?®

6.1. Margareetan/Marinan legenda

Margareetan legenda kertoo nuoresta neitseesta, joka ei halunnut avioitua ja pa-
keni kihlauksensa jalkeen morsiuskammiostaan munkkiluostariin miehen vaattei-
siin pukeutuneena ja hiuksensa leikanneena. Marinan legendassa ristiinpukeutu-
misen tausta on toisenlainen: uudet vaatteet antoi pyhimyksen isa. Bysanttilaises-
sa versiossa pojaksi pukeutuminen on lapsen oma idea. Marinan isd pakeni vai-
monsa kuoleman aiheuttamaa surua luostariin Marinan ollessa viela lapsi. Isa al-
koi kuitenkin pian kaivata sukulaisen luokse asumaan jadnytta Marinaa ja pyysi
apotilta, etta saisi tuoda ainoan lapsensa mukanaan luostariin. Is& jatti mainitse-
matta, etta kyseessa on tytar, ja apotti toivotti nuoren Marinuksen (Margareetan
legendassa Pelagiuksen) tervetulleeksi yhteisdon. Marinus jai elamaan luostarivel-
jend isansa kuoleman jalkeen. Bysanttilaisen toisinnon mukaan osa munkeista piti
Marinusta eunukkina ja osa tulkitsi parrattomuuden ja hennon &anen johtuvan ta-

man tiukasta askeettisuudesta.?*

Mydhemmin luostarin lahistélla asuva nuori nainen (toisinnosta riippuen portinvar-
tija, portinvartijan tytar tai majatalon isdnnéan tytar) vaitti Marinuksen/Pelagiuksen
vietelleen hanet ja sanoi tdméan olevan viela syntyméattdman lapsensa isa. Marga-
reetan legendassa pyhimys karkotettiin luostarista ilman, ettd hénelle kerrottiin
karkotuksen syyta, ja han eli kuolemaansa asti luolassa erakkomunkkina. Ennen
kuolemaansa Pelagius kirjoitti kirjeen luostarin véelle ja kertoi olevansa mies, mut-
ta olleensa aiemmin aatelinen ja tunnettu Margareetan nimell&d. Samassa kirjees-
sa Pelagius pyysi, ettd lapsen synnyttaneelle naiselle kerrottaisiin Margaree-
tan/Pelagiuksen olevan neitsyt. Marinan/Marian legendassa Marinukselle kerrottiin

karkotuksen syy ja h&n myos tunnusti syntinsd. Taman jalkeen han eli luostarin

123 |syyslaki 5.9.1975/700, 10 §.
124 | Legenda Aurea (Caxton): 906—907; Constas 1996: 8.
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porttien ulkopuolella yhdessa lapsen(sa) kanssa kerjaten ruokaa lapselle(en). Lo-

pulta Marinus paasi palaamaan luostariin, mutta kuoli pian sen jalkeen.'?

Valerie Hotchkiss esittelee Margareetan yhdistelmana Pelagian ja Marinan hah-
moja. Kaikkien naiden miespuolinen nimi legendoissa on joko Pelagius tai Marinus
(Marinos).*®® Pelagian ja Marinan legendat ovat todenn&kdisesti peraisin 400-
luvulta. Bysanttilaisissa hagiografioissa pyhimys tunnetaan Mariana/Marinoksena,
ja hdnen legendansa on liikkunut kreikan lisdksi muun muassa latinan, koptin, ar-
menian ja arabian kielilla. Lukuisista varhaisista kaannoksista voi paatelld, etta
pyhimyksen kultti ei ollut rajatun paikallinen, kuten monien naispyhimysten kohdal-

la oli, vaan hanta kunnioitettiin hyvin laajalla maantieteelliselld alueella.**’

Marina Warner pitaa Margareetaa/Pelagiusta yhtena Jeanne d’Arcin kuulemista
aanistd. Tama edellyttaisi sita, ettd legenda olisi 1400-luvulle tultaessa limittynyt
yhdeksi lohikddrmeen nielaiseman, raskaana olevia suojelevan Margareetan tari-
nan kanssa — tai jotakin toisintojen linjaa (esimerkiksi ristiinpukeutumisteeman
esille tuovaa) olisi pidettava "alkuperéisen” Margareetan legendan muuntuneena
versiona'®. Legenda Aurea tuntee pyhimyksen kahdella nimella, Margarite ja Pe-
lagyen, ja erottaa taman tarinan sek& Pelagia Antiokialaisen ettd Pyhan Marinan

legendasta.

6.2. Sijaiskarsijan hahmo

John Anson kuvaa Margareetan ja Marinan seka aleksandrialaisen Teodoran le-
gendoja koko genren (“transvestiittipyhimysten” genren) kulminaatioksi. Naissa
legendoissa "transvestisuudella” on Ansonin mukaan itseisarvo: miehen vaatteita

ei enaa voi lukea vain jonkin muun pdamaaran, paon tai piilottelun véalineeksi,

125 attwater 1956 [Butler 1756—1759], vol. 1: 313-314; Legenda Aurea (Caxton): 521-522 (Mary-
ne), 906—907 (Margarite); Anson 1974: 29-30; Bullough 1973: 1385; Hotchkiss 1996: 137-138.
126 Nimet Marina ja Pelagia/Marinus ja Pelagius merkitsevat kumpikin sanoina merta, minka voi
nahda viittaavan siihen, ettd jompikumpi legenda olisi toisen kaanndsvaiheessa (latina—kreikka)
sisélléltadéan hieman muuntunut toisinto. Donald Attwater viittaa 1950-luvulla uudelleentoimittamas-
saan Alban Butlerin Lives of the Saints -hagiografiassa 'plagiointien vyyhteen’, jonka mutkia ja
solmuja on vaikea selvittda. Attwater myds implikoi tukevansa usein esitettya arviota, jonka mu-
kaan Pelagia Antiokialainen olisi kaikkien ristiinpukeutuvien pyhimysten esiditi. (Attwater 1956
[I237utler 1756-1759], vol. 1: 314.)

Constas 1996: 1.
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vaan "valeasu itsessdan nayttaytyy padmaarana, riittdvana syyna karsimykselle ja
noyryytykselle”.*?® Isyyden syyllisyyden ja vastuun kantaminen ilman néakyvaa syy-
t& on Ansonin mielesta asia, jolle lukija ilman muuta haluaa l6ytaa selityksen. Mi-
hin Ansonin luenta vie? Enta kenen puolesta pyhimys kéarsii?

Selitystd ei Ansonin mukaan pida tassakaan kohtaa hakea pyhimysten toimintaa
psykologisoimalla, vaan legendojen kirjoittajien ja mahdollisen yleison ajattelua
analysoimalla. Jalleen Anson muistuttaa lukijaansa siita, etteivat legendat kerro
todellisten naisten tekemisista: parhaiten Margareetan ja Marinan tarinat voi ym-
martada, kun ne lukee "luostarifantasian kirjallisen kehittelyn lopullisena tulokse-

na”.*** Anson kirjoittaa:

Thus, quite simply, the secret longing for a woman in a monastery is
brilliantly concealed by disguising the woman as a man and making
her appear guilty of the very temptation to which the monks are most
subject [...]***

Ansonin luennassa isyyden tunnustava ristinpukeutuva pyhimys ikaan kuin ku-
moaa koko oman sukupuolensa syyllisyyden tulemalla itse naisten miehiin kohdis-
tuvan juonittelun uhriksi.™** Tallainen luenta vahvistaa kehapaatelmaa, jossa py-
himys ei ole toimija (sen paremmin historiallinen kuin keksittykédan) vaan pelkka
symboli kirjallisessa fiktiossa. Lukemalla ja kirjoittamalla ristiinpukeutuvat pyhi-
mykset yksiselitteisesti fiktiivisiksi hahmoiksi Anson mitéatéi naitd pyhimyksia esi-
kuvanaan pitaneiden (ja pitavien) ihmisten kokemusten ja konkreettisen Kristuk-
seen pukeutumisen ajatuksen ja samalla sivuuttaa seka naisen ristiinpukeutumi-

sen etta sukupuolen uskonnollisen ylittdmisen mahdollisuudet.

Bullough’n luennassa Marinus kéarsii rangaistuksensa mieluummin kuin "myontaa
todellisen sukupuolensa”.** Nain Bullough’'n nakékulma Marinan vaatteiden vaih-
tamiseen valeasuun pukeutumisena tuottaa loogisen selityksen isyyden tunnus-
tamiselle. Tamankin luennan voi nahda kehapaatelmana: isyyden tunnustaminen
todistaa valeasun merkityksen puolesta ja valeasu perustelee isyyden tunnusta-

misen.

128 \warner 1981:133-136.

129 Anson 1974: 28.

130 «the ultimate literary elaboration of the monastic fantasy”, Anson 1974: 30.
131 Anson 1974: 30.

132 Anson 1974: 19.
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Stephen Davisin mukaan varhaiskristillinen hagiografia liittyy ennen kaikkea Kris-
tuksen elamaan ja kuolemaan ja perustuu imitaation etiikkaan. Davisin luennassa
Marina ottaakin muiden synnit kantaakseen nimenomaan Kristuksen tavoin.***
Ansonin valinta olla nakemaétta sitd, miten suoraan sijaiskarsijateema viittaa Kris-
tukseen, on kiinnostava. Sen voi ndhda kertovan ainakin tiukasti Kristuksen mie-
heyteen sitoutuneesta ajattelusta. Anson tarjoaa toisaalta itse lisda tulkinta-
avaimia omaan valintaansa kuvaamalla Marinan ja Margareetan "valeasuja” syiksi
pyhimysten noyryyttamiselle ja karsimykselle: nayttaa silta, ettd Ansonin silmissa
pyhimysta rangaistaan sukupuolen piilottamisesta. Tallainen luenta voi kertoa An-
sonin mielikuvasta (ja Ansonin ajan, 1970-luvun, mielikuvasta) sukupuolirajoja ylit-
tavien ihmisten, kuten transvestiittien, kohtalosta. Nain pyhimys ei nayttaisikdan
karsivan koko naissukupuolen puolesta vaan nimenomaan ristiinpukeutuvien nais-

ten — tai kenties kaikkien transvestiittien — puolesta.

6.3. Veli Marinos on nainen

Nicholas Constas nékee "pyhéan transvestiittinunnan” arvoituksellisena ja mukaan-
satempaavana hahmona, joka symboloi varhaiskristillisyyden vihamielisyytta, jan-
nitteisyytta ja moniselitteisyytta suhteessa naisiin. Ennen kaikkea Marian/Marinan
tarina on hdnen mukaansa "taidokkaasta henkilokohtaisesta muodonmuutoksesta
kertova draama”.*** Legendassa kuvataan riipaiseva initiaatioriitti”, ja muutos ta-
pahtuu Constasin mukaan sosiaalisesta roolista ja statuksesta toiseen.'*® Consta-
sin k&dannoksessa legendan bysanttilaisesta toisinnosta aletaan pyhimykseen vii-
tata maskuliinisella persoonapronominilla siind vaiheessa, kun hdnen asemansa
luostarissa on vakiintunut. Kuudennessa kappaleessa (yhteensa 21:st&) pronomini
on viela feminiinissd, mutta seuraavan kerran, kappaleessa kahdeksan, paahenki-

66N viitataan jo isd (abba) Marinoksena ja veljena. Hautajaisvalmistelujen yhtey-

133 Bullough 1973: 1385.

** Davis 2002: 33.

1% «the story of Mary/Marinos is primarily a drama of elaborate personal transformation”, Constas
1996: 4.

1% Constas 1996: 3-5.
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dessa pronomini vaihtuu jalleen feminiiniksi, kun munkit huomaavat, etta "veli Ma-

rinos on nainen”.*®’

Legendatoisintojen lukeminen englanninkielisind on sukupuolisensitiivisesta n&ko-
kulmasta palkitsevaa, koska kirjoittajan on tehtava tiedostettuja tai tiedostamatto-
mia valintoja sukupuolitettuja persoonapronomineja kayttdessdan. Esimerkiksi
Constas ei itse kdadnnoksensa johdannossa seuraa legendan esimerkkia, vaan
kayttaa feminiinista persoonapronominia ja kirjoittaa kaikki tarpeelliset miehen roo-
liin viittaavat maareet jarjestelmallisesti lainausmerkkeihin. Mista tutkijoiden suku-
puolitetut sanavalinnat ja sukupuolitettujen persoonapronominien kaytt6 kertovat?
Pysyyko pyhimys legendan kirjoittajan tai sen lukijan mielessa legendan alusta

loppuun kuitenkin naisena?

Myds Caxtonin kaantdmassa Legenda Aureassa Marinasta todella tulee Marinus:
sukupuolitettujen persoonapronominien kayttd muuttuu tarinan tilanteesta riippu-
en. Apotin silmissd Marinus on "he”, yksi veljista. Kun pyhimys puhuu kuolevan
isdnsa kanssa ja isa neuvoo hanta olemaan kertomatta muille naiseudestaan, han
on "she”. Lapsen isaksi syytetty Marinus on "he”, ja kun apotti kysyy, miksi Ma-
rinus on tehnyt niin kauhean synnin, han vastaa vain: “holy fader | aske of our lord
mercy for | haue synned.” Kun lapsi on vieroitettu, se lahetetd&n apotille, joka la-
hettda sen edelleen Marinukselle: “[he] bad hym kepe suche tresour as he had
broughte for the.” Kuoltuaan pyhimyksesta tulee jalleen "she”.>*® Myds Margaree-
taan/Pelagiukseen viitataan Legenda Aureassa pronominilla "he” isyyteen liittyvien

syytdsten ja tapahtumien yhteydessa.™*®

Donald Attwaterilla (1956) pronomini "he” on saannénmukaisesti lainausmerkeis-
sa. Legendan kuvaus loppuu kommenttiin, ettd Marinan tarina on vain yksi monis-
ta miehiksi naamioituvista naisista kertovista saduista, joista esimerkkeina toimivat
myds Apollinariksen, Eugenian, Eufrosynen, Pelagian ja Theodoran tarinat.'*

Alaviitteessa Attwater myds muistuttaa, ettda nimi Marina on latinankielinen kaan-

*7 Constas 1996: 11.

138 | egenda Aurea (Caxton): 521-522.

139 | egenda Aurea (Caxton): 907.

149 attwater 1956 [Butler 1756—1759], vol. 1: 315 (“simply one of those popular romances of
women masquerading as men”).
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nos kreikkalaisesta Pelagiasta (jonka legendaa hén pitada koko ristiinpukeutumis-

genren alkuna).

Tulkintani on, ettd sukupuolitettujen persoonapronominien kayttd ja muut suku-
puolitetut sanavalinnat kertovat seka kirjoittajan sukupuolikasityksista etta suhtau-
tumisesta legendatekstiin. On kiinnostavaa, ettd 1400-luvun lopun hagiografiassa
pronominit vaihtuvat joustavasti tarinan edetessd, mutta 1950-luvulla asenne on
aivan toinen. Valerie Hotchkissin mukaan pyhimykset pysyvat kaikesta huolimatta
legendan alusta loppuun naisina niin kirjoittajan kuin lukijankin mielessa.**! Hotch-
kiss vaikuttaa pitavan sukupuolia ja sukupuolieroa niin itsestddn selvana, etta
huomaamattaan olettaa jotain antiikin ja varhaisen keskiajan kontekstissa elaneen
kirjoittajan ajattelusta. Epaselvaksi jad, keneen tai keihin Hotchkiss viittaa lukijalla.
Hotchkissin ajattelusta nayttavat joka tapauksessa puuttuvan sukupuolen ylittami-

sen ja varioimisen kategoriat.

Constasin tavoin myds Bullough kiinnittdd huomiota siihen, etta vaatteiden vaih-
taminen osoittaa tarkedd katkosta pyhimyksen elamassé, eron tekemista aiem-
paan olemiseen.'* Téllainen luenta ohittaa sen, ettd Marian/Marinan vaatteiden
vaihtaminen tapahtui legendan mukaan paahenkilon ollessa viela lapsi, ja joissain
toisinnoissa ikdan kuin lapsen ja vanhemman yhteisestd sopimuksesta. Legendan
voi queer-lukea my6s niin, ettd veli Marinos ei koskaan ollutkaan nainen, vaan
lapsi jai lapseksi, joiden kaltaisten on Jumalan valtakunta. Naisen ja miehen vali-
sen eron sijaan tai rinnalla oleellinen ero voi siis olla lapsen ja aikuisen valinen.
My6s isyyden ja hoivavastuun kantamisen, vieraalta vaikuttavasta lapsesta huo-
lehtimisen voi tasta nakokulmasta lukea viittaavan nimenomaan lapsen kaltaiseksi

tulemisen kuvastoon.

Tasséakin kohtaa luentaan vaikuttaa myds sitoutuminen tai irtautuminen modernis-
ta viitekehyksesta: esimerkiksi seka Hippokrates etta Aristoteles olivat sitd mielta,
ettd sukupuoliero aktivoituu vasta murrosiassa, ja Aristoteleen mukaan naisen

ruumis on kuin pojan.**® Sukupuolieron voi muotoilla myés kontrastiksi “mies vas-

141 «the disguised woman...remains a woman in the narrator’s (and reader’s) mind”, Hotchkiss

1996: 26.
42 Bullough 1973: 1386.
43 Dean-Jones 1991: 114.
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taan muut”, jolloin kategoria "muut” pitaa sisallaan kaikki ei-maskuliiniset tai ei riit-

tavan maskuliiniset hahmot, kuten naiset, eunukit ja lapset.***

6.4. Vanhemmuuden ja Kristuksen sukupuolittaminen

Mikaan Margareetan/Marinan legendassa ei esta tulkintaa, etta pyhimys todella
kokisi aviottoman lapsen ja siihen liittyvdn synnin omakseen. Pyhimys on jattanyt
naisen ja sitd kautta potentiaalisen aidin ja vaimon roolin, luopunut naiseuden
symboleista ja siirtynyt elamd&an munkkien yhteisdon, jossa hanta kohdellaan yh-
tenéa veljista. Legendan kuvaileman viettely-yrityksen voi lukea myos kertomukse-
na onnistuneesta viettelysta. Millaiseen Kristukseen samastumista tai sijaiskarsi-
jan imitoimista on isyyden tunnustaminen ja lapsesta huolehtiminen? Onko tuolla

Kristuksella sukupuoli?

Marina/Marinus tunnustaa tehneensd syntid miehena naisen kanssa ja kantaa
vastuun teostaan huolehtimalla aviottomana syntyneestd lapsesta. Caxtonin

kdantaméassa Legenda Aureassa Margareeta kirjoittaa apotille:

| of noble lygnage was called Margarete in the world, but for | wold
eschewe the temptacions of the world, | called myself pelagyenne. |
am a man. | hau enot lyed for to deceyue, but | haue shewed that |
haue the vertu of a man, & haue vertu of the synne whiche was
puton me...*°

Tama luenta jaa tekematta, jos lahtokohtaisesti pitad pyhimysta legendan alusta
loppuun naisena ja kahden naisen vélista seksuaalisuutta mahdottomana tai asia-
na, joka ei syysta tai toisesta kuulu keskiaikaisten pyhimyslegendojen maailmaan.
Jos naiseudesta luopumisen tai mieheksi tulemisen — tai naisten vélisen seksin —
mahdollisuuden ottaa tosissaan, muuttuu myds kuva kohtaamisesta portinvartijan

tyttdren kanssa.

Ristiriidan ndkeminen isyyden tunnustamisen ja tunnustajan oletetun sukupuolen
valilla kertoo sitoutumisesta vanhemmuuden vahvaan sukupuolittamiseen. Ei ole

kuitenkaan itsestdan selvaa, ettd vanhemmuus taytyy jakaa kahtia naispuoliseen

144 Ks. myos Cadden 1995: 181.
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aitiyteen ja miespuoliseen isyyteen. Aiti/aitiys ja isé/isyys toimivat merkkeina muil-
lekin asioille kuin vanhempien sukupuolille, ja lisaksi, kuten Marjorie Garber huo-
mauttaa, on esimerkiksi Jeesuksen isyyden kysymys kristinuskossa aivan keskei-
nen mysteeri. Margareetan/Marinan legendan voi lukea omalla tavallaan sivuavan
myos neitseesta syntymisen kysymysta.’*® Ei valttamatta ole sivuasia, etta esi-
merkiksi Legenda Aurean Margareeta ei pyyda munkkeja kertomaan eteenpéin,

ettd han on nainen — vaan ettd han on neitsyt.

Kristuksen ruumiin naisellistamista pidetdéan yhtend myodhaiskeskiajan uskonnolli-
suuden ja varsinkin naispuolisten mystikkojen hartauden omaleimaisimmista piir-
teista. Kristus esimerkiksi tarjoaa rintansa mystikolle imemisté varten ja synnyttaa
kyljessaan olevan haavan kautta. Jumalan ja Kristuksen kuvaamisesta naisellise-
na tai aidillisena hahmona l0ytyy kuitenkin esimerkkeja jo Vanhasta Testamentista
ja varhaisen kristillisyyden ajalta. Muun muassa Origenes, Augustinus ja Klemens
Aleksandrialainen kuvasivat Kristusta aidiksi. Sydankeskiajan teksteissa aideiksi
saatettiin kuvata Jumalan lisdksi myds esimerkiksi Paavalia ja luostarien apotte-
ja.l‘”
Caroline Walker Bynumin mukaan sydankeskiajan feminiiniset uskonnolliset meta-
forat olivat kdanteinen trendi varhaisemman kristillisyyden mieheytta korostavalle
kielelle ja kuvastolle, josta esimerkkeind Bynum mainitsee patristisen kauden mie-
heksi tulemisen kielikuvien ja karolingisen ajan parrakkaiden Neitsyt Marian kuvi-
en lisdksi myos ristiinpukeutuvien pyhimysten legendat. Bynumin tulkinta on, etta
1100-luvun munkkien feminiiniset kielikuvat pitavat sisallaan yhta aikaa vihamieli-
sid ja romantisoivia tunteita todellisia naisia ja aiteja kohtaan. Toisaalta han analy-
soi, etta feminiinisten kielikuvien uskonnollinen toimivuus perustui osittain juuri sii-
hen, ettd ne korostivat eroa maalliseen jarjestykseen ja todellisuuteen. Maailman
viisaus ei ole Jumalan viisautta.'*® Tasta nakokulmasta myds sukupuolen voi nah-
da perustavalla tavalla eri asiana uskonnollisessa kontekstissa (esimerkiksi sulje-

tussa luostariyhteisdssa) kuin maallisessa kontekstissa.

145 | egenda Aurea (Caxton): 907.

1% Garber 1992: 214-215.
147 Bynum 1984: 115, 125-126; Friesen 2001: 27.
148 Bynum 1984: 138139, 144-145.
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Bynumin luennassa naisellinen Kristus on lahes yksinomaan ei-seksuaalinen, &i-
dillinen hahmo, eik& naismystikko koskaan unohda, ettd Kristus on mies. Karma
Lochrien mukaan Bynum saa kokonaisuuden kuulostamaan silta, ettd mystikot oli-
sivat joutuneet jatkuvasti vartioimaan ekstaattisia kokemuksiaan ja korjaamaan
sukupuolitettuja koodeja, jotta olisivat valttyneet homoeroottisen yhteyden ham-
mennykseltd. Lisdksi Lochrie — minusta oikeutetusti — kyseenalaistaa katseen,
jonka mukaan Aitiyteen liittyvat tulkinnat automaattisesti sulkevat ulos seksuaali-
suuteen liittyvéat tulkinnat.**® Moderniin sitoutuneessa katseessa éitiyden kuvasto
ja seksuaalisuuden kuvasto sulkevat toisensa pois hyvin samalla tavalla itsestadan

selvasti kuin naiseus sulkee pois isyyden mahdollisuuden.

Postmodernimmassa luennassa Kristukseen samastuminen ei automaattisesti ra-
jaa samastujan sukupuolta, niin kuin ei isyyteenkdan samastuminen vaadi miehen
minakuvaa — eika mieheksi samastuminen vaadi sita, ettd on syntynyt pojaksi. Voi
myos lukea, ettd juuri (esimerkiksi eunukin tai neitsyen) sukupuoleton tai monisu-
kupuolinen vanhemmuus imitoi selvimmin Jumalan kaikkivoipaa vanhemmuutta.
Myo6s Stephen Davis tarjpaa Marinan legendan tulkinnan avaimeksi Kristuksen
hahmon sukupuolen ambivalenssia tai monisukupuolisuutta seka Paavalin galata-
laiskirjetta.*>® Marinan isyys onkin siis ehk& nimenomaan Kristuksen imitoimista ja
juuri siksi, etté se ylittda maalliset sukuun ja sukupuoleen liittyvat rajat. Luenta saa
tukea myos neljdnnessd luvussa esittelemistani Origeneen ruumiskasityksista:
vain rajojen ylittamisen kautta ihmisen sielu muistaa alkuperaisen tarpeensa avau-

tua Jumalalle !

149 | ochrie 1997: 188.
%0 Davis 2002: 35.
151 Brown 1988: 164-165.
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7. EUFROSYNE — TULEEKO NAINEN MIEHEKSI?

...on niitd, jotka itse, taivasten valtakunnan tahden, ovat ottaneet
osakseen naimattomuuden. Joka voi valita taman ratkaisun, valit-
koon (Matteus 19:12).

7.1. Eufrosynen legenda

Legendan mukaan Eufrosyne'® oli rikkaan ja hurskaan aleksandrialaisen Pafnuti-
uksen tytar ja kauan toivottu ainoa lapsi. Han syntyi vastauksena perhetta avusta-
neen munkin rukouksiin. Eufrosynen aiti kuoli lapsen ollessa noin 11-vuotias. Isa
lupasi tyttarensa vaimoksi rikkaalle nuorelle miehelle. Ajatus ei legendan mukaan
aluksi herattanyt Eufrosynessa vastarintaa, mutta neuvoteltuaan tilanteesta syn-
tymaansa rukoilleen munkin kanssa Eufrosyne paatti kuitenkin omistautua hengel-
liselle elamélle. Hanen kerrotaan antaneen korunsa koyhille, alkaneen véltella
ikaistensa seuraa ja lakanneen pesemasta kasvojaan. Munkki tuki Eufrosynen va-
lintaa ja muistutti Jeesuksen sanoneen, ettei kukaan, joka ei jata isaansa ja aitian-

s4, voi olla hanen opetuslapsensa (Luuk 14:26).1

Eufrosyne paatti jattdd kotinsa, antoi munkin leikata hiuksensa lyhyiksi ja lahti
munkkiluostariin miehen asussa. Luostarin apotti oli legendan mukaan héaikaisty-
nyt Smaragduksen/Esmeralduksen®* nimell4 esittaytyvan nuoren miehen (tai eu-
nukin) kauneudesta. Eufrosyne jai luostariin, sai opetusta ja osoitti nopeasti suurta
hengellista vahvuutta ja viisautta. Kukaan ei epdillyt hanen sukupuoltaan. Apotti ol
kuitenkin huolissaan siita, miten nuoren tulokkaan kauneus hairitsi muita munkke-
ja, ja neuvoi Smaragdusta vetaytymaan yksin omaan kammioonsa. Smaragdus oli
tekemisissd muiden munkkien kanssa vain silloin, kun joku haki hanelta hengellis-

ta neuvoa.r®®

152 Eufrosyne on kreikkalainen nimi ja merkitsee iloa ja onnea. Nimi on tuttu myos Kreikan mytolo-

giasta: Eufrosyne oli Zeuksen lapsi ja yksi kolmesta sulottaresta, jotka symboloivat hyvyytta, to-
tuutta ja kauneutta.

193 Attwater 1956 [Butler 1756—1759], vol. 1: 4.

%% Miehen/eunukin nimet vaihtelevat eri toisintojen valilla.

125 Hotchkiss 1996: 24. Hotchkissin lukemassa toisinnossa apotti sanoo Eufrosynelle: “Olet niin
kaunis, poika. Pelk&aan, ettd se on turmioksi heikoille veljille; siksi haluan sinun pysyvéan yksin
kammiossasi” (suomennos minun).
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Pafnutius etsi kadonnutta lastaan ympari valtakuntaa. Smaragduksen maine py-
hana ja viisaana ihmisena Kkiiri laajalle, ja jonkin ajan paasta myods hanen isansa
tuli hakemaan neuvoa ja lohdutusta tunnetulta askeetilta. Smaragduksen kerro-
taan tunnistaneen isdnsa, mutta isan ei hanta. Smaragdus lohdutti isdansa vyli
kolmekymmenta vuotta ja kertoi, etta tdman tytar on Ioytanyt rauhan, ja vakuutti,
ettd he tapaavat viela. Omalla kuolinvuoteellaan Smaragdus lopulta paljasti itsen-
sa isédlleen. Pafnutiuksen kerrotaan jaaneen lapsensa kuoleman jalkeen elamaan

luostariin Smaragduksen/Eufrosynen kammioon vielda kymmeneksi vuodeksi.

Vertailussa Bysantin valtakunnan ajan naispuolisiin pyhimyksiin Eufrosyne oli yksi
suosituimmista. Legendan ajatellaan olevan peréisin 400-luvun Egyptista ja se
likkui Euroopassa sydankeskiajalla ranskan-, saksan- ja italiankielisina versioina
seka runouden ettd proosan muodossa ja 1400-luvun Ranskassa myds naytelma-
na.'*® Legendan elinvoimasta ja merkityksesta kertoo myds se, ettd Eufrosynen
hahmoa, samoin kuin my6s Pelagian ja Teklan legendoja, kaytettiin apuna Jeanne

d’Arcin puolustuksessa 1400-luvulla.™’

John Anson laskee, ettd jopa kuuden ristiinpukeutuvan pyhimyksen kerrotaan ela-
neen 400- ja 500-luvuilla Aleksandrian l&heisilla autiomaa-alueilla.*®® Hanen mu-
kaansa tallainen kertyma viittaa siihen, etta egyptildiset saattoivat kirjoittaa néaita
legendoja tarkoituksella massatuotantona. Eufrosynen legendaa Anson pitaa tas-
sa joukossa kirjallisesti yksinkertaisimpana ja kokonaisimpana, vailla ylimaaraisia
kaanteitd tai jalkeenpdin lisatylta nayttavia teemoja. Tarinassa yhdistyy Ansonin
mukaan kaksi paluuta tai ympyran sulkeutumista: Eufrosynen syntyman taustalla
ollut rukous tekee kotoa karkaamisesta itse asiassa kotiinpaluun todellisen isan eli
Jumalan luokse, ja Pafnutius taas |0ytdd omaisuutenaan kohtelemastaan lapses-
taan itselleen hengellisen isan. Vanhemmasta tulee lapsen kaltainen, niin kuin

Jeesus opetti.***

Butler's Lives of the Saints kuittaa Pyhan Eufrosynen legendan kopioksi Pelagian

tarinasta eli puhtaaksi fiktioksi, mutta kertoo kreikkalaisten kunnioittavan tata py-

'*® Hotchkiss 1996: 15, 31.

7 Hotchkiss 1996: 56.

%8 Anson 1974: 12. Anson mainitsee Anastasian, Apollonarian, Athanasian, Eufrosynen, Hilarian
ja Theodoran.

'*% Anson 1974: 16.
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himysta suuresti ja karmeliittojen pitdvan hanta yhtena omistaan. Attwater toteaa
kuitenkin taméan legendan alaviitteessa, etté ilmeisesti on olemassa myds "autent-
tisia tapauksia naisista, jotka ovat piiloutuneet miehen vaatteissa luostariin ja ela-
neet siella jonkin aikaa paljastumatta”.’®® Yhtena tallaisena autenttisena tapauk-
sena han mainitsee Hildegund Schonaulaisen 1100-luvulta, mutta pitda hanenkin
pyhimyksen statustaan kyseenalaisena.*®*

7.2. "Homoeroottinen” katse luostarissa

John Anson Kkiinnittda artikkelissaan huomiota Smaragdus-eunukin kauneuteen.
Ansonin luennassa eunukin kauneus on itsestdan selvasti sama asia kuin feminii-
nisyys: munkkeja viehattdd Ansonin mukaan nimenomaan tulokkaan naiselli-
suus.'® Kauneus ei siis ole ihmisen, miehen tai munkin kauneutta vaan nimen-
omaan miehen asun ja olemuksen lapi ikd&n kuin hohtavaa, sielta takaa |oytyvaa
aitoa naisen kauneutta. Eufrosynen 1200-luvun alun ranskankielistéa toisintoa
gueer-lukenut Simon Gaunt toteaa, etta Anson haluaa ndhdéa heteroseksuaalisen
katseen siin&, missa on kyse homoseksuaalisesta halusta.’®® Mita Ansonin luenta

kertoo hdnen sukupuolikasityksistaan? Mita hanelta jaa lukematta?

Anson rinnastaa mielenkiintoisella tavalla laajemminkin naiseuden kauneuteen.
Han kertoo, ettd osa pyhimyksisté rankaisee itseaan naiseutensa takia ja "kastroi
itsensd” tekemalla itsensa rumaksi, esimerkiksi antautumalla hyttysten pistetta-
vaksi suolla.'® Anson pitaa myés ristinpukeutumista naiseuden kieltamisena, nai-
seudesta rankaisemisena ja lihallisuuteen kohdistuvana vihana. Tulkinta kertoo
hyvin rajallisesta naiskuvasta, jossa naisen kauneudella — ja kddntaen miehen ole-
tetulla ei-kauneudella — on keskeinen rooli. Ansonin tekstista ei kay ilmi, rajoittuu-

ko tama kasitys hanen lukemiensa legendojen paahenkildiden kayttaytymiseen vai

160 Attwater 1956 [Butler 1756—1759], vol. 1: 5.

%1 Hildegundin vanhempien kerrotaan luvanneen lahtea pyhiinvaellukselle Jerusalemiin kiitoksena
lapsensa syntymasta. Hildegundin aiti kuitenkin kuoli ennen matkan alkua ja isén kerrotaan puke-
neen lapsensa pojaksi, jotta voisi turvallisemmin mielin ottaa tdman mukaansa. Perilla Jerusale-
missa myds Hildegundin — joka tunnettiin nyt Joosefina — is& kuoli, ja erindisten seikkailujen jal-
keen Joosefin kerrotaan hakeutuneen noviisiksi Schénaun luostariin. Hildegundin elamasta kerro-
taan useissa hyvin varhaisissakin lahteissa, minka perusteella monet tutkijat pitavat mahdollisena,
etté han oli historiallinen henkild. Ks. esim. Pardoe & Pardoe 1988.

%2 Anson 1974 17.

1% Gaunt 1996: 163.
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nakikd han myds aikalaistensa (1970-luvun) ristiinpukeutumisen yhtéa vékivaltaise-

na eleena.

Kuva lilan kauniista tai naisellisesta munkista asettuu kiinnostavaan dialogiin kuu-
dennessa luvussa esittelemani Margareetan/Marinan kuvan kanssa: Marinan le-
gendassa paikallinen nainen ihastuu viehattavadan munkkiin ja suuttuu, kun tama
ei vastaa viettely-yrityksiin. Marinan ihailijan ei oleteta ndkevan ihastuksensa asun
lavitse taman aiempaan tai aidompaan sukupuoleen asti, vaan naisen painvastoin
oletetaan uskovan katseensa kohteen sukupuolen niin vahvasti, etta han voi myos
julkisesti syyttda Marinaa itsensa viettelijaksi ja aviottoman lapsensa isaksi. Néai-
den katseiden (munkkiveljien ja luostarin lahistdlla asuvien naisten katseiden) va-
lisia mahdollisia eroja tai yhtalaisyyksia ei ole pohdittu lukemassani legendoja ka-

sittelevassa tutkimuskirjallisuudessa.

Anson painottaa, ettd Eufrosynen legendassa ristiinpukeutumisen funktio ei ole
enda vain paon mahdollistaminen, vaan siita tulee Eufrosyneen kohdistuvien kat-
seiden kautta itse asiassa edellytys sijaiskarsijan roolin toteuttamiselle. Anson na-
kee Eufrosynen luostarin véen salattujen himojen ja syyllisyyksien inkarnaationa.
Kun isyyden tunnustava Marina kantoi Ansonin luennassa kaikkien naisten syylli-
syyden, ottaa Eufrosyne puolestaan hdnen mukaansa kantaakseen veljiensa syn-
nit suostumalla elamaan eristyksissa muista munkeista.'® Sijaiskéarsijatulkinnas-
taan huolimatta Anson ei nde myoskaan Eufrosynen tarinan kaanteita paahenkilén
aktiivisen toimijuuden tuottamina valintoina eika liita sijaiskarsijan roolia tarkoituk-
selliseen Kristuksen imitoimiseen. Eufrosyne pysyy munkkien mielikuvituksen tuot-

teena.

Anson ei siis problematisoi munkkien katseen kohdistumista. Han ei kysy, ihastu-
vatko veljet mielestd&n mieheen vai ehka eunukkiin tai onko heidan erotisoiva kat-
seensa sukupuolineutraali. Sukupuolitettujen katseiden valisistd mahdollisista
eroista vaikeneminen voi kertoa halusta sivuuttaa kahden miehen véalisen erootti-
sen katseen mahdollisuus. Lisaksi se saattaa kertoa eunukin erityisyyden sivuut-
tamisesta. Molemmat voi sivuuttaa joko tarkoituksellisesti tai siksi, etta tulkitsija ei

kyseenalaista heteronormatiivista kulttuurista viitekehystaan. Ansonin luenta Euf-

164 Anson 1974: 20.
185 Anson 1974: 17.
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rosynesta luostarin vaen salattujen syyllisyyksien inkarnaationa ja sijaiskarsijana
ei olisi mahdollinen, jos han nakisi eristamisen syyksi veljien eroottisen kiinnostuk-

sen nuorta miesta tai eunukkia, kastroitua ja parratonta miesta, kohtaan.

Queer-luennassa munkit nayttavat haluavan ennen kaikkea Eufrosynen perfor-
moimaa kastroidun maskuliinisuuden kuvaa tai nimenomaan miehen vaatteisiin
pukeutunutta naista. Eufrosynen eunukki-imitaatio — performanssi kastroidusta
maskuliinisuudesta — osoittaa lukijalle, ettda myds munkkien selibaatissa elava

miessukupuoli on performatiivista toistoa.**®

7.3.  Eunukki sukupuolten kartalla

Valerie Hotchkissin tulkinta on, ettd Eufrosynea pidettiin luostarissa eunukkina.
Sama patee hanen mielestaédan moneen muuhunkin ristinpukeutuvaan pyhimyk-
seen, muun muassa Pelagiaan. Eunukkitulkintaa (sek& Hotchkissin etta luostari-
veljien silmissd) tukee ainakin se, ettd ndille pyhimyksille ei kasvanut partaa.
Hotchkiss nostaa esille myos ajatuksen, ettd miehen vaatteet saattavat kirjallisena
elementtind Eufrosynen legendassa edustaa sukupuolen vaihtamisen sijaan ni-
menomaan "neutriksi” muuttumista.'®’ On siis syyta pohtia, miten pyhimyksen ku-
va muuttuu, jos han pukeutuu eunukin rooliin — ja millaiseksi hantd ympardivien
ihmisten katse muuttuu, jos he katsovatkin eunukkia eivatka miesta. Onko eunukki

mies? Miten eunukki venyttdd sukupuolten rajoja?

Eunukin kategoriaan yhdistettiin monissa antiikin ja keskiajan kirjoituksissa useita
erilaisia ihmisryhmia, kuten miehet, joiden genitaalit olivat tavalla tai toisella epa-
taydellisesti kehittyneet, ja hermafrodiitit (tai sukupuoleltaan ambivalentit ihmiset)
seka impotentit miehet.*®® Antiikin ja Bysantin ajoista asti eunukit on nahty suku-
puoleltaan vahvasti joko “silta valilta” tai "ei eik&” -ihmisind. Taman takia eunukke-
ja kaytettiin myo6s sukupuolten valisissa tehtavissa, tyypillisesti esimerkiksi haiden

alla. Myodhéaisantiikin Roomassa eunukit saattoivat osallistua naisten téihin naisten

168 Ks. myos Gaunt 1996: 165166, 171 (viite 17).
'°7 Hotchkiss 1996: 27.
188 Kuefler 1996: 286; Ringrose 1996: 86.
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rinnalla, mutta pystyivat myos liikkumaan vapaasti miesten mukana.'®® Kiinnosta-
vaa on, etta antiikin lahteissd mainitaan my6s naispuolisia eunukkeja. Ei kuiten-

kaan ole selvaa, mihin nailla viitataan.'"®

Kathryn M. Ringrosen mukaan "eunukki” oli Antiikin ja Bysantin aikoina nimen-
omaan lisdantymiskyvyttomien ihmisten kategoria. Suvunjatkaminen oli yhteis-
kunnan kannalta keskeinen asia, jolloin siihen osallistumattomat — seka eunukit
ettd myos esimerkiksi lapset — olivat anomalioita. Ringrose huomauttaa kuitenkin,
ettd ilmeisesti Bysantissa seksuaalisen aktiivisuuden ja suvunjatkamisen valilla ei
nahty suoraa linkkid, vaan eunukit saattoivat olla seksuaalisesti aktiivisia seka
miesten ettd naisten kanssa.'”* Myds Antiikin Roomassa nuorena kastroidut, nuo-
rukaisen siledn ihon ja helean aanen sailyttaneet eunukit olivat yleisesti seka
miesten ettd naisten seksuaalisen halun kohteita ja eunukin rooli assosioitiin voi-
makkaasti prostituutioon — mika voi olla selitys sille, miksi eunukit eivat olleet aina

tervetulleita kristittyjen yhteisoihin.*"?

Eunukkiin kohdistuva haluava katse voisi siis olla perusteltua nahda nimenomaan
nuoruuden kauneuden ja koskemattomuuden erotisoimisena. Toisaalta eunukeilla
oli erityisten rooliensa liséksi aivan omanlaisensa pukeutumistyyli, puhetapa ja jo-
pa elekieli.'”® Eunukin haluaminen voi siis olla my&s nimenomaan eunukin halua-
mista — halua, joka kohdistuu ihmiseen, joka ei ole mies eik& nainen tai joka on

ehkd molempia.

Matteuksen evankeliumiin on jaanyt puheenvuoro varhaisen kristillisyyden sisalla
kaydysta eunukkikeskustelusta: "On sellaisia, jotka aitinsa kohdusta saakka ovat
avioliittoon kelpaamattomia, on toisia, joista ihmiset ovat tehneet sellaisia, ja on
niitd, jotka itse, taivasten valtakunnan tahden, ovat ottaneet osakseen naimatto-

muuden. Joka voi valita tdméan ratkaisun, valitkoon (19:12)." Ensimmaisilta vuo-

%9 Kuefler 1996: 291-292.

7% Kuefler 1996: 292.

! Ringrose 1996: 90. Puberteetin jalkeinen kastraatio tuottaa kylla hedelméattdmyyden, mutta ei

poista ihmisen seksuaalista halua. Peter Brownin mukaan esimerkiksi Origeneen motiivina itsensa

kastroimiselle ei ollut siveellisyyden takaaminen, vaan héanen halunsa olla ikdan kuin kaveleva op-
itunti ruumiin hailyvyydesta ja ei-pysyvyydesta. (Ks. Brown 1988: 169.)

2 Kunniallinen paikka eunukeille (tai kastraateille) 16ytyi lantisessa kirkossa vasta kirkkokuoroissa

renessanssin ajalla, mutta idassa kuoroissa ainakin 400-luvulta asti. Kuefler 1996: 286—289.

' Davis 2002: 22.
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sisadoilta on useita esimerkkeja myo6s viimeksi mainitun valinnan tehneista kristi-

tyista, ja itsensa kastroiminen kiellettiin Nikean konsiilissa 325.1"

Enta jos Eufrosynen, ja muidenkin ristinpukeutuvien pyhimysten, nimenomaisena
tavoitteena olikin mieheyden ja naiseuden vélille tai ulkopuolelle sijoittuva eunukin
rooli? Sukupuolettomuuden tavoittelu on dramaattinen asia vain silloin, jos toisen-
sa poissulkevat sukupuolet ja sukupuoliero ndhdaan itsestdanselvyyksina. Jeanne
d’Arcista tiedetaan, ettd han ei tavoitellut lapimenoa miehend, vaan viittasi itseen-
sa neitseend, ei naisena eikd miehena. Kathryn M. Ringrose viittaa Bysantin eu-
nukkeja kasittelevassa artikkelissaan siihen, miten samankaltaisia tuon ajan ku-

vastossa olivat seka eunukkien, enkeleiden etta nuorukaisten hahmot.'”®

Kirkkohistorian professori Stephen J. Davis pitdd eunukki-intertekstid yhtena
avaimena ristiinpukeutuvien pyhimysten ymmartdmiseen legendojen syntymisen
miljoossa.™® Se, ettd munkit pitavat Eufrosyned eunukkina, voidaan lukea suku-
puolen hailyvien merkitysten alleviivaamiseksi legendassa. Toisaalta eunukkiin
liitettiin ainakin Bysantin ajan maallisissa keskusteluissa voimakkaasti kielteisia
mielikuvia. Naissd mielikuvissa eunukit olivat esimerkiksi heikkoja, sairaalloisia,
epamiellyttavia ja petollisia.'’’ Eunukin kuva saattoi siis olla kristillisessa legen-
dassa kayttokelpoinen myds siksi, etta se toimi esimerkkiné siitd, miten Jumalan
viisaus on eri asia kuin maailman viisaus: se, mika on kielteisesti sanktioitua maa-

ilmassa, voi olla ylistettya Jumalan edessa.

Kathryn M. Ringrosen tulkinta on, ettd Bysantin ajan kirkon suhtautuminen eunuk-
keihin oli kylla ambivalentti ja aiheesta kaytiin kirkon sisalla kiivaitakin keskustelu-
ja, mutta eunukit nahtiin kuitenkin loppujen lopuksi miehin& muiden miesten rinnal-
la: eunukit kelpasivat kirkon sisalla — toisin kuin kirkon ulkopuolella — miesten roo-
leihin, kuten papeiksi, piispoiksi ja munkeiksi.}’® Perehtymétta Ringrosen kaytta-
maan aineistoon ei voi ottaa kantaa siihen, miten perusteltu tallainen tulkinta on.
Huomio auttaa kuitenkin ndkemaan kaksi erillista tavoiteltavaa maskuliinisuutta ja

sitd kautta kaksi limittaistd mutta erillista sukupuolijarjestelméa: maallisen (Bysan-

174 Kuefler 1996: 284.
75 Ringrose 1996: 92.
7% Davis 2002: 21-24.
7 Ringrose 1996: 93.
178 Ringrose 1996: 101.
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tissa aristokraattisen maskuliinisuuden ymparille rakentuvan) ja kirkollisen (pelas-

tukseen suuntautuvan).

Queer-luennassa nayttaa silta, ettd naissa legendoissa kastetta ei seuraakaan
mieheksi pukeutuminen vaan kastraatio. Jos eunukki on ennen kaikkea lisaanty-
miskyvyton kategoria, kieltaytyy kasteen saanut ja kd&antymyksen kokenut pyhi-
mys sitoutumasta maalliseen sukuun ja sukupuoleen. Tallainen luenta liittd& eu-

nukin kuvan voimakkaasti neitseen kuvaan.

7.4. Nainen tulee mieheksi

Kerstin Aspegren toteaa, ettd yhteys neitseellisen, miehisen ja taydellisen valilla
on téarke4 osa kristillista traditiota.!’® Tama yhteys on voitu ja voidaan nahda mo-
nin eri tavoin. Esimerkiksi Hieronymuksen mukaan neitsyt ei ole nainen, vaan han-
td voidaan kutsua mieheksi. Hieronymus kuitenkin kielsi neitseiltd ehdottomasti
hiusten leikkaamisen ja miehen vaatteisiin pukeutumisen. Basileios toisaalta ko-
rosti, ettd miehen hengelliselle tasolle noustakseen neitseen tulee nimenomaan
haivyttad kaikki naisellinen viehattavyys ruumiistaan ja saada itsensa nayttdmaan
ja kuulostamaan mieheltd.’® Origeneen mukaan ihmisen seksuaalisuus on ohi-
meneva, maallinen vaihe ja neitseen koskematon ruumis symboloi sielun alkupe-
raista puhdasta tilaa.'®* Paljon siteeratussa apokryfisessa Tuomaan evanke-
liumissa Jeesus sanoo tekevansa Mariasta miehen ja toteaa, ettd jokainen nainen,
joka tekee itsensd mieheksi, paésee taivasten valtakuntaan (logion 114). Samas-
sa evankeliumissa toisaalla ajatus sukupuolen ylittdmisesta avataan koskemaan
myods miehia: miehen taytyy tulla naiseksi ja naisen mieheksi (logion 22).'¥? Onko
neitseella sukupuoli? Miten kirkkoisien "nainen tulee mieheksi” -viittauksia voi lu-

kea? Miltéd Eufrosynen mieheksi tuleminen nayttaa?

Tuomaan evankeliumi ei ole ainoa lahde, jossa naisen mieheksi tuleminen nayt-
taytyy edellytyksenéd taivasten valtakuntaan péaasemiselle. Myds Vern Bullough

viittaa muun muassa Pyhan Jeremiaan ja Ambrosiuksen kirjoituksiin, joissa kirk-

79 aspegren 1990: 14.
180 salmesvuori 2002 a: 59-65.
181 Brown 1988: 170—174; Heinonen 2000: 127-128, 223 (viite 62).
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koisat kuvailevat Kristukseen uskovan naisen taydellistymista, Kristuksen kaltai-
seksi tai mieheksi muuttumista, naiseuden jattamista. Bullough kuitenkin tulkitsee
kirkkoisien sanat miehen sosiaalista ylemmyyttd kuvaaviksi metaforiksi. Han
lainaa Ambrosiusta: “she who believes progresses to perfect manhood, to the
measure of the adulthood of Christ” ja kirjoittaa itse pari rivia lainauksen jalkeen:
“The female who wore male clothing or who somehow effectively impersonated a
man was not only gaining status but making herself more rational and holy”.*®?
Bullough implikoi, ettéd "hyva mies-imitaatio” ja miehen vaatteisiin pukeutuminen
olivat naisille rationaalisia keinoja parantaa sosiaalista asemaansa seka maallisis-
sa etta hengellisissa yhteisbissa. Samalla han antaa ymmartaa, ettad kirkkoisien

ajatus uskovan naisen taydellistymisesta on joko kuvaannollinen tai valheellinen.

Riippumatta siita, lukeeko kirkkoisien sanat kuvaannollisina tai valheellisina, oli
kristitylle naiselle siis uskonnollisesti johdonmukainen ajatus tavalla tai toisella
muuttua mieheksi tai luopua naiseudestaan, vaikka ristinpukeutuminen oli kirkon
virallisen kannan mukaan kiellettya.*®* Mieheksi muuttuminen ei kuitenkaan auto-
maattisesti tarkoita naiseudesta luopumista eika naiseudesta luopuminen miehek-
si tekeytymistd, varsinkaan neitsyyden sdilyttamisen kontekstissa. Niin kuin tuli
esille jo Teklan legendan kohdalla, neitsyt asettuu eunukin tavoin kulttuurisen su-
kupuolijaon ulkopuolelle tai reunamille jattdmalla vastaamatta suvunjatkamiseen
liittyviin sukupuoliodotuksiin ja kieltdytymalla naisen paikasta suhteessa mieheen

— tai toisinpain.

Vain silloin, jos lukija ottaa itsestdénselvyytena kaksi toisilleen vastakkaista ja toi-
sensa poissulkevaa sukupuolta, tarkoittaa naiseudesta luopuminen loogisesti
miehen roolin omaksumista ja painvastoin. Naiseudesta luopumisen merkitykset
taas riippuvat siita, mitd merkityksid naiseudelle annetaan: jos naiseus tarkoittaa
ennen kaikkea potentiaalista aitiytta, varittyy naiseudesta luopuminen voimak-
kaasti juuri suvunjatkamisesta ja maallisista sukuun liittyvista rooleista kieltaytymi-

seksi.

82 Uro 2002.

183 Bullough 1996: 227.

18 Martti Nissisen mukaan sukupuolieron tunnusten hamartaminen tulkittiin merkiksi vieraalle ju-
maluudelle antautumisesta, ja my6s Vanhassa testamentissa esiintyvaa ristiinpukeutumisen kiel-
toa taytyy lukea taman kautta. Esimerkiksi Mesopotamiassa ja Syyriassa joidenkin Istarin tai Kybe-
len palvelijoiden rooliin kuului haivyttda sukupuolieron merkkeja seka vaatteilla etta kastraatiolla.
Nissinen 1999: 32.
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Eufrosynen legendassa viitataan Luukkaan evankeliumiin, jossa Jeesuksen kerro-
taan sanoneen, ettei kukaan, joka ei jata isadnsa ja aitiansa, voi olla hanen ope-
tuslapsensa (14:26). Samankaltainen ajatus 16ytyy my6s muun muassa Matteuk-
sen evankeliumista (10:37). Viittauksen voi lukea myds sukupuoleen liittyvana:
Kristuksen seuraaminen edellyttdd kaiken maallisen jattamista, myds maallisten
sukupuoliroolien unohtamista tai ylittamista. Seka Raamatun kaanonista etta edel-
& mainitusta Tuomaan evankeliumista I6ytyy maallisten sukupuolisuuksien ja su-
kulaisuuksien tilalle lapseksi tulemisen kuvastoa. Lapseksi tuleminen voi tosin py-
himysten kohdalla olla pikemminkin lapsena sailymista: verrattuna miespuolisiin
pyhimyksiin legendojen naiset kasvavat kutsumukseensa usein vahitellen lapsuu-
den aikana ja huomattava osuus naispuolisista pyhimyksista on valmiita sitoutu-

maan neitsyyteen ennen kuin tayttavat kahdeksan.'®

Mieheksi tulemisen ajatus on looginen myds Origeneen ruumiskasitysten kautta
ajateltuna. Kysymys on sellaisesta maallisten materiaalisten rajojen ylittamisesta,
jonka kautta sielu osaa ylittda itsensa ja avautua Jumalalle.’®® Naisen tulemisen
mieheksi voi siis lukea my6s sukupuolesta riisuutumisena tai sukupuolen ylittdmi-
send tai Eufrosynen kohdalla sukupuolesta kieltdytymisena eli lapsen sukupuolet-

tomuuden sailyttamisena.

185 Bynum 1988: 24.
18 Brown 1988: 164-165.
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8. WILGEFORTIS JA IMITATIO CHRISTI

Jos aikoo riisuutua vahingoittumatta, on arvattava, aavistettava,
missé vaatteet loppuvat ja mista alkaa iho.'®’

Only women bleed.'®®

8.1. Wilgefortisin legenda

Wilgefortis oli legendan mukaan Portugalin ei-kristityn hallitsijan ja tAman kristityn
vaimon tytar, yksi yhteensé seitsemasta lapsesta. Isé halusi naittaa tyttarensa Si-
silian ei-kristitylle kuninkaalle. Wilgefortis, joka oli aitinsa tavoin kristitty ja luvannut
pysya neitsyend, rukoili hatddnsé apua Kristukselta. Vastauksena ankariin ruko-
uksiin hanelle kasvoi parta ja viikset. Tastd huolimatta isa jatkoi haiden jarjesta-
mista. Parrakkaan morsiamen ndkeminen sai kuitenkin sulhasen perumaan ai-

keensa, minké jalkeen isa antoi ristinnaulita lapsensa.*®®

Pyha Wilgefortis tunnettiin keskiajan Euroopassa myds muun muassa nimilla Libe-
rata, Uncumber (Englannissa), Ontkommer (Hollannissa) ja Kimmernis (Saksas-
sa ja Itavallassa). Latinalaisessa Amerikassa tunnetaan yha ristiinnaulittu naispy-
himys Santa Librada.'®® Suurin osa nimisté viittaa pyhimyksen kykyyn vapauttaa
ihminen karsimyksesta: esimerkiksi saksankielen sana Kummer tarkoittaa surua
tai hataa. Englannissa pyhimys oli suosittu avioon epamiellyttavien tai vakivaltais-
ten miesten kanssa pakotettujen naisten keskuudessa, ja muuallakin Wilgefortisia
ovat pitdneet laheisena esimerkiksi seksuaalisen vakivallan uhriksi joutuneet. Kult-
ti oli vahvimmillaan 1400- ja 1500-luvulla, ja esimerkiksi Hollannissa Ontkommer

oli tuolloin yksi kaikkein suosituimmista pyhimyksista.***

Wilgefortis-nimen on ajateltu tulevan joko latinan sanoista virgo fortis, vahva neit-

syt, tai sanoista (ilmeisesti vanhassa saksankielessa) hilge vartz, pyhat kasvot.

187 Ahti 1984: 10, Riisuutumisoppi.

188 plice Cooper & Dick Wagner 1975.

189 Attwater 1956 [Butler 1756—-1759], vol. 3: 151-152; Bullough 1973: 1387-1388; Cadden 1995:
212-213; Warner 1981: 154-155; Hotchkiss 1996: 23.

1% Althaus-Reid 2000: 79-82.

! Friesen 2001: 51.
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Taidehistorioitsija llse E. Friesenin mukaan Wilgefortis-nimi on todennakoisesti
peréisin Hollannista.'®? Attwater on ottanut legendan mukaan The Lives of the
Saints -hagiografiaan ilmeisen vastentahtoisesti, mutta toteaa legendan I6ytyvan
muun muassa Acta Sanctorumista heinakuun kohdalta. Attwaterin mukaan Wilge-
fortisin legenda on yksi kaikkein selvimmin "epatosista ja jarjettomista tarinoista
niiden pseudohurskaista sepitysten joukossa, joilla yksinkertaisia kristittyja on pe-

tetty tai viihdytetty”.!*

Attwater kayttaa vahemman palstatilaa Wilgefortisin legendan kuvaamiseen ja
enemman sen todistamiseen, etta legenda on todennakoisesti syntynyt vaarinka-
sityksena tai tahallisena vaaristelyna kuvista ja krusifikseista, jossa ristiinnaulitulla
Jeesuksella on yllaan koko vartalon peittava vaate. Yksi tunnetuimmista vaatete-
tuista krusifikseista on Italian Luccassa sijaitseva Volto Santo ("pyhat kasvot”).
Volto Santo on Attwaterin mukaan tulkittu keskiajalla ristiinnaulituksi naiseksi ruu-
miin peittdvan vaatteen perusteella. Hanen mukaansa tdma on yleisesti hyvaksyt-
ty selitys Wilgefortisin legendalle. Samalla kannalla on Hippolyte Delehaye.*®* lise
E. Friesenin mukaan osalla Euroopasta I6ytyvista vaatetetuista ristiinnaulituista on
kuitenkin hyvin selvasti naisen vartalo: pyoreat rinnat, kapea vyotaro ja kalliilla ko-
ruilla somistetut naisten vaatteet. Friesenin mukaan osa hénen tutkimistaan and-
rogyyniltd nayttavista krusifikseista on tehty nimenomaan naispuolisen pyhimyk-

sen kuviksi ja osa tarkoituksella sukupuoleltaan ambivalenteiksi.'*®

8.2. Parrakas neitsyt

Ajatus vaatetetun ristiinnaulitun vaaristyneesté tulkinnasta on kiinnostava: miksi
katsojat olisivat nahneet vaatteen partaa voimakkaampana merkkind ristiinnaulitun
sukupuolesta kulttuurisessa kontekstissa, jossa ristiinnaulitun Kristuksen kuva ol
tullut tutuksi jo vuosisatojen ajan? Kenen silmissa Volto Santo, tai Wilgefortis, on
parrakas nainen eikd esimerkiksi mies, jolla on rinnat — tai ristiinnaulittu Kristus,

jolla on naisen vaatteet? Hahmon voi tunnistaa parrakkaaksi naiseksi vain, jos sel-

%2 Friesen 2001: 48.

198 »one of the most obviously false and preposterous of the pseudo-pious romances by which sim-
le Christians have been deceived or regaled”, Attwater 1956 [Butler 1756-1759], vol. 3: 151.

% Attwater 1956 [Butler 1756—1759], vol. 3: 151; Delehaye 1961: 110-111.

'% Friesen 2001: 93.
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lainen kategoria on tunnistajalle jo ennestaan tuttu. Millaisia muita kategorioita oli
(ja on) tarjolla?

Parta on yksi voimakkaimmista merkeistd, joiden perusteella ihmiset sukupuolitta-
vat toisiaan. Toisaalta antiikissa partaa kaytettiin voiman, viisauden ja viriiliyden
symbolina myos androgyynien ja naispuolisten jumalten kuvauksissa.**® Keskiajan
sukupuolikasityksissa monet sukupuolten erot liittyivat juuri ruumiin karvoitukseen.
Miehen parta oli ennen kaikkea seurausta ruumiin sopivasta kuumuudesta (verrat-
tuna naisen viileyteen), ja karvoituksen ajateltiin olevan suoraan verrannollista
miehen libidoon. Toisaalta kasvojen karvoitus naisella saatettiin tulkita kontekstis-
ta riippuen naisen maskuliinisuuden ja lisaantyneen kuumuuden merkiksi, viittauk-
seksi hedelmallisyyteen tai kykyyn kesyttaa yksisarvinen, mihin yleensa pystyivat
vain neitsyet. Naisten parrankasvu liitettin myds ruumiin puhdistumiseen: partaa

saattoi kasvaa esimerkiksi silloin, jos kuukautiset jaivat syysta tai toisesta pois.*’

Parta ja viikset, kuten muukin ruumiin karvoitus, venyttavat ja ylittdvat ruumiin ra-
joja, myds traditionaalisesti sukupuolittuneen ihmisen iholla. Ei ole olemassa itses-
taan selvaa vastausta siihen, onko parta osa ihmisen ruumista vai osa vaatetusta:
partaa, niin kuin hiuksiakin, muokataan aikakauden tapojen ja henkil6kohtaisten
mieltymysten mukaan samaan tapaan kuin vaatteita. Ruumiin karvoituksen ajele-
mista ei pidetd ruumiin silpomisena. Karva vaarassa paikassa on sosiaalinen on-
gelma, ja ainakin tan& pdaivana nainen nayttdd olevan lahes luonnostaan lahes
karvaton. Esimerkiksi Valimeren kulttuureissa (alueilla, joista suuri osa myos tassa
tyossé kasitellyista legendoista on peraisin) parrakkaat ikdantyvat naiset ovat kui-
tenkin tavanomainen naky, vaikka Pohjois-Euroopassa eivat olekaan. Tutkijat
luonnollistavat luennoillaan siis my6s kulttuurisen kuvan karvattomasta naisesta ja

naiseudesta karvattomuutena.

Wilgefortis ei ole ainoa parran saanut naispyhimys. Esimerkiksi Galla oli nuori les-
ki, joka ei halunnut avioitua uudestaan. Gallan laakarit varoittivat, etta ellei han
mene uusiin naimisiin, hdnelle kasvaa parta. Galla ei taipunut, vaan liittyi |&hella
toimineeseen uskonnollisten naisten yhteis66n. Kiinnostavaa kylla, Donald Attwa-

ter ei pida Gallan legendaa samalla tavalla jarjetttmana ja ilman muuta epatotena

1% Eriesen 2001: 111.
17 cadden 1995: 181-183.
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kuin Wilgefortisin legendaa, mutta jattdd kertomatta, kasvoiko Gallan parta vai ei.
Bullough’'n tulkinnan mukaan parta kasvoi ja yhteiso otti Gallan vastaan parrak-
kaana.'® Gallan legenda vahvistaa Laqueurin teoriaa keskiaikaisen sukupuolen
joustavuudesta ja kulttuuristen sukupuolimerkkien tarkeydestad kosmisen jarjestyk-
sen yllapitajina. Jos nainen maarittyy voimakkaasti vaimon roolin kautta, uhkaa
tuosta roolista kieltdytyminen myo6s sukupuolen pysyvyytta ja seurauksena voi olla

ulkoisten sukupuolen merkkien muuttuminen.

Marina Warnerin luennassa Wilgefortisin parta on verrattavissa Jeanne d’Arcin
haarniskaan tai nykynaisten liituraitahousupukuihin. Kaikki nama julistavat Warne-
rin mukaan henkilokohtaisella tasolla, etta tama nainen ei tarvitse miehid, mutta

199 Warnerin

samaan aikaan vahvistavat sosiaalisella tasolla miesten ylemmyytta.
tulkinta kulttuurisesti miehisten ulkoisten tunnusmerkkien kayttamisesta tai matki-
misesta on esimerkki niistd keskusteluista, joita sukupuolirajojen ylittamisen mah-
dollisuuksista kaydaan tanakin paivana modernien ja postmodernien nakokulmien
valilla ja sisalla. Warnerin nakékulma implikoi voimakkaasti, ettd parran liimaami-
nen kasvoihin — tai sen ajamatta jattaminen — tai liituraitapukuun pukeutuminen
ovat naiseksi syntyneelle turhaa elehtimistd, koska ele toimii itseaan vastaan tois-
taessaan miehen merkkeja tavoittelemisen arvoisina. Tallainen nakdkulma sivuut-

taa seka tietoisen valinnan ja kapinan etta pakon ja kivun mahdollisuudet.

Tietoiselle valinnalle tilaa antavassa luennassa nousee nakyville Wilgefortisin ru-
kouksen merkitys ja sita kautta hdnen oma halunsa. Rukous on pyhimyksen oma
teko, jonka seurauksena Jumala kasvattaa hanelle parran. Wilgefortis on luvannut
itsensd Jumalalle eika epardi valita vaikeampaa polkua ristiriitaisten odotusten
edessa. Wilgefortisin legendan ndkeminen jarjettomana fiktiona kertoo lukijan suh-
tautumisesta pyhimyslegendoihin ja niissa esiintyviin ihmeisiin. Ihmeet ovat olleet
(ja ovat yhad) aivan keskeinen pyhimyksen pyhyyden manifestoitumisen muoto.
Rukouksen voiman sivuuttaminen sivuuttaa ihmeiden merkityksen pyhimyskulttien
keskeisena osana. Pakon ja kivun mahdollisuuksien huomioiminen tuo odotusten
ja valintojen mahdollisesti kipeiden ristiriitojen rinnalle myds sukupuolen ambiva-

lenssin mahdollisen kipeyden.

198 Bullough 1973: 1388.
199 Warner 1981: 155.
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Hagiografisten tekstien lisdksi Wilgefortis mainitaan muutamissa keskiajan ladke-
tieteellisissa tutkimuksissa esimerkkind hermafrodiitista.’® Naissa teksteissa
esiintyvat hermafrodiitin rinnalla toisiinsa kietoutuneina muun muassa sodomiitti,
eunukki ja miehekas nainen. Myds ristiinpukeutuminen voitiin ennen valistusta tul-
kita tapauksesta riippuen yhta lailla sodomiaksi, eparehellisyydeksi tai osoituksek-
si "fyysisesté androgyniasta”, tai tuomittavaksi uskonnollisten hierarkioiden ja roo-

lien ylittamiseksi.”*

Hermafrodiitista (kategoriana, hahmona ja ihmisend) 10ytyy teksteja Hippokratees-
ta lahtien. Hermafrodiitti on nahty valilla ihmisen& sukupuolijatkumon keskikohdal-
ta, valilla ihmisend, jolla on ylimaaraiset sukuelimet "oikean” sukupuolen lisaksi.
Ensimmaiselle teorialle [6ytyi tukea Hippokrateen ja Galenoksen ajattelusta. Aris-
toteles taas edusti jalkimmaista ajatusta ja liitti hermafrodiitin hahmon lahelle yh-
teen kasvaneiden kaksosten hahmoa. Antiikin Rooman ajalla ja keskiajalla herm-
afrodiitiksi tulkittuja ihmisia saatettiin tappaa hirvidina tai paholaisen viestintuojina.
Hermafrodiitti-k&sitetta saatettiin toisaalta kayttda myds allegoriana kuvaamaan

ylipaansa kummallisia, ristiriitaisia asioita.?%?

Mika sitten oli hermafrodiitin synti? Sukupuolten vélille asettuva hermafrodiitti hai-
ritsi kosmista ja sosiaalista jarjestysta ja ilmaisi "valheellista” sukupuolta, mutta
myo6s Aristoteleen tulkinnan kautta nahty eli ikddn kuin ylimaaréaisia ruumiinosia
omaava, mutta "todellisuudessa” joko mies- tai naispuolinen hermafrodiitti jatti
epaselvéksi esimerkiksi seksuaalisen halunsa kohteen ja nayttaytyi luonnottoma-
na.?®® Hermafrodiitti-luenta Wilgefortisista tarjoaa tilaa sille mahdollisuudelle, etta
legendan takana on tositapahtumia tai tosia (mahdollisesti hadan ja kivun) koke-

muksia.

Donald Attwater ei ole ainoa, joka kuittaa Wilgefortisin kultin vaarinkasityksella.
Attwateria lukiessa herdd kysymys, mista kertoo vimma Ioytaa talle legendalle al-
kupera erehdyksesté — ja mista kertoo alkuperan lIdytamisen ajatus ylipaansa, kun

kysymys on kuitenkin pyhimyslegendasta. Luentani perusteella nayttaa silta, etta

200 Ks. myos luku 3.2.

201 cadden 1995: 212-213; Hotchkiss 1996: 23; Warner 1981: 154-155.

22 Daston & Park 1996: 119. Dreger 1998: 32. Hippokrateen malli dominoi kirjoituksia aiheesta
varhaiskeskiajalla, ja Aristoteleen ajattelu nousi vahvemmin mukaan 1200-luvulla (Daston & Park
1996: 120).

203 Ks. myos Cadden 1995: 212—-213.
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tutkijat vierastavat valtavasti sukupuolen ja sen rajojen kyseenalaistamista ja uu-
delleen ajattelemista. Jarjettdmana satuna tai vaarinymmarrykseen perustuvana
kuriositeettina pitaminen mitatoi pitkdan ympari Eurooppaa ihmisille tarkean ris-
tiinnaulitun parrakkaan neitseen tai ristiinnaulitun hermafrodiitin kultin, mutta myos

koko joukon naisten vaikeuksia ja kipua.

8.3. Imitatio Christi

Wilgefortisin suosio oli korkeimmillaan aikana, jolloin Kristuksen imitoiminen oli
muuttunut yha kirjaimellisemmaksi. Kristuksen seuraaminen ja siihen liittyen myds
karsimyksen korostuminen syrjayttivat 1000-luvulle tultaessa vahitellen muut kris-
tillisen ihanne-elaman mallit. Myotakarsimisen ja tunteellisen elaytymisen rinnalle
tai ohitse nousi Kristuksen kanssa kéarsimisen ja yhdeksi tulemisen, Kristuksen
ruumiillisen imitoimisen ajatus, imitatio Christi.?>* Imitatio Christi oli keskiajalla
yleisempi ilmi6 naisten kuin miesten keskuudessa. Se, ettd naisen tavat pyhittya
olivat miesten tapoja selvemmin ruumiillisia, kertoo Meri Heinosen mukaan jotain
oleellista naisen, ruumiin ja neitsyyden valisesta yhteydesta keskiaikaisessa ajat-
telussa. Pyhét naiset imitoivat Kristusta Kristuksen ruumiin kaltaisessa ruumiis-
saan: anatomisen naisen ruumis pystyy ruokkimaan eldam&a maidollaan, ja ana-
tomisen naisen ruumis vuotaa itsestaan verta. Myos kristillisessa kuvataiteessa on
rinnastettu esimerkiksi Kristuksen kyljen vuotava, mutta elaméaa ravitseva haava
imettdavan naisen rintaan.?®® Mita merkityksia Wilgefortisin ristinkuolemaan voi lu-

kea? Yhdistaako hanta Kristukseen muukin kuin risti?

Psykiatri J. Hubert Lacey tutkii artikkelissaan "Anorexia Nervosa and a bearded
female saint” mahdollisuutta, ettd Wilgefortis olisi ollut varhainen yritys ymmartaa
ja kuvata aikansa uskonnollisen jargonin kautta oireyhtymé&a, joka sittemmin on
nimetty anoreksiaksi. Lacey muistuttaa, ettd anoreksian aiheuttama hormonitoi-
minnan epatasapaino johtaa osalla potilaista myods parta- ja viiksikarvojen kasva-
miseen. Lisaksi anoreksiaa sairastavat tytot asettavat usein itselleen hyvin korkei-
ta eettisid tavoitteita ja pelkaavat aikuistumista ja siihen liittyvd& seksuaalisuutta.

Laceyn luennassa Wilgefortis vastaa hyvin kuvaa tyypillisestd anorektikosta. Poh-

204 Heinonen 2002: 87-88.
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tiessaan kultin laajaa levinneisyytta 1200-luvulta lahtien Lacey esittaa myds teori-
an, etta kysymys ei ehkad olekaan saman pyhimyksen eri nimist&, vaan lukuisista

eri ihmisista, joilla on todettu samankaltaisia oireita samoihin aikoihin.?®

Laceyn luenta ei pakota legendaa fiktioksi ja kunnioittaa muista luennoista poike-
ten myos jossain maarin Wilgefortisin omaa toimijuutta. Askeesin rinnastaminen
anorektisuuteen antaa hermafrodiitti-luennan tapaan tilaa apua rukoilevan nuoren
mahdolliselle hadan ja kivun kokemukselle. Anoreksiatulkinta ei rajaa pois tai si-
vuuta tarinan uskonnollisia elementteja, vaan Laceyn mainitsemana korkeana eet-
tisend tavoitteena anoreksian takana voidaan nadhda voimakas halu sailyttda neit-
syys ja neitseellinen ruumis Kristuksen takia. Tama tulkinta edellyttd&a kuitenkin
anoreksian nédkemista psykofyysisenad reaktiona ulkoa tuleviin paineisiin — eika
sairautena, joka ei ole suoraan riippuvainen erilaisista riskitekijoista.””” Lisaksi La-
ceyn luenta edellyttaa, ettd Wilgefortisin rukous viittaa pitkaan askeesiin, jonka ai-

kana ruumiilliset reaktiot tulevat n&kyviksi.

Lacey ei ole anoreksialuentansa kanssa yksin, eika Wilgefortis ainoa anorektikoksi
luettu pyhimys. Caroline Walker Bynum on I6ytanyt Laceyn lisdksi useita muitakin
laaketieteilijoitd ja laaketieteen historioitsijoita, jotka ovat etsineet anoreksian his-
toriaa keskiajalta asti. Monissa néaista tulkinnoista ajatuksena on, ettd sama ilmio
on aikaisemmin selitetty uskonnollisilla kéasitteilla (askeesi, paasto) ja mythemmin
patologisoitu. Se, voidaanko anoreksialuentaa soveltaa keskiajalle, riippuu Bynu-
min mukaan osittain siitd, mika moderni selitysmalli anoreksialle valitaan. Psyko-
dynaaminen selitys linkittdd anorektisen kayttaytymisen neuroosiin, jonka takaa
loytyvat ylikontrolloivat vanhemmat, kun taas sosiokulttuurinen selitys korostaa
kulttuuristen laihuusvaatimusten osuutta ja osa tutkijoista ndkee anoreksian yhte-

na depression muotona, jota voidaan hoitaa laakkeilla.?*

Riippumatta siitd, mihin asti anoreksiatulkinta venyy, voi naiseksi syntynyt askee-
silla haivyttdd ruumiistaan ja olemuksestaan sellaisia piirteita, jotka tulkitaan suku-
puolen merkeiksi: pukeutuminen, korut, tapa laittaa hiukset, pydreat ruumiin muo-

dot, kuukautiset. Sukupuolitettujen merkkien héaivyttdminen voi nuoren ihmisen

295 Bynum 1991: 131, 145-146, 218; Heinonen 2000: 129-130.
2| acey 1982.

207 Ks. myos Bynum 1988: 197, 201.

298 Bynum 1988: 194-198, 201.

71



kohdalla tarkoittaa sukupuolettoman tai androgyynin tilan sailyttamista ja aikuistu-
neen kohdalla siihen palaamista. lasta rippumatta askeesin — ja anoreksian — voi

lukea sukupuolitetun aikuisen (naisen) roolista kieltdytymisena.

Toteamalla Wilgefortisin hahmon keksityksi tutkija tai lukija tulee samalla sivuutta-
neeksi koko joukon askeesin mahdollisia keskeisid merkityksia: Kristuksen karsi-
mykseen samastumisen, maallisesta (my6s sukupuolesta) irrottautumisen ja oleel-
lisen hengellisen todellisuuden etsimisen. Lisaksi jarjeton fiktio -luenta sivuuttaa
isansa ja sulhasensa tahtoa vastustavan ja omaa hengellista ja ruumiillista itse-
maaramisoikeuttaan puolustavan nuoren mahdollisen hadan ja ruumiillisenkin tus-

kan.

Lukemissani tulkinnoissa Wilgefortisin legendasta ei ole pohdittu, miksi is& antoi
ristinnaulita lapsensa. Jos ristiinnaulitsemisen syyna oli isd& vastaan kapinoimi-

nen, kysymys oli tyttaren itsemaaraamisoikeudesta®®®

, mutta jos syyksi katsoo
vaaran uskonnollisuuden, Wilgefortis oli marttyyri. Isan voi my6s ajatella raivostu-
neen nimenomaan parran takia: tytar muuttui turhaksi ja isalleen hyddyttomaksi,
kun ei enaa kelvannut naitettavaksi. Jos ottaa tosissaan Wilgefortisin rukouksen,
voi myds ajatella, ettd parran kasvaminen oli hdnen oma intentionaalinen tekonsa
ja ristiinnaulitsemisen motiivi oli osoittaa, etta ruumis ei ole lapsen (tai naisen)
oma vaan aikuisten (tai miesten) omaisuutta, jota ei saa muunnella luvatta. Isdn
raivon syyksi saattoi riittaa myos vaara tai hirviomaiseksi tulkittu sukupuoli, jolloin
Wilgefortisin voi ndhda myos esimerkiksi intersukupuolisena (tai hermafrodiittina)

tai transsukupuolisena marttyyrina.

Ristiinnaulitsemisen oletettu syy tai syyt vaikuttavat myds siihen, keiden puolesta
tai keiden syntien tdhden voi tulkita Wilgefortisin kuolleen. Argentiinassa Santa
Librada on toiminut ja toimii yha kdyhan kansan kritiikkina alistavaa ja yhdenmu-
kaistavaa hallintoa ja muun muassa pukeutumisen tukahduttamisen ja kontrolloi-
misen politikkaa kohtaan. Librada on muun muassa kdyhyyden takia pikkurikoksia
tekevien suojeluspyhimys, ja vanhassa rukouksessa pyydetddn hantd vapautta-

maan rukoilija poliisin k&sista. Libradan kohdalla ei kuitenkaan ole selva, onko ky-

299 Taman suuntaiseen luentaan ohjaa myds se, etta Wilgefortis on ollut suosittu pyhimys vakival-

taisten miesten vaimojen ja seksuaalisen vakivallan kohteeksi joutuneiden keskuudessa.
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symys Kristusta imitoivasta naispyhimyksesta vai Neitsyt Mariaa imitoivasta Kris-

tuksesta.?'®

8.4. Ristiinpuettu Kristus

Marcella Althaus-Reid analysoi kirjassaan Indecent Theology (2000) Santa Libra-
dan kuvaa. Buenos Airesin pienissd kaupoissa myydaan pienia Libradan patsaita
ja hanta esittavia postikortteja ja muuta uskonnollista rihkamaa. Osa paikallisista
tulkitsee Libradan naispuoliseksi Kristukseksi ja osa ristiinnaulituksi Neitsyt Mari-
aksi. Librada on kuvissa hyvin nuori ja hyvin vaalea, vaaleahiuksinen ja sinisilméi-
nen, usein ruumiiltaan poikamainen, mutta Neitsyt Marian tapaan vaatetettu hah-
mo. Elementit viittaavat enemman Kristukseen kuin Mariaan. Althaus-Reidin luen-
ta on, etta Librada ei tee Kristuksesta naista tai Mariasta miesta, vaan Kristukses-
ta Mariaksi pukeutuneen Kristuksen ja Mariasta naisen, joka ottaa miehen pyhan
paikan ristilla.”!* Miten ajatus ristiinpukeutuvasta Kristuksesta muuttaa luentaa

Wilgefortisista?

Sukupuolen ambivalenssilla tai sukupuolten yhdistamisella Kristuksen kuvissa on
pitka historia. llse E. Friesenin mukaan Kristus esitettiin jo varhaiskristillisessa tai-
teessa usein selvasti naisellisena tai aidillisena hahmona. Pitkien hiusten ja par-
rattomien kauniiden kasvojen liséksi Kristuksella saattoi myos olla esimerkiksi pie-
net, mutta selvét rinnat.?*? 1200-luvulle, imitatio Christin kulta-ajalle, sijoittuu siir-
tyma liikkkumattomista, tasaisista ja opettavaisista Kristuksen representaatioista
kohti dynaamisempia ja samalla yh& avoimemman feminiinisid Kristus-kuvia. Re-
nessanssitaiteessa ristiinnaulittu Kristus esitetaan lahes sddnnénmukaisesti hyvin
naisellisena: Kristus on alistuva, passiivinen, kaunis ja poispain katsova. Miriana
llieva anlysoi, ettd renessanssikuvien Kristus kutsuu ilmeillaan ja eleilladn katso-
maan paljasta ruumistaan, mutta ei itse katso katsojaansa. Jotkut renessanssitai-

teilijat kayttivat Kristusta maalatessaan myds naispuolisia malleja.?*?

210 Althaus-Reid 2000: 79-82; Goss 2003: 161-162.
21 Althaus-Reid 2000: 79-82.

%2 Eriesen 2001: 27.

213 |lieva 2003: 7, 14-16.
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Friesen l0ytaa tarkoituksella ambivalenteiksi tehdyille (sek& Kristusta etta Wilge-
fortisia tai sekd miesta ettd naista esittaville) kuville myds poliittis-taloudellisia seli-
tyksia. Kristuksen androgynia tai naisellistaminen oli Friesenin tulkinnan mukaan
myo6haiskeskiaikaista yleisfa niin myonteisella tavalla kiinnostava, inspiroiva ja
lohduttava asia, etta pyhiinvaeltajia saatettiin nailla kuvilla ja krusifikseilla pyrkia
houkutteleminen Italian Volto Santon sijaan saksankielisen alueen omiin kohtei-

siin. 2

Sen liséksi, ettd krusifikseja saatettiin veistaa tarkoituksella androgyyneiksi tai su-
kupuoleltaan epaselviksi, joitain niistd myds puettiin ristiin. Friesen I6ysi Tirolin
alueelta kaksi 1100-luvulla tehtya krusifiksia, joiden paljas ylaruumis naytti hanen
mukaansa tavanomaista feminiinisemmalta, ja joita molempia puettiin my6hempi-
na vuosisatoina selkeasti naisen vaatteisiin. Toisen kohdalla on sailynyt myos
suora viittaus siihen, etta tarkoituksena oli pukea Kristus nimenomaan Kimmer-
nikseksi (eli Wilgefortisiksi).?*> Friesen huomauttaa liséksi, etta Tirolin alueella py-
himys tunnettin myds Kummernuksen nimella, jolloin suruun viittaavan sanan
paate on maskuliininen. Hanen tulkintansa onkin, ettd Wilgefortis ei ollut tuolla
alueella vain Kristuksen kaltainen tai Kristusta imitoiva pyhimys, vaan toimi my6s

ikaan kuin Kristuksen sijaisena.?*®

Wilgefortisin toimiminen sijais-Kristuksena kuulostaa ristiriitaiselta ajatukselta vain
silloin, jos pitd& Kristusta miehena ja h&nen sijaistaan naisena. Kuten jo Marinan
isyydesta tehtyjen luentojen kohdalla luvussa 6.4. tuli esille, Kristuksen sukupuoli
ei kuitenkaan ole juuri mistddn nékokulmasta ristiriidaton. Jeesus, kokonaan Ju-
mala ja kokonaan ihminen, syntyi naisesta. Naisesta syntyminen tarkoittaa myo6s
sita, ettd kaikki ihmisyys Jeesuksessa on peraisin naisesta. Jeesuksella ei ollut
siittdja-isda. Nain ollen Kristuksen ruumis on perustavanlaatuisen feminiininen.
Terhi Utriainen on todennut, etta tallainen naisen ruumiillinen suhde ruumiilliseen
Kristukseen tekee hairitsevan halkeaman siihen heteroseksuaaliseen kuvaan tai
asetelmaan, jonka mukaan uskonnollinenkin halu tulisi jarjestaa.?!’ Kristuksen

ruumiin naiseus onkin mietityttanyt paljon myos monia kirkkoisia.

24 Eriesen 2001: 92, 107.
215 Eriesen 2001: 98-99.

2% Eriesen 2001: 93, 107.
27 Utriainen 1998: 141-145.
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Puhutteleva erimerkki Kristuksen ruumiin naiseudesta on se, miten Kristuksen kyl-
jen haava rinnastettiin keskiajalla usein seka sanallisesti ettd kuvallisesti naisen
vaginaan. Haavaan kohdistuvan hartauden voi ndhda myds luonteeltaan avoimen
seksuaalisena: rakkaus Kristusta kohtaan teki haavan rakastajan sieluun ja tama
haava haluttiin yhdistda Kristuksen kyljen haavaan. Kristuksen haavaan saatettiin
haluta tunkeutua, ja joissain teksteissa haavaa kutsuttiin paratiisin portiksi. Myo-
haiskeskiajalta on sailynyt kuvallisia esityksia Kristuksen haavasta luonnollisessa
koossa ja irrallaan Kristuksen ruumiista. Karma Lochrien mukaan naispuolisen
kristityn suhde Kristuksen vaginamaiseen haavaan — ja erityisesti se, miten vahan
tata kuvastoa on analysoitu — paljastaa, miten tiukasti heteronormatiiviset saannot

vartioivat myds mystiikkaan ja sen tutkimukseen liittyvia diskursseja.*®

Robert E. Goss toteaa, etta (valtakulttuurin ndkdkulmasta) eri tavoin irstaita tai so-
pimattomia Kristuksia "ilmestyy silloin, kun ihmiset haluavat paljastaa aikansa kris-
tologioiden takana vaikuttavat suloiset kuvitelmat”.?® Althaus-Reidin mukaan
transvestisuus tuo pintaan ja tekee nékyvéksi jossain (piilossa) olevan konflik-
tin.?*° Taman tyon puitteissa ei kuitenkaan ole mahdollista tutkia, oliko myds myo-
haiskeskiajan ristiinpuettu Kristus kommentti johonkin tai mita konflikteja se toi pin-

taan.

Friesen eksplikoi kirjansa lopussa sen, mihin Valerie Hotchkiss viittaa ja mita 1a-
hes kaikki lukemani tutkimuskirjallisuus vahvasti implikoi: han pitdd androgyniaa
tosiasiassa mahdottomuutena. Friesenin nakdkulmasta sukupuolen ambivalenssi
tai haivyttaminen on mahdollista kokea vain taiteen tai muiden kulttuuristen vali-
neiden (kuten androgyynien krusifiksien) kautta.’” Omassa queer-luennassani
kuitenkin nakyy, ettd androgynia — tai sukupuolen ylittdminen, sukupuoletto-
muus??? — ei ole vain tosiasiassa mahdollista, vaan myods uskonnollisesti erityisen
merkityksellinen olemisen tapa. Ristiinpukeutuva pyhimys onkin ristiin pukeutuva
pyhimys: sukupuoli on selviytymisstrategia myds uskonnollisessa kontekstissa ja

Wilgefortisin, kuten muidenkin tassa tydssa kasiteltyjen pyhimysten kohdalla toi-

218 | ochrie 1997: 189-195.

*1% Goss 2003: 157.

229 Althaus-Reid 2000: 81.

??! Friesen 2001: 133-134.

22 Androgynia ja sukupuolettomuus eivét ole synonyymeja. Tulkintani kuitenkin on, ettd esimerkik-
si ristiinnaulitun kuvien kohdalla androgynia toimii symbolina sille, miten Kristus olemuksellaan ylit-
tadd maallisen sukupuolen kokonaan. Androgynia siis viittaa sukupuolettomuuteen, jota sinéllaan on
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miva strategia on Kristuksen ambivalentin tai androgyynin sukupuolen (enemméan
tai vahemman tietoinen) imitoiminen, performatiivinen sukupuolettomuus Kristuk-

seen pukeutumisen kautta.

Wilgefortisin kohdalla selviytymisstrategia ei tarkoita vaarénlaisen sukupuolen
nostattaman vékivallan vélttamista tai edes hengissa selviamista. Hanen legen-
dassaan strategia johtaa marttyyrikuolemaan, jonka voi kuitenkin néhda uskonnol-
lisesti yhtend mahdollisuutena selviytyd minakuvan (kristityksi kdantyminen ja si-
toutuminen neitsyyteen) ja sosiaalisten odotusten (is&n valinnat, sulhasen odotuk-

set, ympardivan yhteisén normit) valisesta ristiriidasta.

vaikea visuaalisesti kuvata.
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9. YHTEENVETO

Teklan, Marinan/Margareetan, Eufrosynen ja Wilgefortisin legendoista nousi erityi-
sen selkedasti esille nelja teologista teemaa tai kuvaa: kaste Kristukseen pukeutu-
misena, Jeesuksen (Kristuksen) sukupuolittaminen, mieheksi tuleminen edellytyk-
send Kristuksen seuraamiselle ja askeesi Kristuksen ruumiillisena imitoimisena.
Queer-luennassani nama teemat tarkentuivat ja elavoityivat, ja osoittautuivat tar-

keiksi tulkinta-avaimiksi ristiinpukeutuvien pyhimysten legendoihin.

Teologiset tulkinta-avaimet, queer-ajattelu ja taustatiedot keskiaikaisista sukupuo-
likasityksista tuntuivat valottavan jokainen suunnaltaan hyvalla tavalla sekéa tyoni
kohdetta etta toinen toisiaan. Yhdessa ne toivat esille kysymyksia, jotka olivat ai-
emmassa tutkimuksessa jadneet paasdantdisesti kysymatta ja toivat nakyviin
my0Os syita talle kysymatta jattamiselle. Luentani jalkeen on helppo néhda, etta
pyhimysten vaatteiden vaihtaminen voi jaada irralliseksi "transvestisuudeksi” tai
miehen sosiaalisen statuksen tavoitteluksi, ellei sita lue kasteen ja Kristukseen
pukeutumisen kautta. Pyh&n Marinan/Margareetan isyyden tunnustaminen nayt-
taytyy "luostarifantasian kirjallisen kehittelyn lopullisena tuloksena”,* jos sita kat-
soo modernisti rajattujen isyyden ja aitiyden kasitteiden kautta irrallaan Jumalan
sukupuolen ambivalenssista, Jeesuksen neitseellisestd syntymastéa ja Kristuksen
sijaiskarsijyyden imitoimisesta. Eufrosynen eunukkiperformanssi jaa helposti
ohueksi sivujuonteeksi, jos ei liitd sitd mieheksi tulemisen vaatimukseen ja pura
tuon vaatimuksen mahdollisia merkityssisaltdja — ja parran kasvattaneen neitseen
ristinnaulitseminen kuulostaa "jarjettomalta sepitykseltd”, ellei sité liitd Kristuksen

ruumiilliseen imitoimiseen.

Erityisesti queer-luenta nosti nakyville kysymyksen sukupuolettomuuden mahdolli-
suudesta. Luentani perusteella voi todeta, etta seka sukupuolen ambivalenssi etta
sukupuolettomuuden mahdollisuus voidaan marginaalin ja torjuttavan sijasta lukea
myos aivan kristinuskon ytimeen. Paavalin "sukupuoli on maallista” -ajattelun li-
saksi myods Kristusta voidaan katsoa nimenomaan kulttuuristen sukupuolirajojen
ylittdmisen kautta — monien muidenkin sosiaalisesti merkittavien rajojen ylittami-

sen ohella. Sukupuolen ylittdminen voi toki toimia symbolina tai metaforana jolle-

22 Anson 1974: 30.
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kin muulle, niin kuin partakin voi toimia voiman symbolina, mutta sukupuolen ylit-
taminen voi myos olla kuva siitd itsestdan. Symbolinen ja konkreettinen eivat

myo6skaan sulje toisiaan pois.

Luentani naytti pyhimysten "naamioitumisen” sukupuolen toisin toistamisena ja
selviytymisstrategiana: esimerkiksi jo ennen miehen imitoimista Tekla imitoi ensin
ei-kristitty& naista, ja valjan "miehen imitoimisen” voi lukea myds tarkemmin kaste-
tun kristityn, neitseen, ja Kristuksen imitoimisena. Lukemissani tutkimuksissa vaat-
teiden vaihtaminen ndhdaan naamioitumisena, mutta queer-luennassa myos ni-
menomaan naiseus voidaan nahda tietynlaisena naamiona. Queer-nakokulmasta
sukupuoli on selviytymisstrategia, eikd ole olemassa mitd&n luonnollista mieheyt-
ta, jota ristiinpukeutuva pyhimys kopioisi. Pyhimysten sukupuoli on siis toistuva,
opittu performanssi ja selviytymisstrategia, niin ennen vaatteiden vaihtamista kuin
sen jalkeenkin. Yksinkertaistetusti luenta voi olla, ettd pyhimys pukeutuu (tai
"naamioituu”) naiseksi, kunnes saa riittavasti rohkeutta tai tilanne muuttuu sieta-
mattomaksi. Silloin han luopuu kulttuurisesti hyvaksytyn naiseuden naamiosta ja
muuttuu aktiiviseksi toimijaksi. Aktiivisena toimijana pyhimys elda niin kuin kokee
oikeaksi. Nain lukien "naamioitumisen” voi ndhda naamion riisumisena. Tai toisin
sanoen: naamioituminen voi “identiteetin piilottamisen” sijaan laajentaa tai lisata
"Identiteettej@d” eli tuoda esille lisdd sen sijaan, etta peittaisi nakyvista enem-

man.??*

Ristiinpukeutuvat pyhimykset siis osoittavat, ettd miehen vaatteisiin pukeutuminen
ei ilman muuta ole naiseudesta luopumista tai mieheksi haamioitumista, vaan se
voidaan ndhda myo6s Kristukseen pukeutumisena ja sitd kautta sukupuolesta rii-
suutumisena tai lapsen sukupuolettomuuteen jaamisena tai palaamisena, tai nai-
seudesta riisuutumisena ja aktiivisen itsenaisen toimijuuden merkkina. Pyhimysten
ristinpukeutumisen voi queer-lukea myds performatiiviseksi sukupuolettomuudek-

si, jonka keskeiset merkitykset l0ytyvat uskonnollisuudesta.

Queer-luettuina Tekla, Marina, Eufrosyne ja Wilgefortis kertovat myos, etta kirk-
koisien "nainen tulee mieheksi” -retoriikkaa voi lukea muustakin kuin naisten alis-
teisen aseman historian ndkdkulmasta. Jos lukee Paavalin galatalaiskirjetta us-

konnollisesti sensitiivisten queer-lasien lapi, sukupuoli on vain maallinen ilmio eika
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ainakaan taivasten valtakunnassa ole sen paremmin miesta kuin naistakaan. Mie-
heksi tuleminen nayttdd ehka yhdet kasvot maailman totuutena ja toiset Jumalan
totuutena. Myds queer-nékokulmasta sukupuoli on kulttuurinen ilmio, ihmisen kek-

sintd — ei Jumalan.

Tieteenalasta riippumatta ristiinpukeutuvien pyhimysten sukupuoli on tieteellisissa
tulkinnoissa yleensa otettu itsestdanselvyytena ja sukupuolen ambivalenssiin tai
moninaisuuteen viittaavat asiat on jatetty lukematta. Sukupuolta kuvaavat moder-
nit kasitteet ja niiden mukana koko heteroseksuaalinen matriisi on viety liian ky-
seenalaistamattomina suoraan keskiajalle. Sukupuolen ylittdminen on lisaksi tulkit-
tu usein suoraan seksuaalisuuden kieltdmiseksi ja toisinpdin. TAméa nakyy myo6s
siing, ettd esimerkiksi askeesin ja selibaatin kasitteitd kaytetaan joskus harkitse-
mattomasti, niiden merkityssisaltoa tarkemmin pohtimatta. Monta kiinnostavaa ky-
symysta jaa kysymatta, kun sukupuoli redusoidaan suvunjatkamiseen ja sita kaut-
ta seksuaalisuuteen. Sukupuolen, seksuaalisuuden ja suvunjatkamisen sekoittu-
minen keskendan rajoittaa siis uusien ja uutta luovien tulkintojen tekemisté naista-

kin legendoista.

Tyoni nostaa poydalle joukon jatkokysymyksid, joista osaan toivon itse voivani
vastata jatkotutkimuksen muodossa ja joista osaan haluan tydll&ni rohkaista muita
vastaamaan. Kenties kaikkein kiinnostavin kysymyskokonaisuus, johon minulla ei
ole resursseja vastata, liittyy siihen, miksi ndma legendat on unohdettu tai miksi
ne ovat muuttuneet keskeisista ja tarkeista tarinoista vaikeasti tulkittaviksi kuriosi-
teeteiksi. Milloin ja miten uskonnollisesti johdonmukaisista kertomuksista ja teoista
tuli kummajaisia? Miksi ja milloin maailman viisaudesta tuli Jumalan viisaus — mik-
si esimerkiksi Wilgefortisin legenda ei ole saanut toimia keskeisena kuvana Eu-
roopassa, vaikka on samaan aikaan aktiivisessa kaytdssa esimerkiksi Argentii-
nassa? Toivon saavani jonain paivana lukea esimerkiksi analyysin siita, onko Wil-
gefortisin hahmossa jotain liian uhkaavaa ja jos on, mita se uhkaa. Ristiinnaulitun
Kristuksen sukupuolta? Hegemonista valtaa? Naisen rajattua paikkaa ja sukupuol-

ten luonnollista eroa?

Itse haluaisin jatkaa sukupuolettomuuden ja sukupuolen ambivalenssin teemojen

aarella. Samojen teemojen ymparille mahtuu ja tarvitaan kuitenkin paljon enem-

224 Ks. myos Tseélon 2001: 111.
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mankin queer-luentoja ja tarkempaa queer-teoreettista analyysia sukupuolen am-
bivalenssin, androgynian ja sukupuolettomuuden mahdollisuuksista sek& uskon-
nollisessa ettd myos ei-uskonnollisessa kontekstissa. Itseani kiehtovat kovasti
tdssa tyossa etualalle nousseet teologiset teemat ja niiden vuoropuhelu queer-
nakokulmien kanssa. Lisdksi muun muassa kysymys uskonnollisten ja maallisten
sukupuolijarjestelmien erillisyyksista ja limittaisyyksista kutsuu tarkempiin luentoi-
hin ja analyyseihin. Jatkotutkimuksen lahtokohdaksi rakentuu taman tyon perus-
teella ajatus, etta sukupuolettomuus ei ole enemman tai vahemman tosi ilmié kuin
mieheys tai naiseuskaan, vaan performatiivisuuden nakokulmasta saman tason
asia — mutta ainakin modernissa ei-uskonnollisessa ajattelussa niin vahvasti sank-

tioitu olemisen tapa tai tyyli, ettei sen toistaminen ole samalla tavalla mahdollista.

Toivon, ettd tyoni toimii uskontotieteen — seké teologisen ettd humanistisen tutki-
muksen — sisélla rohkaisuna tutustua queer-teoreettiseen ajatteluun ja ottaa sen
hedelmista kayttoon ne lahtdékohdat, kasitteet ja kysymykset, jotka kunkin aiheen
kohdalla vaikuttavat kayttokelpoisimmilta. Uskon itse, etta queer voi tuoda lisaar-
voa mink& tahansa sukupuolta tai seksuaalisuutta sivuavan aiheen kasittelyyn.
Lisdksi nayttaisi silta, ettd queer voi toimia aivan erityisen hedelméllisend lahto-
kohtana ja apuna nimenomaan uskonnollisten sukupuolikéasitysten ymmartami-

sessa.
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