“Om hon lever vill manniskor
se mer och mer.”

Rykten, splittrad kvinnlighet och heder bland
svenska kvinnor fran Mellandstern

AV ASA ELDEN

Det var som ett fingelse, jag fick inte g& ut. Att visa sig pa stan var forfarligt, prata med killar
fick jag inte heller. Tank om nan hade sett dig, sa de. Jag har umgétts med svenskar, fast jag inte
fick. Det maste vara dirifran det kommer, jag har sett hur de lever och tinkt att s dar vill jag
ocksa leva. Men det jag har gjort har vanarat min familj infor sliktingar och andra. Jag har tagit
ifran dem deras heder. Att bibehilla sin heder infér andra manniskor frin mitt land, att det inte
sigs om karlarna att de dr veklingar som tappat kontrollen, det dr viktigare 4n allt annat i virlden.

S4 berittar syrianska“Samira” i Dokument utifrdn, maj 2001. Hon lever gomd
nagonstans i Sverige, pa flykt undan sin familj. Utan stéd frén sociala myndig-
heter, med ny identitet, stindigt beredd att limna en stad f6r en annan om hon
misstianker att hennes sliktingar dr henne pa sparen. Hennes berittelse handlar
om ryktet, om hennes eget och familjens rykte i andra manniskors 6gon. I mina
intervjuer med unga svenska kvinnor med rétter i Mellanéstern, dterkommer
detta gdng pa gang hos alla informanter: en kvinna méste hela tiden tanka pé sitt
rykte. Ryktet gar som en rod trad genom flera av intervjuerna och genom mate-
rialet som helhet , och striavan efter att fa ett gott rykte talas om som “nodvan-
digt”, “vildigt viktigt” och “nigot man inte kan komma ifran”, ett daligt rykte
som nagot 6desdigert man till varje pris maste undvika: “det dr inte ens nagon
som vagar tinka pa det 6verhuvudtaget”.

Vad ger informanterna for bilder av hur en kvinna ska vara for att fa ett gott
rykte? Och hur hon inte ska vara for att undvika ett déligt rykte? Vad riskerar
en kvinna om hon fér ett daligt rykte? Hur ska vi forstd ryktets centrala plats i
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intervjuerna med dessa unga kvinnor?

Jag vill i denna artikel analysera informanternas tal om rykten med utgangs-
punkt i foljande frigestillning: Kan talet om rykten tolkas som att informanter-
na skapar kénsidentitet relaterat till en kontrast mellan vad som fir synas och
vad som inte fdr synas infor andra? Och kan i sa fall denna kontrast forstas i lju-
set av kulturella forestillningar om splittrad kvinnlighet? 1 forlingningen av
detta vill jag argumentera for att om olika forestillningar halls samman, ar det
mojligt att se kulturella samband som dppnar for en vidgad forstdelse av beder.

Konsidentitet i andras blick - teoretiska utgéngspunkter

Jag analyserar informanternas tal om rykten utifran att det forutsitter “andra”:
infor andra maste en kvinna agera s att hon undviker att fa ett daligt rykte.3 I
tolkningen av intervjuerna kommer jag att anvinda begreppet “andras blick”,
och tala om att informanterna férhdller sig till andras blick. Jag forstar hir
andras blick i linje med Bourdieu (1999), som talar om blicken som en “symbo-
lisk kraft™# vars betydelse dr beroende av férhallandet mellan den som ser och
den som blir sedd. I det Bourdieu kallar “den manliga dominansen”S, hivdar han
att kvinnor pa en strukturell niva placeras i ett tillstaind av “symboliskt beroen-
de” dar de “existerar forst och fraimst genom och for de andras blickar” (80f).
Jag véljer har att tolka det symboliska beroendet som att ett aktivt skapande och
upprdtthallande av kionsidentiet genom att forbdlla sig till andras blick, kan for-
stds som en avgorande livsbetingelse fér kvinnor.

Nir jag i det foljande talar om att informanterna skapar konsidentiet, ar det i
betydelsen en stindigt pagdende process som sker i samhandling med andra, dir
konsdikotomisering, en sortering av manniskor i tvd konsdefinierade grupper
dir den ena utesluter den andra, ir central: “kvinnlighet”, till exempel, forutsat-
ter och kontrasteras mot “manlighet” (Lundgren 1993, 2001).6 Jag utgar fran
att identitet 4r ndgonting som stindigt skapas i relationer “mellan” aktérer som
samhandlar, och forstir dirfor en minniskas identitet varken som en inre
“kdrna” eller en uppsittning kollektiva “tillhorigheter” (till exempel utifran
sociologiska begrepp som klass, generation, ras, etnicitet, religion etc).
Informanternas identitetsskapande analyserar jag inte som en direkt avspegling
av en kulturell forestillningsniva, men inte heller ett “fritt val”, varken predesti-
nerat eller tillfalligt utan kontextuellt: identitet skapas i ett dialektiskt férhallan-
de genom relationer dar individen och “de andra” aktualiserar — och viljer bort
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- olika tolkningsramar (Lundgren 2001:25, 67).7

I linje med denna identitetsforstielse anvinder jag kultur i betydelsen nagon-
ting som skapas och forindras genom individers agerande (se t ex Hall & du Gay
1996), inte en statisk helhet utan en dynamisk process stadd i standig forandring
(se t ex Yuval-Davies 1997:67, Brah 1996:18f).8 Jag forstar inte kultur som en
avgrinsad “domin” separerad frén till exempel sociala, ekonomiska eller poli-
tiska aspekter, och inte heller som meningsfragment individer i postmodern anda
fritt kan vilja att forhalla sig till. Istillet vill jag argumentera for en kontextuell
kulturforstaelse dir ambitionen ar att “hdlla samman™:

“If holiness is about keeping categories separate, then feminist cultural analysis could be
considered as sacrilegious, because we are breaking a taboo by reading across culture”
(Yanagisako & Delaney 1995:20)

Jag kommer att tala om kulturella tolkningsramar (till exempel “svenskt” eller
“arabiskt”) relaterade till kulturella férestillningar (till exempel “splittrad
kvinnlighet”, “heder” eller “skam”). Kulturella forestillningar forstar jag som
antaganden om hur nagot “ar” (till exempel “kvinnligt” och “manligt”), och
forutsitter darfor att de kan f4 en normativ betydelse i skapandet av kénsidenti-
tet (Lundgren 2001:47). Ocksa andras blick ges hdr en potentiellt normativ bety-
delse. Eftersom konsidentitet analyseras som nagonting som hela tiden skapas,
innebir det att individer forutsitts forhalla sig till en “normativ blick” pa olika
sitt genom att till exempel bryta och/eller bekrifta andras forvantningar.

En kvinnas rykte — vad andra ser

Latifas tal om rykten vicker fragestillningar som aterkommer hos flera infor-
manter, och jag vill darfér genom henne ange riktningen for denna artikel: Aren
kvinnas goda eller diliga rykte en fraga om vad som far synas och vad som inte
far synas?

Latifa kom till Sverige som barn tillsammans med sin familj. Hon berittar att
hon for ndgra ar sedan gifte sig med en man hon triffat pa besok hos sléktingar
i hemlandet, men att hon nir han kom till Sverige insag att relationen inte skul-
le fungera. Han ljog stiandigt och gjorde av med Latifas pengar. Hon begirde
skilsmissa och mannen flyttade tillbaka till hemlandet. Nu lever hon ensam med
sin dotter i en ligenhet nira resten av familjen. Latifa kallar sig religiés. Hon
menar att det kvinnofortryck som ofta tillskrivs islam inte har nigonting med
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religionen att gora utan handlar om “principer” eller “kultur”, och hon ir brin-
nande kritisk till hur dessa principer anvinds for att fortrycka kvinnor.
Uppvixten framstiller Latifa som relativt begrinsad; hennes pappa lit inte
henne och hennes syskon “géra ndgonting”, inte ga pa disco, inte dka pa klass-
resor, inte vara ute efter morkrets inbrott. Familjens systrar hade stringare for-
hallningsorder 4n broderna, enligt Latifa ett uttryck f6r pappans omsorg om sina
dottrar.

Asa: Var han ridd att det skulle ga rykten om er?

Latifa: Ga rykten och bli skitsnack. Och han var ridd om oss personligen
ocksd, att det skulle handa oss ndnting. Han sa: “jag kinner er, jag vet vilka
ni dr men jag kan inte gora nagonting for kastar nin lera — och d4 menade han
skitsnack om oss — kastar ndn lera och den inte fastnar, d4 blir det mirken
efter den, dd kommer folk att fortsitta prata i alla fall, fast de inte tror pa
det.” Folk gillar ju att prata, det 4r det. Han sa det: “jag litar p4 er, jag
skulle kunna limna dig med tusen killar p4 ett ldger och veta att du skulle
komma dirifran oskuld.” Hor du nu — “komma dirifran oskuld” — det 4r det
det hinger pa, det dr oskulden det hanger pa hela tiden.

Asa: Men vad ar det det gar rykten om. Vad ska en tjej gora for att det ska
borja ga rykten?

Latifa: Att hon gar pa disco. Att hon har en kille. Det ir de hemskaste rykten
en tjej kan drabbas av.

Kvinnor, men inte man, méste forhalla sig till risken att fa daligt rykte. Det blir
hos Latifa orsaken till att hennes pappa satt tydligare grinser fér sina déttrar 4n
for sina soner. Hon kopplar pappans grinser till ryktet, och ryktet till kravet pa
en kvinna att vara oskuld nir hon gifter sig. Latifas symboliska beskrivning av
leran som ger mérken kan tolkas som att om en kvinna fatt ett daligt rykte, ir
det svart att bli av med. Ett daligt rykte sitter outplanliga spar i en kvinna - spar
som andra kan se?

Latifa: Jag som muslimsk flicka far inte g4 p4 disco. Det ir inte det hir att jag

inte fdr, utan det 4r en principsak. Vi araber har ju som princip att vi inte gar
pé sdna grejer, och det giller bide min och kvinnor. Men det virsta ir att
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muslimer tolkar det pa ett annat sitt. De ser det som att bara kvinnan inte far
g pa disco. Men sa ar det ju inte. Det &r ju inte si att kvinnan inte far gd pa
disco p4 grund av religionen eller nat sint dar, det r ju absolut inte sd. Det dr
ju bara det att det hander sa mycket saker pa disco, det ar brdk och det finns
sprit dar. Det 4r ju sdna hir grejer. Och att folk kan tafsa pa en och sd dér. Det
4r liksom principer, det ir ingen religion inblandad. Men vi muslimer tolkar
det ju pa ett annat sitt, vi tolkar det som att tjejen inte far gd men mén kan
ga. Eftersom det inte syns pd min om de ér oskuld eller inte sé far de gora vad
som helst, forstar du vad jag menar? Just pa det sittet har de ju tryckt ner
kvinnan, att det syns pa kvinnan om hon &r oskuld eller inte.

Latifa menar att enligt en “arabisk princip” far varken mién eller kvinnor ga pd
diskotek, men det r bara en kvinna som riskerar ndgonting om hon gor det: ett
daligt rykte, vilket hos Latifa handlar om att andra ser en kvinna som forlorat
sin oskuld. Det avgorande for dessa olika tolkningar av en man och en kvinna
pé ett diskotek, ar att en forlorad oskuld ir synlig hos kvinnor men osynlig hos
min. Det framgar inte hur det skulle synas pa en kvinna att hon forlorat sin
oskuld. Ar det en kontroll av brollopsnattens blodiga lakan Latifa syftar pa?
Menar hon att en kvinna infoér andra visar upp ett annorlunda yttre nar hon for-
lorat sin oskuld? Eller innebar ett besok pa diskotek att synas infor andra som
en kvinna med forlorad oskuld? Det centrala dr dock att oskulden dr ndgot en
kvinna mdste visa infor andra.

Jag vill hir lyfta fram tre viktiga led i Latifas resonemang. For det forsta att
varken min eller kvinnor “egentligen” far gd pa diskotek men att det bara dr
kvinnor som riskerar ett daligt rykte. For det andra att Latifas forklaring till att
kravet pa oskuld giller kvinnor men inte min, ar att det syns pa en kvinna om
hon ir oskuld eller inte. Och for det tredje att ett déligt rykte “fastnar™, sitter
spar i en kvinna som andra kan se och inte kan tas bort.

Hur kan Latifas tal om rykten tolkas om dessa tre led kopplas samman? En
man som andra ser pa ett diskotek far inte daligt rykte, &ven om han inte “bor”
vara dir. Min kan vilja att agera i strid med andras forvantningar utan att ris-
kera att fa ett daligt rykte. En kvinna ddremot, kan inte vilja att bryta andras
forvintningar utan att det tolkas i en viss riktning. Om hon inte visar andra det
andra férvintar sig att se — en kvinna som inte ir synlig pa ett diskotek — far hon
daligt rykte. Och om en kvinna fatt ett daligt rykte ar det svart att bli av med:
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hon “blir” en dalig kvinna i andras blick. Det ir avgérande for en kvinna, pa ett
annat sétt an for en man, att skapa konsidentitet i andras blick, och nir hon gor
det “blir” hon det andra ser.

Det dr infér andra ryktet far betydelse, och hos Latifa framstar diskoteket som
en plats kvinnor maste undvika for att inte fa ett daligt rykte. Hos flera infor-
manter ar just kopplingen mellan diskotek och en kvinnas rykte central, nigot
jag har tolkar med utgdngspunkt i att diskoteket fir en symbolisk betydelse som
ett sammanhang dar kvinnor 6ppet exponeras for andras blick.

Enligt Latifa ska en kvinna undvika diskotek eftersom hon dir utsitter sig for
att man kan “tafsa” pa henne. En mojlig tolkning av detta 4r att en kvinna inte
bara bor forhélla sig till hur hon agerar gentemot mén, utan ocksé forutse vad
man kan tdnkas gora mot henne genom att undvika platser dir hon utsitter sig
for att andra kan se att main tar i henne.

Sociologen Fatima Mernissis (1991) analys av begreppet hijab (“sloja”,
“avskarmning mellan tvé saker”)? kan hir kasta ljus 6ver diskotekets symbolis-
ka betydelse. Mernissi hidvdar att nir hijab introducerades i det forsta muslims-
ka samhaillet Medina, sades intentionen vara att skydda kvinnor frin mins sex-
uella ndrmanden pé offentliga arenor. Kvinnokroppen blev genom hijab gémd
for andras blick. Kvinnor osynliggors pa offentliga arenor, i Medina genom att
deras kroppar goms bakom en sl6ja och i Latifas resonemang genom att de und-
viker platser ddr man kan tinkas ta i dem. Men nir atgirderna i Medina inte var
att fordoma mins agerande utan istillet délja kvinnors kroppar, menar Mernissi
att hijab bekriftade méns ritt att antasta kvinnor.!1 I ljuset av detta kan disko-
tekets symboliska betydelse forstds: Om en kvinna maste osynliggoras pa en
offentlig plats ddr min kan tidnkas ta i henne, har min ritt att antasta en kvin-
na som &r synlig pa en sddan arena, och dirigenom gora kvinnan “besudlad”.

Om en kvinna som gar pa diskotek far ett daligt rykte, och en kvinna “blir”
sitt rykte, dr da en kvinna pa diskotek en dalig kvinna? Vad betyder ryktet for
relationen mellan andras férvintningar och en kvinnas bekriftelse av och brott
mot dessa forvintningar, om skapandet av konsidentitet i andras blick handlar
om att undvika ett diligt rykte?

Kontrast mellan “ritt kvinna” och “fel kvinna”

Eller for att vinda pa fragestillningen: Vad ska en kvinna visa infér andra for att
fa ett gott rykte? Och vad far hon inte visa, hur far hon inte vara och inte se ut
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om hon vill etablera och uppritthalla ett gott rykte? For att belysa det vill jag se
hur en kvinna med gott respektive daligt rykte framstills hos Dimen och Fadwa,
tva framgangsrika yrkeskvinnor.

Fadwa har bott i Sverige med sin familj sedan hon var barn. Hon kallar sig
“fdd muslim men inte praktiserande”, religionen sitt “kulturella bagage”. Nar
vi triffas ir hon gift och bor tillsammans med en arabisk man, men innan hon
triffade honom bodde hon ensam under flera ar. Arbetet ar viktigt for Fadwa,
hon satsar mycket tid och engagemang pa sin karriir. Hon kallar sina féraldrar
“moderna” och “visterlindska”, men siger ocksa att uppvixten varit en kamp
for att tinja granserna for det tillitna. Hon har varit “forsiktig” for att undvika
ett daligt rykte, men ocksa stindigt forhandlat med foraldrarna fér att kunna
gora det hon vill: ga pé disco, sova hos kompisar, resa ensam. Hennes forklaring
till att hon varit tvungen att forhalla sig till risken att fa ett daligt rykte, handlar
om en minoritetsstatus i samhillet.!]

Fadwa: Det ir ocksa vildigt viktigt nir man ir en liten grupp och umgés med
andra i den hir gruppen och dnnu kanske inte hunnit tringa in i det svenska
samhillet, da ir det vildigt viktigt att man haller pd vissa grejer. Och det som
ar jatteviktigt 4r vad de andra sdger. Vad ska de andra siga om dig?

Asa: Anvinde dina forildrar det som ett argument?

Fadwa: Oj, 0j, 0j. Nir jag gick pa fester i tondren, pa arabiska fester, sd
brukade mamma siga till mig pa arabiska: “Se nu till att du har lite tyngd!*
Och jag visste ju precis vad hon menade. Att jag inte skulle skratta for
mycket eller florta for mycket eller vara liksom — citationstecken — vulgir.
Jag brukade skiamta med henne och siga: “Vadd4, vad menar du, ska jag
himta en sten och hinga den runt min hals s att jag blir tyngre?” Och da
brukade hon siga: “Skiamta inte om det hir, jag menar vad jag siger”.

Pi en fest, infér andra, far det en kvinna visar inte vara “fér mycket”. En kvin-
na som skrattar och flértar och ar vulgir riskerar att fa ett daligt rykte, medan
en kvinna som vill ha ett gott rykte maste visa att hon har “tyngd”. Om en kvin-
na med ett gott rykte har tyngd, kan d4 en kvinna med ett daligt rykte sdgas vara
en kvinna utan tyngd, en “ldttfotad” kvinna?

Dimen kom till Sverige som barn och har ett framgéangrikt arbete. Hon lever
ensam i en stad langt bort fran sina fordldrar, dr yngst av ménga syskon och den
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enda som ar ogift. De andra syskonen ar gifta med en man respektive kvinna med
kurdiska rotter. Hon berittar att hennes forildrar hittills limnat henne ifred och
inte pressat henne att gifta sig, men att hon nu nir hon ar fardigutbildad och har
jobbat en tid tror att férvintningarna pa att hon ska hitta en limplig man snabbt
kommer att 6ka. Stravan efter att inte f3 ett daligt rykte framstiller hon som en
medveten strategi; ett daligt rykte skulle gora henne “sarbar” och hindra henne
frdn att gora som hon vill. Den bild hon mélar av sitt liv, sitt framgangsrika arbe-
te och sin frihet ar att hon lyckats med ambitionerna att bade bli sjilvstindig och
undvika ett déligt rykte. Om man fragade forildrarnas grannar: “Dimen, dr hon
en fin flicka?”, skulle de svara: “hon dr den finaste flickan av alla. Fér att de ser
mig sd hir: Herregud, hon har pluggat alldeles sjilv, hon bar klarat det. Men vi
har aldrig sett henne med en svensk kille”. Hon poangterar hur viktigt det dr att
vara en “fin flicka”, att “ga rakryggad”, vara “snobbig” och “g4 direkt fran sko-
lan och hem”. Nar hon flyttade hemifran blev ryktet viktigare dn nigonsin.

Dimen: Det var manga som inte trodde pa mig: Hon kommer aldrig att bli det
hon vill, hon kommer aldrig att utvecklas. Vilket gjorde att jag blev s3 hir:
fan, jag far inte festa, jag far inte tinka pa killar, det kommer att hindra mig.
Det hade jag hela tiden i huvudet, hela tiden. S forsta dret var jag ju en dngel,
alltsa jag var en valdigt, valdigt fin kurdisk tjej, mycket finare 4n nir jag bodde
hemma for jag var s string mot mig sjilv.

Hos Dimen gér vattentita skott mellan det hon kan visa infoér andra och det hon
inte kan visa infér andra: hon maste vara en “fin kurdisk tjej” och en “ingel”
som dr strang mot sig sjilv, och hon fér inte “festa” och “tinka p4 killar”. Jag
forstar detta som en kontrast mellan att skapa konsidentitet i andras blick som
“ratt kvinna” och “fel kvinna”. Dimen gor sin strivan efter att vara “ritt kvin-
na” till en forutsittning for att hon ska kunna leva ensam och géra det hon vill
i livet; om det hon visar infér andra signalerar “fel kvinna” tror hon att det skul-
le begransa hennes liv.

Kontrasten mellan “ratt kvinna” och “fel kvinna” blir dnnu tydligare nir hon
berdttar om hur hon pratat med en kurdisk man och barndomsvin om vad heder
betyder for honom:

Dimen: Om min syster gir pa disco och haller pa och hanglar och dricker och
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hon har pa sig sexiga klider och s&, da ar det inte bra for min sharaf (heder).
Det ir liksom hela tiden hur kvinnan beter sig, det 4r sharaf. Ar kvinnan lugn
och fin utat — hon behéver ju inte vara det, huvudsaken ar att folk tror det —
da 4r det bra sharaf. For mig, jag vet inte, for mig dr inte sharaf sa viktigt. For
att jag tror att bakom allt det dir sa finns det ndgonting som heter sex. Allting
har med sex, med liksom...fér jag menar ar du sexigt kladd, da ar det urring-
ningar, kort kjol — det ir sexigt. Eller skinnbrallor som sitter at, det ar sexigt,
det ir liksom sex hela tiden. Hud som syns, former.

I den betydelse Dimen och hennes barndomsvin ger hedersbegreppet, framstar
vad en kvinna visar infor andra som det centrala. Hdr gar det sd langt att det gor
en skillnad mellan hur kvinnan “egentligen” 4r och vem hon blir i andras blick
— och slar fast att det senare ir det enda som har betydelse.

Vad dr det da andra far se? Och vad ir det andra inte far se? Hos Dimen och
Fadwa staplas en rad nyckelord pa varandra som gér igen hos flera informanter.
Det andra inte fir se dr en kvinna som gir pa disco, hanglar, flortar, skrattar,
dricker, har kliader som sitter 4t eller ir korta och urringade och visar f6r myck-
et av hennes hud. Bilder som star i skarp kontrast till det en kvinna ska visa infér
andra: tyngd, rakryggad, dngel, fin, lugn, string mot sig sjdlv, ga direkt fran sko-
lan och hem. “Ratt kvinna” kontrasteras mot “fel kvinna”, och den strivan efter
att till varje pris undvika ett diligt rykte Fadwa och Dimen berittar om, kan tol-
kas som att kontrasterna ir uteslutande: en kvinna kan inte signalera bade “ratt”
och “fel”, hon méiste “vara” antingen eller.

Berittelserna om hur Dimen och Fadwa strivat efter “sjalvstandighet” och att
“fa gora som man vill” — ngot de framfér allt kopplar till yrkeslivet — handlar om
olika strategier. Bida ifragasitter att risken att fa ett daligt rykte ska vara nagon-
ting som begrinsar deras liv, men medan Fadwa viljer att férhandla med sina for-
aldrar for att ocksd utat fa visa mer (som att f gd pa disco och resa ensam), dr
Dimens svar pd normativiteten i andras blick att vara noga med att inte visa upp
det andra inte far se (som att hon dricker alkohol och triffar killar). De ger bada
en bild av att de har mojlighet att vilja att agera sd att de far ett visst utrymme att
leva som de vill. Samtidigt framstir det som oundvikligt att inte bara forhalla sig
till andras blick, utan ocksa se till att brotten mot andras forvantningar inte ar all-
tfor synliga. Kan detta tolkas som att for att fa ett visst utrymme att leva som de
vill, maste Fadwa och Dimen representera “ritt kvinna” i andras blick?
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Rétt och fel kvinna — och kontrasterande kulturella tolkningsramar

Talet om rykten relateras hos Latifa, Dimen och Fadwa till en kontrast mellan
vad som fér synas och vad som inte fir synas: en kontrast mellan “ritt kvinna”
och “fel kvinna”. Jag vill hir lyfta fram ytterligare kontraster i informanternas
tal om rykten, mellan jag och andra och olika kulturella tolkningsramar. Kan
kontrasten mellan “ratt kvinna” och “fel kvinna” kopplas samman med en kon-
trastering av kulturella tolkningsramar som informanterna kallar “svensk”
respektive “arabisk” och “kurdisk”?

Kamila kom som flykting tillsammans med sin familj till Sverige for tre ar
sedan. Hon gédr fortfarande i skolan och kallar sig djupt troende kristen.
Religionen framstar som mycket viktig fér Kamila, hon gir ofta i kyrkan och ber
varje dag. Hon menar att det finns stora skillnader mellan kristna och muslimer,
och tar som exempel att muslimer dr “stringare” dn kristna nir det giller att “gi
ut, killar, skolan, kladstil”. Men hon siger ocksd att det finns manga likheter, till
exempel nir det giller rykten. Ocksa for Kamila dr ryktet “jitteviktigt”.
Samtidigt tycker hon att det inte borde spela nigon roll och att en kvinna ska fa
vilja sjalv om hon vill vara oskuld eller inte nir hon gifter sig.

Kamila: Jag tycker att det ir ett stort fel, just i vart samhille, att det ir si. Jag
tycker att det ar fel. Men man kan inte komma ifrin det. Jag dr uppvuxen dir,
jag fattar allting. Och jag dr inte ensam tjej. Det dr manga tjejer framfor mig
som dr som mig. D4 kédnns det inte konstigt langre.

Asa: Vadda som dig?

Kamila: Alltsd som mig, jag far inte gd ut med killar. Det 4r minga tjejer som
ar det sd jag kdnner mig inte konstig.

Asa: Jag tinker p4 om du fir en dotter. Du siger att for dig personligen ir det
egentligen inte viktigt det hdr med att hon ska vara oskuld nir hon gifter sig,
men kommer du att siga till henne att det inte ar viktigt?

Kamila: Nej, for vi lever fortfarande med araber.

Asa: Sa du kommer att siiga att det ar viktigt att hon dr oskuld?

Kamila: Ja, det kan hinda for henne. Vad som helst kan hinda for henne.

Trots att Kamila menar att det inte borde vara nodvindigt att forhilla sig till ryk-
ten och att det inte spelar ndgon roll om en kvinna dr oskuld nir hon gifter sig,
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ser hon bara en mojlighet: att bekrifta andras forvantningar. Kamila kontraste-
rar sig sjilv mot andra, och gor den egna uppfattningen till nagonting hon maste
dolja: “jag kanske inte har sagt det till ndgon, men jag tycker inte det (att vara
oskuld) dr viktigt”. Och for att hennes dotter inte ska rdka illa ut, menar Kamila
att hon maste uppfostra henne i strid med sin egen uppfattning om oskuldens
vara eller inte vara. Det hon och hennes dotter in spe far representera infor andra
ir det jag tidigare benimnt “ritt kvinna”: en kvinna som inte visar sig tillsam-
mans med min och som ar oskuld nar hon gifter sig.

Men vilka dr di “andra” hos Kamila? I vilkas 6gon riskerar hon att fa ett
daligt rykte? Infor vilka maste hon visa sig som “ritt kvinna”? Kamila later
andras blick fi en kulturell tolkningsram: hon mdste infor andra visa “rdtt kvin-
na” eftersom hon lever med araber. Hon skapar konsidentitet genom att bekraf-
ta det hon uppfattar som kulturella férvintningar enligt en arabisk tolkningsram.

Suad kom till Sverige efter att hon avslutat sina studier och ér liksom Kamila
kristen. Hennes familj hade flyttat hit nigra ar tidigare, och Suad bodde da hos
sliktingar i hemlandet. Nir hon inte lingre ville bo hos dem flyttade hon efter
familjen till Sverige. Hon siger att hon egentligen inte ville limna sitt land, men
att hon blev tvungen eftersom det dar dr mycket svart for en kvinna att bo
ensam: “dd borjar folk snacka, de sdger att hon inte dr bra”. Nu ska hon gifta
sig med en arabisk man hon triffat pa en semesterresa. Hon skulle giarna aka och
hilsa p&4 honom, men avstar:

Suad: For mig spelar det ingen roll, men mina foraldrar siger att jag inte far
gora det.

Asa: Du siger att for dig spelar det ingen roll?

Suad: Ja, precis, for jag struntar i vad folk tycker.

Asa: Men vem ir det som skulle prata om du gjorde det?

Suad: De flesta som bor hir. De arabiska personerna.

Asa: Blir det besvirligt fér din mamma och din pappa da?

Suad: For mig ocksa. Jag vill inte att de pratar om mig.

Asa: Sa det dr 4nda...du sdger att du inte bryr dig om vad de siger...?

Suad: Jag bryr mig inte men jag vill inte heller att de ska siga nit som inte dr
bra om mig. Men om mina forildrar skulle lita mig dka, da skulle jag inte bry
mig om vad minniskorna tycker. D4 dker jag, jag gor det. For nér jag bestim-
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mer mig for att jag ska gora nat, di gor jag det iven om mina férildrar inte
later mig. Men jag vet inte. Jag tanker ocksd pd att de skulle prata om mig.

Omsom av omsorg om férildrarna, 6msom for sin egen skull later Suad bli att
halsa pa sin blivande man, och det ar risken att f& ett daligt rykte som ir avgo-
rande. Hon avstar for att hon inte vill riskera att det sprids rykten om att hon
forlorat sin oskuld. Liksom Kamila kontrasterar hon sin egen uppfattning mot
andras, “jag” vill aka, “andra” gor det omojligt, och tolkar andras blick enligt
en bestamd kulturell tolkningsram: om det en kvinna visar infér andra araber
signalerar “fel kvinna” fir hon ett daligt rykte.

En “arabisk” kulturell tolkningsram, dir det som fir synas dr “ritt kvinna”—
hdr en kvinna som ar oskuld nir hon gifter sig — stills hos Kamila och Suad i
kontrast till det de kallar en egen uppfattning, dir oskulden inte ar viktigt. Den
egna uppfattningen, som bryter mot andras (hdr “arabers”) forvintningar, maste
doljas, vilket jag tolkar som att Kamila och Suad skapar konsidentitet i andras
blick som en bekriftelse av en arabisk kulturell tolkningsram.

Lat oss atervdnda till Dimen. Hon berittar att hon under sin uppvixt funde-
rat mycket pa vad hon “dr”, “svensk” eller “kurd”. Under uppvixten umgicks
hon bara med svenskar, men sokte till ett gymnasium med manga invandrare:
“dar hittade jag ju min kultur, samtidigt som jag hade den svenska kulturen. Och
det har ju lett till att jag i vuxen dlder kan hitta en balans mellan de hir tvd, och
sld ibop dem” (3). Nu vill hon se sig som bade svensk och kurd - eller snarare
ingetdera: hon vill varken vara “den svenska Dimen” eller “den kurdiska Dimen”
utan Dimen. Men att inte vara “den kurdiska Dimen” ar ett risktagande:

Dimen: Vad skulle hinda med mig om jag bryter med mina forildrar? Hur
skulle jag ma? Det hoppas jag aldrig att jag kommer till, att bryta med mina
fordldrar och min kultur helt och hillet.

Asa: Har du tinkt det nagon gang?

Dimen: Ja, alltsd jag har tdnkt att fan, borjar jag bli for svensk? Borjar jag bli
sa svensk sa att jag dr den déliga svensken som inte accepteras av invandrar-
na, sa att jag inte kan vara kompis med invandrare bara for att jag ir sa
svensk. Men nej, det har jag inte blivit.

Trots att Dimen sdger att hon varken ar kurd eller svensk dr det alltsd mojligt att
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bli “for svensk”. Hon strivar efter att vara “varken eller”, men i hennes resone-
mang gir det dnd4 vattentita skott mellan olika kulturer: & ena sidan “svensk”,
“for svensk” eller “dalig svensk” och & andra sidan “invandrare” eller tillhorig-
het till “den kurdiska kulturen”. Dimen framstiller “svenskt” och “kurdiskt”
som kontrasterande och émsesidigt exkluderande kulturella tolkningsramar. Att
folja den ena av dessa tolkningsramar, den svenska, ar att bryta den andra, den
kurdiska.

Ar det mojligt att forstd den kontrast som Kamila och Suad skapar, mellan
“jag” och “andra”, i ljuset av Dimens kontrast mellan “svenskt” och “kur-
diskt”? Det “jag” som hos Kamila och Suad hyser uppfattningen att det inte ar
nédvindigt att till exempel vara oskuld nir man gifter sig bryter mot en arabisk
kulturell tolkningsram, men kanske ir detta “jag” en bekriftelse av en kontras-
terande kulturell tolkningsram som hir kallas svensk? Om “svenskt” och “ara-
biskt/kurdiskt” férstds som kontrasterande och omsesidigt exkluderande tolk-
ningsramar, dr en bekriftelse av den ena ett brott mot den andra. Kamila, Suad
och Dimen forhaller sig till svenskt och arabiskt/kurdiskt som kontrasterande
tolkningsramar, och framstiller den ena, den kurdiska respektive arabiska, som
nodvindig att bekrifta. I deras tal om rykten ir en arabisk/kurdisk kulturell tolk-
ningsram Overordnad.

Om kontrasteringen mellan olika kulturella tolkningsramar knyts samman
med tolkningen av talet om rykten - vad som fér synas och inte synas i andras
blick — 4r d4 det som fir synas (“ritt kvinna”) “arabiskt” eller “kurdiskt” och
det som inte fir synas (“fel kvinna”) “svenskt”?

“Fel kvinna” maste tillintetgoras?

Nigra av informanterna gér s langt att de talar om att en kvinna med ett daligt
rykte riskerar att mordas. Om en kvinnas rykte dr en friga om vad som fér synas
och inte synas i andras blick, kan d& informanternas koppling mellan daligt rykte
och mord forstds som att “fel kvinna” riskerar att tillintetgoras?

Det Kamila kallar “arabiskt” blir i talet om rykten 6verordnat, och nédvin-
digheten i att bryta mot en kontrasterande kulturell tolkningsram som kallas
“svensk” kan bli en friga om liv eller d6d. En kvinna med daligt rykte —“fel kvin-
na” i andras blick — riskerar att mérdas av sin far eller make, och att vara oskuld
pa brollopsnatten framstéller Kamila som ndgonting en kvinna “inte kan komma
ifran”:
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Asa: P4 vilket sitt kan man inte komma ifrén det? P4 vilket sitt ar det viktigt?
Kamila: Vi hemma...jag har inte hort ndgon tjej som har gift sig och varit med
nagon annan. Jag har inte hort det, inte alls. Det kan hinda stora problem om
man gor det. Har kanske det inte hiander si mycket, men i mitt land, om man
gor det s kan pappan doda dottern, eller mannen om han uppticker det. Det
dr inte ens ndgon som vagar tinka pa det overhuvudtaget.

Ocksa Zahira sager sig vara overtygad om att en kvinna som fatt ett daligt rykte
kan bli mordad. Tillsammans med sin familj har hon bott i Sverige i fyra 4r.
Zahira lever mycket isolerat. Hon kan gd ut ensam bara nir hon ska till skolan
och efter skolans slut méste hon ga raka vigen hem. Om hon nigon ging gér ut
pa stan, dr hon livradd att hennes pappas kompisar ska se henne och beritta for
pappan att hon visat sig ute. Hon bir sloja, men inte for att hon sjilv valt det
utan for att hennes pappa tvingar henne. Nyligen gifte sig Zahira med en slik-
ting fran hemlandet, och hon vintar nu pa att han ska komma till Sverige. Helst
skulle hon vilja bo ensam, men hon tror ind4 att hennes liv blir bittre om hon
bor med sin man, eftersom hon da slipper ifrdn sin pappa.

Zahira: Nir vi var sex ar gamla s& kom han (pappan) och sa till oss att tjejer
maste gora sa och sd, de far inte gora s& och sa. Vi fick reglerna di och vi har
dem med oss hela tiden. Nu nir vi dr storre kan vi inte gora nit som ar dumt.
Vi maste hela tiden tinka. Och vi vet vad som skulle hinda om vi gjorde nit
som vi vill.

Asa: Ni vet vad som skulle hinda?

Zahira: Ja, det vet vi.

Asa: Och vad skulle hiinda?

Zahira: Han skulle sl oss. Om han inte skulle déda oss skulle han gora sa att
vi blev ... inte handikappade, men s att det skulle bli nigot fel pa oss, att
benet gick sonder eller att handen gick sonder. Men mest tinker vi p4 att han
skulle doda oss. Om en tjej gor nagot fel ar det béttre fér pappan att doda den
tjejen, det blir battre for honom dd for manniskor slutar prata om henne. Om
hon lever vill ménniskor se mer och mer och mer. Om hon dér dr det slut. D4
pratar de om henne under en tid och sen glommer de henne.

Talet om rykten som vad en kvinna far visa infor andra far hir en kraftfull illust-
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ration. En kvinna som signalerar “fel kvinna”, maste for alltid tas bort frin
andras blick: “Om hon lever vill minniskor se mer och mer och mer” men “Om
hon dor ér det slut”. Om “brottet” ir synligt ett daligt rykte i andras 6gon, maste
ocksa “straffet” vara synligt nir en kvinna mérdas blir hon bokstavligen tillin-
tetgjord. Och om det inte gar sa langt som till mord ar det and4 ett synligt straff
Zahira talar om; en lemlistning av en kvinnas kropp.

I artikelns inledande citat siger Latifa att om en kvinna far ett daligt rykte dr
det som att f3 lera kastad p4 ryggen: dven om man tar bort leran finns marken
kvar efter den. Ett daligt rykte sitter spar i en kvinna som ar svara — eller kanske
oméiliga — att bli av med. Jag argumenterade for att en mojlig tolkning av lerans
symbolik ar att en kvinna “blir” sitt rykte. I Kamila och Suads tal om rykten
aktualiseras bilden av att ett daligt rykte sitter outplanliga spér i en kvinna. Om
det en kvinna visar for andra ger henne daligt rykte “dr” hon “fel kvinna” i
andras blick. Och om det ir oméjligt for en kvinna att bli fri fran de spar ett
daligt rykte sitter i henne blir ett mord, ett slutgiltigt tillintetgorande, det enda
sittet att “ta bort” ett daligt rykte. Om en kvinna visar det andra inte far se,
maste hon tillintetgoras i andras blick, hon maste do.

Splittrad kvinnlighet — hora och oskuld: ett analytiskt redskap
Hur ir det méjligt att forstd att en kvinna “blir” sitt rykte och maste mordas?
Vad ir det som tas bort fran andras blick nir “fel kvinna” tillintetgors?

Jag vill i det foljande argumentera for att talet om rykten kan tolkas som att
informanterna forhaller sig till tunga kulturella forestillningar om splittrad
kvinnlighet. 1 en kristen myttradition aterfinns den splittrade kvinnligheten i kul-
turella férestillningar om hora och madonna. Dessa forstds som essensialiserade
kvinnonaturer: horan en sexuell och icke-reproduktiv kvinna, madonnan en
asexuell och reproduktiv (Svalastog 1998:67).12 Horan tolkas som en “besmit-
tad” kvinna och tillskrivs egenskaper som ir destruktiva for familjen och sam-
hillet,!3 madonnan hennes motsats. Jesu mor Maria personifierar i denna tradi-
tion den fullkomliga madonnan, genom jungfrufédseln dr hon bade reproduktiv
och “ren”. I kulturella forestillningar om splittrad kvinnlighet ar en kvinna i den
ena kategorin visensskild fran en kvinna i den andra: hora och madonna fram-
star som dikotoma, omsesidigt uteslutande kvinnokategorier (ibid).

Nir kulturell kvinnlighet forstis som splittrad, blir olika kvinnokategorier pa
en forestillningsniva birare av inneboende sexuella egenskaper. En kvinna tolkas
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antingen som en sexuell hora eller en asexuell madonna, och kvinnors sexualitet
blir en essens, ndgot man “4r” (Lundgren 2001:131). Manlighet diremot, ir pa
en kulturell forestallningsnivd sammanhillen (det finns ingen manlig motsvarig-
het till hora eller madonna), och mins sexualitet frstas som handlingar, inte som
en inneboende essens (Svalastog 1998:67). Ett liknande resonemang fér Carol
Delaney (1987) med utgéngspunkt i sina filtstudier pa den turkiska landsbyg-
den. Hon havdar att det dir finns forestillningar om att sex sker i en kvinnas
men utanfor en mans kropp. Kvinnan blir odterkalleligen besudlad av ett sam-
lag, medan mannen f6rblir oberord (42). Ocksd hir konstrueras manlig sexuali-
tet som handlingar vilka “limnar” hans kropp efter att han har utfort dem,
medan kvinnors sexuella handlingar finns kvar i hennes kropp och blir till egen-
skaper, ndgonting hon “4r” och alltid kommer att f6rbli.

I informanternas tal om rykten framstar oskulden som avgorande for om en
kvinna definieras som “ratt™ eller “fel”: “det 4r oskulden det hinger pa hela
tiden”, “jag har inte hort nén tjej som har gift sig och varit med ndgon annan”,
“jag méste vara oskuld nir jag gifter mig och det maste komma blod”, “(om jag
forlorar oskulden), da ir jag forstérd”.14 Fatima Mernissi (1982) hivdar att i
forestallningen om att en kvinna méste vara oskuld nir hon gifter sig, “forliggs
en mans prestige mellan en kvinnas ben” (183). Carol Delaney (1987) talar om
moédomshinnan som en kvinnas “grins”, vilken bara ez man — hennes make —
far overskrida, andra forskare om kvinnors oskuld som en symbol fér “renhet”
och ett matt pa en familjs formaga att skydda sina grinser (Giovannini 1987:62,
Di Bella 1992:152). Kravet pé oskuld tolkas som en kulturell férestillning i ett
“heder/skamkomplex”: Manlig dominans och auktoritet realiseras i ett system
dar makt, sexualitet och “det heliga” kopplas samman och férankras i biologis-
ka “sanningar” (Delaney 1987:45).15

“Ratt kvinna” kontrasteras mot “fel kvinna” i informanteras tal om rykten,
och jag forstar denna kontrast som kulturella férestillningar om splittrad kvinn-
lighet: 6msesidigt uteslutande essensiella kvinnokategorier. Men dir till exempel
Svalastog talar om splittrad kvinnlighet i termer av hora och madonna och beto-
nar kopplingen mellan sexualitet och reproduktion, vill jag hir anvinda splitt-
rad kvinnlighet i betydelsen en kontrast mellan att i andras blick “vara” en odter-
kalleligen besudlad och en ren och orérd kvinna. Istillet for att tala om kultu-
rella forestillningar om hora och madonna anvinder jag splittrad kvinnlighet i
betydelsen kvinnokategorierna hora och oskuld.
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Nér det andra inte far se blir synligt

Kvinnlighet forstas pa en forestillningsnivd som splittrad: en ren kvinna, oskul-
den kontrasteras mot en besudlad kvinna, horan — och det som far synas infor
andra ir oskulden. Men vad hinder nir det som inte far synas blir synligt?
Jamila och Nadja har bdda rymt hemifran.

Jamila 4r f6dd och uppvuxen i Sverige. Hon sdger att hon fatt en “fri upp-
fostran”, framfor allt av en pappa som har tagit avstdnd fran sin religion, islam,
och kallar sig ateist. Hon forlovade sig for flera dr sedan med en arabisk man
fran fordldrarnas hemland, men nir hon ville bryta férlovningen vigrade for-
dldrarna lata henne gora det. De stillde krav pa att hon skulle gifta sig och
Jamila kinde inte lingre igen sin fria uppfostran. Hon sig ingen annan utvag dn
att rymma hemifran, och under en tid levde hon gémd. Nar hon vid ett tillfille
ringde hem, svarade hennes mamma. Mamman férstod att det var Jamila och sa:
“Ar det horan som ringer?”, varpa hon limnade ifrdn sig luren. S4 smaningom
atervinde Jamila till familjen, men hon vantrivdes och brdkade stindigt med sina
foraldrar, hittade en egen ligenhet och meddelade att hon tinkte flytta. D4 still-
de familjen ett ultimatum:

Jamila: Vi hade familjeméte, fast jag fick inte ndrvara utan familjen satt och
pratade. De kom fram till att flyttar jag, da flyttar jag for gott och da far jag
inte ha nagon kontakt med familjen. Min pappa sa: “flyttar du - ingen kon-
takt, stannar du kvar...”

Asa: Skulle de férlata dig om du stannade?

Jamila: Ja. Vad gér man dé?(...) Jag stannade hemma och var valdigt depri-
merad, gick upp vildigt mycket i vikt och brakade med min mamma stup i
kvarten. Minsta lilla grej - om nanting hinde och vi inte kom &verens

s& drog hon upp allt jag hade gjort och hur jag hade krossat familjen. Hon sa:
“Vi var en av de bista familjerna, folk sdg upp till oss och du krossade det si
hir.” Och sen det hir att jag hade ringt full till den hér killen — han hade ju
fattat att jag var berusad — vilket rykte jag hade. Hon gjorde det till en jitte-
stor grej.

Det andra sig innan Jamila rymde, “en av de basta familjerna”, siger mamman

att Jamila forstorde genom att visa upp den goda familjens motsats: en familj
med en dotter som rymmer hemifrdn och ar full. Idag brottas hon med motstri-
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diga kinslor ndr hon & ena sidan tycker hon att hon hade ritt att handla utifran
sin egen oOvertygelse och rymma hemifrdn, 4 andra sidan har daligt samvete for
att hon gjort sina fordldrar illa. Hon siger att hon dgnat ar at att “motverka den
hir javla dubbelmoralen i var kultur”, men att hon samtidigt inte vet om hon i
lingden orkar st emot det hon ser som den utlésande faktorn till att hon rymde
hemifran: foraldrarnas krav pa att hon ska gifta sig.

Jamila: Det gor ju ont ibland nir jag tinker pd hur mycket hon (mamman) har
gatt miste om.

Asa: Vad har hon gétt miste om?

Jamila: Att liksom...ordna infor mitt bréllop och fa barnbarn.

Asa: Och da ar det igen det hir att du tycker du ar skyldig henne ninting
egentligen?

Jamila: Ja. Och d4 tianker jag pa det hiar som min farsa brukar siga: Man har
skyldigheter och rattigheter hir i livet. Det hir kanske dr min skyldighet. Men
ibland sa blir jag bara helt anti allting och skiter i vilket. Men for det mesta s
kommer ju den hir skiten fram.

Asa: Men har du diligt samvete for att du rymde?

Jamila: Ja, for allt det ddr som hinde (...) Jag blir férbannad pa mig sjilv
ocksd ndr jag sager det, for jag tycker inte att jag ska ha det.

En kvinna som ldmnar sin familj definieras som en kvinna p4 fel sida i den splitt-
rade kvinnligheten: Jamila blir kallad hora av sin mamma. Ett liv i en egen ligen-
het skulle vara en bekriftelse pa att hon “ir” en hora, och innebéra att hon for
alltid méste bryta kontakten med familjen. Fér att hon ska kunna komma tillba-
ka maste hon synliggora ndgonting annat: signalera “ritt kvinna” genom att lita
familjen bestimma O6ver hennes liv. I familjens ultimatum maste Jamila vilja
“oskulden”, en kvinna som bor med sin familj, gifter sig och ger sin mamma
barnbarn. Annars har hon, med sin egen tolkning av pappans ord, “horat i oné-
dan” och riskerar att bli utstott, tillintetgjord i familjens 6gon. Hon blir aterigen
och odterkalleligen en hora. Jag forstir hir rymningen som ett radikalt sitt att
synliggora det andra inte fir se — horan, den besudlade kvinnan, nigot ocksa
Nadjas berittelse illustrerar.

Nadja kom till Sverige som barn, och héller pa att avsluta en yrkesutbildning.
Sedan ett halvar tillbaka lever hon pé hemlig ort, gdmd for sin familj. Hon berit-
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tar att hon en dag nir hon kom hem fran skolan méttes av en varning fran sina
systrar: “De sa att mina sliktingar kommer att prata med mig, att de kan sld mig
och att de kan déda mig ocksd for att jag har varit ute pd stan och raggat killar”.
Aven om det inte var forsta gangen hon hotats till livet, var hon denna gang 6ver-
tygad om att hoten var allvarligt menade och sag sig nodgad att rymma. Hon
tror att det hennes slikt inte kunde acceptera var att hon ville leva “svenskt”
(“om jag inte hade kint mig som en svensk dd skulle jag inte gora det hdr”) och
inte, som sina syskon, “kurdiskt” (“hdlla kulturen och religionen och komma
hem och bara tinka pd familjen”). Hon visste att hon brét med familjens for-
vantningar.

Nadja: Man upprepar hela tiden vad tjejerna fir gora.

Asa: Vad ir det man inte far gora?

Nadja: Vad man inte fir gora? Det som jag sa: inte prata med kompisar, inte
g4 pa disco, inte dricka alkohol, inte roka, inte kla sig kort. Det ska inte vara
sa. For dem ar det sa: inte for korta kliader och inte for hoga skor. Har man
hoga skor, dd 4r man hora. Forsta gdngen jag kopte skor sa var de lite for
hoéga. D3 tyckte de att jag var en hora.

I sin familjs 6gon “blir” Nadja en hora, en kvinna som inf6r andra visar sig med
hoga skor och korta kldder, roker, dricker och gér pé disco - i sin egen tolkning
en “svensk” kvinna. Nadja hotas till doden, och ocksa detta blir en illustration
av hur en hora maste tillintetgoras i andras blick. For att fi synas maste hon
skapa och bekrifta konsidentitet som horans motsats, en “kurdisk” kvinna som
haller sig hemma och inte bryter med “kulturen” eller “religionen”. Hon mdste
vara en orord kvinna, en oskuld.

Nadja viljer att fly fran familjen av rddsla for att dédshoten ska realiseras. I
ett telefonsamtal bara nigon vecka innan vi triffas, har mamman latit Nadja for-
sta att hotet om att doda henne star fast.

Nadja: Hon fridgade om jag kommer hem eller inte. Jag sa jag vet inte, jag
méste tinka lite. D4 sa hon att om jag inte kommer hem s& kommer vi att leta
efter dig och nir vi hittar dig sa dodar vi dig.

Asa: Ar du radd for att de ska hitta dig?

*Jadja: Mm. Men det spelar ingen roll. De far hitta mig. Jag 4r radd, men sam-
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tidigt s 4r jag inte det.

Asa: Hur d4?

Nadja: Om de hittar mig, om det hinder nit med mig, da kinns det bra for
dem. D3 dr skammen over.

Asa: De tycker att du dr en skam for dem?

Nadja: Ja. For hela familjen och slikten.

Asa: Siger de det till dig ocksa?

Nadja: Mm. Och de siger att Gud kommer inte att férlita mig for att jag har
gjort sa. Det 4r sant ocks4, enligt islam, att om man inte lyder, om man inte
respekterar fordldrarna, dd kan man inte bli forldten. Men jag hade inget val.

Det Nadja har visat infér andra, sivil innan hon rymde som nir hon rymde och
nu lever gémd for sin familj, har dragit skam éver familjen. Genom att rymma
har Nadja synliggjort det som inte far synas: hon “4r” en hora. Dédshoten mot
henne kan tolkas som att hon i andras blick oméjligt kan bli nigonting annat 4n
hora och dirfor maste do, slutgiltigt tillintetgoras. Hon forstar sig sjalv i relation
till en religios tolkningsram16, och gér dirigenom det hon visat infér andra ofér-
latligt inte bara i andras blick utan ocksé i Guds blick. Detta kan tolkas som att
hon tillfér en ytterligare normativ dimension i en slutgiltig tillintetgorelse.

Jamila har ett val nir hon stills infér ett ultimatum: mellan att bo med sin
familj eller fortsatta livet utan dem. Jag tolkar det som ett val mellan att repre-
sentera oskulden och fa finnas till i andras blick eller att vara “ingen”, “bli”
horan och tillintetgoras. Jamila méste vilja, hon kan inte stilla sig utanfér den
splittrade kvinnligheten. Nar hora och oskuld forstds som uteslutande kvinno-
kategorier, “ar” en kvinna antingen en besudlad hora eller en orérd oskuld. For
Nadja star valet mellan att rymma eller att ta sitt liv. Det hon visat har i andras
blick gjort henne till en hora, och om hon en gang blivit en besudlad hora ir det
omojligt att dterigen bli “ren”: ett déligt rykte “fastnar” eftersom det en kvinna
visar infor andra tolkas som ett synligt uttryck for en inneboende essens. Nadja
“dr” en hora, och maste slutgiltigt tillintetgoras i andras blick genom att gomma
sig eller do.

Nadja forstér sina erfarenheter och val i ljuset av olika kulturella tolkningsra-
mar: ndr hon vill ha hoga skor och korta kldder dr hon “svensk”, och hon maste
fly fran sin familj f6r att hon vill vara “svensk” och inte “kurdisk”. “Svensk” och
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“kurdisk” kan ocksa hir, liksom hos till exempel Dimen, tolkas som en kontrast
mellan 6msesidigt exkluderande kulturella tolkningsramar; att vara “svensk”
blir synonymt med att inte vara “kurdisk”/”arabisk”. Kontrasteringen av kultu-
rella tolkningsramar framstir som centralt i informanternas identietsskapande:
kontraster kan tolkas som identitesmarkorer i talet om rykten.17 Informanternas
kontrastering av antaget olika kulturella tolkningsramar kan ocksé relateras till
en svensk offentlig diskussion om exempelvis vald bland “invandrare”, dar
“svensk” kultur ofta kontrasteras mot “andras” kultur, i framstallningar dir den
forra blir “jamstilld”, de senare “kvinnofortryckande” (se t ex Alund 1997,
Eldén 1998).18

Nir informanterna kontrasterar olika kulturella tolkningsramar, rymmer det
en normativitet. Det de kallar “kurdiskt”/”arabiskt” blir en 6verordnad kultu-
rell tolkningsram som madste bekriftas, “svenskt” en tolkningsram som mdste
brytas. Kopplingen till kulturella forestillningar om splittrad kvinnlighet ger
normativiteten substans: en “kurdisk”/”arabisk” kvinna tolkas som en oskuld,
en kvinna som far finnas; en “svensk” kvinna tolkas som en hora, en kvinna som
miste tillintetgoras.

Uteslutande kvinnokategorier i skapande av konsidentitet

P4 en forestillningsniva kan hora och oskuld forstas som statiska kategorier, en
kvinna “4r” antingen hora eller oskuld och hon kan varken vara bade och eller
ingetdera. For en individ dr det dock majligt att i skapandet och utvecklandet av
konsidentitet forhalla sig till kulturella forestillningar pa olika satt, genom att till
exempel bryta och/eller bekrifta dem (Lundgren 2001:137). I tolkningarna av
informanternas tal om rykten har jag argumenterat for att de skapar konsidenti-
tet i andras blick, vilket bland annat handlar om att férhalla sig till kulturella
forestillningar om hora och oskuld som ©msesidigt uteslutande och statiska
kvinnokategorier. Dir har funnits exempel pd motstind och brott mot andras
forvantningar: Nadja och Jamila har rymt hemifrin, Fadwa férhandlar med sina
foraldrar for att tinja grinser, Dimen bryter i det tysta (men dr noga med att hen-
nes brott forblir osynliga for andra). Men ocksd motstindet och forsoken att
bryta maste relateras till férestillningar om splittrad kvinnlighet. Motstand och
brott sker inom ramen for den splittrade kvinnligheten, dir en kvinna maste for-
hélla sig till att hon definieras antingen som det ena eller det andra. Hennes “val”
bestar i att “vara” hora eller oskuld, och viljer hon hora ar insatsen hog: hon ris-
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kerar att bokstavligen tillintetgoras. En teoretisk utgangspunkt i denna artikel ir
att skapandet av konsidentitet i andras blick inte forstds som en direkt avspeg-
ling av kulturella forestallningar utan skapat i kontexter dir olika tolkningsra-
mar aktualiseras och viljs bort. Talet om rykten hos mina informanter illustre-
rar att splittrad kvinnlighet blir tolkat som en 6verordnad normativ forestillning
som aktualiseras och avspeglas p4 individniva i skapandet av konsidentitet.

Kan hora och oskuld forstas som omsesidigt uteslutande kvinnokategorier inte
bara pa en forestdllningsnivd, utan ocksa i individens skapande av konsidentitet?19

Splittrad kvinnlighet har i denna artikel anvints i betydelsen vad en kvinna fir
och inte far visa infér andra; en orérd oskuld eller en besudlad hora. P en fore-
stillningsniva forstds kvinnlighet som splittrad och manlighet som samman-
hallen, hora (en oaterkalleligen besudlad kvinna) och oskuld (en ren och orérd
kvinna) som oOmsesidigt uteslutande essensiella kvinnokategorier (Svalastog
1998:67). Om en man till exempel befinner sig pa ett diskotek, tolkas det han
visar infér andra som handlingar och inte som egenskaper, och foljaktligen kan
han varken “vara” en orérd eller en besudlad man. Det en kvinna signalerar om
hon befinner sig pa ett diskotek (en plats dir hon 6ppet exponeras fér andras
blick), dr daremot inget hon kan limna bakom sig: hon “ir” oaterkalleligen en
hora ocksa nir hon limnar diskoteket. Om en kvinna infér andra signalerar
hora, en besudlad kvinna, och om en hora riskerar att tillintetgoras i andras
blick, blir den kulturella férestillningsnivdn ytterst konkret och tvingande,
avspeglad i individens skapande av konsidentitet.

Eva Lundgren visar, i analyser av intervjuer med misshandlande méan och miss-
handlade kvinnor, hur symbolbruk och vald friktionslost glider 6ver i varandra.
Detta illustreras till exempel genom “Kjell” nir han betraktar biltet han anvin-
der for att sl sin hustru som en férlingning av sin hand, biltet/liviemmen som
i en biblisk terminologi symboliserar det som ordnar och haller (hir: kvinnan) pa
plats. Handen, biltet och fallos blir en symbolisk treenighet som konkretiseras i
de valdsamma handlingarna (1993:167). I detta sammanhang ar det knappast
fruktbart att skilja mellan kropp och symbol: “the cultural meaning of the bodily
(inter)action and the use of symbols lie inte the integration and infiltration of
body and symbol” (Lundgren 1995:195).

Mina informanter forhaller sig i skapandet och utvecklandet av konsidentitet
till kulturella férestillningar om hora och oskuld som essensiella och 6msesidigt
uteslutande kvinnokategorier. Det en kvinna visar infér andra gor henne anting-
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en till en besudlad hora (kopplat till ord som “diskotek”, “killar”, “sexigt
klidd”, “korta och urringade klider”, “svensk”) eller en orord oskuld (“fin
flicka”, “tyngd”, “tinker pa kulturen och religionen”, “kurdisk”, “arabisk”).
Hon kan inte stilla sig utanfér den symboliska splittrade kvinnligheten. Om en
kvinna, nir hon “viljer” horan, inte bara riskerar symbolisk utan ocksd kropps-
lig tillintetgorelse, flyter kropp och symbol samman. Hora och oskuld represen-
terar uteslutande kvinnokategorier bade pa en symbolisk och en kroppslig niva:
i valdshandlingarna, inte minst i hoten om vald, blir den splittrade kvinnligheten
kroppslig och konkret.

En vidgad forstaelse av heder

Med utgéngspunkt i en sammanhillen kulturforstielse, menar jag att det ar
fruktbart att relatera 6verordnade och normativa forestillningar om splittrad
kvinnlighet — illustrerade i mitt material — till hedersbegreppet. Om olika kultu-
rella forestillningar tolkas i ljuset av varandra och forstds sammanhallet — kan
det 6ppna for en vidgad forstdelse av heder.

Sylvia Yanagisako och Carol Delaney (1995) argumenterar for en kulturfor-
staelse som undviker den postmodernistiska fillan att fragmentera kultur genom
att utgé fran att manniskor fritt kan sitta samman sina egna kulturella “bits and
pieces” till en meningsfull helhet. Dessa “bits and pieces” havdar de, ar bade fyll-
da med kulturell mening som gor att de inte fritt kan ges en ny innebord och
forankrade i strukturer som inte ger utrymme for individers fria omtolkningar.
De argumenterar mot att konstruera till exempel en “hedersdiskurs”, och betrak-
ta den som en avgrinsad enhet. En feministisk kulturanalys, dér frigor om makt
och tolkningsforetride star i centrum, bor, enligt Yanagisako och Delaney, inte
analysera kulturella dominer och diskurser som parallella och inbordes kohe-
renta enheter20, utan istillet “lisa pa tviren” (“read across”) och se kulturella
sammanhang som binder samman diskurser. Relaterat till mitt material vill jag, i
linje med denna kulturforstielse, se olika kulturella forestallningar (till exempel
rykten, hijab, splittrad kvinnlighet, heder) som oskiljbara och kulturellt sam-
manhingande.

I analysen av Latifas tal om rykten, anvindes begreppet hijab i betydelsen att
délja nagot for andras blick for att forstd diskotekets symboliska betydelse i talet
om rykten. Carol Delaney (1995) hivdar att en kvinnas kropp maste doljas for
att undvika skam; en kvinna som bir slja dr “stingd”, medan en kvinna utan
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sloja ar “6ppen” (68). Nikki R Keddie (1991) ser ett samband mellan hijab och
rykten: “The ideal of segregation from gossip-provoking situations encourages
veiling and seclusion”. I hennes resonemang ir det ena (slojan) nirmast att
betrakta som en konsekvens av det andra (stravan efter att undvika rykten).
Utifran tolkningen av min empiri, vill jag istillet hivda att kulturella forestill-
ningar som hijab och rykten — och skammens motsats, heder — kan tolkas i lju-
set av forestdllningar om splittrad kvinnlighet: vad en kvinna far och inte fir visa
infor andra.

I manga definitioner av heder?! finns tvd gemensamma nimnare: heder ir
ndgonting en man lever med infor andra min (ofta i betydelsen ett “kollektiv”),
och en mans heder star och faller med det “sexuella beteendet” hos kvinnor som
ar relaterade till honom genom giftemal eller blodsband.2? Kvinnors sexualitet,
hivdar Nadera Shaloub-Kevorkian (1999), kan i arabiska kontexter tolkas som
ett hot mot familjens rykte och heder (159). Om kvinnor betraktas som gruppens
akilleshal, blir det ett argument for och rittfirdiggorelse av manlig dominans
6ver kvinnor (Gilmore 1987:5). Bourdieu definierar kvinnor i det han kallar spe-
let om hedern som “den svaga del for vilken gruppen 6ppnar sig for angrepp”
(1994:50ff). Asma Afsaruddin (1999) talar om att mins heder hotas om en kvin-
nas sexuella beteende dr oanstiandigt, di hon gor en 6vertriadelse i forhallande till
sociala koder som reglerar relationerna mellan min och kvinnor (9). Carol
Delaney (1987) ger det konkreta samlaget en symbolisk betydelse. En kvinnans
sexuella beteende kopplas till en mans heder via en tolkning av samlaget som ett
tillfille da kvinnan blir “fysiskt fororenad”. Att ett samlag faktiskt dger rum ir
emellertid inte avgorande; kvinnors sexuella och sociala interaktion med min
utanfor familjen tolkas i princip som likstilld. Minsta tvivel om vad som skett
mellan en okind man och en kvinna ricker for att vicka misstankar, skapa ryk-
ten och skada hedern f6r hennes make, broder eller far (42f).23

Nir forestallningar som hijab, rykten, splittrad kvinnlighet och heder tolkas
som oskiljbara, kan det 6ppna for att se kulturella samband. Genom att analy-
sera kulturella forestallningar i ljuset av varandra, kan splittrad kvinnlighet tol-
kas som en implicit forutsittning i kopplingarna mellan en mans heder och en
kvinnas sexuella beteende.2* Om en mans heder ir beroende av kvinnans sexu-
ella beteende, forutsitter det att kvinnan antingen har “fel” eller “ritt” beteen-
de, antingen dr “oanstindig” och “fysiskt fororenad” eller inte. En kvinnas
kropp maste doljas for att hon inte i andras blick ska “bli” en besudlad kvinna,
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en hora — odterkalleligen pa fel sida i den splittrade kvinnligheten. Symbolisk
splittrad kvinnlighet flyter saimman med hot om konkret kroppslig tillintetgérel-
se, och tolkningen av hora och oskuld som uteslutande kvinnokategorier pa en
kulturell frestillningsniva avspeglas i individens skapande av konsidentitet. Om
kulturella forestillningar som splittrad kvinnlighet, rykten och heder forstés i lju-
set av varandra som omoéjliga att skilja at, maste forstdelsen av hedersbegreppet
vidgas. Nir olika forestillningar hills samman oppnar det for att se kulturella
samband: en mans heder kan d inte “bara” kopplas till kvinnors sexuella bete-
ende, utan blir beroende av vad en kvinna visar infér andra. Med den splittrade
kvinnlighetens terminologi, illustrerad i mitt material: en mans heder uppritt-
halls om en kvinna infér andra signalerar orérd oskuld, hotas om hon “blir” en

besudlad hora i andras blick.

Noter
Ett varmt tack till professor Eva Lundgren fér konstruktiv, inspirerande och utmanande handledning.

1 Jag har intervjuat tio kvinnor i &ldern 16-38 &r (de flesta runt tjugo) utifrén fragestéllningar om famil-
jeférhallanden, relationer, heder, sexualitet, vald, kultur och religion. Intervjuerna &r semistrukturera-
de, vilket hér betyder de pa olika sitt beror liknande teman men utformats utifran varje informants
situation (jfr t ex Jeffner 1998:56f). Intervjuerna féregicks av ett eller flera méten da jag informerade
om projektets bakgrund och syfte och informanternas rattigheter, berattade om mig sjalv och bad
informanten i stora drag berétta om sitt liv. Den bandade intervjun/intervjuerna strukturerades utifran
det forberedande motet. En forutsattning for detta uppldgg har varit att den kvalitativa intervjun for-
stds som en interaktionssituation dar b&de informant och forskare aktivt skapar mening, och dar
intervjun inte ar ett redskap for att nd en bakomliggande “verklighet”, utan istallet en meningsska-
pande process och en central férsta fas i analysarbetet (Lundgren 1992:9, Holstein & Gubrium
1995:4). Citaten fran intervjuerna &r anonymiserade, vilket har innebar att alla personnamn &r finge-
rade, namn pd lander ersatta med “Mellandstern” och detaljer utan betydelse fér tolkningen @ndra-
de eller uteldmnade. Intervjuerna 4r, i transkriberad form, godkinda av respektive informant och
sprékligt redigerade for att underldtta lasningen.

De kvinnor jag har intervjuat &r svenska kvinnor med rétter i Mellandstern, dvs de lever i Sverige
men de sjdlva eller deras foraldrar dr fodda i ett arabiskt land. Urvalet av informanter &r brett med
hansyn till kulturell och religids “tillhérighet”, vistelsetid i Sverige (frdn att de dr fodda har till att de
kom for tre &r sedan), ekonomiska forutsattningar, utbildning och boende. “Mellanéstern” anvénds
har som en beteckning pé ett geografiskt omrdde dér storre delen av befolkningen har arabiska som
forsta sprak och dar islam 4r den dominerande religionen. (Detta &r en nagot sndvare definition &n
manga antologier inom omré&det anvander, jfr t ex Keddie & Baron 1991, Miige-Gocek & Balaghi 1994).
Jag antar att informanterna forhaller sig till kulturella forestallningar som i viss man har gemensam-
ma namnare, som for den skull inte ska forstds som “unika” eller homogena (se t ex Stewart 1994).
Utifran fragestallningarna i denna artikel, kan till exempel “heder” och “rykten” pa olika satt tolkas
som centrala kulturella forestéllningar. Informanternas kulturella “tillnérighet” &r arabisk eller kurdisk,
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och deras religiosa dito kristen eller muslimsk.

| projektets fokus ar hur informanterna skapar identitet i samhandling med andra, och hur de i
identitetsskapandet aktualiserar olika kulturella tolkningsramar (se defintionen av identitet och kul-
tur i texten). Har blir talet om religion och kultur av sarskilt intresse. Jag har gjort en kvalitativ stu-
die ddr jag analyserar identitetsskapande, och det har inte varit en sjalvklar utgangspunkt att géra
jamforelser mellan informanterna pa grundval av deras kulturella och/eller religiésa bakgrund, bl a for
att jag inte ser informanterna som “representanter” for olika etniska och/eller religivsa “grupper”. |
analysen av talet om rykten har jag for dvrigt inte sett ndgra avgérande skillnader som kan hinféras
till vilka kulturella (arabiska eller kurdiska) eller religisa (kristna eller muslimska) tolkningsramar
informanterna forhaller sig till.
2 Analyserna i denna artikel utgar fran samtliga intervjuer, dven om inte alla informanter citeras.
3 1 talet om rykten skiljer inte informantera mellan, med den symboliska interaktionismens termino-
logi, “signifikanta andra” (t ex familj, sldktingar, vdanner) och “generaliserade andra” (samhillets norm-
och regelsystem) (Holmberg 1995:40), vilket i detta sammanhang blir ett argument fér att inte heller
i analysen gora denna distinktion.
4 Bourdieu (1999) kallar den symboliska kraften en “maktform som utévas pa kroppen” och verkar
genom att gripa tag i “dispositioner” som finns nedlagda i kroppen (52). | den symbolférstaelse som
prdglar denna artikel, kopplas liksom hos Bourdieu symbol och kropp samman, men férhallandet dem
emellan forstds snarare dialektiskt &n som en ensidig paverkan. Symbol anvinds som ett begrepp
omdjligt att skilja frdn det “sociala” och “kroppsliga”, och som kan vara lika “konkret” som t ex en
fysisk kropp. Symboler kan géras “verkliga” i t ex valdsamma handlingar, och det kroppsliga, socia-
la och symboliska forstds sammanhallet: det finns varken “rena” kroppar eller “rena” symboler
(Lundgren 1995:103ff). Kroppen uppfattas som en skapare av symboler samtidigt som symboler kan
paverka och fordndra kroppen (Lundgren och Kroon 1996:81). Denna forstaelse av symbol &r ett ifra-
gasdttande av den i vasterlandsk tradition dominerande forestillningen om det kroppsliga som fast
och ofdrdnderligt och det symboliska som foranderligt och “langt borta” (Lundgren 1993:147ff).
5 Bourdieu utvecklar detta begrepp i boken med samma namn. Denna publicerades pa franska 1998,
och &r - sdvitt jag kan férsta - en utveckling av en artikel med samma namn som publicerades i Actes
de la recherche en sciences sociales (1990:2-31). Denna artikel finns inte att tillgd pa engelska, men
ddremot pa danska i en “resumerende fortolkning” i Callewaeret & Petersen (1994). Bourdieu fick vid
utgivningen 1998 svidande kritik av franska feministiska forskare for att sl& in 6ppna dérrar och géra
sig till auktoritet inom ett omrade han inte behirskar (se t ex Ulrika Karnborgs recension av boken i
DN 980913). Jag anvander har Bourdieu inte som en feministisk teoretiker, utan fokuserar p& hans
anvéndning av hedersbegreppet, utvecklat med utgéngspunkt i filtarbeten hos kabylerna i Algeriet.
Det &r dessa teorier som ligger till grund ocksé for Den manliga dominansen, dar Bourdieu ser ana-
lysen av det kabyliska samhéllet, som han hdvdar i mycket stor utstréckning ar praglat av en “andro-
centrisk princip”, som ett redskap fér att forstd manlig dominans i vidare kontexter: “Omvégen éver
en frimmande tradition &r nédvéndig for att sl§ sénder det bedrégligt vélbekanta férhéllande vi har
till var egen tradition” (1999:13).
6 Min kénsteoretiska utgdngspunkt dr Eva Lundgrens teori om kdnskonstituering, framfor allt utveck-
lad i boken Det fér da vaere grenser for kjsnn (1993) och vidareutvecklad i Ekte kvinne? (2001). Hon
férutsatter att varje individ i en livslang kénskonstitueringsprocess standigt &r i fiard med att ldra sig,
anpassa sig och utveckla hallpunkter och regler for att leva i enlighet med, eller bryta mot, kulturel-
la normer for kon, vilka hon darigenom bidrar till att reproducera och férandra (1993:191f). Lundgren
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forstar konsdikotomisering som en del i konskonstitueringen (ibid:215). | sin senaste bok talar
Lundgren om kulturellt kén, ett begrepp hon anvénder for att fanga forestdllningar om vad det bety-
der att vara man eller kvinna, och férstar som “normerande tolkningarr”. Ocksd hér ar konsdiktoto-
miseringen central: kulturellt kén “&r” antingen man eller kvinna (2001:42).

7 Se Eldén 2001 fér en anvindning av denna forstaelse av identitet relaterad till “berdttelsen” som
ett analytiskt redskap.

8 Med denna kulturforstielse ansluter jag mig till den kulturkritik som bland annat utvecklats inom
feministisk kulturanalys och postkolonial teori, och som kan férstés som en kritik mot en essensia-
lisering av kulturbegreppet som hénférs bade till kolonialismen - dér till exempel “vésterlandsk” och
«gsterlandsk” kultur konstruerades som homogena och kontrasterande for att visa den forras dver-
lagsenhet - och postkolonialismen - ddr samma homogenisering och kontrastering gjordes i motsatt
syfte: att bryta ett vésterldndskt fortryck (Narayan 1997:14ff och 2000:80ff).

Men den kulturforstaelse jag vill argumentera for kan ocksd férstds som en kritik mot en del av
de feministiska postkoloniala teoretikerna - i ett férsok att argumentera for en kontextuell och sam-
manhallen kulturforstaelse. Nira Yuval-Davis (1997) vill till exempel motverka “kulturalisering” - “the
colonization of the social by the cultural” (ett uttryck som hon anvander med referens till de svens-
ka sociologerna Alexandra Alund och Carl-Ulrik Schierup) och talar om att man maste lyfta fram kom-
plexa processer relaterade till sociala, ekonomiska och politiska aktiviteter och strukturer pa mikro-
och makroniva (66f). Men nar man talar om att “det sociala” (eller ekonomiska eller politiska) kolo-
niseras av “det kulturella” forutsitter det att det ena separeras fran det andra. | Alexandra Alunds
(1997) anvandning av “kulturalisering” ar denna separering mer genomgdende. Hon talar om en “kul-
turalisering” av problem som férknippas med “invandrare, flyktingar och etniska minoriteter” som
handlar om att problem hanfdrs till kultur trots att de, enligt henne, snarare handlar om till exempel
“sociala ojamlikheter” (12). Hon argumenterar inte for att Gverge kulturbegreppet, vill a ena sidan
beakta “det komplexa sambandet mellan social struktur och kultur” (32) men talar samtidigt om att
till exempel diskriminering och segregation “till sin natur” ar sociala fenomen som inte primart har
med kultur att gbra (25). Med den sammanhallna kulturforstéelse jag argumenterar for i denna arti-
kel, kan den svenska diskursens “kulturalisering” av invandrare istdllet analyseras till exempel som
svenska kulturella forestaliningar om kon och kultur (se t ex Eldén 1998).

9 Hijab 6versitts ofta med “sloja”, men dess bokstavliga betydelse dr snarare “klédnad” eller
“ayskarmning mellan tva saker” (Bak Simonsen 1994). Memnissi (1991) kallar hijab “a key concept in
Muslim civilization”, och ger begreppet tre dimensioner omgjliga att helt skilja frén varandra: visuell
(att délja nagonting), rumslig (att separera, markera en grans) och etisk (ett omrade dolt av hijab ar
ett forbjudet omrade (93).

10 | denna tolkning blir hijab trakasseriernas spegel: “If the hijab is the response to sexual agres-
sion, to ta"arrud, it is also its mirror image. It reflects that aggression by saying that the female body
is “awra, literally “nudity”, a vulnerable defenseless body. The hijab for women, as defined by a
Medina in a state of civil war, is in fact a recognition of the street as a space where zina (fornica-
tion) is permitted” (Memissi 1991:183)

11 Fadwa resonerar hiar om ryktets betydelse i linje med det Nira Yuval-Davis (1997) kallar “freezing
of cultures”. Yuval-Davis havdar att i situationer dar enskilda méan och “kollektiv” upplever ett hot
fran “andra”, som till exempel i diaspora (diasporic communities), kan kulturella traditioner fa en mer
rigid form @n i hemlandet, och anvéandas fér att “kontrollera och fortrycka kvinnor” (46).

12 Anna-lydia Svalastog (1998) anvinder i sin avhandling hora/madonnadikotomin som ett analytiskt
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redskap for att forsta sitt empiriska material om abort. Hon férankrar den splittrade kvinnligheten
som en kulturell forestallning framfor allt i en kristen myttradition, men sitter ocksa in det i ett abra-
hamitiskt kulturarv (65ff). Svalastog for in en tredje kvinnokategori nér hon analyserar sitt material,
“den manliggjorda kvinnan”, som hon kallar “den splittrade kvinnlighetens joker”. En manliggjord
kvinna gérs “konlos” (ibland ocksa fysiskt genom till exempel frivillig eller ofrivillig sterilisering), och
kan dédrigenom transcendera kvinnlighetens begransningar. Detta kan forstas som en strategi, men
ocksd en begransning och reduktion: den manliggjorda kvinnan &r inte “fullvdrdig kvinna” i egna och
andras 6gon (68).

I analysen av mitt material anvander jag inte Svalastogs tredje kategori, men jag vill har anda stil-
la frdgan om det & mojligt att forstd den betydelse till exempel Dimen och Fadwa tillskriver sitt arbe-
te, som en strategi for att 6verskrida kvinnlighetens begransningar genom att “bli” en manliggjord
kvinna. Dimen till exempel, gér utbildning och karriar till det som gjort att hon hittills sluppit gifte-
malskrav fran forildrarna. Den manliggjorda kvinnan blir dock en begransad strategi, bade i tid och
rum: bara i arbetslivet &r det mdjligt att transcendera den splittrade kvinnligheten, och forr eller sena-
re stalls krav pa dktenskap. Kan den manliggjorda kvinnan forstas som en implicit strategi som maste
déljas for andras blick, medan det man explicit méste forhalla sig till &r kulturella forestallningar om
splittrad kvinnlighet?

13 Detta kan jamforas med det arabiska begreppet fitna, som betyder kaos men ocks& “femme fata-
le”, en kvinna som far mén att tappa kontrollen. Fatima Mernissi (1987) definierar fitna utifran hur
den legendariske muslimske feministen Qasim Amin (vars mest kinda verk The Liberation of Women
gavs ut i Kairo 1928) anvénder begreppet: “chaos provoked by sexual disorder and initiated by
women” (31).

14 Ann Frisell (1996) havdar i analysen av intervjuer med svenska gymnasieflickor med rétter i olika
kulturer att “det anses fint att 'hélla pa sig' for en flicka oavsett kulturell bakgrund”, men att for flick-
or som inte tillats ha sex fore aktenskapet, blir oskulden en “symbolisk markér® (20).

15 Delaney (1987) diskuterar i detta sammanhang hur reproduktionen far en symbolisk funktion kopp-
lad till livsdskadning: “/ suggest that honor and shame are functions of a specific construction of
procreation wich, in turn, is correlative with the religious concept of monotheism. We are speaking
of genesis at two levels” (36).

16 Religion forstds har som ett “symboliskt universum” bland andra, ett universum av myter som vis-
serligen &r foremal for tolkning men samtidigt anses gudomligt sanktionerat och darfér tungt nor-
mativt (Lundgren 2001:52).

17 1 kapitel 2 i Eva Lundgrens bok Ekte kvinne? (2001) (till vilket jag dr medfrfattare) diskuterar vi
tolkningen av kontrast som primar kénsidentitetsmarkor pa informantniva. Vi argumentrar for att kon-
trastering och skillnadsmarkering som tankestruktur antagligen fangar en tungt forankrad identitet-
saspekt och att den darfor kan férstds som en kulturell diskurs (66f).

18 F5r vidare diskussioner om framstallning av kulturer som kontraster i en visterlandsk “diaspora-
kontext”, se t ex Brah 1996, Narayan 1997, Yuval-Davis 1997, Yuval-Davis & Werbner 1999. | detta
sammanhang &r det ocksd nodvéndigt att stilla frégor kring min forskarroll relaterat till antaganden
om kulturell tillhorighet relaterat till exempelvis makt. Min kulturella “tillhorighet” &r svensk, vilket
pé olika sétt kan antas ha betydelse fér hur jag och informanterna interagerar i intervjustituationen,
men ocksa for hur jag analyserar intervjuerna. Har kan forestallningar om “likhet” till exempel nar det
gdller kon, och “olikhet” nér det giller kulturell tillhérighet ha betydelse for det gemensamma defi-
nitionsrum som jag och informanten skapar i intervjustituationen (Lundgren 1993:214ff). For en dis-
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kussion om makt i relation till informanter inom feministisk forskning, se t ex Diane L. Wolf 1996.
19 Fgrhallandet mellan “kulturell forestallningsnivd” och “individens skapande av konsidentitet” kan
forstas som ett satt att tala om forhallandet mellan struktur och individ. Struktur anvands dé i bety-
delsen underliggande och dolda mekanismer som manifesteras pa individnivd, “paverkar” individen,
inte statiskt och determinerande utan normerande, n&gonting individer pa olika satt péverkas av,
aktualiserar, anpassar och protesterar mot i konkreta situationer: “Socialt liv skapas genom mansk-
lig verksamhet och forandras ocksd genom ménniskors verksamhet” (Lundgren 1996:76).

20 Yanagisako och Delaney (1995) tar Lila Abu Lughod (1991) som ett exempel pa denna trend. Abu
Lughod analyserar till exempel “the discourse och honor and modesty” och “the poetic discourse of
vulnerability and attachment” som parallella - och ofta motségande - kulturella diskurser och ser inte
négra 6vergripande kulturella samband dem emellan. Fdljaktligen menar hon att kulturbegreppet spe-
lat ut sin roll och bor ersittas med begrepp som “diskurser” och praktiker” (1991:147ff).

21 Fgrskningen om heder 4r omfattande, méngfacetterad och spéanner 6ver en méngd discipliner. Inom
antropologisk forskning finns en lang tradition av problematisering av begreppet, foretradesvis i ana-
lyser av kulturella sammanhang runt Medelhavet. J G Peristiany m fl har redigerat tre antologier, varav
de forsta tva har blivit nagot av standardverk inom omradet: Honour and Shame: the Values of
Mediterranean Society (1965) och Mediterranean Family Structures (1976). Den tredje antologin,
Honour and Grace in Antropology (1991), aterknyter till de bada andra och har havdar flera av for-
fattarna att Honour and Shame lade grunden for och dppnade en ny tankelinje inom antropologin. |
dessa tre antologier, som innehaller bidrag frén skilda lander runt Medelhavet, argumenterar redak-
térerna och flera forfattare for att det gér att urskilja gemensamma drag i omrédet kring Medelhavet
just nar det géller betydelsen av heder. Denna forstdelse av medelhavsomradet som en, ur flera
aspekter, kulturell enhet har fatt stor genomslagskraft inom antropologin, men ocksd inom andra
discipliner. Under senare &r har “medelhavsenheten” ifragasatts, men det rader dnda en relativt stor
enighet om att heder och skam-komplexet representerar kulturella mdnster som har flera gemen-
samma namnare i olika kontexter runt Medelhavet. Maureen ] Giovannini (1987) menar till exempel
att dven om den kulturella kopplingen mellan social status och kvinnors kyskhet varken &r en “kul-
turell universal” i medelhavsomradet eller &r avgransat till detta omrdde, &r det ndgonting som
genomsyrar denna del av virlden, och associeras med institutionaliserade praktiker som béde paver-
kar och reflekterar kénsbaserade relationer praglade av auktoritet, dominans och tvéng. Hon tar som
exempel bruket av sldja, “hedersbrott” och “rituella framvisningar av oskuld” som t ex uppvisande
av ett blodigt lakan efter en bréllopsnatt (61).

22 e t ex Delaney (1987, 1991), Gilmore (1987), Abu-Lughod (1986), Al-Khayyat (1990), Stewart
(1994), Akpinar (1998), Afsaruddin (1999), Bourdieu (1999).

23 Har skulle det vara majligt att med t ex Annick Sjégren (1993) tala om hedersbegreppet som prag-
lat av ett dito “gruppcentrerat” tankande dar individen primart maste underordnas kollektivet. Nar
ett sadant perspektiv framhalls inom t ex svensk IMER-forskning, &r syftet ofta att kontrastera detta
tankande mot ett “individcentrerat”, som sigs pragla det svenska samhillet (se @ven t ex Ahmadi
1998). Sjogren havdar till exempel att ett gruppcentrerat tankande fokuserar pa relationer mellan
ménniskor och att individen alltid maste inordna sig i den “sociala enheten”, medan ett individcen-
trerat tinkande gor manskliga relationer sekundéra (16f). | den identitets- och kulturforstaelse som
ligger till grund for denna artikel forutsatts att identitet alltid skapas relationellt och kontextuellt.
Identitet skapas i relation till kulturella fdrestallningar om till exempel “individ” och “kollektiv”, men
att, som Sjogren, kontrastera ett individuellt och kollektivt tankande blir saval kontextlost som sta-
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tiskt. (Eva Lundgren och jag diskuterar detta ocksd i Ekte kvinne? (2001), kapitel 2)

24 Abu-Lughod, som diskuterar heder med utgdngspunkt i faltstudier bland beduiner i Egypten, tar
upprepade ganger upp vad jag hér kallar kulturella forestallningar om splittrad kvinnlighet, men utan
att relatera det till forstaelsen av heder. Hon visar hur kvinnor i sagor och talesitt delas in i tvé mot-
satta typer: den goda kvinnan som &r “dygdig”, den daliga kvinnan som drivs av sin sexualitet (1986:
142f). Den goda kvinnan, eller “idealkvinnan” kannetecknas av att hon helt och fullt anpassar sig till
hur hon férvdntas agera i olika situationer. Det sdgs om den goda kvinnan att hon har en mild rést
och vet ndr hon ska tala och ndr hon ska lyssna, vilket Abu-Lughod tolkar som att hon ska vara helt
undfallande i forhéllande till en man: i beduinsamhallet, havdar Abu-Lughod, &r det den 6verordna-
de som talar och den underordnade som lyssnar. Den goda kvinnans motsats beskrivs i termer som
viljestark, maktig och en slampa (108f).
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Abstract

“If she is alive, people wants to see more and more” Gossip, divided femaleness
and honour among Swedish women from the Middle East

This article analyse how Swedish women from the Middle East talk about gos-
sip. In interviews, the women talk about a “good reputation” as something
“necessary” and “very important”, and about “bad reputation” as something
one has to avoid at any cost. Using a contextual and relational understanding of
the concepts of “identity” and “culture”, the article analyses the women's talk
about gossip as a construction of gender identity in the eyes of “others”. This
construction, it is argued, is related to a contrast between what others can see
and what others cannot see. Further, it can be analysed in the light of cultural
notions of divided femaleness, here understood as a construction of “the whore”
— an irrevocably stained woman — and “the virgin” — a pure and untouched
woman — as mutually exclusive categories. Through this analysis, a widened
understanding of the concept of honour is reached, where different cultural
notions, like gossip, hijab, honour and divided femaleness are held together.

sociologisk forskning 3-4/2001 147



