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Summary

In agrarian Palestine with Jerusalem as the economic, administrative and religious centre, the
patriarchal family was the nucleus of an androcentric society with honour and shame as
pivotal values. Women were regarded as property; useful for procreation.

The religious and social participation of women was limited by patriarchy and purity.
According to genealogical purity lines, Israelites were classified as true Israel or of dubious
status. This determined marriages and access to the Temple.

In literature Ben Sira, Philo and Josephus denigrated women, ascribing to them an inherent

evil nature. In fiction Mediterranean women were portrayed negatively and positively.

The teaching of Jesus and Paul led to a levelling of social status, gender roles and ethnicity in
the early church but this was reversed due to the pressure of the ambient patriarchal society
and Paul's own ambivalence. In many cultures disparagement and exploitation of women are
still prevalent. ‘



Die posisie van die vrou binne die patriargaat en reinheidsisteem
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Opsomming

In agrariese Palestina met Jerusalem as die ekonomiese, administratiewe en godsdienstige
sentrum, was die patriargale familie die ke van 'n androsentriese samelewing met eer en
skande as sentrale waardes. Vroue is as eiendom beskou en noodsaaklik vir voortplanting.
Godsdienstige en sosiale aktiwiteite van vroue was beperk as gevolg van die patriargaat en
die reinheidsisteem.

Genealogiese reinheidsgrense het Israeliete geklassifiseer as ware en nie-ware Israeliete en
s toegang tot die Tempel, asook huwelike, gereguleer.

Skrywers soos Ben Sira, Philo, Josefus en ander het vroue afgekraak en beskryf as inherent
boos. Mediterreense vroue is in fiksie negatief en positief uitgebeeld.

Die leer van Jesus en Paulus sou die onderskeid op grond van sosiale status, geslag en
etnisiteit in die vroeé kerk ophef, maar dis later omgekeer weens die druk van die patriargale
samelewing en Paulus se eie toedoen. Die geringskatting en uitbuiting van vroue vind steeds
plaas in baie kulture.
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HOOFSTUK 1: DIE BYBELSE LEEFWERELD

1. INLEIDING

Ons leef in 'n wéreld van kulturele diversiteit met omvattende en diepliggende verskille in
sosiale gebruike waarvan baie die vrou spesifiek raak. Vir die afgelope dekades is dit nie
meer vreemd dat vroue agiteer vir gelykberegtiging en regverdiger gewoonmenslike
behandeling en respek in hul onderskeie samelewings nie. Vroue verwag almeer dat hul
vermoéns en Godgegewe gawes erken sal word, dat hul gegun sal word om hul eie potensiaal
as mens te ontwikkel en dat dié feite in ag geneem sal word by aanstellings, sonder
geslagsdiskriminasie. In baie kulture word die vrou nie eens geken by die lewensbelangrike
keuse van haar huweliksmaat nie en word sy nog steeds geminag, gemarginaliseer en
geringgeskat as 'n minderwaardige mens wat geen of min onderrig nodig het en wat soos 'n
blote besitting verkwansel kan word, hetsy vir die huwelik, vir slawemy of prostitusie. Dit sluit
ook minderjarige dogters in. Dit bly ’'n klad op die beskawing en 'n onmenslike uitbuiting van
die vroulike geslag, selfs in hierdie 21ste eeu.

in ons dag het ons al byna gewoond geraak aan die nuusberigte cor moord, verkragtings en
die gewelddadige aanrandings op vroue, kinders en selfs babas in ons land, maar 'n onlangse
berig in Die Burger deur Liesl Louw van Media 24 se Afrika-kantoor uit Dakar het opnuut die
weerlose posisie van vroue en dogters op ons eie vasteland op ontstellende wyse bevestig.
Sy vertel die verhaal van 'n meisietjie op die dorpie Sinthiou Bamambé op die randjie van die
Sahara-woestyn in die noorde van Senegal. Die elfjarige dogtertjie Dieynaba Sow is deur
haar oom gedwing om teen die wil van haar moeder op hierdie jong ouderdom te trou; dit
terwyl sy ’n pure kind is wat biologies nie gereed vir 'n huwelik kon wees nie. Sy het die dag
na die huwelik weens pyn en bloedverlies gesterf. Volgens dieselfde berig is die vyftienjarige
Fama Seck, van buite Dakar, ook teen haar sin gedwing om met 'n 45-jarige man te trou wat
reeds drie ander vroue het, maar weens hul uiterste armoede kon haar moeder die R760 nie
weier nie. Ingevolge die Senegalese wetgewing mag 'n huwelik eers op 16 jaar plaasvind.

Die Beweging vir Menseregte in Senegal het albei bogenoemde gevalle onder die plaaslike
staatsaanklaer se aandag gebring en Dieynaba se man en oom is in hegtenis geneem. Dié
organisasie het 'n veldtog teen kinderhuwelike begin ondanks sterk kritiek uit plaaslike
geledere. Honderde soortgelyke gevalle van kinderhuwelike in Senegal en buurlande soos
Mali, Mauritanié en Guinee vind plaas, maar word weggesteek agter die sluier van tradisie en



godsdiens. Die gebruik van vroulike besnydenis wat vir dekades 'n taboe-onderwerp oor die
hele Afrika was, is nou in die meeste lande onwettig verklaar (Die Burger, Forum,
06/08/2002:9).

Dis 'n feit wéreld oor dat die posisie van die vrou in kulturele waardes en tradisionele gebruike
veranker is en dikwels deur godsdienstige ideologie€ gelegitimeer word. Dit is dus 'n
uitdaging om iets te wete te kom van die Bybelse leefwéreld en die eksistensiéle konteks wat
die posisie van die vrou in hierdie samelewings bepaal het, veral in die eeue rondom die
Christusgebeure.

Ons dink elke dag dat ons in 'n gewelddadige samelewing lewe. Malina (1994:53) beweer dat
dit waar was van die eerste-eeuse samelewing soos gestaaf deur die Nuwe Testament. Daar
was arrestasies, géseling, aanranding, marteling en doodstraf deur middel van steniging,
kruisiging en onthoofding. Hierby kan oorloé, opstande en struikrowery gevoeg word. ‘By any
reading this was a violent society, with frequent public violence, and unsure and explosive
crowd reaction... Ordinary citizens did not have any rights. There was no universalism in the
sense that all human beings were equally human, bearing common human endowments,
common human rights independent of individual ethnic origin and social status’.

Verskeie dominante faktore het die Palestynse samelewing gevorm, naamlik die Israelitiese
tradisies rondom taal, kultuur en godsdienstige erfenis, die Romeinse Ryk met sy politieke
kontrole en die deurdringende kulturele invioed van die Hellenisme (Hansen & Oakman
1998:10). Die Joodse volk in die land Israel was vanaf die 4de eeu vHT onder Griekse
beheer, agtereenvolgens uitgecefen deur die Ptolemeérs van Egipte en die Seleusiede van
Sirié. Na die Makkabeér-opstand (167-142 vHT) waama Judea redelike onafhanklikheid kon
handhaaf, kom hul vanaf 63 vHT onder Romeinse oorheersing. Dit sou gevolge hé vir die
politieke struktuur en administrasie, ekonomiese, sosiale en godsdienstige ontwikkeling van
die land Israel (Stegemann & Stegemann 1999:99).

Soos voorheen moes die inwoners van Palestina dus saamleef met politieke en kulturele
dualisme. Hul het probeer vashou aan die tradisies en gebruike van Israel, maar is omring
deur die kosmopoilitiese, kulturele pluralisme van die Romeine, georganiseer met Romeinse
amptenare en leéreenhede, tempels en aanbiddingsvorme. Op plaaslike vlak was daar die
sigbare inheemse, plaaslike owerhede en die geloof in die onsigbare mag van die God van
Israel, soos vergestalt in die Jerusalemtempel, maar ook in geeste en demone. Daar was ook



die sighare Romeinse gesag, met die prefek/prokurator as simbool, die milittre eenhede en
die onsigbare Romeinse gode, geeste en demone. In elke stad was daar die etniese Judese
instellings in die Judese buurt. Onder die Romeinse gesag en die Hellenistiese invioed het
die ou Mediterreense normatiewe kulturele patrone nie gesterf nie (Malina 1994:58-61). In die
Israelitiese tradisies was ook 'n sterk besef van historiese gerigtheid, soos blyk uit die
eskatologie en die apokaliptiese geskrifte (Hanson & Oakman 1998:16).

Naas hierdie politieke en kulturele dualisme was Palestina, net soos die lande om die
Middellandse See, ’'n tipiese agrariese samelewing waarin godsdienstige, sosiale en
ekonomiese aspekte nou verweef was met familieskap en politiek (mag). Aan al hierdie
aspekte moet kortliks aandag gegee word, want almal het bygedra tot die posisie waarin die
vrou haar bevind het.

2. DIE AGTERGROND: 'N AGRARIESE SAMELEWING

Die Bybelse leefwéreld om die Middellandse see was 'n perfekte voorbeeld van 'n klassieke
landelike gemeenskap, dit wil sé van boere en landbouers in groepe dorpies, sosiaal verbind
met voor-industriéle stede. So ’'n samelewing het eie tipes persepsies, 'n gemeenskaplike
mentaliteit wat tipies is van die bedelaar en die koning, die kleinboer en die landheer, die
profeet en die skrifgeleerde, en nie 'n eienskap wat met status te doen het nie. Die Israeliete
het nes die Grieke en Romeine in landbou- en vissersdorpies gewoon met 'n voor-industriéle
stad as hul administratiewe, godsdienstige en landbousentrum, soos byvoorbeeld Jerusalem
of Korinte. Al die stede was polities aan Rome, die imperiale stad, verbind. So het geslote na
binne-gerigte stelsels ontstaan, byvoorbeeld die dorpstelsel, die stadstelsel, die rykstelsel en
bo alles 'n kosmiese stelsel, saam in 'n simbiotiese verhouding. Vir Judea, Galilea en Perea
was Jerusalem die stad wat vir voedsel en grondstowwe van die omgewing afhanklik was. Uit
die Palestynse dorpe is wyn, olie, meel, koring, beeste, skape, materiaal en vis voorsien
(Malina 1993:90-91).

Wat die bevolking betref, het ongeveer 10% in Jerusalem gebly waarvan 2% elite status
gehad het met streng sosiale segregasie in woongebiede. Die oorblywende 8% van die
stedelike bevolking was georganiseer in gildes. Hul was allerlei kleinhandelaars, vakmanne,
ambagsmanne en dagloners met die slawe en bedelaars as die randfigure van die stedelike
bevolking. Die stedelike elite het administratiewe of religieuse poste gehad of was ryk
grondeienaars, met geérfde familiestatus. Hul was die draers van die Groot Tradisie ten



opsigte van die norme en waardes van die Israelitiese gemeenskap. Hul het mag gehad en
kon die belastings invorder vir die tempel en die stedelike elite en orde handhaaf deur 'n
polisiemag en hofstelsel volgens die Torah. In hierdie maatskappy vorm die stedelike nie-elite
en die landelike dorpelinge, dit wil sé 98% van die bevolking, 'n replika van die stadselite in 'n
simbiotiese sosiale verhouding.

Die Christendom sou onder die stedelike nie-elite en die dorpelinge versprei, die draers van
die Klein Tradisie, met waardes en norme ’n bietjie agter by die Groot Tradisie van die stad.
Dit beteken dat die pas aangegee is deur die Sadduseérs, Herodiane en die skrifgeleerdes
van Jerusalem. Die Jerusalemse Fariseérs en hul skrifgeleerdes was deel van die nie-elite in
die stad met Fariseérdorpe op die platteland. Hier het die sosiale rowerbendes ontstaan
asook die hervormingsbewegings van Johannes die Doper en Jesus van Nasaret (Malina
1993:92, 94).

Hanson en Oakman (1988:9-10) is uitgesproke oor die bevoorregting en ongelykheid in
hierdie samelewing: ‘In many ways the society ... was structurally dysfunctional, since it gave
inordinate power and privilege to a very few. First century Palestine was an advanced
agrarian society and only kinship and politics were explicit social domains. Economics,
religion and education were all “embedded” in kinships or politics’. Stegemann en Stegemann
(1999:99) sluit hierby aan: ‘At its centre, as in all comparable societies of antiquity, stands the
antagonism between a small minority of members of the ruling elite, who skim off the surplus,
and their retainers in the administration and the military, on the one hand, and the great
majority of the ruled masses who produce this wealth on the other. Hanson en Oakman
(1998:14) som die kenmerke van die Palestynse samelewing as volg op: Die fundamentele
waardekompleks het berus op die eer/skande oriéntasie. Rolle en sosiale posisie is deur
geslag bepaal; familieskappatrone is vasgelé as patriliniér, patrilokaal en endogaam; daar was
'n sterk groepsoriéntasie; die stede het die dorpe oorheers en die landvolk is gedomineer deur
die stedelike elite. Die Romeinse Ryk het saam met die kliént-aristokrasie die provinsies
regeer. Deur die meganisme van patronaat/kliéntskap is vertikale sosiale verhoudinge gebou.
Die landbou, wynbou, veeteelt, tuinbou en vissery was ’'n bestaansboerdery, weens ’n
ekonomiese stelsel van heffinge en skatpligtigheid waardeur die sogenaamde ‘surplus’ deur
die elite minderheid verbruik is. Die lewensverwagting van diegene wat reeds 'n vyfjarige
ouderdom bereik het, was 40 jaar. Geletterdheid was beperk en kultuur is mondeling
oorgelewer. Tradisies het kultureel gegeld en nié die nood en behoeftes van die oomblik nie.
Godsdiens is deur die staat gereguleer, hiérargies, gefokus op offers en rituele.



In so 'n agrariese samelewing was die godsdiens wel belangrik vir die staat, want dit het 'n
teologie voorsien wat die besondere staat legitimeer en so die sosiale orde bewaar. In die Qu
Testament is die hofprofete gebruik en in die tyd van die Nuwe Testament is die
hoépriestersamp verkoop of hy is deur die regering aangestel. So is 'n alliansie tussen staat
en godsdiens bewerkstellig (Rohrbaugh 1978:32-33).

Die agrariese kultuur se waardestelsel was gans verskillend van die waardes in die modeme
Westerse samelewing, want dit was altyd groepsgeoriénteerd. Indiwiduele begeertes en
eiebelang was nie so belangrik soos die veiligheid en welsyn van die familie, dorp of
godsdienstige groep nie. Lojaliteit en eer het gedrag bepaal. Die Westerling het
lewenswaardes waarin vrye besluitneming, demokrasie, die vryemarkstelsel inkomste en
indiwiduele belange voorrang geniet (Hanson & Oakman 1998:7-8).

Volgens Jacobs-Malina (1993:89-90) het die volgende sosiale vooronderstellings destyds
gegeld: Die familie is die primére sosiale eenheid wat aan elke persoon identiteit verleen;
deur familielojaliteit behoort elke persoon aan 'n groter groep; 'n indiwidu tree teenoor mense
buite die groep volgens bepaalde prosedures op wat die groep nie in gevaar sal stel nie; almal
se lojaliteit en sorg dra by tot die welsyn en lewensonderhoud van aimal, want die
interpersoonlike verhoudinge is 'n lewensbeginsel.

3. DIE PATRIARGALE FAMILIE AS PRIMERE SOSIALE EENHEID

Die familie, met die vader as die onbetwiste patriarg en hoof, saam met uitgebreide
verwantskappe, was sentraal in die sosiale sisteem, want dit was betrokke by alle verhoudings
en instellings, polities, godsdienstig en ekonomies. In die patriargale steisel het persone hulle
lewe, identiteit en lewenstyl van die vader ontvang. Dreyer (1999:80) noem dat Jesus in
Markus 6:3 die ‘seun van Maria’ genoem word, wat in die Mediterreense kultuur gewoonlik
verwys na iemand sonder identiteit, sonder 'n vader. Die Johannes-evangelie dra
herhaaldelik die duidelike getuienis dat Jesus, die Seun van die mens, absoluut oortuig was
van sy unieke verhouding en verbondenheid met God, die Vader (Jh 1:18, 5:19, 26-27, 6:46,
8:29 ensomeer).

Jacobs-Malina (199375, 127) wys ook daarop dat in die patriargale kultuur wat in die
leefwéreld van die Bybel bestaan het, die werklikheid volgens vertikale grense geskei is.



Volgens patriargale persepsie is die heelal gebou op die verskil tussen manlik en vroulik. God
is bo die mens, soos die man bo die vrou is, en God regeer die hemele soos die man die
natuur. Altyd is die meerderwaardigheid van die man en die minderwaardigheid van die vrou
beklemtoon asof daar 'n onoorbrugbare kloof tussen die geslagte bestaan het. Sy sé ook dat
vroue in die patriargaat as waardeloos beskou is totdat hul geboorte geskenk het aan 'n seun.
Dit het status en persoonlike mag aan die moeder gegee.

Monique Alexandre (1992:419) haal Flavius Josefus aan wat gesé het: ‘Woman, the Law
says, is inferior to man in all things. Hence she must obey not force but authority because
God has given power to man’. Volgens Kraemer (1999°:72) en Kraemer en D'Angelo (1999:4)
het die patriargaat gefunksioneer deurdat 'n aantal bevoorregte mans mag uitgeoefen het oor
vroue, kinders en minderbevoorregte mans (slawe, vrymanne, kliénte en seuns). Almal se
status is bepaal volgens die verhouding met die patriarg. In hierdie opset is beperkings gelé
op die vrou se lewe, sosiaal, polities, religieus en juridies.

'n Indiwidu moes eenvoudig aan 'n eie familiegroep behoort wat weer sosiaal met ander
groepe kon skakel. Mediterreense families is georganiseer volgens verskeie tradisionele reéls
wat eintlik gewortel is in die basiese waardekompleks van eer en skande (Malina 1993:30).

3.1 Eer en skande as rigsnoer

Volgens Malina (1993:30-34) pas dit in die wyer raamwerk van waardes en bepaal dit kwaliteit
van gedrag. Dit behels mag, geslagstatus en godsdiens. Hy kwalifiseer dit as volg: Mag
beteken die vermoé& om beheer oor ander se gedrag uit te oefen; dis nie fisiese krag nie, maar
outoriteit en invloed. Geslagstatus verwys na die geslagsrolle wat mans en vrouens binne 'n
sosiale groep behoort te vervul, dit wil sé, regte en pligte. ‘Godsdiens’ het met ontsag of
respek te doen teenoor diegene wat jou lewe beheer, dit wil sé eerbiedige gedrag en
eerbetoon teenoor ouers, owerhede, werkgewers, maghebbers, die gode of God.
Ongehoorsame kinders bring gewoonlik oneer op hul vader, maar 'n leraar wie se dissipels
self sy onderrig aanvaar, word ook deur ander geéer.

As ’'n persoon hom/haar volgens hierdie sosiale norme gedra, word 'n goeie reputasie vir
eerbaarheid verwerf en dan het jy reg op status in die gemeenskap. Eer kan deur afkoms
passief verwerf word as jy in 'n eerbare familie gebore word, dog dit kan ook deur die koning
of 'n magtige persoon toegeken word.



Eer word ook versinnebeeld deur bloed, dit wil s& jy vertrou net jou bloedfamilie.
Buitestaanders word met wantroue bejeén, vreemdelinge is potensiéle vyande en buitelanders
is definitief vyande. Eer word ook versinnebeeld deur 'n naam. Jou goeie naam beteken 'n
goeie reputasie wat nodig is vir samewerking buite die familie in die sluit van kontrakte of
verbonde. Jou fisiese persoon verteenwoordig ook eer, veral die kop en voorkop. Daarom
word die hoof gesalf of gekroon. Om teen die kop of in die gesig geslaan te word, is 'n
growwe belediging. Minderes op die sosiale leer kan nie 'n meerdere se belediging teenstaan
of eer aantas nie. Daarom kon mans, vroue en kinders sleg behandel, vrymanne die slawe,
en die Romeinse soldate die plaaslike bevolking. In die eerbewuste kulture word waarheid
slegs vertel aan diegene aan wie lojaliteit verskuldig is. ’'n Eerbare man kan die waarheid
weerhou of selfs lieg vir 'n buitestaander wat geen reg op die waarheid het nie. Leuens kan
dus wettig en eerbaar wees. Hofsake tussen gelykes het oneer beteken, maar 'n hofsaak
teen 'n meerdere kon sy eer ontneem.

Behalwe vir die indiwiduele eer deel 'n persoon in die kollektiewe eer van die familie of van
sosiale groepe, dorpe of streke. Blykbaar was daar oneer verbonde aan Nasaret (Jh 1:46) en
aan die Kretensers (Tt 1:12). Volkome ontering deur moord, egbreuk en ontvoering beteken
totale vemedering en roep om wraak. Diefstal kan reggestel word deur restitusie en die
ontering van 'n meisie deur 'n boete. Oneer binne ’'n eie groep is heiligskennis, byvoorbeeld
leuens of ouermoord. Buitestaanders is nie heilig nie en moord kan selfs verdienstelik wees.
Die hoof of leier van 'n groep simboliseer die groep se eer. By leiers soos Jesus en Paulus is
die eer van hul groepe dus in hul persoon gesetel, netso ook by die rabbi’'s en hul dissipels, by
die hoépriester en die keiser. So 'n leiersfiguur simboliseer sosiale en etiese gedrag. Daarom
is die koning en die vader van 'n gesin bo kritiek verhewe, omdat hul posisie eerwaardig is
(Malina 1993:38-41, 43, 45-48).

Mans en vroue het verskillende rolle in die spel om eer. Die man se eer word gesimboliseer in
die testikels wat staan vir manlikheid, moed, outoriteit en gereedheid om sy eie reputasie en
die familie-eer te verdedig. Die vroue-eer word simboliseer in maagdelikheid en staan vir
vroulike eksklusiwiteit, diskresie, ingetoénheid, skugterheid en sensitiwiteit vir eie reputasie en
ander se opinie. Vir die man word nie seksuele eksklusiwiteit vereis nie, maar hy moet die
vroulike familielid se eer beskerm. ’'n Huwelik is die samesmelting van twee families. Die
etiese goedheid (skaamte) kom van die moeder en die sosiale eer van die vader. 'n
Skaamtelose persoon het sosiale grense nie erken nie en so 'n oneerbare reputasie opgebou,



byvoorbeeld herbergiers, toneelspelers, prostitute en taverne-eienaars (1993:49, 51-53). Oor
die vrou se rol op die agtergrond sé Alexandre (1992:416): ‘In Palestine during the time of
Jesus women, excluded from public life, were expected to conform as wives, mothers, and

housekeepers, to the model of the “virtuous woman”’.

As dit by arbeidsverdeling kom, het eer saam met geslag en status 'n rol gespeel. In die
anticke Mediterreense samelewing is alle waardes wat aan vroue gekoppel is minder
belangrik, minder goed, minder heilig, minder volliedig. Sy is minderwaardig teenoor die man
soos natuur teenoor kultuur, slaaf teenoor meester, kind teenoor ouer, leerling teenoor
leermeester en die mens voor God. In die patriargale sisteem is die vrou dus nié 'n
volwaardige persoon met die regte en voorregte wat aan volwassenes toegeken word nie,
maar funksioneer sy in 'n ondersteunende, dienende hoedanigheid. Dit is deur die vrou
aanvaar en sy skep 'n gevoel van eiewaarde by haar seuns in en van minderwaardigheid by
haar dogters op grond van geslag (Dreyer 1999:90-92).

3.2 Die rol van geslagstatus

Konvensies oor geslag is die produk van 'n samelewing se wéreldbeskouing en kom diep
vanuit die sosiale strukture en gebruike. Weens die patriargaat is die openbare lewe deur
mans beheer, veral ouer mans. Die man was die verwekker van kinders, die vrou dra maar
net die kind. Hy is eerste geskape en het volgens Philo van Alexandrié 'n ander soort siel as
die vrou. Hy het vroue as gevaarlik en fundamenteel boos beskou. Mans het die grense vir
die vroue se gedrag vasgestel, haar plek in die huis en haar pligte. Haar kleredrag en haarstyl
is voorgeskryf. Sy mag nie op straat rondloop nie en slegs tempel toe gaan as die mark stil en
die strate leeg is. By die tempel mag sy net so ver gaan as die buitenste voorhof vir die vroue
(Hanson & Oakman 1998:23-25).

Safrai (1993.6) beweer egter dat daar geen skeiding van mans en vroue in die tempel was
nie, want vrouens was toegelaat om orals te gaan waar die mans kon gaan. In die voorhof vir
die vroue het mans en vroue vryelik gemeng, want die mans moes daar deurloop na die
voorhof vir die Israelitiese mans. In die voorhof vir die vroue was die stoorkamer vir hout en
olie, die kamer vir melaatses en die kamer vir die Nasireérs. Hier het die byeenkomste
plaasgevind en het die hoépriester die Torah vir die mense gelees. Gewoonlik het vroue nie
verder gegaan nie en gewoonlik het die mans nie verder gegaan as hul voorhof nie, maar
mans en vroue het wel deur die voorhof van die Israeliete beweeg as hul hul offers by die



altaar wou afgee. Volgens Sanders (1992:113) egter het 'n vrou wat wou offer die offerande
aan 'n Leviet oorhandig in die voorhof vir vroue.

Vanuit die eer/skande konsep is verwag dat die geslagte verskillend sou funksioneer en dus
was daar arbeidsverdeling voigens geslag. Mans het buite die huis gewerk. Hul het
onderhandel en kontrakte gesluit, onderrig ontvang, beroepe beocefen en byvoorbeeld as
priesters en Leviete opgetree. Die huisruimte was die vrou se wéreld vir voedselbereiding,
kleremaak, skoonmaak, die finansiéle bestuur van die huis en die versorging van die kinders.
Sy moes informele funksies vir die familie verrig as hulp met huweliksreélings en by geboorte-
en sterfgevalle. Sy kom slegs in mansgeselskap saam met 'n oppasster of haar man. Vroue
sonder manlike beskerming soos kinderlose weduwees of geskeide vroue sonder
familiebande se eer is hul ontneem (vgl 1Tm 5:3-16). Die man dra die familie-eer deur
waagmoed en virliteit en beskerming van sy familie. Daar was 'n dubbele standaard vir
seksuele moraliteit ten opsigte van mans en vroue. Die vrou sorg dat die familie nie in skande
kom nie en bly onderdanig aan die manlike outoriteit. Alles op grond van die waardes van eer
en skande (Malina 1993:49-50; Hanson & Oakman 1998:25). Die vrou was soos 'n randfiguur
in die samelewing en in die familie. Daar is altyd gevrees dat sy skande oor die familie sou
bring en daarom is geglo dat die man se teenwoordigheid noodsaaklik is. As die man afwesig
is, hou die samelewing haar skerper dop (Dreyer 1999:82).

Anders as vandag was die familie nie 'n verbruikerseenheid nie, maar 'n selfversorgende
produksie-eenheid. Dit beteken dat die deugsame huisvrou hard moes gewerk het, hoewel
die gelyke van die modelhuisvrou van Spreuke 31 waarskynlik onmoontlik was. Vroue in die
hoér sosiale klasse se vryheid was beperk. Hul het feitlik geen kontak met mans buite die
familiekring gehad nie en het grootliks in 'n vrouewéreld groot geword. Die vroue van die
boerestand het die meeste vryheid geniet, want hul moes saam met die mans werk
(Rohrbaugh 1978:36, 38).

3.3 Afkoms en sosiale status

Volgens Malina (1993:117) was dit vir die eerste-eeuse mens met sy groepsgeoriénteerde
leefwyse baie belangrik om ten alle koste die oorgeérfde sosiale status te behou. Hierin het
familieskap 'n rol gespeel volgens die norme wat menslike verhoudinge gereél het op grond
van geboortes en afkoms.



Soos in alle eer/skande kulture het geslagsregisters 'n belangrike funksie vervul. Dit kon
patriliniér, matriliniér of deurmekaar wees, maar word opgestel met spesifieke doelstellings
onder andere om die familie waaraan iemand behoort sosiaal te vestig; om die familie-eer in
name vas te |é; om erfreg te bepaal en om moontlike endogame of eksogame huweliksmaats
te identifiseer. Genealogiese lyste wil die lede van ’'n verwantskapsgroep aan ’'n
gemeenskaplike voorouer verbind (vgl Jh 8:39, Flp 3:5) (Hanson & Oakman 1998:28-29).

3.4 Huwelike, egskeiding en weduweeskap

Die huwelik was 'n wyse om sosiale verwantskappe te vestig. In sy artikel oor die huwelik en
egskeiding gee Hanson (1989:142) die volgende definisie: ‘Marriage is a sexual, economic
and (at times) political and religious relationship contracted between families (or segments of
the same family) for a male and a female. In pre-industrial, traditional societies, marriage is
seldom (if ever) an arrangement between a man and a woman. This is particularly true of first
marriages... The parties involved do not act as individuals, but as members of households'.

By die endogame Joodse gemeenskapsgesin was dit die gebruik dat huwelike binne eie
groepe gereél word, maar gebruik was nie die enigste beweegrede nie. Konflikte kon
uitgeskakel word oor die verdeling van erfenis en eiendom en rykdom kon binne die familie
behou word. Ander faktore was die konsolidering van mag, kultiese reinheid en wantroue
teenoor vreemdelinge. Die patriarg van die familie het die keuse gemaak en vir die
onderhandelings gesorg (Malina 1993:119; Hanson 1989:147). By die eksogame Romeinse
huwelike het die patriargale gesag ook die keuse bepaal, maar by die egalistiese kemfamilie
van die Hellenistiese Grieke was dit die indiwidu se keuse. Wettige Joodse huwelike is
verhinder binne die nabye familiegroep volgens verbode seksuele verhoudinge soos
uiteengesit in Levitikus 18:6-18 en 20:11-21 en weens bloedskande. Reinheid was ’'n faktor,
want huwelike tussen Jood en heiden is verbied asook tussen 'n egbreekster en die
medeskuldige party. 'n Man kon nie weer met sy vorige vrou trou as sy intussen weer getrou
het nie; 'n gekastreerde en 'n swaksinnige kon ook nie trou nie (Hanson 1989:147, 142).

In die tradisionele agrariese gemeenskap het 'n familie 'n huwelikskontrak met 'n ander familie
gesluit en die bruidskat en indirekte bruidskat bespreek, maar sonder 'n vasgestelde
ouderdom, want soms word jare gewag vir kinders om eers groot te word. Daar is 'n bindende
verlowing saam met 'n ete by die meisie se huis en die bruidegom se betaling van die
indirekte bruidskat. Die huweliksfees vind plaas by die bruidegom se huis vir sewe dae en
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langer (vgl Mt 22:2; 25:1-13; Lk 14:8-11). Onder die Romeine is meisies uitgehuwelik vanaf
12 jaar oud tot 18 jaar en seuns/jongmans vanaf 14 tot 21 jaar (Hanson en Oakman 1998:31;
Hanson 1989:142). Die rabbi's het aanbeveel dat dogters vroeg moet trou, dit wil sé met
puberteit. 'n Huwelik met 'n ouer man werk dikwels nie. Daarom moet seuns ook vroeg trou
vanaf 18-20 jaar. Daar was die besef dat die baie jong dogter se liggaam nog nie gereed is vir
die eise van 'n huwelik nie en dat 'n hoér ouderdom wensliker is. Baie jong moeders het by
geboorte gesterf. 'n Spesifieke halakhah het 'n jong bruid van elf jaar en een dag tot twaalf
jaar en een dag toegelaat om van ’'n soort voorbehoedmiddel gebruik te maak sodat sy nie so
jonk swanger word nie. Daar is voorbeelde van dogters wat op 'n ouer ouderdom as 12 jaar
getrou het, byvoorbeeld uit die Herodiaanse huis (llan 1995%:65-69).

As die bruid na die bruidegom se huis geneem is, word sy deel van haar man se eer en
simboliseer sy die skande van die man se familie met sensitiwiteit vir die publieke opinie. Die
huwelikspaar wat as 'n kemfamilie of die voortplantingsfamilie beskou is, word nou
geinkorporeer in die vader-gesentreerde skoonfamilie. Van romantiese liefde is daar selde
sprake. Die huwelikskeuse het by die ouers berus omdat die paar binne die bestaande familie
moet inpas. Die bruid bly altyd in 'n mate 'n vreemdeling behalwe as sy met 'n neef trou.
Wanneer sy geboorte aan 'n seun gee, het sy sekuriteit en status. Hy is haar vertroueling en
bondgenoot teen die vader en die toekomstige skoondogter. Seuns is 'n troos. Dogters is 'n
verantwoordelikheid en ’'n risiko en moet in elk geval vroeg uitgehuwelik word. Haar man toon
spontane liefde aan sy suster saam met wie hy groot geword het en veral aan sy moeder.
Huwelike was dus 'n berekende samebinding van groepsbelange, 'n soort persoonlike kontrak
tussen twee diadiese persoonlikhede (Malina 1993:122, 124, 127-128).

In die eerste eeu is neefs en niggies toegelaat om te trou terwyl 'n oom/niggie en 'n tante/neef
verhouding nie verbied is nie, maar volgens die Mediterreense endogamie moes 'n neef/niggie
huwelik verkieslik patriliniér wees. Dogters moes so na as moontlik aan die kemfamilie behou
word met inagneming van die bloedskande taboes. Die leviraatshuwelik is toegepas wanneer
'n skoonsuster 'n kinderlose weduwee is en dan met 'n swaer mag trou in die hoop op 'n
voortsetting van haar oorlede man se geslagslinie (1993:120). In dié verband sé Frick:

Ancient Jewish society allowed a young woman only two proper roles. She was either
an unmarried virgin in her father's house or else a faithful, child-producing wife in her
husband’s or her husband’s family home. Through the institution of the levirate, society
could avoid a sociological misfit, the young childless widow. The levirate not only
continued the line of the deceased, it also reaffirmed the young widow’s place in the
home of her husband’s family (1994:145-146).
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Dreyer (1999:93) sé dat die huwelik by uitstek die plek is waar die vrou se minderwaardige
posisie blyk. Sy word soos 'n besitting aangeskaf en behandel en tree in diens van haar man
se familie waar sy arbei en kinders voortbring. In die nuwe familie word sy nooit bloedfamilie
nie; sy bly 'n vreemdeling met min sekuriteit, want haar man het die reg om van haar te skei.
Van haar word verwag om te konformeer en die ondergeskikte rol te aanvaar.

Terwyl Markus 10:2-9 leer dat egskeiding volgens Jesus se onderrig nie in die vroeé
Christelike gemeenskap aanvaar is nie, kom Matteus 5:31-32 en 19:3-9 ooreen met die
rabbynse uitspraak van die skool van Shammai dat egskeiding mag plaasvind as gevolg van
die vrou se owerspel terwyl die skool van Hillel die dominante Joodse praktyk verteenwoordig
wat ‘'n man toelaat om van sy vrou te skei oor enigiets wat hom mag mishaag
(Hanson 1989:148). Hy was egter verplig om die bedrag van haar ketubbah wat deur haar
vader aan hom as bruidegom gegee is aan haar terug te betaal. Hy het wel tydens die
huwelik die vruggebruik van haar eiendom gehad, maar sy het eienaar gebly (Alexandre
1992:416).

Volgens die Mishnah kon 'n Joodse vrou ook 'n egskeiding verkry as haar man nie sy
huwelikspligte nakom nie, fisies onrein is weens siekte of beroep, of as hy impotent is, of as sy
self onrein is of huweliksgemeenskap weier of as haar man toestem tot egskeiding. Josefus
het by meer as een geleentheid beweer dat vroue wat van hul mans skei, skandalig optree en
teen die Joodse tradisie, soos vroue uit die huis van Herodes. Tog was hul so Joods dat hul
by eksogame huwelike geéis het dat hul mans besny moes word. Miskien het hul elite status
hul meer vryheid gegee om ter wille van beter alliansies en groter eer te skei. By die
Romeinse en die Hellenistiese Grieke kon 'n man of vrou 'n egskeiding vra sonder opgaaf van
redes. Die Romeine het blykbaar min verwagting van 'n lewenslange huweliksverbintenis
gehad en maklik geskei. As ’n eienaar ’'n slavin bevry om met haar te trou, mag sy nooit van
hom skei nie (Hanson 1989:148, 150).

By die afsterwe van die hoof van die gesin kom nalatenskap ter sprake. Die getroude dogters
het reeds met hul huwelik die bruidskat ontvang as erfdeel. Die vrou word nie ingesluit by die
verdeling nie. Die oudste seun kry 'n dubbele seunsdeel (vgl Lk 15:12, 31). As die enigste
seun reeds gesterf het, erf sy kinders voordat die oorledene se dogters mag erf. In Jerusalem
en in Galilea kon 'n weduwee aanbly in die familie se huis, op haar man se eiendom; maar in
Judea het die erffgename aan die weduwee haar bruidskat en indirekte bruidskat gegee en
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haar laat gaan (Hanson & Oakman 1998:46, 48, 50). Dit het haar sekuriteit ontneem, veral as
sy nie meer 'n eie familie gehad het nie.

3.5 Die praktyk van wederkerigheid

In die Bybelse leefwéreld was daar direkte kontak met mekaar binne die uitgebreide
patriargale familie en ook met die mede-dorpelinge. Die groep word gelegitimeer deur hul
oorgelewerde tradisies en gedeelde herinnerings gedra in die geheue van die groep. Die
indiwidu is dus omring deur sy/haar mense en ondersteun deur die fisiese teenwoordigheid
van die ander (Malina 1994™13-14). In die antieke wéreld was dit nie die enigste
groepverbintenis nie. In die samelewing waar die meerderheid van die bevolking altyd bewus
was dat alle middele beperk was, was die beginsel van wederkerigheid soos beliggaam in die
patronaat 'n wyse waarop ondersteuning van 'n patroon verkry is, hoewel gebaseer op die
hiérargie van ongelyke sosiale stratifikasie. Hanson & Oakman (1998:70, 72) som dit s6 op:
‘Persons were imbedded in others at the immediate kinship level, in the head of their
family; at a local geographical level, in their neighbourhood or village; and interpersonally
perhaps in one or more powerful patrons. Furthermore one did not survive on one’s own
“merits”, but by being connected to networks, family, friends, brokers, patrons.’
(1998:70, 72).

Dit was 'n stelsel van sosiale afhanklikheid met ideologiese goedkeuring. Die beskermhere
het sekere posisies gemonopoliseer, byvoorbeeld toegang tot produksie en markte. Hulle was
elite persone met mag, invioed, status en rykdom. Hulle kon dienste aan hul
kliénte/onderhoriges verskaf, byvoorbeeld fisiese beskerming, ondersteuning in 'n hofsaak,
voedsel, geld, werk, aanstellings of vrystelling van belasting. Daarvoor word hul ge&er en
geprys en polities gesteun. Die patronaat het gewerk vanaf die laagste vlak in 'n klein dorpie
tot by die hoogste viak, naamlik die keiser en sy familie (1998:71-73).

Die resultaat was 'n aaneengeskakelde magstruktuur wat die sosiale lewe, die ekonomie en
selfs die kultus beheer het, want familiebelange was by alles betrokke. Hanson en Oakman
(1998:80-81) praat van die patronaat as die skepper van 'n politieke familie:

... the relationships and roles, obligations and responsibilites between patron and his/her
clients is shaped into what social scientists call “fictive kinship®... Politics in the ancient
world ... is not the rule of one individual over numerous other individuals ... but a family
(or group of families) exercising control over other families. Not the result of votes, ... or
impersonal institutions, this political power is personal and the result of creating
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alliances and networks, reciprocity, debts, force and taking advantage of social
stratification.

Dit kan verstaan word dat vroue die pionne geword het in die families om deur middel van

huwelike sosiale alliansies, mag en eer te verkry.

4. DIE SOSIALE STRATIFIKASIE

Om die sosiologiese konteks te verstaan, volg Rohrbaugh (1978:35-41) die klassifikasie van

Bellah wat vier groepe onderskei:

1. Die politieke militére groep waaraan die koninklike families, die hoé regerings- en militére
amptenare behoort het: Dit was die kemn van die magstruktuur van die agrariese
samelewing, maar nie meer as 2% van die stedelike bevolking nie. Volgens hierdie groep
se beskouing het die regeerders die staat besit en gebruik vir eie voordeel. Die koning en
sy nageslag was die eienaar van alle grond en het die reg gehad om grond te konfiskeer
en belastings te hef.

2. Die kultureel-godsdienstige groep — die priesters, die skrifgeleerdes, politieke amptenare,
opvoedkundiges en geletterdes: Hulle het nie mag as sodanig besit nie, maar die
bestaande stelsel gelegitimeer deur die daarsteliing van ’'n burokratiese struktuur
waarvoor hulle die mities-teologiese begronding verskaf het. Hul het sodoende die
sosiale orde se stabiliteit verseker. Die groep was gefokus op die bestaande orde en die
ritualistiese kontrole daarvan deur godsdienstige tradisies. Hul was 'n konserwatiewe
groep.

3. Die laer klas stedelinge — handelaars, ambagsmanne, vakmanne, regeringsleweransiers,
arbeiders — die grootste gedeelte van die stedelike bevolking: Daar was 'n groot kloof
tussen hulle en die hoér klas stedelinge. Tussen al drie klasse was daar verskille in
gedrag, klere, spraak en opvoeding. Die stedelike nie-elite was eintlik die draers van 'n
rasionele, etiese godsdiens met die dominante motief van ‘verlossing’ en hoop. Hulle het
graag godsdienstige groepe gevorm en saam aanbid volgens die korporatiewe
denkraamwerk van die agrariese wéreld. Vroue was nie so geisoleerd soos in die hoér

klasse nie.

4. Die boerebevolking, die landbouers, die landvolk, woonagtig in die platteland of in die
buitewyke van die stede: Hul het nie invioed gehad nie. Hierdie groep se vroue het die
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meeste vryheid geniet, want hul was deel van die landelike ekonomiese struktuur. Die
boere was nie betrokke by godsdienstige hervormings nie, maar godsdiens het 'n
magiese rol gespeel by die oeste. Hul is deur die stedelinge as onrein en onkundig
beskou ten opsigte van die Wet. Eintlik was hul die minderbevoorregtes, die
verontregtes. Sulke groepe reik gewoonlik uit na die belofte van 'n nuwe hoopvoller
toekoms wat die messiaanse bewegings van die eerste eeu vir hul voorgehou het.

5. ’'N EKONOMIE VOLGENS STATUS EN MAG

Die handel en nywerheid was deur die elite en die groot families en hul agente beheer. In die
dorpies was daar wederkerige ruilhandel in stapelgoedere, of goedere is binne families aan
mekaar gegee volgens behoefte. Die elite en regerende maghebbers se belange het eerste
gekom en hulle het uit die landvolk se arbeid geleef. Die sogenaamde surplusse van die
oeste is verwyder, terwyl die boerebevolking skaars kon oorleef. Die gebruik van
herverspreiding het beteken dat goedere op 'n sentrale plek gestoor is en versprei is soos die
persoon in beheer besluit. Dit herinner aan die gelykenis van die ryk dwaas (Lk 12:13-21).
Die eienaar van 'n landgoed het bepaal watter produkte geplant moet word, gewoonlik wat die
meeste geld oplewer, soos olywe, druiwe en graan en nié die voedselsoorte wat die werkers
die nodigste gehad het soos gars, boontjies en vye nie. Die arbeid van die kleinboere is
afgedwing as gevolg van die eise van belasting, huur of skuld. Die Ou Testament het
skuldkwytskelding en teruggawe van erfgrond wetlik bepaal (Lv 25; Dt 15), maar nie-Israeliete
was nie daardeur gebind nie (Hanson & Oakman 1998:113, 119). Stegemann en Stegemann
(1999:108-110, 112, 136) sé dat baie kleinboere hul grond verioor het weens die hoé
belastings van Herodes die Grote en sy konfiskering van grond. Die grensverskuiwing na die
oorname deur die Romeine waardeur Judea afgeskei is van die kusstrook en van die Trans-
Jordaanse stede, het tot verarming van die Joodse kleinboere gelei en van hul pagters en
dagloners gemaak. Hele dorpies het afhanklik geword van die grondeienaars. Die
skuldprobleem van die landvolk was die gevolg van die regeerders se grondhonger en die
ondraaglike belastinglas. ’'n Skuldenaar kon uitstel kry, of na die skuldtronk gaan of ’'n
skuldslaaf word, saam met sy vrou en kinders. Dit is dus te verstane dat tydens die Joodse
Opstand van 66 HT die skuldargiewe eerste verwoes is. 'n Israeliet wat homself vir skuld
verkoop het, is as 'n dagloner behandel, maar sy loon is beskou as klaar betaal tot die
volgende hersteljaar, wanneer hy kon teruggaan na sy familiegrond (Lv 25:39-41). Jeremias
(1969:313) noem dat minderjarige meisies aan ander Israeliete as slawe verkoop kon word
(Eks 21:7-11), gewoonlik om later die vrou van die eienaar of van sy seun te word.
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Die Romeinse keisers, die Joodse hoér klas en die priesterlike aristokrasie het belastings
ingevorder, laasgenoemde volgens Bybelse reg. Daar was dus:

1.) 'n Tempelbelasting, tiendes en eerstelinge.

2.) Heffinge en direkte belastings (grondbelasting en kopbelasting)

3.) Indirekte belasting (kransbelasting, soutbelasting en verkoopsbelasting)

4)) Aksynsbelasting (invoer, uitvoer, hawegeld en toigeld)

5.) Gedwonge arbeid

Dit alles het op die Palestynse bevolking gerus saam met die skatplig aan die Romeinse
keisers. Met 'n sensus is 'n lys vir die grond- en kopbelasting voorsien, naamlik alle manlike
persone bo 14 en vroulikes bo 12. Dit het tot opstande gelei uit die verdrukte boereklas,
byvoorbeeld deur Judas, die Galileér in 6 HT (Stegemann & Stegemann 1999:113,116-7).

Die Romeinse prefekte het 'n hele hiérargie mense gehad vir die invordering van belasting
deur middel van die hoofde van dorpies of families. Die inkomste is gewaarborg deur middel
van 'n belastingstelsel of konsessies wat deur agente en makelaars bemark is aan
kontrakteurs en handelsvennootskappe ten opsigte van visvangregte, hawegelde, tolgeide,
landbouprodukte ensovoorts. Selfs die hoépriesterlike amp is verkoop. Hanson en Oakman
(1998:115-116) sé tereg: ‘'Villages preferred to conduct business along the lines of reciprocity,
but since the elite controlled taxation (land products), labour and commerce, redistributive
arrangements tended to prevail.... The terms “extraction”, “redistribution” and “tribute” reflect
the political nature of these distributive meganisms... the benefits in ancient economy flowed
upwards to the advantage of the elites.’

In die twee eeue voor Christus tot die eerste eeu na Christus was daar, behalwe die sosiale
onrus en opstande, ook ander reaksies op die sosio-ekonomiese en godsdienstige
onderdrukking en ervaring van politieke magteloosheid, naamlik die ontstaan van
apokaliptiese geskrifte met die gepaardgaande eskatologisering van die geskiedenis, asook
die verskynsel van struikrowery. In die oé van die boerebevolking was die rowers vegters vir
viyheid en geregtigheid, wat namens die verarmde pagters, herders en arbeiders hul
ontevredenheid te kenne wou gee teen die verlies van voorvaderlike erfgrond, teen
broodsgebrek en die uitbuitende belastingstelsel. Barabbas en die twee kruiselinge langs
Jesus het aan hierdie groep behoort (Stegemann & Stegemann 1999:145-146, 173-175).
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6. GODSDIENS IN DIE BYBELSE LEEFWERELD

In die antieke wéreld was godsdienstige instellings in ander raamwerke ingebed. Godsdiens
het tot uitdrukking gekom binne die patriargale gesin (familiegodsdiens) of in die elite-
beheerde tempels (openbare politieke godsdiens). In die agrariese samelewing was kerk en
staat nie geskei nie. Politiecke mag en ekonomiese familiebelange was betrokke by die
godsdiens wat die politieke realiteite gewoonlik gelegitimeer het. Jacobs-Malina (1993:63)
som die verweefdheid s6 op: ‘Israel's religion was so utterly interwoven with and dependent
upon a patriarchal social system that its survival is dependent upon the sanctification of those
values and gender roles promulgated within that social system’. Die godsdienstige stelsel was
dus ook hiérargies en patriargaal, met leierskap gebaseer op erflikheid en familiebande. Die
gewone volk het net soms direkte kontak met die tempel gehad, maar voortdurend indirek
deur die belasting. Teologie is deur 'n klein groepie geletterdes bedryf in die vorm van
apologetiese geskiedenis, profetiese kommentare, kultiese vereistes in die rabbynse tradisies
en kosmiese spekulasies in die apokaliptiese geskrifte. In Jesus se tyd sou die stelsel beheer
beteken oor teologie, reinheidstandaarde en tempelritueel (Hanson & Oakman 1998:132-134).

Die godsdiensbeoefening in die familie was belangrik in die Judaisme. Die Torah het die
daaglikse aktiwiteite gereél. Die familie was betrokke by die sabbatsonderhouding, die feeste,
die daaglikse gebede, die studie van die Torah, die reinheids- en voedselwette en die
endogame huwelikstrategieé. Dit was deel van persoonlike vroomheid en het ook die vrou se
lewe geraak (Stegemann & Stegemann 1999:142). Hoewel daar in die Judaisme ’'n
godsdienstige pluralisme was as gevolg van verskillende aksente in die tradisies en in die
interpretasie van die Torah, was sekere kenmerke fundamenteel, naamlik die monoteisme en
die geloof in die verkiesing van die volk en die land Israel. Groepe soos die Esseners en die
Fariseérs kon moontlik ontstaan het uit die Hasidim van die Makkabeértyd wat lojaal teenoor
die Torah en anti-Hellenisties was. Vir albei hierdie groepe was die reinheidsreéls baie
belangrik. Die Sadduseérs wat lede van die hoépriesterlike families was, het net die
geskrewe Torah erken. Hul was deel van die Jerusalemse aristokrasie. Die Samaritane was
'n onafhanklike godsdiensgroep. Hul was 'n gemengde ras van Israeliete uit die ou noordelike
ryk en immigrante ingebring tydens die Assiriese oorheersing. Hul het hul eie tempel in die
vierde eeu op die berg Gerizim gebou. Dis in die tweede eeu deur Johannes Hirkanus (134-
104vHT) verwoes, met bittere vyandskap as gevolg. Hul het hulself beskou as afstammelinge
van die Israelitiese aartsvaders en het die Mosaiese wette erken en onderhou. Die Judeérs
het hul kultureel en ritueel as onrein beskou en geen huwelike is tussen hul toegelaat nie
(Stegemann & Stegemann 1999:137, 149-159; Jeremias 1969:352-358). Jeremias onderskei
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ook die skrifgeleerdes as 'n groep wat uit die priesters en Fariseérs gekom het, poste in die
regsberoep en onderwysberoep beklee het en ook as ambagsmanne en vakmanne gewerk
het (1969:236, 112-115).

In die Romeinse Ryk is die politieke godsdiens beheer deur die regering by sentrale tempels.
Die polities-religieuse mag is verkry deur profete en priesters. Dit was 'n openbare godsdiens
wat gesien, geruik en gehoor kon word. By die tempels was daar rituele, simbole en objekte,
daaglikse offerandes en aktiwiteite (Malina 1994:20, 21).

In die Judaisme was die belangrikste openbare godsdienstige instellings die tempel in
Jerusalem, die Sanhedrin en die sinagoge. Die eerste tempel was koning Dawid van Juda se
ideaal. Dit sou aan Jerusalem politieke en religieuse status gee. Dis op luisterryke wyse deur
Salomo gebou en is beskou as die kapel van die konings van Juda. Onder die Persiese
koning Kores is dit deur die teruggekeerde ballinge herbou. Onder die Hasmoneérs is dit
opgeknap. In die tyd van Jesus is dit dramaties vergroot en herbou deur Herodes die Grote
vanaf 20 vHT (voltooi 62 HT), weereens ter wille van aristokratiese belange, naamlik die
Herodiaans-Romeinse heerskappy. Die tempel is in 70 HT deur die Romeine vernietig en die
tempelbelasting gebruik om 'n tempel vir Jupiter op die Kapitolynse Heuwel in Rome te bou.

In die eerste-eeuse godsdiens het die tempelpsalms en die koningsgeskiedenis steeds
herinner aan die glorietyd van Israel. Die Wet van Moses in Levitikus het 'n sentrale plek
gegee aan die tempeloffers, 'n beklemtoning wat eers in die 6 — 5de eeu voor Christus bereik
is. In die Ou Testamentiese tyd het profete soos Jeremia die paleis-ondersteunde godsdiens
gekritiseer (Jr 6:3-15, 7:1-15, 26). By die herboude tempel het die koninklike huis van Dawid
verdwyn en is die kroon geplaas op die hoof van die hoépriester Jesua, en so het die tweede
tempel die setel van Judese mag geword (Sg 6:11-13). Jesua was uit een van die groot
priesterlike families wat uit die ballingskap teruggekeer het (Esr 2:36). Later sou die geéerde
Dawidiese families saam met die Hasmoneérs, die Herodes-families en die priesters om mag
en privilegie meeding (Hanson & Oakman 1998:135, 136, 139).

Die tweede tempel, beskou as een van die wonders van die antieke wéreld, het gespruit uit
Herodes se onversadigbare ambisie en eersug en die doel om Judese ontevredenheid te
kalmeer. Vandag is die enorme ringmuur nog te sien en die kunsmatige heuwel, die terrein
van die Moslem Rotskoepel en Al-Agsa Moskee. Daar was verskillende manijifieke trappe na
die verskillende poorte, talle baddens, verblyfplek vir pelgrims, brile wat die tempel met die ryk
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Bo-stad verbind het, die oordekte pilaargang in vier rye en buitekant die muur die massiewe
damme wat die tempel van water voorsien het. Die voorhof vir die heidene, 'n plein van 35
acre, het die tempelgebou omring, afgeskei met 'n borswering. Daar was ook 'n voorhof vir
mans en vroue en 'n tweede net vir Judese mans. Dan volg die priesterafdeling van die
tempel, naamlik die ruimte vir die hantering van die offerandes, die heilige afdeling binne die
gebou waar die goue toonbroodtafel, die goue kandelaar en die goue reukofferaltaar gestaan
het en die Allerheiligste wat donker en leeg was (1998:136-139). Stegemann en Stegemann
(1999:39) sé: ‘One can hardly overestimate the importance of the temple as the site of the
divine presence and center of national and religious identity for Judaism in the Hellenistic -
Roman period. In contrast to the first temple, the second was not only the place of the cult of
sacrifice, but also the center of life of the people in all areas of its life, the political and civic as
well as the religious and social’.

Die hoépriester het kultusstatus geniet kragtens sy amp en besondere hoépriesterlike kieding.
Hy is ingesweer met salwing, gewoonlik lewenslank, maar Herodes die Grote het vanaf 37
vHT 28 hoépriesters aangestel met net 3 uit die Sadokparty. In Jesus se tyd het die
Romeinse outoriteite die hoépriester aangestel wat die tempel onder die toesig van die
Romeinse prefek bestuur het. Die hoépriester se afkoms moes onbesproke wees en sy
huwelik bo verdenking. Hy kon eintlik net met 'n jong maagdelike meisie trou, dogter van 'n
priester, Leviet of ware Israeliet. Hy was in beheer van die tempel, voorsitter van die
Sanhedrin en die Judeérs se verteenwoordiger by die Romeinse regering. Hy moes as
priester optree op die Groot Versoendag, op sabbatte, nuwemaansfeeste en die drie
pelgrimsfeeste, bygestaan deur die priesterhoofde en die prefek van die tempel.

Die 24 weeklikse priestergroepe moes orde in die tempelkompleks handhaaf en die
offerandes hanteer. Elke oggend en aand is 'n lam as brandoffer geoffer. Dan was daar
verpligte sondeoffers, reinigingsoffers en skuldoffers om die verhouding tussen God en mens
te herstel. Vrywillige offers van graan, wyn en olie is as gelofteoffers en dankoffers gebring.
Dankoffers en maaltydoffers is deur die priesters en deur die offeraar en sy familie genuttig in
gemeenskap met God en met mekaar (Eks 12; Lv 23; Dt 16). Die tempel het 'n spesiale
dreineerstelsel gehad met openinge aan die voetstuk van die altaar om bloed weg te spoel
(Hanson & Oakman 1998:140-146).

Die tempelbelasting van 'n Tireense halfsikkel (2 denarii) vir elke manlike Israeliet vanaf 20
jaar is deur die Fariseérs as verpligtend beskou. In die voorhof van die vroue het 13
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trompetvormige houers gestaan met aanwysings vir belasting of vir verskillende offers, want
die ekwivalent vir huise, grond en slawe is in geldwaarde geskenk (Mk 12:41). Die
tempelinkomste is saam met privaat fondse in die skatkamers gebére soos in 'n ‘bank’. Dis
meer as een maal deur vreemde oorheersers geroof (Stegemann & Stegemann 1999:120-
124).

Die sosiale lewe van elke Judese nedersetting is deur die tempel geraak. Dit was die sentrale
middelpunt waarheen goedere dwarsdeur die jaar gevloei het — rou materiale, oeste, diere,
alles gewettig deur godsdienstige verpligtinge en die ideologie van sonde en skuld. Die
Judese landbouers het op die tempel en die priesters vertrou om hul saak reg te hou voor God
en om die land se vrugbaarheid te verseker, maar hul het swaar gekry. Hul eie kosvoorraad
was onseker, die belastings het geknel en die skuld het vermeerder. Drie pelgrimsfeeste per
jaar was 'n bykomende las. Tog het hul hul godsdiens by die tempel beleef by die
gesamentlike maaltyd- en dankoffers en is 'n sterk groepsolidariteit gebou (Hanson & Oakman
1998:156-157).

Die Sanhedrin, ook bekend as die Joodse Raad of Groot Raad, was die hoogste
gesagsliggaam van die Judaisme, verantwoordelik vir die tempel en die kultus en regsake in
verband met Judaisme. Handelinge 4:5-6 en Markus 15:1 noem dat die Sanhedrin bestaan
het uit die hoépriester, priesterhoofde, familiehoofde en skrifgeleerdes. Die plaaslike howe is
ook deur die Sanhedrin beheer deur middel van die oudstes. Die gesag van die Sanhedrin is
ook in die diaspora erken.

Sinagoges het reeds in die 3de eeu in die diaspora bestaan, maar in Israel dalk eers na die
Makkabeértyd. Volgens Josefus en die Nuwe Testament was daar sinagoges in Jerusalem,
Tiberias, Dor, Sesarea, Nasaret en Kapernaum; dus 'n beperkte getal voor 70 HT. Ditis begin
as ’'n plek vir samekoms en vir gebed.

Volgens die Griekse Theodotus-inskripsie is die Torah in die sinagoges gelees, kinders
onderrig en herberg aan vreemdelinge en pelgrims verskaf in die land van Israel. By die
weeklikse sabbatsdiens is die Torah gelees (Hd 15:21) en in Aramees verduidelik (die
Targums) en soms ook in Grieks. Soms is uit die profete gelees (Lk 4:17). Josefus verwys na
die opsé van die Shema met die seénbede by. Die Agtien Seénbedes en die Sewe
Seénbedes met die priesterlike hallel en hoshanot kon ook gebruik gewees het. Dit is soms
gebou deur middel van skenkings soos die Theodotus-inskripsie bewys. Die administrasie
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was in die hande van 'n sinagogeleier (Lk 13:14). Paulus het op sy reise gewoonlik sy
verkondiging by die sinagoges begin (Hd 17:1-3; 18:4-7) met wisselende sukses (Stegemann
& Stegemann 1999:141-142). Vroue het die dienste in die sinagoges bygewoon.

Met hierdie voorafgaande agtergrondsoorsig oor die sosiale, ekonomiese, godsdienstige en
politieke omstandighede binne die antieke Palestynse leefwéreld sal ons 'n beter begrip kan
vorm van die posisie van die vrou soos bepaal deur die patriargaat. Daar is egter nog 'n
aspek van Judaisme wat die lewens van almal binne die patriargale familie asook in die
samelewing en in die kultus geraak het en dit was die reinheidswette en die toepassing
daarvan. Van al die Joodse wette was dit die opvallendste. Dit moes universeel deur die volk
van |srael gehoorsaam word, want vir Israel was dit gesanksioneer deur goddelike outoriteit
(Malina 1993:18).
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HOOFSTUK 2: REINHEID EN REINHEIDSWETTE

1. INLEIDING

In die Bybelse leefwéreld van die Tweede Tempelperiode het rituele reinheid 'n belangrike rol
gespeel, want die reinheidswette soos opgeteken in die priesterlike geskrifte, was ’'n
bepalende faktor in die godsdiensbeoefening, in die gesinslewe en in wyer sosiale verband.
Volgens Be'er (1994:157) is daar nie 'n sistematiese verklaring vir die priesterlike ideologie
aangaande reinheid en onreinheid en die invioed daarvan op die gemeenskap nie. In die
priesterkodeks word die beskouinge van die priesters verwoord oor die wyse waarop God die
wéreld regeer en sy verhouding met sy uitverkore volk. Die priester se posisie as
middelaarsfiguur tussen die volk en God word vervat in die wette oor sy rol in die offerrituele.
Die priesters se rol was om te onderskei tussen heilig en onheilig, rein en onrein en om die
wette van God te onderrig (Lv 10:10-11). Hul het oor rein of onrein besluit, hoe persoonlike
en kultiese reinheid herstel kon word, of 'n persoon aan godsdienstige seremonies kon
deelneem of uit die samelewing verban moes word (Lv 13:46). Deur hierdie beheer het die
priesters 'n invioedryke klas geword. Vir hulself is nog strenger reinheid vereis as vir die
gewone Israeliete (Lv 21:1-15) (Be'er 1994:152-153).

Volgens Malina (1993:153, 151) was die doel van die reinheidswette om vir die mens en vir
die samelewing orde te skep, want dit bepaal wat buite orde is ten opsigte van tyd of plek.
Hierdie wette het ook te doen gehad met die heiligheid van God aan wie sekere persone
voorwerpe, tye en ruimtes in die tempelaanbidding eksklusief verbind is. Daarom het die
meeste reéls te doen gehad met toegang tot die tempel en met die eet of aanraking van
heilige dinge. Selfs natuurlike funksies wat nie op sigself onrein is nie, kon onreinheid
veroorsaak (Sanders 1992:214). In antieke Israel was reinheid en onreinheid dus kulties van
aard, maar dis ook as metafore vir morele en godsdienstige gedrag gebruik, primér ten
opsigte van seksuele sake, afgodediens en onetiese gedrag (Neusner 1975:16). Reinheid en
heiligheid het in verband met mekaar gestaan, want onreinheid het net soos sonde die staat
van heiligheid benadeel en Israel van God vervreem. Vir albei moes 'n sondeoffer en 'n
skuldoffer gebring word. Nie-Israelitiese volke is as onrein beskou (Lv 18:25-30; Am 7:17;
Esr 9:11) en die voorskrifte in verband met seksuele praktyke moes Israel van hulle onderskei
(Lv 18:1-24; 20:26). Die voorgeskrewe voedselwette was nie so bedoel nie. Die ideologiese
beginsel dat een persoon se gedrag almal raak, het sosiale kontrole bevorder (Be'er
1994:157).
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2. DIE LEVITIESE REINHEIDSWETTE

In die boek Levitikus word aangedui dat die nageslag van Levi, die priesters en die Leviete, 'n
belangrike funksie gehad het in die godsdiensbeoefening van Israel. In Levitikus 1-7:38 word
beskryf hoe daar deur verskillende soorte offers versoening gedoen is vir Israel in die
offerdiens by die tent van ontmoeting. Vanaf Hoofstuk 8 tot 10 word gehandel oor die wyding
van die priesters wat in die versoeningsdiens, die kultus, as middelaars tussen God en die
volk opgetree het en in 11 tot 15 word gelet op die deelname van die mens wat sd moes
optree dat hy/sy nie deur onreinheid van die versoeningsdiens afgesny word nie. Op die groot
versoendag, beskryf in Levitikus 16, word versoening gedoen vir almal en alles, vir die
hoépriester en al die priesters, vir die hele volk en in die proses ook vir die reiniging van die
Allerheiligste, die tent van ontmoeting en die altaar. Die laaste hoofstukke (17:1-27:34)
handel oor die leefstyl wat van die verbondsvolk verwag word (NAB 1983:114).

Levitikus 18 word spesifiek gewy aan verbiedinge van alle onbehoorlike seksuele verhoudings

as bronne van onreinheid. Hieronder val gemeenskap met naby familie (18:6-18) dit wil sé

bloedskande, of met 'n menstruant (18:19) of met jou naaste se vrou (18:20) of

homoseksualiteit of beestelikheid (18:22-23). In 18:22 word kinderoffers aan Molek ook

genoem as ontheiliging van die naam van die Here. Afstootlike gebruike van die vorige

inwoners van die land moet dus vermy word. Volgens die Skrif is die volgende mense of

voorwerpe ritueel of kulties onrein:

1. Wanneer 'n persoon 'n lyk aanraak of in 'n sterfkamer verkeer (Nm 19:11-15). Die
meubels in die kamer en veral oop houers is ook onrein (Nm 19:15-18).

2. ’n Vrou is onrein na kindergeboorte, 7 plus 33 dae as dit 'n seun is en 14 plus 66 dae as
dit 'n dogter is (Lv 12).

3. ’n Vrou wat menstrueer, is onrein vir 7 dae en iemand wat met haar gemeenskap het, is
onrein (Lv 15:24-30).

4. Alle ander afskeidings uit die geslagsdele by mans en vrouens, afgesien van semen en
menstruasiebloed, veroorsaak onreinheid (Lv 15)

5. Kontak met semen maak onrein (Lv 15:16-18).
As ’'n zab of zaba op iets sit of 1&, word sekondére onreinheid oorgedra as iemand hieraan
raak. Skottelgoed waaraan geraak word, word gebreek (erdewerk) of gewas (hout).

7. Karkasse van rein en onrein diere maak onrein (Lv 11, Dt 14). Dooie diertjies (insekte,
molle, muise, akkedisse) maak oonde, stowe en houers onrein asook alle nat voedsel of
vioeistowwe (Lv 11:33-35).
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8. ‘Melaatsheid’ by 'n persoon ('n velsiekte) of by kiere en huise (swamme of skimmel) maak
onrein (Lv 13:8, 14, 26 en Lv 14:36, 46).

9. Alle menslike uitskeiding maak onrein.

10. As 'n dier wat self gevrek het of deur wilde diere dood gemaak is, vir kos gebruik word,
word onreinheid opgedoen (Lv 17:15-16; Lv 11:40; Dt 14:21).

Cohen (1991:274) wys daarop dat die vrou as persoon in die skrifgedeeltes nie as bron van

die onreinheid beskou kan word nie, en al is vroue uitgesluit van kontak met gewyde dinge

was diskriminasie nie die doel nie.

Onreinheid kon permanent, dit wil sé ongeneeslik wees, of tydelik en geneeslik. Onreinheid
deur doelbewuste verkeerde keuses, is strafbaar, want die besoedeling raak die hele ‘laer van
Israel’ (Lv 18:24-30; 20:23-24). Vrye keuse was net waar van die manlike geslag, maar die
vrou as passiewe deelnemer was as net so skuldig beskou. Die tydelike onreinheid is
onvermybaar, onbeheerbaar en oordraagbaar net soos lykonreinheid, maar dit raak die
tempel en die offerandes binne die familiekring (Nm 9:6-7; | Sm 20:26-29; 21:4-6; Lv 12:4).
Dié soort onreinheid word herstel deur afsondering, te wag, te bad of voorwerpe te vernietig
(Lv 14:43-46; Lv 15:11-13; 13:52) In sekere gevalle moes bepaalde offers na die priester
gebring word (Lv15:13-15, 28-30) (Be'er 1994:154-157). Onreinhede wat dus deur
ongehoorsaamheid opgedoen word soos egbreuk, kinderoffers, homoseksualiteit,
beestelikheid en moord is nie net onreinheid nie, maar vereis afsnyding van die volk
(Lv 18:29).

Neusner (1978"3) sé onreinheid kom deur onnatuurlike prosesse, maar word deur die natuur
herstel tot reinheid deur die natuurlike krag van lopende water. Daar is egter 'n gedurige
wisseling van rein na onrein, want die dood kom gedurig, die reénwater val gereeld,
menstruasie vind gereeld plaas, maaltye vind daagliks plaas. Die tafel en die bed is deel van
die herhalende ritme van reinheid en onreinheid, want die prosesse van voeding en
voortplanting gaan voort vir die onderhouding van lewe en die skepping van nuwe lewe.

3. DIE VERSTAAN VAN DIE REINHEIDSKONSEP

Reinheid is 'n konsep wat in baie kulture voorkom en elkeen het eie reinigingsrituele waardeur
elemente in die natuur gebruik word om dit wat kultureel onaanvaarbaar of gevaarlik is uit die
groep te verwyder. Besoedeling kom deur vermenging en besmetting, asocok deur
onbeheerde natuurlike aktiwiteite en natuurlike prosesse. Vroue se natuur is as 'ongetem' en

-24-



'‘onhervormd' beskou en daarom is hul 'n gevaar vir mans, veral oor die biologiese prosesse
wat verband hou met voortplanting. Mans het daarin geslaag om 'die natuur te transendeer’,
die vrou nie, en daarom is hul minderwaardig (Jacobs-Malina 1993:77-78).

Fredriksen (1995:20-23) probeer ook verklaar wat reinheid en onreinheid beteken. Die wette
in Levitikus en Numeri het die antieke Joodse samelewings gestruktureer vanaf seksuele
intimiteit binne die huwelik tot die groot gemeenskaplike pelgrimsfeeste. Reinheid het te doen
gehad met die hele Israel, nie oor wie hy/sy is nie, maar oor die kontak met besoedeling wat
ritueel verwyder moes word. 'n Onreine persoon het nie toegang tot 'n heilige plek nie en mag
nie by die tempelaltaar of binne die tempel diens doen nie. Onreinheid beteken nie
sondigheid nie en reinheid is nie gelyk aan regverdigheid nie. Die kuur vir onreinheid is
reiniging, nie vergifnis nie. Melaatsheid is 'n staat van onreinheid (Lv 13:1-46) en vereis
rituele reiniging, wassinge, 'n wagperiode en die verbranding van jou klere. Onreinheid was
onvermybaar, want roetineverordeninge soos die huwelik, geboorte en begrafnis bring
onreinheid aan, maar dis altyd verwyderbaar deur voorgeskrewe wassinge en tydsverioop.
Onreinheid het nie aan 'n sosiale klas gekleef nie en het niks met geslag te doen nie. Almal
kon doodsonreinheid opdoen en weer deur die spesiale besprenkeling met as en water
gereinig word. Vroue was gereeld onrein weens maandstonde en egpare het semen-
onreinheid opgedoen. Vir die onvermybare onreinheid was ’'n reinigingsprosedure altyd
voorgeskryf.

Camp (1991:2-3) beweer dat daar 'n verband bestaan het tussen seksualiteit en die
eer/skande waardekompleks. Vroeér het die eer/skande konsep aangedui dat sosiale
identiteit gekonstrueer is rondom seksuele verhoudings op so ’'n wyse dat manlike eer bepaal
is deur kontrole van vroue se seksualiteit. In die Mediterreense kultuur is kuisheid en
maagdelikheid hoog aangeslaan.

Neusner (1975:15-16) verwys na die antropologiese perspektief van Mary Douglas op
reinheid waarvolgens rein en onrein eintlik handel oor simboliese stelsels. In die sosiale
sisteem kan geestelike magte gemanipuleer word deur persone. Daar is magte van
besoedeling en dit hou gevaar in al is dit veroorsaak deur onopsetlike menslike optrede. Ar
die gemeenskap word dit 'n belewenis van die werklikheid.

Eilberg-Schwartz (1990:166-169) bevestig dat antropoloé die menslike liggaam as n spieé\ of
simbool van die samelewing sien waar betekeniskomplekse van ’'n hele kultuur vergestalt
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word. Volgens die Israelitiese godsdiens is bloed die essensie van die lewe (Gn 9:4;
Lv 17:11-14; Dt 12:23). Hy suggereer dat geslagsverskille voorgestel word deur vroulike en
manlike bloed te kontrasteer, want vroulike menstruale bloed is taboe en besoedelend, terwyl
manlike besnydenisbloed positief op patriliniére afkoms dui. Mans en vrouens word albei
onrein deur semen en abnormale afskeidings, vir een dag of vir 7 dae, maar bloed met
maandstonde en na geboorte word anders bejeén (1990:179-184). Vir priesters was hul
afkoms baie belangrik en daarom ook seksualiteit en vrugbaarheid. Die besnydenis het
hiermee saamgehang. 'lt is a mistake to assume that Israelite circumcision is fundamentally
distinctive either because it took place on the eighth day or because it symbolized the
covenant between God and Israel. The themes of fertility, procreation, and intergenerational
continuity between males are central to this Israelite practice’ (1990:173).

Volgens die reinheidsreéls was die vrou onrein vir 7 dae na die geboorte plus 33 dae. Die
vrou se bloed word simbolies met die dood verbind. Deur die besnydenis word die seuntjie
uitgeneem uit die sfeer van die dood en deur die offer van 'n lam en 'n duif of twee duiwe word
die moeder van die geboorte-onreinheid gereinig. Vir die priesters was hul afstamming van
een voorvader belangrik: 'Belonging to that community meant having a place in a lineage and
having obligations that go along with perpetuating the line and keeping it genealogically pure.
To make these points to themselves and those beyond their community, the priests adopted
circumcision as a sign of the covenant. Circumcision had preciously been a sign of belonging
to God's people' (1990:176).

Aangesien sekere seksuele uitskeidings as't ware die moontlikheid van voortplanting
kanselleer soos passiewe, onbeheerbare afskeiding soms by mans en met menstruasie en
geboorte by vroue, is dit as meer besoedelend beskou as saadstorting wat 'n doelbewuste
daad is. Verder het sekere dade die integriteit van Israelitiese afstamming bedreig soos
bloedskande, owerspel, beestelikheid, homoseksualiteit en kinderoffers aan Molek (1990:183,
187-188). Eilberg-Schwartz (1990:191-194) glo dat die reinheidswette tot die kulturele
oorheersing oor vroue gelei het. Met hierdie liggaamsimboliek het abstrakte godsdienstige
ideale realiteite geword in mense se daaglikse lewe en verhoudings bepaal. Die priesters het
hul status as priesters geérf. Vir die mens was daar die gebod: Wees heilig, want God is
heilig (Lv 11:45) en ook die gebod dat hul vrugbaar mees wees en vermeerder. Omdat die
liggaam en seksuele gemeenskap 'n gedurige bron van onreinheid was, het dit tot innerlike
konfiik gelei.
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Malina (1993:151-1563) probeer vanuit die antropologie die verskil verduidelik tussen die
heilige, gewyde dinge en die aardse of profane. Die heilige is dit wat eenkant geplaas word,
afgesonder word vir 'n persoon en wat as sodanig deur ander erken word. Omdat die mens
uniek is, is die menslike lewe heilig. Persone, plekke, dinge, tye en gebeure kan spesifiek aan
God gewy wees, soos sy heilige volk en sy heilige naam. Offerandes word toegewy aan en
geheilig vir God. Volgens waardesisteme wat persone, dinge, plekke, ervarings en gebeure
met waarde beklee, word sosiale grense getrek tussen dit wat pas en wat nie pas nie.
Reinheidswette bepaal die plek en tyd van alles en almal, op behoorlike plek en op die regte
tyd. Wat buite orde is, is onrein. As chaos herstel word, heet dit reiniging. Rein en onrein
berus dus op grensoorskryding.

Werklikhede wat nie inpas nie, word as onreélmatighede beskou en selfs as gruwels. 'n
Huweliksverhouding anders as endogaam, was nie aanvaarbaar nie, voedsel moes voldoen
aan die reinheidsreéls en mense met velsiektes soos psoriase, is na die randareas verskuif.
Reinheidsreéls is soos 'n ruitekaart wat alle aspekte van 'n samelewing voorstel om die
sosiale liggaam heel en gesond te hou. Dit geld ook vir die indiwidu. Ook God word beskryf
as volmaak en volkome soos geopenbaar in God se verhouding met God se mense en God
se wéreld. Die gewone persepsie is dat die nakom van die reinheidsreéls voorspoed vir die
samelewing bring en harmonie bevorder. Skending daarvan is gevaarlik. Anders as vandag
was behoud van jou oorgeérfte status in die gemeenskap baie belangrik. Die reéls was
bedoel om goeie verhoudinge te verseker en betekenis te gee aan die huweliksgebruike,
tempelaanbidding en tafelgemeenskap (1993:154-159).

3.1 Klassifikasie op grond van reinheid

In die Judaisme is persone geklassifiseer op grond van genealogiese reinheid en oorgeérfde
geboortestatus. In Esra 2:2-58 en Nehemia 7:7-60 word. die bevolking se reinheid
geklassifiseer volgens nabyheid aan die Jerusalemtempel. Diere is ook as rein en onrein
geklassifiseer, maar in 'n ander dimensie. Die heilige land behoort aan die God van Israel, so
ook die hele Israel en hul huisdiere. Die eersgeborene van mens en dier behoort aan die
Here (Eks 13:2, 22:29-30; Lv 27:26-27; Nm 3:13, 8:17-18). Jeremias (1969:270) beweer dat
in die tyd van die Nuwe Testament die idee van rasreinheid gehandhaaf is:

Not only did the priests, as the consecrated leaders of people, watch anxiously over the
legitimacy of priestly families and weed out all priestly descendants born of an
illegitimate union, but the entire population itself, in the theory and practice of religious
legislation at the time of Jesus, was classified according to purity of descent. Only
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Israelites of legitimate ancestry formed the pure Israel. All families in which some racial
impurity could be established were excluded from the pure seed of the community. As
in the case of the priesthood the reason for this was a religious one: the nation was
considered God-given and its purity was God's will; the promises of the age to come
were valid for the pure seed.

Dit het sosiale gevolge gehad, veral vir die defensiewe huwelikstrategie wat toegepas is op
grond van die lidmaatskap van die huis van Israel en die vermoé om voort te plant. Die
genealogiese kategorieé van Malina (1993:169-162), in navolging van Jeremias, kom ooreen
met dié van llan (1995°:70-71) en kan as volg weergegee word:

1. Die priesters, Leviete en ware Israeliete was genealogies rein en kon met mekaar trou.
Josefus gee die indruk dat priesters net met dogters van priesters mag trou. Hul mag nie
met geskeide vroue, slavinne, krygsgevangenes en vroue uit buite-egtelike verhoudings,
smouse en herbergiers trou nie.

2. Die tweede groep was die proseliete en die vrygestelde slawe wat ook proseliete geword
het en die onwettige kinders van priesters wat met weduwees, geskeide vroue of vroue
wat hul maagdskap verloor het, getrou het. As 'n priester nie met 'n maagd getrou het nie,
is sy kinders as proseliete beskou. Die groep kon met Leviete en ware Israeliete trou,
maar nie met priesters nie, want laasgenoemde moes geskik wees vir die tempel en die
altaar.

3. Die derde kategorie was die basters (mense gebore uit bloedskande of onsedelikheid), die
vaderloses (kinders van prostitute), die vondelinge en die ontmandes. Hul kon nie hul
afkoms bepaal nie en die ontmandes kon nie voortplant nie; dus kon die verbondstatus nie
oorgedra word nie. Hul kon met mekaar trou of met proseliete, maar nie met priesters,
Leviete, ware Israeliete of met onwettige kinders van priesters nie.

4. Die vierde kategorie was eunugs wat so gebore is, mense wat seksueel misvormd is of
tweeslagtig is. Hul kon glad nie trou of enige status voortplant nie.

5. Die vyfde kategorie was die heidene, mense van ander etniese groepe. Hul is as 'n
gruwel beskou, buite enige reinheidskaal. Nie-Jode was dus onrein. Die wanskapiges het
ook nérens op die reinheidskaal gepas nie (1993:159-162).

Wat die klassifikasie van rein diere betref, moes die tempeloffers uit die bees- en skaaptrop
kom. Hierdie mak diere moet ook op die sabbat rus soos hul eienaars. Kruisteelt is verbode
tussen die verskillende spesies van die mak diere (Lv 19:19). Diere wat as 'n gruwel beskou
word, val buite die kategorieé (Lv 11:10). Landdiere wat herkou, kwalifiseer as hul ook
gesplete hoewe het (Lv 11:3). Waterdiere moes vinne en skubbe hé (Lv 11:9). Voéls moes
kan vlieg of spring op twee bene en nie aas en bloed eet nie (Lv 11:13-22). Anomalieé het
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eienskappe van meer as een kategorie. Die eersgeborenes van mens en dier sonder enige
gebrek word aan die tempel gewy (Vgl Mi 1:7-8, 14 oor diereoffers). 'n Mens met 'n rein staat
volgens geboorte kan op verskillende maniere onrein word. ’'n Priester met 'n gebrek mag nie
offer nie. ’'n Blinde of 'n verlamde, iemand met 'n geskende gesig of enige gebrek, 'n
boggelrug, 'n dwerg of iemand met skurfsiekte moet onttrek, want hy/sy kan nie heelheid of
volmaaktheid simboliseer nie. Die ideaal is die volmaakte indiwidu in die volmaakte
samelewing onder 'n volmaakte God.

Tussen God, mens en dier is daar 'n simboliese interaksie, naamlik die heilige gawe aan God
deur offerande in die tempel op die Tempelberg in die stad Jerusalem, wat as die sentrum van
die Heilige Land beskou is en laasgenoemde as die sentrum van die wéreld. Hier is daar
interaksie met God in die rituele handelinge deur God se priesters en Leviete (Malina
1993:163-168). Na die vernietiging van die tempel in 70 HT was die afgemerkte heilige ruimte
vir interaksie met God nie meer daar nie. Neusner (19783, 4, 7, 11, 13-17) sé dat al het die
konkrete simboliese sentrum verdwyn, het die denkparadigma voortbestaan, analogies en
kontrasterend, met die wyses wat die leiding by die priesters oorgeneem het en uitspraak sou
gee, ook oor onreinheid. Na die eerste vemietiging van die tempel in 586 vHT is dit herbou
met die kuitus weer as sentrum van die land en met priesters en volk heilig en afgesonder vir
God, volgens die mitiese konsepsie. Juis Israel se afsonderlikheid druk heiligheid uit. Die
rede vir die herhaalde voortbestaan van die denkparadigma, ook later na die rampspoedige
Bar Kokhba-opstand, 1&é daarin dat die ontologie 'n eie pad loop, bo die geskiedenis, ahistories
en antihistories. Heiligheid en reinheid moes steeds deur die regte optrede teen die krag van
onreinheid beskerm word. Die stelsel sou later in die Mishnah in intellektuele en literére
strukture vasgelé word.

3.2 Die tempel en kultiese reinheid

Die tempel was die sigbare simbool van God se teenwoordigheid. Toegang tot die
tempelarea is progressief beperk soos die heiligheid toegeneem het vanaf die buitenste
voorhof tot die Allerheiligste. Die reinheidsreéls ten opsigte van die tempel was baie streng.
Volgens Josefus moes opgeleide priesters die binneste deel van die tempelkompleks bou.
Die hele organisasie en ritueel van die tempel is bepaal deur die konsep van heiligheid
waardeur geen onreinheid toegelaat sou word nie (Sanders 1992:71). Die buitenste voorhof
was oop vir Jode en nie-Jode behalwe vir vroue wat onrein was weens maandstonde of
kindergeboorte. In die volgende voorhof is net Jode toegelaat, mans en vrouens, behalwe
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onrein vroue, die derde voorhof was net vir die manne en die vierde net vir die priesters,
ritueel rein en in hul priesterlike kleding. In die heiligdom self het net die hoépriester ingegaan
in die regte kleding. Josefus noem ’'n spesiale plek met hekke net vir vroue om te aanbid,
vroue van binne Israel en uit die diaspora. Vroue het soos mans offers gebring. Die manne
moes die drie feeste kom bywoon, maar dit lyk asof vroue ook saamgekom het (Kraemer
1999":63).

Alexandre (1992:417) sé weer dat vroue vrygestel was van die pelgrimstogte na Jerusalem vir
Paasfees, Simchas Torah, Sukkot en die aand en oggend se Shema gebed. Volgens Numeri
15:14-16 kon die vreemdeling onder die Israeliete dieselfde offers bring, maar teen die 3-2 de
eeu VHT was dit vir nie-Jode en vir onrein Israeliete verbode om die tempelarea te betree,
behalwe vir die buitenste voorhof. Daar was 'n afskorting wat heidene fisies uitgesluit het.
Hul is dus behandel asof hul onrein is, alhoewel die reinheidswette nie van toepassing op die
nie-Jode was nie. Dis moontlik dat afgodediens die probleem was, want Jode en nie-Jode het
saamgewerk en saam in die voorhof van die heidene ontmoet. Hul onreinheid was dus nie
oordraagbaar of 'n bedreiging vir die reinheid van die tempel of die aanbidders nie. Onrein
Jode daarenteen is uitgesluit uit die tempelarea en selfs uit die stad geban (Sanders 1992:72-
75).

3.3 Vorme van onreinheid

Doodsonreinheid het aimal onrein gemaak, maar dit moes weggehou word van die tempel en
die priesters. ’n Priester is net by die afsterwe van naaste familie toegelaat terwyl die lyk van
sy vader en moeder vir die hoépriester heeltemal verbode was (Lv 21:1-11). Sorg vir
afgestorwenes was 'n godsdienstige plig, maar 'n persoon met lykonreinheid mag nie die
tempel binnegaan nie. In die gelykenis oor die barmhartige Samaritaan word 'n priester en
Leviet gekritiseer omdat hul waarskynlik bang was vir doodsonreinheid en daarom nie 'n
medemens wou help nie. ’‘n Priester moes versigtig wees, maar 'n Leviet is nie verbied nie
(Lv 21:1-3). Indien die man dood was, moes hul die reinigingsritueel ondergaan voor hul in
die tempel kon diens doen (Sanders 1990:41). Die Fariseérs het doodsonreinheid ernstig
bejeén, maar het sterwende mense besoek en begrafnisse bygewoon. Ter wille van die
priesters en hul familie het hul selfs 'n oop stuk grond naby die begraafplaas gaan ondersoek
om vas te stel dat daar geen menslike oorblyfsels begrawe is nie, sodat die priesterlike familie
daar kon rou bedryf tydens die begrafnis (Sanders 1990:187, 192).
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Alexandre (1992:417) noem dat vroue verantwoordelik was vir die uitlé van lyke (1992:417);
dus was hul gereeld kulties onrein. Volgens Eilberg-Schwartz (1990:184) het
liggaamsvloeistowwe te doen gehad met lewe en dood en 'n wye veld van besoedeling. 'n
Dooie menslike liggaam was een van die ergste bronne van onreinheid, want dit het alles en
almal besoedel in die huis waar die persoon gesterf het (Nm 19; 31:19-24). Grafte is afgewit
as waarskuwing, want dit was gevaarlik om oor ’n graf te loop en selfs om by ’n lykstoet verby
te gaan (Sanders 1992:72; 1990:34). In Numeri 19 word die reinigingsritueel voorgeskryf. 'n
Priester moes ’n rooi vers buite die tempel slag en verbrand. Die as is by die tempel gehou en
met water gemeng vir besprenkeling vir lykonreinheid. As persone op die 3de en 7de dag
besprinkel is, moes hul daama bad en hul klere was. Die sterfkamer is met inhoud en al ook
besprinkel. Almal het altyd lykonreinheid opgedoen, maar voor ’n pelgrimsreis na Jerusalem
moes dit verwyder word, anders word die persoon van lIsrael afgesny, volgens Numeri 19:13,
20. Die stad Tiberias was permanent onrein, want dit was op 'n begraafplaas gebou. Die
Fariseérs het probeer om lykonreinheid weg te hou van die priesters se voedsel, hoewel daar
nie 'n Bybelse voorskrif daarvoor was nie. Karkasonreinheid het vereis dat klere en
beddegoed gewas word. Dooie diertjies soos insekte (behalwe sprinkane en krieke) en
velddiere soos muise wat in kos, vloeistowwe en kruike val of in kleioonde en
kookplekke, het dit alles onrein gemaak (Lv 11:32-38) (Sanders 1992:217, 218, 220;
1980:40). Doodsonreinheid was dus 'n faktor waarmee die huisvrou gereeld moes rekening
hou. Prakties het dit meer werk beteken en selfs verlies van voedsel en skottelgoed.

Onreinheid wat vroue persoonlik geraak het was verbonde aan menstruasie en
kindergeboorte. ’'n Vrou wat menstrueer is vir een week as onrein beskou en almal wat
haarself, haar bed of stoel aangeraak het, was vir een dag onrein. Voorwerpe moet gewas
word en mense moet bad en bly dan tot die aand onrein. 'n Man wat waag om met haar
gemeenskap te hé, bly onrein vir 7 dae (Lv 15:19-24; 18:19) of albei word uitgeban (Lv 20:18).
Enige ontydige bloedafskeiding maak 'n vrou ook onrein. Na 'n wagtyd van 7 dae moet sy
twee tortelduiwe en twee ander duiwe offer (Lv 15:25-29). Hoewel die priesterlike voorskrifte
die duur van menstruasie op 7 dae vasgestel het, het verskeie faktore die duur en die
voorkoms daarvan beinvioed. Dit kon soms minder gereeld voorgekom het sodat dit miskien
die verklaring is waarom krag daaraan toegeskryf is en strenger rituele verbiedinge onstaan
het. Baie swangerskapppe en lang periodes van borsvoeding sou die voorkoms van
menstruasie verhinder het, anders sou die baie verbiedinge daaromheen vir antieke Israel
onprakties en onredelik gewees het en die sosiale lewe ontwrig het (Be'er 1994:158-159).
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'n Vrou wat menstrueer, word eufemisties 'n niddé genoem, maar na sewe dae word sy as 'n
zaba beskou. Albei beskryf die sosiale posisie van die vrou as iemand wat eenkant geplaas
word. Die gedagte dat 'n niddg afgesonder is van haar huismense het volgens Mary Douglas
sosiale en kulturele betekenis gehad vir konsepte rondom bloed, vrugbaarheid en
onvrugbaarheid. Dit het boonop interpersoonlike houdings gemanipuleer. Die geloof dat
vroue gevaarlik sou wees tydens maandstonde, het aanleiding gegee tot afsondering van
vroue en die vereiste van reiniging voordat hul weer na 'n gemengde samelewing kon
terugkeer. Dit kon aanleiding gee tot manlike meerderwaardigheid en vroulike
minderwaardigheid en selfs afsonderlike leefruimtes vir elke groep se aktiwiteite (Be'er 1994:
159-160).

Neusner stel dit dat vroue met maandstonde nie kos hanteer het of saam met mans geéet het
nie en ander stoele en tafels gebruik het. In die Mishnah is niks van afsonderlike meubels nie,
maar wel besprekings oor midrash-onreinheid moontlik as gevolg van menstruasie, wat staaf
dat die vroue tuisgebly het. Sanders (1990:156, 158-161) stem nie saam dat 'n vrou wat
menstrueer, afgesonder is in 'n afsonderlike vertrek buite haar huis nie. Levitikus 15 noem dit
ook nie. Volgens Josefus was menstruante nie in die tempel toegelaat nie, maar hul kon in
Jerusalem se strate rondloop. Volgens die Tempelrol van Qumran is menstruante en vroue
wat geboorte gegee het uit alle dorpe verban. Dit spreek van minagting en onsensitiwiteit.
Cohen (1991:278) sé daar is geen definitiewe getuienis dat enige Joodse groep in die tyd van
die Tweede Tempel 'n menstruant uit die samelewing afgesonder het nie. llan (1995%134) sé
dat die rabbynse bronne die middel en hoér sosiale klasse verteenwoordig wat 'n afsonderlike
vroueafdeling kon bekostig het. Arm gesinne het saam gebly. Volgens Kroeger (2000:176)
het die vader, moeder, slawe en familielede saam in die klein Palestynse huise gebly met een
hoofvertrek en twee slaapkamers. Baie aktiwiteite het op die plat dak plaasgevind.

Vroue het ’'n groter potensiaal vir onreinheid ingehou as mans: 'The discharge of blood was a
powerful life-leak, a symbol of death, the ultimate contaminant of the sacred... Women as a
class, may have been excluded from the most sacred areas of the sancta as potential
bringers, not only of life but of the “little death”, in the loss of potential life through menses'
(Grossman 1992:25-26).

Die rabbi’s in die antieke tyd het die wette in verband met menstruerende vroue geregverdig
deur menstruasie as fisies gevaarlik en weersinwekkend te beskryf en die menstruant self as
'n geestelike gevaar vir haar man en ander mans. Die wette sou dan die fisiese en geestelike
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rampe afweer wat deur vroue, volgens hul natuur, sou neerdaal. Hierdie assosiasie van
bedorwenheid en afsku oor 'n natuurlike funksie van die vroulike liggaam het 'n impak op die
vrou se identiteit gehad soos dit ervaar is in die verhoudings tussen die geslagte. Die idee
van 'n kwaadaardige karakter inherent in menstruasie en dus in die vrou self, het ontstaan toe
mans die bevoorregte en bemagtigde geslag was en die bewaarders van die wet in die
eerste-eeuse samelewing (Steinberg 1997:6-7, 24-25). Ook llan (1995*:100-104) stem saam
dat die maandstonde met vrees en afsku bejeén is. Dis geglo dat menstruale bloed magiese
krag het. Wanneer 'n vrou getwyfel het of sy menstrueer of ni¢, moes die rabbynse wyses
help besluit. Samaritaanse vroue is as permanent onrein beskou. Kraemer (1992:125) stel
voor dat die reinheidswette in verband met menstruasie in die diaspora verslap is en dat daar
in hierdie gemeenskappe waarskynlik minder aandrang op die onderhouding daarvan was
(1992:125).

'n Vrou is ook onrein na kindergeboorte volgens Levitikus 12. Na die geboorte van 'n seuntjie
bring die moeder na sewe dae die vier duiwe na die priester as brandoffer en sondeoffer,
maar na die geboorte van 'n dogter eers na veertien dae. Daarna is sy nog drie-en-dertig dae
in mindere mate onrein in geval van 'n seun en ses-en-sestig dae in geval van 'n dogter. In al
hierdie tyd mag sy nie in aanraking kom met heilige voorwerpe of heilige plekke soos die
tabernakel of die tempel nie. Israeliete het geglo dat afskeidings uit die menslike liggaam
besoedelend was (Eilberg-Schwartz 1990:178-179; Sanders 1990:138).

Net soos menstruasie het kindergeboorte dus 'n emstige verandering in status meegebring en
langdurige onreinheid, naamlik 40 dae na die geboorte van 'n seun en 80 dae na die geboorte
van 'n dogter. Aan die einde van die tyd moes sy 'n lam as brandoffer en ’n duif as sondeoffer
bring of twee duiwe (Lv 12:1-8).

Whitekettle (1996:376-377) probeer verduidelik hoekom 'n vrou gedurende menstruasie en na
kindergeboorte as onrein beskou is, aangesien die voortplantingstelsel tog deel van die
menslike geskapenheid is en hierdie prosesse natuurlik en normaal is. Hy sé daar is geglo
dat bloed lewe verteenwoordig (Lv 17:11, 14) en dat verlies aan bloed die dood simboliseer.
Tog het menstruale vioei nie die dood opgeroep nie en was die vroulike liggaam ook nie 'n
lokus vir onreinheid nie. Die Levitiese belangstelling in liggaamsbloed was beperk tot
vaginale bloeding. Geen ander bloeding by ongelukke en selfs dood het sulke verordeninge
geregverdig nie. Hy voer die herkoms van die reinheidswet terug na die heilige ruimte van die
tabernakel waar Jahwe teenwoordig was (Nm 1-4). 'n Mens vry van sonde en fisiese
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onreinheid, iemand wat die volheid van die lewe besit, volmaak en sonder gebrek, kon nader
kom. 'n Vrou kon voor die maandstonde die heilige ruimte binnegaan, maar met die aanvang
daarvan, besit sy nie meer die volheid van die lewe nie, net so ook 'n vrou na kindergeboorte
en 'n man met 'n patologiese saadvloei. Die doel van die voortplantingstelsel is om produktief
te wees, maar as dit nie funksioneer nie, dan word die persoon as onrein beskou (1996:379-
380).

Soos reeds genoem het Eilberg-Schwartz beweer dat bloed verskillend beskou is. Deur die
besnydenis gaan die seuntjie in die verbond in deur 'n oorgang van vroulike bloed na manlike
bloed: Die bloed uit 'n vrou is simbolies van 'n skandalige seksuele verhouding, byvoorbeeld
onsedelikheid tussen 'n man en sy skoonsuster, want dieselfde woord, Niddatéh, word vir
hierdie daad en vir die menstruant gebruik (Lv 18:19-23; 20:10-21). Omdat voortplanting as
so belangrik beskou is, lyk dit asof sekere liggaamsafskeidings juis as besoedelend beskou is
as dit plaasvind wanneer bevrugting nie kan plaasvind nie, byvoorbeeld met menstruasie
(1990:179-183).

Enige onreélmatige of abnormale geslagtelike afskeidings by mans en vroue het ook
onreinheid meegebring (Lv 15:1-5). By vroue kon dit wees weens 'n miskraam; by mans
weens onnatuurlike saadvioei of 'n geslagsiekte soos gonorrhoea. Alles waarop so 'n
persoon sit of 1& was onrein en diegene wat met hul in aanraking kom, moes bad en klere
was. Hierdie soort afskeidings is emstig bejeén. Die reinigingstyd was sewe dae, gepaard
met die vereiste bad en ook offers. Alle kontak met semen het ook tot onreinheid gelei en het
'n bad vereis en 'n tydsverloop tot sononder (Sanders 1992:219-220).

Die huwelike by priesters is ook beheer deur die bepalings dat hul nie met geskeide of
onteerde vroue mag trou nie, net met 'n maagdelike meisie. Hierdie vloeistofsimbolisme het 'n
sosiale impak op die lewens van mense gehad, 'n vorm van kulturele dominasie wat vroue
betref. Die priesterlike wette ten opsigte van liggaamsvloeistowwe het die assosiasies met
manlikheid, vrugbaarheid en beheer uitgebuit en gekontrasteer met vroulikheid, dood en
wanorde op '‘n wyse wat vroue onderdruk het (Eilberg-Schwartz 1990:189-191). Die
reinheidsreéls het die lewe van die vrou op baie terreine geraak. Diere wat onrein verklaar is,
was altyd onrein en rein diere was altyd rein. By die vrou het rein of onrein saamgehang met
die voorplantingstelsel. Afgesien van hierdie kategorieé het die reinheidswette ook gedrag
voorgeskryf ten opsigte van die dieet en die vermyding van karkasse, want as 'n vrou onrein
was, was sy ’'n bedreiging vir heilige dinge (Lv 12:4; 15:31) (Whitekettle 1996:378).
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Daar was konsensus dat 'n man sy vrou hoegenaamd nie mag aanraak as sy onrein is nie en
dat daar totale skeiding tussen tafel en bed moet wees. Die Jode van die laat antieke tyd en
ook later het baie inteliektuele energie spandeer aan vrae oor die menstruant, byvoorbeeld
hoe sy verskil van 'n zab&. Die Traklaat Niddah in die Mishnah het daaroor gehandel, ook die
Babiloniese Talmud en later die Beraita Niddah. Laasgenoemde was verstommend negatief
en beperkend oor menstruante en moeders met geboorte-onreinheid. Die verbiedinge op ’'n
menstruant het 'n lang pad geloop in die geskiedenis van die Joodse vroomheid. Vir party
outoriteite was dit wet, vir ander 'n gebruik, vir ander nie geldig nie (Cohen 1991:276, 279,
281, 284, 285).

Jacobs-Malina (1993:27) wys op die impak wat die reél vir behoud van rituele reinheid op die
huwelik gehad het. Die doel met die instelling van die huwelik was eenheid (Gn 1:27-28%
2:24), maar hierdie reéls het skeiding gebring. Reinheidsgrense is opgestel om die vroulike
liggaam, bloed, swangerskap en kindergeboorte van mans weg te hou. Hierdie aspekte van
‘'n vrou is beskou as antiteties met heiligheid en met God. Dit was 'n skeiding georganiseer
rondom die besnydenis wat geinterpreteer is as die goddelike bevestiging van die manlike
status wat deur die vrou bedreig word: 'Interpreted to be at odds with the male access to God,
estrangement between the sexes escalated when the female's body and blood were declared
unclean as opposed to blood shed at circumcision or that spilled in animal sacrifice. Forty
percent of the woman's year untii menopause was lived in "banishment". The option of
divorce was not surprising where men saw women as dangerous, threatening both male honor
and sanctity' (1993:28).

Nog 'n bekende vorm van onreinheid was ‘melaatsheid’. Velsiektes wat onrein maak, is
melaatsheid genoem, dog dit was nie vandag se kliniese melaatsheid nie, maar allerlei
veluitslag, swelsels, sere en skurftes met uitgebreide reinigingsprosedures (Lv 13-14). Dit
moes deur die priester ondersoek word en het offerandes vereis. ‘Melaatsheid’ kon mense en
huise aantas (Lv 13:47-59; 14.33-53). Skimmel op klere, velle, sakke en houtvoorwerpe kon
gereinig word deur te was, maar erdekruike is gebreek (Sanders 1992:220). Volgens Numeri
5:2-3 en Levitikus 13:46 moes Israeliete wat 'n emstige velsiekte het uit die kamp weggestuur
word. Uit die Sinoptici blyk dat daar wette vir die identifisering en reiniging van melaatsheid
was. Volgens Levitikus 14:1-2 was ’'n fisiese ondersoek nodig. Markus 1:44 sé dat 'n
gereinigde homself aan die priester moes gaan toon en volgens voorskrif 'n reinigingsoffer
bring. Die Mishnah bied ook getuienis dat teen die buitenste tempelmuur aan die binnekant 'n
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kamer vir melaatses was, waarskynlik vir toetse tot bevestiging van die siekte of van reiniging
(Sanders 1990:41, 158).

Vir Eilberg-Schwartz (1990:184) is daar in die velsiektes ook 'n verband tussen dood en
onreinheid. ’'n Velsiekte se reiniging vereis 'n mengsel van vars lopende water plus
sederhout, skarlakendraad, hisop en die offerbloed van 'n voél. In die latere rabbynse bronne
is melaatsheid van 'n persoon aan sondige dade toegeskryf byvoorbeeld moord, selfsug,
afgodery, trots, valse eedswering, bloedskande, hoogmoed, roof, afguns, en veral
kwaadpratery. Melaatsheid skei die mens van God af (Neusner 1975:21).

3.4 Voorgeskrewe reinigingsrites

Die tempeldiens en aanbidding, die huislike en die persoonlike lewe is dikwels geraak deur 'n
staat van onreinheid wat vermy moes word of verbode was of self onvermydelik en natuurlik
was. Reinigingsmetodes is voorgeskryf soos saamgevat in die volgende tabel:

Onreinheid Reinigingsmetodes Wat word geraak?

1. Lykonreinheid by mense |Duur 7 dae en vra twee|Toegang tot die
besprenkelings met die as van die | tempel
rooi vers en water.

Voorwerpe as gevolg van | Besprenkeling met as en water. Die tempel
'n sterfgeval
2. Kindergeboorte 1) ’'n Eerste periode van 7 of 14 | Seksuele omgang

dae. Waarskynlik bad in eerste
eeu

2) ’'n Tweede periode van 33 of 66 | Tempel
dae en offerandes

3. Menstruasie 7 dae. Waarskynlike bad in eerste | Seksuele omgang,
eeu tempel en heilige
voedsel
4. Seksuele afskeidings Mans - 7 dae, bad en offers Tempel

Vrouens - 7 dae, offers, bad in | Tempel

eerste eeu

5. Semen Bad. Wag tot sononder Tempel
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6. Voorwerpe in kontak met | Was van wasgoed en skottelgoed Huis

2(1),3,4,5
Kruike in kontak met 4 Was of breek Huis
7 a) Karkas van onrein diere | Was en wag tot sononder Tempel
verbode
b) Kruike wat besmet word | Breek of was Die huis
c) Kos en sade besmet Kan nie gebruik word nie Huis se verlies

8. Melaatsheid van mense, | Isolasie van gemeenskap (Lv 13:46) | Bewoonde gebiede
Klere, Klere word verbrand of die | entempel

aangetaste deel uitgesny

Huise Dele van die huis word verwyder.

Inwoner moet klere was

9. Menslike uitskeidings 'n Skuldoffer, al was dit onwetend | Tempel en heilige
(Lv 5:3-5) voedsel

10. Eet van 'n dier wat self | Bad, was van klere, wag tot| Tempel en heilige
gevrek het - verbode sononder voedsel

11. Raak aan karkas van | Was klere en wag tot sononder Tempel en heilige
rein dier wat gevrek het - voedsel

moet vermy word (Sanders 1992:147-

151)

Soos blyk uit die tabel was water altyd essensieel vir reiniging, vir die bad van die liggaam en
vir die was van klere en voorwerpe. Teen die eerste eeu het bad onderdompeling of
indompeling beteken. Volgens Levitikus 15:13 & 16 moet 'n man wat onrein is sy hele
liggaam in lopende water bad of dan in 'n poel waarin lopende water opgevang is. In
Palestina is poele uit rots gekap en reénwater is ingelei, die sogenaamde miqva‘ot. Die
miqveh was taamlik groot met reguit mure, omtrent 2 meter diep by 2m x 3m; met trappe
waarmee afgeklim word totdat die water jou bedek. In die migva'ot is nooit drinkwater gestoor
nie. Die miqveh was soms in die kelderverdieping van 'n huis of in 'n afsonderlike struktuur
met 'n lae dak. Dit was waarskynlik nie higiénies nie. Die doel was godsdienstige reiniging.
Baie hiervan is gevind, met trappe wat aflei na onder, groot genoeg vir onderdompeling, by
die Hasmonese paleise in Jerigo, Herodes se paleise by Jerigo, Herodium en Masada, in
aristokratiese huise in die bo-stad van Jerusalem en in die huise van gewone mense in
Jerusalem, Sepporis, Gamla, Qumran en ander. Naby die tempel was
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onderdompelingspoele, miskien vir pelgrims. In dorpe was daar 'n publieke poel. Ryk en arm,
priesters en leke, aristokrate en landvolk, almal moes rituele reinigings ondergaan. In die
publieke migva‘ot is die een stel trappe in twee helftes verdeel vir afklim en opklim. Die
aristokrate kon in hulle huise vinnig onderdompel in die stilstaande koue water van die migveh
wat deel vorm van die badarea en dan in die badkuip skoon warm water oor hul laat uitgooi.
Al die godsdiensige groeperinge het saamgestem oor die gebruik van die migveh. In die
diaspora was daar nie 'n uniforme praktyk nie. Philo beskryf wassinge, maar verwys na nat
spat uit 'n skottel of na 'n bad, maar nie na onderdompeling nie. Vir lykonreinheid vereis hy
besprenkeling of bad in die diaspora, maar hy onderskei dit van die reinigingsrite by die
tempel (Sanders 1992:222-226).

Daar was twee basiese tipes onderdompelingspoele. Die migveh was 6f langs 'n tweede
poel, ewe groot, maar sonder trappe, of sonder 'n tweede poel. Die tweede poel is 'n étsar
genoem, 'n opgaartenk verbind met die migveh met 'n pyp aan die bokant. Die reén het albei
poele gevul met reénwater. In droé seisoene is van die water in die tsar uitgeskep en saam
met ander water gemeng en bygegooi in die miqveh. Die Masadagroep het so 'n migveh
gehad. Die meerderheid het nie 'n 6tsar gebruik nie. Rabbynse bronne toon dat die Fariseérs
en vroeé rabbi’s net 'n klein hoeveelheid water wou toelaat vir byvoeging tot die miqveh. Die
onderdompeling as reinheidsgebruik is moontlik daagliks deur die priesters en hul familie
gevolg, want die heilige voedsel moes in reinheid geéet word. Die lekedom het voor
tempelbesoek en voor die gebruik van die tweede tiende, die Paasmaal en die
gemeenskaplike dankoffer, onderdompeling ondergaan. Miqva'ot word in afgele@ areas
aangetref, dus was hul voortdurend gebruik. Voorwerpe wat as onrein beskou is, is ook
ingedompel (1992:226-229). Die eksklusiewe Qumrangroep se reinheidstandaard was soos
die van die priesters en hul families as hul die tiendes by hul huis gebruik. Hierdie groep het
voor sonsondergang onderdompel en na sonsondergang geéet (1992:359).

4. DIE VOEDSELWETTE

Sekere voedsel was vir almal verbode omdat dit as onrein beskou is. Daar is egter nérens 'n
reinigingsrite vir wanneer iemand wel onrein voedsel geéet het nie (Sanders 1990:23-24). Die
voedselwette het bepaal wat kosher is, dit wil sé wat geéet mag word, maar sekere kossoorte
was onrein, ander heeltemal verbode en ’'n gruwel. (Lv 11; Dt 14). In die Bybel was daar twee
belangrike beperkinge, naamlik net sekere lewende diere mag geéet word en die vetste
liggaamsdele en die bloed was verbode. Hierdie reéls saam met 'n paar ander was bekend
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as die wette van kashrut. Volgens Levitikus 11:3-7 en Deuteronomium 14:6-8 mag alle
viervoetige landdiere wat herkou en gesplete kloue het, geéet word, byvoorbeeld beeste,
bokke, skape en wildsbokke. Andersoortige viervoetiges was onrein. Wat waterdiere betref,
mag visse wat vinne en skubbe het, geéet word (Lv 11:9); alle ander is verbode. Onder voéls
is alle roofvoéls verbode en onder insekte is almal verbode behalwe die wat ook kan spring
soos sprinkane en krieke. Velddiere soos slange, akkedisse, muishonde, muise, molle,
verkleurmannetjies en diesmeer is ook verbode (Lv 11:13-45). Die feit dat varke wat nie
herkou nie, nie geéet is nie, het aandag getrek. Die Jode het diere voortdurend
geklassifiseer. So is kraanvoéls en ganse by die eetbare voéls gevoeg. Hulle het ook dikwels
duiwe aangehou. Daar het ook na aanleiding van Eksodus 23:19; 34:27 en Deuteronomium
14:21 'n verbod ontstaan dat vieis en suiwel nie saam ge&et mag word nie, (Sanders
1992:214-215).

'n Reinheidswet wat handel met die gewone volk geraak het, was die bepaling in
Levitikus 11:38 dat saad onrein kon word as dit in water I&€ en 'n dooie insek of diertjie daarin
val. Die Fariseérs het dit op alle nat voedsel van toepassing gemaak, veral op druiwe en
olywe voordat dit gepars word (1992:434-436).

Jode in die diaspora moes aandag gee aan hul eie voedselverskaffing en met
markbestuurders reél. Soms het hul versoeke tot die Romeinse owerheid gerig. Hul wou nie
'n geslagte dier eet wat aan 'n afgod gewy is nie of wat so geslag is dat die bloed nog in die
vleis is nie, soos by verwurging. Baie olyfboorde en wingerde het aan heidene behoort. Wyn
(as drankoffer) en selfs olie kon 'n verband hé met afgodery, dus het baie Jode nie graag nie-
Joodse kos geéet nie. Ander Jode wat die teaters en spele - gewy aan heidense gode -
bygewoon het, sou dalk nie so gevoelig oor die kos gewees het nie (Sanders 1992:215-216).
Jode wat emstig was oor die dieetwette, die Kashrut, het dus nie-Jode se voedsel vermy.
Afgodery was vir die Jode die ergste oortreding en verontreinigend, ook wat voedsel betref
wat aan afgode gewy is (Fredriksen 1995:25). Die vroue se rol in die onderhouding van die
Kashrut-wette is moeilik bepaalbaar. Latere rabbynse wette onderskei verskillende
standaarde vir die Fariseérs en vir ander Jode. Die kosherwette het te doen met die aankoop
van kos en die voorbereiding, asook die versorging van kookgerei en ander huisgereedskap.
Vroue het soms kos gekoop, maar in die huise van die elite is dit deur slawe of knegte
gedoen. Die voorbereiding was deur die vroue, of deur manlike of vroulike slawe (Kraemer
1999":66).
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4.1 Heilige voedsel

Dit was die voedsel wat verband gehad het met die kultus. Daar was vyf kategorieé van
voedsel wat as heilig beskou is: Dit is die voedsel wat die priesters in die tempel eet; die
voedsel wat hul en hul gesinne buite die tempel eet; die tweede tiende wat in Jerusalem geéet
word deur diegene wat dit geproduseer het; die Paasmaaltyd en die gemeenskaplike
dankoffer. Die laaste drie is tydens feestye geniet (Sanders 1992:431).

Priesters en hul families moes die meeste voedsel in ’'n staat van reinheid eet. Indiwiduele
offers van diere, voéls of meel is gewoonlik deur die priesters in die tempel geéet. Die priester
het ook 'n deel van die maaltydoffers gekry, naamlik die bors as beweegoffer en die
regterboud (Lv 7:28-34). Dis buite die tempel saam met sy familie in 'n staat van reinheid
geéet. Die offeraar het die res saam met vriende en familie in 'n staat van reinheid geéet.
Van die gemeenskaplike verpligtinge is die eerste vrugte ook in ’n rein plek in ’'n staat van
reinheid geéet.

'n Tweede komponent van die verpligtinge was die tiendes. Die eerste tiende is aan die
Leviete gegee wat 'n tiende daarvan aan die priesters moes gee. Die priesters moes dit in
reinheid eet (Nm 18:26-29; Lv 22:1-16). Die Leviete kon hul deel op enige plek gebruik. Die
gewone mens het soms heilige voedsel genuttig, maar altyd buite die tempel. Die tweede
tiende moes nes die maaltydoffer deur die gewer in 'n staat van reinheid geéet word. By die
Paasmaal moes almal vry wees van lykonreinheid (Sanders 1990:134-135). Die Fariseérs het
geglo dat die volk onreinheid sou weghou van die ‘heilige voedsel’ en van die tweede tiende
en van alles waarvan die priesterlike deel nog nie gegee is nie. Jesaja 66:20 verwys na
graanoffers wat in rein kruike gebring is (NAB: ‘in ruim skottels’). In die boek Judit word
genoem dat onrein mense nie die priesters se voedsel mag aanraak nie (Sanders 1992:434;
1990:30). Die priesters en Leviete het die tiendes gekollekteer en self hul eie eerstelinge na
die tempel gebring. Hoewel die Fariseérs gevra het dat die tiendes en die offergawes vir die
priesters in reinheid hanteer moes word, is daar geen bewyse dat die reinheidswette wat
betrekking het op die priesters se voedsel uitgebrei is na die gewone volk nie of dat selfs die
Fariseérs gewone voedsel in ’n rein toestand gebruik het nie. As die gewone volk se eie kos
altyd rein moes wees, kon onrein persone nie op die lande werk of oes of kook en na 'n
sterfgeval sou niemand kos mag hanteer nie. Dit is nie so dat wat onrein vir die tempel was,
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ook die Israeliet onrein sou maak nie. Baie diere wat nie geoffer mag word nie, kon geéet
word, byvoorbeeld 'n lam met 'n gebrek. Levitikus 11 stel nie die altaar gelyk aan die tafel nie.
Vir die tafel is daar geen reinheidsrite nie. Die Paasmaal was egter geen gewone maaltyd nie
(Sanders 1990:150, 166, 175).

5. SABBATSHEILIGING

Dit het net soos die voedselwette die Jode as verskillend gedefinieer onder die volkere in die
destydse Romeins-Griekse wéreld, want dit was 'n openbare saak. Die sewende dag, die
sabbatdag, het onderskeid gemaak tussen heilige tyd en profane tyd. Dit het saamgehang
met die ander gebooie rondom die heiligheid van Jahwe, die God van Israel. Volgens die
Tien Gebooie, opgeteken in Eksodus 20 en Deuteronomium 5, moes Jahwe alleen aanbid
word. Ander gode is taboe. Daar mag ook geen gesnede beeld van enigiets gemaak word
met die doel om dit te aanbid nie, want afgodery was 'n gruwel. Hiermee saam was die
gebooie dat die naam van Jahwe geheilig moes word en ook die sabbatdag, die dag van die
Here. Dan mag geen werk gedoen word nie. Dis bedoel as 'n rusdag vir aimal. Die
sabbatdag was bedoel vir mens en dier, die sabbatjaar was vir die land. Philo sé op elke
sabbat is die plig teenoor God en mens in die sinagoges beklemtoon (Sanders 1992:248,
260). Van sononder tot sononder was die sabbat 'n dag van rus. Doelbewuste oortreding kon
met steniging gestraf word en onopsetlike oortreding het 'n sondeoffer vereis. Dit was ’'n
opvallende aspek van die Joodse geloof. Al die wette ten opsigte van jare en seisoene is
onderhou. Die Bybelse verbod op arbeid is getrou gehoorsaam. Die Sabbat was nie 'n
vasdag nie. Voedsel is warm gehou op 'n vuur wat voor sononder aangesteek is (Sanders
1992:208-211). ’'n Moeder mag 'n te vroeggebore baba op die sabbatdag soog, maar sy mag
nie haar borste uitmelk nie. ’'n Vrou wat kraam, mag op die sabbatdag gehelp word, selfs deur
'n nie-Joodse vroedvrou (llan 1995*:116-117). Die Esseners se sabbatsreéls was strenger as
dié van ander Joodse groepe. Daar mag byvoorbeeld nie verder as 500m gereis word nie en
alle werk was verbode. Geen water mag geput word; geen dier mag by geboorte gehelp word
of uit 'n put getel word nie; ’n kind mag nie gedra word nie en die huis mag nie skoongemaak
word nie. 'n Mens se lewe mag wel gered word. ’n Opsetlike oortreding is met sewe jaar
gevangeneskap gestraf (Sanders 1992:367).
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Jesus van Nasaret het net soos ander vroom Joodse mans en vroue die sinagoge op die
sabbat besoek. Hy het soms met die Fariseérs en die skrifgeleerders oor die
sabbatsonderhouding gebots. Wanneer die honger dissipels koringkorrels op die sabbat
uitvryf en eet, het die Fariseérs vir Jesus berispe. Hy troef hul met aanhalings uit die Ou
Testament, maar voeg by dat die Seun van die mens Here is oor die sabbat (Mt 12:1-8). Hy
genees 'n gebreklike man op die sabbat in die sinagoge van Kapemaum en leer die
aanwesiges dat 'n mens goed mag doen op die sabbat (Mk 3:1-5; Mt 12:9-13). In dieselfde
sinagoge genees Jesus 'n man besete met 'n bose gees, weereens op die Sabbat (Mk 1:21-
25; Lk 4:31-35). So word die vrou wat agtien jaar lank krom getrek was ook op die Sabbat
genees (Lk 13:10-17), want, sé Jesus, die Jode laat nie eens hul donkie of bees op die sabbat
dors ly nie. Lukas 14:1-6 vertel van die genesing van 'n man wat aan water gely het toe
Jesus eenkeer op die sabbat in die huis van 'n Fariseér was. Hy leer dat as 'n seun of 'n bees
in 'n put val, word hul op die sabbat uitgehaal. Liefde en barmhartigheid was dus by Jesus 'n
hoér prioriteit as formele en rigiede sabbatsheiliging.

6. DIE INTERPRETASIES VAN REINHEID IN DIE PRAKTYK

Ten opsigte van die gegewe wette in die priesterlike geskrifte was daar in die samelewing
verskille in die vertolking en toepassing daarvan. Dit blyk uit die polemiese literatuur wat voor
70 vHT ontstaan het omdat afsonderlike groepe reinheid gebruik het vir eie definiéring in hul
verhouding tot die tempel. Volgens Cohen (1987:118-119) word die Haburah-broederskap in
die Mishnah beskryf as 'n vereniging waarvan die lede hulself verbind het om altyd die
reinheidswette en die gee van tiendes te onderhou. Die bestaan van so ’'n groep en ander
dergelike groepe toon dat afsondering gebaseer op die reinheidswette 'n belangrike konsep in
antieke Judaisme was.

6.1 Die Fariseérs en Reinheid

Onder teoloé het die oortuiging ontstaan dat die Fariseérs spesiale wette oor tiendes, voedsel
en reinheid gemaak het en dat dit hul van die res van Israel afgeskei het. Neusner het tot die
gevolgtrekking gekom dat die Fariseérs eintlik 'n rein voedselklub was, besig met
tafelgemeenskap en die eet van gewone kos in 'n staat van priesterlike reinheid. Die meeste
geleerdes het geglo dat rabbi's en Fariseérs die haverim was en soos priesters gelewe het.
Volgens Sanders is daar egter genoeg bewyse dat hul nie hul voedsel in priesterlike reinheid
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genuttig het nie (1990:152-156). Hy sé dat die Bybelse reinheidswette nie net op die priesters
en die tempel van toepassing was nie; Levitikus 11 was van toepassing op die etenstafel,
maar Neusner verwar hierdie hoofstuk met die reéls vir die tempel en die priesters, en stel die
etenstafel gelyk aan die altaar. Neusner se oorheersende argument is dat die Fariseiese
reéls die party se sektarisme weerspieél. Hy noem hul 'n sekte omdat hul gewone kos in
reinheid geéet het asof hul priesters in die tempel was en omdat hul reéls in verband met
tiendes en taboes in verband met landbouprodukte ingevoer het (1990:176-178). Sanders sé
daar was geen reél dat gewone mense die priesterlike reinheidsreéls moes onderhou nie. Die
hantering van voedsel in reinheid het net te doen met die tiendes en offergawes vir die
priesters. Dit was onmoontlik vir die families om kos in reinheid te eet en net so onmoontlik vir
Fariseérs om priesterlike reinheid te handhaaf. Sanders vra waarheen die Fariseér die
menstruante in sy huis sou verwyder of die moeder met die pasgebore baba, wie dan die kos
sou hanteer en kook en watter begrafnisse hy sou bywoon of nie? Daar was Fariseiese
debatte oor doodsonreinheid. Hul wou dit definieer en uitbrei. Hul wou vliegonreinheid
probeer verhinder, veral ten opsigte van nat voedsel en die aankoop van klam olywe. Die
Fariseérs wou hé dat die priesters se deel van meet af rein gehanteer moes word sonder
lykonreinheid of onreinheid deur insekte. Daarom is veel gedebatteer oor die hantering van
heilige voedsel soos die offerandes, offergawes, eerstelinge, maaltydoffers en Paasmaaltyd.
Sanders glo die Fariseérs het reinheid nagejaag omdat dit vir hul godsvrug versinnebeeld het
(Sanders 1990:174-6, 183, 192-9, 246-8).

Die Fariseérs het hande gewas voor die hantering van die priesters se voedsel en wyn, voor
hul sabbats- en feesmaaitye en na hantering van die heilige Skrifte. Hul het handewas
aanvaar-as 'n praktyk, maar dit was nie 'n verpligting nie en ook nie 'n Bybelse vereiste nie.
Markus 7:3-4 noem dit as 'n gebruik onder die Jode om hande te was voor ete en ook hul
skottelgoed. Dit rym met Levitikus 11:31 en 15:11. Daar was ook ’'n assosiasie van wassinge
met gebed of met sinagogebywoning by die diaspora-Jode (Sanders 1990:40, 228, 260-261).

Oor die miqva'ot waag Sanders die voorstel dat die migveh en 6tsar waarskynlik deur die
Fariseérs uitgedink is en dat sommige nie-lede dit aanvaar het, onder andere ten minste een
Hasmoneér. Die dtsar is gewoonlik nie aanvaar nie. Die Bybel sé egter niks oor die poele se
grootte en eis ook nie onderdompeling nie. Die Fariseérs het kos vermy wat aan 'n sterfkamer
blootgestel is en het midrash-onreinheid vermy deur nie saam met gewone mense te eet nie.
Soms was daar twyfel of 'n tiende wel van produkte afgestaan is, die sogenaamde Demai-
produkte, en dan het die Fariseérs 'n tiende gegee van wat hulle gekoop het. Dit is meer as
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wat die wet vereis, maar tiendes was 'n emstige saak en was deel van die heilige voedsel.
Die Fariseérs het dus 'n positiewe belangstelling in reinheid gehad wat verder as voorskrifte
gestrek het. Hul het reinheidswette uitgebrei en innoverend opgetree, byvoorbeeld oor die
byvoeging van water by die migveh en die was van hande voor hantering van priesterlike
voorrade (1990:222-3, 226, 232-3, 237, 245, 248). Sanders is oortuig dat die Fariseérs nie
geheime groepe gevorm het, hulself as die ware Israel beskou en afsonderlik aanbid het nie.
Hul het hul eie tradisies en interpretasies van die wet gehad, maar hul het die tempel en die
priesterdom ondersteun. Hul sou egter 'n groepsolidariteit gedeel het weens hul passie vir die
reinheidsideologie (1992:441-442).

6.2 Die Esseners en/of die Qumrangemeenskap

Die Qumrangroep het by die Dooie See in die tweede eeu VHT ’n alternatiewe gemeenskap
geskep van priesters, Leviete en Israeliete met sekere Sadokiete as die ware hoépriesters,
met hul eie kultus, openbaring, literatuur en toelatingsvereistes, alles bedryf en gegrond op
reinheid. Hul moes verhuis weens die ontheiliging van die Jerusalemse tempel deur die
Hasmoneérs, want die priesterdom daar was onwettig en het nie die reinheidswette en die
tempelrituele onderhou nie. Reinheid word 'n voorwaarde vir toelating tot die gemeenskap en
onreinheid die rede vir uitsluiting. Hulle is nou die surrogaat tempel, die ‘seuns van die lig’,
die uitverkorenes van God, die ware Juda of Israel. Hul voer hul eie rites en offerandes uit
volgens eie reinheidsreéls. Dit geld ook vir hul maaltye omdat hul as 'n heilige groep saam
rein voedsel geniet en so die heiligheid van die tempel naboots. Volgens Josefus het hul nie
olie op hulself gebruik nie, wit klere gedra, hul werk gedoen, geklee in 'n wit lendedoek en
voor ete gebad, of na kontak met iemand van buite die groep. Hul moes rein leef en voorberei
vir die eskatologiese oorlog wanneer die Gesalfde Messias en die heilige vegters die
heiligheid van die tempel sal herstel (Sanders 1990:37, 241; Neusner 1978:3-5; Cohen
1987:128, 153-154).

Die Qumrangroep word gewoonlik geidentifiseer as die Esseners. Daar is egter twee
dokumente wat hul strukture beskryf naamlik die dokument bekend as die Damaskusverbond
en die ander as die Gemeenskapsreél. Die Qumrangroep het volgens die Gemeenskapsreél
in afsondering onder streng dissipline by die Dooie See gewoon. Hul was selibaat. Philo,
Ben Sira en Josefus stem saam dat dit verstaanbaar en verkieslik was weens die
losbandigheid en minderwaardigheid van die vrou (Van der Horst 1994:76-77).
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In die Damaskusverbond word 'n groep beskryf wat tussen ander Jode in dorpe gewoon het,
getrou het, kinders gehad het, eiendom en slawe besit het, maar versigtig was vir kontak met
heidene of andersdenkendes. Hul was onder toesig van 'n opsigter en elf ander lede en het
trou gesweer aan die wette van Moses. Volgens die Tempelrol kon vroue dwarsdeur die land
in stede bly, maar nie in die tempelstad nie, en volgens die Damaskusdokument is seksuele
omgang in die toekomstige Jerusalem verbied (Cohen 1987:117, 152; Sanders 1990:37).
Qumran is in 68 HT deur die Romeine verwoes. Die monastiese en piétistiese idees sou
egter voortleef.

6.3 Jesus en die reinheidswette

Sommige Nuwe Testamentici argumenteer dat Jesus spesifiek teen die reinheidswette
standpunt ingeneem het in sy bediening. Volgens Fredriksen (1995:20) beweer Crossan dat
Jesus geveg het teen sosiale, ekonomiese en geslagsverskille in die samelewing wat deur die
reinheidswette in stand gehou is deur middel van die tempelsisteem. Sy is oortuig dat dit op
'n misverstaan van die reinheidsbegrip berus, want hierdie wette het nie belang gehad by wie
jy is nie, maar by sakrale besoedeling (as gevolg van sekere voedsel, sekere
liggaamsafskeidings of kontak met 'n dooie) en met die voorgeskrewe rituele om die
onreinheid te verwyder. Dit het nie op sigself na sonde, ’'n sosiale stigma, vrou-wees of
armoede verwys nie.

Dit word beweer dat Jesus se optrede teen die geldwisselaars in die tempel beteken dat hy
die offerstelsel en die reinheidswette verwerp het. Tog het Jesus die priesterdom nie oor
reinheidskwessies aangeval nie. Ander partye soos die Esseners en/of die Qumrangroep het
openlik met die tempeloutoriteite hieroor verskil. Volgens Fredriksen het Jesus vir die feeste
na Jerusalem gegaan en die reinheidsgebruike wat vereis is, aanvaar. By die tempel was 'n
paar poele wat deur diegene wat aan die Paasmaaltyd wou deelneem, gebruik is vir
onderdompeling volgens reinheidsreéls. Dit was nie opposisie teen die reinheidsreéls wat sy
lewe gekos het nie, maar sy prediking oor die koms van die Koninkryk van God. Die priesters
het met Jesus se arrestasie te doen gehad en Pilatus het hom vir moontlike oproer laat
kruisig. Sy verkondiging van die naderende Koninkryk, en nie die tempelreiniging nie, was die
vonk in die kruitvat. Die hoépriester het oproer en bloedvergieting gevrees en Rome het geen
ander koninkryk geduld nie (Fredriksen 1995:24, 43-44). Hierop kan geargumenteer word dat
juis die Koninkryksverkondiging wel met sommige reinheidwette gebots het, want dit het 'n
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uitnodiging vir almal ingesluit, Jode en nie-Jode, reines en onreines (Js 56:3-8; Lk 13:29).
Jesus het aksent gelé op liefde teenoor God en die naaste. Dit het ook die vyand ingesluit en
wraak en geweld uitgesiuit (Mt 5:39, 44-48).

Dit is egter ook waar dat Jesus soms onkonvensioneel opgetree het en homself nie so
gebonde geag het aan die onderhouding van die reinheidsreéls nie. Geen mens was vir hom
te onrein nie, ook nie die vrou met die jarelange bloedvloeiing nie (Mk 5:27-34). Volgens die
Johannes-evangelie praat Jesus met 'n Samaritaanse vrou van twyfelagtige reputasie, maar
sy word die verkondiger van die Messias (Jh 4:4-26). Juis in Johannes 7:53-8:11 is die
perikoop behou oor die vrou wat van owerspel aangekla is, vir wie Jesus vermaan, maar nie
veroordeel nie (Dreyer 1999:75). Hy verkeer met sondaars (tollenaars en prostitute), raak aan
melaatses, genees besetenes, verlamdes, gebreklikes en blindes. Deur hierdie fokus op
mense wat as gevolg van siekte of gebreke nie in die vergadering van lsrael toegelaat is nie,
verontagsaam Jesus die reinheidsideologie. @ Hy distansieer homself ook nie van
doodsonreinheid as hy die weduwee van Nain se seun en die dogtertjie van Jairus opwek nie
(Lk 7:11-17; Lk 8:40-42a). Die genesings vind dikwels op die Sabbat plaas, 'n heilige dag
volgens die reinheidsreéls oor tyd (Mk 1:21-27; 3:1-6; Mt 2:1-14). Hierdeur word 'n debat oor
die betekenis van die sabbat ontlok.

Tog erken hy die grense van die Ou Testamentiese reinheidsreéls en die voorgeskrewe
reinigingsrites. Fredriksen (1995:25, 42-43) noem dat nadat hy die melaatse genees het (Mk
1:40-44) hy die man beveel het om homself aan die priester te gaan toon en die offers te bring
volgens die voorgeskrewe reinigingsprosedure in die wet vir sy aanvaarding in die
gemeenskap (Lv 14:1-32). As die Fariseérs en die skrifgeleerdes vra hoekom sy dissipels die
gebruiklike handewasritueel voor ete nalaat (Mk 7:1-23), antwoord Jesus hul met Jesaja 29:13
wat uiterlike pligpleginge veroordeel terwyl die hart ver van God af is, maar verduidelik ook dat
voedsel ‘'n mens nie onrein maak nie, maar die sondige dade en gedagtes wat uit die hart uit
kom (Mt 15:1-20). Daarom moet jy met jou broer gaan vrede maak, as dit jou by die altaar
byval dat hy 'n grief teenoor jou het (Mt 5:22-24). Met die laaste Paasfees sou Jesus en sy
dissipels saam die Paasmaal nuttig. Almal moes aan die vereiste staat van reinheid voldoen
en een sou die lam by die tempel moes gaan offer het. Fredriksen neem aan dat hul daaraan
voldoen het, andersins kon hul die Paasfees net sowel in Kapernaum gevier het.

Malina (1993:172-173) glo weer dat Jesus eintlik die sosiale doel en interpretasie van die
reinheidswette bevraagteken het. Deur die reinheidsreéls word groter getalle van God se
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mense toegang tot die tempel verhinder, terwyl God nie reinheidsreéls nodig het om sy eer
deur die aantasting van mense te vrywaar nie. Hy wat sy son en reén aan regverdiges en
onregverdiges skenk, is oop vir almal (Mt 5:45). Die meganiese reinheidsreéls laat die hart
onbetrokke bly. Vir Jesus is die regte verhouding tot jou broer en die versorging van jou ouers
belangriker as 'n gawe by die altaar (Mt 7:10-12; 15:4-6; 5:23-24; Mk 7:1-13). Jesus blameer
diegene wat so 'n offergawe vir die tempel toelaat ten koste van behoeftige ouers.
Geregtigheid het te doen met jou verhouding met God en met jou medemens, anders is jou
pligpleging net formalisme. Daarom leer Jesus dat die dinge wat uit die hart kom die mens
onrein maak en wat hy noem, is juis die dinge wat die medemens benadeel (Mk 7:15-22),

Thus while Jesus shares his opponents’ view of the symbolic value of the purity rules of
Israel's scriptures, his activity and teaching point to a new vision of priorities based on
Jesus' own perception of God and God's will.... What results is the embedding of the
purity rules of the Torah within the Torah as a whole, instead of fitting the Torah as a
whole into the purity rules.... Thus interaction with God takes piace on the basis of
Torah ~including Temple sacrifice and purity rules as subsets of the Torah-—and not on
the basis of God's space confined to Jerusalem Temple and mediated by priests alone
(1993:174-175).
Dit lyk dus asof Jesus nie saamgestem het met konvensies wat die toegang tot God kon
versper of onmoontlik maak nie. 'n Mens se etniese oorsprong, geslag, siekte, voedsel of
enige biologiese funksie van die menslike liggaam kan nie die pad na God toemaak nie. Die
slegte dinge kom vanuit die hart (Mk 7:14-23) en nie uit geboortestatus nie. Die reinheid van
die hart is belangrik en dit 1& op die vlak van die motief en die gesindheid by die daad (Dreyer

1999:74-75; Malina 1993:38, 173).

Wat die tempel betref as sentrum van aanbidding het Jesus aan die Samaritaanse vrou gesé
dat nég Jerusalem nog Gerizim die finale aanbiddingsplek sal wees, maar orals waar God in
Gees en waarheid aanbid word (Jh 4:21-25). Dit beteken dat oral waar mense God eer en
gehoorsaam hul hom kan ontmoet en aanroep selfs sonder offers. Dit rym met die profete
(Mg 6:6-8; Hs 6:6) en met die evangelies (Mt 9:13; Mk 12:33-34) met die aksent op mededoé
teenoor die medemens en liefde vir God en mens. Volgens Malina (1993:175) het die
skrifgeleerdes en Fariseérs hiermee saamgestem en later na die val van Jerusalem so 'n
program saam met Christengroepe geimplementeer. Met die groei van die Jesus-beweging
na die opstanding sou die toepassing van die reinheidswette probleme oplewer tussen Joodse
en nie-Joodse Christene en selfs tot onenigheid tussen die apostels lei.
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6.4 Die vroed Kerk en die reinheidswette

Vir die Jesus-groep het die opstanding beteken dat God Jesus se optrede bekragtig het en
dat mense nie langer ‘in Israel’ toegang tot God moes soek nie, maar ‘in Christus’. Christus is
meer as die Torah en daarom moet 'n Torah-sentriese bestaan vervang word met 'n Christo-
sentriese. Met die toetrede van die nie-Joodse Christene tot die Jesus-beweging het die
vraag ontstaan of ander etniese groepe via Israel toegang moet verkry tot 'n posisie ‘in
Christus’. Volgens Handelinge 15:5 het sommige van die Fariseérparty geglo dat die wet van
Moses en die besnydenis onderhou moes word. Argumente gebaseer op openbaring en
wonder het die deurslag gegee toe Petrus van sy visioen vertel het met betrekking tot die
Romeinse offisier, Comelius, en Paulus en Barnabas van die tekens en wonders wat God
onder die nasies gedoen het (Countryman 1988:71). 'n Kompromie is bereik dat Christene uit
alle etniese groepe hul moes weerhou van afgodsoffers, van bloed, van diere wat verwurg is
en van onsedelikheid (Lv 17:8-16 en Lv 18:1-23). Op hierdie basis kon die Joodse Christene
met die nie-Joodse gelowiges saamwerk (Malina 1993:176).

Hann (1987:344-348) wys daarop dat die Apostoliese Beraad in Jerusalem van 48 HT tog nie
finaal die dispuut oor die besnydenis en die Joodse reinheidswette beslis het nie. Daar het
weer geskille ontstaan rondom die dieetwette wat gelei het tot die uitsluiting van nie-Joodse
Christene van die nagmaal. Paulus het hom baie sterk hierteen uitgespreek (Gl 2:14) omdat
Petrus die nie-Jode wou dwing om soos Jode te lewe. Jakobus en die Christenleierskap uit
Jerusalem, saam met Petrus en Bamabas, het tradisie bo charisma gestel. Teen die 80's het
die Jerusalemtempel en die kultus reeds tot 'n einde gekom. Die Joodse Christene van die
vroeére Jakobusgroep het voortgeleef as die Ebioniete.

Paulus het geglo dat die reinheidsreéls nie meer bindend is nie en dat daar nuwe aksente
moes kom. Die heilige dinge van vroeér byvoorbeeld die tempel, die offerstelsel, die gewyde
personeel, die heilige tye en seisoene moes 'n nuwe inhoud kry. Vir Christene is die nuwe
heiligdom van God die hele vergadering van Christene vervuld met die Heilige Gees. Hulle
saam is nie net die tempel van die lewende God nie (I Kor 3:16-17; 6:19; Il Kor 6:16) maar
ook die liggaam van Christus (I Kor 12:27). Die grenslyne wat sosiale status, geslagslyne en
etnisiteit aandui, sou gelyk gemaak word (Gl 3:28 | Kor 12:13; Kol 3:11). Almal kry toegang
deur die doop (Kol 2:11-12) sodat ook die nie-Israeliete nie langer vreemdelinge en bywoners
is nie, maar medeburgers van die heiliges en huisgenote van God, aimal saamgevoeg tot 'n
heilige tempel in die Here, met Christus self as hoeksteen (Ef 2:19-22) (Malina 1993:176-177).

-48-



In die Hebreérbrief en elders in die Nuwe Testament word Jesus se dood as 'n heilige offer
vertolk (Heb 9:28; 10:12; Mk 10:45; Jh 1:29; | Kor 5:7; | Pt 1:18-19; 2:24). Vir Christene is
gebed en 'n toegewyde lewe ook 'n offerande aan God (Rm 12:1; Kol 3:16-17; Ef 5:2-20).
Omdat Jesus se dood en opstanding die begin is van 'n nuwe era, verval die ou heilige tye en
geleenthede. Algaande sou die Christelike kerk die opstandingsdag as heilige rusdag vier en
ook heilige feesdae instel. Die opdrag aan die Christengelowiges was om die liggaam van
Christus vry te hou van alles wat nie ‘in Christus’ pas nie. Binne die groep is die onmondige
kinders van Christenouers, en die ongelowige huweliksmaat van 'n Christen, saam met hul
kinders, as geheilig beskou (I Kor 7:14-15) (1993:178-179). In die patriargale stelsel kon
vrouens en kinders net in die manlike persone ingebed wees. In die nuwe familie van God
waar gelowiges in Christus broers en susters van mekaar is en almal kinders van God die
Vader, is geloof die norm. Die gesinslede wat Christus nog nie bely nie, is ingebed in die man
of vrou wat ‘in Christus’ is.

Uit Paulus se briewe blyk dat die voedselwette en die heilige dae van die verskillende kulture
tweespalt veroorsaak het. Hy sé hy is oortuig dat niks op sigself onrein is nie, nie voedsel nie
en ook nie sekere dae nie (Rm 14:14). Hy het nie die konsep van reinheid verwerp nie, maar
besoedeling kom nou deur dade en eie gewete (I Kor 8:7-8; Mt 15:10). Die simboliek oor
onreinheid in die geskrifte van die priesters en die Christene verskil fundamenteel. Die
priesters se wéreld was 'n gegewe, reeds gedetermineerd by geboorte deur faktore buite
menslike beheer. Die vroeé Christene kon aan 'n 'nuwe liggaam' behoort met nuwe
verwantskappe. Die besoedelingsbegrip verskil volgens ervaringswéreld: Die priesters
behandel onreinheid as onontkombaar, intrinsiek in voorwerpe, maar die Christene sien
onreinheid as gevolg van dade en besluite van mense self (Eilberg-Schwartz 1990:204-6).

Christene het nog altyd morele verpligtinge teenoor mede-Christene in hul interaksie met
mekaar en daarom is die riglyn: Moenie aanstoot gee nie, nie aan Jode of aan Grieke of aan
die gemeente van God nie (1 Kor 10:32). As jy deur wat jy eet of drink jou broer laat struikel,
leef jy nie meer volgens die liefde nie (Rm 14:15, 21). As mense verskillende dae in ere wil
hou, laat dit gehou word tot eer van die Here (Rm 14.6). Die liefde moet die groep kenmerk
(1 Kor 13).

Die Christelike beweging moes besin oor Israel se reinheidsreéls, Israel se afsonderlikheid en

hul Godsbegrip. Vanuit die Christusgebeure is 'n nuwe Godsbegrip verkry en is die verstaan
van die heilige dinge in hul eie kulture herevalueer om nuwe reéls te vestig vir hul eie groep

-49-



wat as 'n heilige tempel beskou is - met vrye toegang tot God in Christus (Malina, 1993:180-
181). Countryman som dit so op: ‘The early Christians did not cease to be conscious of a
distinction between clean and unclean. What they had abolished was the link between
physical cleanness and divine favor.... If the Gospel is indeed “God’'s power for salvation to
everyone who believes” (Rm 1:16), then it must welcome the leper, the menstruant, the
uncircumcised Gentile, indeed all the unclean without exception’ (1988:139, 142),

6.5 Reinheid op voetsoolviak

Die gewone Joodse gesin in die Bybelse leefwéreld sou reinheid en onreinheid waarskynlik
verstaan het volgens die Bybel, as goeie en slegte gedrag of as 'n kuitiese aangeleentheid in
verband met die Jerusalemtempel wat 'n belangrike rol in die lewe van die mense gespeel
het. Kennis van die Tien Gebooie het kennis van sonde beteken en vir die pelgrimsfeeste
moes hul erns gemaak het met rituele reinheid (Neusner 1975:20). Kraemer (1999°:66) sé
dat Jode daagliks rituele onreinheid opgetel het en daarmee geleef het solank hul nie die
tempel besoek het nie. Volgens Levitikus 15:1-23 kon die meeste onreinhede reggestel word
deur te bad, klere te was en te wag tot sononder (1999:66). Doodsonreinheid was 'n ander
saak. Sanders glo dat hul die Bybelse voorskrifte gehou het ten opsigte van die tempel. Hul
sou die maaltydoffers en Paasmaaltyd as heilige voedsel eet, die voedsel vir die priesters, die
tweede tiende en produkte soos wyn en olie probeer beskerm teen onreinheid. Almal moes
saamleef met die wette en bepalings in verband met seksuele sake, lykonreinheid,
voedselreéls en die reinigingsvoorskrifte. Die migva'ot is wydverspreid uit die Tweede
Tempeltyd aangetref wat toon dat hul omgegee het vir die reinheidswette. Eintlik was
reinigings algemeen in alle antieke godsdienste en was handewas en besprenkeling by
heidense tempels gebruiklik (1990:148; 1992:229-230).

Kraemer (1992:194-195) noem voorbeelde van heidense kultusse waar seksuele kuisheid en
rituele reinheid ook van priesters en priesteresse verwag is, maar nérens in die Griekse of
Romeinse godsdiens moes mans beskerm word teen besoedeling deur vroue nie. Sy sé dit
skakel met die Joodse wéreldbeskouing van destyds:

...it is undeniable that, at least in a rabbinic worldview, the primary relationship between
humans and the divine takes place between men and God, not between women and
God, and the system is disproportionately concerned with protecting men from the ritual
impurity of women and not vice versa. In much of pagan religion by contrast, gender
hardly disqualified women from commerce with the divine, and some even considered it
particularly women's business.
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6.6 Reinheid na die verdwyning van die tempel

Met die vernietiging van die Jerusalemtempel het die konkrete simbool van die kultus
verdwyn. Daar was nie meer 'n altaar of 'n heiligdom nie. Die yahad het hulself reeds
voorheen as die enigste ware tempel gesien. Die Christelike gemeenskap, die Fariseérs,
Philo en die rabbynse groep kon die tempel as grondslag vervang. Die Christene het die
reinheidswette prysgegee en reinheid anders geinterpreteer. Die rabbi's het dit ook buite
kultiese konteks geinterpreteer as morele en etiese gedrag. Wat deur die priesterdom as
belangrik beskou is, het bly voortbestaan en Torahstudie is as die nuwe kultus vir Israel in die
sinagoges voortgesit (Neusner 1975:24-26).

Sosiale gebruike en 'n religieuse denkraamwerk verander egter nie maklik nie en die
reinheidskonsep het in die Judaisme voortgeleef, veral in seksuele verband, en eindelik veral
ten opsigte van die menstruerende vrou. Steinberg en Cohen het spesifiek hieroor 'n
teleskopiese beeld probeer gee oor die eeue heen om iets van die geskiedenis daarvan uit te
lig. Dit bewys hoe die posisie van die vrou oor die jare geraak is deur die denkparadigma
gevorm deur die reinheidswette onder die patriargale bestel. Steinberg (1997:9-10) sé dat
behalwe die ritueel om hande te was voordat brood geéet word, die enigste onreinheid wat
prakties voortgeduur het na die tyd van die vroegste rabbi's die onreinheid van die
menstruerende vrou is. Ander onreinhede sluit mense nie meer uit die samelewing uit nie,
maar oor menstruasie bly 'n stelsel van praktyke en rituele van toepassing op ’'n Joodse vrou
vir alle jare van vrugbaarheid dwarsdeur die Middeleeue tot vandag.

Die 14de eeuse rabbi Maimonides het geskryf dat die wette aangaande die maandstonde by
Joodse vroue deur die skrifte bepaal is en dit kan nie deur die menslike verstand deurgrond
word nie, want dit is Godgegewe. Dit weerspieél 'n ou beginsel van Judaisme wat nog behou
word in die dogma van Joodse Ortodoksie dat die wette, geinterpreteer en uitgebrei in die
Pentateug, Godgegewe en bo menslike begrip is, maar onderhou moet word. Steinberg het
die geskiedenis van die halakhah in verband met Joodse menstruante ondersoek en gevind
dat die reéls en praktyke merkwaardig konstant gebly het, maar die ideologie daaroor het
verander (1997:5-6).

Die afskrikwekkende redes wat deur die rabbi's in die antieke tyd aangevoer is om die

niddahwette te regverdig, het nou verander. Die kontemporére Ortodoksie praat van
wedersydse waardering, huweliksvitaliteit en familiewaardes, met waardering vir die vrou as
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gelykwaardige mens, hoewel strenge fisiese skeiding steeds vereis word. Daar was
inderdaad reaksie op die status van Joodse vroue in die sekulére lewe, 'n respons op die
bemagtiging van vroue. Die antieke praktyke het egter nog dieselfde gebly, maar die taal het
verander. In die middeleeue was daar nog steeds streng skeiding tussen man en vrou tydens
die maandstonde. Hy mag nie aan haar raak nie, nie eens dieselfde voorwerp nie, nie op een
bed slaap nie of saam op 'n sitplek sit sonder 'n voorwerp tussen hulle nie of na haar sang
luister nie, ensovoorts. Sewe dae na die einde van die periode word sy ondersoek en
ondergaan tweemaal onderdompeling onder waarmeming met die uitspreek van 'n seén
daarvoor en daarna (1997:9-10).

Volgens Nahmanides, 'n 15de eeuse Kataloniese rabbi, het die idees van vrees en gevaar oor
die kwaadaardigheid van menstruasie nog steeds in die rabbinisme bestaan. Die vermyding
van 'n menstruant was die dominante motief in die rabbynse denke oor die onderwerp tot die
tweede helfte van die 20ste eeu. Vandag word nie meer gepraat van hilkhot niddah nie, maar
van familiereinheid, van hegter verbintenis, heilsame aantrekkingskrag en van fisiese afstand
wat emosionele nabyheid aanmoedig. Die niddah-reéls (volgens rabbi Lamm) waarborg die
vrou se reg tot privaatheid en bring harmonie in die huis (1997:13, 15-7, 20).

Vanuit eie ortodokse geledere het daar kntiek gekom teen die integriteit van die nuwe
ophemeling van die niddah-gebruike. Rachel Adler het in 1973 'n essay geskryf om die
onderhouding van die niddah-reéls onder geleerde, godsdienstige vroue te verdedig. Sy het
dit op 'n nuwe geestelike wyse probeer vertolk. In 1992 het sy sake anders gesien en gewys
op die nie-verbale betekenis agter die teoretiese vernuwing: 'What did it mean to claim that
the theological meaning of "niddah" had to do with symbolisms of life and death, when its
impact on women's lives was obviously and concretely sexual? What did it mean to describe
"niddah" as part of a cycle when, in the public life of the communities in which it was observed,
women were always treated as if they were impure.'(1997:21-23) Sy sé haar eerste artikel is
deur rabbi’'s gebruik om geleerde vroue te oortuig om die rituele reinigingsbad te gebruik,
terwyl houdinge teenoor vroue dieselfde gebly het. Ortodokse Jode behou die godsdienstige
reéls ten opsigte van menstruasie, maar bevraagteken nie die praktyk nie. Die negatiewe
beskouing ten opsigte van 'n natuurlike funksie van die vroulike liggaam het 'n impak op die
vrou se identiteit en op verhoudings (1997:24-27).

Cohen (1991:287-291) herinner ons dat die Christendom vanuit die Judaisme geleer het om
'n menstruant as onrein te beskou. Behalwe die verbod op seksuele gemeenskap met 'n
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menstruant, is geen sosiale beperkings op Christenvroue geplaas nie. Die Grieks-Romeinse
godsdienste het nie menstruasie of die menstruant as onrein beskou nie.

Vanaf die antieke tot die modeme tyd het verskillende Christelike groepe tog die menstruant
in 'n mate geisoleer van die heilige, veral aangesien die rites en institusies van die kerk as
plaasvervangers van die tempel beskou is. Vanaf die derde eeu is menstruante in Rome,
Alexandrié en Sirié uit heilige plekke uitgesluit en afsonderlike sitplekke vir vroue is ingevoer
lank voordat die gebruik in sinagoges gevolg is. Volgens Dionysius, 'n dissipel van Origenes,
mag ’'n menstruant bid, maar nie die huis van God ingaan of die heilige tafel nader vir
nagmaal nie.

Teen Dionysius se implementering van die Ou Testamentiese wet in Levitikus 15 kom die
Didaskalia van die middel derde eeu in Sirié. Dit bevat 'n polemiek teen die onderhouding van
Joodse praktyke, byvoorbeeld die Sabbat, verbode voedsels en die reinheidsreéls, veral die
reéls oor menstruasie, semen en lykonreinheid. Die polemiek toon dat Christenvroue in Sirié
hul weerhou van gebed, die nagmaal en Torahstudie, omdat hul glo dat die Heilige Gees van
hu!l wyk tydens die tyd van hul onreinheid. Die Didaskalia sé dat as hul dan onrein en leeg is,
sal bose geeste inkom. Hul moet besef dat gedooptes altyd die Heilige Gees besit. Verder
word verduidelik dat menstruante nie weens ’n natuurlike liggaamsfunksie onrein kan wees
nie en dat huweliksgemeenskap ook nie onreinheid kan bewerk nie. Onreinheid kan ontstaan
weens sonde, nie weens liggaamsafskeidings of die aanwesigheid van 'n lyk nie. 'n
Menstruant mag bid en die nagmaal gebruik. Die Didaskalia verwerp dus die reinheidsreéls
radikaal. Daar was dus twee strominge in die vroeé kerk, drie eeue voor die Beraita de Nidda
van die Judaisme.

Vandag beskou ons die reinheidsreéls as bisar en onverstaanbaar, maar vir die antieke mens
het ’'n teks ’'n sterk houvas op godsdienstige denke gehad. Christene moes leer dat die geloof
in Christus hul bevry van die reinheidswette en voedseltaboes.

Wat die Judaisme betref, glo Cohen (1991:281-291) dat die bedoeling nie was om teen vroue
te diskrimineer en van die gewyde uit te sluit nie. Mans was ook onderworpe aan seksuele
onreinheid. In die Rabbynse Judaisme is die uitsluiting van mans by gebed en Torahstudie,
weens semen-onreinheid, ouer en meer gesaghebbend as die isolering van die menstruant
van gebed en sinagoge.
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In die na-Talmudiese tyd is menstruante uitgesluit en het hul hulself uitgesluit uit sinagoges
omdat die tempelheiligheid oorgeplaas is op die sinagoge, met die tradisie dat vroue wat
menstrueer onrein en gevaarlik is. Volgens die Beraito de Nidda (6-7de eeu) het van ’'n
menstruant 'n bose besoedelende invioed uitgegaan. Volgens hierdie geskrif mag sy nie die
offerdeeg uit die knieskottel neem nie, ook nie die sabbatskerse aansteek nie. Mans mag
haar nie groet nie en nie 'n seén in haar teenwoordigheid uitspreek nie, want as sy ‘Amen’ sé,
sal sy die naam van God oneer aandoen. Menstruante en moeders met geboorte-onreinheid
mag nie 'n sinagoge of skool binnegaan nie, ook nie eens ’'n vroedvrou wat met die geboorte
gehelp het nie. Selfs toe die reinheidswette verval het en mans en vroue as ewe onrein
beskou is, het Joodse vroue in die middeleeue en eeue daarna nog steeds nie sinagoges
tydens hul maandstonde besoek nie, omdat hul gevolge gevrees het. Cohen kom tot die
gevolgtrekking dat vroue gemarginaliseerd was in die rabbynse Judaisme van die laat antieke
tyd en in die Middeleeue. Die retoriek van onreinheid het 'n samelewingsorde wat reeds
bestaan het, verder versterk en dis tot onlangs nog deur mans en vrouens aanvaar.

Countryman (1988:42) verwoord die modeme leser se dilemma as hy sé: ‘The purity system
of ancient Israel is difficult for most modemn readers to grasp for a variety of reasons: it is
complex, intricate and historically remote’.

Terwyl die patriargale familiestruktuur van die Bybelse leefwéreld en die impak van die

reinheidswette in fokus gehou word, kan ons nou meer spesifiek na die posisie van die vrou
binne hierdie konteks kyk.
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HOOFSTUK 3: DIE POSISIE VAN DIE VROU IN DIE BYBELSE
LEEFWERELD

1. INLEIDING

Wanneer navorsing gedoen word oor die werklike posisie van die vrou in die Bybelse
leefwéreld van die Tweede Tempeltyd dan is daar een groot frustrasie, naamlik dat tevergeefs
gesoek word na vroue wat self hul opinies en ideale uitspreek of na hul eie godsdienstige lewe
of lewenservarings verwys. Wat werklik in die harte en koppe van die vroue self aangegaan
het, bly 'n geheim. Miskien is dit te wyte aan die indiwidu se oriéntasie in en solidariteit met
die groep, aan die vrou se voorafbepaalde rol binne die familie en die sosiale stelsel waarin
haar identiteit gefundeer was. Dit kan miskien ook gewyt word aan die gebrek aan
geletterdheid by vele. Die beskikbare inligting in historiese en literére bronne oor vroue word
deur manlike skrywers oorgedra. Hierdie bronne openbaar die manlike persepsie oor vroue,
maar nie die selfkennis en belewenis van vroue self nie. Dit geld nie net die Joodse vroue nie,
maar ook die Grieks-Romeinse vroue en die Christenvroue uit hulle geledere. Hoewel vroue
uit verskillende sosiale en etniese agtergronde gekom het, was almal binne die hele antieke
Mediterreense wéreld blootgestel aan die kulturele impak van die magtige Griekssprekende
Romeinse Ryk.

Volgens Kraemer (1999%:72) en Kraemer en D'Angelo (1999:4) is alle eerste-eeuse vroue
beinvioed deur faktore soos familie en sosiale klas, vryheid of slawemy, demografie en
geografie en die geslagsfaktor, alles georden binne die patriargale stelsel wat almal se status
bepaal het. In hierdie opset is beperkings op die vrou se deelname aan die openbare lewe
gelé, sosiaal, polities, religieus en juridies. Die Joodse leefwéreld het nie net die bekende
streke soos Judea, Samaria, Galilea, die Dekapolis, Perea en Idumea ingesluit nie. Daar was
ook Jode in die oostelike Griekssprekende deel van die Romeinse Ryk, ook vir eeue reeds in
Egipte, in Italié waarheen Pompejus baie Jode as slawe geneem het, asook in Babilonié waar
Joodse gemeenskappe tydens die Parte se bewind toegeneem het (Aharoni & Avi-Yonah
1979:1580). Die diaspora het wyd gelé en orals het Joodse, saam met nie-Joodse vroue, in
mindere of meerdere mate 'n eie kultureel-bepaalde leefruimte gehad.

Wanneer na die posisie van die vrou gekyk word, verskil navorsers veral in hul vergelyking en
interpretasie van die status en behandeling van vroue in die Judaisme en in die Christendom.
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Levine (1994:9-13) en Kraemer (1999*:35-38) protesteer teen die onderskeid wat Christen-
geleerdes en veral Christen-feministe maak tussen die deelname van Joodse vroue in die
Joodse samelewing in Jesus se tyd en hul bevrydende behandeling in die Jesus-beweging.
Hul noem L Swidier, B Witherington en M Alexander wat 'n donker prentjie teken van die
minderwaardige status van vroue, selfs van vrouehaat, onder die Judaisme, terwyl Jesus se
optrede as radikaal en bevrydend voorgestel word, terwyl Crossan weer beweer dat vroue
aangetrokke was tot die Jesus-evangelie van ’'n egalistiese koninkryk waarin seksuele,
sosiale, politieke en godsdienstige onderskeidinge irrelevant was.

Levine bevraagteken hierdie model van 'n onderdrukkende Judaisme teenoor 'n bevrydende
Christendom, want Jesus self, sy volgelinge, vrouedissipels en apostels was etnies en
kultureel ook Jode. Sy glo dat alle bronne gebruik moet word vir die rekonstruksie van die
Joodse kultuur en nie net die kerklike kanon of die bronne van die sinagoge nie. Kraemer
vind die voorstelling van die Christendom as meerderwaardig bo die Judaisme misleidend en
onakkuraat. Sy sé die getuienis oor Joodse vroue kom uit eerste-eeuse rabbynse bronne wat
eers in die tweede eeu versamel en geredigeer is. Uit hierdie komplekse materiaal waarvan
die historisiteit en biografiese data onverifieerbaar is, en wat nie as verteenwoordigende,
normatiewe gesigspunte gelees kan word nie, is gesegdes, stories en wetlike beslissings
uitgelig en as eerste-eeus geprojekteer. Deur hierdie onkritiese gebruik van rabbynse bronne
deur Joodse en Christen-geleerdes is die minderwaardige behandeling van vroue
gedemonstreer. Dit is dus wenslik om te kyk na die voorstelling van die vrou in die literatuur
rondom en gedurende die eerste eeu.

2. DIE JOODSE VROU IN LITERERE BRONNE

Die donker prentjie wat Jeremias in 'n bylae tot sy boek; Jerusalemn zur Zeit Jesu (1923) oor
die minderwaardige plek van Joodse vroue geskilder het, is die afgelope twee dekades
herhaal deur verskeie skrywers. Van der Horst (1994:73) wys daarop dat 'n ongunstige beeld
van die vrou, vanaf Ben Sira in die vroeé Joodse literatuur tot die finale redaksie van die
Talmud in die Grieks-Romeinse tyd, in die Joodse godsdienstige gemeenskap geskep is.
Daar was ook positiewe bewerings oor vroue as vrou en moeder, maar byna nooit oor die
vrou self as sodanig nie. Dit beteken dat, solank hul die verwagte onderdanige rol in die
patriargale samelewing vervul het, hul in die geskrifte geprys is. As hul hul nie na verwagting
gedra nie, is hul uitgeskel, net soos in die vroeé Christelike literatuur. llan (1995%10) verwys



na die verklaring van Bemard Prusak dat die beeld van die vrou as 'n bose en gevaarlike
verleidster eintlik die produk van die Joodse Pseudepigrapha van die Tweede Tempeltyd is.

2.1 Die negatiewe siening oor vroue

Om dit te verstaan, moet ons net weer kyk na die eerste-eeuse Mediterreense samelewing
met die aksent op eer en skande. Mans (vader of eggenoot) het eer en skande verwerf deur
vroue se gedrag, veral deur seksuele wangedrag, selfs kollektiewe skande. Dit bepaal die
verhouding tussen die geslagte. Daar was ’n verband tussen skande, seksualiteit en
ekonomie. 'n Vrou se gesondheid en bewese vrugbaarheid maak haar meer bemarkbaar, dog
kuisheid en maagdelikheid is ook hoog geag. In die boek, Ben Sira, val die aksent op skande,
seksualiteit en ekonomie. Die reéling van seksuele aktiwiteit binne die patriargale familie was
belangrik vir sosiale samehorigheid. Maagde en ander mans se vroue was van oudsher in
Israel verbode en in die wysheidsboeke is gereeld teen die ‘vreemde vrou’ en die prostituut
gewaarsku. Ben Sira besef dat alle ander vroue vermy moet word, maar selfs sy eie vrou is
vir hom 'n gevaar. Hy wil in beheer bly en sy kan hom seksueel en ekonomies beheer (Camp
1991:2-6, 20-22). Wegner (1995:18-19) kom, na ’'n studie oor die status van vroue in die
Mishnah, tot die gevolgtrekking dat vroue as outonome persoonlikhede beskou word, met
integriteit in alles behalwe haar seksualiteit, want die seksuele en die voortplantingstelsel is
altyd onder die eienaarskap van 'n man.

Jesus ben Sira, begin tweede-eeu vHT, het aangeneem dat vroue altyd aanleiding gee tot
seksuele oortredings as sy die kans kry. Daarom hou 'n dogter haar vader snags wakker. Dis
beter dat haar kamer geen vensters het nie (42:9-11). Volgens Ben Sira moet 'n opstandige
vrou dopgehou word, want sy is heeltemal losbandig (26:12). ’'n Gehoorsame onderdanige
vrou is nuttig vir haar man. ’n Vrou wat onafhanklik optree, word uitgeskel as boos en nors en
sy word verwens (25:16-19). ’'n Slegte vrou is soos 'n juk wat skaaf of soos 'n skerpioen
(26:7). 'n Man se boosheid is beter as 'n vrou se goedheid. Vir Ben Sira is alle vroue
gevaarlik en 'n man moet sorg dat geen vrou mag oor hom kry nie. Hy mag nie naby 'n
vreemde vrou of 'n prostituut kom nie, of aandag gee aan ’'n meisie wat sing, of aan 'n maagd
nie. Hy moet liewer nie na 'n mooi vrou kyk nie of saam met iemand se vrou eet en wyn drink
nie. 'n Vrou is eenvoudig 'n versoeking weens haar natuurlike neiging tot verieiding (Van der
Horst 1994:74-75). Camp (1991:28-29, 34-38) voeg by dat, volgens Ben Sira, die geboorte
van 'n dogter 'n verlies is. 'n Vader moet vir haar kuisheid sorg en met 'n verstandige man
laat trou, maar sy mag nie met getroude vroue praat nie, want goddeloosheid kom van 'n vrou.
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'n Bose vrou bring hartseer en is tot nadeel van haar man. Van haar moet jy skei. Dis asof
Ben Sira glo dat skande inherent aan 'n vrou se seksualiteit is. Van 'n owerspelige vrou kan jy
skei, maar 'n dogter wat oortree, is 'n ewige kiad op haar vader se naam. In hierdie kultuur
was vroue dus simbole van die manlike eer en manlikheid.

Die bewering dat Joodse mans ’'n ‘wyse stilte’ teenoor Joodse vroue moes handhaaf, kom uit
die ‘Gesegdes van die Vaders’, die Pirke Avot van voor die einde van die eerste eeu. Dit
handel nie oor stilte nie, maar oor beperkte gesprekke. Kraemer (1999%:38) sé Jesus se
gesprekke met vroue was ter sake en in pas met die rabbynse raad aan eerste-eeuse mans.

Behalwe Ben Sira het skrywers soos Josefus en die Joodse filosoof, Philo, bygedra tot die
indruk van die swak karakter van vroue. Wegner (1991:44-48) sé dat ongunstige en
ongegronde kommentaar oor vroue orals in Philo se geskrifte opduik. Hy identifiseer die
menslike intellek as die hoofelement van die siel, dus dra dit die beeld van God. Die man
besit hierdie eienskap en is 'n superieure, rasionele wese. Die vrou daarenteen neem waar
deur sintuiglike persepsie, is irrasioneel en vieeslik. Deur geslagsgemeenskap word die
intellek die staaf van die sintuiglike en daal die meerderwaardige tot die minderwaardige. Die

vrou is dus die verieier, die simbool van die dood.

Volgens Wegner (1991:58-59) het Philo in filosofiese sake die Griekse kultuur toegepas, maar
die Mosaiese wet ten opsigte van moraliteit. In verband met egbreuk leer hy dat as 'n ander
man se vrou of verloofde daarby betrokke is, dan is dit egbreuk, maar gemeenskap met 'n
ongetroude meisie is nie egbreuk nie. Hy aanvaar dat die vader van 'n hubare meisie sal
besluit of sy met haar vereier of verkragter moet trou. 'n Huwelik met die verkragter is 'n
‘troos’ vir die meisie, want hy mag nooit van haar skei nie. Dis vir hom ook reg dat die
hoépriester net met 'n maagd mag trou en dat vaders en mans hul dogters en vrouens se
godsdienstige ede mag herroep. Vrouens moet diensbaar en gehoorsaam aan hul mans
wees. Vir huweliksgemeenskap gebruik hy metafore, byvoorbeeld die ploeg of saai van 'n
fand. Dit openbaar dat die vrou se seksuele funksie en voortplantingsvermoé as die man se
eiendom beskou is en syself as 'n seksuele voorwerp.

Wegner (1991:60) en Feldman (1992:29-30) noem albei Philo se uiters neerhalende getuienis
oor vroue uit die Joodse gemeenskap van Alexandrié. Vroue word beskou as selfsugtig en
buitengewoon jaloers, meesters in verleiding deur gedurige bedrog. As daar eers kinders is,
leef die man in slawemy. Van der Horst (1994:76) stem ook saam dat Philo die ongetroude
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status van die Esseners geregverdig het. Vroue moet binne die huis bly, want as hul vry is, is
daar seksuele losbandigheid. Hierdie soort voorskrifte van Philo en Ben Sira word ook gevind
in die Makkabeérboeke, in die gedig van Pseudo-Phocylides en in die latere rabbynse
literatuur. Volgens die rabbi’'s se vertolking van Genesis 34:1 was die verkragting van Dina
haar eie skuld omdat sy uitgegaan het om te gaan kuier. In die na-Bybelse Aramees het
‘uitgegaan’ beteken om ’'n prostituut te wees. Van der Horst noem ook Philo se
ondubbelsinnige uitspraak oor die vrou se posisie: ‘Wives must be slaves to their husbands, a
servitude not imposed by violent ill-treatment but promoting obedience in all things’
(Hypothetica VIi 3).

Van Philo se idees kom moontlik ook uit Spreuke waarin waarskuwings verskyn teen die
strikke van die onverbonde vrou, maar die minagting en verkleinering van vroue kom veral uit
die latere intertestamentére werke, onderworpe aan Hellenistiese invioed uit die Oostelike
Mediterreense streek en Klein-Asi€é. Volgens die skeppingsverhale is die vrou nie as 'n
minderwaardige wese geskape nie en die Skrif is ook nie negatief cor die moraliteit van vroue
nie. Die rabbi's het die kognitiewe wysheid van die man en die intuitiewe wysheid van die
vrou erken. Later sou kerkvaders soos Tertullianus ook haatspraak teenoor vroue beoefen en
hul die poort na die duiwel noem in sy bespreking van vroue se kleredrag (Wegner 1991.63,
64, 66).

Net soos Philo en Ben Sira het ook Josefus die Esseners se selibaat verstaan, want vroue is
losbandig, ontrou en 'n bron van twis. In sy Oudheidkunde verkondig hy dat God Adam
gestraf het omdat hy na die vrou geluister het (1 49). Josefus brei die wette cor getuienis in
hofsake in Deuteronomium 19:15-21 uit deur by te voeg dat vrouens se getuienis
onaanvaarbaar is weens die wispeiturigheid en vermetelheid van hul geslag. In sy Teen
Apion verkondig hy dat sy onderdanig moet wees om gelei te word, want sy is in alles
minderwaardig.

in die Griekse verhaal Lewe van Adam en Eva word Eva vir alles blameer behalwe in die
middelste hoofstukke 15 tot 30 waar Adam die skuld op hom neem. Die mees berugte
passasie in die Joodse pseudepigrafiese literatuur kom uit die Testament van Ruben (5:1-4)
waar die skrywer Ruben se sterfbed-raadgewing as volg weergee:

Women are evil, my children, and by reason of their lacking authority or power over
man, they scheme treacherously how they might entice him to themselves by means of
their looks. And whosoever they cannot enchant by their appearance, they conquer by
a stratagem. Indeed, the angel of the Lord told me and instructed me that women are
more easily overcome by the spirit of promiscuity than are men. They contrive in their
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hearts against men, then by decking themselves out they lead men’s minds astray, by a
look they implant their poison, and finally in the act itself they take them captive. For a.
woman is not able to coerce a man overtly, but by a harlot's manner she accomplishes
her villainy (Van der Horst 1994:76-78).
Van der Horst (1994:78-79) haal ook vir Max Kuchler aan wat wys dat daar in baie vroeg-
Joodse geskrifte 'n tweevoudige proses in die interpretasie van die Ou Testamentiese verhale
oor vroue plaasgevind het, naamiik eers is die stories ge-erotiseer en daama word die efotiek
gedemoniseer, soos gebeur het met Genesis 6:1-4 en geinterpreteer is in die verskillende lae
van 1 Henog vanaf die derde eeu vHT tot die eerste eeu HT. Kuchler sé dit het uiteindelik in
die eerste eeu gelei tot onverbloemde vyandigheid teenoor vroue in geskrifte omdat geglo is
dat hut demoniese magte in die wéreld inbring. Daarom mag vroue nie mag hé nie en word
kennis van hulle weerhou. Net mans het toegang tot onderwys en net die seuns moet in die
Torah onderrig word. Dit versterk die beeld van die vrou as onkundig en dwaas.

Kraemer (1992:126) wys daarop dat wat die vroue se beperkte geleenthede tot onderrig
betref, moet onthou word dat deur die toegang tot kennis te beheer, gesagsondermyning
verhinder word en die grense tussen die geslagte versterk word. Deur die aanspraak dat
vroue oor minderwaardige breinkrag beskik, is bogenoemde argumente geregverdig, net scos
in die geval van lyfeienes en slawe. Aansluitend hierby sé Dreyer (1999:94) dat orals waar
persone nie mag het nie en waar sosiale stelsels die waardes van God se koninkryk nie
handhaaf nie, word aan diegene vasgevang binne daardie sisteme, skade berokken.

Die vraag kom op of die Joodse vrouens werklik so swak van karakter was. Die negatiewe
beeld kom van maniike outeurs, maniike interpretasies, persepsies en ervarings. Die aksent
op die vroue se mag tot verleiding was waarskynlik 'n projeksie van die manlike skrywers se
eie begeertes. Die baie verbiedinge kan beteken dat vroue wel soms opleiding omtvang het,
we! buite die huis beweeg het en ook soms in die openbaar met mans gepraat het (Van der
Horst 1994:79-80). Daar is egter literatuur in die vroeé Judaisme waarin vroue positief
uitgebeeld word, asook deur argeologiese en dokumentére getuienis.

2.2 Die positiewe uitbeelding van vroue
Levine (1994:13-14) sé dat Witherington uit Ben Sira en die Twaalf FPatriarge kwoteer, maar
ander bronne gee teenoorgestelde getuienis soos inskripsies by sinagoges, literére getuienis

in die Pseudepigrapha, Philo cor die Therapeutae, asook Josefus cor die nie-Jocodse vroue en
die vroue van koninkiikes. As Philo aangevoer word. vir vrouehaat, kan Pseudo-Phiio
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aangevoer word vir vroueleierskap. Hierdie bronne vertel van die sosiale invioed van Joodse
vroue, opvoedingsverantwoordelikhede, leierskapsrolle, profetiese beroepe, belange by
erfporsies, gebede, Nasireérgeloftes en publieke bedrywighede.

Young (1991:67) noem die voorbeeld van 'n Joodse Moeder wie se verhaal vertel word in 2 en
4 Makkabeérs. Sy en haar sewe seuns het almal 'n wrede marteldood gesterf tydens die
vervolging deur Antiochus IV Epiphanes. Sy word in die Joodse en vroeg-Christelike tradisies
uitgebeeld as 'n voorbeeld van selfopoffering. Halpem-Amaru (1991:106) kyk na die
vrouekarakters in Pseudo-Philo se Bybelse Oudheidkunde. Vroue figureer hier as aktiewe
verteenwoordigers van God. Van der Horst (1994:82-89) noem hierdie karakters in Pseudo-
Philo, naamiik Tamar (Gn 28), Debora (Rgt 4-5) en Jefta se dogter (Rgt 12). Tamar word deur
die skrywer eervol vermeld as ‘ons moeder Tamar en haar gedrag word geregverdig. Van
Debora word voorspel dat sy 'n lig vir haar volk sal wees en sy noem haarself 'n ‘vrou van
God'. Sy word geteken as 'n ware matriarg, 'n heilige vrou wat leierskap in die huis van Israel
uitgeoefen het. Seila, die dogter van Jefta, is gewillig om te sterwe en word geprys. Sy word
gesien as analogies met die offer van Isak. Van der Horst sé hiervan: ‘...these three
examples suffice to demonstrate that this extraordinary author has women play a part that is
completely equal to that of the patriarchs and Moses'.

Chesnutt (1991:107-125) wys daarop dat die midrash-werke soos Jubilieé (tweede eeu vHT),
Josef en Asenat (eerste eeu vHT) en die Testament van Job (eerste eeu HT) die rol van vroue
in die Bybel uitbrei. Omdat dit buite-Bybelse uitbreidings is, verskaf die verhale inligting oor
vroue en hul rolle in die Judaisme en in die Hellenistiese era. Rebekka kry 'n aktiewer rol en
word geteken as 'n ware matriarg van Israel wat na Isak se dood die leierskap oomeem.
Asenat is 'n waardige proseliet aan wie openbarings meegedeel word. Sitidos, Job se vrou,
toon ’'n gebrek aan geestelike intelligensie, maar sy drie dogters ontvang geestelike insig ver
bo die seuns. Die geskrifte bevat indirekte getuienis van die verhoging van vroue se status in
die wéreld van die vroeé Judaisme. Van der Horst (1994:90-91) noem dat die dogters van
Job, anders as gewoonlik, ook erfgename is. Die dogters lei die begrafnisprosessie wat
gewoonlik die mans se rol is en die mans doen die roubeklag.

Pervo (1991:145-160) haal 'n paar vrouekarakters uit Joodse verhale uit, naamlik Rut, Ester,
Judit, Asenat en Susanna. Die Joodse heldin, Susanna is mooi, ryk en deugsaam. Sy word
valslik beskuldig, verhoor en veroordeel, maar swyg. Asenat is 'n charismatiese karakter. Sy
is 'n onafhanklike, magtige vrou en simbool van wysheid. Haar bekering tot die Judaisme
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word positief uitgebeeld en is 'n bemoediging en inspirasie vir Joodse vroue. Judit is mooi,
ryk, onafhanklik en intelligent. As die swak en onnosele mans die dorp wil oorgee aan die
vyand, gebruik sy vroulike lis om die leier, Holofemes, se dood te bewerk. Hierdie
onafhanklike en vindingryke vrouekarakters het die gevestigde orde uitgedaag.

Wat die verhaal oor Josef en Asenat betref, vertel Kraemer (1992:110-112) dat daar
verskillende manuskripte bestaan waarvan twee skrywers, Christoph Burchard en Philonenko
elk 'n rekonstruksie gemaak het. In Burchard se weergawe word Asenat meer dikwels
verkleineer en laat konformeer volgens die patriargale siening van vroue. Hy maak gebruik
van androsentriese beeldspraak, beklemtoon haar seksualiteit en beeld haar skuldgevoel en
berou uit omdat sy mans aanvanklik gehaat het en nie wou trou nie. Sy bely ook haar sonde
van afgodediens en laster teen Josef. Dit lyk asof Burchard se rekonstruksie gebaseer was
op manlike outeurskap, gerig op 'n manlike gehoor. Philonenko se weergawe getuig moontlik
van vroulike outeurskap of redaksie, want hierdie Asenat is 'n selfstandige vrou wat God se
uitverkorenes verteenwoordig en wat haar sonde sien as gerig teen God se verteenwoordiger,
naamlik Josef. Die verhaal is ook gevul met klein besonderhede uit die lewe van vroue,
beskrywings van kamers, klere, voedsel, vriendinne en liefde vir haar ouers.

Bow en Nickelsburg (1991:127-142) bekyk die uitbeelding van die patriargaat in die boek,
Tobit. Dit blyk dat mans en vrouens verantwoordelikhede het volgens geslag. Die vroue is
huisgebonde, betrokke by huishouding en familie. Die man speel ook buite die huis 'n rol in
die publieke en godsdienstige lewe. Reinhartz (1991:161-180) gee aandag aan Marta en
Maria, twee vrouekarakters uit die Nuwe Testament, eerste eeu HT. Marta versorg en bedien,
terwyl Maria die Heer geleentheid gee om haar te bedien. Albei hierdie optredes is elemente
van ware dissipelskap (Lk 10:38-42). In Lukas 11:1-44 ontmoet ons weer vir Marta en Maria,
besig met tradisionele rougebruike en is hul nog geintegreerd in die Joodse samelewing. In
Johannes 12:1-7 salf Mara vir Jesus in hulle huis in Betanié, ses dae voor die laaste
Paasfees. Die evangelies vertel dus van 'n broer en twee susters wat naby Betanié bly.
Marta is die hoof van die huis wat die besoekers ontvang. Hul behoort aan die Jesus-
beweging en word in ’n tyd van smart en rou deur die Joodse gemeenskap ondersteun.

Davies (1991:186-188) het gekyk na die uitbeelding van vroue in die Evangelie van Lukas. Hy
glo dat hul as selfstandige karakters geteken word en dat onderhorigheid nie geimpliseer word
nie. 'n Weduwee eis geregtigheid van 'n onregverdige regter totdat sy slaag. Anna, Elizabet
en Maria, die moeder van Jesus, tree onafhanklik op. Jesus praat met skares waar vroue én
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mans teenwoordig is en genees mans én vroue. Dit is ongetroude vroue wat profeteer, soos
Anna (Lk 2:38) en later Filippus se dogters (Hd 21:9). Die vroue wat Jesus volg se mans is
nie by hulle nie. Hul versorg Jesus en die dissipels finansieel. Hy behandel almal op gelyke

basis.

Die studie van Brooten oor vroue as leiers in die antieke sinagoge gee ook 'n positiewer beeid
oor eerste-eeuse Joodse vroue. Sy noem drie Griekse inskripsies waarop vrouename
voorkom met die titel ‘hoof van die sinagoge’. ’'n Marmergedenkblad in Smima, moontiik
tweede-eeus, noem die Jodin, Rufina, as hoof van die sinagoge. Twee ander name van vroue
uit die vierde/vyfde eeu is op 'n wit marmergrafsteen en op 'n donateurspilaar vir die afskorting
van die kanselarea gevind, naamlik van Sophia Gortyn, ‘ouderling en hoof van die sinagoge’,
en van Theopempte, ‘hoof van die sinagoge’. Geleerdes het die titels as eretitels vir vroue
bestempel omdat die man moontlik die hoof van die sinagoge was, maar sommige, soos
Cohen, het voorgestel dat die titel archisygogos in Rufina se inskripsie na die werklike funksie
verwys het (1982:5-7, 11, 13). Volgens die eerste-eeuse Theodotos-inskripsie, gekry in
Jerusalem, was die funksies van die sinagoge die lees van die wet, die onderrig van die
gebooie, die versorging van 'n herberg en waterfasiliteite ten behoewe van reisigers en
pelgrims (1982:24). Daar is ook inskripsies wat getuig van 'n vrou as ‘leier’, byvoorbeeid op
die grafsteen van Peristeria in Thebes in Tessalié. Brooten noem ook ses antieke inskripsies
waarin vroue ‘oudertinge’ genoem word. Die marmersteen gegraveer met die naam Sara Ura,
‘ouderling’, kom uit eerste-eeuse Rome. Ouderlinge het in religieuse konteks gefunksioneer
en saam met 'n raad van ouderlinge. Die titel was klaarblyklik vanaf die eerste eeu wyd
verspreid (1982:35, 41-42, 54-55). Daar bestaan ook ses inskripsies wat na vroue as ‘moeder
van die sinagoge’ verwys, gedateer omtrent tweede-eeus uit Rome, Venosa en Venesié.
Daar is selfs drie antieke Joodse geskrifte waarin vroue met die titel van ‘priester genoem
word, gedateer vanaf die eerste eeu vHT, tot moontlik die vierde eeu HT, gevind in Tell el
Yahudiyyeh in Benede-Egipte, in Beth She’arim in Galilea en in Rome. Dis nie onmoontlik dat
'n vrou 'n kultiese funksie in Egipte sou kon vervul het in die Joodse tempel van Leontopolis
nie, of dat 'n vrou ’n funksie in die sinagoge sou kon verrig het soos die lees uit die Torah nie
(1982:55, 73, 99).

Uit die Nuwe Testament is dit duidelik dat vroue sinagoges bygewoon het. Daar is ook geen
definitiewe argeologiese getuienis dat die gesiagte in die sinagoge geskei is nie, ook nie in die
antieke Joodse literatuur nie. Vroue het ook dikwels as donateurs aan sinagoges opgetree.
In Apamea in Syrié is 'n mosaiekvioer met negentien inskripsies gewy aan donateurs. In
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Phocaea in lonié is die vrou Tation offisieel geéer vir haar milddadigheid, want sy het die hele
sinagoge geskenk, maar dit was in die derde eeu (Brooten 1982:137-141, 143). Na
aanleiding van al die epigrafiese getuienis is Van der Horst (1994:95) se gevolgtrekkings: ‘it is
clear that in early Judaism a monolithic and exclusively negative image of women never had a
monopoly position. In this respect ancient Judaism was not essentially different from

contemporary Christianity or Hellenism’.

Ons kan nie die positiewe getuienis cor vroue in literére werke afsluit sonder om terug te kom
na Philo van Alexandrié nie. Hy verwys na 'n Joodse groep mans en vroues wat daagliks
naas skrifstudie ook psalms en gesange geskryf het. Hoewel geletterdheid eintlik die voorreg
van die aristokrasie was, was hier wel 'n groep vroue wat kon lees en skryf (Kraemer
1991:222-227).

Philo gee meer inligting oor die godsdienstige lewe van dié groep Joodse vroue in die
diaspora, andersins het ons kennis oor hulle berus op toevallige verwysings in anonieme en
pseudonieme literatuur. In sy werk Oor die kontemplatiewe Lewe word hierdie monastiese
gemeenskap op die strande van die Mareotis-meer buite Alexandrié in besonderhede beskryf.
Die groep het uit mans (die Therapeutae) en vroue (die Therapeutrides) bestaan, almal
toegewy aan ’n filosofiese lewe van bepeinsing. Die lede het in eenvoudige huise gewoon,
daagliks met dagbreek gebid, die Skrifte bestudeer volgens die allegoriese vertolking en
saans weer gebid. Hul het gesange en psalms geskryf en gekomponeer. Na die aandgebede
het hul 'n eenvoudige maaltyd geniet en na persoonlike behoeftes omgesien. Hul was nie
alleen vegetariérs nie, maar het soms tot ses dae lank gevas. Hul lewe is daagliks in
eensaamheid deurgebring, maar op die Sabbat het hul 'n eenvoudige maal saam genuttig en
saam vergader, maar die mans en vroue het afsonderlik gesit in die heiligdom, die vroue agter
'n muur waaroor hul nie kon sien nie, maar wel kon hoor en deeineem aan die verrigtinge. Hul
belangrikste fees was die Shavuot (Pinkster) waaraan die vroue deelgeneem het. Volgens
Philo was hul meesal bejaarde maagde wat uit vrye wil kuisheid, die najaag van die wysheid
en 'n geestelike nageslag gekies het. Die fees het uit 'n eenvoudige feesmaal bestaan,
voorafgegaan deur 'n geleerde bespreking deur die president van die gemeenskap ocor
Skrifvrae geinterpreteer volgens die allegoriese metode. Die hoogtepunt was 'n aand gewy
aan sang, waaraan indiwidue deelgeneem het en die hele groep by die slotreéls of refrein
aangesluit het. Aan die einde het 'n vrouekoor en 'n mannekoor afsonderlik en later
gesamentlik opgetree totdat hul by die einde die bevryding uit Egipte besing het. Die
ekstatiese sang het geduur tot dagbreek. Dan het hul weer teruggekeer na hut indiwiduele
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huise en hul lewe van bepeinsing hervat. Die vroulike lede het waarskynlik soos Philo 'n
klassieke Griekse opvoeding gehad om die Joodse geskrifte in Grieks te kon verstaan, iets
wat vir min vroue beskore was. Verder moes hulle cor eie finansiéle bronne beskik om by die
gemeenskap te kon aansluit. Die mans het moontlik hul vrouens verlaat om by die
Therapeutae aan te sluit, maar die vroue het of nooit getrou nie, of gewag tot hul nie meer
mans gehad het nie.

Volgens Philo se filosofie het die man die verstand en die rede en dus 'n hoér sieletoestand,
gesimboliseer. Die vrou wat as meer vieeslik beskou is, moes 'n maagd bly om eenheid met
die goddelike te bereik. Vir Philo was die Therapeutrides net uiterlik vroulik en het hul deur
maagdelikheid soos mans geword. Hul was kinderloos, ongetroud en bejaard. Sonder die
beperkings van menstruasie of moontlike swangerskap was hul kandidate vir die mistieke
eenheid met die goddelike. Hoewel Philo normaalweg neerhalend oor vroue was en
kenmerkend van die androsentriese kultuur vroue se deelname aan die openbare lewe
afgekeur het, was die Therapeutrides vir hom aanvaarbaar. In Philo se samelewing is
kinderloosheid met argwaan bejeén. Dit is 6f beskou as bewys van owerspel of van goddelike
ontevredenheid. Ongetroude en kinderiose vroue met die nodige opleiding sou aangetrokke
gewees het tot dié gemeenskap waar hul sou kon skuil sonder kritiek teen hul kinderioosheid.

Die Therapeutae / Therapeutrides het 'n voorbeeld gestel vir 'n egalitariese gemeenskap en
was volgens Kraemer nader aan die Sinici en die Epikureérs as aan Qumran of die Jesus-
beweging. Hul het hul sterk afgeskei van die samelewing met gesamentlike etes, aanbidding
en feeste, maar tog die meeste van die tyd alleen deurgebring volgens hul filosofiese
asketisme. Die Therapeutrides is hierdeur meer soos mans gedefinieer. Hierdie motief was
ook teenwoordig in die eskatologies-gebaseerde askese van die Christene, waardeur vroue 'n
alternatiewe leefwyse kon kies (Kraemer 1992:113-116, 126-127).

Volgens Cohen (1987:171) was Joodse sektarisme beperk tot die land Israel waar groepe
afgeskei het op grond van verskille ten opsigte van die tempel en die priesterdom. Die
Therapeutae (die Grieks vir ‘genesers’ of ‘lede’) was ’'n piétistiese groep manne en vroue soos
die Esseners, wat dwarsdeur Egipte bestaan het. Hul het die selibaat beoefen, senioriteit
gehandhaaf en saam studeer. Op Sabbatte en feesdae het hul byeenkomste bestaan uit
sang, ekstatiese dans, skrifstudie en 'n gesamentlike ete. Waar die Esseners vieis geéet en
wyn gedrink het en nie gevas het nie, het die Therapeutae nie vieis of wyn gebruik nie en
daagliks gevas. Hul het hul ganse bestaan gewy aan bepeinsing oor God en die waarheid.
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Die ironie is dat wanneer vroue hulself verloén, nie trou nie en nie kinders voortbring nie, maar
skrifstudie doen en volgens filosofiese asketisme leef, hul per definisie meer soos mans is en
daarom meer aanvaarbaar is vir Philo. As hul egter uitgehuwelik word en volgens die
destydse begrip net die noodsaaklike funksie vervul om die kinders te dra wat volledig deur
die man verwek is, dan is hul volgens Philo se mening bronne van verieiding, losbandig en

minderwaardig.

3. DIE VROU EN DIE REINHEIDSWETTE

Die Levitiese reinheidsreéls het beslis 'n rol in die lewe van die Joodse vrou gespeel. Dit word
ook vanuit die kulturele antropologie gestaaf. Opsommenderwys kan weereens genoem word
dat 'n vrou op verskillende wyses onreinheid self kon opdoen of in haar huishouding daarmee
gekonfronteer word. Weens natuurlike biologiese prosesse was sy onrein na kindergeboorte,
met menstruasie, na huweliksgemeenskap, weens enige onreélmatige seksuele afskeiding,
weens kontak met die dood deur middel van 'n lyk, 'n karkas of die sterfkamer en deur
‘melaatsheid’ wat 'n medemens of syself kon opdoen. Wat voedsel betref, moes sy dikwels
sorg dra vir die aankoop van rein voedsel volgens die kashrutwette, vir die bereiding daarvan
volgens die koshemreéls en vir die reinheid van kookgerei, stowe en oonde. Alle onreinheid
het reiniging vereis. Persone moes bad of onderdompeling ondergaan, of 'n reinigingsritueel
soos vir doodsonreinheid of wag vir 'n vasgestelde tydperk. Die huis self, huisraad,
voorwerpe en beddegoed moes gereinig, besprinkel of gewas word.

Wat die hantering van voedsel betref, het die Huise van Hillel en Shammai uitsluitsel gegee
wanneer 'n vrou heilige voedsel mag hanteer. Daar is gevra of 'n vrou tydens die tweede
periode van geboorte-onreinheid die voedsel mag aanraak wat in die tempel deur die priesters
geéet word en die antwoord was negatief. Sy mag egter self van die Tweede Tiende eet wat
deur die pelgrims in reinheid geéet word; sy mag ook die deegoffer of die beweegoffer hanteer
wat deur die priesteriike families buite die tempel geéet word (Sanders 1992:432).

Levine (1994:16-17) beweer dat Sanders reg is as hy aanvaar dat die reinheidswette die
daaglikse lewe betreklik min beinvioed het, omdat die hooffunksie daarvan die toegang tot die
tempel was. Haar slotsom is: ‘Women played a role in the public sphere from the mill to the
market. Society did not shut down during their menstrual cycles’. Dié opinie sou ook geld vir
geboorte-onreinheid.
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Wat die Fariseérs betref, is dit nie duidelik watter reéls in die Mishnah oor vroue uit die
Fariseértyd kom nie. llan (1995":25-26) verwys na Hauptman wat aantoon dat die Mishnah so
geredigeer is dat die vrou se regte en deelname in die Joodse samelewing tot in die kleinste
besonderhede beperk is. As manifes van Fariseiese Judaisme het dit die beheer oor vroue
beklemtoon met 'n houding wat verander van neutraal tot inperkend en neerbuigend.

Navorsers is nie heeltemal seker oor vroue se rol in die Qumransekte nie. llan (1995":30)
dink dat vroue wel lede van die sekte kon gewees het volgens 'n fragment uit Grot Nommer 4
wat 'n vrou as skrifgeleerde noem en 'n tweede fragment wat na vroue as ouderlinge verwys.
Is dit moontlik dat hier na ongetroude bejaarde vroue verwys word soos by die
Therapeutrides? Cohen (1991:278-281) noem dat Qumran ’n eksklusiewe manlike
gemeenskap was, ver van moontlike besoedeling uit die buitewéreld en deur vroue. Volgens
die Tempelrol mag vroue glad nie in Jerusalem bly nie. Stede moes areas buite die
stadsmure hé waar menstruante en ander onrein mense kon bly totdat hul weer gereinig is.
Dit was volgens die idealistiese bepalings van Numeri 5:1-4.

Baie van die Grieckse en Romeinse reinheidsreéis het ooreengekom met die Joodse reéls.
Kultusse en tempels het vroue met geboorte-onreinheid uitgesluit en bad as reiniging
voorgeskryf. Die Grieks-Romeinse godsdienste het menstruasie egter nie as 'n bron van
onreinheid beskou nie (1991:278, 287). Kraemer (1992:194) onderskryf ook die handhawing
van reinheid by nie-Joodse tempels. Die priesters in die tempel van Vesta moes rein wees
om die tempel binne te gaan en die Vestaalse maagde moes rein bly tydens hul dienstyd. 'n
Gedeelte van die inskripsie by die tempel van die god Men by Sounion buite Athene lees dat
geen onreine mag nader kom nie. 'n Man moet gereinig wees van knoffel, vark en vroue.
Lede moes van kop tot tone op daardie selfde dag bad, tien dae na kontak met 'n lyk en
veertig dae na 'n miskraam, anders is die offer onaanneemlik vir die god. Kultiese onreinheid
was dus nie net 'n vereiste by die tempel in Jerusalem nie.

Menstruasie was as 'n emstige vorm van onreinheid beskou wat die Joodse vrou toegang tot
die tempel ontsé het. Be'er (1994:162-164) wys daarop dat wanneer daar in verhale in die Ou
Testament hiema verwys word, dit nié 'n negatiewe betekenis dra nie. Daar word na Sarah
verwys in Genesis 18:11 dat dit nie meer met haar gegaan het volgens die reél van die vroue
nie. Eintlik het dit net beteken dat sy verby die ouderdom was om kinders in die wéreld te
bring. In Genesis 31:35 verwys Ragel self na haar maandstonde wat haar verhinder om op te
staan terwyl haar eintlike rede is dat sy die gesteelde afgodsbeeldjies vir Jakob verberg.
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Jakob groet daama sy dogter, maar daar is geen sprake van besoedeling of negatiwiteit nie.
Uit die monargiese tyd is honderde klein vroulike beeldjies gevind wat moontlik te doen gehad
het met vrugbaarheid. Die terapim kon ook 'n versamelnaam wees vir gewyde voorwerpe wat
in die familiegodsdiens gebruik is. In 2 Samuel 11 word die verhaal van Batseba vertel wat
haar reinigingsbad na haar maandstonde geneem het en deur Dawid gesien en laat roep is.
Al wat uit die drie gevalle blyk, is dat menstruasie in verband staan met vrugbaarheid, maar
nie as rede vir minderwaardigheid nie. Sy dink dat die Priesterkodeks en die rituele mense
beinvioed het: ‘In time, beliefs in the danger and pollution of female blood discharge gradually
gained ascendancy until they became more and more acceptable in early post-biblical and
later Judaism’.

4. DIE LEWE VAN 'N JOODSE VROU

Om 'n beeld van die lewe van Joodse vroue te konstrueer in die laaste paar eeue van die
Tweede Tempel en daama moet antieke literére en argeologiese bronne gebruik word.

4.1 Die beskikbare bronne

Kraemer (1999°50-54) wys op die beperktheid van historiese bronne. Josefus sé min oor
vroue, maar gee wel aandag aan Joodse aristokratiese vroue. Sy noem llan se opinie dat die
fokus by hom en by Nicolaus van Damaskus op die mans val. Vroue hoort biykbaar tuis by
die fiksie en die inligting, byvoorbeeld by novelles, kan nie as betroubaar oor hul werklike lewe
beskou word nie. Die Nuwe Testament is 'n nuttige bron, maar dit bly 'n geloofsdokument.
Die terloopse uitbeelding van vroue in die gelykenisse is egter waardevol. Sy beskou ook nie
die geredigeerde rabbynse geskrifte uit Israel en Babilonié se getuienis as waardevol nie.
Daar bestaan pseudonieme en anonieme geskrifte, maar die enigste stemme waarvan daar
seker kan wees, is dié van die mans. Antieke manlike skrywers openbaar dikwels vyandige
houdings teenoor vroue met sterk aannames van geslagsverskille. Veel insig kon hul moontlik
nie in ’'n vrou se lewe verkry nie, want mans en vroue het baie tyd in die geselskap van hul eie
geslag deurgebring.

Argeologiese bronne soos die Egiptiese papiri uit die Grieks-Romeinse periode lewer
dokumentére getuienis van toepassing op die Grieks-sprekende Jode van Egipte, byvoorbeeld
oor hul belastings, kontrakte en slawe — met name en ouderdomme. Behalwe papiri lewer die
argeologie deur inskripsies op klip en marmer belangrike inligting oor Joodse vroue,
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byvoorbeeld grafsteeninskripsies van Egipte oor die sterftes van moeders en babas.
Inskripsies uit Rome, Klein-Asié en die Mediterreense streek vertel van vroue as
sinagogebeamptes, vroueprostitute, hartseer weduwees, betreurde moeders en
grootmoeders, welgestelde, onafhanklike matriarge en vroueslawe. Joodse vroue het
inskripsies aangevra wat hul aandeel aan die gemeenskapslewe bewys, byvoorbeeld deur
bydraes aan sinagoges of deur vrystelling van slawe.

llan (1995°:24-25, 37-42) het 'n uitgebreide studie gedoen oor die geskiedenis van Joodse
vroue in Palestina gedurende die Hellenisties-Romeinse tyd vanaf 332 vHT tot twee
generasies na die Bar Kokhba-opstand (132 HT). Sy gebruik die bestaande literére bronne,
maar ook inskripsies soos die begrafnisinskripsies op die klipkiste vir doodsbeendere en by
begraafplaasgrotte soos by Beth She’arim buite Jerusalem en in die Joodse begraafplaas by
Jaffa. Papiri wat sedert die 1950’s in die Judese woestyn gevind is en in grotte waarheen
gevlug is tydens die Bar Kokhba-oorlog, ook by Nahal Hevel en by Wadi Muraba’at, saam met
ostraca in Masada en in grotte in die Judese woestyn, bevat vrouename en wetlike
dokumente. Mans het egter as regters, getuies en klerke opgetree. llan kyk na die houding
teenoor vroue in die kringe waaruit die bronne kom en daama na die sosiale status van vroue
in Palestina gedurende die Hellenisties-Romeinse periode. In die bronne bedoel vir geleerde
Joodse mans word vroue as 'n groep bespreek. Volgens Rabbi Judah moet 'n vry geleerde
man uit die rabbynse groep elke dag drie seéninge opsé: Geseénd is Hy wat my nie 'n heiden
gemaak het nie; geseénd is Hy wat my nie 'n stommerik gemaak het nie; geseénd is Hy wat
my nie 'n vrou gemaak het nie. Hierdie oorgelewerde gesegde spreek boekdele oor die plek
van die vrou.

4.2 Die geboorte van 'n dogter

Die gangbare beskouing was dat die geboorte van 'n seun as 'n seén gesien is, maar dat 'n
dogter ergemis beteken. Ben Sira het selfs gesé 'n dogter is 'n verlies. lemand wat nie 'n
seun het nie, is asof dood, dus was 'n dogter 'n teleurstelling. Selfs die onreinheidstyd van die
moeder was tweemaal so lank as vir 'n seun (Lv 12:1-5). Volgens Ben Sira was 'n dogter ook
'n risiko, want sy kon seksueel verlei word. Sy moes kuis bly en as sy trou, moes sy getrou
aan haar man bly, maar net nie kinderloos nie. Ben Sira getuig van ’'n onpersooniike en
liefdelose verhouding tussen vader en dogter. Voigens die halakhah het 'n vader verpligtinge
teenoor sy seun, maar hy kry die voordeel van alle handewerk wat die dogter tuis doen en ook
uit haar veriowing.
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Joodse dogters het gewoonlik die grootmoeder se naam gekry. Die mees algemene
vrouenaam was Salome/Shelamzion en Maria/Mariamme. By kontrakte is die dogter se naam
aan haar vader se naam gekoppel. Op die Olyfberg is 'n beenderekis in die grafgrot in
Dominus Flevit gevind met die oorskot van 'n vader wat na sy dogter genoem is: Chresimos,
die vader van Demarchia. Sy moes bekender as die vader gewees het (llan 1995%.45-56).

4.3 Die keuse van 'n lewensmaat

Die lewens van Joodse en nie-Joodse vroue is bepaal deur faktore soos woonplek, welvaart,
sosiale status en burgerskap (Kraemer 1999°:56). lian (1995:69, 75) 1& nadruk op die klas-
georiénteerde samelewing waarvolgens bepaal is of 'n huwelik endogaam of eksogaam gereél
word. Die endogame huwelik was die maklikste, mits dit nie met die verbiedinge teen
bloedskande gebots het nie. Huwelike tussen broer en suster was algemeen in die
Hellenistiese wéreld, maar in Israel was dit bloedskande, asook 'n huwelik met 'n stiefma of
stiefsuster. Neef en niggie kon trou, asook oom en niggie.

Volgens llan (1995a:69-73, 79, 83-84) is die klassehiérargie in Israel so ingedeel dat priesters,
Leviete en Israeliete met mekaar kon trou; daarna kon die Leviete, Israeliete, die onwettige
priestemageslag, die proseliete en die viymanne met mekaar trou en laastens kon die
proseliete, vrymanne, basters, die nathin, shetuki en asufi met mekaar trou. Die dogter van 'n
priester, 'n Leviet, of van 'n lid van die Sanhedrin of van ouers met 'n openbare betrekking
soos 'n aalmoesenier, of 'n gemagtigde getuie, mag met 'n priester trou. Die dogters van
priesters trou ook met mans uit die gegoede administratiewe klas. Na die vernietiging van die
tempel is Israeliete aangeraai om met geleerde en belangrike mense se dogters te trou en nie
met die dogters van die amha-aretz nie. 'n Huwelik met die laer klasse was vir die priesters
verbode. Josefus gee die indruk dat hul eintlik net met dogters van priesters mag trou. As’n
Israeliet se dogter met 'n priester trou, kon sy kieinseuns in die heiligdom werk. Om
verbintenisse met 'n nie-priesterlike te ontmoedig het die Jerusalempriesters bepaal dat die
ketubbah verdubbel as 'n priesterlike in 'n nie-priesterlike familie introu. As 'n priester sou trou
met ‘'n vrou wat nie goedgekeur is nie, byvoorbeeld 'n geskeide vrou, verloor hul kinders die
vader se status (1995.69-73). Die dogter het gewoonlik nie 'n keuse gehad nie. Waar
ekonomiese en politieke faktore 'n huwelik gewens gemaak het, moes die huwelikspaar die
vaders se keuse net aanvaar. Dit lyk of daar meer keusevryheid in die armer klasse was.
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As ’'n weduweemoeder of broer haar huwelik gereél het, kon die jongvrou dit later teenstaan
as sy volwassenheid bereik het. llan (1995%85) sé:

...both the theory and practice of marriages arranged by parents who took pains to find
a partner for their children, from within the family or at least from the same social class,
applied principally to the aristocratic and middle class families because the status of the
future husband or wife had decisive economic and political importance. In the lower
social classes, so far as we can glimpse into their poorly documented practices, the
choice of a marriage partner was much more flexible.

4.4 Die huweliksformaliteite ,

Die verlowing in die antieke wéreld is beskou as die oorgang van die bruid uit die outoriteit van
die vader na haar toekomstige man, net soos die oordrag van eiendom wat gekoop is. Die
verkryging van 'n vrou word bespreek saam met die aankoop van 'n slaaf, beeste en eiendom.
Die vrou se markwaarde was nie onderhandelbaar nie, want die bruidsprys was nominaal en
simbolies. Dis deur die skool van Shammai op een denanus vasgestel en deur die
skool van Hillel nog laer op een perutah wat elke bruidegom kon bybring (llan 1995°:88-89).
Die ketubbah was 'n voor-huwelikse kontrak. Omdat maagdelikheid by Jode en nie-Jode
kultureel hooggeag is, word dit in die huwelikskontrak genoem. Die bruidskat moes by hierdie
status pas (Kraemer 1999"59). As ’n man ’'n meisie se maagdelikheid ontneem het, sonder
huweliksonderhandelings, is hy as 'n dief beskou. Hy moes die bruidsprys betaal en as die
vader toestem, met haar trou, sonder die reg om ooit te skei (Dt 22:28). Sy sou nie maklik 'n
ander man kry nie. As hy nie met haar trou nie, moes hy nog steeds die bruidsprys betaal
(Countryman 1988:159).

Die ketubbah was 'n reéling tussen die twee families om die bruid te onderhou in geval van 'n
egskeiding of weduweeskap. Dis moontlik voor die huwelik deur die bruidegom aan die
skoonvader gegee om die bruid later te versorg, maar daar kan ook besluit word om die
ketubbah te gebruik vir huishoudelike behoeftes. Die ketubbah is vasgestel vir 'n maagd, 'n
weduwee en 'n geskeide vrou. Die vader moes nog steeds ’n bruidskat gee. Die ketubbah
het die wetlike status van die vrou verbeter (llan 1995%:90-91).

In die artikel oor aristokratiese vroue noem llan (1995°27) dat 'n wet deur die Fariseér
Simeon ben Shatah ingestel is dat al die eggenoot se besittings as sekuriteit moet dien vir die
uitbetaling van die vrou se ketubbah. Dit kon dateer uit die tyd van Koningin Shelamzion 76-
67 vHT toe die Fariseérs mag gehad het.
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In die Mishnah word 'n ketubbah-traktaat aangehaal wat van die weinige Aramese sinne in dié
werk bevat. Dit konstateer onder andere die volgende: Al my eiendom is waarborg vir jou
ketubbah. As jy gevange geneem word, sal ek jou loskoop en terugneem as my vrou. Seuns
wat jy baar, sal jou ketubbah erf, behalwe die deel wat hul saam met hul broer sal kry.
Dogters wat jy sal baar, sal in my huis bly en onderhou word totdat hul trou; jy sal in my huis
woon en onderhou word, solank as jy as weduwee in my huis bly .... Die huwelikskontrakte
gevind in die Judese woestyn by Wadi Muraba’at en in die Briewegrot by Nahal Never is in
Aramees en Grieks en bevat sommige van bogenoemde formules (llan 1995%:91-92),

Na al die ooreenkomste word die bruid seremonieel in 'n draagstoel vervoer na die bruidegom
se huis terwyl huweliksliedere gesing word. Hy en sy vriende is deel van die prosessie.
Gebraaide koring word uitgedeel as die bruid 'n maagd is. In Judea is die bruid en bruidegom
toegelaat om soms tyd alleen deur te bring voor die huwelik, maar nie in Galilea nie. Na die
Bar Kokhbah-oorlog is die huwelik geheim gehou en het die bruidegom in die bruid se huis
oornag, omdat Romeinse soldate hul die reg toegeéien het om voor die troudag by die bruid te
slaap, 'n gebruik wat net weer die vrou se onmag en minderwaardige status beklemtoon het
(llan 1995%:94-95, 99-100). Countryman (1988:155, 151) sé dat die bruid ingebring word om
haar man se familie te versterk deur kinders voort te bring en deur wyse huishouding. Die
meisie is gewoonlik met puberteit oorgeplaas na haar nuwe tuiste en van hierdie dag af het sy
in ’'n soort familiale niemandsland geleef, want sy was nie volledig lid van enigeen van die
twee families nie. Die huwelik het 'n vrou in 'n mate van haar bloedfamilie vervreem.

Volgens Kraemer (1999":58) het die meeste Joodse vroue tussen twaalf en agtien jaar
geboorte geskenk. Sommige het jonk weduwees geword. In die geval van 'n tweede huwelik
was die vrou self meer betrokke.

4.5 Twee bruide uit die verre verlede

Een van die bruide, Babatha, word aan ons bekend deur die ontdekking in die 1950’s van
papiri in ’'n grot wat aan die Simeon bar Khokba-opstand 132-135HT verbind word. Haar
persoonlike dokumente word ook in die leersak gevind. In die grot is die geraamtes van mans
en vroue gekry, asook voorwerpe soos spieéls, sandale en kleipotte. Onder die Babatha-
dokumente was huwelikskontrakte, voogdyskappapiere, grondregistrasies en andere, in
Grieks, Aramees en Nabateaans, volgens verskillende regstelsels, opgestel tussen Jode,
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Romeinse burgers en Nabateérs. Dis die mees volledige prentjie van 'n Joodse vrou in die

Grieks-Romeinse wéreld.

Babatha van Ma'oza is waarskynlik teen die einde van die eerste eeu gebore, die dogter van
Simon en Miriam in die provinsie Arabié, suid van die Dooie See. Volgens die bestaande akte
het haar vader haar moeder laat erf. Babatha was nie geletterd nie. Sy trou met Joshua en
het 'n seun. Na Joshua se dood bly die seun by Babatha, maar twee voogde moet na sy
erfenis omsien. Teen 125 HT word sy die tweede vrou van Judah of Khthousion wat reeds 'n
vrou, Miriam, en ’'n dogter, Shelamzion, het. Babatha leen blykbaar vir Judah geld vir sy
dogter se bruidskat. Haar huwelikskontrak word ook deur Babatha gehou. Na Judah se dood
is daar onmin oor sy besittings. Die dokumente getuig van Babatha se stryd met haar
skoonfamilie oor eiendom wat haar toekom. Daar is ook dokumente oor haar stiefdogter,
Shelamzion, se stryd teen haar twee neefs oor eiendom wat haar vader aan haar bemaak het.
Een van die neefs se voog was Julia Crispina, dogter van Berenicianus, waarskyniik 'n seun
van Bemice uit haar huwelik met Herodes.

Bemice is 28 HT gebore as een van die vyf kinders van Agrippa 1 en Cipros, en as 'n
agterkleindogter van Herodes die Grote. Sy is vroeg getroud met 'n Jood van elite status,
Marcus Julius Alexander, seun van die alabarg van Egipte en neef van Philo. Na sy dood trou
sy met haar oom, Herodes van Chalcis, by wie sy twee seuns het. In 50HT is sy weer
weduwee en regeer sy saam met haar broer, Agrippa ll. Op twee inskripsies, in Athene en
Beirut, word sy koningin genoem. Hiema reél sy haar eie huwelik met Polemo, koning van
Sicilié, maar dit was gou tot niet. Later ontstaan 'n verhouding tussen haar en die Romeinse
generaal Titus, wat die Tweede Tempel verwoes het. Volgens Romeinse historici was hy
verlief op haar. Na die oorlog gaan sy saam na Rome, maar keer terug weens spanning
onder die Romeinse aristokrasie. Hoewel sy weer na Rome terugkeer toe Titus keiser word,
het hy haar tog weer weggestuur (Kraemer 1999":53-56).

Huwelike was weinig meer as 'n publieke ooreenkoms om saam te woon en kinders groot te
maak. Twee voor-huwelikse kontrakte is onder Babatha se dokumente gevind, asook dié van
Shelamzion. Bemice trou as tienderjarige en is op sestien reeds 'n weduwee. Op twee-en-
twintig is sy weer 'n weduwee met twee kinders. Babatha se trou-ouderdom is nie bekend nie,
maar sy is twee keer ’n weduwee (1999°:57-59).
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4.6 Die lewe van die getroude vrou

In die huwelik was voortplanting belangrik. Dit was 'n Bybelse opdrag om te vermeerder.
Sommige Jode het seksuele omgang net goedgekeur met die doel om kinders te verwek,
soos blyk uit die Damaskusdokument. Ook vir Josefus was dit die doel van die huwelik. Die
rabbi’'s het seksuele omgang nie net vir voortplanting beskou nie. Afwykende seksuele
gedrag is aangevoer as die rede vir gestremde kinders. Nérens het 'n vrou se
minderwaardige posisie duideliker geblyk as in dié verband nie. ’'n Man mag nie met 'n
onvrugbare vrou trou nie, maar 'n vrou mag selfs met 'n ontmande trou. ‘'n Man mag nooit 'n
geboortebeperkende middel gebruik nie. As ’n vrou miskrame ondervind, is dit te wyte aan
twis en tweedrag of haar man se immorele lewe. As daar na tien jaar geen kind is nie, mag
die man van sy vrou skei. Sy mag daama twee maal hertrou.

Sterfte van moeders met kindergeboorte is toegeskryf aan die verontagsaming van die
niddah-reéls, of van die deegoffer en die aansteek van die sabbatskerse (dit is dus haar eie
skuld). Huisvroue en slavinne was onderworpe aan die reinheidsreéls aangaande die
maandstonde. 'n Maklike geboorte was die beloning vir 'n goeie vrou. As 'n geboorte nie kan
plaasvind nie, moet die fetus opgeoffer word. Die grafinskripsies en beenderekiste vertel die
droewige verhaal van geboortesterftes van moeder en kind. ’'n Moeder wat borsvoed se werk
is verminder. Die soogtyd het gewissel van agtien maande tot twee jaar (llan 1995%103-121).

Volgens llan (1995%57-62) is 'n deugsame vrou aangeprys. So kon Genesis Rabbah (17.2)
sé. ‘He who has no wife dwells without good, without help, without joy, without blessing and
without atonement’. Volgens Ben Sira was 'n deugsame vrou intelligent en nederig, 'n vrou
wat stil kon bly en haar man eer. Die eienskap wat die meeste vreugde verskaf, is dat sy
mooi moet wees. Ben Sira en die rabbi's stem saam dat die ergste straf wat 'n man kan
verduur, is 'n slegte vrou, een wat skel en stry, wat dronk word en tot ontrouheid verleibaar is.
Dis die man se plig om van haar te skei.

In die antieke tyd is verwag dat ordentlike vroue beskerm sal word teen onbehoorlike
blootstelling in die openbaar. Getroude vroue is vergesel deur familielede of slawe. Die vrou
se leefruimte was eintlik binne die huis, maar vir aanbidding kon sy uitgaan as die strate stil is.
Maagdelike dogters moes in die heel binneste deel van die huis bly. Vroue se werk was die
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produksie van tekstiel vir klere, veral die spin en weef van wol, die maal van meel, broodbak,
klerewas en koskook, babas voed, beddens versorg en die kleur van materiale
(Kraemer 1999°:60 & Sanders 1992:122). llan (1995%187-189) noem dat vroue die gordyn
wat in die tempel gehang het, geweef het. Vroue het vervaardigde kiere, asook deeg en, in
Bo-Galilea, ook olywe verkoop. Sommige vroue het as herbergiers gewerk, maar dis nie as 'n
ordentlike beroep vir vroue beskou nie. Sommige was haarkappers, vroedvroue en
roubeklaers, terwyl ander kennis van medisinale kruie en plante gehad het.

Behalwe die reéls oor die niddah gee die rabbynse bronne aandag aan die onderhouding van
die kashrut- en kosher-wette in verband met die toelaatbare voedsel, die bereiding daarvan en
die versorging van kookgerei. Die belangrikheid van familie-eer het die vroue se deelname
aan die publieke lewe bepaal. In hofsake is vroue deur voogde verteenwoordig, soos
byvoorbeeld in Babatha se hofsake (Kraemer 1999":61-62, 65-66).

Volgens die halakhiese literatuur was 'n vrou verleibaar en 'n kommer vir haar man. As 'n
vrou nie familie is nie, mag 'n man nie met haar praat nie, nie vir haar kyk nie en nie agter
haar loop nie. Gevolglik moes die vrou tuisbly om die praat met vroue en die kyk na vroue te
vermy. As 'n vrou met los hare uitgaan, op straat sit en spin, met 'n man praat, met kaal
skouers loop, in 'n publieke bad gaan bad en in haar huis skel, oortree sy die Wet. Dan moet
haar man haar wegstuur sonder ketubbah. Vroue moes egter na die slaghuis en die mark
gaan (llan 1995%124-130).

Daar is egter literére en papirigetuienis vir vroue se teenwoordigheid in die openbaar.
Volgens die Evangelies beweeg die vroue buitenshuis en besoek hul die tempel en sinagoge.
Die vroue van die priesterlike familie kan deel in die offers wat die priesters ontvang. Vroue
kon die buitenste voorhof en die voorhof vir die vroue in die tempel besoek, mits hul nie onrein
was nie. Die vroue het ook gereeld die sinagoges besoek. In die eerste eeu was daar geen
afsonderlike sitplekke vir die vroue nie. Wat afsonderlike vrouekwartiere binne die huis betref,
was dit moontlik teenwoordig in die twee-verdieping huise van die hoér klas wat dit kon
bekostig. llan haal Safrai aan wat dink dat die afsonderlike vrouekwartiere halakhies is as
gevolg van die menstruant wat afgesonder moes word. Hy glo dat by uitgebreide families elke
kemgesin 'n eie vertrek kon gehad het, maar nie by armes nie (1995%:132, 134).

In Egipte het vroue uit die Joodse gemeenskap aan die Therapeutrides behoort, maar wat
ander eerste-eeuse partye betref, word geen vrou as 'n Fariseér of Sadduseér beskryf nie,
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vrouehaat. Die Herodiaanse vroue was almal betrokke by die politieke lewe, naamilik Cipros,
vrou van Agrippa | en haar dogters, Drusilla en Bemice, asook Herodias, vrou van haar oom
Herodes, en haar dogter Salome. Herodias, Salome en Bernice het self egskeidings
aangevra, iets wat Josefus afgekeur het. As ryk, geleerde en bevoorregte Romeinse burgers
was hul ver verwyderd van die gewone Joodse vroue (Kraemer 1999":61-71).

Joodse vroue was wel betrokke by die Jesus-beweging, hoewel Kraemer beweer dat hul
eintlik min was. Sy glo dis moontlik dat die meeste vroue die boodskap van Jesus miskien nie
eers gehoor het nie, of miskien was die boodskap oor die prysgee van familie en selfs die
huwelik te radikaal. Vir haar het die aantrekkingskrag van die Koninkryk van God niks met
geslag te doen nie (1999°:73; Kraemer en D'Angelo 1999:7).

4.7 ’n Tweede vrou deur poligamie of Leviraat

In die Tweede Tempeltyd het Israel nog poligamie bedryf in teenstelling met die Grieke en
Romeine. Die dokumente van die weduwee Babatha toon dat sy die tweede vrou was van
Judah Khthusion. Soms is die tweede vrou ingebring as gevolg van die Leviraatsgebruik. Die
halakhiese literatuur handel oor die praktiese probleme wat uit die poligamie spruit. Teen die
einde van die Tweede Tempeltyd is monogamie almeer verkies deur die rabbi’'s op etiese
gronde en volgens skeppingsverordening. In die Tempelrol en die Damaskusdokument is
poligamie veroordeel. Onder die welgesteldes was poligamie meer algemeen. Dis bedryf
deur Herodes en sy seuns en Alexander Janneus (llan 1995%:85-88).

'n Weduwee is as weerloos beskou, omdat sy die ontvangs van die terumah verloor en haar
onderhoud. Hertrou was ’'n oplossing, maar die ketubbah was baie minder. Die
weduweeskap was dikwels net tydelik weens die Leviraatshuwelik of yibbum. Een van die
broers van die oorlede man moes die weduwee tot vrou neem om vir hom 'n nageslag
nadoods te verwek. Dis na 70 HT vervang deur die halitzah, waardeur die swaer onttrek en
sy vry is om met iemand anders te trou (1995% 147-155).
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4.8 Egskeiding

In die Nuwe Testament verbied Jesus egskeiding. Hy leer dat 'n geskeide man wat hertrou,
egbreuk pleeg (Mk 10:11, Lk 16:18) en 'n man wat met 'n geskeide vrou trou, pleeg egbreuk,
want sy word nog beskou as haar vorige man se vrou (Mt 5:32). 'n Vrou moes altyd aan haar
man getrou bly. Omdat die vrou as 'n besitting beskou is, is egbreuk gesien as die skending
van iemand anders se eiendom. ’'n Getroude man kon net egbreuk pleeg met die vrou of
verloofde van ’'n ander man, maar nié as hy 'n verhouding aanknoop met 'n slavin, 'n
prostituut, 'n bywyf, 'n geskeide vrou of 'n weduwee nie. Dieselfde dubbele standaard het
gegeld ten opsigte van bloedskande. Wanneer ’n vrou betrokke is, is daar nie teenoor haar as
persoon oortree nie, maar teenoor haar man (llan 1995 135; Countryman 1988:159, 161).

Wanneer vermoed is dat 'n vrou 'n egbreekster is, het die sotah-verhoor plaasgevind. Die
verdagte moes 'n meeloffer na die tempel bring en vermaan word. Nadat haar hare en kiere
losgemaak is, moes sy die bitter water drink gemeng met die stof van die tempelvloer. As sy
skuldig is, sou sy sterf. Die geldigheid van hierdie vonnis is reeds in die Tweede Tempeltyd
bevraagteken. Ook het dié ritueel net één van die beskuldigdes getoets.

Egskeiding was die straf vir 'n egbreekster teen die einde van die Tweede Tempelperiode. Op
morele gronde is beveel dat sy moes gaan. Volgens die rabbi’'s kon die man haar skei oor
haar onkuisheid of omdat sy sleg koskook. Hy gee aan haar 'n dokument, 'n ‘get’, by 'n
wettige egskeiding, maar hy hoef nie te skei as hy 'n tweede vrou wou neem nie. Egskeiding
was altyd die man se reg en as sy geskeide vrou weer wou trou, moes hy eers toestem.
Soms kon 'n man gedwing word om van sy vrou te skei as hy 'n weersinwekkende werk
gehad het, byvoorbeeld as misversamelaar of leerlooier. Egskeidings was egter skaars, want
min mans kon bekostig om die hele ketubbah uit te betaal (llan 1995%136-147; Kraemer
1999":59).

4.9 Die vrou se wetlike status
Vroue, soos kinders en slawe, was die eiendom van die familiehoofde, volgens die
familiehiérargie. Die status van getroude vrou was die beste posisie wat 'n vrou kon bereik.

Weduwees en wese wat nie aan ’'n patriarg verbonde was nie, was randfigure op wie getrap
kon word (Countryman 1988:150, 152, 155).
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Wat vonnisvoltrekking betref, is mans en vrouens eners behandel. By steniging is 'n vrou nie
nakend gestenig nie, maar 'n man wel. Albei is ook gegésel. Omdat 'n slaaf en 'n vrou onder
beheer van die eienaar of eggenoot was, was hul nie strafbaar as hul iemand beseer nie.
Gedurende die Tweede Tempeltyd het teregstellings volgens Saddusese wet plaasgevind,
waarvolgens die dogter van 'n priester weens ontug verbrand is. Vroue is gediskwalifiseer as
getuies, omdat hulle volgens Josefus te ligsinnig is, maar as geen ander getuie beskikbaar
was nie, kon hul getuig (llan 1995%:158-159, 161-165).

’n Vrou het dikwels geen erfporsie gekry nie. Sy kon nie van haar man erf nie, behalwe as hy
die eiendom voor sy dood in haar ketubbah invoeg. ’'n Dogter kon net erf as daar geen seuns
was nie; maar sy kon 'n geskenk kry. ’n Vrou kon na haar man se dood aanbly in die huis van
sy erfgename totdat die ketubbah betaal is, maar in Galilea en Jerusalem solank sy wou. 'n
Man kon wel sy vrou aanstel as voog oor sy eiendom en sy kinders en die Joodse wet het
toegelaat dat haar kinders by haar kon bly as weduwee. Babatha moes deur 'n voog
verteenwoordig word. Twee Hasmoneérs het hul vroue genoeg vertrou om die regering aan
hul oor te gee, naamlik Johannes Hirkanus | en Alexander Yannai (1995%:167-175).

4.10 Die vrou en die kultus

Vroue het wel opgegaan na die tempel om te aanbid. Ander het gaan offer na
kindergeboortes en miskrame. Rabbi Shimeon ben Gamaliél het bepaal dat een duif as offer
genoeg was vir die hele tydperk van onreinhede sedert die vorige tempelbesoek. Haggadiese
dokumente toon dat vroue wel deelgeneem het aan drie jaarlikse feeste, soos ook blyk uit
Maria, Jesus se moeder, se besoeke aan Jerusalem (Lk 2:41-50; Jh 19:25). Wat offerande
betref, haal R Yose vir Abba Eleazar aan dat 'n kalf as dankoffer na die voorhof van die vroue
gebring is sodat hul ook deel in die handopleggingsritueel kon hé.

Vroue het deelgeneem aan die Loofhuttefees en kon ook die Nasireérgelofte aflé. In dié geval
moes sterk drank en lykonreinheid vermy word en die hare nie gesny word nie. Aan die einde
van die tydperk is 'n offerande na die tempel gebring, die hare in die tempel laat sny, en is
deelgeneem aan die beweegoffer wat normaalweg net toegelaat is vir vroue wat die sotah-
seremonie ondergaan. Mariamme van Palmyra, Koningin Helena en Bemice het hierdie
gelofte afgelé. Hierdie selfde koningin Helena van Adiabene het 'n goue kandelaar vir die
deur na die heiligdom geskenk en 'n goue plaat waarop die woorde gegraveer is vir gebruik by
die sotah-verhoor (llan 1995%:179-181; Grossman 1992:20-21).
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Volgens die midrash moes 'n vrou drie gebooie hou, naamlik die aansteek van die
Sabbatskerse, die skeiding van die offerdeeg en die niddah as straf vir die oersonde. Vroue,
slawe en minderjariges moes die Agtien Seénbedes opsé, 'n mezuzah ophang en seén oor
voedsel vra. ‘'n Seun, 'n huurling, 'n slaaf en 'n vrou mag die terumah van hul voedsel opsy
sit. Hul mag die feeste vier, maar nie deel wees van 'n Paasfeesgroep nie of in 'n sukkah bly
nie. Hul is ook vrygestel van die opsé van die Shema en die dra van gebedsrieme, hoewel
sommige vroue laasgenoemde wel gedoen het. Vroue hoef egter nie die Torah te bestudeer
nie. Daar was ook geen offisiéle onderrig aan dogters nie. Hul kon tuis leer lees en skryf as
daar iemand was om hul te onderrig (llan 1995%:177-178, 182, 204).

In die Grieks-Romeinse samelewing was die toegang tot die tempels ook beperk, byvoorbeeld
getroude vroue is nie toegelaat in die tempel van Artemis nie. Godsdienstige leierskap was
net vir mans, behalwe in kultusse spesiaal vir vroue wat pas by hul gedrag en sosiale rol as
vroue en moeders (Grossman 1992:26).

Kraemer (1992:106) wys daarop dat getuienis uit nié-rabbynse bronne oor die godsdiens van
vroue binne Joodse gemeenskappe verskil van die getuienis in die rabbynse bronne.
Laasgenoemde bronne, die Nuwe Testament en allerlei inskripsies stem egter saam dat vroue
die Joodse sinagogedienste oral in die Grieks-Romeinse wéreld bygewoon het. Safrai
(1993:3, 5) noem dat daar in die tyd van Jesus geen skeiding van die geslagte in die sinagoge
was nie en geen spesiale vroueafdelings nie. Die sinagoge by Masada het byvoorbeeld net
een ingang gehad. Kraemer (1992:107) sé ook dat daar nie argeologiese getuienis vir
afsonderlike sitplekke gevind is nie, nie ’'n galery vir vroue nie of spesiale aangrensende
kamers nie. Indien die geslagte wel apart in die antieke sinagoges gesit het, sou dit ook nie
vreemd gewees het nie, want in die Romeinse teater het mans, vroue en skoolseuns in
groepe gesit. In die Christelike verhaal Handelinge van Thekla het vroue afsonderlik van die
mans gesit in die arena van Antiochié in Pisidié. Die sinagoge van Sardis het 'n groot
halfsirkel met marmersitplekke gehad wat terug na die gehoor gekyk het en bedoel was vir
ouderlinge, donateurs en belangrike geéerde gaste. As sodanig kon hier ook vroue gesit het.

Daar is wydgedokumenteerde getuienis oor vroue wat sinagoges finansieel ondersteun het in
Romeinse Klein-Asié se stede en dorpe. Uit Kyme in westelike Klein-Asié lui die inskripsie dat
Tation vir die vergadersaal en vir die binnehof betaal het en deur die sinagoge vereer is met 'n
eresitplek. Net soos Tation het Julia Severa aan die Joodse gemeenskap in Akmonia ook 'n
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sinagoge geskenk in die eerste eeu, maar sy en haar man het aan die imperiale kultus
behoort. In die Joodse en Grieks-Romeinse gemeenskappe het groot donateurs aansienlike
prestige geniet. 'n Pragtige klipmosaiek getuig vandag nog van die donasie van Juliana wat
die hele mosaiekvioer van die sinagoge in Hamman Lif in Noord-Afrika gefinansier het
(1992:106-107).

Alexandre (1992:417) sé dat vrouens nie verplig was om die sinagoge op die sabbat by te
woon nie, maar as hul daar was, is hul nie getel vir die minyan, die minimum getal vereis vir
openbare gebed nie. Safrai (1993:3-6) verskil hieroor. Hy sé die vroue is getel as deel van
die tien indiwidue wat nodig was vir 'n godsdienstige kworum. Publiecke en gesamentlike
gebed kon nie plaasvind daarsonder nie. Volgens die Mishnah mag die Shema met die
seénbedes nie uitgespreek word nie, ook geen priesterlike voorlesing uit die Torah of die
Psalms, geen gebed of seén vir vertroosting van bedroefdes of vir nuutgetroudes of na ’n
maaltyd, sonder 'n kworum nie. Rabbi Eliézer het selfs (na die vemietiging van die tempel)
een van sy slawe bevry om 'n kworum van Tien te kry vir die Agtien Seénbedes, die sentrale
gebed in die sinagogediens. Voor 500 HT het die kworum nie tien mans vereis nie, maar
mans en vroue saam. Tot die twaalfde eeu kon vroue nog getel word.

Hoewel vroue nie op die sabbat 'n vuur mag aansteek nie, kon hul dit wel op 'n feesdag doen.
Dan het die sinagogediens later begin om hul te akkommodeer. Publieke aanbidding was nie
verpligtend nie en sinagoges het hul eie aanvangstye vasgestel. Die Agtien Seénbedes kon
ook privaat opgesé word, selfs net 'n paar seénbedes. Vroue is nie toegelaat om in die
sinagoge die Skrifte in die openbaar te lees nie. Hul het deelgeneem aan die dienste en
studiesessies in die sinagoges se bet midrash.

'n Herhalende motief in die verskeie inskripsies is die faktor van bekering tot
die Judaisme. Kraemer (1992:121, 123, 195) dink dat die moontlikheid van vroueleierskap in
Joodse sinagoges nie vreemd was waar daar groot getalle proseliete (mans en vroue) was vir
wie die rol van vroue in die openbare lewe nie vreemd was nie. Diaspora Jode was
waarskyniik ook nie so bekommerd oor rituele besoedeling nie en binne die Grieks-Romeinse
samelewing nie so gesteld op sosiale grense en afsondering nie. Voorts is die pligte in die
sinagoge nie geraak deur reinheids- of besoedelingskwessies soos by die priesteramp nie.
Dit het onder andere gegaan oor finansiéle steun, skakeling met die plaaslike en die imperiale
regering en Joodse onderwys.
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4.10.1 ’n Ander perspektief op die sinagoges

Lightstone sé dat die Jode in die Grieks-Romeinse wéreld nie net aan die een sentrale, heilige
plek in Jerusalem verbonde was nie, maar ook ander heilige plekke gehad het. Dit het baie te
doen gehad met die grafte van gestorwenes en gebruike wat veranker was in die antieke
Israelitiese geskiedenis. Hy sé: ‘Graeco-Roman Jewry perceived the dead as semi-divine
intermediaries between heaven and earth and worshipped at the tombs of dead saints and
martyrs. They sought the services of shaman-like Holy Men who mediated life-giving
supernatural power’ (1988:14-15).

Heidene en Christene het dienste in die sinagoges bygewoon, deelgeneem aan die liturgie en
Joodse rituele selektief beoefen. Die Torah-boekrolle was, net soos die grafte van Joodse
heiliges en martelare, bronne van goddelike krag wat aan die liturgie trefkrag gegee het en ’'n
kommunikasiekanaal tussen hemel en aarde bewerk het. Die indiwiduele woorde en frases in
die Skrif was heilig en Torahrolle is bewaar as goddelike relikwieé (1988:15).

Hy sien die oorsprong van hierdie persepsies in anticke Israel toe dit as baie belangrik beskou
is vir die welsyn van die lewendes dat die beendere van die gestorwe voorvaders altyd in die
tradisionele familiegraf versamel is. Die lewendes, die gestorwenes en die klan se godheid is
gesien as 'n eenheid. Dit is so dat Abraham en Sara (Gn 25:9-10), waarskynlik 1sak (Gn
35:27) en definitief Jakob (Gn 50:12-13) in die spelonk van Magpela begrawe is. Josef se
beendere is uit Egipte gebring en op sy erfgrond in Sigem begrawe (Jos 24:32). Saul en
Jonatan se beendere is gaan haal in Jabes-Gilead en saam met Saul se sewe seuns wat deur
die Gibeoniete opgehang is, is almal in die graf van Kis in die land van Benjamin begrawe.
Dan volg hierdie woorde in 2 Samuel 21:4, ‘Daama het God weer gebede in die land verhoor
(1988:31-33).

Die Deuteronomiese priesterdom het later alle grafte as onrein verklaar, asook die plaaslike
kultiese aanbiddingsplekke. Slegs die sentrale altaar in die tempel van Jerusalem is erken as
offerplek. In die tyd van Esra en Nehemia is die Torah van Moses reeds beskou as 'n geslote
kanon, want die wette en godsprake daarin vervat, het Jahwe se wil weerspieél. Teen die tyd
van Aleksander die Grote se oorwinnings is die priesterlike dokumente geintegreer met die
Torah as gevolg van die Deuteronomies-priesteriike alliansie en teen die derde eeu vHT het
dit kanonstatus gehad vir byna die hele Israel (1988:35, 41-45).
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Die laat antieke tyd lewer getuienis dat daar steeds verering van gestorwenes was. Joodse
dodes het 'n nuwe trajek bygekry, nie meer afwaarts na Sheol nie, maar hemelwaarts.
Kultiese aktiwiteite by grafte om hulp te verkry, was algemeen. Herodes die Grote het 'n
praalgraf, soos 'n kleiner weergawe van die tempel, by Hebron gebou by die patriarg se graf
by Magpela, waar dikwels gebid is. Die plek waarheen onvrugbare of kinderlose vroue
gegaan het om te bid, was Ragel se graf by Betlehem, want hul kon op haar voorspraak in die
hemel reken. Die rabbinisering het nie die verering van die dodes verander nie, veral nie dié
van martelare nie. Die assimilasie van die martelare se grafte by die sinagoges het die
bemiddelende krag van gestorwenes en van hul grafte bevestig. Die graf het gefunksioneer
as 'n poort na die hemel vir die oorledene en daarna as 'n plek van voorspraak vir die
lewendes (1988:49-51).

Vanaf die eerste eeu was die sinagoge 'n plek van gemeenskaplike gebed en in die diaspora
'n plek van heilige krag, soos die tempel, maar nie so eksklusief nie. Vanaf die einde van die
eerste eeu HT is indrukwekkende nisse in die sinagoges gebou, waarskynlik vir die Torahrolle,
maar dit het gelyk soos deuropeninge wat die aarde toegang verleen tot die hemel, 'n plek vir
rituele. Heilige voorwerpe is na die sinagoges gebring. Die beendere van die
Makkabeérmartelare is in die sinagoge van Antiochié bewaar. Die Torahrolle is ook as heilige
relikwieé beskou, vol van die krag van God. Dit is in prosessie deur die gemeente geparadeer
en vereer. As die boekrolle verbrokkel, is dit begrawe soos ’'n heilige. Na 70 HT is die
tempelkultus in die liturgie van die diaspora sinagoges ingebring deurdat priesters rituele
uitgevoer het en Leviete gesing het (1988:52-56).

Vroue sou aan die sinagoge-aktiwiteite deelgeneem het of daarvan kennis gedra het.

4.11 Proseliete, slavinne, prostitute en hekse

Behalwe die gewone Joodse vrou was daar ook die werkersklas van slavinne. Die gewone
aanname was dat die Jode nié Hebreeuse slawe gehad het nie, maar Kanaanitiese meisies.
Volgens die bronne was daar egter Hebreeuse slawe. Daar is feitlik geen getuienis oor die
vrystelling van slavinne nie. Tydens en na die Joodse Opstand van 66 HT is die
vrouekrygsgevangenes uit Galilea en dorpe soos Jaffa en Machaerus as slawe verkoop. Na
die val van Jerusalem was die slawemark oorlaai met vroue- en kinderslawe. Joodse vroue
wat gevange geneem is, is tot prostitusie gedwing. Uit ander streke is daar papirigetuienis
van Joodse slavinne soos byvoorbeeld in Egipte, Delphi en Rome. Net soos die Hebreeuse

-82-



slaaf sou die slavin ook kwytgeskeld wees van godsdienstige pligpleginge. Vir slawe en
slavinne is die seén of die vertroosting by roubeklag nie uitgespreek nie. Vrystelling was eers
na sewe jaar. As iemand slawe of slavinne geérf het, is hul verkoop en dan is grond gekoop
(llan 1995%:205, 208, 210, 217).

Volgens Jeremias (1969:350-351) het slawe min godsdienstige of siviele regte gehad. Selfs
al het hul Judaisme aanvaar, is hul nog soos heidene behandel. Vroulike slawe se kinders
het nes sy aan die eienaar behoort. llan (1995%206-207) noem dat die slavinne in die huis
gewerk het en deur die mans van die huis vir seks gebruik is. Ben Sira het hierteen
gewaarsku en dit op etiese gronde afgekeur. In die rabbynse uitsprake is dit 'n vloek genoem.
'n Bevryde slavin is as 'n prostituut beskou en dit was moeilik om vir haar 'n huwelik te reél.
Die Joodse wet het nie die slavin beskerm nie, maar die goeie naam van die eienaar en sy
vrou. Sy moes self na haar kinders omsien, want sy was nie verloof aan of getroud met die pa
of seun van die huis nie. Kinders is as slawe of vaderloses gebore en wetlik is twee seuns nie
eens as broers beskou nie. Die bronne van die Tweede Tempel in verband met diensmeisies
bewys die universele probleem van die verslawing van die vrou: gebrek aan vryheid het van
hul net werktuie en seksvoorwerpe gemaak vir hul eienaar se gebruik. Al is die situasie
gekritiseer, is die meisie se regte nérens beskerm nie.

Weens die endogame huwelikstelsel was gemengde huwelike ongewens. Die wette van
toepassing op ’'n slavin was ook van toepassing op 'n nie-Joodse vrou. As sy haar tot
Judaisme bekeer het, was sy nie langer buite die Joodse gemeenskap nie, maar ook nie
volledig Joods nie. As proseliet mag sy nie met 'n priester trou nie, maar wel soos ander
Joodse vroue met 'n Israeliet en 'n Leviet; dog anders as hulle, mag sy ook met 'n baster en 'n
nathin trou. Ben Sira waarsku teen onwettige seksuele verkeer soos met 'n getroude vrou, 'n
prostituut of tussen ongetroudes. Die Pseudepigrapha prys huwelikstrou en waarsku teen
ontug. Van alle verleidsters was prostitute die gevaarlikste volgens die rabbi’'s. Jesus se
uvitspraak in Matteus 21:31 oor prostitute en tolienaars wek die indruk dat daar wel prostitute in

Israel was.

Die wyses het beweer dat 'n prostituut, 'n proseliet en ’'n vrygestelde slavin éf losbandig 6f
onvrugbaar is. Dit het gegaan om gedrag wat afwyk van bestaande norme en wat morele
verval teweegbring. Die rabbi’s het selfs gesé dat prostitusie en toordery die rede was vir die
vernietiging van die tempel. Toordery is geassosieer met vroue, selfs met die ordentlikste. Dit
skyn asof gedink is dat toordery skakel met die vroue se ervaring en kennis van geboorte,
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genesing, die meng van medisyne en met roubeklag (llan 1995%:211-214, 217, 219, 220-221).
Kraemer (1992:108) noem dat die vroomheid van Joodse vroue in landelike Egipte en elders
ongetwyfeld toorpraktyke ingesiuit het, veral in tye van siekte. Rabbynse bronne het ook na
vroue se toorpraktyke verwys en rabbi’s het in geval van siekte self ook daarvan gebruik
gemaak. Dit was soos 'n vorm van volksgodsdiens. Gedagtig aan die magiese wéreldbeeld
van die destydse samelewing is dit nie vreemd nie.

4.12 Aristokratiese vroue en die Fariseérs

Fariseisme was vir die Jood die korrekte en betroubare sy van Judaisme. Dit is vanuit ’'n
ander perspektief gesien as deur die Christene. Geleerdes verskil egter oor die rol van die
Fariseérs in die eerste eeu VHT en eerste-eeu HT. llan (1995%1-8) beweer in 'n artikel dat
Fariseisme vir vroue aantreklik was. In Josefus se geskrifte en in die rabbynse literatuur word
beweer dat Joodse vroue deur die Fariseérs regeer is. Sy bron was waarskynlik die
hofgeskiedskrywer, Nicolaus van Damaskus, wat ook beweer het dat die Fariseérs baie mag
gehad het. Hy het gewoonlik ook vroue geblameer vir die meeste rampe.

In die rabbynse literatuur word ook gesé dat die Fariseérs die tempelamptenare beinvioed het,
die kultus self en die vroue van die Sadduseérs. Volgens llan het die volgende vroue die
Fariseérs gesteun: Koningin Shelamzion Alexandra, Pheroras se vrou en koningin Helena
van Adiabene. Martha b. Boethus en die dogter van Nagadion b. Gurion word in die rabbynse
bronne vermeld (19958, 11-19).

Koningin Shelamzion Alexandra was die weduwee van Alexander Janneus (Yannai) en dis
histories waar dat die Fariseérs gedurende haar regering die meeste mag in die Palestynse
politiek gehad het. Josefus beweer dat sy 'n versoening met die Fariseérs versoek het as
gevolg van ’'n sterfbedversoek van haar man. llan dink dis onwaarskynlik en dat dit haar eie
onafhanklike besluit was (1995%11-12).

Josefus vertel dat toe die volk van Israel trou moes sweer aan Herodes en die keiser, 6000
Fariseérs geweier het en gevolglik beboet is. Herodes se broer, Pheroras, se vrou, met wie
hy eerder getrou het as met Herodes se dogter, het die boete namens hulle betaal. Sy word
deur Josefus 'n slavin genoem. Hul het toe voorspel dat die Pherorasfamilie Herodes se troon
sou erf. Later het Pheroras en Antipater, Herodes se seun, en die vroue aan die hof wat
sogenaamd deur die Fariseérs regeer is, 'n komplot teen Herodes gesmee. llan glo dat
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Pheroras se vrou gehelp het uit 'n onafhanklike godsdienstig-politieke oortuiging
(19955, 8, 14).

Josefus vertel ook van koningin Helena van Adiabene se bekering tot die Judaisme. Die
rabbynse literatuur suggereer dat sy na Palestina geimmigreer het en haar twee seuns as
dissipels van die rabbi’s grootgemaak het. Sy het ook bydraes aan die tempel geskenk.
Martha b. Boethus word ook in die rabbynse bronne genoem, maar die naam, Boethus, was
prominent vanaf Herodes se tyd tot met die tempelvernietiging in die eerste eeu. Die Mishnah
sé sy was die vrou van die hoépriester, Joshua b. Gamla. Hy was aan haar verloof, maar sy
was 'n weduwee. Toe Herodes hom as hoépriester benoem, is hy wel toegelaat om met haar
te trou. Die Babiloniese Talmud sé die aanstelling was die gevolg van 'n omkoopprys aan die
koning van sy vrou, Martha. Dit vertel ook van Martha se teenspoed en dood tydens die beleg
van Jerusalem, want ten spyte van silwer en goud kon sy geen kos bekom nie.

Die dogter van Nagadion b. Gurion verskyn onder hierdie naam in die vroeér rabbynse bronne
terwyl haar prominente vader in die amoraiese tradisies genoem word. Sy het baie ryk groot
geword, ryk getrou en 'n groot bruidskat gehad. Tydens die oorlog moes sy gars bymekaar
maak onder die pote van die Arabiere se perde. Die rabbi’s sien haar lewe as 'n tragedie.

Al hierdie aristokratiese vroue was ryk en het 'n verband met die rabbi's gehad (llan 1995":16-
22).

llan (1995°:23) kan net aan een vrou in die Jesus-beweging dink wat 'n aristokraat was,
naamlik Johanna, die vrou van Gusa, 'n ho& amptenaar van Herodes (Lk 8:3). Dis egter ook
moontlik dat hierdie amptenaar in Herodes se paleis eintlik wetlik 'n bekwame slaaf in sy diens
was (vgl Kraemer 1999°:56).

5. DIE VROU IN DIE GRIEKS-ROMEINSE WERELD

Die studie van vroue in die antieke tyd word gebaseer op dokumentére getuienis, dit wil sé op
publieke dokumente, inskripsies op grafstene, briewe, kontrakte en testamente. Publieke
monumente en inskripsies weerspieél die hoér en middelklas wat ekstra geld gehad het. Die
korrespondensie weerspieél die geletterdes van die samelewing en die literére werk gee
inligting oor die mans se houding teenoor vroue. Die godsdienstige lewe van vroue biyk
duideliker uit openbare inskripsies en argeologiese materiaal as uit dokumentére bronne. In
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die literére uitbeelding van die gode en godinne is die sentrale boodskap dat daar ’'n
onoorkomelike brug tussen mense en gode is (LiDonnici 1999:80-81).

Daar was wel skryfsters onder die Griekse en Romeinse vroue wat gedigte geskryf het,
epigramme, briewe en filosofiese verhandelinge (Kraemer 1991:222).

Jode en Christene het in die eerste eeu in die antiecke Mediterreense samelewing daagliks in
aanraking gekom met die Griekse en Romeinse leefwyse binne die wye raamwerk van die
Grieks-Romeinse kultuur. Net soos in Israel was die Grieks-Romeinse samelewing 'n
maatskappy van geinstitusionaliseerde ongelykheid met 'n enorme gaping tussen ryk en arm.
Vroue se posisie is bepaal deur sosiale konvensies. Die Romeinse vrou het onder toesig van
'n vader of eggenoot die meeste vryheid geniet. Eintlik was die Grieks-Romeinse wéreld 'n
samelewing van slawe-eienaars.

Keiser Augustus wou deur wette die ou kulturele, morele en politieke standaarde herstel en
die waardigheid van die huwelik in aristokratiese kringe. Losbandigheid is tot misdaad
verklaar; net sosiaal-gelykes mag met mekaar trou en 'n weduwee jonger as vyftig jaar moes
binne twee jaar hertrou. As sy drie kinders het, mag 'n weduwee sonder 'n voog optree. Uit
die Egiptiese papiri blyk dat hierdie wette ook die Oostelike deel van die ryk beinvioed het
(Montgomery 1989:116-118).

Volgens Hallett (1999:14-17) wat navorsing gedoen het oor die lewe van vroue in die
Mediterreense wéreld was die Griekse en Romeinse feeste ter ere van Dionysus (Bacchus)
en Demeter (Ceres) deur oormatige drankmisbruik en losbandigheid gekenmerk, 'n praktyk
wat moreel afstootlik was. Daar was verskillende Griekse gode en godinne in wie die
menslike seksuele en sensuele kwaliteite beliggaam was. Hul is deur mans en vrouens in
rituele aktiwiteite aanbid. In hierdie wéreld sou die evangelie geplant word (vgl 1 Kor 6:15-20:;
2 Kor 6:14-18).

Hallett (1999:17-24, 32, 34) het getuienis ingewin oor vroue uit die werk van Griekse skrywers
soos Homeros, Romeinse geskiedskrywers soos Plinius en Tacitus, en uit Latynse literére
bronne. Haar inligting dek verskillende geografiese en etniese agtergronde en sosiale klasse.
In haar studie oor die Romeinse vrou het twee aksente haar opgeval. Enersyds is vroue
volkome verskillend van mans en minderwaardig in vergelyking met mans. Hierdie siening het
die Griekse idees oor geslag gesteun. Romeinse vroue kon nie stem of publieke poste beklee
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nie. Hul is nooit deur 'n koningin regeer nie. Eers teen 30 HT kon vrouens hul mans na
oorsese bestemmings vergesel. Hul kon 'n eiendom erf, maar moes wetlik deur 'n voog
verteenwoordig word — wat herinner aan dieselfde vereiste vir 'n Joodse vrou. Die tweede
aksent was dat vroue onderling eners is. As ’n groep word algemene vrouegedrag
geopenbaar, sonder verskille, stereotiep. Hierdie twee aksente sou later ook die Christelike
denkwyse beinvioed, soos biyk uit geskrifte van Augustinus.

In die Grieks-Romeinse wéreld van die eerste eeu vHT en daama was literére bronne
afkomstig van stedelike en elite mans en gaan dit oor politeke en militére sake met
besonderhede oor die vroue van hul klas. In die Latynse literére tekste word vroue positief
geteken, maar dan word manlike eienskappe aan hul toegesé. So word vroue van die elite
families gekomplimenteer omdat hulle die besondere gawes en deugde van die vader of die
man openbaar. Al die dapper, skrander dogters aard na die vader (1999:24-25).

Op grafstene uit verskillende dele van die Romeinse ryk, kom die inskripsies voor van die
werkersklas, slawe — mans en vrouens — wat saam dieselfde beroep gedeel het as
goudslaners, kleremakers en goudsmede. Blykbaar word geslagsverskille van minder belang
beskou by slawe en die laer sosiale klasse, want vroue kon soos mans beroepe beoefen en
aan rituele aktiwiteite deelneem. In 'n verhandeling oor landbou deur Varro, eerste eeu vHT,
word vertel hoe vroue die slawe wat die veetroppe moet versorg na afgeleé dele volg en vir
die voedselbereiding van die wagters sorg. Hierdie vroue moes fisies sterk wees, van goeie
gedrag en nie minderwaardig teenoor die mans nie, want hul moes dieselfde werk kon doen
(Hallett 1999:28,30). In Plinius se korrespondensie met keiser Trajanus oor die vervolging
van die Christene en ook in Tacitus se beskrywing hiervan in sy Annales word daar geen
onderskeid gemaak tussen mans en vrouens ten opsigte van marteling nie. Plinius wil net
weet of hul op grond van ouderdom verskillend behandel moet word (1999:25).

In die hoér klas het die elite vroue onderrig ontvang en deelgeneem aan intellektuele
aktiwiteite, maar daar was nie geslagsgelykheid nie. Ryk vroue kon hul huise bestuur, maar
nie beroepe beoefen nie. Die laer klas vroue was herders, kleremakers, wewers van
gouddraad, aktrises, dansers, skilders, gladiators, musikante, boere, sekretarisse, vroedvroue,
visverkopers, handelaars, wewers, haarkappers, voedsters, kroegmeisies en prostitute.
Vroue as ’'n groep is reeds vroeg in klassieke Griekse tekste met die weefstoel en wol
geassosieer. Dit was ’n tipiese vroulike aktiwiteit (Hallett 1999:33).
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Die Romeinse elite vroue se familiebande het vir hulle sosiale voorregte en materiéle
versorging verseker. Die vader, oom of broer was die vrou se wetlike voog wat die huwelike
gereél het, die bruidskat verskaf het en na die kinders en weduwees omgesien het. Sy moes
persoonlike outonomie inboet, maar kon op die manlike familielede vertrou sodat sy nie totaal
van haar man afhanklik was nie. Literére en geskiedkundige tekste van die eerste eeu vHT
getuig dat Romeinse huwelike dikwels in egskeiding geé&indig het. Romeinse huwelike was
monogaam, maar mans en vrouens was dikwels ontrou aan hul huweliksmaats. 'n Huwelik is
in Rome net toegelaat tussen twee persone wat vry was. Weens die praktyk van slawemy
kon slawe en gewese slawe moeilik bande met ouers en kinders behou. Slawe wat nie
toegelaat is om te trou nie se grafinskripsies getuig hoe mense lang verhoudings gedenk het
asof hul wettig getroud was (1999:31-32).

Volgens Kroeger (2000:1278-1279) moes Romeinse meisies op veertienjarige ouderdom trou,
dikwels onwillig. Dit was die gebruik om die meisie op die dag voor die troue na die tempel
van 'n godin te neem aan wie sy haar poppe moes toewy en waar haar maagdevlies deur
middel van 'n phalliese beeld van die god Priapus geperforeer is. Hierdie praktyk is bitterlik
deur kerkvaders veroordeel.

Romeinse prostitusie was 'n ongure bedryf. Die bordele was bekend as /upanara (Iéplek van
wolwe). Daar was ook die hoér klas ‘ligte vroue’, wie se uiteinde ook dikwels tragies was.
Egbreuk en egskeiding het algemeen in imperiale Rome voorgekom. Die man en sy vrou het
dikwels nie eens dieselfde vriendekring gedeel nie. Kroeger glo: ‘Christianity was to offer
women abundant spiritual, intellectual and emotional outlets for their energies and
aspirations.’

Kroeger (2000:1276-1278) beweer ook dat die Griekse vroue sosiaal die mees afgesonderde
groep was en dat hul woonkwartiere beknop en donker was. Beperkings op vroue was die
norm in baie huishoudings, al het filosowe 'n meer verligte standpunt bepleit. By geboorte het
die vader besluit of 'n baba behou sou word. Veral dogtertjies is uitgelewer aan blootstelling.
Soms is hul gevind en dan as slawe grootgemaak. As gevolg van hierdie praktyk was daar
soms ’'n tekort aan hubare dogters. Seuntjies het van die begin af beter behandeling gekry
ten opsigte van voeding en onderrig. Griekse dogters moes ook vroeg trou en baie het die
kraambed nie oorleef nie. Indien wel, was die vrou se lewensverwagting omtrent 37 jaar.
Vroue het dikwels ontvlugting in drank gevind.
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Korinte was bekend vir prostitusie, ook by tempels. Sommige gesellinne was skrander sosiale
vlinders wat deur sang, dans, fluitspel en gevatte gesprekke vermaak verskaf het by maaltye
waar getroude vroue afwesig was. Hul moes tuisbly, die wettige kinders voortbring en

versorg.

Hallett (1999:29-30) noem dat daar onder Grieke 'n gebruik, die epikleraat, bestaan het wat 'n
vrou se lewe ingrypend geraak het as haar vader sonder seuns sterwe. Dan is daar vir haar
'n ander familielid, byvoorbeeld 'n oom, as man gekies sodat haar gestorwe vader ’'n
erfgenaam kon kry. Soms het 'n getroude vrou weens die belangrikheid van haar bloedband
met haar oorlede vader, haar man en kinders verlaat. Die oorledene se weduwee, selfs al
was sy jonk, is nie gebruik soos by die Leviraatshuwelik van die Jode nie. Sy eie dogter moes
vir hom ’'n nageslag verseker deur met 'n ander familielid te trou. So word sy bloedlyn
versterk en behou.

5.1 Godsdiens in die lewe van die Grieks-Romeinse vrou

Godsdiens was deel van die daaglikse lewe en het funksioneer in openbare rites en private
aanbidding, waaraan mans en vrouens deelgeneem het. Dit was 'n politeistiese samelewing.
By die diversiteit van gode, is onbekende gode steeds bygevoeg. Net soos mense verskil hul
in temperament en geslag en weens hul onenigheid tref rampe die mense. Groot gebeure lei
tot nuwe gode. Elke stad het 'n eie konsep van 'n god of godin en hul eie godsdienstige
gebruike. 'n Godheid word vereer deur beelde, heiligdomme en feeste omdat sy/haar krag die
stad of persoon wonderbaarlik gered het. Elke groep of indiwidu het tot 'n godheid geroep
volgens eie behoefte. So was Aphrodite die godin van die liefde en beskermer van die
huwelik, maar ook ondermyner van die huwelik, sekssimbool en beskermgodin van die
prostituutgildes (Li Donnici: 1999:82).

Oor die tradisionele Griekse godsdiens sé Kroeger (2000:1279): ‘Traditional Greek religion
had frequently denied women legitimate participation in blood sacrifices, consulting oracles,
entrance to particular temples, and sometimes even in offering prayers. Women often
worshipped different gods from men ... in different sanctuaries’. In sekere kultusse was daar
geleentheid vir vroueleierskap, byvoorbeeld die waarsegsters by die orakelplekke. Teen die
eerste eeu was daar nie meer 'n priester vir Artemis in Efese nie, maar 'n priesteres.
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Na die samevoeging van volksgroepe onder die een politieke bestel van die Griekse, en later
Romeinse Ryk, is groot gode soos Zeus, Hera en Apollo uit alledaagse, menslike lewens na
die politieke en kosmiese vlak uitgeskuif. Die onveranderlike noodlot was nou die rolspeler in
siekte en gesondheid, voorspoed en teenspoed. Gevolglik het mense gode gesoek vir
persoonlike beskerming én vir hul land of stad. Elke stad in die Grieks-Romeinse wéreld het
eie beskermgode gehad. Die godin Artemis is in Efese aanbid deur 'n unieke beeld, maar sy
is op baie ander plekke ook vereer. In Efese het Artemis veetroppe, grond en visdamme besit
vir die onderhoud van haar tempels. Aphrodite, Apollo en Athena is ook vereer (1999:83-84).

Vir al die gode was daar tempels, altare, offers, feeste, spele en optogte. 'n Donateur het die
reg verkry om vir ’'n tydperk as borg op te tree vir die instandhouding van die tempel en die
besondere beeld asook vir die offers en feeste. Die feeste was 'n saak van burgeriike trots.
So 'n weldoener laat dan 'n standbeeld oprig met 'n inskripsie wat sy priesterlike diens
vermeld. Dit was 'n saak van persoonlike en familie-eer. Die name van getroude, ryk vroue
kom voor in die offisiéle inskripsies as bekleérs van godsdienstige betrekkings, byvoorbeeld
die naam van Tata van Aphrodisias, 'n lewenslange priesteres vir Hera, donateur van bydraes
vir die aanbidding van die keiserlike gesin en voorbeeld van 'n morele lewe. In die religieuse
konteks is die familie, stad en staat saam verweef (1999:85-86).

Indiwidue met min geld en invioed het in hul persooniike nood hulp gesoek in die astrologie, in
divinasietegnieke en na 'n god wat 'n middelaar kon wees. So 'n middelaarsfiguur was
Asklepios wat vroeér 'n geneesheer was en in sy nuwe lewe na die dood simpatie met mense
kon hé. Hul gaan na een van sy tempels om genesing te vra van 'n siekte of onvrugbaarheid.
Daamna is gelofte-offers as geskenke gebring.

Die algemeenste hulpfiguur was die Egiptiese godin, Isis, wat getrou gebly en getriomfeer het
ten spyte van lyding en verraad. Omdat mense haar op haar swerftogte gehelp het, help sy
hulle. Vroue het hulp gevra ten opsigte van die huwelik, weduweeskap, moederskap, eerste
liefde, egbreuk, swangerskap, kindersiektes en kindervoeding. Die Isis-aanbidding was
privaat en kulties (LiDonnici 1999:87-89).

Die misteriegodsdienste het 'n ewige verlossing gebied, 'n permanente verhouding met die
godheid en eindelik die ewige lewe. Armes en rykes was almal aanvaar in die egalistiese
misteriegodsdienste.  Die Eleusiniese misteriegodsdiens rondom die geliefde godinne
Demeter en Persephone was baie beroemd. Die mite van Demeter en haar dogter kon kritiek
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wees op die destydse huweliksrealiteite vir Griekse vroue en dogters. Die Eleusiniese rituele
en inwydings het eenkeer per jaar plaasgevind op die dorp Eleusis (1999:90-91).

Nog 'n misteriegodsdiens was dié van Dionysus waarvan die inwyding op verskeie plekke kon
plaasvind. Deur die Dionysus-mite is daar 'n verbintenis gestel tussen gode en mense. By
die dood word die ingewyde siel geneem na 'n plek van geluksaligheid. Vroue uit alle sosiale
stande is aangetrek na die Dionysus-aanbidding en die simboliese rituele. Die Dionysus-
godsdiens het baie klubs gehad wat net soos die vele ander klubs religieuse, sosiale en
ekonomiese funksies vervul het en waaraan vroue ook kon deelneem, want dit was vir die
ingewydes van die godsdiens. Bronne vertel hoe vroue elke twee jaar na die berge gereis het
om 'n Dionysus-mite op te voer wat die oorsprong van Dionysus-aanbidding in Griekeland sou
voorstel. In hierdie opvoering het priesteresse die hoofrol gespeel. In die Grieks-Romeinse
tyd was albei geslagte teenwoordig, maar priesteresse was nog steeds die hoofspelers
(LiDonnici 1999:92-94). Kroeger (2000:1280) noem dat vroue by die half jaarlikse Dionysus-
orgieé€ op ongebreidelde wyse van agressie ontslae geraak het wat hul in hul onderdrukkende
samelewing opgebou het.

Onder die Grieke en Romeine was daar godsdienstige aktiwiteite net vir vroue. Hallett
(1999:34) noem dat kultusse vir die hoér klas Romeinse vroue op die Romeinse godsdienstige
kalender aangedui was, byvoorbeeld die Juno-fees vir gerespekteerde getroude vroue op 1
Maart, die Venus-fees vir elite vroue op 1 April, die fees van die Goeie Godin in Mei en
Desember, en die fees van die maagdelike godin Vesta en van die Mater Matuta, bygewoon
deur getroude vroue, in Junie. Inskripsies toon dat die laer sosiale klasse meegedoen het.
Kroeger (2000:1280) noem dat die Vestaalse maagde baie aansien geniet het. Hul moes vir
Rome se welsyn sorg. Vroue het ook priesteresse in die keiserkultus geword. Gewone vroue
het besweringe, vioeke en toorkuns gebruik om die godheid te kontak.

Onder die Grieke was daar godsdienste waaraan net vroue deelgeneem het en wat kritiek
gelewer het op hul omstandighede. Sommige feeste was pro-kultureel, soos die
Thesmophoria. Dit was 'n fees waaraan wettig getroude vroue in Athene en in ander stede vir
drie dae in die herfs deelgeneem het. Dan het hul die stad oorgeneem. Leierskap en
deelname is bepaal deur familiestatus en die fees is gereél volgens tradisie. Die fees het
verband gehou met vrugbaarheid, die landbou en die voortgang van die beskawing. Die term
thesmoi het na die wette verwys wat die siviele lewe waarborg, en ook na die verrotte
offermateriaal wat elke jaar voorberei is vir die volgende fees. Die verrotte materiaal is met
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saad gemeng vir die planttyd. Die drie dae was gans anders as die daaglikse realiteit van die
vroue se lewe. Nog so 'n fees vir vroue alleen - uit al die sosiale klasse - was die aanbidding
van Adonis, wanneer aandag gegee is aan die hereniging van geliefdes en die
kortstondigheid van die lewe (LiDonnici 1999:95-96).

Kroeger (2000:1279) sé dat by Joodse rituele die bywoning deur vroue nie juis aangemoedig
is nie, want mans moes die geloof van Israel leer. Tog het die Joodse vrou as gevolg van die
Joodse geloof 'n eerbaarder plek gehad as haar nie-Joodse suster. Vroue het Judaisme
aantreklik gevind ten spyte van die kosher-huishouding en die reinheidswette. Dit kan wees
dat vroue in Judaisme meer stabiliteit en vrede ervaar het as in ander kultusse.

Die godsdiens in die antieke Grieks-Romeinse tyd was kollektief en indiwidueel. Die misterie-
of verlossingsgodsdienste het betekenis aan indiwiduele lewens gegee. Die bestaan van die
verlossergode van buitengewone geboorte, wat gelewe en gesterwe en teruggekeer het met
die belofte van die ewige lewe, sou 'n verband I& met die Christelike godsdiens toe dit na die
Grieks-Romeinse wéreld gebring is. Dit sou enersyds tot maklike aanvaarding lei, maar ook
tot misverstande ten opsigte van basiese begrippe soos kuisheid, liggaam, verlossing en
opstanding. Na die eerste geslag ooggetuies sou die nie-Joodse Christelike groepe simbole
en strukture van hul Grieks-Romeinse erfenis vir kerklike organisasie gebruik. Die vroue wat
aangetrokke was tot die egalistiese misteriegodsdienste sou ook aangetrokke wees tot die
Christelike godsdiens (LiDonnici 1999:97). Kroeger (2000:1279) voer ook aan: ‘The new
religion of Jesus Christ fitted admirably the needs and spiritual aspirations of women,
throughout the empire.’

Dit lyk asof vroue oor die algemeen in die andosentriese samelewings van die Mediterreense
streek 'n minderwaardige posisie beklee het; asof hul binne die patriargale familiestruktuur
gebruik, misbruik en beperk is, gewoonlik ter wille van voortplanting of die verkryging van
familie-eer en ekonomiese voordeel. Die magteloses soos die slavinne is ook seksueel
uitgebuit, alles gelegitimeer deur die bestaande denkpatrone wat die vrou nie as
gelykwaardige mens nie, maar as eiendom bejeén het.
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HOOFSTUK 4: JESUS VAN NASARET

1. 'N NUWE VISIE

Jesus van Nasaret se boodskap het gefokus op die koms van die koninkryk van God. In sy
verkondiging en deur sy dade het hy implisiet en ook eksplisiet kritiek gelewer op die destydse
samelewing. Dit het nie net die posisie van die vrou geraak nie, maar almal. Volgens Kasper
(1985:66, 68-69) was die klem van sy boodskap nie oordeel nie, maar God se liefde vir en
mededoé met sondaars. Hy sé:

The new and surprising thing about Jesus’ message appears above all in his behaviour.
Jesus’ association with sinners and the ritually impure (Mk 2:16 etc), his breaking of the
Jewish Sabbath commandment (Mk 2:23-28 etc) and the regulations on purity (Mk 7:1-
13 etc) are among the best attested features of his life.... God’s love claims Jesus
totally for others.... Among his disciples he is like a servant; he does not disdain even
the most menial slave’s work (Lk 22:26-27). He did not come to be served but to serve
(Mk 10:45).... His respect for women is striking in a man of the ancient world. He does
not look on poverty and disease as punishments from God.... Most striking of all, even
at the time, was that he brought even sinners and misfits, the ritually impure and the
outcasts, into his company. He even invites them to eat with him.... He gets along
even with exploiters, the tax collectors; he summons one or two of them into the
immediate circle of his disciples (Mk 12:13-17).

Dreyer (1999:70-71) noem sy gedrag onkonvensionee! binne die hiérargiese struktuur van die
eerste eeu weens die onpatriargale wyse waarop hy teenoor vroue en kinders opgetree het.
Hoewel daar navorsers is wat meen dat Jesus se simpatieke optrede teenoor vroue nie so
uniek in die antieke tyd was nie, omdat sé 'n gesindheid ook binne Joodse, Griekse en
Romeinse literatuur aangetref word, was Jesus se siening die radikaalste van almal. Dit was
deel van ’n anti-hiérargiese perspektief waarop Paulus later voortgebou het. Kultuur orden in
hiérargiese strukture, maar Jesus as God-met-ons rig die gelowige op 'n Godsbeeld waarin
hiérargie nié die verhouding met God bepaal nie.

Jesus was bekend met die sosiale sisteem waarin die vader met eer beklee is as hoof van die
familie, maar vroue en kinders gering geag is. By verskillende geleenthede tree Jesus anders
op teenoor kinders as wat verwag word omdat hul vir hom belangrik in Gods Koninkryk is
(vgl Mt 18:1-5, 19:13-15; Mk 10:13-16). Wanneer 'n vrou van owerspel beskuldig word, daag
hy die sondeloses uit om eerste ’'n klip op te tel. Die familiehoofde stap eerste weg. Jesus
vermaan daama die vrou, maar veroordeel haar nie (Jh 8:2-11). By 'n ander geleentheid het
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’n vrou wat 'n sondige lewe gelei het, tydens 'n maaltyd aan huis van 'n Fariseér by Jesus se
voete gestaan en huil. Daama het sy met haar hare die trane van sy voete afgedroog, hul
gesoen en met reukolie gesalf. Die Fariseér was verbaas dat Jesus toelaat dat die sondares
aan hom raak (Lk 7:36-50). Jesus reageer met 'n les oor kwytskelding, vergifnis, gasvryheid
en liefde. Hy skenk ook vergifnis aan die vrou en laat haar in vrede weggaan.

In die patriargale stelsel was die beginsel van wederkerigheid belangrik tussen kliént en
patroon buite die familiekring. ’'n Man moes versigtig wees sodat hy nie eer verioor nie. 'n
Vrou moes egter altyd gewillig wees om te gee en te dien, anders verloor sy eer. Daarom sou
die vrou almal bedien en self laaste eet. Jesus sou hierdie beginsel van diensbaarheid aan
ander verhef bo eer en aansien (Dreyer, 1999:84-85). Hy, as Here en Leermeester, het die
voorbeeld aan sy dissipels gestel toe hy self hul voete by die laaste paasfees gewas het (Jh
13:1-16). Met hierdie riglyn vir hul verhouding tot mekaar draai Jesus die gewone hiérargie
om. Nou is daar nie meer een persoon met status aan wie almal moet gehoorsaam wees nie,
maar almal is mekaar se dienaar (Countryman 1988:187, 189).

Die gelykenis van die veriore seun (Lk 15:11-31) klop nie met die tradisionele familiehiérargie
nie. Die jongste seun verraai sy familie, leef skandalig en keer dan terug in die hoop dat hy 'n
huurling kon word. Die vader se gedrag is verstommend. Hy wag nie vir berou en
skuldbelydenis nie, maar hardloop die seun tegemoet, omhels hom sonder verwyt en
verwelkom hom met 'n vreugdefees (Countryman 1988:183).

Volgens Jacobs-Malina (1993:88-90) is die vader of patriarg die een deur wie elke lid lewe en
identiteit kry. In die Jesus-groep is nuwe verhoudinge rondom God, die Vader, gebou.
Indiwidue word uitgenooi om God Vader te noem en deur die aktiwiteit van die Heilige Gees
word God se teenwoordigheid in die wéreld deur indiwidue openbaar. Daarom sé Dreyer ook
dat die Jesus-volgelinge ingebed is in God, die Vader, en nié in 'n aardse familiehoof nie
(1999:81).

Vir Countryman (1988:168-170) lyk dit asof Jesus hom nie vereenselwig het met die sentrale
plek wat die familie in die eerste-eeuse samelewing beklee het nie, want vir hom was
dissipelskap belangriker as familieskap (Mt 10:37; Lk 14:26). Hyself het sy huis verlaat (Mt
8:19-20) en noem sy volgelinge sy ware broers en susters (Mt 12:46-50). Die koninkryk van
God kom eerste en het selfs 'n losmaking van eie familie vereis.
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Wat egskeiding betref, sé Dreyer (1999:76-77) dat Jesus beswaar maak teen die hardheid
van die mans se harte. Hul kon ’'n vrou wegstuur met 'n skeibrief sonder deemis vir die vrou
se situasie en sonder gewetenswroeging, want dit was 'n aanvaarbare opsie. Jesus sé God
het dit nie s6 bedoel nie en Moses se toelatende bepaling was weens die hardheid van die
harte. Jesus plaas dieselfde beperkings op die mans as wat die kultuur op die vrou plaas, dit
wil sé vir hulle ook geen egskeiding nie (Mt 19:3-8), behalwe in geval van owerspel.
Countryman (1988:173, 174, 181) beweer dat die owerspel waama by egskeiding verwys
word eintlik verband het met Deuteronomium 22:13-21. Dit lui dat as die bruidegom vind dat
die bruid reeds haar maagdskap verloor het, hy van haar mag skei. Daarom sé hy: ‘The
prohibition of divorce and redefinition of adultery took the wife out of the realm of disposable
property, and made her equal to her husband’. Hy (1988:232-233) sé dat Jesus se onderrig
die rol, belangrikheid en inteme stabiliteit van die familie aangetas het. ‘By treating women as
equals in sexual ownership and by taking children as symbols of citizenship in the reign of
God, Jesus undercut the rule of the patriarch which was the generative principle of family life
among both Jews and Gentiles in his time’.

Jacobs-Malina (1993:64-65) skryf selfs die verwerping van Jesus toe aan sy onpatriargale
optrede, want manlike eer as die belangrikste sosiale waarde is deur Jesus teengestaan.
Verder wou hy eerder dien as beheer uitoefen en het hy ook kritiek uitgespreek teen die
reinheidswette. Ons weet van geen geval waar Jesus mense vermy het op grond van
onreinheid nie. Geen man, vrou, kind, melaatse, gebreklike of gestorwene was vir hom te
onrein nie. Hy het op 'n nuwe manier na die eerste-eeuse samelewing gekyk en in deemis
hulp verleen.

BD Chilton (2000:876-878, 882) sé dat Jesus reinheid met integriteit geskakel het, want
reinheid hang saam met wat 'n persoon is en doen. Hy beweer dat Jesus die reinheidswette
verder ophef as hy die 72 dissipels uitstuur. Volgens Lukas 10:5-13 moet hul in huise waar
hul ontvang word ’n vredeseén uitspreek en daar eet en drink wat vir hul voorgesit word. Hul
moet siekes genees en die nabyheid van die Koninkryk verkondig. Elke dorp en huis moet as
rein beskou word en hul moet daar ingaan soos pelgrims in die tempel, sonder sandale, geld,
brood, 'n kierie of 'n ekstra kledingstuk (Lk 10:4-9; 9:2-5). Israel is ook in Galilea en ook daar
geld die reél dat wat onrein is uit jouself kom. In die Evangelies en die res van die Nuwe
Testament is deug en innerlike reinheid volgens moraliteit, deel van die Christelike geloof.
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Dit sou onredelik wees om te verwag dat Jesus se boodskap, woorde en werke onmiddellik tot
'n radikale verandering in die samelewing sou lei. Sosiale gebruike verander baie langsaam,
te meer nog as dit in 'n religieuse denkraamwerk ingebed is. Dit kan wel gesé word dat hy
ongetwyfeld 'n verskil gemaak het en dat die getuienis oor sy lewe na eeue nog steeds 'n
impak het.

2. VROUE IN DIE JESUS-BEWEGING

Die rol van vroue in die vroeé Christelike gemeenskappe moet verstaan word teen die
agtergrond van die sosiale posisie van vroue in die Grieks-Romeinse wéreld en in die Joodse
samelewing (Kee 1992:225). Die eerste vrouevolgelinge van Jesus van Nasaret was Joodse
vroue, aangetrokke tot 'n Joodse charismatiese leier en 'n beweging waaraan Joodse mans
behoort het binne die raamwerk van die eerste-eeuse Judaisme. Kraemer (1999%:.44) wys
daarop dat hul Joodsheid hul nie benadeel het nie. Hul was vroue binne die groter raamwerk
van dié tyd, gekarakteriseer deur geslagsverskilie en 'n hiérargie waarin aimal gedeel het.

In die Nuwe Testamentiese evangelies is daar besonderhede oor die deeiname van vroue in
die Jesus-beweging en hul belangrike rol as getuies van sy opstanding. Al vier evangelies
getuig dat vroue die eerste persone was om die leé graf te vind. In die Johannes-evangelie is
Maria Magdalena die eerste om met die verrese Christus te praat en in die langer slot van die
Markus-evangelie word hierdie tradisie ook gevind. Paulus se weergawe van die
opstandingsverskynings in 1 Korintiérs 15:6-8 bevat geen melding van die verskyning aan
Maria Magdalena nie en ook geen verwysing na die ander vroue wat die leé graf ontdek het
nie. Dit kan redeneer word dat Paulus se verslag ouer is, geskryf met die doel om die gesag
van die verskynings te legitimeer deur die tradisies oor Sefas en die twaalf, asook oor
Jakobus en al die apostels, te verenig.

Kraemer (1992:129-130) verwys na FW Beare se interpretasie dat die leé graftradisies later
vanuit die geloof in die opstanding van die liggaam ontstaan het. Hy wys daarop dat Paulus in
1 Korintiérs 15:12-27 nie die liggaamlike opstanding van die dodes verwag nie, maar van ’n
geestelike liggaam waarvan Jesus die prototipe was. Kraemer antwoord dat die rede vir die
weglating van die vroue se getuienis kon wees omdat die vroue stil gebly het (Mk 16:8) of
aanvanklik nie geglo is nie (Lk 24:11), miskien juis weens die geringskatting van vroue ook
onder die vroeé Christene.
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In die Evangelies deel vroue in die genesingswondere van Jesus en in die nuwe konsep van
'n Christelike netwerk van ’n uitgebreide, nuutverworwe, geestelike familie. Markus verwys
indirek na sy moeder — Jesus, ‘seun van Maria’ — sonder om Josef te noem (Kee 1992,228-
229). Jesus spreek hom uit teen skrifgeleerdes wat die huise van weduwees inpaim (Mk
12:40). Hy dring aan op gelyke behandeling van man en vrou voor die reg as 'n man wil skei
(Mk 10:11-12). Hy spreek jammerte uit teenoor swanger vroue en vroue met kiein kindertjies
wat deel sal hé in die groot verdrukking (Mk 13:17). As 'n weduwee uit haar gebrek twee klein
muntstukkies in die offerkis gooi, prys hy haar offervaardigheid (Mk 12:43-44).

Uit die Evangelie van Lukas (8:1-3) leer ons die name ken van 'n groep vroue wat Jesus
versorg het tydens sy bediening in Galilea en hom gevolg het na Jerusalem waar hul by sy
kruisiging gestaan het (Mk 15:40-41). Hul het die begrafnis aanskou en speserye gaan
voorberei om sy liggaam behoorlik te behandel (Mk 15:47; 16:1). Dit was ook 'n vrou wat
Jesus voor sy dood gesalf het (Mk 14:3-9) en dit was weereens vroue wat die nuus van sy
opstanding vemeem het (Mk 16:5-8) (1992:229). Kee (1992:233-234) dink dat in die Lukas-
evangelie 'n groter rol aan vroue toegesé word as in die ouer tradisies en volgens die
destydse standaarde. In die geboorteverhale word Elisabet, Maria en Anna sentrale figure.
Lukas vertel van die genesing van 'n gebreklike vrou (Lk 13:10-17); die gelykenis van die
weduwee en die regter (Lk 18:1-8); die gelykenis van die vrou en haar verlore muntstuk (Lk
15:8-10) en die opwekking van die seun van die weduwee van Nain (Lk 7:11-17). In Lukas
10:3842 word vertel hoe Marta en Maria Jesus bedien en na hom geluister het. Op die
kruisweg spreek hy die wenende vroue aan as ‘Dogters / vroue van Jerusalem...’.

Volgens die Sinoptici was vroue tog vry genoeg om buite hul huise in die openbaar te verskyn.
In die kanonnieke Evangelies is daar 12 episodes waar Jesus kort gesprekke met vroue voer.
Vroue en kinders is teenwoordig in die skares, byvoorbeeld by die vermeerdering van die
brode (Mt 14:13-21; 15:32-39); die vrou wat uit die menigte roep (Lk 11:27); die vrou met die
bloedvloeiing wat in die skare genees word (Mk 5:25-27); Jesus se susters in die sinagoge
(Mk 6:3; Mt 13:56) en die gebreklike vrou wat in die sinagoge genees word (Lk 13:11-13)
(Kraemer 1999%:4042). In die Johannes-evangelie word minder aandag aan vroue gegee,
hoewel hul nog as getroue dissipels uitgebeeld word by die kruis, by die graf en as getuies
van die opstanding. Die Samaritaanse vrou word 'n getuie en Marta en Maria weereens die
voorbeelde vir gelowiges. Anders as Markus verwys Johannes na Jesus as die ‘seun van
Josef’ (Kee 1992:236).
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Die belangrike plek wat die vroue in die Jesus-groep ingeneem het, word bevestig in die boek
Handelinge. Vroue, saam met Maria en die apostels, vergader vir gebed en hul deel in die
seéninge en in die probleme (Hd 1:14). Mans en vrouens kom tot bekering (5:14). Die
behoeftige weduwees word versorg (6:1-3). Saulus vervolg mans en vrouens (8:3; 9:2). As
gevolg van Filippus se prediking in Samaria word gelowige mans en vrouens gedoop (8:12).
Een van Petrus se genesingswonders is die opwekking van Dorkas, 'n vioom weduwee (9:36-
43). As Petrus uit die tronk kom, ontmoet hy die gelowiges in die huis van Johannes Markus
se moeder waar saam gebid word (12:12-17). Timotheus word deur Paulus beskryf as die
seun van 'n gelowige Joodse vrou (16:1).

Die eerste bekeerling op die Europese kontinent is die purperverkoopster, Lidia van Filippi, vir
wie Paulus by 'n bidplek ontmoet. Haar huisgesin word gedoop en haar huis word 'n
vergaderplek (16:40). In Berea is daar vooraanstaande Griekse vroue onder die bekeerlinge
en in Athene word die vrou, Damaris, gelowig (17:12, 34). Uit Handelinge 18:1-3 blyk dat hy
die egpaar, Akwila en Priscilla in Korinte ontmoet het waar hul van hulp was en later ook weer
in Efese (Hd 18:18-19), en nog later is hul terug in Rome waar die huiskerk in hul huis
vergader (Rm 16:3-5). In Efese het hierdie egpaar die Aleksandrynse Jood, Apolios, onderrig
in ‘die leer van God’ (Hd 18:24-26).

In Paulus se Romeinebrief stuur hy groete aan meer indiwidue as in die ander briewe en een-
derde daarvan is aan vroue. Volgens Brooten (1985:51-52) beveel hy Febe, die diakonos van
die kerk in Kenchreé aan by die gemeente in Rome (Rm 16:1). Hy noem homself ook
diakonos (1 Kor 3:5; 2 Kor 3.6; 6:4), dus beteken dit iemand wat 'n amp in die gemeente
beklee (In die NAB word die woord in hierdie tekste as ‘diaken’, ‘dienaars’ en ‘bedienaars’
vertaal). Febe word ook prostatis genoem, wat 'n beskermheer, kampvegter of leier kon
beteken. Die twee benaminge bewys dat sy ’'n belangrike leier in die kerk was. Hy groet ook
ander vroulike medewerkers soos Trifena, Trifosa en Persis (Rm 16:12), die suster van
Nereus en Olimpas (Rm 16:15), asook Junias en Maria (Rm 16:6-7) wat, net soos Priscilla,

Joodse vroue was.

In die brief aan die Filippense vermaan hy twee vroue in die gemeente, Euodia en Sintige, om
eensgesind te wees. In Filemon vers 2 word Affia genoem in wie se huis 'n huiskerk byeen
gekom het en in Kolossense 4.5 stuur hy groete aan Nimfa in Laodicea, in wie se huis ook
vergader is. Paulus het in sy brief aan die Galasiérs (3:28) 'n besondere egalistiese standpunt
vitgespreek waarvan Kee sé: ‘In ancient literature — pagan, Jewish and Christian — there is no
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statement about the place of women more radical than Paul’'s declaration in Galatians that “in
Christ” (his term for the new Christian community) there is no place for the ethnic, social and
sexual differences the wider society maintains: “In Christ there is neither Jew nor Greek, male
nor female, slave nor free...”(1992:230).

Hierdie skriftelike verklaring van Paulus was inderdaad vir daardie tyd ’'n rewolusionére
uitspraak. Dit het direk ingedruis teen die bestaande etniese vooroordele en Joodse
eksklusiwiteit, die diepgesetelde gesanksioneerde geslagsongelykheid en sosiale
diskriminasie teenoor slawe en ander medemense oral in die Mediterreense samelewing.
Paulus kwalifiseer hierdie uitspraak oor die opheffing van diskriminasie en die totstandkoming
van 'n nuwe mensheid net ‘in Christus’. Daarom kan verwag word dat dit in die Christelike
gemeenskap gestalte sou kon kry. Eintlik was die eerste Christene egter self ook gebore en
getoé in die vaste tradisionele patroon van die patriargaat. Die nuwe beginsel moes dus
prakties binne die bestaande patriargale kultuur gerealiseer word deur ’'n klein Christen
minderheid. Die vraag is: Hoe haalbaar was dit?

2.1 Waarom het vroue aangesluit?

Kraemer (1999%:45-46) sé daar kon baie redes gewees het. In die Nuwe Testament word die
name van veertig vroue genoem, waarvan die drie koninklikes, Bernice, Drusilla en Herodias
nie aangesluit het nie. Onder dié wat Jesus gevolg het, mis 'n mens die getroude vroue met
mans en kinders. Miskien kon hul moeilik aansiuit. Sy noem dat Witherington glo dat hul die
Judaisme negatief ervaar het as gevolg van die reinheidsreéls, huislike afsondering, gebrek
aan Torahstudie, uitsluiting uit die tempel of sinagoge, terwyl hul in die Jesus-gemeenskap
ingesluit was. Sy glo egter dat wat die Joodse vroue beleef het, alle vroue binne die antieke
geslagsoriénteerde samelewings beleef het. Dit was nie uniek aan Judaisme nie. Sy is
oortuig dat die impak van die Jesus-beweging verstaan moet word deur na die faktore te kyk
wat al die Jode geraak het, byvoorbeeld die onderdrukkende teenwoordigheid van die
Romeine, die korrupsie van die Herodiane, die reinheid en gesag van die tempel en die druk
op alle vroue om te konformeer volgens antieke persepsie van geslag.

Vir die Grieks-Romeinse vroue uit 'n politeistiese samelewing was dit nie vreemd om na 'n
nuwe godsdienstige ideologie te luister nie. Daar is gereeld nuwe gode geskep, dikwels deur
wondergeboortes. Hul was ook in die misteriegodsdienste bekend met verlossergode wat die
mens kon red en met die gedagte aan 'n middelaar. Die idee van die dood van ’'n godefiguur
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en die opstanding in ’'n nuwe lewe met die gawe om aan ander die ewige lewe te skenk, was
nie nuut nie. Hul kon dus identifiseer met die middelaar, Jesus Christus, wat aan hul die
ewige lewe kon skenk, 'n vervulling van die indiwiduele behoefte. Binne die groep Christen-
gelowiges sou nie net die persoonlike behoefte nie, maar ook die behoefte aan gesamentiike
publieke aanbidding opgevang word.

Schussler Fiorenza glo dat vroue in die Christelike kerklike huishouding ander maatstawwe
gevind het waardeur hulle rolle as weldoeners meer erken is as in die Grieks-Romeinse
samelewing, sonder om hulle as vroue te minag. Hulle het moontlik om ander redes as mans
Christene geword. In die relatiewe egalistiese gemeenskappe het vroue meer outonomie
geniet en groter ruimte vir openbare rolle, meer toegang tot geleerdheid, met minder aksent
op kinders en die huwelik. Ongelukkig is dit later in die vroeé Kerk vereis dat vroue moet
konformeer voigens die tradisionele gesagsgeoriénteerde Grieks-Romeinse norme waardeur
vroue beperk is. Hierdie patroon het dwarsdeur baie eeue van die Christendom voortgeduur
(Kraemer 1992:155-156).

Wat nie uit die oog verloor moet word nie, was die impak van die unieke persoon van Jesus
van Nasaret en sy bevrydende en uitdagende boodskap van die komende Koninkryk van God.
Dit sou nie by sy kruisiging eindig nie, maar deur die apostels en veral Paulus verder gedra
word as die boodskap van verlossing deur die gekruisigde en verrese Heer. Jesus Christus
het die verskil gemaak.

2.2 Die status van die vrou in die Jesus-beweging

Kraemer (1992:133-134) sé dat min vroue in die Jesus-groep aan die sosiaal aanvaarbare
norme voidoen het, naamlik van 'n maagdelike dogter, 'n getroude vrou en moeder van
wettige kinders. Daar word nie na getroude vroue verwys van wie die mans nog lewe nie,
behalwe na Johanna, vrou van Gusa (Lk 8:3) en na Maria, vrou van Klopas (Jh 19:25). Daar
word veral in die Lukas-evangelie en in Handelinge na weduwees verwys, byvoorbeeld die
arm weduwee by die skatkis, die profetes Anna en die weduwee van Nain. Daar word na
moeders van volwasse seuns verwys, byvoorbeeld Maria, moeder van Jakobus en Joses;
Simon Petrus se skoonmoeder; moeder van die seuns van Sebedeus en Maria, moeder van
Jesus. Daar is ander vroue van wie ons nie weet of hul moeders, getroude vroue of
weduwees is nie, byvoorbeeld Maria Magdalena en Susanna (Lk 8:3); Salome (Mk 15:40-41),
Marta en Maria (Lk 10:38; Jh 11:1-44).
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Die vroue in Handelinge en in die sendbriewe is sommige, volgens Meeks, van relatief lae
sosiale status. Ander was weer redelik welvarend, soos Lidia (Hd 16:11-15) en Febe
(Rm 16:1). Vroue soos Lidia was selfstandig voor haar aansluiting by die Christendom. Net
een vrou, Priscilla, was getroud en wel met Akwila (Hd 18:2; 1 Kor 16:19). Dis nie duidelik of
Julia, Junia of Affia getroud was nie. Laasgenoemde word ‘suster’ genoem, dit wil sé 'n
vroulike lid van 'n Christelike groep, maar dit kon ook dui op ’'n vennootskap, wanneer man en
vrou saam 'n sendingreis ondemeem (vgl Rm 16:15: ‘Nereus en sy suster’)(1992:35-36).

Anders as llan (1995%65) wat 'n veel jonger ouderdom noem, sé Kraemer (1992:137-138) dat
mans hul selde voor op 30 jaar in 'n wettige huwelik begewe het en hul vaders dan moontiik
nie meer gelewe het nie. Gewoonlik is vrye mense geidentifiseer as kind van 'n vader, maar
dis afwesig in die vroe& Christendom. As hul teen die familie se wil aangesiuit het, was hul
effektief vaderloos en moederioos. Mans en vroue wie se vader nie genoem word nie, of
vroue sonder die man se naam, kon of slawe of bevryde slawe gewees het. Vroue wat
huiseienaars was soos Nimfa van Laodicea (Kol 4:3), Lidia van Thiatire en Febe van
Kenchreé, kon of weduwees of geskeide vroue gewees het.

Paulus noem in 1 Korintiérs 9:5 dat die ander apostels soos Petrus en die broers van die Here
'n suster /’n vrou wat 'n gelowige is op reis saamgeneem het. Levine (1994:28-29) noem dat
dit vertolk kan word dat 'n vrou as medesendeling saam met die manlike eweknie reis ter wille
van sosiale veiligheid in 'n wéreld van manlike mag en geweld. Petrus was definitief getroud
en moontlik ook die ander Galilese dissipels. Die vroue in die Jesus-beweging kon dus saam
met hul mans of saam met ander vroue op reis gegaan het.

3. PAULUS OOR VROUE EN DIE HUWELIK

In die gemeentes wat Paulus gestig het, was daar getroude pare, ongetroude mans en
vrouens en ook weduwees. MacDonald (1990:161-163, 169-174) het 'n studie gemaak van
Paulus se onderrig in 1 Korintiérs 7 oor die huwelik en die selibaat. Hy wou leiding gee aan
getroudes en aan diegene wat ongetroud wou bly sodat hul in liggaam en gees aan die Here
toegewyd kon wees (1 Kor 7:34). Hy kontrasteer nie die huwelik met die selibaat nie, maar
albei met immoraliteit. As 'n persoon nie die gawe van onthouding besit nie, moet hy/sy trou,
anders word onsedelikheid 'n bedreiging (1 Kor 7:8-9). Volgens 1 Korintiérs 7:1-5 dring
Paulus aan op die beginsel van gelykheid en wedersydse instemming ten opsigte van
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huweliksregte tussen mans en vrouens. Hy vermaan in besonder geskeide persone,
weduwees en maagde. Verder (1 Kor 7:10-16) verduidelik hy wat die optrede van die
gelowige man of vrou moet wees in verband met 'n egskeiding as die huweliksmaat 'n
ongelowige is. Volgens 1 Korintiérs 7:25-28 was maagdelikheid belangrik vir die asketiese
groep. Paulus benader die ongetroude status vanuit 'n eskatologiese perspektief en dink dat
die selibaat beter is, ‘want hierdie wéreld soos ons dit ken, is aan die verbygaan’ (1 Kor 7:31%).
Hy sien die strewe om heilig te lewe deur gedwonge selibaat as rede tot kommer, asook die
huwelik self as 'n moontlike oorsaak van verdeelde aandag aan die dinge van die Here, maar
elkeen is verantwoordelik om self te besluit, solank hul in eerbaarheid lewe (1 Kor 7:32-
38)(MacDonald, 1990:161-163, 169-174).

Paulus was versigtig in sy raadgewing oor die huwelik. In die Grieks-Romeinse samelewing
was die ongetroude en kinderlose staat rede tot kommer, want dit was strafbaar. Die keisers
Augustus, Tiberias en Domitianus het die huwelikswette ondersteun. Vrugbaarheid is beloon
en slawe is gouer vrygestel as baie kinders gebore word. Die vroeé kerk is gekritiseer vir
slegte invioed op die huisgesin en die samelewing. Op grafskrifte het wewenaars hul vroue
geprys omdat hul goeie huisvrouens was, godsdienstig, maar nie fanaties nie. Daarom sou 'n
Christenvrou in ’'n ongelowige huis gekritiseer word en ook 'n jong maagdelike meisie wat die
selibaat verkies. Al is die selibaat beter volgens Paulus, is die huwelik ook goed en
noodsaaklik en waarsku hy ongetroudes dat die selibaat nie altyd moontlik is nie. Jong
meisies en weduwees kan beveel word om te trou, en verloofde vroue moet trou as die man
dit begeer. Onafhanklike, moontlike welgestelde weduwees, hoef nie te trou nie (1 Kor 7:25-
39) (1990:177-180).

Ten spyte van Paulus se aanvanklike egalistiese standpunt aan die Galasiérs en die
Korintiérs, het hy gebonde gebly aan die sosiale waardes van sy tyd en die patriargale kultuur
soos blyk uit 1 Korintiérs 11:2-12 en 1 Korintiérs 14:33-35 (Kee 1992:231). Volgens
1 Korintiérs 11:2-16 was daar 'n probleem in Korinte dat die vroue gedurende aanbidding in 'n
toestand van ekstase van hul hoofbedekkings ontslae geraak het en soos die mans met
onbedekte hoof in die erediens was. Hierdeur het vroue, volgens Macdonald (1990:166-167),
hul nuwe gelykwaardige status gesimboliseer. Hoewel Paulus die essensiéle waarde van die
vrou bevestig (1 Kor 11:11-12) het hy in die voorafgaande verse (1 Kor 11:7-10) die
onderhorige status van die vrou volgens sy begrip van die skeppingsorde, gehandhaaf.
Paulus sé ook dat Christus die hoof van die man is, die man die hoof van die vrou en God die
hoof van Christus (1 Kor 11:3). Dit is 'n teologies-gebaseerde hiérargie van geslagte, 'n
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begrip waarskynlik gevorm vanuit sy teologiese agtergrond. Brooten (1985:53) wys daarop
dat hierdie hiérargie ook deel van Paulus is, net soos sy gewilligheid om vroue as kollegas te
erken en saam te werk. Dit lyk na spanning tussen die twee aspekte van sy persoonlikheid.
Volgens 1 Korintiérs 14:34-35 moet 'n vrou stilbly in die eredienste en voilgens 1 Timoteus
2:12 mag sy geen ondeirig gee nie. Brooten dink dat 1 Korintiérs 14:34-35 moontlik ’'n latere
toevoeging tot die teks was.

Voigens Du Rand (1993:1773-1779) handel 1 Korintiérs 11-14 oor eenheid en behoud van
orde in die Christelike samekomste. In 1 Korintiérs 11 spreek Paulus hom uit oor
hoofbedekkings. Joodse vroue het aityd hul koppe bedek tydens byeenkomste. Griekse
vroue het sonder enige hoofbedekking aanbid. Die onsedelike vroue van Korinte het egter in
die openbaar verskyn met onbedekte hoof en kort hare, terwyl lang hare by mans 'n teken
was van afwykende seksuele gedrag. Paulus se aanmerkings oor haarlengte en
hoofbedekkings was daarop gerig dat Christene waardig moes optree, volgens die standaarde
van eie kulture en nié deur gedrag of voorkoms afbreuk doen aan die Christelike getuienis nie.

In 1 Korintiérs 14 waarsku Paulus teen die oorbeklemtoning van die gawe om in vreemde tale
te praat, want daardeur word die verstaanbare verkondiging afgeskeep. Daarbenewens wil
elkeen 'n bydrae lewer en te veel wil voorgaan. Daar heers dus wanorde en daar is gebrek’
aan leiding. Getroude vroue moet ook in byeenkomste stilbly en nié in onderlinge redenasies
betrokke raak nie, maar eerder tuis hul eie mans vra (1 Kor 14:34-35).

Of hierdie verse 'n latere toevoeging is of nie, is onseker. Dit is egter nie verbasend dat 'n
tweeslagtigheid by Paulus bestaan het nie, ten spyte van sy uitspraak in Galasiérs 3:28.
Enersyds het hy die volheid van verlossing en bevryding in Christus vir alle mense — man en
vrou, slaaf en vryman — gepreek, maar andersyds werk en leef hy in 'n samelewing waarin
geslagsongelykheid vasgelé is in die waardestelsel van die heersende denkpatroon.

In Kolosse is die huiskerk aan huis van 'n vrou, Nimfa, maar die opdrag aan die vrouens is om
aan hul mans onderdanig te wees (Kol. 3:18). In Efesiérs 5:22 word die onderdanigheid van
vrouens aan hul mans verbind met onderdanigheid aan die Here. Volgens Titus 1:3-5 word
van die ouer vrouens verwag om die jonger vrouens te leer om liefdevol te wees, verstandig
en kuis, goeie huisvrouens en onderdanig aan hul mans (Kee 1992:231-232). Kee noem nie
dat by die opdrag tot onderdanigheid aan die vroue Paulus ook wedersydse onderdanigheid
gebied en dat die mans hul vrouens moet liethé (Ef 5:21, 25 en Kol. 3:19). Tog moet
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saamgestem word met sy slotsom: ‘...acculturation of the church to Roman and Hellenistic
society has been so complete by the mid-second century that the socially revolutionary
attitudes toward women found in Jesus and Paul, at the early levels of these respective
traditions, have given way to the repressive norms of the wider society’ (1992:237).

Ook Countryman (1988:226-228, 125) erken dat die hiérargie in die samelewing weer
bevestig is en die vrou se onderdanigheid weer vereis is soos in die tipiese Mediterreense
huishouding. Van die skrywer van die pastorale briewe sé hy: ‘In pursuing the goal of
respectability, he is prepared to sacrifice some of the freedom of Paul’s own time, particularly
the prominent role which women played in Paul's original foundations.” Ook MacDonald
(1999:180-181) sé dat die Deutero-Pauliniese geskrifte die vrou se onderdanigheid aan haar
man beklemtoon het. Omdat die Christengemeenskap in sigbare dialoog met die samelewing
gelewe het, is die vroue se leierskapsposisies in die vroeé kerk hul algaande ontneem om aan
te pas by die patriargale bestel.

Volgens Kraemer (1992:154) was daar aan die begin van die tweede eeu twee standpunte
oor die Christelike lewe. Daar was diegene wat strukture voorgestaan het, die huwelik,
sosiale konformiteit en hiérargie, maar geen vroueleierskap nie. Dan was daar diegene wat
asketisme aangehang het, die hiérargie en sosiale konvensies verwerp het en geglo het dat
vroue ook kon doop en onderrig gee, soos byvoorbeeld gesien in die verhaal van Paulus en
Thekia.

Die probleem is egter dat 1 Timoteus 2:11-15 en ander skrifgedeeltes soos 1 Korintiérs 14:34-
35 deur die eeue gebruik is om Christenvroue te beperk tot stilte en onderdanigheid voigens
die norme van die destydse Grieks-Romeinse samelewing, terwyl ander uitsprake soos
Galasiérs 3:28 en Efesiérs 5:21 6f vergeestelik of opsy geskuif is.

4. VROUE EN ESKATOLOGIE IN DIE VROEé& KERK

Die Jesus-beweging het as 'n vernuwingsbeweging binne die Judaisme ontstaan binne die
eerste-eeuse leefwéreld in Romeins-Palestina. Die boodskap het gefokus op die koms van
die koninkryk van God en die spoedige einde van die heersende wéreldorde. Saam met
hierdie eskatologiese verwagtings het die Jesus-beweging 'n etiek voorgestaan wat sosiale
rolle en geslagsonderskeidinge radikaal sou beinvioed. In die Evangelies word dissipels
opgeroep om familie, beroepe en tuistes te verlaat en Jesus te volg. Familiebande is as
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minder belangrik as dissipeiskap beskou. Ter wille van die komende koninkryk word seksuele
asketisme aanbeveel (Mt 19:10-12). Paulus se opinie is reeds genoem dat juis om hierdie
rede die selibaat verkieslik is bo die huwelik (1 Kor 7:28, 27, 38). Dis logies dat die naderende
einde 'n nomale huwelik en gesinsliewe minder relevant sou maak. Gevolglik het vroue in die
Jesus-beweging vryer gevoel van die kontrole van vaders of eggenote en vrymoediger
deelgeneem in die openbare lewe van die Christelike gemeenskappe (Kraemer 1992:138-
139).

Die vroeé evangelies en die sewe onbetwiste briewe van Paulus het aan vroue ruimte gebied
om af te wyk van normatiewe standaarde, sonder om dit af te skaf. Sommiges kon van die
huwelik afsien, terwyl ander daarmee kon voortgaan. Die groep rondom Jesus het 'n sterk
groepsidentiteit gehad. Statusonderskeidinge, die hiérargiese struktuur, rituele reinheid en
sosiale gelykvormigheid is verwerp. Hul het 'n nuwe familie gevorm waarin die hiérargie van
sosiale klasse en geslag verwerp is, volgens die doopformulier van Galasiérs 3:28 wat almal
se eenheid in Christus Jesus bekragtig het (Kraemer 1992: 140-141).

Na die dood van Jesus het vroue in die Christelike gemeenskap hulself in 'n
hergestruktureerde Grieks-Romeinse huishouding bevind, letterlik en ook figuurlik. Hul het in
huise vergader en mekaar broer of suster genoem. Hierdie huislike atmosfeer het die
aktiwiteit van vroue gesteun. Wat rituele betref, het Christene die doop as inlywingsrite gehad
en die gemeenskaplike maaltyd om Christus se dood te gedenk. Anders as by die Grieke en
Romeine se herinneringsmaaltye mag by die nagmaal geen status onderskeidings wees nie.

Die vroeé Christenbronne maak geen melding van wette oor vroulike onreinheid nie. Vroue
kon 'n betekenisvolle rol gespeel het as gevolg van die mondelinge tradisie voordat die
geskrewe tradisie meer klem gekry het. Uit 1 Korintiérs 7 is dit duidelik dat die eskatologiese
verwagtings gelei het tot 'n liggaam/gees dualisme, met verwerping van seksualiteit en
voortplanting. Volgens 1 Korintiérs 11:2-16 was die aansien en gedrag van die vroueprofete
vir Paulus problematies. Hy wou hé dat vroue hul hoofde tydens gebede, profesie en
ekstatiese gedrag moes bedek (Kraemer 1992:142-149). Dit was vir Paulus aanstootlik dat
vroue soos mans met ontblote hoofde gebid het.
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5. VROUE AS LEIERS

Kraemer (1992:174-175, 191-192) het aandag gegee aan godsdienstige leierskap van vroue.
Vroue was in die dissipelkring van Jesus van Nasaret teenwoordig en het bygedra tot die
uitbreiding van die vroeé Christendom. Mans en vroue het die Jesus-beweging ondersteun
volgens die antieke weldoenerstelsel en volgens Paulus se briewe het vroue in die missionére
fase die ondersteuning voortgesit as leiers van huiskerke en as verkondigers. Gelowiges het
funksies vervul in die vroeé gemeentes volgens die gawes van die Heilige Gees. Verskeie
vroueleiers word in die Nuwe Testament genoem. Kraemer sé dat die godsdienstige leierskap
van vroue later onder Christene 'n kwessie geword het en dat net Christene probeer om vroue
uit godsdienstige ampte te weer. Kultiese leierskapsrolle vir vroue het in die Grieks-Romeinse
kultuur nie 'n bedreiging ingehou vir hul sosiale strukture nie. Vroue het godsdienstige ampte
beklee vir gode en godinne sonder dat hul bekwaamheid bevraagteken is. Tog het Jode,
Christene en heidene die wéreldbeskouing dat vroue volgens die natuurlike orde aan die
mans onderworpe moet wees, gedeel.

Onder Christene het argumente teen vroueleierskap reeds in die eerste en tweede eeu
ontstaan, veral ten opsigte van priesterlike funksies soos die seén en uitdeel van die nagmaal
en die vergewing van sondes. Die gedagte was dat vroue se outoriteit oor mans die
natuurlike orde van die skepping en die wette van die natuur en die gemeenskap omver sou
gooi. Die argumente teen vroueleierskap is gebaseer op die skepping van Eva na Adam en
haar betrokkenheid by die sondeval en op die keuse van mans as apostels en van 'n man om
Jesus te doop.

Dis nou bekend dat vroue wel gedoop en onderrig het en priesterlike funksies vervul het, maar
sulke kerke is as ketterse kerke beskou. Kraemer ((1992:195, 197-198) dink dis denkbaar dat
die monoteisme iets te doen gehad het met die uitsluiting van die vroue uit die Joodse en
Christelike priesterskap: ‘When divinity is perceived to be one, and the gender of that divinity
effectively presented as masculine in language, imagery and so forth, perhaps only the sex
that shares that gender is perceived as able to perform priestly functions’.

In die Middeleeue is geredeneer teen die bediening van vroue dat vroue nié na die beeld van

God geskape is nie en dat 'n vrou nie 'n priester mag wees nie omdat Christus 'n man was en
die priester Christus verteenwoordig.
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Kraemer (1992:204, 207) som die geskiedenis van die vrou se posisie as volg op:

In its earliest phases Christianity undoubtedly espoused an egalitarianism that had
significant consequences for women. Yet whatever advantages early Christian
communities may have offered women scarcely characterize Christianity by the end of
late antiquity, and there can be no question that Christianity ultimately emerges as a
major perpetrator and legitimator of misogynism in Westem culture up through the
twentieth century.... the study of early Christianity, and to a lesser extent the study of
early Judaism, is regularly used to legitimize the stances of contemporary communities.

Godsdienstige argumente en die interpretasie daarvan as onderdanigheid, soos spesifiek van
toepassing op die vrou, is deur die eeue as besware teen vroue in die ampte gebruik.
Waaragtige geloof, toewyding, Godgegewe bekwaamhede en opleiding kon nie opweeg teen
die patriargalistiese persepsies dat vroue net nie sal deug in leierskapsposisies in die
Christelike kerk nie. Die vraag is in hoeverre gemeentelike bediening daardeur verskraal,

selfs verarm is.

Die tragedie is dat die persepsie van die vrou as 'n soort tweedeklas mens, minderwaardig in
vergelyking met die man, op ondeurdagte interpretasies van die Skrif berus. Dit eer nie die
voimaakte Skepper nie en ook nie die vrou as 'n volwaardige skepsel nie. Dit het al tot baie
onreg en onmin, lyding en frustrasie in die gesinslewe, die kerk en in die wyer samelewing

aanleiding gegee.
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BY NADENKE ...........

In terugskoue op die lewe van vroue in die wye patriargale en androsentriese Bybelse leefwéreld is
dit duidelik dat vroue orals uit verskillende etniese agtergronde oor die algemeen °’n
minderwaardige status gehad het.

Dit skyn asof die huwelik by die Romeinse vroue veel te wense oorgelaat het en dat die Griekse
vroue moontlik 'n eie huwelik moes opoffer vir die epikleraat. In hierdie vroue se lewe het die
kollektiewe en indiwiduele aanbidding van gode en godinne ’‘n groot rol gespeel. Hul het
bevrediging geput uit die rituele aktiwiteite tydens feeste en optogte. Sommige feeste was net vir
vroue. Boweal was daar die misteriegodsdienste waarby hul ingewy kon word. Die veriossergode
en die belofte van ewige geluksaligheid het vir hul troos ingehou. Verder was daar ’'n
verskeidenheid van klubs, ook vir die misteriegodsdienste, wat vir die ingewydes 'n sosiale en
godsdienstige ondersteuningsbasis gebied het.

Onder die Judaisme was die Torah ’'n bepalende faktor vir die Joodse vrou. Solank sy ingetoé en
onderdanig was en haar gedra het soos wat van haar verwag word, die huis versorg het, 'n seun in
die wéreld gebring het en sensitief vir die familie-eer was, was sy 'n goeie vrou. Dis verstaanbaar
dat losbandigheid moreel veroordeel is, maar verstommend en totaal onsinnig dat die vrou
inherent as 'n bose verleidster en die man as haar onskuldige slagoffer getipeer is.

Al was die reinheidswette nie bewustelik as diskriminasie teen die vrou bedoel nie, en al was mans
ook aan onreinhede en reinigingsrites onderworpe, was die impak daarvan, weens die langdurige
en herhalende stigma van besoedeling, veel ingrypender op die lewe en psige van die vrou. Dit
het nie alleen haar lewe kulties, sosiaal en prakties ingeperk nie, maar het 'n negatiewe invioed op
haar eie selfbeeld en menswaardigheid gehad. Die minderwaardigheid is aanvaar, geintemaliseer
en oorgedra op haar dogters. Die feit dat reinheid en onreinheid eintlik in verband staan met
simboliese stelsels het geen verskil in die praktyk gemaak nie. Die behandeling van die vrou vanaf
haar onwelkome opwagting as babadogter, die ingeperkte lewe in die huis, waarskynlik sonder
onderrig, die berekende huweliksluiting namens haar as onvolwasse dogter, moontlik met 'n ouer
man en haar nuwe lewe as semi-vreemdeling in 'n nuwe gesin, haar posisie voor die wet,
uitsluiting uit die tempel, moontlike kinderloosheid en egskeiding of weduweeskap en ’'n
leviraatshuwelik, 'n moontlike beskuldiging van egbreuk of toordery, moontlike
krygsgevangeneskap wat kon lei tot gedwonge prostitusie of 'n lewe as misbruikte en weerlose
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slavin — baie hiervan kon oor haar pad kom. Dit alles getuig van ’n geringskatting, 'n onsensitiwiteit
en selfs uitbuiting van die vrou as volwaardige mens en skepsel Gods. Dit laat die indruk van
kosbare menslike potensiaal wat deur ’'n ideologie versmoor is en nooit toegelaat is om tot volle
ontplooiing te kom nie.

Ons kan die posisie van die vrou in die Bybelse leefwéreld van die laaste paar eeue van die
Tweede Tempeltyd vanuit sosiologiese, antropologiese en godsdienstige perspektief probeer
verklaar en verstaan binne die denkraamwerk van die Joodse en Mediterreense kultuur, maar dit
bly ’n onreg teenoor die vrou as mens. Waarskynlik was die arm vroue van die landvolk, die am-
ha-aretz, wat saam met die mans op die lande gewerk het, vryer en gelukkiger. In die lig van die
geslagsbeheerde lewe van die gewone Joodse vrou kan die besondere hegte band wat tussen die
moeder en haar oudste seun bestaan het, verstaan word. Sy bestaan was vir haar 'n konkrete
pluspunt, iemand deur wie syself eiewaarde verwerf het.

Dit bly 'n feit dat patriargalisme as dominante ideologie nog steeds in baie kulture nie alleen die
vrou se posisie bepaal nie, maar ook in godsdienste veranker is en daardeur gelegitimeer word
soos byvoorbeeld in die tradisionele Afrika-religie€, in die Islam en ook nog soms in die
Christendom. As die vrou se ervaringsveld deur inperking verskraal word en as sy nie toegang tot
onderwys en opleiding gegun is nie, is dit nie net sy aan wie skade berokken word nie, maar ook
aan die kinders wat sy moet groot maak. Dan word dit 'n onreg wat wyd uitkring. As Christene glo
ons aan Godgegewe gawes wat tot eer van God en die heil van die mens aangewend moet word.
Paulus het dit oor en oor beklemtoon (Rm 12:1-8, 1 Kor 12,13). Niemand behoort verhinder te
word om sy/haar talente of potensiaal te verwesenlik nie. Jesus sou dit ook vir die vroue en
dogters van die Bybelse leefwéreld gegun het — en vir die magteloses van die 21ste eeu.

Die reinheidswette kan verstaan word vanuit die denkparadigma van die agrariese tyd toe mense
volgens 'n magiese wéreldbeeld geglo het dat hul veiligheid en voorspoed, versoening, reiniging
en genesing bewerkstellig kon word deur die uitvoering van voorgeskrewe rituele in die huis, en
namens hulle deur heilige persone in heilige plekke. Ten spyte van ons ruimtetegnologie, die
verbluffende wetenskaplike ontwikkeling en die inligtingsontploffing in hierdie post-modeme era,
het die mensdom nog steeds ’n moreel-etiese kulturele ruitekaart nodig om chaos in die
samelewing te voorkom, om die media tot morele verantwoording te roep en om te voorkom dat
mense, veral vroue en kinders, vemeder, misbruik en getiranniseer word.
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Onvervangbaar vir die Christen is die ‘reinheidswette’ van die geloof — die Wet van God, waarvan
die hart die liefdesgebod teenoor God en medemens is — dit wat vra dat ons almal met integriteit
en ootmoed voor God sal wandel en aan ons medemens sal doen wat reg is (Eks 20:1-17, Mg 6:8)
en sal behande! soos ons self behandel wil word (Mt 7:12; Mt 22:36-40). Kortom gesé: Laat ons
na mekaar met 'n Jesus-oog kyk ....
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