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KAPITTEL 1: INTRODUKSJON

Under en ferie i Thailand i 2004 ble jeg gjennom felles venner kjent med Sindy, min aller forste
ladyboy-venninne. Jeg kan huske at jeg skrev postkort hjem og fortalte om henne. Hun hadde dukket
opp en morgen da jeg satt og spiste frokost sammen med to norske kompiser. I motsetning til meg
hadde de allerede tilbrakt noen dager pa feriegya, og i lgpet av denne tida hadde de ogsd mett vdre
thailandske venner fra fjorarets opphold. Sindy var imidlertid ny i vennegjengen, og jeg mad innrgmme
at jeg ikke var sa rent lite fascinert av hennes selvsikre fremtreden og milde vesen da vi hadde var
forste samtale i lgpet av den morgenen. Hun fortalte at mange turister feilaktig trodde at hun var fodt
som kvinne, noe jeg lett kunne forsta. Thailendere var derimot vant til at en viss andel av befolkningen

var kvinneliggjorte biologiske menn, og hadde ikke problemer med a se at Sindy var en sakalt kathoey.

I lgpet av den neste uka tilbrakte jeg mye tid med Sindy, og vi ble gode venner. For avreise til Bangkok
hadde vi en avslutningsfest i Sindy sin hjemby Sukothai. Den kvelden mgtte jeg flere av hennes
venninner som ogsd var kathoey, og jeg stusset over at jeg ikke hadde lagt merke til thailandske
ladyboys under tidligere ferier i landet. Etter a ha overnattet i Sindys turistkontor var jeg morgenen
etter klar for togreisen nordover til Bangkok. Sindy skulle fplge meg til stasjonen, men fprst mdtte vi
innom en frisgrsalong da hun ville gi en beskjed til ei venninne som arbeidet der. Det viste seg at ogsd
denne venninnen var en ladyboy. I salongen var hun travelt opptatt med arbeidet. Hun utvekslet noen

ord med Sindy, mens jeg ble staende litt usynlig i bakgrunnen. Lite visste jeg da om at tre dr senere

ville denne salongen veere mitt hverdagslige oppholdssted i en periode pd flere maneder.




INNLEDNING

At alle mennesker kan deles inn i ett av to kjgnn er en antagelse som ofte tas for a vere en gitt
sannhet. Da jeg ble kjent med at det finnes et kjgnn i1 Thailand som refereres til som “det
tredje kjgnn” (Jackson 1995, Van Esterik 2000, Totman 2003), vokste min nysgjerrighet pa
hvordan thailendere oppfatter kjgnnslig mangfold, og hvorvidt de deler kjgnn inn i to eller
flere kategorier. Som et ledd i min sosialantropologiske utdannelse satte jeg meg fore a
undersgke thailandske kjgnnsforstaelser med utgangspunkt i kjgnnskategorien kathoey, et

forskningsprosjekt som har resultert i denne avhandlingen.

I dette kapittelet gnsker jeg a introdusere og belyse sentrale temaer for avhandlingen, blant
annet ved plassere min studie i en faglig kontekst av tematisk, teoretisk og regional art. Jeg
kommer ogsa inn pa hvordan feltarbeidet ble utfgrt, og hvordan denne teksten er bygget opp.

Aller fgrst gjgr jeg rede for min sentrale problemstilling.

PROBLEMSTILLING

Min sentrale problemstilling har jeg formulert som fglgende: “Bidrar kathoey til en
opprettholdelse eller utfordring av dikotomien mann-kvinne i Thailand?”. Jeg forstar
dikotomien mann-kvinne som en opposisjon mellom to kjgnnskategorier. Jeg gnsker altsa a
finne ut hvorvidt kathoey bidrar til a utfordre skillelinjene mellom menn og kvinner, eller

opprettholder, eventuelt forsterker, en inndeling av kjgnn i to kategorier.

Mitt implisitte utgangspunkt har vert at dersom kathoey klassifiseres som et genuint “tredje
kjgnn”, vil dette fgre til en sentral utfordring av biner kjgnnstenkning, og apne opp for at det
kan finnes flere enn to kjgnn i Thailand. Skillelinjene mellom menn og kvinner kan ogsa
forstyrres i den grad kathoey klassifiseres som enten menn eller kvinner, men da pa mater som
bryter med vanlige oppfatninger av de to kjgnnene. Alternativt vil kathoey bidra til
opprettholdelse av kjgnnsdikotomien. Dette er mulig dersom kathoey plasseres innenfor

kjgnnsdikotomien, og ikke nevneverdig skiller seg fra normative kjgnn.



PRESENTASJON AV TEMA: KATHOEY

I begynnelsen av feltarbeidet forsgkte jeg a stille et spgrsmal om kathoey til en thailandsk
mann. Jeg ble overrasket over at mannen ikke sa ut til a forsta hva jeg mente. Han rynket
gyenbrynene og stirret uforstaende pa meg. Kathoey er tallrike i Thailand, og jeg gikk ut i fra
at mesteparten av landets befolkning kjente til fenomenet. Med en endring i tonefallet, sa
nyansert at den grenset til hva et norsk gre kunne oppfatte, gjentok mannen ordet kathoey”,
og lyste opp 1 et oppklaringens gyeblikk. Min antagelse var dermed bekreftet. Kathoey er en
veldig vanlig type kjgnn i Thailand." De fleste thailendere har personlige relasjoner til
mennesker som identifiserer seg som kathoey, det vare seg familiemedlemmer,

skolekamerater eller arbeidskollegaer.

Thailendere kan ha noe ulikt syn pa hva slags kjgnn som plasseres under rubrikken “kathoey”.
Enkeltmennesker kan ogsa identifisere seg som kathoey av ulike arsaker og i ulik grad.
Termen “kathoey” har en lang historie, og tidligere rommet begrepet mange ulike varianter av
“mellomkjgnn”, bade hermafroditter og biologisk sett entydige kjgnn. Dersom man enten
hadde tvetydige kjgnnsorgan, eller en kjgnnsmessig atferd som ikke svarte til ens biologiske

kjgnn, ble man kalt "kathoey” (Jackson og Sullivan 1999a).

I dagens Thailand refererer begrepet kathoey stort sett til biologiske menn som uttrykker
kvinnelighet 1 stgrre eller mindre grad. Den prototypiske kathoey har en kvinnelig
kjgnnsidentitet, endrer sitt utseende i trad med kvinnelige skjgnnhetsideal, og fglger
kvinnelige kjgnnsnormer generelt. Det er denne kjgnnsvarianten som er avhandlingens fokus,
og som jeg omtaler nar jeg benytter begrepet kathoey. Pa daglig basis kvinneliggjgr kathoey
sitt utseende fgrst og fremst ved bruk av kler og sminke. De aller fleste har langt har og
lakker neglene. Kathoey tar kvinnelige hormoner for a fa lysere stemmer og mer feminine
former, og enkelte ser seg ngdt til a benytte laserbehandling for a stoppe skjeggvekst. Noen fa
av mine informanter hadde operert inn silikonimplantater 1 brystene, mens andre benyttet
skumgummiinnlegg eller lignende for a gjgre bade bryster og rumper mer fyldige. For a

frembinge feminine trekk, hadde enkelte kathoey fatt oljer injisert i ansiktet.

" Det er usikkert hvor mange kathoey som finnes i Thailand, og det har blitt foreslatt alt fra 10 000 til 300 000
(Winter 2002).



Det er mye som tyder pa at de fleste kathoey ikke gjennomgar kjgnnsbekreftende operasjon. I
Thailand mgtte jeg aldri noen kathoey som hadde blitt operert. I en spgrreundersgkelse med
kathoey var det bare 22 % av utvalget2 som hadde endret genitalt kjgnn (Winter2002a). Jeg
har snakket med flere kathoey som gav uttrykk for at de gnsket en genital kjgnnsendring.
(@konomiske forhold ble oppgitt som den vanligste arsaken til at det var uaktuelt a la seg
operere. Til tross for slike utsagn var jeg vitne til at flere kathoey tilegnet seg materielle goder
som prismessig overgikk hva en kjgnnsbekreftende operasjon ville ha kostet. Hensyn til
familien ble ogsa nevnt som et hinder for a endre anatomisk kjgnn, og jeg antar at dette kan
vere en vel sa viktig arsak til at mange kathoey avstar fra a la seg operere. Det eksisterer ogsa
en del oppfatninger om at kjgnnsoperasjoner kan gjgre en psykisk syk. I Thailand kan man
heller ikke endre juridisk kjgnnsstatus, sa ens rettigheter forblir de samme, uavhengig om man

har forandret sitt genitale kjgnn eller ikke.

Kathoey identifiserer seg som kvinner, og gnsker a omtales og behandles deretter. De har et
feminint kroppssprak, og fglger stort sett kvinnelige atferdsnormer. Stemmemessig snakker
kathoey 1 et forholdsvis hgyt toneleie, de benytter kvinnelige hgflighetsord og refererer til seg
selv gjennom hunkjgnnsvarianten av “jeg” [chan eller di-chan]. Kathoey begrunner sin
kjgnnsidentitet med at de har samme interesser som kvinner, spesielt med hensyn til & gjgre
seg vakker gjennom bruk av kler og sminke. I tillegg uttrykker kathoey at de elsker menn pa
samme mate som kvinner gjgr. Kathoey forventes a vaere den “passive” seksualparten, og
sgker partnere som betraktes som “vanlige” menn, altsi menn som elsker kvinner i
motsetning til gay. Flesteparten av kathoey jeg har vert i kontakt med, jobber i yrker som
assosieres med skjgnnhet og estetikk. Frisgr, danseinstruktgr, massgse, syerske eller
klesselger, er eksempler pa vanlige kathoey-yrker. I turistomradene og de stgrre byene finnes
det en del kathoey som jobber som profesjonelle underholdningsartister. Det eksisterer ogsa et

marked for prostituerte kathoey.

I Thailand arrangeres det hvert ar flere nasjonale missekonkurranser for kathoey, hvorav
“Miss Tiffany’s Universe” og “Miss Alcazar” er to av de mest prestisjefylte. Begge
konkurransene arrangeres i anerkjente showhus i Pattaya, og direktesendes pa thailandsk TV
for millionvis av seere. Skjgnnhetsdronningen som gar av med seieren blir beundret stort, ikke

bare blant kathoey, men av thailendere flest. Pa lokalt niva arrangeres det ogsa jevnlige

* Utvalget besto av 165 kathoey med gjennomsnittsalder pa 25 ar.



skjgnnhetskonkurranser for kathoey, og begivenhetene blir betraktet som god

familieunderholdning (Borthwick 1999).

Thailand fremstilles ofte som en tolerant nasjon (Jackson 1999, Totman 2003, Allyn 2003,
Winter 2002b). Thailandske verdier som knyttes til buddhistisk filosofi sees som en viktig
arsak til at etniske, religigse og seksuelle minoriteter nyter forholdsvis stor grad av
ytringsfrihet. Buddhismen betrakter for eksempel ikke seksuelle handlinger mellom
mennesker av det samme biologiske kjgnnet som syndig eller umoralsk atferd.® Turister lar
seg sjokkere av hvordan kathoey tilsynelatende utgjgr et naturlig innslag i den thailandske
hverdagen. I lgpet av min tid i landet opplevde jeg aldri at thailendere ropte ukvemsord eller
pa andre mater gjorde kathoey til gjenstand for negativ oppmerksomhet. Mine informanter
mente at de ble akseptert av samfunnet, men ofte under forbehold om at de var gode
mennesker som tilpasset seg kulturelle normer for respektabel oppfersel. Aller helst bgr
kathoey ha evner som kan komme fellesskapet til gode, for eksempel gjennom arbeid i

skjgnnhetsindustrien.

I motsetning til flere nasjoner i den vestlige verden, hvor seksuelle minoriteter har blitt
straffeforfulgt, har thailandske myndigheter aldri angrepet homofile eller kathoey med
begrunnelse i at deres seksualitet, eller mater a vaere kjgnn pa, er i strid med thailandsk
lovverk (Jackson 2003). Pa begynnelsen av 1900-tallet, i en tid da thailandske lover ble endret
for a tilpasses europeiske ideer om sivilisasjon, fantes det allikevel en lov mot sodomi. Loven

forte ikke til noen straffeforfglgelse, og paragrafen ble senere fjernet (ibid.).

Selvfglgelig finnes det negative holdninger til kathoey i1 Thailand, men ofte uttrykkes disse 1
mer skjulte former enn det vi forbinder med diskriminering i vestlig tradisjon (Jackson 1999).
Thailandske normer vektlegger ikke-konfrontasjon, men andres blikk, unnvikende oppfersel,
eller ignorering kan veare tegn pa at man ikke verdsettes (ibid.). En kathoey i nabolaget
fortalte at hun overhodet ikke fikk noen kommentarer fra familien, da hun i sine yngre dager
begynte a kle seg i kvinnekler. Hun mente at familien apenbart ikke sto pa hennes side i
saken, ettersom de ikke oppmuntret hennes valg om a sta frem som kathoey. 1 utgangspunktet
hadde flere av foreldrene til mine kathoey-bekjente hatt problemer med a akseptere at deres
sgnner gnsket a leve som kvinner, men jeg fant ingen eksempler pa at familiebandene hadde

blitt brutt eller at konfliktene forble ulgselige.

3 Se side 31 om moralsk bedgmming av kathoey ifglge buddhismen.



De tydeligste formene for diskriminering av kathoey foregar pa arbeidsmarkedet og i
tilknytning til sivile rettigheter. Det hender at kathoey utestenges som arbeidstakere, spesielt i
offentlig sektor, fordi kathoey oppfattes ikke som respektable representanter for staten. Hva
sivile rettigheter angar, har jeg tidligere nevnt at kathoey ikke kan endre formell kjgnnsstatus.
Selv om alle biologiske menn er like for loven, sa setter mannlig status de kvinneliggjorte
kathoey i en spesiell sarbar situasjon. Eksempelvis blir kathoey innkalt til militeret, de kan
ikke gifte seg med menn, og de beskyttes heller ikke av den thailandske voldtektsloven da

denne definerer voldtekt som overgrep mot kvinner (Matzner nedlastet 21.4.2005). 4

I underkapittelet nedenfor vil thailandske kathoey settes inn i en stgrre sammenheng ved a
trekke frem “lignende” typer kjgnn i regionen Sgrgst-Asia. Jeg vil ogsa ta nermere for meg

kjgnnsforskning i regionen, samt samfunnsvitenskapelige forstaelser av kjgnn.

FAGLIG KONTEKST: SORAST ASIA, THAILAND OG KJONNSFORSKNING

Thailandske menn er fredelige munker og aggressive thai-boksere. Kvinnene bader delvis
pakledd, eller synger karaoke halvveis nakne. Slike kontraster bidrar til a gjgre kjgnn i
Thailand til et spennende, men komplisert tema. Nedunder gnsker jeg a se narmere pa de
grove linjene 1 kjgnnsforskningen i1 regionen Sg¢rgst Asia, men fgrst gir jeg noen tgrre fakta

om Thailand.

SORAST-ASIA OG KIONN

Fram til 1990 var kjgnn 1 regionen Sgrgst-Asia et tema som hadde mottatt lite antropologisk
oppmerksomhet. Komplementar arbeidsdeling og relativ mangel pa rituell og gkonomisk
differensiering, var gjennomgangsmelodien for beskrivelser av kjgnnsrelasjoner i regionen
(Errington 1990) Kvinner i Sgrgst-Asia ble ansett for a ha relativt hgy status, noe som blant
annet har blitt begrunnet med bilaterale slektskapssystemer,5 kvinners deltagelse 1 gkonomisk
liv og kvinners ansvar for familiens finanser (Errington 1990). Den generelle beskrivelsen av
Sergst-Asias kjgnnsrelasjoner som komplementare og gkonomisk egalitere, gjenspeiles ogsa

1 studier av thailandske forhold (Mulder 2000, Van Esterik 2000).

* http:/home.att.net/~leela2/inlegallimbo.htm
> Betyr at et barn tilhgrer mors og fars slekt i like stor grad.




1 1990 ble den innflytelsesrike antologien "Power and Difference: Gender in Island Southeast
Asia” gitt ut (Atkinson og Errington 1990). For fagrste gang var kjgnnsforskning i regionen
rettet mot temaet kjgnn som sosial konstruksjon og kulturelle meningssystem. Kvinners liv
ble sett 1 lys av feministisk eller antropologisk teori. Artikkelsamlingen viser hvordan “makt”
og “status” kan ha andre kulturelle uttrykk enn det som forbindes med begrepene i europeisk-
amerikansk tradisjon. Kvinnenes relativt hgye status som sadan ble det ikke stilt
spgrsmalstegn ved. I de senere arene har flere studier fokusert pa regionens kvinner, og

undersgkt de kulturelle betydningene av deres posisjon (Ong og Peletz 1995, Brenner 1998).

Fra 90-tallet og frem til i dag har kjgnn i Sgrgst-Asia blitt fortolket som flytende prosesser,
karakterisert av ambivalens, endring og omstridte meningssystem, forstatt i en materiell,
dynamisk, globaliserende og moderniserende kontekst (Ong og Peletz 1995). I likhet med
andre land i regionen har Thailand de siste tidrene gjennomgatt en enorm gkonomisk
utvikling. Pa slutten av 80-tallet hadde landet det raskest voksende BNP i verden (Van Esterik
2000). En stor andel av Thailands arbeidsstokk har beveget seg bort fra jordbruksneringen, til
fordel for ansettelse i tjenesteyrker og industrielle yrker. @kende urbanisering har gitt nye
innfallsvinkler til antropologiske undersgkelser av kjgnn 1 Thailand, og flere studier har i den
senere tid forsgkt a vise sammenhenger mellom moderne samfunnsliv og kjgnnsrelaterte tema

(Mills 1997, Wilson 2004, Sinnott 2004).

KIONN I ANTROPOLOGIEN

Studier pa kjonn i Sgrgst-Asia gjenspeiler til en viss grad utviklingen i kjgnnsforskningens og
antropologiens historie. Faghistorien er selvfglgelig altfor omfattende til at jeg kan gi en
rettferdig gjennomgang her. Jeg gnsker a nevne hvilke teoretiske hovedperspektiver pa kjgnn
som er gjeldene 1 samfunnsfagene, fgr jeg tar nermere for meg begrepene “det tredje kjgnn”

og “transgender” og viser til noen antropologiske anvendelser av disse begrepene.

Etnografiske og antropologiske studier av andre kulturers organisering av kjgnnslige forhold
har vert en viktig bidragsyter til a modifisere tanken om kjgnn som biologisk determinert.® En
pioner pa omradet var Margaret Mead, som gjennom sine studier pa Samoa og Ny-Guinea

viste at kjgnn var noe man ble lart opp til & praktisere pa bestemte mater (Mead 1928, 1935

® Biologisk determinisme er forestillingen om at egenskaper og verdier som klassifiseres som maskuline eller
feminine er rotfestet i det biologiske kjgnnet.



ifglge Lorentzen og Miihleisen 2006). Egenskaper som ble ansett som feminine i en kultur,
kunne lett bli betraktet som maskuline i en annen, og med dette viste Mead hvordan kjgnn
kunne veare kulturelt eller sosialt konstruert. Hun stilte allikevel ikke spgrsmalstegn ved

antagelsen om en universell inndeling av kjgnn i to kategorier (ibid).

Forstaelser av kjgnn som en sosial konstruksjon er i dag radende innenfor samfunnsfagene, og
folger ulike retninger som for eksempel teorier om “den refleksive modernitet”, kjgnn som
habitus”, og kjgnn som performativitet” (Lorentzen og Miihleisen 2006). Jeg gnsker kort a
forklare hva som menes med “kjgnn som performativitet”. Teorier om kjgnn som en gjgren,
altsa performativitet, er inspirert av filosofen Michel Foucault sine teorier i ”Seksualitetens
Historie” (1995). Ifglge Foucault refererer ikke kjgnnsforskjeller til annet enn diskurser, det
vil si historisk skapte mater a omtale sosialt liv pa. Filosofen Judith Butler (1990) har utviklet
en teori om kjgnn som performativitet. Et av hennes hovedpoeng er at mennesker far
bekreftelse som et gjenkjennelig subjekt gjennom a iscenesette kulturelle normer, eller
diskurser, pa en konsistent og repeterende mate. Teorier om kjgnn som performativitet har
vist seg a vaere nyttige innfallsvinkler for de senere ars forskning pa ulike typer “transgender”

(Garber 1992, Johnson 1997, Manderson 1995, Rasmussen 2005).

Begrepet “det tredje kjgnn” ble sannsynligvis introdusert av M. Kay Martin og Barbara
Voorhies i 1975 (Towle og Morgan 2002). De gnsket a trekke oppmerksomheten mot
etnografiske studier som viste at det fantes kulturer hvor kjgnn ikke med enkelthet kunne
forklares innenfor et tokjgnnet rammeverk. I USA fikk begrepet “det tredje kjgnn” stor
innvirkning pa utviklingen av kjgnnsteori, og ble anvendt for a beskrive atferd som overskred
eller utfordret opposisjonen mannlig-kvinnelig (ibid.). Begrepet var ogsa anvendbart til a
referere til det som virket som institusjonaliserte “mellomkjgnn” i ikke-vestlige samfunn

(Wikan 1978, Millar 1983, Roscoe 1993, Morris 1994).

I 1993 ble antologien “Third sex, Third Gender: Beyond Sexual Dimorphism in Culture and
History” gitt ut. Redaktgren Gilbert Herdt er en av de mest kjente tilhengerne av
tredjekjgnnsbegrepet. Med samlingen gnske han a sette spgrsmalstegn ved antagelsen om at
tokjgnnssystemer er en naturlig og universell inndeling av kjgnn. Herdt skriver i forordet at
begrepet “det tredje kjgnn” ikke ma tas for bokstavlig, men at det benyttes som et heuristisk
hjelpemiddel: ”...the third is emblematic of other possible combinations that transcend

dimorphism.” (1993:20). Han fortsetter allikevel med a foresla at det nettopp er spgrsmalet



om en tredje kjgnnskategori som ser ut til a prege kjgnnsvariantene som presenteres i boka:
“However, as the reader also will see, many historical and cultural examples seem to pivot
around the question of a third category, which impinges on characteristics of the “deep
structure of the ontology and epistemology of how humans categorize...” (1993:20). I denne
boka benyttes begrepet “third sex/gender” som et samlebegrep for en rekke ulike historiske
eller kulturelle kjgnnsvarianter. Ifgplge Herdt har kjgnnsvariantene som presenteres enten

overskredet eller utfordret inndelingen av kjgnn 1 to kategorier.

I de senere ar har “third gender” i stor grad blitt erstattet av begrepet “transgender” (Towle og
Morgan nedlastet 29.08.2006). “Transgender” benyttes ogsa som et samlebegrep, og brukes
pa ulike mater av forskjellige forskere. Peletz (2006) stgtter seg pa Ong sine beskrivelser av

forstavelsen “trans-"" nar han forsgker a forklare begrepet. Ong skriver:

“Trans denotes both moving through space or across lines, as well as changing the
nature of something” (as in “transformation” or ’transfiguration™) or going beyond it
(as in transcend), be it a bounded entity or a process or a relationship between two or

more phenomena” (Ong 1999:4)

Evelyn Blackwood forholder seg til en bred definisjon av begrepet “transgender”, og refererer
til alle kjgnn som overskrider kjgnnsnormer som “transgender” (personlig kommunikasjon
med Peletz, ifglge Peletz 2006). Etter min forstaelse av antropologisk anvendelse av
begrepene third sex/gender” og “transgender”, refererer de som oftest til kjgnnsroller eller
kjgnnspraksiser som bryter med en kulturs kjgnnsnormer. Kjgnn som fglger kjgnnsnormene
som gjelder for det motsatte kjgnnet fra ens biologiske kjgnn, eller til kjgnnsvarianter som
ikke lett lar seg plassere innenfor kategoriene mann og kvinne har blitt betegnet som third
sex/gender” eller “transgender” (Wikan 1978, Millar 1983, Herdt 1993, Roscoe 1993, Morris
1994, Johnson 1997, Kulick1998, Littlewood og Young 2005, Costa og Matzner 2006).
Nedunder gnsker jeg a se n@rmere pa ulike typer kjgnn i regionen Sgrgst Asia som har blitt

beskrevet som “det tredje kjgnn” og/eller ’transgender”.



REGIONENS "TREDJE KI@NN” I HISTORISK OG KOMPARATIVT PERSPEKTIV

Over flere arhundrer har det blitt rapportert om ulike typer “transgender” rundt om i store
deler av Sgrgst-Asia (Peletz 2006). Informasjon som finnes er fordelt ulikt over de
forskjellige nasjonene, blant annet pa grunn av ustabile politiske situasjoner. Vi vet for
eksempel lite om situasjonen til “transkjgnn” 1 dagens Vietnam, da myndighetene er
motvillige til a4 la forskere studere ulike typer kjgnn og seksualitet (Walters nedlastet

11.11.2007).]

I dette underkapittelet gnsker jeg & trekke frem noen av regionens kjgnn som gar under
merkelappen “transgender”. Jeg gjor oppmerksom pa at kjgnnskategoriene jeg beskriver
nedunder ikke ngdvendigvis har annet til felles enn at det er snakk om biologiske menn som
bryter med mannlige kjgnnsnormer. Begrepet “transgender” skjuler store ulikheter 1 hvordan
de omtalte kjgnnene oppfatter seg selv, eller blir kategorisert som kjgnn av sin nasjons
befolkning forgvrig. Det finnes ogsa variasjoner i hvorvidt ulike kulturers “tredje kjgnn” blir

akseptert eller integrert i samfunnene de lever i.

Peletz (2006) skriver at regionen Sgrgst-Asia har en tradisjon for institusjonalisert
kjgnnspluralisme. Han mener at i tidligere tider fungerte flere typer “transgender” som rituelle
spesialister. 1 dag er regionens “transgender” mest synlige i sekulere sferer som
skjgnnhetsindustrien og underholdningsbransjen, og har mistet mye av sin religigse og
politiske betydning (Peletz 2006). I lgpet av 1700- og 1800-tallet var Sgrgst-Asia preget av
store endringer, blant annet nasjonsbyggingsprosesser, gkt handel, sentralisering av politiske

system og verdensreligionenes inntog. Peletz skriver:

”The strong historical bonds throughout Southeast Asia between politically connected
ritual specialist and transgenderism almost guaranteed that radically changed cultural
political contexts would result in attacks on transgendered ritual practitioners”

(2006:326)

Nedunder vil jeg gi noen eksempler pa ulike typer av kvinneliggjorte biologiske menn i

Sergst-Asia, fra bade historisk tid og i dag.

7 http://web.hku.hk/~sjwinter/TransgenderASIA/country report vietnam.htm
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Ifglge Peletz (2006) finnes det bevis for at en spesiell type kjgnn fungerte som fgr-islamske
prester i Malaysia under tidlig moderne tid, det vil si 1400-1700-tallet. Denne presteklassen,
kalt sida-sida, var biologiske menn som kledde seg 1 kvinneklar. Det ble sagt at de hadde en
androgyn atferd (ibid.). Tidlige observatgrer som mgtte sida-sida trodde feilaktig at de var
evnukker. Sannsynligvis bodde prestene i palassene og hadde som oppgave a bevare
herskerens spirituelle makt (Andaya 2000 ifglge Peletz 2006). Pa 1960-tallet fantes det ogsa
en kategori av biologiske menn som ble hgyt verdsatt for sine kunstneriske evner som
transvesittunderholdere. De ble tilsynelatende ikke fordgmt av sin samtid. Underholderne
bodde i egne landsbyer som kun besto av menn, som ogsa inngikk i seksuelle forhold med

hverandre (Rayback 1986 ifglge Peletz 2006).

Dagens kvinneliggjorte menn i Malaysia, mak nyah,® lever under harde kir, mye pa grunn av
sterke islamske fgringer. Til tross for at denne kategorien oppfatter seg som kvinner, er det
ifglge islam forbudt for en biologisk mann a kle seg i kvinnekler, ta pa seg sminke eller
forandre kroppen gjennom kirurgiske inngrep (Teh 2002). Mange velger allikevel a ga imot
religigse forskrifter, og tar i tillegg hormoner for a kvinneliggjgre sine utseender. I Malaysia
finnes det ogsa buddhistiske, kristne og hinduistiske mak nyah. Da malaysisk lov forbyr
biologiske menn a kvinneliggjgre sine utseender, kan ogsa disse kan bli fengslet (ibid.). Av
problemer ellers har mak nyah vanskeligheter med a skaffe seg husvere og jobber. I en
sporreundersgkelse hvor 507 mak nyah deltok, oppga 65 % at de jobbet 1 prostitusjon9 (Teh
og Khartini 2000 ifglge Teh 2002). Av deltagerne svarte 25 % at de var ansatt 1 enten
skjgnnhetsindustrien eller underholdningsbransjen (ibid.), sektorer som ogsa er populare

arbeidsarenaer for thailandske kathoey.

Kvinneliggjorte menns historie pa Filippinene kan fortelle om lignende statusendringer som i
Malaysia. Pa 15- og 1600-tallet ble det rapportert om sjamanistiske menn, som oppnadde
privilegier og status ved a identifisere seg med feminine prinsipper (Brewer 1999). De
spanske kolonistene assosierte denne kjgnnsvarianten med sodomi og synd mot naturen, og

den religigse praksisen ble fjernet (ibid.).

Biologiske menn som har kvinnelig kjgnnsidentitet og kjgnnsuttrykk, kalles i dag bakla i det
katolske nord, og bantut/bayot i det sgrlige muslimske omradet (Peletz 2006). Bakla/bantut

¥ »Mak” betyr mor.
? Som passive seksualpartnere med menn.
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har en del fellestrekk med thailandske kathoey. Pa filippinsk TV, og i det offentlige rom, er
synligheten av  bakla/bantut  forholdvis stor. En del bakla/bantut arbeider i
underholdningsbransjen eller i1 skjgnnhetsrelaterte yrker, og skjgnnhetskonkurranser for
kjgnnskategorien er ogsa populert (Sasot 2002). Pa samme mate som i Thailand og i
Malaysia, finnes det ogsa pa Filippinene et forholdsvis stort prostitusjonsmarked for denne

typen kjgnn (Winter nedlastet 2003).

Av ulikheter mellom kathoey og bantut/bayot er det tegn pa at sistnevnte diskrimineres mer

apenlyst. En filippinsk bakla forteller:

”As "machismo" is very dominant in the Philippines, it is common to see male-to-
female trans people being harassed (either sexually or verbally), and being ridiculed on
a daily basis while walking in the street...Most don’t finish school because of conflicts
between their gender expression and most schools’ strict enforcement to gender

norms” (Sasot 2002)

Sam Winter (2006) hevder at bade bakla sitt syn pa seg selv og andres holdninger overfor

bakla, er sterkt preget av katolisisme.

En annen kjgnnsvariant som har mange fellestrekk med kathoey, er indonesiske waria," ogsa
kalt banci eller béncong (Boellstorff 2004). Fra midten av 60-tallet ble arbeid i
skjgnnhetssalonger det prototypiske yrket for waria, og kjgnnsvarianten ble mer synlig i
offentligheten. Waria arbeider ogsa som underholdere og syersker, eller de kan drive sma
butikker. Man kan ofte observere waria i skjgnnhetskonkurranser eller situasjonskomedier pa
TV. Waria gir uttrykk for at de har kvinnelige sjeler, og de oppfatter sitt begjer etter menn
som et aspekt ved deres kvinnelighet. Waria kler seg som kvinner pa daglig basis, og kan
endre kroppene sine pa mer permanent vis gjennom hormonbruk eller operative inngrep

(ibid.).

Kjennetegnene ved waria som omtales ovenfor, kunne like gjerne ha beskrevet kathoey. Det
finnes allikevel noen ulikheter mellom de to kjgnnsvariantene, blant annet oppfatter flere
muslimske waria sin kvinnelige identitet som syndig (Boellstorffs 2004). Boellstorffs

informanter uttrykte ogsa at de satte pris pa a utgjgre den penetrerende parten i seksuelle

' Waria er en kombinasjon av termene wanita, kvinne og pria, mann (Boellstorff 2004).
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mgter med mannlige prostitusjonskunder, en praksis som de fleste kathoey avstar fra. I tillegg

benytter kathoey offentlige toaletter for kvinner, mens waria grupperes sammen med menn.

I Indonesia er det i tillegg til waria en type rituelle spesialister som ogsa betegnes som
“transgender” (Peletz 2006, Millar 1983, Graham 2002). Disse kalles bissu, og finnes blant
den etniske gruppen bugis i Sgr-Sulawesi. I likhet med andre “transgender” i Sgrgst-Asia, har
ogsa bissu mistet mye av sin religigse og politiske makt. I Indonesia har bissu tapt status
gjennom historiske endringer knyttet til islamisering, nederlandsk kolonistyre og

moderniseringsprosesser (Peletz 2006).

Ved a la seg besette av ulike guddommer velsigner dagens bissu alt fra risplanting til
pilgrimsreiser til Mekka. Bissu har lykkes i a synkretisere fgr-islamsk tro med Islam. Fgr-
islamsk tro @ret for eksempel en gud kalt PaTotoe, og flere bugis tror 1 dag at dette er den
samme guden som Allah. Bissu ber ogsa om veiledning og velsignelse fra Allah fgr de
besettes. Bissu blir ofte oppfattet som hermafroditter, men er vanligvis biologiske menn. De
kler seg pa mater som kombinerer maskuline og feminine prinsipper. For a oppna kontakt
med gudeverdenen er det essensielt at bissu har andelige elementer i seg, men for a kunne bli
besatt ma de ogsa vare menneskelige. Bissu forstas som delvis menneske og delvis and, og

deres kjgnn er en kombinasjon av mann og kvinne (Graham 2002).

I Burma finnes det ogsa rituelle spesialister, acault, som betraktes som ’transgender”
(Coleman, Colgan, Gooren 1992). I likhet med Thailand er Burma et buddhistisk land med
innslag av animistisk tro. Ander i burma kalles nat, og den kvinnelig nar Manguedon kan
besette biologiske menn. Besettelsen synliggjgres giennom mennenes feminine klesstil, og de
fgler en andelig tiltrekning mot Manguedon. En mann kan oppna formell status som acault
ved a gjennomga en seremoni hvor han gifter seg med Manguedon. Acault verdsettes i
burmesisk samfunn fordi Manguedon er anden for hell og lykke, og hun kan bare kan naes
ved hjelp av acault (ibid.). I Burma blir seksuelle relasjoner mellom menn sett pa som
motbydelig, og er ogsa forbudt ved lov. Seksuelle forhold mellom menn og acault faller
derimot utenfor slike sanksjoner. Acault assosieres med den kvinnelige anden Manguedon, og
det er hennes begjer etter menn som tilfredstilles nar acault har sex med menn (Coleman,

Colgan, Gooren 1992).
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Malaysiske mak nyah, filippinske bakla/bantut/bayot og indonesiske waria minner om
thailandske kathoey, bade yrkesmessig og gjennom mater de kvinneliggjgr sitt utseende pa.
De ulike rituelle spesialistene skiller seg fra kathoey i stgrre grad. Flere forskere har imidlertid
rapportert om kathoey i det nordlige Thailand som kan sies a ha sjamanistiske evner (Morris
2000, Totman 2003, Irvine 1982 ifglge Matzner nedlastet 1.12.2007”). Dette var allikevel et
ukjent fenomen for mine thailandske venner. Det hendte faktisk at folk lo da jeg spurte om

kathoey ble forbundet med spesielle andelige evner.

I dette underkapittelet har jeg gitt eksempler pa sgrgstasiatiske kjgnnsvarianter over ulike
tidsperioder og i forskjellige nasjoner. Alle variantene karakteriseres som “transgender”,
eventuelt “’third sex/gender”. Fenomenene kan ha visse likhetstrekk, men skiller seg ogsa fra
hverandre pa mange mater. Pa lignende vis kan man heller ikke vare sikker pa om urbane
frisgrer og rituelle spesialister i Thailand, som begge gar under betegnelsen kathoey, faktisk

representerer det samme fenomenet.

TIDLIGERE FORSKNING PA KATHOEY

Til tross for at kathoey er et velkjent og synlig kjgnn i Thailand, sa har bade thailandske og
utenlandske akademikere forsket svart lite pa temaet. Nedunder gnsker jeg a gi en kort

oversikt over faglitteratur som omhandler kathoey.

Peter Jackson (1997a) har forsgkt a kartlegge thailandsk forskning pa fenomener han betegner
som “Homosexuality and Transgenderism”. Av materialet han fant fokuserte 38 av 207
tekster pa “kathoey”. Nesten halvparten av de 38 tekstene dreide seg om legale spgrsmal i
forhold til kjgnnsbekreftende operasjon. Resten av kathoey-materialet fordeler seg pa temaene
fysiologi,'* og det Jackson karakteriserer som “transsexual kathoeys”, altsi biologiske menn

med kvinnelig kjgnnsidentitet (ibid.).

Jackson er historiker og har utgitt en bok, en rekke artikler og to antologier som omhandler
kjgnn og seksualitet i Thailand (Jackson 1995, 1997a, 1997, 2003, Jackson og Cook 1999,

Jackson og Sullivan 1999). Hans interessefelt er hovedsakelig historiske fremvekster av

' http://web.hku.hk/~sjwinter/Transgender ASIA/TGinThailandSpirit.htm
12 T de eldste tekstene omfatter begrepet “kathoey” ogsa biologiske hermafroditter.
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mannlige former for gay i Thailand, og i den forbindelse har han skrevet mye om kathoey.

Senere i denne avhandlingen gar jeg nermere inn pa flere av Jackson sine studier.

Av vestlige ikke-antropologiske studier som utelukkende fokuserer pa kathoey har vi
historikeren Richard Totman og psykologen Sam Winter sine arbeider. Totman (2003) har
skrevet en popul@rvitenskapelig bok om en gruppe kathoey som arbeider som
“kabarétartister”."> Totman plasserer informantenes narrativer 1 lys av thailandsk historie,
tradisjon og mytologi. Sam Winter har de senere arene publisert en rekke artikler om kathoey,
bade i tidsskrift og pa internettbaserte sider (Winter 2002, 2002a, 2002b, 2003, 2006). Winter
har ogsa bidratt til utfgrelsen av en spgrreundersgkelse som omhandler kathoey sine syn pa

kjonnslige stereotyper (Winter og Udomsak 2002).

Av antropologiske studier som utelukkende omhandler kathoey, finnes det to studier. I
antologien “Lady Boys, Tom Boys, Rent Boys” advarer Brummelhuis (1999) mot en
forstaelse av kathoey som en homoseksuell kategori. Artikkelen bygger pa intervjuer med
elleve kathoey i Thailand og i Amsterdam. Det er ogsa utgitt en bok om kathoey, "Male
Bodies, Women’s Souls” (Costa og Matzner 2007), hvor en av to forfattere, Costa, er
antropolog. Forfatterne har oppfordret kathoey til a skrive essay om sine liv, med den hensikt
a opplyse vestlige lesere om hvordan det er a vere en thailandsk kathoey. Boka inneholder 13
slike narrativer i sin helhet, hvorpa Costa og Matzner forsgker a peke pa likheter og ulikheter i
narrativene, uten a teoretisere og analysere materialet noe videre. Matzner har ogsa skrevet
artikler om kathoey pa internettbaserte sider, blant annet pa Sam Winter sin internettside,

“Transgender Asia”' (Matzner 2002).

Det er altsa svert fa forskere, uansett disiplin, som har gjort kathoey til hovedfokus for sine
studier. I antropologien nevnes kathoey i analyser av thailandske forstaelser av kjgnn og
seksualitet generelt (Morris 1994, Manderson 1995, Van Esterik 2000). Slike studier er ofte
tekstbaserte, og analyserer kathoey uten at forskerne har personlig kjennskap til kathoey

gjennom metoder som intervju eller deltagende observasjon.

31 Thailand refererer "Cabaretshow” si godt som utelukkende til underholdning hvor kathoey danser og mimer
etter musikk.
' http://web.hku.hk/~sjwinter/TransgenderASIA/index.htm

15



METODE

Jeg utfgrte mitt feltarbeid i Thailand i lgpet av det fgrste halvaret av 2006. Ved begynnelsen
og slutten av feltarbeidet tilbrakte jeg en del tid 1 Bangkok, men min feltarena har i hovedsak
vert geografisk avgrenset til en by pa omtrent 50 000 innbyggere i den sgrlige regionen av
Thailand. I denne avhandlingen har jeg valgt a kalle byen Sukothai. Mot grensen til Malaysia
1 sgr gker den muslimske befolkningen i1 Thailand, men Sukothai er situert for langt nord til at
den muslimske kulturen gjenspeiles der. De aller fleste innbyggerne i Sukothai er etniske

thaier og betrakter seg som theravada-buddhister.

Sukothai har et forholdsvis lavt innslag av turister. Byen byr ikke pa sarskilte
turistattraksjoner, men fungerer heller som en transittby med transporttilbud mot gyer i gst og
vest, samt togforbindelse mot stgrre byer i nord og sgr. Noen fa turister blir verende i
Sukothai for a hvile ut en natt eller to, for de setter kursen mot mer ferievennlige

destinasjoner.

Som fortalt innledningsvis ble jeg, tre ar forut for feltarbeidet, kjent med en kathoey som var
fra Sukothai. Jeg ansa Sukothai for a vare en forholdsvis oversiktlig by, med fa turister og
mange kathoey. Da jeg i tillegg hadde en kathoey-bekjent i Sukothai, virket det apenbart som
om denne byen var et perfekt sted a utfgre feltarbeidet. I planleggingsfasen av feltarbeidet
gjenopprettet jeg kontakten med min venn Sindy, og hapet med dette a skaffe hjelp til a fa
innpass i Sukothai. Jeg var svart glad da jeg fikk tilbakemeldingen: I am happy to take care

of you!”.

Da jeg ankom Sukothai viste det seg at ikke alt skulle ga som planlagt. Etter en maned med
sprakopplering i Bangkok gledet jeg meg til & mgte Sindy, og ivret etter a finne en sosial
arena for feltarbeidet. Jeg ble litt paff da jeg ringte henne fra Sukothai, og fant ut at vi allerede
hadde holdt til i det samme strgket i en maned. Hun hadde flyttet til hovedstaden, og bodde na
sammen med sin skandinaviske kjareste. Sindy hadde mgtt ham gjennom sitt arbeid i1 en

prostitusjonsbar.

Etter telefonsamtalen med Sindy ble jeg ngdt til & bruke noen dager pa a tenke ut hva slags

strategi jeg skulle legge opp til. Sindy hadde sagt at jeg var velkommen tilbake til Bangkok,
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men jeg kunne ikke se at denne byen var en passende feltarena for min studie. Heldigvis sa

Sindy seg villig til a reise til Sukothai for a hjelpe meg med a finne kontakter i byen.

Da Sindy ankom Sukothai reiste vi til en gy i narheten. Etter a ha frisket opp vart vennskap,
kom vi i felleskap frem til en lgsning som kunne vare et fruktbart utgangspunkt for mitt
feltarbeid. Fgr hun reiste hjem til Bangkok ble jeg presentert for hennes kathoey-venninne,
Mot, som drev en “’beauty-parlour” i Sukothai. Sindy forklarte hva som var formalet med mitt
opphold, og Mot sa seg villig til a la meg ta del i hverdagslivet i salongen. Jeg hilste ogsa pa
en annen kathoey, Chit, som jobbet med utleie av bryllupskjoler, rett rundt hjgrnet for Mot sin

salong.

Det skulle vise seg at Mot og Chit ble mine hovedinformanter i Sukothai. Etter a ha tilbrakt
omtrent en ukes tid i salongen, fikk jeg tilbudt om a leie et rom i den samme bygningen. I de
tre etasjene over salongen fantes det 8 rom, hvorav Mot og Chit bodde pa hvert sitt sammen

med sine mannlige kjerester. Jeg kunne selvfglgelig ikke si nei til a flytte inn.

En vanlig dag i Sukothai besto for det meste av a tilbringe tid i salongen. Det var ikke sa lett a
fa lov til a hjelpe til med arbeidet der, men jeg snakket mye med kunder og ansatte. Jeg folte
ikke at det var ubehagelig a ikke delta i arbeidet, da det alltid var mange mennesker som bare
kom innom, eller oppholdt seg i salongen av sosiale arsaker. Det fantes ikke kjgkken i huset
vi bodde i, sa jeg delte alle maltidene sammen med Mot, Chit, deres samboere og et felles

vennepar. Disse menneskene utgjorde min n&rmeste vennekrets i Sukothai.

Min omgangskrets 1 Sukothai gkte forholdsvis fort. Jeg ruslet rundt 1 nabolaget og snakket
med venner og bekjente i Igpet av arbeidsdagen. I tillegg har jeg deltatt pa ulike begivenheter

som bryllup, begravelser, bursdagsfeiringer, familiebesgk og utflukter.

Halvveis ut i feltarbeidet satte jeg ogsa i gang med mer formelle intervjuer, hvorav de aller
fleste er utfgrt pa thailandsk sprak. Fjorten kathoey, i et aldersspenn fra 18 til 44 ar, og ca. tjue
menn og kvinner deltok. Ved disse anledningene benyttet jeg intervjuguider som var oversatt
fra engelsk til thailandsk, og gjorde opptak pa diktafon. Jeg oppfordret intervjusubjektene til a
snakke om temaene som var formulert i guiden, og har senere fatt hjelp til a transkribere og
oversette intervjuene. Nar jeg gjengir sitat i denne avhandlingen har jeg endret utsagnene noe

for a gjgre teksten mer leservennlig.
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Av metodiske problem oppfatter jeg de spraklige barrierene som mest sentrale for hva slags
kunnskaper om kulturelle forhold jeg har vert i stand til a tilegne meg. De fleste av mine
informanter behersket ikke engelsk sarlig godt, men som jeg vil komme tilbake til nedunder
er det bestemte arsaker til at jeg primert ikke har oppholdt meg blant engelsktalende
thailendere. Til tross for deltagelse pa flere sprakkurs forut for feltarbeidet, samt min
sprakutvikling i felten, setter feltarbeidets varighet pa bare seks maneder en grense for hvor
sprakkyndig man kan bli, fgr det er pa tide a reise hjem igjen. Halvveis ut i feltarbeidet
mestret jeg forholdsvis godt & fgre samtaler pa tomannshand, men det var ofte krevende a fa
med meg hva som ble sagt nar flere thailendere kommuniserte sammen. Sprakbarrierer har
helt klart begrenset mitt forsgk pa a forankre avhandlingens analyse i sosiale situasjoner som

utspilte seg 1 den thailandske hverdagen.

Til slutt vil jeg kort nevne noen kulturelle verdier som kan ha bidratt til a vanskeliggjgre mine
undersgkelser. Senere i avhandlingen kommer jeg nermere inn pa thailandske normer som
vektlegger at man bgr bestrebe & “opprettholde fasaden”, og ha kunnskap om hva som er
“passende” atferd 1 ulike sosiale kontekster."” Slike normer knyttes til kulturelle verdsettelser
av ikke-konfrontasjon, hgflighet og respekt. Jeg antar at verdier av denne typen har begrenset
thailenderes gnske om a samtale med meg om tematikk knyttet til kjgnn og seksualitet.
Spesielt menn sa ut til a vise liten interesse for a uttale seg om kathoey. Det kan vere at det a
snakke med en utenlandsk kvinne om dette tema oppfattes som upassende, eller at mennene

har et negativt syn pa kathoey som de ikke gnsker a dele.

AVHANDLINGEN

FORMALET MED STUDIEN

Som vist er thailandske kathoey et tema det ikke har blitt forsket sa mye pa. De fa gangene
akademikere har diskutert kathoey som kjgnn, har drgftingene ofte sgkt a utvikle vestlig
kjgnnsteori, eller tatt form av historiske analyser. Formalet med denne studien er & gi en
antropologisk fortolkning av hvordan kathoey kategoriseres som kjgnn, rotfestet 1 thailenderes

kjgnnsforstaelser. Jeg gnsker dermed a bidra til gkt akademisk innsikt om kjgnnsforstaelser i

1% Se for eksempel side 88-91.
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Thailand. Denne avhandlingen faller ogsa inn i rekken av studier som viser hvordan kjgnn
konstrueres ulikt i andre samfunn enn vart eget, og gir saledes en implisitt utfordring av

aspekt ved kjgnn som oppfattes som naturaliserte i egen kultur.

TEORETISK INNFALLSVINKEL

Mitt gnske er a vise emiske kjgnnsforstaelser, og jeg har derfor valgt a fortolke og resonnere
over thailandske forhold, uten a gjennomgaende vise til overordnede vestlige kjgnnsteorier.
Min teoretiske tilneerming til temaet kjgnn bygger allikevel pa samfunnsvitenskapelige
forstaelser av kjgnn som sosialt og kulturelt konstruert. Innen retningen som argumenterer for
at kjgnn er performativt, eller noe som mennesker gjgr, er meningene delte pa hvorvidt
“transgender” omvelter dominerende kjgnnssystem, altsa fungerer subversivt (Garber 1992),
eller bekrefter radende kjgnnsdikotomier (Kulick 1998). Gitt min problemstilling, ”’bidrar
kjgnnskategorien kathoey til en utfordring eller bekreftelse av kjgnnsdikotomien mann-kvinne
i Thailand”, blir det etter endt analyse naturlig & komme tilbake til debatten om hvorvidt

“transgender” har en subversiv eller opprettholdende virkning pa kjgnnsdikotomier.

STUDIENS AVGRENSNING

Kjgnnsforstaelser i Thailand er et komplekst tema der ingen overordnet ideologi alene er

bestemmende for hvordan kjgnn kategoriseres. Ong og Peletz skriver:

“..gender relations in Southeast Asia and elsewhere cannot be considered fixed
systems, if only because they are typically comprised of contradictory ideologies
which are constantly undergoing change, and which are equally constantly creating

new possibilities of subversion and resistance” (1995:4)

Nar man arbeider med antropologisk fortolkning er det selvfglgelig viktig a ta i betraktning at
samfunn er komplekse og i konstant endring. Kjgnnsforstaelser vil selvfglgelig variere noe
mellom for eksempel ulike klasser, etniske grupper, aldersgrupper og geografiske regioner.
Denne avhandling gjgr ikke krav pa a gi et fasitsvar pa thailandske kjgnnsforstaelser, men er
en fortolkning som har utspring i et bestemt feltarbeid, utfgrt til en bestemt tid, pa et bestemt

sted, og av en bestemt person. Det er allikevel ingenting som tyder pa at den kunnskapen jeg
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har tilegnet meg representerer isolerte eller s@regne oppfatninger, og min analyse vil dermed

vare en gyldig fortolking som gir innsikt i thailandske kjgnnsforstaelser generelt.

Forut for feltarbeidet sa jeg meg ngdt til & ta bevisste valg for & avgrense studien. Jeg gnsket
ikke a utfgre feltarbeidet i et turistomrade, da et sterkt innslag av utlendinger kunne bidra til a
utydeliggjore thailandske kjgnnsnormer. I ettertid har det for eksempel blitt klart for meg at
forhold mellom kathoey og utenlandske menn bygger pa andre premisser enn relasjoner
mellom kathoey og thailandske menn. Thailendere som snakker godt engelsk er ofte tilknyttet
turistnaeringen eller annet type arbeid med engelskspraklige, sa jeg regnet ogsa med a utfgre

feltarbeidet blant thailandsktalende.

Jeg valgte ogsa a se bort i fra kathoey i prostitusjon, da problematikk knyttet til dette yrket
kunne sta i fare for a overskygge min sentrale problemstilling. Jeg har heller ikke tatt for meg
kathoey som arbeider som profesjonelle “kabaretartister” eller deltar i1 nasjonale
skjgnnhetskonkurranser, fordi jeg gnsket a fokusere pa “vanlige” kathoey. Slike aktiviteter har
definitivt en plass i kathoey sine liv, og gker ogsa deres generelle anseelse. Flere av mine
kathoey-informanter hadde deltatt i lokale skjgnnhetskonkurranser eller underholdt i
“kabareter”, men a gjgre en Karriere i disse yrkene kan sies a vere forbeholdt spesielt

suksessrike kathoey.

BEGREPSBRUK

I den engelskspraklige litteraturen har kathoey blitt beskrevet som blant annet “trangendered
males” (Brummelhuis 1999), “transvestites” (Manderson 1995), “transsexuals” (Jackson
1995), "third sex” (Morris 1994), "Male-to-Female transgenders” (Winter og Udomsak 2002)
og “feminine men (presumed to be homosexual)” (Sinnott 2004). Til tross for at disse
begrepene refererer til kjgnn eller kjgnnsuttrykk som kan minne om kathoey, er alle
uttrykkene kulturelt forankret utenfor Thailand, og de kan ikke sidestilles med kathoey-
begrepet. I vestlig kultur sees for eksempel kjgnnsuttrykk, kjgnnsidentitet og seksuell legning
som forholdsvis uavhengige variabler, og gjgr at man kategoriserer kjgnn og seksualitet pa

andre mater enn i Thailand. Etter thailandsk kjgnnsforstaclse er de nevnte aspektene ved
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kjgnn tettere sammenknyttet, noe som for eksempel gjgr at kategorien “heterofil transvestitt”

ikke gir mening i Thailand.'®

I denne avhandlingen benytter jeg det thailandske begrepet "kathoey” som betegnelse pa mine
studiesubjekt. Selv om jeg unngar overgeneralisering, er ikke anvendelsen av dette begrepet
helt uproblematisk. Weston (1993) hevder at fremmedspraklige termer forsterker forskjeller
og konstruerer studiesubjektet som “always and already Other...implicated in a renewed form
of Orientalism.” (Weston 1993:348). Ifglge Weston vil man fa like verdiladede konsekvenser
ved bruk av fremmedspraklige termer, som nar man anvender etnosentriske og

overgeneraliserende begrep (Weston 1993).

Et annet problem er at begrepet “kathoey” kan oppfattes som litt uhgflig og nedverdigende av
kathoey selv, da de helst gnsker & bli betraktet som kvinner. Betegnelsen kan til tider
assosieres med biologisk tvetydige kjgnn eller kjgnnsavvikere (Jackson 2003). Til tross for at
jeg ser ulemper ved a benytte termen, mener jeg allikevel at en betegnelse av mine
studiesubjekt som “kathoey” er den beste lgsningen. I thailandsk dagligtale anvendes
“kathoey” om kvinneliggjorte biologiske menn, av bade kathoey selv og thailandske menn og
kvinner. Med unntak av Costa og Matzner sin bok fra 2007," har ogsd begrepet vert

eneradende i den vestlige litteraturen om denne typen kjgnn i Thailand.

I denne avhandlingen har jeg valgt a benytte hunkjgnnspronomen nar jeg omtaler kathoey.
Kathoey selv benytter kvinnelige hogflighetsord og refererer til seg selv gjennom
hunkjgnnsvarianten av “jeg” [chan eller di-chan]. 1 Thailandske pronomen differensieres det
ikke mellom kjgnn i tredjeperson, men pa engelsk omtaler thailendere kathoey som “’she”. De
menneskene 1 Thailand som identifiserer seg som kathoey, men som ikke kvinneliggjgr sitt
utseende,'® har jeg valgt & omtale med hankjgnnspronomen. Denne ordbruken er i trad med

hvordan disse refererer til seg selv.

Jeg gjgr oppmerksom pa at til tross for at begrep som “vestlig” og “kategori” kan sies a vare
problematiske, sa har jeg valgt a anvende de pa en hverdagslig mate, uten a utdype denne

ordbruken narmere.

' Dette forklares narmere i kapittel 4.
" Her benyttes “sao praphet song”, som kan oversettes med “den annen type kvinne”.
'® For eksempel kategorien ”gay sao”.
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OPPGAVENS STRUKTUR OG KAPITTELINNDELING

I min bestrebelse etter a finne ut hvorvidt kathoey utfordrer eller opprettholder dikotomien
mann-kvinne i Thailand, gnsker jeg forst a undersgke thailandske kjgnnsroller, eller
forventede mater a leve som mann og kvinne pa. Ifglge Morris (2000) innebzrer et liv som
kathoey & ”...inhabit an ideal form of femininity” (Morris 2000:131). Formalet med de to
neste kapitlene, kapittel 2 og 3, er a vise hvordan kathoey orienterer seg etter verdsatte
thailandske kjgnnsroller. Spgrsmal jeg stiller her er for eksempel: Kan kathoey gnske a tre inn
i verdsatte manneroller? Finnes det i verdsatte kvinnelig kjgnnsroller som er apne for
kathoey? Hva slags strategier benytter kathoey for a fa anerkjennelse som menneske, og

bekreftelse pa sin kjgnnsidentitet?

De to neste kapitlene, kapittel 4 og 5, tar i hovedsak for seg thailandske mater a kategorisere
kjgnn pa. Man kan si at jeg gar fra a undersgke sosial organisering av kjgnn i kapittel 2 og 3,
til & se na@rmere pa meningsstrukturer i kapittel 4 og 5. Fgr jeg kan svare pa min
hovedproblemstilling, gnsker jeg i de to siste kapitelene a finne ut hvordan kathoey oppfattes
som kjgnn. Viktige spgrsmal som jeg kommer tilbake til her er: Hvordan blir et menneske
kategorisert som mann eller kvinne 1 Thailand? Hva betyr “det tredje kjgnn”? Hvilket kjgnn

blir kathoey kategorisert som?

Kapittelinndelingen og tematisk rekkefglge 1 oppgaven blir grovt sett som fglger:

Kapittel 2: Kjgnn og Buddhisme.

I kapittel 2 gjor jeg rede for sentrale tanker i buddhistisk filosofi. Jeg undersgker bade hvilke
religigse posisjoner, eller kjgnnsroller, som finnes i1 Thailand, og hvilke kjgnnsroller som
ifglge buddhismen regnes som mannlige og kvinnelige idealer. Jeg avslutter med & se
nermere pa hvilke muligheter og begrensninger kathoey har til a leve opp til de diskuterte

kjgnnsrollene, samt hvilke roller kathoey selv gnsker a tre inn i.

Kapittel 3: "Being Beautiful”.
I kapittel 3 tar jeg for meg kjgnnsnormer som er av en mer sekul@r art enn normene og
kjgnnsrollene som jeg skal diskutere i1 kapittel 2. Jeg gjor forst rede for generelle

kjgnnsnormer og arbeidsdeling. Deretter forsgker jeg a belyse hvordan kathoey orienterer seg
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etter disse normene, og om de har muligheter til & leve i trad med verdsatte sekulare

kjgnnsroller. Verdier knyttet til feminin estetikk vil sta sentralt i dette kapittelet.

Kapittel 4: Kategorisering av kjgnn 1 Thailand.

For jeg kan svare pa min hovedproblemstilling ma jeg gjore rede for hvordan kathoey forstas
som kjgnn. I kapittel 4 tar jeg for meg hvordan kjgnn kategoriseres i Thailand. Ved hjelp av a
analysere ulike underkategorier av gay, forsgker jeg a si noe om hvilke faktorer som er med
pa a bestemme en persons kjgnn i Thailand, og hvilke av disse som er mer betydningsfulle
enn andre nar kjgnn kategoriseres. Til slutt forsgker jeg a plassere kathoey inn i dette

systemet.

Kapittel 5: Det var en gang et tredje kjgnn?

I kapittel 5 tar jeg for meg hva som skiller kathoey fra kvinner, og ser pa implikasjoner av
kathoey sin mannlige biologi. Jeg undersgker om kathoey har s@regne trekk som ikke
forbindes verken menn eller kvinner, og gar nermere inn pa hva som menes med begrepet

”det tredje kjgnn”.

Avslutning:
I avhandlingens siste del gir jeg en konklusjon pa min hovedproblemstilling. I tillegg viser jeg
hvordan denne studien kan vare relevant for bredere diskusjoner innen antropologien. Jeg

avslutter med a gi forslag til videre relevant forskning.
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KAPITTEL 2: KJONN OG BUDDHISME

Det er ettermiddag i Bangkok. Solen er pa vei ned og pensler den disige eksoslufta i sterke rosafarger.
”Sathanii dta bpai: Siam Sakver. Next station: Siam Square”. Jeg etteraper stemmen fra
hgytaleranlegget inni hodet mitt. Jeg kan alle annonseringene pd rams nd, etter a ha kjgrt ”skytrain”
nesten hver dag i en mdned. Toget bremser ned, stopper og dpner dgrene i en av Bangkoks mest travle
shoppingomrader. Den nedkjplte lufta og stillheten her inne blander seg med varmen og stpyen
utenfor. Velkledde bangkokianere strommer inn og plassene fylles fort opp. Et venninnepar setter seg
pa setene rett til hgyre for inngangsdgra, til tross for at et lite skilt i nesehgyde informerer: For monks
only. Idet et pipesignal markerer at vi er i ferd med a kjgre, lgper ei ung kvinne nedover perrongen i
sine klakkende hceler. Hun rekker akkurat @ komme innenfor fgr passasjen lukkes. Det er sa fullt av
mennesker her na at hun ikke har annet valg enn a bli staende rett pa innsiden av de gjennomsiktige
dorene. Toget ruller videre. Stillheten og den kjplige lufta kommer tilbake i vogna. Vi svinger sgrover,
bort fra handlegatene. Pd hjgrnet av lyskrysset mellom Ploenchit og Ratchadamri Road kan jeg se at
det skinner i gull der nede mot bakken. Miniatyrtempelet Erawan er omkranset av knelende buddhister
som ofrer blomsterkranser og rgkelse. Den unge kvinnen ved dgren har ogsa gynene rettet mot
Erawan. Hun samler handflatene foran haka og beveger hodet nedover, til pannen nesten nar
fingertuppene. Gjennom en wai viser hun sin respekt til guddommen under oss idet vi suser forbi.

”Sathanii dta bpai: Ratchadamri. Next station: Ratchadamri”.
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INTRODUKSJON

Det religigse livet 1 Thailand er ikke noe som alene er forbeholdt munkefellesskapet, sangha.
Vanlige menneskers hverdag preges 1 stor grad av buddhisme gjennom rituelt liv og den
verdensanskuelsen som Buddhas lere, dharma eller dhamma, staker ut. Jeg har valgt a
begynne min analyse med utgangspunkt i buddhistiske tanker, da religionen danner bakteppet
for thailenderes forestillinger om kjgnn (Van Esterik 2000). I dette kapittelet gjgr jeg farst
kort rede for hva slags type buddhisme som utgves i Thailand, fgr jeg kommer inn pa sentrale
tanker i buddhistisk filosofi. I lys av religigse forestillinger forsgker jeg a si noe om hvordan
kathoey og gay bedgmmes moralsk. Jeg ser deretter narmere pa hvilke buddhistiske
posisjoner, eller kjgnnsroller, som finnes 1 Thailand, og hvilke kjgnnsroller som ifglge
buddhismen regnes som mannlige og kvinnelige idealer. Til slutt diskuterer jeg hvilke
muligheter og begrensninger kathoey har til a leve opp til de diskuterte kjgnnsrollene. Jeg

undersgker ogsa hvilke roller kathoey selv gnsker a tre inn i.

SYNKRETISME

Thailand er et buddhistisk land, og sa mange som 95 % av befolkningen regner seg som
theravada-buddhister (Totman 2003). Denne formen for buddhisme er, foruten i Thailand,
utberedt 1 Sri Lanka, Myanmar, Kambodsja, Laos og Chittagong 1 Bangladesh. Tradisjonen
regnes som den mest opprinnelige form for buddhisme, og kalles ogsa “’de eldres tradisjon”
(Rahula 1991). Lerde fra India spredte buddhismen til Thailand omkring det tredje arhundre
fgr var tidsregning (Totman 2003). Hinduistisk kultur og folklore utgjgr tydelige elementer i
religigst liv i Thailand. Erawan-helligdommen, som jeg nevnte innledningsvis, bestar faktisk
av en statue av den hinduistiske guden Brahman, og er et godt eksempel pa denne

synkretiseringen. P internettsiden “www.thailandguidebook.com™'® kan man lese fglgende

om guden Brahman: ”He is full of kindness, mercy, sympathy, and impartiality. These four
precepts comprise the "Conscientious Behaviour" corresponding to Buddhist teaching which

instructs Buddhist of the four Dharma”.

9 http://www.thailandguidebook.com/erawanshrine.html Nedlastet 8.2.2007.
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Religionen som praktiseres i Thailand har ogsd sterke innslag av animisme. Ander er
allestedsnarverende, og kan veare til bade hjelp og fare. Sma andehus finnes over hele
Thailand, plassert i hotellresepsjoner, restauranter, bakgarder og langs veiene. Som oftest har
husene form som et tempel, og er plassert oppa en pale pa omtrent en og en halv meter.
Andehusene fungerer bade som hjem for landomradets ander, og som et alter hvor man kan be
og ofre. Tradisjonen tilsier at sa snart et byggeprosjekt avsluttes bgr det lages et permanent

andehus pa en ngye utvalgt plass pa tomta (tour-bangkok-legacies.com/erawan-shrine.html).”’

Erawan-helligdommen er et spesielt bergmt andehus, og ble opprinnelig konstruert i
forbindelse med byggingen av et hotell i nerheten. Arbeidet var preget av mange problemer
og stadige utsettelser. Byggmesteren ble anbefalt a snarest mulig reise et andehus med en
statue av Brahman. Helligdommen ble innviet pa et ngye gjennomtenkt tidspunkt, og i
ettertiden gikk bygningsarbeidet smertefritt (ibid.). A vise denne helligdommen respekt sees
som en vanlig buddhistisk skikk, til tross for at Erawan-helligdommen ble bygget til anders

tilfredsstillelse og bestar av en hinduistisk gudeskikkelse

BUDDHISME

HVEM VAR BUDDHA?

Den historiske Buddha, Siddharta Gautama, var en indisk prins som levde for ca. 2500 ar
siden. Han hadde gode materielle kar i barndommen, og levde et skjermet og bekymringsfritt
liv, uvitende om all lidelse. Sent i tjuearene oppdaget Gautama at det fantes sykdom, dgd og
elendighet i verden. Han valgte da a forlate palasset og familien for a sgke svar pa andelige
spgrsmal. De fgrste arene av sin sgken utgvde Gautama en streng askese, men heller ikke
denne metoden ga ham noen tilfredsstillende innsikt om livet og verden. ”Oppvakningen”,
eller det avgjgrende gjennombruddet, opplevde Siddharta under meditasjon. Etter dette
vandret han rundt og spredte sin viten i de gjenvarende arene av sitt liv. Han etablerte ogsa
munkefellesskapet, sangha, og regnes som buddhismens grunnlegger (Saddathissa 1987,

Rahula 1991).

20 http://tour-bangkok-legacies.com/erawan-shrine.html Nedlastet 8.2.2007

27



Buddha betyr ”en som har vaknet”. Siddharta Gautama gjorde ikke krav pa a vare en gud,
men et menneske som var blitt opplyst ved egen anstrengelse. Buddha betegner ethvert
menneske som har forstatt virkelighetens sanne natur, og dermed er frigjort fra verdslige

bestrebelser (Saddathissa 1987, Rahula 1991).

BUDDHAS LARE

Prinsippene som ligger til grunn for at en person kan oppna innsikt om sannheten kalles
dharma eller “de fire edle sannhetene”. Jeg vil na gjgre rede for de mest sentrale

leresetningene i denne filosofien, med utgangspunkt i "Buddhas lere” av Rahula (1991).

Den forste edle sannhet: Dukkha

Den fgrste edle sannhet kalles dukkha, og blir ofte feilaktig oversatt med lidelse”. En lerd
buddhist vil nok kunne si seg enig i at alt er dukkha, men det velkjente utsagnet om at alt er
lidelse er ikke tilstrekkelig for a beskrive hva dukkha bestar i. Alt som er uvarig er dukkha.
Dette rommer selvfglgelig det vi vanligvis forbinder med begrepet lidelse, men ogsa alle
resultater av forandringer, og alle betingede tilstander er aspekter ved dukkha. Dukkha bestar

av de fem involveringsgruppene:

a) Form-/materiegruppen. Denne gruppen omfatter all materie. Ytre og indre sanser er de
sentrale bestanddelene av denne gruppen, fordi vi erfarer verden gjennom vare sanser. Ifglge
Buddhas lere har vi seks sanser: Synssans, hgrselssans, luktesans, smakssans, bergringssans

og tankesans. Sinnet betraktes altsa som en egen sans. Sinnet sanser tankeobjektenes verden.

b) Primerfglelsene. Denne gruppen bestar av alle fglelsesinntrykk. De seks sansene kan gi oss

seks typer fglelsesinntrykk.
c) Persepsjons-/identifikasjonsgruppen. Denne gruppen gjenkjenner, sammenligner og
kategoriserer. Disse handlingene oppstar nar en sans mgter et sanseobjekt. Det finnes seks

ulike nivaer av persepsjon, avhengig av hvilken sans som benyttes.

d) Handlingsimpulser. Denne gruppen bestar av 52 ulike mentale handlinger eller intensjoner.

Eksempler pa disse kan veare: Motvilje, konsentrasjon, visdom. Tankehandlingene, eller
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intensjonene, er karma. Karma betyr viller handling. Ifglge Rahula (1991) er det feilaktig a
bruke begrepet “karma” om resultater av handling eller handling i seg selv.”!
Handlingsimpulsene gir ogsa et godt eksempel pa at dukkha innebarer mye mer enn det vi

vanligvis forbinder med ordet lidelse.

e) Bevissthetsgruppen. Denne gruppen bestar av responser som oppstar i sansers mgte med

ytre objekt. Bevissthet er et eksempel pa en slik respons.

De fem involveringsgruppene henger ngye sammen, og de fleste er ogsa avhengig av
hverandre. Det er eksempelvis umulig a registrere noe bevisst uten a ha et fglelsesinntrykk.
En person er ikke annet enn ulike kombinasjoner av de fem gruppene, kombinasjoner som er i

konstant endring.
Menneskets oppgave i forhold til ”den fgrste edle sannhet” er a forsta dukkha. Dersom man
forstar dukkha, vil man blant annet innse at forestillinger om enheter som ’personer” er

illusorisk.

Den andre edle sannhet: Samudaya

Den andre edle sannhet er l&eren om hvordan dukkha oppstar. Begjeret i alle slags former er
en altoverskyggende faktor til at dukkha oppstar, men begjeret ma ikke sees som en fgrste
beveggrunn. I buddhistisk filosofi er alt avhengig av andre betingelser, 1 en sirkel som kalles
betinget tilblivelsesprossess. Begjeret er for eksempel avhengig av primarfglelsene, som

igjen er betinget av andre aspekter ved dukkha.

Begjaret viderefgrer eksistens. Vilje, karma, begjer og intensjon star for en og samme ting,
nemlig viljen til a leve eller eksistere. Uavhengig av om begjeret er godt eller darlig, sa har
det samme virkning, nemlig styrke til & holde fram. Dukkha oppstar altsa av en

handlingsimpuls 1 dukkha selv, og ikke av noen utenomliggende faktorer.

Menneskets oppgave i forhold til samudaya er a forsgke a avvise begjaret.

! Mange av mine informanter oppfattet allikevel sin livssituasjon som et resultat av tidligere livs handlinger.
Deres lodd i livet var deres “karma”.
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Den tredje edle sannhet: Nirodha

Den tredje edle sannhet omhandler hvordan dukkha tar slutt. Dukkha opphgrer nar begjeeret
slukkes. Karmateorien sier at virkningene av en handling kan fortsette a manifestere seg i en
annen form etter dgden, ved at vi blir fgdt pa ny. Kretslgpet fortsetter sa lenge vi har viljen til
a eksistere. Pa samme mate som dukkha oppstar som en fglge av noe i dukkha selv, tar ogsa
begjaeret slutt giennom en handlingsimpuls i dukkha selv. Visdom er handlingsimpulsen som

slukker begjret.

Menneskets oppgave i forhold til nirodha er a na frem til den absolutte sannhet, nirvana, ved
hjelp av visdom Vi har ikke ord eller kategorier for a beskrive hva nirvana er. Nirvana er
verken sted, tid, rom eller tilstand. Man kommer ut av gjenfgdelsessirkelen nar begjaret

slukkes, og man har blitt en buddha.

Den fjerde edle sannhet: Magga

Den fjerde edle sannhet er veien som fgrer frem til nirvana. Veien kalles ogsa “middelveien”
eller ”den attedelte vei”. "Middelveien” bestar av atte trinn som henger ngye sammen, og bgr
utvikles mer eller mindre parallelt. De atte trinnene er: Rett syn (forsta de fire edle sannheter),
rett intensjon (kjerlighet og ikke-vold), rett tale (ikke lyve el. prate i utide), rett handling
(hjelpe frem handling som er fredsommelig), rett levevei (ikke tjene til livets opphold pa
mater som skader andre), rett bestrebelse (unnga usunne tanker og tenke sunne tanker), rett
oppmerksomhet (oppmerksom pa kropp, fglelser, tanker og sanseobjekt), rett konsentrasjon

(forer frem til dyp-meditative-tilstander).

Menneskets oppgave i forhold til ”den fjerde edle sannhet” er a fglge “veien”, og praktisere
selvutvikling. Dersom man fglger “middelveien” kan man gjennom egen bestrebelse oppna

frelse i dette livet.

VERDENSBILDE OG MENNESKESYN

Ifglge dharma finnes det ingen hgyere makt enn mennesket. Verden har derfor ikke oppstatt
som et resultat av en guddommelig skaperkraft, og ingen gud vil komme til & dgmme
menneskene til himmel eller helvete. Buddhismen har ingen begrep for syndige handlinger, 1
hvert fall ikke av samme betydning som flere av de andre verdensreligionene opererer med.

Karmateorien er en naturlov om arsak og virkning. Alle individer har selv ansvar for sine
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handlinger, og avhengig av sammensatte arsaker vil vi blir gjenfgdt i en mer eller mindre
fordelaktig situasjon. Ulike eksistensplan kan selvfglgelig vare alt fra det som kristne
forbinder med helvete, til mer himmelaktige forhold. Sinnet vil uvansett sgke a bli gjenfadt.
Mennesket er i en heldig posisjon fordi det har mulighet til & reflektere over virkeligheten, og
na fram til visdom som kan lede ut av reinkarnasjonen. Vi kan gjgre oss fri fra alt som binder
ved hjelp av egen forstand. Roten til alt vondt er uvitenhet, og buddhismen vektlegger
kunnskap og forstaelse heller enn tro. Mennesker oppfordres til & respektere hverandre, lytte

til andres meninger, og vise gjensidig velvilje (Rahula 1991).

Anatta er leren om ikke-sjel eller ikke-selv. Som nevnt under den fgrste edle sannhetene, sa
er en person bare et praktisk navn pa ulike kombinasjoner av de fem involveringsgruppene.
Nar de fem gruppene jobber sammen, far vi forestillingen om “selvet”. Ifglge buddhismen er
denne forestillingen en illusjon. Det eksisterer ingen aktgr bak en handling, bare handlingen i

seg selv (Rahula 1991).

MORALSK BEDOMMING AV KATHOEY IFOLGE BUDDHISTISK LARE

I vestlige media fremstilles ofte Thailand som et samfunn med hgy grad av toleranse overfor
gay og kathoey. 1 "backpackernes bibel”, Lonely Planet, kan man lese: "Thai culture is very
tolerant of homosexuality, both male and female...[T]here is no ’gay movement’ in Thailand
as such since there’s no anti-gay establishment to move against” (Cummings 1997 ifglge
Matzner nedlastet 11.9.2005).> T Bangkok finnes det et vell av puber og mgtesteder for
homofile, og turistnaringen har satt denne subkulturen pa agendaen gjennom publikasjoner av
reisehandbgker som spesifikt henvender seg til homofile reisende. Thailenderes toleranse
ovenfor homofile og kathoey sees ofte som et resultat av buddhistiske holdninger (Jackson

1999, Totman 2003, Winter 2002a).

Fra et buddhistisk perspektiv vil bade homoseksuelle og heteroseksuelle relasjoner vere et
uttrykk for jordiske tilknytninger. Den ene typen seksualitet er ikke mer hgyverdig enn den
andre. Tac, en 28 ar gammel kvinne fra Bangkok, forteller meg at hun aldri har hgrt uttalelser

om at seksuelle relasjoner mellom menn er syndige.

2 hitp://home.att.net/~leela2/paradisenot.htm
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Pa samme mate som menneskene forestiller seg at vi utgjgr bestemte personer, vil buddhistisk

filosofi ogsa forklare kjgnn og seksualitet som illusjoner:

“At the higher level of consciousness, there is no male, no female. In the logic of
Theravada Buddhism, we hold false beliefs that there are male and female humans
with separate identities and selves. The concept of the person is the conventional truth

of the unenlightened (Collins 1982:179). “(sitert 1 Lindberg Falk 93:2002)

Karma-teorien er en naturlov som ikke har noe med belgnning og straff og gjgre, men alt vi
tenker og gjor har arsaker og virkninger (Rahula 1991). Bunmi (ifglge Totman 2003) har
skrevet en artikkel hvor han hevder at en fgdsel som kathoey er et resultat av tidligere livs
handlinger, assosiert med uverdig seksuell atferd, for eksempel seksuelt misbruk En person
kan ikke klandres 1 dette livet for hvordan han eller hun har oppfgrt seg 1 et tidligere liv. Den
tilvaerelsen man blir fgdt inn i er en uunngaelig skjebne. Bunmi hevder ogsa at alle mennesker

for eller senere vil bryte et seksuelt tabu, og dermed bli gjenfgdt som kathoey (ibid.).

Kathoey er fri til a utgve sin religion pa lik linje med thailandske kvinner og menn. Mine
kathoey-venner besgkte det lokale tempelet pa helligdager. Der deltok de i buddhistiske ritual
sammen med sine familier og ofret mat til munkene. Mine informanter sto ogsa for et

underholdningsinnslag pa en fest som markerte en ung manns inntreden i munkeordenen.

Nar thailandske kvinner og menn inngar ekteskap, gjennomgar de farst et religigst ritual fgr
giftermalet registreres hos en offentlig embetsmann. Legalt sett kan ikke kathoey gifte seg
med sine partnere, men buddhistmunker vil utfgre bryllupsritualet og velsigner

kjerlighetsforhold mellom menn og kathoey (Sam Winter 2002a).

Buddhismen kan nok gi en del av forklaringen pa hvorfor apen trakassering mot seksuelle
minoriteter, eller “annerledeskjgnn”, er ner sagt fravaerende 1 Thailand. Buddhistisk filosofi
vektlegger respekt og toleranse for alle levende vesen, og min opplevelse av livet i Thailand
stemmer overens med forestillinger om landet som et ikke-homofobt samfunn. Jeg kunne ikke
se at andre mennesker oppfarte seg ovenfor kathoey pa mater som avvek fra vanlig hgflig
oppfersel. I Thailand kan man imidlertid identifisere andre former for diskriminering enn det

vi er vant til 1 "den vestlige verden”. Til tross for at Buddhas l@re i teorien sier at kjgnn er en
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illusjon, sa orienterer folk seg i hverdagen gjennom kjgnnede kropper. Selv blant lerde

buddhister er kjgnn av absolutt viktighet.

KJONNENES RELIGIOSE OG IDEELLE ROLLER

MANNENS RELIGI@SE OG IDEELLE ROLLE SOM MUNK

Overalt 1 Thailand kan man se munkene med sine gyldengule kapper og barberte hoder.
Sangha, eller munkefellesskapet, utgjor sammen med Buddha og Buddhas lere “de tre
juveler”, eller hjgrnesteinene, i buddhismen. Munkene er hgyt respekterte, og det regnes som
beundringsverdig a vie sitt liv til religigse studier. Gjennom bgnn og meditasjon arbeider
munkene aktivt for a bli kjent med sitt eget sinn slik at de kan utgve kontroll over tanke- og

folelsesliv, og dermed dyrke frem positive egenskaper.

Munker skal vere gode forbilder for lekfolk, og samvaret mellom de to gruppene er strengt
normstyrt (Lindberg Falk 2002). Nar en verdslig skal samtale med en munk, ma man markere
rangsmessig avstand ved a fgrst hilse gjennom en sarskilt hgflig form for wai, og deretter
benytte spesielle typer av personlige pronomen. I et rom skal ingen rage hgyere enn en munk,
og kvinner, inkludert kathoey, har ikke lov til & bergre en mann som er en del av sangha.
Lekfolk og munker er gjensidig avhengig av hverandre. De verdslige holder liv i sangha
gjennom donasjoner, mens munkene kan tilkalles for a utfgre religigse ritualer i forbindelse

med ekteskap, begravelser eller andre religigse markeringer (ibid.).

Dersom en ung mann gnsker a bli en del av sangha, ma han gjennom et ordineringsrituale.
Ritualet er et overgangsritual, eller rite de passage,23 som markerer statusendring fra en
verdslig til en religigs posisjon. Den unge munkenovisen, bikkhu, ma gi avkall pa sitt jordiske
liv, noe som omfatter personlige eiendeler, seksualitet og verdslige band, som for eksempel
familieforpliktelser. Lindberg Falk mener at menn blir sosialt modne og realiserer sin
maskuline identitet gjennom en slik overgang: ”...Thai men become true males through
sexual abstinence and prove that they can have control over their sexuality. The monk is

depicted as an ideal male who has strength and qualities to overcome temptations” (2002:95).

> Jf. Van Gennep sitt begrep fra 1909 (Van Gennep 1960).
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I Thailand er det sosialt akseptert at man vender tilbake til det verdslige liv etter en tid i
sangha. Det forventes at unge menn ordineres som bikkhu, men de ferreste velger a dedikere
hele sitt liv til andelige studier. En viktig side ved munkerollen er at den gir religigs meritt til

andre. En munk kan altsa bidra til a gi andre mennesker en god gjenfgdsel.

I thailandsk buddhistisk kultur anses barna for a sta i gjeld til sine foreldre (Mulder 2001). Det
eksisterer et hierarki av respekt og forpliktelser gjennom relasjoner av eldre og yngre, pii-
norng. Dersom en sgnn velger a leve som munk, om enn for en kort periode, vil han gjennom
dette valget oppfylle en sentral forpliktelse overfor foreldrene, spesielt overfor moren som
ikke selv kan la seg ordinere. Kirsch (1985) mener at mange menn lar seg ordinere av
kjerlighet til sine mgdre: “Thus, many real-world young men who might otherwise be
reluctant are ordained precisely because of their love for their mothers and their desire to
provide them with the enormous religious reward they can only receive in this way...”
(1985:308). Rundt om i Thailand kan man blant annet se rgykende munker, noe som kan sies
a veere et eksempel pa at en del unge menn ikke er villige til a fglge munkenes leveregler til

punkt og prikke, men er munkenoviser av mer pragmatiske arsaker.

Munkerollen er hgyt respektert i Thailand, og ifglge buddhistisk tankegang er et liv som munk

det hgyeste mannlige ideal.

KVINNENS RELIGIGSE ROLLE SOM MEA CHI OG KVINNENS IDEALROLLE SOM
MOR OG FORS@RGER

Den beste maten a oppna religigs meritt pa, samt na det hgyeste buddhistiske malet, er a leve
et liv i sglibat som munk. I buddhismens opprinnelse var denne rollen apen for begge kjgnn,
men 1 dag kan ikke thailandske kvinner ordineres som bhikkuni, kvinnelige munker.
(Lindberg Falk 2002). Det finnes allikevel omtrent 20 000 thailandske kvinner som lever i
templer eller nonnekloster, og forplikter seg til et religigst liv (ibid.). I engelskspraklige
tekster betegnes disse som oftest som nuns, altsa nonner, men mer presist kan man benytte det
thailandske begrepet mea chi, som kombinerer mea, her kvinnelig, og chi, asket i hvite kler

(Keyes 1984).
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Nonnene lever etter bestemte regler som vektlegger buddhistiske verdier, innbefattet fraver
av verdslige nytelser og forpliktelser. De signaliserer sitt religigse engasjement til
omverdenen gjennom a barbere seg pa hodet og ikle hvite drakter. En sentral forskjell mellom
bikkhu og mea chi er at sistnevnte ikke konstituerer et merittfelt for andre, fordi de ikke er
ordinert som munker. Nonnene har dermed ikke legitim status som religigse personer.
Gjennom overgangsritualet atskilles mannlige munkenoviser fra lekfolk, i motsetning til
nonnene som forblir 1 en verdslig posisjon (Keyes 1984, Van Esterik 2000, Lindberg Falk
2002). Van Esterik (2000) papeker at thailandske kvinner allikevel snakker om ofring av

almisser til nonnene som om det skulle ha gitt religigs meritt til dem selv.

Lindberg Falk (2002) mener at kvinnene som forlater det sekulare liv til fordel for
nonnetilvaerelsen, gar imot foreskrevne kjgnnsnormer. En mann kan velge om han enten vil ta
steget inn i en religigs verden gjennom medlemskap i sangha, eller fortsette a vere en av
lekfolket. Kvinner som trer inn i en religigs rolle, utfordrer en kjgnnsdikotomi hvor kun menn
har tilgang til bade den religigse og sekulare sfeere. Lindberg Falk hevder at rollen som mea
chi ikke holdes opp som et kvinnelig ideal: “For Thai women, female identity is not realized
by celibacy. In contrast, women achieve maturity and female identity through marriage and

motherhood, which are firmly tied to the secular realm.” (2002:95).

Pa attitallet debatterte Keyes og Kirsch om hvorvidt kvinnen kan sies a sta i et ufordelaktig
forhold til buddhismen, sammenlignet med menn og deres tilgang til den hgyt anerkjente
posisjonen som munk. En vanlig oppfatning er at en kvinne er sterkt tilknyttet det jordiske
gjennom fruktbarhet, samt ansvar for barn og gkonomi. Tilknytning hindrer veien mot
opplysning (Rahula 1991). Keyes (1984) mente at bade menn og kvinner mé kjempe hardt for
a frigjgre seg fra verdslige anliggende. Kjgnnene kan sies a ha ulike strategier for a na dette
malet, i kraft av deres forskjellige posisjoner som mann og kvinne. Han argumenterte for at
buddhistiske tekster ikke sier noe om at kvinnen er i en ufordelaktig posisjon i forhold til
menn (Keyes 1984). Kirsch (1985) sto derimot fast pa at bade buddhistiske fremstillingsmater
av kvinner, og deres faktiske situasjon i Thailand, underbygger pastanden om at kvinnen er
knyttet til det verdslige i stgrre grad enn menn. Han mener ogsa at arbeidsdelingen mellom
kjgnnene er slik at menn spesialiserer seg innenfor religigs og politisk sektor, mens kvinnene

er dominerende i gkonomiske virksomheter (Kirsch 1985).
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Keyes (1984) og Kirsch (1985) er begge enige i at det sentrale kvinneidealet i Thailand er
morsrollen, men splittes i synet pa denne rollens religigse verdi. Uansett hva man matte mene
om kjgnnenes relative religigse status, og hvorvidt man fortolker morsrollen som en religigs
eller sekuler rolle, sa er det bred enighet om at “moren/forsgrgeren” er det sentrale
kvinneidealet 1 Thailand (Keyes 1984, Kirsch 1985, Van Esterik 2000, Lindberg Falk 2002).
Det er fgrst og fremst gjennom & utfylle sine forpliktelser innenfor denne rollen at en kvinne
kan gke sin moralske anseelse. De far respekt gjennom a fostre opp barn, og kan forbedre sitt
karma gjennom sgnnenes tilslutning til sangha. Under feltarbeidet ble jeg til stadighet spurt
om jeg var gift, og hvorvidt jeg hadde barn. Pa thailandsk sprak har disse spgrsmalene en
ordlyd som forteller man fgr eller senere bgr gifte seg og fa barn. Eksempelvis kan spgrsmalet

“dteng-gnan lair-o r¢ yang?”, oversettes med "har du giftet deg enna, eller fortsatt ikke?”.

Kirsch (1985) foreslar at kvinnenes forsgrgerrolle er foreskrevet, i motsetning til menns
munkerolle som er frivillig eller ervervet. Det dominerende bildet av den thailandske kvinnen
som mor og forsgrger, har vert utgangspunkt for fortolkninger av et vidt spekter av
kvinneroller i Thailand. Keyes (1984) henviser for eksempel til en studie basert pa intervjuer
av prostituerte i Bangkok, og hevder at intervjusubjektene trekker pa rollen som forsgrger for
a gjgre sine liv meningsfulle: ”But perhaps the most remarkable thing about sample girls was
their conception of themselves as family bread-winner” (Phongpaichit 1980:61, sitert i Keyes
1984:237). Det er altsa mange ulike roller som kan fortolkes som et uttrykk for det
buddhistiske kvinneidealet.

KATHOEY OG DE RELIGIOSE KJONNSROLLENE

Ovenfor har jeg vist hvilke roller som regnes som idealet til bade menn og kvinner. Mannens
religigse rolle som munk samsvarer med idealrollen, i motsetning til kvinnens religigse rolle,
mea chi, som bryter med kvinneidealet, altsa rollen som mor og forsgrger. Diskusjonen har
tatt utgangspunkt i buddhistisk filosofi og praksis, som kan sies a vare barebjelken i
thailandske forestillinger om kjgnn (Van Esterik 2000). Videre i dette kapittelet gnsker jeg a
analysere kathoey sine muligheter og begrensninger til a tre inn i de diskuterte kjgnnsrollene,

samt hvilke av disse rollene som kathoey selv gnsker a assosieres med.
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KATHOEY OG ROLLEN SOM BIKKHU

Som vist ovenfor er det mannlige idealet a vie en del av sitt liv til buddhistiske studier
gjennom a tilknyttes munkefellesskapet, sangha. Ettersom kathoey er fgdt som menn, og har
legal status som menn, kan bikkhu-rollen vere apen for kathoey i stgrre grad enn for
biologisk-fgdte kvinner, som kategorisk utestenges fra munkefellesskapet. Imidlertid er det
ikke tilstrekkelig a ha legal status som mann for a kunne la seg ordinere som munkenovise.

Lindberg Falk mener at rekruttene i tillegg ma ha en mannlig identitet:

“When a person asks for Buddhist ordination in the Thai sangha, sex and gender
identity are of crucial importance. Not all men fulfil the conditions necessary for
becoming a monk. The candidate must be male and have a masculine identity. The
kathoey (transgender males) are not admitted into the sangha with reference to their

gender identity, neither are women with reference to their sex” (2002:94)

Tac, en 28 ar gammel kvinne, forteller meg derimot at en biologisk mann med kvinnelig

kjgnnsidentitet kan la seg ordinere, men bare dersom holder sin kjgnnsidentitet skjult:

” In Buddhism we believe that if a boy has been a monk, his parents will go to heaven
when they die. Even though the son is a ladyboy, he might still want to become a monk
for his parents’ sake. But if the temple knows that he is a ladyboy, they will not
allowing him to become a monk The ladyboy might cut his hair before he goes to the
temple and say: ”Okay, I would like to be a monk™. If he’s not expressing himself so

much, it might be difficult to know that he is actually a ladyboy.

Lindberg Falk (2002) gir eksempel pa at det finnes kathoey som har latt seg ordinere. I en

samtale med en mae chi spgr Lindberg Falk om hun kjenner til ordinering av kathoey:

”She said there were two kathoeys from her home village who had gone to Chiang Mai
and received monks’ ordination at a temple there. She explained that they could not
reveal their kathoey identity, because in that case the sangha would not have accepted

them” (2002:99).
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Den siste uken av mitt opphold i Thailand var det en kathoey i min omgangskrets som stolt
var i gang med a dele ut innbydelser til sin ordineringsfest. Dessverre fikk jeg ikke
muligheten til & delta pa markeringen, da hjemreisen var et faktum. Hovedpersonen selv var
av det slaget kathoey som ikke kvinneliggjgr sitt utseende eller lar haret gro, og som til vanlig
gar kledd i mannskler. I kapittel 4 vil jeg gjgre neermere rede for denne typen kjgnn, som jeg

har valgt a kalle kvinnehomse, av det emiske uttrykket gay sao.

Jeg antar at de kathoey som Lindberg Falk refererer til ogsa er av gay sao-typen, som betyr at
de ikke har gjort store operative inngrep eller vart igjennom omfattende hormonbehandlinger.
For a fa innpass i munkefellesskapet ma man overbevise som mann, noe som vil vere veldig
vrient dersom en over lengre tid har kvinneliggjort sitt utseende. Biologiske menn med en
kvinnelig kjgnnsidentitet, som ikke dresser seg opp som damer eller har langt har, altsa gay

sao, vil lettere leve opp til de kjgnnsmessige kravene som stilles til novisene.

Jeg vil hevde at dersom man skal fa tilgang til sangha, ma man ha et mandig kjgnnsuttrykk.
Kjgnnsidentiteten kan holdes skjult, og sa lenge man fremstar som maskulin, vil man fa
innpass i munkestanden. Det avgjgrende er altsa kjgnnsuttrykket, og ikke kjgnnsidentiteten
som er den komponenten Lindberg Falk vektlegger. Imidlertid er det ikke nok a ha et
maskulint kjgnnsuttrykk. En munkenovise ma ogsa vere en biologisk mann. Biologiske
kvinner som har en mandig kjgnnsidentitet og kjgnnsuttrykk, kalt rom fra tomboy, kan ikke

ordineres til munker.

Det finnes altsa tilfeller hvor kathoey har tredd inn i munkefellesskapet. En kathoey-
munkenovise ma skjule sin kjgnnsidentitet og fremstd som mandig, noe som er spesielt
vanskelig for kathoey som har kvinneliggjort sitt utseende over lengre tid. Flere kathoey
fortalte at dersom man er den eneste sgnnen i familien, vil forpliktelsen til & ga i munkelare
oppfattes som spesielt patrykkende. Det kan virke sannsynlig at noen kathoey velger

munkerollen for & hedre sine foreldre.

De aller fleste av mine kathoey-venner hadde ingen gnsker om a tre inn i en rolle som
munkenovise. Et slikt valg kan vere et uttrykk for deres selvidentifikasjon som kvinne, og et
gnske om a ta avstand fra roller som knytter dem til sitt biologiske kjgnn. Gjennom sitt

biologiske kjgnn har kathoey en viss tilgang til munkerollen. Denne rollen er en av de mest
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respekterte posisjonene i thailandsk samfunn.** Kathoey gnsker allikevel ikke & bli munker. I
neste underkapittel gnsker jeg a undersgke kathoey sitt forhold til den religigse kvinnerollen,

mea chi.

KATHOEY OG ROLLEN SOM MEA CHI

Chit var den av mine kathoey-venner som virket mest interessert i a fordype seg i Buddhas
lere. Hun snakket mye om sin religigsitet, og leste jevnlig 1 buddhistiske magasiner. En dag
jeg besgkte henne pa jobb, i en salong hvor hun broderte og leide ut brudekjoler, satt hun og
leste i et slikt blad. Vi diskuterte hennes drgmmer for framtida, og muligheten til a leve et
religigst liv. Chit fortalte at hun ikke gnsket a tilknyttes et tempel pa daglig basis. Hun var
ngdt til a ha en jobb, men kunne ga i tempelet pa sgndagene. Chit ville leve et rolig liv alene,

og markere sitt religigse engasjement ved a kle seg i hvite kler.”

Nonneordenen er et religigst samfunn for kvinner. Lindberg Falk mener at kathoey ikke har
noen muligheter til & bli mea chi (e-post korrespondanse 21.2.2007). Kathoey utestenges fordi
de ikke er biologiske kvinner. Imidlertid har det blitt gitt eksempler pa tom®® som har vert
nonner (Lindberg Falk 2002), sa i motsetning til munkeordenen kan se ut til at innpass i

nonneordenen er utelukkende basert pa biologisk kjgnn.

Chit har ikke muligheten til a bli verken bikkhu eller mea chi. Det er allikevel ikke sikkert at
hun hadde hatt andre gnsker for fremtiden dersom det var mulig. Fordi hun ikke kan leve 1
tempel, sa vil hun imidlertid veere avhengig av a ha Ignnsmessig arbeid for a livnere seg i
fremtiden. Chit kan markere seg som en religigs engasjert, men verdslig person, ved a kle seg
i hvitt og besgke templer pa jevnlig basis. Pa spesielle helligdager, eller over lengre religigse
perioder, kan lekfolk kle seg i hvitt, fokusere pa "middelveien”, og ga i templene. I praksis er
det bare kvinner som gjgr dette (Lindberg Falk e-post korrespondanse 21.2.2007). Jeg
fortolker Chit sitt gnske om a kle seg i hvitt som et tegn pa a markere seg som religigs kvinne,

om enn utenfor nonneordenen.

* Sannsynligvis den mest respekterte posisjonen, med unntak av medlemmer i kongefamilien.
» Samme farge som mea chi (kvinnelig hvitkledd asket, ifglge Keyes 1984:229).
?® Biologiske kvinner med mannlig kjgnnsidentitet.
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KATHOEY OG DET BUDDHISTISKE KVINNEIDEALET

Tidligere 1 dette kapittelet har jeg vist at mor og forsgrgerrollen er den dominerende og
verdimessig anerkjente kvinnerollen i1 Thailand, 1 fglge buddhistisk ideologi. Kathoey kan
ikke bli mgdre i reell forstand, men nedenunder gnsker jeg a se hvilke muligheter kathoey har

til & assosieres med denne rollen.

I Thailand er det vanlig at familien hjelper til med a fostre opp barn for hverandre, uten a
adoptere barna legalt sett. Ingen av mine informanter kjente til at et par bestaende av en
kathoey og hennes mannlige partner var blitt tildelt et slikt ansvar. Med mye humor snakket
flere av mine kathoey-venner om sine fremtidige barn, og hvor mye de lignet pa sine mgdre,
forstatt som dem selv. Kathoey uttrykte gnsker om a fa barn, men spgkte mye om temaet. De
var klar over at de ikke kunne bli mgdre, og at det var vanskelig for en kathoey a fa lov til a

oppdra barn for andre.

Kathoey kan assosieres med morsrollen gjennom a vise omsorg ovenfor yngre mennesker i
familien eller i nabolaget. I skjgnnhetssalongen, hvor jeg opphold meg til daglig, var det som
oftest stor stas dersom et barn var innom. De kathoey som var til stede gav ungene mye
oppmerksomhet gjennom a leke og snakke med dem. Det hendte ogsa at enten Chit eller
Mot tok med det besgkende barnet pa en runde i nabolaget, for a vise det frem og fortelle
om sin relasjon til barnet. Tidvis fortalte de ogsa at det var deres eget barn de bar pa, noe som

ble mgtt med smil og latter.

Mot hadde en liten nevg som hyppig var pa overnattingsbesgk hos henne og kjeresten. Jeg
fikk inntrykk av at Mot var stolt av a ha det lille familiemedlemmet hos seg, og at relasjonen
dem imellom ble viet ekstra oppmerksomhet fra kunder og andre gjester i salongen. For
eksempel i situasjoner hvor Mot irettesatte barnet, kommenterte hun ofte hendelsen ovenfor
de voksne som var til stede. Kundene gav kommentarer av bade positiv og negativ art. |
salongen ble morsrollen og omstendigheter knyttet til barneoppdrag diskutert pa en mer
eksplisitt mate, enn ved lignende forhold som angikk en mor og hennes barn. Jeg er av den
oppfatning at fordi kathoey gnsker a overbevise som kvinner, sa er det viktig for dem a vise

sin interesse for forsgrgerroller og dermed eksponere seg selv 1 morsrollen.

" Den kathoey som drev salongen.
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Kathoey kan ogsa markere seg som omsorgsfulle kvinner gjennom & gi omsorg til kjeledyr.
De aller fleste av mine thailandske venner eide sma hunder. Det var ikke sjeldent at hundene
fikk harslgyfer plassert pa grene, og ble dresset opp i miniatyrkler. Ukentlig fikk de
spesialbad hos en hundesalong, hvor de ogsa ble klippet en gang innimellom. I
skjgnnhetssalongen til Mot spratt hennes hunder rundt som sma parfymeluktende “dotter” og
var gjenstand for mye kos, i tillegg til skryt om hvor sgte de var. Den minste fikk plass i Mot
sin veske, og var med oss pa bade restauranter og karaokekvelder pa byen. Jeg tvilte ikke pa
at Mot og hennes kj@reste var glad i hundene sine, men i det offentlige rom 14 fokuset pa
hundenes positive atferd og nusselige utseende, noe som sto i kontrast til deres oppfersel
ovenfor dyrene i det private. Da var ofte hundene til mer bry enn glede, og ble satt pa plass
ved kjefting og slé’ting.28 Pa samme mate som jeg mener at kathoey sine relasjoner til barn kan
bidra til & skape et bilde av dem som mor, ser jeg pa Mot sin atferd ovenfor hundene i

offentligheten som et uttrykk for hennes gnske om a presentere seg som en kjarlig forsgrger.

I forholdet mellom en kathoey og deres mannlige partnere, er det ogsa visse aspekt som kan
minne om en morsrolle. Kjerestene til de kathoey som jeg kjente best var uten arbeid, og ble
gkonomisk forsgrget av sine partnere. Det er heller ikke uvanlig at mennene er en del yngre
enn sine kathoey-kjerester,” noe som i bade Chit og Mot sitt tilfelle utgjorde en
aldersforskjell pa ca. atte ar. Ved flere anledninger ble det gjort klart for meg at mannen ikke
var den som bestemte i forholdet. En kveld etter at Po, altsa Mot sin kjareste, en av hans
venner og jeg var kommet hjem etter en tur pa diskoteket, ble vi staende utenfor huset og
diskutere hvorvidt vi skulle dra til en annen pub for a fortsette festen. Vi var alle enige om at
det hadde vi lyst til, men Po insisterte pa at vi matte vente til Mot hadde kommet hjem, slik at
vi kunne fa hennes tillatelse fgrst. Han prgvde a overbevise meg om at det var jeg som matte
spgrre om lov, fordi han selv ikke torde. Da Mot fgrst kom hjem var det ingen “kj@re mor”,
og vi ble alle beordret til & ga og legge oss. Mot sin autoritet ovenfor Po kan sammenlignes
med en mors forhold til sin sgnn, da begge har bestemmelsesrett gjennom sin gkonomiske
forsgrgelse. I tillegg bestar bade forhold mellom mor og sgnn, og relasjoner mellom kathoey

og partneren, i et respekthierarki mellom eldre-yngre, pii-norng.

Keyes (1984) mener at kvinneidealet ikke bare inneberer a vaere mor i reell forstand, men at

en kvinne ogsa er en symbolsk mor ved & “livnere” religionen. Sangha er avhengig av bade

2 Fysisk avstraffelse er vanlig hundeoppdragelse i Thailand.
¥ Arsakene til dette kommer jeg tilbake til i kapittel 5.
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rekruttering og gkonomiske donasjoner for opprettholdelse. De fleste av mine kathoey-
informanter besgkte jevnlig templer for a ofre mat til munkene, og kan saledes fglge
kvinneidealet gjennom hverdagslige religigse ritualer. Munkestanden er avhengig av lekfolket
generelt, sa det er ikke utelukkende kvinnenes oppgave a forsgrge sangha, men kvinnene

utgjor majoriteten av lekfolk som bidrar til daglige tempelaktiviteter (Lindberg Falk 2002).

En kathoey kan vise seg som en forsgrger ikke bare overfor dyr, religionen, yngre mennesker
og kjerester, men ogsa gjennom vere gode “dgtre”. Det er fgrst og fremst dgtrene sin
oppgave a bista foreldrene, mens sgnnene har forpliktelser som i stgrre grad er knyttet til den

religigse sfere:

”Spending a few months as a monk remains among the most important obligations a
son has to his mother and father, one that can often take precedence over economic
contribution. Daughters, however, are raised to express their gratitude and loyalty by

attending to the day-to-day need of households members” ( Mills 1997:42)

Det blir forventet at en datter som tjener penger skal gi en andel av lgnna si til moren og faren
(Mills 1997). Sindy, en kathoey som gjennom prostitusjon i Bangkok har fatt utbetalt
forholdsvis gode lgnninger, fortalte meg ved flere anledninger hvordan hun alltid prioriterte a
sende penger til foreldrene. Hennes gkonomiske bidrag har blant annet fort til at familien har
blitt i stand til a bygge seg et nytt hus. Sindy la stor vekt pa hvor mye foreldrene betydde for
henne, og at hun ville gjgre alt hun kunne for a hjelpe dem gkonomisk. I sa mate er hun et

prakteksempel pa hvordan en god datter bgr oppfore seg.

KONKLUSJON

I dette kapittelet har jeg vist hvilke formelle religigse posisjoner, eller kjgnnsroller, som
finnes 1 Thailand, og hvilke kjgnnsroller som ifglge buddhismen regnes som mannlige og
kvinnelige idealer. Formalet har veert a undersgke kathoey sine begrensninger, muligheter og

eventuelle gnsker til 4 tre inn 1 disse rollene.

Da sangha kun er apen for biologske menn med et mandig kjgnnsuttrykk, og nonneordenen er

lukket for alle som ikke er biologiske kvinner, sa finnes det ikke formelle buddhistiske
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kjgnnsroller som er apne for kathoey. Ved a skjule sin kjgnnsidentitet har kathoey en viss
mulighet til & tre inn i munkeordenen, men de fleste gnsker ikke a la seg ordinere. Kathoey
kan forsgke a markere seg som religigst engasjerte kvinner ved leve etter buddhistiske regler

og kle seg 1 hvitt.

Ifglge buddhismen er mannens idealrolle munkerollen, mens kvinnens idealrolle er rollen som
mor og forsgrger. Kathoey er kategorisk utestengt ifra a bli mgdre i reell forstand, men de kan
uttrykke verdier som er forenlig med morsrollen. I dette kapittelet har jeg vektlagt forsgrger-
og omsorgsaspektet ved kvinneidealet som eksempler pa hvordan kathoey har muligheten til &

markere seg som kvinner etter buddhistiske ideal.

Kathoey har svart begrensede muligheter til a orientere sine liv etter rollen som bikkhu, mea
chi eller rollen som mor og forsgrger. Kathoey som kjgnnede mennesker kan ikke verdsettes
gjennom buddhistiske kjgnnsideal eller religigse roller i tempeltilvarelsen. I Thailand finnes
det selvfglgelig mange mennesker som lever sine liv uten a orientere seg etter rollene som har
blitt diskutert i dette kapittelet. Selv om buddhismen er en sentral filosofi i1 thailenderes
verdensbilde generelt sett, sa representerer for eksempel de buddhistiske idealrollene en norm

ifglge en bestemt ideologi. Denne ideologien er ikke eneradende i Thailand.

I neste kapittel vil jeg undersgke om det finnes andre verdsatte kvinneroller, som er

tilgjengelige for kathoey 1 stgrre grad enn rollene som har blitt diskutert her.
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KAPITTEL 3: ”’BEING BEAUTIFUL”

45



INTRODUKSJON

Jeg hadde ikke oppholdt meg 1 Thailand mange dagene fgr jeg ble klar over befolkningens
massive fokus pa kroppslige overflater generelt, og feminin estetikk spesielt. Alle vet hvem
”Miss Universe” er, noe som kanskje ikke er sa rart i og med at hun figurerer pa alt fra
glreklame til nuddelbokser. I Bangkok finnes det en rekke kroppspleie- og skjgnnhetssalonger
som tilbyr foredling av enhver kroppsdel. I enkelte av kjgpesentrene kan man gjennom store
glassvinduer se thailendere ligge innsmurt i all slags sunn “guffe”. Thai massage” er nok de
ordene jeg har lest aller flest ganger rundt om i gatene i Bangkok, men ogsa negledesign,
pedikyr, manikyr, harstyling og frisering, ansiktsbehandling og kroppsskrubbing, tannbleking,
harfjerning og kosmetisk kirurgi er eksempler pa vanlige kroppspleietilbud i Thailand.

I dette kapittelet gnsker jeg a se nermere pa kjgnnsnormer som er av en mer sekular art enn
normene som ble diskutert i forrige kapittel. Det vil komme frem at thailandske kvinner er
svaert opptatt av utseendemessig skjgnnhet, og derfor vil normer knyttet til feminin estetikk
sta sentralt i kapittelet. Fgrst gjor jeg kort rede for generelle kjgnnsnormer og arbeidsdeling,
for jeg forsgker a belyse kathoey sin orientering i forhold til kjgnnsnormer og
arbeidsmarkedet. Deretter gar jeg narmere inn pa hvilke kriterier som er gjeldende nar
utseendemessig skjgnnhet skal bedgmmes, og hvordan kvinner modifiserer sin kropp i trad
med idealene. For & sette skjgnnhetsverdiene inn i en stgrre kulturell og historisk kontekst,
peker jeg pa nasjonsbyggingsprosesser som en medvirkende arsak til at feminin estetikk har
blitt en sentral thailandsk verdi. Til slutt forsgker jeg a diskutere kathoey sin rolle i lys av
dette kapittelets diskusjon angaende kvinnelig skjgnnhet. Formalet her er a undersgke
hvorvidt kathoey har stgrre muligheter til a leve et liv i samsvar med verdsatte kvinnelige
roller av en mer sekuler art, enn det som tillates gjennom den religigse kvinnerollen og

morsidealet som ble diskutert i forrige kapittel.

ARBEIDSDELING OG GENERELLE KJONNSNORMER

Menn og kvinner bidrar omtrent like mye til Thailands arbeidsstokk, med en fordeling pa 43,

6 % kvinner og 56,4 % menn (http://web.nso.go.th/en,q).30 Arbeidsdelingen mellom kjgnnene

er relativt lav, men “National Statistical Office” (NSO), har allikevel gjort noen funn som er

30 Tall fra fgrste kvartal av 2004. http://web.nso.go.th/eng/en/stat/Ifs_e/table8_0107.xIs Nedlastet 28.6.2007.
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verdt a nevne. I dette underkapittelet gjgr jeg kort rede for generelle kjgnnsnormer, og kobler

noen av normene opp mot informasjon fra NSO (ibid.).

Thailandske menn star ovenfor to motstridende normsett, nemlig forventninger knyttet til et
liv som munk kontra normer som forbindes med en verdslig tilverelse. En religigs livsfersel
er, som vist i kapittel 2, absolutt den mest @rverdige maten en mann kan leve pa. En
tilvaerelse som munk stér i sterk kontrast til grunnpilarene i thailandsk maskulinitet, som i stor
grad baseres pa drikking, gambling og seksuell virilitet. Mannen skal vise sin styrke i verden

utenfor hjemmet (Mulder 2001, Sinnott 1999).

Maskulinitet assosieres med autoritet og lederskap, en kobling som muligens fgrer til at
kvinner vegrer seg mot a tiltre i ledende stillinger. FN-sambandets interaktive leksikon,
”Globalis”, oppgir at det kun er 9 % kvinnelige representanter i den thailandske

nasjonalforsamlingen (http://www.globalis.no).”’ Under et intervju med den kvinnelige

lederen av det som fra et vestlig stasted vil betraktes som en organisasjon for “lesbiske” i
Bangkok, ble jeg fortalt at kvinner gjerne stiller opp, men at ingen vil lede. Kvinnen jeg pratet
med hadde sa godt som egenhendig bygget opp organisasjonen. Hun ansa oppgaven med a
finne en kvinnelig arvtager som na@rmest umulig. Hun fryktet at organisasjonen ville opplgses
etter hennes avtredelse, med mindre hun greide a bygge opp en organisasjonsstruktur som

kunne fgre til at foreningen opprettholdt seg selv.

Menn blir sett pa som mentalt og fysisk sterkere enn kvinner. Pa spesielt varme dager i
Bangkok la jeg merke til at kvinner bar parasoller for & beskytte seg mot sola. Da jeg spurte
mine venninner om hvorfor ikke menn gjorde det samme, fikk jeg til svar at det ville fa dem
til a se svake ut. Menn skal ikke vise utad at de plages av heten, og en mann bgr kunne tale
store fysiske pakjenninger. Kjgnnsnormer som forventer at menn, i motsetning til kvinner,
skal vare fysisk sterke og utholdende, gjenspeiles i arbeidsdelingen i industrielle yrker. I
bransjer som gruvedrift, bygningsarbeid og elektrikeryrker, utgjgr menn sa mye som 80-85 %

av de ansatte (http://Web.nso.,qo.th/en,cz).32

31 Tall fra 2005. http://www.globalis.no/statistikk/likestilling/likest_i_politikken/(country)/348/,
Nedlastet 28.6.2007.
32 http://web.nso.go.th/eng/en/stat/gender/table/etab47.htm Nedlastet 28.6.2007.
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Ifglge de statistikkene jeg har fatt tilgang til, skiller sjafgryrket seg ut som den tydeligste
mannsdominerende bransjen, med omtrent 90 % menn (web.nso.go.th).”* Allerede i Bangkok
la jeg merke til at sa godt som alle yrkessjafgrene var menn. Bare noen fa ganger observerte
jeg kvinnelige bilister, og da alltid i1 privatbiler. A vere sjafgr i storbyen regnes med rette for a
vere et risikofylt yrke. Ulykker inntreffer hyppig, og all eksosen kan pa sikt medfgre
helsemessige skader for de som befinner seg pa veiene hele dagen. Min venninne Tac fortalte
med bakgrunn i nevnte arsaker, at sjafgryrket var altfor farlig for kvinner. Menn forventes
derimot a vere modige. Tac mente ogsa at det ville vaere skummelt for en kvinnelig
yrkessjafgr 4 ha mannlige passasjerer.”® Jeg har ikke tall pi hvor mange ganger kvinner har
fortalt meg at menn er farlige, og jeg fortolker Tac sitt utsagn som et uttrykk for denne

generelle oppfatningen.

Som vist ovenfor finnes det en del yrkesgrupper i Thailand hvor menn er i overtall. Kvinner
utgjor imidlertid stgrsteparten av de ansatte i geistlig arbeid og salgsyrker, med en fordeling

pa omtrent 60 % kvinner og 40 % menn (http://web.nso.go.th/eng).” Den aller stgrste

forskjellen mellom kjgnnslig arbeidsdeling 1 Thailand knyttes allikevel til forpliktelser utenfor
den offentlige arbeidsarenaen. Av mennesker som ikke var en del av arbeidsstokken 1 1998,
oppgav ca. 40 % av kvinnene at de var husmgdre, i kontrast til bare 1,36 % hjemmevarende
menn (ibid.).”® Til tross for at thailandske kvinner innehar alle tenkelige posisjoner i offentlig

liv, sd er det i hjemmet hun bgr finne sin fullbyrdelse gjennom rollen som mor og ektefelle

(Mulder 2001).

Thailandske menn kan vise sin maskulinitet gjennom & tilbringe mye tid og penger pa
drikking, gambling og besgk hos prostituerte. Foreldre og slekt forventer at unge menn har
stgrre utgifter 1 forbindelse med underholdningsaktiviteter enn kvinner. Dersom unge
arbeidsimmigranter i Bangkok ikke greier a sende penger hjem, vil familiene deres kritisere
dgtrene i stgrre grad enn sgnnene (Mills 1997). Mulder (2001) mener at mange menn forblir
gutter, en slags voksen sgnn i forhold til sine koner. Gifte menn bgr kunne vere i stand a
forsgrge sin familie, men kvinnene er ofte de som har kontroll over husholdets gkonomi pa

daglig basis (Saengtienchai, Knodel, VanLandingham og Pramualratana 1999).

33 NSO oppgir bade 86, 6 % (tabell 47, se fotnote 24) og 94,4 % (tabell 48, se fotnote 27) for mannlig andel i
transportyrker, august 1998.

** Begrunnet i fare for vold og voldtekt.

3 http://web.nso.go.th/eng/en/stat/gender/table/etab48.htm Nedlastet 28.6.2007.

3% hitp://web.nso.go.th/eng/en/stat/gender/table/etab40.htm Nedlastet 28.6.2007.
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Der menn har motstridende normsett a forholde seg til, et religigst forankret normsett og
forventninger knyttet til verdslig maskulinitet, forblir kvinneidealet det samme enten man
orienterer seg etter verdslige eller religigse normer. Thailandsk ideologi tilskriver kvinnen
rollen som en palitelig hustru og mor, en person som utgjgr et stabilt holdepunkt som tillater
mannen a fgre et utsvevende liv (Mulder 2001). Kvinnesynet er sterkt polarisert, og apner
ikke for mellomliggende posisjoner (Harrison 1999). Kulasatrii er det thailandske begrepet
som er dekkende for idealrollen som en dydig kvinne/mor og forsgrger (Taywaditep,
Coleman, Dumronggittigule nedlastet 04.10.2005).”” Man kategoriseres som god eller darlig

kvinne avhengig av om man klarer a leve opp til forventningen som stilles til idealrollen.

For a bli definert som en dydig kvinne, kulasatrii, bgr en ikke rgyke eller drikke alkohol i
offentligheten. Normen ble fulgt i bade Bangkok og Sukothai, men puber og diskotek
representerte fristeder fra eldre slektingers blikk, og en del unge kvinner bade rgykte og drakk
alkohol i slike settinger. Denne type atferd er allikevel i strid med vanlige holdninger om
hvordan anstendige kvinner bgr te seg. Min venninne Tac fra Bangkok fglte for eksempel at
var hun for gammel til & ga pa byen, na som hun hadde blitt 28 ar. Flere av mine kvinnelige

bekjentskaper 1 Sukothai hadde heller aldri gjestet det lokale diskoteket.

Menn og kvinners kontrasterende kjgnnsnormer oppfordrer til en viss sosial segregering
mellom kjgnnene. Ei venninne av meg som jobbet pa kjgpesenteret i Sukothai kunne gjerne
spise lunsj i kantina med sine mannlige kollegaer, men det var helt uaktuelt a omgas de
samme menneskene pa fritiden. Thailandske kvinner ga mange ganger uttrykk for at menn
likte 4 ha mange elskerinner, brukte alle pengene sine pa drikking og gambling med venner,
og at de ikke var til a stole pa. Kvinner var generelt sett svert skeptiske til menn, og det var
som nevnt en vanlig oppfatning at menn var farlige. Sosialisering mellom menn og kvinner

foregikk som oftest innenfor rammene av nare familie- eller vennerelasjoner.

SEKSUELLE NORMER

Thailendere oppfatter mannlig og kvinnelig seksualitet som fundamentalt forskjellig. Pa
samme mate som kroppen trenger nering for a fungere, sees mannlig seksualitet som et

iboende behov som ma tilfredstilles ofte. Det forventes at en mann har behov for seksuell

37 http://www2.hu-berlin.de/sexology/IES/thailand.html
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variasjon 1 form av mange seksualpartnere (Saengtienchai, Knodel, VanLandingham og Lucas
1999). Thailandske kvinner tolererer ikke utroskap, men sa lenge mannen opprettholder sin
folelsesmessige tilknytning og gkonomiske forpliktelser til sin kone og sine barn, oppfatter
ikke kvinnene sine ektemenns besgk 1 prositusjonsbarer som verken uvanlig eller veldig

upassende (Saengtienchai, Knodel, VanLandingham, Pramualratana, 1999).

Kvinnelig seksualitet knyttes til reproduksjon og ekteskapelig sex. Det foretrekkes at hun er
jomfru fgr inngaelse av ekteskap, og som gift kvinne bgr hun absolutt vare en trofast hustru
Det eksisterer saledes en dobbel standard for menn og kvinners seksualitet (Saengtienchai,

Knodel, VanLandingham, Lucas, 1999). Tac sier:

Men can do many things in public that women can’t do. If a man is married, and has
an affair, then he is not considered a good person. That’s all. But if a woman did the
same thing it would be very bad. Not only has she had an affair, but she is a whore as

well. She will be blamed by every person.

KATHOEY SINE NORMORIENTERINGER OG YRKESMULIGHETER

I fgrste og andre kapittel kommer det frem at kathoey gnsker a oppfattes som kvinner, og
derfor er det heller ikke sa merkelig at de stort sett orienterer seg etter kvinnelige
kjgnnsnormer. Der menn sitter langs gatene og rgyker og drikker, begrenser kathoey slike
aktiviteter til neste diskotekbesgk, eller i det minste smugrgyker pa toalettene slik enkelte

“anstendig” kvinner kan gjgre.

Generelt sett oppf@rer kathoey seg som kvinner, men de kan bryte kvinnelige atferdsnormer
uten a utsettes for sanksjoner. Dersom en kathoey for eksempel rgyker pa gata er det ingen
som vil se ned pa henne av den grunn, men jeg antar at denne type atferd vil ga utover hennes
anerkjennelse som kvinne. Ved a tilpasse seg kvinnelige normer gker kathoey sine muligheter
til a bli oppfattet som kvinner. For eksempel var det flere thailendere som kategoriserte meg

som fom,”® og blant annet begrunnet dette i mine rgykevaner.

¥ Biologisk kvinne som identifiserer seg som mann.
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I likhet med kvinner oppfattes kathoey som lidenskapelige og sterkt fglelsesladde. De sees
generelt ikke som innehavere av den sterke mannlige psyken, og assosieres heller ikke med
autoritet og lederskap. Bade kathoey selv og andre sa at kathoey er “kvinner i hjertet”.
Metaforen "hjerte”, ’djai”, er helt sentral i thailandske uttrykk for ulike fglelser. I boka "Heart
Talk” skriver Christopher G. Moore at det finnes over 1000 thailandske fraser som beskriver
ulike sinnstilstander ved a kombinere “djai” med andre ord (1998). Det bgr derfor ikke ga
upaaktet hen at kathoey oppfattes som “’kvinner i hjertet”. Denne metaforen forteller at selv

om kathoey er fgdt i mannlige kropper, sa blir deres psyke ansett som kvinnelig.

Det stgrste spriket mellom kvinnelige normer og kathoey sin livsfgrsel finner vi i forhold til
seksuelle drifter. En kathoey kan vere seksuelt pagaende og ha flere seksualpartnere uten a
stemples som promiskugs, fordi kathoey sin seksualdrift oppfattes som mannlig. Som vist

tidligere sees mannlig og kvinnelig seksualitet som fundamentalt forskjellig.

Det finnes ingen statistisk oversikt over hvilke jobber kathoey ansettes i, fordi de etter
thailandsk lov kategoriseres som menn. Offisielt sett vil kathoey utgjgre en andel av den
mannlige arbeidsstokken, men vanligvis arbeider de i kvinnedominerende yrker, noe som kan
bidra til & problematisere synet pa Thailand som et land med lav grad av kjgnnsmessig
arbeidsdeling. De fleste kathoey sa at de kunne jobbe med hva som helst, men det finnes ogsa

noen restriksjoner for hva slags yrker som er tilgjengelige for kathoey.

Sittichai er en 39 ar gammel kathoey som tidligere brukte sminke og kledde seg i kvinnekler.
Na har han kort har, bruker mannlige pronomen for a omtale seg selv, og har pa alle mater et
mandig ytre. Sittichai beskrev seg selv som ee aep, en betegnelse som betyr: “a female being
who surreptitiously has sex (with puu—chai)”” (De Lind van Wijngaarden, 1999:198). Han
fortalte at han ikke lenger kan ha et feminint ytre: I can’t wear women’s clothes, because |
work as a government official. It would be seen as a bad image, it’s not respectable”. Dersom
en kathoey gnsker a jobbe i statlige yrker blir hun altsa ngdt til a skjule sin kjgnnsidentitet.
Sittichai fortalte at han ikke hadde endret syn pa hvilket kjgnn han var, og at alle vennene
hans i Sukothai var klar over at han innerst inne fglte seg som en kvinne. I jobbsammenheng

matte han imidlertid skjule sin kjgnnsidentitet.

% Pyu- chai” betyr “vanlig mann”, i motsetning til gay.
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Lareryrket er hgyt respektert i Thailand, og flere av mine informanter sa at kathoey kunne
jobbe som larere. De nevnte ofte en velrenommert kathoey-lererinne som het Lily, men jeg
mistenker at hun representerer unntaket heller enn regelen, da hun ble nevnt som det eneste

eksempelet.

I desember 1996 annonserte Rajabhat Teachers Colleges, det ledende organet for Thailands
36 lzrerskoler, et forbud mot a la kathoey studere til lereryrket. Forut for offentliggjgringen
hadde en kathoey-lererstudent drept en bekjent, partert liket og plassert likdelene pa ulike
steder (Matzner nedlastet 21.4.2005).*" Saken var gjenstand for stor mediedekning, og det ble
diskutert hvorvidt kathoey i utgangspunktet var voldelige og i mental ubalanse. Fra bade
Rajabhat og Utdanningsdepartementet sin side ble det hevdet at kathoey var darlige
rollemodeller for barn, og saken endte som nevnt i et forbud mot a la kathoey studere til a bli
lerere (ibid.). Etter store nasjonale og internasjonale protester ble imidlertid forbudet
opphevet etter ett ar, men debatten synliggjorde kathoey-fiendtlige holdninger som kan bidra

til at kathoey kvier seg for a utdanne seg til lerere.

En kathoey, Gen, kunne i utgangspunktet tenkt seg a bli leererinne. Hun studerte til yrket i to
ar, men ga opp fordi hun ikke klarte a se pa seg selv som en god rollemodell for barn. Gen ga
uttrykk for at dersom guttene likte henne, kunne de komme til a etterligne hennes feminine
stil. Hun forklarte at ikke alle familier er like tolerante ovenfor kathoey, og at hun neppe ville

bidra til a skape familiekonflikter.

Tidligere har jeg vist at et viktig aspekt ved kvinnerollen i Thailand er a gi omsorg. Sinnott
skriver: ”Thai girls, not boys, are taught to anticipate and be aware of others’ needs
constantly” (1999:112). Barn og eldre blir tatt hand om av kvinnene i familien. Etter a ha vart
pa sykehusbesgk i Thailand har jeg inntrykk av at det er flere kvinnelige sykepleiere enn
mannlige, men jeg har ikke klart a finne noen statistikker som kan bekrefte eller avkrefte
denne antagelsen. Yrket har aldri blitt nevnt som en jobbmulighet for kathoey. Jeg antar at
kathoey ikke betraktes som respektable i sykepleieryrket. Mange sykehus er statlige, og som
vist er det vanskelig for kathoey a fa arbeid i det offentlige. Yrkesmessig er det altsa visse
forskjeller mellom kvinner og kathoey, og ulikhetene kan skyldes statlige restriksjoner.

Til tross for at noen kathoey har fysisk sterke kropper, sa gnsker de ikke a arbeide i

industriyrker. I underkapittelet ovenfor viste jeg at kvinneandelen i slike yrker er svert lav.

40 http://home.att.net/~leela2/inlegallimbo.htm
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Sittichai mener kathoey ikke er egnet til a arbeide i fysisk krevende yrker. Ved en anledning
fikk jeg et godt eksempel pa at kathoey ikke anses for a vaere i stand til a bruke kroppen sin pa

en mandig mate:

En helg i begynnelsen av mitt feltopphold ble jeg invitert med pa biltur til Bangkok. Mot, som
drev skjgnnhetssalongen i huset hvor vi bodde, hadde fatt et sminkeoppdrag i storbyen.
Hennes kjareste Po og venninnen Oi skulle ogsa vare med. Vi fylte opp bilen fredag
formiddag og satte av garde. Vi hadde ikke kjgrt lenge for Mot kom pa at hun ville innom ei
kathoey-venninne som ogsa jobbet i skjgnnhetsbransjen. I Bangkok burde vi muligens kjgpe
med lgshar til henne. Pa utsiden av Sukothai stoppet vi opp, og Mot skyndte seg inn i
skjgnnhetssalongen til venninnen. Vi tre andre ble sittende 1 bilen, stirret mot
skjgnnhetssalongen, og ventet pa at Mot skulle komme tilbake. I vinduet ut mot veien kunne
vi se at det sto utstilt flere pokaler som venninnen til Mot hadde vunnet i forskjellige
bransjekonkurranser. Po begynte og le, sa noe, og dermed brgyt ogsa Oi ut i latter. Jeg var
lettere forvirret og spurte Oi om hva som var sa morsomt. De hadde store problemer med a
samle seg, men etter hvert fikk Oi forklart at den ene pokalen sa ut som en fotballspiller. De
syntes det virket kjempekomisk & forestille seg en fotballspillende kathoey.*' Pé lignende vis

antar jeg at thailendere har problemer med a tenke seg kathoey i fysisk krevende yrker.

I Sukothai var det flere kathoey som jobbet med salg, og jeg har inntrykk av at mange eide sin
egen bedrift. Gen sa at kathoey likte a vere uavhengige, men jeg tror ogsa at problemer med a
skaffe arbeid kan bidra til at mange kathoey er selvstendig naringsdrivende. Som vist ovenfor
er kvinner noe i overtall innenfor bade salgsyrker og geistlige yrker. Jeg er usikker pa hvilke

jobber som klassifiseres under rubrikken “clerical” (httr)://web.nso.go.th/eng),42 men det kan

vare arbeid knyttet til hoffet. Jeg har blitt fortalt at det finnes en del kathoey som arbeider i
slike yrker.

I Thailand finnes det egne arbeidsmarkeder for bade menn og kathoey i prostitusjon. I
Bangkok er det flere prostitusjonsbarer hvor det kun ansettes kathoey. Sindy jobbet i en slik

bar, og de aller fleste kundene var utenlandske turister. Hva meg er bekjent fantes det verken

! Fotball er definitivt en mannssport i Thailand.
2 http://web.nso.go.th/eng/en/stat/gender/table/etab48.htm Nedlastet 28.6.2007.
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menn eller kathoey 1 organisert prostitusjon i Sukothai, men bare i umiddelbar narhet av mitt

bosted var det sa mye som fire kvinnelige prostitusjonsbarer.

I de stgrre byene i Thailand er det ogsa en del kathoey som arbeider i underholdningsbransjen.
Det mest vanlige yrket for kathoey i denne sektoren er kabarétartist. I Thailand er
”cabaretshow” sa godt som synonymt med underholdning hvor kathoey mimer og danser til
musikk, ofte i overdadige kostymer. Man kan si at dette yrket er et s@regent kathoey-yrke.
Dersom en kathoey gnsker a arbeide som kabarétartist pa heltid ma hun vare eksepsjonelt
talentfull, og helst ha et kvinnelig utseende sa naturtro som mulig. Kabarétartister utgjgr en
elite, men mange kathoey driver med denne type virksomhet pa fritiden. Pa tampen av
feltarbeidet ble jeg overrasket da noen av mine kathoey-venner plutselig fortalte at de skulle
bidra med underholdning ved to lokale tilstelninger. Det ene arrangementet var en firmafest
for Toyota, det andre en avslutningsfest for en ung mann som skulle pabegynne sin
munkeperiode. Pa begge tilstelningene ble kathoey sine bidrag annonsert som “cabaretshow”.

De andre innslagene besto av dansende og syngende kvinner.

Som nevnt star ikke thailandske kvinner ovenfor to ulike normsett slik menn gjgr. Bade det
religigse og det sekulaere kvinneidealet er basert pa den samme moralen, og knytter kvinnen
til rollen som kulasatrii. 1 tillegg til rollen som mor, forsgrger og hustru er det et annet aspekt
ved kvinnelighet som er svart sentralt 1 Thailand, nemlig kvinnelig skjgnnhet. Veldig mange
kathoey jobber i yrker relatert til feminin estetikk. Nedunder gnsker jeg forst a vise hva som
karakteriseres som vakkert og hvordan kvinner modifiserer sitt utseende i trad med
skjgnnhetskriteriene. Deretter trekker jeg inn historiske prosesser som kan si noe om hvorfor
feminin estetikk er sa hgyt verdsatt i Thailand. Til slutt diskuterer jeg kathoey sin rolle i “det
skjgnnhetselskende Thailand”.

THAILANDSKE SKJONNHETSIDEAL

Mine informanter i skjgnnhetssalongen i Sukothai diskuterte, naturlig nok, menneskers ytre pa
daglig basis. Jeg gnsker a vise at kvinnelig skjgnnhet er en verdi som kan sies a ha en sentral
plass i thailenderes hverdag generelt. Kvinnelig skjgnnhet har blitt et av de sterkeste
symbolene pa Thailands modernitet og fremgang (Mills 1997). Disse symbolene har sitt
utspring 1 det urbane Bangkok, men har i gkende grad blitt gjort tilgjengelige for hele
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nasjonen gjennom TV, trykte media og arbeidsmigrasjon fra provinsene. Bangkok setter
saledes standarden for hva som betraktes som moderne, og dermed vakkert, i hele Thailand

(ibid.).

I boka "Materializing Thailand” beskriver Penny Van Esterik (2000) hvordan skjgnnhet har
gatt fra a vere et personlighetstrekk som hang sammen med et menneskes moral, til & i
gkende grad bli oppfattet som noe man kan tilegne seg. Det er altsa opp til ethvert menneske a

gjgre sitt beste for a modifisere sin kropp i trad med skjgnnhetsidealene:

”As beauty is interpreted less as a natural attribute existing within the body and
radiating outward, and more as something that can be purchased, placed on the
surface, and enhanced, it becomes the responsibility of women to develop their own
beauty potential rather than assume responsibility for meritorious acts that will result

in inner beauty” (Van Esterik, 2000:154)

I dette underkapittelet gnsker jeg a se narmere pa hvilke kriterier som ligger til grunn nar
kvinners skjgnnhet vurderes, og hva kvinner generelt sett gjgr for a utnytte sitt

skjgnnhetspotensial.

SKO OG KLAR

I Igpet av den fgrste maneden i Thailand hadde jeg gode muligheter til a studere det urbane
motebildet i Bangkok. Den store andelen av kvinner med hgyhalte sko forblgffet meg.
Skoene kunne ha apne ter eller vaere lukkede, og var ofte dekorert med glinsende paljetter
eller broderier. Kvinner 1 alle aldre brukte slike sko, til og med barn kunne ha sko med litt
hgyde pa healen. I tillegg til de hgyhelte skoene ble det ogsa brukt en del fritidssko av den
mer joggeskoaktige typen. Jeg fikk inntrykk av at slike sko generelt sett ble brukt av
ungdommer eller unge voksne i 20-30-arsalderen. Skobruken i byene sto i kontrast til
erfaringer fra mine tidligere opphold i Thailand, da et bedagelig gyliv inviterte mest til

slippers- og sandalbruk.

Det blir forventet at kvinner i Thailand skal beherske a bruke hgye haler. Den dagen jeg

prévelante Mot sine hgyhlte sandaler ble jeg mgtt med latter og forbauselse der jeg sjanglet
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bortover gulvet i skjgnnhetssalongen. De mente at jeg neppe kunne vere en “ordentlig”
kvinne nar jeg ikke engang mestret 4 ga med hgyhalede sko. Mot gav meg noen
demonstrasjonsrunder pa riktig gange, og jeg begynte a gve for a disiplinere min kropp i trad
med thailandske kvinneidealer. Etter to fester med keitete gange gav jeg opp mitt forsgk pa a
late som om jeg var en thailandsk kvinne, og gikk tilbake til mine elskverdige

plastikkslippers.

Klesmoten i Thailand skilte seg ikke nevneverdig fra det jeg forbinder med “vestlig” mote. De
yngre kvinnene kledde seg stort sett i bla jeans eller skjgrt, og fargerike tettsittende topper
eller kortermede bluser. I Bangkok var det ogsa en del kvinner som var mer formelle i stilen,
ikledd enten dresser eller blazer, og skjgrt i mer ngytrale brun- og gratoner. Selvfglgelig
finner man et stort mangfold i en storby, og subkulturer som for eksempel punkere og skatere
var sterkere til stede i Bangkok enn i Sukothai. Jeg vil allikevel pasta at klesstilen i storbyen
generelt sett var mer formell enn i Sukothai. Singlet med bare skuldre er et plagg som var

forbeholdt turistene i Bangkok, mens i Sukothai sa jeg ofte thailandske jenter i dette plagget.

Kler og sko skulle selvfglgelig sta i stil med vesker, smykker, grepynt og neglelakk. Veskene
var ofte i sterke farger eller gull-/sglvglinsende. Mine venner brukte ikke sa mye smykker til
hverdags, men den store grepynten var alltid pa plass. Neglelakk og negledesign er populert i
Thailand, og det finnes en rekke salonger hvor man kan fa dekorert neglene. Man kan velge
mellom ulike motiv fra kataloger i salongene, og alt fra superhelter til blomster kan trykkes pa
neglene. Kvinnene valgte ofte “’sgte” motiv som for eksempel blomster, regnbuemgnstre, sma
bamser eller tegneseriefigurer. Mine venner var innom slike neglesalonger flere ganger i uka
for a bytte ut neglemgnstrene, mens jeg var trofast mot min svarte neglelakk. Ved flere
anledninger ble jeg spurt om hvor jeg hadde fatt neglene mine lakkert, og da jeg svarte at jeg
hadde gjort det selv, ble folk alltid imponerte og sa at jeg var flink. Skjgnnhetspleie i Thailand
er forholdsvis billig, og det er helt vanlig & la profesjonelle ta seg av bade harvask, barbering

og negledesign.

HAR OG HUD

Etter mitt opphold i Thailand har jeg begynt a lure pa om det er en illusjon at asiatisk har er

naturlig slett og sglvglinsende. I salongen til Mot ble rettetangen flittig brukt. Kundene kunne
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vere alt fra rocka gutter til finere eldre damer, men den stgrste andelen var allikevel unge
kvinner. Noen ganger skulle haret vaskes, mens andre ganger sto mer omfattende behandling
pa agendaen. De ivrigste, eller kanskje de med mest penger, var innom ukentlig, noen ganger
oftere. Mange skiftet harfrisyre jevnlig. Har ble limt av og pa, farget, bleket, og farget igjen i
stor skala. Klipping forekom derimot temmelig sjelden. Normen for thailandske jenter er a ha
langt og velstelt har. Det skal skinne og se sunt ut. Med andre ord var det ingen kvinner som
betalte for a fa et mer tjafsete harstil, og jeg tror ikke unge ryggsekkturisters tovete harlokker

virker spesielt innbydende 1 thailenderes @gyne.

Fgr jeg i det hele tatt hadde ankommet Sukothai la jeg merke til hvordan thailandske kvinner
til stadighet sminket seg opp. Under mine private spraktimer i Bangkok gikk alltid min
leererinne pa do i pausen for a legge ny leppestift, og det til tross for at det bare var oss to til
stede i lokalet. I kjgpesentrene satt jentene ofte bak disken med sma speil og pudret seg. En av
mine venninner som jobbet i kjgpesenteret i Sukothai hadde fatt beskjed fra sin mannlige sjef

om at hun burde bruke mer sminke.

Van Esterik (2000) hevder at atferdsnormer i Thailand er sterkt kontekstavhengig, noe jeg
kommer narmere inn pa i neste kapittel. Det som kan veare et passende utseende i en
sammenheng kan vare ukorrekt i en annen. Jeg antar at ansatte pa et kjgpesenter bgr fremsta
som vakre og urbane for a “passe inn” i en moderne setting. Jeg fikk inntrykk av at unge
mennesker som jobbet pa utendgrsmarkeder ikke var like opptatt av a sminke og dresse seg
opp som kvinnene i kjgpesentrene var. Denne forskjellen kan ogsa ha rot i klasserelaterte

arsaker.

Pa samme mate som det var forskjeller i sminkebruk mellom innendgrs- og utendgrsarbeidere,
ble det ogsa skilt mellom sminke til hverdag og fest. I helgene kunne Mot bruke flere timer pa
a gjgre seg klar til a ga ut pa byen. Da gjaldt det ingen regel om at ”less is more”. Mot kunne
sies a vare et ekstremtilfelle, og andre kvinner sminket seg vanligvis ikke like mye som Mot,
selv nar de skulle ut i helgene. I og med at Mot var sminkgse av yrke la hun sin stolthet i a se
pen ut. Hun fikk dessuten bekreftet sine yrkesmessige ferdigheter nar andre ga henne

komplimenter for sminkebruken.

Ved spesielle anledninger som bryllup eller oppvisninger av forskjellige slag, kunne bade

kvinner og barn sminkes opp til det ugjenkjennelige. Det var hgysesong for bryllup i lgpet av

57



den perioden jeg var i Sukothai. Hver uke var det kvinner i salongen som ble sminket i flere
timer for a bli gjort i stand til vielsen. Mye av jobben besto av a legge lag pa lag med
forskjellige kremer og pudder for a gjgre all synlig hud sa hvit som mulig. Man ma ikke vare
en god observatgr for a fa med seg at thailendere er veldig opptatt av a ha sa lys hud som

mulig. Mills (1997) skriver:

“Indeed, one of the most valued benefits for migrants is that urban employment
allows them to work indoors, away from the skin-darkening effects of the sun. White
skin is a crucial marker of physical beauty in both urban and rural Thai aesthetic

systems” (1997:43)

Pa thailandsk TV kan man se en rekke reklamer for fuktighetskremer med “whitening effect”.
Alle vennene mine i Sukothai benyttet seg av slike produkter daglig, og i tillegg sto det alltid
en dase med babypudder i nerheten. Flere ganger om dagen pudret mine venner seg i ansiktet.
Om kveldene ble barn smurt godt inn med en sinklignende salve. Jeg ble fortalt at denne
praksisen skulle bidra til at barna fikk en lysere hudfarge. De som er sa uheldige at de har en
mgrk hudfarge ma regne med a fa negative kommentarer fra venner og kjente. Jeg oppfattet

mine informanter dithen at det & vaere mgrk i huden er ensbetydende med a veare stygg.

En kveld satt jeg pa rommet til Mot og hennes kjereste. TV-en sto pa, og de viste
sportsnyheter. Tiger Woods hadde dratt i land nok en seier. Jeg spurte Mot om hun syntes
Tiger var en kjekk mann. Hun svarte: ”Nei. Han er jo svart”. Ved en annen anledning var det
jeg selv som mottok negativ respons pa min hudfarge. I en ukes tid hadde jeg oppholdt meg
pa ei @y i nerheten, og sannsynligvis hadde jeg vert litt mer ute i sola enn til vanlig. Da jeg
kom tilbake til Sukothai fikk jeg hgre at jeg ikke var s@rlig pen lenger, na som jeg hadde

”blitt sa svart”.

I tillegg til lys hudfarge raget vestlige ansiktstrekk hgyt oppe pa “skjgnnhetsskalaen”.
Kinnbeina burde vare hgye og nesene smale. Chit mente at nesa hennes var altfor bred, og
hun fikk utfgrt et operativt inngrep for a gjgre den smalere. Plastisk kirurgi er en enorm
industri i Thailand. Behandlingene er kostbare, men det eksisterer ogsa et svart marked hvor
man kan fa utfgrt utseendemessige endringer. Det hendte at Mot lot en liten gruppe kathoey fa
komme til salongen for a utfgre injiseringer der. Kundene, bade unge menn og kvinner, hadde

avtalt pris og tidspunkt for behandlingene pa forhand. De fleste fikk injisert en
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silikonlignende veske i kinnbein, hake og panne, men det var ogsa tilfeller hvor bryster eller
lepper skulle forstgrres. I Thailand var det forholdsvis vanlig at unge mennesker hadde
modifisert sitt utseende pa denne maten. Det viktige var a vaere sa pen som mulig, og hvorvidt

skjgnnheten var “naturlig” eller betalt for med penger var av mindre betydning.43

For at utseendet skulle vaere sa vakkert som mulig, var det ogsa viktig a ha pene tenner. Det
var svart mange unge voksne i1 Thailand som hadde tannregulering. Jeg antar at det fgrst er
etter endt skolegang at man har rad til tannregulering. Tennene skulle vere rette og hvite. I
tillegg til vanlig tannkrem med “whitening effect” fantes det en rekke tannblekende

urtemidler til salgs i apotekene og dagligvareforretningene.

KROPPSFASONG

Et av de aller fgrste motsetningsparene jeg larte pa thailandsk sprak var opposisjonen fet-
tynn, oan-phom. Fgr jeg reiste til Thailand trodde jeg at min spraklererinne i Norge var
spesielt opptatt av a holde en slank figur. Pa kursdagene hadde hun ofte med seg snacks til
elevene, men fordi hun fryktet a legge pa seg skulle hun aldri spise noe selv. Etter a ha bodd i
Thailand i en liten periode, forsto jeg at min lererinnes interesse i a holde seg tynn var noe
som thailendere flest var opptatt av. I Igpet av den fgrste maneden i Bangkok tilbrakte jeg en
del tid med en venninnegjeng i 20-arene. Etter mitt skjgnn var de alle slanke jenter, men
allikevel gikk de jevnlig pa dietter og spiste aldri mat etter klokka seks pa ettermiddagen. De
fortalte meg at mat og fedme var samtaleemner pa jobben hver dag, og at venner ofte
kommenterte deres kroppsfasong. A si at noen var tykke ble ikke ansett som uhgflig, selv om
man sa det direkte til dem det gjaldt. Dersom man var overvektig matte man bare regne med a
fa det papekt fra andre. Jeg har veart vitne til en rekke kommentarer av denne typen, men vil

bare nevne noen fa her.

En kveld jeg sa pa TV ble det vist en musikkvideo hvor kjerlighet og fedme var tema.
Videoen handlet om ei jente som var blitt forelsket i en overvektig gutt, og hun forsgkte a
oppmuntre ham til a slanke seg. I bar overkropp lgp han pa tredemgller og lgftet vekter til
andres forlystelse, og noen “tgffe” ungdommer i n@rheten pekte og lo. To andre gutter prgvde

a sjekke opp jenta, og mente at de var bedre for henne enn den overvektige gutten. Ved hjelp

3 Jf. neste kapittel side 92 angéende flere verdier knyttet til autentisitet vs. flott resultat.
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av a velte sin store kropp over de to guttene klarte “tjukkasen” a legge begge utfordrerne i
bakken.. Han forble jentas helt. Til tross for at musikkvideoen kan fortolkes dithen at det a
vere overvektig har sine fordeler, var det ikke dette som var hovedbudskapet i videoen.
Stilmessig var ikke videoen taredryppende og romantisk, men humgrfylt og komisk ved a
fokusere pa guttens kropp, hans dissende fett og klumsete bevegelser, samt hans kamp for a

bli tynnere.

En dag mot slutten av feltarbeidet hadde jeg og ei thailandsk venninne overvaret den siste
sgrgedagen i hennes bestemors begravelse. Folk var i ferd med a dra, og pa parkeringsplassen
satt det ei overvektig dame overskrevs pa mopeden sin. Hun ventet pa at noen
familiemedlemmer skulle rydde seg ferdige slik at de kunne reise hjem samtidig. Min
venninne Igp bort til henne, gjemte seg bak ryggen hennes, lo, og ropte til meg: “Julie! Yo-ho!
Can you see me now?”. Jeg syntes ikke at dette var morsomt i det hele tatt. Min venninne
provde a forklare at uttalelsen hennes ikke var serigst ment. Senere da vi ankom hennes
onkels hus var det en liten gutt som gjentatte ganger trykket pa magen til den overvektige
dama mens han sa: “Feita, feita”.** Foreldrene hans var like i nerheten, men ingen av de

skjente pa ham eller ba ham om & la kvinnen vere i fred. Kvinnen selv bare stirret formalslgst

ut 1 lufta.

De to nevnte episodene omhandler mennesker som 1 fglge norsk standard vil regnes som
overvektige, men ogsa de som ikke er svare vil fa kommentarer av denne typen i Thailand.
Selv om jeg selv ikke veier mer enn litt over 50 kilo, fordelt pa 162 centimeter, fikk jeg ofte
hgre at jeg var litt tykk. Nar jeg kom tilbake til Norge sa jeg en dansk dokumentarfilm om
tsunamien 1 Thailand. Ei thailandsk dame fortalte om en av hennes danske stamgjester som
hadde omkommet under naturkatastrofen. Et av de fgrste adjektivene hun brukte for a
beskrive ham var at han var "litt tykk”.*> Deretter ble det vist et bilde av den avdgde, som

etter mitt skjgnn hadde en normal kroppsfasong.

Van Esterik skriver: "The potential for ranking individuals on the basis of their physical
appearance is very strong in Thai society” (2000:129). Kommentarer knyttet til utseende
gjelder alt som kan vurderes etter skjgnnhetskriterier, og dermed mye mer enn hudfarge og

kroppsfasong som er de eksemplene jeg trekker frem ovenfor. Under mitt opphold i Thailand

44
“Oan, oan.”
4 . . .
> ”Qan nit noy”. Denne kommentaren var ikke tatt med i den norske tekstoversettelsen.

60



gikk det knapt en dag uten at noen uttalte seg om kler, sko, negler, har eller annet relatert til
menneskers utseende. I motsetning til de negative eksemplene over var kommentarene som
oftest i form av komplimenter heller enn kritikk. Aldri fgr har jeg fatt s mye ros for alt fra

kroppsdeler til grepynt, til tross for at jeg til tider var “litt feit og litt svart”.

Skjgnnhetsbegrepet spenner vidt og omfatter mer enn de elementene jeg har diskutert ovenfor.
Béade kroppssprak, stemmebruk, lukt og oppfersel inngar i thailandske forstaelser av
skjgnnhet. Mulder (2001) mener at thailandske kvinner representerer skjgnnhet og dydighet,
og at de to begrepene nesten smelter sammen ifglge thailandsk tankegang. A vare en vakker
kvinne betyr i tillegg til utseendemessig skjgnnhet a kunne vurdere hva som er passende

oppfersel i ulike sosiale kontekster.*®

I dette underkapittelet har jeg gjennom empiriske eksempler vist hvordan thailandske kvinner
bgr se ut, og hva de gjgr for a leve opp til kvinnelige normer knyttet til skjgnnhet. I neste
underkapittel skal jeg se nermere pa historiske prosesser som kan fortelle noe om hvorfor

kvinnelig skjgnnhet har blitt sa viktig i Thailand..

FEMININ ESTETIKK OG THAILANDS NASJONSBYGGING

Thailandsk identitet kommer til uttrykk gjennom respekt for nasjonen, religionen og
monarkiet (Van Esterik 2000). Pa TV, radio og offentlige steder i Bangkok, som for eksempel
t-banestasjoner, spilles nasjonalsangen hver dag klokken seks om ettermiddagen. Alt liv
stoppes opp til melodien er slutt. Fgr kinoforestillinger reiser alle seg opp fra stolene idet en
videosnutt viser kongefamilien pa reise i de ulike provinsene av landet, akkompagnert av
nasjonalsangen. Monarken er ogsa avbildet i forgylte rammer langs bilveier og midtrabatter i
hele Thailand, og hver dag er det en egen nyhetsending som tar for seg kongefamiliens
gjgremal det siste dggnet. Alle thailendere jeg har snakket med uttrykker respekt for
kongehuset, og de fleste turistbgker advarer utlendinger mot & uttale seg kritisk til monarkiet.
I desember 2006 ble en sveitsisk mann dgmt til ti ars fengsel for a ha spraymalet over et bilde

av kongen (www.theregister.co.uk.).*’

6 Begrepet “kalatesa” er dekkende for denne ferdigheten, noe jeg kommer tilbake til i neste kapittel.
7 Se: http://www.theregister.co.uk/2007/04/12/royal_pardon/ Nedlastet 1.8.2007.
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Thailand er det eneste landet i Sgr@st-Asia som aldri har vert en europeisk koloni. Nasjonen
har dermed stgtt pa andre utfordringer i mgte med europeiske styresmakter enn de
kolonialiserte nabolandene Myanmar, Malaysia, Laos, Kambodsja og Vietnam. Fra thailandsk
side var det om a gjgre a bevare nasjonens suverenitet. Studier av thailandsk nasjonalisme
vektlegger ofte kongers og statsministeres evner til a forhandle med vestlige makter, og
understreker dermed kulturell kontinuitet og monarkiets unike plass i Thailand (Van Esterik

2000).

I boka “Materializing Thailand” skriver Van Esterik (2000) om sammenhenger mellom
representasjoner av thailandske kvinner og representasjoner av den thailandske nasjonalstat.
Hun mener at det er fruktbart a ta utgangspunkt i den offisielle versjonen av thailandsk
nasjonalisme nar man skal se pa betydningen av kjgnn i nasjonsbygningsprosesser. Anderson
og Winichkul (i fglge Van Esterik 2000) beskylder denne innfallsvinkelen for a fokusere pa
elitenes roller i for stor grad, og mener at nasjonalistisk historie i Thailand er mer allsidig enn
tidligere hevdet. I resten av dette underkapittelet vil jeg allikevel ta for meg Rama VIs og
statsminister Phibun Songkhrams nasjonalistiske politikk for a se pa hvordan kvinnelig

estetikk har vert viktig for representasjoner av den thailandske nasjonalstaten.

Rama VI, eller Kong Vajiravudh, regjerte under Chakri dynastiet fra 1910 til 1925. Forut for
kroningen tok han utdannelse 1 England. Kong Vajiravudhs nasjonalistiske politikk tok sikte
pa a skape en homogen, standardisert hgykultur med utgangspunkt i det Sentrale Thailand.
Han dannet Wild Tiger Corps, en paramiliter gruppe hvis formal var a promotere nasjonal
enhet. Rama VIs elitisme-politikk rettet seg forst og fremst mot mannlige byrakrater, og var
basert pa propaganda og frivillighet, i den forstand at befolkningen ikke ble palagt endringer
ved lov (Van Esterik 2000).

Vestlige reisende hadde fra kolonitiden av kritisert Thailand for a vere et barbarisk samfunn.
Disse beskyldningene resulterte blant annet 1 at europeere og amerikanere ikke ville la sine
utstasjonerte landsmenn dgmmes etter thailandsk lov (Jackson nedlastet 13.11. 2006). Som et
ledd i1 handelsavtaler ble det blant annet vedtatt at briter og franskmenn i Thailand skulle
behandles etter legale prinsipper i sine respektive nasjoner, inntil thailandske lover var
tilstrekkelig “’siviliserte”. Da Thailand ikke hadde ressurser til & bekjempe kolonimaktene med
militeer makt, ble det serskilt viktig a demonstrere nasjonens “siviliserte” status, og dermed

gjenopprette landets legale suverenitet (ibid.).
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I forhold til beskyldninger om barbari som angikk kjgnn og seksualitet, var det spesielt tre
anliggender som ble vektlagt av kolonimaktene og vestlige reisende. Thailendere ble kritisert
for polygami, nakenhet og androgynitet (Jackson 2003), hvorav sistnevnte er mest interessant
for diskusjonen her. Reisende var overrasket over lav grad av kjgnnslig differensiering i
Thailand med tanke pa kler, harfrisyrer og daglige aktiviteter (Van Esterik 2000). Denne
kritikken fgrte blant annet til at thailandske styresmakter ansa kvinners situasjon og utseende

som en indikator pa landets grad av sivilisasjon..

Thailandsk identitetspolitikk fokuserte pa a vise et sivilisert ansikt utad, og Rama VI, eller
Kong Vajiravudh, var interessert i a hgyne kvinners status som et ledd i denne politikken
(Van Esterik 2000). Vajiravudh gnsket at hans kvinnelige venner og familiemedlemmer skulle
la haret gro og ikle seg et skjgrtelignende plagg, til fordel for et bukseplagg som ble baret av
bade menn og kvinner. Han skriver: "Please understand that others are taking our measure”
(Vella 1978:153 ifplge Van Esterik 2000). Den nye kongelige moten ble i stor grad imitert av
den urbane eliten. Van Esterik (2000) mener at endringene i kvinnenes uttrykk og aktiviteter
introduserte vestlige forestillinger om kvinnelighet, heller enn a forsterke thailandske uttrykk

for femininitet.

Statsminister Phibun Songkhram (1938-44 og 1948-57) forsgkte, i motsetning til Kong Rama
VI, a bruke makt og lovreguleringer for a fremme et enhetlig Thailand. Han vedtok en rekke
lover som tok sikte pa a fremstille Thailand for resten av verden som et moderne og sivilisert
samfunn, og befolkningen ble oppfordret til a utvikle en materialistisk kultur som en motsats
til kommunismen. Thailandske kvinner var en viktig komponent i denne prosessen. Van
Esterik skriver: “Far from being invisible, women were the public embodiment of Thai
culture, and the state made use of women’s bodies in a number of ways” (2000:103). Som
Kong Vajiravudh ville statsminister Phibun at thailandske kvinner skulle signalisere
modernitet og vestlighet gjennom bruk av kler, sminke og harfrisyrer. Det ble krevd at

kvinnene skulle bruke skjgrt, ikke bukser samt hatter og strgmper (Van Esterik 2000:103).

Til tross for at stasminister Phibun fremmet kvinners utdanningsmuligheter og opprettet lover
som forhindret mer en ett registrert ekteskap, mener Van Esterik at kvinnelige
representasjoner, som et ledd i konstruksjon av thailandsk kulturidentitet, ikke fokuserte pa

deres status eller evner, men deres utseende: “There was certainly no consciousness of gender
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equality evident in Phibun’s use of women, only a continuation of a cultural pattern stressing

the appearance of women as a measure of their worth” (2000:105).

I lgpet av siste halvdel av 1900-tallet foregikk det store endringer i kjgnnsrollemgnstre i
Thailand. Jackson har valgt & kalle prosessene “The Siamese Gender Revolution” (2003:20). I
tillegg til kjgnnenes separate moter, brakte urbanisering og industrialisering nye

kjonnssegregerte yrker:

” Tailored clothing has brought tailors for men and seamstresses for women. Nursing
the sick is a female occupation; dentistry, a male occupation. Garage work, radio or
electrical repair are masculine domains; needlework, beauty parlour operation and pre-

school education are women’s” (Hanks og Hanks 1963:447 sitert i Jackson 2003:20)

Pa 1970-tallet fgrte Thailands industrialisering til store demografiske endringer. En rekke
unge kvinner forlot landsbygda for a skaffe arbeid i service- eller industrineringen i byene
(Sinnott 2004). Tidligere var kvinner avhengig av a gifte seg for a hgyne sin status, men
gjiennom lgnnsarbeid fikk de muligheter til stige i1 sosial rang. Fra 1970-tallet har
gjennomsnittsalderen for inngaelse av ekteskap steget, og flere kvinner har forblitt ugifte
(Guest og Tan ifglge Sinnott 2004). Utviklingen av en middelklasse, og kvinners tilgang pa
Ignnsarbeid og utdanning, har muliggjort alternative levesett for thailandske kvinner.*® 1 dag
blir kvinnelighet 1 mindre grad definert gjennom morsrollen enn i tidligere tider (Winter
2003). Mills mener at moderne femininitet identifiseres gjennom bruk av mote og kroppslig
fremvisning, samt navigeringsdyktighet i en urban setting (1997:43). Unge kvinner fra
landsbygda som tar arbeid i Bangkok, har et hap om a markere seg som moderne kvinner,
phu-ying than samay, samtidig som de forblir gode dgtre ved a sende penger til familien pa
landsbygda. Gjennom autonome levesett, moteriktige kler og innkjgp av forbruksvarer,
markerer de seg som moderne kvinner, men de star ogsa ovenfor dilemmaet om hvor mye

penger de bgr bruke pa seg selv versus familien.

Det kan trekkes paralleller mellom Kong Rama VIs og statsminister Phibuns opptatthet av

kvinnelig estetikk, og modernitet og kvinners utseende i dagens Thailand. Vakre

*® Sinnott mener at disse sosiogkonomiske endringene har fra 1980-tallet veert sentrale i utviklingen av

tom og dee som egne kategorier.
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fremstillinger av kvinner pa blant annet plakater, TV-reklamer og dramaserier setter mektige
standarder for a definere en moderne status. Som nevnt tidligere mener Mills (ibid.) at
forestillinger om kvinnelig skjgnnhet et av de sterkeste symbolene pa Thailands modernitet og
fremgang. Feminin estetikk vektlegges ogsa i for eksempel tradisjonell litteratur, dans, drama
og billedkunst (Jackson 2003), og nasjonsbygningsprosessene som gjgres rede for ovenfor ma
ikke sees som den eneste arsaken til at kvinnelig skjgnnhet har blitt en sentral thailandsk

verdi.

Styresmaktene i Thailand er na, som fgr, opptatt av hvordan thailandsk nasjonalitet uttrykkes
og representeres bade innenfor og utenfor landet. Det legges stor vekt pa respektabelhet og
fasader, innebefattet kjgnnslige overflater, noe som kan forklare hvorfor kathoey ikke ansettes
i statlige yrker. Et annet eksempel pa denne politikken kan man finne pa idrettsarenaen. I
1996 vant et lag fra Lampang den nasjonale volleyballturneringen. Halvparten av spillerne pa
vinnerlaget var kathoey eller feminine menn. De greide derimot ikke a overbevise ”Volleyball
Association of Thailand” (VAT) om deres evne til a representere Thailand i internasjonale
idrettskonkurranser (Rattachumpoth 1999:xiv). Det ble sagt at dersom de ble valgt ut til a
representere Thailand ville landets rykte bli skadet. VAT gjorde det klart at bare mandige
menn kunne gjgre @re pa Thailand, i motsetning til laget fra Lampang som kun ville bringe

nasjonal ydmykelse (ibid.).

I forrige kapittel og tidligere i dette kapittelet har det blitt klart at kathoey forsgker a leve i
samsvar med kvinnelige roller, men begrenses i denne bestrebelsen fgrst og fremst fordi de
ikke kan gifte seg eller bli mgdre. Jeg vil na forsgke a belyse kathoey sin situasjon i forhold til

det jeg har sagt om kvinnelig skjgnnhet og modernitet i Thailand.

KATHOEY OG DEN MODERNE KVINNEROLLEN

Sukothai er en liten by, og selv om det finnes et stort utvalg puber og karaokebarer er det kun
et utested som mine kathoey-bekjente foretrekker, og det er det lokale diskoteket Papa. Det
alltid stor fryd blant mine venner forut for et diskobesgk. Mot kunne bruke store deler av
ettermiddagen pa a sminke seg og bestemme antrekk for kvelden. Ansiktet ble aldri
tilstrekkelig pudret, og haret 1a i hvert fall ikke som det burde. Man skulle tro at en god dose

entusiasme og lange forberedelser, gjentatt i en rituell syklus minst to ganger per uke, ville
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resultere i en skikkelig bra kveld pa by’n, men ofte ble mine kathoey-venner staende lettere
apatiske ved bordene pa diskoteket, og sa ut som om de kjedet vettet av seg. Jeg spurte Oi om
hun hadde noen formening om hvorfor kathoey syntes utestedet var sa stas i utgangspunktet,
og treffende nok svarte hun: "No, I don’t know. It doesn’t even look like they are having any
fun. They are just standing there, being beautiful”. Jeg tror nettopp at ’just standing there,

being beautiful” forteller en hel del om kathoey sine hensikter med a besgke diskoteket.

I barnearene oppfatter mange kathoey seg som annerledes enn jevnaldrende gutter gjennom
interesser for aktiviteter som assosieres med det motsatte kjgnn. Der unge gutter spiller fotball
og engasjerer seg i fysiske aktiviteter, gnsker vordende kathoey a leke med jenter. Kathoey
har et gnske om a vere vakker pa en kvinnelig mate, og er opptatt av for eksempel fine klaer
og pleie av hud og har. Chit sine foreldre skilte seg da hun var liten gutt, og deretter ble hun
oppfostret av sin bestemor. Hun foretrakk a leke et paradislignende spill med jentene i
nabolaget fremfor de mer voldsomme gutteaktivitetene. I bestemorens hus bodde det mange
kvinnelige slektninger. Chit elsket a fglge ngye med nar de sminket seg, og var oppslukt i
hvor vakre kvinnene ble seende ut. Som gutt drgmte hun om a bli like vakker som sine
“sgstre”.  Hennes barndomsinteresser og -drgmmer er typiske for kathoey sine

oppveksthistorier.

Flere grunnskoler i Thailand er kjgnnssegregerte, og de fleste av mine kathoey-venner har
vert elever ved skoler for bare gutter. Der fikk de ikke lov til a kle seg i skjgrt som jentene,
men var ngdt til a ikle seg pakrevd skoleuniform. Etter endt skolegang flytter mange
ungdommer utenbys for a fa nye erfaringer, finne seg en jobb eller begynne pa
universitetsutdanning. Det var 1 perioden etter "high school” at de fleste av mine kathoey-
bekjente begynte a leve et liv som kvinne pa daglig basis. Som uavhengige Ignnsarbeidere
eller universitetsstudenter sto de friere til a la haret gro, sminke seg og kle seg i kvinnekler,
enn det de var vant til fra tidligere skolear. Mange kathoey endrer ogsa kroppene sine til a bli
mer kvinnelike ved bruk av hormoner og elektrolysebehandlinger, og noen benytter seg av

kosmetisk kirurgi.49

Jeg har atskillige ganger blitt fortalt at kathoey har eksepsjonelle skjgnnhetstalenter. Denne
utbredte oppfatningen deles av sa vel menn og kvinner, som av kathoey selv. Yrker forbundet

med estetikk er tungt bemannet av kathoey, og mange jobber for eksempel med salg av kler,

¥ Beskrivelse av hvordan kathoey kvinneliggjgr sitt utseende er tidligere vist i introduksjonskapittelet.
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smykker, parfymer og kosmetikk, eller som danseinstruktgrer eller kabarétartister. Bare i
Sukothai finnes det flere sminkgser og frisgrer som er kathoey. Kathoey anses for a ha et
bedre blikk enn kvinner til a se hva som er vakkert eller ikke, og mange thailendere
foretrekker a sgke hjelp hos en kathoey nar de for eksempel skal pynte seg til bryllupsdagen.
Chit med sin brudesalong og Mot som sminkgse og frisgr, utgjorde et godt team i sa mate, og
under hgysesongen for bryllup hadde de slike oppdrag hver uke. Gjennom a perfeksjonere
sine skjgnnhetsferdigheter nyter kathoey en viss respekt. Spesielt kvinner beundrer dem for
deres talenter knyttet til feminin estetikk, men fordi vakre kvinner verdsettes hoyt vil kathoey

sine estetiske begavelser vare av verdi for samfunnet for gvrig.

Som vist tidligere er kvinnelig skjgnnhet gjenstand for mye oppmerksomhet i Thailand, noe
som blant annet kan skyldes at feminin estetikk har blitt et symbol pa nasjonens moderne
fremskritt. Som nevnt skriver Mills at moderne kvinnelighet blant annet identifiseres gjennom
bruk av mote og kroppslig fremvisning (1997:43). Gjennom vakre utseender viser kathoey at
de er moderne kvinner. I en diskusjon av thailenderes respekt for kathoey som er

2

skjgnnhetsdronninger skriver Jackson: ”...the surface effect of feminine beauty is valorised
while the sex or body upon which that effect is realised while not ignored or unremarked, has
little impact on aesthetic appreciation.” Kulturelle verdsettelser av kvinnelig skjgnnhet rettes
altsa ogsa mot kathoey sine kvinnelige utseender. Gjennom rollen som moderne kvinne, phu-
ying than samay, og ved a assistere andre til a bli "up-to-date”, kan kathoey fgre et liv som
verdsettes og respekteres av thailendere flest. Rollen som moderne kvinne innebarer ogsa
autonomi og seksuell frihet. Familiene til unge kvinner forventer derimot at dgtrene deres skal
vare jomfrulige, og krever at de med tiden skal stifte familie (Mills 1997). Da kathoey ikke

kan gifte seg eller bli mgdre, og i tillegg anses for a ha en mannlig seksualdrift, vil de ikke sta

ovenfor denne rollekonflikten 1 like stor grad som unge kvinner.

Dersom en kathoey ikke arbeider i skjgnnhetsindustrien har hun altsa muligheter til a skilte
med sine skjgnnhetsferdigheter gjennom fremvisning av sin egen kropp og utseende. Hun vil
vere et levende bevis pa at hun mestrer skjgnnhetskodene som gjelder for moderne
thailandske kvinner. Som vist ovenfor kommenteres menneskers utseende til stadighet i
Thailand, og en vakker kathoey vil motta en rekke komplimenter for sitt kvinnelige ytre. Pa
denne maten far kathoey bekreftet sin kjgnnsidentitet som kvinne, og derfor er det kanskje
ikke sa merkelig allikevel at mine venner elsket a ga til diskoteket for ”just standing there,

being beautiful”.
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OPPSUMMERING

I de to foregaende kapitlene har jeg gjort rede for mannlige og kvinnelige idealroller og
kjgnnsnormer i Thailand. Formalet med denne drgftningen har vert a undersgke hvilke
kjgnnsroller kathoey har tilgang til, og hvordan kathoey selv orienterer seg etter radende

kjgnnsnormer.

I kapittel 2 diskuterte jeg i hovedsak kjgnnenes religigse idealroller. Det ble vist at
munkerollen oppfattes som den mannlige idealrollen, og at rollen som mor og forsgrger sees
som det kvinnelige idealet. Kathoey er fgdt som menn, og har dermed muligheter til a leve i
trad med mannsidealet, men de far bare tilgang til tempeltilverelsen ved a holde sin
kjgnnsidentitet skjult. Noen fa kathoey lar seg ordinere som munker, og jeg antar at en fglelse
av a sta i gjeld til sine foreldre er en stor motivasjonsfaktor i forbindelse med denne
beslutningen. I fglge buddhistisk tankegang i Thailand vil foreldrene til en munkenovise vere
gjenstand for store religigse belgnninger. I reell forstand er kathoey kategorisk utestengt fra
kvinnens idealrolle som mor, men gjennom a vise seg som forsgrgere og omsorgspersoner pa
andre mater forsgker kathoey a markere seg som kvinner, samt gi uttrykk for verdier som er
forenlig med morsrollen. Kapittel 2 ble konkludert med at kathoey 1 det store og det hele har
relativt begrensede muligheter til a leve i trad med de buddhistiske idealrollene for bade menn

og kvinner.

I dette kapittelet har jeg sett neermere pa sekulare kjgnnsnormer, og undersgkt om det finnes
andre verdsatte kjgnnsroller som kathoey lettere kan fa innpass i. Det har blitt gjort klart at
kathoey har en kvinnelig kjgnnsidentitet og gnsker a bli oppfattet som kvinner. De avstar for
det meste fra atferd som assosieres med mandighet, og forsgker a leve i trad med kvinnelige
kjgnnsnormer. Jeg har ogsa vist at sekulere og religigse normer for menn er motstridende,
mens sekulere normer for kvinner er bygget pa det samme normsettet som den religigse
idealrollen. Som nevnt mgter kathoey store begrensninger i sitt forsgk pa a leve opp til denne

rollen, fgrst og fremst fordi de ikke har muligheter til verken a gifte seg eller bli mgdre.

I kapittelet har det videre blitt gjort klart at kvinnelig skjgnnhet er en sentral verdi i Thailand,
noe som blant annet kan skyldes bruk av feminin estetikk i nasjonsbyggingsprosesser.
Gjennom a vare profesjonelle skjgnnhetseksperter, orientere seg etter Kkvinnelige

skjgnnhetsnormer og vise frem sin egen kvinnelige skjgnnhet, far kathoey en viss beundring
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og respekt i Thailand. Jeg har foreslatt at kathoey har store muligheter til a leve i samsvar med

rollen som den moderne kvinne, phu-ying than samay.

Til tross for at det finnes en kvinnerolle som kathoey kan fa innpass i, sa betyr ngdvendigvis
ikke dette at thailendere oppfatter kathoey som kvinner. I neste kapittel gnsker jeg derfor a se
narmere pa hvordan kjgnn kategoriseres i Thailand, og spesielt ta for meg betydningen av

kjennslige overflater.
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KATEGORISERING AV KJONN I THAILAND

KAPITTEL 4

G
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INTRODUKSJON

I Igpet av feltarbeidet i Thailand brukte jeg mye tid pa a forsta hvilke betydninger de ulike
kjgnnskategoriene har, og hva som skiller de fra hverandre. Jeg trodde flere ganger at jeg
hadde grepet essensen i hvordan thailendere kategoriserer kjgnn, for sa a fa snudd alle mine
antagelser pa hodet igjen. Motstridende utsagn om for eksempel hvilket kjgnn en gay var,
vitnet bade om strid angaende kjgnnskategorienes meningsinnhold og ulike mater a definere

kjgnn og seksualitet pa.

I introduksjonskapittelet ble det klargjort at den overordnede problemstillingen er hvorvidt
kathoey-kategorien bidrar til en bekreftelse eller utfordring av dikotomien mann-kvinne. For a
vere i stand til a besvare dette spgrsmalet gnsker jeg her & se narmere pa thailandske
forstaelser og kategoriseringer av kjgnn generelt, for deretter a kunne si noe om hvilket kjgnn
kathoey kan sies a vare. Betraktes kathoey for eksempel som menn i kvinnekler, kvinner i

mannekropper eller et tredje selvstendig kjgnn?

For & finne ut hvilke sider ved kjgnn som er mer utslagsgivende enn andre nar kjgnn
kategoriseres i Thailand, gnsker jeg som et analytisk grep a skille mellom kjgnnsuttrykk,
seksuelt begjer og seksuell praksis i diskusjonen nedenfor. Disse skillelinjene gjenspeiler
ikke klart separerte domener i thailandske kjgnnsforstaelser, men ved a analysere aspektenes
betydning og forbindelse kan vi fa innsikt i hvordan thailendere oppfatter kjgnn. Arsaken til at
jeg har valgt ut de nevnte faktorene er at de har vist seg a vare betydningsfulle for om en
biologisk mann kategoriseres som “vanlig” mann, gay eller kathoey. De ulike
kjgnnsaspektene vil dermed vare sentrale elementer nar man skal gjgre rede for hva slags

kjgnn kathoey oppfattes som, samt hva som ligger til grunn for denne forstaelsen.

Fgrst i dette kapittelet tar jeg for meg det thailandske kjgnnsbegrepet, phet. Deretter gjgr jeg
rede for bade ulike typer og ulike forstaelser av gay-kategorier. Jeg viser at gay kan forstas
bade som en type seksualitet og en kjgnnsvariant. I denne diskusjonen trekker jeg ogsa inn
kategorisering av kathoey sine partnere. Jeg nevner kort hva slags kjgnnsforstaelse som etter
mitt inntrykk er mest vanlig i Thailand, inkludert Sukothai, og papeker at det finnes et stgrre
kjonnslig mangfold 1 Bangkok, fgr jeg kommer med en konkluderende oppsummering om de
ulike kjgnnsaspektenes betydning for kategorisering av kjgnn. For & underbygge mine

argumenter, samt se thailandske kjgnnsforstaelser i en stgrre kontekst, tar jeg deretter for meg
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generelle kulturelle normer i Thailand. Til slutt viser jeg hvordan kathoey sitt kjgnn bgr
forstas med bakgrunn i dette kapittelets resonnement, fgr jeg gir en forelgpig konklusjon pa
min hovedproblemstilling. Helt bakerst 1 kapittelet har jeg plassert en oversiktstabell over

ulike kjgnnsvarianter i Thailand, som det kan vere behjelpelig a benytte seg av underveis.

KJONNSBEGREPET I THAILAND

For a forsta hvordan thailendere kategoriserer kjgnn, er det en forutsetning at man kjenner til
meningsinnholdet i det thailandske kjgnnsbegrepet, “phet’. Denne enkelttermen rommer flere
fenomen enn det vi vanligvis forbinder med ordet “kjgnn”. Der man i det engelske sprak
skiller mellom biologisk kjgnn, sex, og sosialt kjgnn, gender, vil begge disse kjgnnsaspektene
innga i den thailandske termen “phet”. Pa denne maten vil for eksempel det thailandske
begrepet “phet chai” kunne bety bade mann og mannlig (Cook og Jackson 1999). Et utsagn
om at kathoey er phet ying, som betyr kvinne eller kvinnelig, vil ikke gjgre krav pa at kathoey

er biologiske kvinner, men at de oppfattes som kvinnelige eller feminine kjgnn.

Seksuell orientering er ogsa innvevd i kjgnnsbegrepet “phet”, og sees ikke som et domene
uavhengig av kjgnn i Thailand. Det vestlige begrepet ’seksuell orientering” forteller lite om et
menneskes kjgnn, og vil sdledes vare utilstrekkelig for a beskrive seksuelle relasjoner mellom
mennesker av det samme biologiske kjgnnet 1 Thailand. Da jeg for eksempel ble spurt om
hvilket kjgnn jeg var [koon pben phet nai?], fortolket jeg dette utsagnet som et spgrsmal om
hvordan jeg oppfattet meg selv som kjgnn, eller hvorvidt min seksualitet var av en mannlig
eller kvinnelig art.”® Sinnott (2004:28) benytter seg av begrepet “gendered sexualities” for a
beskrive den thailandske sammenblandingen av kjgnnsidentitet og seksuell legning, en

kjgnnsforstaelse jeg kommer naermere inn pa senere i dette kapittelet.

I Thailand finnes det ikke veletablerte kategorier for mennesker som inngar i seksuelle
relasjoner med det samme biologiske kjgnnet som en selv, men som ellers oppfattes som
kjgnnsnormative mennesker. Sa lenge ens fremtoning og kjgnnslige uttrykk er i samsvar med
ens biologiske kjgnn, vil man stort sett bli klassifisert som en “vanlig” mann [phu-chai

tammadaa] eller en “vanlig” kvinne [phu-ying tammadaa]. Dette betyr imidlertid ikke det

%% Nedunder kommer jeg nzrmere tilbake til hva som betraktes som henholdsvis mannlig og kvinnelig
seksualitet.
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samme som at det er uproblematisk a leve med en partner av det samme biologiske kjgnnet
som en selv, eller at det ikke finnes sanksjoner mot homoseksuell atferd, men at et
kjgnnsmessig eller seksuelt avvik ikke baseres pa dikotomien homofil/heterofil. Jackson

skriver:

“Apart from semantically diffuse expressions such as ‘“the usual man” (phu-chai
thammada) or “the general man” (phu-chai thua-pai), the concept of “straight”
(heterosexual) is poorly developed in Thai, and the straight/gay binary is
comparatively weak” (1997:182-183).

En oppsplitting av det thailandske kjonnsbegrepet, phet, 1 separate aspekt som seksuell
legning, biologisk kjgnn og sosialt kjgnn vil reflektere strukturen 1 vestlige diskurser heller
enn thailandske forstaelser av kjgnn og seksualitet. Fordi det opereres med forskjellige
kjgnnslige skillelinjer i vestlige samfunn og i Thailand, vil man ogsa fa ulike
kjgnnskategorier. Det finnes for eksempel ingen kategori tilsvarende “heterofil transvestitt” i
Thailand. Ifglge thailandsk tankegang vil sosialt kjgnn, biologisk kjgnn og seksuell legning
vaere integrert i ens kjgnn, og gay, kathoey, phu-chai [mann], phu-ying [kvinne] og de
“lesbiske” kjgnnsidentitetene fom og dee oppfattes alle som ulike variasjoner av phet, altsa

kjonn (Jackson og Sullivan 1999a:5).

I analysen av hvordan kjgnn kategoriseres i Thailand gnsker jeg & gjgre rede for andre sakalt
ikke-normative kjgnn, med hovedvekt pa ulike typer og forstaelser av gay. En utgreiing om
hvordan gay oppfattes vil fortelle noe om hvilke kriterier som er mer bestemmende enn andre
nar kjgnn kategoriseres i Thailand. I tillegg vil redegjgrelsen ta for seg likheter og forskjeller
mellom gay og kathoey, og saledes bidra til en dypere forstaelse av hvordan thailendere

kategoriserer kathoey som kjgnn.

GAY

I Thailand ble det engelskspraklige begrepet “gay” fgrste gang brukt til a referere til mannlig
homoseksuell identitet pa 1960-tallet. Opprinnelig var det menn fra urban middelklasse som
identifiserte seg som gay, men betegnelsen har fra 1990-arene spredt seg utenfor urbane

omrader, og i dag kan ogsa menn med bakgrunn fra landsbygda eller arbeiderklassemiljg
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identifisere seg som gay (Jackson 1997). Gay er et velkjent og ofte brukt begrep i Thailand,
men det betyr ikke ngdvendigvis at begrepet innehar den samme betydningen som i

engelskspraklige land.

I Thailand finnes det ulike, ofte motstridende, oppfatninger av hva det vil si a vere gay. For
noen vil grensene mellom kategoriene kathoey og gay vare utydelige, og forskjellen vil da
besta av til hvilken grad man kvinneliggjgr sitt utseende. Andre informanter tenker pa gay
som en type mannlig seksualatferd, og gay-kategorien kan i dette henseende sies a overlappe
kategorien “vanlig mann” [phu-chai tammadaa). Gay deles ogsa inn i flere underkategorier,
og motstridende utsagn om betydningen av begrepet gay beror som oftest pa enten hvilken
undertype av gay man snakker om, eller ulike mater a forsta kjgnn og seksualitet pa. I dette

underkapittelet gnsker jeg a klargjgre thailandske forstaelser av gay.

GAY SOM "KI@NN": QUEEN SOM KATHOEY OG KING SOM MANN

Thailendere skiller vanligvis mellom to typer gay, nemlig gay king og gay queen. De fleste
thailendere jeg har snakket med om dette tema forklarer at i seksuelle relasjoner mellom menn
er gay king den penetrerende parten, en praksis som knyttes til maskulinitet, og gay queen den
mottagende, eller kvinnelige, parten. Pa thailandsk sprak begrepsfestes disse
seksualpraksisene i begrepene poo tam og poo tak gra tam, som oversatt til engelsk vil bety
’to lead” og “’to follow”. For enkelhetens skyld vil jeg nedunder bruke begrepene “aktiv”’ og
“passiv”. Etter a ha oppholdt meg en stund i Thailand forsto jeg at kategoriene gay king og
gay queen, i tillegg til seksualpraksis, ogsa henger sammen med kjgnnsidentitet og

kjgnnsuttrykk.

Under utflukten til Bangkok spurte min venninne Oi om jeg kun gnsket a intervjue kathoey
som dresset seg opp som kvinner, eller om det ogsa ville vare interessant a prate med kathoey
som hadde et mer mandig ytre. Vi kunne sikkert mgte hennes venn i Bangkok som var av den
sistnevnte typen kathoey. Jeg var overrasket over at biologiske menn som ikke etterstrebet et
kvinnelig ytre ogsa kunne kategoriseres som kathoey, og svarte at det ville vere spennende a
snakke med alle som betraktet seg som kathoey, uavhengig av om deres kjgnnsuttrykk var

kvinnelig eller mannlig.

75



Senere pa kvelden mgtte jeg Oi sin venn Nou for fgrste gang. Vi tilbrakte natta pa rommet
hans, og festet sammen med ham og hans venner som bodde i den samme bygningen. Nou var
i midten av 20-arene, hadde halvlangt har og var kledd i lysebla piquet og jeans. Senere forsto
jeg at den lysebla skjorta er et plagg som kathoey i mannskler ofte bruker, og som
symboliserer hvilket “kjgnn” de er slik at det blir tydeliggjort for andre. Nou og hans
bestevenn Lek underholdt oss med dansing, miming og andre morosomme innfall hele natta,
og pa morgenkvisten dresset de seg ogsa opp i kjoler. Bade Nou og Lek var det jeg vanligvis
ville ha betraktet som feminine homser. I Igpet av festen hadde jeg en samtale med Nou sin
sgster der jeg forklarte henne at jeg var i Thailand som et ledd i min studie om thailandske

kathoey. Med glimt i gyet sa hun at jeg burde intervjue hennes sgster.

Dersom man er ’synlig” gay i form av et feminint kroppssprak, blir man i Thailand betraktet
som gay queen. Inndelingen i king og queen ble som nevnt forklart med utgangspunkt i
seksuelle praksiser mellom biologiske menn, men fordi seksuelle handlinger er private, gnsker
jeg a foresla at kjgnnsuttrykket er det sentrale elementet nar noen kategoriseres som gay king
eller gay queen. Dersom det er kjent at en mandig mann begj@rer andre menn, vil thailendere
oppfatte ham som gay king pa samme mate som en feminin gay vil klassifiseres som gay
queen. Et mer emisk uttrykk for gay queen er gay sao, som kan oversettes med
kvinnehomse/kvinnegay. De fleste jeg har snakket med om disse uttrykkene mener at gay

queen og gay sao er forskjellige begrep for den samme typen kjgnn eller seksualitet.

Oi sin onkel drev en restaurant like i nerheten av der jeg bodde i Sukothai. Han var en mann
pa 39 ar med fire ars universitetsutdannelse. Han har vert pa flere reiser utenlands, og
behersker engelsk sprak godt. ”Onkel” hadde et mandig ytre og identifiserte seg som en gay
mann.”' Jeg og “Onkel” satt ofte ved et bord i bakgarden til restauranten hans og diskuterte
thailandske forstaelser av kjgnn og seksualitet, og jeg oppsgkte ham en dag i et forsgk pa a
forsta begrepene gay queen og gay sao bedre. ”Onkel” mente fgrst at de to begrepene var
ulike uttrykk for den samme kjgnnskategorien. Han forklarte at en gay sao, altsa en feminin
gay, alltid vil vaere queen, forstatt som “’passiv”’ seksualpart. Da jeg spurte om det gikk an a
vere “passiv”’ seksualpart, gueen, uten a ngdvendigvis vare gay sao, altsa feminin, matte
”Onkel” tenke seg ngye om. Han mente at temaet var veldig komplisert. Man kunne kanskje
si at det var mulig a vare queen uten a identifisere seg, eller bli betraktet av andre, som gay

sao. Han begrunnet denne forstaelsen med at han selv til tider var queen i seksuelle relasjoner

> Nedunder kommer jeg nzrmere inn pa meningsinnholdet i identiteten ”gay mann”.
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med menn som enten var tgffere eller eldre enn ham selv, og at ingen ville tenke pa ham som
en gay sao av den grunn. Etter min forstaelse er det altsa en forskjell i betydningene av
begrepene gay sao og gay queen. Queen refererer fgrst og fremst til seksualpraksis, og sao

refererer 1 stgrre grad til kjgnnsuttrykk.

Mange informanter tenkte pa gay sao og kathoey som det samme kjgnnet. Mennesker som
identifiserer seg som enten kathoey eller gay sao forventes a ha et kvinnelig sinn, eller
“hjerte”, noe som inkluderer kvinnelige interesser, kvinnelig begjer, altsa seksuelle
preferanser for menn, og kvinnelig seksualpraksis som den “passive” partneren. En gay sao
har vanligvis kort har og kler seg i mannsklar, og mange vektla utseende som den eneste
forskjellen mellom gay sao og kathoey. De fleste gay sao som jeg selv har snakket med
fortalte at de fglte seg som kvinner. Noen av dem hadde tidligere kledd seg 1 kvinnekler, tatt
hormoner og levd som kathoey pa daglig basis. Enkelte av mine gay sao bekjente dresset seg
fortsatt opp som kvinner, men bare nar de skulle pa fest eller underholde i kathoey-kabaréter.
Gay sao-informantene oppga ulike arsaker til at de na hadde et mer mandig ytre. Noen
arbeidet i statlig sektor hvor kathoey i kvinneklar utestenges, mens andre hadde gatt tilbake til
et mandig ytre grunnet respekt for familien. Jeg har ogsa pratet med noen som rett og slett
gikk lei av a bruke mye tid og krefter pa a kvinneliggjgre sitt utseende, eller som mente at de

ikke vil vere like pene som “kvinner” na som da de var yngre.

Pa en mate kan man si at gay sao er en kategori som “ligger i mellom” kathoey og moderne
forstaelser av gay, altsa oppfattelsen av gay som en maskulin kategori. Oi mente at Nou ikke
var en “virkelig” kathoey [kathoey djing-djing] fordi han kledde seg i mannskler, men hun
ville heller ikke betrakte ham som gay. Hun forklarte at gay er mandige menn, slik som
hennes onkel, og at Nou var altfor feminin og ”soft hearted” til a vaere en virkelig gay [gay
djing-djing]. Oi sin forklaring av hvordan en gay er, hennes plassering av Nou utenfor denne
kategorien, samt hennes onkels selvidentifikasjon som en gay mann, vitner om nyere
forstaelser av seksuelle relasjoner mellom menn. Jeg skal senere gjgre nermere rede for den
“nye” gay-identiteten, men fgrst gnsker jeg a vise hvordan sex med det samme biologiske
kjonnet som en selv ikke ngdvendigvis influerer ens kjgnnsidentitet og/eller seksuelle identitet

1 Thailand.

I motsetning til homoseksualitetens historie i1 europeiske og nordamerikanske samfunn, har

sex mellom menn aldri blitt straffeforfulgt eller utsatt for religigse sanksjoner i Thailand
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(Jackson 2003). Seksualitet har tradisjonelt sett vert en privatsak som falt utenfor statlig
interesse, og derfor vet man ikke sa mye om intime forhold mellom menn i tidligere tider.
Jackson (1997) hevder at tabu i forbindelse med seksualitet og ikke-normative kjgnn ble

gjenstand for offentlig debatt i thailandske media fgrst fra midten av 1960-tallet.

A bli kategorisert som en “vanlig” mann [phu-chai tammadaal er stort sett ikke avhengig av
om man foretrekker mannlige eller kvinnelige seksualpartnere. Sa lenge en fglger mannlige
kjgnnsnormer og har et mandig utseende og kroppssprak, vil man vanligvis bli oppfattet som
en “vanlig” mann. Skillelinjene mellom kategoriene “vanlig” mann [phu-chai tammadaa] og
gay king er saledes utydelige, og flere informanter har gitt uttrykk for at de betrakter gay king

som “vanlige” menn [phu-chai tammadaa). Jackson skriver:

“Until the last couple of decades, Thai culture and language have not recognized
distinctive homosexual or heterosexual identities for those males or females who
adhered respectively to normative masculine and feminine gender roles. Homosexual
and heterosexual behaviors were recognized in Thai verbs, but not in any Thai nouns
that denoted homosexual and heterosexual types of gender normative males and

females” (1997:170)

Mange thailendere tenker ikke pa gay king som utelukkende homoseksuelle. Jackson (1997)
hevder at homoseksuelle handlinger kan sees pa som en nytelse av seksuell variasjon, eller
som en utprgving av nye former for seksuelle relasjoner. Slik atferd rokker ikke ved en
normativ mannlig kjgnnsidentitet, og homoseksuell eksperimentering kan rettferdiggjores ved
den thailandske kulturs verdsettelser av varierte sanseerfaringer. I boka ”Dear Uncle Go” fra
1995 analyserer Jackson innlegg til en radgivningsspalte i det thailandske magasinet Plaek,
der "Uncle Go” veileder menn som har sex med menn. ”’Uncle Go” anbefaler menn, som
utelukkende har utgjort den penetrerende seksualparten i seksuelle relasjoner med menn, om a
vende tilbake til et normativt heteroseksuelt liv, samt innga ekteskap med en kvinne.

9

I Thailand blir kathoey sine kjarester stort sett oppfattet som “vanlige” menn [phu-chai
tammadaa], og assosieres ikke med verken avvikende kjgnn eller seksualitet. Kathoey gnsker
a bli sett pa som kvinner, og derfor er det viktig for dem at deres kjerester er kjgnnsnormative
og maskuline menn som ikke betrakter seg som gay. Som vist over er det ikke ngdvendigvis

noen motsetning mellom a innga i en seksuell relasjon med en annen biologisk mann, og
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samtidig hevde at man er, eller blir betraktet av andre som, en “vanlig” mann [phu-chai
tammadaa). Pa samme mate som mandige gay forventes a vare den penetrerende
seksualparten, vil ogsa kathoey sine mandige kjarester assosieres med maskulin seksualitet.
Kathoey, deres kjerester og andre menn og kvinner mente vanligvis at kathoey sine partnere
kunne innga i seksuelle relasjoner med bade kvinner og kathoey. Denne oppfattelsen ble ofte
uttrykt som “phu-ying gor dai, kathoey gor dai”, som betyr noe lignende som at det for

kathoey sine kj@rester er "hipp som happ” om de er sammen med kvinner eller kathoey.

Hovedpoenget i dette underkapittelet er altsa at gay kan forstas pa en mate som narmest sagt
opplgser hele gay-kategorien. Gay king kan sees pa som en type seksualitet utfgrt av en
“vanlig” mann [phu-chai tammadaal, og gay sao kan oppfattes som en type kathoey, altsa en

biologisk mann med kvinnelig kjgnnsidentitet.

GAY SOM SEKSUALITET: DEN "NYE” GAY-IDENTITETEN

I lgpet av de siste tjue arene har en ny mannlig gay-identitet blomstret opp i Thailand.
Jackson (1997) har studert den historiske fremveksten av denne identiteten. Han skriver blant
annet: ’In the 1990s, the Thai image of ”gay” is increasingly masculine—gym-enlarged biceps
and pectoral muscles, accentuated body and facial hair—and the Thai gay male is likely to

proclaim, ”I’'m gay and I’'m a man.””’(1997:166).

Ifglge kjgnnsforstaelsen som jeg har beskrevet i underkapittelet ovenfor, vil en mandig mann
som inngar i seksuelle relasjoner med andre menn, oppfattes som en ”vanlig mann” [phu-chai
thammada]), og bare den kvinneliggjorte kathoey, eventuelt gay sao, er de eneste typene av
biologiske menn som forventes & ha sex kun med menn. Den nye formen for gay utfordrer
denne kjgnnsforstaelsen ved bade a kreve at mandige menn utelukkende kan vere tiltrukket
av menn, og ved a vektlegge en kjgnnslikhet mellom to maskuline parter. I kjgnnsforstaelsen
som beskrives i underkapittelet ovenfor, vil seksuelle relasjoner mellom biologiske menn
baseres pa en opposisjon mellom en maskulin king og en feminin gueen, med respektive
kjgnnsidentiteter som mann og kvinne. "Nyere” forstaelser av gay reduserer begrepene king

og queen til kun a referere til seksuell praksis. Jackson forklarer:
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”In particular, in Thai gayness, insertive and receptive anal sex are reduced from
defining markers of sex/gender identity to mere personal preferences between which
an individual man may alternate with different partners or with the same partner. In
other words, Thai gay identity is defined by homoeroticism per se, not by any of its

behavioural permutations.” (1997:185)

Allyn (2002) forklarer thailandske forstaelser av gay pa en mate som samsvarer med det jeg
har skrevet 1 forrige underkapittel. Han forklarer at begrepet “men’ 1 Thailand refererer til en
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mann som er “straight acting”, og at uttrykket “men king’ tilsynelatende er en overflgdig
sammensetning av ord (2002:4). Allyn mener at dersom en mann er “straight acting”, altsa
meen, vil dette innebare at han er den aktive seksualparten, king. Men king vil ifglge Allyn
referere til enten “a straight-looking male who is the inserter”, eller ”a straight man who is the
inserter’(2002:4). Videre hevder Allyn at en men-kween vil vare en umulighet ifglge
thailandsk “gay logic”(ibid.). Jackson (1997) refererer imidlertid til “man-queen” i
kontaktannonser for gay. Ifglge “nyere” forstaelser av gay trenger dermed ikke seksuell

praksis som passiv partner ngdvendigvis a korrespondere med et feminint kjgnnsuttrykk og en

kvinnelig kjgnnsidentitet.

Noen informanter mente i trad med “nyere” forstaelser av gay at “virkelig gay” [gay djing-
djing], er mandige menn som utelukkende foretrekker mannlige partnere, 1 tillegg til at de
bytter pa a vere king og queen. Dersom det er kjent at en mandig gay er bade “passiv”’ og
“aktiv” seksualpartner, vil han kunne kalles gay quing. Dette begrepet sammenblander
termene king og queen. Det var imidlertid mest vanlig blant mine informanter i Sukothai a
skille mellom king og queen, og de fleste jeg snakket med hadde aldri hgrt begrepet gay quing
tidligere.

Morris (1994) mener at de to kjgnnsforstaelsene som jeg na har gjort rede for representerer
ulike kjgnnsdiskurser som opererer samtidig i Thailand. Den eldste diskursen er basert pa
kjgnn, phet, og ifglge denne kjgnnsforstaelsen vil altsa seksuell legning vare et aspekt ved et
menneskes kjgnnsidentitet.’> Morris skriver at den nyere kjgnnsdiskursen tar utgangspunkt i
seksuell legning og er ”an importation from the West”(1994:29). Hun plasserer den “nye”
gay-identiteten innenfor denne diskursen. Der Morris mener at de to ulike kjgnnsforstaelsene

opererer samtidig, men uavhengig av hverandre. Jackson argumenterer derimot for at man

32 Jf. Sinnott sitt begrep “gendered sexualities” (Sinnott 2004).

80



ikke kan snakke om to uavhengige kjgnnsdiskurser, men at den nyere formen for mannlig
gay-identitet springer ut av det “tradisjonelle” og kjgnnsbaserte systemet med rgtter i
Thailand (1997). Det radikale ved den nye gay-identiteten er kravet om maskulin status, til
tross for at seksuelle relasjoner inngas utelukkende med andre menn. Den “nye” formen for
gay transformerer det som tidligere ble sett pa som en type mannlig seksuell atferd til en
identitet (Jackson 1997:180). I tillegg kan menn som identifiserer seg som gay foretrekke en
passiv seksualrolle, uten at de oppfatter denne praksisen som en svekkelse av deres

mandighet.

Nedenfor vil jeg vise at i Sukothai forventer folk generelt sett at det eksisterer et samsvar
mellom kjgnnsutrykk og kjgnnsidentitet, inkludert seksuell preferanse. Seksuell orientering
oppfattes dermed ikke som en faktor uavhengig av kjgnn. Det forventes at det kjgnnet man

begjerer strukturelt sett er motsatt av ens egen kjgnnsutrykk og kjgnnsidentitet.

VANLIG KJONNSFORSTAELSE VS. MANGFOLD I BANGKOK

“Now there are not so many gay kings anymore. The society has become more
accepting. The gay kings don’t have to conceal themselves, and many gay kings
change to become gay queens. They might even change into a kathoey, because a

kathoey can be together with a straight man, and that is everyone’s dream”

Opera, en kathoey pa 28 ar.

Sett 1 lys av diskusjonen ovenfor som omhandler ulike underkategorier av gay, samt det
forskjelligartede meningsinnholdet som kan ligge i begrepet gay, sa er det kanskje ikke sa
vanskelig a se at kjgnnskategorier i Thailand er et komplekst tema. Ovenfor har jeg gjort rede
for at en gay king kan sies a vare en “vanlig” mann [phu-chai tammadaa] som tidvis er aktiv
seksualpartner med en annen biologisk mann. Ifglge denne oppfattelsen er gay king en
performativ term som ikke rokker ved en manns seksuelle eller kjgnnsmessige identitet. Den
andre maten a forsta gay king pa vektlegger en s@regen gay-identitet for menn som har sex
kun med menn, men allikevel insisterer pa & vaere menn. Gay king betyr i dette tilfellet at den
gay-identifiserte mannen foretrekker en “aktiv” seksualrolle. Slik jeg forstar Opera fra sitatet

ovenfor ser hun ikke ut til & mene noen av disse to betydningene nar hun snakker om gay
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king, men orienterer seg allikevel etter en kjgnnsoppfattelse hvor seksuell legning ikke kan
skilles fra kjgnn. Jeg forstar henne dithen at gay king er menn som begjerer utelukkende
andre menn, men hun mener imidlertid ikke at denne kategorien kan gjgre krav pa en mandig
status. I trad med denne forstaelsen vil det vare en umulighet at en mandig mann primart
begjerer andre mandige menn. Opera mener dermed at gay king “egentlig” er kathoey med
kvinnelige kjgnnsidentiteter. En gay king sin maskulinitet vil i trdd med denne forstaelsen
vere en fasade som skjuler at han er en kathoey. Opera hevder videre at det thailandske
samfunnet har blitt mer aksepterende ovenfor “ikke-normative” kjgnn. En konsekvens av
denne aksepten er ifglge Opera at mange gay har gitt slipp pa sitt mandige kjgnnsuttrykk,
king, og tgr a vise seg i offentligheten som feminine menn, gueen, eller til og med har begynt

a dresse seg opp som kvinner, kathoey.

I Sukothai var det vanlig a mene at gay i grunnen var det samme kjgnnet som kathoey. Ton,
en voksen dame som jobbet i kiosken i narheten av mitt bosted i Sukothai, fortalte at hun
syntes kathoey var modige som dresset seg opp som kvinner og ikke skjulte sin kvinnelige
kjgnnsidentitet slik som gay gjorde. En kathoey kalt Gen, uttrykket ogsa at gay er mennesker

som bevisst skjuler at de begjerer menn:

Some gays are very quiet and conceal themselves very well. If you only pass them on
the street, or talk to them for a little while, you will not realize that they actually love
men. But with kathoey it is different. You will understand at once, even if they are

further than 100 metres down the road, because of their long hair and cosmetics.

Jeg forstar uttalelsene ovenfor som eksempler pa en forstaelse der gay oppfattes som den
samme kjgnnsvarianten som kathoey. Forskjellen mellom de to kategoriene er at en gay
skjuler sin kvinnelige kjgnnsidentitet og sitt seksuelle begjer for menn, der kathoey
tydeliggjgr at de oppfatter seg selv som kvinner, innebefattet et begjer etter menn. Tanken om
at gay er en som gjemmer vekk sin kvinnelige kjgnnsidentitet stemmer i1 noen tilfeller. Det var
flere av mine bekjente som ble betraktet som “vanlige” menn [phu-chai tammadaal, til tross
for at de hadde en kvinnelig kjgnnsidentitet og refererte til seg selv som kathoey eller gay sao.

Flere av disse hadde gjort et bevisst valg om & fremsta pa en mandig mate.”

>3 Dette kalles for ee aep, se side 51.
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Den “nye” typen gay som jeg beskriver i underkapittelet ovenfor, har utspring i urban
middelklasse. Det er kanskje ingen tilfeldighet at ”Onkel”, som den eneste mandige gay-
identifiserte personen jeg ble kjent med i Sukothai, hadde god nok gkonomi til a eie og drive
en innendgrsrestaurant, snakket godt engelsk og virket forholdsvis velorientert i internasjonale
spgrsmal. I Bangkok finnes det en rekke kommersielle tilbud hvor gay er malgruppen, for
eksempel barer, saunaer og magasiner. Jeg vil anta at man vil finne et stgrre mangfold av
kjonnsidentiteter, eller seksuelle identiteter, blant biologiske menn som tiltrekkes menn 1

storbyen.

I Sukothai var det som nevnt bare noen fa mennesker som mente at de “virkelige” gay [gay
djing-djing] var mandige menn som begjaerte andre mandige menn, men en del var allikevel
klar over at denne kjgnnskategorien fantes. Hovedpoenget er altsa at de aller fleste av mine
informanter ikke oppfattet ’seksuell legning” som en selvstendig faktor uavhengig av kjgnn,
altsa kjgnnsidentitet eller kjgnnsuttrykk. Seksualitet kan saledes sies a vare “kjgnnet”, og
Sinnott sitt begrep “gendered sexualities” passer godt med den generelle forstaelsen av kjgnn
og seksualitet 1 Sukothai. I eksemplene under vil jeg vise at logikken om ”gendered

sexualities” ogsa vil gjelde for biologiske kvinner som begjarer andre kvinner.

Pa samme mate som et seksuelt forhold mellom biologiske menn forventes a besta av en
opposisjon mellom en maskulin og en feminin part, vil ogsa forhold mellom to biologiske
kvinner etter normen struktureres rundt ulike “gendered sexualities”. Den ene parten har et
mandig kjgnnsuttrykk og mannlig kjennsidentitet og kategoriseres som tom, fra
engelskspraklige “tomboy”. En fom sin partner oppfattes ofte som en “’vanlig” kvinne [phu-

ving tammadaa], men kan kalles dee, fra det engelske begrepet ’lady™.

Joy var en ung kvinne som hadde kvinnelig kjgnnsidentitet og kjgnnsuttrykk. Hun ble
tiltrukket av “vanlige” kvinner [phu-ying tammadaa), i motsetning til tom. Hun hadde
tidligere vaert 1 forhold med fom, men var blitt skuffet fordi hun syntes at de oppferte seg like
darlige som menn. Joys nere kollegaer og venner kjente til at hun ikke gnsket a innlede
kjerlighetsforhold til menn, og mente at hun var unormal [phit boggadti] eller at det var noe
’feil” med hennes natur [phit thammachaat]. De hadde vanskeligheter med a begripe hvordan
Joy kunne fgle seg som en kvinne. Flere sa at hun ikke “’kjente” seg selv [mai roo-djak tua-
eng]. Ifglge tankegangen om “gendered sexualities” ville Joys seksuelle tiltrekning mot

kvinner vert forstaelig dersom hun hadde kledd seg i en mer mannlig stil, hatt kort har og
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omtalt seg selv som pom, den mannlige formen for ”jeg”. Alternativt kunne hun ha blitt
oppfattet som en “vanlig” kvinne [phu-ying tammadaa] dersom hun gnsket a veere sammen
med enten fom eller menn. Joy var frustrert over at ingen forsto henne, og hadde selv begynt a

tvile pa om hun virkelig var en kvinne.

Pa samme mate som et forhold mellom en biologisk mann og en biologisk kvinne er basert pa
en kjgnnsforskjell, vil ogsa en seksuell relasjon mellom to mennesker av det samme
biologiske kjgnnet forventes a besta av en opposisjon mellom en kvinnelig og en mannelig
part. Det vil vere misvisende a anvende vestlige begrep som “homoseksualitet” eller
“homofili” pa thailandske forhold, da disse begrepene vektlegger nettopp begjersmessig
kjgnnslikhet. I Sukothai vil folk flest ha problemer med a forsta hvordan to mennesker med
det samme kjgnnsuttrykket og kjgnnsidentiteten kan vere tiltrukket av hverandre. Opera fra
passasjen tidligere i dette kapittelet, mener for eksempel at en mann ma vere kvinnelig
dersom han skal inngd i en relasjon med en kjgnnsnormativ mann. Pa lignende vis vil ogsa
kjerlighetsrelasjoner mellom to biologiske kvinner vare kjgnnsmessig polarisert i Sukothai,

og besta av en kjgnnsnormativ kvinne, dee, og en maskulinisert fom.

I Bangkok ble jeg derimot kjent med flere mennesker som apnet opp for at en seksuell
relasjon mellom to biologiske kvinner ikke ngdvendigvis trengte & vaere kjgnnsmessig
polarisert. I tillegg opererte informanter i Bangkok med flere kategorier av “gendered
sexualities” enn det mine informanter i Sukothai gjorde. “Lesla” er en Bangkok-basert
organisasjon som tilbyr en rekke sosiale aktiviteter for kvinner som tiltrekkes kvinner.
Lederen i Lesla fortalte at brukerne i tillegg til identitetene tom og dee, opererte med en tredje
kategori les, fra engelske “lesbian”, og at les-kategorien refererte til androgyne kvinner. I
organisasjonens internettbaserte “chatroom” hadde hun ogsa observert nye begreper som
TLT, tom loves tom, eller DLD, dee loves dee. Hun forsgkte selv a forklare organisasjonens
medlemmer at de ikke verken trengte a klassifisere seg selv som les, tom eller dee, eller
orientere seg etter respektive normsett.”* Hun mente at de rett og slett var kvinner som elsket

kvinner.

I Bangkok var det flere mennesker som kjente til begrepet “lesbian”, og det ble sjeldent stilt

spgrsmal dersom jeg refererte til meg selv som “lesbian”. I Sukothai var det derimot fa som

>* Seksuelle normer tilsier for eksempel at rom skal yte seksuelt for dee, og ofte tar ikke fgrstnevnte engang av
seg klerne nar hun (han) har sex med kjeresten sin (Sinnott 2004).
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hadde hgrt begrepet tidligere, og til tross for forklaringer om at jeg ikke fglte meg som en
mann, sa ble jeg til stadighet presentert som fom. Jeg har imidlertid blitt usikker pa hvilket
meningsinnhold som ble lagt 1 begrepet “lesbian” 1 Bangkok. Sinnott (2004) skriver blant
annet om en fom-informant som tar avstand fra a bli kalt ”lesbian”. Informanten mener at fom
og dee tar hensyn til fglelser, mens en ”lesbian” bare er opptatt av sex (Sinnott 2004:30). Jeg

burde muligens ikke ha insistert sa kraftig pa at jeg heller er "lesbian” enn fom.

Det kan altsa se ut til at det finnes et stgrre mangfold av kjgnnsidentiteter, seksuelle identiteter
og kjgnnsmessige strukturer i kjerlighetsforhold i Bangkok enn i Sukothai. Storbyens
kjgnnslige mangfold vil nok virke inn pa befolkningen generelt, men jeg vil hevde at den mest
vanlige oppfatningen i Thailand, og i Sukothai, er at seksuell legning altsa ikke sees som en
faktor uavhengig av kjgnn. De aller fleste av mine informanter vil mene at et forhold mellom
to mennesker av det samme biologiske kjgnnet er basert pa en opposisjon mellom en
maskulin og en feminin part. De to partene forventes a ha ulike kjgnnsuttrykk og
kjgnnsidentiteter, hvor den ene parten kan oppfattes som kjgnnsnormativ, mens den andre
orienterer seg pa tvers av normene som knyttes til dets biologiske kjgnn. Ovenfor har det na
blitt klart at det ikke er seksuelle relasjoner mellom to mennesker av det samme biologiske
kjgnnet i seg selv som er bestemmende for hva slags kjgnn man blir oppfattet som. Nedunder

vil jeg diskutere hvilken betydning seksualpraksis har for kategorisering av kjgnn i Thailand.

SEKSUALPRAKSIS, KJONNSUTTRYKK OG KATEGORISERING AV KJONN

Uavhengig av om seksuelle partnere er av det samme biologiske kjgnnet eller ikke, sa vil
opposisjonen mellom mannlighet og kvinnelighet, etter normen, gjenspeiles i seksuell praksis.
Mannlig seksualitet forbindes med penetrering, mens den kvinnelig parten forventes a vare
“mottakeren”. Denne kjgnnsmessige rollefordelingen er en sentral seksualnorm i mange
samfunn, for eksempel i1 Latin-Amerika (Prieur 1994, Kulick 1998). Don Kulick (1998) har
studert brasilianske travestis, en type kjgnn som har mye til felles med thailandske kathoey.
Travestis er biologiske menn som kvinneliggjgr sitt utseende, omtaler seg selv som “hun” og
bor sammen med kjgnnsnormative menn. Slik jeg ser det bestar en av de mest sentrale
forskjellene mellom kathoey og travesti 1 at sistnevnte ikke identifiserer seg som kvinner.
Fordi travesti ikke oppfatter seg som kvinner, vil de heller ikke tenke pa sin seksualitet som

normativ.
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Opposisjonen mellom en part som begjerer menn, og en part som begjerer kvinner, star
sentralt i forhold mellom menn og travesti. Dersom mannen i forholdet lar seg penetrere av
travesti, vil forskjellen mellom de to partene briste: “That act is transformative, like the wave
of a magic wand; it changes a male from a man into a viado, a homosexual - a person who
shares a sexuality with travestis” (Kulick 1998:124-125). Kulick mener at en brasiliansk
kjgnnsdikotomi baseres pa seksualitet, ikke anatomisk kjgnn. Bade kvinner og menn som lar
seg penetrere vil tilhgre den samme klassifikatoriske kategorien. A vare en viado
[homosexual] innebarer dermed a vare det samme kjgnnet [gender] som kvinner, fordi de

begge tiltrekkes menn og lar seg penetrere (Kulick 1998:229).

I Thailand er heller ikke seksuell praksis likegyldig for kjgnnsmessig status. I Sukothai var det
mest vanlig a regne med at i forhold mellom mennesker av det samme biologiske kjgnnet, var
det parten med kvinnelig kjgnnsuttrykk som var “passiv”’, mens den mandige parten var den
som penetrerte. Jeg gnsker allikevel a foresla at dersom en mann lar seg penetrere, vil denne
handlingen ikke vare like undergravende for hans maskulinitet i Thailand som det vil vere i
Brasil (ifglge Kulick 1998). I underkapittelet angaende “nye” forstaelser av gay, ble det
nemlig vist at seksualpraksis kan sees som preferanser som ikke har implikasjoner for en
manns maskuline status. Som sagt ville de fleste av mine informanter i Sukothai ikke oppfatte
sex mellom biologiske menn som uavhengig av en opposisjon mellom kvinnelig
seksualpraksis, passiv”’, og mannlig seksualpraksis, ”aktiv”’. En biologisk mann sin seksuelle
praksis som “passiv” partner kan allikevel sies a ha mistet noe av sin kraft til a undergrave
maskulinitet, fordi det var kjent at en del menn lot seg penetrere og allikevel fastholdt at de
var menn. Winter forklarer dette pa en motsatt mate: “There is an overarching view that
maleness is defined not in terms of what anatomy you have, but in terms of what you do with
that anatomy...This belief perhaps waning, leading to an effective ‘masculinisation’ of gays

over recent years” (2003:4).

Seksuelle praksiser mellom mennesker av det samme biologiske kjgnnet kan ogsa vere
strukturert rundt ulike maktposisjoner. En mann kan yte seksuelle tjenester til sosialt
overlegne menn ved a la seg penetrere. I slike situasjoner vil en handling som vanligvis
knyttes til kvinnelig seksualitet sees som et resultat av en svakere posisjon, og ikke som en
folge av kvinnelig kjgnnsidentitet eller feminin status” (De Lind van Wijngaarden 1999).

Tidligere har jeg nevnt at "Onkel” til tider lot seg penetrere av menn som var “tgffere eller

> Dette stir i motsetning til seksuelle relasjoner mellom menn og kathoey.
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eldre” enn ham selv. Jeg fortolker denne “underkastelsen” som et resultat av et maktforhold
mellom to mandige menn. Etter min oppfatning vil ikke “Onkel” forspille sin generelle

maskuline status ved at han tidvis lar seg penetrere av sosialt overlegne menn.

De aller fleste kathoey jeg intervjuet fortalte at mannen vanligvis var den penetrerende parten
i forholdet. Det var kun en informant som understrekte at kathoey ikke burde vere “aktiv”,
uten at hun utdypet dette nermere. En annen sa at folk gjgr det de foretrekker, men at hun
personlig ikke kunne tenke seg a penetrere mannen. Unntaksvis kan seksuelle roller alternere
mellom kathoey og menn, og noen fa kathoey forklarte at de til tider byttet seksualroller med
menn av nytelsesarsaker, for a fa seksuelle erfaringer eller fordi de syntes det var ggy. De
aller fleste forklarte at en mann ikke endret seksuell eller kjgnnslig status dersom han var den
“passive” seksualparten. En kathoey-informant hevdet for eksempel at det var umulig for en
mann a bli kjgnnsmessig endret ved a la seg penetrere, fordi hormoner bestemmer om en
biologisk mann er en “vanlig” mann [phu-chai tammadaal] eller kathoey. De var derimot noen
fa kathoey som mente at en mann kunne utvikle seg til a bli gay dersom han satte veldig sterk
pris pa a bli penetrert. Den “offisielle” versjonen sier da ogsa at i forhold mellom menn og
kathoey, sa er det mannen som utgjgr den penetrerende parten. Jeg antar at en viktig arsak til a
insistere pa at mannen er den “aktive” seksualparten og kathoey den ’passive”, er a
opprettholde seksuelle kjgnnsnormer, og saledes ha en seksualpraksis som gjenspeiler de

respektive partenes status som mannlig og kvinnelig.

Seksuelle roller i Thailand knyttes altsa til mannlighet og kvinnelighet, og normen for
seksuelle relasjoner mellom to mennesker av det samme biologiske kjgnnet er som sagt at
forholdet bestar av opposisjonelle “gendered sexualities” med respektive seksualroller. Jeg
gnsker allikevel a foresla at seksuelle praksiser ikke er avgjgrende for kategorisering av kjgnn
i Thailand. I tillegg til argumentene ovenfor vil seksualitet vere et domene som tilhgrer
privatlivet, og eventuelle brudd pa seksuelle normer vil dermed ikke ha noen betydning for
hvordan man generelt sett blir kategoriseret som kjgnn. Slik jeg forstar Kulick er seksuell
legning, definert gjennom seksuell praksis, mest avgjgrende for om en biologisk mann
defineres som kvinnelig eller mannlig i Brasil. I Thailand derimot er det etter min oppfatning
menneskers kjgnnsuttrykk som er mest gjennomgripende for om en biologisk mann oppfattes

som kvinnekjgnn eller mannekjgnn.
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Generelt sett kan man si at det i Thailand blir forventet at foretrukket seksualpraksis henger
sammen med hvilket kjgnn man begjerer. Dersom man er seksuelt interessert i kvinner bgr
man etter denne logikken vere den penetrerende seksualpart, og dersom man begj@rer menn
bgr man vare “passiv’ seksualpart. Videre har jeg vist at seksualitet som vi i europeisk og
nordamerikansk tradisjon klassifiserer som “homofili” ikke kan skilles strengt fra kjgnn,
eventuelt kjgnnsidentitet i Thailand. Etter normen bgr man begjere det kjgnnet som er motsatt
av ens eget, uavhengig om denne kjgnnsforskjellen er biologisk basert eller ikke. Hvilket
kjgnn man er, eller hvilken kjgnnsidentitet man har, blir synliggjort gjennom kjgnnsuttrykket.
Uavhengig av menneskers faktiske partnervalg, seksuelle praksis og hvilket kjgnn de
oppfatter seg selv a veare, sa vil man bli kategorisert som kvinnekjgnn eller mannekjgnn med
bakgrunn i ens kjgnnsuttrykk, fordi de andre faktorene er usynlige. Thailendere kan kun vite
noe om andre menneskers seksualitet og oppfattelse av seg selv som kjgnn gjennom det de
slutter av kjgnnsuttrykket, sa sant de ikke blir fortalt noe annet, eller far tilgang til denne
informasjonen gjennom intime relasjoner. Et menneskes kjgnnsuttrykk er altsa mer
bestemmende for om en biologisk mann kategoriseres som et kvinnekjgnn eller mannekjgnn
enn bade seksualpraksis og begjer. Eksempelvis vil en mann med et feminint kroppssprak bli
oppfattet som gay sao. Thailendere vil forvente at han begjarer menn, foretrekker en ”passiv”

seksualrolle og oppfatter seg selv som et kvinnekjgnn.

Nedenfor gnsker jeg a gjgre nermere rede for viktigheten av fasader generelt, og dermed
utdype forstaelsen av hvorfor kjgnnsuttrykk eller kjgnnslige overflater star sa sentralt i

kategorisering av kjgnn i Thailand.

ANSTENDIGHET OG FASADER

Som vist vil thailendere flest oppfatte gay king og kathoey sine partnere som “vanlige” menn
[phu-chai tammadaal, og dee som “vanlige” kvinner [phu-ying tammadaa]. Det forventes
som oftest at de med arene vil finne en kjgnnsnormativ partner, gifte seg og fa barn. Dersom
man oppfyller disse forventningene, eller i det minste fremstar som kjgnnsnormativ i
offentligheten, spiller det mindre rolle om man ikke fgler noen tiltrekking til det motsatte
biologiske kjgnnet, eller eventuelt lever pa tvers av foreskrevne kjgnnsnormer, eller
seksualnormer pa privat basis. Dette ma sees i en kulturell kontekst hvor det skilles strengt

mellom offentlig og privat “jeg”. Jackson skriver:

88



”...many ethnic Thai kathoeys and gay men lead well-adjusted, happy lives by
following the cultural maxim that you can do almost anything you want in Thailand,
provided that you do not call attention to it and present yourself well in public”

(1997:188)

A integrere sin person i en enkelt identitet som er gjeldende for alle anledninger, i et forsgk pa
a vise sitt "virkelige jeg”, er ikke av stor kulturell verdi i Thailand (Jackson 1997). Stort sett
er det uvesentlig for andre hva du gjor bak lukkede dgrer, sa lenge du fremstar som
respektabel 1 offentligheten. Morris kaller denne logikken for “the Thai logic of visibility and
invisibility”, og skriver: "By the Thai logic of visibility and invisibility, however, virtually
any act is acceptable if it neither injures another person nor offends others through
inappropriate self-disclosure” (1994:32). Som et eksempel pa denne logikken kan jeg nevne at
flere av mine venninner rgykte sigaretter privat, men aldri i offentligheten eller 1 n@rheten av

eldre slektninger.

Den 15.1.6, etter bare en ukes opphold i Thailand, har jeg skrevet fglgende 1 mine feltnotater:
”Jeg har pelt meg en del i hue og ansiktet i dag, noe som sikkert ikke er bra”. Jeg fikk tidlig en
mistanke om at det ville vere fordelaktig a virke avbalansert og kontrollert i Bangkoks
offentlighet. Jeg la merke til at spesielt kvinnene snakket med dempede stemmer, og beveget
seg selvsikkert og rolig. De unngikk a gjespe, pille seg i hodet eller ansiktet, og dekket til
munnen nar de lo. Jeg sa ingen i Bangkok som spiste mat eller rgykte sigaretter samtidig som

de var i bevegelse.

Tac, min venninne fra Bangkok, forklarte at thailendere er veldig opptatt av hva andre mener
om dem. Man bgr ikke gjgre noe for a “stikke seg ut” i offentligheten. Hun fortalte for
eksempel at under en ferie i Europa hadde hun sett en mann som byttet kler i1 offentligheten,
og sa at hun personlig ikke kunne ha gjort noe lignende, om hun sa aldri ville ha mgtt

iakttakerne igjen senere.

Mange normer som omhandler hvordan man bgr te seg i offentligheten kan sies a vaere knyttet
til hva som betraktes som hgflig eller respektfylt. Tac forklarte for eksempel at det oppfattes
som uanstendig a vise for mye munn eller tenner, og at det var derfor kvinnene dekket seg til
nar de lo. Denne uttalelsen fikk meg til a legge merke til alle situasjoner som pa en eller annen

mate var relatert til munnen, noe som igjen fgrte til at Tac involverte hele sin vennegjeng i en
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diskusjon om hvorfor thailendere bruker sugergr i all slags drikke. Fordi mesteparten av
leskedrikk serveres med isbiter, kom vi frem til at den utstrakte bruken av sugergr
sannsynligvis var av praktiske arsaker, men vi var ogsa enige om at det er mer anstendig a

supe i seg drikke gjennom et sugergr enn a helle det i seg med hodet lent bakover.

Respekt og hgflighet kommer ogsa til uttrykk gjennom sprakbruk og kroppslig disiplinering.
Andre menneskers kroppslige overflater bgr respekteres, og thailendere forsgker, selv i
folksomme gater, a unnga a skumpe borti hverandre. I denne sammenhengen kan jeg nevne at
kvinner absolutt ikke skal bergre en munk56, og at thailendere heller ikke er nar hverandre nar
de hilser. I tillegg utfgres den thailandske wai®’ pé forskjellig vis for 4 markere sosial distanse
eller likhet mellom de hilsende parter. Avhengig av relativ sosial status benyttes det ogsa
ulike tiltaleformer og uttrykk for ens egen person. Thailendere blir tidlig i livet lert opp til

hva som betraktes som passende oppfgrsel og sprakbruk i ulike sosiale kontekster.

Tac fortalte at mange thailendere oppfatter turistenes veremate som rgff. Jeg forsto godt hva
hun mente da jeg kom tilbake til Bangkok etter nesten et halvt ar i Sukothai. Jeg fglte meg
nesten litt brydd av turistenes vimsete mate a bevege seg pa, deres klesbruk, eller mangel pa

sadan, deres hgylytthet, samt deres rgyking og spising overalt.

Slik jeg ser det kan flere av de nevnte hgflighetsnormene sees 1 sammenheng med viktigheten
av a opprettholde fasader. Sia naa er et thailandsk uttrykk som direkte oversatt betyr
knust/gdelagt [sia] ansikt/front [naa], og jeg fortolker betydningen som den samme som i
begrepet ’a miste ansikt”. For a unnga ”a miste ansikt” bgr man utstrale harmoni og unnga
folelsesmessige utbrudd. I Sukothai fikk jeg ofte rare blikk og kommentarer av typen: “Full

allerede?” [mao lair-o], dersom jeg i et sekunds begeistring utbrgt et lite gledeshyl.

Thailand omtales ofte som en kultur hvor konflikt og konfrontasjon bgr unngas. Pa

hjemmesiden til Universitetet i Chiang Mai (www.cmu.ac.th) er det lagt ut en handbok som

tar sikte pa a veilede utenlandske studenter i thailandsk kultur. Her kan man lese at det a
unnga konflikt er grunnleggende for sosiale handlinger i Thailand. Filosofien kalles djai yen

[kaldt hjerte] og er buddhistisk-inspirert (ibid.). Under ”Some Social Do’s and Don’ts” kan

% Dette bergringsforbudet omfatter ogsé kathoey (Taywaditep, Coleman, Dumronggittigule nedlastet
4.10.2005:25).
37 Thailandsk hilsen, se side 25.
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man lese fglgende om sinne, eller “tempers”: ”Don’t lose it, control it. However frustrated or
infuriated you may feel, staying calm and smiling, or even smiling and walking away, will
earn you more respect than launching into heated, threatening, confrontation.”

(www.cmu.ac.th).” Studentene blir ogsa advart mot a gi kritikk: “There is no such thing as

‘constructive criticism’ in Thailand. The act of criticism is at best seen as bad manners and at

its worst an insult.”(ibid.).

Verdsettelse av ikke-konfrontasjon og opprettholdelse av fasader er gjennomgripende verdier
i thailandsk samfunn. I forrige kapittel skrev jeg for eksempel om hvordan staten er opptatt av
Thailands rykte utad. Ikke-konfronterende politikk eller politiske lederes tilpasningsdyktighet
har ogsa blitt oppgitt som en av arsakene til at landet unngikk a bli kolonialisert (Van Esterik

bRl

2000). I forhold til aksept ovenfor gay skriver Jackson: ...misperceptions of Thailand as
being “gay-friendly” may in part derive from the non-interventionist character of antigay
sanctions” (1999:239). Et forholdsvis stort fraveaer av apen diskriminering mot kathoey kan
sannsynligvis sees i lys av kulturelle verdier knyttet til opprettholdelse av fasader, samt

unngaelse av konfrontasjon og altsa unngaelse av innblanding.

I "Materializing Thailand” benytter Van Esterik (2000) det thailandske substantivet kalatesa
som en veiledende metafor gjennom hele boka. Ifglge informantene hennes betyr begrepet
kalatesa “’politeness, appropriateness, or context” (Van Esterik 2000:36). Hun skriver at
konseptet omhandler hvordan handlinger og personer mgtes pa en passende [appropriate]
mate i tid og rom, og at det trekker oppmerksomheten mot overflaters betydning for kulturelle
samhandlingsstrategier. Slik jeg forstar konseptet vil kulturell kunnskap om kalatesa gjgre
mennesker i stand til & oppfgre seg pa passende mater i ulike sosiale situasjoner, noe som
igjen kan bidra til a skape sosial harmoni og orden. Alle normene og de kulturelle verdiene

jeg har beskrevet i dette underkapittelet vil vaere eksempler pa riktig kalatesa.

Verdier som knyttes til viktigheten av fasader gjenspeiles ogsa i thailandske representasjoner
av historiske objekter. Ifplge Van Esterik (2000) har kunsthistorikere lenge beklaget at
thailendere heller ivrer etter a perfeksjonere kopier, enn etter a bevare gamle kunstgjenstander

for tingenes egenverdi. Hun skriver:

38 hitp://www.cmu.ac.th/handbook _eng.htm Nedlastet 3.11.2007.
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”Concern for authenticity is a particular challenge in a country where instant
antiquities representing pieces of the national heritage are faked as soon as they are
enshrined as legitimate markers of Thai identity, where leading historians tolerate the

forgeries as one means of preserving ’real’ Thai antiquities...” (2000:113-114)

Van Esterik gir ogsa eksempler pa at reproduksjoner har blitt endret noe i forhold til
originalen, med den hensikt a etterstrebe estetiske idealer i Thailand. Hun skriver for
eksempel at 1 den historiske temaparken “Ancient City” utenfor Bangkok, blir bilder og
templer kontinuerlig rekonstruert ’as they should have been” (2000:118). Da jeg fgrste gang
leste Van Esterik sin tekst om forholdet mellom originaler og kopier kom jeg til a tenke pa en
kathoey-informant som sammenlignet kvinner og kathoey med henholdsvis ekte og kunstige

blomster:

”Some ladyboys are worrying that men are looking at them and considering; this lady
is real and that one is a copy. I think we are similar to real flowers and plastic
flowers. A real flower is soft and looks beautiful, but it is fast gone. Plastic flowers, on

the other hand, are always beautiful!”

Bade ovenfor og i tidligere kapitler har jeg vist at det ofte er viktigere hvordan mennesker
fremstar, enn hvordan de “egentlig” er. I kapittel 3 skrev jeg for eksempel at kvinnelig
skjgnnhet betraktes som en egen verdi, uansett om den tilegnes eller ikke. I kapittel 2 nevnte
jeg at etter thailandske oppfatninger vil munkenoviser og deres familier fa enorm meritt,
uavhengig av hva som motiverer de unge mennene til & ga i munkelere. Kulturelle
verdsettelser av fasader kan bidra til en forklaring pa hvorfor kjgnnsoverflater, eller
kjgnnslige uttrykk, er sa vesentlige for kategorisering av kjgnn i Thailand. Nedunder vil jeg se
nazrmere pa hvordan kathoey kategoriseres som kjgnn med utgangspunkt i de thailandske

kjgnnsforstaelsene som har blitt gjort rede for i dette kapittelet.

“DEN ANNEN TYPE KVINNE”

Det offisielle begrepet for kathoey er ’sao praphet song”, eller ”ying praphet song”, som
direkte oversatt betyr “den annen type kvinne”. Det er disse begrepene som benyttes i serigse

innslag i media, og nar man henvender seg til en ukjent kathoey pa hgflig vis. Disse begrepet

92



kan sies a respektere eller ta hensyn til kathoey sin kvinnelige kjgnnsidentitet, i og med at de
omtaler kjgnnsvarianten som en type kvinne. Det betyr ngdvendigvis ikke at alle thailendere
oppfatter kathoey som kvinnekjgnn. Selvfglgelig vil den kjgnnslige kategoriseringen av
kathoey variere sterkt mellom enkeltpersoner, i tillegg til at den samme personen kan
kategorisere to individuelle kathoey som ulike kjgnn. Jeg gnsker allikevel a argumentere for at
kathoey stort sett oppfattes som kvinnekjgnn. Man kan kanskje si at de heller sees som

kvinner i mannekropper, enn menn i kvinnekler.

Som vist ser informanter i Sukothai seksuell orientering som et aspekt ved kjgnn eller
kjgnnsidentitet, og dermed kan det virke absurd a forsgke a finne ut hvorvidt kathoey har en
kvinnelig kjgnnsidentitet fordi de elsker menn, eller om de elsker menn fordi de har en
kvinnelig kjgnnsidentitet. Det faktum at kathoey liker menn oppfattes som en selvfglgelig del
av det & vere kvinne. Jeg gnsker allikevel a foresla at kathoey sin kjgnnsidentitet eller
oppfattelse av seg selv som kvinner er konstituert pa andre premisser enn deres seksuelle
preferanser for menn. De aller fleste kathoey forstar at de er annerledes enn “vanlige” gutter i
Igpet av barndommen. En kathoey jeg intervjuet hadde vokst opp 1 et aksepterende hjem, og
aldri blitt palagt a fglge bestemte kjgnnsnormer. Hun tenkte pa seg selv som en jente, og det
var fgrst nar hun skulle begynne pa skolen at det virkelig gikk opp for henne at hun ble

betraktet som en gutt:

“When I was going to primary school I had to wear school uniform for boys and cut
my hair short. I was thinking:”Why do I need to have a haircut? Why do I have short
trousers and t-shirt similar to little boys?” The Teacher explained to me:”You are a
boy. You are not a girl. If you were a pretty girl, you could have dressed in skirt and
had long hair.” So for the first time I understood what they were speaking about. But

inside, I was saying to myself:”I am a girl, I am a girl, [ am a girl, I am a girl”.

Informantene oppga ofte sine interesser i barndomsarene som en arsak til at de innsa at de var
annerledes enn gutter. Guttene var voldsomme, drev mye med idrett og fysisk lek. Kathoey
var derimot veldig opptatt av skjgnnhet, og gnsket heller a leke roligere leker med jentene.
Under intervjuene jeg gjorde i Thailand var det bare to av tretten kathoey som oppga sin
preferanse for menn som en tilleggsarsak til at de fgrste gang identifiserte seg selv som

kathoey. Sver mange kathoey hadde heller ikke tro pa at de kunne finne en serigs partner, og
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sa for seg et liv alene. Kathoey sin kvinnelige kjgnnsidentitet baseres altsa pa mer enn bare

seksuell interesse 1 menn.

Kathoey sine kvinnelige kjgnnsidentiteter blir uttrykt gjennom at de orienterer seg etter
kvinnelige sosialnormer, kvinneliggjor sitt utseende og strukturelt sett er lik kvinner seksuelt
sett. Jeg mener at alle disse faktorene til sammen kan veie tyngre enn anatomisk kjgnn alene,
nar biologiske menn sitt kjgnn skal kategoriseres i Thailand. Det er derfor vanlig a oppfatte
kathoey som en type kvinne. Denne argumentasjonen bidrar ogsa til en forklaring pa hvorfor
det var sa fa kathoey som gnsket a utfgre kjgnnsbekreftende operasjon. Noen mente at det
bare var meningsfylt a foreta et slikt inngrep dersom en kathoey i utgangspunktet kunne
“passere” som kvinne. Da kunne hun skjule at hun tidligere hadde hatt en mannlig anatomi.
En kathoey som ikke har muligheter til a ”passere” som kvinne, vil derimot kategoriseres som
kathoey, eller den annen type kvinne, uavhengig av hva slags kjgnnsorgan hun er 1 besittelse

av.

Som jeg har hevdet tidligere star altsa kjgnnsuttrykket sentralt nar biologiske menn
kategoriseres som enten mannekjgnn eller kvinnekjgnn i Thailand. Pa samme mate som
bygningene i ”Ancient City” bygges opp i forbedrede utgaver, vil en kathoey forsgke a
perfeksjonere kvinnelig skjgnnhet. Fordi de ikke er fgdt som kvinner forsgker kathoey a
kompensere ved a vare spesielt vakre. De far respekt og anerkjennelse avhengig av hvor

kvinnelige eller vakre de er.

Kathoey skaper seg selv som kvinner gjennom a kvinneliggjgre sitt utseende, eller som Morris
uttrykker det, ved & peke pa viktigheten av klesbruk i Thailand: Dressing is less a
modification of the body than a construction of the embodied self...” (Morris 1994:24).

BIOLOGIENS BETYDNING FOR KJONNSLIG KATEGORISERING AV KATHOEY

Tidligere har jeg argumentert for at oppfattelsen av kathoey som en type kvinne er mulig fordi
et kvinnelig kjgnnsuttrykk, kvinnelig begjer og kvinnelig seksuell praksis kan utveie
mannlige anatomi. Biologiske menn har tilgang til bade mannskategorien og den
kvinneliggjorte kathoey-kategorien. Dette er altsa mulig fordi kjgnnsorganer ikke oppfattes

som det eneste kriterium for kjgnnslig kategorisering. Biologisk kjgnn er allikevel ikke totalt
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irrelevant for hvordan kathoey oppfattes som kjgnn.”’ Mannlig biologi, eller det & ha blitt fadt
som gutt, er et ngdvendig kriterium for a bli klassifisert som kathoey. Sammenblandingen av
kvinnelig kjgnnsidentitet og mannskropp er nettopp det som definerer “den annen type
kvinne”, noe som med andre ord gjor at kjgnnskategorien ikke er identisk med
kjgnnsnormative kvinner. Dersom kathoey hadde blitt sett pa som tilsvarende “vanlige”
kvinner [phu-ying tammadaal, sa ville det for eksempel ikke ha vert noe oppsiktsvekkende
ved et partnerforhold mellom en kathoey og en maskulinisert fom. En slik konstellasjon sees
pa som en umulighet i Thailand. Det & begjaere menn, altsa ett hundre prosent menn [phu-chai
roy per-cent], er en viktig del av kathoey sin kvinnelige identitet, p& samme mate som en

identitet som fom innebzrer preferanser for kjgnnsnormative kvinner.*

Som vist er kjgnnsuttrykket svart viktig for kategorisering av kathoey som en type kvinne.
Kathoey sine kjgnnsuttrykk bestar av mer enn paklistrede feminine symboler. Under mitt
opphold i thailand opplevde jeg for eksempel at stemmebruk og kroppssprak var nok til at to
ukjente tenaringsgutter i mannlige skoleuniform og med kort har rettmessig ble oppfattet som
sao praphet songlkathoey. Det jeg imidlertid vil frem til her er at kathoey oker sin
anerkjennelse som kvinner avhengig av til hvilken grad de klarer a “passere” som kvinner.
Kathoey som utseendemessig er sa like kvinner at de ikke kan skilles fra kjgnnsnormative
kvinner, vil selvfglgelig bli oppfattet som hundre prosent kvinner [phu-ying roy per-cent|
inntil det motsatte er bevist. Kategorisering pa bakgrunn av overflate gir i sa mate et fortrinn
til de kathoey som 1 utgangspunktet har feminine ansiktstrekk og feminin kroppsfasong, eller
eventuelt har penger til & erverve seg kvinnelige utseender. En vakker og kvinnelig kathoey er

en respektert kathoey.®!

En kathoey som har brede skuldre eller pa andre mater ser mandig ut, kalles kathoey-kwai,
altsa okse-kathoey, et kallenavn som underminerer den aktuelle kathoey sin kvinnelige status.
Dersom en kathoey ser veldig mandig ut, vil hun tendere mot a bli oppfattet som en slags
kjonnslig misfoster, heller enn en type kvinne. Da jeg diskuterte kathoey-kwai med
thailendere vektla de at kathoey-kwai ikke sa normale ut, at de var hgye, hadde brede skuldre

eller maskuline ansiktstrekk i for stor grad. Med andre ord var det kathoey-kwai sin

% Selvfplgelig kan det diskuteres hvorvidt en kathoey som har tatt kvinnelige hormoner i en arrekke, og kanskje
gjort operative inngrep, faktisk har en mannskropp.

% Fra et vestlig stasted kan kathoey og tom séledes sies & vaere mer “heteronormative” kjgnn enn “vanlige”
kvinner og menn, som i Thailand kan vere partnere til henholdvis menn/tom eller kvinner/kathoey.

®! F.eks. skjgnnhetsdronningers anerkjennelse, se side 4-5.
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utilstrekkelighet som kvinne som ble vektlagt, og ikke at de feminine trekkene var et hinder
for mandighet. Dette fokuset er nok et eksempel pa at thailendere oppfatter kathoey primart
som kvinnelige kjgnn i mannlige kropper, i motsetning til a forsta kathoey som menn i

kvinnekler eller menn som feilaktig oppfatter seg selv som kvinner.

FELLESTREKK MELLOM MENN OG KATHOEY

Til tross for at biologisk kjgnn ikke er essensielt i thailenderes forstaelser av kathoey, er
biologien heller ikke blottet for betydning. Visse typer atferd betraktes som biologisk
determinert, og da kathoey biologisk sett er menn vil de forbindes med bestemte former for

mannlig atferd.

Kathoey oppfattes vanligvis ikke til a vare i stand til a bruke kroppen sin som en mann. Som
nevnt tidligere kan det for eksempel vare vanskelig for thailendere a forestille seg en
fotballspillende kathoey. Mange informanter fortalte allikevel at dersom en kathoey blir
tilstrekkelig sint og provosert, sa kommer den mannlige muskelkraften frem, og hun kan veare
i stand til & sldss som en mann. Denne evnen er allikevel noe som ma provoseres frem, og er
ikke et trekk som ngdvendigvis alle kathoey deler med menn. Seksualdrift oppfattes derimot
som sterkere knyttet til biologisk kjgnn, noe som gjgr at det forventes at bade menn og

kathoey har sterke behov for seksuell tilfredsstillelse og variasjon.

Flere informanter fortalte at de syntes kathoey var svert offensive nar de la an pa menn. Der
kvinner bgr vere dempet i sine erotiske uttrykk og utgve seksuell selvkontroll, er det sosialt
akseptert at bade menn og kathoey hyppig sgker erotiske eventyr. En kathoey kan i tillegg
bytte ut sin faste partner ved behov, uten at hennes rykte blir skadet av den grunn. Det finnes
altsa sider ved kathoey som ikke assosieres med kvinnelighet. Det som fgrst og fremst skiller
kathoey-kategorien fra kjgnnsnormative kvinner, er at kathoey er fgdt som gutter. Fordi den
thailandske kjgnnsopposisjonen i hovedsak ikke er basert pa biologisk kjgnn, sa er kathoey
sine biologiske kjgnn ikke tilstrekkelig til a plassere de utenfor “den kvinnelige siden” av en
thailandsk kjgnnsbinaritet. De oppfattes som en type kvinner, men deres kropper gjgr at de
ikke betraktes som fullstendige kvinner. I neste kapittel vil jeg blant annet a ta for meg

hvordan kathoey skiller seg fra kjgnnsnormative kvinner.
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KONKLUSJON

Hittil 1 denne avhandlingen har jeg vist hvordan kathoey orienterer seg etter en rekke
kvinnelige prinsipper. Kathoey kvinneliggjor sitt utseende etter thailandske skjgnnhetsideal,
de har seksuelle preferanser for menn, og deres seksualpraksis assosieres med kvinnelighet.
Sosialt sett har kathoey muligheter til a leve som respektable kvinner, blant annet gjennom en
livsstil som forbindes med ”den moderne kvinne”, phu-ying than samay. De fleste kjgnnslige
aspekt ved kathoey forstdas som kvinnelige, og jeg har argumentert for at kathoey blir
kategorisert som en type kvinne. Jeg har sarskilt vektlagt kjgnnsutrykk som en sentral faktor i

thailandske kategoriseringer av kjgnn.

A bli kategorisert som en type kvinne betyr ikke det samme som at man oppfattes som en
biologisk kvinne. Mitt poeng her er at thailendere orienterer seg i en kjgnnslig verden som
bestar av maskuline og feminine prinsipper, og at kKjgnn stort sett kategoriseres som enten
kvinnelige eller mannlige. Om en biologisk mann kategoriseres som kvinnekjgnn eller
mannekjgnn bestemmes ikke utelukkende av hans biologisk kjgnn i Thailand. Man kan
saledes si at den thailandske kjgnnsdikotomien ikke ngdvendigvis er basert pa biologisk
kjgnn. Nar kjgnn skal kategoriseres vil andre faktorer som for eksempel kjgnnsuttrykk, sosiale
kjgnnsroller, kjgnnsidentitet, seksuelt begjer og seksuell praksis vere medbestemmende. Jeg
foreslar at kjgnnsuttrykket er det sentrale elementet i bestemmelsen av en biologisk mann som
kvinnekjgnn eller mannekjgnn, og at den biologiske mannen sin kjgnnsidentitet, seksuelle

partnerpreferanser og seksualpraksis forventes a stemme overens med kjgnnsuttrykket.

I introduksjonskapittelet formulerte jeg min hovedproblemstilling som f@lgende: “Bidrar
kathoey-kategorien til en opprettholdelse eller utfordring av den thailandske
kjgnnsdikotomien mann-kvinne?” Som en forelgpig konklusjon pa dette spgrsmalet, vil jeg
hevde at kathoey-kategorien fgrst og fremst bidrar til en opprettholdelse av en thailandsk
kjgnnsdikotomi. Kathoey bekrefter skillelinjene mellom kvinnelighet og mannlighet ved a
stort sett orientere seg etter konvensjonelle kvinnelige kjgnnsnormer. Spesielt viktig 1 kathoey
sitt tilfelle er deres kjgnnsmessige samsvar mellom kjgnnsuttrykk, kjgnnsidentitet, og
seksuelle preferanser i forhold til praksis og partnervalg. I dette kapittelet har jeg vist at disse

faktorene er viktige prinsipper for kategorisering av kjgnn 1 Thailand.
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For a bli kategorisert som entydig mann eller kvinne bgr biologi, kjgnnsidentitet,
kjgnnsuttrykk og seksualitet assosieres med kun ett kjgnn. Det jeg har betegnet som “nyere”
former for gay vil for eksempel ikke betraktes som kjgnnsnormative menn. Den “nye” typen
gay sine seksuelle preferanser for menn vil, ifglge thailandske kjgnnsforstaelser, sies a vare
kvinnelig, noe som star i kontrast til deres mandige kjgnnsidentiteter og kjgnnsuttrykk. Det
kan vere at denne kategorien utfordrer thailandske forstaelser av mandighet og kvinnelighet i
stgrre grad enn det kathoey-kategorien gjgr. Etter min oppfatning er det lettere for thailendere
a forsta at kjgnnsidentitet ikke stemmer overens med kropp, enn at kjgnnsidentitet ikke er i

samsvar med seksuell orientering.
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OPPSUMMERINGSTABELL OVER DE FORSKJELLIGE KJONNSVARIANTENE

For oversiktens skyld har jeg nedunder satt opp en tabell over de ulike kjgnnsvariantene som
har blitt diskutert i dette kapittelet. Som vist eksisterer det ulike mater a oppfatte kjgnn og
seksualitet pa, og tabellen representerer saledes ikke mangfoldet i thailandske
kjgnnsforstaelser. En forenklet tabell kan selvfglgelig heller ikke gjenspeile variasjoner innad
i kategoriene. Jeg har plassert ulike typer kjgnn etter den kjgnnsforstaelsen som har blitt
forklart som “gendered sexualities”, eller “vanlige” kjgnnsforstaelser, hvor kjgnnsutrykk

forventes a reflektere kjgnnsidentitet, seksuelle praksiser og seksuell orientering.

VARIANT BIOLOGI | UTTRYKK SEKSUELL SEKSUELL IDENTITET
PRAKSIS ORIENTERING
Vanlig mann 3 3 3 d d
(aktiv™) (preferanser for
femininitet)
Partner til 3 3 3 d d
kathoey (aktiv’) (preferanser for
femininitet)
Gay king 3 3 d d d
(7aktiv’) (preferanser for evt. gay king
femininitet)
Gay queen/sao IS Q Q Q
(’passiv”) (preferanser for evt. kathoey/gay
maskulinitet) sao
Kathoey d @ ? Q ?
(’passiv”) (preferanser for evt. kathoey
maskulinitet)
Vanlig kvinne Q Q Q Q Q
(’passiv’) (preferanser for
maskulinitet)
Dee ? ? ? ? ?
(’passiv”) (preferanser for evt. dee
maskulinitet)
Tom Q 3 3 3 d
(aktiv”) (preferanser for evt. tom
femininitet)
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KAPITTEL 5: DET VAR EN GANG ET TREDJE KJONN?

A female being born of the earth element called Nang Itthang Gaiya Sangkasi created all the animals
of the earth. Afterward, a male being named Pu Sangaiya Sangkasi emerged from the fire element.
Coming upon Nang Itthang Gaiya Sangkasi, he sought to make her his wife. The woman agreed, but
only if Pu Sangaiya Sangkasi could tell her why the animals she had created were continually being

reborn after they died, and what she could do to prevent this from happening.

After thinking for a long time, the man finally answered her question, and so was able to take Nang
Itthang Gaiya Sangkasi as his wife. Some time afterward he said, “Let us make three sexes: female,
male and hermaphrodite.” The woman used all sorts of materials, including the four elements, to
shape three human-shaped figures: a female, a male and a hermaphrodite. The women gave them life,

and so were born the world’s first human beings.

When these three people grew older, they themselves had three children. At this time, Itthi [the
woman] had good feelings for Pullinga [the man]. She loved him more than Napumsaka [the
hermaphrodite]. Because of the relationship between Itthi and Pullinga, Nampumsaka became jealous
and killed the man. Itthi was distraught. She buried her husband’s body in the ground, planted a tree
above the spot, and offered food every day to his grave. A short time later, the hermaphrodite died.
The woman buried it in the ground, but never went near it again. Instead, she continued offerings of
rice to her dead husband. Seeing their mother behave in this way, her three children asked her,
“Mother, why do you bring food to Father who died first, and not to Father who died last?” The
mother answered, “I loved the first very much. However, I felt no love for the second.” Soon
afterward, Itthi died. Her children collected together the bodies of their three parents, buried them in

a cemetery, and offered food to them every day.

Later, Itthi [the second generation of humans have the same names as their parents], having come to
the end of her life, passed away. Her husband, Pullinga, buried her body in a cemetery, planted a tree
over her grave, and made daily offerings of food. Not long afterward the hermaphrodite died. Pullinga
deposited his body in a certain location, and then ignored it. At this pointPullinga’s children asked
him, “Father, you offer food everyday to the grave of Mother who died first. Yet you don’t do anything
for Mother who died last. Why are you not treating them equally?” The man answered, “Children, I

loved your mother who died first. The one who died last, I didn’t love at all”

Pathamamulamuli [The origin of the world in the Lan Na tradition]

(Peltier 1991:202-208;212 gjengitt 1 Matzner 2002:4)
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INTRODUKSJON

I tillegg til at kathoey har mange fellestrekk med kvinner, og deler noen fa trekk med menn, sa
vil kombinasjonen kvinnelig kjgnnsidentitet og mannlig kropp sette kathoey i en s@regen
posisjon som skiller seg fra bade menn og kvinners erfaringsverden. Til tross for at kathoey
oppfattes som en type kvinnekjgnn er de ikke identiske med kjgnnsnormative kvinner. Den

anatomiske ulikheten mellom kvinner og kathoey utgjor en kjgnnsforskjell.

Det faktum at kathoey er en type kvinne i mannskropp er en av arsakene til at vestlige
akademikere har betegnet kathoey som ’transgender” og “det tredje kjgnn”, og nedunder
gnsker jeg a vise andre. Fgrst forklarer jeg hvordan myten som ble gjengitt innledningsvis har
virket inn pa vestlige oppfattelser av kathoey som “det tredje kjgnn”. Jeg kommer deretter inn
pa hvilke betydninger som ligger i det thailandske begrepet for ”det tredje kjgnn”, pheet thii

saam.

Hovedformalet med dette kapittelet er a vise hvordan kathoey kan sies a vare et annerledes
kijgnn enn de to kjgnnsmajoritetene, og jeg vil dermed se narmere pa de sosiale
konsekvensene av kathoey sitt biologiske kjgnn. Jeg kommer blant annet inn pa forhold
mellom menn og kathoey, atferd som forbindes spesielt med kathoey, og forstaclser av

kathoey-kategorien ifglge thailandsk stat og akademia.

ET TRADISJONELT ”TREDJE KJONN”?

I artikkelen "Three Sexes and Four Sexualities” fra 1994 hevder Morris at det eksisterer to
ulike kjgnnssystem i samtidens Thailand. De har ulik historisk opprinnelse, men opererer
samtidig og relateres til hverandre pa komplekse mater. Det ene systemet er av nyere dato og
baserer seg pa fire typer seksualitet, det vil si mannlig heterofili og homofili, samt kvinnelig
homofili og heterofili. Det historisk sett eldste, og i denne konteksten mest interessante
systemet, bestar av tre uavhengige kjgnn, nemlig mann [phuu-chail, kvinne [phuu-ying] og
hermafroditt [kathoey]. Morris skriver at dette kjgnnssystemet har endret seg over tid, og at
kathoey-kategorien i dag refererer til biologiske menn som “remake themselves in the image
of women” (1994:23). Til tross for at meningsinnholdet i kategoriene har forandret seg noe, sa

hevder Morris at kjgnn fortsatt er tredelt ifglge det kjgnnsbaserte og eldste systemet.
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Morris (1994) refererer til noen fa tekster for a underbygge sin teori om trekjgnnssystemet.
Den mest sentrale av disse er Pathamamulamuli, en opprinnelsesmyte som beskriver de fgrste
menneskene som tre uavhengige kj;ann.62 Ifglge Morris bygger myten pa populaere muntlige
fortellinger blant en rekke etniske folkegrupper.®® Foruten Pathamamulamuli henviser Morris
til to tekster skrevet av tilreisende utlendinger. I Anna Leonowens (1870) beskrivelser av
monarkens palass under Kong Mongkuts styre kan man lese: "Here were women disguised as
men, and men in the attire of women” (sitert 1 Morris 1994:22), og 1 Carl Bocks (1884)
reiseskildring fra Chiang Mai star det at han hadde hgrt om “several hermaphrodites” (ifglge
Morris 1994:22). Morris foreslar at tekstene kan tyde pa en kjgnnstradisjon i Thailand som

ikke lar seg redusere til vestlig kjgnnsbinaritet.

Morris (1994) sin teori om ulike kjgnnsdiskurser i Thailand har blitt svaert innflytelsesrik, noe
som kan skyldes lite forskning pa temaet. For a beskrive thailandske forstaelser av kjgnn har
flere akademikere (Totman 2003, Van Esterik 2000,) ukritisk reprodusert Morris sitt argument
om at det finnes et tradisjonelt kjgnnssystem i Thailand som baserer seg pa tre kjgnn, med
kathoey som det tredje kjgnnet. Noen av disse akademikerne apner for at trekjgnnslogikken
ikke lenger er gjeldene i samtidens Thailand, mens andre trekker paralleller mellom en

mytologisk hermafroditt og dagens kathoey-kategori:

”The concept of more than two genders would appear to have been inherent in the

Thai culture right through from ancient times to modern times” (Totman 2003:66)

”The kathoey has a long history in Thailand. Buddhist origin myths describe three
original human sex/genders — male, female, and biological hermaphrodite or
kathoey...This system of three human sexes, with the kathoey as the third sex,

remained prevalent in Thailand until the mid-twentieth century” (Nanda 2000:73»)64

” In northern Thai origin myths, kathoey seems to be neither male nor female but both
(Morris 1994b:19). Kathoey is a transgender category, a true third sex rather than a
variant of male or female” (Van Esterik 2000:215)

62 Jeg har gjengitt en versjon av denne myten i begynnelsen av dette kapittelet.
% Som for eksempel tai fra shan-omrader, khoen fra Laos og muang fra Lan Na Thai (nordlige Thailand).
% Nanda refererer til Jackson (1995) som refererer til Morris (1994).
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Morris (1994) sin teori om trekjgnnssystemet stgtter seg i hovedsak pa Pathamamulamuli-
myten. Matzner (2002) peker pa en rekke momenter som viser at dette tekstmaterialet er alt
for svakt til at man kan anta at det har eksistert et “tradisjonelt” thailandsk kjgnnssystem

basert pa tre uavhengige kjgnn. Jeg gar kort inn pa noen av disse kritikkene nedunder.

Pathamamulamuli-myten har sannsynligvis sin opprinnelse fra 1400-tallet (Matzner 2002).
De to andre tekstene Morris (1994) refererer til, altsa Leonowen 1870 og Bock 1884, ble
skrevet over fire hundre ar i ettertid. Matzner mener at for a kunne kalle noe en tradisjon, sa
m4 fenomenet ha vedvart kontinuerlig over tid.® T s mate kan tekstene Morris anvender ikke
gi belegg for at trekjgnnssystemet er en “tradisjon”. Matzner mener i tillegg at det er
problematisk a snakke om fgrmoderne ”Thailand” som en enkelt kultur, da kulturell ensretting

og thailandske nasjonaliseringsprosesser tok til fra midten av 1800-tallet, lenge etter at myten

ble nedskrevet (Matzner 2002:10).

Et annet spgrsmal er hvorvidt Pathamamulamuli er av etnisk thai opprinnelse. Morris sin
gjengivelse bygger pad Anatole-Roger Peltiers oversettelse fra 1991, hvor det hevdes at
opprinnelsesmyten stammer fra Yuan-folket i Nord-Thailand, et folk som betraktes som
etniske thaier. I 1991 gjenga imidlertid Emmanuel Guillion en nesten identisk myte som han
mener er av mon-opprinnelse. Blant annet ved hjelp fra forskeren Siraporn heller Matzner mot
a mene at myten sannsynligvis ikke er av etnisk mon-opprinnelse. Siraporn har samlet over 50
opprinnelsesmyter blant etniske thaier, hvorav kun en refererte til en hermafrodittisk
skikkelse. Matzner mener at det eneste man kan veare sikker pa er at en Pathamamulamuli-
lignende myte har eksistert i thai grupper, men at det er usikkert om den hermafrodittiske

skikkelsen var inkludert 1 disse mytene (Matzner 2002:11).

Matzner konkluderer pa fglgende vis:

”in order to prove that the third gender occupied a major ideological role over a long
period of time throughout the region today known as Thailand, Morris must provide
more evidence than a single myth, which according to Siraporn’s findings, does not

appear to have been the most popular accepted version” (2002:11 )

% Matzner henter sin definisjon av “tradition” fra Webster’s Dictionary (1996).
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Historikeren Jackson tilhgrer de som mener at trekjgnnssystemet har eksistert i thailandske
forestillinger. Han hevder at kathoey-begrepet er gammelt, og at det i tidligere tider ble
anvendt for & beskrive mennesker, og andre vesener, som fysisk sett hadde bade mannlige og
kvinnelige kjgnnsorgan. “Kathoey” korresponderer saledes med begrepet “hermafroditt”
(Jackson 2003). Ifglge Sinnott (2004) beskrives fortsatt planter og dyr som enten er ufruktbare

eller som har tvetydige kjgnn som “kathoey”.

Jackson mener at dagens kathoey-kategori ikke tilsvarer “tradisjonelle” forestillinger om
kathoey som hermafroditter eller et tvetydig tredje kjgnn. Han argumenterer for at den
lingvistiske kontinuiteten i begrepet kathoey skjuler termens endrede meningsinnhold, som
har gatt fra a bety hermafroditt til a i dag bety transvestitt eller transseksuell. Jackson gjgr
oppmerksom pa at han gar imot sine tidligere pastander om at kathoey-rollen har en lang
historie 1 Thailand, og argumenterer for at dagens kathoey-kategori er et moderne fenomen.
Han hevder at det fgrst har blitt mulig for en biologisk mann a kle seg i kvinnekler, og
orientere seg etter kvinnelige kjgnnsroller, etter at kjgnnene ble differensiert gjennom ulike

klar og roller under “’kjgnnsrevolusjonen” fra midten av 1900-tallet.*

Mitt fgrste poeng i dette underkapittelet har vart at en enkelt teori, som vektlegger thailandsk
kjgnnsforstaelse som tredelt, kanskje har fatt ufortjent stor innvirkning pa vestlige
akademikeres oppfatning av kjgnn 1 Thailand. Mitt andre poeng er at uavhengig av om
forestillinger om et tredje kjgnn har eksistert i Thailand eller ikke, sa er det ingen forskning
som tyder pa at thailendere i dag orienterer seg i en kjgnnslig verden bestaende av tre kjgnn.
Jackson (2003) kan derimot peke pa moderniseringsprosesser som viser hvordan
kjgnnsnormer i Thailand har blitt polarisert i gkende grad de siste 150 arene (ibid.),"” eller

som Morris har uttrykt det:
identity...” (1994:34).

...dress became a means of signifying a binarized genital

Til tross for at jeg hevder at kathoey ikke oppfattes som et tredje kjgnn, hender det allikevel at
mennesker blir referert til som “det tredje kjgnn”, phet tii saam, i dagens Thailand. Slike
uttalelser kan bygge oppunder vestlige teorier om kathoey som et selvstendig kjgnn. Nedunder

gnsker jeg a se nermere pa hvilke betydninger thailendere legger i begrepet “phet tii saam”

% Jf. Kapittel 3, s. 61-65.
%7 Jf. Kapittel 3, s. 61-65.

105



PHET TII SAAM

Jeg hadde oppholdt meg lenge 1 Thailand da jeg fgrste gang hgrte noen referere til kathoey
som phet tii saam. Foranledningen var at Oi forsgkte a forklare meg hvorfor hun ansa kathoey
sine muligheter til aksept som avhengig av deres begavelser. I frustrasjon over at jeg ikke helt

forsto hva hun mente utbrgt hun:

”Every person will have difficulties to get acceptance if they don’t have any special
talents, but it is even more important for kathoey because they are like a third sex,
pheet tii saam. They are not normal, you know. They should possess some special

talents, or something that other people don’t have.”

Det var svert sjeldent at mennesker ble referert til som “pheet tii saam”, men jeg har allikevel
dannet meg et bilde av hva slags meningsinnhold som ligger i begrepet. Etter min forstaelse
benyttes termen som en samlebetegnelse for alle mennesker som etter thailandsk
kjgnnsforstaelse ikke betraktes som hundre prosent mann [phu-chai roy per cent], eller hundre
prosent kvinne [phu-ying roy per cent]. For a bli klassifisert som entydig mann eller kvinne
ma et menneskes biologi, kjgnnsuttrykk og seksualitet vare av det samme “kjgnnet”.®®
Eksempelvis betyr dette at en kvinnelig kropp, et kvinnelig kjgnnsuttrykk og en kvinnelig
seksualitet, altsd det a vere den passive seksualparten med en mann, er ngdvendig for a bli
betraktet som hundre prosent kvinne. Mine informanter hevdet at det kun finnes to
fundamentale kjgnn i Thailand, og at termen “phet tii saam” ikke refererer til noe virkelig
kjgnn [mai phet djing]. Dersom jeg spurte hvilke kjgnn som finnes i Thailand kunne de

allikevel ramse opp en rekke ulike “’kjgnnsvarianter” i tillegg til mann og kvinne.* Begrepet

“phet tii saam” refererer til alle former for "avvikskjgnn”.

Sinnott (2004) mener at begrepet “phet tii saam” er forholdsvis nytt i thailandske
kjgnnsdiskurser, og at det sannsynligvis ble introdusert gjennom akademikeres og
psykologers kjennskap til vestlig sexologi. Hun skriver at ingen av hennes eldre informanter
hadde hgrt om begrepet, i motsetning til den utdannede og urbane middelklasse hvor termen
var relativt godt kjent. I trad med min forstaelse skriver Sinnott at “’pheet tii saam” anvendes i

akademiske artikler og i pressen for a referere til “roms, dees, gays, and kathoeys” (2004:6).

58 Jf. kapittel 4
% For eksempel gay king, gay queen, tom, kathoey.
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Ingen av mine kathoey-informanter ga uttrykk for at de oppfattet seg selv som et tredje kjgnn,
eller at de gnsket a forstas av omverdenen som et seregent kjgnn. De ville helst omtales som
”den annen type kvinne”, men gnsket at de hadde blitt fgdt som kjgnnsnormative kvinner.
Denne kjgnnsforstaelsen skiller seg fra for eksempel Indias hijras, eller evnukker, som ofte
hevder a vare verken menn eller kvinner (Nanda 1990). I 2005 ble det ogsa opprettet et tredje
kjgnnsalternativ. 1 det  internettbaserte  sgknadsskjemaet  for  indiske  pass

(www.telegraphindia.com).” Da jeg spurte mine kathoey-informanter om de ville ha gnsket

o

en lignende juridisk kjgnnsstatus i Thailand, ga de sterkt uttrykk for at de ikke gnsket a
stigmatiseres som et seregent tredje kjgnn. En av Sinnott sine tom-informanter tok ogsa
avstand fra a kategoriseres som et tredje kjgnn: “If somebody calls me third sex/gender
(pheet-thii-saam), I won’t agree with that. "Third sex/gender’ means you are neither man nor

woman, maybe some kind of monster” (2004:6).

Pa samme mate som “det tredje kjgnn” er en samlebetegnelse for ulike “’kjgnnsvarianter” ble
ogsa begrepet kathoey, ifglge Jackson (1997a), i tidligere tider anvendt for & beskrive ulike
uttrykk for ’kjgnnsavvik”: “Until the 1970s, both males and females could be called kathoey,
with the hermaphrodites as well as as cross-dressing men and women all being described by
this term” (Jackson 1997a:60). Sinnott (2004) skriver ogsa at begrepet “pheet tii saam”
assosieres nart med tidligere forstaelser av kathoey som en mellomliggende kjgnnskategori.
Jeg antar at det kan vare denne forbindelsen mellom de to termene som gjor at kathoey-

begrepet til tider oppfattes som en nedverdigende eller uhgflig betegnelse.

Til tross for at kathoey ikke oppfattes som et genuint tredje kjgnn, betraktes de allikevel ikke
som fullverdige kvinner. Kathoey sine mannlige kropper gjgr at de for alltid vil vere “den
annen type kvinne”, 1 motsetning til “en vanlig kvinne” [phu-ying tammadal]. 1 resten av dette
kapittelet tar jeg n&rmere for meg sosiale implikasjoner av kombinasjonen kvinnelig identitet
og mannlig biologi. Jeg begynner med a trekke inn akademiske og juridiske forstaelser av

kathoey 1 Thailand.

" hitp://www.telegraphindia.com/10503 10/asp/nation/story_4474399.asp Nedlastet 10.3.2005.
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KATHOEY FRA ET AKADEMISK PERSPEKTIV

Peter Jackson (1997a) har studert hvordan thailandske akademikere har forholdt seg til
kategoriene kathoey og gay gjennom tidene. Til sammen fant han 207 publikasjoner som
omtalte disse fenomenene, hvorav 38 utelukkende diskuterte kathoey-kategorien. Jackson
antar at den fgrste gangen det ble gjort et forsgk pa a definere kathoey var i et thailandsk
leksikon fra 1957. Der betegnes kathoey som biologiske hermafroditter, men Jackson papeker
at i bade akademiske og folkelige diskurser var ogsa det han kaller “transvestism” og
transsexualism” inkludert i kathoey-begrepet (1997a:61). De to sistnevte kathoey-variantene
ble ansett som psykologiske former for hermafrodittisme, en forstaelse som bygde pa den
samme modellen som fysiologisk hermafrodittisme. Jackson mener at alle de tre fenomenene
ble oppfattet som ulike aspekt ved en felles “kathoey condition”, og sees som et resultat av

biologiske eller genetiske faktorer (1997a:61).

Jackson skriver ogsa at noen akademiske artikler har knyttet genetikk til karma. Ifglge slike
teorier oppfattes den genetiske sammensetning som identisk med et menneskes skjebnestyrte
karma. De akademiske forstaelsene av kathoey sto i kontrast til diskurser om gay. Fra 1970-
tallet ble gay beskrevet som en utviklingsforstyrrelse. Der kathoey sitt kjgnn ble beskrevet
som “naturlig” annerledes pa grunn av biologi, og dermed la utenfor vitenskapelig inngripen,

ble gay-tilstanden oppfattet som korrelerbar psykologisk patologi (1997a:64).

KATHOEY FRA ET JURIDISK PERSPEKTIV

Kathoey sine mannlige kropper gjgr at de legalt sett er menn, og omsluttes av det samme
lovverket som menn, ikke kvinner. I dette underkapittelet gnsker jeg a belyse hvordan juridisk
status som menn byr pa problemer for kathoey, gitt at de oppfatter seg selv som kvinner og
forsgker a orientere sine liv deretter. Dersom kathoey endrer anatomisk kjgnn gjennom
kjonnsbekreftende operasjon, vil deres mannlige status vedvare ifglge thailandsk lovverk. De
forholdene jeg redegjgr for nedenunder vil saledes gjelde alle kathoey, uavhengig av om de

har gjennomgatt kjgnnsbekreftende operasjon eller ikke.

Pa lik linje med menn blir kathoey innkalt til militeeret. Nar man mgter opp til ”sesjonen” blir

det gjennomfert en legesjekk, hvor det vurderes om kandidatene er fysisk og psykisk egnet til
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militer opptrening. Tidligere ble en del kathoey ekskludert fra militeret under denne fasen,
iser dersom de hadde utviklet bryster. Kathoey mottok da dokumentasjon pa at de ikke kunne
tjenestegjgre pa grunn av psykisk sykdom. Denne praksisen opphgrte i begynnelsen av 2006
(Bangkok Post 2.4.20006).

I dag vil kathoey vurderes som soldater ut i fra egnethet, uavhengig av deres kjgnnede
“annerledeshet”. Mine venner mente at kathoey i militeret sto i fare for a bli voldtatt eller
utsatt for vold av sine medsoldater. Ingen av mine kathoey-bekjente hadde utfort
militerplikten, men flere hadde unnsluppet kun ved a motta dokumentasjon pa at de var
psykisk ustabile. Sindy fortalte at for noen ar tilbake var dette dokumentet veldig
betydningsfullt. Som oftest matte det vises frem nar man sgkte jobb. I tillegg fikk man et notat
1 passet som kunne forhindre kathoey innreise til land hvor psykisk syke mennesker ikke var
velkomne. Til tross for slike problemer mente de aller fleste kathoey at det viktigste var a

unnga militertjenesten.

Motvilje til a tjenestegjore i militeret fgrer ogsa til at mange kathoey unnlater & mgte ved
innkalling. Fravaret blir registrert som lovbrudd, og ved en eventuell ny lovovertredelse vil
man straffes hardere enn ved f@rstegangsforbrytelser. En av mine kathoey-venner trosset
innkallelsen til militeeret, og dersom hun skulle havne pa kant med loven senere i livet, blir
hun ngdt til a sone i militerfengsel, under soningsforhold som betraktes som hardere enn i

vanlig fengsel.

Kathoey sin mannlige kjgnnsstatus bringer med seg flere problemer enn vanskelighetene som
relateres til militeerplikten. I thailandsk lovverk, seksjon 276 (ifglge Matzner nedlastet
21.4.2005),”" er voldtekt definert som en handling utfgrt av menn mot kvinner.”” Dersom en
kathoey, eller en biologisk mann, blir voldtatt finnes det altsa ikke lover som ivaretar deres
rettsikkerhet. Man kan anmelde voldtekt som voldshandling, men de to forbrytelsene dgmmes
etter svert ulike strafferammer (ibid.). Et forholdsvis stort antall kathoey arbeider 1

prostitusjon, og denne gruppen er i en spesielt utsatt posisjon med tanke pa voldtekt.

Kathoey sine juridiske statuser som menn fgrer ogsa til at de ikke har muligheter til & gifte seg

med sine partnere. Thailandsk lov apner ikke opp for at to mennesker av det samme

! http:/home.att.net/~leela2/inlegallimbo.htm
> Med unntak av overgriperens kone.

109



biologiske kjgnnet kan innga ekteskap (ifglge Matzner nedlastet 21.4.2005).” T et land hvor
det a gifte seg og stifte familie er essensielle verdier, er det fortvilende for kathoey at de ikke
kan forfglge sine drgmmer og gifte seg med sine partnere. Man kan markere et forpliktende
kjerlighetsforhold ved private arrangement. En del av mine kathoey informanter mente derfor
at det var mulig a innga ekteskap med sine partnere. Alle trakk frem det samme eksempelet
om en japaner som hadde giftet seg med en kathoey i det nordlige Thailand, men jeg

mistenker at dette tilfellet var en eksepsjonell sak.

Ingen av mine kathoey venner uttrykte s@rlig fortvilelse over sine formelle mannlige statuser
generelt. En informant sa at det ikke spilte noen rolle, fordi hun sjelden behgvde & vise frem
sine identifikasjonspapirer. Nar jeg spurte om problemer i forbindelse med militerplikten,
trakk mange pa skuldrene og smilte litt lurt. Som nevnt fikk jeg ofte hgre at det viktigste var
at de unngikk a tjenestegjgre. Dersom de hadde mottatt dokumentasjon som hevdet at de var
psykisk syke, mente de at papiret ikke var til belastning da de uansett ikke hadde planer om a

bega lovbrudd eller reise utenlands.

Som vist tidligere blir det sett pa som et svakhetstegn eller mangel pa kontroll a vise sterke
fglelser. Tidligere har jeg ogsa omtalt Thailand som en ikke-konfronterende kultur. Jeg ser
kathoey sine uttalelser, om at deres mannlige status ikke spiller noen rolle, i lys av slike
grunnleggende thailandske verdier. Alle informantene ga uttrykk for at de aller helst gnsket a
endre formell kjgnnsstatus til “kvinne”. Den eneste muligheten kathoey har til a endre sitt
registrerte kjgnn, er ved a emigrere til et land som tillater kjgnnsendring etter utfgrt kirurgisk

kjgnnsoperasjon.

Til tross for at kathoey tilsynelatende ikke ser ut til & bry seg sa mye om sine formelle
mannlige statuser, sa kan misforholdet mellom kjgnnsidentitet og kjgnnsstatus fgre til pinlige
eller ubehagelige situasjoner. Sindy fortalte for eksempel at hun var nervgs da hun skulle
gjennom passkontrollen under en reise til Europa. Hun var i det minste glad for at fotografiet i
passet samsvarte med hennes navarende utseende. Sindy mente at passkontrollgren hadde

stirret lenge pa henne, men hun ble vinket videre uten a bli utsatt for flere ubehageligheter.

7 http://home.att.net/~leela2/inlegallimbo.htm
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SZAEREGNE TREKK VED FORHOLD MELLOM KATHOEY OG MENN

Tidligere har jeg forsgkt a vise at forhold mellom menn og kathoey bekrefter bade seksuelle
og kjonnsmessige normer mellom kvinnekjgnn og mannekjgnn. Til tross for at mange
thailendere vil mene at slike par bestar av en mannlig og en kvinnelig part, sa hviler
dynamikken i relasjonen pa andre premisser enn forhold mellom kjgnnsnormative kvinner og
menn. Forhold mellom menn og kathoey er et aspekt ved sosialt liv 1 Thailand som
utelukkende knyttes til kathoey sitt nerver 1 thailandsk samfunn, og gjgr at unge menn har
valgfrihet til a innga i kvalitativt ulike forhold, med enten en kathoey eller en ’vanlig” kvinne
[phu-ying tammadaa). 1 dette underkapittelet gjgr jeg rede for premissene for forhold mellom

menn og kathoey.

PO OG MOT

Mot og Po hadde vart sammen i omtrent fire ar. Mot drev salongen jeg utfgrte feltarbeidet i,
og arbeidet 12 timer hver dag, bortsett fra pa onsdagene, da alle frisgrsalongene var stengt.
Det regnes som ulykkesbringende & klippe har pa onsdager. Po hadde ikke arbeid i den
perioden jeg oppholdt meg i Sukothai, men tilbrakte dagene med a henge ut med venner, se pa
TV, spille fotball, biljard og tv-spill. Alle utgiftene til disse aktivitetene, i tillegg til mat,
sigaretter, besgk pa diskoteket og livsoppholdet ellers, var det Mot som betalte. Po fortalte at

han satte pris pa a leve uten bekymringer, og bare gnsket a slappe av.

Mot holdt ogsa en beskyttende hand over Po, og gav ham det han trengte. Det viste seg for
eksempel at Po motvillig hadde blitt innkalt til militeeret, men at Mot hjalp til med a la ham
unnslippe. En dag kom det en soldat til salongen, og spurte etter Po. Mot fortalte da at Po
hadde reist til Bangkok for a feire en hgytid sammen med sin familie, og at han ikke ville

vere tilbake i Sukothai pa flere dager. Soldaten ble ngdt til a reise med ufullendt sak.

Kombinasjonen av a vere gkonomisk forsgrger og den eldste i forholdet, gjorde at Mot fikk
en viss bestemmelsesrett over Po. Flere ganger under mitt opphold i Sukothai fikk jeg fglelsen
av at Po ikke turte 4 si Mot i mot, men si seg ngdt til 4 respektere hennes beslutninger.”* Det

hendte ogsa at Po ble verende igjen hjemme, fordi Mot ikke lot ham ga pa byen. For meg var

™ Se's. 41 for et eksempel pa Mot sin bestemmelsesrett.
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det helt klart hvem som var ”sjefen” i forholdet. Po var selvfglgelig avhengig av a spgrre Mot
om penger til & ga pa diskoteket de kveldene hun selv ikke gnsket a bli med. Gjennom a vere

den gkonomiske forsgrgeren, kunne Mot utgve en viss innflytelse over Po.

Det hendte allikevel at Po gikk i mot Mot sin vilje. En kveld da Po hadde lyst til a feste
sammen med noen kamerater, gnsket ikke Mot at han skulle ga ut. Hun mistenkte at de skulle
besgke en prostitusjonsbar. Po trosset Mot sin bestemmelse, gikk ut og festet, og kom
riktignok ikke hjem fgr dagen etter. Da fortalte han meg at han hadde tilbrakt natten med ei
dame, at Mot selvfglgelig var forbannet, men at han ikke brydde seg. Senere pa dagen da jeg
snakket med Mot i salongen, trakk hun likegyldig pa skuldrene. Hun syntes Po hadde oppfort
seg dumt, men at heller ikke hun brydde seg.75 De fleste kathoey er klar over at de stiller svakt
1 forhold til kjgnnsnormative kvinner, og at det er en stor mulighet for at deres partner med
tiden vil gnske a avslutte forholdet, og heller gifte seg med en “vanlig” kvinne [phu-ying

tammadaal).

En kveld da jeg satt pa rommet til Op og Mot, spurte jeg om de hadde gnsket a gifte seg
dersom det hadde vert lovlig. Mot svarte at hun godt kunne giftet seg med Op, mens han pa
sin side bare ristet pa hodet og sa ”gay”. Mot smilte lurt, pekte pa seg selv og forklarte: “He is
talking about me”. Et forhold mellom en kathoey og en mann bestar av et “avvikskjgnn” og en
“vanlig” mann. Op mente at det var uaktuelt for ham a gifte seg med en som var “gay”. Der
kathoey ser seg ngdt til a finne egne strategier for a kunne leve et respektabelt, om enn enslig
liv, vil mannen i forholdet alltid ha muligheter til a bryte opp til fordel for a etterleve den

kulturelle normen om 4 stifte familie.

FORHOLD MELLOM MENN OG KATHOEY

Til tross for at kathoey sine kjerester klassifiseres som ”vanlige” menn [phu-chai tammadaal,
kan de allikevel sies a atferdsmessig bryte mannlige kjgnnsnormer. Flere informanter uttrykte
at de ikke oppfattet kathoey sine partnere som “skikkelige” menn. Gen, en voksen kvinne som
jobbet i salongen fortalte at kathoey sine kj@rester bare var ute etter sine partneres penger, og

at relasjonene var kjerlighetslgse. Hun mente at en “virkelig” mann [phu-chai djing djing] er

7> Utroskap fra mannens side avviker ikke fra normative kjzrlighetsrelasjoner i Thailand. Jf. s.50.
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selvstendig. Han bgr utvise styrke og utgve gkonomisk lederskap, og da helst ovenfor en
familie som han har stiftet med en ”vanlig” kvinne [phu-ying tammadaa]. Gen tenkte ikke pa
kathoey sine kjerester som seksuelt eller kjgnnsmessig annerledes fra ”vanlige” menn, men
som uvanlige 1 den forstand at de var ansvarslgse og late. Gens tanker om kathoey sine
partnere er absolutt representative, og i n@rmest alle samtalene som omhandlet forhold
mellom kathoey og partnerne, fikk jeg hgre om sistnevnte at de bare gnsket a slappe av [ao
sabai tao-nun). 1 tillegg fortalte mange at menn aldri elsket sine kathoey kjerester, og at dette

var noe alle kathoey egentlig visste.

I Sukothai var det to kjerestepar bestaende av menn og kathoey som jeg kjente spesielt godt
til, nemlig forholdet mellom Mot og Po, og Chit og hennes kjereste. De to parene bodde pa
hvert sitt rom i det samme huset som meg. Det som var felles for begge parene var at
mennene var yngre enn sine kathoey-partnere. Pa den tiden jeg flyttet inn var ogsa mennene
uten arbeid. Etter hvert ble det klart for meg at viktige premisser for disse to parforholdene
gjenspeilet normen for forholdsvis stabile relasjoner mellom menn og kathoey. Kathoey sine
partnere er nesten alltid de yngste 1 forholdene, og kathoey betraktes som “lederne”, og er

ogsa de gkonomiske forsgrgerne.

At kathoey sine kjerester ofte utgjgr den yngste parten i forholdet henger sammen med
thailandske verdsettelser av famileetablering. Kvinner fullbyrdes gjennom a bli mgdre, og det
forventes at menn gifter seg og far barn. I et land uten statlig sosialstgtte er familien ogsa en
forsikring i alderdommen. Menn kan verken gifte seg eller fa barn med kathoey. Bade kathoey
og andre thailendere uttrykte at nar en partner til kathoey har blitt eldre og mer ansvarsfull vil
han velge a bryte ut av forholdet, til fordel for et familieliv med en kjgnnsnormativ kvinne.
Selvfglgelig kan man finne eksempler pa ekte kjerlighet i forhold mellom menn og kathoey,
men slike forhold er unntaket heller enn regelen. Det var ingen kathoey jeg intervjuet som

forestilte seg at de kunne finne en mannlig livspartner.

Suksessivt ma kathoey finne kjarester som i gkende grad er yngre enn dem selv. En dame
som jobbet pa en butikk i nabolaget, fortalte at forskjellen mellom mann-kvinne-forhold og
kathoey-mann-forhold, er at de sistnevnte relasjonene ikke er fremtidsrettet. Hun sa at kathoey
verken planlegger eller tenker pa fremtiden, men forsgker a forlenge sin ungdomstid, leve i
nuet og ha det ggy sa lenge som mulig. Kathoey selv fortalte vanligvis at de ikke tok

kjerlighet eller forhold til menn serigst, men at de tidvis hadde kjarester for selskap og moro.
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I tillegg vil jeg hevde at kathoey sine forhold til kjgnnsnormative menn befester kathoey sin
status som en type kvinne. Denne formen for identitetsbekreftelse blir mulig i kulturer som

ikke apner for seksuelle relasjoner mellom kjgnnslike parter.76

Kathoey er i en sarbar posisjon som “den annen type kvinne”. Kathoey kan ikke tilby sine
partnere det samme som kjgnnsnormative kvinner, gitt at de verken kan gifte seg eller fa barn
med menn. For & vare attraktive som potensielle partnere, ma kathoey derfor kompensere for
sitt “annerledeskjgnn” gjennom a gi mannen materielle fordeler. For menn vil valget mellom
a tre inn i et forhold til en kvinne eller en kathoey vare et valg mellom et ansvarsfullt og
fremtidsrettet familieliv, eller et avslappende og ubekymret liv her og na. Dersom en mann
gnsker a vare i et forhold med en kathoey beror det saledes pa preferanser for en viss type

livsstil heller enn en s@regen type seksualitet.

For a sette ulikhetene mellom kathoey og kvinner litt pa spissen, kan man si at dersom en
mann gnsker tilfeldig sex med en kvinne, s& ma han oppsgke en prostitusjonsbar hvor han
betaler for kvinnene, mens dersom han har sex med en kathoey vil han selv ha gkonomisk
nytte av situasjonen. Chit forklarte at dersom en kathoey gnsker & ha tilfeldig sex med en

mann, sa ma hun kunne by pa materielle goder.

TYPISK KATHOEY?

Pa samme mate som intime relasjoner mellom menn og kathoey preges av en dynamikk som
er kvalitativt annerledes enn forhold mellom kjgnnsnormative menn og kvinner, sa er det ogsa

visse vaeremater som regnes som seregne sider ved kathoey.

KATHOEY SOM INNOVATIVE ORDKUNSTNERE

De aller fleste sidene ved kathoey kan knyttes til maskuline og feminine prinsipper, men
spesielt en type atferd har tradd frem for meg som et saregent trekk ved kathoey. Kathoey har
nemlig sitt eget “sprak”. Mesteparten av dette “sprakets” ordforrad bestar av begrep som

knyttes til seksualitet eller spesifikke egenskaper som forbindes med enten kvinner eller

76 Jf. Kulick (1998).
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menn. Kathoey har saledes muligheter til & samtale seg i mellom om sex, eller uttale seg om
kvinner og menn, pa mater som ikke sjenerer andre. Etter hvert som tiden gar, vil flere og
flere menn og kvinner fa kjennskap til ordenes betydning, og for & bevare “spraket” som
hemmelig vil kathoey jevnlig bytte ut enkelte ord med andre. Pa denne maten vil for eksempel
en viss type seksualpraksis begrepsfestes gjennom ulike ord over tid. Mesteparten av
”spraket” blir derfor noe som ikke alle kathoey har felles, men noe som deles i en gruppe av

kathoey som omgas ofte.

Hva meg er bekjent bygger kathoey opp “spraket” gjennom a gi allerede eksisterende ord ny
betydning, ofte i metaforisk forstand. Et kathoey-ord som var allment kjent var begrepet
”chanii”, som ble anvendt for & omtale kvinner som herset med mennene sine. Begrepet ble
ogsa brukt som et nedsettende begrep for “kvinne” generelt. “Chanii” er egentlig en type
ape,’’ og fordi den til stadighet roper “pooa, pooa” for 4 tiltrekke seg sin make, er begrepet

chanii en velegnet metafor for en kvinne som maser pa mannen sin.

Etter min oppfatning knyttes mye av kathoey sine verbale evner til innovativt ordbruk. Pa
samme mate som de i sitt eget “sprak” benytter gamle begrep pa nye mater, kan kathoey
giennom metaforisk ordbruk komme med humoristiske utsagn som ofte omhandler
seksualitet. Det hendte at kathoey som hadde flyttet ut av Sukothai, stakk innom salongen nar
de var pa besgk i hjembyen. Da var nye seksuelle “erobringer” et vanlig samtaleemne.
Dersom det var kunder til stede i salongen virket de sjelden brydd, men lo godt av kathoey

sine effektfulle utgreiinger.

Til tross for at kathoey sin humoristiske mate a ordlegge seg pa oppfattes som et seregent
talent, bidrar denne evnen til en stereotypifisering av kathoey. Kathoey utgjgr vanligvis
humorelementet 1 tv-dramaer og serier. Thailandske media fremstiller ofte kathoey som

seksualfikserte og humoristiske vesener som det ikke er ment at man skal ta pa alvor.

KATHOEY SOM NORMBRYTERE

Gjennom sin s@regne posisjon som ~annerledeskjgnn” tillates det at kathoey uttaler seg om

seksuelle forhold som ellers hadde blitt betraktet som upassende, noe som igjen bidrar til a

"7 Gibbon.
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gjgre kathoey sine uttalelser humgrfylte. Jeg har fatt inntrykk av at det neermest forventes at
kathoey skal spgke om seksualitet i stgrre grad enn det som er tillatt blant befolkningen for
gvrig. Dersom en kvinne hadde diskutert seksuelle relasjoner i offentligheten pa lignende
mater som kathoey i salongen gjorde, ville det utvilsomt ha blitt sett pa som uhgflig. Menn
kan derimot skryte av seksuelle erfaringer, men i motsetning til kathoey er menns uttalelser

om seksualitet noe som finner sted blant mannlige venner.

Pa samme mate som det delvis tillates at kathoey beveger seg utover aksepterte normer for
sprakbruk, kan kathoey ogsa overskride kvinnelige kjgnnsnormer ved behov, uten a bli utsatt
for sanksjoner. Kathoey star friere enn kvinner til a rgyke i offentligheten, ga ut for a feste
eller innga i tilfeldige seksuelle relasjoner. Imidlertid vil oppfattelsen av kathoey som kvinner
vaere avhengig av hvorvidt de tilpasser seg kvinnelige kjgnnsnormer eller bryter disse. Der en
biologisk kvinne ma oppf@re seg pa tvers av kvinnelige kjgnnsnormer i stor grad for a miste
sin kvinnelige status, skal det mindre til i kathoey sitt tilfelle, i og med at de er biologiske
menn. De aller fleste av mine kathoey venner gnsket ikke a eksponere sider ved seg selv som
gikk imot kvinnelige kjgnnsnormer. I Sukothai kjente jeg for eksempel bare til en kathoey

som apenlyst rgykte sigaretter i offentligheten.

Nar kathoey kritiseres er det som oftest begrunnet i upassende oppfgrsel, uavhengig av
kjgnnsroller. I kapittel 4 beskrev jeg thailandske verdier som vektlegger at man bgr fremsta
som behersket og hgflig, og at det oppfattes som negativt a tiltrekke seg oppmerksomhet. Det
normbruddet som thailandske menn og kvinner som oftest nevnte nar de uttalte seg negativt
om kathoey, var at de syntes kathoey til tider var hgylytte. Tac forklarte at hun syntes kathoey
1 stgrre grad enn andre var dtrat, et begrep hun beskrev som en type oppférsel hvor kvinner
forsgker a tiltrekke seg oppmerksomhet i for stor grad, gjerne i form av aggressiv flgrting.
Dersom kathoey hadde oppfgrt seg “normalt” ville hun ikke ha hatt noe vondt a si om dem,
men hun mente at de ofte var hgylytte og ikke brydde seg om hva andre mennesker tenkte om

dem.

Matzner og Costa (2007) har skrevet en bok basert pa kathoey sine livshistorier. Flere av
informantene som inngikk i dette arbeidet oppfordret andre kathoey til & avsta fra oppfarsel
som kunne fgre til at kathoey generelt blir evaluert negativt. Matzner og Costa sine

informanter fortalte at de hadde observert kathoey som var hgylytte, og dermed tiltrakk seg
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negativ oppmerksomhet. Informantene deres mente at alle kathoey hadde et felles ansvar for a

unnga stigmatisering gjennom a tilpasse seg thailandske moralkoder.

KATHOEY SOM TALENTFULLE OG ARBEIDSOMME

Forestillingen om kathoey som “kjappe i replikken” og verbalt dyktige, kan ogsa sees som en
positiv egenskap i lys av vanlige oppfatninger om kathoey som generelt sett kunstnerisk

talentfulle.

Tac fortalte at mange thailendere anser kathoey for a vere dyktigere i oataksin enn bade menn
og kvinner. Begrepet “oataksin” refererer til en type talekunst, eller overtalelsesevne. Tac

mente at pa grunn av denne evnen regnes kathoey som velegnede til & drive med salg.

Da jeg spurte thailandske kvinner og menn om kathoey assosieres med visse typer makt eller
talent, fikk jeg alltid til svar at kathoey vanligvis var kreative og kunstneriske mennesker, og
spesielt flinke innen skjgnnhetsrelaterte praksiser. Denne forestillingen kom ogsa til uttrykk
nar jeg intervjuet kathoey, hvorav mange mente at kathoey generelt sett var mer begavede

mennesker enn kvinner.

Etter min oppfatning er kathoey i en sarbar situasjon knyttet til deres posisjon som
“annerledeskjgnn”. De ser seg ngdt til & kompensere for uoverensstemmelsen mellom
kjgnnsidentitet og kropp gjennom a overbevise som moralske og evnerike mennesker.
Gjennom flittig arbeid og etisk atferd forsgker de a unnga diskriminering. Kathoey selv vektla

ofte at de etterstrebet & vare arbeidsomme og gode mennesker [kon dee].

AVSLUTNING

Jeg har na vist at forstaelsen av kathoey som en type kvinne ikke er eneradende i Thailand.
Kathoey defineres som menn i offentlige dokumenter, mens akademiske diskurser har
oppfattet kathoey som en ’naturlig” tilstand av psykologisk hermafrodittisme. Man kan med
dette si at meningene om kathoey sitt kjgnn er omstridt, og at det defineres ulikt i ulike

kontekster.
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Til tross for at kathoey kan defineres pa ulikt vis, fastholder jeg mitt tidligere argument om at
thailendere orienterer seg i en verden som bestar av mannekjgnn og kvinnekjgnn. Uenigheten
om kathoey sitt kjgnn bestar stort sett i at de enten kategoriseres som menn eller som en type
kvinne. I den grad kathoey omtales som “det tredje kjgnn” [phet tii saam] er dette ikke ment
som a tillegge kathoey en egen kjgnnskategori. ”Phet tii saam” refererer ikke til et “virkelig
kjgnn” [mai phet djing], men til typer kjgnn som ikke er kvinner eller menn pa en entydig

mate.

I dette kapittelet har jeg vist hvordan kathoey er i en kvalitativ annerledes situasjon enn
normative kvinner. Det er skillelinjene mellom kvinner og kathoey som gjgr at sistnevnte er
som kvinner, og ikke det samme som kvinner. Kathoey sine s@regne trekk skiller dem fra

kjgnnsnormative kvinner, men fgrer ikke til at de forstas som et genuint tredje kjgnn.

Fra midten av 1990-tallet har flere antropologer stilt seg kritiske til anvendbarheten av
konseptet “the third sex/gender”, og hevdet at begrepet ikke refererer til faktiske
kjgnnsforstaelser i kulturene de har studert (Besnier 1993, Kulick 1998, Johnson 1997, 2005,
Littlewood og Young 2005). I likhet med denne retningen har jeg vist at beskrivelser av
kathoey som “the third sex/gender” ikke reflekterer emiske forstaelser av kjgnnskategorien i
dagens Thailand. En beskrivelse av thailandske kathoey som “det tredje kjgnn” er spesielt

uheldig, da kathoey selv gnsker a bli oppfattet som kvinner.

Det kan muligens veare problematisk a plassere den thailandske kjgnnskategorien kathoey inn
i en vestlig kjgnnsbinaritet. Dette betyr ikke det samme som at thailendere kategoriserer
kathoey som ”det tredje kjgnn”, eller at en thailandsk kjgnnsbinaritet ikke kan romme
kathoey-kategorien. Fgr man karakteriserer andre kulturers kjgnn som “det tredje kjgnn”, ma
man fgrst studere bade emiske forstaelser av skillelinjene mellom menn og kvinner, og hva
som eventuelt forstas son et "tredje kjgnn” i den kulturen man studerer. Da blir man i stand til
a se hvorvidt det sakalte "tredje kjgnnet” bryter med oppfatninger av hva som kategoriseres

som kvinnekjgnn og mannekjgnn.

I den avsluttende delen av denne avhandlingen gir jeg en konklusjon pa hvorvidt kathoey kan

sies a utfordre eller bekrefte en thailandsk kjgnnsdikotomi.
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AVSLUTNING

KORT OPPSUMMERING AV AVHANDLINGEN

I kapittel 2 tok jeg for meg kjgnn fra et buddhistisk perspektiv. Formalet var a kartlegge bade
religigse kjgnnsroller og buddhistiske kjgnnsideal, og undersgke hvilke av kjgnnsrollene som
er tilgjengelige for kathoey. Jeg fant at den religigse munkerollen ogsa er mannens ideelle
rolle ifglge buddhismen. Kvinnens religigse rolle mea chi, bryter derimot med den religigst
verdsatte kvinnerollen som mor og forsgrger. Jeg konkluderte med at kathoey har svert
begrensede muligheter til & orientere sine liv etter noen av disse rollene. I kraft av a vere fgdt
som menn har kathoey en viss mulighet til & leve som munker, mens de derimot kategorisk
ekskluderes fra de kvinnelige kjgnnsrollene. Kathoey forsgker allikevel a leve etter kvinnelige

prinsipper, da kvinnelige verdier er i trad med deres kjgnnsidentitet.

I kapittel 3 gikk jeg nermere inn pa sekul@re kjgnnsnormer for a undersgke hvorvidt kathoey
lettere kan fa innpass i verdsatte kjgnnsroller utenfor den religigse sfere. Jeg viste at kathoey
orienterer seg etter kvinnelige kjgnnsnormer, og for det meste avstar fra a oppfgre seg pa
mater som assosieres med mandighet. Den mest verdifulle kjgnnsrollen av sekuler art
samsvarer med det religigse morsidealet, en rolle som kathoey er avskaret fra. Det finnes
imidlertid en alternativ og hgyt aktet kvinnerolle, som tilknyttes kulturelle verdsettelser av
kvinnelig skjgnnhet. Kathoey blir beundret og far respekt gjennom sin skjgnnhetsekspertise.
Jeg konkluderte kapittel 2 med at kathoey har store muligheter til a leve i samsvar med rollen

”den moderne kvinne”, phu-ying than samay.

I kapittel 4 viste jeg hvordan kathoey forstas som kjgnn. Jeg argumenterte for at thailendere
deler kjgnn inn i mannekjgnn og kvinnekjgnn, og at kathoey oppfattes som en type
kvinnekjgnn. Den stgrste skillelinjen mellom kathoey og kjgnnsnormative kvinner er genitalt
kjgnn, en faktor som ikke ngdvendigvis er determinerende nar kjgnn kategoriseres i Thailand.
Jeg vektla derimot kjgnnsuttrykket som bestemmende for om en biologisk mann oppfattes

som mannekjgnn eller kvinnekjgnn.

I det siste kapittelet, kapittel 5, gnsket jeg a problematisere synet pa kathoey som kvinne ved a

peke pa ulikheter mellom kathoey og kjgnnsnormative kvinner. En del av disse ulikhetene
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knyttes direkte til kathoey sitt anatomiske kjgnn som mann. Kombinasjonen kvinnelig
kjgnnsidentitet og mannlig kropp gir ogsa seregne sosiale fenomen, som skiller kathoey fra

bade kvinner og menn. Kathoey oppfattes allikevel ikke som et selvstendig tredje kjgnn.

Pa bakgrunn av innsiktene jeg har kommet frem til i avhandlingen, vil jeg na gi en konklusjon

pa min problemstilling.

KONKLUSJON

Min overordnede problemstilling for denne avhandlingen kan formuleres pa fglgende vis:
”Bidrar kjgnnskategorien kathoey til en opprettholdelse eller utfordring av kjgnnsdikotomien

mann-kvinne i1 Thailand?”.

Kathoey sin mannlige biologi fgrer til at deres kjgnn bestrides, og ikke utelukkende defineres
som kvinnekjgnn. Etter juridiske diskurser kategoriseres kathoey for eksempel som menn, og
enkelte thailendere forstar kathoey som kjgnnsforstyrrede menn. Arsaken til at kathoey sitt
kjgnn kategoriseres pa forskjellige mater, er at det biologiske kjgnnets betydning vektlegges i
ulik grad.

Man kan si at kjgnnsdikotomien utfordres 1 den grad kathoey oppfattes som kvinnelige menn.
Kathoey sin kvinnelighet bryter i sa mate med maskuline prinsipper som forventes a vere en
naturlig konsekvens av biologisk kjgnn som mann. I denne avhandlingen har jeg imidlertid
vist at det biologiske kjgnnet ikke er den mest avgjgrende faktoren nar kathoey sitt kjgnn
kategoriseres. Forstaelser som vektlegger at kathoey er menn, representerer ikke radende
oppfatninger om kathoey sitt kjgnn. Kathoey kategoriseres primart som kvinner, om enn i
mannekropper, og ikke som kjgnnsforstyrrede menn i kvinneklar. Diskurser hvor kathoey
kategoriseres som menn bidrar dermed ikke til sentrale utfordringer av en thailandsk

kjgnnsdikotomi.

Videre har jeg vist at kathoey ikke oppfattes som et genuint tredje kjgnn. Thailendere
kategoriserer kjgnn binart, og kathoey plasseres pa den kvinnelige siden av
kjgnnsopposisjonen. For a vere entydig mann eller kvinne ma biologisk kjgnn, kjgnnsuttrykk,

seksuelt begjar, og seksuell praksis vaere av det "samme” kjgnnet. Kathoey kategoriseres som
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en type kvinne fordi deres kjgnn er kvinnelig pa alle mater, bortsett fra deres anatomiske

kjgnn. De er som kvinner, men ikke det samme som kvinner.

Kathoey sin tilverelse som skjgnnhetseksperter og moderne kvinner, phu- ying than samay, er
anerkjent som kvinnelige levesett. Kathoey tilpasser seg kvinnelige kjgnnsnormer, og fordi
kathoey er fgdt som menn bidrar deres sosiale kjgnn som kvinner til & synliggjgre hva de
kvinnelige kjgnnsnormene bestar av. Skillelinjene mellom mannekjgnn og kvinnekjgnn

opprettholdes og tydeliggjgres.

Jeg konkluderer derfor med at kathoey-kategorien i stgrre grad bidrar til opprettholdelse enn

utfordring av en thailandsk kjgnnsdikotomi.

IMPLIKASJONER AV GAY-KATEGORIEN

I Thailand kan en biologisk mann avvike fra “vanlige” menn [phu-chai tammadaa)] pa
hovedsakelig to forskjellige mater. Han kan enten vere kathoey™ som er annerledes fra
kjgnnsnormative menn pa alle vis bortsett fra det biologiske kjgnnet, eller han kan veere gay,
forstatt som det jeg tidligere har beskrevet som den “nye” gay-identiteten. Gay har mannlige
kjgnnsuttrykk og kjgnnsidentiteter, men skiller seg fra normative menn ved a ha det som i
Thailand betraktes som kvinnelig seksualitet. En gay begj@rer menn, og kan 1 tillegg ha

seksuell praksis som den “’passive”, eller “kvinnelige”, parten.

Gay utfordrer vanlige kjgnnsforstdelser i Thailand ved a kreve maskulin status for mennesker

som begjerer menn pa “kvinnelig” vis. Jackson (1999) skriver:

”The gay man is out of place within the traditional discursive schema, neither truly a
“normal man” nor fully a kathoey, and the lack of a discursive place for gay men
within the traditional system no doubt in part explains why many Thais remain

disturbed and troubled by the image of the masculine gay man” (Jackson 1999:239)

Kathoey sine forhold til menn baseres pa en opposisjon mellom en mannlig og en kvinelig

part, mens kj@resterelasjoner mellom gay derimot bestar av “kjgnnslike” partnere. Gay sitt

8 Eventuelt gay sao.
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biologiske kjgnn samsvarer med deres kjgnnsidentitet og kjgnnsuttrykk. Thailendere forventer
imidlertid at et mandig kjgnnsuttrykk impliserer mandig seksualitet, et prinsipp som gay-
kategorien bryter. Gay utfordrer med dette en thailandsk kjgnnsdikotomi, og forstyrrer
skillelinjene mellom mannekjgnn og kvinnekjonn 1 stgrre grad enn det kathoey-kategorien
gjgr. Pa den annen side vil mandige gay ikke vere like synlige "avvikskjgnn” som kathoey.
Gay sine seksuelle preferanser kan potensielt forbli en hemmelighet eller privatsak. Denne

“usynligheten” kan bidra til & begrense kategoriens oppbryting av kjgnnsdikotomien.

Fra 1970-tallet har thailandsk akademia i gkende grad forstatt ’the homosexual men’s
difference” som en psykisk sykdom’ (Jackson 1997a:64). Ved 4 sykeliggjore gay forminskes
kategoriens potensial til a bryte opp kjgnnsdikotomien. Det kan allikevel vare rimelig a tro at
nettopp fenomen som motarbeider kjgnnslige skillelinjer i stor grad, virker sa uforstaelig at
det ma forklares som en sykdom. Jackson (1997a) foreslar imidlertid at motstanden mot

“homosexuality” er mindre i thailandsk hverdagsliv enn i akademiske diskurser.

AVSLUTTENDE BEMERKNINGER

Vestlige akademikeres betegnelser av andre kulturers kjgnn som “’det tredje kjgnn” reflekterer
1 mange tilfeller ikke emiske kj;zjnnsforsté’lelser.go Gilbert Herdt (1993) skriver da ogsa i
forordet til boka ”Third Sex, Third Gender” at betegnelsen “det tredje kjgnn” er et symbol for
ulike typer kjgnn som overskrider kjgnnsbinariteten. Begrepet er et redskap som tillater oss a

tenke utenfor kjgnnskategoriene mann og kvinne.

Fra 1990-tallet har det imidlertid blitt stilt spgrsmalstegn ved hvorvidt konseptet “’det tredje
kjgnn” er et fruktbart hjelpemiddel i teoretiske forsgk pa a overskride kjgnnsbinariteten
(Weston 1993, Moi 1998, Kulick 1998). Det har blant annet blitt hevdet at nar kjgnn plasseres
utenfor binariteten vil tradisjonelle inndelinger av kjonn i1 mann- og kvinnekategorier
forsterkes. De to kjgnnsmessige hovedkategoriene forblir inntakt, heller enn at skillelinjene
forstyrres. Moi (1998) mener at “annerledeskjgnn” viser at kjgnnsforskjellenes grenser er

utydelige, ikke at hovedkategoriene er meningslgse eller trues med opplgsning. Weston

™ I motsetning til kathoey som har blitt forklart som et biologisk eller genetisk fenomen (Jackson 1997a).
% Dette utelukker ikke at det kan finnes kulturer som epistemologisk sett opererer med flere enn to
kjgnnskategorier.
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(1993) stiller spgrsmalstegn ved nar en type kjgnn gar fra a vere en mannlig eller kvinnelig

variant til a bli en egen kategori.

I de senere ar har betegnelsen “third sex/gender” i stor grad blitt erstattet av begrepet
“transgender” (Towle og Morgan 2002). ”Transgender” benyttes ogsa som et samlebegrep, og
refererer til en rekke ulike kjgnnsvarianter. Hvordan skal vi sa forsta denne betegnelsen?
Ifglge Valentine (2000) benyttes “transgender” om: “gender roles or practices which are not
definable in terms of local understandings of gender normativity” (ifglge Towle og Morgan
2002:3). Evelyn Blackwood forholder seg til en bred definisjon av begrepet “transgender” og
refererer til alle kjgnn som overskrider kjgnnsnormer som “transgender” (personlig
kommunikasjon med Peletz, ifglge Peletz 2006). Jeg mener at 1 begrepet transgender” ligger
det en forventning om kjgnnslig overskridelse eller subversjon,81 og i sa mate skiller ikke

begrepet seg nevneverdig fra termen “third sex/gender”.

Etter definisjonene ovenfor kan kathoey beskrives som “det tredje kjgnn’ eller ”transgender”.
Kathoey er bade menn og kvinner i den forstand at de juridisk sett er menn, og sosialt sett
kvinner. De kan ogsa betegnes som enten menn eller kvinner, fordi ulike diskurser vektlegger
enten deres mannlige eller deres kvinnelige aspekt nar kathoey kategoriseres. En tredje mate a
forsta kathoey sitt kjgnn pa er en verken-eller variant, da kathoey verken er fullstendige

kvinner eller fullstendige menn.

I denne avhandlingen har jeg vist at kathoey stort sett opprettholder skillelinjene mellom
kjgnnskategoriene mann og kvinne. Jeg har argumentert for at man ikke bgr karakterisere
andre kulturers kjgnn som “det tredje kjgnn” fgr man vet hva de emiske skillelinjene mellom
kjgnnene bestar i. Dersom man definerer begrepet “transgender” som kjgnnsoverskridere eller
kjonnslige subversjoner, vil det samme gjelde for krysskulturelle anvendelser av
“transgender”. Hvorvidt en kulturs kjgnnsvariant fungerer som en subversjon er avhengig av

kulturelle betydninger av mannekjgnn og kvinnekjgnn.

Ifglge thailandske kjgnnsforstaelser vil kanskje mandige gay oppfattes som
kjgnnsoverskridere i stgrre grad enn kathoey, men mandige gay aldri har blitt betegnet som
“tredje kjgnn” eller “transgender” fra et vestlig perspektiv. Jeg vil hevde at antropologisk

anvendelse av begrepet “transgender” refererer til kjgnnsvarianter som bryter med vestlige

81 Jf. Ongs definisjon av forstavelsen “trans-" pa side 9.
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forstaelser av hva skillelinjene mellom menn og kvinner bestar i. Alle kjgnnsvarianter hvor
biologisk kjgnn og sosialt kjgnn ikke samsvarer blir karakterisert som “transgender”.
Uoverensstemmelser mellom biologi og sosialt kjgnn representerer en kulturrelativistisk
utfordring til vestlig tokjgnnssystem. Jeg antar at dette er en arsak til at kathoey beskrives som

bade “det tredje kjgnn” og “transgender”.

Paraplybegrep som “transgender” bidrar ogsa til a usynliggjgre forskjeller mellom ulike
kulturers kjgnnsvarianter. Kjgnn som pa overflaten kan ligner hverandre har ofte ulike
kulturelle betydninger. For eksempel blir bade thailandske kathoey og brasilianske travesti
beskrevet som “transgender” (Matzner og Costa 2006, Kulick 1998). De to kjgnnskategoriene
oppfattes imidlertid ulikt i deres respektive kulturer, og travesti og kathoey har 1 tillegg ulike

kjgnnsidentiteter.

Anerkjennelsen av at “den homofile person” er en vestlig konstruksjon, har fgrt til at
antropologer som skriver om “homosexuality” ofte avgrenser dette begrepet til a referere til
praksiser (Elliston 1995). Man kan ikke ta for gitt at intime handlinger mellom to av det
samme biologiske kjgnnet ngdvendigvis markeres en spesiell type seksuell identitet i andre
kulturer (ibid). Det faktum at begrepet “transgender” ogsa har en betydning som er

kulturhistorisk forankret tas det derimot sjelden hensyn til i antropologien.

Valentine (ifglge Towle og Morgan 2002) har allikevel kritisert krysskulturelt bruk av
begrepet “transgender”. Han viser til historiske prosesser i USA som markerer skillelinjene
mellom “transgender” og “gay”.* Ifglge Valentine (ibid.) blir betegnelser av andre kulturers
kjgnn som “transgender” like problematisk som a benytte begrepet “gay”, en betegnelse
antropologer gjerne unngar til fordel for “transgender” (Johnson 1997, Kulick 1998,
Brummelhuis 1999). Jeg stiller meg bak denne kritikken, og etterlyser en stgrre kulturell

sensitivitet i forhold til anvendelse av begrepet “transgender”.

82 »Transgender” ble en samlebetegnelse for kjgnn som avvek fra kjgnnsnormer pa andre mater enn seksuell
legning (Towle og Morgan 2002).
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FORSLAG TIL VIDERE FORSKNING

Av videre studier pa kjgnnskategorien kathoey vil jeg foresla at en fenomenologisk
tilneerming kan gi interessant innsikt i hvordan kathoey sin kjgnnsidentitet preges av a vare
fgdt i “feil” kropp. Forskningsspgrsmal fra en kroppsbasert innfallsvinkel kan vare: Hva betyr
det for kathoey sin selvoppfattelse a ha blitt betraktet som gutter i oppveksten? Hvordan
forholder kathoey seg til pastanden om at deres kjgnnslige avvik, forstatt som mannlig
biologi, skyldes seksuell promiskuitet 1 et tidligere liv? Til hvilken grad fgler kathoey behov
for a endre genitalt kjgnn, og hva er likhetene og ulikhetene mellom opererte og ikke-opererte

kathoey?

En mannlig biologi begrenser kathoey sin kvinnelighet, men samtidig gir kathoey sine kropper
rom for identifisering med menn. I en undersgkelse av kathoey antok 6 % at de ville leve som
menn etter fylte 50 ar (Winter nedlastet 2002a). Til hvilken grad gar eldre kathoey over til a
leve som menn? Det hadde vert interessant og finne ut mer om eldre kathoey. Dette er et tema
som det overhode ikke har blitt forsket pa, og den informasjonen som har kommet frem er

basert pa antagelser.

Et annet spennende forskningsprosjekt kunne vare a se nermere pa kathoey og gay sao
utenfor Thailands grenser. Endres deres selvoppfattelse 1 mgte med mennesker som har
samme kjgnnsuttrykk som de selv, men ulik kjgnnsidentitet? Hvordan forholder kathoey seg
til kvinnelighet nar de emigrerer til land som har andre kjgnnsnormer? Det finnes ogsa en
kathoey-kategori 1 Thailands naboland Laos (Doussantousse og Keovongchith 2004) Hva er

fellestrekkene og ulikhetene mellom kathoey 1 Thailand og Laos?

En thailandsk kjgnnsvariant som har blitt oversett i forskningen er gay sao. Til tross for at gay
sao skiller seg fra bade kathoey og mandige gay pa karakteristisk vis, har gay sao ikke blitt
analysert som en s@regen kjgnnsvariant. Kategorien kan sies a ha blitt inkorporert i studier

som omhandler gay eller kathoey.

Forhapentligvis vil fremtidig forskning gi gkt innsikt om kathoey og thailandske

kjgnnsforstaelser.
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