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Kvindelig mystik i middelalderen og feministiske
genfortolkninger

I det der er blevet kaldt feminismens anden og tredje bglge, har man rettet stadig stgrre
opmarksomhed mod kvinders kropsbilleder og kropspraksis, iser mod fgdeindtagelse
og spiseforstyrrelser. I forbindelse med dette har man gennemsggt historisk materiale for
spiseforstyrrelser hos kvinder som lader sig datere tidligere end de nutidige medicinske
diagnoser af anorexia nervosa og bulimia. Et af de fgrste veldokumenterede tilfelde af
denne art af spisningsrelateret kropsfornegtelse finder vi blandt middelalderlige helgen-
inder i Europa — de er i den almindelige kirkehagiografi blevet dyrket for deres ,,miraku-
lgse evne til at overleve pé en forsvindende fgdeindtagelse: inedia miraculosa. Dette re-
lativt marginale f&znomen er blevet genstand for overraskende bred opmarksomhed:
,»hellige anorektikere* er blevet en standardreference, bade i lerd, og popular kvinde-
litteratur. Man kan betragte dette som en almen tendens til at generobre og genfortolke
kvindernes historie — en bestrebelse der indeholder eftersporingen af historiske kilder til
vore dages kgnsproblematikker.

Man mé dog kvalificere arten af en sddan kontinuitet. I lgbet af denne debats udvik-
ling er det blevet klart at middelalderhelgenernes selvudsultning og vore dages spisefor-
styrrelser ikke er ligefremt identiske. Dog kan man knytte en forbindelse mellem dem
ved at indfgje sidstn@vnte i en sammenhang der er praeget af de institutionaliserede,
patriarkalske kgnsroller og -identiteter som er forblevet relativt konstante. Denne forbin-
delse tjener, med andre ord, til at lgsrive spgrgsmal der drejer sig om kroppen, spisefor-
styrrelser og kgnsproblematikker i almindelighed fra den medicinske diskurs der har be-
magtiget sig dem siden opkomsten af det Foucault har benzvnt ,,videnskaberne om
mennesket“, og i stedet anbringe dem i sammenhang med den jgdisk-kristne traditions
markante og langvarige definitioner af Kvinden.

Det her fremlagte studie falder i to dele: den ene forholder sig beskrivende til middel-
alderens kvindelige mystikere, den anden forholder sig fortolkende til arten og den ak-
tuelle betydning af deres kropspraksis og asketiske fromhed, med henblik pd herskende
kgnsdefinitioner. Med de her givne omfangsbegrensninger, vil fgrste del af artiklen ind-
skranke sig til undersggelse af et enkelt eksempel, den hellige Katarina fra Siena (Sancta
Catherina) hvis livshistorie udviser mange af de fremherskende trak ved middelalderens
kvindelige asketisme. Dette skyldes i et vist omfang at den Hellige Katarinas liv var in-
spirationskilde og forbillede for mange af de hellige kvinder som levede senere i Middel-
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alderen. Artiklens anden del vil sgge at pavise hvorledes nyere feministiske tilgange til
en fortolkning af middelalderhelgeninderne stgder ind i en helt grundlzggende tvetydig-
hed. I stedet for at prgve pa at fjerne denne, foreslas det i artiklen at usikkerheden over for
om disse kvindelige mystikere skal udnavnes til ofre for undertrykkelse eller repraesen-
tanter for kvindefriggrelse, netop peger pa den inh@rent modsigelsesfulde karakter af de
kgnsdefinitioner der oparbejdes. Det er kun i en sddan ramme at der kan foretages en
adzkvat, omend bred, sammenligning mellem middelalderens asketikere og anorektiske
kvinder i dag.

Katarina fra Siena

Man kan ikke finde et bedre eksempel pa den ophgjede, middelalderligt italienske arke-
type af en helgeninde — som forbinder ekstrem privat bodfardighed med energisk offent-
ligt engagement — end mystikeren Katarina fra Sienas biografi fra det 14. drhundrede.’
Katarina blev fgdt i 1347, netop som Italien gennemlevede den fgrste store pestbglge,
voksede op i en religigs familie og begyndte at vise tegn pd en us@dvanlig fromhed i fem-
arsalderen. Da hun var seks dr, fik hun efter et besgg hos sgsteren, Bonaventura, en vision
hvor Kristus velsignede hende: han bar den pavelige kappe og tredobbelte krone og sad
pa en kejserlig trone, flankeret af Sankt Peter og Sankt Paulus. Fra det tidspunkt blev Ka-
tarina tavs; hun begyndte at afholde sig fra fgdeindtagelse, piskede sig, og hun vandrede
ud i skove og ind i huler for at efterligne Sankt Dominicus og de gamle kirkefadre i gr-
kenen. Da Katarina blev syv, fremsatte hun sit gnske om at hellige Kristus sin jomfrue-
lighed, men faderens stzrke misbilligelse fik hende til at mindske sine religigse lngsler
og gerninger. Da den kommende helgeninde var femten, dgde hendes @ldre yndlings-
sgster Bonaventura. Katarina gav sig selv skylden for Bonaventuras dgd, overbevist om
at hendes egen koketteren med det verdslige havde nedkaldt Guds vrede over sgsteren.
Derefter nzrede Katarina dyb afsky for alt verdsligt, negtede aldeles at tage anden brud-
gom end Kristus og pdbegyndte erobringen af sin egen krop. Fgrste trin var at klippe sit
lange har af. Dog forsggte familien at bryde hendes forset. De hébede at kunne tvinge
hende til at gifte sig med en mand og tvang hende til at leve i et lille rum i huset og virke
som tjenestepige. Katarina modtog karkomment disse pabud som en lejlighed til at ggre
bod over for Gud og betragtede hustjenesten for familien som en mulighed for &ndelig
glede og vakst. Til sidst lod faderen sig overbevise om hendes guddommelige kald, til-
lod hende at fastholde jomfrulgftet og gennemfgre et liv i askese.

Mellem sit sekstende og nittende r indledte Katarina derfor en periode i tavshed og
faste. Ilgbet af disse tre fgrste ar af sin formelle religigse kaldelse levede hun som domi-
nikansk tertiar — som eneboer i sit lille rum i familiehjemmet, blandt talrige brgdre og
spstre. Hun spiste kun brgd, ukogte grgnsager og vand, og gennemfgrte en daglig rutine
med krasse bodsgvelser. Ud over at overholde sit lgfte om total tavshed, piskede hun sig
selv med en jernkede og indskrenkede spvnen dramatisk — alt dette som midler til at
komme i et direkte og personligt forhold til Gud. Efter denne periode med ensomhed og
fordybelse, og efter faderens dg¢d, gennemfgrte hun barndomsgnsket om et mystisk @gte-
skab med Kristus, og derefter troede hun fast p at hun bar en vielsesring som var blevet
anbragt direkte pa hendes finger af Jesus og Maria. Katarinas mystiske &gteskab og usyn-
lige ring skulle blive et ofte gentaget forbillede for senere hellige kvinder i middelalderen.
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Samtidig med sin helgenagtige selvtugtelse, fortsatte Katarina med at opleve syner af
Kristus og den himmelske verden, og hun samlede sin opmarksomhed om lidelseshisto-
rien og fortolkede sine selvpafgrte fysiske lidelser og smerter som dndelige tegn. Hendes
madlyst forsvandt i en sddan grad at hun end ikke kunne spise brgd. Omkring femog-
tyvedrsalderen berettes det at hun spiste, ,,intet*. Symbolsk forstiet, modtog hun alene
naring fra nadverbrgdet; i praksis drak hun en smule koldt vand og tyggede pa bitre urter
som hun sa spyttede ud. Ved en bestemt lejlighed, hvor hun behandlede brystsar pa en
kvinde hun plejede, fglte Katarina sig sterkt frastgdt af den modbydelige lugt fra mate-
rien. Fast besluttet pa at besejre sin fysiske madlyst, opsamlede hun det udsivende pus pé
en slev og drak det. Samme nat fik hun et syn hvor Jesus indbgd hende til at drikke det
blod der flgd fra sin spydgennemborede side, og derved lod hun sig trgste over at hendes
mave ikke l&ngere havde brug for fgde og ikke l&ngere var i stand til at fordgje.

Katarinas afhold vakte mistanke om en demonisk beszttelse eller hekseri. Man men-
te pa Katarinas tid at hendes evne til fortsat at kunne leve uden fgde, meget vel kunne
betyde at hun var besat og blev ernaret af Djavelen i kraft af et symbiotisk forhold til en
familiar (en &nd) eller en incubus (en énd der gver onde indflydelser pd mennesker nar de
sover). Hvis dette var tilfzldet, behgvede hun ikke modtage jordisk fgde. Pé rad fra sin
skriftefader, Raymond fra Calua, bestrabte hun sig pa at dempe mistanken ved at spise
én gang om dagen i hans nerver. Da hendes tarmsystem ikke l&ngere kunne fordgje
maden uden besver, gav han hende yderligere det rad systematisk at fremkalde opkast-
ninger nar hun havde nedsvalget andet end frisk vand (Bell 1985:28). For at opna dette
fgrte hun regelmeassigt og under stor smerte fennikelstilke og andre planter gennem hal-
sen og ned i maven, da hun ellers ikke var i stand til at kaste op p4 anden made. Katarina
fortsatte med denne praksis resten af livet. Efter omtrent seks ar, i en alder af 33, dgde
hun af sult og dehydrering, eller med hendes skriftefaders ord, ,,afkraftet af sin hellige
strenghed” (Bell 1985:15).

P4 et relativt tidligt tidspunkt mens Katarina stadigt sggte at finde sig til rette med sit
kald som helgen, viste Kristus sig for hende og palagde hende at opgive sin afsondrethed
og fortsette sin videre bane ude blandt verdslige mand og kvinder. Skgnt hun stadig fast-
holdt sin personlige, strenge askese, palagde hun sig selv at tage direkte del i tidens begi-
venheder. Iser drog hun omsorg for pestofre og engagerede sig aktivt i kirkelige strids-
spgrgsmadl, i begyndelsen ved brevskrivning og til sidst som udsending og personlig rad-
giver for Pave Gregor XI. Det er sigende at Katarina valgte aldrig i praksis at tilslutte sig
en etableret klosterorden. Som svar pa anklagerne for ketteri pegede hun pa sin tilknyt-
ning til dominikanerordenen og vedvarende forbindelse med sin mandlige skriftefader,
men pa intet tidspunkt levede hun som konventionel klosternonne og faktisk handlede
hun gennem hele sit liv pa egen hand. I denne henseende var hun typisk, og en vigtig in-
spirationskilde, for de kvinder der gennem hgj- og senmiddelalderen aflagde fattigdoms-
lgftet og helligede deres liv til gode gerninger i Kristus’ tjeneste — og alligevel forblev
relativt uathangige af de officielle kirkeinstitutioner. Det var netop dette mél af uathen-
gighed der skaffede sddanne kvinder en indtil da uset adgang til det offentlige rum. Skgnt
kun f& kvindelige asketikere opnéede Sankta Katarinas politiske indflydelse og betyd-
ning, var det vaksten i heterodokse, kvindelige asketiske bevagelser og fellesskaber i
Igbet af den europziske middelalder der tillod kvinder at tage hand om deres egne sager,
uddanne sig og leve offentligt ved at udfgre nastetjeneste.
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Feellestraek ved middelalderens kvindelige asketisme

Katarina Benincasas liv er enestdende blandt middelalderens hellige kvinder. Hendes be-
drifter fgrte i sidste ende til athun ,, blev kendt som helgeninden, den Hellige Katarina fra
Siena, Frans af Assisis medskytshelgen for hele Italien og kirkelzredoktor, den hgjeste
lzerergrad, med samme officielle status som Thomas Aquinas* (Bell 1985:51). Dertil
kommer at hendes sammenfletning af et aktivt og kontemplativt liv tjente som forbillede
for kvindelig religigsitet gennem hgj- og senmiddelalderen. Fremkomsten af kvindelige
asketikere i det 12. drhundrede gav kvinder nye adgange til at udtrykke sig religigst, og
selvom de fleste kvinder aldrig blev offentlige personer pd samme méde som Sankta
Katarina, sammenfatter hendes historie de middelalderlige kvindelige mystikeres kald
og indeholder mange af de trek der er flles for deres s@regne éndelige udtryksformer
(Bynum 1982, 1991). Sankta Katarina og tilsvarende eksempler blev alle, i bredeste for-
stand, drevet af gnsket om en fuldstzndig efterligning af Kristus: et liv i fattigdom, for-
sagelse, selvydmygelse og n@stetjeneste. Opfattelsen af fade, af legemet, af sygdom og
omsorgen for andre var helt centrale i deres asketisme. Oversat til fromhedspraksis, pé-
tog de kvindelige mystikere sig fgde- og kropsforbundne strenghedsgvelser nar de sggte
atidentificere sig med Kristus’ lidende legeme pa korset. Disse fromhedsgvelser koncen-
trerede sig om kyskhed, selvudsultning og legemlige forsagelser; nadverfromhed, reli-
gigse syner og omsorgstjeneste (Bynum 1985, 1987a).

Den unge alder hvori Sankta Katarina besluttede sig for sit andelige kald, blev sére
typisk for middelalderens vej til kvindelig gudsdyrkelse. Helgeninder og kvindelige
mystikere synes generelt at blive klar over deres kald fra en tidlig alder. Katarinas barn-
domserfaringer passer pracist ind i denne felles model for piger med éndelige tilbgjelig-
heder i hgj- og senmiddelalderen, og for dem ,,blev det syvende levear foretrukket som
starttidspunktet for religigse impulser* (Bell & Weinstein 1982:42). For sddanne fromme
piger drejede den fgrste religigse forpligtelse sig normalt om at hellige Kristus deres
jomfruelighed og blive hans Brud. Denne venden sig mod religionen blev ofte mgdt med
betragtelig modstand fra deres familiers side, og forst efter lang tid gav familien efter, og
det nar pigen fortsat fremviste tegn pa sin fast overbeviste beslutsomhed og, i visse tilfzl-
de, pd mirakulgse gerninger. Og skgnt kyskhedsbeslutningen dannede brandpunktet for
en kvindes éndelige livsvej, var den del af en stgrre forpligtelse til at opnd en mystisk
forening med brudgommen, Kristus. I sine breve refererer Sankta Katarina ofte til sin
fromhed som en religion af ,helligt Begzr*. Og her refererer hun ikke blot til et metafo-
risk eller andeligt, breendende gnske, men snarere til et handgribeligt erotisk beger efter
at forenes med Kristus’ legeme. Katarinas konkrete erfaring af et mystisk &gteskab og
ligeledes af at Jesus anbragte en ring pa hendes finger, blev gentaget i andre hellige kvin-
ders liv — som befandt hendes identificering med Kristus sig pa et personligt, legemligt
plan. De hellige kvinder i middelalderen identificerede sig konkret og fysisk med
Kristus’ lidende legeme pa korset. For disse kvinder var der ikke noget symbolsk, fjernt
eller mysterigst ved korsfastelsen: Gud, et menneske, havde foretaget det yderste offer
direkte og personligt for hende, og denne karlighedsgerning var levende, her og nu.

Kvindelige mystikere tog bodsaskesen til sig som en made at identificere sig med
Kristus’ fysiske lidelser pa; sammen med et tidligt aflagt kyskhedslgfte hgrte en discipli-
neret selvtugt der typisk omfattede sgvnafkortelse, selvflagellation og andre former for
ekstreme fysiske, strenge prgvelser. Blandt de vigtigste former for fysiske spegelser som
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de kvindelige asketikere péfgrte sig, var bodsformer der knyttede sig til fgdeindtagelsen.
Ud over den ekstreme faste — den inedia miraculosa som blev selve kendemarket for
kvindelig asketisme i middelalderen — indbefattede disse bodsgvelser spisningen af
vemmende fgdemidler (som nér Katarina tyggede pé bitre urter) og af afskyvakkende
substanser.?

Middelalderens helgeninder var sterkt optaget af selve spisehandlingen og af mun-
den som et centrum for sanselig nydelse. Sankta Katarina mistede kun sin madlyst ved en
viljesindsats, og den fuldstendige sultundertrykkelse faldt hende ikke let. Si langt fra at
betegne en simpel bortvendelse fra kgdelige behov, udviklede smagsundertrykkelsen og
den langvarige fasten sig typisk til en veritabel besttelse af mad. P4 samme made ud-
merker helgenindernes negative fokusering pa egenkroppen sig til en beszttelsesagtig
bekymring for legemet, og deres kyskhed understreger det erotiskes centrale placering i
de mystiske erfaringer.

De voldsomt ladede fgde- og kropstemaer, der understgttede og i middelalderen var
den felles rgde trad for de hellige kvinders fromhedspraksis, konvergerer i mystikernes
fiksering pa nadveren. Nadveren var en made at blive ét med Kristus pa, ved at spise
Hans kgd. Ved at indtage Gud under nadveren inkorporerede de hellige kvinder Hans li-
dende legeme og blev som virkning deraf det lidende kgd der frelste. Sddanne kvinder
sagdes at hungre efter Hans legeme, og nér deres faste blev ekstrem, var det indviede
nadverbrgd ofte deres eneste regelmassige n@ringskilde. Det omfang hvormed de kvin-
delige mystikere koncentrerede alle deres sanseevner om denne rituelle forening med
Kristus, genspejles i historierne om at de, alene ved smagen, var i stand til at afslgre en
uindviet hostie.

Forbundet med det personlige mal at opna en ekstatisk forening med Kristus, kappe-
des de hellige kvinder i middelalderen ofte med den menneskelige Kristus i forsagelse og
nastetjeneste, allermest typisk i form af omsorgsarbejde og velggrenhed. Den legemlige
spaegelse disse kvindelige asketikere praktiserede, star i skarp kontrast til vigtigheden af
omsorgs- og helbredelsesarbejdet i deres offentlige liv. Hellige kvinder tog sig effektivt
af de pestramte og syge, de dgende, gamle og foreldrelgse, og nogle af dem virkede som
jordemgdre (Bell 1985:98). Mens de selv afstod fra at spise, gjorde disse helgeninder det
yderste for at skaffe de fattige mad. Ved at patage sig rollen som fgde- og omsorgsydere
identificerede helgeninderne sig ikke blot med Kristus, men pa en tilsvarende made med
Maria, verdensmoderen. Pa en paradoksal made patog kvindelige mystikere sig den
praksis at tage sig af andre som en mulighed for at péafgre sig selv endnu flere spagelser
af egenkroppen. Ud over at tugte sanserne ved at fordgje modbydelige substanser, ville
de indtage de sygdomsfrembragte emner for at efterggre og legemligggre Kristus’ lidel-
ser. Saledes kunne disse hellige plejere af og til, mens de fx tog sig af pestramte patienter,
dzkkede af inficerede sar, tage k@rkomment mod sygdomme i en sddan grad at de suge-
de pusset ud og spiste sarskorperne (eller alternativt samlede pusset i en gse til senere
indtagelse, som Sankta Katarina gjorde det).?

Ved at kunne overleve alene pa nadverbrgd eller ved at indtage sygdomsemner og
afskyelige substanser, udgvede de hellige kvinder en konkret forsagelse og dannede en
enestdende from modpol til middelalderens fester. Men ved en anden paradoksal vending
affgdte de hellige kvinders evne til med glede at tage imod sygdomme nér de plejede
andre, den folkelige opfattelse at deres legemer besad helbredende krefter. Mens de
asketiske kvinder var afskaret fra at indtage almindelig fgde og sagdes hverken at udtgm-
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me sig eller blgde manedligt, mente man at de udsondrede mirakulgse fluida, substanser
eller flagranser. Der findes eksempler pa helgeninder ,,der afstgdte hud, knogler og endda
indvoldsdele som frembragte ekstraordinzre uddunstninger der besad helbredende kreef-
ter (Bynum 1987:126). Man havdede ligeledes at hellige kvinders legemer udsondrede
olie, malk eller spyt der havde evnen til at helbrede andre.

Sé samtidig med at helgeninderne typisk betragtede deres egne kroppe som fordzr-
vede og syge, tilskrev man deres lig mirakulgse helbredelseskrafter. Liget af en hellig
kvinde der var dgd af udsultning eller fysisk strenge bodsgvelser, blev et verdsat relikvie
— et symbol pa andens sejr over den fordervende eller fordervelige krop (op.cit.:211).
Askesen betegnede et nederlag for legemet og dets syndefulde lemmers krefter pé to
niveauer: den individuelle kvindes og samfundslegemets som hun var et symbol pa.

Den sociale, gkonomiske og politiske kontekst

Gennem hele middelalderen var der voldsom vekst i antallet af benediktinske, cister-
ciensiske og pr@monstrantiske nonneklostre, og selvom kirken forsggte at h#mme den-
ne vaekst, udgjorde kvinder faktisk flertallet blandt klosterligt afsondrede religigse om-
kring det 15. drhundrede. Kvinder der sggte et liv i fromhed, havde ferre valgmuligheder
end mand. Mens mand kunne blive sekularpraster, udgdende munke eller tiggermunke,
blev kvinder der sggte en religigs livsfgrelse, undtagelseslgst lukket inde. Men da den
kvindelige dndsfromhed tog til, begrensede kirken adgangen til de eksisterende nonne-
ordner og satte en stopper for oprettelsen af nye. Som reaktion pa disse begra@nsninger
begyndte der i senmiddelalderen, is@r mellem 1200 og 1500, at opsta lege bevaegelser
og nye kvindelige religigse fellesskaber. Disse heterodokse fattigdomsbevagelser for-
drede ikke rundhandede dotationer (som mange klostre krevede) og kom derfor iser til
at appellere til kvinder fra den fremvoksende bymiddelklasse. Disse bevaegelser var til-
gengelige for et bredt udvalg af marginaliserede enlige kvinder, deriblandt ugifte tjene-
stepiger, enker og endog mgdre og hustruer der forlod deres familie. De kvindelige dnde-
lige feellesskaber var ikke hierarkiske efter kirkens mgnster. De religigse kvinder betrag-
tede de institutionelle strukturer som af underordnet betydning og lagde mindre vaegt pa
det religigse livs institutionsaspekter. Ud over at svaerge kyskhed og aflegge visse enkle
Ipfter, levede sgstrene uden klosterrestriktioner og skaffede sig livsophold ved eget ar-
bejde. Som angivelse af i hvor hgj grad disse heterodokse kvindelige religigse fallesska-
ber havde held til at kreve kirkens anerkendelse og legitimering, kan det tjene at hvor
stort set alle helgeninder i den tidlige middelalder kom fra klostret, var det sdledes at
mange af de kvinder der i hgj- og senmiddelalderen opnaede helgenstatus, dgde og ud-
fgrte deres velgerninger uden for klostermurene.

Ikke alene befriede de heterodokse fattigdomsbevagelser gudsfrygtige kvinder fra
klostret, de abnede samtidig for en vifte af muligheder og friheder der ellers var middel-
alderkvinder nagtet. I den allermest pragmatiske forstand gav det at indrullere sig i et
religigst faellesskab, kvinder muligheden for at forsgrge sig selv gennem eget arbejde,
uafhaengigt af mandlige forsgrgere. At patage sig fattigdoms- og selvfornzgtelseslgftet
tillod faktisk pa paradoksal vis kvinder en frihed til at disponere over deres egen formue
og, i videre forstand, at overtage styringen af de religigse institutioner de havde bidraget
til at stifte. Et tilsvarende mgnster traeder tydeligt frem i forbindelse med arvet ejendom.
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Uden for det religigse kald stod middelalderkvinder under fedrenes eller 2gtemandenes
formynderskab, og en hvilken som helst ejendom de matte arve, skulle betrygges deres
(drengefgdte) afkom. Omvendt udgjorde de religigse fellesskaber rammer hvorindenfor
de kunne forvalte egen arv efter selvvalgte formal: stgtte deres fallesskaber eller vel-
gorenhedsarbejde. Dertil kom at det asketiske kald abnede kvinder mulighed for at rejse
—lad sa veere, kun som pilgrimme — og ligeledes skaffede dem tid og rum til at udvikle sig
selv intellektuelt og blive lesekyndige. Bare den kendsgerning at talrige kvindelige
mystikere har efterladt sig selvforfattede skrifter i form af breve, digte og selvbiografier,
er vidnesbyrd om de religigse kvindefellesskabers uddannelsessucces — og det er sd
meget mere betydningsfuldt nér man betenker at kvinder forblev udelukket fra den hg-
jere leerdoms institutioner i arhundreder derefter.

I modsztning til det sterkt regulerede og omverdensafsondrede liv i de traditionelle
klostre, begunstigede de nye fattigdomsbevzagelser kvinders individuelle resurser og sti-
mulerede deres engagement i verden omkring dem. Middelalderkvinder blev i alminde-
lighed defineret af familierelationer og af deres fysik. I en gkonomi hvor den grundleg-
gende produktionsenhed var den udvidede familie, blev kvinders sociale vardi nasten
ene og alene malt med deres reproduktive evner. AEgteskabs- og avlingsdygtighed ud-
gjorde de eneste kvindelige resurser der i sig selv var vaerdifulde, og de blev netop kon-
trolleret af mand. I de pa hinanden fglgende roller som datter, hustru og moder, forblev
kvinder under stram kontrol af en mand og, i mere udvidet forstand, af en massiv opbyg-
ning af patriarkalske institutioner. Ved at vlge et religigst kald gav en kvinde afkald pé
sine slegtsviderefgrende evner og dermed pa sin plads i den familiale gkonomi. Det er i
denne forstand at de nye fattigdomsbevagelser skaffede middelalderkvinder en vej ud af
familiens og klostrets mandsdominerede verdener. Og dog forbliver det paradoksalt at
hellige kvinder opnéede en art udfrielse fra de traditionelle kgnsroller ved at drive dem til
det ekstreme. At skaffe mad til og tage sig af andre var kernepunkterne i kvinders from-
hedsudgvelse, og stort set alle middelalderens hellige kvinders fromhedspraksis for-
bliver direkte knyttet til legemet. At skaffe mad og tage sig af andre blev udspillet pa et
universelt plan, hinsides familiens sn@vre dom®ne, og det var ngjagtig denne radikale
om- eller overspilning af socialt palagte roller, uden for den patriarkalske kontrols sam-
menhang, som tillod de hellige kvinder at investere kvinders konventionelle funktioner
med religigs betydning.

Nutidige fortolkninger

Set fra et nutidigt kvindesynspunkt er betydningen af middelalderens kvindelige aske-
tisme dybt tvetydig. De senest udgivne arbejder om middelalderens hellige kvinder har
veret af feministisk observans, og de har sggt at fremhave de patriarkalske strukturer og
foreskrevne roller disse kvinder levede under, og indfange enhver handleautonomi de
synes at udgve mod denne undertrykkelse. De hellige kvinder i middelalderen gav afkald
pé deres forplantningsevner — og dermed pé deres successive roller som datter, hustru og
moder — for derved at ggre sig selv fri til at forfglge de ,,mandlige* forrettigheder: rejse,
uddannelse, kontrol over egne midler og forretninger, en rolle i den offentlige sfare osv.
Dog mé en genlasning af deres levned — som denne artikel sztter til diskussion —na frem
til at afdeekke noget mere sammensat. Det der ved fgrste blik tager sig ud som et afkald
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pé kvinderoller — en protest mod og et brud med indelukkelsen af kvinder i klostre og
familier — medinddrager en identificering med den universelle moderrolle, og modellen
for denne er Jomfru Maria. Et lignende paradoks opstar i forbindelse med den folkelige
definition af kvinden ud fra hendes fysiske beskaffenhed — ved streng selvforsagelse for-
nzgtede de hellige kvinder systematisk deres egen krop og derved deres tilskrevne kvin-
delighed, men blot for at gennemspille og virkeligggre de kvindelige dyder universelt: de
gav fgde til menneskeheden som sadan. Hellige kvinder fornzgtede selve de trek der de-
finerede dem som kvinder, og det var dette der i en vis udstrekning tillod dem at over-
skride de sociale begrensninger som kvinder var underlagt i middelalderens verden.
Som helgeninder gennemspillede de alligevel en, endog, mere radikal og ekstrem social
,.kvindelighed*.

Det samme problem kan ogsa formuleres fra en lidt anden vinkel: enlige og margina-
liserede kvinder der gik ind i heterodokse asketiske bevagelser i middelalderen, var uden
tvivl banebrydende og trngte sig ind pa det der var mands forrettigheder, men det skete
alene med en ekstrem selvfornagtelse og lidelse som pris. Til syvende og sidst treder det
tydeligt frem at hvad de hellige kvinder end opnéede, bekreftede de dybt rodfzstede si-
der af middelalderens misogyni ved at gennemspille disse sider til det yderste med deres
egne kroppe. Med andre ord, de selvsamme kvinder som i moderne feminististiske for-
tolkninger fremstir som nogle af kvindefriggrelsens mest betydningsfulde aktgrer i det
kristne patriarkats historie, kan samtidig betragtes som de mest ekstreme ofre for — ma-
ske endog medskyldige i den patriarkalske undertrykkelse og misogyni. Den fromheds-
model de fremviser, synes pa en og samme tid at markere et radikalt brud med, og sam-
tidig at udfolde sig i fuldkommen fortsettelse af de faktisk effektive kgnsdefinitioner. Det
er maske derfor ikke overraskende at to af de mest produktive og indflydelsesrige, nu-
tidige forfattere som har skrevet om middelalderens kvindelige asketisme, er tilbgjelige
til at anbringe sig pa hver sin side af dette skel.

Rudolph Bell, en af de fgrste historieforskere der i popular form genoplivede middel-
alderens mystikere, set i kvindelig kontekst, udformede den tankevakkende betegnelse
,»hellig anoreksi* for dermed at knytte en forbindelse mellem disse magre helgeninder og
pubertetspiger i nutidens vestlige samfund. Med hensyn til de sociale forventninger der
rettes mod begge grupper, understreger han et brudmgnster. Da han primert betjener sig
af dualistiske termer, kan han fortolke fasteadferden, savel dengang som nu, som en he-
roisk kamp for friggrelsen fra traditionelle familieroller og i bredere forstand fra de be-
grensninger kvinder underkastes i det patriarkalske samfund. For de middelalderlige
mystikeres vedkommende betragter han den fysiske spagelse som en méde at befri sin
and pé og derved opna autonomi i kraft af et direkte og personligt forhold til Kristus.

Caroline W. Bynum har skrevet omfattende om kropskulturen blandt middelalderens
kvindelige mystikere og om den socialhistoriske kontekst for fgderelaterede adfaerds-
former i den periode. I modsatning til det nutidige medicinske perspektiv Bell anlegger,
kan man anbringe Bynums arbejde inden for genren: fortolkende social- og religions-
historie hvor hun streber mod at l&gge vegt pa kontinuiteten mellem de hellige kvinders
asketisme og kvinders generelle sociale og religigse funktionsomrader som trader tyde-
ligt frem i omsorgydelsens og fgdegivningens fromhedsreligigse betydning.

Den méde hvorpa denne artikel indtil nu har redegjort for middelalderens kvindelige
asketismes natur, kunne fa det til at se ud som om den tager noget fra hver af disse for-
tolkningspositioner, selvom den ogsé sgger at understrege det falske ved opstillingen af
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fortolkningskemaet: aktgr/offer, brud/kontinuitet. Her vil jeg h@vde at i den middel-
alderlige kristendoms kontekst er hovedsagen den at indse at brud og kontinuitet, kvinder
som aktgrer og kvinder som ofre, gensidigt forsterker hinanden. Det ene perspektiv kan
ikke eksistere uden det andet.

De méder hvorpa middelalderens hellige kvinder faktisk radede for deres fzlles an-
liggender, fik adgang til rejsemuligheder, til studeringer, til skrivefardighed og til at tage
del i den stgrre sociale og politiske omverden, kan fé det til at se ud som om den fortolk-
ningsmade der understreger omvzltningen af de foreskrevne kgnsroller, har ganske me-
get for sig. Alligevel er den forstaelse af middelalderhelgenindernes asketisme som Bell
star for, for grov. Han individualiserer og patologiserer middelalderens hellige kvinders
steerkt afvigende adfzerdsméader, men overser derfor ud fra denne position at disse kvin-
ders krops- og fromhedsgvelsespraksis er dybt indlejret i tidens sociale og kulturelle
kontekst, og overser ogsé at de méader hvorpa religigse kvinder kan havdes at have ma-
ngvreret med de rddende kgnsdefinitioner, i en vis forstand bestod i at tage dem pa sig
personligt. En double-bind af denne art er faktisk uundgaelig for alle kvinder der sgger at
gore oprgr mod sterkt patriarkalske livsrammer, og sandsynligvis ogsa for alle medlem-
mer af undertrykte grupper — nér man bestraber sig pa at forandre roller og adfardsfor-
mer, ma man ikke desto mindre arbejde med identiteter og vaerktgjer der er formet af de
selvsamme undertrykkende relationer.

Styrken ved den fortolkningsramme Bynum star for, og som udtrykkeligt har forplig-
tet sig pa at generobre kvinders historie, bestér i pa en detaljeret made at uddybe hvor-
ledes de hellige kvinder gennemspillede og forholdt sig til de fremherskende kgnsroller
og kgnsdefinitioner i middelalderens Europa. Men samtidig har denne tilgang en tendens
til at se bort fra den kvindelige asketismes subversive aspekter, netop fordi den overser
de betydningsfulde méader hvorpa helgeninderne radikalt afveg fra de roller der var dem
foreskrevet. Nar hun kontekstualiserer alle deres fromhedspraksis, kommer hendes mo-
del faktisk til at normalisere dem.

Kort fortalt foreslar jeg i denne artikel at det netop var den radikale ud- eller overspil-
ning af de tilskrevne kgnsroller der fgrte til at de hellige kvinder kunne bryde med fast
forankrede roller for og sociokulturelle definitioner af kvinder. For at forsta hvorledes
det at fgre de kvindelige dyder ud i deres ekstremer kan afstedkomme et brud med de
definerende sociale bestemmelser af kvinder, er det endvidere ngdvendigt at indse at de
kgnsdefinitioner kvinder tilskrives inden for patriarkatet, er inh@rent selvmodsigende.
Det der manifest treder frem nér de askesepraktiserende kvinder i middelalderen gav af-
kald pa deres kvindelighed, og det tydeligst i deres selvpineriske bodsgvelser, er den fun-
damentale umulighed i at vaere kvinde fuldt og helt, i at kunne leve op til alle kgnsrollens
indbyrdes modstridende krav. Samtidig er det ngdvendigt at vi tager de kvindelige my-
stikeres selvforstaelse alvorligt, og de tilstrabte ikke at vare verdsligt forbilledlige som
kvinder, men at drive en universel kvindelighed til det yderste.* I bestr@belsen pa at opna
dette undergik deres status hvad angér legsamfundet en dobbelt omvending, og det er
den der i sidste ende muliggjorde en redefinition af de palagte, accepterede kgnsroller.
For fuldt ud at verdsztte denne dobbelte omvendings karakter bliver det ngdvendigt
fgrst at vende tilbage til den bredere religigse kontekst og at tage hgjde for en feminise-
ring af den middelalderlige Kristusopfattelse.
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Kristus’ kvindeliggorelse

Sammen med politiske forandringer i den romersk katolske kirkes centrale autoritets-
udgvelse gennem middelalderen, er en af de vigtigste middelalderlige kulturelle faktorer
der ligger bag fremkomsten af tiggermunkevasenet, en forandring af den grundleggen-
de Kristusopfattelse. Hvor kirken tidligere havde udmalet sin storhed med et billede af
Kristus som sejrende, triumferende konge, indtradte der i tidlig middelalder et betonings-
skift hen imod den menneskelige lidende og medlidende Kristus, indfanget i billedet af
Kristus’ legeme pa korset hvor han tager menneskehedens synder pé sig (Bynum 1982;
Goodich 1981). En af de mest slaende kilder der dokumenterer denne udvikling, er ble-
vet bevaret for eftertiden i malerier og skulpturer fra perioden. P4 det folkelige niveau
bevidner helgenbeskrivelserne at kernen i den kristne tro samlede sig om lidelseshisto-
rien, og et voksende antal af stzerkt andelige mand og kvinder sggte at gennemfgre imi-
tatio Christi’s hellige ideal gennem selvforsagelse og nastetjeneste, og gennem selvpa-
fort lidelse.

For denne artikels sammenhang er hovedsagen at med den fremvoksende betoning
af Kristus’ menneskelighed fik menneskekroppen en ny betydning for gudsdyrkelsen.
Mens den asketiske fromheds grundtrak var felles for tiggermunke og -nonner, blev den
@ndrede opfattelse af Kristus s@rlig vigtig for kvinder fordi den, muligvis for fgrste gang
i kristendommens historie, anbragte dem i en position med privilegeret adgang til andelig
fuldbyrdelse. De egenskaber ved Kristus der nu blev fremhavet — at skaffe dagligt brgd,
at drage omsorg for andre, forestillingen om det lidende legeme — var i vidt omfang ko-
dede som kvindelige. I religigst sprog og litteratur gav dette opkomst til en brug af kvin-
deadjektiver i Kristusbeskrivelsen og til visuelle fremstillinger, ikke blot af den lidende
Kristus, men ogsa den ,,diegivende Kristus* (hengivne tilbedere der ammes ved Kristus’
armearker). Forestillingen om Kristus der hengiver sit legeme som fgde, meget lig en
moder, vandt stgrre udbredelse da nadverdyrkelsen kom til at spille en mere central rolle
i den kristne gudstjenestepraksis. Is@r for kvinder var det let at identificere sig med en
gud hvis legeme, ligesom deres eget, var fgde, og det at modtage det indviede nadverbrgd
blev et kraftigt middel til mystisk forening.

Hele dette symbolkompleks frembragte rammerne for en unik kvindelig dndelighed.
Kvinders fysiske beskaffenhed, og det vil sige definitionen af dem pé grundlag af krop-
pen, anbragte dem i en position hvor de kunne identificere sig med den lidende Kristus’
legeme. Sandt er det at de fleste kropsrelaterede dyder ogsé spillede en betydningsfuld
rolle i den mandlige gudsdyrkelse, og at mand i tiggermunkeordnerne pa den tid hengav
sig til ekstremt selvpineriske handlinger. Begge kgn havde, med andre ord, det til felles
at andelig selvvirkeligggrelse (den mystiske forening med Kristus) indebar fysisk selv-
forsagelse, men det er i denne forbindelse vigtigt at bemarke at mand i kraft af en anden
social kgnsdefinition havde andre valg i gudsdyrkelsen. De befandt sig ikke socialt i en
position hvor de kunne gennemfgre sa ligefrem en efterligning af Kristus, og hvis de
gjorde det, antog den en anden betydning.’ For mand indebar kropsfornzgtelsen ikke at
de vendte om pé deres grundleggende sociale identitet: det kunne betragtes som blot en
virkeligggrelse af dem som and. For kvinder, derimod, betgd &ndelig selvvirkeligggrelse
i foreningen med Kristus at de gav afkald pa de kgnskarakteristika der definerede dem —
paradoksalt nok ved at de gennemspillede deres rolle som kvinder til et punkt hvor den
undergik en omvending.
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Modstridende kensdefinitioner

For at forstd den dynamik hvormed kvinders kgnsroller ved at blive drevet ud i deres
yderste konsekvens kan underlgbe selve disse roller, bliver vi ngdt til at komme pa det
rene med det omfang hvori kvinder op igennem den kristne tradition konstant er blevet
defineret i kraft af polariserede og selvmodsigende bestemmelser. En hovedmodstilling
i definitionen af Kvinden er den mellem Eva og Maria, og den folder sig ud i polare mod-
setninger i hverdagslivet: mellem jomfru og moder, mellem moder og arbejdende, mel-
lem kvinden som forfgrisk og kysk, stedig og underdanig, som helbreder og patient, som
fgdegiver og fastende osv. Det kan se ud som om enhver social rolle der afkra@ves kvin-
der, indeholder eller forudsatter sin mods®tning.

I det almindelige liv forsgger kvinder at klare sig igennem i de uforenlige roller ved
at patage sig forskellige personmasker i overensstemmelse med deres forskellige posi-
tioner, og det frembringer en fragmenteret identitet, men tjener til at holde de modstillede
fordringer skjult.® Men néir de kvindelige mystikere gennemspillede kvinderollernes
modsigelsesfulde natur, blev de synlige. Ved at hellige sig selv til Kristus’ efterfglgelse
spgte de at opfylde éndelige idealer som afspejlede verdslige selvmodsigelser. I kraft af
de hellige kvinders forbilledlige liv og individuelle lidelser i middelalderen, udstillede de
et dybt rodfestet kvindehad i den kristne kultur som manifesterede sig i form af mod-
stridende og umulige sociale og symbolske krav til kvinder. Ligesom Kristus efterstrab-
te de hellige kvinder den universelle virkeligggrelse af deres menneskelighed, og fglge-
lig ogsa af deres kvindelighed, igennem den individuelle selvforsagelse. Set som praksis-
form blev dette gennemfgrt ved en dobbelt omvending af den sociale identitet. Selvom
de plejede og helbredte andre, vendte de kvindelige mystikere sig imod deres egne krop-
pe som fordervede og syge. De tog kerligt mod sygdom som et middel til tjenen af Gud
og derfor i sidste ende som frelsende. Jo mere syg en hellig kvinde blev, desto mere var
hun i stand til at helbrede, og dette kulminerede i en dgd der bragte endegyldige hel-
bredende krefter. Efter dgden antog man hendes legeme, som tidligere havde varet be-
stemt som sygt, for at vaere uforderveligt, og det blev tilbedt som relikvie. P4 samme
madde indebar det at vare bespiser af andre i sin yderste konsekvens at hun gennemfgrte
en fuldstendig afstdelse fra spisning eller, i mindre radikale tilfzlde, kontrol over mad-
lysten. For de ,,hellige anorektikere* blev selvudsultningen et middel til gudsdyrkelse. Et
yderligere eksempel pa denne dobbeltomvending der er s karakteristisk for mystisk
kvindelig religigsitet, blev realiseringen af det universelle moderskab gennem kyskhed,
dvs. gennem afsvargelsen af ens egne forplantningsevner.

En ganske tilsvarende dialektik knytter der sig til andre tvetydigheder der er blevet
blotlagt i nutidens feministiske fortolkninger af kvinder i kristendommen, allertydeligst
i modsztningen mellem middelalderens hellige kvinder som befrielsesaktgrer eller som
ofre for patriarkalsk kvindeundertrykkelse. Men kendsgerningen er den at de to ikke kan
adskilles. Friggrelse fra de restriktive sociale forventninger opnaede helgeninderne alene
inden for sn@vert accepterede grenser og under forudsatning af individuel selvforneg-
telse. Men ved selv at have ledt en generelt latent fjendtlighed over for kvinders fysiske
natur mod deres egen kroppe kan helgeninderne pastés at have overskredet deres kgns-
rollebegransninger, og netop derved opnaet en andelig selvvirkeligggrelse som efterfgl-
gende gav dem en vis autoritet mht. definitionen af religigse og kulturelle vaerdier. Ved pa
en dobbelt mide at vende deres sociale status som kvinder om fandt de faktisk en vej —
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som uforvarende var blevet ladt dben af en ellers patriarkalsk kristendom — til det rum
hvorfra kgnsdefinitionerne opstilles.

Her er det vigtigt at erindre sig at selvom de kvindelige mystikere métte ofre deres
egen konkrete eksistens, ofrede de ikke kvindens fysiske beskaffenhed i symbolsk for-
stand. Tvartimod blev deres dndelighed i egne skrifter og i den folkelig tradition staerkt
ladet med sanselighed og endog erotik. I den forstand kom de til at legemligggre en an-
den forstaelse af dnd end deres mandlige modstykker som, i sggningen efter dndelighed,
stod i en bedre position hvad angar kropsselvfornzgtelsen i en mere abstrakt, andelig be-
tydning. Udtrykt med direkte reference til religionen opstillede kgnsrollerne i perioden
,,[m]anden som forbundet med 4nden eller sjzlen der var umiddelbart formet af Gud, og
derfor havde del i Hans guddommelighed, hvorimod kvinden [blev] antaget for at have
del i legemet — en kgdelig inkarnation der per definition var selve tegnet pd menneske-
hedens vilkar som falden“ (Bloch 1991:27). Og dog er det i dette lys bemarkelsesver-
digt at de hellige kvinder var i stand til at optrede i sociale funktioner der blev bestemt
som ,,mandlige*: at kunne rejse, danne organisationer, skrivekyndighed og uddannelse.
Det lykkedes dem, med andre ord, pé en vitterlig i den vestlige kultur hidtil uset méade at
overskride de dikotomier som kgnnet universelt var blevet bestemt ved. Det er af den
grund at middelalderhelgenindernes betydning uanset maden at redeggre for den pa, vil
forblive tvetydig. Selvom de aldrig blev tilstedt friheden eller pladsen til at artikulere et
alternativ til de patriarkalske kgnsbestemmelser, er det af blivende betydning at de be-
gyndte at s@tte den konfliktfyldte karakter ved de sociale kvindedefinitioner til diskus-
sion uden, hverken i ideal eller symbolsk forstand, at give afkald pa deres grundlaeg-
gende fysiske natur.

Adskillige feministiske gen- eller omlasninger af middelalderens kvindelige mysti-
keres biografier har forsggt at knytte en forbindelse fra helgenindernes bodsgvelsesrette-
de kropskultur til arten af de spiseforstyrrelser som er sa fremtreedende i dag. Nu er det
uden tvivl vanskeligt at diskutere sammenligninger mellem sa adskilte historiske og kul-
turelle omrader. Men et bredt spektrum af kvindeforskning har behandlet de modsigel-
sesfulde kgnsroller der stadig rader. For at komme til en forstéelse af det der nu medi-
cinsk kaldes anorexia nervosa som et svar pa disse roller, kan aktgr/offerdikotomien sta-
dig betragtes som utilstrekkelig. Og samtidig, hvis vi opstiller en sammenligning mel-
lem de magre helgeninder og vore dages anorektikere, er det ngdvendigt at fatte vigtig-
heden af den religigse kontekst (identificeringen med en feminiseret Kristus) og af at
vejen til andelig hengivelse tillod en om- og overskridende vurdering af kvinderollerne
for de helgeninder der fgrte disse roller til det yderste. Det er ikke klart om denne ,,flugt*
eller, friggrelse* — tvetydig som den var — pa nogen som helst sammenlignelig made stér
aben for vore dages anorektikere. Og selvom kvinder med spiseforstyrrelser ofte pastas
at lede efter kontrol over deres krop (fx under pubertetens store fysiske forandringer),
findes der ingen sammenlignelig anerkendelse eller positiv social rolle der kan grunde
sig pa deres selvpéfgrte udsultning.

Oversat af Kennet Pedersen
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Noter

1. Dette rids af Sankta Katarina fra Sienas livsforlgb stgtter sig til fglgende kilder: Bell (1985), Bell & Wein-
stein (1982), Brunn & Epiny-Burgard (1989), Bynum (1987a, 1987b).

2. Sankta Veronika kan std som et levende eksempel: ved en bestemt lejlighed da hendes , tallerken niede hen
til hende i refektoriet, var den dzekket af katteopkast pi samme made som hele omridet omkring hende var
det. Veronika sa heri en mulighed for selvfornedrelse og yderligere sejr over de legemlige lyster og gen-
vandt pludselig sin appetit og spiste med velbehag* (Bell 1985f.). Hun fortsatte med at nzgte sig selv
smagsnydelser, og ,forblev fikseret pa oral tilfredsstillelse og afstraffelse... Som nonne straffede hun sin
tunge ved at anbringe tunge sten pa den, ved at slikke pa insekter, ved at nedsvalge katteopkast, ved
tvangspalagt fasten, men intet forméede at bortrive hendes besattelse af munden og dens driftsstzrke gn-
sker* (op.cit.:82).

3. Rudolph Bell beskriver den strenghed i bodsgvelser den velsignede Angela fra Foligni blev dyrket for:
,Hun havde foretaget en detaljeret undersggelse af hver legemsdel, vurderet deres syndefuldhed lem for
lem og foreskrevet hver af dem en passende bod. Hun var sammen med sin ledsagerske en skertorsdag
géet hen pé det lokale San Felicianohospital for at vaske syge fgdder pd de kvinder og h&nder pi de mand
som var der. En spedalsk de plejede, havde en hud der var si vaskende og ridden at hudstykker skrazllede
af og ned i det vaskefad de brugte. Derpé gik Angela videre til at drikke denne blanding, og det gav hende
nasten folelsen af at modtage den hellige nadver. Og da et kgdstykke satte sig fast i hendes hals, forsggte
hun at sluge det indtil hun mod sin vilje métte hoste det op* (Bell 1985:108).

4. Man behgver nzppe nzvne det, men man skal nu vare varsom med at tilskrive historiske figurer som de
middelalderlige kvindelige mystikere motiver og hensigtsrettethed. Men i dette tilfzlde peger mange kil-
der pa et velovervejet afkald pa verdslige kvindevzardier som @gteskab og fgdsel til fordel for en universel
kvindelighed med Jomfru Maria som forbillede, og som udtrykkes i mystikernes egne poetiske skrifter i
form af en trolovelse med Kristus.

5. Denne forskel i betydningen af at valge et dndeligt kald for kvinder og mand forklarer ogsé, pa den ene
side, hvorfor mandlige mystikere blev ved med at vare mindre kontroversielle figurer i gennem den krist-
ne tradition — deres dndelige strenghed udgjorde, hvor radikal den end kom til udtryk, ikke nogen grund-
lzggende trussel mod kirkens patriarkalske struktur, og de kunne almindeligvis indpasses i dens institu-
tionelle rammer inden for et individuelt livsforlgbs forskellige omstzndigheder. Men den forklarer ogsd
hvorfor kaldet til en from gudsdyrkelse generelt optridte langt tidligere blandt kvinder (piger), der kunne
anskue idealet om Kristus’ efterfglgelse som en forlengelse af deres falles sociale roller som fpdegivere
og omsorgsvaretagere, end blandt mand.

6. Dette har varet et hovedtema i nutidens feministiske psykologi og udvikles fx i forbindelse med de for-
dringer der rettes mod mgdre — se Caplan (1987, 1989).
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