| katolicismen symboliserar kvinnor synden och férbjuds att vara
praster. Men i den folkliga kulten av kvinnliga helgon i dagens Portugal
finner Lena Gemzoe en maktkamp mellan vanliga kvinnor och préster-
skapet. Dar utmanas kyrkans definition av helighet och tanken att den
formedlande ldnken mellan Gud och médnniska maste vara man.

Helighetens feminisering.
Makt och mening i kulten av

kvinnliga helgon
Lena Gemzoe

I de flesta religidsa system intar symbolik och
forestillningar kring genus en central plats.
Den kristna skapelseberittelsen dar Eva, den
forsta kvinnan, associeras med kristendomens
negativa varden — destruktiv sexualitet, synd
och dod - dr ett belysande exempel. For den
feministiska religionsforskningen har darfor
frdgan om hur kvinnor och min framstills
inom religiosa system och vad de represente-
rar varit viktig att analysera. Mycket av den
tidiga feministiska religionsforskningen inrik-
tade sig pd att analysera religiosa forestall-
ningsvirldars patriarkala karaktir, men man
sOkte ocksi efter positiva representationer av
kvinnor. Under tiden som forskningen utveck-
lats har emellertid risken med ett ensidigt
fokus pa religioners symbolsystem blivit
uppenbar: man riskerar att upprepa det slag
av osynliggorande av verkliga kvinnor som
praglat den traditionella, genusblinda religi-
onsforskningen. Osynliggorandet av kvinnor
har ofta skett genom en sammanblandning av

kvinnor som symboler och kvinnor som rel;-
gi6sa aktorer. Kvinnor har synts och tolkats
som symboler — och de symboler som forsk-
ningen lyft fram har i de allra flesta fall varit
den negativa symboliken dar kvinnor star for
sexualitet och synd — medan kvinnors faktiska
villkor, egna forhallningssatt och handlande
inom religitsa system har ignorerats.T

Att analysera religiosa symboliska system
och pavisa deras patriarkala karaktir, i de fall
de uppvisar en siddan, var och dr givetvis en
viktig uppgift for feministisk religionsforsk-
ning. Lika viktigt ar det att inte reproducera
bilden av kvinnor som enbart underordnade,
tystade och accepterande sin roil som for-
kroppsligad ondska. Det handlar om att
granska bdde hur religioner representerat
kvinnor, och hur forskningen representerat
kvinnors religiositet — och att inte samman-
blanda de tva nivderna. I detta sammanhang
har andra synsitt pa forhallandet mellan sym-
bol och aktor varit viktiga. Religionshistori-
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kern Caroline Bynum har poingterat att sym-
bolers mening inte ar forborgad i symbolen
sjalv utan att frigan om mening alltid maste
atfoljas av frdgor om for vem symbolen bety-
der ndgot och i vilket sammanhang. Kvinnor
som religidsa aktorer dr dven uttolkare och
skapare av symboler. Kvinnor inom patriarka-
la religioner anvinder ofta samma typ av stra-
tegier: att vilja vissa teman inom den officiel-
la religionen som utarbetas, medan andra
ignoreras, att skifta betoning och géra om-
tolkningar av central symbolik.

Kvinnors aktorskap inom religiosa system
handlar ocksd om deras mojlighet att utova
auktoritet och makt. I patriarkala religioner
nekas kvinnor mojligheten att inta rollen som
formedlare mellan gudar och manniskor. Den
negativa symboliken forknippad med kvinn-
ligt genus anvands for att legitimera uteslut-
ningen av kvinnor frin positioner med religios
auktoritet. Ett synliggdrande av kvinnor kan
visa pa vilka satt kvinnor strivar efter och
aven finner vagar till makt och auktoritet
inom patriarkala religioner.

[ denna artikel ska jag diskutera ett sarskilt
slag av helgonkult som férekommer i det sam-
tida norra Portugal, i vilken kvinnliga tillbed-
jare spelar en aktiv roll. Det rér sig om en kult
av kvinnliga helgon som inte ar sanktionerad
av kyrkan. Materialet bygger pd antropolo-
giskt filtarbete utfort vid olika tillfallen under
1990-talet, dels pa helgonens kultplatser, dels
i Vila Branca, en mindre stad pd Portugals
nordvistra kust.2 Jag ska i det foljande visa hur
de religiosa uttrycksformer och det menings-
innehdll som framtrider i helgonkulterna
bide vilar pd och utmanar patriarkala struk-
turer av mening och makt.

Feminiserad katolicism
Den traditionella forskningen om det katolska
Sydeuropa exemplifierar de drag mot vilka

feminister riktat kritik. Den konventionella
bilden av kvinnor inom katolicismen ir helt
dominerad av den negativa symboliken for-
knippad med kvinnligt genus. Trots att antro-
pologer forvintas studera manniskors faktis-
ka praktik har det ifrdga om kvinnor och reli-
giositet skett just den sammanblandning mel-
lan symbolisk och faktisk niva som jag tog upp
ovan. I en tongivande text avfirdas kvinnors
aktiva roll i kyrkan med slutsatsen att deras
aktiviteter ar ”forankrade i deras sexualitet
och ansvar for syndafallet”.3 Det ir inte en
overdrift att saga att kvinnors forhallande till
religion inom kristendomen linge var helt for-
morkat av Evas skugga. Ett flertal forfattare
har noterat att kvinnor ir péfallande aktiva
inom kyrkorna och i religionens sfir 6verhu-
vudtaget — det vill sdga som religiosa aktorer —
men f& har givit denna empiriska iakttagelse
ndgon analytisk betydelse.4 I min studie av
kvinnors religiosa praktiker i Vila Branca tog
jag kvinnors pafallande narvaro i det religicsa
livet som utgdngspunkt for en tolkning av den
katolska religionens feminiserade karaktar.
Med att en religios kult eller praktik ar femi-
niserad avser jag att 1) kvinnor dominerar
numerirt i kulten, 2) i kulten forekommer reli-
giosa teman och/eller uttrycksformer som ar
forankrade i kvinnors erfarenheter, vilka for-
mar kulten pa avgorande satt, och 3) i kulten
utvecklar kvinnor en religios expertis, som i
vissa fall f6r med sig en andlig auktoritet.S
Begreppet feminisering oppnar for ett
feministiskt perspektiv pd ett fenomen som
studerats intensivt inom antropologin, och
som skall diskuteras vidare i denna artikel:
motsittningen mellan folklig religion och
katolska kyrkans ofticiella stdndpunkter, vil-
ken praglar det religiosa livet i det katolska
Sydeuropa. Jag anvander har uttrycket folklig
religion for att beteckna sddana religitsa prak-
tiker som inte ar sanktionerade eller pdbjudna



av katolska kyrkan, och i vissa fall bekimpas
av den. Norra Portugal ar kint for befolkning-
ens intensiva religiositet, men daven for den
starka folkliga religionen som utformas och
lever i ett slags motsatsforhdllande till
katolska kyrkan. Men dven i forskningen om
folkreligion i Sydeuropa har det funnits en
blindhet for genus. ”Folket” har setts som en
genusneutral term, medan den i sjilva verket
representerat manliga brodraskap. Kvinnor-
nas narvaro i folkreligionen har lamnats out-
forskad. Om man ser narmare pé de praktiker
som forskarna utndmnt till kdrnan i folkreli-
gionen, till exempel kulten av Jungfru Maria
och helgonen, samt praktiker relaterade till
doden, ar det uppenbart att dessa dr i hog grad
feminiserade i den betydelse av termen jag
angivit ovan.

Jag tolkar kulten av samtida kvinnliga hel-
gon inom ramen for detta perspektiv, ett syn-
sdtt som ger utrymme for att se helgonen bade
som symboler och aktérer. Kvinnliga helgon
tjanar som religidsa symboler for andra, sam-
tidigt som de ar aktdrer inom det religiosa
systemet. Lika viktiga aktorer i formandet av
kulten 4r tillbedjarna av helgonen, dar kvin-
norna utgdr en majoritet.

Icke-dtaren Alexandrina fran Balasar

De helgonfigurer jag ska diskutera dr inte
exempel pd bilder av kvinnor som den som
letar efter positiva sdidana omedelbart skulle
ta till sitt hjarta. Helgonet Alexandrina fran
byn Balasar i norra Portugal dr ett exempel pa
vad som kallats en icke-dtare, en kvinna som
blivit helgonforklarad av folket for att hon
levt i permanent fasta under lang tid. Santa
Maria Adelaide ar ett exempel pé en kropp,
som efter att ha begravts och gravts fram pa
nytt, visat sig vara intakt utan att ha férmult-
nat, ocksa detta ett kriterium p4 helighet i folk-
katolicismen. Pilgrimerna kommer i det ena
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fallet for att se en utmarglad kvinna i sin sdng,
eller efter hennes dod ett foto av henne, i det
andra fallet dr objektet for pilgrimernas dyr-
kan en déd, fortorkad kvinnokropp. Det fak-
tum att det rér sig om kvinnliga helgon har i
den traditionella litteraturen antingen inte
givits ndgon betydelse, eller s& har helgonens
symboliska betydelse tolkats i enlighet med
identifikationen av kvinnor som Eva, som jag
beskrivit ovan. Lit mig borja med en diskus-
sion av icke-dtaren Alexandrina.6

Beteckningen icke-itare harror frin den
portugisiske antropologen Jodo de Pina-
Cabral som valt den for att benimna fastande,
heliga kvinnor i Portugal.? Det finns ett antal
kinda fall av unga kvinnor som pé en folklig
nivd tillskrivits helig status genom ldngvarig
fasta (dven om det verkar rora sig om kortare
perioder dn den oférklarligt linga period som
gjort Alexandrina kand). De kanda fallen av
icke-atare har ett antal egenskaper gemensam-
ma: de dr alla unga flickor av enkelt, ruralt
ursprung och de ar alla oskulder nir deras fas-
teperiod inleds i1 de tidiga tondren. Vidare
atfoljs deras fasta av ett intensivt deltagande i
nattvardsritualen. Pina-Cabral noterar att
man inte funnit nigra manliga icke-dtare, men
han ger inte detta faktum ndgon analytisk
betydelse. Men, som jag skall diskutera vida-
re, dessa kvinnors religidsa beteende har ett
starkt samband med genus-relaterad symbolik
och maktforhillanden inom katolicismen.
Icke-dtarna méste forstas i forhdllande bade
till kvinnliga helgon i kristendomens historia
och till kvinnors vardagliga religiosa praktik i
dagens Portugal.

Balasars helgons fullstindiga namn var
Alexandrina Maria da Costa. Hon foddes
1904 och bodde under hela sin levnad i samma
hus i Balasar fram till sin bortgéng 195 5. Idag,
snart femtio &r efter hennes dod, pagar katol-
ska kyrkans officiella kanoniseringsprocess
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som troligtvis slutligen leder till en formell hel-
gonforklaring. Men redan under sin levnad
var Alexandrina folkligt kanoniserad; hon till-
bads av lokalbefolkningen och pilgrimer fran
hela regionen reste till hennes hus i Balasar.

Byn Balasar liknar de flesta byar i norra
Portugal; smé akerlappar ligger insprangda
mellan traditionella stenhus samlade runt
byns kyrka, hir och dir syns modernare
bostadshus byggda for pengar som dess dgare
intjdnat som gistarbetare i Frankrike eller
Tyskland. Byn har inga sarskilda turistattrak-
tioner, och de besokare som kommer till Bala-
sar har ett givet mil: att se henne som bybor-
na kallar a nossa santa, vart helgon. Pilgri-
merna besoker forst kyrkan dar Alexandrina
ar begravd. De stannar vid gravstenen, ber en
kort bon och ger kanske en penninggdva. Inga
sdrskilda utsmyckningar finns vid gravstenen
och det ar inte tilldtet att limna ndgon form av
votivgdva som annars dr vanligt pa folkreligi-
onens pilgrimsplatser. Efter besoket eskorte-
ras pilgrimerna genom grianderna till ett enkelt
hus: Alexandrinas bostad. Inne i huset betrak-
tar de den enkla inredningen och kommer till
slut till hennes singkammare. Singen ar
arrangerad s att det ser ut som om en kvinna
lag i den, ett vitt nattlinne i bidden och pa
huvudkudden ett fotografi i naturlig storlek av
en kvinnas ansikte. Hon ler och 6gonen stra-
lar. Besoket i Alexandrinas sovrum ar hojd-
punkten i pilgrimernas resa. De far trida in i
den lilla kammaren en person at gingen och
dar inne knabojer de vid sangen och framfor
sina boner om helande av sjukdomar och hjilp
med olika slag av problem.

Det som gjorde Alexandrina till ett helgon
i folkets 6gon var hennes férmaga att leva i ett
tillstdnd av permanent fasta. Under de sista
tretton dren av sitt livdt hon ingen vanlig foda,
utan intog endast nattvarden. Ett sidant ritu-

ellt beteende erkinns inte av kyrkan som ett
kriterium f6r helgonstatus och medan pilgri-
mer i hundratal kom till Balasar fornekade
kyrkan hennes helighet och bekimpade aktivt
kulten av henne. Inte bara kyrkan var intres-
serad av att visa att Alexandrina var en bluff-
makare, hennes fall provocerade dven den por-
tugisiska ldkarkdren. Enligt all etablerad me-
dicinsk kunskap dr det ju oméjligt att i dratal
livnara sig pad sd lite féda och dryck. Upp-
miarksamheten kring fallet slutade med att
Alexandrina lades in pd sjukhus i fyrtio dagar
med det uttryckliga syftet att antingen avsloja
henne som en bluff eller finna ndgon medi-
cinsk forklaring. Alexandrina samtyckte till
behandlingen under forutsittning att hon dag-
ligen fick motta nattvarden. Hon stod under
denna tid under stindig observation av lakare,
men nir de fyrtio dagarna var till anda hade
lakarkdren inte kunnat vare sig avsloja henne
eller forklara hennes tillstdnd. Nar hon lim-
nade sjukhuset for att resa hem till Balasar
mottes hon av en stor skara tillbedjare.
Kyrkan dndrade dock inte uppfattning om
hennes helgonstatus. Man tillsatte en egen
kommission som drog slutsatsen att hennes
tillstdnd var neurotiskt, ett resultat av sjalv-
suggestion. En bannlysning utfirdades gente-
mot Alexandrina; ingen fick tala om hennes
fall offentligt, all information om henne skul-
le beslagtas och prasten i Balasar fick i upp-
drag att stoppa bestken till hennes hem.
Trots kyrkans massiva kamp mot kulten av
Alexandrina kunde man inte hejda det stan-
digt vixande flodet av pilgrimer till Balasar.
Alla fick de trost och stod av Alexandrina som
vunnit ett rykte om sig att kunna se rakt in i
manniskornas hjartan. Bara ndgra ar efter
bannlysningen gav kyrkan upp och bannbul-
lan hiavdes. Omedelbart efter Alexandrinas
dod borjade kyrkan omprova sin stdndpunkt i



fallet. 1983 inleddes katolska kyrkans officiel-
la kanoniseringsprocess av Alexandrina Maria
da Costa. Idag ar hennes grav och hem en pil-
grimsplats som ar erkidnd och kontrollerad av
kyrkan.

Fasta i kvinnors religitsa praktik
Alexandrina utgor ett samtida exempel pd vad
religionshistorikerna Caroline Bynum och
Grace Jantzen beskrivit som ett religiost bete-
ende som ar utmirkande for kvinnor i kris-
tendomens historia.8 Bide mian och kvinnor
inom katolska kyrkan har utévat fasta som en
helig praktik, men det finns en tydlig skillnad
relaterad till genus ifrdga om betoningen pa
mat och fasta i det religiosa livet, en skillnad
som blir sirskilt tydlig i perioden mellan
1100- och 1400-talet.

Main som under denna period sokte sig till
kyrkan och ett liv i dess tjanst avsade sig rike-
dom och virldslig makt som en vig till helig-
het. Kvinnor 4 andra sidan (som oftast inte
hade nigra rikedomar eller ndgon makt att
avstd frdn) var mer benigna att betona foda,
eller snarare, frinvaron av féda i deras andli-
ga liv. En sddan betoning pd foda i kvinnors
andlighet har setts i ljuset av att mat var/dr en
av de fa viktiga resurser som kvinnor kontrol-
lerat. Som husmdodrar hade kvinnor en plikt
att dela ut mat till familjemedlemmar innan de
sjdlva at. Act ge allmosor i form av mat till de
fattiga och sjilva avsta fran foda ingick i nun-
nors vilgorenhetsarbete. Fastande kan sdledes
ses som en religios praktik forankrad i kvin-
nors ansvar och sysslor kring mat och férdel-
ning av féda. P4 liknande sitt har betydelsen
av mat i kvinnors rituella praktiker i icke-vis-
terlandska religioner tolkats, bland annat av
Susan Sered.?

De flesta av de mest kidnda medeltida
kvinnliga helgonen, sdsom heliga Birgitta,
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Katarina av Siena och Teresa av Avila, dgnade
sig periodvis &t fasta. Fastan var ett uttryck for
fromhet, men dven ett maktmedel anvint gen-
temot den egna familjen och kyrkans mian. Om
de kvinnliga helgonen inte kunde driva ige-
nom sin vilja inledde de perioder av total fasta,
anvind som den politiska fingens hunger-
strejk. En Onskan om att ga i kloster mot
familjens vilja kunde vara ett satt for medelti-
da kvinnor att undgd atc bli tvingade in i
dktenskap och upprepade barnafodslar.1®
Fastan gjorde detta i praktiken omojligt — vid
langvarig fasta upphor menstruationen — och
blev ett effektivt maktmedel for att kunna
vilja vagen till helighet. I kristendomens histo-
ria har praktiken att avstd frin mat ocksa tra-
ditionellt setts som ett medel att avstd fran sex-
uella begir.

Caroline Bynum har kallat de medeltida,
heliga kvinnornas fasta for helig anorexi. Det
ar uppenbart att det finns flera paralleller mel-
lan sjukdomen anorexi sisom den framtrader
idet moderna visterlandet, och de heliga kvin-
nornas fastande, bide pa medeltiden och i det
samtida Portugal. Har dr inte platsen att dis-
kutera dessa paralleller mer ingdende, jag ska
endast peka pd en symbolisk parallell mellan
religios, och vad vi kan kalla, sekular anorexi.
En tolkning av anorexi, som ju oftast upptra-
der vid adolescensens borjan, ir att sjukdo-
men representerar en vagran att ta steget till
vuxen kvinna, vilket uppfattas som en under-
ordnad position. Anorexi leder, som nimnts,
till utebliven menstruation och brosten ut-
vecklas inte pa unga anorektiker. I denna bety-
delse blir sjukdomen ett faktiskt avvisande av
moderskap. Med de reproduktiva funktioner-
na satta ur spel kan den utmarglade anorek-
tiska kroppen ses som den omvinda bilden -
och avvisandet av — den gravida kvinnokrop-
pen med svillande mage och brést. Liksom
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sekuldra anorektiker inleder religiésa icke-
dtare i Portugal sitt fastande just ndr de ska ta
steget fran flicka till kvinna. Istallet for att for-
bereda sig for romanser och dktenskap far de
helgonstatus.

I Alexandrinas fall var kopplingen mellan
mat, sexualitet och kvinnlig underordning
ndgot annorlunda, men dnd3 tydlig. Alexan-
drina var forlamad och permanent singlig-
gande frdn 21 ars dlder. Hennes forlamning
hade uppstitt gradvis efter en olycka som
skedde da hon vid 14 irs dlder hotades av en
man. Det var en fore detta arbetsgivare som
sokt upp Alexandrina i hennes hem och 6ver-
fallit henne. Denne man hade behandlat Alex-
andrina illa och latit henne utféra farligt och
uttrottande arbete trots hennes spada alder.
Modern hade da tagit tillbaka flickan och
anklagat mannen for att ha brutit mot arbets-
kontraktet. Mannens forsok till angrepp pa
Alexandrina var en hamnd for att hon klagat
till sin mor. Fér att undkomma hoppade Alex-
andrina ut genom ett fonster och skadades
svért. I kyrkans skrifter om Alexandrina till-
komna efter hennes déd beskrivs hoppet ut
genom fonstret som ett bevis pd Alexandrinas
dygd. Ett annat sitt att beskriva handelsen ar
att det var en desperat handling for att undga
att bli vildeagen. I en mycket konkret betydel-
se var Alexandrinas ”val” av vagen till helig-
het gjort i fruktan for att undgd manligt for-
tryck och sexuellt 6vervald.

Intagandet av andlig foda

Dessa paralleller mellan sekulir och helig ano-
rexi betonar hur fastande och att avstd fran
mat ar ett uttryck for, men dven en protest mot
en underordnad position. Men Caroline
Bynum har pavisat hur det finns en positiv sida
i den kvinnliga mysticismen forknippad med
fastande. De fastande helgonen i kristendo-

mens historia, liksom icke-atarna i Portugal,
kombinerar fastan med ett intensivt deltagan-
de i den katolska nattvardsritualen. Det ir
detta element i icke-dtarens beteende som
leder in pa vagen till helighet, och férvandlar
henne till ndgot mer an ett offer, I ¢n hagio-
grafisk text frdn 1100-talet uttalar jungfru
Maria foljande till ett helgon vid namn Alpais:

Eftersom, kara syster, du uthirdade lang-
varig svalt i 6dmjukhet och tdlamod, i
hunger och térst, utan nigon klagan,
skanker jag dig nu att bli godd med en
himmelsk och andlig féda. Och sa lange
som du dr i denna lilla kropp, kommer
fysisk foda och dryck inte att vara nod-
vandig for att underhalla din kropp, inte
heller kommer du att hungra efter brod
eller ndgon annan foda[...] for efter det
att du en ging har smakat det himmelska
brédet och druckit av den levande kallan
kommer du att forbli nard i evighet.TT

Jungfru Marias ord klargor att helig fasta byg-
ger pa en distinktion mellan vanlig mat och
himmelsk foda. Icke-dtarna avstar frin vanlig
mat, men de fortir oblaten, det stycke brod
som symboliserar Kristi kropp i nattvardsritu-
alen (och som enligt katolsk tro forvandlas till
Kristi kropp i ritualen). Alexandrina fran Bala-
sar mottog nattvarden dtminstone en gang per
vecka av den prist som var hennes andlige rad-
givare. I vissa perioder fick hon nattvarden
varje dag. Det hon hade svirast att utharda var
nir hon inte kunde fa nattvarden, vilket hinde
da prasten var upptagen med andra drenden
eller bortrest. Vid sddana tillfillen kom Kristus
till henne i en vision for att ge henne nattvarden
sjalv frdn sin egen kropp. Och hiri 13g Alexan-
drinas vag till helighet. Som Grace Jantzen skri-
ver: ndr en kvinnas kropp nars endast av Kris-



ti kropp upphor den till sist att vara en mansk-
lig kropp, ndard av Guds kropp blir den gudom-
lig.12 Den symboliska inneborden av att forta-
ra oblaten ir sdledes positiv — fastande handlar
inte endast om att avstd, det handlar om att
vinna en virdefull symbolisk resurs, namligen
helighet. Genom fortiring av en himmelsk,
andlig foda blir icke-dtarna sjilva heliga.

Nir man ldser om Alexandrinas liv i sin
sjukbddd, forlamad, med svira smartor och
dartill sviltande, kan man givetvis inte undga
att stalla sig frdgan varfor priset for helig sta-
tus mdste vara sd hogt — sdrskilt om man
betinker hur prister och kardinaler levt gott
inom kyrkan genom drhundraden, trots pdbu-
den om askes och enkelt leverne. Att visa att
fastan for heliga kvinnor var en vig till helig-
het 4r givetvis inte detsamma som att hivda
att min och kvinnor inom katolicismens virld
hade, eller har, samma mojligheter till en posi-
tion av andlig auktoritet. Men just det kom-
promissldsa i de heliga kvinnornas beteende, i
historien liksom i Alexandrinas fall, var det
som utmanade kyrkan och pristerna mest.
Kyrkans agerande i forhéllande till Alexandri-
na visar klart att hon upplevdes som ett verk-
ligt hot: hennes vig till helighet var ocksé en
vag till makt. Trots att en samlad ldkarkar
tvingats konstatera att det inte fanns ndgon
naturlig férklaring till att Alexandrina kunde
Overleva tillsatte kyrkan en egen kommission
som ledde till bannlysningen av henne. Men
kyrkan stod maktlos gentemot folkets tro pa
och tillbedjan av Alexandrina och motstdndet
snarare stirkte hennes andliga auktoritet.
Alexandrina uppnddde en betydande religios
maktposition under sin levnad trots kyrkans
motstdnd. Hon var andlig rddgivare till ett
stort antal tillbedjare, hon skidnkte stora sum-
mor av pengar till vilgorenhet och gjorde sin
asikt kdnd i en rad religiosa och kyrkliga fra-
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gor — allt detta fran sin sjukbadd i hemmet i
Balasar.

Alexandrinas fall har en klar parallell till
de medeltida helgonen dven i detta avseende.
Som kvinnor i den katolska traditionen var de
uteslutna fran all officiell religits auktoritet.
Den katolska religionen ar entydig pa denna
punkt — genom hela sin historia har katolska
kyrkan reserverat det andliga ledarskapet for
main. S& sent som 1994 fastslog paven Johan-
nes Paulus II pd nytt att kvinnor dr forbjudna
att pristvigas. Han deklarerade att denna
stindpunkt kommer att intas ”definitivt”, det
vill sdga den kommer inte att omprovas eller
vidare diskuteras.13 Uteslutna frin formell ut-
bildning i kyrkan och férbjudna att bli praster,
medlare mellan mianniskor och Gud, har det
for kvinnor funnits en vag till auktoritet — att
bli helgon. Kvinnor har ofta uppnatt helgon-
status med hjdlp av personliga egenskaper,
karisma och en kroppsligt uttryckt religiositet.
Som helgon kunde kvinnor utéva ett betydan-
de inflytande 6ver bade virldsliga och religio-
sa sammanhang. Heliga Birgitta och Teresa av
Avila grundade (eller reformerade) kloster.
Katarina av Siena, kanske den mest kinda av
alla icke-dtare, var djupt engagerad i kyrkans
tillstdnd pé sin tid och hon ingrep personligen
i maktkamperna mellan pivarna under pave-
striden pd 1200-talet, d& katolska kyrkan
hade tvd pdvar. Medeltidens heliga kvinnor
tvekade inte att angripa biskopar, pdvar och
till och med kungar. Vidare undervisade heli-
ga kvinnor i teologi och gav andlig radgivning
utan ndgon formell utbildning eller position
for sddant religiost ledarskap. Texter av
kvinnliga mystiker som Hildegard av Bingen
eller Julian av Norwich har forsett den kristna
traditionen med en kvinnlig teologisk tradi-
tion — trots att kvinnor inte tillits tolka den
heliga skrift.
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Det sades om de fastande helgonen pa
medeltiden att de kunde avsl6ja om den prist
som gav dem oblaten var korrupt. Denna tro
ar ett exempel pd hur den hierarkiska ord-
ningen i kyrkan vints upp och ned: det ar hon
som avgor om hgn ar moraliskt kvalificerad
att dela ut nattvarden, inte ban som avgor om
hon ar moraliskt kvalificerad att ta emot den
(som ar inneborden i att endast pristen kan
motta bikten som foregdr nattvarden). En
sddan maktkamp mellan prister och heliga
kvinnor ir emellertid inte utmirkande endast
for medeltiden eller for religiosa mystiker,
utan en dynamik som &terfinns i det vardagli-
ga religiosa livet i Portugal.

Den heliga kvinnans auktoritet
Alexandrinas helgonstatus ar skapad av till-
bedjarnas tro p4 att hon ir helig, och bland
dessa var och ar det storsta antalet kvinnor.
Helgonet Alexandrina 4r avenien annan bety-
delse beroende av de vanliga katolska kvin-
norna. Ett intensivt deltagande i nattvarden
och dess samband med fasta, sexuell renhet
och helighet dterfinns inte endast hos religiosa
mystiker, utan dr vilbekanta religiosa teman
for de praktiserande katolska kvinnorna i Por-
tugal (liksom i andra katolska kulturer).
Nattvardsritualen ar forknippad med
moralisk renhet och fasta. For att f3 ta natt-
varden mdste man ha biktat sina synder for
pristen och fore nattvarden maste man ha fas-
tat i en timme. Fore de forindringar av mis-
san som infordes i slutet pd 1960-talet, som en
foljd av andra Vatikankonciliet, var den
pabjudna tiden for fasta frin kvillen fére mor-
gonmaissan. Det betydde att man gick i massan
péa sondagsmorgonen utan att ha atit frukost
(och mdnga praktiserande katoliker i Portugal
minns hur yra de var under hela missan pa
grund av fastan). Varje by har sina beatas -

den nigot nedsattande beteckningen p4 aldre,
religiosa kvinnor som gdr i missan dagligen
och tillbringar mycket tid i kyrkan med att be.
De ar sarkilt vdl fortrogna med massans ritua-
ler och uppritthaller fastan trots att det inte
langre ar pabjudet, Nagra av dessa kvinnor,
och bland beatas kan ocksé finnas yngre kvin-
nor, kan uppné ett visst inflytande 6ver pris-
ten och kyrkans organisation. Deras attityder
till pristen kdnnetecknas ofta av vad som kal-
lats religiGs anti-klerikalism — de kritiserar
prasten for att inte framféra méissorna pa ritt
satt eller for att misskota forsamlingsarbetet
och for att vara mindre religidsa an de sjilva.
Det kan ocksi resultera i meningsmotsatt-
ningar och 6ppna konflikter med prasten, del-
vis orsakade av att kvinnorna ir mycket akti-
va 1 kyrkan men inte ges ndgot formellt infly-
tande. Genom att g i massan, bikta sig och ta
nattvarden dagligen har beatas gradvis forvir-
vat en personlig helighet och darmed en posi-
tion utifrdn vilken de kan kritisera prasterska-
pet.4 Icke-dtarna som tillbes som helgon har
gétt ett steg langre dn beatas — for dem ar
fastan permanent och nattvarden deras enda
foda. Det ar ett beteende som omedelbart
erkanns som en vag till helighet av vanliga
katolska kvinnor — de ar vil fortrogna med
praktiken dven om de inte 14tit den ta s extre-
ma uttryck som de heliga anorektikerna. Nar
en fastande kvinnas hem blir en pilgrimsplats
har en beata symboliskt segrat Gver prasten:
hon, inte han, tar emot forsamlingens med-
lemmar och ger dem andlig vagledning.

Den utmaning som icke-dtarna utgor for
katolska kyrkan begrinsas emellertid inte till
maktdynamiken mellan den heliga kvinnan
sjalv och pristerskapet. Den verkliga utma-
ningen ligger pa ett strukturellt plan och bestér
1 att de heliga kvinnornas hem omvandlas till
kultplatser utanfér kyrkans rum, bade fysiskt,



symboliskt och i termer av kontroll. Alla sada-
na kultplatser dr ett direkt hot mot kyrkan och
dess forsta strategi ar alltid att ifrdgasitta den
heliga figuren och bekiampa kulten. En sddan
motsattning mellan den folkliga religionens
kultplatser och kyrkans hierarki har upp-
marksammats och studerats av ett flertal fors-
kare. Samtidigt har man forbigatt det faktum
att ett flertal av deltagarna i praktikerna ar
kvinnor: ”folket” har ocksé ett genus, och i
mdnga fall ir folket en kategori med 6vervi-
gande kvinnligt genus. Det betyder att det
finns en genusdimension i motsittningen mel-
lan kyrkan och folket, mellan en kvinnligt
dominerad folklig religion och en officiell,
manligt dominerad kyrka.

Kulten av Jungfru Maria och en ldng rad
andra helgon ir den mest utbredda religitsa
praktiken i norra Portugal, som samtidigt dr i
hog grad feminiserad. Delar av de folkligt for-
ankrade uttrycken for helgonkulten bekam-
pas av kyrkan, eller ocksa forsoker man f3
kontroll éver den rituella utformningen och
kultplatserna. S3 ar kyrkan kritisk, alternativt
bekdmpar aktivt (beroende pa tidsperiod och
olika instillning hos olika prister) sé kallade
promessas. Promessas ir en villkorlig bon dar
man lovar helgonet att ge en gava eller utfora
en rituell handling (till exempel att genomféra
en pilgrimsfird) om bonen gar i uppfyllelse.
Fester till helgonens dra och pilgrimsfarder till
deras kultplatser 4r de offentliga uttrycken for
denna helgondyrkan och samtidige tilifillen
da tillbedjarna uppfyller sina l6ften. Pilgri-
merna vander sig till Alexandrina pa samma
satt som till jungfru Maria eller ndgot annat
helgon med béner och 16ften. Det finns dock
en skillnad. Alexandrina pé sin tid och andra
nu levande icke-itare tillbeds dven ndr de dr i
livet och erbjuder da nigot som katolicismens
officiella helgon inte kan: en minniska som
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kan lyssna och ge rdd och lova att hon ska
anvinda sin sarskilda férbindelse med Kristus
och Maria fér att be for den person som sokt
hennes hjalp.

Under sin levnad utévade Alexandrina just
en sddan trostande och radgivande syssla.
Under mitt filtarbete i Vila Branca berittade
en kvinna f6r mig om sin svart handikappade
lilla bror och moderns stindiga boner fér att
han skulle bli battre. En enda gang under hen-
nes och broderns barndom hade han haft en
period av relative vilmaende. Det var efter det
att modern tagit barnet till Alexandrinas sov-
rum i huset i Balasar och hon hade lovat att
barnet skulle bli bittre. Det var detta slag av
historier som byggde upp kulten av Alexan-
drina. For kvinnorna i Vila Branca var Alex-
andrina tydligten vanlig kvinna samtidigt som
hon var ett helgon och det ir just denna egen-
skap hos ett levande helgon som ir extra far-
lig for kyrkan.

Antropologerna John Eade och Michael
Sallnow har gjort en klassificering av pilgrims-
platser i skilda kategorier. De gor en distink-
tion mellan platser som bygger pa vad de kal-
lar en plats-centrerad helighet och platser som
ir person-centrerade, det vill siga platser som
ar heliga pd grund av nirvaron av en helig per-
son. De etablerade pilgrimsplatserna i en viss
religios tradition ar ofta plats-centrerade, som
Jerusalem eller Betlehem i den kristna tradi-
tionen. Dessa platser dr heliga i sig som en
foljd av att de associeras med hindelserna i
Kristi liv, den centrala figuren i kristendomen.
Person-centrerade pilgrimsplatser associeras
med levande personer som anses besitta helig
kraft. De dr mycket vanligare i andra religio-
ner in den kristna, dir det fdrekommer levan-
de helgon eller personer som ar besatta av en
ande eller magisk kraft. Sidana levande hel-
gon utgdr problem for de etablerade religiosa
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organisationerna di de upphiver behovet av
religiGsa specialister som formedlar kontakten
mellan det gudomliga och de troende. I kris-
tendomen ir levande helgon ovanliga — och ett
helgon som blir kanoniserat av folket trots
kyrkans bannlysning utgor ett stort problem.
Kyrkan kan inte kontrollera de rituella aktivi-
teterna eller kontakten mellan helgonet och
tillbedjarna. Kulten utspelar sig inte inom kyr-
kans murar, utan i helgonets hem. Eftersom
icke-dtarna dr kvinnor liggs en genusdimen-
sion till den utmaning som helgonen utgor:
nir de kvinnliga helgonen etablerar en direkt
kontakt med de troende utmanar de principen
att den formedlande linken mellan de troende
och Gud maste vara man. Icke-4tarna kan ses
som en alternativ struktur av folkliga prastin-
nor som existerar parallellt med den officiella
kyrkans struktur.

Konditorn fran Arcozelo

Det andra slaget av helgon, avlidna personer
vars kroppar inte formultnat efter en tid i jor-
den, kan i forstone tyckas vara av ett helt
annat slag. Det helgon jag ska uppehalla mig
vid hir, Santa Maria Adelaide, befinner sig i
ett kapell pa kyrkogdrden i den lilla byn Arco-
zelo utanfor Porto i norra Portugal. Kroppen,
en tunn, fortorkad kvinnokropp kladd i en vit
klanning och mantel sydd med guldtrad ligger
1 en glaskista. P4 kroppen och runt den finns
guldsmycken och gnistrande ddelstenar, givor
frin pilgrimerna. Till skillnad frdn Alexandri-
nas grav inne i Balasars kyrka dir inga ut-
smyckningar eller gdvor fran pilgrimer finns
ar kapellet i Arcozelo fullt av sidana. Statyet-
ter av en rad andra helgon stdr i ena dnden av
det lilla rummet. Runt helgonets kista dr avbil-
dade kroppsdelar av vax, den vanligaste gdvan
till helgon i Portugal, placerade. Skillnaden
mellan de tva kultplatserna vittnar om att i det

ena fallet kontrollerar kyrkan platsen, i det
andra ar kyrkan inte inblandad. Kyrkogarden
1 Arcozelo faller under byns civila administra-
tion {a junta de freguesia) och platsen har
utformats av civila, sarskilt hangivna tillbed-
jare av helgonet. Arcozelos kyrka ligger endast
ett stycke ifrdn kyrkogdrden, men Santa Maria
Adelaide erkianns inte som ett helgon av
katolska kyrkan. Bredvid kapellet ligger ett
litet hus med skylten Casa de milagres, Mirak-
lernas hus. Dir inne forvaras alla de gdvor som
pilgrimer givit till helgonet — foton av pilgri-
merna dar de skrivit sina boner och tack, har-
lockar, vaxfigurer och klidesplagg, daribland
en lang rad brudklianningar som gavor for
boéner om dktenskaplig lycka. Miraklernas hus
ar lika viktigt att beséka som helgonet sjalvt.
Helgonkulternas dynamik utspelas ocksa mel-
lan tillbedjarna — andras besvarade boéner,
materiellt synliga pa kultplatsen i form av
votivgdvor och historier om mirakler som till-
skrivs helgonet ”bevisar” hennes helgonstatus
om och om igen.

Det ar den folkliga uppfattningen om
helighet som kanoniserat de icke formultnade
kropparna — katolska kyrkan erkinner, som
namnts, varken Santa Maria Adelaide eller
ndgra andra fall som helgon.*5 Liksom icke-
atarna dr en dod, men icke formultnad kropp,
en representation av en manniska som befin-
ner sig mellan liv och déd — hennes kropp lever
av andlig kraft och har upphivt betingelserna
for vanliga manniskokroppars existens pa jor-
den. Vanliga minniskors kroppar doér om de
inte far foda, och vanliga manniskors kroppar
formultnar efter doden. Jesus och Maria ater-
uppstod och forenades med Gud med sina
kroppar intakta. Det idr detta tecken pa helig-
het som personer med icke-formultnade krop-
par uppvisar, enligt den katolska folktron.
Enligt Pina-Cabral, som studerat atta olika



fall, bland dem tre kvinnor, sker det relativt
ofta di man grivt upp gamla gravar, efter tre
till fem Ar, for att ge plats it nya.*6 I normalfal-
let finns endast benen kvar som da forflyttas
till kyrkogédrdens ossuarium. Nar en icke for-
multnad kropp patriffats och bade kropp och
kladesplagg har funnits vara intakta berittas
det att en doft av helighet, beskriven som en
doft av rosor eller jasmin, férnams da kistan
oppnades. Myndigheterna forsoker vanligtvis
forstora kroppen och begrava den igen, men
om folk fir reda p4 att en sddan kropp hittats
ar pressen stor att den ska forevisas.

Enligt Pina-Cabral utvecklas en kult
endast i de fall man kunnat fa reda pd nigot
om personens levnad och dessa uppgifter
tyder pa att personen ifriga levt ett dygdigt
och religiost liv. Man kan siga att den folkliga
forestdllningen att en icke-formultnad kropp
ar ett kriterium pa helgonstatus konfronteras
med uppfattningen att inte vem som helst kan
vara ett helgon. Bide kvinnor och min &ter-
finns bland dem som blivit folkligt helgonfor-
klarade. I de fall som Pina-Cabral undersokt
skilde sig kriterierna p& helighet med avseen-
de pa genus: for kvinnor gallde att de maste ha
utmadrkt sig ifrdga om sexuell renhet och jung-
frulighet, medan detta kriterium inte gillde
for mian. For man betonades istillet materiell
generositet, och det fanns dven ndgra praster
bland médnnen, som ju forvintas ha levat i celi-
bat. For bade kvinnor och man betonades for-
maga att uthidrda lidande och moralisk ofor-
vitlighet.

Antropologen Maurice Bloch har upp-
marksammat den genusskillnad som Pina-
Cabral tar upp ifrdga om kriterierna pa helig-
het.T7 Inom ramen for en teori om den sym-
boliska betydelsen av kvinnors framtradande
roll i begravningsritualer i skilda religioner,
har Bloch foreslagit att villkoren for kvinnlig
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helighet i kulten av icke-formultnade kroppar
i Portugal bygger pd den symboliska kopp-
lingen mellan kvinnor och déd som finns i den
kristna kulturen (liksom i en rad andra religi-
oner). Den kan i sin tur harledas till den sym-
boliska kedjan kvinnor = sexualitet = dod/-
forruttnelse. Kvinnor som levt ut sin sexuali-
tet kan inte efter sin dod uppvisa icke-for-
multnade kroppar — deras sexuella utlevelse
madste ha fatt deras kroppar att forruttna. Dar-
foér kan det bland dessa helgon endast finnas
paradexempel pa sexuell renhet. Bloch tar
saledes Pina-Cabrals analys av kulten av de
icke-férmultnade kropparna till intike for
argumentet att kvinnors symboliska och fak-
tiska plats i kristendomen ar bestimd av deras
sexualitet — en sexualitet som representerar
syndafallet, dod och forruttnelse.

Vid en forsta anblick kan den negativa
symboliska kopplingen mellan kvinnor och
dod tyckas besannad ndar man kommer till
kyrkogarden i Arcozelo. En fértorkad, dod
kvinnokropp i en kista av glas dyrkas av pil-
grimer, daribland pafallande manga kvinnor,
ofta svartklidda. Vid kyrkogardens gravste-
nar syns ocksa manga kvinnor, ibland bedjan-
de med sinkta huvuden. Men ett narmare stu-
dium av bade historien om Santa Maria
Adelaide och kvinnors férehavanden i kulten
visar ndgonting annat. Sett ur kvinnors per-
spektiv dr ”dod” inte symboliskt forknippat
med den egna sexualiteten. Deras fértrogen-
het med déden och med helgon som Santa
Maria Adelaide, som ir starkt framtridande i
portugisisk religios kultur, har andra innebér-
der.

Mycket lite dr kdnt om den person som
efterlimnade den icke-férmultnade kropp
som aterfanns pa kyrkogirden i Arcozelo.18
Kvinnan ifriga hette Maria Adelaide de Sdo
José e Sousa. Hon dog 1885 i en dlder av fem-
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tio dr. Kroppen patriffades dr 1916, alltsd
drygt trettio ar senare. Troligtvis vistades hon
i ett kloster en tid (utan att vara nunna), ndgot
som emellertid inte var ovanligt for ogifta
kvinnor. Hon kom troligtvis till Arcozelo av
halsoskal, d4 havsluften antogs vara bra for
henne. [ texterna om hennes liv gor hagiogra-
ferna sitt basta for att finna tecken pi, om inte
helighet, s& fromhet. Texterna kan dock inte
sdgas uppehilla sig vid temat sexuell renhet,
dven om Maria Adelaide var ogift. Istillet
namns hennes fardigheter som konditor. Hon
bakade de ljuvligaste bakverk som hon silde
och dven gjorde sig en liten f6rtjanst pa, kom-
menterar hennes hagiograf. Hon sades mata
smafaglarna varje dag med smulor fran kakor-
na och bjod ocksd in barnen i grannskapet att
smaka hennes bakverk, en inbjudan som sam-
tidigt tjanade till att ge dem religids fostran,
skyndar sig hagiograferna att tillagga. Hennes
liv utmarks inte av ngra extrema religiosa
praktiker eller 6verhuvudtaget ndgon 6verdri-
ven religiositet. Man kan till exempel notera
att hon inte ens var katekeslararinna (det hade
kunnat beldggas), vilket annars var en vanlig
sysselsatening for ogifta kvinnor. Konditorn
frdn Arcozelo framstdr som en ordinar, ogift
kvinna vars dygder inte ir odverstigliga for
den vanliga portugisiska kvinnan: hon var en
hejare pa att baka och hade ett givmilt sinne-
lag.

Kulten av de d6da

I Portugal syns ofta ett stort antal kvinnor pa
kyrkogardarna och kvinnor bar sorgkladsel
efter anhorigas dod under lang tid. Detta ar
praktiker som gradvis har 6vergivits i Sydeu-
ropa, men fortfarande forekommer pa den
portugisiska landsbygden. Denna forbindelse
mellan kvinnor och dod har tolkats pd samma
sitt som nimndes ovan, som ett uttryck for

den symboliska kedjan kvinnor = sexuell oren-
het = déd, ytterst lankad till bilden av Kvinnan
som Eva, ansvarig for sexualitet, synd och
dodlighet 1 det jordiska livet. Kvinnor ”bar
doden med sig i sina svarta kldnningar”, skri-
ver Bloch,™?

Samtidigt har ett flertal antropologer fram-
hévt att traditioner och forestillningar relate-
rade till doden ir en central del av det sociala
och religiosa livet i Portugal. En upptagenhet
av doden har funnits vara karakteristisk for de
regioner i Europa som har kust mot Atlanten
— fran Irland, genom Bretagne, Baskien, Gali-
cien i Spanien in i norra Portugal. Men har
finns i den traditionella litteraturen ingen
koppling mellan den negativa symbolik som
antas forknippa kvinnor med déden och med
framhavandet av forestillningar kring déden
som barande i kulturen.

Kvinnor ar djupt involverade i ritualerna
kring doden i alla led, de tillhor ndgra av de
ritualer som ir starkast feminiserade. I Vila
Branca var det fortfarande mycket vanligt att
virda de gamla i hemmet. Kvinnor bar det
fulla ansvaret f6r denna omsorg, for den fysis-
ka varden och ritualerna i samband med doen-
det, 1 sjalva dodsogonblicket och darefter i
handhavandet av den doda kroppen. Kvinnors
rituella expertis ifrdga om doden ar erkiand pa
en folklig niva. I Vila Branca fanns en kvinna
som tillkallades nar dodsogonblicket narmade
sig. Vid detta tillfille beledsagade hon den
doende och de anhoriga, ledde dem i bon och
laste ur Bibeln. Hon var inte sedd som nigon
”klok gumma”, utan var ansedd som en
betrodd rituell expert som var lika god som en
prast. Kvinnor har ocksd huvudansvaret for
familjegraven, att se till att den halls med fris-
ka blommor och att, minst en ging i veckan,
besdka de doda, tala med dem och be for dem.

Att be for de doda ar en av de praktiker



som kyrkan inte foreskriver och vissa prister
har ocksé forsokt minska kvinnornas bedjan-
de for de déda. Ursprungligen grundade sig
praktiken pé forestillningen att de doda beho-
ver de levandes boner for att inte pinas i skirs-
elden. Idag ir forestillningar om skirselden
inte levande och kvinnor forklarar sjalva att
de ber for att de doda ska ha det bra var de dn
befinner sig. Ett inslag i bedjandet som har
sina rotter i den allra tidigaste kristendomen
ar att man dven ber #ill de doda pd samma satt
som till helgonen, det vill saga om hjilp for de
levande. Man tinker sig att de déda befinner
sig nara Maria och helgonen och att de kan
framfora de levandes boner. P4 s sdtt dr varje
dod anhorig ett slags helgon. Nir kvinnor gér
till kyrkogdrden och sopar kring graven, tvit-
tar gravstenen och pyntar den med blommor
ber de samtidigt till och for de doda. Kyrko-
gdrdarna i norra Portugal kan beskrivas som
feminiserade, rituella rum. Kvinnor kommu-
nicerar med helgonens och de dédas varld
utan nigon mellanhand i form av en prast.
Ritualerna har en positiv symbolisk betydelse,
att bevara banden mellan de d6da och levan-
de, utstricka omsorgen om de déende till att
galla aven efter doden och att be att de ser till
de levande p4 samma sitt.

Kvinnorna spelar huvudrollen

Det dar mot denna bakgrund som kulten av
Santa Maria Adelaide maste forstds. I fore-
stillningarna kring doden och kyrkogérden
ingdr den oortodoxa uppfattningen att de
doda i nagon betydelse *dr ddr”. Man tinker
sig att de doda kan se de levande och att de
tycker om att bli besokta. Nar man patriffat
en icke-formultnad kropp pa kyrkogérden blir
detta mer verkligt, den doda dr dar i en fysisk
betydelse, samtidigt som hon motstdtt dédens
destruktiva inverkan pd manniskokroppen.
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Eftersom kvinnor i norra Portugal hade/har
ett mer intimt forhallande till helgonens och
de doédas varld 4n man, ir det inte forvdnande
att Arcozelos kvinnor hade en framtradande
roll vid det tillfalle d4 Santa Maria Adelaides
kropp hittades — ndgot som inte uppmirk-
sammats i den antropologiska litteraturen om
dessa helgon. I de historiska texterna om hur
det gick till nar Santa Maria Adelaides kropp
hittades framgdr det hur detta viktiga moment
iskapandet av kulten drevs fram av kvinnor.2®

Nir kroppen hittats forsokte myndigheter-
na forstora den med olika kemikalier och
begravde den direfter pa nytt. Detta kom till
folkets kinnedom samma dag som det intraf-
fade. Under den pafoljande natten var det
manga kvinnor som inte gick till sings utan
istallet gick fran dorr till dorr och uppmanade
minniskorna att delta i en attack pa kyrko-
girden dagen dirpa for atc grava upp det hel-
gon som hade férsvunnit. Over 8oo personer
samlades pd kyrkogdrden piféljande dag.
Nagra kvinnor satte igdng att grava och hade
redan nart kistlocket nir myndigheterna
ingrep och forsokte stoppa dem med vald.
Myndigheterna blev emellertid tvungna att
lova artt griava upp kroppen pafoljande man-
dag, ndgot de samtyckte till dd de var overty-
gade om att den skulle vara férstérd av kemi-
kalierna. Folket fick dock reda pd hur mycket
kemikalier som myndigheterna hade halle pa
kroppen och i vrede 6ver detta bestimde man
sig for att grava upp kroppen sjilva redan pa
sondagen vid tiden for missan. Den rasande
folkmassan leddes av kvinnorna. Med spadar
ihanderna hoppade ”ti (faster/moster) Joaqu-
ina Rainha” och ”ti Rosa Caleira” over kyr-
kogardens mur, satte fart mot helgonets grav
och boérjade griva. Med ett rep sammanbun-
det av sjalar ringde kvinnorna i kyrkklockor-
na. Folkmassan pressade pd den avspirrade
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ingdngen till kyrkogarden och strommade in i
hundratal. Nu tillkallade de lokala myndighe-
terna det portugisiska nationalgardet som,
med en trupp p femton min, evakuerade kyr-
kogérden. For att inte upploppet skulle for-
lingas gick den ansvarige fér gardet emellertid
kvinnorna till métes. Man lat kvinnorna ta
hand om Maria Adelaides kropp, tvitta och
kld den i nya kldder. Darefter placerades den i
ett kapell och senare under dagen tillats alla
att defilera forbi. Med hjalp av frivilligt insam-
lade medel byggdes senare det kapell dir Santa
Maria Adelaides kropp finns idag.

Historien om upptidckten av Santa Maria
Adelaides kropp visar hur kvinnorna pé ett i
hogsta grad aktivt satt spelat och spelar
huvudrollen i folkreligionens kulter. Arcoze-
los kvinnors sjalvstandighet som aktoérer inom
religionens falt kan knappast fa ett tydligare
uttryck dn Joaquina Rainhas och Rosa Calei-
ras heroiska hopp over kyrkogdrdens mur,
utan radsla for vare sig prast eller national-
garde. Tolkningen att kvinnors plats i den
kristna religionen ar bestimd av deras ansvar
for syndafallet kan inte rimligen finga inne-
bérden i dessa kvinnors forhédllande till religi-
on,

De bilder av kvinnlig helighet som manife-
steras i kulterna av Alexandrina fran Balasar
och Santa Maria Adelaide ar inte diametralt
motsatta katolska kyrkans representationer
av kvinnor. Men de utmanar katolska kyrkans
auktoritet pa flera sdtt. I kulterna betonas kri-
terier for helighet som har en marginell bety-
delse i officiell katolicism. Kulterna fram-
bringar ett nytt slag av helig kvinnofigur som
tilldelas rollen att medla mellan den gudomli-
ga varlden och manniskornas varld. Darmed
utmanas principen att endast man kan ha en
sddan funktion. I bida de fall som diskuterats
har materialiseras gudomlig kraft i en kvinno-

kropp och kulten utarbetas kring denna mate-
rialisering. Tolkningen av hur de skall repre-
senteras ir inte avgjord, utan pdgdr fortfaran-
de i kulten av dem.

I de materiella avbildningarna av bade
Maria Adelaide och Alexandrina, vilka har
stor betydelse i kulten, sker ocksd ett skifte i
betoning. I den vaxande kulten av Santa Maria
Adelaide har man bérjat tillverka sma statyet-
ter av henne. Men det ar inte den déda krop-
pensom dr avbildad i de sm4 statyetterna, utan
en levande kvinna som star uppritt, i vit klan-
ning med utslappt hir — hon liknar vem som
helst av tillbedjarna. Alexandrinas tillbedjare
kan kopa foton av henne dir hon strilar med
intensiv blick gentemot betraktaren fran sin
sjukbidd. Det ar till dessa levande kvinnor
som tillbedjarna vinder sig med sina boéner.
Bada kulterna har sina rotter i centrala kristna
symbol- och ritualkomplex, men pa olika vis
frammanar de det yttersta uttrycket for kris-
tendomens feminisering: som férmedlare mel-
lan gud och minniskorna féredrar pilgrimer-
na en vanlig kvinna av folket, heliggjord av
uppfattningar som inte dr sanktionerade av
kyrkan, pa en kultplats utanfor kyrkans kon-
troll.
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Summary

Theissue of how women are represented within
religious systems have since long been a
central concern in feminist religious studies.
However, a narrow focus on female imagery in
religion tends to obscure the nature of real
women’s active involvement in religious practi-
ce. This article discusses the cult of two diffe-
rent kinds of female saints in contemporary
Portugal, both of which are ascribed sainthood
in popular belief, but are denied such a status
by the Church. These female saints serve as
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symbols in Portuguese Catholicism, but they
can also be regarded as religious actors.

Saint Alexandrina of Balasar is a "non-
eater”, i e a woman whose sole form of nou-
rishmentis said to be the wafer received during
Holy Communion, a religious behaviour that
can be traced to the medieval period. Saint
Maria Adelaide is a case of a popular cult of an
incorrupt body. Such a cult may arise if the corp-
se of a deceased and buried person after a cer-
tain amount of time has not decomposed.

| argue that the cults of these two types of
saints are anchored in religious practices pre-
dominated by women. Female devotees play an
important role in the cultural construction of
the saints, and in upholding their cult. Although
in different ways, the two types of cult chal-
lenge orthodox conceptions of sanctity as well
as the structural power of the Church. The pil-
grimage sites of these saints can be seen as
expressions of a feminization of Christianity;
the pilgrims worship an ordinary woman who
becomes the mediator between God and
humans on a site outside the control of the Cat-
holic Church.
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