
 

1 

Alexa Jokela 

NEITSYYS JA SIVEYS IDENTITEETTINÄ 
Neitsyyden ja siveyden konstruktiot 1100-luvun Speculum 

virginumissa  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Yhteiskuntatieteiden tiedekunta 
Pro gradu -tutkielma 

Huhtikuu 2023 



TIIVISTELMÄ 

Alexa Jokela: Neitsyys ja siveys identiteettinä. Neitsyyden ja siveyden konstruktiot 1100-luvun Speculum 
virginumissa. 
Pro gradu -tutkielma 
Tampereen yliopisto 
Historian tutkinto-ohjelma 
Huhtikuu 2023 
 

 
Tässä tutkielmassa tarkastellaan luostarielämään omistautuneille naisille kohdistetun neitsyyden ja siveyden 
malleja, identiteettiä ja niiden rakentumista 1100-luvun kristillisessä Euroopassa suositussa ja laajalle 
levinneessä didaktisessa hengellisen muotoutumisen kirjallisuuden teoksessa Speculum virginumissa. 
Tutkimuksen keskeisenä tavoitteena on selvittää, miten ja minkälaisina malleina ja identiteettinä neitsyyttä ja 
siveyttä rakennettiin ja tuotettiin Speculum virginumin narratiiveissa, ja mitä ne voivat kertoa aikansa sukupuoli- 
ja seksuaalisuuskäsityksistä. Pohdinta ulotetaan myös koskemaan teorioita keskiajan siveyden 
harjoittamisesta ja mallista seksuaalisena suuntautumisena tai kolmantena sukupuolena (engl. gender). 
Tutkielmassa tarkastellaankin, miten nämä teoriat sovittuvat yhteen Speculum virginumissa rakennettujen ja 
tuotettujen neitsyyden ja siveyden mallien kanssa. Lähdeaineistona toimiva Speculum virginum edustaa hyvin 
didaktisen hengellisen muotoutumisen kirjallisuuden genreä, ja neitsyyden ja siveyden konstruktioita onkin 
relevanttia tarkastella juuri Speculum virginumin kautta, sillä se oli suosittu, laajalle levinnyt ja vaikuttava teos 
sekä syntyajankohtanaan 1100-luvulla että vuosisatoja vielä sen jälkeenkin aina myöhäiskeskiajan lävitse. Se 
heijasteli aikansa uskonnollisen elämän uudistamiseen liittyneiden reformien ajamia uudenlaisia ajatuksia 
erityisesti naisten osallisuuden kasvattamisesta uskonnollisessa elämässä ja uskonnonharjoittamisessa. Se 
syntyi vastauksena uuteen tilanteeseen, jossa kasvavissa määrin syntyneet uudet ja uudistetut uskonnollisten 
naisten yhteisöt tarvitsivat naisille suunnattua kirjallisuutta, joka käsitteli uskonnolliseen elämään liittyviä 
kysymyksiä. 
 
Tutkimuksen lähde on luonteeltaan keskiaikaista kirjallisuutta, jota ei perinteisesti ole arvostettu 
historiantutkimuksen lähteenä, mutta jonka tarjoamia näkökulmia historiantutkimukselle on alettu viime aikoina 
ymmärtää. Viime aikoina kiinnostus kertomuksellisuutta eli narratiivisuutta kohtaan onkin lisääntynyt 
historiantutkimuksen piirissä. Narratiivisuus on historiantutkimuksen lähestymistapa, jossa kertomuksia 
tarkastellaan sekä tiedon välittäjinä että sen rakentajina. Tutkielman tavoitteena onkin tarkastella ja analysoida 
lähdeaineiston heijastelemia aikansa arvoja, ajatusmalleja, käsityksiä, uskomuksia ja asenteita. Lähdeaineisto 
kytketään sen laajempaan historialliseen ja kulttuuriseen kontekstiin, jolloin voidaan pohtia, mitä teos kertoo 
aikansa ihmisten ajattelusta ja toiminnasta. Erityisesti viime vuosikymmeninä paljon tutkimuksellista huomiota 
saanut keskiajan sukupuolihistorian ja sukupuolijärjestelmien tutkimus on käyttänyt kirjallisuutta 
tutkimusaineistona huomattavan paljon. Tältä pohjalta on siis mielekästä tarkastella aikansa suositun ja laajalle 
levinneen kirjallisuudentuotoksen Speculum virginumin kautta sydänkeskiajan kristillisteologisia käsityksiä 
neitsyydestä ja siveydestä sekä niiden mahdollisesti tarjoamasta sukupuolisesta joustavuudesta. 
 
Lähdeaineistoa lähestytään narratiivisen eli kerronnallisen tutkimuksen (engl. narrative research tai narrative 
inquiry) kautta. Kerronnallinen tutkimus tarkoittaa kertomuksia ja kertomista tiedon välittäjänä ja rakentajana 
tarkastelevaa tutkimusta. Tässä tutkielmassa lähdeaineistoa käsitellään pääasiassa narratiivisen aineiston 
temaattisen analyysimetodin kautta, joka kiinnittää huomiota juuri kertomuksen sisältöön. Keskeistä 
narratiivisessa analyysissa on kuitenkin ottaa huomioon koko lähdeaineiston kokonaisuus ja konteksti 
esimerkiksi tarkastelemalla kertomuksen tarkoitusta, tavoitetta ja kielenkäytön merkityksiä. Tässä 
tutkimuksessa keskitytäänkin tarkastelemaan lähdeaineiston koko kertomusta eli sitä, mitä kerrotaan ja miten 
se kerrotaan. Vaikka lähdeaineiston kertomusta analysoidaan pääasiassa narratiivisen analyysin temaattisella 
metodilla, otetaan tarkastelussa samalla huomioon myös tekstin rakenteellinen sisältö (kertomisen tapa ja 
muoto), erityisesti sen kielelliset piirteet ja tiettyjen sanojen merkitysvivahteet. 
 
Analyysi pohjaa myös narratiivisuuteen konstruktivistisena tutkimusotteena, mikä perustuu ajatukseen 
suhteellisesta tiedosta ja tietämisestä. Konstruktivistinen tietokäsitys tarkoittaa sitä, että ihmisiä ja heidän 
kokemaa todellisuuttaan ei voida tutkia vain ehdottoman, luonnontieteelliseen tietokäsityksen kautta, vaan 
ajallisesti muuttuva sosiaalinen todellisuus rakentuu ihmisten välisinä, tuotettuina sopimuksina ja merkityksinä. 
Sen mukaan ihmiset konstruoivat eli rakentavat niin tietonsa kuin identiteettinsä aikaisemman tietonsa ja 
kokemustensa perusteella, ja täten ihmisten kokema sosiaalinen todellisuus on jatkuvasti rakentuva, kehittyvä 
ja muuttuva kertomus. Tieto ymmärretään konstruktivismin käsityksen mukaan lukuisten kertomusten 



verkoksi, joka koostuu jatkuvasti rakentuvista ja kehittyvistä uusista kulttuurisista kertomuksista. 
Konstruktivismiin pohjautuvan narratiivisen tutkimusmetodin tavoitteena on siis tarkastella sitä, miten 
todellisuutta konstruoidaan eli rakennetaan kertomuksissa, tässä tapauksessa Speculum virginumissa. 
 
Tutkielma osoittaa, että neitsyys ja siveys olivat monitasoisia ja monimuotoisia konsepteja. Neitsyyden malli 
ulottui neitsyyden fyysisen elementin ulkopuolelle eikä se ollut yksinomaan neitsyyttä määrittävä tekijä. 
Neitsyys pikemminkin näyttäytyy monimuotoisena ja monitasoisena ominaisuutena, jossa pystyi 
prosessinomaisesti kehittymään omistautuessaan yhä enemmän uskonnolle ja pidättyväisyydelle. Keskeistä 
neitsyyden saavuttamisessa myös seksuaalisten kokemusten jälkeen oli nimenomaan omistautuminen 
Jumalalle ja pidättäytyminen uskon vuoksi. Siveys sen sijaan näyttäytyy neitsyyttä syväluotaavampana 
ominaisuutena, jopa elämänkutsumuksena ja elämäntapana, johon kuului myös muiden kuin seksuaalisten 
himojen ja halujen vastustaminen. Keskeisenä siveyttä leimaavana piirteenä korostuukin juuri himoja vastaan 
käyty taistelu ja siveyden ylläpitämiseen käyty kamppailu. Lähdeaineistossa lisäksi erityisesti korostetaan, että 
uskonnolle omistautuneiden naisten tulee omaksua maskuliinisia piirteitä ja siirtyä sukupuolijatkumolla 
feminiinisestä päädystä kohti maskuliinisempaa päätyä. Tämä näyttäytyy teoksessa edellytyksenä himojen ja 
halujen vastustamiselle ja niitä vastaan kamppailulle, sillä naisia pidettiin ominaislaadultaan heikompina kuin 
miehiä. Täten heidän tuli ylittää synnynnäisen sukupuolensa heikkoudet ja nousta sen yläpuolelle kyetäkseen 
harjoittaa ehdottoman siveää, uskonnolle omistautunutta elämää.  Tutkielma osoittaakin, että tutkimuksessa 
aiemmin vain miesten kohdalla havaittua maskuliinisen siveyden mallia on käytetty myös naisille, ja vieläpä 
hyvin eksplisiittisesti. Keskiajan kristillisen Euroopan yhteiskunnassa ihmisten jaottelu määräytyi 
seksuaalisesti aktiivisten ja seksuaalisesti passiivisten välillä. Seksuaalinen aktiivisuus eli avio- ja perhe-elämä 
olivat odotusarvo suurimmalle osalle väestöä. Tätä näkökulmaa vasten ne, jotka valitsivat uskonsa vuoksi 
harjoittaa siveyttä elämäntapanaan ja olla täten seksuaalisesti passiivisia, erottuvat muusta yhteiskunnasta 
selkeänä omana ryhmänään. Siveys tarjosi vaihtoehdon perinteiselle avio- ja perhe-elämälle erityisesti naisille, 
joille mahdollisuudet muunlaiseen elämään olivat rajalliset. Täten siveys näyttäytyy keskiajan sukupuoli- ja 
seksuaalinäkemysten kontekstissa omana seksuaalisena suuntauksenaan. 
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1. Johdanto 

 

Sukupuolen ja seksuaalisuuden merkitykseen keskiajalla on tutkimuksessa viime vuosikymmeninä 

alettu kiinnittää huomattavasti aikaisempaa enemmän huomiota.1 Seksi ja seksuaalisuus ovat, ja ovat 

aina olleet, keskeinen osa ihmisyyttä ja ihmisluontoa kaikissa ihmisen elämänvaiheissa.2 Keskiajalla 

biologisen sukupuolen (engl. sex), sosiaalisen sukupuolen (engl. gender) ja seksuaalisuuden (engl. 

sexuality) erillisiä käsitteitä ei vielä ollut olemassa, vaan ne pikemminkin ymmärrettiin joksikin 

yhdeksi toimivaksi kokonaisuudeksi.3 Seksuaalisuus ja siihen liittyvä yhteiskunnallinen asema ja 

rooli – kuten neitsyt, naimaton, aviopuoliso, leski, pappi, munkki ja nunna – määrittelivät 

perustavanlaatuisesti kristillisten keskiaikaisten ihmisten identiteettiä ja sosiaalista roolia. Siinä missä 

nykyään seksuaalisen suuntautumisen voidaan nähdä määrittelevän ihmisten identiteettiä, on 

keskiajan yhteiskuntia ja ihmisiä määrittäväksi tekijäksi havaittu seksuaalisen suuntautumisen sijaan 

ihmisten seksuaalinen aktiivisuus tai passiivisuus eli seksuaalisista teoista pidättäytyminen.4 Tämä 

määritelmä jaotteli keskiajan kristillisen Euroopan yhteiskuntien väestöä: avioliitto, sitä edeltävä 

naimattomuus ja neitsyys, sekä avioliittoa mahdollisesti seuraava leskeys oli säännönmukainen 

elämänkulun odotus suurimmalle osalle väestöä. Osalle kuitenkin pidättäytyminen ja siveyden 

harjoittaminen oli suuntautuminen ja valinta, jota tuohon aikaan voitiin kuvata Jumalalta saaduksi 

kutsumukseksi tai elämäntehtäväksi. Pidättäytymisen ja siveyden merkitys korostui keskiaikaisessa 

Euroopassa erityisesti naisten kohdalla, sillä neitsyyttä ja pidättäytymistä seksuaalisesta 

kanssakäymisestä avioliiton solmimista edeltävänä ajanjaksona pidettiin naisille paljon tärkeämpänä 

ominaisuutena kuin miehille. Siveys liittyy kuitenkin eritoten keskiaikaisessa kristillisen Euroopan 

kulttuurissa luostarilaitokseen ja niihin ihmisiin, nunniin ja munkkeihin, jotka harjoittivat siveyttä 

elämäntapanaan tavanomaisen avioliiton ja muiden maallisen elämän ihanteiden sijasta.5 Maallisen 

elämän hylkääminen ja vetäytyminen luostareihin viettämään uskonnolle omistautunutta elämää 

kosketti vain pientä osaa kristillisen keskiajan naisista ja miehistä. Luostariin vetäytyminen ja 

siveyden harjoittaminen eivät olleet normi tai realistinen tavoite useimmille keskiajan kristityille, 

vaan pikemminkin ne muodostivat oman elämänkutsumuksensa tai suuntauksensa.6  

 

 
1 Bitel 2008, s. 5. 
2 Cacciatore et al. 2003, s. 209; WHO & BZgA 2010, s. 16. 
3 Karras 2017, s. 7–8. Biologisen sukupuolen, sosiaalisen sukupuolen ja seksuaalisuuden käsitteiden määrittelystä 

alaluvussa 1.3. Käsitteet ja aiempi nais- ja gendertutkimus. 
4 Karras 2017, s. 11. 
5 Karras 2017, s. 38. 
6 Bitel 2008, s. 8. 
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Tutkimuksessa on esitetty, että siveyden harjoittaminen muodosti keskiajan kontekstissa joko oman 

seksuaalisen suuntautumisensa tai vaihtoehtoisesti siveyttä harjoittavat ihmiset jopa oman kolmannen 

sukupuolen. Sukupuolen moninaisuus on nykypäivänä hyvin ajankohtainen ja jopa poliittinen aihe, 

jota sekä puolustetaan että vastustetaan, ja jonka laillisesta määrittelystä on tullut osa poliittista 

neuvottelua ja päätöksentekoa.7 Aiheen ollessa hyvin ajankohtainen on keskeistä tarkastella myös 

menneitä aikoja ja yhteiskuntia, jotka eivät välttämättä olleetkaan ehdottoman binäärisen ja vain 

biologiaan perustuvan sukupuolijaottelun alaisia. Tässä tutkimuksessa tarkastelenkin luostarielämään 

omistautuneille naisille kohdistetun neitsyyden ja siveyden malleja ja niiden rakentumista 1100-luvun 

suositussa ja laajalle levinneessä didaktisessa hengellisen muotoutumisen teoksessa Speculum 

virginumissa. Tarkastelun ja muun tutkimuskirjallisuuden kautta pohdin myös tulkintoja siveydestä 

seksuaalisuutena tai kolmantena sukupuolena ja esitän oman tulkintani Speculumin narratiiveissa 

rakennetusta siveydestä, ja mitä se voi kertoa aikansa sukupuolijärjestelmästä. 

 

1.1 Tematiikka 

 
Keskiaikaista kristikuntaa ja uskonelämää leimasi ja muovasikin voimakkaasti juuri kristillinen 

luostarilaitos, joka voidaan määrittää löyhäksi läntisen kristikunnan monimuotoiseksi luostareiden 

verkostoksi, jonka synty voidaan jäljittää 200-luvun lopun Egyptin ja Palestiinan alueille. Yleisesti 

tuohon aikaan ajateltiin, että ihmiset saattoivat ainoastaan toivoa pääsevänsä taivaaseen ja Jumalan 

yhteyteen, – pelastuksen saavuttaminen ei siis ollut itsestään selvää. Jo jonkin aikaa oli ollut olemassa 

ihmisiä, jotka halusivat elää ehdottoman uskonnollista elämää ollakseen lähellä Jumalaa ja 

saavuttaakseen pelastuksen. Pelastuakseen, päästäkseen taivaaseen ja elääkseen vain Jumalalle 

omistettua, ehdottoman uskonnollista elämää, vita religiosaa (lat.), tuli henkilön elää anakoreettina 

(engl. anchorite) eli erakkona ja luopua maallisesta maailmasta ja kaikesta siihen liittyvistä 

nautinnoista, tavaroista ja ihmissuhteista. Ajateltiin, että tällaista elämää elävät ihmiset olivat 

lähempänä Jumalaa ja tämän yhteyttä kuin tavanomaista elämää elävät ihmiset ja täten jo 

pelastuneita. 8  Kristinuskon ajatus muodollisesta maallisesta elämästä luopumisesta oli peräisin 

evankeliumeista. Erityisesti se kumpusi Markuksen evankeliumista, jossa kerrotaan, kuinka ennen 

saarnaajaksi ryhtymistään Jeesus päätyi Pyhän Hengen johdattelemana aavikolle, jossa hän paastosi 

neljänkymmenen päivän ajan. Tätä tarinaa pidettiin kirkollisen tradition mukaan vertauskuvana 

kristittyjen sielunsisäisestä konfliktista. Siinä kristittyjen tuli kamppailla nautinnonhakuisuutta ja 

 
7 Saresma 2020. 
8 Heikkilä & Lehmijoki-Gardner 2004, s. 387; Lawrence 2015, s. 1; Melville 2016, s. 12. 
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kunnianhimoa vastaan sekä irrottautua maallisesta elämästä löytääkseen näin Jumalan ja päästäkseen 

tämän yhteyteen, – siis pelastuakseen.9 

 

Nämä evankeliumeihin pohjautuvat neuvot henkilökohtaisesta omaisuudesta ja tavallisista 

ihmissuhteista luopumisesta hengellisen täydellisyyden saavuttamiseksi muodostivat kristinuskoon 

eräänlaisen kutsumuksen ja elämäntavan, jossa muodollisesti luovuttiin maallisesta maailmasta. 

Jotkin ihmiset halusivatkin alkaa noudattaa tällaista elämäntapaa ja vetäytyivät aavikoiden rauhaan 

eristyksiin muusta maailmasta. Nämä aavikoilla yksinäisyydessä uskonnollista elämää katumuksessa 

mietiskellen ja ruumistaan kurittaen viettäneet erakot (kreik. eremos, suom. aavikko,10 kreik. eremites, 

suom. aavikon asukkaat11) olivat pääasiassa taustaltaan maallikoita, jotka vetäytyivät yhteisöistään 

harjoittaakseen hengellistä elämää vapaana kaikista maallisista siteistä ja muista ihmisistä. Tätä ennen 

uskonnollista ja askeettista elämää viettäneet ihmiset olivat vielä eläneet osana yhteisöjänsä ja 

perheitänsä, mutta enää se ei ollut tarpeeksi. Sanojen luostarilaitos (engl. monasticism), munkki (engl. 

monk) ja niiden johdannaisten etymologia pohjautuukin kreikan kielen sanoihin monos ja monakhos 

jotka merkitsevät yksin olevaa ja yksinäisyyttä.12 Nämä vita religiosaa noudattavat ihmiset toimivat 

esimerkillisinä hahmoina muille ja osoituksena siitä, että pelastus oli mahdollista.13 

 

Kristillisen luostarilaitoksen ja yhteisöllisen uskonnollisen elämäntavan synty ja juuret 

voidaankin jäljittää tähän erakkoaatteena tunnettuun kehityskulkuun ja traditioon. Pian 

uskonnollisen ja eristyksissä vietetyn elämän käytäntö levisi Egyptin aavikoilta myös 

Vähä-Aasian ja Lähi-idän alueille. Egypti oli kuitenkin myös yhteisöllisen 

luostariliikkeen ja -laitoksen synnyinseutu, josta ne vähitellen levisivät kaikille kristillisen 

kirkon alueille ja maille. Lopulta karismaattisesti lahjakkaiden ja uskonnollista opastusta 

tarjonneiden miesten ja naisten ympärille alkoi kerääntyä seuraajia, jotka esikuviensa 

tavoin kaipasivat maallisista siteistä vapaata elämää.14 300-luvun mittaan Egyptin alueella 

kehittyikin kaksi erilaista muunnelmaa tästä ehdottoman uskonnollisesta, maalliset asiat 

hylkäävästä kutsumuksesta, joista kummastakin kehittyi oma erillinen ja pysyvä 

askeettisen elämäntavan traditionsa. Toinen niistä oli yksinään tai hyvin löyhissä 

yhteisöissä elävien aavikkoerakkojen elämäntapa, jossa erakot elivät askeesissa eli 

 
9 Lawrence 2015, s. 1–2. 
10 Lawrence 2015, s. 4. 
11 Heikkilä & Lehmijoki-Gardner 2004, s. 9. 
12 Heikkilä & Lehmijoki-Gardner 2004, s. 9–10; Lawrence 2015, s. 1–2. 
13 Melville 2016, s. xvi–xvii.  
14 Lawrence 2015, s. 1–2; Melville 2016, s. xvi–xvii. 
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kieltäytyivät henkisistä ja ruumiillisista nautinnoista korkeamman päämäärän 

saavuttamiseksi seuraten ja jäljitellen Jeesus Kristuksen elämää (lat. imitatio Christi).15 

 

Toinen muunnos, joka on tämän tutkimuksen tarkastelun kohteena, oli järjestäytyneemmissä ja 

tiiviimmissä luostariyhteisöissä eläneiden munkkien ja nunnien kenobiittinen (kr. ja lat. coenobium, 

suom. yhteisö, kreikan kielen sanasta koinos, suom. yhteinen)16 elämäntapa, jossa askeettista elämää 

harjoitettiin järjestäytyneen yhteisön tai luostarin sisällä. Yhteisöllinen uskonnollinen luostarielämä 

alkoi kehittyä melkein välittömästi erakkoliikkeen syntymisen jälkeen, ja vaikka keskiajalle tultaessa 

aavikkoerakoiden elämäntapa yhä innoitti niin yksittäisiä henkilöitä kuin suurempia ryhmittymiäkin, 

muodostui luostarielämä erakkona elämistä yleisemmäksi ja suositummaksi askeettisesti ja 

uskonnolliseksi elämäntavaksi. Erakkoliike kyllä säilyi luostarilaitoksen rinnalla toisena 

merkittävänä uskonnollisena elämäntapana, mutta uskonnollisen elämänkutsumuksen toteuttaminen 

täydellisenä erakkona oli todella harvinaista.17 Tämä johtui erityisesti ihmisten perustavanlaatuisesta 

tarpeesta sosiaaliseen kanssakäymiseen muiden ihmisten kanssa, mutta myös siitä, että 

yksinäisyydessä eläminen oli usein vaikeaa ja vaarallista niin henkisesti kuin fyysisestikin. 

Askeettista uskonnollista elämää oli helpompaa ja turvallisempaa viettää yhteisössä, jonka jäsenet 

harjoittivat samaa elämäntapaa, ja jonka toimintaa säänteli yhteinen luostarisäännöstö.18 Ensimmäiset 

luostarisäännöt syntyivätkin jo 200– ja 300-luvuilla, ja näin luostareiden ja uskonnollisten yhteisöjen 

toiminnasta tuli säädellympää ja osittain myös yhtenäisempää. Luostarien jäsenten tuli myös olla 

ehdottoman kuuliaisia paitsi Jumalan myös luostarin johtajien tahdolle ja luostarisääntöjen 

noudattamiselle.  300- ja 400-lukujen mittaan luostarit alkoivat myös kiinnittyä osaksi kristillisen 

kirkon instituutiota ja hierarkiaa, ja ne levittäytyivät myös Eurooppaan ja erityisesti Galliaan, 

nykyisen luoteisen Manner-Euroopan alueelle.19 Luostarien toiminta alkoi siis vaiheittain muuttua 

yhä säännellymmäksi ja järjestäytyneemmäksi. 

 

Erityinen asema luostarielämän määrittelyssä oli Benedictus Nursialaisella (n. 480–n. 547) ja hänen 

laatimallaan luostarisäännöllä, josta muodostui benediktiiniläinen luostarielämän suuntaus. Se oli 

tärkein ja merkittävin keskiaikaisen luostarilaitoksen suuntauksista. Myös muita luostarisääntöjä 

laadittiin yhä kasvavissa määrin aina 700-luvun alkuun saakka, kunnes 800-luvun alussa toteutetun 

 
15 Heikkilä & Lehmijoki-Gardner 2004, s. 11–12, s. 399; Lawrence 2015, s. 3–4. 
16 Heikkilä & Lehmijoki-Gardner 2004, s. 402. 
17 Heikkilä & Lehmijoki-Gardner 2004, s. 10. 
18 Lawrence 2015, s. 6–7. 
19 Melville 2016, s. 15. 
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reformin myötä benediktiiniläisyys nousi lähes täysin vallitsevaksi säännöksi Länsi-Euroopan 

luostareissa ja benediktiiniläisestä luostarielämästä tuli läntisen kristikunnan vallitseva normi.20 

 

Luostariyhteisöjen jäsenet söivät, rukoilivat, työskentelivät ja nukkuivat yhdessä 

suljetussa rakennusten kokonaisuudessa, klausuurissa (lat. clausura, claustrum, suom. 

suljettu tila)21, mikä tarkoittaa sekä ulkopuolisilta suljettua luostarialuetta että 

luostariyhteisöjen jäsenten vetäytymistä muusta maailmasta luostariin omaan suljettuun 

yhteisöönsä. Klausuuriin kuului myös yhteisön jäsenten henkilökohtainen köyhyys ja 

luostarin omaisuuden yhteisöllinen jakaminen. Ankaraa klausuuria noudatettiin naisten 

kohdalla paitsi turvallisuuden vuoksi, myös erityisesti naisten neitsyyden ja siveyden 

takaamiseksi.22 Luostariyhteisöjen jäsenet koostuivat pääasiassa luostarivalan vannoneista 

nunnista ja munkeista. Näissä valoissa tai lupauksissa annettiin lupaus noudattaa kolmea 

keskeisintä luostarielämän ihannetta: naimattomuutta ja siveyttä (lat. castitas tai lat. 

caelibatus), köyhyyttä (lat. paupertas) ja kuuliaisuutta (lat. obedientia) sekä Jumalaa että 

luostarin sääntöjä ja luostarin johtajia ja korkea-arvoisempia kohtaan.23 Ne perustuivat 

aavikkoerakkojen esimerkkiin ja perinteeseen.24 Luostarielämää leimasivat erityisesti 

myös nöyryyden hyveen ihannointi (lat. humilitas) ja sen tavoittelu, paastoaminen, 

hiljaisuus, uskonnollinen mietiskely sekä hetkipalvelukset (lat. horae canonicae). 

Erityistä painoarvoa annettiin kuitenkin naimattomuuden ja siveyden hyveille, joiden 

ajateltiin ilmaisevan tahraamatonta pyhyyttä, ja joiden ylläpitäminen vaati askeettista 

intoa, jota toteutettiin kaikilla edellä mainituilla hyveillä. Siveyden ja naimattomuuden 

ylläpitämisen tavoitteena oli suojata sekä sielun että ruumiin terveyttä. Käytännössä tämä 

tarkoitti selibaattia eli pidättäytymistä sukupuoliyhteydestä ja kaikesta seksuaalisesta 

toiminnasta ja ajatuksista. Sen noudattamisen uskottiin vapauttavan ajatukset maallisista 

asioista Jumalan puoleen. Papistoa koskeva selibaatin vaatimus esiintyi ensimmäisiä 

kertoja jo 300-luvulla, mutta siitä syntyi vakiintunut käytäntö ja normi vasta 1000-luvun 

lopulta lähtien.25 Siveys ja neitsyys ovatkin tämän työn kannalta tärkeimpiä ja 

keskeisimpiä luostari-ihanteita ja käsitteitä, joiden määrittelyyn naisten näkökulmasta 

 
20 Heikkilä & Lehmijoki-Gardner 2004, s. 52–53. 
21 Heikkilä & Lehmijoki-Gardner 2004. s. 404. 
22 Gerchow et al. 2008, s. 15. 
23 Gerchow et al. 2008, s. 13; Lehmijoki-Gardner 2020, s. 156, s. 418; Melville 2016, s. 15, s. 187. 
24 Melville 2016, s. 15. 
25 Heikkilä & Lehmijoki-Gardner 2004, s. 416. 
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sydänkeskiajan kristillisessä luostarikirjallisuudessa ja siten myös luostarikulttuurissa 

tämä työ keskittyy. 

 

Tutkimuksessa tarkastelemani ajanjakso sijoittuu sydänkeskiajalle, joka Euroopan 

kehityksen kontekstissa ajoitetaan usein alkavaksi noin vuosina 800–1000 ja päättyväksi 

noin vuosiin 1250–1350. Sydänkeskiajan kristillistä Eurooppaa leimaa eritoten 

yhteiskunnallinen muutos ja murrosvaihe, jolloin väestö, ja sen mukana kaupungit ja 

talous kasvoivat ja kehittyivät. Lisäksi tiedon ja tieteiden merkitys lisääntyi 1100-luvun 

renessanssiksi kutsutulla ajanjaksolla, mikä osaltaan johti myös yliopistojen 

kehittymiseen.26 Erityisenä sydänkeskiaikaa luonnehtivana piirteenä voidaan kuitenkin 

pitää roomalaiskatolisen kirkon johtoasemaa koko läntisessä Euroopassa. Sydänkeskiajan 

loppupuolella, noin vuosina 1150–1300, varhaiskeskiajalla menestyksekkäät monarkiat 

eivät olleet enää niin voimakkaita, ja jotkin hallintoalueet olivat jo alkaneet kehittyä kohti 

varhaismodernia kansakuntaa. Tästä huolimatta roomalaiskatolinen kirkko piti hallussaan 

suurinta osaa läntisen Euroopan vallasta paikallisten kaupunkien ja maaseutujen hallinnon 

ohella.27 Sydänkeskiajan uskontoon liittyviä huomattavia muutoksia olivat sekä paavin 

aseman vahvistuminen ja sääntökuntien28 nousu,29 että kristillisen uskonnollisen 

elämäntavan uudistuminen, johon liittyi erityisesti naisten aikaisempaa suurempi 

osallisuus uskonnonharjoittamisessa.30 

 

Tämä tutkimus asettuu juuri 1000- ja 1100-lukujen kristillisen uskonelämän ja käytäntöjen 

uudistumisen ajankohtaan. Tähän uudistumiseen liittyi erityisesti niin sanottu Hirsaun luostarin 

reformi, jonka oli pannut alulle kyseisen luostarin apotti William,31 jota ylistettiin eritoten hänen 

innostaan uskon- ja luostarielämän uudistamiseen. William oli erityisen innokas levittämään käsitystä 

siitä, että naiset olivat aivan yhtä kykeneväisiä kuin miehet noudattamaan tiukkaa ja muusta 

maailmasta eristäytynyttä luostarielämää. Hirsaun luostari sijaitsi nykyisen lounaisen Saksan Baden-

Württembergin osavaltion alueella. Tuolta alueelta Hirsaun reformi levisi myös muualle nykyisen 

 
26 Lamberg et al. 2020b, s. 15; Tahkokallio 2020, s. 46. 
27 Mundy 2014, s. 13; s. 199. 
28 Heikkilä & Lehmijoki-Gardner 2004, s. 405, s. 418. Sääntökunnilla tarkoitetaan uskonnollisia yhteisöjä, joiden 

jäsenet lupasivat elää yhteisten sääntökuntalupausten ja sääntöjen mukaan, ja jotka tavallisesti elivät uskonnollisissa 

yhdyskunnissa luostareissa tai luostareita avoimemmissa konventeissa. 
29 Heikkilä & Lehmijoki-Gardner 2004, s. 418; Knuutila 2020, s. 168–169; Lamberg et al. 2020b, s. 15. Paavin aseman 

vahvistuminen liittyy kirkon muuttumiseen yhä voimakkaammin paavijohtoiseksi. Tähän kehitykseen vaikuttivat 

erityisesti 1100-luvulta lähtien järjestetyt paavin johtamat kirkolliskokoukset eli lateraanikonsiilit, joissa määriteltiin 

kristinuskon oppia, käytäntöjä ja ajankohtaisia kysymyksiä. 
30 Lamberg et al. 2020b, s. 15; Mews 2001b, s. 3–4; Hotchin 2001, s. 65–66. 
31 Mews 2001c, s. 19. William oli Hirsaun luostarin apotti vuosina 1069–1091. 
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Saksan ja muun läntisen Euroopan alueelle.32 Monissa luostareissa, joihin Williamin uudistus vaikutti, 

naiset elivät rinnakkain miesyhteisöjen kanssa yhteisluostareissa, mikä oli harvinaista tuolle ajalle. 

Monilla näillä yhteisöillä oli jopa omat naisjohtajansa.33 Käytäntö, jossa miehet ja naiset asuivat 

yhdessä yhteisessä luostarissa muodostaen yhtenäisen yhteisön, oli peräisin 600-luvulta, mutta 

uskonnollisen elämän uudistusliikkeet herättivät tämän perinteen uudelleen henkiin 1000-luvun 

lopulta lähtien.34 

 

Samalla, kun naisten osallisuus ja naisten määrä uskonnollisessa elämässä kasvoi 1000-

luvun lopulta 1100-luvun mittaan, lisääntyi samalla myös huomattavasti tarve munkkien 

uskonnollisille naisille tarjoamalle sielunhoidolle. Miehet, jotka olivat aiemmin saattaneet 

toimia hengellisinä opettajina vain yksittäisille naisille, kohtasivat nyt tarpeen tarjota 

sielunhoitoa ja hengellistä opastusta (lat. cura mulierum tai monialium) suurille 

uskonnollisten naisyhteisöjen kasvavalle joukolle säännöllisesti, sillä naiset eivät saaneet 

toimittaa sielunhoitoa toisille naisille.35 Tämä kysyntä loi puolestaan tarpeen näitä 

uskonnollisia naisia puhuttelevalle kirjallisuudelle.36 Raamatunselitys- ja tutkiminen oli jo 

varhaiskeskiajalta lähtien ollut yksi luostarien tärkeimmistä tehtävistä,37 joten 

luostareiden oli luonnollista tuottaa uskonnollista elämää harjoittaville naisille 

kohdistettua kirjallisuutta. Yksi näistä tuona ajankohtana syntyneistä teksteistä oli 

Speculum virginum, latinaksi kirjoitettu, uskonnollisille naisille osoitettu didaktinen teos 

hengellisestä elämästä. Se on pääasiassa pitkä dialogi kahden keskustelijan, oppilas 

Theodoran ja tämän hengellisen oppaan Peregrinuksen välillä, jossa Peregrinus opastaa 

Theodoraa uskonnollisen elämän tavoissa.38 

 

Kaiken kaikkiaan Hirsaun luostarilaitos ja siihen liitetty reformi edistivät naisten 

uskonnollisen elämän kehittymistä osaksi luostariyhteisöjä, joissa molemmat sukupuolet 

elivät rinta rinnan. Tämän uudistajat saivat aikaan joko perustamalla naisyhteisön tai 

siirtämällä jo olemassa olevan epävirallisen uskonnollisten naisten ryhmittymän jonkin 

luostari apotin ohjaukseen. Luostareissa, joihin Hirsaun reformi vaikutti, ei siis ollut 

ollenkaan tavatonta, että uskonnollista elämää harjoittavat miehet ja naiset elivät toistensa 

 
32 Mews 2001c, s. 19. 
33 Mews 2001c, s. 20; Seyfarth 2001, s. 43; Hotchin 2001, s. 66. 
34 Hotchin 2001, s. 68. 
35 Hotchin 2001, s. 66. 
36 Mews 2001c, s. 16. 
37 Kärkkäinen 2020, s. 140. 
38 Mews 2001c, s. 15; s. 19. 
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vierellä.39 Hirsaun Williamin ja tämän ajaman uudistuksen vaikutusalue vaihteli 

pääasiassa nykyisestä lounaisesta Saksasta aina nykypäivän Itävallan alueelle laajalla 

Hirsaun luostariin liittyvien tytärluostarien verkostolla.40  

 

Tuona aikakautena kristillinen luostarilaitos ja uskonnollisen elämän harjoittamisen tavat 

ja käytännöt olivat muutoksessa erityisesti Keski-Euroopan alueella vaikuttaneen Hirsaun 

luostariverkostoon liittyvän uudistusinnon alaisuudessa. Uudistuksen merkittävä 

aikaansaannos oli naisten aiempaa suurempi osallisuus uskonnonharjoittamiseen ja 

uskonnolle omistautuneeseen elämään. Tämä uskonnollisen elämäntapojen muutos toimii 

Hirsaun reformin ohella merkittävänä tutkimuksen viitekehyksenä, sillä Speculum 

virginumin on hyvin todennäköisesti kirjoittanut eräs Hirsaun luostarin munkki 1100-

luvun alkupuoliskolla. Speculum virginum heijasteleekin pitkälti Hirsaun Williamin ja 

tämän ajaman reformin ajatuksia ja asenteita uudenlaisesta luostarielämästä, sillä 

Speculumissa esitetyt asenteet ja mielipiteet ovat hyvin yhdenmukaisia Hirsaun Williamin 

ajatusten kanssa.41 Hirsaun reformiin liittyi erityisesti vita apostolicaksi42 kutsuttu 

elämäntapa, jossa uskonnolliset miehet ja naiset elivät toistensa läheisyydessä 

muodostaen yhteisen yhteisön. Tämän lisäksi Hirsaun reformien ajajat ylipäätään 

edistivät aktiivisesti naisten osallisuutta uskonnolliseen elämään.43 Luostarielämää 

uudistamaan pyrkinyt Hirsaun reformi muutti lukuisten muiden aikansa 

uudistusliikkeiden ohella käsityksiä siitä, millaista uskonnollisen elämän kuuluisi olla. 

Uusien, vasta perustettujen tai uudistettujen naisten luostariyhteisöjen suuri määrä 1100-

luvulla herätti uudenlaista pohdintaa siitä, minkälaisia arvoja sekä naisten että miesten 

tulisi näissä yhteisöissä tavoitella, ja synnytti tarpeen naisille suunnatulle hengelliselle 

kirjallisuudelle. Speculum virginum levisi alueella, jossa suuria määriä naisia harjoitti 

uskonnolle omistautunutta elämää yhteisöissä, jotka tarvitsivat miehiä järjestämään 

heidän sielunhoitonsa, mikä teki Speculumin kaltaisen teoksen syntymisen mahdolliseksi 

ja jopa välttämättömäksi. Speculum virginum vastasi tähän uudenlaiseen tilanteeseen 

 
39 Mews 2001b, s. 5; Hotchin 2001, s. 66. 
40 Hotchin 2001, s. 64. 
41 Mews 2001c, s. 15, s. 19–20. 
42 Hotchin 2001, s. 61; s. 64. Vita apostolicalla tarkoitettiin Apostolien teoissa (1:14) esiintyvää kuvausta siitä, miten 

naiset liittyivät veljien kanssa varhaiseen kristilliseen yhteisöön. Julie Hotchinin mukaan tämä kuvaus kuitenkin 

poikkesi vallitsevista luostarielämän malleista siinä, että se sisällytti sekä miehet että naiset samaan yhteisöön. Monet 

uudet uskonnolliset ryhmittymät alkoivatkin jäljentää tätä kuvausta miehistä ja naisista rukoilemassa yhdessä, ja naisten 

läheisyydessä vietetyn luostarielämän ajateltiinkin imitoivan apostolien toimintaa. 
43 Hotchin 2001, s. 61–64. 
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innovatiivisella, uudistusmielisellä ja vanhoja käsityksiä uudelleen muovaavalla tavalla.44 

Neitsyyden ja siveyden malleja ja niiden rakentumista Speculum virginumissa onkin siis 

relevanttia tarkastella juuri 1100-luvulla uskonnollisen elämän uudistumisen ja naisten 

uskonnollisen osallisuuden kasvun kontekstissa. 

 

1.2 Lähdeaineisto 

 
Tutkimuksen lähteenä toimii 1100-luvun alkupuoliskolla koottu, uskonnollisille naisille 

suunnattu laaja didaktinen teos nimeltään Speculum virginum,45 mikä tarkoittaa suoraan 

latinankielisestä nimestään suomennettuna neitsyiden peiliä46. Se syntyi vastauksena 

melko uuteen 1100-luvulla esiin nousseeseen ilmiöön, jossa naisten osallisuus 

uskonnolliseen elämään ja täten myös uusien uskonnollisten naisyhteisöjen määrä oli 

huomattavassa kasvussa eritoten nykyisen Saksan ja Ranskan alueella. Tämä tilanne 

1000-luvun lopulta 1100-luvulle tultaessa loi kysynnän näiden naisten tilannetta 

käsittelevälle ja heidän valistamiseensa pyrkivälle kirjallisuudelle, mikä sai aikaan 

lukuisia pienimuotoisempia uskonnollisille naisille suunnattuja tutkielmia, mutta joista 

Speculum erottuu sekä laajuudellaan että teologisella oppineisuudellaan.47   

 

Speculum virginum onkin kotoisin nykyisen lounaisen Saksan alueelta, todennäköisimmin Hirsaun 

luostarista, jossa sen useimpien tutkimusten mukaan kirjoitti eräs Hirsaun luostarin munkki, 

mahdollisesti nimeltään Peregrinus tai Conrad, joka eli noin vuosina 1080–1150. Koska Speculum 

heijastelee niin läheisesti Hirsaun Williamin edistämiä ja levittämiä kirjallisia ja temaattisia ajatuksia, 

on Mewsin mukaan vaikeaa epäillä olemassa olevien todisteiden valossa sitä, että sen kirjoittaja on 

Hirsaun luostarin munkki. Hänen mukaansa onkin melko mahdollista, että Speculumin kirjoittaja 

saattoi kerran olleen Hirsaun Williamin oppilas. Speculumin kirjoittaja oli ranskalaisen teologi Pierre 

Abélardin aikalainen, ja Mewsin mukaan Speculum heijasteleekin monin tavoin samoja teemoja kuin 

 
44 Hotchin 2001, s. 59–60; Mews 2001c, s. 32–34. 
45 Mews 2001c, s. 15. 
46 Bratu 2010, s. 1921. Speculum-sanaa, peiliä, käytettiin kuvaamaan keskiaikaisessa, läntisen Euroopan kirjallisuudessa 

erityisesti didaktisia, prinsseille ja tuleville kuninkaille suunnattuja, ja näiden moraaliseen, uskonnolliseen ja poliittiseen 

opetukseen tarkoitettuja kirjoituksia. Ne olivat usein joko käytännön opetukseen perustuvia kirjoja, jotka opastivat 

tulevia hallitsijoita sopivista elämäntavoista ja maansa hallitsemisesta, tai tekstejä, jotka esittivät kuvan 

ihannekuninkaasta, jota heidän tuli jäljitellä. Ne peilin tapaan heijastivat lukijalleen tai kuulijalleen ihanteellisen kuvan 

itsestään eli siitä, millaiseksi tämän tulisi pyrkiä, mutta millainen tämä ei vielä ollut. Tästä syystä näitä tekstejä 

kutsuttiin peileiksi. Vaikka muussa tutkimuskirjallisuudessa en törmännyt pohdintaan Speculum virginumin nimen 

alkuperästä, voisi edellä esitetyn perusteella todeta, että Speculum virginumin nimi juontaa juurensa samasta ideasta: se 

on uskonnolliselle elämälle omistautuneiden naisten opaskirja, joka heijastaa lukijalleen tai kuulijalleen ihannekuvan 

täydellisestä Kristuksen neitsyestä, jota heidän tulee jäljitellä parhaansa mukaan. 
47 Mews 2001c, s. 15–16. 
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Abélardin ja tämän kirjekumppanin nunna Héloisen kuuluisassa kirjeenvaihdossa esiin nousseet 

kysymykset. Speculumin kirjoittaja jakoikin Mewsin mukaan Abélardin näkemyksen siitä, että 

uskonnollisen elämän harjoittamisen tuli olla täysin mahdollista miesten lisäksi myös naisille. Kaiken 

kaikkiaan oli Speculum Mewsin mukaan sellaisen luostariopettajan työn tulos, joka oli innokas 

tarjoamaan kollegoilleen opastusta ja materiaalia, jota he voisivat käyttää opettaessaan ja 

saarnatessaan yhteisöjensä uskonnollisille naisille. 48  Sabina Flanagan kuitenkin huomauttaa, että 

vaikka Speculum oli tarkoitettu uskonnollisten naisen opastamiseen ja heille ääneen luettavaksi, oli 

teos itsessään kuitenkin luotu nimenomaan miespapeille, jotka olivat vastuussa naisyhteisöjensä 

sielunhoidosta. 49  Teoksen tarkoitettu yleisö oli siis kahtiajakoinen: se oli tuotettu miespuolisille 

papeille ja munkeille käytettäväksi uskonnollisten naisten opastamiseen. Mews toteaakin, että omalla 

tavallaan Speculumin kirjoittaja auttoi luomaan uuden hengellisten kirjoitusten tradition, joka osoitti 

tekstinsä sekä miehille että naisille.50 

 

Varmaa tietoa Speculumin kirjoittajasta tiedetään kuitenkin vain vähän,51 sillä 

keskiaikaisten teosten kohdalla on usein vaikeaa tai mahdotonta jäljittää teoksen 

alkuperäistä tekijää. Tämä johtuu muun muassa siitä, että tekijät saattoivat olla 

anonyymeja tai heistä on säilynyt nimen lisäksi vain hyvin vähän tai ei lainkaan tietoja, 

mutta eritoten siitä, että tekijyydellä ei keskiajalla ollut samanlaista arvoa kuin nykyään. 

Keskiajalla teoksen aitous tai alkuperäisyys ei määritellyt sen arvoa, vaan teoksia voitiin 

vapaasti kopioida, lainata, muokata ja käyttää omiin tarkoitusperiin sopivilla tavoilla.52 

Speculumin kirjoittaja on pystytty kuitenkin identifioimaan ja yhdistämään useisiin 

muihin aikansa tunnettuihin teksteihin, kuten klassisista kirjoittajista opettavaan teokseen 

Dialogus super auctores, munkin ja papin väliseen väittelyyn maallisesta ja 

uskonnollisesta elämästä Dialogus de mundi contemptu vel amore ja kirkon oppeja 

käsittelevään väittelyyn Altercatio Synagogae et Ecclesiae. Flanagan toteaakin, että 

Speculumin kirjoittaja oli selvästi mieltynyt dialogimuotoisen kirjallisuuden tuottamiseen, 

minkä hän hallitsi hyvin.53 

 

 
48 Mews 2001b, s. 2–3; Mews 2001c, s. 16, s. 20. 
49 Flanagan 2001, s. 194. 
50 Mews 2001c, s. 20. 
51 Mews 2001c, s. 16. 
52 Niiranen 2020, s. 59. 
53 Flanagan 2001, s. 181–182. 
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Speculum onkin pitkälti laajan dialogin muodossa, jota käydään uskonnolliselle elämälle 

vihkiytyneen oppilaan Theodoran ja tämän hengellisen oppaan ja opettajan Peregrinuksen välillä. 

Dialogissa Theodora yllyttää opettajaansa Peregrinusta selittämään hänen 

uskonnonharjoittamisellensa omistautuneen elämäntapansa ja jumalanpelkonsa merkityksen. 

Speculum esittikin Mewsin mukaan itsensä uskonnolliselle elämälle omistaneen naisen elämän 

todellista tarkoitusta ja merkitystä käsittelevänä oppaana.54 

 

Vaikka Speculum koostuukin pääasiassa dialogimuotoisesta tekstistä, sisältyy siihen muitakin 

kerronnallisia elementtejä. Teos on jaoteltu yhteensä kahteentoista eri kirjaan, joista kirja kymmenen 

koostuu dialogin sijaan hymninomaisesta rukouksesta, joka vetää yhteen teoksen kantavia ajatuksia 

ja sanomaa.55 Tämän lisäksi teokseen kuuluu johdanto ja viimeisenä oleva lyyrinen ja musiikillinen 

osio, nimeltään epithalamium, joka päättää koko teoksen. Epithalamium on eräänlainen morsiamelle 

osoitettu naimisiinmenolaulu, jonka merkitys oli Catherine Jeffreysin mukaan tarjota teoksen 

kohdeyleisön naisille keino osallistua liturgiaan laulun keinoin ja sen kautta saada esimakua 

täydellisestä liitosta Kristuksen kanssa, mikä oli heidän elämänsä perimmäinen tavoite.56 Morgan 

Powell onkin esittänyt vuonna 1997 julkaistussa merkittävässä väitöskirjassaan The Mirror and the 

Woman. Instructions for Religious Women and the Emergence of Vernacular Poetics 1120–125057, 

jossa hän tutki uskonnollisen opetuksen malleja Speculum virginumissa, että teos laadittiin ääneen 

lausuttavaksi. Powellin mukaan tämän ääneen lukemisen toimitti miespuolinen saarnaaja 

kohdeyleisönään uskonnollisten naisten yhteisö. Keskiaikaisia teoksia ei usein ollut tarkoitettukaan 

yksin luettavaksi, vaan juuri yleisölle ääneen lausuttavaksi ja laulettavaksi.58 Teoksen lopussa olevan 

laulun, epithalamiumin, kautta uskoaan harjoittavat naiset pystyivät osallistumaan opetukseen 

yhteisöllisellä tavalla. Tämän teoksen auditiivisen luonteen lisäksi Speculum sisälsi myös kuvia. 

Powell esittääkin, että tekstin lisäksi myös kuvilla oli merkittävä rooli teoksessa: sen sijaan, että ne 

olisivat olleet vain sivuutettavia liitteitä, olivat ne olennainen osa teoksen käyttöä ja tarkoitusperää.59 

 

Speculumilla oli siis hyvin merkittävä yhteisöllinen ja osallistava luonne, mikä saattaa 

osaltaan selittää sen suurta suosiota ja keskeistä roolia uskonnollisten naisten 

identiteettien muovaamisessa sen synnystä 1100-luvulta aina 1500-luvun alkuun saakka.60 

 
54 Mews 2001b, s. 1. 
55 Seyfarth 2001a, s. 61; s. 65. 
56 Jeffreys 2001, s. 137; Mews 2001b, s. 9. 
57 Powell 1997. 
58 Niiranen 2020, s. 59. 
59 Powell 1997; Powell 2001, s. 111–135. 
60 Mews 2001b, s. 1. 
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Erityisesti se osallistui Mewsin mukaan omalla tavallaan neitsyyden määritelmän ja 

merkityksen uudelleenarviointiin. Lisäksi Mews toteaa, että teos käyttää eloisaa dialogia, 

kuvamateriaalia ja musiikkia esittämään uusia tapoja sisäisen sielunelämän kehittämiseen 

hyvin perinteisten sukupuolikäsitysten puitteiden sisällä.61 Sabina Flanagan on samaten 

esittänyt, että Speculum luotiinkin juuri sellaisten uskonnollisia naisia opastavien pappien 

ja munkkien tarpeisiin, joilla oli hiukan kehittyneemmät ja vapaammat asenteet naisia 

kohtaan, ja jotka voidaan nykypäivästä käsin yhdistää uudistuneiden sääntökuntien ja 

luostareiden, kuten Hirsaun reformin, vaikutusalueen luostareiden kanssa.62 Tämä perusta 

tarjoaakin erittäin mielekkäät lähtökohdat neitsyyden ja siveyden määritelmien ja 

esitysten tarkasteluun juuri Speculum virginumin yhteydessä. 

 

Dialogin käyttäminen pedagogisena tehokeinona oli laajalle levinnyt ja yleinen tapa 

1100-luvulla, ja Speculum virginum kuuluukin huomattavan suureen määrään 1100-luvun 

dialogeja. Vaikka Sabina Flanaganin mukaan historioitsijat ovat yleensä pitäneet 

renessanssia niin sanottuna dialogin kultakautena, voisi aivan hyvin myös 1100-lukua 

kutsua siksi, sillä hyvin merkittävä määrä 1100-luvun kirjallisuudesta oli juuri dialogeja.63 

Speculum virginum kuuluukin huomattavan suureen 1100-luvun dialogikirjallisuuden 

joukkoon. Flanagan on jaotellut keskiaikaisen dialogikirjallisuuden kategorioita, joista 

Speculumin hän määrittää kuuluvaksi hengellisen kasvun tai muotoutumisen (engl. 

spiritual formation) luokkaan. Hengellisellä kasvulla tarkoitetaan prosessia ja tapoja, 

joilla ihminen voi kehittyä uskonnollisessa elämässään. Flanagan on kuvaillut Speculumia 

erittäin luovaksi ja omaperäiseksi työksi, joka käyttää didaktisen kirjallisuuden 

kuulustelutekniikkaa käsitelläkseen uskonnolle omistautuneiden naisten elämää 

epätavallisen eloisalla ja mukaansatempaavalla tavalla.64 Dialogia käytettiin erityisesti 

pedagogisena apukeinona olemassa olevien instituutioiden ja uskomusten opettamiseen 

sekä niiden lähtökohtien ja perusteiden selvittämiseen ja perustelemiseen. Tähän 

tarkoitukseen dialogia käytettiin myös Speculumin tapauksessa. Lisäksi Speculumissa on 

erityisen mielenkiintoista se, miten sen kirjoittaja käyttää uskonnollisten naisten 

opettamiseen ja valistamiseen opetustekniikkaa, jota tavanomaisesti käytettiin vain 

poikien ja nuorten miesten opettamiseen.65  Myös se, että Speculumin dialogin osapuolet 

 
61 Mews 2001b, s. 2–3. 
62 Flanagan 2001, s. 193. 
63 Flanagan 2001, s. 181. 
64 Flanagan 2001, s. 181–182, s. 184–186. 
65 Flanagan 2001, s. 181; Mews 2001b, s. 9. 
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ovat eri sukupuolta, oli tuolle ajalle poikkeavaa.66 Flanagan jopa esittää, että huolimatta 

sukupuolestaan, Theodora on keskustelukumppanina melko hyvin verrattavissa 

vastaavanlaisten dialogien miesoppilaisiin, eikä häntä esitetä täytenä vastakohtana 

opettajalleen.67 

 

Speculumin suosiosta, laajalle levinneisyydestä ja vaikuttavuudesta sekä sydän- että 

myöhäiskeskiajalla todistaa suuri määrä siitä jäljelle jääneitä käsikirjoituksia. 

Käsikirjoituksia on säilynyt sekä Speculumin alkuperäiskielellä latinalla että 

kansankielisinä käännöksinä. Latinankielisiä käsikirjoituksia on yhteensä jäänyt jäljelle 

35 kappaletta, joista 29 on säilynyt kokonaisina, ja lopuista on jäljellä vain fragmentteja. 

Näistä kolmasosa ajoittuu vuosiin 1100- ja 1200-luvun alkuun, mikä todistaa työn 

välittömästä vaikutuksesta ja merkityksestä sen ilmestymisen jälkeen. Tämän lisäksi  

teoksesta on olemassa 26 kappaletta käsikirjoituksia keskihollanniksi ja muilla 

kansankielillä, joita Jutta Seyfarth ei erikseen mainitse.68 Keskihollanti on yhteinen 

nimitys länsigermaanisille murteille ja kielille, joiden edeltäjä oli muinaishollanti, ja joita 

puhuttiin noin vuosien 1150–1500 välillä nykyisen hollannin kielen 

levinneisyysalueilla.69 Merkittävä määrä keskihollanninkielisiä käsikirjoituksia 

todistavatkin Speculumin merkittävyydestä ja vaikutusalueesta juuri Keski-Euroopan 

alueella.70 

 

Speculum virginumin kirjoittaja sekä sen kirjoitus- ja luostarikonteksti voidaan melko 

varmasti jäljittää benediktiiniläiseen suuntaukseen kuuluneihin Hirsaun 

reformiluostareihin,71 joten benediktiiniläisyyden aatteet ja ajatukset ovat todennäköisesti 

osaltaan vaikuttaneet Speculum virginumissa ilmenevien näkemysten taustalla. Kuitenkin 

merkittävä osa Speculum virginumista jäljelle jääneitä käsikirjoituksia on sisterssiläistä 

alkuperää, sillä sisterssiläiset luostarit ovat olleet merkittävässä asemassa Speculum 

virginumin käsikirjoitustradition välityksessä tuottamalla siitä kopioita. Sisterssiläisillä oli 

myös merkittävä asema 1100-luvun luostarilaitoksen uudistusaallossa.72 Toisaalta 

sisterssiläinen sääntökunta oli nimenomaan benediktiiniläisen luostarielämän 

 
66 Flanagan 2001, s. 181. 
67 Flanagan 2001, s. 190. 
68 Seyfarth 2001b, s. 44. 
69 Van Berkel & van Helden & Palm 1999, s. xvi. 
70 Seyfarth 2001a, s. 48. 
71 Seyfarth 2001a, s. 44. 
72 Seyfarth 2001a, s. 45. 
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uudistusliike, joka pyrki palaamaan oletettuun alkuperäiseen benediktiiniläisyyteen,73 

joten Speculum virginumin taustalla todennäköisesti voimakkaimmin vaikuttava säännöt 

ja aatteet ovat alkuperältään juuri benediktiiniläisiä. Toisaalta Seyfarth myös toteaa 

Speculum virginumin lähde-edition johdannossa, että vaikka Speculumin kahdeksannessa 

kirjassa on suora viittaus benediktiiniläissääntöihin, ei voida silti täysin varmasti todeta, 

että Speculumin hengellinen koti olisi nimenomaan benediktiiniläisyydessä. Hän 

kuitenkin huomauttaa, että toisaalta benediktiiniläissääntö on viime kädessä kaikkien 

Speculumin aikakaudella muodostettujen uusien reformisääntökuntien sääntöjen taustalla. 

Sisterssiläisyyden lisäksi Speculumissa voidaan havaita vaikutteita myös 

augustinolaisuudesta. Myös pyhän Augustinuksen kirjoituksiin pohjautuva toinen läntisen 

kristikunnan luostarilaitoksen pääsääntö augustinolaisuus ja sen erilaiset järjestöt olivat 

sisterssiläisten ohella merkittävässä osassa Speculum virginumin käsikirjoitusten 

välityksessä: kymmenestä vanhimmasta jäljelle jääneistä käsikirjoituksesta seitsemän 

tulee sisterssiläisluostareista, kaksi säännellyistä augustinolaisjärjestöistä, ja yhden 

alkuperä ei ole enää jäljitettävissä. Seyfarth toteaakin, että selvästi 1100-luvun 

ensimmäisen puoliskon nuoret ja uudet reformisääntökunnat pitivät Speculum virginumia 

erityisesti omia tavoitteitaan ja tarpeitaan vastaavana.74 

 

Vaikka Speculum virginum on ollut 1100-luvulla ja vielä vuosisatoja sen jälkeenkin hyvin 

merkittävässä asemassa uskonnollisille naisille suunnatun hengellisen kirjallisuuden 

joukossa, ei se ole vetänyt puoleensa läheskään yhtä paljon tutkijoiden huomiota. 

Constant J. Mewsin mukaan kiinnostus sydänkeskiajan Euroopan naismystikkojen 

saavutuksia kohtaan on ollut yhä jatkuvassa kasvussa, kun taas huomattavasti vähemmän 

tutkimuksellista huomiota on annettu Speculumin kaltaisille teksteille, jotka olivat 

vaikutusvaltaisia uskonnollisten naisten asenteiden ja elämäntapojen muovaamisessa. 

Mewsin mukaan Speculumin kirjoittajan omaperäisyyttä ei tule aliarvioida, sillä se 

kirjoitettiin vastauksena melko uuteen tilanteeseen, joka luostarielämän piirissä oli tuona 

aikana ilmaantumassa: suuria määriä uskonnollisten naisten yhteisöjä oli hiljattain 

perustettu läpi nykyisen Saksan ja Ranskan alueen, mutta juuri uskonnollisten naisten 

elämää ohjaavia tekstejä ei kovinkaan paljon ollut, ja esimerkiksi Pyhän Benedictuksen 

luostarisääntökin oli osoitettu vain miehille, ei naisille.75 Tämä uusi tilanne siis vaati 

 
73 Heikkilä & Lehmijoki-Gardner 2004, s. 101–102. 
74 Heikkilä & Lehmijoki-Gardner 2004, s. 388. 
75 Mews 2001b, s. 2. 
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uudenlaista kirjallisuutta, joka oli osoitettu nimenomaan uskonnollisille naisille. 

Speculum puolestaan oli opas, joka käsitteli uskonnolliselle elämälle omistautuneen 

naisen elämäntarkoitusta,76 joten Speculumin voi olettaa syntyneen ainakin osin 

vastauksena tämän uuden tilanteen synnyttämään tarpeeseen. 

 

Tunnetusti ensimmäinen tutkija, joka pohti Speculumin kirjoittajan henkilöllisyyttä, oli 

1400-luvun lopulla ja 1500-luvun alussa elänyt Johannes Trithemius, Sponheimin77 

luostarin apotti. Hän tutki paljon Hirsaun luostarin perinteitä ja hän päätyikin 

tutkimuksissaan siihen, että Speculumin kirjoittaja oli Hirsaun luostarin munkki, jota 

kutsuttiin Peregrinukseksi tai pyhiinvaeltajaksi,78 mutta jonka todellinen nimi oli 

Conrad.79 Trithemiuksen tutkimusten jälkeen Speculumiin ei kiinnitetty lähes ollenkaan 

huomiota 1600- ja 1800-lukujen aikana, jolloin yhtään Speculumia käsittelevää 

tutkimusta tai editiota ei julkaistu.80 

 

Viimein 1900-luvulla kiinnostus Speculumia kohtaan heräsi jälleen kahden 

taidehistorioitsijan, Arthur Watsonin ja Martha Struben, toimesta, jotka tarkastelivat 

tutkimuksissaan Speculumin kuvituksia.81 Ensimmäinen tutkija, joka analysoi Speculumin 

itse tekstiä, oli Matthäus Bernards, joka tutki vuonna 1955 julkaistussa väitöskirjassaan 

Speculumin käsikirjoitustraditiota ja teologisia näkökulmia. Bernards ei tarkastellut 

Speculumin kirjoittamisen taustalla olleita historiallisia olosuhteita, vaan hän keskittyi 

pikemminkin osoittamaan todeksi sen merkittävyyden keskiaikaisessa uskonnollisessa 

ajattelussa.82 Yksi Bernardsin tutkimuksia jatkanut tutkija oli Eleanor Greenhill. Hän 

esitti vuonna 1962, että Speculum kuului 1100-luvun Laulujen laulun, Raamatun Vanhan 

testamentin rakkaudesta kertovan runollisen kirjan, kommentaariperinteeseen.83 Lisäksi 

Urban Küsters on merkittävässä vuonna 1985 julkaistussa tutkimuksessaan käsittely 

Speculumin suhdetta sekä 1100-luvun kansankieliseen Laulujen laulua koskevaan 

 
76 Ibid. 
77 Sponheim sijaitsee nykyisen lounaisen Saksan Rheinland-Pfalzin osavaltiossa, samoilla suunnilla kuin Hirsau. 
78 "Peregrinus" keskiajan latinan kielen online-sanakirjassa: Niermeyer & van de Kieft 2002, <https://dictionaries-

brillonline-com.libproxy.tuni.fi/search#dictionary=niermeyer&id=NI-13033>. Luettu 21.02.2023. Peregrinus tarkoittaa 

latinaksi muun muassa muukalaista, vierasta, matkustajaa, mutta keskiajan latinassa erityisesti pyhiinvaeltajaa. 
79 Mews 2001b, s. 3. 
80 Ibid. 
81 Strube 1937; Watson 1928; Watson 1947. 
82 Matthäus 1950.  
83 Greenhill 1966. 
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kommentaariin että naisten osallisuutta niissä uskonnollisissa yhteisöissä, joihin Hirsaun 

reformi vaikutti.84 

 

Kenties kaikista huomattavin Speculum virginumia koskevasta tutkimuksesta on vuonna 

1990 ilmestynyt Jutta Seyfarthin kriittinen editio Speculumin latinankielisestä tekstistä,85 

joka oli ensimmäinen laatuaan. Nimeä Jungfrauenspiegel kantava editio sisältää 

johdannon ja latinankielisen tekstin lisäksi myös Seyfarthin tekemän saksankielisen 

käännöksen tekstistä sekä huomioita muun muassa tekstin luonteesta ja teologisista 

viittauksista, perusteluja käännösvalinnoista sekä henkilö-, asiasana- ja 

Raamatunkohtahakemiston. Seyfarthin tekstieditio pohjautuu mittavaan 

käsikirjoitustraditioon, jota hän on jäljittänyt 1100-luvun puolivälistä aina 1600-luvun 

alkuun saakka. Editio on Mewsin mukaan avannut monia uusia mahdollisuuksia 

tutkimukselle, sillä ennen sen ilmestymistä vain muutamat tutkijat olivat kiinnittäneet 

huomiota Speculumiin. Tosin hän toteaa myös, että vaikka edition ilmestymisen jälkeen 

tutkijoiden kiinnostus keskiajan uskonnollisten naisten elämäntapoja kohtaan on 

kasvanut, on hengellistä kasvua koskeva kirjallisuus yhä kiinnittänyt puoleensa 

suhteellisen vähän huomiota. Erityisesti Speculum virginum tunnetaan yhä todella 

huonosti tutkijoiden parissa.86 

 

Barbara Newman on kuitenkin yksi harvoista tutkijoista, jotka ovat tarkastelleet uskonnollisille 

naisille suunnattua hengellisen kasvun (engl. spiritual formation) kirjallisuutta. Hän viittaa tällä 

kirjallisuudella laajaan ja hajanaiseen kirjoitusten joukkoon, joiden tehtävä on kouluttaa ja 

perehdyttää uskonnolliselle elämälle omistautuneita henkilöitä hengellisen elämän, hyveiden sekä 

yhteisöllisen ja henkilökohtaisen kurin harjoittamiseen.87 Hän on tutkinut neitsyyden ihannetta ja sen 

uskonnolliselle elämälle omistautuneille naisille tarjoamaa roolia tässä hengellisen kasvun 

kirjallisuudessa esseekokoelmassaan From Virile Woman to WomanChrist: Studies in Medieval 

Religion and Literature88, jossa hän on analysoinut 45 tekstiä eri hengellisen kasvun kirjallisuuden 

lajityypeistä vuosilta 1075–1225. Teoksessaan hän toteaa, että Speculum virginum on kenties kaikista 

merkittävin esimerkki aikansa hengellistä kasvua koskevasta kirjallisuudesta. 

 

 
84 Küsters 1985. 
85 Seyfarth 2001a. 
86 Mews 2001b, s. 3 
87 Newman 1995, s. 20–21. 
88 Newman 1995. 
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Mewsin mukaan Speculumia on kuitenkin tutkittu verrattain vähän suhteessa keskiaikaiseen 

luostarikulttuuriin, ja sitä ei ole juurikaan tarkastelu keskiajan naisten uskonnolliseen elämään 

osallistumisen valossa. Kun sydän- ja myöhäiskeskiajan naismystikoihin on kiinnitetty paljonkin 

huomiota, on taas uskonnollisten naisten ja heidän miespuolisten hengellisten opastajiensa välisen 

vuorovaikutuksen ja sen pohjalta ja tarkoituksiin muodostuneet kirjallisuuden tutkimus ohitettu lähes 

kokonaan. Speculumia ei myöskään ole miltei ollenkaan tutkittu sukupuoli-identiteetin tuottamisen 

näkökulmasta, johon oma tutkimukseni taas nimenomaan pyrkii tuomaan tulkintoja. Janice M. Pinder 

on tarkastellut yhden artikkelin verran The Cloister and the Garden: Gendered Images of Religious 

Life from the Twelfth and Thirteenth Centuries89 Speculumin esittämiä sukupuolittuneita kuvauksia 

naisille suunnatusta uskonnollisesta elämästä ja verrannut niitä muihin 1100- ja 1200-lukujen 

hengellisen muotoutumisen teksteihin. Pinderin tulkinnan mukaan Speculumin kirjoittaja valitsi 

teokseen voimakkaasti sukupuolittuneita kuvauksia neitsyydestä ja klausuurista rakentaessaan 

naisille suunnattua uskonnollista identiteettiä. 90  Pinder pitäytyy kuitenkin vain naisiin liittyvän 

sukupuolittuneen kuvan tarkastelussa, eikä ota huomioon esimerkiksi Speculumissa esiintyneitä 

lukuisia viittauksia Kristuksen neitsyiden tarpeesta omaksua maskuliinisia piirteitä, saati Speculumin 

esiin tuomaa sukupuolista liukuvuutta. Näihin kysymyksiin taas oma tutkimukseni pyrkii tuomaan 

vastauksia ja tulkintoja. Mewsin mukaan näillä hengellisillä miespuolisilla mentoreilla ja heidän 

naisten opastamiseen käyttämällä kirjallisuudella oli kuitenkin uskonnolle omistautuneiden naisten 

elämäntapojen ja hengellisen kasvun määrittelyssä ja muotoutumisessa suuri merkitys.91 Täten onkin 

mielekästä tarkastella näistä lähtökohdista syntyneen, naisille suunnatun hengellisen muotoutumisen 

didaktisen kirjallisuuden teosta Speculum virginumia ja sen käsityksiä uskonnollisille naisille 

osoitetuista neitsyyden ja siveyden representaatioista, sekä miten sen kertomus rakentaa neitsyyttä ja 

siveyttä identiteettinä. 

 

1.3 Käsitteet ja aiempi nais- ja sukupuolentutkimus 

 
Neitsyys ja siveys ovat hyvin limittäisiä ja helposti toisiinsa sekoittuvia, mutta kristillisen 

keskiajan kontekstissa myös määritelmiltään toisistaan erottuvia käsitteitä. Tämä tutkimus 

itsessään käsittelee näiden käsitteiden ja konseptien määritelmää kristillisteologiselta 

pohjalta, joten en tässä avaa niiden määritelmiä syvemmin. Tutkimusta pohjustavasti 

voidaan kuitenkin todeta, että yleisesti keskiajalla neitsyys ja neitsyt tarkoitti henkilöitä, 

 
89 Pinder 2001. 
90 Pinder 2001, s. 159–160, s. 174–175. 
91 Mews 2001b, s. 3–4. 



 18 

joilla ei ollut minkäänlaisia seksuaalisia kokemuksia tai jotka jo seksuaalisia kokemuksia 

koettuaan päättivät uudelleen pidättäytyä seksuaalisista teoista, kun taas siveys oli 

pikemminkin omasta vapaasta tahdostaan ja uskonnollisista syistä harjoitettua 

seksuaalisista teoista ja muista nautinnoista pidättäytymistä. Siveys liittyy erityisesti 

luostarielämään, sillä sen noudattamisesta vannottiin jopa oma luostarivalansa.92 Neitsyttä 

voitiin käyttää myös eräänlaisena tittelinä uskonnolle omistautuneista naisista.93 Neitsyys 

määrittyy keskiajan kristillisessä kontekstissa siis enemmänkin ominaisuudeksi ja 

nimitykseksi, siinä missä siveys elämäntavaksi. 

 

Tutkimuksessa tarkastelen myös siveyttä identiteettinä ja sen tarjoamia (ja edellyttämiä) 

mahdollisuuksia liikkua sukupuolijatkumolla. Identiteetti on yleisesti tutkimuksessa ymmärretty 

sosiaalisesti tuotetuksi ja ylläpidetyksi subjektin sisäiseksi olotilaksi. Identiteetin käsite on usein 

jaoteltu persoonalliseen ja sosiaaliseen identiteettiin, joista persoonallinen merkitsee ihmisen 

minäkokemuksen johdonmukaisuutta ja jatkuvuutta ajallisen ja muuttuvan elämänkaaren aikana. 

Sosiaalisella identiteetillä puolestaan tarkoitetaan henkilön samastumista erilaisiin ryhmiin ja 

yhteisöihin eli identiteettipositioihin kuten ammattiin ja sukupuoleen ja se määrittelee yksilön 

käsitystä itsestään. Identiteetti rakentuukin samaistumisen ja erilaisuuden suhteiden kautta 

esimerkiksi jakona meihin ja muihin.94 Tässä tutkimuksessa identiteetillä tarkoitetaan juuri sosiaalista 

identiteettiä, joka perustuu henkilön jäsenyyteen tiettyyn ryhmään eli tämän tutkimuksen tapauksessa 

siveyttä harjoittaviin ja luostarielämää viettäviin ihmisiin. Sukupuoli-identiteetillä puolestaan 

tarkoitetaan yksilön sisäistä tunnetta, kokemusta ja identifioitumista johonkin sukupuoleen tai 

kokemusta sukupuolettomuudesta, joka muodostuu niin sosialisaation, kasvatuksen, ympäristöstä 

saatujen tiedostettujen ja tiedostamattomien viestien ja itse omaksuttujen ominaisuuksien sosiaalisesti 

synnytetyksi ja ylläpidetyksi kokonaisuudeksi.95 Seksuaalisuus taas on käsitteenä hyvin laaja, jota 

voidaan käyttää tarkoittamaan useita eri asioita ja merkityksiä, joita ihmiset asettavat seksiin liittyville 

teoille.96 WHO:n vuoden 2010 kattavan määritelmän mukaan: ”seksuaalisuus käsittää sukupuolen, 

sukupuoli-identiteetin ja sukupuoliroolit, seksuaalisen suuntautumisen, erotiikan, mielihyvän, 

sukupuolisuhteet ja lisääntymisen.” 97  Tarkoitan seksuaalisuudella tässä työssä WHO:n ja Anna 

Clarkin teoksessaan Desire: A History of European Sexuality esittämää määritelmää mukaillen 

 
92 Carlson & Weisl 1999, s. 1–3, s. 8–9; Karras 2017, s. 37–38, s. 57–58. 
93 Lifshitz 2008, s. 87–91. 
94 Pirskanen 2006, s. 94; Saastamoinen 2006, s. 172–173. 
95 Butler 2006, s. 68–69. Pirskanen 2006, s. 94; Saastamoinen 2006, s. 172–173. 
96 Karras 2017, s. 7. 
97 WHO & BZgA 2010, s. 16. 
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seksuaaliseen käyttäytymiseen liittyviä haluja, tekoja, suhteita ja identiteettejä, jotka yhdessä 

määrittävät ihmisen seksuaalisen halun tai suuntautumisen kohdetta. 98  Sisällytän määritelmään 

mukaan juuri teot, mutta en tarkoita sillä vain aktiivisia tekoja ja toimintaa, vaan myös näistä teoista 

tarkoituksenmukainen pidättäytyminen on osa seksuaalisuutta ja sen ilmaisua. 

 

Vasta viimeisinä vuosikymmeninä aikaisempi laajalti yhteiskunnissa ja tutkijoiden parissa 

vallalla ollut käsitys siitä, että ihmiset jakautuvat kahteen selkeästi toisistaan eroavaan 

biologiseen sukupuoleen (engl. sex), on muuttunut kohti ymmärrystä myös sosiaalisen 

sukupuolen (engl. gender) olemassaolosta.99 Filosofi Sara Heinämaa toteaa kiitosta 

saaneessa teoksessaan Ele, tyyli ja sukupuoli: Merleau-Pontyn ja Beauvoirin 

ruumiinfenomenologia ja sen merkitys sukupuolikysymykselle100, että vaikka 

englanninkielisellä kulttuurialueella biologinen sex ja sosiaalinen gender ovat jo 

suhteellisen pitkään olleet ongelmattomia käsitteitä, eivät niiden määritelmät silti ole 

yksiselitteisiä. Hän erottaa toisistaan niiden sisällöllisen ja muodollisen määritelmän. 

Sisällöllisen, empiirisen tutkimuksen kautta saatavan määritelmän mukaan biologiseen 

sukupuoleen kuuluvat henkilön fysiologiset ominaisuudet, kuten elimelliset, 

hormonaaliset ja lihaksistolliset piirteet, kun taas sosiaalinen sukupuoli sisältää henkiset 

ja käyttäytymiseen liittyvät piirteet. Myöhemmin sisällöllisen määritelmän rinnalle 

muodostunut muodollinen, nykyisin jo yleisempi määritelmä puolestaan ei luettele 

sukupuoliluokkien sisältämiä ominaisuuksia, vaan se antaa yhden kattokriteerin luokkaan 

kuulumiselle. Sen mukaan sosiaalinen sukupuoli tarkoittaa Heinämaan sanoin: ”mitä 

tahansa sukupuolipiirteitä – olivatpa ne mentaalisia, behavioraalisia tai fysiologisia – 

jotka määräytyvät yhteiskunnasta ja kulttuurista käsin.”101 Heinämaan käsittelemää 

sukupuolikäsitystä on sovellettu myös keskiajan historiantutkimuksessa. Esimerkiksi 

Meri Heinonen pohjaa tarkastelunsa sydän- ja myöhäiskeskiajan pyhimyksiin ja 

mystikkoihin liitettyjä sukupuolikäsityksiä tutkivassa väitöskirjassaan Brides and Knights 

of Christ: Gender and Body in Later Medieval German Mysticism102 Heinämaan 

koostamaan käsitykseen siitä, että ei ole mahdollista määritellä sitä, mikä on mies tai 

nainen. Pikemminkin on mahdollista määritellä, minkälaisia ominaisuuksia, 

käyttäytymistapoja ja eleitä eritellään feminiiniseksi tai maskuliiniseksi. Feminiiniset ja 

 
98 Clark 2008, s. 3. 
99 Murray 2008, s. 34. 
100 Heinämaa 1996. 
101 Heinämaa 1996, s. 110–113. 
102 Heinonen 2007. 
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maskuliiniset piirteet ja ominaisuudet liittyvät nimenomaan sosiaaliseen sukupuoleen, ei 

biologiseen. Ne ovat Heinämaan mukaan avoimia ja dynaamisia, ja täten ne voivat 

muuttua ja vaihdella ajasta ja paikasta riippuen.103 Heinonen tarkasteleekin 

väitöskirjassaan Heinämaan lähestymistavan kautta sitä, mitä keskiaikaisessa kulttuurissa 

pidettiin maskuliinisena ja mitä feminiinisenä. Hän osoittaa tutkimuksessaan, että 

keskiajalla yhtä ja samaa tekoa tai ominaisuutta voitiin pitää sekä maskuliinisena että 

feminiinisenä aina kontekstista riippuen.104 

 

Sekä Heinämaan että Heinosen sukupuolikäsitykset kumpuavat molemmat Judith Butlerin 

feministisen sukupuoliteorian uraauurtavasta teoksesta Hankala sukupuoli: feminismi ja 

identiteetin kumous. Butler esittää teoksessaan sukupuolen olevan performatiivisesti 

teoilla ja kielellä yhteiskunnallisesti ja kulttuurisesti tuotettu ominaisuus, joka on 

toimintaa itsessään sen sijaan, että se olisi vain synnynnäinen, biologinen ominaisuus.105 

Sukupuoli on siis jollain tavalla yhteiskunnan ja kulttuurin tuloksena tuotettua ja tehtyä, 

mikä voidaan ymmärtää eri näkökulmista katsottuna esimerkiksi sopimukseksi, 

järjestelmäksi, tyyliksi tai performatiivisuudeksi.106 Tässä tutkimuksessa sukupuolella 

tarkoitetaan pääasiassa juuri sosiaalista sukupuolta ellei toisin mainita, joka Butleria, 

Heinämaata ja Heinosta mukaillen ymmärretään yhteiskunnallisesti, kulttuurisesti ja 

sosiaalisesti tuotetuksi ja ylläpidetyksi performatiiviseksi ominaisuudeksi eli esitykseksi. 

Viittaan tutkimuksessa myös useaan otteeseen sukupuolijärjestelmään, jolla samaten 

tarkoitetaan ihmisten kulttuurisesti ja yhteiskunnallisesti tuottamaa ja ylläpitämää 

historiallisesti muuttuvaa järjestelmää, joka määrittää miesten ja naisten välisiä suhteita, 

sukupuolirooleja ja sukupuolisuutta.107 

 

Jacqueline Murray on puolestaan keskiajan tutkimuksen kontekstissa määritellyt, että sosiaalinen 

sukupuoli viittaa sosiaalisiin rooleihin, joita yhteiskunta antaa ja määrää sekä miehelle että naiselle 

sopivaksi, kun taas biologinen sukupuoli viittaa ainoastaan fyysisiin ominaisuuksiin ja kummankin 

rooliin lisääntymisessä. Sukupuoliroolit (engl. gender roles) puolestaan määrittyvät yhteiskunnan 

sekä miehille että naisille odottamista ja määräävistä tehtävistä. Yhteiskunnat ja kulttuurit lisäksi 

määrittävät niin miehille kuin naisille suunnattuja ja heitä määrittäviä ominaisuuksia ja 

 
103 Heinämaa 1996, s. 108–109, s. 119, s. 146–163. 
104 Heinonen 2007, s. 7–8. 
105 Butler 2006, s. 78–80, s. 228–229. 
106 Pirskanen 2006, s. 94 
107 Ollila 2001, s. 77–78. 
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luonteenpiirteitä, jotka määrittävät henkilön joko maskuliiniseksi tai feminiiniseksi biologisesta 

sukupuolesta riippumatta. Murray toteaakin, että historiallisesti biologista ja sosiaalista sukupuolta 

on pidetty toisiaan vastaavina ominaisuuksina siten, että biologiset miehet omaksuvat miehiltä 

odotetut sosiaaliset roolit ja käyttäytyvät maskuliinisesti ja päinvastoin naisilla. Viime aikoina tämä 

binäärinen sukupuolikäsitys onkin alettu nähdä liian yksinkertaisena ja jäykkänä mallina kuvaamaan 

ihmisolemuksen monimutkaisuutta, minkä sijaan keskiajan tutkimuksessa käsitettä kolmas sukupuoli 

(engl. third gender) on alettu yhä kasvavassa määrin käyttää erottamaan erilaisia keskiajan ihmisiä, 

joiden käytös, toiminta ja elämäntapa näyttävät poikkeavan tavanomaisista miehille ja naisille 

suunnatuista sukupuolirooleista. Näistä poikkeavista ryhmittymistä erityisesti siveiden ihmisten on 

katsottu muodostavan oman seksuaalisen suuntauksensa tai jopa sukupuoli-identiteettinsä. Siveyttä 

on puolestaan pidetty sukupuolijatkumolla liikkumisen mahdollistajana.108 

 

Samaa näkemystä ovat tutkineet ja vahvistaneet myös lukuisat muut keskiajan tutkijat, kuten Ruth 

Mazo Karras,109 Jane Tibbets Schulenburg110 ja Felice Lifshitz111, mutta eritoten Jo Ann McNamara 

uraauurtavalla, uskonnolliselle elämälle omistautuneita kristittyjä naisia käsittelevällä teoksellaan 

Sisters in arms: Catholic Nuns through Two Millenia. Siinä McNamara havaitsi, että läpi kristinuskon 

historian uskonnolle omistautuneiden ihmisten on voitu havaita ylittävän sosiaalisen sukupuolen rajat 

ja liikkuvan sukupuolijatkumolla.112 Tässä tutkimuksessa keskitynkin tarkastelemaan neitsyyteen ja 

siveyteen liitettäviä maskuliinisia ja feminiinisiä sosiaalisen sukupuolen muodollisia piirteitä 

keskiajan läntisen kristikunnan ja sen tuottamien kulttuurituotteiden kontekstissa. Teen analyysin 

pohjalta myös edellä mainittujen tutkijoiden näkemyksiin pohjaten tulkintoja siitä, miten näiden 

teoksessa esitettyjen maskuliinisuuteen ja feminiinisyyteen liitettävien piirteiden omaksuminen ja 

torjuminen voidaan ymmärtää sukupuolijatkumolla liikkumiseksi. 

 

Laajemmin tutkimukseni kuuluu kulttuurihistorian, ja tarkemmin sukupuolihistorian, 

tutkimuksen piiriin. Uuden kulttuurihistorian kehitys kiteytyy 1960- ja 1970-lukuihin, 

jolloin entisestä, erityisesti ranskalaisesta politiikka-, valtio- ja talouskeskeisestä 

historiankirjoituksesta alettiin kääntyä kohti sosiaalisten rakenteiden ja aikaisemmin 

historiantutkimuksen marginaalissa olleiden ryhmien, kuten naisten, tutkimusta.113 

 
108 Murray 2008, s. 34–35. 
109 Ks. Karras 2008, Karras 2017. 
110 Ks. Schulenburg 1998. 
111 Ks. Lifshitz 2008. 
112 McNamara 1998. 
113 Claus & Marriott 2017, s. 252–257; Immonen 2001, s. 11. 
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Kytkeytyen sekä tähän että sosiaalihistorian nousuun 1960-luvulla, jolloin tutkijat 

kiinnostuivat arjesta ja aiemmin käsittelemättömien ihmisryhmien historiasta, nousi 

naishistoria esiin omana tutkimusalanaan 1970-luvulla, jota pidetään feministisen 

tutkimuksen uuden aallon alkuna. Sen perimmäisenä tarkoituksena oli integroida naisten 

kokemukset mukaan historiankirjoitukseen, kun sitä ennen historiankirjoitus oli käsitellyt 

menneisyyttä pääasiassa valtaapitävien miesten näkökulmasta.114 Naishistoriasta tai -

tutkimuksesta on käytetty vuosien varrella useita eri termejä, joilla on jokaisella hieman 

eri konnotaatioita. Naistutkimus ymmärrettiin usein naisten tekemäksi tutkimukseksi 

naisista, kun taas feminististä tutkimusta pidettiin perimmäisiltä tarkoituksiltaan 

poliittisena, naisten yhteiskunnallista asemaa parantamaan pyrkivänä tutkimuksena. Anne 

Ollilan vuodelta 2001 olevan artikkelin Naishistoria ja sukupuolijärjestelmä115 

näkemyksen mukaan naishistoria tarkastelee erityisesti naisten kokemuksia, ja sen 

kontribuutio historiantutkimukselle on ollut aikaisemmin piilossa olleen todellisuuden 

uudelleen löytäminen. Tämän lisäksi naishistoria on kyseenalaistanut sukupuoleen 

perustuvia arvoja, normeja ja hierarkioita. Hän toteaakin, että vaikka naistutkimus oli 

Suomessa oli 2000-luvulle tultaessa vakiintunut termi, toimi se kuitenkin rajoittavana 

käsitteenä, sillä sen usein tulkittiin koskevan vain naisia, mikä vahvisti käsitystä siitä, että 

naiset ovat toisia, kun miehet taas ovat normi ja neutraali ihmisyyden olotila.116 Anu 

Lahtinen toteaakin vuoden 2018 artikkelissaan Sukupuolen teoria ja historia117, että 

sukupuolentutkimusta nimitettiin vielä 2000-luvun alussa naistutkimukseksi tai 

naishistoriaksi, mutta nykyään sukupuolentutkimus on kuitenkin jo vakiintunut nimitys 

omaksi tieteenalaksi muotoutuneesta tutkimuskentästä.118 Se sisällyttää mukaansa 

molemmat (ja kaikki) sukupuolet ja sukupuoli-identiteetit, minkä vuoksi käytänkin 

sukupuolihistoriaa kuvaamaan juuri tämän tutkimuksen laatua, sillä tutkimuksessa 

tarkastelen neitsyyden ja siveyden sisältämiä sekä maskuliinisia ja feminiinisiä piirteitä. 

 

Sukupuolijärjestelmän tutkimus sai Ollilan mukaan alkunsa 1970-luvulla tehdystä biologisen (engl. 

sex) ja sosiaalisen (engl. gender) sukupuolen erottamisesta ja niiden välillä tehdystä jaottelusta. 1980-

luvulla puolestaan sukupuoli alettiin nähdä analyyttisena tutkimusvälineenä samalla tavoin kuin 

esimerkiksi luokka ja etnisyys. Tämän muutoksen myötä sukupuoli ymmärrettiin historiallisesti 

 
114 Claus & Marriott 2017, s. 255, s. 257–258; Immonen 2001, s. 11; Ollila 2001, s. 83–84. 
115 Ollila 2001. 
116 Ollila 2001, s. 75–77. 
117 Lahtinen 2018. 
118 Lahtinen 2018, s. 183. 
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muuttuvaksi järjestelmäksi, mikä tarkoittaa Ollilan mukaan sitä, että: ”sukupuoliroolit ja tavat 

käsittää sukupuolisuus ovat muuttuvia.”119 Peter Claus ja John Marriott toteavat teoksessaan History: 

An Introduction to Theory, Methdod, and Practice120, että kuitenkaan millään muulla työllä ei ole 

ollut naisia koskevaan tutkimukseen yhtä suurta merkitystä kuin Simone De Beauvoirin feminismin 

klassikoksi muodostuneella teoksella The Second Sex121.122 Siinä De Beauvoir kuuluisasti toteaa, 

kuinka naiseksi ei synnytä, vaan naiseksi tullaan. Sen keskeisin väite on, että maskuliinisuus ja 

feminiinisyys ovat epätasa-arvoisia ominaisuuksia, sillä miestä on pidetty ihmisyyden 

oletusarvoisena tilana, mitä vasten nainen on nähty toisena, vähempiarvoisena sukupuolena. De 

Beauvoir tarkastelee työssään, kuinka naisen asema ’toisena’ sukupuolena voidaan jäljittää jo 

esihistorian aikoihin saakka. Hän esittää, että lähes kaikissa menneissä yhteiskunnissa naisten kyky 

lisääntyä, synnyttää ja kasvattaa lapsia määritti heidän asemaansa, sukupuoltansa ja identiteettiänsä, 

mikä on osaltaan saattanut johtaa naisten alisteiseen asemaan suhteessa miehiin. Tätä lähtökohtaa 

vasten lisääntymiseen, lasten synnyttämiseen ja kasvattamiseen liittyvästä toiminnasta 

tarkoituksellinen pois jättäytyminen voitaisiinkin kenties nähdä omana suuntautumisenaan tai 

identiteettinään. Tällöin tämän tutkimusaiheen valossa voidaan siveyttä tarkastella De Beauvoirin 

esittämästä lähtökohdasta käsin siten, että lasten synnyttäminen, kasvattaminen ja lisääntyminen eivät 

enää olleetkaan siveyttä harjoittaneita naisia määrittäviä tekijöitä, vaan siveys pikemminkin vapautti 

heidät naisille asetetuista odotuksista ja rajoitteista. 

 

Sukupuolen ja identiteetin historiantutkimuksen yhteydessä Claus ja Marriott nostavat 

esiin erityisesti Caroline Walker Bynumin, joka tutki 1980-luvulla sukupuolten 

monimerkityksisyyttä ja liukuvuutta keskiajalla kiitosta saaneissa teoksissaan Holy Feast 

and Holy Fast: The Religious Significance of Food to Medieval Women123 ja Jesus as 

Mother: Studies in the Spirituality of the Middle Ages124. Claus ja Marriott toteavat, että 

Bynumin tutkimukset ovat esimerkki siitä, miten liikkua naishistorian alkuperäisestä 

tavoitteesta kirjoittaa naiset takaisin historiaan kohti uudenlaista historiankirjoitusta, joka 

käsittelee sukupuoli-identiteettien ja sukupuolten välisten suhteiden kysymyksiä, eikä jätä 

toista sukupuolta kokonaan tutkimuksen ulkopuolelle. Vaikka Bynumin lähestymistapa 

keskittyikin naisten kokemuksiin, tarkasteli se samalla myös feminiinisiä ja maskuliinisia 

 
119 Ollila 2001, s. 77. 
120 Claus & Marriott 2017. 
121 De Beauvoir 1953. 
122 Claus & Marriott 2017, s. 263. 
123 Bynum 1987. 
124 Bynum 1982. 



 24 

ominaisuuksia ja piirteitä, joita hän havaitsi muun muassa erilaisissa rituaaleissa ja 

symbolisissa tavoissa.125 Naishistoria, tai nykyisimmin sukupuolihistoria, onkin Clausin 

ja Marriottin mukaan kaikista hedelmällisimmillään silloin, kun tutkimus ei keskity 

yksinomaan vain naisiin, vaan kun se tarkastelee molempia sukupuolia ja niiden suhdetta 

toisiinsa. Viime vuosina tutkimuksessa onkin keskitytty aikaisempaa enemmän 

sukupuoleen ja erityisesti sukupuoli-identiteettiin liittyviin kysymyksiin, minkä myötä 

ymmärrys feminiinisyyden ja maskuliinisuuden käsitysten merkityksestä yhteiskuntien 

järjestymiseen on lisääntynyt huomattavasti.126 Bynumin ja häntä seuranneen tutkimuksen 

tapaan tutkimukseni lähestyy neitsyyden ja siveyden määritelmiä naisista käsin, sillä 

käsitteleehän lähdetekstini juuri naisille suunnattua siveyttä, mutta samalla tutkimukseni 

näkökulma laajenee koskemaan Clausin ja Marriottin kehottaman lähestymistavan 

mukaan myös sitä, mitä keskiajan kristillisessä kulttuurissa pidettiin feminiinisenä ja 

maskuliinisena. 

 

Lisäksi siveyden harjoittamisen kuvaamista maskuliinisena ominaisuutena keskiajalla 

ovat tutkineet muun muassa Karras artikkelissaan Thomas Aquina’s Chastity Belt: 

Clerical Masculinity in Medieval Europe127, Murray artikkelissaan Masculinizing 

Religious Life: Sexual Prowess, the Battle for Chastity and Monastic Identity128 ja Pat 

Cullum artikkelissaan ‘Give Me Chastity’: Masculinity and Attitudes to Chastity and 

Celibacy129. He kaikki käsittelevät siveyden harjoittamisen esittämistä taisteluna ja täten 

maskuliinisena ominaisuutena, mutta ymmärtävät sen ainoastaan uskonnollisiin miehiin 

liitettävänä metaforana ja heille tuotettuna maskuliinisuutena, joka toimi vaihtoehtona 

perinteiselle maskuliinisuuden mallille, ja jonka toteuttaminen ei uskonnolliselle uralle 

päätyneille miehille, kuten papeille ja munkeille, ollut mahdollista.130 Maskuliinisen 

siveyden mallin liittäminen naisiin on omien havaintojeni mukaan jäänyt tutkimuksessa 

vähälle ja jopa täysin sivuutettu. Toki naisten urhoollista neitsyyttä ja siveyttä on 

tutkittu,131 mutta itse naisille suunnattu siveyden kuvaaminen maskuliinisuutta tai 

maskuliinisia ominaisuuksia tarjoavana ja edellyttämänä mallina näyttäisi jääneen 

tutkimukselta miesten pimentoon. Tässä tutkimuksessa havaitut seikat sen sijaan 

 
125 Claus & Marriott 2017, s. 262–263. 
126 Claus & Marriott 2017, s. 267. 
127 Karras 2008. 
128 Murray 2004. 
129 Cullum 2013. 
130 Cullum 2013, s. 621–622; Karras 2008, s. 52–55, s. 64–67; Murray 2004, s. 26–27, s. 36. 
131 Mm. Karras 2017, Newman 1996 ja Schulenburg 1998. 
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osoittavat, että siveyden harjoittamisen kuvaamista taisteluna ja maskuliinisena 

ominaisuutena on käytetty keskiajalla myös uskonnollisille naisille osoitettuna ja 

tuotettuna mallina, ainakin Speculum virginumin tapauksessa. 

 

1.4 Tutkimuskysymys ja narratiivisuus metodina 

 

Edellä esitellyn Hirsaun luostarireformin kontekstissa syntyneen ja uskonnollisille naisille suunnatun 

teoksen Speculum virginumin kautta onkin mahdollista tutkia naisille osoitettujen neitsyyden ja 

siveyden konstruktioita 1100-luvun kristillisen läntisen Euroopan alueella laajalle levinneessä ja 

vaikutusvaltaisessa didaktisessa hengellisen muotoutumisen teoksessa. Tutkimuskysymykseni onkin: 

miten Speculum virginum-teoksessa rakennetaan neitsyyttä ja siveyttä identiteettinä? 

 

Tarkastelen tutkimuskysymystäni kolmen alakysymyksen kautta: 

 

1. Miten neitsyyttä rakennetaan ja tuotetaan teoksessa monimuotoisena ja monitasoisena mallina?  

2. Miten siveyttä rakennetaan ja tuotetaan teoksessa elämänkutsumuksena ja taisteluna, ja mikä 

sen suhde neitsyyteen on?  

3. Miten siveyttä rakennetaan ja tuotetaan teoksessa sukupuolijatkumolla liukumista 

edellyttämänä identiteettinä? 

 

Tutkimuksen keskeisenä tavoitteena on siis selvittää, miten ja minkälaisina malleina neitsyyttä ja 

siveyttä rakennettiin ja tuotettiin sydänkeskiajan läntisen kristillisen kirkon didaktisen hengellisen 

kirjallisuuden tuotoksessa Speculum virginumissa, ja mitä nämä representaatiot ja konstruktiot voivat 

kertoa aikansa sukupuoli- ja seksuaalisuuskäsityksistä. Speculum virginum edustaa hyvin genreään, 

ja neitsyyden ja siveyden representaatioita ja konstruktioita onkin relevanttia tarkastella juuri 

Speculum virginumin kautta, sillä se oli suosittu, laajalle levinnyt ja vaikuttava teos sekä 

syntyajankohtanaan 1100-luvulla että vuosisatoja vielä sen jälkeenkin aina myöhäiskeskiajan lävitse. 

Se heijasteli aikansa uskonnollisen elämän uudistamiseen liittyneiden reformien ajamia uudenlaisia 

ajatuksia erityisesti naisten osallisuuden kasvattamisesta uskonnollisessa elämässä ja 

uskonnonharjoittamisessa. Se syntyi vastauksena tähän uudenlaiseen tilanteeseen, jossa kasvavissa 

määrin syntyneitä uusia ja uudistettuja uskonnollisten naisten yhteisöjä tarvitsivat naisille suunnattua 

kirjallisuutta uskonnolliseen elämään liittyvissä kysymyksissä. Lisäksi tutkijoiden tulkintojen 
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mukaan Speculumissa esitetyt käsitykset neitsyydestä olivat uudenlaisia ja se osallistuikin neitsyyden 

hienovaraiseen uudelleenmäärittelyyn. 

 

Lisäksi neitsyyden ja siveyden representaatioita ja konstruktioita on perusteltua tarkastella 1100-

luvun kristillisessä didaktisen hengellisen muotoutumisen kirjallisuutta edustavassa teoksessa myös 

siitä syystä, että kristinuskolla ja erityisesti läntisen Euroopan roomalaiskatolisella kirkolla on ollut 

merkittävä yhteiskunnallinen merkitys omana aikanaan. Kristinuskon ja roomalaiskatolisen kirkon 

vaikutukset läntiseen eurooppalaiseen kulttuuriperintöön ovat huomattavat, vaikka niiden merkitys 

nykyisissä eurooppalaisissa yhteiskunnissa ei olekaan verrattavissa siihen, mitä se esimerkiksi 1100-

luvulla oli. Kristinusko ja roomalaiskatolinen kirkko vaikuttivat merkittävästi aikansa yhteiskuntien 

arvoihin ja rakenteisiin,132 joista yksi merkittävästi keskiajalla ihmisiä määritellyt tekijä oli ihmisen 

seksuaalinen aktiivisuus tai pidättyväisyys.133 Koska keskiajan kristillisen Euroopan yhteiskuntia niin 

selvästi määritti sekä oletusarvo avioliitosta, lisääntymisestä ja seksuaalisesta aktiivisuudesta että 

kahtiajako seksuaalisesti aktiivisten ja pidättäytyvien välillä, on neitsyyden ja siveyden kuvausten 

tarkastelu niiden kontekstissa aiheellista. Lisäksi neitsyys ja siveys olivat erittäin keskeisessä osassa 

kristilliselle uskonnolle omistautunutta elämää, minkä myötä onkin aiheellista pohtia, minkälaisiksi 

näitä uskonnolle omistautunutta elämää voimakkaasti määrittäneitä ominaisuuksia kuvattiin aikansa 

hengellisessä kirjallisuudessa. Speculum käsitteli naisten uskonnollisen elämän ihanteita ja 

käytänteitä sekä esitti uskonnollisille naisille malleja heiltä odotetusta käyttäytymisestä. Speculumin 

jo heti julkaisunsa jälkeen saaneen suosion ja levinneisyyden huomioon ottaen voidaankin olettaa, 

että Speculumin esittämät uudistusmyönteiset mallit ja kuvaukset uskonnollisten naisten elämästä 

heijastelevat ainakin jossain määrin aikansa henkeä ja käsityksiä naisille suunnatuista neitsyyden ja 

siveyden kuvauksista.134 

 

Vaikka Speculum virginumin onkin kirjoittanut mies, on sen kautta silti relevanttia 

tarkastella naisille suunnattujen neitsyyden ja siveyden kuvauksia, sillä muun muassa 

Speculum virginumia tutkineen Constant J. Mewsin mukaan emme keskiajan lähteiden 

kontekstissa voi koskaan päästä käsiksi sellaiseen keskiaikaisen naisen ääneen, johon 

vuorovaikutus merkittävästi maskuliinisen papillisen kulttuurin kanssa ei olisi 

vaikuttanut.135 Lisäksi historian, uskonnon ja sukupuolentutkimuksen professori Lisa M. 

 
132 Bitel 2008, s. 6. 
133 Karras 2017, s. 11, s. 38. 
134 Lisää keskustelua kirjallisuuden käytöstä ja totuusarvosta historiantutkimuksessa alaluvussa 1.6. 
135 Mews 2001b, s. 5–6. 
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Bitelin mukaan historioitsijat ovat vasta suhteellisen hiljattain alkaneet tutkia 

keskiaikaista menneisyyttä aikakautena, johon sukupuoli vaikutti ja jota se jopa luonnehti 

merkittävästi. Bitel toteaakin, että historioitsijat eivät ole enää viime aikoina erotelleet 

keskiaikaa yksittäisten sukupuolten historioihin tai tarkastelleet vain rajatusti yhden 

sukupuolen suhdetta toiseen sukupuoleen. Sen sijaan historiantutkijat ovat alkaneet 

käyttää sukupuolta uskonnon ohella hedelmällisenä lähestymistapana tarkastella 

keskiaikaista menneisyyttä.136 Vaikka tarkastelenkin tutkimuskysymyksessä juuri naisille 

suunnatun neitsyyden ja siveyden malleja, kertoo tutkimus samalla myös siitä, mitä 

tutkimusajankohtana pidettiin feminiinisenä ja mitä maskuliinisena, ja mitä näiden 

piirteiden välillä liukumisesta voidaan päätellä suhteessa tulkintoihin siveydestä omana 

sukupuoli-identiteettinään tai seksuaalisena suuntautumisenaan. Erityisesti nykypäivän 

tilanteessa, jossa sukupuolen ymmärtämisestä vain kaksinapaisena mies-nais-jakona on 

siirrytty yhä enemmän kohti näkemystä monipuolisemmasta ja jatkumolla liukuvasta 

sukupuoli-identiteetistä (engl. gender identity),137 on tärkeää myös tarkastella 

menneisyyden sukupuolijärjestelmiä138 ja havaita, että kenties niiden sukupuolijaottelu ei 

ollutkaan täysin binäärinen vaan saattoi mahdollistaa tästä kahtiajaosta poikkeamisen ja 

sen ulkoisesti osoittamisen. Toki nykypäivän käsitteitä ja konsepteja ei voida asettaa 

suoraan menneisyyden kuvauksiin anakronismin vuoksi, mutta ne voivat auttaa 

ymmärtämään ja tulkitsemaan menneisyyden kuvauksia, vaikka keskiajan siveiden 

ihmisten todellisiin kokemuksiin emme voikaan päästä käsiksi. 

 

Tutkimuksen lähde on luonteeltaan keskiaikaista didaktista kirjallisuutta, jota ei perinteisesti ole 

arvostettu historiantutkimuksen lähteenä, mutta jonka tarjoamia näkökulmia historiantutkimukselle 

on alettu viime aikoina ymmärtää. Susanna Niiranen määrittelee keskiajan kirjallisuuden 

artikkelissaan Keskiajan kirjallisuus historiantutkijan lähteenä139 merkitsevän kaikkia keskiaikaisen 

sanataiteen tuotteita, sillä keskiaikaista kirjallisuutta ei rajattu nykypäivän käytäntöjen tapaan 

kaunokirjallisuuteen ja tutkimuskirjallisuuteen, fiktioon ja faktaan, vaan niiden raja oli keskiajalla 

liukuva. Siksi hän suosiikin keskiajan kontekstissa kaunokirjallisuuden sijaan mieluummin 

kattotermiä kirjallisuus, sillä se pitää sisällään niin fiktiiviset kirjallisuudenlajit, kuten proosan ja 

 
136 Bitel 2008, s. 5. 
137 Cordoba 2023, s. 1; Joutsenniemi et al. 2015, s. 367–368. 
138 Sukupuolijärjestelmällä tarkoitetaan Anne Ollilan mukaan juuri ihmisten luomaa ja ylläpitämää kulttuurista 

järjestelmää. Sen vastakohtana toimii biologinen sukupuolierojen selitys, kun taas sukupuolijärjestelmä on pikemminkin 

ihmisten luoma sosiaalinen järjestelmä. Ollila 2001, s. 78. 
139 Niiranen 2020. 
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draaman, muttei sulje pois esimerkiksi didaktisia lajeja, joihin Speculum virginumnkin kuuluu. 

Kirjallisuus onkin vakiintunut keskiajan historiantutkimuksen yhteydessä tarkoittamaan Niirasen 

sanoin: ”kirjallisen muodon saaneita keskiaikaisia teoksia, jotka sisältävät enemmän tai vähemmän 

tarkoituksellisesti esteettisiä, fiktiivisiä tai kerronnallisia elementtejä.”140  

 

Ylipäätään Niiranen toteaa, että viime aikoina kiinnostus kertomuksellisuutta eli 

narratiivisuutta kohtaan on lisääntynyt historiantutkimuksen piirissä. Niiranen määrittelee 

narratiivisuuden historiantutkimuksen lähestymistavaksi, jossa kertomuksia tarkastellaan 

sekä tiedon välittäjinä että sen rakentajina. Historiantutkimus itsessään on jo luonteeltaan 

narratiivista, eli narratiivisessa lähestymistavassa historiantutkimus sekä käyttää 

kertomuksia tutkimusaineistona että tuottaa sellaisen tutkimuksen muotona ja 

tuloksena.141 Kirjallisuuden kautta voidaankin historiantutkimuksessa tarkastella ja 

analysoida muun muassa eri yhteiskuntien ja kulttuurien arvoja, ajatusmalleja, käsityksiä, 

uskomuksia ja asenteita. Tavoitteena on tällöin kytkeä kirjallisuuden esittämät kuvaukset 

laajempiin historiallisiin ilmiöihin ja kontekstiin tutkimalla tekstejä kokonaisuutena. Näin 

tekstien sisältämiä aikansa heijastamia arvoja, asenteita ja näkemyksiä voidaan havaita, ja 

voidaan pohtia, mitä ne kertovat aikansa ihmisten ajattelusta ja toiminnasta.142 Samaa 

näkemystä vahvistaa myös keskiajan historian professori John H. Arnold teoksessaan 

What is Medieval History?143, jossa hän toteaa, että historiantutkimus ja kirjallisuus 

liittyvät vahvasti toisiinsa. Hänen mielestään kirjallisuutta voidaan historiantutkimuksessa 

käyttää erityisesti asenteiden, ihanteiden, ajatustapojen ynnä muiden sellaisten 

yhteiskunnallisten käsitysten tutkimiseen.144 Erityisesti viime vuosikymmeninä paljon 

tutkimuksellista huomiota saanut keskiajan sukupuolihistorian ja sukupuolijärjestelmien 

tutkimus on käyttänyt kirjallisuutta tutkimusaineistona huomattavan paljon.145 Tältä 

pohjalta on siis mielekästä tarkastella aikansa suositun ja laajalle levinneen 

kirjallisuudentuotoksen, Speculum virginumin, kautta kristillisteologisia käsityksiä 

neitsyydestä ja siveydestä sekä niiden mahdollisesti tarjoamasta sukupuolisesta 

joustavuudesta. 

 

 
140 Niiranen 2020, s. 55–56. 
141 Niiranen 2020, s. 56. 
142 Niiranen 2020, s. 58, s. 63. 
143 Arnold 2008. 
144 Arnold 2008, s. 79–80. 
145 Niiranen 2020, s. 58. 
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Erityisesti lähestyn lähdeaineistoa narratiivisen eli kerronnallisen tutkimuksen (engl. 

narrative research tai narrative inquiry) kautta. Kulttuuriantropologian professorin 

Hannu L. T. Heikkisen määritelmän mukaan kerronnallinen tutkimus tarkoittaa 

kertomuksia ja kertomista tiedon välittäjänä ja rakentajana tarkastelevaa tutkimusta. 

Hänkin tarkastelee tutkimuksen ja kertomuksen suhdetta kahtiajakoisena: toisaalta 

tutkimuksen kohteena ovat kertomukset, toisaalta tutkimus myös itsessään tuottaa 

kertomuksen. Keskeistä kerronnallisessa tutkimuksessa on ero kertomuksen (engl. 

narrative) ja tarinan (engl. story) välillä. Tarina on Heikkisen mukaan: ”kertomuksen 

tapahtumarakenne eli tapahtumien tai tapahtumakulun kuvaus, joka vastaa kysymykseen, 

mitä on tapahtunut.”146 Kertomus puolestaan muodostuu sekä tapahtumakulun 

kuvauksesta että kerronnan eri tavoista, muodoista ja välineistä, joilla se esitetään.147 

Narratiivisuudella voidaan puolestaan tarkoittaa sekä tutkimusaineiston laatua että 

tutkimusaineiston käsittelytapaa.148 Narratiivinen tutkimusaineisto on joko suullisesti tai 

kirjallisesti esitettyä kerrontaa,149 joista Speculum virginum kuuluu jälkimmäiseen 

luokkaan. Narratiivisia aineiston analyysitapoja puolestaan on laaja joukko, joita usein 

luokitellaan sen mukaan, minkälaisiin kysymyksiin analyysilla pyritään vastaamaan.150 

Catherine Kohler Riessman, jonka työhön Narrative Methods for the Human Sciences151 

sekä Heikkinen että Vilma Hänninen viittaavat artikkeleissaan, on jakanut yhteiskunta- ja 

humanististen tieteiden narratiivisen analyysin kolmeen osaan: temaattiseen, 

rakenteelliseen sekä vuorovaikutusta koskevaan analyysitapaan. Temaattinen analyysi 

tarkastelee kertomuksen sisältöä (mitä kerrotaan), rakenteellinen sisällön lisäksi myös 

kertomisen tapaa ja muotoa (miten) ja vuorovaikutusta koskeva kerrontatilannetta.152 

 

Itse lähestyn lähdeaineistoani pääasiassa temaattisen analyysin metodin kautta, sillä se 

kiinnittää yksinomaan huomiota kertomuksen sisältöön, ja se onkin Riessmanin mukaan 

kaikista yleisin ja suoraviivaisin narratiivisen analyysin metodi. Keskeistä narratiivisessa 

analyysissa on kuitenkin ottaa huomioon koko lähdeaineiston kokonaisuus ja konteksti 

esimerkiksi tarkastelemalla kertomuksen tarkoitusta, tavoitetta ja kielenkäytön 

 
146 Heikkinen 2018, s. 172. 
147 Heikkinen 2018, s. 173–174. 
148 Heikkinen 2018, s. 180. 
149 Ibid. 
150 Hänninen 2018, s. 195–196. 
151 Riessman 2008. 
152 Riessman 2008, s. 11–17, s. 105. 
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merkityksiä.153 Samaa käsitystä toistaa myös Niiranen historiantutkimuksen kontekstissa 

todetessaan, että tekijän sanoman ja teoksen teeman eli konnotatiivisen tason lisäksi on 

tutkimuksessa tärkeää ottaa huomioon myös teoksen muoto, kerronnassa käytetyt 

rakenteet ja tekniikat, vaikka juuri ne eivät olisikaan tutkimuksen kohteena, sillä ne 

kertovat kyseessä olevan kirjallisuuden lajin konventioista ja helpottavat teoksen 

sijoittamisessa sen ajalliseen ja kulttuurilliseen kontekstiin.154 Tässä tutkimuksessa 

olenkin kiinnostunut juuri lähdeaineiston kertomuksesta eli siitä, mitä kerrotaan ja miten 

se kerrotaan. Analysoin Speculum virginumin kertomusta pääasiassa narratiivisen 

analyysin temaattisella metodilla, ottaen kuitenkin samalla huomioon myös tekstin 

rakenteellisen sisällön, erityisesti kielelliset piirteet ja tiettyjen sanojen merkitysvivahteet. 

 

Analyysi pohjaa myös narratiivisuuteen konstruktivistisena tutkimusotteena, mikä perustaa 

ajatuksensa suhteellisesta tiedosta ja tietämisestä. Konstruktivistinen tietokäsitys tarkoittaa sitä, että 

ihmisiä ja heidän kokemaa todellisuuttaan ei voida tutkia vain ehdottoman, luonnontieteelliseen 

tietokäsityksen kautta, vaan ajallisesti muuttuva sosiaalinen todellisuus rakentuu ihmisten välisinä, 

tuotettuina sopimuksina ja merkityksinä. Sen mukaan ihmiset konstruoivat eli rakentavat niin tietonsa 

kuin identiteettinsä aikaisemman tietonsa ja kokemustensa perusteella, ja täten ihmisten kokema 

sosiaalinen todellisuus on jatkuvasti rakentuva, kehittyvä ja muuttuva kertomus. Tieto ymmärretään 

konstruktivismin käsityksen mukaan lukuisten kertomusten verkoksi, joka pohjautuu jatkuvasti 

rakentuvista ja kehittyvistä uusista kulttuurisista kertomuksista. Konstruktivismiin pohjautuvan 

narratiivisen tutkimusmetodin tavoitteena on siis tarkastella sitä, miten todellisuutta konstruoidaan 

eli rakennetaan kertomuksissa.155 

 

Keskustelussa kirjallisuuden käyttämisestä historiantutkimuksen lähteenä on usein noussut esiin 

kysymys siitä, missä määrin kirjallisuus kuvaa todellisuutta ja mitä arvoa se voi antaa 

historiantutkimukseen. Tähän kysymykseen kulttuurin ja todellisuuden välisestä suhteesta on vastattu 

erityisesti hermeneutiikan avulla, joka Niirasen mukaan tarkoittaa historiantutkimuksessa sitä, että 

kulttuuriin ja sosiaaliseen todellisuuteen liittyvien asioiden ymmärretään sisältävän erilaisia 

merkityksiä. Niiranen toteaa, että kulttuuria ja yhteiskuntaa voidaankin tarkastella tekstien tulkinnan 

kautta.156 Myös Heikkinen nostaa hermeneuttisen totuuskäsityksen esiin pohtiessaan narratiivisen 

 
153 Riessman 2008, s. 11–12, s. 53. 
154 Niiranen 2020, s. 62–63. 
155 Heikkinen 2018, s. 176–179. 
156 Niiranen 2020, s. 57, s. 63. 
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tutkimuksen luotettavuutta. Sen mukaan kertomuksen ei odotetakkaan jäljentävän todellisuutta 

sellaisenaan, vaan sen tehtävä on pikemminkin paljastaa asioita maailmasta vaihtoehtoisella 

tavalla.157 Näiden kirjallisuuden esittämien representaatioiden eli kohteensa edustajien tehtävä ei siis 

ole olla suoria esityksiä todellisuudesta vaan todellisuuden rakentajia, jotka voivat kertoa muun 

muassa aikansa maailmankuvasta ja mentaliteeteista.158 Tutkimuksessani tarkastelenkin juuri näitä 

neitsyyden ja siveyden konstruktioita ja niiden rakentumista 1100-luvun didaktisessa, hengellisen 

kasvun teoksessa Speculum virginumissa. Analyysin tavoitteena on tehdä tulkintoja siitä, miten 

Speculum virginumin kertomus sekä edustaa että rakentaa aikansa sosiaalista todellisuutta, ja mitä se 

voi kertoa aikansa sukupuolijärjestelmästä. 

 

Kuten todettua, on tutkimuksen lähteenä toimiva Speculum virginum kirjoitettu alun perin 

latinaksi. Käytössäni on myös Jutta Seyfarthin editiossa oleva saksankielinen käännös 

tekstistä. Koska käännös on kuitenkin aina kääntäjän omaa tulkintaa kyseessä olevasta 

tekstistä, on tutkimuksen kannalta mielekästä, että olen kääntänyt itse Speculumin tekstin. 

Erityisesti latinankielisten sanojen merkitykset vaihtelevat suuresti riippuen niin tekstin 

syntykontekstista kuin tekstin kirjoitusajastakin, sillä latinan kieli oli jatkuvassa 

muutoksessa jo ennen Rooman valtakunnan hajoamista vuonna 395 jaa., minkä jälkeen 

latinan kieli jäi vaikuttamaan Länsi-Rooman alueella. Keskiajan latina poikkeaa monin eri 

tavoin klassisesta latinasta, erityisesti sanojen suhteen, jotka saattoivat saada uusia 

merkityksiä keskiaikaisessa latinassa.159 Tästä syystä tutkimuksessa on ollut tärkeää tehdä 

käännöstyö itse, jotta tekstistä, sen sanoista, merkityksistä ja tulkinnanvaraisuuksista voi 

luoda oman tulkintansa. Seyfarthin tekemien käännösten käyttäminen Speculumin 

lukemisen rinnalla on helpottanut käännöstyötä erityisen tulkinnanvaraisten kohtien 

kääntämisessä, mutta kaikki käännökset olen itse tehnyt alusta alkaen voidakseni havaita 

tekstistä hienovaraisiakin vivahteita, jotka voivat kertoa neitsyyden ja siveyden 

määritelmistä ja kuvauksista. Kaikki tutkimuksessa esiintyvät käännökset ovat siis itse 

tekemiäni. 

 

Speculum on suhteellisen pitkä teksti latinan kielellä lähestyttäväksi. Seyfarthin editiossa 492 on 

latinankielistä sivua, joiden analysointia lähestyin jaottelemalla ja ryhmittelemällä tekstiä 

 
157 Heikkinen 2018, s. 184–185. 
158 Niiranen 2020, s. 58; Riessman 2008, s. 10. 
159 Merisalo 2020, s. 416. 
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tutkimuskysymyksessäni esiintyvien neitsyyden ja siveyden teemoihin. Tämän jälkeen tarkastelin 

näitä teemaryhmiä tarkempien tutkimuskysymyksen alakysymyksien kautta. 

 

Itse tutkimus rakentuu tämän johdantoluvun lisäksi kolmesta käsittelyluvusta ja yhteenveto- ja 

johtopäätösluvusta. Tarkastelen ensimmäisessä käsittelyluvussa neitsyyden rakentamista ja 

tuottamista monimerkityksisenä mallina ja ominaisuutena, toisessa käsittelyluvussa siveyden 

rakentamista ja tuottamista elämänkutsumuksena ja taisteluna, sekä sen suhdetta neitsyyteen, ja 

viimeisessä kolmannessa käsittelyluvussa siveyden rakentumista ja tuottamista sukupuolijatkumolla 

liukumista edellyttämänä identiteettinä. Loppuluvussa esitän tutkimuksen yhteenvedon ja 

johtopäätökset sekä ehdotuksia jatkotutkimukselle. 

 

2. Sponsa Christi – Monimerkityksinen neitsyys 

Neitsyys on hyvin keskeinen ja kantava teema läpi koko Speculum virginumin, jossa teoksen nimeen 

viitaten Jeesukselle elämänsä omistaneelle neitsyt Theodoralle esitetään ihannekuva siitä, 

minkälainen Kristuksen neitsyt hänen tulisi olla. Speculum esittikin itsensä opaskirjaksi, joka käsitteli 

uskonnolliselle elämälle omistautuneen naisen elämän todellista merkitystä.160 Speculum virginum on 

siis jo pohjimmiltaan ja teemoiltaan hyvin kietoutunut uskonnolle omistautuneen elämän 

määrittelemisen ja selittämisen ympärille. Tätä uskonnolle omistautunutta elämäntapaa määritti 

eritoten juuri neitsyys, mistä kertoo sekin, että neitsyyden teemaa käsitellään läpi Speculumin 

jokaisessa sen kahdestatoista kirjasta aina teoksen päättävään epithalamiumiin. 

Neitsyyden ja neitsyen olemusta käsitellään ja tarkastellaan erityisesti Speculumin ensimmäisessä, 

toisessa, viidennessä ja seitsemännessä kirjassa. Ensimmäisessä kirjassa määritellään Jeesuksen 

olemusta sekä käsitellään ihmisen sijaa luomisen ja pelastumisen välissä. Eritoten neitsyen asema 

nostetaan tässä esiin, sillä kirjassa pohditaan, onko neitsyt muiden niin sanotusti tavallisten ihmisten 

kaltainen vai onko hän jo pelastunut ja osana kuolemanjälkeistä autuutta hänen uskonnollensa 

omistautuneen elämäntapansa vuoksi. Toisessa kirjassa pyritään puolestaan osoittamaan, että 

toimeton ja päämäärättä harhaileva elämä luostarin ulkopuolella johtaa neitsyet syntiin, kun taas 

eristyneisyys muusta maailmasta tuo neitsyille rauhaa ja tukea kääntyä Jumalan puoleen. Kirjan 

lopussa ylistetään vielä neitsyyttä, jonka täydellinen ruumiillistuma ja esimerkki on Neitsyt Maria. 

Viides kirja jatkaa samalla teemalla, sillä se tuo erityisesti esille Marian merkityksen kaikkein 

 
160 Mews 2001b, s. 1–2. 



 33 

tärkeimpänä esimerkkinä Kristuksen neitsyille. Hänen rinnallaan myös Jeesus ja Johannes Kastaja 

esitetään tärkeinä puhtauden roolimalleina, jotka kaikki yhdessä voivat esimerkillään johdattaa 

neitsyet paratiisiin. Seitsemännessä kirjassa puolestaan määritellään ja vertaillaan kolmea eri naisten 

siviilisäätyä: naimisissa olevia, leskiä ja neitsyitä. Siinä neitsyyttä kuvataan ja vertaillaan kahteen 

muuhun naisen yhteiskunnallista asemaa määrittävään tilaan: avioliittoon ja aviopuolison kuoleman 

jälkeiseen asemaan. Kirjassa käsitellään näiden jokaisen säädyn mukanaan tuomia rajoitteitta ja 

mahdollisuuksia käyttäen pääasiassa Vanhasta testamentista johdettuja esimerkkejä.161 

Tässä luvussa tarkastelen sitä, miten neitsyys rakennetaan ja tuotetaan Speculum virginumissa 

fyysisyyden ulkopuolelle ulottavana ominaisuutena ja prosessina. Ensimmäisessä alaluvussa 

käsittelen teoksessa tuotettua neitsyyden konstruktiota erityisesti suhteessa sen tavanomaiseen 

fyysiseen konnotaatioon. Toisessa alaluvussa puolestaan tarkastelen teoksessa tuotettua neitsyyden 

konstruktiota monitasoisena ja monimuotoisena ominaisuutena ja prosessina. 

 

2.1 Neitsyys fyysisyyden ulkopuolella 

Neitsyen (lat. virgo) ja neitsyyden (lat. virginitas) käsitteet ovat keskiaikaisessa kulttuurissa paljon 

monitahoisempia ja monimutkaisempia konsepteja kuin nykyaikaisessa keskustelussa, jossa niitä on 

tapana käyttää pelkästään fyysisessä ja ruumiillisessa tarkoituksessa. Myös keskiaikaisessa 

kristillisessä kulttuurissa neitsyt merkitsi ensisijaisesti naista, joka ei ollut alistanut itseään 

seksuaalisesti miehelle, ja joka oli täten vapaa omistamaan itsensä Jumalalle. Neitsyt saattoi kuitenkin 

myös viitata naimaikäiseen naiseen ilman suoraa yhteyttä fyysiseen tilaan.162 Pääasiassa neitsyellä 

viitattiin siis naiseen. Paljon harvemmin sitä puolestaan käytettiin kuvaamaan seksuaalisesti puhtaana 

pidettyä miestä, kuten evankelista Johannesta tai Johannes Kastajaa. Yhteiskunnassa, jossa 

sukupuoliyhdynnän ajateltiin myöntävän miehelle naisen omistusoikeuden (oletettiin, että koko 

ihmisen persoona sisältyi miehen siemeneen), ikuiseen neitsyyteen vihkiytyminen tarjosi polun, 

jonka kautta nainen kykeni vapautumaan avioliiton ja sen mukanaan tuoman avio- ja perhe-elämän 

velvoitteesta.163 Neitsyyden käsiteluokan (engl. category) on esitetty olleen keskiajalla myös ihanne, 

jolla oli lukuisia erilaisia yhteiskunnallisia tehtäviä ja tarkoituksia hyveellisyyden 

määrittelemisessä.164 Constant J. Mewsin mukaan myös Speculum virginum epäilemättä pitää 

neitseellistä tilaa ylempiarvoisena suhteessa sekä avioliittoon että leskeyteen, niin sen keskeinen 

 
161 Seyfarth 2001a, s. 61–66. 
162 Mews 2001b, s. 1–2. 
163 Mews 2001b, s. 1–2. 
164 Carlson & Weisl 1999b, s. 5. 
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tavoite ei ole kehottaa naisia säilyttämään fyysisen neitsyyden tilaa vaan pikemminkin pitää heidät 

keskittyneenä moraalisen täydellisyyden tavoitteluun. Lisäksi Mews toteaa, että omalla tavallaan 

Speculum osallistuu neitsyyden merkityksen hienovaraiseen uudelleenarviointiin, ja että se käyttää 

erilaisia keinoja, kuten eloisaa dialogia, visuaalista kuvastoa ja musiikkia esittääkseen uusia tapoja 

kehittää sisäistä sielunelämää aikansa hyvin perinteisten sukupuolioletusten sisällä.165 

Myös Ruth Mazo Karras on nostanut esille, kuinka keskiajan eurooppalaisessa kulttuurissa henkilöä, 

joka ei vain ollut vielä mennyt naimisiin, kutsuttiin yksinkertaisesti nuorukaiseksi, tai jos hän oli 

nainen, neitsyeksi, sillä naisten seksuaalisen aktiivisuuden oletettiin alkavan avioliitosta, kun taas 

miesten avioliittoa edeltävä seksuaalinen kanssakäyminen ei ollut niin tuomittavaa. Tämä edelleen 

vahvistaa käsitystä siitä, että neitsyen käsitettä käytettiin pääsääntöisesti naisista ja vain harvoin 

kuvaamaan miehiä. Karras kuitenkin huomauttaa, että fyysinen tila, jossa henkilön immenkalvo oli 

koskematon, ei ollut aina neitsyyden määrittelevä ominaisuus, vaan sen määritelmä saattoi 

vaihdella.166 

Mewsin väitteen vastaisesti Speculum näyttäisi korostavan neitsyyden moraalisen vivahteen lisäksi 

myös sen fyysistä puolta. Esimerkiksi ensimmäisessä kirjassa keskusteltaessa ihmisen asemasta 

luomisen ja pelastumisen välissä ja neitsyen sijoittumista siihen, Peregrinus korostaa, että vaikka 

neitsyt on kihloissa taivaallisen sulhasensa kanssa, säilyy hän silti täysin kokemattomana avioliiton 

ja jälkeläisten armollisesta lahjasta. Samassa vuorosanassa Peregrinus sanoo, että neitsyt ei tiedä 

yhtään mitään ihmisten luomisesta ja hedelmöityksestä ja on täten täysin hedelmätön lisäämään 

Aadamin poikia maailmaan.167 Seuraavalla sivulla Peregrinus tuo jälleen esiin, kuinka harjoitettaessa 

pyhää neitsyyttä on jälkeläisten tuottamisesta luovuttu ja siinä nautittavat ilot ovat ainoastaan 

taivaallisia, sillä ”kuten hänen kihlauksensa on hengellinen, olkoon myös hedelmöittyminen hänessä 

taivaallinen.”168 Hän myös samassa yhteydessä mainitsee kuinka on Jumalan tahto, että Kristuksen 

morsiamina jo maan päällä eläneitä neitsyitä kunnioitetaan taivaassa lahjoilla, jotka ovat upeampia 

kuin muiden saamat lahjat. Tätä selitetään sillä, että Jumalaa miellyttää oleilla turmeltumattomissa 

(lat. immaculatus) ruumiissa.169 Tämä ilmaisu viittaa melko selvästi nimenomaan fyysisesti ja 

seksuaalisesti koskemattomiin ruumiisiin, mutta toisaalta sama sana voi keskiajan latinan 

kontekstissa merkitä myös synnitöntä,170 millä on puolestaan muitakin kuin fyysisiä ja seksuaalisia 

 
165 Mews 2001b, s. 2. 
166 Karras 2017, s. 38 
167 Speculum virginum, s. 142–146. 
168 Speculum virginum, s. 146. P.: ... ut sicut desponsatio spiritalis, sic etiam fructus formaretur in ea caelestis .... 
169 Speculum virginum, s. 146. 
170 "Immaculatus" keskiajan latinan kielen online-sanakirjassa: Niermeyer & van de Kieft 2002, <https://dictionaries-

brillonline-com.libproxy.tuni.fi/search#dictionary=niermeyer&id=NI-08723> Luettu 27.02.2023. 
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konnotaatioita. Myös Speculum virginumin edition toimittaja Jutta Seyfarth kääntää kyseisen sanan 

saastumattomaksi viitaten sen seksuaaliseen merkitykseen.171 Lisäksi myöhemmin samalla sivulla 

Peregrinuksen ja Theodoran keskustellessa siitä, kuinka neitsyt ei saa maallisia jälkeläisiä, vaan 

kihlaus Jeesuksen kanssa on hengellinen ja tuottaa vain taivaallista hedelmää, Peregrinus toteaa, että 

neitsyt on vetäytynyt maallisesta avioliitosta vain säilyttääkseen puhtautensa.172  

Ylipäätään tekstissä ylistetään neitsyiden hedelmättömyyttä ja verrataan sitä ylempiarvoisena tilana 

suhteessa avioliittoon ja sen seuraamuksena syntyviin lukuisiin jälkeläisiin.173 Neitsyen jälkikasvun 

tuottamattomuuteen viitataan tekstissä latinan sanoilla infecunditas, hedelmättömyys, ja sterilis, 

hedelmätön, jotka molemmat korostavat nimenomaan neitsyyden fyysistä pidättäytymistä ja 

lapsettomuutta. Kiinnostavasti tekstissä myös viitataan suoraan siihen, kuinka Kristus jatkuvasti 

hedelmöitetään ja luodaan pyhässä neitsyessä uudelleen tämän pyrkiessä jäljittelemään Neitsyt 

Mariaa. Heti perään kuitenkin huomautetaan, että vain lihallisessa kanssakäymisessä – ei 

hengellisessä hedelmöittymisessä – syntyy jälkeläisiä, mikä puolestaan johtaa kadotukseen ilman 

armon puuttumista peliin.174 Fyysisen neitsyyden merkitystä siis korostetaan, ja seksuaalinen 

kanssakäyminen, erityisesti raskautumiseen johtava, tuomitaan vahvasti. Myös myöhemmin 

naimisissa olevien, leskien ja neitsyiden asemaa vertailevassa kirjassa seitsemän voimakkaasti 

varoitetaan Theodoraa ja muita Kristuksen neitsyitä avioliitosta, mikä tekee puolisoista ”lihan 

liittolaisia”175. Tekstissä todetaan, että avioliitto itsessään ei olisi niin paha asia, mutta juuri lihallisuus 

tekee siitä vaarallisen pelastumisen kannalta. Erityisesti kuitenkin varoitetaan ja pelotellaan 

synnyttämisen ja lastensaannin vaaroista ja niiden mukanaan tuomista murheista, joiden kamaluutta 

verrataan neitsyyden ja uskon autuaampaan tilaan.176 Tekstissä siis ikään kuin pelottelun kautta 

koetetaan kannustaa lukijakuntaa pysyttelemään neitsyinä kuvailemalla avioelämää ja lastensaantia 

hyvin negatiivisessa valossa. Neitsyys valintana ja elämäntapana nähtiinkin positiivisena 

vaihtoehtona avioliitolle, koska se vapautti naiset yhteiskunnan heille asettamasta oletusarvoisesta 

tilasta, perhe-elämästä.177 Speculumissa tätä ideaa vahvistetaankin tuomalla esiin neitsyyden tilan 

paremmuutta suhteessa avioelämän mukanaan tuomiin murheisiin ja tuskiin. 

Samaan aikaan kuitenkin neitsyen ja Jeesuksen välinen suhde ja liitto näyttäytyy romanttisena, jopa 

seksuaalisena. Neitsyihin viitataan toistuvasti läpi koko teoksen Kristuksen morsiamiksi (lat. sponsa 

 
171 Speculum virginum, s. 147. 
172 Speculum virginum, s. 146. 
173 Speculum virginum, s. 146–148. 
174 Speculum virginum, s. 148. 
175 Speculum virginum, s. 572, T.: ... confoederatos in carne .... 
176 Speculum virginum, s. 570–576. 
177 Karras 2017, s. 36–64. 
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Christi), ja myös hieman harvemmin Jeesukseen neitsyiden sulhaseksi (lat. sponsus virginum) tai 

taivaalliseksi sulhaseksi (lat. sponsus caelestis).178 Tämä tematiikka kytkeytyy juuri keskiaikaisten 

uskonnollisten naisten neitsyyteen liittyvään paradoksiin. Vaikka neitsyys oli tavoiteltava ihanne niin 

naisille kuin miehillekin, on se naisten tapauksessa erityisen ongelmallinen käsite. Keskiaikaisessa 

kulttuurissa naiset määriteltiin ja jaoteltiin heidän seksuaalisten rooliensa mukaan vaimoihin, äiteihin 

ja prostituoituihin. Jos nainen valitsi astua näiden roolien ulkopuolelle ja pidättäytyä seksuaalisista 

suhteista, irrottautui hän yhteiskunnan naisille asettamista velvollisuuksista tavoitellakseen näistä 

oletusarvoista poikkeavaa elämäntapaa. Täten uskonnolliset naiset usein olivat yhteiskunnan 

marginaaleissa. Erityisesti kristityn neitsyen käsite on ristiriitainen. Samaan aikaan, kun nainen on 

fyysisesti neitsyt ja pidättäytyy kaikesta seksuaalisesta toiminnasta, tavoittelee hän rakkauden 

täydellistämistä Kristuksen kanssa. Jos uskonnolle omistautunut nainen, neitsyt, on Kristuksen 

morsian, sponsa Christi, kuten kirkko häntä kutsuu, on hän tällöin neitsyt vain fyysisessä mielessä, 

sillä sydämessään ja mielessään hän on Jeesuksen vaimo ja täten aktiivinen Kristuksen rakastaja, 

mikä kuvaa neitsyiden suhteen Kristukseen jopa eroottisessa valossa.179  Tämä tematiikka nousee 

Speculumissa esille useaan otteeseen tekstin erityisesti korostaessa neitsyen ja Kristuksen välistä 

(avio)liittoa ja kuvaten heidät toistensa puolisoina. Tämä retoriikka on peräisin keskiajan kristittyihin 

naisiin liitetystä perustavanlaatuisesta ajatuksesta siitä, että he olivat langenneita, miesten viettelijöitä 

ja heidän synnynnäisen seksuaalisen luonteensa määrittämiä. Tässä kulttuurisessa kontekstissa 

tuotettu naisille suunnattu hengellinen kirjallisuus toisti näitä teemoja, käyttäen rakkauteen ja kehoon 

liittyviä kielikuvia kuvaamaan naisten hartautta ja uskonnolle omistautumista.180 Tämä selittäisi sen, 

miksi Speculumissa sekä tuodaan esiin fyysisen neitsyyden ja pidättyväisyyden keskeisyyttä että 

neitsyen aviollista, jopa romanttista, suhdetta Jeesukseen. 

Neitsyyden fyysisen puolen lisäksi teoksessa tuodaan kuitenkin useasti neitsyyden määritelmästä 

keskusteltaessa esiin myös nöyryyden ja puhtauden merkitys. Tämä tiivistyy hyvin heti 

ensimmäisessä kirjassa Peregrinuksen vuorosanassa keskusteltaessa neitsyyden olemuksesta. Aluksi 

samassa kappaleessa tuodaan esille neitsyyden fyysinen puoli kertomalla, kuinka Kristuksen pyhät 

neitsyet eivät synnytä, eivät tuota lihallisia jälkeläisiä, ja kuinka he ovat lunastaneet parhaimman 

paikan kirkossa Neitsyt Mariaa jäljittelemällä, eivätkä he täten ole turmeltuneita. Sen jälkeen 

Peregrinus kuitenkin toteaa: ”Lisäksi aatelisella tai alhaisella syntyperällä ei ole merkitystä neitsyen 

 
178 Passim. 
179 Chewning 1999, s. 113. 
180 Carlson & Weisl 1999, s. 13. 
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tai lesken siveyden arvossa ja palkkiossa, sillä nöyryyden hyve on samanarvoinen kaikilla.”181 

Tekstissä tuodaan siis kuitenkin esille, kuinka neitsyen ja lesken siveyden palkinnon ja ansion 

suuruudessa ei ole merkitystä henkilön perhetaustan ylhäisyydellä tai alhaisuudella. Ainoastaan 

nöyryyden hyve on neitsyitä ja leskiä yhdistävä tekijä, minkä kautta taivaallinen palkkio 

saavutetaan.182 Fyysiseen neitsyyteen liitetään pidättyväisyyden lisäksi muitakin hyveitä, kuten 

nöyryys ja puhtaus, jotka ovat merkittävässä osassa niin Kristuksen neitsyiden kuin pidättäytyvien 

leskienkin taivaallisen palkkion saavuttamisessa. Tämä fyysisen neitsyyden ja puhtauden 

yhdistäminen eri teemoineen toistuukin useasti koko teoksen läpi: esimerkiksi kolmannessa kirjassa 

neitsyydestä ja puhtaudesta keskusteltaessa Peregrinus huudahtaa: ”Oi neitsyyden vertaansa vailla 

oleva kunnia! Mikä on ihanampaa kuin kukan tavoin versova sielu? Mikä on miellyttävämpää kuin 

puhtaan kehon arvokkuus? Mikä on puhtaalla kullalla vuorattua jalokiveä kallisarvoisempaa, ellei 

puhdas sielu puhtaassa ruumiissa?”183 Kehon puhtaus ja koskemattomuus on siis keskeinen arvo ja 

osa neitsyyttä ja sen käsittelyä Speculumissa, mutta myös sielun puhtaus nostetaan lähes aina esiin 

fyysisestä neitsyydestä keskusteltaessa. Esimerkiksi Peregrinuksen ja Theodoran käydessä 

keskustelua kaikkien neitsyiden esikuvasta ja roolimallista Neitsyt Mariasta toteaa Peregrinus, että: 

Mikään ei siis ole tässä elämässä autuaampaa kuin neitsyiden viisaus, niin kauan kuin heidän 

puhtauttaan edesautetaan Jumalan sanalla. Niin kuin kristalli säkenöi auringossa, siten myös mieli 

valaistuu jumalallisesta vaikutuksesta. Ainoastaan nöyryys säilyttää neitsyessä kaiken, mikä 

hänelle ylhäältäpäin lahjana annetaan. … Sillä sinua ei ylistetä siksi, että olet neitsyt, vaan koska 

olet vannonut lihan ja sielun puhtauden pyhän valan tuolle, joka on sekä neitsyen poika että 

neitsyiden sulhanen.184 

Keskeinen sanoma Speculumissa neitsyydestä keskusteltaessa onkin, että sen fyysinen puoli on toki 

arvokas asia itsessään, mutta se yksissään ei riitä Kristuksen neitsyiden taivaallisen palkkion 

saavuttamiseen, vaan keskeinen osa sitä on myös puhtaus ja muut keskeiset hyveet, kuten nöyryys. 

Eritoten tehdään ero niin sanotusti olosuhteiden pakosta neitsyiden ja todellisten Kristuksen 

neitsyiden ja morsiamien välillä: on eri asia olla fyysisesti neitsyt henkilö, joka hädin tuskin kykenee 

odottamaan tulevaisuudessa häämöttävää avioelämäänsä kuin Kristukselle itsensä niin henkisesti 

 
181 Speculum virginum, s. 146–148. P.: ... Porro linea nobilitatis vel ignobilitatis in virgine vel vidua non discernit 

meritum vel praemium castitatis, si par fuerit omnibus virtus humilitatis. 
182 Speculum virginum, s. 146–148. 
183 Speculum virginum, s. 232. P.: ... O decus incomparabile virginitatis! Vernantis animae flore quid iocundius? Casti 

corporis decore quid venustius? Quid est pretiosissima gemma inclusa auro mundo nisi anima pudica in corpore casto? 

.... 
184 Speculum virginum, s. 210. P.: ... Nihil igitur prudentia virginum in hac vita felicius, quarum puritas dum verbo dei 

juvatur; sicut cristallus solis radio, sic mens divinitus illustratur. Sola humilitas in virgine totum conservat, quod 

desuper datur in munere. ... Non enim te virginem esse laudabile est, sed quia votum vovisti puritatis et carnis et 

spiritus illi, qui et virginis est filius et virginum sponsus est. .... 
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kuin fyysisestikin omistanut henkilö.185 Tämä neitsyyden henkinen puoli ja ulottuvuus onkin 

keskeisessä asemassa neitsyyden käsittelyssä läpi koko Speculumin. Sen tiivistää erityisesti 

kolmannessa kirjassa pidättäytymisestä ja puhtaudesta keskusteltaessa Peregrinuksen puheenvuoro, 

jossa hän hyvin mielenkiintoisella tavalla kertoo, kuinka hedelmättömyys (lat. infecunditas) on kaikin 

tavoin paljon parempi asia kuin lihallinen hedelmällisyys (lat. fecunditas), johon lankeamalla sielun 

ja ruumiin puhtauden koskemattomuus (lat. integritas) menetetään. Lisäksi hän toteaa, kuinka vielä 

suurenmoisempaa on ”hengellisesti hedelmöittää ja synnyttää Kristus kuin lihallisesti synnyttää 

tulevaisuudessa kuolevia poikia.”186 Keskiaikaisessa kristillisessä kulttuurissa tunnettiin täydellisen 

neitsyyden (lat. integritas) käsite, mikä merkitsi turmeltumatonta seksuaalista ja hengellistä 

puhtautta. Se oli keskiajalla kirkon näkökulmasta naisen ruumiillinen ja hengellinen ihannetila.187 

Ruumiillinen hedelmättömyys ja pidättyväisyys ovat siis keskeisessä osassa neitsyyden määrittelyssä 

niin yleisesti keskiajan kristillisessä kulttuurissa kuin Speculumissakin. Speculumissa kuitenkin 

korostuu se, että pidättäytymisen tulee tapahtua juuri vapaaehtoisesti ja uskonnollisista syistä 

ollakseen arvokasta. Toki todetaan, että neitsyys on joka tapauksessa ja mistä tahansa syystä aina 

parempi asia kuin seksuaalisen kanssakäymisen harjoittaminen, mutta selkeästi tekstissä asetetaan 

eriarvoiseen asemaan eri syistä ja tilanteista johtuvat neitsyyden tilat. 

 

2.2 Neitsyyden tasot ja neitsyys prosessina 

Koko teoksen läpi tehdään selkeä ero neitsyyden eri olemusten välillä. Neitsyyden merkitys onkin 

teoksessa hyvin monimuotoinen ja monivivahteinen: siinä on monta kerrosta ja tasoa. Vaikka 

teoksessa tuodaankin useaan otteeseen esille neitsyyden fyysinen puoli, korostetaan sitä usein 

kuitenkin yhteydessä myös hengelliseen puhtauteen. Teoksen loppupuolella Peregrinus ottaakin esille 

neitseellisen elämän viisi eri tasoa tai vaihetta. Ensimmäisenä vaiheena hän sanoo olevan mielen ja 

ruumiin neitsyyden, sekä halu miellyttää vain ja ainoastaan Jumalan silmiä. Seuraava vaihe on 

neitseellinen vala, jossa neitsyt vannoo luopuvansa kaikesta maallisesta loistosta, lihan nautinnoista, 

isänmaastaan ja sukulaisistaan omasta vapaasta tahdostaan sekä halveksivansa maallista maailmaa. 

Kolmannessa neitsyyden vaiheessa taas tulee neitsyen olla Jeesuksen rakkauden vuoksi tottelevainen, 

kuuliainen sekä elää pyhässä nöyryydessä ja siveydessä noudattaen Herran äidin esimerkkiä. Lisäksi 

tämän tulee pysyä vankkumattomana uskossaan. Neljännessä vaiheessa kohti neitseellistä kunniaa 

 
185 Ibid. 
186 Speculum virginum, s. 230. P.: ... sed frustra, cum omnibus modis maior sit fructus huius modi infecunditatis quam 

fecunditas carnis amisso pudore integritatis. Maius est, inquam, spiritaliter Christum concipere et parere quam filios 

morituros carnaliter procreare. .... 
187 Schulenburg 1998, s. 127. 
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puolestaan tulee saavuttaa täysin puhdas sydän, joka on vapaa Jumalan sanan vastaanottamista varten. 

Viidentenä ja viimeisinä vaiheena taas tulee pidättäytyä neitsyydessä sen kaikkine osapuolineen 

elämänsä loppuun saakka.188 Kokonaisuudessa kaikkien näiden neitseellisen elämän tasojen ja 

vaiheiden esittelyn jälkeen tekstissä kuitenkin korostetaan, että: ”jokainen saa oman palkkionsa 

työnsä suuruuden mukaan.”189 Neitsyenä voi siis elää ja suoriutua monin eri asteisesti ja tasoisesti, 

mutta saavuttaakseen täydellisen neitsyyden tulee kuitenkin kaikki viisi vaihetta käydä läpi. Neitsyys 

näyttäytyy siis prosessina, jonka eri vaiheet läpikäymällä neitsyydessä voi edetä ja täydellistyä, mutta 

tiettyjen reunaehtojen sisällä. Taivaallinen palkkio ja sen suuruus määräytyykin jokaisen omien 

ponnistelujen mukaan niin kuin juuri hän sen ansaitsee, joten täydellinen neitsyys ei ole välttämätöntä 

taivaallisen palkkion saavuttamisessa. 

Teoksessa onkin omistettu yksi kokonainen kirja kokonaan kolmen eri siviilisäädyn eli naimisissa 

olevien, leskien ja neitsyiden käsittelylle, kuvailulle ja vertailulle. Näiden kolmen eri säädyn 

osoitetaan kantavan jokainen oman määränsä hedelmää tai taivaallista palkkiota. Tämä useiden eri 

kirkkoisien, kuten Ambrosiuksen, Augustinuksen, Cyprianuksen, Hieronymuksen ja Tertullianuksen 

toistama ajatus oli peräisin Caesarius Arlesilaisen saarnasta noin vuodelta 500, jossa tämä Matteuksen 

evankeliumiin viitaten  totesi, että katolilaisessa kirkossa on kolme ammattia, neitsyet, lesket ja 

naimisissa olevat ihmiset, joista jokainen tuottaa oman määränsä palkkiota: neitsyet satakertaisen, 

lesket kuusikymmenkertaisen ja naimisissa olevat kolmikymmenkertaisen.190 Kirjassa tuodaan 

selkeästi esille näiden kolmen eri säädyn arvoasema suhteessa toisiinsa: ensinnäkin neitsyiden 

kerrotaan jo säätynsä vuoksi aloittaneen maan päällä sen, mitä he tulevat olemaan 

kuolemanjälkeisessä elämässä taivaassa. Neitsyet saavat siis satakertaisen palkkion ja ovat 

ensimmäisinä tässä arvojärjestyksessä. Toisella sijalla eli kuusikymmenkertaisen palkkion saavat 

ovat lesket, mitä perustellaan sillä, että he ovat ahdingossa ja tuskassa menetettyään puolisonsa ja 

aikaisemman asemansa. Leskillä tarkoitetaan siis tässä jo naimisissa olleita, mutta puolisonsa 

kuolemalle menettäneitä henkilöitä, jotka aviopuolisonsa kuoleman jälkeen pidättäytyvät kaikista 

seksuaalisista suhteista, ja jotka laillisen avioliittonsa jälkeen pyrkivät kohti Kristusta 

pidättyväisyydellä.191 Lisäksi todetaan, että mitä vaikeampaa pidättäytyminen on heille heidän 

aviopuolisonsa kuoleman jälkeen, sillä he ovat jo kerran kokeneet himon, sitä suurempi on heidän 

hengellinen palkkionsa.192 Kamppailua, vaikeuksia ja niiden ylittämiseen nähtyä vaivaa ja 

 
188 Speculum virginum, s. 826–830. 
189 Speculum virginum, s. 830. P.: ... “Unusquisque propriam Mercedes accipiet secundum suum laborem” .... 

Tekstin sisäinen lainaus 1. kirje korinttilaisille 3:8. 
190 Karras 2017, s. 50; Matteus 13:8; Schulenburg 1998, s. 128. 
191 Speculum virginum, s. 596. 
192 Speculum virginum, s. 638. 
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ponnistelua pidetään siis arvokkaampana ja arvostettavampana asiana kuin vaivatta toteutettu 

pidättyväisyys. Kolmannella sijalla eli kolmikymmenkertaisen palkkion saavat ovat naimisissa olevat 

ihmiset. Kuitenkin avioliitossa elävät, mutta seksuaalisista suhteista pidättäytyvät ihmiset nostetaan 

täysin lihallisessa ja seksuaalisia suhteita harrastavassa avioliitossa elävien yläpuolelle.193 Tässäkin 

korostetaan vaivannäön suhdetta taivaalliseen palkintoon: mitä enemmän kamppailua ja vaivannäköä 

tietyn säädyn ylläpitämiseksi tarvitaan, sitä suuremman hengellisen ja taivaallisen palkkion on 

ansainnut. Tämä näkemys tiivistyy Peregrinuksen ja Theodoran keskustellessa näiden kolmen aseman 

arvosta, eroista ja palkkiosta: 

Theodora: … Tosiaankin Jumala, oikeudenmukainen tuomari, antaa ”jokaiselle työnsä 

mukaisesti”194. 

Peregrinus: Siksi leskiä ja pidättäytyviä ansaitusti pidetään avioituneita parempina, kun taas 

neitsyet nostetaan leskien yläpuolelle, jotta jokaisen palkkio vastaa heidän ponnisteluidensa 

määrää.195 

Fyysinen neitsyys siis nostetaan kyllä leskien, selibaatissa elävien ja naimisissa olevien yläpuolelle, 

sillä, kuten Peregrinus toteaa: ”Sillä millä tavalla tahansa naineet ja lesket edistyisivätkään joko 

aviollisessa itsehillinnässä tai leskeyden pidättyväisyydessä, he eivät voi saavuttaa neitseellisen 

ansion kruunua196, koska he ovat turmelleet neitseellisyyden sinetin.”197 Sillä kuten teoksessa useaan 

otteeseen todetaan, kerran menetettyä fyysistä neitsyyttä ei voi saada takaisin,198 joten lihallisessa 

avioliitossa elävät aviopuolisot ja niissä kerran eläneet lesket eivät voi enää tulla neitsyiksi fyysisesti. 

Tämä ajatus perustui naisten neitsyyden liioiteltuun painottamiseen, vaikkakin jo varhaiskirkossa ja 

eritoten luostarielämässä siveyden harjoittamista odotettiin molemmilta sukupuolilta. Kuitenkin 

naisten neitsyyttä ihailtiin ja ylistettiin paljon enemmän kuin miesten neitsyyttä. Tämä pohjautuu 

näkemykseen siitä, että naiset nähtiin pääasiassa luontaisesti lihallisina olentoina, joiden tuli kieltää 

seksuaaliset ja lisääntymiseen liittyvät tarpeensa ja halunsa, eli se, mikä määritti heidät naisiksi, 

voidakseen elää uskonnolle omistautunutta elämää ja kohotakseen sukupuolensa yläpuolelle. 

Neitsyyden varjelu ja säilyttäminen oli naisille kaikista tärkein edellytys täydellisen kristillisen 

 
193 Speculum virginum, s. 596, s. 622, s. 638–640. 
194 1. kirje korinttilaisille 3:8. Jälleen sama raamatunkohta toistuu liittyen perusteluihin siitä, kuinka taivaallisen 

palkkion suuruus on riippuvainen jokaisen oman vaivannäön ja kamppailun suuruudesta. 
195 Speculum virginum, s. 640. T: ... Equidem deus iudex iustus reddit ”unicuique secundum suum laborem". P: Merito 

igitur viduae vel continentes coniugatis, virgines praeferuntur viduis, ut iuxta mensuram laborum merces singulorum 

proficiat. Tekstin sisäinen lainaus 1. kirje korinttilaisille 3:8. 
196 Gerchow et al. 2008, s. 13. Kruunu on hunnun ohella symboloinut aina läntisen Euroopan kristillisen luostarielämän 

alkuajoista lähtien uskonnolliselle elämälle omistautuneita naisia. 
197 Speculum virginum, s. 620. 
198 Speculum virginum, mm. s. 586. 
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elämän noudattamiselle, minkä kautta he pääsisivät Taivaaseen.199 Fyysinen neitsyys näyttäytyy siis 

erittäin keskeisenä uskonnolle omistautuneen naisen elämää määrittävänä tekijänä. 

Fyysinen neitsyys ei ole kuitenkaan ainoa hengellisen ja taivaallisen palkinnon suuruutta määrittelevä 

asia, vaan myös avioliitossa elävät ja leskeksi jääneet voivat elää pidättyväisyydessä ja niin sanotusti 

nostaa asemaansa arvoasteikolla. Samaa käsitystä vahvistaa myös se, kuinka seksuaaliset kokemukset 

eivät keskiajan kristillisen neitsyyden kontekstissa olleet este neitsyen statuksen ”uudelleen” 

saavuttamiselle.200  Speculumissa tuodaan myös suoraan esille se, miten voit olla ”neitsyt ei 

ruumiillisesti, vaan hengellisesti, mutta kuinka paljon pyhempää näissä kirkon jäsenissä on se, että 

on neitsyt sekä ruumiissa että hengessä.”201 Neitsyys on siis paljon fyysistä neitsyyttä 

monivivahteisempi ja monimutkaisempi käsite. Fyysisen ominaisuus ei ole ainoa neitsyyttä ja 

taivaallisia palkkioita ja ansioita määrittävä asia, vaan siihen linkittyy vahvasti myös vaivannäkö, 

kamppailu ja tahtotila noudattaa pidättyväisyyttä uskonnollisista syistä. 

Käsiteltäessä neitsyyden eri tasoja teoksen kuudennessa kirjassa, jossa Peregrinus ja Theodora 

keskustelevat pidättyväisyydestä ja puhtaudesta, tuodaan neitsyyden määritelmän eri tasot esiin 

melko selkeästi. Peregrinus nimittäin toteaa puheenvuorossaan, että: ”Tiedät varmasti tämän, että 

ruumiin neitseellisyys on hyödytöntä, ellei mielen puhtaus ole hengessä läsnä, ja toisen arvo ilman 

toista on joko vähäpätöinen tai ei mitään.”202 Tämä tarkoittaa, että vaikka henkilö olisikin fyysisesti 

neitsyt, ei se merkitse mitään, ellei hän ole myös ajatuksissaan ja sielussaan puhdas. Lisäksi tekstissä 

viitataan siihen, että ilman molempia piirteitä ei neitsyyden arvoa ole juuri ollenkaan. Sekä fyysistä 

neitsyyttä että sielun ja mielen puhtautta siis tarvitaan. Kuitenkin myöhemmin samassa 

vuoropuheessa todetaan myös, että: ”jos emme voi olla neitsyitä kehon puhtaudessa, olkaamme 

neitsyitä ainakin mieleltämme tarkoituksenmukaisen katumuksen kautta.”203  Fyysisen neitsyyden 

menettäminen ei ole siis este olla hengellisesti neitsyt pidättäytymistä ja mielen puhtautta 

harjoittamalla. Neitsyys onkin tulkittu aina kristinuskon alkuajoista lähtien joko hengelliseksi tai 

ruumiilliseksi neitsyydeksi. Missään vaiheessa ei ole kuitenkaan ollut esillä selkeää mielipidettä siitä, 

kumpi neitsyyden muoto on parempi. Läpi koko keskiajan narratiivit korostivat sekä hengellisen että 

ruumiillisen omistautumisen ja hartauden merkitystä. Seksuaaliset kokemukset eivät kuitenkaan 

 
199 Schulenburg 1998, s. 127–129. 
200 Heinonen 2007, s. 72. 
201 Speculum virginum, s. 624. P.: ... sit corpore virgo, sed spiritu, quanto sanctior est in his membris, ubi virgo est et 

corpore et spiritu? 
202 Speculum virginum, s. 500. P.: ... hoc pro certo sciens, quod non prodest carnis virginitas, nisi assit mentis 

integritas, et altera sine altera aut parva sit aut nulla. 
203 Ibid. P.: ... ubi si virgines esse non possumus corporis integritate, simus per dignam paenitentiam saltem mente, 

....  
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olleet este neitsyyden statuksen saavuttamiselle, vaan keskiaikaiset ihmiset näkivät neitsyyden 

monipuolisena ja monitasoisena konseptina, minkä ymmärrettiin pitävän sisällään sekä fyysisen että 

henkisen puolen.204 Neitsyys ei siis kristillisellä keskiajalla merkinnyt vain yksinkertaisesti fyysistä 

neitsyyttä, vaan siinä oli useampia ulottuvuuksia. 

Näin näyttäisi olevan myös Speculum virginumin kohdalla, sillä neitsyys näyttäytyy siinä useasta eri 

ominaisuudesta muodostuvana kokonaisuutena. Tästä todistavat myös edellä käsitellyt kolme eri 

naiseuden säätyä, jotka saavuttavat jokainen oman ansaitun määränsä taivaallista palkkiota. Tämän 

arvoasteikon mukaan myös jo seksuaalisia suhteita aiemmin harrastaneet lesket ja aviopuolisot voivat 

yhä ryhtyä selibaattiin ja pidättäytyä jatkossa seksuaalisista teoista uskonnollista syistä. Täten he 

voivat ansaita taivaallisen palkkionsa sen mukaan, kuinka paljon he ovat valmiita näkemään vaivaa 

pidättäytymisen eteen. Toki tässäkin korostetaan juuri seksuaalisista suhteista pidättäytymistä, eli 

neitsyyden fyysistä ominaisuutta, mutta tämä seksuaalisista teoista luopuminen liittyy nimenomaan 

sielun, mielen ja ruumiin puhtauteen, joka puolestaan käsittää niin Speculum virginumin kuin koko 

luostarikulttuurinkin yhteydessä paljon enemmän sisäänsä kuin vain seksuaalisista teoista 

pidättäytymisen. Erityisen keskeisenä ajatuksena Speculumissa näyttäytyy se, että vain luopumalla 

kaikista maallisista haluista, suhteista ja siteistä, myös seksuaalisista haluista ja teoista, voi ihminen 

olla täysin vapaa kääntymään Jumalan puoleen ja omistaa elämänsä täysin Jumalalle. Tämän 

mahdollistamiseen juuri klausuuri ja luostarielämä tähtäsivät, ja keskeisessä osassa tällaisen 

ehdottoman uskonnollisen, Jumalalle omistautuneen elämän keskiössä oli siveys, joka puolestaan on 

neitsyyttä monipuolisempi sana eritoten sen sukupuoli-inklusiivisuuden vuoksi, kun taas neitsyt ja 

neitsyys usein viittasivat keskiajan kristillisessä kulttuurissa ensisijaisesti naisiin.205 

Neitsyyden käsitteen keskiössä Speculum virginumissa on siis pyrkimys päästä Jumalan yhteyteen ja 

omistaa elämänsä Jumalalle, minkä maallisista himoista, haluista ja suhteista luopuminen 

mahdollistaa. Fyysisesti ja henkisesti neitsyet nostetaan leskien ja naimisissa olevien, myös 

seksuaalisesta kanssakäymisestä pidättäytyvien, yläpuolelle, mutta myöskään leskien ja 

aviopuolisoiden pyrkimyksiä kieltäytyä ja luopua seksuaalisista teoista ei väheksytä. Sen sijaan 

tekstissä korostetaan, että myös heillä on mahdollisuus löytää yhteys Jumalaan ja omistaa elämänsä 

Jumalalle, myös lihallisista nautinnoista jo kerran nautittuaan, ja muuttaa elämän suuntansa. Mewsin 

tulkinta siitä, että Speculum virginum pitää neitseellistä tilaa sekä avioliittoa että leskeyttä 

ylempiarvoisena tilana, näyttäisi tässä valossa paikkansapitävältä. Lisäksi hänen toteamuksensa siitä, 

 
204 Heinonen 2007, s. 71–72. 
205 Heinonen 2007, s. 71; Schulenburg 1998, s. 127. 
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että Speculumin keskeinen huolenaihe ei ole patistaa naisia säilyttämään fyysistä neitsyyttä vaan 

pikemminkin pitää heidät keskittyneenä moraalisen täydellisyyden tavoitteluun, näyttää samaten 

todelta.206  Sen lisäksi Speculumissa korostetaan myös Jumalalle omistautumista ja sen merkitystä 

todellisen neitsyen tittelin ansaitsemisessa, minkä Theodoran vuorosana hyvin tiivistää: ”Sinä, 

kunnioitettava veli, totisesti vakuutat minut siitä, että neitsyyden ylhäinen alkuperä on luotava ja 

jalostettava Kristuksen rakkaudessa.”207  

Neitsyyden käsitteeseen ja merkitykseen liitetään myös koko Speculumin läpi vahvasti moraalinen 

puhtaus ja sen merkitys ehdottoman uskonnollisen elämän tavoittelussa, mikä kiteytyy hyvin 

Theodoran vuorosanassa: ”Kuten näen, että neitsyys itsessään on ylistettävää, yksinään jo palkittavaa, 

joka vankalla valalla uskoo puhtaan elämän taivaalliselle sulhaselleen ilman tekopyhyyttä.”208 

Voidaankin todeta, että vaikka olennainen osa neitsyyden määritelmää oli sen fyysinen olemus niin 

yleisesti keskiajalla kuin Speculum virginumissakin, keskitytään Speculumissa neitsyyden 

moraaliseen ja hengelliseen puoleen enemmän. Neitsyttä käytetään Speculumissa toki yleisenä 

nimityksenä kuvaamaan Jumalalle elämänsä omistaneita naisia, mutta sen syvällisemmät merkitykset 

ulottuvat selkeästi neitsyyden fyysisen ominaisuuden ulkopuolelle. 

Virgo -käsitettä (suom. neitsyt) alettiin varhaiskeskiajalta lähtien käyttää yhtenä yksittäisenä 

kategoriana, jonka alle jaoteltiin kaikki kristinuskon historian kunnioitetut naiset, kun taas miehet 

jaoteltiin useaan eri kategoriaan, jotka liittyivät heidän uskonnolliseen toimintaansa. Näitä 

kategorioita olivat muun muassa apostolit, evankelistat, marttyyrit, rippi-isät ja joskus jopa erakot tai 

muut alakategoriat. Neitsyt oli puolestaan ainut uskonnollisille naisille suunnattu nimike. Näin neitsyt 

toimi Lifshitzin mukaan rajoittavana käsitteenä kuvaamaan uskonnollisesti aktiivisten naisten 

toimintaa, sillä heidän ei ollut mahdollista toimia uskonnollisissa piireissä miehille sallituissa 

uskonnollisissa ammateissa. Samalla kuitenkin jo 200-luvulta alkaen neitsyyden käsitteen alle saattoi 

kuulua muitakin kuin vain fyysisesti neitsyitä naisia, esimerkiksi leskiä ja vaimoja, kunhan he vain 

pidättäytyivät kaikesta seksuaalisesta toiminnasta. Onkin tulkittu, että naisille neitsyys tai neitsyenä 

oleminen oli ainoa merkityksellinen tapa ottaa osaa kirkon toimintaan, kun taas miehet saattoivat 

neitsyyden lisäksi saavuttaa arvoasemaa uskonnollisissa yhteisöissä esimerkiksi toimimalla piispoina, 

pappeina tai saarnaajina. Lisäksi neitsyyden ideaa keskiajalla käsitelleet lääketieteellinen ja muu 

relevantti kirjallisuus eivät välttämättä pitäneet koskematonta immenkalvoa naisten neitsyyden 

 
206 Mews 2001b, s. 2. 
207 Speculum virginum, s. 220. T.: Nobilem quidem virginitatis lineam in Christi amore colendam, frater venerande, 

persuades ....  
208 Speculum virginum, s. 210. T.: Ut video sola virginitas illa laudanda, sola remuneranda, quam sponso caelesti 

commendat in voto stabili sine fictione vita pudica. 
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määrittävänä tekijänä. Samoin litanioissa eli vuororukouksissa, joita alettiin 700-luvulta lähtien 

osoittaa eri pyhimyksille. Litanioiden laatijat alkoivat jo 700-luvun lopulta lähtien järjestää ja jaotella 

pyhimyksiä selkeisiin omiin kategorioihin. Näistä yksi oli juuri virgo tai virgines (lat. neitsyet) -

kategoria, joka on paljon neitsyyden fysiologista määritelmää varhaisempi käsite. Tästä syystä 

neitsyyden käsite on aina pitänyt sisällään naisia, jotka eivät ole enää olleet fyysisesti neitsyitä. Hän 

tuo esiin lukuisia esimerkkejä litaniakategorioista, joissa käsite virgo näyttää ensimmäisen kerran 

ilmenevän, ja joissa esimerkiksi Maria Magdaleena esiintyy neitsyen kategorian alla. Eritoten hän 

painottaa sitä, että koska litaniakategorioiden luomisen aikakausi on paljon varhaisempi kuin 

koskemattoman immenkalvon konseptin kehittäminen, on parasta välttää neitsyen käsitteen 

ymmärtämistä vain fysiologisena ominaisuutena. 209  Speculumin voidaan siis nähdä jatkavan tätä 

perinnettä ja käsitystä siitä, että muitakin kuin vain fyysisesti neitsyitä voitiin pitää neitsyinä – kunhan 

he vain harjoittivat pidättäytymistä uskonnon ja Jumalan yhteyteen pääsyn vuoksi. 

 

3. Miles Christi – Sotilaallinen siveys 

Siveys on erittäin keskeinen ja läpikantava teema kautta koko Speculum virginumin, sillä se on yksi 

eniten uskonnolliselle elämälle omistautuneen nunnan tai munkin luostarielämää määrittävimmistä 

asioista – vannotaanhan sen noudattamisesta jopa oma luostarivalansa.210 Se esiintyykin 

Speculumissa huomattavasti neitsyyttä useammin uskonnolle omistautuneen naisen elämää 

määrittelevänä ominaisuutena. Läheisesti seksuaaliseen puhtauteen ja koskemattomuuteen liittyvä 

siveys oli erittäin merkittävässä osassa keskiaikaisessa kristillisessä kirkossa, mutta eritoten sen 

luostarilaitoksessa. Nunnien ja munkkien oletettiin pidättäytyvän kaikesta seksuaalisesta toiminnasta 

ja harjoittavan siveyttä.211 Siveyteen paneudutaan eritoten Speculum virginumin toisessa, neljännessä, 

viidennessä ja yhdeksännessä kirjassa. Toinen kirja on omistettu siveyden ja sen suojelemisen 

käsittelylle. Neljännessä kirjassa taas käydään läpi uskonnolliselle elämälle omistautuneen ihmisen 

elämän kannalta merkittävimpiä paheita ja hyveitä, joista siveys muodostaa keskeisen osan. Kirjassa 

myös listataan konkreettisia esimerkkitarinoita naisista, kuten Raamatun Judit ja keisari 

Konstantinuksen äiti Helena, jotka heidän heikommasta sukupuolestaan sic (lat. sexus fragilis) 

huolimatta osoittivat nöyryyttä ja urheutta. Niiden kautta pyritään osoittamaan, että seuraamalla 

tarinoiden naisten esimerkkiä voivat Kristuksen neitsyet saavuttaa autuuden. Viidennen kirjan 

 
209 Lifshitz 2008, s. 87–89. 
210 Gerchow et al. 2008, s. 13; Lehmijoki-Gardner 2020, s. 156; Melville 2016, s. 15, s. 187. 
211 Karras 2017, s. 46. 
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tarkoituksena on puolestaan ylistää siveyttä sekä kannustaa ja kehottaa Kristuksen neitsyitä sen 

harjoittamiseen. Yhdeksäs kirja taas käsittelee erilaisia kamppailuja ja taisteluita, joita Kristuksen 

neitsyen tulee kestää, mikäli hän haluaa päästä ylös Kristuksen luokse. Koska erilaiset vainot ja 

houkutukset uhkaavat neitsyttä joka puolelta, täytyy hänen tavoitella viisautta ja kärsivällisyyttä 

kaikin voimin. Kirjassa tarkastellaan myös jälleen neitsyen erityislaatuista asemaa: koska hänelle on 

luvattu pelastus aikojen lopussa, vaaditaan häneltä tässä maallisessa elämässä myös erityistä 

vaivannäköä tämän pelastuksen ansaitsemiseksi.212 

Tässä käsittelyluvussa tarkastelen sitä, miten siveyttä rakennetaan ja tuotetaan Speculum virginumissa 

uskonnolle omistautuneiden ihmisten elämää merkittävästi määrittävänä, kamppailua vaativana 

ominaisuutena. Käsittelen teoksessa tuotettua siveyden konstruktiota ensimmäisessä alaluvussa 

elämäntapana ja kutsumuksena, toisessa alaluvussa himojen ja halujen vastustamisena, ja 

kolmannessa alaluvussa kamppailuna ja taisteluna. 

 

3.1 Siveys elämänkutsumuksena ja -tapana 

Siveyden määritelmän yhteydessä nostetaan usein esiin myös selibaatin, pidättäytymisen ja 

neitsyyden käsitteet. Vaikka nämä käsitteet ovat merkitykseltään osittain päällekkäisiä, eivät ne 

kuitenkaan ole synonyymeja toisilleen.213 Siveyden määritelmä selkeytyykin, kun käydään läpi myös 

siihen tiiviisti limittyvien käsitteiden määritelmiä. Keskiajalla siveydellä useimmiten tarkoitettiin sitä, 

että ihmisen elämässä ei ollut ollenkaan seksuaalista toimintaa tai seksuaalisia tekoja. Sillä saatettiin 

myös harvemmin kuvailla ihmistä, joka ei harrastanut luvatonta tai kiellettyä seksuaalista toimintaa 

elämässään. Esimerkiksi naimisissa olevia ihmisiä, jotka harrastivat seksiä vain luvallisessa 

lisääntymistarkoituksessa ja luvallisina päivinä, saatettiin joissain yhteyksissä kutsua siveiksi. 

Samaten pidättäytyminen tarkoitti keskiajalla seksuaalisen toiminnan puuttumista ihmisen elämässä, 

mutta sen merkitysvivahde suhteessa siveyteen on kuitenkin erilainen: pidättäytyminen viittaa 

ainoastaan seksuaalisista teoista pidättäytymiseen, kun taas siveys ja sen harjoittaminen pitävät 

sisällään moraalisia taustasyitä. Karras tuo selkeästi näiden kahden käsitteen eron esiin esimerkillään 

keskiajan kontekstista: henkilöä, joka pidättäytyy seksuaalisesta toiminnasta lääketieteellisistä syistä, 

ei todennäköisesti kutsuttaisi siveäksi ilman, että seksuaaliseen pidättyväisyyteen olisi tämän lisäksi 

myös moraalisia syitä. Selibaatti puolestaan merkitsee nykyaikaisessa merkityksessään lähes samaa 

kuin pidättyväisyys, mutta keskiajalla selibaatissa elävillä tarkoitettiin naimattomia ihmisiä. 

 
212 Seyfarth 2001a, s. 61–66. 
213 Karras 2017, s. 37. 
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Selibaatissa elävän ihmisen oletettiin tietenkin olevan myös siveä, sillä keskiajalla seksiä kuului 

harrastaa vain avioliitossa, mutta näin ei tietenkään aina ollut asian laita. Selibaatissa elävän henkilön 

määritelmään usein liittyikin oletus siitä, että naimattomuus oli heille pysyvä elämäntapa, samaan 

tapaan kuin esimerkiksi papeille.214 Siveys näyttäytyy ja erottuu muista siihen läheisesti liittyvistä 

käsitteistä siis moraalisista syistä valittuna ja harjoitettuna elämäntapana. 

Kaiken kaikkiaan voidaan siis todeta, että merkittävä osa siveyttä ja sen harjoittamista oli toki 

seksuaalisista teoista ja toiminnasta pidättäytyminen, mutta halu siihen piti kummuta henkilöstä 

itsestään ja sen harjoittamisen tuli tapahtua moraalisista syistä. Siveyden käsittelyssä on keskeistä 

huomata, että halu pidättäytyä seksuaalisista teoista ja toiminnasta kumpusi usein tahdosta omistaa 

elämänsä uskonnon harjoittamiselle ja Jumalalle. Keskiajan ihmiset kuvasivat tätä usein suoraan 

Jumalalta tulevalta elämänkutsumuksena, mikä puolestaan nykyajan kontekstissa voitaisiin nähdä 

voimakkaaksi sisäiseksi haluksi tai suuntautumiseksi. Pidättäytyminen ei kuitenkaan tarkoittanut, että 

seksuaalisuus ei olisi ollut ongelma pidättäytyville ihmisille, vaan usein seksuaalisista haluista ja 

himoista ylipääseminen vaati voimakasta ponnistelua, sillä pidättäytyvä ihminen oli jatkuvasti 

tietoinen omista seksuaalisista haluistaan ja kamppailusta niiden tukahduttamiseen ja voittamiseen, 

sillä seksuaalisen toiminnan puute ei tarkoita yhtä kuin kyvyttömyyttä sukupuoliseen nautintoon.215 

Lisäksi on keskeistä havaita, että kristinuskon ihanteet siveyden tavoittelusta ja neitsyydestä 

mieluummin elinikäisenä kuin vain väliaikaisena avioliittoa edeltävänä tilana, eivät olleet keskeisiä 

islaminuskossa ja juutalaisuudessa, vaan nämä määritelmät pätevät nimenomaan kristinuskoon. Siitä 

huolimatta läntisen kristinuskon pääasialliset opinkappaleet eivät täysin kieltäneet seksuaalista 

kanssakäymistä tai pitäneet sitä aina syntisenä: ne pikemminkin opettivat, että seksin harjoittaminen 

muihin tarkoituksiin kuin mielihyvän saavuttamiseen oli hyväksyttävää. Näihin hyväksyttyihin syihin 

lukeutuivat eritoten lapsenteko ja puolisonsa estäminen vajoamasta vielä pahempaan syntiin. Siveyttä 

pidettiin kuitenkin aina tätä parempana tilana.216 

Siveys ja sen määritelmä Jumalalta kumpuavana kutsumuksena nouseekin hyvin selkeästi Speculum 

virginumissa esiin. Siveyden harjoittamista juuri suhteessa Jumalaan korostetaan selkeästi läpi koko 

teoksen. Esimerkiksi heti ensimmäisen kirjan alussa Peregrinuksen alkaessa käsitellä neitseellisen 

elämän pyhyyttä ja siveyden harjoittamisen täydellisyyttä, huomautetaan, kuinka näitä ominaisuuksia 

käsitellään ”niissä, jotka ovat osa Kristuksen ruumista.”217 Samaten heti seuraavalla sivulla tuodaan 

 
214 Karras 2017, s. 37–38. 
215 Karras 2017, s. 38. 
216 Karras 2017, s. 39. 
217 Speculum virginum, s. 80. P.: ... id est de sanctitate virginalis vitae et consummatione in Christi membris pudicitiae 

....  
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esiin, miten sielu varjelee näitä nimettyjä hyveitään Jumalaa varten ja miten Jumalaa pyritään 

miellyttämään ”mielen nöyryydellä, loukkaamattomalla siveydellä ja luonteen pyhyydellä.”218 

Teoksessa korostetaan siveyden harjoittamista Jumalaa varten ja sen merkitystä nimenomaan 

suhteessa Jumalalta saatuun kutsumukseen. Siveyden arvo määrittyy siis juuri sen mukaan, mistä 

syistä sitä noudattaa. Keskeistä siveyden harjoittamisessa ja sen hyveellisyydessä on nimenomaan 

keskiajan kristinuskon oppien mukaan juuri oma henkilökohtainen kutsumus ja suhde Jumalaan, mikä 

näkyy selkeästi myös Speculum virginumissa. Samaten tekstissä kuvataan, kuinka siveys on kaikista 

hyveistä tärkein, ja jota ilman kukaan ei tule näkemään Jumalaa.219 Idea siveyden määrittelemisestä 

ja merkityksestä nimenomaan suhteessa Jumalaan ja haluun noudattaa siveyttä nimenomaan Jumalan 

vuoksi korostuu teoksessa. Kuitenkin keskeinen huomio, mikä siveyttä käsiteltäessä nostetaan myös 

Speculumissa esiin, on se, miten vastavuoroisesti siveys on Jumalalta saatu lahja: ”Sillä heille 

asetetaan niin suuren kunnian kruunu, joiden on erityisestä armosta annettu olla oppimatta tuntemaan 

epäpuhdasta maailmaa, jotta he ansaitsisivat seurata Jumalan karitsaa.”220 Tämä ajatus kumpuaa 

todennäköisesti kirkkoisien kirjoituksista asti, sillä erityisesti Augustinus piti siveyttä Jumalalta 

saatuna lahjana, armona, joka myönnettiin sekä neitsyille että leskille, joita puolestaan yhdisti 

pidättyväisyyden harjoittaminen. Myös muut varhaiskristillisyyden teologit kuten Hieronymus ja 

Ambrosius toistivat tutkielmissaan samaa ideaa siitä, että siveys oli lahja, johon ei tullut suhtautua 

kevytmielisesti.221 Siveys oli siis sekä Jumalalta saatu lahja että kutsumus, jonka noudattaminen johti 

taivaalliseen palkkioon. 

Samassa yhteydessä tuodaan Speculum virginumissa esille jo neitsyydenkin yhteydessä korostunut 

ajatus siitä, miten siveyttä harjoittava ihminen on selkeästi muiden yläpuolella. Peregrinus toteaa 

siveydestä puhuttaessa, että ketkään muut eivät tule saamaan yhtä arvokasta taivaallista palkkiota, 

kuin ”ne, jotka ovat eläneet siveästi, sillä he seuraavat Jumalan karitsaa minne tahansa Hän 

meneekin”.222 Myös Theodora toistaa tämän saman ajatuksen vastatessaan Peregrinukselle sanoen, 

että: ”siveys on kaikista hyveistä tärkein, jota ilman kukaan ei tule näkemään Jumalaa.” Peregrinus 

myös sanoo suoraan, että vaikka onkin olemassa monenlaisia hyveitä ja paheita, ei mikään muu hyve 

 
218 Speculum virginum, s. 82. P.: ... cum in humilitate mentis deo placere desiderat inviolabili pudicitiae morumque 

sanctimonia.  
219 Ibid. T.: Quia, frater in Christo, Peregrine, principalis inter virtutes virtus castimonia est, ”sine qua nemo videbit deum” 

.... Tekstin sisäinen lainaus: Kirje heprealaisille 12:14. 
220 Speculum virginum, s. 402. T.: ... cui reponitur tantae gloriae corona, quibus speciali gratia datum est non nosse 

mundum inmundum, ut sequi mererentur agnum .... 
221 Carlson & Weisl 1999b, s. 2. 
222 Speculum virginum, s. 80. P.: ... quia cum in futuro praemia dentur aliis alia, nullis sicut virginibus 

talia. ”Sequuntur enim agnum, quocumque ierit." Tekstin sisäinen lainaus Ilmestyskirja 14:4. 
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ole yhtä paljon enkelien elämäntavan (lat. vita angelica)223  kaltainen kuin siveys ja sen tuottama 

kunnia.224  Nämä virkkeet tiivistävät hyvin yhteen koko Speculumin läpikattavan ajatuksen siitä, 

kuinka siveyttä harjoittavat ovat taivaallisen palkkion saamisessa muiden yläpuolella, ja miten sen 

harjoittamisen tulee tapahtua juuri halusta päästä Jumalan yhteyteen, seurata tämän tahtoa ja omistaa 

tälle elämänsä.  

Yhteys siveyden harjoittamisen ja Jumalan välillä vahvistuu myös siinä, miten Kristuksen, ja täten 

Jumalan yhteyteen pääsemisen kerrotaan olevan palkkio siveydestä, jota toteutetaan Jumalan vuoksi. 

Tekstissä korostetaan, että siveyden harjoittamisen tulee tapahtua nimenomaan halusta omistautua 

Jumalalle pyhittämällä itsensä Jeesuksen morsiameksi. Ilman tätä siveys ei ole yhtä merkittävää, 

kuten seuraava virke hyvin tiivistää: ”Mikään ei siis ole tässä elämässä siunatumpaa kuin neitsyiden 

viisaus, niin kauan kuin heidän puhtauttaan edesautetaan Jumalan sanalla. Niin kuin kristalli säkenöi 

auringossa, siten myös mieli valaistuu jumalallisesta vaikutuksesta.”225 Samassa yhteydessä jälleen 

erotellaan pakosta neitsyet, kuten vielä tulevaa avioliittoaan odottavat naiset, siveyttä Jumalan 

tahdosta harjoittavista neitsyistä juuri heidän saamallaan taivaallisella palkkiolla, Jeesuksella. 

Peregrinus ja Theodora toteavat, että neitsyys itsessään on kyllä arvossa pidettävä asia, oli se sitten 

pakon edessä tai omasta tahdosta säilytettävä ominaisuus, mutta se, mikä erottaa nämä henkilöt 

taivaallisen palkkion saamisessa, on nimenomaan suhde Jumalaan, minkä edellä lainattu virkekin 

osoittaa: sielu valaistaan Jumalan toimesta, eli henkilö, joka harjoittaa siveyttä ja neitsyyttä juuri 

Jumalan vuoksi, on parempi, kuin henkilö, joka on muista syistä neitsyt. Toisaalta teoksessa kumotaan 

ajatus siitä, että henkilöt, jotka ovat neitsyitä pikemminkin pakon edessä kuin omasta tahdostaan, 

olisivat jotenkin arvottomia. Sen sijaan Peregrinus toteaa, että: ”Tämä syytös on väärä, koska tämän 

hedelmättömyyden tilan tuottama hyöty on kaikin tavoin suuriarvoisempi kuin lihallisuuden tuottama 

hedelmällisyys, jossa täydellinen neitsyys on häpeällisesti menetetty.”226 Fyysinen neitsyys siis on 

arvokas asia riippumatta siitä, tapahtuuko se omasta tahdosta vai pakon edessä. Toisaalta samassa 

yhteydessä myös korostetaan, että Jumalan kutsumuksen vuoksi harjoitettu siveys on fyysistä 

neitsyyttä suurempi ja merkittävämpi asia, sillä suoraan edellisen virkkeen perään Peregrinus toteaa, 

 
223 Heikkilä & Lehmijoki-Gardner 2004, s. 422. Vita angelicalla tarkoitetaan luostareissa vietettyä sääntökuntaelämää, 

mutta erityisesti siihen liittyvää moraalista ja sielullista puhtautta. 
224 Speculum virginum, s. 224. 
225 Speculum virginum, s. 210–212. P.: ... Nihil igitur prudentia virginum in hac vita felicius, quarum puritas dum 

verbo dei juvatur; sicut cristallus solis radio, sic mens divinitus illustratur. .... 
226 Speculum virginum, s. 230. P.: ... sed frustra, cum omnibus modis maior sit fructus huius modi infecunditatis quam 

fecunditas carnis amisso pudore integritatis. .... 
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että: ”Mielestäni suurenmoisempaa on hengellisesti hedelmöittää ja synnyttää Kristus kuin lihallisesti 

synnyttää lopulta kuolemaan tulevia poikia.”227 

Siveyden ja neitsyyden määritelmät kietoutuvat siis merkittävällä tavalla yhteen, mutta keskeistä 

niiden erottamisessa on se, miten siveät ja neitsyet sekä siveät ja ei-neitsyet erotellaan toisistaan 

arvoasteikolla suhteessa Jumalan miellyttämiseen ja taivaallisen palkkion suuruuteen, aivan kuten 

edellisessä käsittelyluvussa esitellyt naisten kolme eri arvoasemaa, jotka perustuivat fyysiseen 

neitsyyden tilaan ja pidättyväisyyden harjoittamiseen. Tämä jaottelu tehdään selväksi koko teoksen 

läpi siveyttä ja neitsyyttä käsiteltäessä, ja se tiivistyy erityisesti Peregrinuksen sanoissa: ”Niin kuin 

neitsyet ja lihallisesti kokeneet erotetaan tässä maailmassa toisistaan, niin siten tulevaisuudessa 

kummankin kutsumuksen tuottamat palkkiot punnitaan, ja neitsyille tuo palkkio onkin Jumalan 

karitsan iankaikkinen näkeminen ja tämän seuraaminen minne tahansa Hän meneekään.”228 

Seksuaalisia kokemuksia harrastaneet ja niin sanotusti neitsyytensä menettäneet arvotetaan selkeästi 

seksuaalisesti kokemattomien ja puhtaiden eli neitsyiden alapuolelle, minkä lisäksi fyysisesti puhtaat 

ja neitsyet saavat suuremman palkkion, eli seurata Jeesusta minne hän vain meneekin.  

Speculumissa korostetaan kuitenkin fyysisen neitsyyden lisäksi tämän pidättyväisyyden ja siveyden 

harjoittamisen vapaaehtoisuutta ja sen tärkeyttä. Tämä koko teoksen läpikantava ajatus tiivistyy 

erityisesti Peregrinuksen seuraavaan vuorosanaan siveydestä keskusteltaessa: ”Niinpä Kristuksen 

neitsyiden pyhä ja vapaaehtoinen lihallinen hedelmättömyys korvataan hengellisellä ja iankaikkisella 

hedelmällisyydellä, jossa sinua kutsutaan äidiksi, tyttäreksi ja sisareksi, koska hyvillä teoillasi 

synnytät Kristuksen samalla neitsyenä pysyen.”229 Ollakseen siveä, mihin kuului olennaisesti 

seksuaalinen pidättyväisyys, Speculum virginumin ja laajemmin keskiajan kristinuskon oppien 

mukaan tuli sen tapahtua vapaaehtoisesti ja uskon vuoksi. Erityisesti siveyden tuli kummuta Jumalan 

kutsumuksesta sekä halusta pyhittää ja omistaa elämänsä Jeesukselle. Molempia ominaisuuksia 

tarvitaan voidakseen tulla kutsutuksi Jeesukselle omistautuneeksi Kristuksen neitsyeksi ja 

saavuttaakseen palkkion siveydestä, minkä Peregrinuksen lausahdus tiivistää hyvin: ”Siksi ruumiin 

koskemattomuus on puhtauden hyve, ja sielun koskemattomuus on sydämen lahjomattomuus. Toinen 

ilman toista hajottaa neitsyen kukan armon, mutta kun molempia varjellaan, se todellakin luo 

 
227 Speculum virginum, s. 230. P.: ... Maius est, inquam, spiritaliter Christum concipere et parere quam filios morituros 

carnaliter procreare .... 
228 Speculum virginum, s. 400. P.: ... in quo sicut discernuntur in hoc saeculo virgines et carnem experti, sic in futuro 

merces ponderatur utriusque professioni, virginibus quidem et aeternus aspectus ad agnum et “eundem sequi, 

quocumque ierit" .... Tekstin sisäinen lainaus Ilmestyskirja 14:4. 
229 Speculum virginum, s. 230. P.: ... Carnalis igitur Christi virginum sterilitas sancta et voluntaria fecunditate 

compensatur spiritali et aeterna, in qua quia Christum bonis operibus virgo manens parturis, mater et filia sororque 

vocaris. .... 
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Kristuksen neitsyen ja täten ansaitsee siveyden palkkion.”230 On siis tärkeää säilyttää ja pitää yllä 

siveyttä ja harjoittaa pidättyväisyyttä, mutta tämän tulee Speculumin viestin mukaan tapahtua 

nimenomaan henkilökohtaisesta, aidosta halusta, mikä tiivistyy virkkeeseen: ”Usko, Herran neitsyt, 

että Hän tarkastelee sisimpääsi, eikä hän havainnoi ainoastaan puhtaan ruumiin eheyttä, vaan myös 

sydämen hyvettä ja omistautumista.”231 

Speculum virginumissa tuodaan esiin myös se, miten siveä ihminen voi olla myös henkilö, joka ei ole 

enää fyysisesti neitsyt, mutta on nyt päättänyt harjoittaa pidättäytymistä ja siveyttä uskonsa vuoksi. 

Kuitenkin fyysisesti neitsyiden ja siveyttä harjoittavien sekä neitsyytensä menettäneiden mutta 

siveyteen myöhemmin kääntyneiden henkilöiden välinen ero tehdään selväksi: ”Sillä ainoastaan 

vilpitön rakkaus Kristusta kohtaan puhdistaa synneistä jopa epäpuhtaat, ja vielä puhtaammaksi se 

tekee lihassa puhtaat.”232 Kyseinen virke tiivistää hyvin Speculumin keskeisen viestin siveyden 

suhteen: siveyden harjoittamisen tulee tapahtua omasta tahdosta ja halusta pyhittää itsensä 

Jeesukselle ja tämän seuraamiselle päästäkseen Jumalan yhteyteen. Se kuitenkin samalla osoittaa 

hierarkkisen jaottelun, mikä jo edellisessä käsittelyluvussakin tuli esille: siveyden harjoittaminen ja 

siihen sitoutuminen myös myöhemmin elämässä seksuaalisia suhteita jo kerran harrastettuaan on 

mahdollista ja arvostettava asia. Se ”puhdistaa synneistä jopa epäpuhtaat”, mutta kuitenkin niin, että 

ne, jotka ovat ”lihassa puhtaat”, eli fyysisesti neitsyitä, ovat puhtaampia kuin seksuaalisesti kokeneet, 

ja saavat täten paremman taivaallisen palkkion. Tätä jaottelua perustellaan tekstissä myös 

syvällisemmin. Peregrinus kysyy tekstissä retorisen kysymyksen siitä, miksi neitsyet, joiden sydän 

on siveä ja nöyrä, ovat paljon muita parempia uskovaisia ja Kristuksen oleilusijoja. Vastaus tähän 

kuuluu, koska Kristus kerran syntyi ruumiillisesti neitsyestä äidistä, pidetään häntä aina hengellisesti 

yllä pyhissä neitsyissä, jotka ovat hänen ruumiillisen äitinsä kaltaisia.233 Fyysisesti neitsyet ja siveyttä 

harjoittavat ovat siis kaikista korkeimmalla sijalla kristinuskon näkökulmasta, sillä he ovat eniten 

kaikkien Kristuksen neitsyiden esikuvan ja mallin Neitsyt Marian kaltaisia. 

Siveys näyttäytyy Speculumissa siis pikemminkin henkilökohtaisena kutsumuksena ja 

uskonnollisena elämäntapana kuin ainoastaan fyysisenä neitsyytenä tai pidättyväisyyden 

harjoittamisena. Sitä korostetaan nimenomaan elämäntapana, jota henkilö on valinnut noudattaa 

 
230 Speculum virginum, s. 234. P.: ... Corporis ergo sanctitas virtus integritatis, sanctitas spiritus incorruptio mentis est. 

Alterum sine altero gratiam virginei floris dissolvit, servatum utrumque vere Christi virginem facit et praemium 

virginitatis apponit. .... 
231 Speculum virginum, s. 234. P.: ... Crede, virgo domini, quia scrutator interiorum non solum casti corporis 

integritatem, sed cordis aspicit virtutem et intentionem. .... 
232 Speculum virginum, s. 228. P.: ... Ipsa enim pura ad Christum caritas mundat etiam immundos et in carne pudicos 

magis efficit mundos. .... 
233 Speculum virginum, s. 232. 
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uskonnollisista syistä, Jumalalta kokemanaan kutsumuksena. Tämä viesti onkin hyvin luonnollinen 

Speculumin kontekstissa, joka on osoitettu uskonnolliselle elämälle vihkiytyneille naisille, joten 

oletusarvona teoksen taustalla on, että he ovatkin jo vannoneet luostarivalansa, joihin siveysvala 

kuuluu. Toki Speculumissa nousee esille myös se, miten fyysinen neitsyys on itsessään itseisarvo, oli 

sen säilyttäminen sitten valinta tai pakon asettama tilanne, mutta se ei missään nimessä ole ainoa 

siveyttä määrittelevä tai sen mahdollistava ominaisuus. Varhaiskeskiajalle tultaessa kirkko ei enää 

yhtä paljon korostanut siveyttä ainoastaan puhtautena ja keinona pelastukseen kuin 

varhaiskristillisellä aikakaudella. Tästä huolimatta keskiajan ihmiset olivat kuitenkin omaksuneet 

perimmäisen oletuksen siitä, että siveys oli parempi asia kuin seksuaalinen aktiivisuus.234 Tämä ajatus 

näkyy Speculumissakin selkeänä hierarkiana, mikä esitetään eri neitsyyden ja siveyden asteiden 

välillä. Keskeistä on kuitenkin se, miten Speculumissa korostetaan myös jo seksuaalisesti kokeneiden 

mahdollisuutta siveyden harjoittamiseen esimerkiksi aviopuolisoidensa kuoleman jälkeen. Myös 

tällaisesta siveyden harjoittamisesta sai arvoisensa taivaallisen palkkion, sillä kerran lihan iloista 

nautittuaan oli vaikeaa ja ponnisteluja vaativaa kääntyä siveyden ja pidättyväisyyden harjoittamiseen, 

vaikka siveät lesket olivatkin hierarkiassa fyysisesti neitsyiden alapuolella. Siveys ei kuitenkaan ollut 

vain neitsyille rajattu ominaisuus, vaan oikeastaan melko joustava ja anteeksiantava: myös 

myöhemmin elämässään, jo kerran seksuaalisia kokemuksia kartuttaneena, oli mahdollisuus 

kieltäytyä maallisista nautinnoista ja himoista ja omistaa elämänsä Jumalalle. 

 

3.2 Siveys himojen ja nautintojen vastustamisena 

Ponnistelu, kamppailu sekä maallisten himojen ja nautintojen vastustaminen ovatkin siveyden 

käsittelyssä niin Speculum virginumissa kuin tutkimuskirjallisuudessakin hyvin keskeisiä teemoja. 

Jotkut keskiaikaiset kirjoittajat uskoivat, että mikä tahansa seksuaalinen teko, vaikka se olisikin 

tapahtunut avioliitossa ja lisääntymistarkoituksessa, tapahtui jossain määrin himojen vallassa. Nekin 

teologit, jotka vastustivat tätä käsitystä, suhtautuivat vähintään epäilevästi sukupuoliyhdyntää 

kohtaan.235 Keskiajan Euroopan kristillinen yhteiskunta suhtautui hyvin monimutkaisesti ja ajoittain 

jopa ristiriitaisesti seksiin, seksuaalisuuteen ja sukupuoleen. Keskiajan kristillisen Euroopan kulttuuri 

peri kristinuskon kiistanalaisen suhteen ihmiskehoon: samaan aikaan, kun kirkko opetti, että kaikki 

luominen ja luomakunta, mukaan lukien ihmisen keho, oli hyvä, opetti se myös, että kehoa tuli 

kontrolloida ja lihalliset halut tuli tukahduttaa sielun pelastumisen saavuttamiseksi. Eritoten se, oliko 

 
234 Karras 2017, s. 36–39. 
235 Karras 2017, s. 39. 
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ihminen seksuaalisesti aktiivinen vai siveä, nousi keskiajalla perustavanlaatuiseksi määritelmäksi 

siitä, minkälainen henkilö oli. Seksuaaliset tarpeet ja halut eivät kuitenkaan olleet ainoita kehollisia 

viettejä, joka piti tukahduttaa ja voittaa. Myös mielihaluja sekä turhia ylellisyyksiä, kuten mukavaa 

vaatetusta, että välttämättömyyksiä, kuten ruokaa, juomaa ja unta kohtaan tuli vastustaa.236 Kuten 

edellä todettua, läheisesti seksuaaliseen puhtauteen liittyvä siveys oli keskeisessä asemassa keskiajan 

kristillisen kirkon ideologiassa ja toiminnassa, erityisesti sen luostarilaitoksessa. Sen lisäksi, että 

luostarilaitoksen munkkien ja nunnien oletettiin pidättäytyvän kaikesta seksuaalisesta toiminnasta, 

tuli heidän myös luopua muista maallisista nautinnoista, kuten ruuasta, hienosta vaatetuksesta, 

jokapäiväisistä mukavuuksista ja sosiaalisista suhteista.237 

Nämä ajatukset heijastuvat vahvasti myös Speculum virginumissa. Teoksessa korostetaan, että 

omistaakseen elämänsä Jumalalle ei neitsyen ainoastaan tule muuttaa ulos isänsä ja perheensä talosta 

luostariin, vaan hänen tulee myös unohtaa omat vanhempansa kokonaan. Tämän kerrotaan 

tarkoittavan: ” ... ettet edes sydämessäsi haluaisi vaatia takaisin heitä tai niitä asioita, jotka näytät 

jättäneen huomiotta Kristuksen tähden, ja joista näytät luopuneen iankaikkisten hyvien asioiden 

vuoksi. Sillä silloin iankaikkisen autuuden olinpaikkaa etsitään ja sen saapumista odotetaan oikein, 

kun järki hallitsee synnynnäisiä paheita, henki lihaa ja Jumala sielua.”238 Läheiset ihmiset ja maalliset 

asiat tulee kirjaimellisesti jättää jälkeensä lähdettäessä luostariin, mutta teksti erityisesti painottaa, 

että heidät tulee unohtaa myös sydämestään Kristuksen ja iankaikkisten ”hyvien asioiden” vuoksi. 

Tätä perustellaan myöhemmin samassa vuoropuheessa sillä, että Jumalalle elämänsä omistaneelle 

maallisilla asioilla on hyvin vähän merkitystä, kun taas Taivaassa olevat asiat ovat kallisarvoisia. 

Tekstissä myös todetaan, että on hulluutta asettaa liha sielun yläpuolelle, ja tästä syystä tulee 

Jumalalle omistautuneen unohtaa isänsä ja läheisensä.239  Tätä selitetään sillä, että Jumalaa ei pystyisi 

miellyttämään täydellisesti asumalla isänsä ja äitinsä kodissa, sillä he eläisivät tavallista elämää, joka 

on täynnä arkisia paheita. Tällöin Jumalalle elämänsä omistanut ei kykenisi välttämään syntisiä 

ihmisiä ja heidän tekemiään syntejä. Tämän kaiken kerrotaan häiritsevän siunatun neitsyen sydämen 

rauhaa, sillä, kuten Peregrinus lausuu: ”Etkö ole lukenut: Pyhän kanssa sinä olet pyhä, ja kieroutuneen 

kanssa sinä syöksyt turmioon.”240 Sosiaalisista suhteista eristäytyminen oli siis keskeistä kyetäkseen 

 
236 Karras 2017, s. 36. 
237 Karras 2017, s. 46. 
238 Speculum virginum, s. 670. P.: ... id est ut nec corde quidem velis repetere, quos vel quod videris pro Christo 

neglexisse et pro bonis aeternalibus abiecisse. Tunc enim recte mansio aeternalis gloriae quaeritur et speratur, cum ratio 

naturalibus vitiis, spiritus carni, deus animae dominatur. .... 
239 Ibid. 
240 Speculum virginum, s. 670. P.: ... Nonne legisti: ”Cum sancto sanctus eris et cum perverso perverteris ....” Tekstin 

sisäinen lainaus Siirak (apokr.) 13:1.  
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elää täysin Jumalalle omistautunutta elämää, sillä maallisessa maailmassa eläminen piti sisällään 

houkutuksia, himoja ja syntejä, jotka saattoivat harhauttaa Jumalalle omistautuneelta elämänpolulta. 

Erilaisia tarpeita ja mielihaluja vastaan kamppailu nousee eritoten esille keskiaikaisessa 

luostarilaitoksessa, jonka alkujuurilla Pyhä Pakhomios kirjoitti vanhimman nykyaikaan asti säilyneen 

säännön yhteisölliselle luostarielämälle. Tämän säännön mainitsemat ydinideaalit yhteisölliselle 

luostarielämälle olivat köyhyys, pohdiskelu ja siveys, mitkä puolestaan kumpusivat 

aavikkoerakkojen esimerkistä. Aavikolle lähdettiinkin alun perin juuri halusta eristäytyä muusta 

maailmasta ja irrottautua maallisista siteistä, jotta saattoi viettää häiriötekijöistä vapaata uskonnollista 

elämää. Vain näin Jumalan yhteyteen pääseminen ja Taivas oli mahdollista saavuttaa. Luostarien 

kehittyessä nämä yhteisöt tarjosivat turvapaikan muusta maailmasta, jossa oli mahdollista omistautua 

rauhassa Jumalan yhteyteen pyrkivään elämään.241 Jo luostarilaitoksen alkuajoista lähtien oli 

tavallista, että vanhemmat ja holhoojat antoivat jopa pieniä lapsia oblaatteina luostariyhteisöille. 

Kuitenkin 1100-luvulta, eli Speculum virginumin kirjoitusvuosisadalta, eteenpäin tuli yhä kasvavassa 

määrin yleiseksi se, että vain nuorten ja aikuisten oli mahdollista sitoutua uskonnolliseen elämään. 

Tällöin hyväksyttävä luostariin tulon ikä vaihteli neljäntoista ja kahdenkymmenen ikävuoden välillä. 

Tästä syystä luostarielämän yhä keskeisemmäksi huolenaiheeksi nousi se, miten parhaiten muuntaa 

munkeiksi ja nunniksi sellaiset ihmiset, jotka olivat jo kerran eläneet maallisen elämän arvojen 

mukaan. Täten noviisiaika, eli päivittäiseen luostarielämään perehdyttämisen jakso, sai nyt paljon 

suuremman painoarvon. Se oli prosessi, jonka tuli puhdistaa tulevat munkit ja nunnat sekä synnistä 

että aikaisemmista maallisista tavoistaan. Tämän sosialisaatioprosessin päätöstä ja munkiksi ja 

nunnaksi tulemista pidettiin myös eräänlaisena kuolemisena maalliselle maailmalle.242 Tämä selittää 

osaksi sitä, miksi Speculum virginumissakin korostetaan niin voimakkaasti oppilaana olevalle nunna 

Theodoralle ja hänen kauttaan teoksen kohdeyleisölle, eli uskonnolliselle elämälle omistautuneille 

naisille, sitä, kuinka maalliset suhteet ja asiat tuli jättää jälkeensä niin konkreettisesti kuin 

hengellisestikin. Ehdoton eristäytyminen muusta maailmasta oli välttämätöntä, sillä maalliset suhteet 

estivät henkilöä kääntymästä täysin Jumalan puoleen.243 

 

Päivittäisten himojen ja halun vastustaminen myös perustarpeita kuten ruokaa ja juomaa kohtaan 

nousee esiin Speculum virginumissa. Tämä tuodaan selkeästi esiin Peregrinuksen ja Theodoran 

keskustellessa siitä, kuinka ihmisiä ja eläimiä yhdistäviä tekijöitä on fyysinen keho sekä ruumiilliset 

 
241 Melville 2016, s. 12–15. 
242 Melville 2016, s. 187–188. 
243 Melville 2016, s. 186. 
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halut ja tarpeet. Kehon haluista ja tarpeista huolehtimisen kerrotaan olevan eläimiä eniten 

johdatteleva voima, kun taas enkeleillä vastaavan voiman kerrotaan olevan Luojan rakastaminen. 

Täten kerrotaankin, että: ”Siksi, jos yhteys enkelien kanssa miellyttää järkeä ja sen kannattajaa 

viisautta, on silloin murrettava sekä kaikki halut ruokaa kohtaan että minkä tahansa pahan lihalliset 

himot, jotka ovat meille yhteisiä petojen kanssa.”244 Halut ja himot esimerkiksi ruokaa kohtaan 

rinnastetaan eläimellisiksi piirteiksi, joista tulee pyrkiä pääsemään irti. Paastoamisen kerrotaan 

olevan mahdollista Jumalalta saatavan voiman avulla.245 Paastoaminen ja ruumiin kurittaminen 

olivatkin keskeisiä askeettisen luostarielämän hyveitä, mitkä heijastuvat myös suoraan läpi koko 

Speculumin, minkä kehon kurittamisesta ja sen vaikutuksista kertova vuorosana hyvin 

tiivistää: ”Missä nöyrällä ja viisaalla sydämellä hän saattaisi ylittää omat rajansa, siinä kohtuus 

ilmaisee: ’ei mitään ylen määrin’, ja arvostelukyky järjestää kaiken kuntoon järjellä. Ja missä moraali 

neuvoo, siinä vaiteliaisuus pyrkii sisimmän rauhaan, paasto kurittaa vanhaa Aadamia, maltillisuus 

hillitsee kohtuutonta säännöksillä, ja maailman halveksinta kohotetaan iankaikkista kohti ja lihan 

pahoinpitely hallitsee sen turmiollisia intohimoja.”246 Koko Speculumin kahdeksas kirja käsitteleekin 

tätä lihan eli himojen vallassa ja ohjaamana toimivan kehon (lat. caro) ja sielun (lat. spiritus) välistä 

tasapainottelua. Tekstistä kumpuava keskeinen argumentti on, että molempia niitä tarvitaan, sillä sielu 

antaa lihalle eli ihmisen keholle todellisen elämän ja erottaa ihmiset eläimistä. Jutta Seyfarthin 

tulkinnan mukaan kirjan keskeinen viesti onkin se, että vain maallisen kehon ja kuolemattoman sielun 

yhdistelmä antavat ihmisille vapaan tahdon ja täten mahdollisuuden toteuttaa Jumalan tahtoa.247 

Constant J. Mewsin mukaan puolestaan Speculumin kirjoittajan pääasiallinen tavoite on määrittää 

oikeanlainen kehon ja sielun välinen suhde. Ne ovat molemmat välttämättömiä ihmisen luomiselle ja 

olemukselle, eivätkä ne ole ristiriitaisia suhteessa toisiinsa. Tämä poikkeaa perinteisen 

luostarikirjallisuuden näkemyksestä, joka usein esitti kehon ja sielun olevan aina konfliktissa. 

Speculumin mukaan konfliktin sijaan keho ja sielu pitää vain saada oikeanlaiseen tasapainoon, minkä 

saavuttamisessa Jeesuksen johdattamat järki ja viisaus auttavat. Järjen ja viisauden avulla maalliset 

himot ja halut jätetään taakseen. Mewsin mukaan Speculumin kahdeksannessa kirjassa keskeinen 

ajatus onkin, että vain todelliset uskovaiset kykenevät hillitsemään itseään saadakseen takaisin 

täydellisen kehon ja sielun välisen tasapainoisen tilan sen alkuperäisessä muodossaan. Tämä 

 
244 Speculum virginum, s. 658. P.: ... Itaque si placet angelorum communio rationi sapientiaeque consentanea, 

frangendus est omnis appetitus vel escarum vel cuiuslibet malae concupiscentiae nobis communis cum belua. .... 
245 Speculum virginum, s. 658–660. 
246 Speculum virginum, s. 326. P.: ... Quid in humili corde et prudenti modum suum excedat, ubi temperantia ,ne quid 

nimis' intendit, discretio cuncta ratione disponit, ubi moralitas suadet, taciturnitas intimae quieti studet, ieiunium 

veterem Adam castigat, sobrietas immoderata regulis coartat, ubi contemptus saeculi ad aeterna suspenditur et afflictio 

carnis motibus infaustis dominatur. .... 
247 Seyfarth 2001b, s. 64. 
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muistuttaa pitkälti yleisesti tunnustettua augustinolaista teologiaa, jossa kehon ja sielun täydellistä 

liittoa pidetään Jeesukselle ainutlaatuisena ominaisuutena. Lisäksi sen mukaan ihmiskunta pystyy 

vain Jumalalta kumpuavan armon avulla voittamaan tämän ruumiin ja sielun välisen konfliktin.248 

Uskonnolle omistautumisen merkitys siis korostuu kehon halujen ja tarpeiden hillitsemisessä ja 

ylittämisessä. 

 

Tämän Speculumin korostaman ajatuksen lihan ja sielun välisen oikeanlaisen tasapainon 

saavuttamisesta tiivistää hyvin kehon ja sielun liiton käsittelyn yhteydessä ilmenevä seuraava 

virke: ”Mitä sitten on tämä ihailtava hengellinen ykseys, jota on etsittävä niin huolellisesti ja 

innokkaasti, ja jota on tavoiteltava niin välttämättömästi, sillä kun se on löydetty, me emme ole enää 

jakautuneet moneen osaan? … Tämä on se Yksi, jonka kautta taivas ja maa, sielu ja liha, asetetaan 

yhteen, joiden erilaiset impulssit täydellisesti yhdistetään, jano ja nälkä, hiki ja kuumuus vaihdetaan 

ikuisuuden olotilaan ….”249 Kehon ja sielun mielihalut sovitellaan yhteen, mikä himojen, tarpeiden 

ja mukavuuksien tukahduttamisen ja voittamisen kanssa johtaa taivaalliseen palkkioon eli 

iankaikkiseen elämään. Tämän tilan saavuttaminen on mahdollista juuri uskolla, minkä Theodoran ja 

Peregrinuksen seuraava keskustelu hyvin kiteyttää. Peregrinus esittelee Theodoralle esimerkkejä 

avioliitossa siveyttä harjoittaneista Raamatun henkilöistä, ja kysyy Theodoralta, miksi heitä 

aviollisesta suhteestaan huolimatta pidettiin hurskaina: 

 

Theodora: Minä luulen, että koska he tukahduttivat ja hillitsivät lihan oikeudet ja pitivät kiinni 

mielen ensisijaisuudesta uskolla.  

 

Peregrinus: Tuo on täysin totta. Sen vuoksi, että he olivat taivuttaneet henkensä Jumalan vallan 

alle, he pitivät ruumistaan kurissa järjen lailla.250 

 

Järjen ja viisauden johdattama sielu tulee asettaa ruumiin ja sen mielihalujen ja himojen yläpuolelle, 

mikä on mahdollista vain, jos omistaa elämänsä Jumalalle ja Jeesuksen seuraamiselle. Tämä sanotaan 

myös hyvin suoraan seuraavassa Theodoran vuorosanassa: ”Huomaan ilmiselvästi, että hengelliset 

asiat on asetettava lihallisten asioiden edelle, ja että niitä on pidettävä ansiota ja yhteiskunnallisen 

 
248 Mews 2001c, s. 28. 
249 Speculum virginum, s. 864. Quae est igitur ista admirabilis unitas tantae diligentiae studio requirenda, tam necessarie 

appetenda, ut hac inventa non ultra dividamur in multa. ... Hoc illud unum est, per quod caelum et terra componitur, 

spiritus et caro, quorum diversus impetus, perfecte confoederantur, sitis et esuries, sudor et aestus statu aeternitatis 

permutantur .... Tässä kymmenennessä kirjassa dialogimuotoa ei ole käytetty, joten kyseessä ei ole kummankaan 

vuorosana. 
250 Speculum virginum, s. 676. T.: Puto, quia carnis iura premebant et mentis principale mediante fide tenebant. P.: Nihil 

verius. Quia enim deo spiritum subiecerant, carnem rationis lege frenabant. .... 
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aseman arvoa parempana.”251 Samaa ajatusta toistaa myös Peregrinuksen vastaus Theodoralle: “Hän 

sanoo: sillä jos elät lihan tahdon mukaan, sinä kuolet. Mutta jos hengen avulla tukahdutat lihan teot, 

sinä tulet elämään.”252 Samalla sivulla myös sanotaan suoraan, että: “Jos sielun armo puuttuu, niin 

silloin ihmisen vapaa tahto ei etene kohti pelastusta. Sen vuoksi jumalallinen hurskaus on johdettava 

pyhän uskonnon palvelemisesta, jotta ihminen ansaitsisi sen lopputuloksen, jota hän oikeutetusti 

haluaa, ja jotta vapaa tahto kruunattaisiin armolla turvaten.”253 Sielu tulee siis asettaa kehon ja sen 

halujen yläpuolelle, ja kehon halut tulee tukahduttaa. Lisäksi keskeinen tekstin sanoma on se, että 

tämä on mahdollista vain Jumalan armosta, rakkaudesta ja tämän palvelemisesta. Uskonnon 

harjoittamisella on siis keskeinen osa lihan halujen tukahduttamisessa: ilman sitä kehon haluista ja 

himoista ei ole mahdollista irrottautua. 

Kaiken kaikkiaan koko Speculumin läpi korostetaan sitä, miten kaikkia lihan himoja ja haluja, niin 

ruokaa, juomaa, tavaroita kuin muitakin mukavuuksia kohtaan, tuli vastustaa ja tukahduttaa 

voidakseen omistaa elämänsä täysin Jumalalle. Tämä tiivistyy hyvin teoksen alkupuolen 

keskustelussa, jossa siveyden ja pidättyväisyyden harjoittamista verrataan enkelimäiseen elämään, 

kun taas rajatta ja estoitta maailmassa elostelua verrataan ihmisen synnynnäiseen taipumukseen lihan 

turmeltuneisuuteen: ”… vahingolliset lihan halut tukahdutetaan ja ihmisestä tulee hengellinen, 

vaikka hän onkin lihansa vanki ….”254 Elääkseen täysin Jumalalle omistautunutta elämää tuli 

maalliset himot ja halut tukahduttaa, ja pidättäytyä toteuttamasta niitä. Näin toimivat henkilöt, vaikka 

olivatkin ihmisiä, tulivat jollain lailla enkelimäisiksi ja pääsivät muita lähemmäksi Jumalaa. 

Keskeisin himo, jota vastaan kamppailua ja jonka tukahduttamista Speculumissa ja keskiajan kirkossa 

eniten korostetaan, on siveyteen voimakkaasti liittyvä seksuaalinen pidättyväisyys. Kuten todettua, 

jotkut keskiaikaiset kirjoittajat uskoivat, että mikä tahansa seksuaalinen teko, vaikka se olisikin 

tapahtunut ainoassa oikeutetussa seksin muodossa eli avioliitossa ja lisääntymistarkoituksessa, 

tapahtui aina jossain määrin himojen vallassa, ja oli mahdollisesti syntistä, jopa vaarallista.255  

Keskiajan Euroopan kristillinen yhteiskunta suhtautui hyvin monimutkaisesti ja ajoittain jopa 

ristiriitaisesti seksiin, seksuaalisuuteen ja sukupuoleen. Keskiajan Eurooppa peri kristinuskon 

kiistanalaisen suhteen ihmisen kehoon: samaan aikaan, kun kirkko opetti, että kaikki luominen ja 

 
251 Speculum virginum, s. 696. 
252 Speculum virginum, s. 698. P: ... Si enim secundum carnem vixeritis, “inquit, moriemini. Si autem spiritu facta 

carnis mortificaveritis, vivetis.” Tekstin sisäinen lainaus Room. 8:13.  
253 Ibid. P.: Si gratia spiritus desit, liberum arbitrium in homine ad salutem non procedit. Itaque pietas divina cultu 

sanctae religionis trahenda est, ut quod homo recte vult, effectum mereatur et gratia patrocinante libertas arbitrii 

coronetur. .... 
254 Speculum virginum, s. 224. P.: ... noxia premuntur desideria carnis et fit homo, licet in hac carne positus, spiritalis 

.... 
255 Karras 2017, s. 39, s. 79. 



 57 

luomakunta, ihmisen keho mukaan lukien, oli hyvä, opetti se myös, että ihmisen kehoa tuli 

kontrolloida, ja lihalliset halut ja himot tuli tukahduttaa sielun pelastuksen saavuttamiseksi.256 Tämä 

ristiriitaisuus tulee osittain esille myös Speculumissa: toisaalta teoksessa korostetaan lihan ja sielun 

välistä tasapainoa ja harmoniaa sekä molempien tarpeellisuutta, toisaalta taas samaan aikaan 

painotetaan myös sitä, kuinka lihalliset himot ovat eläimellisiä, ja ne tulee tukahduttaa uskon avulla 

taivaallisen palkkion eli pelastuksen saavuttamiseksi. Tämä osittainen ristiriitaisuus selittyy kuitenkin 

sillä teoksessa esiin nousevalla ajatuksella, että ilman maallisen kehon haluja ja himoja ja niitä 

vastaan käytyä taistelua ei myöskään olisi voittoa ja palkkiota: 

Theodora: Näyttää siis siltä, että tämä tärkein ja johtava hyvä ihmisessä on ihmisen viisaus. Mutta 

kuitenkin enemmän kuin tämä hyvä, antaa liha enemmän mahdollisuuksia hyveellisyyden 

kasvattamiselle. 

Peregrinus: Totisesti, tytär, jollei ole taistelua, ei ole myöskään mainintaa voitosta. ....257 

Ihmisen maallinen keho ja sen himot sekä halut mahdollistavat siis sen, että on jotain, mitä vastaan 

taistella ja kamppailla. Ilman taistelua ei ole myöskään voittoa ja taivaallista palkintoa. Taistelu 

himoja ja mielihaluja vastaan onkin yksi keskeisimmistä koko Speculumin läpikantavista teemoista. 

 

3.3 Siveys taisteluna 

Erityisesti Speculum virginumin yhdeksännessä kirjassa on merkittävän paljon taisteluun liittyvää 

keskustelua, sillä se on omistettu kokonaan Kristuksen neitsyen sielun kohtaamien kamppailujen 

käsittelyyn, joita tämän tulee kestää päästäkseen Jeesuksen luo. Nämä kamppailut kuvataan kirjassa 

tikapuina, joita pitkin neitsyt kiipeää ylös Jeesuksen ohjaamien viisauden ja järjen avustamana. 

Tikapuiden yläpäässä odottaa Jeesus, taivaallinen palkinto. Neitsyen kiivetessä ylös tikapuita erilaiset 

vaarat ja houkutukset uhkaavat tätä joka puolelta, joita vastaan hänen tulee taistella päästäkseen ylös 

Jeesuksen luo ja Jumalan yhteyteen.258 

Siveyden ylläpitämiseen liittyvä teema houkutuksia ja himoja vastaan kamppailusta ja taistelusta 

toistuu kuitenkin merkittävänä läpi koko teoksen, vaikkakin se korostuu erityisesti kirjan yhdeksän 

kohdalla. Siveyden harjoittamisen esittämistä kamppailuna ja taisteluna ovat erityisesti tutkineet Ruth 

Mazo Karras, Jacqueline Murray ja Maureen Miller. Karras toteaakin, että maskuliinisuuden 

 
256 Karras 2017, s. 36. 
257 Speculum virginum, s. 660. T.: Videtur itaque hoc principale bonum in homine, quod sapit in homine. Caro vero 

magis augendae virtutis occasio est quam bonum. P.: Vere filia, nisi pugna est, nec mentio victoriae est. .... 
258 Seyfarth 2001a, s. 64–65. 
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yhdistyminen seksuaaliseen aktiivisuuteen ja eritoten heteroseksuaaliseen aggressiivisuuteen olivat 

hyvin keskeisiä, mutteivat missään nimessä ainoita miehisyyttä määrittäviä asioita keskiajan 

eurooppalaisessa kristillisessä maailmassa. Maskuliinisuuteen kuului erityisesti myös taisteleminen, 

joka kiteytyi ritarin ideaaliin miehekkyydestä. Sotilaallisia vertauskuvia käytettiin usein myös 

kristinuskossa. Esimerkiksi kaikki kristityt olivat jossain määrin Kristuksen sotilaita (lat. milites 

Christi), mutta tätä vertauskuvaa käytettiin erityisesti kuvaamaan munkkeja, joiden ankaraa 

askeettista elämäntyyliä verrattiin sotilaan kurinalaiseen elämään, ja joiden voitiin nähdä jatkuvasti 

taistelevan uskon puolesta. Sotilaallisista vertauskuvista huolimatta olivat kirkko ja eritoten luostarit 

omistettu rauhan aatteelle, minkä lisäksi oli vaikeaa esittää, että papit ja munkit olisivat olleet täysin 

muiden seksuaalisesti aktiivisten ja aggressiivisten miesten kaltaisia. Tähän kirkko vastasi 

tarkoituksellisella pyrkimyksellä luoda papiston joukkoon ideologia, jossa maskuliinisuuden normi 

ei ollut seksuaalinen aktiivisuus tai aggressiivisuus vaan pikemminkin tahdonvoima. Tästä 

tahdonvoimasta todisti erityisesti seksuaalisen aktiivisuuden välttäminen, toki monien muiden 

asioiden ohella. Täten seksuaalisesta aktiivisuudesta muodostui kirkollisissa piireissä heikkouden 

merkki. Lisäksi useat tutkijat ovat esittäneet, että kirkko esitti erityisesti sen 1000-luvulta alkaneen 

uudistusliikkeen jälkeen maskuliinisuuden mallin, jossa kamppailu houkutusta, ja eritoten 

seksuaalista houkutusta, vastaan kuvattiin miehekkäänä taisteluna. 259  Speculumin syntyajankohta 

sijoittuu juuri tähän kirkon uudistusliikkeen ja uuden maskuliinisuuden mallin kontekstiin. 

Myös Jacqueline Murray selittää tutkimuksessaan tämän taisteluvertauskuvan taustoja. Murrayn 

mukaan monet 1100-luvun, eli Speculumin aikakauden, kirkonmiehet tulivat sotilaallisista 

ylimystösuvuista. Sotilasuran oletusarvon sijaan kirkonuran vapaaehtoisesti ja innokkaasti valinneet 

henkilöt toivat kuitenkin mukanaan heidät kasvattaneen taistelevan yhteiskuntasäädyn arvot ja kielen. 

Näiden miehien oli haastavaa ylläpitää maskuliinista sukupuoli-identiteettiään samalla kun he elivät 

kirkkoinstituution sisällä noudattaen sen oppeja esimerkiksi seksuaalisesta pidättyväisyydestä. 

Vastaukseksi tähän haasteeseen voidaan tunnistaa kaksi eri strategiaa, joista toinen juuri oli siveän 

elämän esittäminen taisteluna. Se antoi miehille mahdollisuuden voittaa vihollisen eli himot ja halut 

ja käyttää sotilaalliseen urheuteen liitettävää kieltä osallistumatta oikeaan taisteluun.260 Ajan 

kirjallisuudessa käytettiin myös säännöllisesti sodan, taistelun ja kamppailun kielikuvia kuvaamaan 

luostarilupaukset vannoneiden miesten siveyttä urhoollisena kamppailuna. Lisäksi heidän 

kamppailujaan korostettiin vähättelemällä maallikoita, naimisissa olevia ja muita kehon nautinnoille 

 
259 Karras 2008, s. 53–54. 
260 Murray 2004, s. 27. 
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antautuneita. Pidättäytyvien kyky kontrolloida ja voittaa kehojensa halut kasvattivat täten 

kielikuvallisesti heidän maskuliinisuuttaan.261 

Kuitenkin Karras ja Murray molemmat viittaavat teoksissaan vain miehiin, munkkeihin ja papistoon. 

Speculumin mittava ja koko teoksen läpi toistuva taisteluteema nimenomaan viitaten teoksen 

kohdeyleisöön, naisiin, osoittaa, että tällaisia taisteluvertauskuvia käytettiin myös naisten kohdalla. 

Esimerkiksi teoksen loppupuolella Theodoran ja Peregrinuksen keskustellessa lihan himoista ja 

houkutuksista, ja kuinka niitä vastaan tulee taistella, Theodora toteaa: ”Tämä leppymätön kamppailu, 

heltymätön taistelu, jossa ihmistä vastaan taistellaan erilaisissa sodissa siten, ettei hän voi kieltää 

hänen itsensä olevan se, josta hän kärsii!”262 Tässä houkutusta vastaan käytävää kamppailua kuvataan 

siis suoraan taisteluksi (lat. pugna) ja sodaksi (lat. bellum). Erityisesti Kristuksen neitsyen 

kamppailuita käsittelevän yhdeksännen kirjan alussa siveää elämäntapaa verrataan selvästi 

sotilaalliseen taisteluun. Peregrinuksen ja Theodoran keskustellessa siitä, kuinka Pyhä Henki puhuu 

Jumalalle omistautuneille siveille naisille, Theodora kysyy, miksi Pyhä Henki kannustaa näitä naisia. 

Tähän Peregrinus vastaa: ”Jotta hän hyväksyisi lahjan, jonka hän on saanut Jumalalta, ja jotta hän 

ymmärtäisi, mihin sotapalvelukseen hän on luvannut itsensä: ’Sillä ihmisen elämä maan päällä on 

sotaa. …’”263 Tekstissä tuodaan suoraan siis esiin siveyteen omistautuneiden naisten suorittavan 

ase- ja sotapalvelusta Jumalan vuoksi. Myöhemmin samassa Peregrinuksen puheenvuorossa tulee 

myös ilmi, kuinka neitsyen tulee olla valmis kestämään koettelemuksia jakaakseen Kristuksen ristillä 

siedetyn vapaaehtoisen kärsimyksen ja taistellakseen houkutusta vastaan.264 Peregrinus myös 

kehottaa Kristuksen neitsyitä pukemaan ylleen suojavarustuksen taistelua varten: ”Pukekaa päällenne 

Jumalan suojavarustus ja aseistus voidaksenne seisoa lujana paholaisen juonia vastaan.”265 

Armeijaan, sotaan ja taisteluun viittaavat käsitteet ja vertauskuvat ovat siis hyvin voimakkaasti läsnä 

teoksen käsitellessä houkutuksia ja himoja vastaan käytäviä kamppailuja. 

Kaikista suoraan luostarielämään vihkiytyneen naisen käytävään taisteluun kuitenkin viitataan, kun 

Peregrinus puhuttelee Theodoraa Kristuksen sotilaaksi 266  (lat. miles Christi): ”Pysy siis lujana, 

 
261 Murray 2004, s. 36.  
262 Speculum virginum, s. 1008. T.: Haec lucta implacabilis, pugna inexorabilis, ubi bellis alternantibus homo sic 

inpugnatur, ut non possit negare se hoc esse, quod patitur. 
263 Speculum virginum, s. 718. P.: Ut donum, quod divinitus accepit, agnoscat et quam sit professa militiam, intelligat: 

“Militia enim vita hominis super terram. ....” Tekstin sisäinen lainaus Job 7:1. 
264 Ibid.  
265 Speculum virginum, s. 722. P.: “ ... Induite vos armaturam dei, ut possitis stare adversus insidias diaboli ....” 

Tekstin sisäinen lainaus Kirje efesolaisille 6:11. 
266 Miles viittasi keskiajan latinassakin juuri ammattisotilaaseen tai ritariin. "Miles" keskiajan latinan kielen online-

sanakirjassa: Niermeyer & van de Kieft 2002, <https://dictionaries-brillonline-

com.libproxy.tuni.fi/search#dictionary=niermeyer&id=NI-11557> Luettu 10.01.2023.  



 60 

Kristuksen sotilas, Kristuksen rakkauden liekin vuoksi, tuon järkähtämättömän tulen vierellä. Seiso 

lujana Pyhän Hengen sinua suojellessa, aina valmiina käymään uuteen sotaan tulisin asein.” 267 

Teoksessa tuodaan useaan otteeseen esille, miten luostarielämälle ja Jumalalle omistautuneen 

neitsyen sanotaan taistelevan erilaisia uhkia vastaan. Siveyden vertauskuva taisteluna liitetään 

Speculumissa siis nimenomaan naisiin: ”Kristuksen morsian ei kulkenut hiljaisuutta, vaan sotia kohti 

siitä lähtien, kun hän asetti itsensä luostarisääntöjen vallan alle, …, tarjoten itsensä ja omaisuutensa 

Jumalalle, …. Sen vuoksi hän ryhtyi hyökkäykseen taistellakseen perivihollisensa kanssa, jotta 

voitettuaan tyrannin hänet kruunattaisiin ….”268 Teoksessa siis suoraan sanotaan, miten luostarissa 

elävä Kristukselle elämänsä omistanut nainen taistelee erilaisia uhkia ja vaaroja vastaan, jotta lopussa 

voitettuaan vihollisensa, hänet voidaan kruunata 269  ja hän voi saada arvoisensa tunnustuksen ja 

palkkion vaivannäöstään. Tämä viittaa siihen, että jos siveyttä harjoittava ihminen ei tuntisi ollenkaan 

erilaisia himoja ja haluja, ei hänen tarvitsisi nähdä vaivaa siveyden ja pidättyväisyyden ylläpitämiseen. 

Täten ei siveyden harjoittamisesta ja kamppailusta saatu palkkiokaan ole minkään suuruinen, sillä 

keskeisenä siveyden harjoittamisessa korostuu nimenomaan taistelu ja kamppailu himoja ja haluja 

vastaan. 

Taisteluteemaan viitataankin erityisesti suhteessa siitä saatavaan palkkioon. Esimerkiksi 

yhdeksännen kirjan loppupuolella keskusteltaessa taistelusta pahaa vastaan sanoo Peregrinus 

vuoropuheessaan, että: ”Käännyttyään Jumalan puoleen he kohtaavat heti taisteluita, ja jos heille ei 

tehdä vastarintaa, he kuolevat maailman rauhan oloissa voittoisina. Mutta kuitenkin siunattu on 

ihminen, jota vastaan vihollinen hyökkää aina uusilla sodilla. … Niinpä Kristuksen neitsyelle 

karttuu monenlaisilla kamppailuilla niin monta voittoa kuin käytyä taistelua, niin monta kruunua kuin 

ansaittua voittoa.”270 Taistelun kerrotaan siis olevan olennainen osa Jumalalle omistautunutta elämää, 

sillä tekstissä sanotaan Jumalalle omistautuvien kohtaavan välittömästi taisteluita, ja se, joka kohtaa 

jatkuvasti uusia taisteluita ja kamppailuita, on autuas. Taistelujen kerrotaan johtavan Kristuksen 

 
267 Speculum virginum, s. 464–466. P.: ... Sta igitur, miles Christi, ex flamma Christi amoris iuxta ignem inmobilis sta 

spiritu sancto obumbratus, semper igneis telis rebellare paratus .... 
268 Speculum virginum, s. 718–720. P.: ... Christi sponsa non ad quietem, sed ad bella processit, quando monastici 

legibus colla subegit, ..., se suaque deo offerens, .... Congressum igitur cum hoste veterano pugnatura iniit, ut victo 

tyranno coronetur .... 
269 Gerchow et al. 2008, s. 13. Kruunua ja huntua on läntisen kristillisen luostarielämän alkuajoista saakka pidetty 

uskonnolliselle elämälle omistautuneiden naisten symbolina. Hunnuttautumisen ohella kruunausta toimi rituaalina, jossa 

neitsyt siveyslupauksen vannomisen yhteydessä vaihtaa vaatetustaan symboloimaan uutta asemaansa Kristuksen 

morsiamena. Oikeilla kruunuilla suoritettua kruunausta alettiin 900-luvulta lähtien käyttää usein hunnuttamisen rituaalin 

yhteydessä. Hunnun tavoin kruunu viittasi neitsyen kihlaukseen Jeesuksen kanssa. 
270 Speculum virginum, s. 790. P.: ... Conversis ad dominum bella statim occurrunt, quibus si non resistitur, in pace 

mundi victores occumbunt. Verumtamen felix homo, quem semper novis bellis hostis aggreditur. ... Igitur virgini 

Christi in vario certamine tot crescunt victoriae quot pugnae, tot coronae quot victoriae. .... 
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neitsyen niin moniin voittoihin ja kruunuihin eli kunnianosoituksiin kuin tämä on käynyt taistelujakin. 

Taistelujen käydyllä määrällä on siis merkitystä lopussa saatavan palkinnon kannalta. Teoksessa myös 

perustellaan useaan otteeseen, miksi taistelujen ja kamppailujen käyminen onkin niin tärkeää. 

Keskusteltaessa himojen ja halujen vastustamisesta Peregrinus vahvistaa Theodoran jo 

sanomaa: ”Todellakin, tytär, ilman taistelua ei ole myöskään mainintaa voitosta.” 271  Lisäksi hän 

samassa yhteydessä toteaa, että ihmisen lihallisuus antaa tälle mahdollisuuden kasvattaa hyveitään.272 

Nämä toteamukset viittaavat siihen, että jos minkäänlaista kamppailua ei tulisi käydä ja himojen 

vastustaminen olisi vaivatonta, ei siitä voisi saadakaan kunniaa ja palkkiota, joiden saavuttaminen 

perustuvat juuri vaivannäköön ja sen suuruuteen. 

Tämän himoja ja haluja vastaan käytävän kamppailun esittäminen taisteluna ja muina sotilaallisina 

vertauskuvina näkyy selkeästi Speculum virginumissa, jossa ne on yhdistetty juuri naisiin. Vaikka 

aikaisempi tutkimuskirjallisuus on käsitellyt siveyttä taisteluna ainoastaan miesten näkökulmasta ja 

on esittänyt maskuliinisen taistelun mallin vain kirkon miehille suunnattuna ideologiana, osoittaa 

Speculum virginum, että samaa vertauskuvaa käytettiin myös naisten kohdalla. Lisäksi taistelua 

käytettiin Speculumissa naisille suunnattuna mallina eksplisiittisesti naisiin liitettävinä vertauskuvina. 

Naisiin sovellettu taistelumetafora onkin todennäköisesti olla peräisin sankarillisen askeettisuuden 

(engl. heroic asceticism) konseptista, mikä kumpusi kertomuksista aavikkoäitien ja -isien elämistä, 

joita kerättiin ja levitettiin laajalti. Näissä tarinoissa aavikoilla erakkoina elävät miehet ja naiset 

kuvattiin taistelemassa heidän siveyttään uhkaavan paholaisen hyökkäyksiä vastaan harjoittamalla 

äärimmäistä askeesia. Vaikka sankarillista askeettisuutta ei yleisesti vaadittu tai odotettu siveyden 

harjoittajilta, olivat kuitenkin sitä kuvaavat kertomukset kiehtovampia kuin maltillisesta ja 

kohtuullisesta askeesista kertovat tarinat. Ne kuvasivat Jumalalle omistautunutta elämää jatkuvaksi 

kamppailuksi paholaisen lietsomaa houkutusta vastaan. Näistä aavikkoäitien ja -isien tarinoista tuli 

tärkeä osa keskiajan kirjallisuustraditioita, sillä ne eivät kuvanneet siveitä ihmisiä seksuaalisesti 

haluttomaksi henkilöiksi, vaan pikemminkin sellaisiksi, jotka kykenivät voittamaan nämä mielihalut 

ja himot tahdonvoimansa avulla.273  

Ajatus sankarillisesta askeettisuudesta näyttäytyy selkeästi myös Speculum virginumissa, jossa 

keskeistä ei ole himojen ja halujen olemattomuus, vaan nimenomaan niitä vastaan käytävä kamppailu 

sekä niiden ylittäminen ja voittaminen tahdonvoiman avulla. Olennainen osa itse siveyden 

harjoittamista oli juuri himoja ja haluja vastaan käytävä taistelu. Jos joku ei vain yksinkertaisesti 

 
271 Speculum virginum, s. 660. P.: Vere filia, nisi pugna sit, nec mentio victoriae est. .... 
272 Ibid. 
273 Karras 2017, s. 47–48. 
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tuntenut seksuaalista halua, ei seksuaalisten halujen vastustaminen ollut hänelle vaikeaa eikä tällöin 

juuri minkään ylistyksen arvoinen.274 Siveyden harjoittamisesta saatavan palkkion suuruuden nähtiin 

myös määräytyvän suhteessa ponnisteluiden määrään: ne, joilla oli enemmän houkutuksia ja 

suuremmat mielihalut ja himot, olivat hyveellisempiä ja ansaitsivat niiden ylittämisestä enemmän 

kunniaa ja suuremman palkkion. Tavoite ei siis ollut, että näitä himoja ja haluja ei tuntisi enää 

ollenkaan, vaan keskeistä oli juuri tuntea ne, käydä niitä vastaan kamppailua, ja silti kyetä voittamaan 

ne. 

Lisäksi naisten himon nähtiin olevan vaikeammin hillittävissä johtuen naisten luontaisesta 

heikkoudesta. Täten naisten oli vaikeampaa pitäytyä siveydessä kuin miesten, ja tästä syystä heitä tuli 

myös ankarammin kontrolloida kuin miehiä esimerkiksi klausuurin avulla.275 Tämä näkemys toistuu 

erityisesti nunnien kohdalla, joiden luostariyhteisöt olivat aina miesten valvonnan alaisia: nunnia 

pidettiin munkkeja heikompina ja alempiarvoisina ja täten he tarvitsivat enemmän suojelua ja 

eristämistä muusta maailmasta. Luostarin ja miesten valvonnan ajateltiin takaavan tämän.276 Toisaalta 

on keskeistä myös huomata, että kun naiset sitten pysyivät siveinä, oli se ansiokkaampaa kuin miesten 

siveys, sillä he olivat joutuneet selviämään suuremmista vaikeuksista.277 Tämä narratiivi siveyden 

säilyttämisen puolesta käytävän taistelun suuruudesta ja vaikeudesta suhteessa siitä saatavaan 

palkkioon on selkeästi nähtävissä koko Speculumissa. Ehkäpä siksi Speculumissa niin paljon 

korostetaankin nimenomaan himoja ja haluja vastaan käytävää taistelua ja kamppailua sekä lopussa 

saatavaa palkintoa, eli pelastusta ja ikuista yhteyttä Jumalaan, koska juuri naisten himojen 

vastustaminen nähtiin vaikeammaksi kuin miesten. Täten heidän tuli miehiä enemmän kamppailla 

himoja vastaan ja nähdä niiden vastustamiseen vaivaa. Seyfarth puolestaan esittää palkkion 

ansaitsemisen hieman toisin päin: koska Kristuksen neitsyt on erityisasemassa suhteessa taivaallisen 

palkkion suuruuteen (eri arvoasteiden, eli neitsyiden, naimisissa olevien ja leskien saamat palkkion 

määrät) ja hänelle asemansa puolesta on luvattu suurta kunniaa aikojen lopussa, vaaditaan häneltä 

tämän maailman ajallisuudessa erityistä vaivannäköä tämän kunnian ansaitsemiseksi.278 Riippumatta 

kuitenkin siitä, miten päin kamppailun ja palkinnon välisen suhteen näkee, liittyvät ne Speculumissa 

selkeästi yhteen ja ovat suorassa syy-seuraussuhteessa toisiinsa. Lisäksi käsitykset naisten 

heikkoudesta ja himon suuruudesta suhteessa miehiin nähtiin naisten suorittama kamppailu ja taistelu 

 
274 Karras 2017, s. 47–48, s. 55. 
275 Karras 2017, s. 36–44, s. 48–49. 
276 Hotchin 2002, s. 71. 
277 Karras 2017, s. 48–49. 
278 Seyfarth 2001a, s. 64–65. 
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himoja vastaan voimakkaampana ja ansiokkaampana kuin miesten vastaava taistelu. Tämä 

uskonnollisille naisille suunnattu maskuliininen taistelumalli ja -metafora korostuukin Speculumissa. 

 

4. Virilis animus – Maskuliininen siveys 

Tässä luvussa tarkastelen yhteen kokoavasti sitä, miten Speculum virginumissa tuotetun neitsyyden 

ja siveyden konstruktiot ja rakentavat siveyttä harjoittavan, uskonnolle omistautuneen naisen elämää 

identiteettinä. Ensimmäisessä alaluvussa tarkastelen siveyden rakentumista ja tuottamista 

maskuliinisena ominaisuutena, joka vaati naisten liukumista sukupuolijatkumolla feminiinisemmästä 

päädystä maskuliinisempaan päätyyn. Toisessa alaluvussa puolestaan käsittelen ja tulkitsen teoriaa 

siveydestä identiteettinä, omana seksuaalisena suuntautumisenaan tai jopa kolmantena sukupuolena 

suhteessa Speculum virginumissa ilmeneviin konstruktioihin ja malleihin. 

 

4.1 Feminiinisestä maskuliiniseen liukuva siveys 

Siveyden esittäminen taisteluna ja kamppailuna, erityisesti naisyleisölle suunnatussa Speculum 

virginumissa liittyvät myös voimakkaasti siihen, kuinka siveänä henkilö tuli naisen liikkua 

sukupuolijatkumolla maskuliinisempaan ja miehen feminiinisempään suuntaan. Useat tutkijat 

ovatkin esittäneet, että keskiajalla siveys muodosti oman seksuaalisen suuntautumisensa tai jopa 

kolmannen sosiaalisen sukupuolen (engl. gender). Ensimmäisten joukossa oli Jo Ann McNamara 

uraauurtavalla teoksellaan Sisters in arms: Catholic Nuns through Two Millenia,279 joka käsittelee 

kristittyjen uskonnolliselle elämälle omistautuneiden naisten historiaa ja heidän yhteistyötään 

uskonnollisten miesten kanssa. Tässä teoksessaan McNamara esitti, että neitsyys ja siveys hävittivät 

sukupuolten väliset erot ja muuttivat naiset miehiksi antamalla heille itsenäisyyttä ja vaikutusvaltaa 

harjoittaa hengellistä kutsumustaan. Samaten hän toteaa, että askeesin ideologian mukaan 

harjoituksen ja kurin kautta saavutettiin miehekkyyttä, mikä oli aivan yhtä mahdollista naisille siinä 

missä miehillekin.280 Myös Lisa M. Bitel on tulkinnut, että McNamara havaitsi teoksessaan, kuinka 

jokaisella kristinuskon aikakaudella oli hetkiä, jolloin uskonnolle omistautuneet naiset ja miehet 

ylittivät sukupuoli-ideologioiden rajat voidakseen aidosti työskennellä yhdessä uskon puolesta.281 

Samaa tulkintaa vahvistaa myös Jacqueline Murray, joka toteaa, että McNamara on osoittanut 

 
279 McNamara 1998. 
280 McNamara 1998, s. 2–4. 
281 Bitel 2008, s. 7. 
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lukuisissa teoksissaan, kuinka sosiaalinen sukupuoli on kahtiajakoisuuden sijaan pikemminkin 

asteikko, johon asettuminen ei määräytynyt ainoastaan henkilön biologisen sukupuolen vaan myös 

yhteiskuntaluokan, elämäntavan ja luonteenpiirteiden mukaan.282  

Eritoten Jacqueline Murray on keskiaikaisia käsityksiä kehosta ja sukupuolesta erityisesti niiden 

kristillisteologisesta perustasta käsin käsittelevässä artikkelissaan One Flesh, Two Sexes, Three 

Genders?283 perehtynyt siveyteen kolmantena sukupuolena. Murray pohjustaa argumenttiansa sillä, 

että viime aikoina on aikaisempaa ankaraa näkemystä binäärisestä sukupuolijaottelusta, jossa 

biologiset miehet osoittavat maskuliinisia ja biologiset naiset feminiinisiä ominaisuuksia, on alettu 

kritisoida liian pelkistettynä ja jäykkänä mallina kuvaamaan ihmisen moninaisuutta. Hän toteaakin, 

että käsite kolmannesta sukupuolesta on alkanut ilmetä yhä enenevissä määrin keskiaikaisissa 

tutkimuksissa erottamaan ja ymmärtämään erilaisia ihmisiä, jotka käytöksellään, toiminnallaan tai 

elämäntavallaan näyttävät poikenneen yleisistä miehille ja naisille suunnatuista sukupuolirooleista. 

Keskiajan yhteiskunnissa on useita esimerkkejä erilaisista kolmannen sukupuolen muodostaneista 

ryhmistä, kuten poliittisesti ja taloudellisesti vaikutusvaltaiset naiset ja eunukit, mutta eritoten hän 

nostaa esiin siveät ihmiset.284 Hän esittää, että lukuisat kristillisessä keskiajan yhteiskunnassa toisiaan 

täydentävät ja ristiriitaiset käsitykset sekä biologisesta että sosiaalisesta sukupuolesta tukevat sitä 

argumenttia, että uskonnolliset ihmiset, pyhimykset ja selibaatissa elävät munkit ja nunnat saattoivat 

muodostaa kolmannen sukupuolen. 

Hän tuokin esille artikkelissaan sen, miten keskiaikaiset teoriat kehosta ja sukupuolesta eivät aina 

sopineet yhteen aikansa käytännön ajatusten kanssa. Murrayn mukaan jo Ensimmäisestä Mooseksen 

kirjasta löydettävät kaksi eri luomiskertomusta heijastelevat kristinuskon sukupuolikäsityksen 

ristiriitaisuutta ja monimutkaisuutta. Ensimmäinen niistä kuvaa ytimekkäästi, miten Jumala loi 

ihmisen omaksi kuvakseen, mieheksi ja naiseksi (1. Moos. 1:27–28). Toinen, enemmän 

luomiskertomuksen narratiivia hallinnut tarina puolestaan kertoo, miten Jumala loi ensin Aadamin 

maan tomusta, ja tämän jälkeen vasta Eevan Aadamin kylkiluusta (1. Moos. 2:21–22). Murray 

toteaakin, että nämä kaksi erilaista luomiskertomuksen versiota aiheuttavat ongelman kristilliselle 

sukupuolikäsitykselle. Ensimmäisessä tarinassa mies ja nainen luodaan yhtä aikaa, niin sanotusti 

yhdestä lihasta, joka kykenee ilmentymään kahtena eri sukupuolena. Toisessa tarinassa mies ja nainen 

taas esitetään kahtena erillisenä olentona. Toisaalta samassa kertomuksessa kuitenkin viitataan 

Aadamin ja Eevan ykseyteen, kun Aadami viittaa Eevaan: ”Tämä se on! Tämä on luu minun luustani 

 
282 Murray 2008, s. 36. 
283 Murray 2008. 
284 Murray 2008, s. 34–36. 
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ja liha minun lihastani” (1. Moos. 2:23) ja kuinka avioliitossa kahdesta, miehestä ja naisesta, kuvataan 

tulevan yksi (1. Moos 2:24). Murrayn mukaan keskiajalla kuitenkin jälkimmäinen luomiskertomus 

oli vallalla kristillisessä teologiassa, ja sitä tulkittiin niin, että nainen oli luomishierarkiassa miehen 

alapuolella, ja täten alisteisessa suhteessa mieheen. Kuitenkin aika ajoin myös ensimmäinen kertomus 

saavutti jalansijaa.285 Lisäksi myös kirkolliskokouksissa käytiin keskustelua siitä, miten näitä 

Raamatun luomiskertomuksia tulisi tulkita, ja mitä ne kertovat miehen ja naisen eroista, 

yhtäläisyyksistä ja vertaisuudesta.286 Joka tapauksessa nämä erilaiset kertomukset ja tulkinnat 

kertovat siitä, että Raamatunkaan tulkinnat sukupuolten välisistä eroista ja yhtäläisyyksistä eivät siis 

olleet aina selkeitä tai yksiselitteisiä. 

Murray erityisesti tuo artikkelissaan esille sen, miten nämä keskiajalla vallalla olleet ja kiistellyt 

lukuisat eri käsitykset sukupuolesta tukevat käsitystä siitä, että askeettista, uskonnollista elämää 

viettäneet ihmiset, kuten pyhimykset ja selibaatissa eläneet munkit ja nunnat saattoivat muodostaa 

aivan oman kolmannen sukupuolensa. Vaikka nykyajan sukupuolikäsityksiä ei voidakaan suoraan 

asettaa keskiajan kontekstiin, on Murrayn mukaan mahdollista, että sosiaalisen sukupuolen 

hahmottaminen jatkumona binäärisen sijaan ja tällä jatkumolla liikkuminen saattoi olla mahdollista 

jo melko varhain kristinuskon alkuaskeleista alkaen. Esimerkkinä tästä hän kertoo vuonna 203 

kuolleesta Perpetua-nimisestä marttyyristä, joka kertoi, että valmistautuessaan areenalle menoon, 

hänen vaatteensa revittiin pois hänen päältään ja yhtäkkiä hän oli mies.287 Murray toteaakin, että sekä 

siveyteen pyrkivien miesten että naisten tuli liikkua sukupuolijatkumolla: naisten tuli pyrkiä 

maskuliinisemmaksi nujertaakseen naiselliset piirteensä ja kehonsa, miesten taas tavoitella jatkumon 

feminiinisempää päätä tukahduttaakseen ruumiilliset halunsa.288 Murray argumentoikin vahvasti, että 

siveys oli keskiaikaisessa yhteiskunnassa erillinen ja selkeästi havaittavissa oleva kolmas sukupuoli 

tai seksuaalinen suuntautuminen, sillä siveys liittyi läheisesti seksuaaliseen kehoon ja siihen 

kohdistuviin muutoksiin sekä miesten että naisten kohdalla. Lisäksi hän toteaa, että tietyt 

uskonnollisen kokemuksen tapahtumapaikat, kuten luostarit olivat tärkeitä paikkoja, joissa sukupuoli 

saattoi olla liukuva.289 

Tätä liukumista sukupuolijatkumolla on havaittavissa myös Speculum virginumissa. Kuten edellä 

todettua, on Speculum täynnä kuvauksia Theodoran ja muiden Kristuksen neitsyiden siveydestä ja 

sen harjoittamisesta sotilaallisena taisteluna. Nämä taistelumetaforat ovat jo itsessään maskuliinisia, 

 
285 Murray 2008, s. 40. 
286 Murray 2008, s. 41. 
287 Ibid. 
288 Murray 2008, s. 42–43.  
289 Murray 2008, s. 49. 
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sillä keskeinen osa keskiaikaisen maskuliinisen osoittamista oli nimenomaan sotilaallisen 

kyvykkyyden ja urheuden harjoittaminen.290 Speculumissa on havaittavissa muitakin merkkejä 

naisille suunnatun siveyden sisältämästä liukumisesta sukupuolijatkumolla maskuliinisempaan 

suuntaan. Peregrinuksen esitellessä Theodoralle esimerkkejä siveistä neitsyistä, jotka osoittivat 

ylevää ja peräänantamatonta luonteenlaatua torjuessaan ja voittaessaan lihalliset sulhasehdokkaat ja 

muut tyrannit, vastaa Theodora hänelle viitaten tekstissä edellä esiteltyyn esimerkkiin Pyhästä 

Agneksesta: ”Hän todellakin oli miehekkäällä järkähtämättömyydellä varustettu tyttö, joka 

kaksinkertaisella voitollaan hyveellisyydessä saattoi hyveen viholliset ymmälleen ja löi ne maahan, 

ja nosti ylös maasta maahan sorretut hurskaan mielen avulla.”291 Tässä siis suoraan todetaan, kuinka 

neitsyet, kuten Agnes, olivat tyttöjä (lat. puella), jotka osoittivat miehekästä (lat. virilis) 

luonteenlujuutta ja kovuutta (lat. constantia) voittaessaan vihollisensa. Tämän voi tulkita olevan 

merkki siitä vaatimuksesta, kuinka uskonnolle omistautuneiden naisten tuli liikkua 

maskuliinisempaan suuntaan harjoittaessaan siveyttään. 

Speculumissa on kuitenkin suorempiakin viittauksia siveyden vaatimukseen sukupuolijatkumolla 

liukumisesta. Heti kahdennentoista kirjan alussa Peregrinus toteaa Theodoralle: ”Naiselliseen 

uskollisuuteen ei tule helposti luottaa, ellei miehekäs sielu kohoa naisessa sukupuolen yläpuolelle ja 

ylitä hänen luontonsa epävakaisuutta kypsillä tavoilla.”292  Tekstissä siis suoraan todetaan, kuinka 

feminiiniseen piirteeseen uskollisuuteen ei tule luottaa, ellei maskuliininen sielu (lat. virilis animus) 

nouse biologisen sukupuolen (lat. sexus) yläpuolelle naisessa eli kuinka naisen tulee ylittää 

feminiiniset piirteensä ja antaa maskuliinisen sielun vallita kehossaan ja täten siirtyä 

sukupuolijatkumolla maskuliinisempaan suuntaan. Samaan maskuliiniseen sieluun ja sen 

korostamiseen uskonnollisen naisen toiminnassa viitataan myös keskusteltaessa vältettävistä 

paheista: ”Ylellisyydet ja nautinnot tekevät miehekkäästä sielusta jälleen naisen.”293 Tekstissä siis 

suoraan implikoidaan, miten maskuliinisen sielun saavuttaminen on tavoite uskonnolle 

omistautuneelle, paheita välttelevälle elämälle, ja eritoten naiselle. Paheisiin, kuten ylellisyyksiin ja 

nautintoihin, lankeaminen palauttaa maskuliinisen sielun saavuttaneen henkilön takaisin naiseksi: hän 

on siis tätä ennen ollut nainen, mutta uskonnollisella toiminnallaan saavuttanut maskuliinisen hengen 

tilan, minkä paheisiin lankeaminen voi palauttaa takaisin naiseksi. Naiseuden tilaa pidetään siis 

huonona ja uskonnolle omistautuneelle ihmiselle ei-tavoiteltavana olomuotona. Tämä todistaa 

 
290 Murray 2004, s. 26. 
291 Speculum virginum s. 448. T.: Vere virilis constantiae puella, cui geminae virtutis victoria virtutis hostem confudit, 

confusum prostravit, prostratum pia mente levavit. 
292 Speculum virginum, s. 977. P.: Fidei femineae non facile credendum est, nisi virilis animus in femina sexum excedat 

et ipsius inconstantiam naturae morum maturitate transcendat. 
293 Speculum virginum, s. 312. P.: ... deliciae virilem animum feminam reddunt .... 
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Speculumin korostamasta tavoitteesta naisten maskuliinisten piirteiden omaksumisesta sekä samalla 

siitä, kuinka tällöin nainen ylitti feminiiniset piirteensä ja samalla jollain tavalla biologisen 

sukupuolensa rajat ja muuttui joksikin muuksi: maskuliinisemmaksi naiseksi. 

Samaten yhdennessätoista kirjassa käsiteltäessä sielun puhdistamista ja maallisista nautinnoista 

luopumista tuodaan kenties esiin uskonnolle omistautuneiden henkilöiden sukupuolen merkityksen 

muuttuminen. Peregrinus toteaa, että ne neitsyet ja nuoret miehet, jotka ovat hylänneet ruumiin 

nautinnot ja harjoittavat uskoaan, ovat nousseet maallisten asioiden, luontaisten taipumustensa, 

heikkoutensa sekä sukupuolensa (lat. genus) yläpuolelle Pyhän Hengen ansiosta.294 Seyfarth on 

kääntänyt saksankielisessä käännöksessään latinan kielen sanan genus tarkoittamaan sukupuolta 

(saks. geschlecht),295 vaikka klassisessa latinassa genus viittaa enemmänkin ihmisen syntyperään, 

sukuun tai heimoon.296 Toki Adolf V. Strengin toimittamassa latinalais-suomalaisessa sanakirjassa 

mainitaan genus-sanan kohdalla myös yhdeksi käännösvaihtoehdoksi sukupuoli.297 Jos nojaudun 

käännöksessäni Seyfarthin käännöstulkintaan eli sukupuoleen, näyttäisi tekstin sanoma tuovan esiin, 

kuinka uskonnolle omistautuneille ja maallisen maailman hylänneille ihmisille heidän luontaiset 

taipumuksensa, heikkoutensa ja sukupuolensa eivät merkitse heille enää mitään. Sukupuoli-tulkinta 

toki sopisi tekstin ajatukseen siitä, että uskonnolle omistautuneet ihmiset asettavat alapuolellensa 

luontaiset ja syntyperäiset piirteensä, joiden joukkoon myös sukupuolen voidaan ajatella kuuluvan. 

Tämä tulkinta ja tekstin toteamus vahvistaisi jo Murrayn toistamaa käsitystä siitä, että siveyden 

harjoittaminen ja identiteetti vapautti siveät ihmiset paitsi seksuaalisesta aktiivisuudesta, myös 

eritoten naiset heidän naiskehojensa rajoitteista sekä alistussuhteestaan miehiin.298 

 

4.2 Siveys seksuaalisena suuntautumisena ja kolmantena sukupuolena 

Ruth Mazo Karras nostaa tutkimuksissaan esiin, että siveyden merkitys ja keskeisyys uskonnolle 

omistautuneessa luostarielämässä on saanut jotkin tutkijat esittämään, että munkit eivät olleet enää 

miehiä, vaan muodostivat oikeastaan kolmannen sukupuolen (engl. gender).299 Tämän näkemyksen 

johtopäätös on Karraksen mukaan se, että seksuaalinen aktiivisuus oli tärkeä osa miehekkyyttä 

keskiaikaisessa kulttuurissa, ja jossain piireissä se olikin, mutta se ei ollut ainoa maskuliinisuuden 

 
294 Speculum virginum, s. 902.  
295 Speculum virginum, s. 903. 
296 Streng 1933, s. 313. 
297 Ibid. 
298 Murray 2008, s. 49. 
299 Karras 2008; Karras 2017. 
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mitta. Vihollista vastaan kamppailu ja vihollisen voittaminen olivat myös maskuliinista toimintaa, 

jopa silloin, kun vihollisena olivat omat halut ja himot. Karras tuo kuitenkin keskeisen huomion esiin: 

omia haluja ja himoja vastaan taistelu ja niiden voittaminen oli myös naiselle miehekästä toimintaa. 

Siveitä naisia, jotka olivat voittaneet, seksuaaliset halunsa ja ylittäneet feminiinisyytensä heikkouden 

voitiin kutsua miehekkäiksi naisiksi, (lat. virago).300  Karras itsekin esittää, että keskiaikaisen 

sukupuolijärjestelmän sisällä oli toki huomattavaa liikkumavaraa, mutta se oli silti keskiajalla 

vallitsevan binäärisen sukupuolidiskurssin alla. Karraksen mukaan kolmannen sukupuolen sijaan 

onkin hyödyllisempää puhua useista eri muunnoksista kahdesta tavanomaisesta sukupuolesta. Tämä 

lähestymistapa mahdollistaa niiden jännitteiden tarkastelun, jotka olennaisesti kuuluvat 

maskuliiniseen ja feminiiniseen sukupuoli-identiteettiin. Karras ehdottaakin, että siinä missä Murray 

näkee liikkuvuuden sukupuolispektrillä miehestä naiseen, voitaisiin sen sijaan nähdä merkityksen 

liikkuvuutena maskuliinisen ja feminiinisen binäärikategorioiden välillä. Karras argumentoi, että 

siveyttä voidaan oikeastaan pitää seksuaalisena suuntautumisena keskiajalla.301  

Kuten todettua, Karras on esittänyt, kuinka keskiajan kristillisessä Euroopassa ihmisen seksuaalinen 

aktiivisuus tai seksuaalinen pidättyväisyys määritteli ihmistä perustavanlaatuisesti, sillä avioliitto oli 

oletusarvo suurimalle osalle ihmisistä.302 Tästä syystä keskiaikaiset kristilliset yhteiskunnat jaottuivat 

normin mukaan naimisissa oleviin ja seksuaalisesti pidättyväisiin.303 Kuitenkin siinä missä 

pidättäytyminen on teko, on siveys enemmän: se on identiteetti. Karras esittääkin, että keskiajan 

kristillisessä Euroopassa ero seksuaalisesti aktiivisen ja siveän välillä oli vähintään yhtä 

perustavanlaatuinen kuin ero homoseksuaalin ja heteroseksuaalin välillä nykypäivänä. Karraksen 

mukaan siveyttä kohtaan tunnettiin vetoa jo ennen seksuaalisen aktiivisuuden alkamista, ja halun sen 

harjoittamiseen kuvattiin keskiajalla kumpuavan Jumalan kutsumuksesta, mitä nykypäivänä 

Karraksen mukaan kutsuttaisiin sisäiseksi haluksi tai suuntautumiseksi.304 Koska avioliitto ja 

seksuaalinen aktiivisuus tai pidättyväisyys olivat niin merkittävästi keskiaikaista yhteiskuntaa 

määrittäviä tekijöitä, näyttäytyvät siveät henkilöt siis keskiajan yhteiskunnissa selkeästi omana 

ryhmittymänään. 

Karras esittää Murrayn tapaan, että jotkut kristityt uskoivat, että kristityt naiset kykenivät ylittämään 

feminiinisyytensä ja tulla maskuliinisiksi. Tätä pidettiin positiivisena asiana, sillä feminiinisyys 

 
300 Karras 2017, s. 52. 
301 Karras 2008, s. 53–54. 
302 Karras 2017, s. 36. 
303 Karras 2017, s. 11; s. 79. 
304 Karras 2017, s.11, s. 38; Karras 2008, s. 54. 
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tarkoitti sidottuna ruumiiseen ja maallisiin asioihin tavalla, jolla maskuliinisuus ei ollut.305  Sekä 

himot ja halut että niitä vastaan käyty menestyksellinen kamppailu olivat maskuliinisuuden merkkejä. 

Karras esittääkin, että vaikka munkit eivät siittäneet perheitä tai osallistuneet sotilaallisiin toimiin, ei 

näiden perinteisten maskuliinisuuden ominaisuuksien torjuminen tarkoittanut, että heitä ei olisi 

pidetty miehinä, vaan he edustivat vain erilaista tapaa olla miehiä. Samaten vaikka jotkut tutkijat ovat 

väittäneet, että neitsytnaisia voitiin pitää ei-naisina, koska he eivät ilmentäneet tavanomaisia 

ominaisuuksia, joita naisilla ajateltiin olevan, vaan pikemminkin maskuliinisia, identifioivat 

keskiaikaiset ihmiset heidät silti naisiksi kaikilla muilla paitsi vertauskuvallisella tavalla.306 

Speculum virginumissa näyttää edustavan enemmän Karraksen argumentoima tulkintaa siveydestä. 

Siinä siveys naisille esitetään maskuliinisena sotilaallisena taisteluna, minkä voisi tulkita siten, että 

siveiden naisten tuli ylittää tietyt feminiiniset piirteensä kyetäkseen kamppailemaan himoja vastaan 

ja muuntautua maskuliinisempaan suuntaan. Toisaalta, kuten Karraskin esittää, eivät sukupuolten 

väliset rajat häily niin selkeästi Speculumissa, vaan pikemminkin niitä tuodaan selkeästi esiin. 

Teoksessa yleisesti käytetään toistuvasti Peregrinuksen Theodoralle osoittamaa puhuttelua, ”audi 

filia”, eli ”kuuntele, tytär”, mutta myös selkeämmin todetaan useaan otteeseen, kuinka naiset ovat 

heikompi sukupuoli, minkä yhdeksännen kirjan esimerkki hyvin tuo esiin keskusteltaessa 

kohtuullisuudesta pidättyväisyydessä: ”… sinun tulee aina epäillä oman sukupuolesi heikkoutta, 

….”307 Tässä siis viitataan Theodoraan, ja samalla myös koko teoksen tarkoitetun lukijakunnan 

sukupuoleen. Heikkoudella (lat. fragilitas) tarkoitetaan tässä todennäköisesti juuri naisten 

synnynnäistä henkistä heikkoutta,308 minkä ajateltiin tekevän himojen ja halujen vastustamisesta 

heille vaikeampaa.309 Tästä syystä naisten tulee tekstin mukaan aina epäillä oman sukupuolensa 

kyvykkyyttä pidättäytyä kaikista himoista ja haluista ja pitäytyä kohtuudessa. Samaten heti 

seuraavalla sivulla puhutaan siitä, kuinka miesten sukupuoli on paljon taipuvaisempi 

pahuuteen: ”… minkä verran paljon enemmän pahaan taipuvaisempi sukupuoli osoittaa todeksi 

luonteenlaatunsa epävarmuuden, jos tälle tarjoutuu mahdollisuus synnin tekemiseen?”310 Teoksessa 

tehdään siis keskiajan vallitsevan binäärisen sukupuolijaottelun mukaan selväksi sukupuolten väliset 

erot ja niille kuuluvat tyypilliset ominaisuudet, esimerkiksi naisten heikkous ja edellä mainitut 

 
305 Karras 2017, s. 41. 
306 Karras 2017, s. 53. 
307 Speculum virginum, s. 798. P.: ... semper suspecta sit proprii sexus fragilitas, .... 
308 ”Fragilitas” keskiajan latinan kielen online-sanakirjassa: Niermeyer & van de Kieft 2002, <https://dictionaries-

brillonline-com.libproxy.tuni.fi/search#dictionary=niermeyer&id=NI-07484> Luettu 21.01.2023. Keskiajan latinan 

kontekstissa sanan fragilitas todetaan tarkoittavan juuri moraalista tai siveellistä heikkoutta. 
309 Karras 2017, s. 48. 
310 Speculum virginum, s. 800. P.: ... quanto magis sexus ad malum proclivior, si suppetat peccandi materia, experitur 

conditionis incertum?  
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häilyvyys ja uskollisuus. Toisaalta samaan aikaan siveyden sisältämä vaatimus naisten liikkumisesta 

maskuliinisempaan ja miesten feminiinisempään suuntaan sukupuolijatkumolla osoittaa sen, että 

vaikka tiettyjä piirteitä pidettiin selkeästi joko miehiin tai naisiin liitettäviksi, oli henkilön 

sukupuolestaan huolimatta mahdollista, ja jopa välttämätöntä, liukua jatkumolla toiseen suuntaan 

kyetäkseen olemaan siveä. 

Toki siveyden näkeminen kolmantena sukupuolena ei tarkoita sitä, että keskiajalla tällaisen 

kolmannen sukupuolen olemassaolo olisi tietoisesti tunnustettu, sillä keskiajalla sukupuoli nähtiin 

biologiaan liittyvänä kahtiajakoisena järjestelmänä miehen ja naisen välillä.311 Sen sijaan näkemys 

kolmannesta sukupuolesta merkitsee pikemminkin sitä, että siveys tarjosi oman suuntautumisensa, 

joka vapautti avioliiton oletusarvosta ja tietyissä ympäristöissä, kuten luostareissa, mahdollisuuden 

sukupuolijatkumolla liukumiselle. Se, että Speculumissa siis tuodaan esille selkeästi miesten ja 

naisten välisiä eroavaisuuksia selväksi, ei siis ole keskiajan kontekstissa yllättävää. Keskeistä onkin 

havaita, että Speculumissa korostetaan nunnien liukumista maskuliinisempaan suuntaan. Tekstissä 

paitsi korostetaan nunnien maskuliinisia ominaisuuksia taistelumetaforineen, esiintyy siinä myös 

kehotuksia siveille naisille omaksua maskuliinisia piirteitä ja maskuliinisia ominaisuuksia, kuten 

taistelua, kamppailua, miehekästä järkkymättömyyttä ja jopa maskuliinisen hengen nousemista 

naisen sukupuolen yläpuolelle. Naisille suunnatussa teoksessa näyttäisi siis ennen muuta korostuvan 

maskuliininen siveyden malli, jota tutkijat kuten Murray ja Karras pitävät pääasiassa munkeille ja 

papistolle suunnattuna mallina korostamaan heidän maskuliinisuuttaan verrattuna maallikkomiesten 

maskuliinisuuteen.312  He sivumennen mainitsevat, että tätä mallia saatettiin käyttää myös naisten 

kohdalla, mutta Speculumissa se näyttäisi olevan vallitseva naisille korostettu siveyden malli, jossa 

nunnien ja muiden uskonnolle omistautuneiden naisten, kuten Theodoran, tulee liikkua 

sukupuolijatkumolla maskuliinisempaan suuntaan. 

Malli uskonnolle omistautuneen naisen muuttumisesta maskuliinisempaan suuntaan juontaa juurensa 

jo kirkkoisien ajoista. Barbara Newman nostaa esiin kristittyjen naisten olemusta vuosina 1100–1500 

käsittelevässä teoksessaan From Virile Woman to WomanChrist: Studies in Medieval Religion and 

Literature313 asteittaisen muutoksen vanhemmasta, jo platonilaiseen ja stoalaiseen ajatteluun 

pohjautuneesta sukupuolistrategiasta kohti uudempaa kristikunnan sisällä kehittynyttä sukupuolesta 

riippumatonta ihannetta. Sen perustavanlaatuisena ajatuksena pidetään sielujen samanarvoisuutta 

Jumalan edessä. Keskiajan maailmassa naisten ei ollut mahdollista vastustaa avoimesti vallassa 

 
311 Karras 2017, s. 6; Murray 2008, s. 34–35. 
312 Ks. Karras 2008 ja Murray 2004.  
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olleita opetuksia esimerkiksi siitä, että naisten tuli vaieta, eivätkä he saaneet opettaa tai hallita 

miehiä,314 mutta Newmanin mukaan oli olemassa strategioita, jotka antoivat naisille vaihtoehtoja 

vallitsevaan feminiinisyyden malliin. Newmanin mukaan ensimmäinen niistä oli femina virilis tai jo 

edelläkin mainittu virago -malli, jota jo kirkkoisien aikakauden miehet pitivät parhaimpana 

uskonnollisille naisille suunnattuna mallina.315 Sen perustana oli siis naisten siirtyminen 

feminiinisyydestään kohti maskuliinisempaa mallia, ja se perustuikin mieskeskeiseen käsitykseen 

siitä, että miehisyys on ihmisyyden normi ja naisellisuus on jotenkin vajavaista tai virheellistä, minkä 

nainen saattaa kuitenkin pystyä nujertamaan, jos hän on halukas luopumaan seksuaalisuudestaan. 

Tämä topos on Newmanin mukaan hyvin vahvasti läsnä jo kirkkoisien, kuten Pyhän Hieronymuksen 

teksteissä.316 Newman nostaa esiin tämän viriilin ja miehekkään naisen mallin myös lyhyesti 

Speculum virginumin yhteydessä. Hän on tulkinnut, että Speculumissa on selkeästi nähtävissä, että 

teksti kannustaa sen kohdeyleisönä olevaa naispuolista lukijaa tavoittelemaan miehekästä 

hengellisyyttä, minkä avulla tämä kykenee nousemaan biologisen sukupuolensa yläpuolelle.317 Täten 

voidaan päätellä, että ainakin Speculum virginumin yhteydessä ja siveyden kontekstissa sukupuoli 

näyttäytyy liukuvana spektrinä jyrkkärajaisen binäärijärjestelmän sijaan. Elämäntapana harjoitettu ja 

valittu siveys näyttäytyy puolestaan omana seksuaalisena suuntauksenaan, sillä siveyttä harjoittavat 

ihmiset erottuivat muusta yhteiskunnasta selkeästi omana ryhmänään, joka oli halunnut valita 

normista eli avio- ja perhe-elämästä poikkeavan vaihtoehtoisen elämäntavan ja elää uskonnolle 

omistautunutta elämää omassa uskonnollisessa yhteisössään. Tätä näkemystä vahvistaa se, että 

keskiajan kristillisessä kulttuurissa perustavanlaatuinen ihmisiä jaotteleva ja määrittelevä määritelmä 

oli se, oliko henkilö seksuaalisesti aktiivinen vai passiivinen. Siveät ihmiset sijoittuivatkin tässä 

jaottelussa passiiviseen, seksuaalisista teoista täysin pidättäytyväksi, ja tätä toimintatapaa 

elämäntapana noudattavaksi ryhmäkseen. Tämä voidaankin keskiajan sukupuoli- ja 

seksuaalinäkemysten kontekstissa tulkita omaksi seksuaaliseksi suuntauksekseen. 

 

5. Neitsyys ja siveys identiteettinä 

 
Naisille suunnattujen neitsyyden ja siveyden konstruktiot näyttäytyvät 1100-luvun didaktisessa, 

naisille osoitetussa hengellisen kasvun kirjallisuudessa Speculum virginumissa monimuotoisina ja 

 
314 1. kirje Timoteukselle 2:12. 
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monimerkityksisinä malleina, jopa omana seksuaalisuutenaan tai sukupuoli-identiteettinään. Vaikka 

fyysinen olemus näyttäytyy osana neitsyyden konstruktiota Speculum virginumissa, painotetaan 

teoksessa kuitenkin enemmän neitsyyden moraalista ja hengellistä puolta. Speculumin keskeinen 

sanoma onkin, että neitsyyden fyysinen puoli on toki arvokas asia itsessään, mutta se yksissään ei 

riitä Kristuksen neitsyiden taivaallisen palkkion saavuttamiseen, vaan tärkeämpää on aito halu ja 

kutsumus omistaa elämänsä Jumalalle ja sen vuoksi myös pidättäytyä seksuaalisista suhteista. 

Neitsyys näyttäytyykin teoksessa monitasoisena konstruktiona ja ominaisuutena, jonka esteenä eivät 

esimerkiksi ole aikaisemmat seksuaaliset kokemukset, vaan neitsyyden henkinen tila oli mahdollista 

saavuttaa esimerkiksi jo naimisiin menon tai leskeksi jäämisen jälkeenkin omistamalla elämänsä 

täysin uskonnolle. Speculumissa esitetäänkin, että neitsyyden olemuksen keskiössä on pyrkimys 

päästä Jumalan yhteyteen ja omistaa elämänsä täydellisesti Jumalalle, mikä on mahdollista 

luopumalla kaikista maallisista asioista, suhteista, haluista ja himoista. Vaikka Speculumissa toki 

fyysisesti neitsyet nostetaan leskien ja aviopuolisoiden yläpuolelle taivaallisen palkkion 

arvoasteikossa, ei teoksessa kuitenkaan väheksytä leskien ja aviopuolisoidenkaan pyrkimyksiä 

kieltäytyä ja luopua lihallisuudestaan, vaan korostetaan, että myös heillä on mahdollisuus löytää 

yhteys Jumalaan ja omistaa elämänsä Jumalalle. 

 

Siveys puolestaan näyttäytyy pikemminkin elämäntapana kuin vain pidättäytymisenä seksuaalisesta 

kanssakäymisestä, mitä neitsyyden konstruktio puolestaan korostaa. Keskeisenä siveyden 

harjoittamisessa näyttäytyvät ensiksi aito kutsumus ja halu omistaa elämänsä uskonnon 

harjoittamiselle ja Jumalalle, ja toiseksi himojen ja nautintojen vastustaminen ja niitä vastaan käytävä 

kamppailu ja taistelu, josta seksuaalinen pidättäytyminen muodostaa vain yhden osan. Nämä 

narratiivit kytkeytyvät läheisesti toisiinsa, sillä teoksessa esitetään, että yhtäältä ilman uskoa ja 

uskonnolle omistautumista kehon haluista ja himoista irrottautuminen on mahdotonta, ja toisaalta 

elääkseen täysin Jumalalle omistautunutta elämää tuli maalliset himoista ja haluista pidättäytyä. 

Speculum virginumissa siveyden harjoittamisessa ei keskeistä olekaan himojen ja halujen 

olemattomuus, vaan nimenomaan niitä vastaan käytävää taistelua ja niiden voittamista korostetaan. 

Taivaallisen palkkion suuruus esitetäänkin Speculumissa määräytyvän juuri tämän kamppailun 

suuruudella ja suhteessa nähtyyn vaivannäköön, sillä jos henkilö ei vain yksinkertaisesti tuntisi 

seksuaalista halua, ei seksuaalisten halujen vastustamisessa olisi ollenkaan hyveellisyyttä, sillä niitä 

vastaan ei tarvitsisi kamppailla. 

 

Kaiken kaikkiaan Speculumissa esitetään, että kaikilla, myös seksuaalisesti kokeneilla, on 

mahdollisuus harjoittaa siveyttä ja omistaa elämänsä uskonnolle ja Jumalalle. Tässä valossa 
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Speculumin sanoma näyttäytyy hyvin inklusiivisena ominaisuutena, millä on ehkäpä haluttu 

houkutella yhä useampia ihmisiä uskonnolle omistautuneeseen elämään, sillä jos siveyden 

harjoittaminen olisi ollut mahdollista vain fyysisesti neitsyille, olisi se ollut todella rajoittavaa. 

Speculumin sanoma heijastelee 1000- ja 1100-luvulla vallalla ollutta räjähdysmäistä kasvua naisten 

osallisuudessa uskonnolliseen elämään ja uskonnollisten naisten yhteisöjen lisääntymistä. Vaikka 

Speculum pitää fyysistä neitsyyttä itsessään arvokkaana asiana, ei se todellakaan rajaa seksuaalisesti 

kokeneita siveyden elämäntavan ulkopuolelle, vaan korostaa, että myös heillä on mahdollisuus 

omistaa elämänsä uskonnolle ja harjoittaa siveyttä. Tämä narratiivi korostaa siveyttä elämäntapana ja 

suuntautumisena, sillä siveys vapautti naiset keskiajalla vallalla olleesta oletusarvosta perhe-elämästä 

ja avioliiton velvoitteesta ja tarjosi vaihtoehtoisen, kunniallisen elämäntavan normin ulkopuolella. 

Samalla Speculum määrittelee suhteessa aikaansa neitsyyden ja siveyden hieman avoimemmin, mikä 

todennäköisesti juontaa juurensa Speculumin syntykontekstiin Hirsaun reformiluostareissa, joissa 

naisten osallisuutta uskonnolliseen elämään kannustettiin. Kenties osa Speculumin suurta 

levinneisyyttä ja aikansa suosiota olikin juuri sen inklusiivisuus ja vastaus naisille suunnatun 

hengellisen muotoutumisen kirjallisuuden tarpeen suureen kasvuun. Se palveli juuri näiden naisten 

opastamiseen tarvittavan kirjallisuuteen syntynyttä suurta kysyntää yhä uusien uskonnollisten naisten 

yhteisöjen syntyessä ja lisääntyessä. Speculumin suuresta levinneisyydestä ja suosiosta päätelleen sen 

sanoma herätti vastakaikua ja kannatusta sekä näiden naisten että heidän sielunhoidostaan 

vastanneiden miespuolisten pappien, munkkien ja muiden uskonmiesten keskuudessa. 

 

Siveys rakentuukin teoksessa neitsyyttä syvällisempänä ja kokonaisvaltaisempana elämäntapana ja -

kutsumuksena, jonka henkilö on valinnut juuri uskonnollisista syistä, Jumalalta saatuna 

kutsumuksena ja lahjana, ja jota nykypäivänä voitaisiin kutsua jopa omaksi seksuaaliseksi 

suuntautumisekseen. Speculumissa korostetaan naisille suunnattua siveyttä maskuliinisena 

ominaisuutena, ja teoksessa kehotetaankin uskonnollisia naisia omaksumaan maskuliinisia piirteitä 

tullakseen siveiksi ja voittaakseen aikansa käsityksen mukaan heikomman sukupuolensa feminiiniset 

piirteet. Maskuliiniseen suuntaan liikkuminen sukupuolijatkumolla näyttäytyy teoksessa oikeastaan 

jopa välttämättömyytenä siveyden harjoittamiselle. Aiemmin tutkimuksessa esiin tuotu kuva 

siveydestä taisteluna ja maskuliinisuutta osoittavana toimintana ainoastaan miehille suunnattuna 

mallina näyttäytyykin hieman vinoutuneena, sillä tämä tutkielma osoittaa, että maskuliinisen 

siveyden mallia on käytetty myös naisten kohdalla, ja vieläpä hyvin eksplisiittisesti. 

 

Tällaisen siveyteen liitettävän sukupuolijatkumolla liukumisen ja siveyden elämänkutsumuksellisen 

ominaispiirteen on joidenkin tutkijoiden toimesta tulkittu tarkoittavan, että siveät ihmiset ovat 
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keskiajan kristillisessä yhteiskunnassa muodostaneet oman seksuaalisen suuntauksensa tai jopa 

kolmannen sukupuolen. Tämän tutkimuksen puitteissa naisille suunnattu siveys näyttäytyy 

vähintäänkin elämäntapana ja identiteettinä, johon sisältyi vaatimus maskuliinisten piirteiden 

omaksumisesta ja feminiinisistä piirteistä eroon pääsemisestä. Siveys rakentuu Speculumissa 

oletusarvona vallinneesta perhe- ja avioelämästä poikkeavaksi elämäntavaksi sekä vaihtoehtoiseksi 

naiseuden malliksi tavanomaisten avioelämän ympärille kietoutuneiden naisten elämänmuotojen 

sijaan. Speculum virginumin ja keskiajan kristillisen Euroopan ihmisten jaottelun seksuaalisesti 

aktiivisiin ja seksuaalisesti passiivisiin valossa siveys elämäntapana ja valintana näyttäytyy myös 

omana seksuaalisena suuntauksenaan, sillä siveyttä harjoittavat ihmiset erottuivat muusta 

yhteiskunnasta selkeästi omaksi, seksuaalisesta aktiivisuudesta poikkeavaksi ryhmäkseen. 

Jatkotutkimuksen hedelmällisiä aiheita voisikin olla juuri siveyden syväluotaavampi tarkastelu juuri 

identiteettinä ja mahdollisena seksuaalisena suuntauksena tai kolmantena sukupuolena. Lisäksi tämän 

tutkielman lopputulemaa siitä, että aiemmassa tutkimuksessa esitetty käsitys siveydestä vain miehille 

suunnattuna maskuliinisena mallina on liian yksipuolinen, olisi mielekästä laajentaa, ja tarkastella, 

onko olemassa muitakin keskiajan kirjallisuuden tapauksia, joissa maskuliinista siveyttä on käytetty 

nimenomaan naisten kohdalla. 

 

 

 

 

 

 
 
 
 
 

 

 



 75 

Lähteet ja kirjallisuus 

 

I Lähteet 

Speculum virginum Seyfarth, Jutta (toim.), Jungfrauenspiegel. Fontes Christiani; 30/1. Verlag 

Herder: Freiburg im Breisgau, 2001 (2. painos). Latinankielisen tekstin 

käännös ja johdanto saksaksi: Jutta Seyfarth. 

II Kirjallisuus 

 

Arnold 2008 Arnold, John H., What is Medieval History? Polity Press: Cambridge (UK) 

& Malden (USA), 2008. 

 

Van Berkel & van Helden 

& Palm 1999 Van Berkel, Klaas & van Helden, Albert & Palm, Lodewijk (toim.), A 

History of Science in the Netherlands: Survey, Themes and Reference. 

Brill: Leiden & Boston & Köln, 1999. 

 

Bitel & Lifshitz 2008 Bitel, Lisa M. & Lifshitz, Felice (toim.), Gender and Christianity in 

Medieval Europe: New Perspectives. The Middle Ages series. University 

of Pennsylvania Press: Philadelphia, 2008. 

 

Bitel 2008 Bitel, Lisa M., “Introduction: Convent Ruins and Christian Profession: 

Toward a Methodology for the History of Religion and Gender”. 

Teoksessa Bitel, Lisa M. & Lifshitz, Felice (toim.), Gender and 

Christianity in Medieval Europe: New Perspectives. The Middle Ages 

series. University of Pennsylvania Press: Philadelphia, 2008, s. 1–15. 

 

Bratu 2010 Bratu, Cristian, “Mirrors for Princes (Western)”. Teoksessa Classen, 

Albrecht (toim.), Handbook of Medieval Studies: Terms, Methods, Trends. 

De Gruyter: Berlin & New York, 2010, s. 1921–1949. 

 



 76 

Butler 2006 Butler, Judith, Hankala sukupuoli: Feminismi ja identiteetin kumous. 

Gaudeamus: Helsinki, 2006. Kääntäjät: Tuija Pulkkinen ja Leena-Maija 

Rossi.  

 

Bynum 1982 Bynum, Caroline Walker, Jesus as Mother: Studies in the Spirituality of 

the High Middle Ages. University of California Press: Berkeley & Los 

Angeles, 1982. 

 

Bynum 1987 Bynum, Caroline Walker, Holy Feast and Holy Fast: The Religious 

Significance of Food to Medieval Women. University of California Press: 

Berkeley & Los Angeles, 1987. 

 

Cacciatore et al. 2003 Cacciatore, Raisa & Hervonen, Antti & Kosunen, Elise, “Seksuaalisuus 

elämänkaaressa”, Lääketieteellinen Aikakauskirja Duodecim 119:3 

(2003), s. 209–216. 

 

Carlson & Weisl 1999a Carlson, Cindy L. & Weisl, Angela Jane (toim.), Constructions of 

Widowhood and Virginity in the Middle Ages. The New Middle Ages 

series. St. Martin’s Press: New York, 1999. 

 

Carlson & Weisl 1999b Carlson, Cindy L., & Weisl, Angela Jane, “Introduction: Constructions of 

Widowhood and Virginity”. Teoksessa Carlson, Cindy L. & Weisl, 

Angela Jane (toim.), Constructions of Widowhood and Virginity in the 

Middle Ages. The New Middle Ages series. St. Martin’s Press: New York, 

1999, s. 1–21. 

 

Chewing 1999 Chewing, Susannah Mary, “The Paradox of Virginity within the 

Anchoritic Tradition: The Masculine Gaze and the Feminine Body in the 

Wohunge Group”. Teoksessa Carlson, Cindy L. & Weisl, Angela Jane 

(toim.), Constructions of Widowhood and Virginity in the Middle Ages. 

The New Middle Ages series. St. Martin’s Press: New York, 1999, s. 113–

134. 

 



 77 

Clark 2008 Clark, Anna, Desire: A History of European Sexuality. Routledge: 

Abingdon & New York, 2008.  

 

Claus & Marriott 2017 Claus, Peter & Marriott, John, History: An Introduction to Theory, Method, 

and Practice. Routledge: Abingdon & New York, 2017 (2. painos). 

 

Cordoba 2023 Cordoba, Sebastian, Non-binary gender identities: the language of 

becoming. Gender and sexualities in psychology. Routledge: Abingdon & 

New York, 2023. 

 

Cramer 2011  Cramer, Thomas, Defending the Double Monastery: Gender and Society 

in Early Medieval Europe. Julkaisematon historian väitöskirja, 

Washingtonin yliopisto, 2011. 

 

Cullum 2013 Cullum, Pat, “’Give Me Chastity’: Masculinity and Attitudes to Chastity 

in the Middle Ages”, Gender & History 25:3 (2013), s. 621–636. 

 

De Beauvoir 1953 De Beauvoir, Simone, The Second Sex. Knopf: New York, 1953 (1. 

englanninkielinen painos). Kääntäjä: Howard Madison Parshley. 

 

Flanagan 2001 Flanagan, Sabina, “The Speculum virginum and Traditions of Medieval 

Dialogue”. Teoksessa Listen Daughter: The Speculum Virginum and the 

Formation of Religious Women in the Middle Ages. The New Middle Ages. 

Palgrave Macmillan US: New York, 2001, s. 181–200. 

 

Gerchow et al. 2008 Gerchow, Jan & Bodarwé, Katrinette & Marti, Susan & Röckelein, 

Hedwig, "Early Monasteries and Foundations (500–1200)". Teoksessa 

Hamburger, Jeffrey F. & Marti, Susan (toim.), Crown and veil: female 

monasticism from the fifth to the fifteenth centuries. Columbia University 

Press: New York, 2008, s. 13–40. Kääntäjä: Dietlinde Hamburger. 

 

Greenhill 1966 Greenhill, Eleanor, Die Stellung der Handschrift British Museum Arundel 

44 in der Überlieferung des Speculum virginum. Mitteilungen des 



 78 

Grabmann Instituts der Universität München 10. Max Hueber Verlag 

Munich, 1966. 

 

Hamburger 2008 Hamburger, Jeffrey F., "Histories of Female Monasticism". Teoksessa 

Hamburger, Jeffrey F. & Marti, Susan (toim.), Crown and veil: female 

monasticism from the fifth to the fifteenth centuries. Columbia University 

Press: New York, 2008, s. 1–11. Kääntäjä: Dietlinde Hamburger. 

 

Heikkilä &  

Lehmijoki-Gardner Heikkilä, Tuomas & Lehmijoki-Gardner, Maiju, Keskiajan kirkko: 

uskonelämän muotoja läntisessä kristikunnassa. Tietolipas nro 185. 

Suomalaisen kirjallisuuden seura: Helsinki, 2004 (2. painos). 

 

Heikkinen 2018 Heikkinen, Hannu L. T., ”Kerronnallinen tutkimus”. Teoksessa Valli, 

Raine (toim.), Ikkunoita tutkimusmetodeihin 2. Näkökulmia aloittelevalle 

tutkijalle tutkimuksen teoreettisiin lähtökohtiin ja analyysimenetelmiin. 

PS-kustannus: Jyväskylä, 2018 (5. uudistettu ja täydennetty painos), s. 

170–187. 

 

Heinonen 2007 Heinonen, Meri, Brides and Knights of Christ: Gender and Body in Later 

Medieval German Mysticism. Julkaisematon historian väitöskirja, Turun 

yliopisto, 2007. 

 

Heinämaa 1996 Heinämaa, Sara, Ele, tyyli ja sukupuoli: Merleau-Pontyn ja Beauvoirin 

ruumiinfenomenologia ja sen merkitys sukupuolikysymykselle. 

Gaudeamus: Helsinki, 1996. 

 

Hotchin 2001 Hotchin, Julie, "Female Religious Life and the Cura Monialium in Hirsau 

Monasticism, 1080 to 1150". Teoksessa Mews, Constant J. (toim.), Listen 

Daughter: The Speculum Virginum and the Formation of Religious 

Women in the Middle Ages. The New Middle Ages. Palgrave Macmillan 

US: New York, 2001, s. 59–83. 

 



 79 

Hänninen 2018 Hänninen, Vilma, “Narratiivisen tutkimuksen käytäntöjä”. Teoksessa 
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