
Skript Historisch Tijdschrift � Kloveniersburgwal 48, Kamer E2.04/5 �1000 BP Amsterdam� 
www.skript-ht.com � info@skript-ht.nl 

 
 

 
Artikel: Het taboe op antropofagie in laatmiddeleeuwse mirakelverhalen in de Lage Landen  
Auteur: Nina Witteman 
Verschenen in Skript Historisch Tijdschrift, jaargang 45.1, 25-34. 
© 2023 Stichting Skript Historisch Tijdschrift, Amsterdam 
ISSN 0165-7518 
 
Abstract:   This article analyses four miracle stories from the fourteenth and fifteenth century 
to understand the relationship between the taboo on eating human flesh and blood and the 
Eucharist, the Christian ritual in which the body of Christ is consumed. Religious systems 
show their power and potency through their ability to temporary lift taboos. An example of 
this is the ritual of the eucharist, when it is temporarily possible to symbolically consume 
ChUiVW¶V fleVh and blRRd. TabRRV aUe, hRZeYeU, nRW VWatic, immutable and passive, but flexible 
and active. Taboos were used to serve and support various religious, political and social goals 
and objectives. The article hence ends with the question: what is the meaning of our own 
VRcieW\¶V WabRRV? 
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Het taboe op antropofagie 
in laatmiddeleeuwse 
mirakelverhalen in de Lage 
Landen

Taboes zijn er om de wereld te ordenen: het verbieden van bepaalde han-
delingen en gebruiken schept zekerheid, terwijl het doorbreken van deze 
verboden steevast gepaard gaat met angsten en spanningen. Hoe kan het 
dan dat in laatmiddeleeuws Europa het taboe op kannibalisme tijdens één 
van de belangrijkste christelijke rituelen, de eucharistie, werd doorbro-
ken? In dit artikel wordt aan de hand van mirakelverhalen en antropologi-
sche theorieën op deze vraag een antwoord geformuleerd, om zo een beter 
beeld te krijgen van het taboe van taboes.1 

Nina Witteman

Inleiding
Aan het begin van de zesde eeuw n.Chr. 
neemt de joodse koning Dhu Nuwas met 
geweld de christelijke stad Najran in het 
zuidwesten van het huidige Saudi-Arabië 
in. In deze oorlog speelt het martelaars-
verhaal van Ruhm zich af, een weduwe 
die samen met haar twee dochters voor 
de koning moet verschijnen: Dhu Nuwas 
staat erop dat de vrouwen hun geloof op-
geven en zich bekeren tot het jodendom, 
maar als alle drie weigeren, wordt het 
bevel gegeven tot het onthoofden van de 
GRFKWHUV��2P�5XKP�WH�VWUDɣHQ�ZRUGW�KHW�
bloed van haar kinderen in haar mond ge-
goten. Als de koning vraagt: ‘Hoe smaakt 
het bloed van je dochters?’, antwoordt 
ze: ‘Als een pure zegen; zo smaakte het in 
mijn mond en in mijn ziel.’2
 Antropofagie, of kannibalisme 
(waaronder het fenomeen tegenwoor-

dig beter bekend staat), verwijst naar het 
consumeren van mensenvlees en -bloed.3 
Het is een begrip dat al sinds mensen-
heugenis bij menigeen ongemakkelijke 
gevoelens en soms zelfs angst opwekt, 
zoals ook in laatmiddeleeuws christelijk 
Europa. Dit werd vooral veroorzaakt door 
het culturele, sociale en religieuze belang 
van het menselijk lichaam: het werd ge-
zien als een samensmelting van de ma-
teriële substantie – die in contact stond 
met de fysieke wereld – én de spirituele 
substantie – die contact maakte met het 
hiernamaals en onsterfelijk was. Het li-
chaam werd daarbij geïnterpreteerd als 
een soort intermediair tussen het wereld-
lijke en spirituele, waardoor het eten van 
mensenvlees en -bloed een hoog symbo-
lisch geladen gebeurtenis was. Juist dit 
resulteerde in de vorming van een taboe 
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op het consumeren van het menselijk li-
chaam.4 Taboes zijn onderdeel van het 
geheel aan sociale afspraken die een ge-
meenschap onderling maakt. Ze bescher-
men de culturele conventies en de be-
staande hiërarchieën door het verbieden 
van afwijkende woorden, objecten of ge-
bruiken die de maatschappelijke ordening 
zouden kunnen schenden.5 Daarbij zijn 
WDERHV� RRN� HHQ� EHODQJULMN� LGHQWL¿FDWLH��
en uitsluitingsmiddel.6 Zij die de taboes 
accepteren en eerbiedigen, kunnen zich 
LGHQWL¿FHUHQ�PHW�GH�JHPHHQVFKDS��*URH-
pen en culturen die niet dezelfde ‘sociale 
conventies’ hebben, worden afgestoten en 
gezien als ‘anders’.7 Dit maakt het verhaal 
van de heilige Ruhm problematisch: hoe 
kan een vertelling over een martelares die 
het taboe op antropofagie doorbreekt een 
plaats hebben binnen het Europees chris-
telijke gedachtegoed?

Om een verklaring te vinden voor 
deze schijnbare discrepantie, wordt in dit 
artikel het taboe op het consumeren van 
het menselijk lichaam in de belevingswe-
reld van de laatmiddeleeuwse christenen 
geplaatst. Hierbij zal aandacht worden 
besteed aan de relatie tussen antropofagie 
en de eucharistie, één van de belangrijkste 
rituelen binnen het christendom. Aan de 
hand van een analyse van vier eucharisti-
sche mirakelverhalen uit de veertiende en 
vijftiende eeuw en antropologische theo-
rieën kan dan het taboe op antropofagie 
in de laatmiddeleeuwse Lage Landen on-
derzocht worden. 

De eucharistie
De eucharistie was, en is nog steeds, één 
van de belangrijkste christelijke gebrui-
ken en behelst het ritueel waarin het vlees 
en bloed van Jezus Christus in de vorm 
van brood en wijn wordt geconsumeerd. 
De substanties werden pas na de ‘trans-
substantiatie’, een rituele handeling die 
alleen door een priester kon worden uit-
gevoerd, het vlees en bloed van Christus 
en daarmee gewijd en heilig. De eucha-
ristie vindt zijn oorsprong in het Bijbel-

se verhaal van het laatste avondmaal, 
waarin Christus zijn lichaam in de vorm 
van brood en wijn aanbiedt aan zijn dis-
cipelen. Zo schrijft Irenaeus (130 – 202 
n.Chr.), een invloedrijke bisschop uit de 
tweede eeuw die een grote bijdrage heeft 
geleverd aan de ontwikkeling van de 
christelijke theologie, over het ontstaan 
van het ritueel: ‘de kelk die van het schep-
sel is, Hij beweerde Zijn eigen Bloed te 
zijn, waarmee Hij ons bloed doordrenkt; 
en het brood dat van het schepsel is, be-
vestigde Hij dat het Zijn eigen lichaam 
was, waarmee Hij onze lichamen voedt.’8 

Vanaf het ontstaan van het chris-
tendom was er geen twijfel over het feit 
dat men daadwerkelijk Christus’ lichaam 
consumeerde bij de eucharistie, maar 
vanaf de twaalfde eeuw wakkerden dis-
cussies omtrent het ritueel aan en kreeg 
de eucharistie voor sommige theologen 
een meer symbolische betekenis.9 Tij-
dens de Vierde Lateraanse Concilie in 
1215 (een congres dat werd georgani-
seerd om discussies over de christelijke 
leer te beslechten), werd uiteindelijk met 
de ‘transsubstantiatieleer’ besloten dat 
Christus’ ‘lichaam en bloed werkelijk het 
sacrament van het altaar in de vorm van 
brood en wijn zijn, het brood omgezet in 
het lichaam en de wijn in het bloed door 
de kracht van God.’10 De kerkelijke inter-
pretatie daarbij was dat, ondanks het feit 
dat de uiterlijke kenmerken van de wijn 
en de hostie hetzelfde bleven, de innerlij-
ke substanties na de wijding in het vlees 
en bloed van Christus veranderden.11 

Met de transsubstantiatieleer 
kreeg de eucharistie een sterk spiritu-
ele en religieuze invulling. Dit werd te-
vens versterkt door premoderne concep-
ten over de relatie tussen de ‘eter’ en het 
‘voedsel’. In de Late Middeleeuwen had 
men een vrij letterlijke interpretatie van 
het begrip ‘consumeren’, waarbij ervanuit 
gegaan werd dat wanneer iets werd ge-
consumeerd, dit geheel en al werd opge-
nomen door het lichaam: de twee fysieke 
objecten (de eter en het voedsel) werden 
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één. Deze ‘je-bent-wat-je-eet’-opvatting 
resulteerde in het geloof dat het consume-
ren van bepaalde producten van invloed 
kon zijn op het lichaam.12 Zo geloofde 
men bijvoorbeeld dat met het eten van 
EHSDDOGH� YRHGLQJVVWRɣHQ� VSHFL¿HNH� NZD-
liteiten van dit product konden worden 
opgenomen in het eigen lichaam. Tegen-
woordig wordt dit gedachtegoed aange-
duid met de term sympathetic absorpti-
on. In het ritueel van de eucharistie werd 
echter niet slechts profaan brood en wijn 
gegeten en gedronken, het heilige lichaam 
van Christus werd geconsumeerd: volgens 
de  transsubstantiatieleer en de theorie 
van sympathetic absorption nam het li-
chaam van de gelovige dus daadwerkelijk 
de Verlosser in zich op.13 

Tegelijkertijd had de combina-
tie van het concept van sympathetic ab-
sorption en het geloof in de transsub-
stantiatieleer een tweede consequentie: 
christenen waren er niet alleen van over-
tuigd dat zij met de eucharistie Christus 
opnamen in hun eigen lichaam, maar 
geloofden ook dat zij zélf daarnaast één 
werden met de Verlosser.14 Deze chris-
telijke leer is terug te vinden in de Bij-
bel, waarin Christus zegt: ‘Mijn lichaam 
is het ware voedsel en mijn bloed is de 
ware drank. Wie mijn lichaam eet en 
mijn bloed drinkt, blijft in mij en ik blijf 
in hem.’15 Door middel van de eucharistie, 
die vanaf 1264 minimaal éénmaal per jaar 
door alle christenen ontvangen diende te 
worden, werden de individuele gelovigen 
één geheel en daarmee onderdeel van het 
corpus mysticum (mystieke  lichaam) dat 
onder bescherming van God stond.16 De 
eucharistie stimuleerde een gevoel van 
cohesie en verbinding onder de christe-
nen waardoor dit ritueel een belangrijke 
plaats innam binnen het christendom.17 
Uitsluiting van dit ritueel betekende 
uitsluiting van de christelijke gemeen-
schap.18 

Eucharistische mirakelverhalen
De transsubstantiatieleer stelt dat Chris-

tus daadwerkelijk in het brood en wijn, 
de sacramenten, aanwezig is, maar in 
hoeverre werd dit ook door de christenen 
geloofd? Een analyse van vier eucharisti-
sche mirakelverhalen uit de veertiende en 
vijftiende eeuw kan hier duidelijkheid in 
brengen.

Mirakelverhalen zijn vertellin-
gen van wonderen waarin de kracht van 
God of het geloof tot uiting kwam. Ze zijn 
propagandistisch van aard, omdat deze 
verhalen over wonderen getuigen van 
een goddelijke zege voor een individu of 
groep, en daarmee de waarheid van een 
geloofsovertuiging kunnen promoten.19 
Eucharistische mirakelverhalen (vertel-
lingen over wonderen die plaatsvinden 
tijdens of bij de eucharistie) waren in 
christelijk Europa al vanaf de derde eeuw 
in omloop, maar vooral rond de twaalfde 
en dertiende eeuw nam de hoeveelheid 
van verhalen over wonderen toe.20 Dit 
kwam onder andere door een toename in 
discussies binnen de katholieke kerk over 
de juiste interpretatie van de eucharistie. 
Nadat het debat in 1215 tijdens de Vierde 
Lateraanse Concilie werd beslist, trachtte 
GH�NHUN�GH]H�RɤFLsOH�LQWHUSUHWDWLH�YDQ�GH�
transsubstantiatieleer onder de gelovigen 
te verspreiden. Haar pogingen namen toe 
als in de eeuwen daarna zowel theologen 
als leken sterker begonnen te twijfelen 
aan, of zich zelfs uitspraken tegen, de 
daadwerkelijke aanwezigheid van Chris-
tus in het brood en de wijn.21 Hoe sterker 
deze andersdenkenden zich afzetten te-
JHQ�GH�RɤFLsOH� LQWHUSUHWDWLH�YDQ�GH�NHUN��
hoe vaker eucharistische mirakelverhalen 
over de kracht van het sacrament werden 
gebruikt om christenen te overtuigen van 
de katholieke transsubstantiatieleer.22 

Naast propagandistische kwalitei-
ten, hadden mirakelverhalen ook descrip-
tieve eigenschappen: ze weerspiegelden 
immers de belevingswereld van de gelo-
vigen. Verhalen over wonderen werden 
doorverteld, onthouden en opgeschreven 
en regelmatig transformeerden steden 
waar een wonder had plaatsgevonden in 
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een bedevaartsoord.23 Jaarlijks trokken 
hier dan in grote getalen gelovigen naar-
toe in de hoop spirituele heil, genezing of 
advies te krijgen. Zodoende vormden mi-
rakelverhalen een belangrijk onderdeel 
van de persoonlijke religieuze overtuigin-
gen van laatmiddeleeuwse christenen.24 
Een analyse van deze mirakelverhalen 
legt hun descriptieve eigenschappen 
bloot, waarmee een beeld geschetst kan 
worden van de christelijke belevingswe-
reld in de Late Middeleeuwen. 

Het eerste mirakelverhaal dat 
hier besproken zal worden, komt uit de 
vita van Liduina van Schiedam, die leef-
de van 1380 tot 1433. Vitae waren levens-
verhalen van mannen en vrouwen die 
door de kerk heilig waren verklaard. Ze 
dienden als voorbeeld voor gelovigen en 
moesten hen vervullen met ontzag voor 
de kracht van god. In Liduina’s vita komt 
een typisch eucharistisch mirakelverhaal 
voor.25 Op vijftienjarige leeftijd raakte Li-
GXLQD� YHUODPG� QD� HHQ� ÀLQNH� YDO� WLMGHQV�
het schaatsen. In het ziekbed dat volgde 
(en achtendertig jaar zou duren) nam zij 
geleidelijk steeds minder voedsel tot zich, 
tot ze uiteindelijk niets meer at. Het eni-
ge dat haar nog in leven hield en waar zij 
constant in grote mate naar verlangde, 
was de eucharistie. Op een dag wilden 
een aantal priesters Liduina’s heiligheid 
testen door haar een ongewijde hostie te 
geven. Op wonderbaarlijke wijze wist Li-
duina echter dat de hostie ongewijd was, 
waarna ze de wafel uitspuugde. De pries-
ters waren zo ontsteld dat zij haar vervol-
gens de eucharistie weigerden, waardoor 
Liduina steeds verder wegkwijnde. Toen 
ze vervolgens met hevig en volle overtui-
ging tot Christus bad, bracht hij haar uit-
eindelijk via een wonder een hostie en gaf 
haar weer kracht en leven.26 

Het tweede mirakelverhaal be-
treft het Heilige Sacrament van Amster-
dam, dat is opgenomen in de geschiede-
niskronieken van de stad. Het opschrijven 
van verhalen over wonderen in de stads-
kronieken diende om het aanzien van de 

stadsgemeenschap te vergroten. Van dit 
mirakelverhaal waren meerdere varianten 
in omloop, maar de bron voor de oudste 
betreft een grafelijke oorkonde uit 1378. 
In 1345 ontving een doodzieke man in 
Amsterdam van de priester de eucharis-
tie. Bij thuiskomst moest de man overge-
ven, waarbij zijn maaginhoud met de god-
delijke substantie in de brandende haard 
belandde. De volgende ochtend zag een 
dienstmeid de hostie tot haar grote ver-
bazing ongeschonden tussen de vlammen 
liggen.27 
 Het derde en vierde mirakelver-
haal zijn onderdeel van een verzameling 
exempels. Exempels waren voorbeeldver-
halen die werden ingezet om gelovigen te 
onderwijzen en een voorbeeld te stellen. 
Wederom werd er, net zoals bij mirakel-
verhalen, vooral getracht een morele en 
religieuze boodschap over te brengen. 
Een van deze exempels beschrijft een 
mirakel dat plaatsvond in het Limburgse 
Meersen, waar aan het begin van de der-
tiende eeuw een priester tijdens de eucha-
ristie vergat wijn in de kelk te doen. Toen 
de hostie, die al gewijd was, doormidden 
werd gebroken, stroomde hier bloed uit 
dat in de kelk werd opgevangen.28 Het an-
dere sacramentswonder vond plaats tus-
sen 1221 en 1222 in het Drentse Diever, 
waar een priester genaamd Adolf twijfel-
de over de werkelijke aanwezigheid van 
Christus in het brood en de wijn. Toen 
hij tijdens een mis de hostie ophief om 
deze te breken, zag hij Maria zitten met 
het Christuskind op schoot. Op de achter-
kant was het Lam Gods zichtbaar en toen 
hij de hostie nogmaals omdraaide, zag hij 
Christus hangend aan het kruis. Na dit 
wonder te hebben aanschouwd, was de 
religieuze twijfel bij Adolf weggenomen.29

Wat vertellen deze vier mira-
kelverhalen over de interpretatie van 
de eucharistie en de sacramenten van 
christelijke gelovigen? De wonderlijke en 
goddelijke kwaliteiten die aan het brood 
en wijn werden toegeschreven, tonen 
overduidelijk aan dat de transsubstan-
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tiatieleer, zoals deze door de kerkelijke 
autoriteiten was geformuleerd, door de 
bevolking geaccepteerd en overgenomen 
werd. In de vita van Liduina wordt de 
goddelijke interventie – en dus de aan-
wezigheid van Christus in de sacramen-
ten – op twee momenten bewezen. Ten 
eerste voelde Liduina aan dat de hostie 
die zij van de argwanende priesters kreeg 
ongewijd was. Als haar daarna de hostie 
ontzegd wordt, ontvangt zij na lang bid-
den op miraculeuze wijze toch een gewij-
de hostie, die haar door Jezus Christus 
gebracht werd. In het mirakelverhaal van 
de doodzieke man in Amsterdam werd 
de hostie door de goddelijke aanwezig-
heid van Christus van het vuur gered. 
Tot slot wordt ook in de mirakelverhalen 
uit Meersen en Diever de aanwezigheid 
van Christus in de sacramenten aange-
toond. In Meersen stroomde er bloed uit 
de hostie toen deze door de priester werd 
gebroken boven het altaar, terwijl in Die-
ver Christus zich in drie verschillende ge-
daantes toonde aan een twijfelende pries-
ter. Andere mirakelverhalen, die hier niet 
aan bod zijn gekomen, versterken ook 
het idee dat men geloofde in de aanwe-
zigheid van het goddelijke.30 Interessant 
daarbij zijn vertellingen die getuigen van 
eigenaardige zintuigelijke ervaringen die 
gepaard gingen met het consumeren van 
de sacramenten. Zo zou volgens één ver-
haal tijdens het innemen van het brood 
en de wijn engelenmuziek hoorbaar zijn 
geweest, terwijl volgens een andere ver-
telling het consumeren van de sacramen-
ten gepaard ging met het horen van boze 
stemmen.31 Andere vertellingen beschrij-
ven dat gelovigen een gevoel van duize-
ligheid ervaarden of in sommige gevallen 
]HOIV� ÀDXZYLHOHQ�32 Een aantal mirakel-
verhalen melden dat heiligen of religieuze 
twijfelaars bloed, vlees, vis of zoetigheid 
proefden tijdens het consumeren van de 
sacramenten.33 

Vanaf de Late Middeleeuwen 
nam het verlangen naar de eucharistie 
toe. Eucharistische mirakelverhalen die 
de aanwezigheid van het goddelijke in de 
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sacramenten bewezen, versterkten het 
idee dat gelovigen via het ritueel een di-
recte relatie met Christus konden opbou-
wen, waardoor gelovigen een steeds ster-
kere behoefte hadden om aan het ritueel 
deel te nemen. Tegelijkertijd betekende 
de directe aanwezigheid van het goddelij-
ke dat de spanningen en angsten omtrent 
de eucharistie ook toenamen.34 Vooral het 
moment van inname werd beladen, maar 
het sacrament aanschouwen of er zelfs 
maar in de buurt van zijn werd ook steeds 
enger.35 Dit is vooral te verklaren aan de 
hand van de relatie die via het ritueel 
werd opgebouwd tussen de gelovigen en 
het goddelijke: het betekende immers dat 
de mogelijkheid om god te beledigen of 
teleur te stellen toenam. Dit woog  voor 
sommige christenen zo zwaar dat zij zich-
zelf soms het ritueel ontzegden. Zo zou 
de heilige Margarita van Cortona (1247-
1297) bijvoorbeeld het lichaam van Chris-
tus hebben geweigerd, omdat zij zichzelf 
op dat moment niet waardig achtte om de 
eucharistie te ontvangen.36

De analyse van de vier mirakel-
verhalen en andere bijzondere vertellin-
gen toont aan dat christenen in de Late 
Middeleeuwen wel degelijk geloofden in 
de transsubstantiatieleer: in de ogen van 
de gelovigen werd het lichaam van Chris-
tus daadwerkelijk geconsumeerd tijdens 
het ritueel van de eucharistie. 

Eucharistie, het taboe op antropofa-
gie doorbroken?
Het geloof in de transsubstantiatieleer 
werpt vragen op: hoe kan een ritueel 
waarin het lichaam en bloed van Christus 
wordt geconsumeerd een centrale plek 
innemen in een christelijke samenleving 
waar er een taboe heerst op antropofagie? 

Eén van de manieren waarop re-
ligieuze systemen hun ideologische su-
perioriteit tonen, is door tijdelijk de wet-
ten, regels, normen en waarden van een 
JHPHHQVFKDS� RS� WH� KHɣHQ�� +HW� LV� GDDU-
ELM� PRJHOLMN� UHOLJLH� WH� GH¿QLsUHQ� DOV� HHQ�
soort paradox die voor haar voortbestaan 
afhankelijk is van de mogelijkheid alle-
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daagse en logische redeneringen op zijn 
kop te zetten. Daarbij is het van belang 
dat gelovigen zich schikken in de paradox. 
Gebeurt dit niet, dan wordt de gecreëerde 
illusie van een hogere ‘spirituele wereld’ 
verbroken en verliest het religieuze sys-
teem zijn macht. Rituelen vormen hierbij 
belangrijke instrumenten. Rituelen geven 
betekenis en lading aan het alledaagse en 
vergroten de spirituele betekenis van ge-
bruiken en handelingen, wat religieuze 
systemen in staat stelt hun superioriteit 
uit te dragen. Net zoals bij de paradox van 
religie, is het succes van het ritueel af-
hankelijk van de actieve deelname van de 
participanten: als men niet meespeelt en 
het belang van het ritueel erkent, wordt 
de illusie doorbroken.37 Het blijkt dat juist 
binnen deze religieuze systemen met hun 
rituelen antropofagie een mogelijkheid 
krijgt tot manifestatie.

De antropoloog Arnold van Ge-
nnep heeft veel onderzoek gedaan naar 
rituelen en hun invloed op de belevings-
wereld van gemeenschappen, waarbij 
hij zich vooral heeft gericht op rites de 
passages. Rites de passages zijn ritue-
len waarin de status van een individu of 
groep een transitie doormaakt. Denk bij-
voorbeeld aan trouw-, slagings- en ont-
groeningsrituelen. Bij de eerste stap in 
dit proces, de segregatie of afscheiding, 
wordt het individu of de groep losge-
maakt van diens sociale en culturele sta-
tus. Men belandt vervolgens in de liminal 
period, wat ook wel wordt vergeleken met 
een symbolische dood, waarin zij geheel 
los staan van de werkelijkheid en hun 
samenleving. In de laatste en derde fase 
stapt men over een symbolische drem-
pel of grens, waarna zij een nieuwe status 
krijgen en opnieuw worden opgenomen 
in de gemeenschap. Voor veel onderzoe-
kers is vooral de tussenfase, de liminal 
period, interessant; het moment waarop 
een individu of groep een symbolisch af-
gebakend gebied betreedt en zich vervol-
gens in het ‘niets’ bevindt waar de regels, 
wetten en morele en ethische codes van 
de gemeenschap niet van kracht zijn.38

Van Gennep heeft zich in zijn 
onderzoek vooral gericht op rituelen die 
betrekking hebben op sociale of culturele 
transities. De antropoloog Victor Turner 
bekijkt dit vanuit een ander perspectief, 
ZDDUELM� KLM� 9DQ� *HQQHSV� GH¿QLWLHV� EUH-
der trekt. Zodoende refereert hij met het 
begrip ‘status’ niet alleen aan een sociale 
of culturele positie (getrouwd, geslaagd 
of ontgroend), maar ook aan een relatief 
vaste of stabiele conditie. Hierdoor hoeft 
hij zich in zijn onderzoek niet te beper-
ken tot culturele en sociale transities, 
maar kan hij zich richten op alle rituelen 
die een verandering van status in gang 
zetten.39 Aan de hand van Turners werk 
is het mogelijk ook de eucharistie te om-
schrijven als een rite de passage. De eu-
charistie was dan weliswaar geen moment 
waar een duidelijk sociaal, economisch 
of politieke transitie tot stand kwam, het 
was wel een ritueel dat een belangrijk on-
derdeel was van de identiteitsvorming, en 
dus status, van de christenen. De eucha-
ristie gold als één van de belangrijkste ri-
tuelen binnen het christendom en de ge-
lovigen werden dan ook geacht om hier 
minstens één keer per jaar aan deel te 
nemen. De christelijke gemeenschap was 
in feite geënt op dit ritueel: via deze rite 
de passage werden de gelovigen één ge-
meenschap, het corpus mysticum, onder 
de hoede van God. 

Volgens de theorieën van Van 
Gennep en Van Turner is het daarbij mo-
JHOLMN� GH� HXFKDULVWLH�� QX� JHwGHQWL¿FHHUG�
als een rite de passage, op te splitsen in 
drie fases. Hierbij kan de eerste stap be-
schreven worden als het moment waarop 
een gelovige zich voorbereidt op de eu-
charistie door middel van spirituele con-
templatie: hij of zij is nog onderdeel van 
de gemeenschap en bevindt zich op de 
grens van het symbolisch afgebakend ge-
bied. Op het moment dat de gelovige de 
hostie en de wijn toegereikt krijgt en dit 
consumeert, bevindt het individu zich in 
de liminal period en staat hij tijdelijk los 
van de gemeenschap. In de derde fase be-
treedt de christen weer de gemeenschap. 
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Hij of zij is nu opgenomen in het symbo-
lische lichaam waar alle christenen deel 
van uitmaken en die onder de bescher-
ming van God staat, het corpus mysticum. 

Volgens deze theorie bevond het 
individu zich dus, op het moment dat 
de gelovige het lichaam van Christus tot 
zich nam, in de liminal period: een sym-
bolisch afgebakend gebied waar de re-
gels, wetten en morele en ethische codes 
van de gemeenschap niet opgaan. Op het 
moment dat de gedragsregels van een ge-
meenschap wegvallen, maken taboes een 
ontwikkeling door. Binnen de afgebaken-
de omtrekken van het ritueel kan het ver-
ERG�RS�HHQ�VSHFL¿HNH�KDQGHOLQJ�RI�VSHFL-
¿HN�YRHGVHO�RI�JHGUDJ�RSJHKHYHQ�ZRUGHQ�
zonder dat dit een schending van de orde 
of verlies van controle tot gevolg heeft. 
Tegelijkertijd vormt dit afgebakende ge-

bied een verklaring voor de spanningen 
die aan het ritueel verbonden waren. Het 
betreden van de liminal period was moge-
lijk nadat een individu zich via spirituele 
contemplatie had klaargemaakt voor het 
ontvangen van het brood en de wijn. Deze 
voorbereiding droeg bij aan de verhoogde 
beladen ideeën omtrent het consumeren 
van de sacramenten. Het betekende im-
mers dat iemand niet klaar was voor het 
ontvangen van het lichaam van Christus, 
als hij zich niet goed had voorbereid op de 
sacramenten. 

Conclusie: antropofagie en religie, 
een machtsvertoon
Dit artikel begon met het verhaal van 
Ruhm, een christelijke martelaarster 
die gedwongen werd het bloed van haar 
dochters te drinken. Toen haar gevraagd 

Kannibalisme in een middeleeuwse afbeelding. Bron: Wikimedia Commons
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werd hoe het bloed haar smaakt antwoor-
de ze met de woorden: ‘Als een pure ze-
gen; zo smaakte het in mijn mond en in 
mijn ziel.’ Dit verhaal problematiseert 
het taboe op kannibalisme zoals dat in 
laatmiddeleeuws Europa van kracht was: 
als er een verbod lag op het consumeren 
van mensenvlees en -bloed, hoe is het dan 
mogelijk dat er een christelijk martelaars-
verhaal circuleert waarin het taboe op an-
tropofagie doorbroken wordt? 

Dit artikel heeft aan de hand van 
vier mirakelverhalen, het ritueel van de 
eucharistie en antropologische theorie-
en een antwoord op deze vraag geformu-
leerd. Duidelijk werd dat de transsub-
stantiatieleer een belangrijk onderdeel 
was van de religieuze overtuiging van de 
christenen in de laatmiddeleeuwse Lage 
Landen. Dit betekent dat men tijdens de 
eucharistie geloofde in de daadwerkelijke 
aanwezigheid van Christus in het brood 
en de wijn. Toch resulteerde het ritueel 
van de eucharistie niet in een verlies van 
controle over de samenleving en verviel 
de gemeenschap niet tot wanorde en cha-
os, wat het doorbreken van een taboe nor-
maliter tot gevolg had. Juist omdat het 
consumeren van de sacramenten plaats-
vond binnen het symbolisch afgebakend 
gebied van een religieus ritueel, kon het 
verbod op het consumeren van mensen-
bloed en -vlees tijdelijk worden opgehe-
ven. Het was daarbij de religieuze instel-
ling, de katholieke kerk, die doormiddel 
van de paradox van de eucharistie zijn 
kracht kon uitdragen door het taboe op 
antropofagie in de christelijke geloofswe-
reld tijdelijk op te schuiven. 

Wat zegt de relatie tussen het 
taboe op antropofagie en de eucharistie 
ons over het verhaal van de martelaarster 
Ruhm? Duidelijk is nu dat het taboe op 
antropofagie niet statisch was. Het cultu-
rele en sociale belang van het menselijk 
lichaam en het spirituele gewicht die hier 
steevast aan verbonden waren, resulteer-
den in de creatie van een taboe op kanni-
balisme omringd door angsten en span-

ningen. Met het taboe werd antropofagie 
buiten de wereld van het alledaagse en 
het menselijke gehouden en verbannen 
naar de wereld van het buitengewone, het 
bijzondere en het onbereikbare. Tegelij-
kertijd had het menselijk lichaam en zijn 
spirituele, culturele en religieuze beteke-
nissen een aantrekkingskracht die te sterk 
bleek om aan te ontsnappen: antropofagie 
consumeerde het gedachtegoed van laat-
middeleeuwse christenen. In meeste ge-
vallen werd het taboe in stand gehouden, 
maar binnen enkele contexten kreeg an-
tropofagie een uitingsvorm binnen de sa-
menleving. Zodoende kan gesteld worden 
dat taboes niet onveranderlijk en passief, 
PDDU�MXLVW�ÀH[LEHO�HQ�DFWLHI�]LMQ�HQ�GDW�]H�
konden worden ingezet om een verschei-
denheid aan doelen te ondersteunen. Zo 
is het dat de maag van de laatmiddel-
eeuwse christen niet omdraaide van het 
verhaal van Ruhm, die met volle overgave 
genoot van het bloed van haar dochters. 

Nina Witteman (1996) is momenteel 
bezig met een bachelor Archeologie en 
een researchmaster Geschiedenis aan de 
Universiteit Leiden, waar ze zich toelegt 
op de sociale en culturele geschiedenis 
van de Middeleeuwen.
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