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Johdanto 
 
Käsillä oleva Uskonnontutkijan teemanumero on kokoelma monipuolisia ja sisällöllisesti rik-
kaita artikkeleita rituaalien ja ympäristön välisestä suhteesta. Tekstit ovat myös luonteeltaan 
varsin erilaisia ja siten toisiaan täydentäviä. Kahta niistä voisi luonnehtia katsauksiksi ekologi-
sen rituaalitutkimuksen tilaan. Risto Uron teksti on kattava ja syvällinen selonteko siitä, miten 
nykyaikainen rituaalitutkimus on huomioinut ympäristöön liittyvät aiheet. Se on osin oppihis-
toriallinen kartoitus, mutta myös hahmotelma siitä, mitä annettavaa rituaalitutkimuksella – eri-
tyisesti sen kognitiivisella suuntauksella – voisi olla tämän aihepiirin tutkimukselle. Heikki Pe-
sonen puolestaan syventyy Roy Rappaportin tutkimukseen ja teoreettiseen ajatteluun. Uudem-
paan etnografiseen tutkimuskirjallisuuteen nojautuen hän myös puntaroi Rappaportin myö-
hemmille tutkijapolville jättämää intellektuaalista perintöä. Kaksi muuta tämän numeron teks-
tiä tutustuttavat lukijan tietyn tyyppisiin rituaaleihin ja niitä koskevaan tutkimukseen. Laura 
Wickströmin artikkeli käsittelee islamilaisen rituaalielämän ekologisia ulottuvuuksia. Hän 
asettaa tarkastelunsa myös laajempaan islamilaisten ympäristödiskurssien kontekstiin. Panu 
Pihkalan teksti lähestyy rituaaleja tapana käsitellä ympäristökriisin aiheuttamaa ahdistusta. 
Viime aikoina jälkiteollisissa länsimaisissa yhteiskunnissa on kehitelty uudenlaisia rituaalisia 
tapoja käsitellä ympäristöön liittyviä tunteita, ja ilmiötä on tähän mennessä tutkittu varsin vä-
hän.  
 
Pyrin alla esittelemään artikkelien herättämiä ajatuksia kolmen eri teeman alla. Aluksi pohdin 
rituaalien olemusta ympäristöä kuluttavana – ja jopa potentiaalisesti tuhoavana – toimintana. 
Tarkastelen tässä yhteydessä myös jonkin verran sitä, millä tavalla ihmiset ovat tietoisia ritu-
aaliensa kuormittavuudesta ja miten tällaisiin tilanteisiin reagoidaan. Toinen käsittelemäni 
teema on ajatus uskonnollisten rituaalien ekologisista funktioista. Perehdyn tutkimuksiin, 
joissa jonkin ihmisryhmän rituaaleja on tutkittu niiden väitettyjen suotuisien ympäristövaiku-
tusten kannalta, vaikka tutkittavat ihmiset itse eivät pidä niitä oman toimintansa motiiveina 
eivätkä ole niistä välttämättä edes tietoisia. Tämä johdattaa kysymykseen siitä, millä eri tavoin 
tutkijat ovat suhtautuneet ”yliluonnolliseen” suunnattujen rituaalien ”luonnollisiin” vaikutuk-
siin. Kolmannen teeman alla keskustelen rituaaleista, joissa osallistujat tietoisesti pyrkivät vai-
kuttamaan ympäristöön tai ihmisen ympäristösuhteeseen jollakin ekologiselta kannalta posi-
tiivisella tavalla. Näihin ”vihreisiin rituaaleihin” kuuluu yhtäältä perinteisiä uskonnollisia ritu-
aaleja, joita on ryhdytty muokkaamaan ekologisia tavoitteita silmällä pitäen, ja toisaalta koko-
naan uusia ympäristökriisin aikana keksittyjä rituaaleja. Päätän tekstini lyhyeen pohdintaan 
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siitä, mitä tai keitä varten ekologiset rituaalit ovat olemassa. Teemanumeron artikkeleiden li-
säksi viittaan myös muuhun rituaaleja ja ekologiaa käsittelevään tutkimukseen, johon olen eri 
yhteyksissä perehtynyt. 
 

Kuormittavat rituaalit 
 
Rituaalit ovat osa sitä inhimillistä toimintaa, joka on jättänyt jälkensä ekosysteemeihin kaikki-
alla maapallolla, minkä johdosta jotkut tutkijat katsovat, että olemme siirtyneet kokonaan uu-
teen geologiseen aikakauteen eli antroposeeniin. Kaikkein tavallisimmat rituaalit, kuten vaik-
kapa tervehtiminen ja muunlaiset arjen kohteliaisuudet, eivät kuluta juurikaan energiaa tai 
vaadi suuria materiaalisia panostuksia eikä niillä siten ole huomattavia ympäristövaikutuksia-
kaan. Kun katsomme pintaa syvemmälle, asia ei kuitenkaan ole aivan näin yksinkertainen. Ku-
ten Uro omassa artikkelissaan huomauttaa, monilla arkielämän rituaaleilla voi olla merkittäviä 
ympäristövaikutuksia, joita ei kuitenkaan ole aina helppo huomata juuri niiden tavallisuuden 
vuoksi. Uro käyttää esimerkkinä ruokaa ja syömistä, joihin liittyy kaikkialla maailmassa erilai-
sia rituaalisia sääntöjä, joiden kautta määritellään muun muassa se, millaiset ruoka-aineet ovat 
syötäväksi kelpaavia. Nämä säännökset ohjaavat ruoan tuotantoa ja kulutusta ja siten niillä voi 
olla pitkällä aikavälillä dramaattisiakin ekologisia seurauksia.  
 
Kokonaan oma lukunsa ovat sellaiset rituaalit, jotka vaativat järjestäjiltään ja osallistujiltaan 
tuntuvia taloudellisia uhrauksia, jotka puolestaan voivat liittyä esimerkiksi niissä tarvittavaan 
erityiseen välineistöön tai annettaviin uhrilahjoihin. Historiantutkijat, antropologit ja luonnon-
tieteilijät ovat osoittaneet, kuinka joillekin rituaalisessa mielessä arvokkaille tai tärkeille re-
sursseille on syntynyt kansainvälinen kysyntä, joka kasvaessaan on aikaansaanut ennalta-ar-
vaamattomia ympäristövaikutuksia. Hyvä esimerkki tällaisesta tilanteesta on Melanesiassa 
esiintyvän paratiisilinnun muuttuminen uhanalaiseksi lajiksi. Paratiisilinnun sulkia ja höyheniä 
on käytetty paikallisesti rituaalisina koristeina pitkään. (Sillitoe 1988, 301–303.) Arkeologinen 
todistusaineisto osoittaa, kuinka vastaavanlainen käytäntö levisi jo pronssikaudelta alkaen eri 
puolille Aasiaa. Paratiisilinnun höyhenillä koristeltiin esimerkiksi Nepalin kuninkaan kruunua 
ja hänen korkeimpien virkamiestensä hattuja, joita pidettiin erityisissä seremoniallisissa tilai-
suuksissa. Sulat ja höyhenet päätyivät myös eurooppalaisen hoviväen käyttöön ja myöhemmin 
niistä tuli osa maanosan yläluokan muotia. Linnun metsästys kasvoikin räjähdysmäisesti ja vei 
lajin 1900-luvun alkupuolella sukupuuttoon kuolemisen partaalle. (Andaya 2017.)  
 
Joissakin tapauksissa tällainen kehityskulku saattaa johtaa jopa akuuttiin ympäristökriisiin, 
joka uhkaa myös ihmisten toimeentuloa. Tällaiseen tilanteeseen päädyttiin 1800-luvun Havai-
jilla, jossa santelipuun hakkuut saavuttivat sellaiset mittasuhteet, että paikallinen maanviljely 
alkoi kärsiä, mikä puolestaan johti ruokapulaan ja saarten väkiluvun laskuun (Greene 1993). 
Santelipuusta valmistettiin Kiinassa suitsukkeita, joiden savun katsottiin karkottavan pahoja 
henkiä (Sahlins 2000, 443). Eri puolilla Aasiaa siitä valmistettiin monenlaisia rituaaliesineitä ja 
sitä käytetiin myös hautajaisrovioiden polttopuuna (St. John 1947, 5). Amerikkalaiset kauppi-
aat vastasivat Aasian puunkysyntään ostamalla suuria määriä santelipuuta havaijilaiselta yli-
mystöltä, joka hakkuutti sitä käyttämällä hyväkseen alamaistensa ilmaista työvoimaa (Sahlins 
2000, 443–444). Puiden etsiminen ja kuljettaminen pois vuoristoisilta metsäseuduilta vaati 
suuret määrät työntekijöitä, joiden työpanos oli kohtalokkaalla tavalla pois maataloustuotan-
nosta (Greene 1993). Massiivisten kaupallisten hakkuiden seurauksena puulaji lähes katosi Ha-
vaijilta (Merlin & VanRaveswaay 1990, 55).  
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Kuninkaan kruunajaiset tai hautajaiset eivät ole rituaaleja, joilla voitaisiin osoittaa olevan jon-
kinlainen ekologinen funktio. Niin ikään, jos niitä tarkastellaan kertaluontoisina tapahtumina, 
ne eivät varmastikaan kuormita omaa luonnonympäristöään merkittävästi. Niissä kuitenkin 
kulutetaan niukkoja resursseja, kuten värikkäitä höyheniä tai hyväntuoksuista puuta, joita ei 
tuoteta paikallisesti, vaan ne tuodaan muualta globaaleja hyödykeketjuja pitkin. Yhdessä lu-
kuisten muiden vastaavanlaisten rituaalien kanssa, pitkän ajan kuluessa, ne ovat saaneet ai-
kaan tuotantoalueilla ekologisia mullistuksia, kuten uhan lajien katoamisesta. 
 
Ihmiset ovat myös itse tietoisia omien rituaaliensa kuormittavuudesta. Vaikka rituaalin määri-
telmälliseksi piirteeksi monesti luetaankin se, että rituaalit pysyvät muodoltaan suhteellisen 
muuttumattomina ja jättävät vain vähän liikkumavaraa tapauskohtaiselle muuntelulle (ks. 
esim. Bloch 1986; 2006), on toisaalta myös havaittu, kuinka ihmiset kykenevät ”teleskooppi-
sesti” supistamaan ja laajentamaan rituaalien mittakaavaa tilanteesta riippuen ilman että nii-
den perusmuoto tai merkitys muuttuu (Metcalf 1986). Klassinen esimerkki etnografisesta tut-
kimuskirjallisuudesta on Etelä-Sudanin nuer-kansan uhrausrituaali, jossa uhrieläimenä käytet-
tävä härkä voidaan tarpeen vaatiessa korvata lampaalla tai vuohella ja hätätapauksessa jopa 
villikurkulla. Nuerien karjalaumat ovat pieniä, mutta tarvetta rituaalien järjestämiselle syntyy 
alinomaa, ja siksi arvokkaiden härkien korvaaminen jollakin muulla eläimellä tai peräti vihan-
neksella ei ole lainkaan harvinaista. (Evans-Pritchard 1956, 202–203.)  
 
Kuormitus, josta tässä yhteydessä yleensä puhutaan, on luonteeltaan enemmänkin taloudellista 
kuin ekologista. Ihmiset ovat tällöin halukkaita pienentämään rituaaliensa kokoa varjellakseen 
taloutensa kantokykyä. Nykyisin kasvavan ympäristötietoisuuden myötä yhä useammin nou-
see esiin myös kysymys rituaalien ympäristökuormituksesta sekä tarpeesta muuttaa niitä eko-
logisesti kestävämpään suuntaan. Hyvä esimerkki tästä on Wickströmin artikkelissa tarkasteltu 
muslimien vuotuinen pyhiinvaellus Mekkaan, johon myös Uro viittaa. Suurten matkailijamää-
rien myötä kaupunkiin on syntynyt paha saasteongelma, ja myös itse matkustamisen synnyttä-
mät päästöt huolettavat islamilaisia ympäristöaktivisteja. Wickström ja Uro mainitsevatkin eri-
laisia ympäristöaloitteita, joiden tarkoituksena on ollut muuttaa pyhiinvaellusta vihreämmäksi, 
esimerkiksi opastamalla matkailijoita käyttämään vettä säästeliäämmin ja tuottamaan vähem-
män jätettä. Sen koon rajoittaminen kohtaa silti vastustusta, koska hajj on yli sadan miljardin 
dollarin tulonlähde Saudi-Arabialle (Aly 2019). Muslimien hajj on toki kokonsa puolesta ainut-
laatuinen rituaali, mutta pyhiinvaellusmatkailu on yksi tämän päivän kasvavista turismitren-
deistä yleensäkin (Collins-Kreiner & Wall 2015, 691–692) ja siten sen synnyttämien ympäris-
töhaittojen torjuminen koskettaa muitakin uskontokuntia. Yleisemminkin on helppo ennustaa, 
että ihmisen rituaalielämän ekologinen kestävyys on varmasti tulevaisuuden uskonnon- ja ri-
tuaalitutkimuksen keskeisiä aihepiirejä. 
 

Rituaalit, ekologia ja totuus 
 
Yksi rituaalitutkimuksen tärkeimmistä lähestymistavoista on ollut rituaalien tarkasteleminen 
jonkin laajemman sosiopoliittisen, taloudellisen tai ekologisen järjestelmän osana. Tällöin ol-
laan kiinnostuneita tavoista, joilla rituaalit ylläpitävät ja muuttavat näitä järjestelmiä. Rituaa-
leja ei siis tarkastella ensisijaisesti symbolisena toimintana, joka ilmaisee jotakin niistä yhteis-
kunnista, joissa niistä harjoitetaan, vaan polttopisteessä on niiden dynaaminen ulottuvuus eli 
tavat, joilla ne osallistuvat yhteiskuntien toimintaan. (Kapferer 2004, 43–46.) Tämän osalta 
klassinen tutkimuskirjallisuus on keskittynyt etenkin erilaisten yhteisöjen siirtymäriitteihin 
(ks. esim. Fortes 1967; Godelier 1982; Turner 1969). Esimerkiksi initiaatioriittien kohdalla 
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kiinnostuksen kohteena ovat olleet tavat, joilla ne uusintavat yhteiskuntaa (so. tekemällä lap-
sista aikuisia, joka mahdollistaa sukupolvien kierron) sekä ohjaavat niihin osallistuvien ihmis-
ten sosiaalista ja psykologista orientaatiota (so. kuinka ihmisen on ryhdyttävä elämään kuten 
aikuinen). Yksi merkittävä läpimurto tämäntyyppisessä tutkimuksessa on ollut sen laajentami-
nen koskemaan ihmisyhteisöjä osana suurempia ekologisia kokonaisuuksia (ks. Rappaport 
1984, 1–3). Näin ollen kyse ei ole enää vain siitä, kuinka yhteiskunnat toimivat sisäisesti ritu-
aaliensa välityksellä, vaan myös siitä, kuinka yhteiskunnat pyrkivät säätelemään omaa ympä-
ristösuhdettaan rituaalisesti. 
 
Varmastikin kaikkein tunnetuin yksittäinen tutkimus ekologisesta rituaalintutkimuksesta on 
Roy Rappaportin etnografinen analyysi Papua-Uuden-Guinean tsembaga-kansan kaiko-juh-
lasta. Tsembagojen elämä jakaantui karkeasti ottaen kahdenlaisiin vuorotteleviin ajanjaksoi-
hin, joista ensimmäisen pääaktiviteetti oli sikojen kasvatus ja toisen sodankäynti naapuriyhtei-
söjä vastaan. Sotimisjakson aloitti kaiko-juhla, jossa itse kasvatettuja sikoja teurastettiin jaetta-
vaksi sotaliittolaisille sekä uhrattiin esi-isien hengille. Jakson puolestaan päätti rituaalinen puu-
nistutus, jonka yhteydessä esi-isille annettiin lupaus uuden kaikon järjestämisestä tulevaisuu-
dessa, kun tarpeeksi sikoja oli taas saatu kasvatettua. Tsembagojen itsensä mukaan sikojen teu-
rastamisella ja puiden istuttamisella oli tärkeä merkitys kommunikaatiossa esi-isien henkien 
kanssa. Sodankäynnin kierre liitettiin häpeään ja sen sovittamiseen. Rappaport puolestaan lä-
hestyi rituaaleja ja sodankäyntiä ekologisesta näkökulmasta väittäen, että niiden kautta säädel-
tiin sikapopulaatioiden kokoa, ehkäistiin maaperän köyhtymistä ja uudelleen jaettiin arvokasta 
proteiinipitoista ravintoa. Henget olivat hänelle ”ei-empiirisiä entiteettejä”, kun taas kaiko-juh-
lan vaikutukset ympäristöön olivat ”empiirisesti mitattavissa”. (Rappaport 1984.)  
 
Kaiko-juhlaa ja Rappaportin näkemyksiä siitä on esitelty laajemmin Pesosen artikkelissa. Ai-
hetta käsitellään myös Uron tekstissä. Molemmissa artikkeleissa keskustellaan myös syvälli-
semmin Rappaportin rituaaliteoriasta, sen myöhemmistä sovelluksista ja kritiikistä. Itse keski-
tyn tässä käsittelemään erimielisyyttä tutkijan ja tutkittavin välillä rituaalin ekologisesta funk-
tiosta. Kuten Pesonenkin huomauttaa, tsembagat itse eivät anna rituaaleilleen minkäänlaista 
ekologista perustetta, ja tämä ajatus on siis kokonaan peräisin tutkijan kynästä. Niin ikään Rap-
paportin kriitikkojen mukaan hänen keräämänsä todistusaineisto ei tue hänen päätelmiään, 
eikä kaiko-juhlalla itse asiassa ole minkäänlaista ekologista funktiota (ks. Foin & Davis 1984). 
En ole itse pätevä arviomaan Rappaportin tutkimustulosten paikkansapitävyyttä, mutta näh-
däkseni hänen lähestymistapansa ja kysymyksenasettelunsa kiinnostavuus ei kuitenkaan ole 
tiukasti sidoksissa siihen. Onhan kuitenkin olemassa runsaasti muunlaista tutkimusta, jossa on 
osoitettu rituaalisten käytänteiden, sääntöjen ja uskomusten merkitys ekosysteemien säilymi-
selle (ks. esim. Nugteren 2005; Undine Frömming & Reichel 2012; Walter & Hares 2012). Täten 
siis Rappaportin (1984, 7) aikanaan esittämä kysymys siitä, voiko ”epätoteen” tietoon perus-
tuva toiminta auttaa ihmisiä elämään paremmin ”todellisessa” maailmassa, on ja pysyy ajan-
kohtaisena. Tämä sai hänet myös tarkastelemaan uudelleen totuuden luonnetta ympäristötu-
hon aikakaudella (Rappaport 1999, 406–461).     
 
Rappaportin jälkeen on julkaistu paljon tutkimuksia, joissa jonkin tietyn ihmisryhmän uskon-
toon liittyvät ajatukset ja käytännöt nähdään ekologiselta kannalta arvokkaina riippumatta 
siitä, mitä kyseessä olevat ihmiset itse ajattelevat niiden perimmäisestä tarkoituksesta. Niissä 
rituaaleja tarkastellaan ensisijaisesti niiden ekologisten funktioiden näkökulmasta ja niitä saa-
tetaan jopa kutsua alkuperäsikansojen ”paikallisiksi suojelustrategioiksi” tai ”kulttuurisiksi 
tekniikoiksi”. Tällöin esimerkiksi joidenkin uskomusten tai rituaalien katoamista pidetään hai-
tallisena niiden väitettyjen ekologisten vaikutusten vuoksi, vaikka tutkijat itse eivät kaikesta 
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päätelleen ole valmiita allekirjoittamaan niiden ontologisia esioletuksia. (Ks. Undine Frömming 
& Reichel 2012.) Pesonen käsittelee artikkelissaan tapausta, jossa tämän tyyppinen ajattelu on 
viety vielä askeleen verran pidemmälle. Hän viittaa Thaimaassa toimiviin buddhalaisiin ”eko-
munkkeihin” ja ympäristöjärjestöihin, jotka ovat integroineet maaseutukylien uskontoelämän 
osaksi omaa luonnonsuojelutyötään. Munkit vihkivät seremoniallisesti puita osaksi omaa vel-
jeskuntaansa, jolloin niistä tulee pyhiä eikä niihin ole luvallista kajota. Paikallisissa uskomus-
järjestelmissä joitakin puita on pidetty myös kylien suojelushenkien asuinpaikkoina, ja niiden 
kaatamisesta on seurannut henkimaailman langettama rangaistus. Munkit eivät itse usko hen-
kien olemassaoloon eivätkä pidä vihkimisseremonioita aidosti buddhalaisina. He jopa myöntä-
vät, että kyseessä on lähinnä ”väline”, jonka avulla kylien asukkaiden elämäntapaa muokataan 
ekologisemmaksi. Tavalliset kyläläiset eivät siis oikeastaan tiedä suojelevansa ympäristöään 
osallistuessaan rituaaleihin ja he vaalivat sen pyhyyttä, koska tämä nähdään Buddhalta ja hen-
kimaailmasta tulevana vaatimuksena. Jotkut tutkijat ovat pitäneet rituaalisen toiminnan kes-
keisenä piirteenä osallistujien luottamusta heidän edeltäjiltään perityn toimintamallin oikeel-
lisuuteen, jolloin yksilöiden omat epäilykset, mielipiteet tai arvostukset jätetään taka-alalle (ks. 
esim. Astuti & Bloch 2013). Näin ollen voitaisiinkin sanoa, että ekomunkit käyttävät hyväkseen 
kyläläisten luottamusta olkoonkin, että he varmasti katsovat ajattelevansa heidän parastaan, 
sillä ovathan rituaalien ekologiset päämäärät kuitenkin kaikkien kannalta myönteisiä.       
 
Ihmisten uskomusten ja rituaalien lähestyminen ympäristönsuojelun välineinä on saanut osak-
seen myös tiukkasanaista kritiikkiä. Ympäristön suojelemista uskonnollisista syistä on pidetty 
moraalisesti epärehellisenä, koska tällöin suojelun kohde ei ole ympäristö itsessään vaan jokin 
sille annettu kuvitteellinen arvo tai olemus. Niin ikään suojelua ei motivoisi vastuun ottaminen 
ihmisen luontoa tuhoavasta käyttäytymisestä vaan irrationaalinen pelko yliluonnollisista ran-
gaistuksista. On myös huomautettu, että vaikka joitakin osia luonnosta on varmasti aikojen saa-
tossa säästynyt sen takia, että ihmiset ovat pitäneet niitä pyhinä, tällaiset käsitykset eivät kui-
tenkaan ole millään oleellisella tavalla onnistuneet hillitsemään ihmisen pyrkimyksiä alistaa 
luonto valtaansa. Siten uskonnollinen luonnonsuojelu olisi paitsi moraalisesti arveluttavaa 
myös tehotonta. (Soper 1995, 274–276.)  
 
Rappaport puolestaan tarkasteli uskonnollisen tiedon totuusarvoa siltä kannalta, miten se aut-
toi ihmistä elämään tasapainoisessa suhteessa ympäristöön. Hän määritteli ihmisen lajiksi, joka 
keksii itse merkityksen omalle olemassaololleen maailmassa, joka on vailla merkitystä ja toimii 
luonnonlakien mukaan. Vaikka ihmisen tieto maailmaa hallitsevista laeista oli jatkuvasti kasva-
nut, hänelle ei kuitenkaan mikään ollut enää pyhää ja näin ollen hän oli uuden tietämyksensä 
perusteella ryhtynyt pidäkkeettömästi hyödyntämään luonnonympäristöään sen sijaan että 
olisi pyrkinyt sopeutumaan siihen entistä paremmin. Koska ihminen kuitenkin edelleen ym-
märsi luonnonlakeja puutteellisesti, hänen toiminnallaan oli ollut ennakoimattomia ja tuhoisia 
seurauksia ympäristölle, kuten esimerkiksi ilmaston lämpeneminen tai lajien sukupuutto. Rap-
paport näkikin, että vaikka tiede on ainakin länsimaissa pystynyt syrjäyttämään uskonnon 
maailman selittäjänä, se ei ollut silti onnistunut täyttämään uskonnon tehtävää, koska se ei jät-
tänyt mitään välineellisen hyödyntavoittelun ulkopuolelle. Hän peräänkuuluttikin uudenlaista 
ekologiseen ajatteluun perustuvaa tiedettä sekä uskontoa, joka antaisi luonnolle sille kuuluvan 
pyhän arvon. Tällöin luonnon jumaluutta tai taianomaisuutta koskevat väittämät, jotka saatta-
vat olla empiiriseltä katsantokannalta järjenvastaisia, voisivat kuitenkin olla ”adaptiivisessa 
mielessä” totta, koska ne edistävät elämän jatkuvuutta planeetallamme. (Rappaport 1999, 452–
461.) 
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Vihreät rituaalit 
 
Rappaportin tarkastelema kaiko-juhla on siis tunnettu esimerkki sellaisista rituaaleista, joilla 
on ulkopuolisten tarkkailijoiden mielestä suotuisia ympäristövaikutuksia – olkoonkin, että ih-
miset, jotka ovat alun perin rituaalit kehittäneet ja toimittavat niitä, ovat joko tietämättömiä tai 
välinpitämättömiä niiden ekologisista vaikutuksista. Valtaosa tämän erikoisnumeron artikke-
leissa käsitellyistä tapauksista on kuitenkin luonteeltaan sellaisia, joissa ihmiset itse ovat anta-
neet omille rituaaleilleen ekologisen merkityksen tai päämäärän. Tällaiset rituaalit voidaan 
karkeasti ottaen jakaa kahteen päätyyppiin. Ensimmäiseen kuuluvat perinteiset uskonnolliset 
rituaalit, joihin on myöhemmin liitetty jonkinlainen ympäristönsuojeluun liittyvä merkitys tai 
funktio. Toisen päätyypin muodostavat kokonaan uudenlaiset rituaalit, jotka on varta vasten 
keksitty ja kehitetty joitakin ekologisia päämääriä silmällä pitäen. Yhteistä näille molemmille 
on kuitenkin se, että tutkittavat ihmiset suhtautuvat rituaaleihinsa reflektiivisesti ja näkevät 
itsensä kykeneviksi muuttamaan niiden muotoa ja päämääriä.  
 
Teemanumeron kenties keskeisin esimerkki perinteisestä rituaalista, joiden luonne on muut-
tunut ekologiseksi, on peräisin Wickströmin artikkelista. Wickströmin keskustelu puiden istut-
tamisesta vihreänä islamilaisena rituaalina kuvaa hyvin tilannetta, jossa ekologista eetosta et-
sitään nimenomaan perinteestä. Puilla on vanhastaan ollut merkittävä asema islamin opetuk-
sissa ja säädöksissä. Wickström mainitsee tästä esimerkkinä perimätiedon, jonka mukaan pro-
feetta Muhammed kehotti seuraajiaan istuttamaan palmun taimen vaikka vielä tuomionpäi-
vänä, ja tästä on muodostunut eräänlainen islamilaisen ekoteologian kiteytys ympäristökriisin 
aikakaudella. Puiden istutuksesta onkin tullut islamin piirissä tapa noudattaa profeetan asetta-
maa esimerkkiä ja se nähdään hyvänä tekona, josta uskova palkitaan. Paitsi että muslimeja 
yleensä rohkaistaan istuttamaan puita, islamilaiset ympäristöjärjestöt eri puolilla maailmaa 
ovat panneet alulle suuria istutuskampanjoita. Näin rituaalisella toiminnalla on välittömiä ym-
päristövaikutuksia, ja niiden nähdään palautuvan suoraan uskonnon perustajan ajatuksiin ja 
tekoihin. Islamilaisessa ekoteologiassa on yleisemmälläkin tasolla pyritty etsimään ympäristö-
kriisiin ratkaisuja juuri perinteisestä islamilaisesta ajattelusta, mikä puolestaan on edellyttänyt 
uskonnon tärkeimpien opinkappaleiden ja säännöksien rohkeaa uudelleentulkintaa. Teologit 
ovat esimerkiksi pyrkineet kehittämään tulkintaan šaria-laeista, jotka pohjautuvat perimätie-
toon, jossa Muhammed kiroaa arvokkaiden luontopaikkojen saastuttajat. Tällaisia sosiaalisesti 
arvokkaita paikkoja ovat muun muassa joenrannat ja varjoa suovat puiden ympäristöt. (John-
son 2012.) 
 
Pihkalan artikkeli puolestaan käsittelee vihreitä rituaaleja, jotka on helppo mieltää uusiksi. Pih-
kala tarkastelee ympäristöön liittyvien tunteiden – erityisesti ympäristöahdistuksen – käsitte-
lemistä rituaalisesti. Artikkelissa esitellyt tapaukset ovat peräisin jälkiteollisista länsimaisista 
yhteiskunnista. Pihkala esittelee kuuluisimpia ympäristöahdistukseen liittyvien rituaalien ke-
hittäjiä ja heidän ajatteluaan, jolle on ominaista nimenomaan luovuus ja erilaisten sosiaalisten 
kategorioiden välisten rajalinjojen ylittäminen. Eri rituaaleissa yhdistyvät monin tavoin vaikut-
teet uskonnosta ja hengellisyydestä mutta myös terapeuttisesta kulttuurista, taiteesta ja poli-
tiikasta. Hyvä esimerkki tästä on Englannissa Brightonissa järjestettävä Remembrance Day for 
Lost Species -tapahtumapäivä, joka on omistettu sukupuuttoon kuolleiden lajien muistamiselle. 
Sen ohjelmaan kuuluu ”yhteisen jakamisen piiri”, jossa osallistujat kertoivat muille omista su-
run ja menetyksen kokemuksistaan. Tilaisuus voidaan nähdä paitsi terapeuttisena toiminta-
muotona myös rukouksena ja kiitoksena kuolleen lajin puolesta. Tapahtumapäivän huipennus 



Kallinen: Jälkisanat 

7 
Uskonnontutkija – Religionsforskaren   1 (2021) 

on läpi kaupunkitilan kulkeva hautajaiskulkue, joka päättyy kadonneen lajin symboliseen polt-
tohautaukseen. Tässä yhdistyvät puolestaan uskonnollinen tematiikka, julkinen mielenilmaus 
ja performanssitaide.  
 
Esittämäni uusi–vanha -kahtiajako on puhtaasti analyyttinen, koska uudet rituaalit rakenne-
taan ainakin osittain kyseessä olevaan kulttuuriin jo ennestään kuuluvista rituaalisista elemen-
teistä. Täten näkemykset siitä, mikä rituaali on perinteinen ja mikä taas uusi, ovat suhteellisia, 
tilannekohtaisia ja mahdollisesti myös kiistanalaisia. Jo kertaalleen mainittu esimerkki thai-
maalaisten ekomunkkien puunvihkimisseremonioista havainnollistaa hyvin perinteisen ja uu-
den rituaalin välisen eron häilyvyyttä. Rituaalia voidaan pitää uutena, koska se ei sellaisenaan 
ole ollut osa buddhalaisuutta eikä paikallista kansanuskoa, ja kaiken lisäksi ekomunkit ovat tie-
toisesti kehittäneet sen omia ekologisia tarkoitusperiään varten. Se on kuitenkin perinteinen 
rituaali siinä mielessä, että sen ytimen muodostavat buddhalaisuuteen ja paikallisiin uskomuk-
siin kuuluvat pyhyyden periaatteet, ja myös sen ”pintarakenne” on luotu muuntelemalla erilai-
sia perinteisempiä vihkimisrituaaleja. Edes Pihkalan kuvaamia jälkiteollisen yhteiskunnan kon-
tekstissa syntyneitä ympäristörituaaleja ei voida kutsua täysin varauksetta uusiksi, sillä ovat-
han nekin ovat ottaneet vaikutteita vanhemmista uskontoperinteistä ja muunlaisista kulttuuri-
muodoista. Suhteellisuudestaan huolimatta jaottelu uuteen ja vanhaan kuitenkin auttaa silti 
ymmärtämään paremmin rituaalielämän muutosta vihreämpään suuntaan erilaisissa yhteis-
kunnallisissa ja kulttuurisissa konteksteissa jo senkin takia, että kysymykset rituaalien muut-
tumattomuudesta tai pohjautumisesta perinteeseen ovat usein hyvin tärkeitä niitä harjoitta-
ville ihmisille.  
 

Lopuksi: rituaaleja ympäristölle vai ihmisille? 
 
Kuten edempänä jo tuli esille, yksi uskontoon nojaavan ympäristöaktivismin moraalisista kri-
tiikeistä on ollut se, että siinä ihmiset suojelevat ennemminkin omia uskomuksiaan luonnosta 
kuin itse luontoa. On kuitenkin selvää, että ihminen tarkastelee ympäristöään aina oman kult-
tuurinsa välityksellä. Hänellä ei ole koskaan pääsyä ”todelliseen” luontoon, joka olisi vapaa sille 
annetuista kulttuurisista merkityksistä. (Ks. esim. Sahlins 1976.) Tiettyjen kriteerien vallitessa 
voidaan tietysti sanoa joidenkin luontoon liittyvien käsitysten olevan paikkansapitävämpiä 
kuin joidenkin muiden, mutta kukaan ei elä kulttuurin ulkopuolella eikä sen vuoksi voi omata 
kulttuurisista arvoista täysin riippumatonta luontokäsitystä.  Siksi on väistämätöntä, että suo-
jellessaan ympäristöään ihminen suojelee samalla aina myös omia käsityksiään, mielikuviaan 
ja uskomuksiaan siitä. Silti kysymys siitä, ovatko ekologiset rituaalit olemassa ihmisiä vai luon-
toa varten, on tärkeä ainakin kolmessa suhteessa. 
 
Ensinnäkin rituaaleja tarkastelemalla voimme erottaa sellaiset rituaalit, jotka vaikuttavat suo-
raan ympäristöön, niistä, jotka pyrkivät vaikuttamaan ensisijaisesti ihmisten ajatteluun tai tun-
teisiin ja sitä kautta mahdollisesti myös ympäristöön. Muslimien puunistuttamisessa tai budd-
halaisessa puunvihkimisessä rituaalinen toiminta tuottaa välittömiä ekologisia lopputuloksia – 
tietyn määrän uusia tai suojeltuja puita. Sen sijaan vaikkapa Pesosen artikkelissa käsitellyt 
mi’kmaq-alkuperäiskansan rituaalit, jotka oli suunnattu suojelemaan heidän pyhää vuortaan 
kaivoshankkeilta, tai Pihkalan kuvaama sukupuuttoon kuolleiden lajien muistopäivä olisivat ri-
tuaaleja, joilla pyritään vaikuttamaan ihmisten toimintaan ja ajatteluun, jolloin tavoiteltuna 
lopputulemana on ympäristön varjeltuminen tuholta. Näin ollen hieman pelkistäen voitaisiin 
sanoa, että rituaalit voivat olla ympäristönsuojelua tai puheenvuoroja ympäristönsuojelun puo-
lesta. Ensimmäisessä tapauksessa tulokset ovat varmoja, joskin vaikutusten mittakaava on 
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pieni ja paikallinen. Jälkimmäisessä tapauksessa vaikutukset ovat epävarmempia: ihmiset saa-
tetaan saada kiinnittämään huomio ympäristöongelmiin ja ajattelemaan niitä, mutta muutokset 
heidän toiminnassaan ympäristön suhteen eivät välttämättä toteudu. 
 
Toinen näkökohta on bioeettinen. Vaikka ihminen osana luontoa kärsii väistämättä itsekin 
luonnon tuhoutumisesta, on perusteltua kysyä, kenen kärsimykset asetetaan etusijalle. Pihka-
lan käsittelemissä ympäristöahdistukseen liittyvissä rituaaleissa kysymys tulee silmiinpistä-
västi esille. Niitä on nimittäin kritisoitu niin sanotun posthumanistisen tutkimuksen suunnalta 
niiden ihmiskeskeisyydestä. Rituaalit on kehitetty lievittämään ympäristötuhon aiheuttamia 
menetyksen ja surun tunteita ihmisissä sen sijaan, että pohdittaisiin muiden planeettamme elä-
mänmuotojen kokemia menetyksiä ja niihin mahdollisesti liittyviä emootioita.  
 
Kolmanneksi ja viimeiseksi, on tärkeää, että emme ryhdy arvioimaan rituaalielämäämme eri-
näisten hyötynäkökohtien ja laskennallisuuden näkökulmasta. Kulttuuriamme hallitsee yhä 
enenevässä määrin yksilöllisen hyödyntavoittelun logiikka. Rituaalit lienevät kuitenkin yksi 
niistä elämän osa-alueista, johon se on vaikuttanut vähiten. Siksi ne niin usein nähdäänkin joko 
irrationaalisina tai turhina. Mikäli ekologisia rituaaleja ryhdytään tarkastelemaan ensisijaisesti 
niiden luonnonsuojelullisten ”tuotosten” pohjalta tai elämyksinä niihin osallistuville ihmisille, 
ne ovat vaarassa muuttua vain yhdeksi tyydytyksen etsimisen välikappaleeksi muiden jou-
kossa.      
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