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Druidit

Tietdjid, pappeja vai samaaneja

Tom Sjoblom

Tiivistelmd

Kelttildiset kansat muodostivat yhden rautakautisen ja varhaiskeskiaikaisen Euroopan tdrkeimmisti
kulttuuripiireistd. Kelttien parissa syntynyt materiaalinen ja henkinen perinto eldd vield tindkin pii-
vind osana eurooppalaista identiteettiii (Ks. Moscati, Frey, Kruta, Raftery & Szabé 1991). Vaikka nk.
sydinkeskiajalle mentiessi kelttien omaperdinen kulttuuri olikin pitkilti unohtunut ja sulautunut
yleiseurooppalaiseen kristilliseen perinteeseen, kansanperinne ja antiikin kirjoittajien tekstit sdilyttivit
muistoja kelttien esikristillisestd kulttuurista. Uskontohistorian nikokulmasta yksi mielenkiintoisim-
mista muistoista ovat kuvaukset druideista — kelttien parissa toimineista pyhyyden asiantuntijoista.

Druidit herittdvit meissd monenlaisia mielikuvia. Asterixin tietdja Akvavitix on todennékéisesti suo-
malaisille tunnetuin druidi. My6s minun ensikosketukseni kelttien uskontoperinteeseen tapahtui As-
terix-sarjakuvien kautta ja valkokaapuinen taikajuomia keittdva Akvavitix olikin Obelixin jdlkeen suo-
sikkihahmojani sarjakuvassa. Myshemmin tormésin kuitenkin myds toisenlaisiin kuviin druideista.
Modernissa kauhukirjallisuudessa ja Hollywood elokuvissa druidit kuvataan usein pahuudenpalvoji-
na, jotka harrastavat verisid ihmisuhreja.

Aivan vastakkaista ndkemystd edustavat ne, joille menneisyydestéd kantautuvat kaiut druideista,
ovat nousseet niin merkittdviksi, ettd he ovat pyrkineet elvyttdméaan druidien vanhoja uskomuksia ja
rituaaleja omassa uskonnonharjoituksessaan. Nykypaivan druidit ndkevitkin itsensd henkil6ing, joilla
on kyky ja taito kanavoida henkistd energiaa ympéroivastd luonnosta ja johdattaa ihmiskuntaa takaisin
yhteyteen maan ja luonnon voimien kanssa. Heille druidit siis ndyttaytyvét erddnlaisen alku-uskonnon
harjoittajina ja mystisen voiman kantajina.

Samalla kun druidien suosio osana timén pdivan populaarikulttuuria on kasvanut, ovat myos
menneisyyden historiallisiin druideihin liitetyt kuvat saaneet yhd moninaisempia ja varikkdampia muo-
toja. Vaikka tdmaén kiinnostuksen perustalla onkin 1600-luvulta eteenpdin kdynnistynyt akateeminen
kiinnostus druideja kohtaan, moderni tutkimus on kuitenkin suhtautunut druideihin tutkimuskohtee-
na melko varovaisesti. Luotettavien 1dhteiden puute sekd druidien herdttdméat voimakkaat mielikuvat

ovat pitdneet useimmat alan tutkijat erossa druideista ja vield joitakin vuosia sitten druidit esiintyivat
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keltologien parissa sellaisten aiheiden listalla, joihin juuri kukaan itseddn kunnioittava tutkija ei halun-
nut koskea. Tieteellisid tutkimuksia druideista ei siten edelleenk&én ole julkaistu kuin kourallinen (ks.
Kendrick 1927; Owen 1962; Chadwick 1966; Piggott 1968; Le Roux & Guyonvarc’h 1986; Lonigan 1996;
Jones 1998; Green 1999; Ross 1999; Brunaux 2006: Sjoblom 2006).

Tétd voi pitdd valitettavana kahdesta syystd. Ensiksi, druidien suosio suuren yleisoén keskuudes-
sa lisdd tarvetta saada tietoa druideista. Kun alan tutkijat ovat olleet haluttomia tarttumaan aiheeseen,
tieto druideista haetaan muualta. Téstd on tuloksena usein sangen mielikuvituksellisiakin tulkintoja,
joissa druidit voidaan ndhdéa esimerkiksi mereen vajonneen Atlantiksen pakolaisina tai Israelin kansan
kolmantenatoista sukukuntana, joka jossain vilissd aavikkovaelluksen aikana kadadntyi vaardstda mut-
kasta ja paétyi Israelin sijasta Brittein saarille (Esim. Capt 1979; Piggott 1989). Vain huolella tehty aka-
teeminen tutkimus toimii vastalddkkeena tillaista mielikuvituksen lentoa vastaan ja voi samalla osoit-
taa, ettd usein todellisuus on tarua ihmeellisempdd — tai ainakin huomattavasti mielenkiintoisempaa.

Toiseksi, on totta ettd tietomme druideista perustuvat sangen puutteellisiin 1dhteisiin. Samalla
voidaan kuitenkin sanoa, ettd tiedimme noiden lidhteiden perusteella druideista paljon enemmén kuin
suurin piirtein mistidn muusta kelttien uskonnonharjoituksen osa-alueesta. Jos siis yleensidkdan ha-
luamme tutkia kelttien uskontoeldiméa — joka kuitenkin muodosti hyvin tirkedn osan heidan kulttuu-
rissaan — emme oikeastaan voi milldédn tavalla sivuuttaa druideja keskustelustamme, paitsi tietenkin
keskittymélld vain pohtimaan olemassa olevien tekstien myyttisid taustoja ja merkityksid, ja jattamalla
varsinaisen uskonnonharjoituksen kokonaan pois tarkastelusta. Tamd strategia on mahdollinen, mutta
uskontotieteen ndkokulmasta epatyydyttava. Tietomme druideista, yhdistettynd sithen mitd yleensa
tieddmme kelttien kulttuurista ja eldméstd, toimiikin hyvana pohjana silloin kun lihdemme pohtimaan
kelttien uskontoeldméan luonnetta ja muotoa. Tédssd artikkelissa tarkoitukseni on siksi kertoa mité tie-
teellinen tutkimus druideista sanoo, keskustella joistakin aiheeseen liittyvistd kiistakysymyksistd ja
lopuksi pohtia, millainen kuvan kelttien esikristillisestd uskonnosta tdmén aineiston perusteella muo-

toutuu.

MITEN ESIHISTORIALLISIA USKONTOJA TUTKITAAN

Heti aluksi on todettava, ettd olen hyvin tietoinen niistd haasteista, joita kelttien esikristillisen — ja sa-
malla my0s esihistoriallisen — perinteen tutkimus pitdd sisdlldan. Esimerkiksi Irlannin kohdalla kaikki
olemassa olevat kirjalliset ldhteet ovat syntyneet keskiajalla ja kristillisessd kontekstissa. On siis erittdin
hyvit syyt suhtautua varauksellisesti ndiden tekstien suomaan mahdollisuuteen kertoa meille mitdan

esikristillisestd uskontoperinteestd (ks.Carney 1955, McCone 1990. Tamédn ongelman tiedosti myds
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Kenneth Jackson jo vuonna 1964. Vaikka hdn muuten puolusti voimallisesti ajatusta siitd ettd keski-
aikaiset tekstit voivat toimia ”ikkunoina” rautakautiseen kelttildiseen yhteiskuntaan, péityi han kui-
tenkin toteamaan, ettd lukuun ottamatta joitakin kelttildisten jumalten nimid, emme tiedd juuri mitaan
jumaliin liittyvistd uskomuksista ja irlantilaisten esikristillisestd kulttieldma&std olemme tdysin epétie-
toisia (Jackson 1964, 1).

Jacksonin puolustama ajatus keskiaikaisista teksteistd ikkunoina esikristilliseen perinteeseen
on sittemmin joutunut muiltakin osin vastatuuleen myShemmassa tutkimuksessa, kun esimerkiksi
teksteissd kuvattu materiaalinen kulttuuri on selvisti keskiaikaista eikd rautakautista (Mallory 1992,
103-159). Ndin keltologiassa onkin viime vuosikymmenind vakiintunut késitys, jonka mukaan tekstien
tulkinnan viitekehyksend on ensisijaisesti pidettdva varhaiskeskiaikaista kristillistd perinnettd (Esim.
McCone 1990). Kun siis 600-luvun loppupuolella kirjoitetut Irlannin suojeluspyhimyksen Patrickin
eldaménkerrat kertovat pyhimyksen ja druidien vilisistd kaksintaisteluista, ei ndiden kuvauksien voi
missddn mielessd katsoa perustuvan todellisuuteen. Kyse ei ole vain siitd, ettd kertomuksissa ei mitd
todennékoisimmin kuvata todellisia tapahtumia. Kyse on vieldkin perustavammasta seikasta, eli siitd
mistd kertomuksissa esiintyvien druidien esikuvat ovat 1dht6isin. Jos esikuvana on paikallinen kelttien
kansanperinne, voidaan olettaa ettd kuvaukset druideista — kaikesta huolimatta — pitdvit sisélladn myos
aitoja jadnteitd druidien esikristillisestd uskonnonharjoittamisesta. Patrickin eldmékertojen kirjoittajia
ndyttavat kuitenkin inspiroineen 1dhinnd Raamatun kertomukset sekd varhaisemmat kristilliset py-
himysten elaménkerrat. Heiddn kuvaamiensa druidien taustalla nédyttavitkin vaikuttavan ennemmin
vanhatestamentilliset kuvaukset Jahven palvelijoiden ja ndiden v&drid jumalia palvovien vastustajien
vililla (ks. Nagy 1997, 40-134; Sjoblom 2006, 110-145).

Tilanne ei sanottavammin muutu, vaikka oletettaisiin kirjoittajien kaikesta huolimatta tukeutu-
van Raamatun sijasta oman aikansa eldvaan kansanperinteeseen. Tavoilla ja perinteilld on ndet tapana
muuntua ja soveltua uusiin olosuhteisiin ja aikakausiin. Perinne on eldva prosessi, eikd se fossiloidu
kovinkaan helposti — ainakaan ilman tietoista pyrkimysti ja kovaa tyota (ks. Shils 1981; Honko 1995,
131-146). Tutkimus osoittaa ettd esimerkiksi uskonnollisten uskomusten ja niihin liittyvien tulkinto-
jen sdilyminen muuttumattomana yksin suullisen periméitiedon varassa on kdytdnnossd mahdotonta
(Boyer 1990; Whitehouse & Laidlaw 2004) Osa perinteestd voi toki olla hyvinkin vanhaa, mutta ilman
teksteistd riippumatonta ulkopuolista aineistoa on usein mahdotonta pééatelld mitka aihelmat teksteis-
sd téllaisia ovat. Ndin ollen on yleensd turvallisempaa pitdytya tulkitsemasta aineistoa liikaa ja puhua
kelttien esihistoriallisen uskontoperinteen sijasta varhaiskeskiaikaisesta kansanuskosta (ks. esim. Bors-
je 1996; Sjoblom 2000, 21-42).

Tama ei kuitenkaan tarkoita sitd, ettei kelttien esihistoriallisesta uskontoperinteesta voida saada
tietoa. Esimerkiksi druidien kohdalla ensisijainen ldhdeaineisto ei muodostu keskiaikaisista teksteistd,
vaan ennemminkin antiikin roomalaisten ja kreikkalaisten kirjoittajien kuvauksista pohjoisista naapu-

reistaan. Ndiden kuvausten etuna on niiden aikalaisndkokulma. Useimmat kirjoittajista néet elivit ja
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kirjoittivat aikana, jolloin kelttien esikristillinen kulttuuri oli vield eldvaa todellisuutta. Tarkempi 14h-
teiden luenta kuitenkin osoittaa, ettd vain harvalla kirjoittajalla oli omakohtaisia kokemuksia kelteistd
ja varsinkaan heiddn uskonnonharjoituksestaan. Kuvaukset kelttien uskonnosta ndyttavat itse asiassa
lisdaantyvan mychemmissa lahteissa ja niillé kirjoittajilla, jotka eivét olleet suorassa kontaktissa kelttien
kanssa. Vaikka joukossa on toki merkittavia poikkeuksia, kuten esimerkiksi Julius Caesarin De Bello
Gallico, jopa ndiden kohdalla padsdantoisend lihteend nayttavit olleen heitd aikaisemmin kirjoittaneet
auktorit, joiden tekstit eivét ole sdilyneet meiddn péiviimme, sekd antiikissa yleisesti vallinneet usko-
mukset barbaarikansoista ja ndiden oudoista tavoista. Antiikin tekstien kuvauksiakaan ei siis voi pitaa
tdysin ongelmattomina (Momigliano 1975; Maier 2003, 38—43).

Kuinka téllaisten 1dhteiden kanssa on edettidvé, jos haluamme muodostaa tieteellisesti luotetta-
van selityksen kelttien esikristillisestd uskontoperinteestd?! Ensimmainen tekija tillaisessa selitykses-
sd on, ettd sen tulee perustua olemassa olevaan tutkittuun tietoon seki puolustettavissa olevaan teoreettiseen
viitekehykseen (ks. Kalela 2000, 15, 50-52). Jos siis esimerkiksi halutaan véittda irlantilaisen kertomus-
perinteen pitdvan sisilldan esikristillistd uskontoperinnettd muuttumattomassa muodossa, on voitava
esittdd sellainen perinteen vilittymisen prosessia kuvaava teoria, joka selittdd kuinka ja milld tavalla
tdmd on mahdollista.

Toinen tédrked tekija tieteelliselle selitykselle on, ettd se on sisdisesti johdonmukainen. Selityksen
kaikkien osien tulee siis perustua samoihin ldht6oletuksiin, eivéitkd ne saa olla ristiriidassa keskendan
(Lakatos 1978, 57-58).

Kolmas tekijd esihistoriallisen uskontoperinteen tieteellisessd selittdmisessd on selityksen kat-
tavuus. Selitys, joka perustuu useisiin toisistaan riippumattomiin ldhteisiin, on uskottavampi kuin sellainen,
jonka taustalla on vain yksi tai muutama lihdetyyppi (Wylie 1989, 1-18). Kelttien esihistoriallisen uskonto-
perinteen tapauksessa tdmaé tarkoittaa sitd ettd selityksen perustana on hyva turvautua tekstildhteiden
lisdksi myos arkeologiaan, kielitieteeseen ja muihin mahdollisiin aineistoihin (Ks. Cunliffe 1997, 20-38;
Sjoblom 2006, 16-20).

Neljanneksi, hyvé tieteellinen selitys on luonteeltaan sellainen, joka perustuu empiiriseen aineistoon
(Lakatos 1978, 10-31). Kelttien uskontoperinteen kohdalla tdima tarkoittaa sitd, ettd selitykselle on 16y-
dettdva tukea olemassa olevasta aineistosta. Esimerkiksi vdite, jonka mukaan keskiaikaiset tai antiikin
kirjoittajat keksivit omasta padstaan kaiken, mitd he druideista kirjoittivat, on toki mahdollinen, mutta
muodollisesti se ei ole pétevéa koska sen oikeudellisuutta ei voida todistaa. Samasta syystd ongelmalli-
sia ovat véitteet, joiden mukaan druidit ovat kelttejd edeltdvan megaliittisen kulttuurin papistoa, jotka
suorittivat rituaaleja Stonehengen luona ja muilla kivikehilla.

Taman hetken keltologiseen tutkimukseen on vakiintunut 1dhinnd kolme selkedd aineistoperhet-
td, joita tulkintojen tukena voi kdyttdd. Ensimmaéinen néistd pétee erityisesti keskiaikaisiin ldhteisiin ja
on siis varhaiskristillinen ja keskiaikainen kristillinen kulttuuri. Toinen aineistoperhe muodostuu niistd

rautakautisen Euroopan kulttuureista ja perinteistd, joihin myos kelttien oma kulttuuripiiri lukeutuu.
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Kolmannen aineistoperheen muodostavat indoeurooppalaisia kielid puhuvat kansat ja kulttuurit (ks.
Sjoblom 2006, 16-20)..

Lopuksi, hyvalla selitykselld on heuristista potentiaalia. Se siis johtaa uusiin kysymyksiin ja avaa
uusia tutkimuskohteita ja kenttid. Vield on hyvd muistaa, ettd jokainen kelttien esihistoriallisesta perin-
teestd rakennettu tieteellinen esitys on aina jollain tavalla puutteellinen. Ne eivit koskaan kuvaa todel-
lisuutta sellaisenaan v8aan ovat tutkijoiden luomia malleja todellisuudesta. On siten aivan mahdollista
ettd kaksi toisistaan poikkeavaa tieteellistd kuvausta ovat molemmat yhté hyvia selityksid, koska ne
vain hahmottavat saman ilmion eri ulottuvuuksia. Toisaalta, jos kaksi mallia joutuu aitoon ristiriitaan
keskendan, tulisi olla mahdollista selvittdd, kumpi niistd paremmin vastaa todellisuutta. Lihdeaineis-
tossa vallitsevien aukkojen vuoksi paremmuutta ei useinkaan voi ratkaista pyrkimallad falsifioimaan
toinen malleista, kuten popperilaisessa tieteenfilosofiassa edellytetdédn. Sen sijaan paremmuus voidaan
ratkaista sen mukaan, kummalla malleista on laajempi heuristinen potentiaali eli kumpi niista selittda
enemman ja useampia kelttildisen kulttuurin ja perinteen piirteitd (Lakatos 1978, 52; Lewis-Williams
2002,102-103). Jos tdmaikddn ei ole mahdollista, yleinen tieteenfilosofinen periaate on, ettd suositaan
selitystd, joka vaatii perusteikseen vihemmain oletuksia (nk. Occamin partaveitsi) (Niiniluoto 1980,
124). Esim. keskiaikaisten irlantilaisten tekstildhteiden kohdalla tima tarkoittaa sitd, ettd keskiaikaista
kristinuskon ja kansanperinteen osuutta tekstien ldhteiné korostavia selityksid on yleensd syytd suosia

esikristillisid jadnteitd korostavien selitysten sijaan.

METSIEN VIISAAT MIEHET

Téssd esitelmissa késittelen siis druideja, kelttien uskontoperinteen asiantuntijoita ja pyrin selittdmaan
minka tyyppinen asiantuntijoiden joukko on kyseessé. Tarkastelu on luontevaa aloittaa druidi-sanan se-
manttisella ja kielihistoriallisella pohdinnalla. Kieli on ihmisen lajityypillinen tapa kuvata todellisuutta
ja asettaa itsensd osaksi ympdristoddn ja siksi sanan semanttinen kenttd ja sen etymologinen tausta
voivat kertoa ainakin sen, millaisia kielellisid konnotaatioita sanaan druidi voi liittyd (ks. Deacon 1997;
Calvin & Bickerton 2001). Sanojen merkitys voi kuitenkin muuttua ajan kuluessa, ja niiden alkuperdiset
merkitykset unohtuvat myéhemmilta sukupolvilta. Siksi kielihistoriallinen analyysi ei yksin riitd, vaan
sen rinnalla tarvitaan my6s muuta ldhdeaineistoa (ks. Sjoblom 2006, 146).

Druidi-sanan kohdalla keskustelua hankaloittaa se, ettei sanan alkuperésté olla aivan varmoja.
Joidenkin tutkijoiden mukaan sana ei ndyttdisi olevan kelttildistd alkuperda lainkaan. Heiddn mukaan-
sa kyseessd olisi lainasana ldntistd Eurooppaa ennen kelttejd asuttaneilta kansoilta, joiden kielet eivit

ole sdilyneet. Ndin siis sanan etymologia ei olisi selvitettavissa. Toista ddripddta edustavat sellaiset na-
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kemykset, jotka katsovat sanan olevan lainaa antiikin Kreikasta. Heiddn mukaansa sanan etymologista
selitystd olisikin etsittdva siis kreikkalaisten druideja koskevista asenteista (Sjoblom 2006, 146-153).

Ensimmadisen hypoteesin ongelmana on, ettei vditettd voi todistaa oikeaksi eikd sen perusteella
voi johtaa uusia hedelmillisid hypoteeseja. Tamén vuoksi tdiméa lidhestymistapa on mielestdni hylatta-
vé. Toisella hypoteesilla on enemmin perusteita. Ajatuksen siitd, ettd druidit olisivat saaneet nimensa
kreikan kielen tammea tarkoittavasta sanasta esitti alun perin ensimmadiselld vuosisadalla jaa eldnyt
roomalainen luonnonhistorioitsija Plinius (Plinius 16. 249). Keltologi Nora Chadwick ehdottaakin ta-
méan pohjalta, ettd sana druidi tarkoittaisi “takametsien miestd” ja olisi siis alun perin kreikkalaisten
kdyttdma pilkkanimi barbaarisina ja takapajuisina pitdmistdédn kelttien uskonnollisista asiantuntijoista
(Chadwick 1966, 13).

Chadwickin ehdotus perustuu hédnen esittdmailleen oletukselle, jonka mukaan druidismi on
syntynyt nykyisen Eteld-Ranskan alueelle, kreikkalaisten perustaman Massilian kauppapaikan vaiku-
tuspiirissd. Chadwickin mukaan druidismi on kelttien yritys matkia kreikkalaisten filosofisia kouluja
(Chadwick 1966, 101-102). Chadwickin ehdotus ei ole kuitenkaan saanut kannatusta tutkijoiden kes-
kuudessa. Ensiksikin, se on jélleen kerran oletus, jota ei voi sen enempaéa verifioida kun falsifioidakaan.
Toiseksi, on erittdin epatodenndkoistd, ettd ndin myochdén ja vain yhden kelttildisen heimon alueella
syntynyt kokeilu olisi levinnyt niinkin laajalle alueelle ja ettd téllainen ryhma olisi kaiken saanut kaik-
kialla vastuun yhteison kulttielamén hoidosta (Piggott 1968, 108-119; Lonigan 1996, 89-118). Suurin on-
gelma Chadwickin ehdotuksessa on kuitenkin se, ettd antiikin kirjoittajat itse mainitsevat nimenomaan
kelttien itsensd kayttavan druideista tdtd nimitystd. Lisaksi Caesar mainitsee, ettd druidien alkupera
sijoitettiin antiikissa yleensd Brittein saarille — ei siis Massilian filosofisiin kouluihin (Caesar 6.11.13).

Ylivoimaisesti selitysvoimaisin strategia onkin olettaa, ettd sana druidi on kelteille omaperdinen,
kuten valta-osa keltologeista tekee. Koska kelttildiset kielet ovat kreikan kielen tapaan osa indoeuroop-
palaista kieliperhettd, etymologinen keskustelu on kummassakin tapauksessa pitkalti sama. Druidi-
sanan kelttildinen alkuperd antaa kuitenkin mahdollisuuden tarkastella asiaa ajallisesti ja paikallisesti
laajemmassa viitekehyksessd, eikd selitysten tarvitse nousta antiikin kreikkalaisten ksenofobiasta. Li-
sdksi oletus sanan kelttildisestd alkuperdstd mahdollistaa kelttildisen uskontoperinteen eri osa-aluei-
den rikkaamman hyddyntdmisen druideista annetun tulkinnan tukena (Sjoblom 2006, 146-150). Tamén
strategian suurin heikkous on se ettd sanan alkuperiinen kelttildinen muoto on sdilynyt vain saarikelt-
tildisissd kielissd ja myShemmissa keskiaikaisissa ldhteissd. Mannerkelttiildiset muodot druidi-sanasta
voidaan ainoastaan rekonstruoida antiikin ldhteissd annettujen muotojen pohjalta, jotka nekin ovat sii-
nd mielessd puutteellisia, ettei druideista koskaan kdytetd esimerkiksi yksikkémuotoja néissa lahteissa
(Delamarre 2003, 149).
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Oheisessa taulukossa on eri kelttildisissa kielissd kdytetyt muodot sanasta druidi:

Kieli Nom. Sg. Nom. pl.
Ol Drut Druid

W. Derwydd derwyddon
Gal *druis *druides

Varhaisissa walesilaissa lahteissé esiintyvé derwydd ei itse asiassa ndyttdisi olevan filologisesti
suoraan rinnastettavissa iirinkieliseen sanaan drui tai gallialaiseen *druis. Kuten jo Nora Chadwick
toteaa, ei sanan etymologinen kehitys voi olla tdysin irrallinenkaan siitd. Tama tulee paremmin esille
kun huomamme, ettd seka iirinkielinen etté gallin kielinen termi ndyttéisivit olevan johdettavissa kan-
tamuotoon *druwi(d)s. Tamén pohjalta kielitieteilijat ovat nykyisin pitkalti yksimielisid siitd, ettd sana
druidi etymologinen kantamuoto on *dru-wid-, muodostuen kahdesta juurisanasta *dru ja *wid- (Dela-
marre 2003, 149-150).

Juurisanoista mutkattomampi selittdd on “wid-.; jonka johdannaisia tunnetaan kaikissa indoeu-
rooppalaisissa kielissd, kuten sanskritin veda (tieto, totuus, tiede), muinaisenglannin wit (tieto, dly), ja
klassisen kreikan {déa (muoto, ulkondks, luokka). Sana on edelleen johdettavissa protoindoeurooppa-
laiseen nakemistd tarkoittavaan juureen *weid. Indoeurooppalaisissa perinteissad ndyttddakin olleen tapa-
na verrata tiedonhankinnan prosessia ndkemiseen, joko aivan konkreettisesti tai vertauskuvallisemmin
(Benveniste 1969, 441; Delamarre 2003, 149). Vertauskuvallisesta rinnastamisesta on kysymys esimer-
kiksi silloin, kun ajatellaan ettd ihminen mielessddn ikdan kuin nékee totuuden asioista. Konkreettiseksi
rinnastus muuttuu siind vaiheessa kun ajatellaan, etti tiedonhankkijalla on esimerkiksi reaalinen kyky
nihda vaikkapa henkimaailmaan tai tulevaisuuteen ja titd kautta hankkia tietoa asioista. Indoeuroppa-
laisissa uskontoperinteissa tietdjilld ja nékijoillda uskottiin olevan téllaisia kykyjd. Kelttildiset perinteet
eivit ole tdssd poikkeus (Piggott 1968, 100-101; Sjéblom 2006, 150-152).

Irlantilaisessa perinteessd runonpuhujista kéytettiin termié filid. Runonpuhujat olivat irlantilai-
sen yhteiskunnan arvostetuimpia jasenid, koska heilld uskottiin olevan kyky hankkia yliluonnollista
tietoa erilaisten haltioitumistekniikkojen avulla (Nagy 1985, 24-26; Sjoblom 2000, 118-119). Mika tar-
kalleen on téllaisten runonpuhujien suhde druideihin, on vield ratkaisematta, mutta esimerkiksi Jo-
seph Nagy on vakuuttunut siitd, ettd runonpuhujat omaksuivat varhaiskristillisessd yhteiskunnassa
druidien aikaisemmin ylldpitdmia tehtdvia (Nagy 1985, 18). Vaikkei néin olisikaan, voidaan pitdd hyvin
todennékoisend ettd haltioitumistekniikat ovat olleet kidytossd myos druideilla. Tésséd vaiheessa tarkoi-
tukseni on kuitenkin vain osoittaa kuinka “tietdminen” ja “ndkeminen” kietoutuvat toisiinsa indoeu-
rooppalaisissa uskontoperinteissa.

Paljon haastavammaksi on osoittautunut etsid juurisanan *dru merkitystd. Vaikka Pliniuksen
tulkinta druidi-sanan etymologiasta onkin antiikin kirjoittajille tyypillinen interpretatio graeca, hanen

ehdotuksensa ei valttimaittd ole lainkaan huono. Sanan *dru taustalla ndyttdisi nimittdin olevan puuta
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tarkoittava kantamuoto *deru-/dreu- (vrt. eng. tree; muinaisslaavin drevo). Emile Benvenisten mukaan
myos kreikankielen 890g viittasi alun perin puihin yleensd, joskin se jo sangen varhain kapeni tar-
koittamaan vaan tammipuita (Benveniste 1969, 86-88; Delamarre 2003, 149-150). Vaikka Plinius ku-
vaa druidien pitdvan juuri tammea pyhdnd puunaan, meilld ei ole mitddn syytd olettaa tdimén pita-
van paikkaansa. Esimerkiksi irlantilaisessa perinteessd pyhiksi puiksi mainitaan my6s orapihlaja ja
marjakuusi. Pyhyyden maéérittelyss ei tirkein tekijd nayttanytkdan olevan puun laji vaan sen koko ja
muoto — kuinka se erottautui muiden puiden joukosta. N&in ollen néyttéisi olevan mahdollista ajatella
druidien olevan ”puiden tietdjid” tai “puutietdjid” tai vaikka “metsien viisaita miehid”, jolla viitattaisiin
pyhien puiden merkitykseen druidien uskonnonharjoittamisessa. Tétd tulkintaa tukevat esimerkiksi
sellaiset kelttildiset paikannimet kuten Vdhi-Aasiassa sijaitseva galatalaisten pyhé lehto Drunemeton
(Green 1989, 100-106; Nyberg 1993, 91-95; Sjoblom 2006, 146-150).

Toisaalta, uudempi tutkimus on muuttanut kasitystimme siitd, ettd druidien uskonnonharjoitus
olisi korostanut erityisesti juuri puiden pyhyytts, tai ettd heidén uskonnolliset kulttipaikkansa olisivat
sijainneet metsdaukioilla tai aina edes metsisséd. Tieddmme nyt, ettd keltit saattoivat pitdd pyhind myos
muita poikkeuksellisiksi kokemiaan luonnonkohteita, kuten jokia ja kumpuja. Tiedimme my®0s, ettd
keltit rakensivat pyhille paikoilleen temppelirakennuksia ja toimittivat kulttimenoja néissa rakennuk-
sissa ja niiden alueella (Brunaux 1988; Green 1989). Kuten Xavierre Delamarre toteaakin, timén vuoksi
tuntuu hieman rajoittavalta ajatella, ettd sana druidi viittaisi tédssd kapea-alaisesti vain puihin (Dela-
marre 2003, 150).

Toinenkin mahdollisuus on olemassa. Sanalla *deru on my6s laajempi “lujuutta” ja ”voimaa”
tarkoittava merkitys. Tdstd juuresta tulevat esimerkiksi myds sellaiset sanat kuten muinaisenglannin
truth (usko, uskollisuus, totuus) ja muinaisskandinaavinen traust (luottamus, lujuus), sekd latinankie-
len durus (luja, sitked, kestdvd) (Benveniste 1969, 87-89). Tassd tapauksessa sana olisi ymmarrettdva
painottavana partikkelina sitd seuraavalle juurelle *wid-. Néin druidi-sana tarkoittaisikin ”voimakasta
nakijd”, “henkildd joka tietdd paljon”, “totuuden ndkijad” taijopa ”sitd, joka uskoo” (vrt. muinaispreus-
sin druwit = "olla uskossa”) (Benveniste 1969, 88; Piggott 1968, 100-101; Le Roux & Guyonvarc’h 1986,
31-33).

Se, kumpi néistd etymologioista on todenperdisempi, on vield avoin kysymys. Ensimmaéinen
- puiden pyhyyteen viittaava etymologia — on saanut useamman tutkijan kannatuksen, mutta viime
vuosina on taas uudestaan siirrytty tukemaan jalkimmaistd etymologiaa ja ajatellaan druidi-sanan tar-
koittavan yksinkertaisesti ”tietdjad”, késitteen uskontohistoriallisessa merkityksessa. Titd tukee epé-
suorasti se, ettd ainakin irlantilaisessa perinteessd sanaa druidi kédytettiin my6hemmin erdédnlaisena
yleiskésitteend kuvamaan eri perinteiden tietdjahahmoja, joista latinalaisessa perinteessd kaytettiin ter-
mid magus (Lonigan 1996, 1-9); Sjéblom 2006, 151-153). Lisdksi omien uskonnollisten asiantuntijoiden
kutsuminen “tietdjiksi” ndyttdisi olevan myds hyvin linjassa sen kanssa, miten kelttien 1dhimmit naa-

purit — kuten esimerkiksi germaaniheimot — kutsuivat omia uskonnollisia asiantuntijoitaan (ks. esim.
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Nésstrom 2001). Koska mik&an ei viittaa siithen, ettd kelteilld olisi ollut jokin syy toimia toisin, vaikuttaa
turvallisemmalta strategialta ajatella druideista yleisemmin “tietdjind” kuin erityisesti ”puita palvovi-
na tietdjind”. Kysymys kuuluukin, mitd timan kelttien tietdjaluokan tehtédvistd ja toiminnasta voidaan
sanoa? Tamd on liian laaja kysymys, jotta sité ehtisi késitelld yhden esitelmén puitteissa kattavasti. Siksi
tassd yhteydessd pohdinkin vain kysymysta siitd, millainen on muodoltaan ollut se kulttieldam4, jota

druidit ovat ohjanneet ja johtaneet.

KELTTIEN SAMAANIT

Pohitessaan druidi-sanan etymologiaa Xavier Delamarre on esittanyt mielenkiintoisen mahdollisuu-
den, ettd druidi - sen sijaan ettd se viittaisi puihin yleensd — viittaisikin monista indoeurooppalaisista
myyttiperinteistd tuttuun maailmanpuuhun (Delamarre 2003, 150). Tim& myyttinen puuhan kuvataan
yleensd valtavana kosmisena puuna, joka juuriensa, runkonsa ja oksiensa avulla pitdad koko tunnettua
(myyttistd) maailmankaikkeutta kasassa. Tunnetuin néistd indoeurooppalaisista maailmanpuista on
varmaankin skandinaavisen perinteen suuri saarni Yggdrasill (Puhvel 1987, 194, 218-220). Edda-ru-
noista 16ytyvéassd kuvauksessa voidaan péaatelld, ettd Yggdrasill muodostaa erddnlaisen maailman na-
van jonka ympadrille koko todellisuus rakentuu, ja jonka varassa kaikki on. Kulkureitit maailmankaik-
keuden eri osien vélilld kulkevat Yggdrasillin runkoa pitkin. Tédtd kuvaa hauskasti Ratatoskur-oravan
hahmo, joka juoksee Yggdrasillin runkoa yls alas vélittdméssd puun latvassa asuvan Vidofnir kotkan
ja puun juuria nakertavan Nidhoggur-lohikddrmeen toinen toisilleen esittdamia loukkauksia (Sturluson
I. 14-19).

Kelttien sdilyneessd kertomusperinteessd ei vastaavaa tarinaa maailmanpuusta ole. Ei voida
sanoa, johtuuko tdmi siitd, ettei kyseinen kertomus lapéissyt varhaiskeskiaikaisten kirjoittajien sen-
suuria, vai ettei kelteilld koskaan ole vastaavaa kertomusta ollutkaan. Siitd voidaan kuitenkin olla koh-
tuullisen varmoja, ettd kelteilld ndyttdad olleen vastaavankaltaisia uskomuksia maailman keskuksessa
seisovasta kosmisesta puusta tai pylvédstd. Todisteena tédstd toimivat eri puolilta kelttien rautakautista
asuinaluetta 16ydetyt toistasataa kivipilaria. Osa pilareista voi olla jopa viisitoista metrid korkeita ja
niiden huipulla on kuvattuna paikallinen kelttildinen jumala. Toiset pilareista, kuten Turoen kivi Irlan-
nista, voivat olla hyvinkin matalia, mutta ne on pyritty veistiméaéin siten, ettd ne muistuttavat puuta
(Green 1986, 61-67).

Myyttinen maailmanpuun teema ei rajoitu vain indoeurooppalaisiin kulttuureihin vaan on pal-
jon laajemmalti tunnettu. Esimerkiksi Siperian samanismia harjoittavien suomensukuisten kansojen

keskuudessa esiintyy vastaava uskomus, jonka mukaan samaanit ovat transsimatkoillaan kykenevia
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matkustamaan téllaista maailmanpuuta pitkin sekd yliseen, jumalten asuttamaan maailmankaikkeu-
den osaan, ettd aliseen henkien asuttamaan osaan (Pentikdinen 1998, 47). Delamarren esittdma pohdin-
ta johtaakin kysyméén, kuinka paljon druidien toiminta muistutti samanismia.

Ajatus druideista kelttien samaaneina on suosittu erityisesti varsinaisen akateemisen tutkimuk-
sen ulkopuolella. Ndiden tulkintojen taustalla voidaan ndhdi erityisesti Brittein saarilla 1980-luvulta
eteenpdin voimistunut uususkonnollinen liikehdintd, jossa druidit ndhdédn modernin vihreén liifkkeen
ja ekologiseen herdamisen airuina ja samalla alkuperdisen luonnonuskonnon edustajina ja harjoittajina
(Jones 1998, 65-96; Sjoblom 1999, 121-150). Jos druidien yhdistdminen samanismiin perustuisi ainoas-
taan ideologisiin haavekuviin, asian voisi helposti syrjayttdd pelkilld olan kohautuksella. Useat aka-
teemiset tutkijat, kuten keltologit Alwyn ja Brinley Rees, Joseph Nagy ja John Carey, uskonnontutkijat
Mircea Eliade ja Matti Karjala, seké historioitsija Carlo Ginzburg ovat kuitenkin jaljittineet merkkeja
samanismista kelttildisessd uskomusperinteessa (ks. Rees 1961, 236, 310; Eliade 1966, 179; Nagy 1981,
302-322; 1985, 26; Ginzburg 1991, 134-137; Karjala 1992, 176-180; Carey 1996, 42-53). Taman vuoksi
asia on noussut ajankohtaiseksi myos tieteellisessd keskustelussa.

Ennen kuin druidien suhdetta samanismiin voidaan pohtia, on syytd lyhyesti méaritelld mita
samanismilla tarkoitetaan. Ruotsalainen uskontotieteiliji Ake Hultkrantz muotoili samanismin niin

kutsutun klassisen méaaritelman vuonna 1973. Sen mukaan samanismin tunnuspiirteet ovat:

Usko ekstaattisen transsin avulla saavutettuun sielunmatkaan,
Dualistinen tai pluralistinen sielukésitys,
Monikerroksinen kosmologia,

Usko samaanin apuhenkiin,

SO

Kalastus- ja metsdstyskulttuurien mentaliteetti ympéristodan kohtaan (Hultkrantz 1973,
25-37).

Kun tdtd madritelmdd katsoo tarkemmin voi huomata, ettd kohdat kaksi ja kolme ovat niin
yleisig, ettd sopisivat ldhes mihin uskontoon tahansa, jopa kristinuskoon. Kohta viisi sulkisi druidit
automaattisesti pois samanismin piiristd, koska keltit elivdt karja- ja maatalouskulttuureissa eivatka
kalastus- ja metsdstyskulttuureissa. Vaatimus jonkinlaisen kalastus- ja metsastyskulttuurin mentalitee-
tin olemassaolosta on kuitenkin darimmaéisen epaméardinen ja vaikea tdsmentdd, joten tamaékin piirre
on oikeastaan aivan liian yleinen, jotta siitd olisi apua analyysivélineend (Sjoblom 2002, 140-147). Sita
vastoin transsin avulla saavutettu sielunmatka ja apuhenkien olemassaolo nayttdisivit olevan piirteitd,
joiden olemassaoloa druidien uskonnonharjoituksessa on mahdollista jaljittdd. Mircea Eliaden mukaan
samanismissa ei olekaan kysymys varsinaisesta uskonnosta, vaan uskomusten verkosta joka liittyy
tiettyyn transsitekniikkaan (Eliade 1964, 179). Eliade katsoikin, ettd my6s druidien kohdalla on viitteitd

siitd, ettd he suorittivat samanistisia transsimatkoja. Esimerkki tésté olisi druidien rituaalinen muun-
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tautuminen eldinhahmoiksi, jota Eliaden mukaan kuvaavat irlantilaisessa kertomusperinteessd kuva-
tut druidien hoyhenasut.

On totta, ettd seka druidit ettd samaanit kdyttivat rituaaliasuja, joiden tarkoituksena oli saman-
kaltaisuuden periaatteeseen nojaten edistéda rituaalin onnistumista. Jos siis druidien on tarkoitus trans-
sissa matkustaa yliseen maailmaan, pukeutuvat he linnunhdyheniin, koska lentdmalld matka sujuu
paremmin (Rees 1961, 236; Karjala 1992, 177). Kun taas Plinius kuvaa Gallian druideja leikkaamassa
mistelid valkoisissa kaavuissa, voidaan tdmd ymmaértda siten, ettd druidit etsivdt maagista yhteytta
mistelin valkoisiin ja myrkyllisiin marjoihin, joita he ilmeisesti kdyttivdt omissa rituaaleissaan (Plinius
16.249). Irlantilaisessa kertomusperinteessa on lisdksi lukuisia kuvauksia eri heeroshahmojen matkoista
tuonpuoleiseen ja usein heiddn matkaansa opastavat erilaiset eldimet — eritoten linnut. Hyva esimerkki
tallaisesta kuvauksesta 16ytyy kertomuksesta Serlige Con Culaind (SCC).? Téassd kertomuksessa ulsteri-
laisten nuori sankari Cti Chulainn ldhtee metsdstimaan kahta kultaketjulla toisiinsa kytkettya lentavaa
lintua. Hén ei saa lintuja kiinni, mutta saapuu kivipilarille jonka juurelle hin nukahtaa. Unessa soturille
ilmestyy kaksi naista, jotka kumpikin vuorollaan ruoskivat hantd nauraen. Ct Chulainnin luokse saa-
puneet toverit aikovat herattdd hdnet, mutta Ctt Chulainnin kasvatusisa Fergus kieltdd tamén silld pe-
rusteella ettd Ct Chulainn nékee parhaillaan nikya (SCC §§ 1-9). Tassd kuvauksessa voi ndhdéa paljon
yhteyksid Siperian kansojen samanistisen initiaation kanssa ja siksi tdtd ja muita vastaavia kuvauksia
on kdytetty todisteina kelttien parissa harjoitetusta samanismista (ks. Jones 1998, 88-96).

Néiden kuvausten tulkinta samanismiksi ja varsinkin druidien harjoittamaksi samanismiksi ei
ole aivan ongelmatonta. Kuvaukset 16ytyvit myohéisistd ldhteistd ja niiden kirjoittajilla oli tuskin ensi-
kédden tietoa druidien rituaaleista. Itse asiassa, yhdeksannelld vuosisadalla kirjoitetussa tekstissa Sanas
Cormaic kuvataan joitakin runonpuhujien kdyttdmia haltioitumismenetelmii ja kerrotaan kirkon kielta-
neen muut (SC § 756). Nditd menetelmid ei kuitenkaan liitetd druideihin vaan runonpuhujiin. Samoin
kertomusten kuvauksissa nikyjen nékijit eivit ole druideja, vaan sotureita ja muita heeroshahmoja.
Antiikin ldhteissé ei kuvata druidien haltioitumistekniikoita lainkaan, joten irlantilainen aineisto voi-
daan selittdd siten, ettd sen perustalla on ennemminkin runonpuhujien kiyttdma haltioitumistekniik-
ka, jonka avulla he hakivat taiteellista inspiraatiota, kuin druidien uskonnollinen transsi (Jones 1998,
97-122). Kun tiedetdén, ettd runonpuhujat mitd ilmeisimmin omaksuivat kristilliselld ajalla druidien
tehtdvid ja kun tiedetdédn kristinuskon kieltdneen osan haltioitumistekniikoista, on Joseph Nagy mieles-
tani kuitenkin oikeassa kun hén katsoo druidien harjoittaneen transsitekniikoita rituaaleissaan (Nagy
1985, 25).

Nagy katsoo druidien toimien olleen luonteeltaan nimenomaan samanistisia. On kuitenkin muis-
tettava, ettd haltioitumistekniikoita on erilaisia. Joissakin haltioitumistekniikoissa haetaan inspiraatioi-
ta mielen sisdltd, toisissa pyritddn laajentamaan kokemuksiaan aistitodellisuuden ulkopuolelle. Niin
kutsutuissa possessiokulteissa jumalat tai henget ottavat kokijan valtaansa ja toimivat hdnen ruumiinsa

vilitykselld, kun taas samanistiseen transsiin kuuluu nimenomaan ajatus siitd, ettd kokijan sielu jattaa
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materiaalisen ruumiin ja matkustaa jumalten tai henkien luokse (ks. Hultkrantz 1973, 25; Winkelmann
1992; Cohen 2007). Vaikka siis ndyttdd ilmeiseltd, ettd druideilla on ollut kédytossddn transsitekniikoi-
ta, ei mielestdni voida osoittaa, ettd ndma transsitekniikat olisivat olleet erityisen samanistisia. Ainoa
transsimatkojen puolesta puhuva todistusaineisto tulee irlantilaisen kertomusperinteen kuvauksista
ja ndille 16ytyy myos vaihtoehtoisia tulkintoja ja on jopa mahdollista ettd kristityt kirjoittajat kuvaavat
niissd allegorisesti maallisen ja hengellisen eldmén eroja ja yhtymakohtia (ks. Carney 1955, 285; McCo-
ne 1990, 29-83).

Mikddn ei myoskddn viittaa siihen, ettd druidien toiminta olisi ollut keskeisiltd osin transsitek-
niikkojen harjoittamista. Antiikin kirjoittajien kuvaukissa druidit kuvataan sangen laaja-alaisiksi ja
heidédn vaikutusvaltansa ndyttdd pohjautuvan yhté paljon heidén yhteisolliseen asemaansa. Transsitek-
niikkojen kaytto oli vain yksi osa heiddn toimintarepertuaariaan ja tdssd druidit eivat ndytd eronneen
esimerkiksi vaikkapa suomalaisista tietdjistd tai muista vastaavista karja- ja maatalousyhteisgista ra-

kentuvien kulttuuripiirien uskonnollisista asiantuntijoista.

KELTTIEN UHRIPAPIT

Jos druidit on viime vuosien uushenkisessd ajattelussa tahdottu rinnastaa samaaneihin, aikaisemmin
heitd kuvattiin populaarikuvastossa ldhinnd valkokaapuisina pappeina. Mielikuva valkokaapuisista
druidipapeista voidaan johtaa 1600-luvulla vaikuttaneisiin brittildisiin antikvaareihin eli historianhar-
rastajiin. Antikvaarit liittivat druidit yhteen megaliittisten kivikehien kanssa, joita he pitivit ndiden
temppeleind. Antikvaarisen ajattelun huipentumana voidaan pitdd pastori Henry Rowlandsin vuon-
na 1723 esittdmaa ajatusta, jonka mukaan druidit olivat itse asiassa juutalaisia temppelipappeja, jotka
olivat vaeltaneet Britanniaan vedenpaisumuksen jalkeen. Rowlandsin ehdotus siirtyi osaksi keltteja ja
druideja koskevia populaareja mielikuvia ja pian druideja jo yleisesti kuvattiin harjoittamassa rituaale-
jaan temppelipappien kaavuissaan (Sjoblom 2006, 196-203)..

Antikvaarien mielikuvitukselliset visiot eivit ole saavuttaneet kannatusta myShemmaéssa tie-
teellisessd ajattelussa. Kelttien indoeurooppalaista taustaa ja heiddn perinteensd arkaai—suutta koros-
tavat tutkijat nostavat sitd vastoin esiin druidien asemassa ja toiminnassa esiin—tyvat yhtéldisyydet
bramiinien, hindujen pappisluokan kanssa. Tamén nikemyksen 1dht—koh—daksi nousevat erityisesti
myShemmassd antiikin perinteessd esiintyvit kuvaukset druideista luonnonfilosofeina ja Pythagoraan
opettajina. Ndin kirjoitti esimerkiksi kristitty teologi Hippolytos (n. 170 — n. 236 jaa) druidien alkupe-

rasta:
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Kelttien druidit ovat tutkineet Pythagoraan oppeja perusteellisesti. Zalmoxis, Pythagoraan
alkujaan traakialainen orja, on herransa kuoltua vienyt timan tiedon mukanaan heille ja tullut
druidismin perustajaksi. Keltit kunnioittavat druideja profeettoina ja ennustajina, koska he nike-
vit tulevan salaisista merkeistd ja luvuista pythagoralaisten taitojensa perusteella (Hippolytos
1.22).

Nykytutkimus on osoittanut druidien yhteydet Pythagoraan taysin kuvitteellisiksi, mutta yhta-
ldisyyksid druidien ja bramiinien vélilld on puolustettu silld perusteella, ettd kelttien ja hindujen kult-
tuurit sijaitsevat indoeurooppalaisen kulttuuripiirin reunoilla ja siten niiden paikallinen perinne on
valttynyt muutoksilta paremmin kuin keskeisemmin sijainneet indoeurooppalaiset kulttuurit. Tama
on johtanut siihen, ettd esimerkiksi uskonnonharjoitus kummassakin kulttuurissa on séilyttanyt paljon
arkaaisia piirteitd esimerkiksi papiston luonteen ja profiilin suhteen (Ks. Kendrick 1927, 108; Chaplin
1935; Dillon 1973)

Tama oletus ndyttdd perustuvan kuitenkin melko omituisella ajatukselle siitd. Kuinka perinne-
tieto ja tavat eldvit ja muuttuvat. Useimmat tutkijat ovatkin titd nykyad sitd mieltd, ettd kelttien perinne
ei ollut lainkaan niin arkaaista kuin mitd ennen ajateltiin. Sen sijaan se muuntui ja muokkautui vas-
taamaan yhteison ja ympériston vaihtuvia tarpeita (Esim. Piggott 1968, 108-119; Lonigan 1996, 89-118;
Sjoblom 2006, 160-165). Ajatusta druideista kelttien pappeina, ei kuitenkaan tarvitse timéan vuoksi hy-
14ta. Se on vain sijoitettava oikeaan viitekehykseen. Taima viitekehys on rautakautisen Euroopan sosio-
kulttuurinen rakenne ja uskontohistoriallinen tilanne.

Pappeus rautakautisessa Euroopassa ei vélttdmattd muistuta pappeutta juutalaisessa tai hindu-
laisessa perinteessd, tai edes antiikin kaupunkikulttuureissa. Karkeasti ottaen, pappeuteen liitetddn
yleensd kaksi ominaisuutta. Yhtaddltd papit ovat uskonnollisten rituaalien suorittajia ja kulttielamén
johtajia, toisaalta heitd usein pidetdan uskonnollisina opettajina ja teologeina. Viimeksi mainittu omi-
naisuus on erityisen tdrked monoteistisissd perinteissd, kuten kristinuskossa, sekd perinteissd, jossa
oikein uskomista pidetdédn oikein suoritettua rituaalia tarkedmpéana (Ks. Sabourin 1973). Druidien ase-
maa kulttieldimén johtajina ei ole syytd epdilld. Vaikka kelteilld oli runonpuhujia ja muita asiantun-
tijoita, joilla my®s oli uskonnollisiksi luettavia tehtdvid, 1dhteet ovat yksimielisid siitd, ettd rituaalien
suorittaminen ja kulttielimén johtaminen oli nimenomaan druidien tehtdva (Green 1997, 124).

Druidit toimivat my6s yhteisonsé opettajina ja neuvonantajina. Tama ei kuitenkaan tee heista
vield teologeja, silld opetuksen sisdllostd ja muodosta on vain vahén tietoa. Kreikkalaiset kirjoittajat to-
sin yhdistavat heiddt omiin varhaisiin filosofeihinsa, mutta kirjoittajien kuvaukset eivit ndytd perustu-
van omakohtaisiin havaintoihin (Sjoblom 2006, 161). On itsestddn selvid, ettd yhteisonsa kulttieldmén
johtajina druideilla oli myds tarvetta uskonnolliseen ja eettiseen pohdintaan. Koska keltit elivit hei-
moyhteisoiss, joilla kaikilla oli omat jumalansa, ei kuitenkaan ole mitddn syytd olettaa, ettd druidismi

eli kaikille druideille yhteinen opillinen ja kultillinen perinne, olisi ollut todellisuutta kelttien keskuu-
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dessa. Todenndkoisempéa on, ettd druidien uskomukset ja toiminta vaihtelivat alueittain. Yleisella ta-
solla on toki havaittavissa yhdenmukaisuuksia, jotka selittyvit kelttildisten heimojen sukulaisuudella
sekd keskindisilld kulttuurilainoilla (Piggott 1968, 108-119; Lonigan 1996, 89-118). Kuten esimerkiksi
J.P. Mallory on osoittanut, kulttuurilainat eivat my6skédadn tunne kieli- tai sukulaisuusrajoja ja siten on
ilmeistd, ettd Gallian kelttildiset heimot omaksuivat piirteitd my6s antiikin kaupunkikulttuureista ja
germaaneilta (Mallory 1989, 145-156).

Esimerkiksi Julius Caesar kertoo kuinka gallien heimoyhteisgji ei endé johtanut kuningas vaan
soturiluokan muodostama roomalaistyylinen neuvosto (Caesar 6.I1.11). Kuvauksen todenperdisyytta
on vaikea arvioida, mutta on hyvd muistaa, ettd viimeiselld esikristilliselld vuosisadalla, jolloin Caesar
kirjoitti, gallien heimoyhteisot olivat paisuneet kooltaan ja vakiluvultaan. Parhaimmillaan niihin saat-
toi kuulua jopa satoja tuhansia jasenid. Téllaisia yhteisojd ei voitu tehokkaasti johtaa perinteisen klaa-
nijérjestelmén puitteissa. On siis todenndkoistd, ettd gallien heimoneuvostot olivat klaanipaallikéiden
kokouksia, joita jarjestettiin kenties hieman sddnnéllisemmin kuin aikaisemmin. Kelteilldhédn oli tapa-
na kokoontua suurten vuotuisjuhlien yhteydessd solmimaan sopimuksia ja kauppoja, sekd ratkomaan
naapuriheimojen vilisid riitoja (Brunaux 1988, 49-56).

Jos yhteiskunnallinen eldmé& alkoi Galliassa institutisoitua, on todenndkdoistéd ettd taméa heijas-
tui my0s uskonnonharjoitukseen. Caesar kertookin, ettd myos gallien druidit kokoon—tuivat yhteen ja
valitsivat keskuudestaan johtajan (Caesar 6.11.13). Tassd kohdassa tutkijat ovat epdilleet Caesarin luo-
tettavuutta lahteend. On kuitenkin mahdollista, ettd ainakin samaan heimokoalitioon kuuluvat druidit
todella kokoontuivat yhteen jo sen vuoksi, ettd druidit eivét olleet ainoastaan uskonnollisia asiantunti-
joita vaan my6s paéllikdiden poliittisia neuvonantajia. Kyseessa saattoi siis olla yhtd hyvin poliittinen
kuin uskonnollinen neuvonpito (Brunaux 1988, 60-63; Sjoblom 2006, 93-94, 163).

Loppujen lopuksi Caesarin kuvaus ei poikkea kovinkaan paljon siitd, mitd druideista kerrotaan
keskiaikaisissa lahteissd. On hyva muistaa, ettd lansieurooppalainen varhais-keskiaikainen yhteiskunta
erosi sitd edeltdneestd rautakautisesta yhteiskunnasta vihemman kuin antiikin kaupunkikulttuureista.
Suuria kaupunkeja ei ollut ja karja- ja maataloudesta eldvit yhteisot rakentuivat klaanijarjestelmén
perustalle. Yhteisot olivat kohtuullisen pienid ja esimerkiksi Irlannissa on arvioitu olleen 150 erillista
kuningaskuntaa. Vaikka mannerkelttien yhteisot olivat titd selvdsti suurempia, myos sielld yhteisot
koostuivat toisiinsa ndhden kilpailuasemissa olevista heimoyhteisoistd (Byrne 1973, 7-8; Brunaux 1988,
1-5).

Ehkéd suurin druidien asemaa koskeva ero keskiaikaisten ja antiikin ldhteiden vélilld on, ettd
kun jdlkimmadiset kuvaavat druideja omana yhteiskuntaluokkanaan, johon erikseen valitaan ja koulu-
tetaan, irlantilaisissa ldhteissd druidit ovat soturiluokan jdsenid, joilla soturin tehtévien ohella on my6s
uskonnollisia tehtdvid. Druidin tehtdvien ajateltiin myos kulkevan suvussa. Tamaé ristiriita ldhteiden
valilld saattaa kuitenkin olla tdysin ndenndinen. Vaikka druidit muodostaisivatkin selkedn ammatil-

lisen luokan gallialaisessa yhteiskunnassa, voivat he silti olla osa soturiluokkaa. Caesarin kuvaus ei
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tassd kohdassa ole kovinkaan yksityiskohtainen. Lisdksi klaanijérjestelmén puitteissa on mahdollista
ettd uudet druidit valitaan ehdokkaiden joukosta saman klaanin sisiltd. Ndin Caesarin kuvaus ei sulje
pois sitd mahdollisuutta, ettd my6s Galliassa druidin tehtdvit periytyvat. Lisdksi on muistettava, ettd
Caesarin De Bello Gallico, johon ndma kuvaukset sisdltyvit, on malliesimerkki interpreratio romanasta.
Hiénen tarkoituksenaan ei ole antaa tarkkaa etnografista kuvausta gallien yhteiskunnasta, vaan kuva-
ta sitd lukijoilleen sellaisten késitteiden ja ilmididen avulla, jotka ovat ndille tuttuja ja ymmarrettavia
(Rankin 1987, 259-294; Nasstrom 2001, 91-92; Sjoblom 2006, 162-165).

Oma késitykseni onkin, ettd druidien papillinen profiili on hyvin ldhelld sitd, mitd tiedetddn
rautakautisen Euroopan papistoista yleensd. Parhaiten ndistd tunnetaan Skandinavian germaanisten
yhteis6jen papit eli godet, joiden toiminta jatkui aina 1000-luvulle asti, jolloin kristinusko saapui Skan-
dinaviaan. Druidien tapaan godeilla oli sekd yhteiskunnallisia ettd uskonnollisia tehtdvid. He olivat so-
turiluokkaan kuuluvia ylimyksié, jotka hallitsivat omia maa-alueitaan, mutta hoitivat samalla my6s
uskonnollisia tehtdvid. Goden asuinpaikka oli nimeltédén hovi (hov). Skandinaavisissa lahteissa hovi ku-
vataan taloksi, jossa jumalat olivat ndytteilld. Jumalien, joiden kuvat olivat ndytteilld hovissa, katsottiin
my0s asuvan talossa. Goden tehtdvana oli huolehtia sekd jumalan ettd timan hovin hyvinvoinnista.
Téarkein goden tehtdvistd oli uhrata jumalille (blot). Uhraaminen tapahtui usein hovissa jérjestettyjen
suurten juhlien ja juominkien yhteydessd. My6s jumalille oli katettu paikka juhlapoytdén ja heille tar-
jottiin ruokaa ja juomaa juhlien kuluessa. Tamé tapahtui esimerkiksi valelemalla jumalan patsaita si-
malla tai oluella (Néssstrom 2001, 94-97; Sjoblom 2006, 164-165).

Skandinaavisesta perinteesséd godet olivat siis jumalten asumuksista ja jumalten hyvinvoinnis-
ta huolehtiva ylimyston edustajia, jotka timéan toimenkuvansa kautta toimivat samalla jumalten pu-
hemiehind oman yhteisonsd suuntaan. Vaikka druideja koskevat kuvaukset seki antiikin kirjoittajilla
ettd varhaisirlantilaisessa kirjallisuudessa ovat tdssd kysymyksessd paljon niukemmat, on mahdollista
ajatella, ettd heiddn toimintansa olisi muistuttanut godien toimintaa. Mielenkiintoisia tdssd yhteydessa
ovat Galliasta 16ydetyt lukuisat temppelirakennukset. Temppelit sijaitsivat heimoyhteistjen keskusten
laheisyydessd ja rakennuksen lisdksi niihin nédyttdd kuuluneen usein aidattu laaja piha-alue. Temp-
pelien jaénteet palauttavat mieleen keskiaikaiset kuvaukset Uppsalan kuuluisasta viikinkitemppelista
ja ne on yleensd rakennettu metsiin tai lehtoihin. Nayttadkin todenndkdoiseltd, ettd temppelit piha ja
puistoalueineen ovat antiikin ldhteissd mainittuja “pyhié lehtoja” (Brunaux 1988, 10-40; Wieland 1999;
Janson 2007). Druideja ei voida suoraan liittdd ndihin temppeleihin, mutta koska antiikin lahteet liitta-
vét druidit pyhiin lehtoihin, on todennikdists, ettd temppelien hoidosta ja toiminnasta olivat vastuussa
nimenomaan druidit.

Kaikkia Gallian temppeleitad yhdistda se piirre, ettd niiden keskeinen tehtdva nayttad olleen toi-
mia erilaisten uhrirituaalien pitopaikkana. Seki arkeologinen aineisto etté antiikin kirjoittajien kuvauk-
set viittaavatkin siihen, ettd erilaiset uhrirituaalit olivat kelttien uskonnonharjoituksen keskeinen muo-

to, aivan kuten skandinaaveilla. Temppeleiden alueelta on esimerkiksi 16ydetty syvid kuiluja, joiden
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pohjalla on jadnteitd uhritoiminnasta (luita, lihakoukkuja, puusauvoja yms.). Yleensi alueella sijaitsee
my0s uhrildhde. Rakennukset itsessddn eivét juuri eroa kelttien asuintaloista. Ne ovat kuitenkin liian
pienid suurempien yhteisollisten rituaalien jarjestimiseen, joten rakennukset ovat saattaneet olla joko
varattuja heimon ylimyston kayttoon tai kenties jumalten tai temppelipappien asumuksia (Brunaux
1988, 10-40; Miiller 1993, 177-188). On siis mahdollista, ettd druidit ovat asuneet temppeleiden alueella.
On erittdin kiehtovaa huomata, kuinka ndissd mannerkelttildisten temppeleiden raunioissa druideja

késittelevit eri 1dhdeaineistot tuntuvat lopultakin sulautuvan yhteniiseksi kokonaisuudeksi.

LOPUKSI

Olen téssd esityksessa kasitellyt druideja, kelttien uskonnollisia asiantuntijoita seki kirjallisten ldhtei-
den ja arkeologisen aineiston valossa. Tulkintojen tekeminen tillaisesta aineistosta on aina hankalaa ja
aukottomia vastauksia voi tuskin 16ytdd. Tamén hetkinen kuva druideista osoittaa, ettd he olivat tietdjia
ja uhripappeja. Kuten muillakin yhteis6illd, joissa jumalia on useita ja joissa ndiden uskotaan asuttavan
ja hallitsevan tiettyd maa-aluetta tai luonnon objektia, druidien padasiallinen tehtdva ei ollut uskonnol-
listen oppien ja ohjeiden vaaliminen ja vélittdminen. Kelttien uskonnonharjoitus oli rituaalikeskeistd ja
druidien térkein tehtdva oli huolehtia yhteison rituaalien sujumisesta oikein ja ajallaan.

Esimerkiksi skandinaavisessa perinteessa tarkedd ei ollut se, uskoitko jumaliin ja milléd taval-
la, vaan se, kuinka valmis olit uhraamaan jumalille ja osallistumaan yhteisollisiin kulttitilaisuuksiin
(Nésstrom 2001). Todennidkoistd on, ettéd kelttien kohdalla tilanne oli hyvin samanlainen, vaikkei tastd
suoria todisteita olekaan. Tietomme rautakautisten Euroopan kansojen uskontoeldmaéstd on kasvanut
viime vuosikymmenien aikana erityisesti arkeologisten 16ytdjen ja tietimyksen lisddntyessd. Samalla
voidaan sanoa, ettd vaikka toki paikallisia eroja on 16ydettédvissd, uskontoperinteiden suuret linjat néyt-
tavit olevan suhteellisen samankaltaisia niin kelttien kuin germaanienkin parissa. Ei siis ole mitdan
syytd olettaa, ettd ndiden kansojen uskontoeldmdésséa olisi ollut suuria eroja. Vaikka monet uskonto-
perinteiden yksityiskohdat, ennen kaikkea yksittdiset uskomukset ja niihin liittyvat merkitykset, ovat
nykytutkijan tavoittamattomissa, on meilld silti hyvat mahdollisuudet antaa uskottava ja perusteltu

kuvaus druideista ja kelttien esihistoriallisesta uskontoperinteestd yleiselld tasolla.
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