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Tiivistelmi - Abstract

Tutkielman aiheena on Napolin suojeluspyhimyksen san Gennaron kultti. Ty6 perustuu Napolissa
vv. 1997 - 99 tehtyihin kenttit6ihin, joiden metodeina olivat osallistuva havainnointi ja haastattelut.
Kenttihavaintojen todistusaineistona kiytin kenttdpdivikirjoja sekd valokuvia. Tavoitteena on
valottaa Napolin kansanomaista uskonnollisuutta ja liittid se laajempaan etelditalialaiseen
kontekstiin.

Tutkielmani johdanto sisdltdd metodista ja lahdekriittisti pohdintaa sekd tutkimusongelman ja
peruskisitteiden madrittelyd. Taustaa aiheelleni olen luonut esittelemilld Eteld-Italian uskonnollista
kontekstia reliikkien ja veren symboliikan kautta, sekd kuvaamalla napolilaisen kansanuskon
keskeisimmiit erityispiirteet, joihin lukeutuvat vahvat pyhimyskultit, kuolleitten kultti, katualttarit,
pyhiinjidannokset sekd nayttivit uskonnolliset rituaalit. Napolilainen kansanusko on konkreettista ja
kiytinnonliheistd suhteessa pyhéin.

Napolin suojeluspyhimyksen san Gennaron kultin esittelen pyhimyksen marttyyrihistorian, kultin
kehityshistorian ja kulttiin liittyvien jdrjestdjen ja pienryhmien avulla. Pyhimyskulttiin kuuluvat
vuosittaiset rituaalit jdrjestetddn huhti-toukokuussa, syyskuussa ja joulukuussa. Niihin liittyy ns.
veri-ihme, jossa lasiampulleissa sidilytettdvd pyhimyksen reliikkiveri muuttuu kuivuneesta
olomuodosta nestemiiseksi. Ilmitlle ei ole toistaiseksi loydetty loogista selitystd. Kansan
keskuudessa veri-ihme toimii enteend tuleville tapahtumille. Analyysiosassa jaan san Gennaron
rituaaleissa havaittavat vakiopiirteet italialaisen folkloristin Lello Mazzacanen luoman
strukturalistis-symbolisen mallin mukaan neljidn luokkaan: kayttiytymisen menettelytapoihin
(almukeriys, katumusta osoittava matka, omaan ruumiiseen kohdistuva pahoinpitely), kdytoksen ja
jublan funktion yhteenliittyneisiin menettelytapoihin (kodifioitu rituaalisuus, juhlaan liittyvé kulkue,
symbolinen uhrilahja), maagis-uskonnollisiin menettelytapoihin (sympateettiseen magiaan
pohjautuva suojelu, suojeleva uhrilahja, analoginen suojelu) ja sosio-ekonomisiin menettelytapoihin.
Rituaalien vakiopiirteitd edelleen pelkistimilli Mazzacane 10ytad etelditalialaisen maaseudun
uskonnollisen juhlan perusrakenteeksi Kristuksen armokuolemaa jiljittelevin kaavan eli
kiarsimyksen, kuoleman ja ylosnousemuksen. My6s san Gennaron juhlat voidaan nihdd timéin
kaavan mukaisesti katarttisena tapahtumana osallistujalleen.

Etnologisesti mielenkiintoisia aspekteja kultista 16ytyy sosiaalisia suhteita tarkastelemalla.
Kirkollisella ja maallisella eliitilld on ylivoimainen valta hallita kulttia ja madrdtd reliikkien
kisittelystd sekd tulkita pyhimyksen veri-ihmettd. Tavallisen kansan uskonilmaisuja ja péddsyd
reliikkien direlle on rajoitettu, miké on osaltaan saanut kansan yksilotasolla etddantymidn kaupungin
suojeluspyhimyksestd. Kirkollisen instituution ja kansan toisistaan eridvit nikemykset todistavat
kasitystd kahdesta tavasta eldd katolista uskoa. Kollektiivisella tasolla san Gennaro on napolilaisille
yhi tirked, mutta yksilotasolla on havaittavissa turvautuminen muihin pyhimyksiin.
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YKSI PIENI IHME

Yhden pienen ihmeen haluaisin aamiaiseksi
pelastavan ihmeen kaiken tdmdn ennakoidun
tieteellisen, ohjelmoidun vastapainoksi

Ihan pikku ihmeen tilaisin myos paivilliseksi
ravitsevan ihmeen kaiken tdman kyynisyyden
kylmyyden ja itsekkyyden vastavoimaksi

Nakisinpd ihmeen kesdayond
ihmeen jonka voisi kierrdttad
niille joilla murhat ovat tyond

niille jotka toisten tuskaa, heikkoutta
hdpdisee ja itsensd silld elattdd

Nakisinpd ihmeen tand yond

Ihan pikku ihmeen tilaisin myos illalliseksi
vaikka minkd ihmeen, niin kuin lapsi ihmeen ndéikee
ei se luule, kuvittele hyvaa pahaksi

Ndkisinpd ihmeen tind yond
ihmeen jonka voisi kierrdttid
niille joille eldma on tyond
niille jotka vasymdttd uskaltaa
Jja puolustaa ja kunnioittaa pientd eldmddi

Nakisinpd ihmeen tdnd yond

ndkisinpd ihmeen
ndkisinpd

(Hector 1999)
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1. JOHDANTO

Polku kentiélle

Ekumenia on ldhentédnyt kristillisid kirkkokuntia toisiinsa, mutta ei ole suinkaan poistanut sy-
vain juurtuneita kdytinnon eroja. Katolisuudella ja luterilaisuudella on omat painotuksensa,
jotka ilmenevit selkedsti kulttikokemuksen pyhittdmisessi ja tuonpuoleistamisessa. Katolisuus
on rituaalis-mystinen uskonto, jossa sakramentein ja rituaalein valitetaan yliluonnollista koke-
musta, ja luterilaisuus on puolestaan rationaalis-jarkiperdinen uskonto, joka voimakkaasti pai-
nottaa opetusta ja saarnaa (Holm 1997, 33). Katolinen pyhimyksiin liittyvd hartaudenharjoitus
pohjautuu olennaisesti siihen, ettd pyhimysten oletetaan toimivan ihmisten ja paikkojen suoje-
lijoina ja vartijoina ja ettd pyhimykset voivat saada aikaan selittimattomid parantumisia tai

muita ihmeitd. Modernin ajan katolisuus artikuloituu vahvasti pyhimyskulttien kautta.

Eteli-Italiassa, etenkin Napolissa, olen ollut silminndkijand kohtaamassa kayttédytymismalleja
ja ilmiGitd, jotka pakenevat luterilaista rationaalisuutta. Aluksi katolisuudessa huomiotani
kiinnittivat pyhimyskulttien lisiksi kyynelehtivat Madonna-patsaat ja maalaukset, ihmeit4teke-
vit reliikit, Torinossa siilytettdvd Jeesuksen kddrinliina, Veronikan hikiliina, ilmestykset,
stigmat, eksorsismi. Sittemmin polkuni ohjasi minut Napoliin, jossa tutustuin paikalliseen us-
konnollisuuteen useissa eri periodeissa, ja paiasialliseksi kiinnostukseni aiheeksi valikoitui
kaupungin suojeluspyhimyksen san Gennaron kultti ja sen hyvin erikoislaatuiset piirteet. Halu-
sin ymmartd4 edes jotain siitd, mistd katolisuuden mystisissa piirteissa on kysymys, ja miten
tahin kaikkeen suhtautuu Napolin suojeluspyhimyksen kultti ja veri-ihme', tapahtuma, jossa
suljetuissa lasiampulleissa siilytettdvd pyhimyksen veri muuttuu ajoittain kiintedstd olomuo-

dosta nestemdiseen, ja palaa jalleen kiintedksi.

Au pair -vuosinani 1988 - 90 térmasin Napolissa satunnaisesti uskonnollisiin ilmi6ihin. Kieli-
opintojeni puitteissa kesilla 1995 Napolissa ja kesilla 1996 Sienassa hakeuduin jo maératie-

toisemmin katolisuuden mysteerien aérelle, ja Erasmus-vaihdossa 1997 - 98 Napolissa uppou-

! IImi6n tismillinen kiinnos italiankielests olisi “veren nesteeksi muuttuminen” (liquefazione del sangue),
mutta tulen kayttiméiin mielestini saman idean ilmaisevaa Iyhytta ja napakkaa termid “veri-ithme”. En kom-
mentoi tissd vaiheessa véitteen totuusarvoa enki esitd arvioita ampullien sisdllostd, vaan tulen myéhemmin
palaamaan aiheeseen.



duin aiheeseen 10 kuukauden ajaksi elden paikallista todellisuutta niin hyvin kuin se ulkomaa-
laiselle on mahdollista. Syvyyssukellus paikalliseen kansankorttelin todellisuuteen onnistui
aikanaan mielesténi hyvin, mutta niin jélkikateen ajatellen pysyttelin ehké kuitenkin vain pin-
tavesissd. Kerroksellisuus avautui vibhitellen ja paljasti jatkuvasti uusia vivahteita. Uutta ha-
vainnointavaa ilmaantui jatkuvasti, eikd se varmasti loppuisi edes vuosien observoinnin jél-
keen. Varsinaisen kenttéitydjakson jilkeen olen palannut tiydentiméin ja vahvistamaan aiem-

pia havaintojani kahdesti - vuodenvaihteessa 1998 - 99 ja kesilla 1999.

Olen kulkenut pitkin tien kuriositeettiuteliaisuudesta kohti tiedonhakua ja lopulta pyrkimysté
ymmartdd ilmi6itd niiden omasta kontekstista kisin. Luulen, - tai niin ainakin toivon - ettd
Italiassa viettdmani ldhes kolme vuotta ovat avanneet ymmarryksen tasoja. Katoliset mysteerit
eivit ole minulle endi mysteerejd, vaikka niiden ylla mystinen verho lepéisikin, vaan koen ne
loogiseksi osaksi ddrimmdisen eldvai ja henkilokohtaisesti vahvasti koettua uskoa. Kristinus-
kon riemuvuoden eli vuoden 2000 ansiosta uskonnollisille ilmitille on annettu entistd enem-
min huomiota, ja koen, ettd tutkimusaiheeni on hyvin ajankohtainen, vaikka se kertoo vuosi-

satoja vanhasta ilmiosta - san Gennaron veri-ihmeesté.

Mutta miksi valitsin aikoinaan juuri Napolin erityisen kiinnostukseni ja lopulta myos etnologi-
an pro gradu -tutkielmani kohteeksi? Napoli on kulttuurisesti hyvin rikas, kerroksellinen ja
monitahoinen miljoonakaupunki, jonka olemusta on vaikea kuvata. Se on kiehtova paikka,
jossa sekoittuvat nykyisyys ja menneisyys, ja toivon voivani tyollani edes hiukan jdsentdd
tuota fragmentaarisuutta niin lukijalle kuin itsellenikin. Napoli ei ole vain fyysinen paikka vaan
kokonainen mielentila ja eliméinasenne, kuten monet napolilaisista ystavisténi asian ilmaisevat.
Kaupunkia kohdellaan tiedotusvilineissd hyvin yksipuolisesti ja uutisoinnissa korostuvat ri-
kollisuus ja muut negatiiviset asiat. Myos Italian sisilld kaupunki on stereotyyppisen ajattelun
kohde; Napolista katsotaan alkavan ”syvin eteldn”, kaupunki on “kasbah”, ” Afrikan ja Orien-
tin alku”. Ilmaisuilla viitataan koyhyyden kulttuuriin ja sithen kuuluviin d4rimmaisiin ilmi6ihin,
jotka muodostavat osan kaupungin todellisuudesta, mutta eivit voi yksin sitd méarittda. Koko
kaupunkia ei voi leimata yhden piirteensid vuoksi. Eksotisoivaa lukutapaa tarjoilevat ajoittain
my6s uskonnollisista ilmitistd pinnallisesti kertovat tahot; napolilaisen uskonnonharjoituksen
sanotaan olevan pakanallista ja taikauskoista. Ylipdatdan Napolia pidetddan anarkistisena ja
kaoottisena alueena, joka on kaukana Keski- tai Pohjois-Italian “sivistyneemmastd” maail-

masta. Totta on, ettd Italia on kulttuurisesti hajanainen, mutta edelld kuvattu darimméainen



asenne Napolia kohtaan pohjautuu yleensi vain stereotypioihin, jotka elavit vahvana ja joihin
olen itsekin torméannyt (seké italialaisten ettd ulkomaalaisten keskuudessa) kerrottuani opis-

kelleeni Napolissa.

Polku kentélld - ndkékulman tarkentuminen ja metodiset valinnat

Napolin suojeluspyhimyksen kulttiin tutustuminen oli Suomesta kéasin vaikeaa, lahes mahdo-
tonta, koska itse ilmiota kasittelevid kirjallisuutta ei kirjastoissamme juurikaan ole. Tosin py-
hé Januarius et ole tdysin tuntematon ilmié maassamme, silld vuonna 1956 Eero Saarenheimo
teki aiheesta radio-ohjelman, joka palkittiin vuoden parhaana. Saarenheimon mukaan pyhi-
myksen ansio oli elavoittad kaupungin turismia, eikd han skeptikkona ole voinut muuta kuin

hammastella kansan uskoa pyhimykseen. (Suomela-Hérma 1999, 172 - 173.)

Suomalaiset ovat tutkineet napolilaisuutta sivuavia aiheita; Helsingin yliopistossa on ollut
sosiaaliantropologian opiskelijoitten ryhmai, joka on perehtynyt Napolin naapurikaupungin
Pozzuolin kansaneldmain tuloksenaan opinndytetoita seka vaitoskirja (Suomen Antropologi 2
/ 89; Mero 1991; Tapaninen 1996). Taman tutkijaryhmén liséksi napolilaista uskonnollisuutta
ja etenkin Madonna dell’ Arcon kulttia on kartoittanut Minna Lahti (1994), jolta sain kéyttoo-
ni san Gennaron kulttia koskevaa materiaalia ennen 1dht6éni kenttitoihin. Yleisemmélld ta-
solla liikkkuvaan uskonnollisuuden osa-alueita kasittelevaan kirjallisuuteen tutustuin jo ennen
kenttitoitd, mutta ennakkovalmistelut olivat kaiken kaikkiaan vaikeita, silli vaikka tunsin

kentén, en silti tiennyt, mit4 voisin kenttatyoltd odottaa.

Napoliin saavuttuani syksylla 1997 aloitin kirjastoissa tutustumisen aikaisempiin tutkimuksiin
san Gennaron kultista ja paasin selville ilmion historiasta. Kirjalliseen aineistoon perehtyminen
kirjastoissa jatkui kaytannoéllisesti katsoen koko kenttdtyojakson ajan yhé rajatumpiin aihepii-
reihin keskittyen. Kenttatyojakson alussa solmin opiskelijavaihdon nojalla kontakteja Napolin
Federico II -yliopiston sosiologian laitoksen tutkijoihin, jotka osaltaan vaikuttivat tutkimusai-
heeni tarkentumiseen. Talven aikana seurasin luentosarjat italialaisen antropologian kehityk-

sesti seka folkloristisen tutkimuksen historiasta Italiassa.



Tavoitteena oli seurata napolaisen uskonnollisuuden ilmenemismuotoja yleensi ja san Genna-
ron rituaalia erityisesti. Tiedollisen pohjan muodostaa napolilaisen kontekstin tunteminen,
jonka kautta kisitykset san Gennarosta pyhimyksend ja hanen asemastaan katolisen kirkon
kentdssd niin historiallisena, legendaarisena kuin liturgisena hahmona muuttuvat ymmarretta-
viksi. Tamén taustan sain hyvin pitkille selville aiemman tutkimusaineiston pohjalta, mutta
myos todensin taustan liikkkumalla kentilld itse. Varsinaisen kenttatyon péadasiallisen rungon
muodosti kdyttdytymisen havainnoiminen osallistumalla rituaaleihin mahdollisimman moni-

puolisesti.

Tutkimusongelma

Jo varhaisessa vaiheessa kirjallisiin lahteisiin tutustuessani tuli ilmi, ettad san Gennaron rituaa-
leissa voi loytdd hyvin - jopa ylitsepursuavan - monipuolista aineistoa, joten ongelmaksi tuli
aiheen rajaaminen ja sopivan teorian 16ytyminen. Kuten uskonnollisia rituaaleja tutkinut An-
gela Giglia (1983, 259) huomauttaa, niin havainnoitaessa juhlaa, jossa on mahdollista 10ytda
kaikkea mahdollista, on tirkedi harkita tarkkaan analyyttistd vélineistod. Onnekseni 16ysin jo
suhteellisen varhaisessa vaiheessa yliopisto-opintojeni kautta italialaisen folkloristin Lello
Mazzacanen symbolis-strukturalistisen mallin eteliitalialaisen talonpoikaisyhteison uskonnolli-

sista rituaaleista. Mallin 16ytyminen rajasi tutkimusongelmani uudella tavalla.

Tutkimuksessani haluan alussa luoda taustan reliikkien merkityksestd katolisessa uskossa seké
kertoa joitakin piirteitd napolilaisesta uskonnollisuudesta. Tata taustaa vasten itse san Genna-
ron kultin ymmartaminen helpottuu. Tyon edetessd deskription ja analyysin ensimmadisen vai-
heen awvulla tuon esille tutkimieni rituaalien pintarakenteen ja analyysia jatkamalla rituaalien
mahdollisen syvdrakenteen. Tarkoitukseni on analysoida san Gennaron rituaalit kayttien
Lello Mazzacanen luomaa teoriaa seka pohtia poikkeaako san Gennaron kultti teorian mallis-
ta, ja jos poikkeaa, niin miten ja miksi. Ovatko poikkeamat seurausta siitd, ettd maallinen ja
kirkollinen eliitti on ottanut kisiinsi vallan ja kontrollin kultin suhteen? Miten erilaiset viite-
ryhmat sijoittuvat kultin kenttdan? Mika on poliittisen ja kirkollisen vallan suhde kultin kont-

rollointiin?



Tutkimusten huomio ei voi kohdistua vain molekyylisiin aiheisiin, tapaustutkimuksiin, vaan
laajempiin aihepiireihin; maaseudun ja kaupungin, hallitsijoitten ja alaluokan, maallikoitten ja
papiston, sosiaalisen ja uskonnollisen vélisiin suhteisiin - e1 kuitenkaan néiden viliseen vastak-
kaisuuteen tai vaihtoehtoisuuteen vaan pikemminkin jatkumoon (Galasso 1982, 430). Oma
tyoni on tapaustutkimus san Gennaron kultista, mutta samalla yritys suhteuttaa kultti etelaita-

lialaiseen kontekstiin ja hahmottaa kaupungin ja maaseudun vilistd jatkumoa.

Tutkimusongelman selkeytyminen kulki kisi kddessd kulttiin Littyviin rituaaleihin tutustumi-
sen kanssa. San Gennaron kulttiin sisdltyvistd vuotuisista rituaaleista tuntemattomin ajoittuu
joulukuuhun, ja juuri tdhin osallistuin niistd ensimméisend. Joulukuun rituaali oli kenraalibar-
joitus tulevaa todellista koetusta varten. Joulukuussa tulin kaytdnnossé tutuksi aiemmin tun-
temattoman kanssa kaytannollisella tasolla. Rituaaliin osallistuminen merkitsi 1dhinnd ympé-
riston tarkkailua ja mahdollisten painopisteiden hahmottamista. Tapahtumien nikeminen loi
uuden ulottuvuuden kaiken luetun jilkeen, silld lukeminen ja kokeminen muodostivat tiedos-
tamisen alati tihentyvin kehdn. Mitd enemman luin, sitd paremmin ymmérsin nikeméni ja sitd
paremmin osasin laajentaa lukemista eri osa-alueille ja etsid uusia savyja kokemastani. Joulu-
kuun rituaalien jilkeen l6ysin mainitsemani teoreettisen viitekehyksen, jonka avulla tarkensin

tutkimustani ja suunnittelin jatkoa.

Kevaiilla 1998 huhti-toukokuussa - verrattuna joulukuun tilanteeseen muutamaa kuukautta
aiemmin - tunsin olevani aivan toisella tavalla valmis kohtaamaan rituaalin ja tarkkailemaan
sitd madratietoisemmin, ja kykenin hahmottamaan sen sdvyja, roolijakoa, rakennetta. Havain-
noissani oli jo selked suhde kdyttimaéni teoriaan. Kesdlld 1998 palasin Suomeen, aloitin ana-
lyysin hahmottelua, mutta yli vuoden tauon jilkeen palasin kentalle. Syksylld 1999 rituaaleja
seuratessani tunsin liikkuvani jossain tutussa, ja ajoittain kuvittelin tietdvéni tarkkaan, mita
tehd4 ja minne menni seuraavaksi. Varsin mielenkiintoinen pdivd. Tuntui varsin helpolta
uppoutua tapahtumiin, jotka suurelta osin olivat tuttuja tai ainakin odotettavissa. (Péivikirja
18.9.1999.) Mutta ehki kyseessa olikin tutkijan todellisuusharha? Ehké kuvittelin hallitsevani
tilanteen, vaikka tosiasiassa sainkin késiini vain murusia kokonaisuudesta. Rituaalien yhtey-
dessd tapahtumia olivat tdynni niin kappeli, kirkko kuin kirkon edusta, ja menemalld yhteen
kohteeseen suljin toiset tarkkailuni ulkopuolelle. Jokainen tekemaéni valinta rajasi aina jotain
muuta pois, aivan kuten ottamani valokuvat paljastivat vain tietyn kohteen ja jattivit muun

huomiotta.



Aineisto ja metodit

Aktiivisia kausia kentilld oli siis useita, ja ne ajoittuvat verraten pitkalle ajalle, lahes kahden
vuoden jaksolle. Tutkimukseni perustuu padosin osallistuvaan havainnointiin ja paivékirja-
merkintoihin. Kenttdpaivikirja Erasmus-kaudelta eli lokakuu 1997 - heindkuu 1998 on katta-
va ja siséltdd paikoitellen varsin hyvin kuvan elaméstd napolilaisessa kansankorttelissa, kes-
kella sen hilina4 ja ndenndistd kaaosta. Kesin 1999 paivakirjamerkinnat ovat satunnaisia, kes-

kittyen rituaaleihin.

Lahes koko kenttitydjakson 1997 - 98 ajan asuin Napolissa Montesanton kansankorttelissa,
jonka voi sanoa edustavan historiallisessa keskustassa asuvien alempien sosiaaliluokkien suh-
teellisen tyypillistd elaménpiirid, josta kuitenkin puuttui korostunut vikivaltaisuus tai rikolli-
suus. Kapeiden kujien maisemaa hallitsevat ulkoapiin huomattavan réansistyneet kerrostalot,
nithin kuuluvat basso-asunnot?, ulkona kuivuvat pyykit ja rikas aanimaailma. Koyhilistokort-
telin kujakulttuuria leimaa voimakas yhteisollisyys ja vilkas katueldma, jossa julkisen ja yksi-
tyisen tilan rajat ovat liukuvia (aiheesta enemmén ks. Tapaninen 1996, 214 - 224). Lampimilld
ilmoilla bassojen asukkaat oleilivat asuntojensa ahtauden vuoksi kaduilla, ja oma kotikatuni
muuttui kevaalla bassojen olohuoneeksi, jossa kulkeminen tuntui tunkeutumiselta yksityiselle
alueelle. Asuinpaikastani johtuen tutkittavaa ilmiété eli uskonnollisuutta ei paéssyt hetkeksi-
kaan pakoon, silld niin tavallinen kauppamatka kuin sunnuntaiaamun rutiinit saattoivat kes-
keytyd vaikkapa uskonnollisen kulkueen ja soittokunnan ohimarssiin. Kenttd oli l4snéd aina!
Kadunvarsien alttarit tulivat tutuiksi eivétka ristinmerkkeja tekevat ohikulkijat endd muutaman
viikon péasta herattaneet ihmetysta. Kenttapaivakirjoissa elad siis vahvasti arki, mutta tutki-

musaiheen kannalta tarkeda on tietysti itse rituaalien seuraaminen ja niistd tehdyt merkinnat.

Paivakirjoihin sisdltyvit referoituna sekid vapaamuotoiset keskustelut, joita kenttatyon aikana
kertyi uskonnollisista aiheista hyvin paljon, ettd varsinaiset haastattelut. Haastattelujen madra
ei ole korkea, vain 5 - 6 varsinaista haastattelua, mutta mielestini se on kuitenkin tavoittee-
seensa ndhden riittdvd. Péaasiallinen aineistoni on osallistuva havainnointi ja haastattelujen

avulla pyrin ainoastaan tayttamaan aukkoja, joihin osallistuva havainnointi ei pystynyt anta-

? Basso on tyypillisesti napolilainen katutasossa tai osittain sen alapuolelle sijoittuva asunto, joka koostuu vain
yhdesti huoneesta, mutta jossa usein asuu hyvinkin suuri perhe.



maan vastauksia. Haastattelujen aikana en kédyttanyt nauhuria tai muistiinpanovélineitd. Suun-
nittelin kysymykset etukidteen kulloinkin kartoittamistani aiheista ja painoin ne mieleeni.
Haastattelujen ja vapaamuotoisten keskustelujen jalkeen pyrin valittomasti tallentamaan muis-
tivihkoon keskustelun rungon, jonka sitten kirjoitin paivakirjaan puhtaaksi. Mielestdni tima
oli riittéva tapa, silld nauhuria kayttaméll olisin joutunut haastattelujen litterointien ja italiasta

suomeen kaidntamisen kurimukseen.

Metodinen valintani haastattelujen suhteen muistuttaa esim. Ake Daunin (1974, 296 - 297)
metoditkkaa tutkimuksessaan esikaupunkielamastd. Han haastatteli informanttejaan etukéteen
suunnitellun kysymyslistan mukaan tehden samalla ainoastaan lyhyitd muistiinpanoja, jotka
hén kirjoitti puhtaaksi saman iltana tai seuraavana aamuna. Hanen mukaansa néin pystyi hyvin
palauttamaan haastatellun puheen mieleensd ja se oli riittavaa, silla sanatarkalla informantin
puheen rekisterdinnilla ei ollut analyysin kannalta merkitysta. Nain oli tilanne myds omassa

tutkimuksessani, asiasisalt6 oli merkittivimpaa kuin sanatarkat siteeraukset.

Kenttétyoni oli jatkuvaa kielesta toiseen prosessointia. Italiankieliset haastattelut oli mielesténi
parempi saada heti tiivistetyksi omalle kielelleni, vaikka joitakin asioita olen viela puhtaaksi-
kirjoitusvaiheessa ilmaissut italiaksi lahinnd suomalaisten vastaavuuksien puuttumisen vuoksi.
Elin tilanteet italiaksi, joten tietyssd vaiheessa my®s muistiinpanoihin ilmestyy yhd enemmén
italiankielisia osuuksia. Kahden kielen vilissa tasapainoillessani kenttapaivikirjan kaunokirjal-
liset ansiot muuttuivat valitettavasti toisarvoisiksi, mikd varmasti nakyy myos paivakirjalaina-

uksissa. Sisdlto voitti muodon.

Valokuvaliitteeseen olen valikoinut pienen maaran niistd kuvista, joita olen Napolissa ottanut
lokakuun 1997 ja syyskuun 1999 vilisend aikana. Tekstissd tulen viitttaamaan valokuviin
kohdissa, joihin ne liittyvat. Valokuvat ovat minulle samankaltaista todistusaineistoa kuin péi-
vakirjan sivutkin. Valokuvat ovat rajattuja tilanteita, joissa kuvien ulkopuolelle on varmasti
jadnyt paljon tirkedd - aivan kuin ylipaitaan havaintojeni ulkopuolelle. En viitd kertovani

koko totuutta vaan ainoastaan palasen siita.

Kenttépéivakirjojen ja valokuvien lisaksi aineistooni kuuluu huomattava mairi kirjastoissa ja

arkistoissa koottua materiaalia, samoin lehtiartikkeleita napolilaisista ja valtakunnallisista sa-
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nomalehdistd. Hallussani on myos san Gennaron kultista syksylla 1997 julkaistu video, joka

auttoi etukadteen hahmottamaan rituaalien tapahtumia.

Eldytymisesti

Uskonnollinen kokemus ilmenee monin eri tavoin, joista tarkeimmat ovat kasitykset, kayttay-
tyminen ja elimykset. Kasitykset muotoutuvat myyteiksi, legendoiksi, dogmeiksi ja teologi-
siksi systeemeiksi. Kayttdytyminen ilmenee riitteind ja kultteina; rukouksina, resitaatioina,
uhreina, meditaationa, kulkueina, lauluina ja kokoontumisina. Elamykset puolestaan ovat ih-
misen sisdisiéd, yksilollisia kokemuksia. (Holm 1997, 31.) Kasitysten ja kayttaytymisen kartoi-
tus ei tutkimuksessa aiheuttanut ongelmia, mutta kentilld kokemani elamykset sen sijaan oli-

vat hyvin henkil6kohtaisia ja synnyttivit siséisia ristiriitoja.

Almost inevitably, we are marginal outsiders - incompetent, awkward, rude - and largely
irrelevant. Being a marginal outsider is no picnic for a year of one’s life; it takes conside-
rable toughness. Far tougher is to be a marginal outsider on one’s own, all alone. Niin kir-
joittaa Salzman (1994, 31) ja sanoo jotain hyvin olennaista kenttétyostd, joka on kaikkea
muuta kuin turistinen huvimatka. Tutkimuksen aikana joutuu kokemaan vahvoja tunteita, ja
uskonnollisen ilmion kyseessi ollessa ehka tavallista enemman. Tutkijan tulisi suhtautua koh-
teeseensa viiledsti, objektiivisesti ja ulkopuolisena pysytellen. Teoriassa tdméa on ideaali, mutta
kaytannossi tilanne on monesti toinen. Kentté saattoi aiheuttaa ahdistusta, silla sitd ei paassyt
pakoon vaan sen kanssa oli elettivi paivésti toiseen. Arjen tuntemukset olivat usein karjisty-

neitd, eivétkd suinkaan vailla tunnekuohuja.

René Gothonin mukaan kenttatyd on sukkuloimista dynaamisessa kolmiokentdssd, jonka
muodostavat eldytyminen, etddntyminen ja sitoutuminen. Eldytyminen on ”sekaantumista”
tutkimusaiheeseen ja sen problematiikkaan sekd varautumista kaikkeen sellaiseen, mitd tima
”sekaantuminen” toisten ihmisten ajatusmaailmaan saattaa merkita niin tunteenomaisessa kuin
eettisessd mielessd. Etdantyminen puolestaan merkitsee alyllista kykya irrottautua tunne-
elamastddn ja lakata tuntemasta yhteenkuuluvuutta. Samalla se tarkoittaa asioiden tarkastelua
intersubjektiivisesta terveen jarjen ndkokulmasta ja pitad sisalladn kenttdpaivikirjan kirjoitta-

mista, havaintojen ja pohdintojen muistiinmerkitsemistd ja taustakirjallisuuden lukemista.
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Elaytymisen ja etdantymisen rinnalla kolmiokentédssd on sitoutuminen, joka tarkoittaa subjek-
tiivisuutta, jonka liian tunteenomaisesti sitoutunut tutkimus tuo mukanaan. Sitoutuneen tutki-

jan on vaikea tehda kriittist4 ja puolueetonta tutkimusta. (Gothoni 1997, 141 - 143.)

Omat kokemukseni aiheeseen syventymisen kuluessa vaihtelivat laidasta laitaan. Alkuvaiheen
totaalisen vierauden tunne heikkeni sitd mukaa, kun napolilaisten uskonnollisen ajattelutavan
logiikka asteittain avautui. Sukkuloin eldytymisen ja etdantymisen vélilld. Osallistuessani ritu-
aaleihin eldydyin tilanteisiin ajoittain hyvinkin voimakkaasti, mutta samalla rekisteréin omia
tunne-eldmyksidni ja yritin sovittaa nikemééni teoreettiseen kenttdan. Pyrin elamain tilanteet
kahdella tasolla - tunteella ja jérjelld -, ja tallettamaan molemmat tasot kenttdpaivéakirjaani.
Kenttdjakson paatyttyd seurasi napolilaisesta uskonnollisesta ajatusmaailmasta etdéntyminen
ennenkaikkea fyysisesti, mika ei kuitenkaan tarkoittanut paluuta alkutilanteeseen eli vierauden
tunteeseen. Koko tutkimusjakson ajan olen kamppaillut Napoliin liittyvien henkilokohtaisten
tunnesiteitteni vuoksi. Lopullisen tyoni olen kuitenkin kirjoittanut tdalld, en sielld, ja luulen
sen poistaneen tunnepitoisuutta. Mutta ennen kaikkea - sitoutuneisuuteni itse san Gennaron

kulttiin oli entuudestaan olematon ja on nytkin olemassa vain tutkimuksen kautta.

Kenttityoni kautta olin mukana kohtaamassa jotain itselleni kasittdmatontéd, kavin lapi mie-
lentiloja, joita en osannut odottaa, mutta en voi tietenkdan viittad kokeneeni jotain tasmailleen
sellaista, mitd napolilaiset kulttiin sitoutuneet kokivat. En ollut yksi heistd, vaikka niin olisin
halunnut ja vaikka niin yrittdisin viittda! Usein kulttuurintutkija kokee tutkittavansa foiseksi,
mutta itse koin olevani se foinen, asiaankuulumaton, outo, ulkopuolinen. Tuntemukseni eivét
olleet vain eettisid ja psykologisia pohdintoja, vaan ajoittain ne saivat fyysisen ilmiasun. Voi-
makkaimmat fyysiset tuntemukset elin Madonna dell’ Arcon kulttia ja sithen liittyvaa uskovien
“kriisiin” vajoamista seuratessani, mistd puhuu my6s péivakirjani varsin selkedsti: Tapahtumat
saivat minut tuntemaan itseni vakoilijaksi. Oliko minulla oikeutta olla seuraamassa muiden
voimakkaita tunteen- ja uskonilmaisuja? Varsinkin kun en kuitenkaan pysty niitd ymmdrta-
mddn omakohtaisesti. Lopulta tunsin jonkinlaista pahoinvoinninomaista oloa, kuvotusta. ---
Liian voimakkaita tunteita, joiden ilmaisut saavat minut tuntemaan myos jotain, jota ei pysty
selittamdan. Mikdli rituaali olisi itselleni lgheinen, “hysteria” ja kriisi saisi varmasti otteen

itsestanikin. (Péivékirja 13.4.1998.)
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Olin ulkopuolinen tarkkailija, joka eldytyi vahvasti. Useissa tilanteissa totesin tietdvéni kultista
enemmain historiallista faktaa kuin rivikansalainen. Tieto ei kuitenkaan ole autuaaksi tekevi,
silla itseltani puuttui pysyvi sitoutuneisuus asiaan. Olin vain véliaikainen tuttava, en elinikai-
nen rukoilija. Nama4 tunteet ja tunnelmat heijastuvat myos paivakirjan sivuilta: Jhmeen tapah-
duttua olin hdmmentynyt, tajusin kokevani jotain outoa, ndkevdni jotain, joka pakenee tie-
teen selitysmahdollisuuksia. Mystisismi valtasi osan mieltini, mutta ei toki kokonaan. ---
Pikkuhiljaa etdannyin mystisistd ajatuksista ja juhlan lopulla tarkastelin kaikkea ldhes klii-

nisesti. Ehkd jotain silti muuttui itsessani. Valmius mysteereihin? (Paivikirja 12.5.1998.)

Oleskelun edetessd kentdn outous muuttui tutuksi, ja moni huomioitava asia saattoi karata
silmiltd. Asioiden itsestdinselvyys ja itsestddnselva erityisyys turrutti ja kyky ihmetella saattoi
kadota, silla kaikkeen tottui. Itse ainakin ajoittain huomasin vaaran, mutta varmasti ndin ei
aina ollut. --- muutama pdiva sitten kdydessani ruokakaupassa, sinne tuli yht'dkkia pappi
apupojan kanssa. Papilla oli vihkivettd astiassa ja erityiselld sauvalla héin ripotteli vettd
kaupan tavarahyllyille. > En osannut edes himmdstyd, silld kaikkeen lienen jo tottunut. Ih-
mettelin vain sitd, ettd pddsidinenhdn on jo ohi, mutta liturgisesti tdmd on yhd pddsidisai-

kaa, ilmeisesti helluntaihin asti. (Péivikirja 6.5.1998.)

L&hdekritiikki

Aiemmin kirjoitettua

Napolia kuvattiin aiemmin toistuvasti lazzaronien (katupoikien ja irtolaisten) luonnonkauniina
kaupunkina, jossa kukoisti dolce far niente -mieliala (ihana joutilaisuus). Nami stereotypiat
ovat olleet esilld jo Grand Tour* -kauden herrasmiesmatkailijoiden matkakertomuksissa, jotka
teemoiltaan ja tyyliltddn usein toistivat - tietoisesti tai tiedostamatta - samaa kaavaa ja vahvis-
tivat myyttid kahdesta Italiasta, jossa pohjoinen edustaa kulttuuria ja sivistysti ja eteld puo-
lestaan luontoa ja villeyttd. (Burke 1997, 96, 100 - 101.) Tosin poikkeuksia oli ja esim. Goet-
he (1992, 278 - 283) pohtii napolilaiskdyhélistén oletettua vetelehtimistd varsin kriittisesti ja

® Paasigisaikaan papeilla on tapana siunata mm. koteja, kuten tapahtui omalla asuinalueellanikin.
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atheeseen paneutuen. Stereotyyppisyydestd sai osansa myds san Gennaron kultti niin herras-
miesmatkailijoitten kuin italialaisten tarkkailijoitten kuvauksissa. San Gennaron vuosittaiset
rituaalit kuvattiin pittoreskina juhlana, joka kirjoittajasta riippuen tulkittiin hartaan uskon
osoitukseksi tai naurettavaksi farssiksi, jossa taikauskoiset piirteet olivat vahvasti mukana (ks.
Supplemento de II Mattino; Serao 1992, 31 - 38; Strazzullo 1989). Osittain matkaoppaat
(esim. Thomson 1989, 29 - 30) viela toistavat samaa asennetta ja kayttavat uskonnon ilmidi-
hin viitatessaan termid voo doo ja véittavat Napolin olevan taikauskon eurooppalainen paa-
kaupunki. Stereotypiat eivit ole poistuneet tietoisuudesta, vaan muodostavat ennakkokasityk-
sen taman pdivan napolilaisesta elimintavasta sekd ulkomailla ettd maan rajojen sisédpuolella

(atheesta laajemmin ks. Galasso 1982, 143 - 190).

Ei-italialaiset tutkijat (esim. Gilmore 1987) ovat hyodyntineet Vilimeren tutkimuksessa pe-
rusldhtokohtina hdpean ja kunnian kisitteitd (aiheesta enemmin Tapaninen 1996, 59 - 66),
jotka kuitenkin jatdn oman tyoni ulkopuolelle. Italialaiset tutkijat ovat kartoittaneet eteldita-
lialaista kansanomaista uskontoa historiallisesti ettd sosiologisesti jo hyvinkin varhain. Firen-
zessd toiminut Italian antropologinen ja etnologinen yhdistys Societa Italiana di Antropologia
ed Emologia toimeenpani 1880-luvulla psykologiseksi kutsumansa kartoituksen maan uskon-
nollisista oloista. Demografiset kartoitukset saivat aikaa myoten rinnalleen sosiologista ja ant-
ropologista tutkimusta, joka uskonnon osalta keskittyi hyvin pitkalti pohtimaan magian ase-
maa eteldisessi Italiassa. Uudemmassa tutkimuksessa 1960- ja 1970-luvuilla painotukset ovat
olleet marxilaisia ja kuvanneet kansanomaista uskontoa alistettujen kansanluokkien keinona
reagoida valtaapitaviin. San Gennaron kulttia on tutkittu darimmaisen runsaasti, 1dhinné histo-

riapainotteisesti, mutta myos antropologista tutkimusta 16ytyy.

Olen kayttanyt tyosséni jonkin verran katolisen papiston ja san Gennaron kappelin prelaattien
tekstejd, mutta samalla olen pyrkinyt huomioimaan ja analysoimaan heille tyypillisid asenteita
ja painotuksia Napolin suojeluspyhimyksen kultista. Papiston tekstit korostavat sddnnéllisesti
oikeaoppisen uskonnollisuuden piirteitd ja osaltaan vaikenevat kansanomaisista puolista tai
jopa puhuvat niitd vastaan. Papiston teksteistd paljastuu kirkollisen vallan kéytto ja suhde

kansaneldméin tuntemiseen tai sen vierauteen.

* Grand Tour kesti jopa pari vuotta, ja kuului Euroopan ylimystén kulttuuriseen kasvatukseen. Huomattava
aika matkasta kuului viettds Italiassa, ja Napoli ja Vesuvius olivat usein matkan eteliisin kohde.
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Giuseppe Galasson mukaan tietyt etelaitalialaisesta katolisuudesta tehdyt kuvaukset ja tulkin-
nat voidaan asettaa ryhmaiksi, jolle on yhteistd pohjoiseen protestanttisuuteen pohjautuva tapa
nihda ilmiét (Galasso 1982, 457). Protestanttinen kritiikki katolisuutta kohtaan on usein otta-
nut aseekseen reliikit, joiden pyhyys on luterilaisessa maailmassa saanut koomisia piirteitd
(Odile 1983, 189). Itse haluaisin pitda etaisyyttd Galasson mainitsemaan protestanttisuudesta
ponnistavaan katolisuuden tulkintaan, joten turvaudun tyOssidni suurelta osin italialaisten
teksteihin kansanuskosta ja pyhimyskulteista saadakseni katolisuutta sisdlta péin tulkitsevan
kuvan. En tarkoita sitd, ettd kiyttdmini tutkijat olisivat tunnustuksellisia katolilaisia (kuinka
sitd voisin tietddkadn), vaan sitd, ettd he ovat ldhtoisin katolisen kulttuurin piirista, osa nimen-
omaan Etela-Italiasta, mik4 takaa paremmat ldhtokohdat ilmididen kontekstilahtoiselle hah-
mottamiselle. En halua tarjota lukijoille eksotisoivaa lukutapaa, joka kisittelisi omasta kon-

tekstistaan irroitettuja kuriositeetteja.

Kéyttamastani italiankielisestad tutkimusaineistosta 1980 - ja 1990-lukujen kirjallisuus on hy-
vin samoilla linjoilla pysyttelevdd. Poissa ovat voimakkaat marxilaiset painotukset ja tilalle on
tullut kansanuskon tulkinta perinteenkannattajien omasta ndkokulmasta. Luigi M. Lombardi
Satriani, Mariano Meligrana, Lello Mazzacane, Giuseppe Galasso, Piero Camporesi ja Marino
Niola eivit voi silkan sattuman kautta tulkita kansanuskoa toinen toistensa nakemyksii tukien
ilman etti se tukeutuisi vallitsevaan yhtendiseen tapaan tulkita todellisuutta sen omista léhto-

kohdista kisin.

Tutkija tutkimusinstrumenttina

Pehmedan metodologiaan pohjautuvan tutkimukseni padgmenetelménd oli osallistuva havain-
nointi. Ruth Finkin mukaan (Suojanen 1999, 45 - 46) osallistuvassa havainnoinnissa tutkijan
rooli voi olla tapauksesta riippuen hyvinkin erityyppinen. Taysosallistuvassa havainnoinnissa
tutkija pyrkii tietoisesti samastumaan kohteeseensa, opettelee tutkimuskohteensa kielen ja
ottaa roolin yhteisossd. Téysosallistuminen johtaa usein epatieteellisyyteen, koska tutkija si-
toutuu kohteeseensa niin tiydellisesti, ettei pysty sdilyttamaan tutkijan rooliaan. Salaosallis-
tumisessa tutkija ei paljasta tutkittavilleen tutkijan rooliaan, vaan esiintyy yhtena heistd. Tama

johtaa eettiseen ongelmaan oikeudesta julkaista ndin hankittua tietoa. Mukaosallistuminen
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puolestaan on antropologeille ja folkloristeille tuttua malinowskilaista tiedonhankintaa, jossa
tutkijan osallistuminen on vain osittaista eikd han sitoudu yhteison rooleihin. Osallistumatto-
massa havainnoinnissa tutkija ei osallistu yhteison tapahtumiin muutoin kuin tarkkailijana,

jolloin han jaa ulkopuoliseksi tutkimuskohteensa suhteen.

Omaa rooliani voisi kutsua perinjuurin malinowskilaiseksi mukaosallistumiseksi. Osasin kie-
len, joten aineiston keruulle ei koitunut suuria viestinnillisid esteitd. Haastateltavilleni tein
selvaksi sen, ettd olin tekemissa opinnaytetydhon liittyvad aineistonhankintaa enkd salannut
rooliani. Uskonnollisiiin rituaaleihin osallistuessani en pyrkinyt imitoimaan muita osallistujia
vaan toimin kulloinkin parhaaksi katsomallani tavalla haluamatta loukata muita kulttiin osal-
listujia milldén tavalla. Ristinmerkkien teko ja rukouksiin osallistuminen eivit olleet omalta
puoleltani teeskentelya vaan halua osallistua ja elaytya. Malinowskilaiseen menetelméén kuu-
luu olennaisesti kenttipaivikirjan kirjoittaminen. Tulen kédyttamaan tyossani mahdollisimman
runsaasti kenttdpaivakirjaotteita, silld ne ovat valokuvien ohella ainoa konkreettinen todiste
kentalldolostani. Niiden kautta tuon lukijan silmien eteen nakymié, tunnelmia ja tuntemuksia,

jotka ovat opinnidytetyoni rakennusaineita.

En silti viitd, etta tutkijan todellisuus olisi oflut sama kuin tutkittavien todellisuus enkd myos-
kéddn sitéd, ettei oma persoonallisuuteni tai Italiassa jo ennen kenttatyojaksoa viettiméni aika
olisi vaikuttanut tutkimukseeni. Oleskeluni Napolissa eivit ole olleet lyhyitd turistimatkoja
vaan periodeja, joiden aikana on ollut mahdollista syventya paikalliseen elamaan ja elad sikd-
laista todellisuutta. Merkittdvad on mielesténi ollut myos kyky verrata Napolia joihinkin mui-
hin Italian kaupunkeihin (Rooma, Siena), minké ansiosta olen pystynyt havaitsemaan napoli-

laisuuden erityispiirteita.

Pyrkimykseni tutkimuksenteossa on ollut emisistinen, ts. olen etsinyt kulttuurinkannattajien
omia merkityksid ja halunnut tarkastella ja tulkita kulttuuria sisaltapdin. Toisaalta olen ollut
ulkopuolinen objektiivisuuteen pyrkivé tarkkailija, miké tavallaan johtaa etisistiseen otteeseen.
(Ks. esim Suojanen 1999, 41.) Tutkimuksessa emisistinen ja etisistinen ote ovat vaihdelleet
aivan kuten René Gothonin elaytyminen ja etdantyminen. Vasta ndiden yhteistulos voi luoda

analyyttistd kuvaa kulttuurista.
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Hy6dyntdmani kirjallinen materiaali on ollut suurelta osin italiankielistd. Termien kéantdmisen
olen kokenut tyon edistyessi ajoittain ongelmallisena, mutta luulen, ettd italian kielen opinto-
jeni maara auttoi kuitenkin jokseenkin luotettaviin kaannoksiin. Kielitaito oli suuri etu ja sa-
malla ehdoton edellytys aineistonkeruulle. Henkilokohtaiseksi puutteeksi luen sen, etten hal-
linnut paikallista murretta, mutta en kokenut sitd ylitsepaasemattomaksi esteeksi kenttatoille.
Murteen hallinta olisi ollut tiarkeatd hieman toisentyyppisessd, haastattelukeskeisessd tutki-

muksessa. Rituaalisen kayttaytymisen havainnointiin valitsemani metodit sopivat hyvin.

Kulttuurin kaantdmisessa on kuitenkin kysymys my6s - ja ennen kaikkea - muusta kuin kielel-
lisestd valmiudesta. Vieraan kulttuurin tutkija ei voi turvautua omasta kulttuuristaan saamiinsa
tuttuihin rooleihin ja ndkékulmiin, vaan hianen tdytyy oppia tutkimansa yhteison konventiot
osallistuvan havainnoinnin ja kenttityon kautta. Kenttatyon tuloksena hian kykenee kaanta-
méédn tutkittavan kulttuurin kisitteet ja mallit oman yhteiskuntansa kielelle. Prosessin myota
tutkittavien kayttama luokittelu, ”alkuasukasmalli”, korvautuu antropologin maailmankuvan
mukaisella analyyttiselld luokittelulla, jonka validiteettia puolustetaan kenttityon kontekstu-
aalisella tiedolla. (Kaartinen 1993, 18, 23.) Kompastuskivena antropologisessa tutkimuksessa
on epdily, ettd tarkastellessaan kulttuuria merkityksellisend kokonaisuutena tutkija arvottaa
kohdettaan “ulkoapiin”, osana omaa toimintaansa, ja alistaa sen samalla ldnsimaisen ajattelun
ja valtarakenteiden piiriin. Vallan ja merkityksen dilemmasta huolimatta on kuitenkin mahdol-
lista havaita, kuinka kunkin kulttuurin systemaattinen todellisuus rakennetaan nimenomaan
sosiaalisen vuorovaikutuksen ja toiminnan kautta. Sosiaalisissa projekteissa ihmisten oma
toiminta saa merkityksen tultuaan muiden arvottamaksi. Vieraassa kulttturissa antropologi
sjjoittuu sattumanvaraisesti tutkimansa yhteison sosiaaliseen maailmaan ja annetun aseman
perusteella opettelee oman metodinsa ja paikkansa yhteisossd. Nain ollen antropologinen tieto
on paikallista, silld tiedon relevanssi ja teho on sidoksissa tiettyihin institutionaalisiin kon-
teksteihin ja olosuhteisiin. (Kaartinen 1993, 235 - 241.) Tyosséni paikallisten olosuhteiden
pitkdaikainen omakohtainen tuntemus varmasti auttoi kulttuurin kaintdmisen prosessissa,
mutta kuten Kaartinen toteaa, saatu tieto on aina paikallista eikd ole siten suoraan yleistetta-

vissd laajempiin konteksteihin.
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Keskeiset kédsitteet

Kansanusko

Koska jo pelkastdan uskonnon kisitteen ja uskonnon rajojen hahmottaminen on saanut tutki-
joitten valille erimielisyyttd, on selvdi, ettd vaikeuksia on ollut myos kansanuskon maéérittele-
misessd. Osa tutkijoista kdyttad kansanusko-sanaa yksikGssd, mutta esim. italialainen Carlo
Ginsburg puhuu kansanuskoista monikossa. Han kiyttda C. Cholvyn hierarkiaa, joka jakaa
uskonnollisen kayttaytymisen neljaén eri kategoriaan. Hierarkia ilmaisee kirkon laskevan ar-
vostuksen uskonnollisten ilmididen suhteen. 1) Ehdotettu uskonnollinen kéyttaytyminen si-
sdltdd pyhimysten antamia poikkeuksellisia kdyttaytymismalleja, jotka eivét ole pelastukselle
valttamattomia. 2) Saadetty kdyttaytyminen merkitsee sakramentteihin ja messuun osallistu-
mista. 3) Suvaittu uskonnollisuus voi olla esim. uskonnollista kansanteatteria tai muita sen
kaltaisia ilmigitd. 4) Kielletty uskonnollisuus viittaa taikauskoon ja jumalattomuuteen kaikissa
muodoissaan. Jako on arbitraarinen ja rajat liukuvat ja muuttuvat historian kuluessa. Meto-
dologisesti kategoriat voivat olla jopa vaarallisia, mikali nithin suhtaudutaan lopullisina luo-
kitteluina, silla laheskaan aina tutkittavat ilmiot eivdt mahdu kategorioiden tiukkuuteen. Us-
konnollisten ilmididen jako kategorioihin on kuitenkin valttdméton uskonnontutkijalle, kunhan
han vain onnistuu irrottautumaan siitd oikeassa vaiheessa eikd jaa kategoriansa vangiksi.

(Ginsburg 1979, 394 - 396.)

Ginsburgin esittdmé jako ei kuitenkaan tuo selvyyttd itse kansanuskon olemukseen, jota
puolestaan uskontohistorioitsija Gabriele De Rosa pohtii suhteessa hegemoniaan. Katolinen
kansanomainen uskonnollisuus on hanen mielestadn aina suhteessa kaskyyn, kieltoon tai mal-
liin, joka on perdisin kirkolliselta auktoriteetilta, kirjoitetusta normista tai kirkon laeista. Kan-
sanusko ei ole kategoria sindnsd, toinen uskonto, jolla olisi selvasti autonomiset konnotaa-
tionsa, vaan se on samaa “virallista” uskontoa, mutta eletty kulttuurihistoriallisen ympériston-
sd luonteenlaadun, hyodtynakokulmien, kiinnostuksen, tapojen ja mentaalisen resistenssin mu-
kaan. Ei ole olemassa kahta erillistad uskontoa: papiston puhdasta uskontoa ja alempiarvoisek-
si tuomittavaaa kansanuskoa, vaan nididen kahden vililla on jatkuva antamisen ja saamisen

vaihtosuhde. Kansanusko ei ole kristinuskon ja papiston harjoittaman katolisuuden ulkopuo-
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lella. Se voi olla oppositiossa tai poleemisessa asemassa, se voi elad saadetyn uskonnon eri
tavoin, se voi hyviksya, haluta ja sailyttad uskonnollisia lieveilmioita tai folkloristisia tapoja ja
kayttaytymistd poistumatta kuitenkaan kirkon piiristd. Paikallisesti kansanusko voi omaksua
aspekteja ja sisaltoja, jotka poikkeavat saddetystd mallista. Nain muodostuu useita kansanus-
koja, jotka kukin ovat eri suhteessa viralliseen malliin. Tavat uskoa ja tavat eldé riippuvat ih-
misisté, ajasta ja kulttturisesta piiristd. (De Rosa 1978, 7 -8.) Galasson mukaan (1982, 420)
De Rosa ei asettanut kansaa ja papistoa toistensa vastakohdiksi. Pikemminkin vastakkain oli-
vat hengellisesti kristillinen kirkko instituutiona ja kirkollinen todellisuus, johon kuuluu niin
uskovien yhteis6 kuin papistokin, jotka molemmat - kirkon uudistuspyrkimyksistd huolimatta

- jatkavat sosiaalisesti ja historiallisesti maérittyvaa maagisuskonnollista synkretismié.

Huomattava méadrd marxilaisen tieteenteorian kannattajia on tutkinut etelditalialaista uskon-
nollisuutta, osa painottaen taikauskon ja magian osuutta (kuten Ernesto De Martino 1950-
luvulla) ja osa tutkien esim. pyhimyskulttien osuutta napolilaisen proletariaatin arkielaméssa.
Napolin liepeilli Madonna dell’Arcon kulttia tutkineen Tullio Tentorin nakokulma jatkaa
Antonio Gramscin ja Ernesto De Martinon kuvausta kansanuskosta alistettujen keinona tais-
tella hegemoniaa vastaan. Tentorin mukaan uskonnon ns. kansanomaiset piirteet muodostavat
nimenomaan alistettujen luokkien uskonnon, vaikka myos hallitseva luokka néihin uskonnolli-
suuden muotoihin osallistuisi. Alistetut ja hyvaksikédytetyt kansanosat turvautuvat yliluonnolli-
seen vapautuakseen vallitsevista olosuhteista, keski- ja ylaluokka puolestaan hakeutuu jumala-
suhteeseen kiittddkseen ja varmistaakseen senhetkisen asemansa jatkuvuuden. (Tentori 1976,

138.)

Tentorin nékokulma tuo mieleen Robert Redfieldin termit suuri traditio ja pieni traditio. Ter-
mit merkitsivit hénelle autonomisia ja erillisia sfadreja, joiden vililla vaikutteet liikkkuivat yksi-
puolisesti ylhaalta alaspdin, eli eliitiltd massoille. Jako suureen ja pieneen traditioon edesauttoi
kasitystd, jonka mukaan kansanusko tarkoittaisi aina ruraalia, yksinkertaista, primitiivist4,
jonka vastakohtana olisi urbaani, sivistynyt, intellektuaalinen ja moderni eliitin uskonto. Wil-
liam Christianille puolestaan termi kansanusko oli oikeutettu ainostaan silloin, kun silld viitat-
tiin ”uskontoon, siten kuin sitd harjoitetaan” (“religion as practiced’). Kansanusko on talloin
juurtunut tiettyyn historialliseen yhteis6on ja maantieteelliseen paikkaan, ja on usein konser-

vatiivista ja vastustaa ei-lokaalisten auktoriteettien muutosyrityksid. (Badone 1990, 6; Bran-
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des 1990, 186 - 187.) Christianin mairitelma onkin samassa linjassa De Rosan kanssa siin4,

ettd kansanuskoja on monia historiallisesta taustasta, ajasta ja paikasta riippuen.

Christianin ja De Rosan médritelmé kansanuskosta on periaatteeltaan yhteneviinen ranskalai-
sen lingvistikon Ferdinand de Saussuren strukturalistisen kieliteorian kanssa. De Saussure
erottaa toisistaan kisitteet ‘kielisysteemi’ (langue) ja ‘puhunta’ (parole). Kielisysteemi on
kollektiivinen abstraktio, joka koodistollaan mahdollistaa yhteison kommunikaation. Puhunta
on yksilollista toimintaa, joka hyodyntai kielisysteemin takaamia mahdollisuuksia ja jossa on
havaittavissa erilaisia variaatioita. (de Saussure 1990, 13 - 14.) Toisin sanoen kielta voi kayt-
tdd ja soveltaa hyvinkin monin eri tavoin kollektiivisen instituution pysyessa silti samana. Tétéd
teoriaa lainaten voi hyvin sanoa, etti kirkko on katolisille yhteinen instituutio, joka séilyy yh-
teisend taustana silloinkin kun kirkon oppeja toteutetaan kdytannéssa monin eri tavoin. Kan-

sanuskon eri ilmiasut ovat oiva todiste kirkon kayténtojen variaatioista.

Galasson mielestd kansanomaisuus ei ole suinkaan luokkasidonnainen ominaisuus, silld se
vaikuttaa lipi yhteiskunnan, ei vain horisontaalisesti vaan myos vertikaalisesti. Kansanomai-
suus on hianen mielestddn pikemminkin psykologinen ja mentaalinen kategoria. Néin ollen
myo6skéan kansanusko ei ole sidoksissa pelkédstdan alempiin kansanosiin vaan vaikuttaa kaikis-
sa sosiaaliluokkissa. (Galasso 1982, 132, 137, 428 - 429.) Omassa tydssédni annan kansanus-
kolle saman merkityksen kuin De Rosa edella, eli ettd katolinen usko on yhteinen instituutio,
mutta sitd eletddn monella eri tavalla. Jokaisessa pyhimyskultissa korostuvat erityyppiset asiat
kulttiin osallistuvan yhteison historiallisesta, maantieteellisesta ja sosiaalisesta taustasta riip-
puen. Tyoni tulee paljastamaan, ettd Napolissa kansanomainen uskonnollisuus ei suinkaan ole
sidoksissa vain alempiin sosiaaliluokkiin vaan koskettaa kaikkia, tosin erilaisia rooleja ja pai-

notuksia kullekin antaen.

Rituaali

Kansanuskossa, kuten uskonnossa yleensd, on kyse profaanin ja pyhin valisestd kommuni-
koinnista. Kommunikaation keinoina ovat rituaali ja rituaalisen kdyttaytymisen eri muodot.

Rituaali-termin takana on Arnold van Gennepin teoria siirtymariiteistd, joitten avulla yksilo
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siirretddn sosiaalisesta statuksesta toiseen. Etenkin varhaiskantaisissa yhteisoissa muutokset
yksilon elamassd ovat kriitilanteita ja voivat kietoutua pyhdin ja profaaniin, minkd vuoksi
muutosprosessien hallinta on tarkkaan méaritelty vaaran vilttamiseksi. Seremonioitten avulla
siirto tapahtuu hallitusti. Osa siirtymistd on yksilén elamassd ainutkertaisia ja néitd ovat esi-
merkiksi syntyma, kaste ja kuolema. Siirtymdriitit jakautuvat kolmeen vaiheeseen, joita ovat
irtautumisriitit, vaihderiitit ja littymariitit. (Gennep 1960, 3, 11.) Irtautumisriiteissd yksilo
irroitetaan edellisestd sosiaalisesta asemastaan. Vaihderiittien eli marginaalikauden aikana
yksilo on ikddnkuin vilitilassa vanhan ja uuden valissd. Liittymariitit liittavat yksilon uuteen

statukseensa. (Honko 1971, 142))

Eliot D. Chapple ja Carleton S. Coon ovat kehitelleet van Gennepin riittiteoriaa eteenpéin. He
nakevit riittien taustalla pyrkimyksen palauttaa yhteiséon jarjestys, kun jokin on uhannut tai
horjuttanut systeemin tasapainoa. Tasapainoa horjuttavat kriisit voivat koskettaa vain yhtd
yksiloa tai vaihtoehtoisesti koko yhteisod. Yksilod koskettavia rituaalisia tekniikoita he kutsu-
vat Arnold van Gennepin teorian mukaan siirtymariiteiksi ja koko yhteisod koskettavia puo-
lestaan intensifikaatioriiteiksi. Kokonaista ryhmaa tai yhteisod koskettavat kriisit johtuvat ylei-
simmin periodisista ympéristotekijoistd kuten vuoden- ja vuorokaudenaikojen vaihteluista,
jotka tuovat mukanaan muutoksia ihmistenviliseen kommunikointiin. Maaseutuyhteisossa
kyseiset kriisit liittyvit satokauteen, kylvoon ja sadonkorjuuseen. Intensifikaatioriittien avulla
yhteis6 pystyy uudessa tilanteessa vakauttamaan ja siilyttdmaan tasapainonsa. (Chapple -

Coon 1942, 397 - 398, 507 - 508.)

Van Gennep (1960, 3 - 4) kutsuu periodisesti toistuvia rituaaleja kalendaaririiteiksi. Kalendaa-
ririittien rinnalla esiintyy lisdksi koko yhteis6d koskevat kriiseji, jolloin yhteiso esittd rituaa-
lin kumotakseen esim. néldnhddin, kuivuuden tai ruton aiheuttamat seuraukset (Turner 1969,
169). Tillaisten ei-kalendaarisesti toistuvien kriisien joukkoon on laskettavissa mainittujen
lisaksi mm. maanjéristykset, tulivuorenpurkaukset, tulvat, suuret tulipalot tai muut vastaavat

tapahtumat, jotka tuhoavat aiemman tasapainon ja uhkaavat koko yhteisén olemassaoloa.

Uskonnolliset instituutiot, joissa on usein mutkikas hierarkinen jarjestelmi, ovat myos kehit-
tdneet paivittdin, viikoittain, kuukausittain ja vuosittain toistuvien rituaalien kiertoja, jotka
kyseisen uskonnon kéyttamien symbolien ja tekniikoiden variaatioista riippumatta saavat ai-

kaan pappien ja kultin jasenten vilille tavaksi tulevaa vuorovaikutusta (Chapple - Coon 1942,
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411). Padosa uskonnollisten instituutioiden tapahtumista ovat nimenomaan intensifikaatioriit-
tejd, jotka tdhtdavit uskonnollisen yhteison sisdisen tasapainon yllapitimiseen. Ne vaihtelevat
seremonioiden monimuotoisuuden ja keston seké osallistujien maéra suhteen. Yleisesti ottaen
seremonian kesto on suhteessa sen tirkeyteen systeemin tasapainon palauttamisessa. (Chapple

- Coon 1942, 515, 546.)

Inhimilliselle kanssakdymiselle on kaksi rinnakkaista vaihtelevaa muotoa. Strukturoituneessa
eriytyneessi yhteiskunnassa vallitsee poliittis-oikeudellis-uskonnollinen hierarkia, joka arvot-
taa ihmiset eri tasoille. Strukturoitumattomassa tai heikosti strukturoituneessa yhteisossé ih-
miset ovat tasa-arvoisia keskendin, ja alistuvat yhtend joukkona rituaalin johtajien edessi.
Rituaalin liminaalisessa vaiheessa strukturoitumattomuus ja tasa-arvoisuus on vallitseva tila,
vaikka ei johdakaan totaaliseen tasa-arvoisuuteen, silld jéljelle jaavit rituaalin auktoriteetit.
Liminaalisuuteen katkeytyy yhteiskunnan struktuurin legitimisointi, ilman korkea-arvoisia ei
voi olla alempiarvoisia yksil6itd, ja pédin vastoin. Liminaalisuudessa ylempiarvoisen tdytyy ko-
kea, mité olisi olla yhteiskunnallisesti alempiarvoinen. (Turner 1969, 96 - 97.) Liminaalisuus
myd9s revitalisoi yhteiskunnan hallitsevan struktuurin yhteiséllisyyskokemuksen kautta (Turner
1969, 129). Kalendaaririitteihin liittyy joskus osallistujaryhmien statuksen muutos. Nam4 sta-
tuksenmuutosrituaalit, olivatpa ne sidottuja vuodenkiertoon tai onnettomuuksiin, joita pide-
tadn seurauksena vakavista yhteisollisista synneistd, palauttavat yhteiskunnan rakenteen ja

yhteisollisyyden oikeanlaatuiseen kanssakdymiseen (Turner 1969, 169, 178).
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2. RELIIKKIEN JA VEREN SYMBOLIIKASTA

Pyhiéd aarteita

Pyhimyskultteihin liittyi jo varhain vainajan maallisten jéannosten esiinkaivamista, paloittelua
ja siirtoja uusiin paikkoihin, mikd mullisti suhtautumisen kuolleisiin. Vainajan sielulla ja relii-
keilla katsottiin olevan jatkuva yhteys, ja haudat ja reliikkien laheisyys olivat paikkoja, joissa
taivas ja maa kohtasivat. (Brown 1981, 3 - 5.) Reliikkien kultti alkoi varsinaisesti vuonna 326,
kun keisari Konstantinuksen 4iti Helena toi Jerusalemista Roomaan mm. Jeesuksen ristin pala-
sia (Piancastelli 1989, 222). Kristittyjen vainon péittyminen salli entistd vapaammin etsid
marttyyrien hautoja ja vuosina 350 - 451 loydettiin suuret méairat marttyyrien reliikkeja
(Bellucci 1937, 74). Vilkkainta pyhimysten ruumiiden kaivaminen esiin haudoista ja siti seu-
rannut reliikkien jakelu oli 1500 - 1600-luvuilla, jolloin 16ydettiin katakombit Rooman ulko-
puolelta. Kéytanne jatkui vuoteen 1856 asti, jolloin reliikkien kaivaminen haudoista lopetet-

tiin. (Ferrua 1945, 39.)

Kristittyja huoletti pyhimyksen kuoleman jilkeen taman ruumiin kokonaisena sailyminen seka
autenttisuus. Halu valttaa erehdyksid tuotti kyvyn nihda erilaisia merkkejd, jotka ilmaisivat,
ettd kyseessé todella oli pyhimyksen ruumis, joka on kokenut pelastumisen tuonpuoleisessa.
Téllaisia merkkejd olivat mm. ruumiin sdilyminen korruptoitumattomana, raikkaan tuoksun
erittyminen ruumiista ja ihmeitd tekevien 6ljyjen suodattuminen haudasta. Oman lukunsa
muodostavat tapaukset, joissa erossa olleet ruumiin luut “tunnistivat” péikallon omakseen.

(Odile 1983, 192; Camporesi 1988, 3.)

Reliikit synnyttivédt keskiajalla toivon ja pelon tdyttamdd kunnioitusta, olivathan ne pyhid ja
voimallisia objekteja, joissa oli lasnd pyhimyksen voima, potentia. Toisaalta ne saivat osak-
seen myos pilkkaa ja kritiikkia; ne olivat objekteja, joiden alkuperd on epailyttavi ja joita saa-
liinhimoiset papit olivat paloitelleet ja manipuloineet, kuten protestanttinen kritiikki asian esit-
ti. (Odile 1983, 190.) Kirkko tiedosti epaaitojen reliikkien ongelman, mutta ei halunnut antaa
kriitikoille tdsmédasetta tunnustamalla vadrinkaytoksia. Vasta vuonna 1881 julkaistiin kierto-

kirje vadrennettyja reliikkeja levittdvid henkiloitd vastaan. (Ferrua 1945, 35 - 36.)
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Rabelais’n kuvausten mukaan keskiajan kirjallisuudessa paloiteltu ruumis oli usein groteskien
kuvien, luetteloiden sekd parodioiden aihe. Mallinsa ne ottivat ainakin osittain pyhainjaannok-
sisté, joita oli siroteltuna ympéri Eurooppaa ja joihin sisdltyi varsinaisten ruumiinjasenten li-
sdksi sangen eriskummallisia esineitd. (Bahtin 1995, 310.) Protestanttinen kritiikki jatkoi re-
liikkien groteskiudesta puhumista, mutta esim. keskiajalla kirjoitetussa Kultaisessa Legendas-
sa (Legenda Aurea) groteskiutta saattoi 16ytdd vain kuvattaessa marttyyrin ruumiin repimista
ja silpomista. Kuoleman tapahduttua ihanteena oli marttyyreiden ruumiin kokonaisuus ja ehe-
ys. (Odile 1983, 196.) Toisaalta reliikkkeja kuitenkin luotiin jatkuvasti liséd paloittelemalla
ruumiita ja kauppaamalla palasia eteenpdin. Se tosiasia, ettd pyhimysten ruumiit olivat kuole-
man hetkelld hyvinkin silvottuja, ei estd heiddn ylosnousemustaan, eiké sitd estd tai vaikeuta
myoskadn relitkkien irrotus ruumiista (Camporesi 1991, 130). Irrallisen ruumiinkappaleen
merkitys on siind, ettd se viittaa pyhimyksen eldmain, tdméan hyviin tekoihin, ja voi liséksi

saada merkityksensa sen vilitykselld tapahtuvista ihmeista® (Odile 1983, 196).

Reliikkejd oli niin seurakunnilla, uskonnollisilla yhteisoilld kuin yksityisilldkin. Reliikkien si-
jaintikarttoja luomalla on hahmotettu uskonnollisen vallan keskittymid, pyhyyden karttoja.
Pyhimys kasitettiin jo varhain vilittdjaksi ihmisen ja jumaluuden valilld ja edustavan siis jotain
thmistd ylempéa. Kaikki pyhimykseen liittyvd kuuluu pyhén piiriin ja on siten askel inhimilli-
sestd jumaluuteen pain. Marttyyrien ja tavallisten pyhimysten jaannoksilla sekd henkilokohtai-
silla esineilld katsottiin olevan samaa jumalallista voimaa, potentiaa, kuin henkilolla itsellaan.
Reliikkejd eivét olleet vain pyhimyksen maalliset jadnnokset vaan myos heidan vaatteensa,
heidén kiduttamiseensa kaytetyt valineet seké esineet, joiden kanssa eldva tai jo kuollut pyhi-
mys oli ollut kosketuksissa. Siten myos esine, joka oli koskettanut pyhimyksen vaatetta, mutta
ei itse pyhimystd, saattoi saada reliikin aseman. Kaikki ndma siteilivat ymparistoonsd pyhi-
myksen ruumiin maagista energiaa. Pyhimyksen reliikkien lasndolo, praesentia, ja reliikkeihin
liittyvé potentia saavat aikaan pyhyyden keskittyman, jonka ympérille hartaus kehittyy. (Niola
1995, 57 - 61.)

* Katolisella kirkolla on dualistinen asenne ihmeisiin, silld niihin ei tarvitse uskoa ollakseen silti oikeaoppi-
nen katolinen, mutta toisaalta ihmeet ovat vaatimuksena pyhimysten kanonisointiprosesseissa: kuolleen py-
himysehdokkaan vilitykselld tiytyy tapahtua vihintdan kaksi thmetti, jotta kanonisointiprosessi voisi edeti.
(Woodward 1990, 79 - 86, 398.) Ihme on katolisen mysteerin keskeinen elementti; ihmeelld ei voi olla seli-
tystd, jos on selitys, niin ei ole ihme. Viite?*
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Silvotuilla ruumiinjisenilld on erilaisia painotuksia. Kisi on hyvin tiarked, onhan pyhimys ela-
essadn kitensd avulla tehnyt hyvid, kisi on ollut laupeuden instrumentti koyhid kohtaan ja
kidella tehdyt ristinmerkit ovat pyhimysti siunanneet. P44, joka on suurimman osan aisteista
majapaikka ja verbaalisen ilmaisun tyyssija, on usein ollut marttyyrien mutilaatiossa viimeinen
ja lopullinen ruumiinosa ja saa epdilematta erikoisaseman ruumiinjasenten joukossa. Johannes
Kastajan pdin esiintyminen monilukuisena viittaa pdan maagiseen luonteeseen. (Odile 1983,
194 - 195.) Ehdoton erikoisasema on kuitenkin verelld; reliikkien joukossa juuri veri on kaik-

kein halutuinta ja saa eniten ihmeit4 aikaan (Camporesi 1988, 60).

Veren syvempi olemus

Kulttuurisesta kontekstista riippuen suhtautuminen vereen on luonut erilaisia variaatioita
kayttaytymiseen. Vereen on aikojen kuluessa liitetty erilaisia teologisia, farmakologisia, ali-
mentaarisia ja seksuaalisia asioita. Veri on ollut elaméan ldhde ja veren puuttuminen merkki
kuolemasta, veri on siis samanaikaisesti sekd elaméin ettd kuoleman symboli. Monissa arkaai-
sissa kosmologisissa myyteissd toistuu luojajumalan uhrautuminen ja uuden luominen veren-
vuodatuksen kautta. Riiteissid verenvuodatus takasi elaman uudistumisen. Antiikissa veren
katsottiin olevan elimin spirituaalinen ja materiaalinen ehto; veressi oli sielun asuinsija, sa-
moin elintoimintojen kehto. Niin veri, sielu ja elimé rinnastettiin toisiinsa. (Camporesi 1997,

5,9,16.)

Myos James Frazerin The Golden Bough asettaa veren ja sielun toistensa synonyymeiksi, ja
kuvaa verta magian instrumenttina eri kansojen parissa. Usein verenvuodatusta on haluttu
vilttad, mutta milloin se ei ole ollut mahdollista, verta ei ole haluttu vuodattaa maahan, vaan
se on pyritty kerddmain talteen. Etenkin kuninkaallisten veri on ollut erikoiskohtelun alaisena
ja heidan tapauksessaan on kdytetty mm. verettomid teloitustapoja. Veren ja sitd kautta sielun
joutuminen vaariin késiin on ollut vaaran paikka, silld se on tarjonnut viholliselle kosketusma-
gian nojalla voimakkaan keinon vahingoittaa henkil6d, jonka veri on kyseessi. (Frazer 1993,

227 - 230.)
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Antropologi Mary Douglas ei hyviksy Frazerin kuvauksesta ponnistavaa nidkemystd, jossa
magia nihdédin primitiivisend toimintana, jolla ei ole mitd4n tekemistd moraalin tai uskonnon
kanssa (Douglas 2000, 70 - 71). My6s Douglasin nikemys veren vaarallisuudesta on hyvin
erilainen. Verta, kuten kaikkia ruumiin eritteitd, on pidetty epdpuhtauden lahtein ja kayttay-
tymisessd on taytynyt noudattaa tarkkoja sdintoja. Toisaalta eritteiden ajateltiin kantavan it-
sessddn voimaa, jonka vuoksi niitd voitiin kayttaa rituaalisesti hyvaksi. Nain esim. heprealai-
sessa uskonnossa vereen ei haluttu koskea muutoin kuin uhrauksen pyhéssé kontekstissa, silld
veren katsottiin olevan elimin ldhde. Kristillisessd kaytannossa veren epédpuhtaus tulkitaan
lahinna hengellisesti, ja verenvuodatukseen liittyvd saastuttavuus yhdistetdan syntiin, tarkoi-
tukselliseen vahingontekoon, joka on kristillisen etiikan vastaista. Pyhakossé tapahtuvan ve-
renvuodatuksen jalkeen kirkko on siunattava uudelleen, jos sen alueella on tapahtunut verite-
ko. (Douglas 2000, 84, 116, 189.) Douglasin tekstid tukee kesalla 1999 lukemani uutinen
Vatikaanin Pyhén Pietarin kirkossa tapahtuneesta veriteosta, kun mies ampui kirkossa itsensa.
Verenvuodatuksen jélkeen kirkko téytyi erityisen seremonian avulla puhdistaa ja pyhittaa uu-

destaan, jotta sielld voitiin jatkossa suorittaa normaaleja kirkollisia rituaaleja.

Douglasin nikemyksen mukaan veren vaarallisuus perustuu ruumiin rajat ylittdneen veren
marginaalisuuteen. Kaikki ideat ovat raja-alueillaan haavoittuvia ja siten myos vaarallisia.
Ruumiin rajat heijastavat yhteison rajoja, ja sitd kautta ruumiin rajat ylittava veri uhkaa yhtei-
son rajoja. Veren vaarallisuus yhdistyy siis uhkaan, jonka se kohdistaa sosiaaliselle jarjestyk-
selle, eikd suinkaan veren maagiseen voimaan Frazerin esittdmalld tavalla. (Douglas 2000, 190

-193)

Esitellyt nakemykset ovat vain lyhyitd esimerkkeja vereen yhdistetyistd kasityksistd, mutta tuo
esiin veren ambivalentin olemuksen, joka on mahdollistanut myos Eteld-Italian verirituaalien
olemassaolon. Eteléd-Italiassa veri on punainen lanka, joka jo vanhastaan yhdistdd toisiinsa
sektoreita, instituutioita, kulttuuripiirteitd, jotka ovat ndenndisesti heterogeenisia. Veri on
ollut ja on yhda keskeinen elementti kansanuskossa, maagisessa ajattelussa, oikeudessa
(verikosto), thmisten valisissd suhteissa (verivala, verisukulaisuus) jne. (Lombardi Satriani -
Meligrana 1982, 289.) Tamé4 on varmasti ollut yksi syy siihen, miksi kristinuskon viesti Kris-
tuksen verestd ja sitd kautta myos pyhimysten ja marttyyrien veresta on 16ytanyt hedelmillisen
maaperén Eteld-Italiassa. Alueella on nihtévissa useita synkretistisia ilmioit4, joissa on viittaus

vereen; aiempien kulttuurikerrostumien piirteet ovat saaneet katolisen asun, ja toisaalta viralli-
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set katoliset toimintamuodot ovat muuttuneet kansanomaiseen suuntaan. (Lombardi Satriani -

Meligrana 1982, 318).

Kristinuskossa marttyyrit ovat veriuhrillaan luoneet pohjan kristinuskolle, minké takia heidén
verensi on erityisen arvokasta. Kristityt kerasivit huolellisesti ja kunnioituksella marttyyrien
verta, sekd sdilyttddkseen sitd kotonaan ettd tullakseen haudatuksi veren kanssa (Ferrau 1945,
43). Marttyyrien veren huostaan kansanhurskaus luovutti terveytensa ja elaméansé, ja marttyy-
rien veri teki tarpeettomaksi rohtokauppojen laakinnallisissd ja eldmad virvoittavissa tarkoi-
tuksissa myymaén veren. (Camporesi 1997, 69.) Veren viitekohteena on aina Kristuksen ristilla
vuodattama veri. Marttyyrit noudattivat Kristuksen antamaa mallia, ja heidén osoittamansa

uskollisuus puolestaan on mallina kaikille uskoville.

Kirkollisessa kulttuurissa verta voidaan tulkita ainékin kahdella eri tasolla, joista ensimmaéinen
- virallisempi - korostaa Kristuksen verta uuden liiton merkkini Jumalan ja ithmisen valilla ja
liitt44 veren hengellistamisen ja symbolisoinnin prosessiin®. Toinen taso on lihempini kansan-
kulttuuria, tai ainakin mukautuvaisempi sen ajatusmalliin, ja kaisittelee verta materiaalisena.
Kansankulttuurin taipumus liioitella veren fenomenologiaa on saavuttanut rituaalisia muotoja,
joihin siséltyy selvia fetisistisid vihjeita ja vivahteita. Naiden kahden tason, virallisen ja kan-
sanomaisen, toisiinsa nivoutuminen on ollut pitkdaikainen prosessi, ja eteldn kulttuurisessa
todellisuudessa néyttad kirkon asennoitumisen ja veren folkloren vililla vallitsevan synkretisti-
nen tasapaino, joka johtuu suurelta osin mm. uskonnollisten jirjestdjen ja alemman papiston
vilitystyosta. (Lombardi Satriani - Meligrana 1982, 319.) Kulttuuri pyrkii korostamaan veren
merkitystd elamén ldhteend ja samalla hdivyttdmasn viittausta kuolemaan. Korostettaessa ve-
ren yhteyttd kuolemaan viitataan korkeampaan eldmén jérjestykseen, kuten esim. uhraukseen.

(Lombardi Satriani 1984, 3.)

® Uudessa testamentissa Jeesus asettaa ehtoollisen: Ja hdn otti leivan, kiitti, mursi ja antoi heille ja sanoi:
"Tdmad on minun ruumiini, joka teiddn edestdnne annetaan. Tehkdd se minun muistokseni.” Samoin myos
maljan, aterian jdlkeen, ja sanoi: “Tamd malja on uusi liitto minun veressdni, joka teiddn edestinne vuoda-
tetaan.” (Luuk. 22:19-20).
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Veri rituaaleissa

Keskiajalla askeettiset tavat ja fyysista tuskaa tuottavat instrumentit olivat yleisia kristinuskon
tuskaan ja karsimykseen viittavia pyhéin vikivallan riitteja. Ympari Eurooppaa flagellantit’
vuodattivat vertaan ja imitoivat Kristuksen kirsimysti ja ristinkuolemaa. Pyhan viakivallan
rituaali on vastannut kansan kollektiiviseen tietoisuuteen, koventanut epamdiréistd synnin-
tuntoa ja ohjannut kohti puhdistautumista ja tarvetta sovittaa synnit suuressa ihmisjoukossa.
Tavat ovat padosin havinneet, mutta “jiljelld olevat piirteet ovat barbaarisia jaanteita primitii-
visiltd raaoilta ajoilta ja vaikuttavat ddrimmiisen kansanomaiselta uskonnollisuudelta, jota
esiintyy vain irrationaalisissa vanhakantaisissa vihemmistoissa”, kuten Piero Camporesi asian
ilmaisee. Hinen mukaansa nykyihminen on hyldnnyt tuskan kultin, Kristuksen kérsimyksen ja
koko karsimyksen mystiikan. (Camporesi 1988, 56; 1997, 10 - 13, 63.) Kuitenkin yhi vield
useilla paikkakunnilla Eteld-Italiassa jirjestetdan uskonnollisia kulkueita, joissa osallistujat
pukevat ylleensa piikkiviitan, kulkevat sukkasillaan tai paljain jaloin, hiukset hajallaan, kanta-
vat kivilohkareita padnsa pailld, matelevat maassa, nuolevat lattiaa tai kasvot hupulla peittet-
tyné lyovit itsedén rintaan teraesineelld (Mazzacane 1985, 30). Eliman ja kuoleman dialektii-
kassa veri johdattaa meidat pyhain, ja rituaalisuus edustaa eldmin ja kuoleman kokemisen

symbolista jaljittelya (Lombardi Satriani - Meligrana 1982, 318).

Verenvuodatus on symbolisella tasolla vaarallista eiki siitd voi suoriutua ilman rangaistusta tai
vaurioita. Se vaatii teatraalisen fiktion, joka takaa sille leikillis-rituaalisen aspektin ja estai
vaaran. Flagellanttien itseruoskinta tai muu ruumiillisia vammoja tuottava toiminta on siten
rajoitettua ja kontrolloitua kuoleman kohtaamista, jossa rituaalin jilkeen elimé on uudistettu,
vahvistettu ja suojeltu. Itsensd ndyryyttdminen on rituaalinen fiktio, joka muuttaa flagellantin
kuolleen kaltaiseksi, mutta vain tiettyyn pisteeseen asti. Rituaalit olisivat varmasti tiukemmin
pannassa, jos niilld ei olisi suojanaan jo mainittua teatraalisuuden moniselitteisyyttd, joka sii-
lyttad mysteerisen ytimen. Kansanuskon ndyttamosti voi tulla - verirituaaleissa enemmaén kuin
missdén muissa - suojeltu tila, jonka sisillad ”se, miti ei voi kuvailla” tulee lihaksi ja asuu ih-
misten keskella. Nayttamollisyyden kautta veri puhuu aivan kuin kaikki olisikin leikki4 ja juh-

laa. (Lombadri Satriani - Meligrana 1982, 352 - 353, 356.)
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Mutta mihin veren symbolinen kieli etelditalialaisissa rituaaleissa perustuu? Lombardi Satria-
nin ja Meligranan mukaan veri on alkuelementti, joka antaa pohjan olemassaololle ja on siis
elamén perusta. Veren kieli on radikaali véilttéiméttdmyys, jossa puhujaa ja puhuttua ei voi
erottaa toisistaan, ”sana tulee lihaksi ja liha sanaksi”, ja joka mahdollistaa hierofanian eli py-
han manifestoitumisen profaanissa. Veren symbolista kielta ei puhuta irrallaan vartalosta (con
il corpo) vaan vartalolla (sul corpo), jolloin oma vartalo on kommunikaatioviline. Etel-
Italian perinteinen kulttuuri ja sen mystinen ajattelu ovat omineet tdman veren kielen radikaa-
lin totuuden kaikista akkulturaatioprosesseista huolimatta. (Lombardi Satriani - Meligrana

1982, 325.)

Michel Foucaultin (1998, 105 - 106) mukaan veren yhteiskunnassa valta puhui veren kautta,
mutta moderni yhteiskunta olisi siirtynyt veren symboliikasta seksualisuuden symboliikkaan.
Etela-Italiassa on kuitenkin vield havaittavissa vallan ja veren yhteys, joka tulee ilmi myos
verireliikkien kautta. Valtiolla on historialliseti ollut valta mairitd kuolemasta. Verirituaalit,
jotka kontrolloidusti vievit kokijansa 14pi kuoleman, ovat vastakkaisia ja siséltdvat potentiaa-
lisen uhan vallanpitijid kohtaan. Verirituaalissa yksilo, tiedostaen tai tiedostamatta, vakuuttaa
omaa itsendisyyttdan ja autonomisuuttaan oman eliminsd herrana. Ilman ylhaaltd tulevaa
madrdystd tai tuomiota han paityy itsensd kiduttamiseen. (Lombardi Satriani - Meligrana

1982, 355.)

Pyhimyksen veren hallinta on rinnastettavissa pyhimyksen voiman ja eldmdn omistamiseen
(Niola 1995, 62), mika selittad sen, ettd jokin yhteiso niin hartaasti omistautuen sailyttda tai-
vaallisen suojelijansa verta. Kaikki pyhimyksen reliikkiveren suojelevaan piiriin jéavé tulee
elavoitetyksi, uhattu ja epidvarma olemassaolo saa mahdollisuuden uudistumiseen ja sita
kautta myds suojelun tulevan varalle. Vereen liittyvat rituaalit pyrkivdt varmistamaan suoje-
luksen, anovat sité, ja suojelun saatuaan julistavat tapahtunutta kaikkea vastaan. Siten veriri-
tuaali on samanaikaisesti sekd pyynto saada suojelua ettd saadun suojelun manifestaatio. Tas-
sd merkitysten verkossa loytdvit paikkansa myos E-Italian lukuisat uskonnolliset rituaalit,
joissa paikkakunnan suojeluspyhimyksen veri sulaa. (Lombardi Satriani - Meligrana 1982,

319.) Muita vereen liittyvia katolisia kultteja ovat kallisarvoisen veren kultti (i/ culto del Pre-

7 Erityisesti keskiajalla Umbriassa esiintyi uskonnollisia ryhmi, jotka julkisesti osoitivat ndyrtymisti ruoski-
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ziosissimo Sangue) ja Jeesuksen pyhin syddmen kultti (i culto del Sacro Cuore). Katolisen

kalenterin tirked juhla passidisen jalkeen on Pyhédn ruumiin péiva eli Corpus Domini.

malla itsedéin (Zingarelli 1995, s.v. flagellante).
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3. HOMO NEAPOLITANUS RELIGIOSUS

Ennen syventymisti valitsemaani pyhimyskulttiin haluan antaa pienen vélahdyksen napolilai-
sen uskonnollisuuden monimuotoisuudesta, joka varmasti himment4, mutta toivoakseni luo
taustaa, jota vasten itse san Gennaron ilmioé muuttun ymmarrettavammaksi. Ilman taustaa
lopputulos olisi absurdi kuriositeetti. Puhuessani pyhimyskultista tarkoitan pyhimyksen kunni-
oituksen eri muotoja ja sanoilla fedele ja devoto viittaan henkil66n, joka on erityisen sitoutu-
nut tiettyyn pyhimyskulttiin ja kansanomaiseen hartaudenharjoittamiseen, ei niink&an kirk-

koon.

San Gennarmando

Napolilaisesta kansanomaisesta uskonnollisuudesta puhuttaessa tarkoitetaan jotain hyvin
omaleimaista suhtautumista ymparoivain arkielamain ja nakymattomaan todellisuuteen. Ko-
konaisuutena napolilaista uskonnollisuutta leimaa kaksi piirretta, aarimméinen konkreettisuus
ja transsendentaalisuus. Konkreettisuuden johdosta jumalallisuus tuntuu lahes kosketeltavissa
olevana lasndolona ja nikyy erityisesti eduissa ja hyodyissé, joita taltd anotaan. Toisaalta us-
konnollisuus on vahvasti liittynyttd kaikkeen siihen, mikd on normaalin eldméan ulkopuolella,
eli transsendentaalisuuteen. Tuonpuoleinen sytyttad napolilaisten mielikuvituksen, jossa pyhi-
mykset, madonnat, konkreettiset ja mielikuvitukselliset hahmot eldvat rinnakkain. Rationaali-
sesti tarkasteltuna usko san Gennaron ihmeeseen - tai mihin tahansa muuhun ihmeeseen - voi-
si vaikuttaa pakanalliselta, mutta Napolin kansa pyrkii konkretisoimaan eldmain joka aspektin,

joten myos ihmeet ovat sille luonnollisia tapahtumia. (Nesti 1978, 96.)

Uskonnollisuus artikuloituu nimenomaan erilaisten kulttien kautta; pyhimysten® ja madonnan
kultit, Jeesuksen pyhéin sydamen kultti unohtamatta eri beatojer’ ympirille kehittynytta harta-

utta. Napolilainen ns. kansanihminen voi olla mitd sitoutunein valitsemaansa pyhimykseen,

§ Pyhimyksists, pyhimysten pyhyydesti, pyhyyden ilmenemismuotojen stereotyyppisyydesti; ks. enemmiin
esim. Galasso (1982) ja Niola (1995). Pyhimyksen eroista ja yhtildisyyksistd suhteessa shamaanin rooliin; ks.
Sallman (1979).
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mutta jattdd kdymattd messussa tai huomioimatta joitakin katekismuksen uskonkappaleita
(Sparnelli 1986 - 87, vii). Yksilo tekee valintoja, joiden mukaan hin toteuttaa omaa uskon-

nollisuuttaan. Kansanuskon tavat voivat olla ainakin ndenniisesti ristiriidassa kirkon kanssa.

Pyhimykseensi sitoutunut devoto kokee pyhimyksen laheisekseen, jonka kanssa hén voi kes-
kustella kaikesta mahdollisesta ja jonka puoleen hén voi turvautua kaikissa arkipaivan banaa-
leissakin huolissa (de Falco 1997, ix). Pyhimys on itse asiassa valittdja ihmisen ja jumalan va-
lilla, mutta kaytannossd jumala hiipyy taka-alalle ja pyhimys astuu jumalallisuuden edustajak-
si. Tavanomainen horisontaalisuus suhteessa jumaluuteen muuttuu Napolissa vertikaalisuu-

deksi.

Pyhimyksen oletetaan kykenevian omakohtaisesti kuulemaan pyynnoét, joita hénelle esitetdén.
Yleisen toiminnan perustana on myos kirkon vahvistama kayténne siitd, ettd pyhimys on va-
littaja; joka valittad anojan pyynnét ylemmiille jumaluudelle ja toisaalta valittda jumalan viestin
takaisinpéin. Kirkon ehdottama jumaluussuhde ei kuitenkaan ole aina selked eikd suinkaan
ainoa, vaan suhteessa voi korostua joko vilittajapyhimyksen tai Jumalan rooli. Jos pyynt6
tehddén suoraan jumalalle, vastaus voidaan saada pyhimyksen kautta, ja painvastoin eli ano-
mus viélitetdan pyhimyksen kautta jumalalle, joka vastaa suoraan anojalle. Kyseessd on joka
tapauksessa vaihtosuhde, jossa suosion anominen voi ilmetd yksinkertaisesti rukouksena,
mutta johon usein liittyy votiivilupaus'® yhdistyneeni katumuksellisuuteen. Kiitos saadusta
vastauksesta voi olla votiivilupauksen tayttdminen tai jokin muu toiminta (lahjoitus, pyhak-
k66n meneminen jne.). Anominen ja kiittaminen eivét ole toisistaan erillisia vaiheita suhteessa
jumaluuteen vaan ne edustavat pikemminkin saman mitalin kahta puolta, ja monissa rituaa-
leisssa on kaksinkertainen symboliarvo, anova ja kiittdvd samanaikaisesti. Siten suhde jumal-
lallisuuteen - samoin kuin asiakassuhteet yleensikin - ei paaty yhteen episodiin vaan muodos-
taa pikemminkin episodien ketjun, jossa kiitos yhdestd tapahtumasta merkitsee anomista seu-

raavasssa vaiheessa (Giglia 1983, 253 - 256.)

® Katolisessa kanonisointiprosessissa viimeinen vaihe on pyhimykseksi julistaminen. Tata edeltidd beato-
vaihe, siunatuksi julistaminen (ks. enemmin Woodward 1990, 77 - 86). Useat siunatut, esim. Padre Pio, ovat
huomattavan aktiivisen kultin kohteita.

'% Pyhimykselt rukoillaan jotain tiettyi asiaa ja samalla luvataan lahjoittaa pyhimykselle jokin erityinen asia
kiitokseksi pyynnén tdyttimisestd. Kyseessi on siis lupaus lahjauhrista (Honko 1985, 39 - 40).
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Pyhimysten pitisi olla katolisen kirkon universaaleja auttajia, eli kuulua koko katoliselle maa-
ilmalle, mutta usein tiettyjen pyhimysten kunnioitus kehittyy sidoksissa maantieteelliseen alu-
eeseen tai spesialisoituneeseen tehtdvaan, jolloin tietyn pyhimyksen apuun turvaudutaan maa-
ratyissé tilanteissa ja vaikeuksissa (Galasso 1982, 80). Hyviksi ja luotettavaksi havaittuun

pyhimykseen turvaudutaan helposti edeltivien positiivisten kokemusten perusteella.

Napolissa on mahdollista, ettd jollain tirkedlla saralla ansioitunut henkilo saa eldessddn tai
kuoltuaan pyhimysmaisen kehdn ymparilleen. Jalkapallo on erittdin tarkea osa italialaista ela-
mad, eikd Napoli muodosta siind poikkeusta. Menneiden vuosien suuruus, argentiinalainen
jalkapallotdhti Diego Armando Maradona pelasi Napolissa 1980-luvun lopulla joukkueen
voittaessa maansa mestaruuden ja menestyessa myos kansainvilisissd turnauksissa. Menestyk-
sen vuosina Maradona kuvattiin samoin tavoin kuin pyhimykset konsanaan. Kehittyi metafori-
nen hahmo nimeltd san Gennarmando, jossa yhdistyivit kaksi kaupungin pelastajaa - san Gen-
naro ja Diego Armando Maradona, pyhimyksen patsaassa san Gennaron kasvot korvattiin
Maradonan kasvoilla, ja koko komeuden kruunasi pyhimyksen hiippa eli mitra. (Niola 1997,
20.) San Gennarmandon tai Maradonan hahmo ei ole vielakadn haihtunut napolilaisten mie-
lista, silla yhé voi torméta sekd Maradonan kuviin, joita liimattu on seiniin ja muureihin, ettd
Maradonaa ylistaviin seindgraffiteihin. (Jalkapallon ja Maradonan merkitys napolilaisille; katso

esim. Griidel 1989, 234 - 243))

Hiukan samanlaista kaytosta saatoin havaita myos rakastettua napolilaista koomikkoa Totoda
(oikealta nimeltdan Antonio de Curtis, 1898 - 1967) kohtaan. Vainajien muistopdiviana Napo-
lin hautausmaalla kdydessani oli Toton haudalla vilsketti ja sielld vierailleiden ihmisten ele-
kielessd toistuivat samat kuviot kuin konsanaan kirkoissa pyhimysalttareilla (Paivakirja
2.11.1997). Liséksi kaupungin nykyinen pormestari Antonio Bassolino on mallina perinteisen
napolilaisen jouluseimen enkelille. Napolilainen spontaanius ja huumorintaju eivét nde jyrkkaa

eroa pyhén ja profaanin valilla.

Kuolleitten kultti - puolestarukoilijat tuonpuoleisessa

Ennen paneutumista pyhimyskulttien ilmenemismuotoihin napolilaisessa arjessa ja katukuvas-

sa on kuitenkin aiheellista tuoda esiin se seikka, etteivat pyhimykset ole ainoa tuonpuoleiseen



33

siirtynyt taho, jolta napolilainen kansanihminen voi pyytda apua. Konkreettisuus tuonpuolei-
seen nakyy myGs suhteessa vainajiin, silli kaupungissa on yhd voimissaan kuolleitten kultti,
jossa voidaan erottaa tunnetun vainajan kultti sekd kiirastulen henkien kultti. Vainajat jaavat
kuolemansa jalkeen kiirastuleen eli vilitilaan helvetin ja paratiisin vilille, ja voivat sieltd kasin
vaikuttaa eldvien eldmain hyvinkin konkreettisissa asioissa, mutta vain niin kauan kuin ovat
kiirastulessa. (Pardo 1989, 103 - 104, 116.) Vainajat voivat ilmestyd eldvien uniin pyytden
nditd rukoilemaan heidan sielujensa puolesta tai suorittamaan muita palveluksia, he voivat
antaa elaville neuvoja tai ilmoittaa jopa lottonumeroita'’. Vainajat ilmestyvit elinaikaisessa
hahmossaan tai asussa, jonka tulkitsemiseen on aivan oma symboliikkansa. (Provitera - Rani-

sio - Giliberti 1978, 82.)

Napolin alempien sosiaaliluokkien keskuudessa kuolema on kompleksinen prosessi, joka ei
paity hautaamiseen. Hyvin kuoleman kokeneet ja sdadyllisesti haudatut vainajat siirtyvat kii-
rastulesta pian eteenpiin eivitkd enid tarvitse eldvien esirukouksia eivitkd endd voi auttaa
eldvid, mutta huonon kuoleman kokeneet ja sdadyllisesti hautaamattomat vainajat jaavat ikui-
sesti vélitilaan. Rukoilun kohteen ollessa hylitty sielu, jota ei ole asiaan kuuluvin menoin hau-
dattu, liittyy kulttiin luitten ja padkallon kunnioitusta. Kulttiin osallistuva valitsee itselleen

tietyn padkallon, jolta rukoilee apua. (Pardo 1989, 104, 112 -117.)

Yksittaisiin padkalloihin liittyy tarinoita, jotka ovat voineet sdilyd satojen vuosien ajan. Napo-
lin historiallista keskustaa halkovan kadun Via Tribunalen varrella olevan S. Maria del Pur-
gatorio -kirkon alakerta on tdynni lokerikkoja, joissa on osittain ndkyvissd vainajien luita.
Alakerran takimmaisessa huonetilassa on alttari, johon liittyy 1600-luvulta asti jatkunut prin-
sessa Lucian kultti. Lucia ei ole pyhimys ja kirkko on yrittdnyt vaimentaa kulttia, mutta se on
yha suosittu nuorten tyttojen ja morsianten keskuudessa, ja padkallon eteen tuodaan jatkuvasti
tuoreita kukkia. Lucian alttaria vastapaiti on hyllykko, jonka edessd sairaitten lasten &idit
kayvat rukoilemassa apua paikallolta, jonka sanotaan kuuluvan epamuodostuneelle lapselle.

(Paivakirja 7.12.1997; valokuvaliite, kuvat 1 ja 2.)

' Napolilaisen smorfian mukaan asioilla ja numeroilla on vastaavuutensa, joten nahdyt unet voidaan ilmaista
numeroin, joilla puolestaan voi pelata lottoa. Joulunajan vakiopeli kaupungissa on tombola, noppapeli, jossa
numeroilla 1 - 99 on kaikilla sivumerkityksid; kuollut, puhuva kuollut, varas jne.
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Useiden muittenkin kirkkojen alla on katakombeja, joissa vainajien luita on ollut ndkyvilla.
Vatikaanin II konsiilikokouksen jilkeen myos Napolissa arkkipiispa antoi méaarayksen, ettd
nékyvilld olevat vainajat on saatettava saddyllisesti hautaan. Papistoa kiellettiin milldan tavalla
suosimasta kulttia, ja julistettiin kultin olevan ”Jumalalle vastenmielistd ja tuottavan huonoa
mainetta uskonnolle ja kansamme kulttuuriselle perinnélle”. (Januarius 8 - 9 / 1969, 421 -
422.) Vaikka julistuksen antamisesta on kulunut jo 30 vuotta ja vaikka péakallot on suurelta
osin nakyvista poistettukin, ei muutos ole ollut tdysin sellainen kuin kirkko toivoi. Jo mainitun
S. Maria del Purgatorion lisiksi ainakin San Pietro ad Aram -kirkossa Corso Umberto I -
kadulla on havaittavissa huomattavaa omistautumista kuolleitten muistolle. Kirkon labyrintti-
maisen alakerran seinat olivat tdynnd pienid toinen toistensa kaltaisia umpeenmuurattuja sy-
vennyksid, joilla on runsaasti kynttil6itd. Tilassa liikkui ihmisid suorittamassa omia rituaalejaan

ja tunnelma oli hyvin hammentiva. (Piivakirja 2.2.1998.)

Katualttarit - pyhyyttd katujen varsilla’

Pyhimyskulttien vahvistumisen aikaa Napolissa oli 700-luku, jolloin idén kirkkoa raastoi kiista
kuvien kaytostd. Tkonoklastian seurauksena idéstd siirtyi pappeja ja munkkeja lanteen, erityi-
sesti Napoliin, jolla jo entuudestaan oli ollut yhteyksid Bysanttiin. Mukanaan he toivat pyhid
kuvia ja pyhimysreliikkeja. 700 - 1200-luvuilla pyhimyksen hahmo yhdistyi yhd vahvemmin
ihmeisiin, osittain pyhimysten eldmikertojen ansiosta’®. Kun pyhimysreliikkeja 16ytyi lisad, ne
kaikki eivat padtyneet kirkkoihin vaan osa jéi yksityisille, jotka rakennuttivat kappeleita reliik-
kien sdilytystd varten. 1600-luvulla, kansan etaantyessi kirkosta ja kirkon pelitessd asemansa
menetysté, kirkko haki pyhimysten hahmoista uutta vahvistusta itselleen; uusia suojeluspyhi-
myksid nimettiin ja niille rakennettiin kirkkoja. 1770-luvulla dominikaani Padre Roccon aloit-
teesta ryhdyttiin rakentamaan myo6s katujen varteen pyhimyksille omistettuja pienoisalttareita.
Pyhimyskulttien juurtumisen lisiksi syy oli kdytannollinen, silla kaupungin valaistusongelma
saatiin ratkaistua valaistujen katualttareitten ja yksityishenkiloitten huolenpidon avulla. Kirkko
oli téssd vaiheessa toiminnan tukijana, yksityishenkil6t rahoittajia. (Provitera et al. 1978, 41 -

44)

'2 Laajempi esitys aiheesta, ks. Hanninen 2000.
' Panegirici eli pyhimyksen elamiikerta jakautuu kolmeen osaan: 1) pyhimyksen elima, 2) pyhimyksen hau-
dalla tapahtuneet ihmeet ja 3) reliikkien siirrot ja haltuunsaannit.
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Napolin katukuvaa eldvoittaa yha tihed katualttarien verkosto, joka perustuu yksityishenki-
loitten toimintaan. Yhteys viralliseen kirkkoon on padosin katkennut. Alttarin rakennuttaa
yksityinen henkilé pyhimykselle tai muulle jumalalliselle taholle kiitokseksi kokemastaan ar-
molahjasta tai ihmeestd. Alttari on rakennettaessa manifestaatio saadusta ihmeestd, mutta jat-
kossa se séilyttda funktionsa pyhénd suojelevana paikkana. Alttarin rakennuttaja tekee henki-
lokohtaisesta kokemuksestaan julkisen, sijaitseehan alttari kadulla eikd kodin seinien sisépuo-
lella. Samalla tavoin kultti menettaa yksityisen aspektin ja saa tilalle kollektiivisen. Alttarista
tulee varsinaisen kappelin puuttuessa koko naapuruston yhteinen ja pyhimyksestd koko naa-
puruston suojelija. (Provitera et al. 1978, 50 - 51.) Katualttarit ilmaisevat selvasti napolilais-
ten halua kommunikoida suoraan pyhdn kanssa ilman kirkon vilittdvaa roolia. Virallisilla
kulttipaikoilla, kirkoissa, kansan ja jumaluuden vilisend virallisena valittdja toimii papisto,
mutta omilla katualttareilla devotor voivat vapaasti ldhestyd pyhimystddn suosimallaan tutta-

vallisella tavalla.

Sijoittelunsa perusteella katualttarit voidaan jakaa kahteen eri tyyppiin: talojen paétyihin si-
joitetut alttarit sekd kadunkulmauksissa olevat alttarit, jotka nakyvit laajalle ja joiden sijoitus-
paikka viittaa menneisyyden valaistustehtavadan (Provitera et al. 1978, 44). Myos rakenteel-
taan alttarit jakautuvat kahteen ryhméin. Yksinkertaisempi tyyppi on 1,5 - 2 metrin korkeu-
della katutasosta seinédssi oleva syvennys, jota suojaa usein lasi. Varsinaiset alttarit nousevat
maan tasolta mahdollisesti parin porrasaskelman kautta ja muistuttavat muodoltaan oikeaa
kappelia. (Ks. valokuvaliite, kuvat 3 ja 4.) Rakennelman edessd voi olla suljettava portti tai
lasiovi, joka suojaa alttariin sijoitettua pyhaa kuvaa ilkitoiltd ja sdiden vaikutukselta. Alttarin
sisilld on rakennuttajan lahjoittama pyhimyst4, Neitsyt Mariaa tai Kristusta esittdva pyhd kuva
tai patsas. Kuvan rinnalla saattaa olla hopeisia votiiviesineita', vainajien valokuvia, ihmeen
kokeneitten devotojen valokuvia. Alttari on valaistu neonvaloin tai erityisin votiivilampuin.*
Usein, mikali alttari hyvassa hoidossa, sen edessd on viherkasveja tai tuoreita kukkia vaaseis-

sa. Ajoittain alttarien tavarapaljous on himmentdvia.

' Votiiviesine on uskovan vastalahja pyhimykselle kiitokseksi saamastaan ihmeparanemisesta tms. rukoil-
lusta asiasta. Sairaudesta parantumisen yhteydessa votiivilahja esittdd ruumiinjisenti, esim. kisivartta, jalkaa,
munuaista etc. Tietyiss kirkoissa tietyilla alttareilla on esilli paljon uskovien tuomia votiivilahjoja. Ks. valo-
kuvaliite, kuvat 5 ja 6.
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Alttarien alapuolella muurissa saattaa olla kiirastulen sieluille omistettu tabernaakkeli, joka on
peitetty lasilla. Kiirastulessa on kuvattu ristiinnaulitsemisristi, pappi, sureva Maria, 2 enkelid,
nuori nainen, nuori mies, vanhus, joskus myos piikallo. Ndkyméan valaisee punainen mahdol-
lisesti hehkuva valo. Kullakin hahmolla on oma symbolimerkityksensd. Pappi symboloi lihan
heikkoutta, mustaan asuun ja valkeaan huiviin pukeutunut Maria tuskaa. Enkelit muistuttavat,
ettd paisy paratiisiin tapahtuu jumalallisen viestinviejan avulla. Risti symboloi Jeesuksen mat-
kaa kadotukseen ja kiirastuleen kuoleman ja ylosnousemuksen valisena aikana. Tabernaakke-
lin varsinaiset ihmishahmot kuvaavat synnin kahta ikdd: nuoruutta (feminiinistd ja maskulii-
nista) ja vanhuutta. Nami terracotasta tehdyt ihmishahmot paattyvit vyotdaron alapuolella
punaiseen liekkiin ja kuvaavat kiirastulen hylittyja sieluja.(Provitera et al. 1978, 46 - 47.)

Jokaisella devorolla on oma ”suosikkipyhimyksensd”, mutta toisaalta myos pyhimysten kes-
kuudessa on erikoistumista tiettyihin tehtdviin; sant’Aspreno parantaa pdansdryn, san Ciro
auttaa leikkauksissa ja sant’ Anna synnytyksissd. Omaan pyhimykseen on affektiivinen suhde,
muihin pyhimyksiin taas kulloisenkin tilanteen maarittdmé utilitaristinen suhde. Kiintymys
tiettyyn pyhimykseen ilmenee ei ainoastaan katualttareissa ja niiden hoitamisessa, vaan myos

kotona ja tyopaikoilla. (Provitera et al. 1978, 56.)

Totaalinen riippuvaisuus pyhistd ilmenee pyhimyksen suojelua sateilevan uskonnollisen esi-
neiston méarillisend kasvuna yksityiskodeissa. Esineiston maara saattaa nousta huomattavak-
si. Mitéddn ei heitetd pois, koska ei haluta loukata jumalallisuutta ja samanaikaisesti peldtdin
suojelun menettamistd. (Provitera et al. 1978, 88 - 89.) Pyhyyssuhteen materialisoituminen
esineind ei kuitenkaan viittaa vilttamittd materialismiin, silla se ei sulje pois hengellisyytt,
herkkyytté tai hienostuneisuutta suhteessa pyhyyteen (Galasso 1982, 69). Esineet ovat vain

apukeino haettaessa yhteytta pyhédan.

Hyvéna tapausesimerkkini uskonnollisesta esineistosta voisin ottaa asunnon, johon itse muu-
tin. Kaikissa huoneissa oli pyhid objekteja: seindkrusifikseja, Madonna-tauluja seké arkipéi-

viistd tarve-esineistod (esim. avaimenperid ja lampOmittareita), joissa niissakin oli uskonnolli-

15 Siniset valot heijastavat ikuisuutta, silld sininen viri symboloi taivasta, ikuista kauneutta. Valkoiset valot
merkitsevit samaa, silld valkoinen on puhtauden symboli. Toisaalta valkeat valot sytytetddn kulttiin liittyvissd
erikoistilanteissa. (Provitera et al. 1978, 46.)
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nen kuva-aihe tai teksti. Ikkunoissa oli Kristukselta ja pyhéltd Patrizialta suojelua anovat ku-
vatarrat. Koko asuinseutuni oli kovin uskonnollista, silli bassojen ikkunoista nikyivéit poy-
dille asetellut uskonnolliset patsaat ja kuvat, iltaisin ikkunoista hohtivat loisteputkin valaistut
alttarit, sahkokynttiliat liekehtivit poytd- ja hyllytasoilla pyhien kuvien edessd. Kerrostalojen
sisdpihoilla saattoi nihdi yksityisid alttareita. Autojen tuulilaseissa oli usein pyhimystarroja.
Pienissd ruokakaupoissa oli sddnnonmukaisesti kassakoneen liheisyydesséd tai takaseinalld
pieni asetelma pyhimysten kuvia, joitten joukossa - tai viereisessa nurkkauksessa erillisend
ryhméni - oli omaisten kuvia. Pyhimykset ja kuolleet omaiset ovat siten ldsné tarkkailijoina

kaikissa arkipaivan askareissa.

Pyhdinjddnnékset - kvantitatiivinen ennétys

Reliikkeja on Napoliin saapunut jo ainakin 400-luvulta lahtien, jolloin vuonna 439 pyhén Ste-
fanuksen verireliikki saapui kaupunkiin. Sittemmin reliikkeja saapui Bysantista, Palestiinasta,
Ranskasta ja Espanjasta. (Alfano - Amitrano 1952, 93, 328.) Pyhiinjaannosten kunnioitus ei
ole ollut aina yhti yksimielisesti kristikunnan suojeluksessa, ja - kuten edelld on jo tullut ker-
rottua - bysanttilaiskirkon sisélld tapahtuneiden vainojen takia runsas joukko munkki- ja nun-
nakuntia pakeni Napoliin ja toi mukanaan runsaasti reliikkejain seka traditioitaan. Reliikkejd
paloiteltiin pienempiin osiin, jotta mahdollisimman moni péasisi nauttimaan pyhimyksen suo-
jeluksesta, ja siten niitd paityi kirkoille, uskonnollisille yhteisoille ja yksityisille perheille
(Niola 1995, 105). Osa on ilmestymisensi jilkeen kadonnut ja kenties ilmestynyt uudelleen
esiin tuntemattomien vaiheitten kautta, osa taas on havinnyt jalkid jattamatta. 1500-luvulla
katakombien l6ytyminen Roomassa vilkastutti reliikkien etsintda, ja siitd oli seurauksena re-

liikkien leviaminen ja kauppa koko kristillisessd maailmassa.

Napoli lyo kaikki ennitykset hallussaan olevien verireliikkien méarassa, silld kirkoissa verire-
liikkejd on laskettu olevan 140 ja yksityisten omistuksessa 68 kappaletta. Erdén tiedustelun
mukaan verireliikkeja olisi kaupungissa jopa 400 ampullia. (Piancastelli 1989, 222.) Alfano ja
Amitrano luokittelevat verireliikit seuraavasti: 1) Ennen tai jalkeen henkilon kuoleman talteen
otetut verireliikit, jotka pyhimyksen juhlallisuuksien yhteydessa tai niitten ulkopuolella muut-

tavat olomuotoaan; hyytyneesti nestemadiseksi ja jilleen hyytyneeksi, 2) ennen tai jilkeen



38

kuoleman keratyt verireliikit, jotka ovat séilyneet pysyvisti nestemaising, 3) verireliikit, jotka
ovat siilyneet jonkin aikaa nestemdisini ja sitten hyytyneet tai kovettuneet, 4) verireliikit, jot-
ka ovat aina olleet hyytyneiti tai kovettuneita, mutta jotka pyhimyksen juhlallisuuksien yhtey-
dessd tai niistd riippumatta muuttuvat viriltdan verenpunaisiksi, 5) verireliikit, jotka ovat aina
olleet hyytyneiti tai kovettuneita eivitkd muutu variltaan, 6) verireliikit, jotka ovat hiutaleisia,
murumaisia, hiekkamaista tai p6lymdistd. (Alfano -Amitrano 1951, 45 - 46.) Tarkemman ka-
sittelyn kohteeksi tastd luokitellusta joukosta nousee vain ensimméinen ryhmaé, johon kuulu-

vista reliikeistd maailmanlaajuisestikin suurin osa sijaitsee Napolissa.

Vuosi 1389 oli merkittavd vuosipaalu napolilaisille verireliikeille, silla silloin tapahtui ensim-
mdisen kerran san Gennaron veri-ihme, jossa kuivunut veri muuttui sdilytysampullissaan

16 muille vastaaville ilmi-

spontaanisti nestemaiseksi. Tapahtuman voi olettaa olleen “mallina
oille, joista 16ytyy mainintoja 1500-luvulta lihtien. Johannes Kastajan verireliikki muuttui
nestemdiseksi ensimmadisen kerran vuonna 1554, pyhan Stefanoksen kaksi eri verireliikkid
vuosina 1543 ja 1561 (Alfano - Amitrano 1951, 55, 99, 109). Pyhin Laurentiuksen veren
muuttumisesta nestemdiiseksi on maininta vuodelta 1560 ja uudestaan vuodelta 1623, seka
pyhén Pantaleonen veri-ihmeesta - tosin Napolista eteldan sijaitsevassa Ravellon kaupungissa
- on maininta 1600-luvun loppupuoliskolta (Alfano - Amitrano 1951, 140, 175). Pyhén Patri-
zian veri-ihmeesta alkavat maininnat vuodelta 1645 (Alfano - Amitrano 1951, 189). 1600-
luvulla olomuotoaan muuttavia verireliikkeja on siis ollut hyvin huomattava méara Napolissa,
jota barokin aikana on voitu kutsua veren teatteriksi (Niola 1995, 62). Ilmi6 ei kuitenkaan
sammunut barokin jilkeen valistusajan myotd, silla veret jatkoivat toimintaansa méaardpaiving
(kerran tai pari vuodessa) tai satunnaisesti, ja uusia metamorfoosiin kykenevid verireliikkeja

ilmestyi, Aloisio Gonzagan veri vuonna 1841 ja Alfonso Maria de’ Liguorin veri vuonna 1851

(Alfano - Amitrano 1951, 198, 209).

Alfanon ja Amitranon (1951) mukaan Italiassa on yhdeksin eri pyhimyksen ihmeita tekevaa
verta, ja niistd seitsemén verireliikkia on Napolin kaupungissa. Lehtiartikkelit (esim. Roma
3.5.1998), samoin kuin useat muut lihteet, toistavat kuuliaisesti Alfanon ja Amitranon anta-

mia lukuja. Metamorfoosiin kykeneviéd verireliikkeja on myds muualla Italiassa, silld seka Al-

'®Alfano ja Amitrano (1951, 328) toisin viittivit, ettd muistitietoa myos muista veri-ihmeists olisi jo ennen
annettuja vuosilukuja “ikimuistoisista ajoista lihtien”, mutta siti ¢i voine kovin tismaillisens ajoituksena pi-
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fano ja Amitrano (1951, 327) ettd Piancastelli (1989, 222) mainitsevat jonkinasteisia veri-
ihmeitd tapahtuneen tai tapahtuvan myos Modenassa, Leccessd, Piacenzassa, Roomassa,
Monzassa, Firenzessa, Amasenossa ja Montefalconessa. Moscarella (1983, 568 - 569) kuiten-
kin kumoaa osittain sekd tdmén tiedon ettd maininnat Napolin verireliikkien toimivuudesta ja
syyttda Alfanoa ja Amitranoa (jotka ovat koulutukseltaan vulkanologi ja ladkéri) kritiikitto-
myydesti reliikkeja kohtaan. Hinen mukaansa olisi lopultakin aika tarkastella tilannetta avoi-
min silmin. Moscarellan teksti sai minut epdilemdan monien aiemmin lukemieni lahteiden an-
tamia tietoja ylipaatdan. Ennen kaikkea tietojen ristiriitaisuus herdtti kysymyksen siit4, onko
Napoiin toimivien verireliikkien méira niin korkea kuin annetaan ymmartdd. Montako niitd

loppujen lopuksi on?

Alfanon ja Amitranon toimiviksi julistamien verireliikkien listalle Moscarella antaa useita kor-
jauksia. Pyhin Patrizian veriampulleista toinen on aina puolittain nestemdisené (semiliquida) ja
toiseen muodostuu pohjasakkaa. Sen lisaksi pyhimys on poistettu Napolin liturgisesta kalente-
rista henkil6historiallisten tietojen epaluotettavuuden vuoksi. Pyhdn Pantaleonen reliikki Ra-
vellossa on vaiennut. Johannes Kastajan veriampullin taytyy olla ylosalaisin yhdeksén péivin
ajan jotta metamorfoosi ilmenisi. Aloisio Gonzagan verireliikissd ei ole havaittavissa muutok-
sia ja kiinteitd ovat myos pyhdn Alfonson ja Tapanin verireliikit, jotka ehka joskus ovat toimi-
neet, mutta eivit endd. (Moscarella 1983, 569.) Jaljelle jaisivét siis enda pyhimysten Gennaro

ja Laurentius verireliikit, joiden toimivuutta Moscarella ei kieltényt.

Kavin muutamissa kirkoissa tarkistamassa tilannetta, ja esim. Gesu Vecchion kirkossa séily-
tettava Aloisio Gonzagan verireliikki (verinen yskos keuhkotaudin ajalta) ei papin sanojen
muuta muotoaan, vaikka hin myo6ntéi tiettyjen tahojen niin viittavan (Paivakirja 20.6.1998).
Moscarellan viite osoittui téltd osin oikeaksi. Sen sijaan San Gregorio Armenon kirkossa ti-
lanne oli haastattelemani nunnan mukaan Moscarellan viitteestd poikkeava. Santa Patrizian
verireliikki muuttaa olomuotoaan viikottain - tiistaisin -, ja kirkossa sailytettédvat Johannes
Kastajan ja pyhdn Laurentiuksen verireliikit kokevat olomuotonsa muutoksia pyhmysjuhlien
yhteydessa. Kuitenkin ndiden wvuosittaisten pyhimysjuhlien painetuissa ohjelmalehtisissé ei
veri-thmeitd mainittu milldan tavalla. Reliikkejd sailyttavat nunnat eivdt halua nostaa kohua
aiheesta, silld veri-ithmeitd tdytyy ldhestya uskon kautta niitd ymmartadkseen, eikd ihme suin-
kaan ole automaattinen viikottainen tai vuosittainen tapahtuma. Haastattelemani nunna mai-

nitsi turhan kohun vain lietsovan pilkkaa heitd kohtaan. (Paivakirja 25.7.1998.) Kirkon viralli-
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nen kanta ja kdytdnnon toteutus nayttavit olevan ajoittain varsin kaukana toisistaan. Néin on
etenkin pyhd Patrizian kohdalla, silld vaikka pyhimys on poistettu Napolin liturgisesta kalente-
rista, niin kultti on hyvin vahva ja kirkko tiistaisin runsaasti kansoitettu, kuten saatoin toistu-

villa kdynneillani havaita.

Uskonnolliset rituaalit - juhlaa Napolin kaduilla

Juhlainstituutiot voidaan eteldisessa Italiassa jakaa kolmeen eri tyyppiin: pyhiinvaellus, pyhi-
mysjuhla ja pyhd ndytelmd (Mazzacane 1985, 39). Aihetta kasittelen analyysiosassa, joten
esitdn tdssd vain muutamia yleisid mainintoja aiheesta. Pyhiinvaellukset koskettavat enemmén
maalais- kuin urbaaniviestod ja ovat sidoksissa talonpoikaiseen traditioon (Mazzacane 1985,
43). Kymmenkuukautisen kenttity6évaiheeni aikana térmasin Napolin kaupungissa vain kerran
varsinaiseen pyhiinvaellukseen (pyhiinvaellus kivellen Napolista Pompeijiin), mutta on todet-
tava, ettd napolilaiset toki osallistuvat esim. Lourdesiin suuntautuviin pyhiinvaelluksiin, vaikka
se ei tietenkddn itse kaupungin kaduilla mitenkddn ndy. Pyhid ndytelmia eli Jeesuksen kérsi-
mysndytelmédd padsidisen aikana en Napolissa nahnyt, mutta jo laheiselld Sorrenton niemi-
maalla sekd Procidan saarella, jossa itsekin olin paikalla, niitd esitetdan. Pyhimysjuhlien ka-
lenteri sen sijaan on tiivis, ja niissd nousevat esille sekd potentiaaliset reliikit ettd ihmeet. Olin
itse seuraamassa Giuseppe Moscatin, Antonio padovalaisen, Madonna del Carminen ja san
Gennaron pyhimysjuhlien rituaaleja, sekd pyhén Patrizian viikottaisia rituaaleja. Naitten lisdksi
totesin vietettdvan useita muita juhlia, joihin en kuitenkaan osallistunut (esim. Corpus Domini,
sant’Anna, san Biagio). Madonna dell’Arcon rituaalit (ks. valokuvaliite, kuva 7) hallitsivat
elimédni olosuhteiden pakosta lihes neljan kuukauden ajan loppiaisesta piaésidiseen, silld

asuntoni oli viikottaisen kulkueen reitilla.

Etela-Italian uskonnolliset juhlat ovat espanjalaisvallan vaikutuksesta ja barokkiperinteen mu-
kaisesti olleet hyvin nayttavid. Vastauskonpuhdistuksen teorian mukaan loistoton kultti ei
ollut kelvollinen kultti; Jumalan kunnia oli tairkeampai kuin ihmisen tarpeet, eikd mikaan ollut
tehottomampaa kuin liturgian, arkkitehtuurin tai puhetaidon yksinkertaisuus (De Maio 1971,
153). Kaikessa oli pyrittava loisteliaisuuteen ja nidyttavyyteen. Vaikka barokki nykypaivin
Napolissa usein yhdistetddn vain taiteeseen ja kirkkoarkkitehtuuriin, niin Niolan (1997, 15,

20) mukaan se ei ole vain menneisyyttd vaan myos nykyhetked; barokki on Napolissa yha ela-
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vé antropologinen tunnelma tai mielenlaatu, jonka voi tavoittaa kaupungin uskonnollisuudes-

sa.

Varsinaiseen barokkikauteen verrattuna uskonnollisuuden ilmiasu on nykyaan vaisumpaa,
mihin on ollut vaikuttamassa monet hiippakuntakokousten seka ennen kaikkea Vatikaanin II
konsiilikokouksen jalkeiset julistukset, joilla arkkipiispa on halunnut muuttaa kaupungin us-
konnollisia ilmenemismuotoja hillitympaéan suuntaan ja kontrolloida erityisesti pitkin kaupun-
gin katuja liikkuvia uskonnollisia kulkueita. (Caserta 1981, 714 - 718.) Kulkueitten jarjestami-
selle annettiin vuonna 1967 ohjeet, jotka madrittivat mm. jarjestdjen, papiston ja maallikkojen
jarjestyksen kulkueessa. Pyhin kulkueen aikana ei ole lupa kerita kolehtia; vain surukulkueis-
sa on sallittu uskovien spontaanin kolehdin vastaanotto. Lahjoitukset tulee sijoittaa asianmu-
kaisiin koreihin, eikd missddn tapauksessa asettaa pyhan kuvan paalle. Rahankeruuseen téh-
tadvat kulkueet tultaisiin eliminoimaan. (Bollettino ecclesiastico di Napoli 6 / 1967, 148.)
Esimerkkind méaraysten tehosta mainittakoon, ettd joulukuussa 1997 - 30 vuotta julistuksen
antamisen jalkeen - ndin kotikadullani Madonna dell’ Arcon kulkueen, joka eteni soittokunnan
tahdittamana ja jonka kérjessa oli Madonnalle omistettu lippu. Ajoittain lipunkantaja laski
lippua kohti ihmisi4, jotka saattoivat kiinnittda lippuun seteleita. (Paivakirja 7.12.1997.) Sama
kulkue tuli toistumaan loppiaisesta paésidiseen saakka, koska kulttiin sitoutuneet pienryhméit
(paranza) kerisivit rahaa Madonnan juhlaa varten koko tuon ajanjakson verran. Julistukset
eivit siis ole tdysin tehonneet vaan tilanne on kirkon nikokulmasta jopa entistd “pahempi” -
seurakuntalaisia olisi uudelleenkoulutettava, silld kirkon antamien méardysten vastainen toi-
minta jatkuu ja on jopa lisdantynyt (Caserta 1981, 714). Kirkko siis antaa julistuksia, mutta

kansa jatkaa omia traditioitaan suuremmin héiriintymatta - ainakin tassd tapauksessa.

Kaupungin kaduilla vietettivien pyhimysjuhlien niyttidvyys ei rajoitu vain kulkueisiin, silla
tapahtumiin liittyy monia seki vallan ettd viihteen piirteita. Kulkueita - tai lahinna niissd kul-
jetettavia reliikkeja - valvovat poliisit ja turvamiehet, miké antaa tilaisuuksille vakavan ja vi-
rallisen leiman. Téata leimaa kuitenkin keventivit katujen varsille levittaytyvat myyntikojut,
joiden tuotevalikoima liittyy vain vihdisessd méarin vietettdvdan juhlaan. Markkinahumun
lisaksi kulkueiden ohimarssia juhlistavat, jopa péivisaikaan, ilotulitukset ja savupommit, ja
esim. Madonna del Carminen pyhimysjuhla heindkuussa on kuuluisa ndyttavastd ilotulituk-

sesta, joka paattad rituaalien sarjan. (Paivikirja 1.6.1998, 16.7.1998.) Juhlissa yhdistyvit ehki
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hiukan hdmmentivasti niin uskonnolliset, sosiaaliset kuin ekonomiset seikat, mutta tdhén

kaikkeen tulen palaamaan san Gennaron pyhimysjuhlaa analysoidessani.
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4. TAPAUS SAN GENNARO

”Harva pyhimys on san Gennaron tavoin Napolin uskonnollinen symboli. Hdn on ldsnd kai-
kissa partenopealaisen’’ elimdn tapahtumissa, julkisissa ja yksityisissd, iloisissa ja surulli-
sissa.” (Caserta 1961, 3.)

”San Gennaroa ei olisi ilman Napolia eikd Napolia ilman san Gennaroa” (Caserta 1979,
13).

”Koko maailma tietdd, etti Napolin kansa on san Gennaron kansa” (Ursi 1983, 5).

Siind muutamia esimerkkeja tavasta, jolla Napoli ja pyh4 Januarius eli san Gennaro'® liitetézn
toisiinsa. San Gennaron nimen etymologia johtaa antiikin kaksikasvoiseen Ianum-jumalaan,
jonka italian kielessa muuntui muotoon Giano. Giano - tai meille ehké tutumpi Janus - oli ovi-
en ja porttien vartija, custode della porta, joka huolehti myos teistd, maasta, taivaasta sekd
maanviljelyksesta. Latinan sanasta Januarium ovat johdettavissa Januksen kuukautta eli tam-
mikuuta tarkoittavat sanat kuten gennaio, January, Januar, januari. (Zingarelli 1995, s.v. gen-
naio, giano.) Kiristillisessa kirkossa pyhan Januariuksen nimi voidaan tulkita uskonnollisesti

”Kristuksen ovenvartijaksi” (Ursi 1983, 7).

San Gennaron kultti on luonnollisesti vahvimmillaan Napolissa, mutta ei ole suinkaan heidédn
yksinoikeutensa. Italiasta kotoisin olevia siirtolaisia on hyvin runsaasti Pohjois-Amerikassa,
eivitkd he ole unohtaneet uskonnollisia juuriaan. Riippumatta siirtolaisten lahtopaikkakun-
nasta on san Gennaro saanut heiddn keskuudessaan ldhes kansallisen pyhimyksen aseman.
New Yorkin Little Italyn kadut ovat vuosittain vietettivin san Gennarolle omistetun pyhi-
mysjuhlan nayttdmona. Myos ortodoksisessa kirkossa pyhd Januarius on kultin kohteena -
kuuluuhan pyhimys kristillisen kirkon ensimmadisten vuosisatojen marttyyreihin - ja esim. pie-
tarilaisessa ortodoksikirkossa on esilld pyhimyksen kuva. (Ursi 1990, 19; Ursi 1983, 7; Janua-
rius 8 - 9/ 1979, 374 - 376.)

' Partenopea on Napolin kaupungin antiikin aikainen nimi. Nimi viittaa Partenopea-seireeniin, joka legendan
mukaan on haudattu kaupunkiin. (Zingarelli 1995, s.v. partenopeo.)

'8 Tulen kayttimsizin tyossini muotoa san Gennaro, koska totuin nimeen Napolissa enki osaa hahmottaa koh-
dettani Januarius-nimiseni.
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Historiaa ja tarinaa

En ota tyosséni kantaa loppumattomaan polemiikkiin pyhimyksen historiallisuudesta tai mah-
dollisesta fiktiivisyydesta, silld historiallisten faktojen ja hagiografioiden luotettavuus ei ole
tutkimuksessani oleellista. Merkittdvampia on perinteestd syntynyt ja kehittynyt kultti. Lauri
Hongon (1971, 117) tapaan voisi sanoa, ettd “ilman riittdvad tietoa myytin kontekstista ja
kulttuuritaustasta tutkimus ei muodostu hedelmilliseksi, silld tirkead ei lopultakaan ole itse
myytti vaan se mité se saa aikaan uskonnollisessa yksilossa ja yhteisossd.” Aktiivinen kultti on
tarkedmpaa kuin taustalla olevan kertomuksen faktat ja fiktiot, vaikkakaan niita ei voi taysin
ohittaa. Osa san Gennaron henkil6historiaan liittyvasti aineksesta on epitarkkuuksineen suh-
teellisen selvaa tarinaa,'” mutta varsinkin ne osat ovat synnyttineet mielenkiintoisia ilmioita
ympdrilleen. Pyhimyksestd ja kultista on kirjoitettu suunnaton maéra tutkimuksia, artikkeleita
ja kuvauksia; vuoteen 1989 mennessi julkaisujen maira oli noussut jo yli kahden tuhannen
(Sparnelli 1989, 454). Kattavia tekstejd pyhimyksen, reliikkien ja kultin historiallisista vai-
heista ovat kirjoittaneet mm. Franco Strazzullo (1989, 1997), Aldo Caserta (1982) ja Corrado
Ursi (1990). Journalistisella ja siten hyvin populaarilla otteella ilmiostd on puolestaan kertonut
Vittorio Paliotti (1983), jonka teksti kuitenkin heratti tutkijoitten ja papiston piirissi paljon

keskustelua virheellisten tietojen vuoksi.

Ensimmaiset san Gennaroa koskevat historialliset ldhteet ovat 400 - 600-luvuilta ja jakautuvat
kirjallisiin, monumentaalisiin (katakombien freskomaalaukset yms.), liturgisiin (martyrologiat,
kalenterit) ja hagiografisiin lahteisiin. Ne antavat kuitenkin hyvin vihin tietoa henkilohistori-
asta. (Caserta - Lambertini 1968, 9 - 13; Caserta 1982, 19.) Pyhimyksen mainitsevat mm. A#fi
Bolognesi -nimella kutsuttu asiakirja, joka on kirjoitettu 500 - 600-lukujen aikana sekd Azfi

Vaticani, joka on peraisin aikaisintaan 700-luvulta (Strazzullo 1997, 3).

San Gennaron kerrotaan olleen napolilaista syntyperdd ja toimineen Beneventon piispana.

Keisari Diocletianuksen vainojen aikana piispa Gennaro vangittiin Napolin liheisyydessi

' Tarina on pyha proosakertomus, joka kertoo menneisyyden tapahtumasta ja johon perinteenkannattajat
uskovat (Honko 1971, 123).
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Campi Flegrein alueella ja mestattiin Pozzuolissa® Solfataran tulivuoren kraaterin laheisyy-
desséd. Tapahtuman ajankohdaksi annetaan vuosi 305. Marttyyrin ruumis haudattiin Pozzuolin
ja Napolin vilisen tien varrelle Marciano-nimiseen paikkaan. Vuosien 413 ja 431 vilisena ai-
kana Napolin piispa Johannes I siirratti marttyyrin ruumiin Napoliin katakombiin, jossa jo oli
erdén 200-luvulla vaikuttaneen piispan hauta kultin kohteena. Katakombia ryhdyttiin kutsu-
maan san Gennaron katakombiksi ja siitd tuli eldvén ja yli kaupungin rajojen levidvan kultin
keskus. (Caserta 1982, 19 - 20.) Pyhimykselta rukoiltiin apua luonnonkatastrofien kohdatessa
kaupungin, ja tradition mukaan pyhimys olisi vuosina 472 ja 512 pelastanut Napolin uhkaa-
valta tulivuorenpurkaukselta. Katakombista 16ytyy yha tandankin fresko, jossa san Gennaro
on kuvattu tulivuoren rinnalle. Kaupunkilaisten varhaisesta sitoutumisesta pyhimykseensa
todistava fresko on ajoitusten mukaan maalattu pian mainittujen tulivuorenpurkausten jalkeen.

(Ursi 1990, 16.)

Pyhimyksen viimeiseksi lepopaikaksi katakombi ei kuitenkaan muodostunut, silld jo varhain
useat hallitsijat osoittivat kiinnostustaan pyhimyksen reliikkejd kohtaan. Vuonna 831 lango-
bardihallitsija Sicone siirratti pyhimyksen reliikin Beneventoon. Mahdollisesti vuonna 839
ruumiista irroitettiin joitakin palasia, jotka vietiin Saksaan Reichenaun luostariin keisari Lot-
harin toimesta. Tarkemmin méarittelemattoména ajankohtana 1100 - 1200-luvulla normannit
kuljettivat pyhimyksen maalliset jainnokset Beneventosta Montevergineen (Avellinon pro-
vinssissa Beneventon ja Napolin puolivalissd), jonne ne lahes unohtuivat. Vuonna 1480 Mon-
teverginen luostarin paaalttarin alta 16ytyi uurna, joka siihen kiinnitetyn lyijylaatan mukaan
sisdlsi san Gennaron luut. Napolin arkkipiispa kuljetutti uurnan vuonna 1497 Napoliin, jossa
sitd sdilytettiin pitkdan tuomiokirkon péaalttarin alle tarkoitusta varten rakennetussa kryptas-
sa. (Caserta 1982, 20; Ursi 1990, 6 - 7.) Krypta on ollut suljettuna restaurointitdiden vuoksi
1990-luvun alusta lahtien ja talla hetkelld luita siilytetdan erillisessa reliikkikappelissa san

Gennaron Aarrekappelin vieressa (ks. valokuvaliite, kuva 8).

Némé lukuisat luureliikkien siirto-operaatiot eivit koskeneet paédkalloa eivitkd veriampulleja,
jotka ehké jo 400-luvulla oli sijoitettu kaupungin alueelle pyhikkoon ja jotka siten Siconen

ryostoretkenkin jilkeen jaivat Napoliin. Paakallo- ja verireliikkien mahdolliseksi séilytyspai-

% Pozzuolin kaupunki sijaitsee n. 12 km Napolista linteen, ja se oli antiikin Rooman téirkea satamakaupunki,
silloiselta nimeltd4n Puteoli. Myds Uudessa Testamentissa mainitaan Puteolin kaupunki, silli apostoli Paavali
pyséhtyi sinne muutamaksi paiviksi ollessaan matkalla Roomaan (Apostolien teot 28:13 - 14),
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kaksi oletetaan tuomiokirkon paikalla aiemmin sijainnutta Pyhan Stefanian kirkon alttaria.
(Urst 1990, 10.) Naiden reliikkien ymparille keskittynyt kultti alkoi ilmeisesti 1300-luvun
alussa, jolloin Napolin nykyinen katedraali rakennettiin (Alfano - Amitrano 1961, 14 - 15).
Todisteena kultin vahvuudesta jo tuona aikana on esim. rintakuvapatsaan muotoinen jalokivin
koristeltu reliikkilipas, busto, jonka Napolin kuningas vuonna 1305 lahjoitti kaupungin kated-

raaliin pyhimyksen péan luitten sdilytystd varten (Ursi 1990, 7 - 8).

1300-luvun lopulla seki valtio ettd kirkko olivat Napolissa suurissa vaikeuksissa. Kaupunki
oli maallisten (hallitsijadynastian sisdiset taistelut) ja kirkollisten hallitsijakiistojen (Rooman
paavin ja Avignonen anti-paavin vilinen kdydenveto) vuoksi néldn ja sodan uuvuttama. Niis-
sd vaikeissa olosuhteissa lasiampulleissa siilytetty san Gennaron veri asetettiin esille. Taysin
odottamatta 17. elokuuta vuonna 1389 kuivunut veri muuttui nestemdiseksi ja sai kaikki
hammastymadn. Tapauksesta kertova teksti puolustaa nakemystd, ettd kyseinen ihme olisi
tuolloin tapahtunut ensimmaiisen kerran. Thmetta seuranneena paivana jérjestettiin juhlava kul-

kue tapahtuman kunniaksi. (Caserta 1982, 23; Ursi 1990, 8.)

Veri-ihmeen jilkeen san Gennaron kirkolliseen ikonografiaan ilmestyivat veriampullit seké
marttyyrikertomukseen tarina hurskaasta leskinaisesta, joka olisi mestauspaikalla kerannyt
talteen pyhimyksen verta kahteen lasiampulliin. Nainen esiintyi ensimmaisen kerran vuonna
1571 Davide Romeon fiktiivisessd tekstissa, ja 1700-luvulla Nicold Carminio Falcone antoi
naiselle nimeksi Eusebia ja sanoi, ettd kyseessd on san Gennaron imettéja (Strazzullo 1997, 2
- 4). Siité lahtien nimi on kertautunut teksteissé, ja joskus Eusebiaa pidetaan jopa san Genna-

ron sukulaisnaisena.

Eusebiaan liittyy myos kertomus 400-luvulle ajoitetusta veri-ihmeesti tilanteessa, jolloin
marttyrin ruumista oltiin kuljettamassa Marcianon hautapaikalta Napoliin. Kertomuksen mu-
kaan veren lasiampulleihin kerdnneen naisen perhe olisi tuonut kotonaan sdilyttiménsa veri-
ampullin kulkuetta johtaneelle piispalle ja veri olisi “tunnistanut” pyhimyksen ruumiin muut-
tumalla nestemaiiseksi. (Alfano - Amitrani 1951, 144.) Toisen version mukaan veren kerannyt
nainen olisi itse halunnut luovuttaa ampullit siilytettavaksi pyhaan paikkaan. Napolista olisi
saapunut naista ja veriampulleja vastaan kulkue, jossa mukana olisivat olleet seké piispa ettd
pyhimyksen kallo. Veriampullien ja kallon kohdatessa olisi tapahtunut ensimmaéinen veri-ihme.

(Strazzullo 1997, 3 - 4.)
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Napolin vaikeudet jatkuivat 1300-luvun jilkeenkin, maanjéristysten, tulivuorenpurkausten ja
epidemioiden uhatessa kdannyttiin toistuvasti san Gennaron puoleen seké kannettiin relitkkejd
kulkueessa pitkin katuja, jotta kaupunki pelastuisi. 1500- ja 1600-luvuilla Trenton kirkollis-
kokouksen jalkeisessa vastauskonpuhdistuksen hengessi useat paavit vahvistivat san Genna-
ron kultin virallista asemaa (Baima Bollone 1989, 142 - 143). 1600-luvulla barokin vaikutuk-
sesta prameus ja nadyttivyys olivat suorastaan velvollisuuksia jumalallisuutta kohtaan, kun
jéarjestettiin uskonnollisia juhlia. Napolista tuli kaupungissa sijainneiden verireliikkien ja niihin
liittyvien ihmeitten johdosta nayttimo, jossa esitettiin veren teatteria. 1700-luku ja valistusai-
ka eivit tuhonneet kulttia, vaan se jatkui vahvana lapi vuosisatojen, osittain ehké juuri Napo-
lia uhkaavien vaarojen ja luonnonmullistusten ja niiltd pelastumisen johdosta. San Gennaron
koettiin suojelevan kaupunkia ja kaupunkilaisia. Italian valtiollisen yhdistymisen jilkeen kultin
merkitys sumeni ja kun vuonna 1929 nimettiin Italian valtion viralliset suojeluspyhimykset san

Gennaro ei ollut ndiden joukossa (Baima Bollone 1989, 142 - 143).

Vatikaanin II kirkolliskokouksen (1963-65) jilkeen uusittiin katolista pyhimyskalenteria ja
poistettiin monia sellaisia pyhimyksia, joiden todettiin olevan ldhinnd mielikuvituksen tuotetta
tai joista puuttuivat historialliset todisteet. Useiden pyhimysten arvo pudotettiin yleisestd ko-
ko katolista kirkkoa koskettavasta kalenterista paikalliselle tasolle, ja tdméan kohtalon koki
myo6s san Gennaro, joka aiemmin oli ollut Napolin kuningaskunnan (ts. koko Eteld-Italian)
suojelija, mutta joka alennettiin ainoastaan Napolin kaupungin suojelijaksi. Pyhimyksen kun-
niaksi jarjestettdvit juhlat jaivit pakollisiksi vain Napolissa. Tapahtuneen jalkeen kaupungin
kansankorttelin seindmuuriin ilmestyi napolin murteella kirjoitettu teksti San Genna, futtetén-
ne! (San Gennaro, 4la piittaa!), jolla kansa toi julki kannustuksensa san Gennarolle, vaikka
virallisesti hanet olikin laskettu ”Serie B:hen”?', kuten kansa asian ilmaisi. Myohemmin vuon-
na 1980 san Gennaron asema jalleen kohosi, kun pyhimys korotettiin koko Campanian maa-

kunnan suojelijaksi. (Piancastelli 1989, 228.)

?! Serie B viittaa jilleen jalkapalloon, napolilaisten intohimoon. Serie A on Italian mestaruusliigan nimitys, ja
Serie B alemman tason osoitus.
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San Gennnaron kulttiin liittyvét jarjestot

San Gennaron kultin keskuspaikkana on Napolin tuomiokirkon yhteyteen rakennettu ns. san
Gennaron Aarrekappeli, la Cappella del Tesoro di san Gennaro, joka on yksityinen siviili-
kappeli eiki silli siten ole omaa seurakuntaa. Siviilikappelin hallinnosta vastaa deputazione eli
maallikoista koostuva edustajisto, jonka olemassaololle on pitkat perinteet. Vuonna 1527, kun
sota, nilk ja rutto vainosivat kaupunkia, aateliston ja kansan edustajat tekivat yhteisen lupa-
uksen uuden ja kauniimman kappelin rakentamisesta suojeluspyhimykselleen ja tdmén relii-
keille. Tavoitteena oli tilld lupauksella vapautua rutosta. Vuodet kuluivat, mutta mitddn
konkreettista kappelin rakentamiseksi ei tapahtunut. Vihdoin vuonna 1601 kaupungin hallin-
nosta vastaava valtuusto nimitti 12-jasenisen edustajiston, jonka tehtavéksi tuli uuden kappe-
lin rakennuttaminen Napolin tuomiokirkon yhteyteen. Vuonna 1608 kaynnistyivat rakennus-
tyot, ja vuonna 1646 kreikkalaisen ristin muotoinen barokkikappeli vihittiin kdytto6nsa.
(Strazzullo 1997, 8 - 11.) Kappeli syntyi kansalaisten aloitteesta, ja se on sailynyt siviilikappe-
lina aina tahén piivddn saakka huolimatta kirkon ja maallisen vallan valisisté ristiriidoista. Ita-
lian valtiollista yhdistymistd (v. 1861) seurannut antiklerikalistinen aalto ei onnistunut kumo-
amaan San Gennaron kappelin asemaa, vaikka monet muut uskonnollis-moraaliset yhteisot

tuona ajankohtana kaupungista lakkautettiinkin (Strazzullo 1997, 15 -18).

Vuonna 1601 nimitetyssi edustajistossa oli 12 henkiloé, yhteensd 10 aatelisedustajaa ja 2 kan-
san edustajaa. Historian saatossa henkilomaird hiukan vaihteli poliittisten vallanvaihdosten
vuoksi, mutta periaate on siilynyt samana, silli myos nykyisin mukana on 10 aatelista
(prinssej, ruhtinaita, markiiseja, herttuoita ja kreivejd) ja 2 ei-aatelista. Alkuvaiheessa edusta-
jiston nimitti kaupunginvaltuusto, vuosina 1806 - 1945 kuningas, ja vuodesta 1946 lihtien
tasavallan presidentti. (Strazzullo 1997, 9 - 10.) Nykyisin nimityksistd vastaa sisdasiainminis-
teri, silli my6s “edustajisto on kokenut arvonalennuksen”, kuten varapuheenjohtaja markiisi
Sersale asian ilmaisee. Edustajiston puheenjohtajana toimii kaupungin virkaatekeva pormesta-

ri. (Il Mattino 19.12.1998.)

Edustajisto vastaa yleisesti kappelin yllapidosta, taloudellisesta hallinnosta ja kappelille lah-
joitettujen varojen kidytostd. Pyhimyksen nimikkokappelia ei suotta nimitetd Aarrekaappeliksi,

silla reliikkien liséksi sen suojissa séilytetdan mittaamattoman arvokkaita jalokivin koristeltuja
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esineitd, joita esim. hallitsijat ovat vuosisatojen saatossa lahjoittaneet. Suurelle yleisolle edus-
tajiston toiminnan ndkyvin puoli on kulttiin kuuluvien pyhimysjuhlien jérjestaminen ja niissa
esiintyminen rooliin kuuluviin embleemeihin pukeutuneena. Véhintain yhden edustajiston ji-
senen kunnia ja velvollisuus on olla lisnd aina silloin, kun pyhimyksen reliikkiveri otetaan
esille kappelin kassaholvista. Kassaholvin avaimet ovat apotin ja edustajiston puheenjohtajan
eli kaupungin pormestarin hallussa. Pormestari tosin sdannonmukaisesti luovuttaa avaimensa
edustajiston varapuheenjohtajan haltuun. Kassaholvia ei voi avata ilman ettd molempien ta-
hojen avaimet ovat paikalla. Huomattava kunniatehtdvd on myos arvalla valittava liinan hei-
luttajan rooli; yksi edustajiston jdsenistd saa aitiopaikalla seurata reliikkiveren metamorfoosia

ja valkeaa liinaa huiskuttamalla ilmoittaa kansalle tapahtuneesta veri-thmeesta.

Myos kappelin uskonnollisista tehtdvistd (paavin suorassa alaisuudessa) huolehtiva papisto
koostui alunperin edustajiston tavoin aatelisista ja kansasta Aatelisvaatimuksista papiston
suhteen on sittemmin luovuttu. Vuoteen 1929 saakka kuningas nimitti prelaatit, mutta sen
jilkeen nimitysvastuu on siirtynyt edustajistolle. Prelaatteja on maksimissaan 12, mutta tuo
luku harvoin tayttyy. Prelaattien keskuudesta valitaan fesoriere, jolla on oikeus puuttua
edustajiston paatoksiin, mutta vain uskonnollisissa kysymyksissid. Zesoriere saa arvonimen
abate, apotti. Napolin kirkollisen hierarkian johtohenkilolla eli arkkipiispalla ei ole taloudellis-
hallinnollista valtaa kultin johtoon, vaan hin toimii ”“paavin apostolisena valtuutettuna”.
(Strazzullo 1997, 44 - 49; Il Mattino 19.12.1998.) Arkkipiispan seremoniallinen rooli pyhi-

mysjuhlien yhteydessa on hyvin huomattava.

Toinen pyhimykseen liittyvi jarjesto on ollut San Gennaron ritarikunta, /nsigne Reale Ordine
di San Gennaro, jonka Kaarle III perusti vuonna 1738. Jérjesto korosti hovin ja suojeluspy-
himyksen kiintedd suhdetta ja uskollisuutta niille molemmille. Jarjesto oli dynastinen ja siihen
saattoi kuulua vain Napolin ja Sisilian kuningaskuntaa hallinneen Bourbonen suvun jélkelaisia,
heitdkin korkeintaan 60 henkil6d kerrallaan. Risti, kunniamerkit, manttelit, kaulakaadyt ja
vyot kuuluivat osana ritarien seremonia-asuun. Ritarikunta lakkautettiin samalla kun Bourbo-
nen hallitsijasuku syrjéytettiin vallasta. (Nayttelyteksti; Paivakirja 15.3.1998; Colletta 1975,
83.)

Comitato Regionale di San Gennaro eli maakunnallinen komitea organisoi mm. syyskuun

juhlaperiodiin liittyvan lamppuéljyn lahjoituksen; vuorovuosin eri aluiden seurakunnat lah-
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joittavat Oljyd pyhimyksen votiivilamppua varten (Péivikirja 18.9.1999; II Mattino
19.9.1999). Vuonna 1988 komitea perusti Fedelta alla famiglia -palkinnon, joka korostaa
perheen yhtendisyyttd ja moraalisuutta. Palkinto myonnetddn anomuksesta aviopareille, jotka
ovat eldneet avioliitossa yhtijaksoisesti joko 25 tai 50 vuotta ja jotka siten ovat osoittaneet ja
kunnioittaneet perhearvojen merkitystd. Kesidkuun toisena lauantaina katedraalikirkossa vie-
tettdvassi tilaisuudessa aviopareille luovutetaan pergamenttinen kunniakirja sekd muistomitali.

(Januarius 4 - 5/ 1988, 254 - 255; Januarius 5 - 6 / 1989, 263 - 264.)

San Gennaron “omaiset” ja "kanssasisaret”

Pyhimyksen juhlissa voi havaita 15 - 20 kansannaisen ryhmaén, joka erottuu muusta kirkko-
kansasta (ks. valokuvaliite, kuva 9). Naiset istuvat sadnnéllisesti kappelin vasemmassa laidas-
sa etummaisissa penkkirivistoissd, lausuvat ja vililld laulavat yhteen d4neen napolinkielisid
pyhimykselle osoitettuja rukouksia. Valilld naisten d4ni on monotonista ja matalaa, valilld sekd
volyymi ettd intensiivisyys kasvavat kiihkeyteen saakka. Osaan rukouksista kuuluu soolo- ja
kuoro-osuuksien vaihtelua. Naisista on kuriositeettikuvauksia, joiden mukaan ryhma olisi ol-
lut olemassa jo 1600-luvulla, ja ensimmdinen kirjallinen maininta on vuodelta 1765 (Petrarca
1994, 58, 65), mutta analyyttinen tutkimus on sivuuttanut heidat 1dhes taysin. Rukousten sa-
namuodot ja teologinen oikeaoppisuus ovat toki olleet kiinnostuksen kohteena, mutta histori-
allinen, sosiaalinen tai antropologinen nikokanta on jittanyt heiddt huomiotta. 1990-luvulla
on kuitenkin ilmestynyt yksi antropologinen tutkimus, jossa Valerio Petrarca (1994) on tul-
kinnut naisten roolia veri-rituaalissa ja paitynyt esittdmaén, ettd juhla on hautajaisrituaali ja
naisten rukoukset hautajaisitkua, jolla omaiset ilmaisevat surua poismenneen laheisensd puo-

lesta.

Naisryhmaéa on pidetty pyhimyksen veren keridnneen Eusebian jalkeldising tai perati [anuarius-
suvun jasenind. Vaihtoehtoisesti on esitetty, ettd naiset ovat lahtoisin pyhimyksen synnyin-
korttelin lahistolta Napolin historiallisesta keskustasta tai sataman alueelta. Heitd on kutsuttu
nimelli san Gennaron omaiset™ eli parenti di san Gennaro. (Ambrasi 1989, 443 - 444.) Tay-

delld varmuudella naisryhmisti voi sanoa vain sen, ettd se koostuu hartaasti san Gennaron
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kulttiin sitoutuneista naisista, joilla varsinkin aiemmin on ollut rituaalien johdon puoliviralli-
sestl tunnustama tai ainakin suvaitsema rooli, jota ei koskaan ole ratifioitu virallisesti, mika

osaltaan selittdd myohemmat muutokset tradition suhteen (Petrarca 1994, 58).

Naisryhma on aiemmin, aina 1960-luvulle saakka, ollut suljettu pienyhteiso, jolla on ollut sel-
vé rooli ja etuoikeutettu asema pyhimyksen rituaaleissa. Naisille oli varattu kappelin etupenkit
ja oikeus suudella veriampullit sisdltavaa reliikkilipasta eli fecaa ensimmaisina, ja heilld sanot-
tiin olevan kyky saada ihme tapahtumaan. Heilld oli hallussaan rukoilun rituaalinen tekniikka,
joka erosi kirkollisen hierarkian harjoittamasta. Naiset lausuivat rukouksiaan selkeén kaavan
mukaan rituaalin eri vaiheissa. He oppivat rukoukset suullisesti, ja ryhmaé johti naispuolinen

priora, jonka johtoasema perustui ikdén tai perhetaustaan. (Petrarca 1994, 58, 64.)

Jo 1800-luvulla on sanomalehdissé julkaistu parentien kansankielisid rukouksia, ja 1937 on
painettu kappelin toimesta vihkonen naisten murteellisista rukouksista. Rukousten ilmestymi-
nen painettuun muotoon ei kuitenkaan vield sindllain mullistanut ryhméan olemassaoloa, silld
varsinainen muutos heiddn hartaudenharjoitukseensa ajoittui vuosiin 1952 - 1958 ja 1966 -
1987, jolloin Napolin arkkipiispan virkaa hoitaneet Marcello Mimmi ja Corrado Ursi ryhtyivat
voimallisesti karsimaan kansanomaista uskonnollisuutta pyrkimyksendan paasta kohti taydel-
lista oikeaoppisuutta. Naiset eivit endd saaneet esittdd rukouksiaan, vaan heidit vaiennettiin.
Viimeisen 1970-luvulla kuolleen ”oikean omaisen” kerrotaan sanoneen ”San Gennaro kuolee
meididn kanssamme” ja hidnen uskotaan viitanneen oikean hartaudenharjoitustavan ja oikean
rukoilutavan kuihtumiseen. (Petrarca 1994, 58, 65). Yhi edelleen sanomalehdet toistavat
naisryhmén kaytannollisesti katsoen kadonneeksi, eikd perinteen nykymuotoa mainita (esim. Il

Mattino 3.5.1998).

Tiivistetysti sanoen kultti on parentien kohdalla kokenut yhtendistimisprosessin, joka on
kestinyt useita vuosisatoja ja jossa on erotettavissa kaksi vaihetta. Parentien hartaudenosoi-
tus on ensimmdisessa vaiheessa kesytetty, kun rukoukset saatiin kirjalliseen muotoon ja niiden
teologinen oikeaoppisuus saatiin kontrolloitua. Rukousten d4nimaailma ja elekieli seki napo-

linkielisyys sdilyivét entiselldan. Toisessa vaiheessa rukousten sanamuoto sdilyi, mutta nyt

%2 1500- ja 1600-luvuilla Euroopassa on esiintynyt erilaisia pyhimysten ”omaisten” ryhmis, joihin san Genna-
ron omaisilla 16ytyy liittymakohtia mutta mys eroavaisuuksia (Ambrasi 1989, 441).
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tukahdutettiin rukousten ulkoinen ilmaisuvoima eli poistettiin danenpainoihin ja elekieleen

liittyva ulottuvuus. (Petrarca 1994, 59, 66.)

Tamaékaéan ei silti merkitse naisryhmén katoamista. Yhé edelleen on olemassa kansannaisten
ryhmad, joka lausuu juhlien yhteydessi samoja rukouksia kuin parentit aikoinaan - tosin ilman
darimmaisyyteen vietyd intensiivisyyttd. Ryhmé kokoontuu lausumaan rukouksia joka kuu-
kauden 19. péivé, liturgisina jaksoina kuten paastoaikana ja hiljaisella viikolla. Muu juhlakansa
el vélttdmatta endd kuitenkaan tunnista ryhmai omaisiksi eiké salli heille etuoikeuksia. Nykyi-
sin naisryhméd kutsutaan nimelld consorelle di san Gennaro eli san Gennaron kanssasisaret,
tai yksinkertaisesti devofe, hartaat naiset. Ryhma itsessdan on yhd feminiininen, mutta sen
johtohahmo on miespriori, san Gennaron kappelin diakoni Orazio Mamone, joka on lapsuu-
dessaan eldnyt laheisessd kontaktissa parentien kanssa. Priori on ollut aloitteentekija, kun
parentien perintéd on ryhdytty elvyttimaian. Naisten rukoukset on nauhoitettu salaa 1960-
luvun lopulla, kun parentit olivat huomattavan ikd4ntyneita ja siten tradition hiipuminen oli
aistittavissa, vaikkakin ryhmain oli silloin Littynyt myos nuorempaa polvea. Nykyadn rukouk-
sia opetellaan hartauskirjasta ja priorin johdolla, ja ryhmén tukena on myds kappelin papiston
rohkaisu. Ryhméi ei ole endi suljettu, vaan ainakin periaatteessa siithen voi liittyd jaseneksi

kuka tahansa. (Péivakirja 22.3.1998; Petrarca 1994, 64; 66.)

Samalla kun ryhmén johtorooli on siirtynyt diakonille, on se tullut uudestaan puolivirallisesti
hyviksytyksi. Rukousten oikeaoppisuudesta voidaan pitda huolta ja ryhma on kontrollissa, ja
ryhmaén jasenilld on tehtédvia rituaalien aikana (kolehdinkeruu). Toisaalta consorellat esitetaan
oikeanlaisen hartaudenharjoituksen mallina niille, jotka tulevat seuraamaan veri-ihmerituaalia
pelkésta uteliaisuudesta tai sopimattomasti kiyttaytyen. Yleisod kehoitetaan yhtymaan conso-
rellojen rukouksiin, ja kappelissa myydaén vihkosia (Sanfelice di Bagnoli 1998), joihin mur-
teelliset rukoukset on painettu. Consorellojen asema ei silti ole taysin vakaa, vaan se ndyttid
riippuvan "henkilokemiasta”. Kappelin diakoni, apotti, edustajiston jisenet ja osa prelaateista
suhtautuivat havainnointijaksojeni aikana ryhméaén kannustavasti tai ainakin neutraalisti, mutta
joidenkin prelaattien kohdalla suhtautuminen oli kielteista. Siviilikappelissa ryhmin rukoukset
yleensa sallittiin, mutta arkkipiispan ollessa ldsni naiset vaiennettiin eikd heilld ndyttanyt ole-
van mitd4n kontaktia arkkipiispaan. Pyhimysjuhlan kohokohtina ja etenkin katedraalin puolella

heille ei annettu mitédan roolia; etuoikeutettuja olivat aina maallinen ja kirkollinen valta.
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De Falcon mukaan on tdysin luonnollista, ettd pyhimyksen juhlassa eturivissi ovat lasna
omaisten tai kanssasisarten muodostama naisryhmi, ovathan he hypoteettisen verisukulaisuu-
den edustajia suhteessa pyhimykseen (de Falco 1997, x). Useasti naisryhmin kommentit py-
himykselle on tulkittu loukkaaviksi ja halventaviksi huudoiksi, mutta kun pidetisn mielessi
napolilaisen pyhimyksille osoittama tuttavallisuus niin kommentit mahtuvat tiysin paikallisen

uskonnollisen kayttdytymisen ja oikeaoppisen katolisuuden raameihin. (Péivikirja 22.3.1998.)

San Gennaron juhlat

Pyhimykselle on Napolissa omistettu kolme wvuosittaista rituaalia: joulukuussa, huhti-
toukokuussa ja syyskuussa. Néiden rituaalien yhteydessd pyhimyksen péén luut ja veriampullit
otetaan esille kassaholvista ja niiden sallitaan olla uskovien kunnioituksen kohteena juhlaperi-
odin ajan. Juhlaperiodin ulkopuolella uskovilla ei ole mahdollisuutta paasti niiden reliikkkien
adreen. Aiemmin san Gennaron reliikkeihin turvauduttiin sidnnonmukaisesti kriisitilanteissa.
Vaaran uhatessa kaupunkia pyhimyksen reliikit otettiin esille ja tarpeen vaatiessa niitd kannet-
tiin kulkueessa kaupungin kaduilla. Néin tapahtui mm. vuonna 1631, jolloin Vesuviuksen pur-
kaus uhkasi kaupunkia, sekd vuonna 1656, jolloin rutto tappoi lahes puolet kaupungin asuk-
kaista (Nayttelyteksti). Nykyisin reliikit otetaan esille vain juhlaperiodien yhteydessa, eika

pyhimykselle kriisin hetkella esitetd kollektiivisesti rukouksia tai avunpyyntdja.

Vuosittaiset rituaali on mahdollista nahda myos erddnlaisina kalendaaririitteind, joitten taus-
talla on agraarisen yhteison vuodenkiertoon ja maanviljelyyn liittyvat kaannekohdat (Chapple
- Coon 1942, 515). Néin ollen huhti-toukokuun vaihteeseen sijoittuva juhla olisi kesan kyn-
nykselle ajoittuva kevéin juhla, johon liittyvissd kulkueissa on aiempina vuosisatoina kuljettu
kukkaseppele padssa (Strazzullo 1997, 86). Syyskuun juhla ajoittuu esim. viininkorjuun ai-
kaan ja olisi siten elonkorjuujuhla. Kalenterivuoden loppuun sijoittuva joulukuun juhla aloittaa
valmistautumisen jouluun, jonka sijoittuminen kristilliseen kalenteriin perustuu pakanalliseen

saturnaaliaan.



54

Toukokuun juhla

Otsikon sanavalintaan on perustellut syyt ja myos jatkossa kdytan sanaa “juhla” puhuessani
san Gennaron kunniaksi vietettivistd tapahtumistaa. Kirkollisten rituaalien lisaksi pyhimysjuh-
liin liittyy niin paljon sosiaalisia, ekonomisia kuin poliittisia tekijoita, ettd lienee oikeutettua
puhua juhlasta, ei pelkistddn kirkollisesti painottuvasta rituaalista. Toukokuun juhla ei ole
tiettyyn paivamairadn tiukasti sidottu juhla vaan sita vietetddn toukokuun ensimmaéistd sun-
nuntaita edeltdvdna lavantaina. Lauantain juhla muistuttaa pyhimyksen maallisten jaanndsten
ensimmaisestd siirto-operaatiosta Marcianon kentilta Napolin katakombiin ja toisaalta myds
ensimmaisestd veri-ihmeestd, joka tradition mukaan olisi tapahtunut tuon siirron yhteydessa.
Toukokuun ensimmadisend sunnuntaina muistetaan reliikkien jarjestyksessdan viimeisti tras-
laatiota Monteverginestd Napoliin vuonna 1497. (Sanfelice di Bagnoli 1998, 13.) Keviista
juhlaa on ollut tapana viettaa toukokuussa jo ennen vuoden 1389 veri-ihmettd (Petrarca 1994,
64). Toukokuun ensimmaistd sunnuntaita edeltivd lauantai ja sitd seuraava sunnuntai eivit
suinkaan ole koko kuva keviin juhlasta, ainoastaan pieni episodi pitemméssa tapahtumaket-

jussa, jonka seuraavassa kuvailen.

Varsinaista juhlapéivaa edeltii yhdeksén péivin valmistautumisjakso, novenario™ di prepara-
zione. Valmistautumisjakson aikana pyhimyksen paan luut sisdltdva rintakuvapatsas eli busto
sekd veriampullit sisdltavad kddensijallista reliikkilipasta eli fecaa odottava reliikkiteline ovat
kynttildiden valaisemina esilli kappelissa jatkuvasti. Tutkimusajankohtanani novenario oli
23.4. - 1.5.1998. Novenarioon sisiltyy aamumessu klo 09.00 seka iltamessu klo 18.30, joten
sithen kuului kaikkiaan 18 tilaisuutta. Novenarion tilaisuuksista olin ldsna yhdeksédssd. Ta-
pahtumat toistuivat pdivisti toiseen samantyyppising, ja uskon, ettd lasndolollani sain tallen-
nettua tapahtumien kaavan, vaikka en kaikkeen osallistunutkaan. Puuttuvia palasia etsin kir-

jallisista kuvauksista.

Aamumessuissa oli tavallisina arkiaamuina ldsni ihmisid vain kourallinen, eikd san Gennaroon
valttamatta viitattu kuin lyhyesti jossain rukouksessa. Tosin tama oli sidoksissa eri pappeihin,

silla esim. kappelin apotti painotti novenariota, devotojen lasndoloa, rohkaisi consorelloja
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rukouksiinsa, kun taas joku muu sdannéllisesti jatti asiat huomioimatta. Tiettyind aamuina
vain esilld olevat pyhimysattribuutit paljastivat, ettd meneillasn oli rituaalin valmistautumisjak-
so. Iltamessut poikkesivat edellisesté tdysin, silld 14snd oli runsaammin ihmisid, mutta ennen-
kaikkea paikalla olivat consorellat, jotka saapuivat kappeliin jo hyvissd ajoin ennen messun
alkua, istuivat omilla vakiopaikoillaan vasemman penkkiriviston etuosassa ja napolin murteella
rukoilivat d4neen pyhimysti. Messussa consorelloilla oli aktiivinen rooli, silld usein he olivat
kantava voima yhteisrukouksissa ja -lauluissa. Novenarion iltamessun paatyttya consorellat
jatkoivat murteellisia rukouksiaan, joihin varsinkin kappelin apotti heita rohkaisi lausumalla
alttarilta poistuessaan “San Gennaro, Prega per noi.” ("San Gennaro, rukoile puolestam-
me.”) Kaikkien pappien suhtautuminen consorellojen lasnioloon ei ollut yhtd hyva, ja olin
jopa huomaavinani consorellojen messuboikottia tietyn papin ilmestyesséd sakastista. Novena-

rion aikana kappeliin tuotiin messujen yhteydessa satunnaisesti kukkia, joskus kynttiloita.

Toukokuun ensimmaistd sunnuntaita edeltivin lauantain aamuna (havainnointiaikanani se osui
paivamaaralle 2.5.1998) toistuu novenarion aamumessu, mutta ilmassa oli jo odottava tun-
nelma. Tuomiokirkon edustalle oli asettunut yksityinen kynttildiden myyja seké kerjalaisnai-
nen, joita alueella ei muutoin ole nikynyt. Kirkon ymparistoon liimattujen ohjelmajulisteiden
mukaan klo 17.00 olisi kuulunut olla kokoontuminen san Gennaron kappelissa, jossa veriam-
pullit olisi otettu esiin ennenkuin vikijoukko olisi arkkipiispan johdolla suunnannut kulkunsa
kohti santa Chiaran kirkkoa®*. Kulkueeseen oli ilmoitettu osallistuvan deputazionen ja kappe-
lin prelaattien lisaksi myos muuta papistoa ja pappisseminaarilaisia. Kulkue olisi suunnannut
santa Chiaran kirkolle kiyttien vanhaa reittiz®, joka olisi kulkenut pitkin kaupungin vanhim-
pia katuja ja paluureitin kanssa sulkenut sisdansd kaupungin vanhimman osan ytimen. Kulku-
eessa olisi kannettu pyhimyksen busto ja relikvarium santa Chiaran kirkkoon. Kulkueeseen
olisi kuulunut my6s 12 kanssapyhimyksen hopeiset patsaat. Kirjallisten kuvausten mukaan

parvekkeilta on sadellut kulkueen ylle ruusun terélehtid (Strazzullo 1997, 87). Rituaali olisi

» Novena ja siiti johdettava sana novenario merkitsevit katolisessa kirkossa yhdeksin paivin jaksoa, jonka
aikana jirjestetdan hartaustilaisuuksia jonkun pyhimyksen kunniaksi tai ylipditd4n osoittamaan hartautta
tavoitteena kenties armolahjan saaminen (Zingarelli 1995, s.v. novena).

2% Vuonna 1800 lakkasi traditio, jonka mukaan kevasn reliikkikulkue suuntasi kulkunsa vuorovuosin eri vaa-
lipiirien kirkkoihin. Uusi tapa vaihtoi kulkueen kohteeksi Santa Chiaran kirkon Napolin historiallisessa kes-
kustassa. (Strazzullo 1997, 27.) Santa Chiara on kirkko, jonne kaupungin hallitsijat ovat halunneet tulla hau-
datuiksi.

* Menomatka olisi kulkenut pitkin Spaccanapolia (kreikkalaisten luomaa katu decumano, joka sananmukai-
sesti halkaisee Napolin ja sen historiallisen keskustan kulkien reittid via Duomo - via S. Biagio dei Librai -
via Benedetto Groce) ja paluureitti oli kulkenut reittii via S. Sebastiano - via Tribunale - via Duomo.
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huipentunut santa Chiarassa rukouksiin, arkkipiispan puheisiin ja mahdolliseen ihmeeseen.
Maalliselle ja kirkolliselle eliitille olisi ollut varatut etuoikeutetut paikat kirkon etuosassa. Po-
tentiaalisen veri-thmeen tai sen puuttumisen ja kohtuullisen odottelun jilkeen kulkue olisi pa-

lannut san Gennaron kappeliin Duomoon ja verireliikki olisi suljettu takaisin kassakaappiin.

Suuri ja odotettu hetki koitti siis iltapdivalld, mutta tapahtumat eivat sujuneet edelldkuvatulla
tavalla, silla rankka sade muutti juhlaohjelman kulun. Kirkon edustalla oli soittokunta ja pa-
raatiasuisia poliiseja, ja kirkon paisalin puolella odottivat kanssapyhimysten hopeapatsaat
kantajineen kulkueen alkamista. Seki kappeli ettd kirkko olivat dariadn myGten tdynnd ihmi-
sid. Tunnelma kuitenkin latistui heti purppuraan ja punaiseen pukeutuneen papiston ja frak-
keihin ja punaisiin nauhoihin sonnustautuneen deputazionen saavuttua kappeliin ja ilmoitettua,
ettd odotettua kulkuetta ei voitaisi jarjestad sateen vuoksi. Sen sijaan kaikki tapahtuisi kated-
raalin puolella, minkd vuoksi suurin osa ihmisista siirtyi heti kirkon pédsalin puolelle, mutta
itse jdin seuraamaan kappelin tapahtumia. Noin klo 17.00 papisto ja deputazionen jasenet
siirtyvét alttarin taakse kassakaapille, josta hetken kuluttua tuotiin esille busftolle puettavat
henkilohistoriaan liittyvit asusteet, ts. patsas sai ylleen jalokivin koristellun piispan hiipan,
kirjaillun viitan seké kaulalleen arvokkaan jalokivin koristellun kaulakaidyn (ks. valokuvaliite,
kuva 10). Lopulta tuotiin esille verireliikit sisaltidva teca consorellojen laulaessa ja rukoillessa.
Reliikeille taputettiin ja osa ldsndolijoista puhui suoraan pyhimyksen patsaalle aivan kuin tima
olisi inhimillinen ldsndoleva henkilo. Papisto ei vield kallistanut fecaa eiké antanut lausuntoa
siitd, oliko thme tapahtunut vai ei. Joku oli tosin jo vakuuttunut, ettd ihme oli tapahtunut,
mutta deputazionen jasen vakuutti hénelle, ettei niin ole. Teca kiinnittettiin religvariumiin
(ks. valokuvaliite, kuva 11). Papisto, vartijat, deputazionen jisenet ja kunniavieraat seké re-
liikkejé kantavat pappisseminaarilaiset siirtyivdt kulkueena kappelista kohti Tuomiokirkon

péialttaria, ja consorellat lauloivat liikuttuneina ohimeneville kulkueelle.

Tuomiokirkon péaalttarilla papisto, pappisseminaarilaiset, deputazione, aateliston edustajat,
maallisen vallan edustajat (esim. Napolin ja lahikuntien pormestarit) sekd muut kunniavieraat
asettuivat korotetulle alttaritasanteelle, jonka etuosaan asetettiin pyhimyksen busto ja relikva-
rium. Keskelle alttaritasannetta asettui Napolin arkkipiispa kardinaali Michele Giordano. Alt-
taritasanteen sivustoilla oli ldhikuntien lippuja kunniavartiossa. Kaiken kaikkiaan kirkossa
vallitsi kaaos, jossa lehtikuvaajat ja muut kameroin varustetut yrittivit pyrkia mahdollisimman

lahelle kirkon etuosaa, ja kaikki pyrkivit varmistamaan itselleen parhaimman mahdollisen pai-
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kan. Istumapaikat riittivat vain pienelle osalle yleis6d. Joukossa oli runsaasti turisteja, mutta
valtaosa oli napolilaista perusviestod. Consorellat pastyivit kirkon sivulaivan etuosaan hyvin

periferiseen paikkaan, josta ei ollut mitdan niakoyhteytta alttarille tai reliikkeihin.

Arkkipiispan johdolla laulettiin ja rukoiltiin, jonka jalkeen koitti arkkipiispan puhe. Puheensa
aluksi Giordano esitti anteeksipyynnon kunniavieraille, joille oli jérjestetty paremmat paikat
santa Chiaran kirkkoon, mutta jotka nyt joutuivat tyytyméaédn hatajarjestelyihin. Ympérillani
olevat ihmiset kommentoivat kitkerasti tata ja ivasivat kardinaalin puheita; kardinaalin kayt-
tamd ilmaisu “kansan puolesta vuodatettu veri” (il sangue versato per il popolo) vaintyi
spontaanisti pilkalliseen muotoon “valtaapitdvien puolesta vuodatettu veri” (il sangue versato
per lautorita). Kardinaalin puhe kosketteli ajankohtaisia moraalikysymyksia. Ympérillani

jatkui naureskelu kardinaalin persoonaa ja puhetta kohtaan.

Kardinaalin puhe keskeytyi, kun hinelle tuotiin késiin feca, jota hin kallisti ja totesi veren
olevan yha kiinteds. Yhteisrukoukset jatkuivat, eikd consorellojen &anta voinut erottaa jou-
kosta, vaikka he olivat kirkkosalissa ldhella itse4ni. Arkkipiispa jatkoi puhettaan moraalisista
kysymyksistd ja kumosi vereen liittyvid taikauskoisia kasityksid. Tecaa kallistettaessa klo
19.00 veri oli yha kiintedd, mistd johtuen kardinaali ilmoitti, etti illan tilaisuus pééttyisi ja ettd
ihmetta odotettaisiin tapahtuvaksi seuraavien kahdeksan piivan aikana. Reliikkid kantava kul-
kue suuntasi kirkon péaalttarilta kohti kappelia. Kansa poistui kirkosta hiljalleen, mutta con-
sorellat siirtyvit kappeliin, jossa paasivit jilleen omille vakiopaikoilleen seuraamaan reliikin
kassakaappiin sulkemista. 7ecaa oltiin jo sulkemassa kassakaappiin, kun sen pinnalla huomat-
tiin tapahtuvan jotain ja feca tuotiin uudestaan esille kappeliin ja tilanne selitettiin kansalle.
Kardinaali oli yhé lasnd, samoin vartijat. Kaikuvat aplodit houkuttelivat paikalle kaikki kirk-
kosaliin jadneet. Oli vuoro rukoilla lisds, jotta ihme tapahtuisi, ja seurasi latinaksi laulettu py-
himyslitania, jossa kansa toisti jokaisen pyhimyksen nimen maininnan jilkeen “Prega per
noi”, rukoile puolestamme. Tamain jalkeen seurasi muita rukouksia. Lopulta klo 19.30 fecaa
kallistettiin ja pian ilmassa liechui deputazionen jisenen riehakkaasti heiluttama valkea liina,
joka ilmoitti ihmeen tapahtuneen ja ampullin sisidllén muuttuneen nestemdiiseksi. Kansa taputti
ja consorellat aloittivat rukouksensa, mutta samassa kardinaali vaati hiljaisuutta. Kardinaali
tulkitsi ihmeen ja arvioi syyn siihen, miksi odotusaika oli niinkin pitkd: ”Ensin tdytyi napoli-

laisten sydénten sulaa ennen kuin san Gennaron veri voisi sulaa”.
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Kappelissa olevien devotojen ei annettu milldan tavoin paasta kosketuksiin fecan kanssa. Teca
suljettiin kassakaappiin ja kardinaali poistui kuin filmitéhti konsanaan arvohenkiléitten seuras-
sa. Kardinaalin poistuttua consorellat saivat laulaa pyhimykselle kiitosrukouksiaan. Kirkkoon
ja kappeliin saapui yha ihmisid aivan kuin sanoma tapahtuneesta olisi kiirinyt ympéri kaupun-
kia. Kirkosta poistuessani kirkon ulkopuolella oli yksityishenkilo kerjadméasséd rahaa san Gen-
naron nimeen vedoten. Aukiolla tai kirkon ymparistossa ei ollut myyntikojuja, vaikka sade oli

jo lakannut.

Ottavario® di devozione eli kahdeksan piivan pituinen hartaudenosoitusjakso (tapauksessani
3. - 10.5.1998) alkoi toukokuun ensimmdisend sunnuntaina seremoniallisuuksin, joita leimasi
huomattavan suurten vékijoukkojen ldsndolo. Tapahtumien nayttimoéna oli pyhimyksen ni-
mikkokappeli, ei endd katedraalin paialttari. Kardinaalia ei endd ollut lasnd juhlaperiodin
muissa tilaisuuksissa. Teca otettiin esille sunnuntaiaamuna klo 09.00 vihiisen vékijoukon,
deputazionen ja papiston edustajien sekd vartijoiden lasnéollessa. Esille ottoa seurasi rukouk-
sia ja lopulta nenéliinan heilautus, joka ilmoitti ampullien sisélléon muuttumisen nestemaéiseks.
Téamén jalkeen laulettiin 7e Deum kiitokseksi ihmeestd. Teca asetetaan reliikkitelineeseensa, ja
valittomasti alkoi messu, johon kuului ehtoollinen. Vasta messun paatyttya klo 10.00 oli vuo-
rossa hetki, jolloin kansa sai vihdoin osoittaa henkilokohtaisesti kunnioitusta verirelitkkia
kohtaan. Kappelin apotti asettui feca kiddessadn alttarin eteen keskikaytavan padhén deputa-
zionen kahden jasenen ja poliisivoimien edustajien asettuessa heiddn rinnalleen. Nyori erotti
heidat kirkkosalista ja kirkkokansasta (ks. valokuvaliite, kuva 12). Ensin fecaa suutelivat de-
putazionen jasenet, vasta sitten oli vuoro kansalla. Consorellat saivat ilman esteitd ilmaista

rukouksiaan pyhimykselle seka italiaksi etta napolin murteella.

Tecaa meni suutelemaan nuori diti sylivauvan kanssa. Aiti suuteli tecaa, pappi painoi tecan
lapsen otsaa vasten. Sama toistui myohemmin useasti. Jotkut aikuiset suutelivat tecaa, joka
suudelman jélkeen painettiin heiddn otsalleen. Joillekin tecalla kosketettiin rintaa. Erds mies
halusi tecalla kosketettavan oikean kdsivartensa kyyndrpddtd. Kansan ei sallittu koskettavan
kasillddan tecaa turvallisuussyista. Osa niin kuitenkin teki, mutta poliisi oli valppaana vieres-

sd. (Paivikirja 3.5.1998.) Kappeliin virtasi jatkuvasti lisda ihmisid suutelemaan fecaa ja pois-
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tuen lahes valittomasti. Thmiset edustivat kaikkia mahdollisia yhteiskuntaluokkia; skaala sulki
sisdansa niin tohvelit jalassa liikkuvat vanhat naiset kuin selvasti ylempai keskiluokkaa edus-
tavat henkilot. Thmiset kommentoivat toisilleen suhdettaan pyhimykseen, ja kuulin herkullisia
keskusteluja ja improvisoituja mielenilmaisuja. Yleison joukosta kuuluu spontaanisti miesddni
"Viva san Gennaro” (Eldkéon s. G.). Kansa aplodeeraa. --- Joku lausuu huojentuneena
"Siamo protetti” [Olemme turvassa). (Piivékirja 3.5.1998.) Tecan suutelu jatkui aina klo
12.00 saakka, jolloin alkoi messu. Messun jilkeen feca oli suudeltavana klo 13.20 saakka,
jolloin vartioinnista huolehtineet poliisit suutelivat fecaa, joka sen jalkeen suljettiin kassa-

kaappiin. Kappeli ja kirkko suljetiin.

Klo 17.00 kirkko ja kappeli avattiin jélleen, ja feca oli suudeltavana klo 18.30 asti. Tecaa
suudeltaessa kappelissa olevia ihmisid kehoitettiin rukoilemaan vakiopaikoillaan istuvien con-
sorellojen antaman mallin mukaan. Klo 18.30 alkoi messu, jossa oli mukana elavdittdjana
ryhmé musisoivia partiolaisia, jotka jéttivat consorellat téysin varjoonsa. Messu paittyi klo

19.30, eiki fecaa sallittu suudeltavan endi vaan se suljettiin kassakaappiin.

Ottavarion loppujakso koostui aamuin illoin toistuvista tilaisuuksista pitkélti edellda kuvatun
sunnuntain kaltaisena. Ottavarion tilaisuuksien kokonaismaira oli 16, joista olin ldsnd 12 tilai-
suudessa. Jakson aikana joka aamu kappeliin saapui papiston ja vartijan lisdksi deputazionen
jésen, jolla oli avain kassakaappia varten. Teca otettiin esille klo 09.00, sen jdlkeen olivat vuo-
rossa yhteisrukoukset, fecan kallistus ja valkean liinan heilautus - ihme oli jalleen tapahtunut.
Seuraamani otfavarion aikana veri muuttui nestemdiseksi joka aamu. Thmeen tapahduttua
vuorossa Te Deum, jota seurasi fecan suutelu. Consorellat olivat ldsna pieneni ryhména ja he
rukoilivat, kun reliikkid noudettiin kassakaapista sekd fecaa suudeltaessa, minké jilkeen he
saannonmukaisesti poistuivat. Klo 10.00 oli vuorossa messu, johon osallistui jokin katolinen
koulu. Tésta johtuen kappelissa oli messun aikana lasnd enemmén ihmisid kuin fecan esilleot-
tohetkend. Messun jalkeen feca ol jélleen suudeltavana kirkon ja kappelin sulkemiseen saak-

ka.

Iltapaivalla kappelin avauduttua kansalla oli jalleen klo 18.30 alkaneeseen messuun saakka

mahdollisuus osoittaa kunnioitusta verireliikille. Saapuessani paivittain kappeliin noin klo

%6 Ottavario on katolisessa kirkossa seremonioitten sarja, joka joko edeltii tai seuraa jotain juhlallisuutta
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18.00 olivat consorellat sainnonmukaisesti vakiopaikoillaan kappelin etupenkeissi laulaen ja
rukoillen pyhimysta. Iltamessussa oli ldsnd aamua runsaammin ihmisid, ja mukana oli yleensé
jokin seurakunta, katolinen yhdistys, liike tai ryhmittyma, joilla oli oma kuoro ja/tai soitto-
ryhmi. Vierailevat ryhmit syrjayttivit consorellat tiysin, ja vain vierailevan ryhmén peruun-
nuttua saivat consorellat tavanomaisen aktiivisen roolinsa messun aikana ja reliikkia poisvie-
tdessd. Iltamessun aikana kaksi consorellaa kerasi kolehdin, mistéi tavallisina paivind juhlape-
riodin ulkopuolella huolehtii kappelin oma tyontekija. Messun péitteeksi fecalla siunattiin
lasndolevat ja fecaa saatettiin kierrattdd nihtavina kappelin keskikaytiavaa pitkin. Kassakaap-
piin vietdvé verireliikki sekd alttarille jaava patsas saattoivat saada osakseen seké vilkutuksia
ettd sekd Eldkoon San Gennaro (Viva san Gennaro) -huutoja, aivan kuin patsas olisi nakevi
ja eldva yksilo. Nama tervehdyshuudot jaivat kuitenkin puuttumaan, mikéli consorellat olivat

poistuneet paikalta jo aiemmin.

Ottavarion viimeisen paivan iltatilaisuudessa seremoniallisuus oli tavallista nakyvampéa eika
suitsukkeita saéstelty. Apotti kiitti puheessaan tilaisuuksiin osallistuneita ihmisid yleensd ja
deputazionen varapuheenjohtajaa ja consorelloja erikseen. Tecaa kierrétettiin nahtévana kap-
pelin keskikaytavaa pitkin ja ihmiset osoittavat hillittyd mielenliikutusta kyynelehtien vaimeas-
ti. Viimeisen suudelman fecalle saivat antaa deputazionen jisenet ja papit. Consorellojen pri-
ori Orazio keskeytti vierailevan seurakunnan kuoron, jotta consorellat saivat esittda viimeiset
rukouksensa ja laulunsa pyhimykselle bustoa riisuttaessa ja patsasta ja verireliikkid kassa-

kaappiin suljettaessa.

Petrarca (1994, 57) mainitsee kevédan otfavarion paittyvan siihen, ettd consorellat heittavat
kukkien teralehtia reliikkien paille. Kevailla 1998 en tallaista tapahtumaa kuitenkaan huomi-
oinut. Ottavarion paitteeksi deputazionen jasenet ja consorellat tervehtivit toisiaan, samoin
Orazio ja consorellat hyvistelivit toisensa poskisuudelmin ja kadenpuristuksin. Kuten selke-
asti on tullut esiin, consorellat olivat lisna koko periodin kriittisimmat hetket, ts. aina kun

feca otettiin esille ja toivottiin ja rukoiltiin ihmetta tapahtuvaksi.

(Zingarelli 1995, s.v. ottavario).
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Syyskuun juhla

Syyskuun juhla on piivamairaltdan aina kiintedsti 19. paiva. Silloin vietetddn san Gennaron
marttyyriuden vuosijuhlaa, joka on samalla hinen syntymépéivinsa dies natalis. Marttyriuden
kautta pyhimys syntyi uudelleen tuonpuoleiseen, silld kuoleminen maallisessa ajassa merkitsee
syntymaa ikuisuudessa. Syyskuun pyhimysjuhla on rituaaleista ehdottomasti tunnetuin. Juhla-
periodin kaava on lahestulkoon sama kuin keviilld; se koostuu novenariosta 10. - 18.9., itse
juhlapéivastd 19.9. sekd ottavariosta (po. 8 paivad, mutta de facto on vain 7) 20. - 26.9., jol-
loin reliikki on kansalaisten suudeltavana paivittdin usean tunnin ajan. Syyskuussa paahetkien
ndyttimond ei ole kuitenkaan siviilikappeli vaan Duomon padalttari. Oletus novenarion kaa-
vasta kirjallisten lahteitten ja painetun ohjelman perusteella noudattaa kevaan kaavaa pienin

variaatioin. Itse olin ldsni vain 18. - 19.9.1999.

Aamumessussa 18.9. oli kappelin alttarilla esilld seka tecaa odottava relikvarium etta pyhi-
myksen busto, joka oli jo puettuna juhla-asuunsa. Consorelloja ei ollut lasni. Kirkon edustalla
olevan portaikon tasanteelle oli asetettu suuri san Gennarolle omistettu votiivilamppu. Koska
sad oli suotuisa ja sateesta ei ollut tilla kerta uhkaa, oli kirkon edustan aukea ja ohi kulkevan
kadun reunustat tayttymassé erilaisista myyntikojuista. Aukean reunamille pystytettiin kojuja,

joissa myytiin pyhimyksen kipsipatsaita ja kadun varrella maallisempia tavaroita.

Syyskuun 18. piivan iltana on vuosittain san Gennaron votiivilamppuun lahjoitetun 6ljyn siu-
naustilaisuus, lahjoittajina ovat vuorollaan tietyn alueen seurakunnat. Klo 17.00 léhti tuomio-
kirkon lahella sijaitsevan kirkon aukiolta seurakuntien edustajista koostunut juhlakulkue, jon-
ka karjessd olivat ratsupoliisit, soittokunta, kirkon ”banderollilipun” kantajat, papisto, oliivi-
puunoksia sisaltavid ruukkuja kantavat naiset seki miehet, joilla oli sylissddn oliivioljya sisal-
tavid suuria (2 n. 5 1) lasipulloja. Kulkueessa oli mukana miehia, joilla oli rinnan yli kulkeva
punainen Comitato di San Gennaro-tekstilld varustettu nauha tai kaulassaan Maltan ristid
muistuttava risti, jossa san Gennaron kuva. Kulkue pysédhtyi Duomon edustan aukiolle ja kir-
kosta paikalle saapui seka kappelin ettd tuomiokirkon papistoa sekd arkkipiispa Michele
Giordano. Papisto ryhmittyi pyhimyksen votiivilampun 4ireen kuuntelemaan arkkipiispan

puhetta, joka kuitenkin hukkui ympériston hilyyn. Arkkipiispa siunasi lahjoitetun lamppuéljyn
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ja sytytti porrastasanteella olevan votiivilampun. Seremonian jilkeen kulkue siirtyi Duomon

puolelle, samoin seremoniaa seurannut yleiso.

Tuomiokirkossa kaikki tapahtui padalttarilla, ei siis pyhimykselle omistetussa kappelissa. Te-
caa odotteleva relikvarium oli yhi kappelissa, mutta pyhimyksen puettu busto oli kannettu
paialttarin kaiteelle ja sen edessi oli vartijat. Alttaritasanteen kunniapaikoille nousivat messun
ajaksi ylatasanteelle papisto, alatasanteelle asettuivat votiivilampun 6ljyn lahjoittaneiden seu-
rakuntien edustajat. Alttarin baluastrin ja kirkkosalin viliin oli lisaksi rakennettu aitio, jonne
oli padsy vain kunniavierailla. Osa paikoista jéi kuitenkin tyhjiksi kunniavieraitten saavuttua,
joten myos tavallinen kirkkokansa paisi lihemméksi pyhimyksen busfoa. Muistiinpanojeni
mukaan myds consorellat saivat istumapaikat tistd etuoikeutetusta osastosta. Messussa saar-

nan piti arkkipiispa aiheenaan jumalan oikeus, la giustizia di Dio. Messu péittyi ehtoolliseen.

Ehtoollisen jilkeen Giordano kehoitti “andiamo a venerare le ossa di san Gennaro”
[’menkadmme kunnioittamaan san Gennaron luita”] ja kertoi, kuinka muutamia vuosia sitten
luut oli tutkittu, todettu olevan perdisin 300-luvulta ja kuuluneen n. 30-vuotiaalle miehelle. -
-- Juhlallinen kulkue poistuu Duomon pddalttarilta kohti reliikkikappelia.”” Kappelin portti
on todellakin auki (nddn sen aukinaisena 1. kertaal) ja vdenpaljouden keskeltd ndkyvit ka-
rabinierien paraatitoyhtot. Giordano ja muu ylin papisto kdy kappelissa, mutta kun he
poistuvat niin portti suljetaan vilittomasti. Ts. arkkipiispa Giordanon kdyttamd pluraalinen
verbimuoto viittasi vain eliittiin, ei kansaan. Pddsy luureliikkien valittomddin lgheisyyteen on
varattu vain harvoille ja valituille, tavallinen kansa saa katsella luita vain rautaportin takaa
monen metrin etdisyydeltd. (Paivikirja 18.9.1999.) Kirkosta poistuessani myyntikojuja suljet-

tiin. Kirkon ovella oli mies tyttarensd kanssa anomassa rahaa pyhimyksen nimeen vedoten.

Varsinaisen pyhimysjuhlan eli 19. syyskuuta tapahtumat alkoivat noin klo 09.00 pyhimyksen
nimikkokappelista, jonka alttarille on jalleen kannettu eilen katedraalin paialttarille jadnyt
busto. Kappelin keskikaytavilld oli punainen matto ja ovensuussa vartijat, jotka estivit tavalli-
selta kansalta paasyn kappelin keskikaytavalle. Consorellat olivat asettuneet omille vakiopai-
koilleen kappelin etupenkkeihin jo varhain, silla olivat olleet kirkossa jo aamuseitsemalta

(Paivakirja 19.9.1999). He lauloivat ja rukoilivat kauluvalla d4nelld, ja muut lasnéolijat liittyi-
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vit heiddn rukouksiinsa. Arkkipiispan, pormestarin, papiston, deputazionen, pappisseminaa-
rilaisten ja merkkihenkilditten saapuessa kappeliin consorellojen aéni vaiennettiin. Eliitti nousi
kappelin alttarille ja sitd kautta alttarin taakse avaamaan kassakaappia ottaakseen esille verire-
liikin. Veriteca tuodaan esille ja asetetaan vdlittomdsti reliquaarioon. Busto ja reliquaario
nostetaan ylos ja niitd siirrytddan kuljettamaan kohti Duomon pddalttaria. Veri on vield am-
pulleissa hyytynyttd, kiintedd. Ihmiset suutelevat ohikulkevan Giordanon sormusta / kdttd.
Consorellat liittyvat kulkueeseen kohti Duomoa, mutta Duomon puolella kadotan heiddt

nakyvistd. Eikd koko aamun aikana heiddn ddnensd tule kuuluviin. (Paivakirja 19.9.1999.)

Papisto, nobiliteetti ja muut arvovieraat ryhmittyivit pasalttarin tasanteelle sekd alttarin eteen
kirkkosalista eristettyyn aitioon. Valokuvaajat, toimittajat, kansa jdd kirkkosalin puolelle
valtavaan tungokseen, jossa vdhitellen tunkkaisuus ja hienhaju lisddntyy (Péivikirja
19.9.1999). Tunnelma oli toisaalta raadollinen ihmisten hakeutuessa kameroineen mahdolli-
simman hyville nakalapaikoille ja toisaalta hartaan odottava. Kirkkosalissa oli paljon etenkin
vanhuksia, jotka hartaina ja polvistuneina sormeilivat rukousnauhojaan. Arkkipiispa aloitti
auktoriteeteille ja Bostonista saapuneille kunniavieraille suunnatulla tervetulotoivotuksella.
Itse puhe oli edellisen illan toisinto, mutta liséksi han puhui arvokriisistd ja haastoi yhteiskun-
nan taisteluun rikollisuutta vastaan. Giordanon puheen pddtyttyd otetaan teca esille, ojenne-
taan Giordanolle, joka hitaasti kallistaa sitd. Deputazionen jdsen heiluttaa villisti valkoista
nendliinaa ja kansa puhkeaa riemuun. Veri on muuttunut nestemdiseksi! Samalla alkaa
kuulua ulkoa kirkon katon kupeesta aivan kuin laukauksia ja ikkunasta ndkyy savua. Joku
kommnetoi niiden olevan ilotulitusraketteja. En laskenut laukausten mddrdd, mutta niilld
varmasti ilmoitettiin kaupunkilaisille ihmeen tapahtumisesta. Kansa taputtaa, heiluttaa omia
nendliinojaan. (Péivikirja 19.9.1999.) Aiemmin kunnialaukaukset ovat olleet kiinted osa ih-
merituaalia, ja ihmeen tapahduttua on ammuttu 21 laukausta (Sparnelli 1986 - 87, xxviii).
Ennen autoilun ja muun liikkenteen melun lisdéntymisti ovat laukaukset epiilemitti olleet var-

sin vaikuttava hetki koko kaupungille.

Arkkipiispa kertoi ampullien sisdllon muodonmuutoksesta eli siitd, ettd talld kertaa sulaminen
oli totaalinen, veren vari tumma, sisélla kuplia ja ampulli lahes tdynnd. Veren volyymi oli kas-

vanut. Ihme tapahtui vain tunnin odottelun jéilkeen klo 10.08. 7ai paremminkin pitdisi sanoa,

%’ Kyseessi on erillinen rautaportilla suljettu kappeli, jossa paljon eri pyhimysten reliikkeja, joiden joukossa
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ettd ihme huomattiin silloin. Kuka tietdda tdasmdllistd tapahtuma-aikaa, koska tecaan ei vd-
lilla koskettu?? Sulaminen kuitenkin oli fakta! Mitd tdstd taas pitdisi ajatella? Teca ojenne-
faan papiston, deputazionen ja muiden arvovieraitten suudeltavaksi, ja asetetaan sitten reli-
quaarioon (Piivakirja 19.9.1999). Seremoniallinen kulkue poistui alttarilta, ja poliisivoimat
raivaavat kulkueelle tien eteenpéin. Tungos oli tdydellinen. Olen tdydellisesti motissa vien-
tungoksessa, enkd pysty edes kdttini liitkauttamaan saati nostamaan esiin kameraani. Me-
netdn siis mahdollisuuteni ottaa loistava kuva kirkollisen ja maallisen vallan symbioosista s.
Gennaron kultissa. Nimittdin ohitseni menee arkkipiispa, joka saa osakseen taputuksia ja on
kosketusten kohde. Heti takanaan kulkee hymyileva pormestari Antonio Bassolino, joka on
kovasti kansan mieleen. Ehkd osa taputuksista on suunnattu hdnelle. Bassolino tervehtii
tuttaviaan, kdttelee ja naureskelee. (Pdivikirja 19.9.1999.) Toukokuun juhla san Gennaron
nimikkokappelissa oli ollut tunnelmaltaan intiimimpi, ja tapahtumat helpommin hallittavissa
verrattuna katedraalin suureen tilaan. Kevddlld -98 sain kerdttyd paljon hyvid keskustelun-
patkid ja kommentteja s. Gennaron kappelissa, mutta nyt kun tapahtumat ovat Duomossa ja
ihmisid moninkertaisesti, ei vastaavaa tapahdu. Kaikki tuntuu hukkuvan suureen tilaan.

(Piivakirja 19.9.1999.)

Verireliikki jéi vartioituna paaalttarille. Kulkueen poistuttua alttarilta 1dhdin kdymaéan ulkosalla
nahdédkseni myyntikojujen tunnelmaa. Kanssani yhtd matkaa poistui pariskunta puhuen ta-
pahtuneesta ihmeesta ja lopuksi toinen heisti totesi ”E grande Gesii!”, "Jeesus on suuri!”.
Kirkon edustan torikojut olivat paikoillaan ja kaupanteko vilkasta niin kojuilla kuin kirkon

ulko-ovella (ks. valokuvaliite, kuvat 13 - 16).

Pienen tauon jilkeen alkoi messu, jossa arkkipiispa puhui samasta aiheesta kuin edellisend
iltana ja kyseisen aamun tilaisuudessa. Messusssa kolehdin kerasivat Duomon omat tyonteki-
jat, enkd havainnut consorellojen lisndoloa. Messun pddtteeksi Giordano siunaa kirkkokan-
san tecalla. Papisto poistuu kulkueena ja teca jdd vield reliquaarioon. Pian tulee prelaatti,
Jjoka pienen vartioidun kulkueen ja deputazionen jdsenten kanssa vie tecan Tesoro-kappeliin,
Jjossa paljon viked. N. klo 12.30 teca suljetaan kassakaappiin ilman ettd tavallinen kansa
olisi saanut sitd suudella. Tosin kun sitd kulkueessa kuljetetttiin kohti kappelia, monet on-

nistuivat sitd kddelldadn koskettamaan, vaikka turvamiehet yrittivit estdd. (Péiviakirja

my¢s san Gennaron luut.
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19.9.1999.) Iltapaivalld television sekd paikalliset ettd valtakunnalliset uutisldhetykset mainit-
sivat Napolin tuomiokirkon aamulliset tapahtumat niyttamailla yleiskuvaa ja haastattelemalla

prefektia.

Iltapaivalla kirkon avauduttua oli koittanut vihdoin hetki, jolloin tavallinen kansa sai osoittaa
kunnioitusta verireliikille (ks. valokuvaliite, kuva 17). Saapuessani kirkkoon klo 16.15 oli
kirkon keskikaytavalla jono, joka ylsi lahes viimeisten penkkirivien kohdalle. Jono siilyi pit-
kéna, silld vaikka ihmisia poistui niin samalla uusia virtasi kirkkoon tasaista tahtia. Verireliikin
sisaltavin tecan kunnioitus tapahtui alttaribaluastrin alapuolelle pystytetyn aidan luona.
Pappi ja diakoni olivat aidan takana ja kansa jonotti aidan edessd. Jonottajia ja jonosta
poistujien liikkeitd oli ohjailemassa ja tilannetta muutoinkin valvomassa poliiseja. Poliisien
/ Paraatiasuisten karabinieerien mddrd vaihteli, mutta koko ajan heitd oli lisnd vahintddn
2, ts. 1 jonon molemmin puolin. Ihmiset yrittivit suudella tecaa, mutta selvistikdan sitd ei
kaikille sallittu. Tecalla kosketettiin ihmisten otsaa, joskus myos rintaa. Ja lasten kohdalla
teca painettiin vain rinnalle. Joillekin pappi ndytti veren nestemdisyyden kallistamalla hi-
taasti tecaa. Joku puolestaan kosketti tecaa kidellddn - kiellettyd -, joku toinen painoi nend-
liinan tecan pintaan. Kaikki toistui suht’ samanlaisena kuin toukokuussa 98. Ldsnd ei néh-
ddkseni kuitenkaan ollut deputazionen jdsentd, joka v. -98 valvoi tapahtumia vieressd. ---
Klo 17.30 kuulen yht 'dkkid kirkon vasemmasta etuosasta tuttua ddntd: consorellojen ruko-
usta. Siirryn ldhemmds ja nden heiddt etummaisisa penkeissd tuttuna ryhmdnd. Vieressd
keskikaytavilld --- on diakoni Orazio, joka kuuluvalla ddnelli osallistuu sonsorellojen ruko-
uksiin. Consorellat ehtivit jatkaa laulujaan ja rukouksiaan n. ¥ tunnin ajan, mutta sitten
tulee keskeytys, joka vaientaa heiddt. (Paivikirja 19.9.1999.) Nunnan johtamien mysteeriru-
kousten jilkeen alkoi messu ja samalla ilmoitettiin reliikin kunnioitus siltd paivaltd loppuneek-
si. Seuraava mahdollisuus olisi seuraavana aamuna klo 09.30. Messun paétyttyd pieni kulkue
vei tecan kohti pyhimyksen nimikkokappelia, ja kansa tervehti zecaa taputuksin. Busto ja re-
likvarium jaivat paaalttarille. Pyhimyksen kappeli oli tdynna ihmisid ja etupenkeissd vakiopai-
koillaan olivat consorellat. Apotti sanoi muutaman sanan ihmeestd ja kehoitti rukoilemaan
sairaana olevan deputazionen varapuheenjohtajan puolesta. Teca suljettiin kassakaappiin ja

péivin tilaisuudet olivat ohi.
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Ottavarion ohjelma noudattaa syksylld padpiirteittdin kevadn kaava, mutta on kestoltaan yh-
den péivan lyhyempi. Teca on piivittdin kunnioituksen kohteena, aamuin illoin usean tunnin

ajan, ja tapahtumat siirtyvét pyhimykselle omistettuun kappeliin.

Joulukuun juhla

16. joulukuuta jarjestettiva pyhimysjuhla muistuttaa vuonna 1631 tapahtuneesta Vesuviuksen
tulivuorenpurkauksesta, jolta Napoli pelastui san Gennaron avun ansiosta. Juhla institutionali-
soitiin vuonna 1632 san Gennaron suojeluspyhimys-aseman kunniaksi. (Sanfelice di Bagnoli
1998, 13.) Rituaalin rungon muodostaa verenluovuttajien kohtaaminen (Ursi 1990, 31). Juhla
koostuu vain yhdelle péiville ajoittuvista tilaisuuksista pyhimyksen kappelissa ja sisaltas la-
hinna kevéin ja syksyn rituaalien huippukohdat ilman valmistautumis- tai irroittautumisjaksoja
ja on itse asiassa suhteellisen tuntematon verrattuna toukokuun ja syyskuun juhliin. Omasta
napolilaisesta tuttavapiiristani tuskin kukaan tiesi sen olemassaolosta. Tuomiokirkon ympa-
ristdsséd el myoskaan nakynyt julisteita, jotka olisivat kertoneen seremonioista. Havainnoimani

juhla oli 16.12.1997.

Paiva kéynnistyi aamulla hyvin rauhallisesti, silld saapuessani paikalle klo 08.00 kirkossa tai
kappelissa ei ollut juuri ketdan. Pikku hiljaa kappeliin saapui ihmisié, joukossa consorelloja,
jotka asettuivat etupenkkiin ja aloittivat napolin- ja italiankieliset rukouksensa pyhimykselle.
Puoli yhdeksélta alkoi messu, jossa painotettiin san Gennaron asemaa kaupungin suojeluspy-
himyksend. Koko messun ajan ldsni oli deputazionen jasenid, jotka olivat papiston seurassa
alttarin puolella. Paikalla oli my6s videokuvausryhma. Messun paatyttya alttari valaistiin ta-
vallista paremmin, ja papit, kappelin custode eli vartija sekd deputazionen jisenet menivit
alttarin taakse. Kappelissa vallitsi totaalinen hiljaisuus, ei kuulunut consorellojen laulua tai
rukouksia. Alttarin vasempaan laitaan tuotiin esille pyhimyksen busto, joka oli kynttiloiden
valaisema. Kansa taputti késiadn. Busto puettiin; ts. viitta, piispan hiippa ja kaulakaity asetet-
tiin patsaan ylle. Papit ja deputazionen jisenet palasivat alttarin taakse hiljaisuuden vallitessa.
Papit saapuivat, pappi kallisti fecaa hitaasti rintansa korkeudella ja oli helposti nihtdvissi,
ettei tecan sisdltdma aine ollut muuttunut nestemiiseksi. Pappi puhui hetken, jonka jilkeen

kansaa kutsuttiin suutelemaan tecaa. Consorellat aloittivat rukouksensa. Videoryhma kuvasi
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sekd yleisndkymii ettd ldhikuvia erityisesti vanhoista naisista. Tecaa pitelevan papin vieressa
oli deputazionen jasen, myohemmin myos virka-asuinen poliisi. Klo 10.00 alkoi jélleen messu,
ja feca asetettiin telineeseensid. Messun jilkeen feca oli jilleen suudeltavana ja ohessa papit
kertoilivat kansalle useasti, misti oli kysymys. He kertoivat ampullien veren olevan vecchiet-
fan eli vanhan naisen talteen kerddmia. Klo 12.00 feca vietiin kassakaappiin takaisin, ja tilai-

suuden ilmoitettiin jatkuvan klo 16.30.

Iltapaivalla saavuin kirkolle klo 16.25, jolloin kirkon edustalla oli poliiseja, poliisiautoja ja
soittokunta. Myos kappeliin saapui runsaasti poliiseja. Teca oli kansan suudeltavana klo 16.30
- 17.00. Kappelin istuinpaikat eivit olleet nimilapuin varattuja, mutta kaytannossd etupenk-
keihin istumaan menneet consorellat sekd muut tavallisen kansan edustajat hdadettiin kauem-
mas ja istumapaikat tayttyivit poliiseista. Alkoi celebrazione della parola, joka oli seremoni-
allinen tilaisuus pyhimyksen ja verenluovuttajien kunniaksi. Vuosittain valitaan joku yhteiso,
joka palkitaan humaanisesta avusta;, kuten marttyyrit antoivat henkensd uskonsa puolesta,
samoin verenluovuttajat antavat vertaan muitten auttamiseksi. Valittu ja palkittu poliisijaosto
sai pergamenttiset kunniakirjat, joissa oli oma nimi ja san Gennaron busfon kuva. Seremonias-
sa olivat esilla poliisien edustajat, jotka toivat alttarille suuren hedelméaasetelman, seké poliisi-
en soittokunta. Palkitun poliisijaoston edustaja paljastui arkkipiispan puheenvuorossa timén

perheystavaksi.

Tilaisuuden kestéessé kirkkokansa siunattiin fecalla. Tilaisuuden lopussa annettiin vield mah-
dollisuus suudella fecaa. Poliisien poistuttua kappelista etupenkit vapautuivat ja consorellat
siirtyivat niille seuraamaan fecan poisvientid. Kun busfoa nostettiin ja vietiin kassakaappiin,
consorellat tervehtivit sitd taputtaen. Jo tissd joulukuisessa juhlassa, joka oli kenttétoisséni
ajallisesti ensimmdinen osallistuvan havainnoinnin jakso, tuli selvéksi, etta consorellat muo-
dostivat oman erityisen ryhménsd. Todella ndytti siltd, ettd heilla on tiivis suhde pyhimyk-

seen, mutta jota he eivdt voi tdysin toteuttaa (Pdivikirja 16.12.1997).
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Ihmeellisestd ihmeesta

Suurimman kohun san Gennaron kultissa ovat aiheuttaneet hopeakehyksisessi ja lasien sul-
kemassa reliikkilippaassa olevat ampullit, joiden sisdltdma aine muuttaa muotoaan kuivuneesta
nestemaiseksi. Ulkondoltdan lasiset ampullit muistuttavat balsamaarioita eli hajustepulloja,
joita esikristillising aikoina sekd kristityt ettd ei-kristityt asetettivat vainajan hautaan kunnioi-
tuksen merkiksi. On oletettu, ettd kristityt kerdsivit marttyrien verta samantyyppisiin ampul-
leihin, jotka he sitten asettivat hautaan vainajan paan viereen. (Ursi 1990, 9 - 10.) San Genna-
ron reliikkilippaassa ampulleja on kaksi. Pienemmassa sylinterinmuotoisessa ampullissa nakyy
ainoastaan reunoilla kuivunutta ruskeaa ainetta. Suurempi pulleavatsainen ampulli on ldhes

tdaynnd, joten siind on helposti havaittavissa aineen muutokset.

Lasiampullien sisdltiméin aineen metamorfoosi kuivuneesta olomuodosta nestemiiseksi on
hammentényt mielid ja arvoitusta on yritetty ratkaista my0s tieteen sallimin keinoin. San Gen-
naron reliikit, sekd luut etti veri, ovatkin olleet 1900-luvulla monen tarkastelun kohteena.
Vuonna 1964 pyhimyksen luiksi oletetut luut listattiin ja havaittiin, ettd osa niistd ei kuulunut
samalle yksilolle (Caserta - Lambertini 1968, 51 - 52). 1960-luvun tutkimuksen menetelmii
pidettiin myohemmin puutteellisina, joten vuonna 1988 tutkimus tehtiin uudestaan. Talld ker-
taa haluttiin selvittad vainajan ikd kuolinhetkelld, pituus ja sukupuoli. Luut valokuvattiin, mi-
tattiin, tutkittiin mikroskoopilla, rontgenkuvauksella sekd laboratoriokokeilla. Luitten havait-
tiin kuuluneen paédosin yhdelle miespuolinen ihmiselle, joka on ollut noin 165 cm pitké ja joka
on kuollessaan ollut varmuudellan yli 25-vuotias, todennikdisesti noin 30 vuoden ikiinen.
(Baima Bollone 1989, 164 - 177.) Mikili radiohiiliajoitus tehtéisiin, se paljastaisi myos vuosi-

sadan, jolloin vainaja on eldnyt, mutta toistaiseksi sellainen puuttuu.

Lasiampullien ulkoinen tarkastelu on osoittanut, ettd suuremmassa ampullissa olisi seassa
maa-ainesta sekd jonkin kasvin korsi. Molempien ampullien sisiltiméin aineen on katsottu
noudattavan verelle tyypillistd varia ja heijastuksia. Koska pelkka ulkoinen tarkastelu ei ole
tyydyttanyt tiedonhalua, on fecalle tehty spektroskooppikokeita. Ensimméinen koe tehtiin jo
vuonna 1902 ja siind havaittiin spektriheijastumien noudattavan veren ominaispiirteitd. Koe-
tulokseen tdytyy suhtautua varauksella ottaen huomioon sen ajan tutkimusolosuhteet, jotka

eivit vastaa nykyvaatimuksia. (Piancastelli 1965, 24.) Vuonna 1986 veri-ihme kuvattiin juhlan
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aikana infrapunakameralla. Otetut kuvat puolustaisivat veren olemassaoloa, mutta kuvausolo-
suhteitten epétieteellisyys estai luotettavuuden. Vuonna 1988 spektroskooppikoe uusittiin ja
sen mukaan ampullin sisdltdmén aineen heijastamat spektrit vastaisivat hemoglobiinia. (Baima
Bollone 1989, 205, 211.) Ehdotonta varmuutta ampullien siséltimasta aineesta on mahdo-
tonta saavuttaa kirkon sallimin keinoin. Kirkko ei periaatteessa kielld tutkimuksia - onhan se
sallinut ja kannustanut ulkoista tutkimusta - mutta ampullien avaamista se ei voi sallia. Mikali
ne rikkoutuisivat, katoaisi samalla jotain Napolille korvaamatonta. Kirkko ei ole verireliikin
ihmeit4 tekevdi luonnetta virallisesti tunnustanut, mutta kansanuskossa reliikillda on huomatta-
va arvo, puhumattakaan siitd, ettd reliikkia pidetdan koko kaupungin suojelijana. (Piancastelli

1965, 23.)

Lasiampullien sisdltdmén nesteen metamorfoosi jahmettyneestd olomuodosta nesteméiseen on
hammentéva asia, joka ei helposti mahdu rationaaliseen ajatteluun. Ilmié tapahtuu aina tiysin
ennustamattomalla tavalla. Aineen muuttuminen voi alkaa massan pinnalta, pohjalta, laidalta,
olla totaalinen, osittainen, ehki vain muutaman pisaran verran, tai sitd ei tapahdu lainkaan.
Joskus se tapahtuu silménrdpayksessd tai vasta tuntien tai jopa péivien rukoilun jélkeen. Jos-
kus aine on nestemdinen jo silloin, kun feca otetaan esille kassakaapista. Nesteeseen saattaa
jaada kiinted kokkare, kuplia, se voi muuttaa véridan ja tilavuuttaan. Muodonmuutos ei ole
riippuvainen ilman ldmpétilasta, valaistusolosuhteista, kosteudesta, ilmanpaineesta, fecan lii-
kuttelusta, lasndolevan yleison tai kynttiloiden tuottamasta lammasta tai muusta vastaavasta.
IImi6é tuntuu noudattavan tdysin omia lakejaan ja aikataulujaan, eikd mitdén sdannonmukai-
suuksia ole havaittavissa. Tami muodostaakin koko ilmion erikoislaatuisimman piirteen. Am-
pullien sisiltdimén aineen kayttdytyminen karkaa kaikilta fysiikan laeilta, ja ehka juuri siksi
selitysmalliksi on etsitty paranormaaleja ilmioitd, fecan vaihtoa, erilaisten aineitten ruiskutusta
tecan sisalle tai muuta huijausta, jossa seka kardinaali ettd deputazione olisivat osallisina. Mi-

taan sellaista ei ole kuitenkaan voitu todistaa. (Piancastelli 1965, 18 - 19, 30 - 43.)

Suuren yleison edessd ihme tapahtuu pyhimysjuhlissa, mutta myos muulloin on havaittu veren
vaihtavan olomuotoaan. Veri-ihme voi tapahtua jonkun korkea-arvoisen henkilon vieraillessa
pyhimyksen nimikkokappelissa, onnettomuuksien uhatessa kaupunkia tai aivan tavallisten
jérjestely- ja siivoustoimien yhteydessa. Aina ei siis ole lasnd suurta yleisomaaraa. Niin juhla-
periodeihin sidottujen ihmeiden kuin niiden ulkopuolella tapahtuvien yksityiskohdat on kir-

jattu vuodesta 1659 lahtien kappelin paivékirjoihin. Thmeen typologia on Alfanon ja Amit-
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ranon (Petrarca 1994, 63)*® mukaan seuraavanlainen: 1) Thme on erinomainen, jos se tapahtuu
heti esilleoton jélkeen ilman ettd nesteeseen jid kokkaretta ja veri on luonnollisen véristé, ai-
van kuin se olisi juuri vuotanut verisuonesta. 2) Thme on hyvi, jos se tapahtuu noin tunnin
kuluessa ilman kokkaretta tai siind on vain pieni kokkare. 3) Ihme on keskinkertainen, jos se
tapahtuu noin kahden tunnin kuluessa ja siihen jai kokkare, tai jos veri ollut jo esille otettaes-
sa nestemdisti. 4) Epdsuotuisaksi ihmeen muuttaa useat eri tekijit: jos ihme tapahtuu noin
kolmen tunnin kuluessa esilleotosta ja kokkare on suhteellisen suuri; jos kokkare ilmestyy
myShemmin otfavarion aikana; jos vereen jai kokkare syyskuussa; jos veri otetaan esiin syys-
kuussa jo nestemaiseksi muuttuneena; jos veri muuttuu nestemdiseksi jo ennen kulkuetta; jos
ottavarion aikana metamorfoosissa ilmenee viivytyksid; jos veri hyytyy uudelleen ihmeen jal-
keen; jos epinormaaleja tilavuuden muutoksia yhden paivin aikana, tai muita ilmioitd. 5) Thme
on erittdin huono, jos se tapahtuu yli kolmen tunnin odottelun jalkeen; jos kokkare on suuri;
veri tahmea oloista tai kalpean punaista; jos kokkare siilyy koko ottavarion ajan; jos ihme
puuttuu jonain oftavarion piivisti. 6) Thme on olematon ihme, jos sitd ei tapahdu tai jos hyy-

tyneen veren pinnalla nakyy vain sulanut tippa.

Voidaan sanoa, ettd on hyva merkki, jos ihme tapahtuu tietyssé ajassa ja tietylla tavalla, epa-
suotuisa puolestaan, jos nimi ehdot eivit tayty. Sdannollisyys on aina suotuisaa ja epasaén-
nollisyys hélyttavad ja negatiivista. Ihmeen perusteella on jo kauan ennustettu tulevia tapah-
tumia. Noin 500 vuoden ikiinen on uskomus, ettd ihmeen puuttuminen ennustaisi levotto-
muuksia ja ettd veren loytyminen nestemdisend kassakaapista esille otettaessa juhlaperiodin
ensimmdisend paivand (mutta vain silloin), erityisesti syyskuussa, olisi merkki erityisestd suo-
jelusta (Ursi 1990, 14). Ihmettd on kansan parissa tulkittu - ja tulkitaan yha edelleen - suh-
teessa tulivuorenpurkauksiin, maanjaristyksiin ja miksei myos Napolin joukkueen menestyk-
seen jalkapalloliigassa. Pyhimysjuhlan kuluessa ihmeen tapahduttua kuulin useamman kerran

lausuttavan helpottuneet sanat Siamo protetti! eli ”Olemme turvassa!”.

1700-luvulta ldhtien on san Gennaton veri-ihmett4 yritetty imitoida ja saada aikaan seoksia,

jotka kayttaytyisivat ampullien sisdltdmén aineen tavoin. Paljon julkisuutta Italian tiedotusva-

% Qlen joutunut turvautumaan toisen kiden lihdetietoon, silld osoittantui mahdottomaksi 16yt Napolin
kirjastoista kyseinen Alfano ja Amitranon teos Il miracolo di S. Gennaro. Documentazione storica e scientifi-
ca vuodelta 1950. Kortistojen mukaan kirjan olisi pitinyt olla kirjastossa, mutta kdytinnossi kyseinen teos oli
aina salaperiisesti kadonnut.
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lineissd sai vuonna 1991 tehty kokeilu, jossa luotiin lasiampulliin hyytelomiinen aine, joka
ampullia liikuteltaessa muuttui juoksevaksi. Aineen viri vastasi san Gennaron ampullien vérid
ja aineseokselle oli helppo toistaa muutosprosessi hyytelostd nestemaiiseksi ja painvastoin.
(Caserta 1991, 412 - 416.) Tamakian resepti ei kuitenkaan taysin seuraa oikean verireliikin
kaytééta, silla pyhimyksen ampullien neste ei automaattisesti muutu nestemaiseksi, vaikka sitd

kuinka liikuteltaisiin. Kokeilut eivat ole saavuttaneet lopullista tietoa asiasta.

Hémmentavit ilmiot eivat san Gennaron kohdalla rajoitu vain reliikkeihin, vaan ihmeellisyytta
on liitetty myos pyhimyksen mestauspaikan tuntumassa sijaitsevaan kiveen. Pozzuolissa l4-
helld Solfataraa sijaitsevassa fransiskaanimunkkien kirkossa, joka on omistettu san Gennarol-
le, on marmorinen kivipaasi, joka kauan on liitetty pyhimyksen marttyyrikuolemaan. Tradition
mukaan pyhimyksen mestaus olisi tapahtunut kyseisen kiven paélla. Toisaalta veren ampullei-
hin kerdnneen hurskaan naisen on kerrottu pyyhkineen veriset kitensa kiven pintaan. Kolman-
nen variaation mukaan pyhimyksen katkaistu paa olisi hetkeksi nostettu kiven paille ennen
hautaamista. Kivessa olevien jalkien on sanottu muuttuvan punertaviksi ja verta muistuttaviksi
samanaikaisesti Napolin tuomiokirkossa tapahtuvan veri-ihmeen kanssa. (Caserta 1982, 24,
Moscarella 1975, 62 - 64.). Kiven pinnalla hikoilevasta nesteettd on otettu talteen pumpuliin
ja sen on sanottu punertuvan pyhimyksen juhlapéivini. Vuonna 1926 tehdyn analyysin mu-

kaan pumpuliin keratty neste olisi verta. (Alfano - Amitrano 1951, 149 - 151.)

Kriittinen tutkimus on kuitenkin poistanut pohjan nailtd uskomuksilta. Pozzuolin kivi on pal-
jastunut alttariksi, joka on ollut kdytossd 500-luvulla tai hiukan sen jélkeen, ja jonka ruosteen-
punaiset jaljet ovat pikemminkin kynttilivahan peittdmia jaanteitd alttarin koristekuvioista.
Uskomukset on todennikoisesti olleet seurausta barokin alttiudesta nahda reliikkejé ja ihmeita
sielldkin, missé asioille olisi ollut myos luonnollisempi selitys. (Moscarella 1975, 19 - 21, 66,

73.)

Reliikkien tiimoilla kaytava keskustelu on mielenkiintoista, mutta oman tutkimukseni kannalta
toisarvoista. Pyhimyksen biografian historiallisen luotettavuuden kohdalla totesin, ettd itse
ilmi6 on kiinnostavampi kuin faktan ja fiktion suhde. Samoin voisin todeta, ettd ampullien
sisdltod merkittdvdmpad on asema, jonka reliikki on kansanuskossa saavuttanut. Etnologian
tehtdva ei ole pohtia kemiallisia ja fysikaalisia reaktioita, vaan keskitty4 ihmisten kokemuksiin

ja ilmioille antamiin arvostuksiin. Ampullien sisiltiméan aineen ei uskota vain symboloivan san



72

Gennaron verta vaan olevan sitd. Vasta titd kautta ampullien merkitys uskovien yhteisossd

voidaan hahmottaa kontekstildhtdisesti.
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5. RITUAALIN MUOTO - MORFOLOGIAA

Etela-Italiassa rakastetaan ulkoisesti niyttdvid uskonnollisia juhlia, joihin liittyvét piirteet
saattavat aiheuttaa epitietoisuutta varsinaisesta sisdllostd. Kansanomaisissa juhlissa on huo-
mattavissa vanhaan elinkeinorakenteeseen liittyvid piirteitd yllapitdva resistenssi, jonka voi
toisaalta yhdistdd alueen ekonomisen kehityksen hitauteen. Etela-Italian juhlaperinteestd ei
ylipddtiadn voi loytaa esimerkkeji, joilla ei olisi uskonnollinen pohja, vaikkakin sekoittuneena
maallisiin piirteisiin. (Mazzacane 1985, 26, 30, 36.) Yhden yksittdisen pyhimysjuhlan tai yh-
den rituaalisarjan tutkiminen ei antanut tarvittavaa perspektiivia ja vertailukohtia, joten tutki-
muksen edetessd oli etsittivd puuttuvia analyysivalineitd, teoreettista viitekehysta, jollaiseksi
itselleni muodostui italialaisen folkloristin Lello Mazzacanen luentosarja Napolin Federico II -
yliopistossa sekd hénen julkaisemansa laajaan kenttityohon ja visuaaliseen materiaaliin poh-
jautuva tutkimus (Mazzacane 1985) Eteld-Italian maalaisympariston kansanomaisista uskon-
nollisista juhlista. Niiden kautta san Gennaron rituaalien analysointi suhteessa laajempaan
kontekstiin loi rikkaamman kokonaisuuden. Mazzacanen analyysi pohjautuu huomattavassa
maarin venaldiseen formalismiin ja etenkin Vladimir Proppin tutkimuksiin ihmesadun ja vena-
laisen agraarijuhlan rakenteesta ja alkuperastd. Proppin mukaan seké satuja etté juhlia on tut-
kittava suhteessa toisiinsa, ja yksittdiset vakiopiirteet saavat merkityksena vasta suhteessa
kokonaisuuteen. (Mazzacane 1985, 99.) Vladimir Proppin tutkimuksista ja vaikutuksesta

folkloristiseen strukturalismiin ks. Apo 1974.

Etu tarkastella juhlia pikemminkin systeemin kuin yksittdisind tapahtumina pohjautuu stihen,
ettd useitten juhlien muodostama kokonaisuus on hyddyllinen selittimaan juhlia ei ainoastaan
yksittdisina ilmidind vaan myos niiden vilista suhdetta sekd kompleksisempaa ideologista ho-
risonttia. Toisin sanoen juhlien systeemiin kitkeytyvd merkitys toisaalta selittad sekd omaa
rakennettaan ettd toimintansa saantoja (loogis-formaalinen merkitys), toisaalta se muodostaa
yhteyden, joka symbolitasolla sitoo merkityksen ideologiseen systeemiin (symbolinen merki-
tys). (Mazzacane 1985, 37.) Myés analyysi tulee etenemaan tassi jarjestyksessd. Uskonnolli-
sista juhlista 16ytyvit aspektit tullaan jakamaan ja esittelemaan loogis-formaalisesti, minka
jalkeen kunkin aspektin takaa ja aspektien vilisistd suhteista haetaan symbolimerkityksii.

Analyysin tavoitteena on esittdd uskonnollisen juhlan integroitunut hahmo.
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Mazzacane kayttdd analyysissddn runsaasti termeji kerronta, narraatio, juoni, jotka kaikki
viittaavat kirjallisen tai suullisen perinteen tutkimukseen. Olen yrittanyt 15yt4a termeille vasti-
neet, jotka pohjaisivat enemman kansatieteeseen kuin folkloristiikkaan, muuttamatta kuiten-
kaan Mazzacanen sanomaa. Mazzacanen teoriassa toistuu alituisesti sana festa eli juhla, jolla
hén viittaa etelditalialaiseen uskonnolliseen institutionalisoituun juhlaan, jonka sisélld havaitta-
vista kdyttaytymismalleista hin kayttaa termia rituaali tai rituaalinen kaytds. Jo san Gennaron
pyhimysjuhlan deskription yhteydessi olen perustellut omaa valintaani puhua mieluummin
juhlasta kuin rituaalista, onhan pyhimysjuhlan ymparille kehittynyt maallisen ja uskonnollisen

rinnakkaiselo, joka on muutakin kuin pyhéan kanssa kommunikointia.

Rituaalien typologia

Katolinen ideologia on lapaissyt koko etelditalialaisen kansankulttuurin horisontin, joten myos
alueen kansanjuhlat ovat leimallisesti uskonnollisia. Mazzacanen mallissa uskonnolliset juhlat
jaetaan kolmeen eri tyyppiin: pyhiinvaelluksiin, pyhiin nédytelmiin ja pyhimysjuhliin. Kullakin

juhlan lajilla on tietty juonensa, muotonsa, joka noudattaa tiettyjd sdantoja.

Pyhiinvaelluksen keskeisin elementti on matka, sekd meno etta paluu, joiden viliin juhla si-
joittuu. Pyhiinvaelluksessa siirtymariitin tavoin siirrytdan profaanista ympéristostd sakraaliin,
arjesta juhlaan. Pyhiinvaellukseen liittyva kultti on useimmiten omistettu Neitsyt Marialle,
satunnaisesti myds pyhimykselle. Pyhiinvaelluksen kohteena oleva pyhakko on yleensi sijain-
niltaan syrjdinen tai vaikeapaisyinen (vaikkakin myos urbaaneissa keskuksissa on suuria py-
hiakkojd): vuoristossa, vuoren huipulla, luolassa, vuorten vilisessd laaksossa. (Mazzacane
1985, 40, 47.) Matkaelementti sisaltyy myos muihin juhlatyyppeihin, mutta ei muodosta niissa
niin keskeistd elementtid kuin pyhiinvaelluksessa. Matkan symboliseen siséltoon palataan

my6hemmin.

Pyhi niytelmi on Toschin sanoin “jesuiittiteatterin alaméked”, jonka synty ajoittuu 1600-
luvulle Trenton kirkolliskokouksen jilkeiseen vastauskonpuhdistuksen aikaan. Se on tapah-
tuma, jossa kyléldiset patsaitten avulla tai roolihahmoiksi naamioituneina esittdvat padsidiseen
sijoittuvan Kristuksen karsimystien Golgatalle. Esitys on samanaikaisesti sekd symbolinen etta

reaalinen, sekd menneisyyttd ettd titd hetked; nayttelijat ja yleis6 osallistuvat tapahtumiin,
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jotka symbolisesti muistuttavat aiemmista tapahtumista, mutta jotka samalla tapahtuvat reaali-
sesti silmien edessd ja tulevat siten eletyksi todellisuudeksi. (Mazzacane 1985, 40 - 41, 49.)
Juhlatyypissd ilmenee selkeimmilld4n rituaalin pohjana olevan myytin aktualisoituminen.
Myytti on pyhd kertomus, jossa on kodifioitu uskonnollisen tradition keskeiselementteja.
Myytin kuvaama aika on ohjeellinen ja esikuvallinen ja myytin tapahtumat yhteisélle tosia ja
sakraaleja. Téstd johtuen myytin rituaalinen esittiminen merkitsee maailmanjérjestyksen puo-
lustamista. Samalla se vahvistaa yhteison uskonnollisia arvoja ja normeja ja tarjoaa seurattavia

kayttaytymismalleja. (Honko 1971, 107, 111.)

Suojeluspyhimysjuhlassa myytin niytelmallinen esittdminen on korvautunut myytin resitaa-
tiolla eli liturgialla (ks. Honko 1971, 114). Pyhimysjuhlat pohjautuvat luonnollisesti yhteisdjen
tapaan kohottaa jokin pyhimys erityiseksi suojelijakseen. Taustalla ovat usein kronikat tai
legendat, jotka kertovat pyhimyksen tekemistd ihmeesta tai yhteisolle suomasta suojelusta,
oman kaupungin asukkaan autuaaksi julistaminen tai reliikkien kunnioittaminen. (Mazzacane
1985, 48.) Eri aikakaudet ovat nostaneet kultin kohteeksi erilaisia ja eri uskonnollisiin jérjes-
t6ihin littyvid pyhimyksid (ks. enemmén Galasso 1982, 115 - 120). Pyhimykselle omistetut
rituaalit ovat yksimielistd juhlintaa, jossa yhteiso kollektiivisesti ilmaisee uskollisuutensa py-
himykselle. Jokaisella osallistujalla on oma henkilokohtainen suhteensa juhlittavaan pyhimyk-
seen, minkd takia rituaaleissa vaihtelevat individuaalisesti ja kollektiivisesti eletyt vaiheet ja
piirteet: juhlaan ja siihen kuuluvaan kulkueeseen osallistutaan yhdessa, kuten juhlan jarjestelyt
edellyttdvit, mutta lupauksensa, pyyntonsi ja kiitoksensa kukin kommunikoi pyhimykselle
taysin yksilollisesti. Rituaaleissa korostuvat usein pyhimykseen liitetyt erikoispiirteet ja eri-
koistehtavit; ihmeitd tekevin pyhimyksen oletetaan takaavan tietyn tyyppistd suojaa ja tietyn

tyyppisisté sairauksista paranemista. (Mazzacane 1985, 41 - 42.)

Maaseutuympiristossd jarjestetyissd pyhimysjuhlissa ja pyhiinvaelluksissa osallistujat ovat
kaikki samassa asemassa olevia tasaveroisia padosan esittéjid, joista erottuvat vain patsaitten
kantajat, soittajat ja muutamat muut harvat yksil6t. Pyhdssd naytelmassa vaki jakautuu kah-
ovat iloisia juhlia, vaikka niissd kuollutta pyhimysté juhlitaankin, mutta pyhét naytelmat ovat
aina surun juhlia. Symbolinen sisdlto heijastuu normiin ja tdmé vuorostaan kaytokseen.

(Mazzacane 1985, 46.)
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Ominaispiirteistd vakiopiirteisiin

Yksittdisia tietyn tyypin juhlia, esim. pyhiinvaelluksia havainnoimalla on mahdollista nihda
samasta teemasta muodostuvan hyvinkin erilaisia variaatioita, joissa kuitenkin on 16ydettavis-
si pyhiinvaelluksissa toistuvia ominaispiirteitd, ts. kdyttaytymisen ja toiminnan reaalisia ja
symbolisia muotoja. Naitd ominaispiirteitd paljastamalla ja pyhiinvaelluksia toisiinsa vertaa-
malla voidaan kootaa pyhiinvaelluksen ideaalimalli®®, abstraktio, joka sisélti kaikki mahdolli-
set yhteiset piirteet, invariantit (strukturalismissa kdytetddn myos samaa asiaa tarkoittaen ter-
mii konstituentti), mutta jittid huomioimatta ne piirteet, jotka esiintyvat pyhiinvaelluksissa
vain satunnaisesti. Kaikille pyhiinvaelluksille yhteisid aspekteja voidaan kutsua nimelld ensim-
mdisen ldhestymisvaiheen invariantit. Sama prosessi kdydéaan lapi myos pyhimysjuhlien ja
pyhien ndytelmien kohdalla, ja saadaan kolme eri ideaalimallia, joissa kussakin on kyseiselle

juhlatyypille ominainen miara vakiopiirteita eli invariantteja. (Mazzacane 1985, 53 - 56.)

Seuraavassa vaiheessa verrataan pyhiinvaellusten, pyhimysjuhlien ja pyhien naytelmien ideaa-
limalleja toisiinsa. Vertaamalla kunkin ideaalimallin invariantteja toisten juhlatyyppien ideaali-
mallien invariantteihin loytyy tietty méara piirteitd, jotka ovat kaikille kolmelle juhlatyypille
yhteisid aspekteja. Naitd aspekteja voidaan kutsua nimelld toisen ldhestymisvaiheen invarian-
tit, ja ne siis esiintyvat kaikissa pyhiinvaelluksissa, kaikissa pyhissa ndytelmissa seké kaikissa

pyhimysjuhlissa. (Mazzacane 1985, 56.)

Uskonnollisen juhlan yhteiset invariantit jakautuvat neljaan eri ryhméaén: kayttaytymisen muo-
dollisuudet (katumuksellisuus), kayttaytymisen ja funktion muodollisuudet (rituaalisuus),
funktioiden muodollisuudet (maagis-uskonnollisuus) sekd taloudellis-sosiaaliset suhteet
(Mazzacane 1985, 55), joita Mazzacane teoriassaan erottelee olevan yhteensd 11 piirrettd. Jo
yksittdisen juhlatyypin ideaalimallin 16ytyminen sinélla4n paljastaa juhlakulttuurin takana ole-

van yhdenmukaisuuden ja siten todistaa kulttuurisen homogeenisuuden puolesta (Mazzacane

% Ideaalityypin ensisijainen tehtiva ei ole todellisuuden mahdollisimman tarkka heijastus. Ideaalityypilld on
pikemminkin instrumentaalinen arvo ymmértimisen vilineend, kun halutaan saattaa empiirinen aineisto ja
teoreettinen jirjestelmi vuorovaikutussuhteeseen. Ks enemmin esim. Honko (1971, 83 - 84).
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1985, 55). Kaikille juhlatyypeille yhteisid piirteitd analysoimalla on mahdollista paljastaa us-

konnollisen juhlan struktuuri seki sen takaa juhlan kulttuurihistoriallinen malli.

Kulttuuriantropologi Mary Douglasin mukaan laajat rituaalit eldvit omaa eldméénsé riippu-
mattomina kokonaisuuksina eivitkd ne ole tiukasti sidoksissa yksiloihin, jotka kantavat niitd
mukanaan (Wuthnow - Hunter - Bergesen - Kurzweil 1984, 126). Myos Jurgen Habermas
nidkee maailmankuvan ja moraalisuuden struktuureina tai sdantoind, jotka vaikuttavat kom-
munikaatioon. Rakenteiden olemassaolo paljastuu kommunikaatiossa implisiittisesti. Néin
ollen rakenteet eivit vilttdmittd ole yksilon tietoisuudessa vaan ne ovat abstraktioita, jotka
observoija rakentaa tarkkailemalla symbolista kayttaytymistd. (Wuthnow et al. 1984, 200.)
Niin rituaalien ja rituaalisen kéyttadytymisen perimmaéinen olemus olisi hahmotettavissa vain ja
ainoastaan havainnoinnin avulla. Samaan toteamukseen sosiaalisen struktuurin olemuksesta
paityy M. Fortesia siteeraten myos Lévi-Strauss (1968, 304): Structure is not immediately
visible in the ‘concrete reality.’ ... When we describe structure ... we are, as it were, in the

realm of grammar and syntax, not of the spoken word.

Seuraavassa Mazzacanen loytdmien invarianttien tiivistelméd seké niiden rinnalle tuotuna san
Gennaron veri-ihmerituaalista 16ytyvid rinnasteisia piirteitd. Tarkoituksenani on piirteiden
esittelyn kautta etsid syitd mahdollisiin painotuseroihin, pohjautuuhan Mazzacanen malli maa-
seutuyhteison juhliin ja san Gennaron rituaalien niyttimona on miljoonakaupungin tuomio-
kirkko. Kenttityoni aikana ndin sekd maaseudun juhlia ettd Napolissa jarjestettyja muiden
pyhirhysten seremonioita, joten otan vertailuaineistoksi myos niissa ndkemiéni piirteitd todis-
taakseni san Gennaron kultin omalaatuisuuden tai vaihtoehtoisesti rinnasteisuuden muihin

juhliin.

Kayttdytymisen muodollisuudet

Ensimmaisessd muodollisuuksien ryhmassa tarkastelun fokus on kaytoksessa ja siind ilmene-
vassa katumuksellisuudessa. Juhlan muodostamassa kehyksesséd katumusta voi osoittaa monin
eri keinoin; keradmalla almuja, matkaamalla pyhélle paikalle tai silpomalla ja pahoinpitelemalld

omaa ruumista.
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Almukerdys on katumuksellisuuden neutraali muoto, jossa kerdyksestd rahallisesti hyotyva
osapuoli voi olla joko yksityinen henkild, kirkko tai pyhimyskultin yllapidosta vastaava yh-
distys, jarjestd tai muu vastaava taho (Mazzacane 1985, 59). San Gennaron kulttiin liittyvien
rituaalien yhteydessd almukeriys toteutui useassa eri muodossa ja usealle eri kohteelle. Pyhi-
myksen nimikkokappelin sisilli, edustalla ja nimikkokappelin vieressd luureliikkikappelin
edustalla oli kiinteitd kolehdinkerayslippaita, ja lisaksi pyhimyksen kappelissa messujen yhtey-
dessd kerattiin kolehti. Néitten kerdysten hyo6tyjapuolena on poikkeuksetta san Gennaron
kappelin ja kultin hallinto. Lisaksi rituaalien yhteydess4, yleensa pédajuhlan jalkeen veri-ihmeen
tapahduttua, oli kirkon ulkopuolella yksityishenkil6ita, jotka anoivat rahaa itselleen pyhimyk-

sen nimeen nojautuen "Per auguri di san Gennaro”.

Katumusta osoittava matka, joka rituaaliin osallistuvan tiaytyy kulkea pyhalle paikalle saa-
puakseen tai pyhadn naytelmiin osallistuessaan, on toinen katumuksen osoitustapa. Erityisesti
paisidisndytelman via crucis on Kristuksen kirsimystien materiaalinen ja symbolinen toisinto.
(Mazzacane 1985, 59.) Toisaalta pyhdd paikkaa ldhestyttdessé tietyssd vaiheessa “kynnyksen
tuolla puolen” (oltre la soglia) osallistujassa laukeaa tarve vastata kdytokselladn paikan py-
hyyteen, mistd esimerkkind on vaikkapa pyhidkkoon saavuttaessa loppumatkan kulkeminen
kontaten kohti alttaria (Mazzacane 1985, 59). Ovi erottaa toisistaan kaksi eri maailmaa ja
merkitsee pyhdkdssi rajaa profaanin ja pyhéan vililla, ja ndin kynnyksen ylittaminen on itsensa

yhdistimisti uuteen maailmaan (Gennep 1960, 20).*

Napolin ldhellds Madonna dell’Arcon rituaali paisidismaanantaina seki siihen liittyneet jo ai-
emmat rituaalit vakuuttivat minut katumusta osoittavan matkan tavattomasta vahvuudesta ja
elinvoimasta uskonnollisena menettelytapana. Ideaalina paranzalla (uskovien pienryhmi) on
kulkea jalkaisin, kévellen tai holkéten, kilometrien pituinen matka kohti kulttipaikkaa, silld se
on keino hankkia ryhmalle muitten uskovien prestiisia (Lahti 1994, 25). Vaikuttavinta kaytos
oli kulttipaikalla pyhakon sisilld seuratessani ihmisten siirtymistd kohti kaikkein pyhintd, Ma-
donna dell’ Arcon alttaria: Pddsimme kirkkoon sisdlle. --- Paranzat vaelsivat keskilaivaa pit-

kin kohti alttaria, jonka kaiteeseen liimattu Madonna dell’Arco-tarroja. Ihmiset suutelivat

*® Van Gennep pitii rajanylityksid siirtymdriitteind, mutta Hongon (1971, 143) mielesti on kyseenalaista
sisillyttda siirtymdériitteihin my6s muutot ja rajanylitykset.
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tarroja, kaiteen sisdpuolella olevat puhdistivat jatkuvasti kaidetta denaturoidulla alkoholil-
la. Kaidetta suudeltuaan ihmiset siirtyiviit alttarin sivuitse sen taakse ja sieltd kohti ulos-
kayntid, joka kirkon absiksen takana. Alttarikaidetta puhdistavat ottivat vastaan kynttilt,
Jotka laittoivat suuriin laatikoihin, sekd kukat. Osa ihmisistd kaveli normaalisti, osa polvil-
laan, joku konttasi, osa makasi pituuttaan lattialla ja veti itseddn kdsilladn eteenpdin. Naytti
kuin lattialla olisi ollut lauma valkoisia matoja. Ilmeet olivat laidasta laitaan; tyynia, itkes-
kelevid, hysteerisid. Toisia tuettiin, silli eivdit endd pysyneet jaloillaan. --- Silloin tdlloin
kuului jostain pdin kirkkoa omituisia ddnid, kuten ‘lits’ tai ‘kops’ sekd kirkumista. Punai-
sen ristin véki ryntdsi vilittomdsti paikalle ja kantoi ekstaasiin vajonneen sivuovesta ulos ---
Osa kannettavista oli kasvoiltaan punaisia, osa potki ja sdtki hervottomasti, joku tarrasi
alttarikaiteeseen kiinni. Kriisiin vajoaminen tuntui tapahtuvan missd tahansa kirkossa,
ovella, keskiosassa, mutta ehkd useimmiten ldhempdnd alttaria. --- Vaikutti siltd, ettd kriisiin
vajoamiset olisivat tapahtuneet rykelmittdin ts. joku aloitti ja muut seurasivat perdssd, min-

ka jdlkeen tauko ennen uutta aaltoa. (Pidivikirja 13.4.1998.)

Napolin tuomiokirkossa san Gennaron rituaaleissa katumusta osoittava matka ei ole maantie-
teellinen, vaan pikemminkin ajallinen siirtymi. Varsinaista juhlaa edeltdd yhdeksan paivéin
valmistautumisjakso (novenario), joka irroittaa arjesta ja liittdd pyhaan. Padjuhlan jilkeen
seuraa kahdeksan péivan “irroittautumisjakso” (offavario), joka puolestaan irroittaa pyhésti
ja liittad osallistujan uudistunein voimin takaisin arkeen. Rituaaliseen ajanjaksoon kuuluu ke-
vailla yhteensd 18 ja syksylla 17 paivad. Juhlaperiodi on siis pitkd ja ainakin itselleni se osoit-
tautui vaativaksi: Eilen en tosiaankaan mennyt kappeliin. En tiedd mitd menetin, mutta en
Yksinkertaisesti jaksanut. Toisaalta tuntui jotain puuttuvan. Messu, rukoukset, ristinmerkit,
consorellat. Ehkd pdivin tauko saa jotain hyvdd aikaan. Mutta ftotisesti olen sitd mieltd, ettd
tamdn juhlan penitenza corporale [ruumiillinen katumus] on sen pituus: 9 + 1 + 8 pdivdd.
18 pdivad, 2,5 viikkoa. Periaatteessa aamuin illoin. Aikamoinen urakka. (Paivikirja

5.5.1998.)

Ns. kynnyksen ylittamiseen (oltre la soglia) viittaavaa kayttaytymistd san Gennaron rituaaleis-
sa ilmeni vain satunnaisesti esim. kappeliin johtavan porrastasanteen suuteluna. Pyhimyksen
kappeliin saapuessaan ihmiset yleensa tekivit ristinmerkin, osoittivat kunnioitustaan polvistu-
en tai kumartaen, mutta sekiin ei poikkea milldén lailla tavanomaisesta katolisesta kayttayty-

mismallista pyhain paikkaan saavuttaessa tai sielta lihdettdessa.
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Omaan ruumiiseen kohdistuva pahoinpitely on katumuksen suorin ja valittomin véyla,
joka ei suinkaan ole symbolisesti vailla merkityksid. Se voi olla mm. itsensé ruoskintaa, piikki-
viittaan pukeutumista tai huomattavan pitkdn matkan kulkemista polvillaan raahautuen
(Mazzacane 1985, 60). Omaan ruumiiseen kohdistuva vakivalta on Kristuksen ruumiillisen
karsimyksen imitointia ja ideaalimallin mukaista kdyttaytymistd, kuten tyon alussa flagellan-

teista ja veren symboliikasta kertovassa luvussaan on tullut todetuksi.

San Gennaron rituaaleissa ruumiillinen katumuksellisuus puuttuu tdysin. Havaittavissa ei ollut
siis itseruoskintaa tai muita fyysisid ilmimuotoja, joita esim. Madonna dell’ Arcossa oli ollut
ndhtdvissd padsidismaanantaina. Vanhemmat kirjalliset kuvaukset san Gennaron pyhimysjuh-
lista paljastavat sen, ettd aiemmin raju fyysisyys on ollut osa kulttia ja etenkin ns. omaisten
kaytostd; parentit hakkasivat yhteen kasidan, hakkasivat kasvojaan ja rintaansa, 16ivét kasil-
laan kirkon penkkejé ja raastoivat hiuksiaan (Petrarca 1994, 59). Puhdistaessaan pyhimyksen
kulttia epéasopivista aineksista kirkolliset auktoriteetit ovat kieltdneet parentien kaytoksessa
ilmenneen elekielen ja sen myotd myds fyysisyyden. Kuolema ja siihen liittyvat verirituaalit
ovat oleellinen asia maaseutuyhteisossd, mutta kaupungeissa ja teollistuneissa yhteisoisséd
kuolema ja viittaukset sithen ja kdrsimykseen pyritddn syrjayttimadan (Lombardi Satriani -
Meligrana 1982, 355), mika voisi osaltaan selittda piirteen puuttumisen san Gennaron juhlas-
ta. On mahdollista, ettd naitd aspekteja ilmenisi yha Pozzuolissa, joka on kauempana kirkolli-
sesta eliitistd ja kultin virallisesta hallinnosta - onhan Pozzuolissa vield viime vuosikymmenini
ollut havaittavissa pyhimysjuhlaan yhdistyneend agraarisia elementtejékin, ehkd myos margi-
naalisia katumusta osoittavia kaytostapoja. Kenttityoni puitteissa en kuitenkaan pystynyt vie-
railemaan Pozzuolissa, koska koin tirkedammiksi havainnoida Napoliin sijoittuvan seremoni-

allisuuden.

Kéytdksen ja funktion muodollisuudet

Muodollisuuksien toisen ryhmén kohdalla fokus on tietyissd individuaalisen ja kollektiivisen
rituaalisuuden muodoissa sekd niiden suhteessa juhlan yleiseen funktioon. Tarkastelu on
suunnattu kohti juhlan perimmaista tehtavii ja yrityksend on hahmottaa kaytoksen ja juhlan

vilinen funktionaalinen suhde. Kyseessd on uskonnollisen juhlan rituaalinen aspekti, jossa
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juhla antaa osallistujalle toivotun vastauksen eli synninpaiston. (Mazzacane 1985, 61.) Toi-
minta saa merkityksensd suhteessa rituaaliin; rituaalissa toiminnan on tapahduttava juuri ky-
seiselld tavalla, ja toisaalta pyhén rituaalin ulkopuolella sama toiminta jéisi ilman rituaalin tar-
joamaa vapauttavaa uskonnollista sisdltod. Tahan ryhmédin kuuluvia menettelytapoja ovat

kodifioitu rituaalisuus, juhlaan liittyva kulkue sekd symbolinen uhrilahja.

Kodifioitu rituaalisuus seuraa juhlan sisiisia tasmallisia normeja ja voi tulla ilmi mitd moni-
naisimmissa muodoissa. Esim. pyhiinvaelluksen aikana se voi ilmentyéd uhrilampaan teurasta-
misena, pyhissid ndytelmissi kirsimystien tarkasti maarattyind pysahdyksina tai pyhimysjuh-

lassa rituaalisena tanssina ennen pyhaén paikkaan astumista. (Mazzacane 1985, 61 - 62.)

San Gennaroa koskevassa havaintoaineistossani kodifioituna rituaalisuutena nayttaytyy kolme
erilaista tapaa lahestyd pyhimysté; papiston rukoukset ja toiminta, parentien kiytos seké kol-
mantena tavallisten devotojen kiytos, joista tdssé kisittelen kahta ensimmaistd ryhmaa, koska
ne olivat selvimmin erottuvia. Papiston kdytos ilmaisee virallisen liturgisen rituaalisuuden,
tapahtuuhan reliikkien esilleotto, esillapito ja kassaholviin sulkeminen aina saman kaavan mu-
kaan, jossa toistuvat tietyt rukoukset, kiitoslaulut (varsinkin 7e Deum) ja eleet. Papiston rin-

nalla virallista rituaalisuutta edustaa deputazionen jasenten lasniolo.

Papiston ja deputazionen virallisuudesta huolimatta mielestdni merkittavampda on kodifioitu
rituaalisuus san Gennaron ”omaisten” rukouksissa ja lauluissa, joilla on tarkka jarjestys juhlan
kulussa. Tai ehka pitdisi sanoa, ettd rukouksilla, lauluilla ja miksei myos ”omaisten” vakiois-
tumapaikoilla vasemmassa etupenkissa olisi tarkka jérjestys, mikali naisille annettaisiin taysi
vapaus hartaudenharjoitukseensa. Kaytannossd kodifioidusta rituaalisuudesta saattoi kokea
vain osan, silli suuri osa tukahdutettiin. Consorellat esittivit tasmallisen kaavan mukaan eri
rukouksia rituaalin eri vaiheissa. Reliikkien esilleotto kassaholvista, pyhimyksen patsaan pu-
keminen, mahdollinen kulkue ja ihmeen odottaminen vaativat consorellojen taholta omat lau-
lunsa ja rukouksensa. Myos ihmeen tapahduttua ovat vuorossa tietyt rukoukset, samoin fecan
suutelun ajan ja reliikkia takaisin kassaholviin suljettaessa. Kaytannollisesti katsoen koko veri-
reliikin esilldolo on ollut - ja on osittain yha - parentien laulujen ja rukousten rytmittdma ta-
pahtuma. Myos novenarion ja ottavarion ajan san Gennaron “omaiset” ovat ldsnd suorittaen

omaa rooliaan.
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Viitattaessa aikaan, jolloin parentit olivat nakyvimmasséd roolissa, sanotaan, ettei veri-ihme
yksinkertaiseti voinut tapahtua ilman parenteja ja heidén erityisia rukouksiaan, joiden koettiin
olevan pakollinen osa rituaalia. Parentien rituaalinen kiytos (ja luonnollisesti myos muitten
osallistujien kdytos ainakin osittain, silld parentien kiytos sai vastakaikua ympéristostaan) oli
aiemmin jaettavissa kahteen tyyppiin. Adrimmaisen intensiivisessd vaiheessa rukoukset ja py-
himykselle lausutut (usein loukkauksiksi kisitetyt) kommentit esitettiin seisoaltaan ja niihin
liittyl runsaasti fyysisid piirteité, itsensd hakkaamista jne. Intensiivistd vaihetta seurasi mono-
toninen ja toistava vaihe, joka muodostui istuallaan keinuen lausutuista seka italiankielisistd
ettd napolilaisista rukouksista. Nama vaiheet seurasivat toisiaan. Thmeen tapahduttua alkoivat
kiitosrukoukset ja mikali ihmetté ei tapahtunut, vaiheet vuorottelivat aina siihen asti, ettd re-

liikit vietiin pois nékyvilta. (Petrarca 1994, 59.)

Kiaytos on ollut anabolista eli energiaa sitovaa reliikkeja esilleotettaessa, bustoa puettaessa,
kulkueen aikana, pyhimykseen vedottaessa ihmettid odotellessa ja ihmeen tapahtuessa. Kata-
bolinen eli energiaa purkava vaihe on koostunut kiitosrukouksista, paluukulkueesta, buston
riisumisesta ja reliikkien siiloonlaittamisesta. Samoin voidaan kalendaarisesti ajatella, ettd
toiminta on ollut anabolista reliikkien ollessa nakyvissd ja puolestaan katabolista silloin, kun
reliikit ovat olleet poissa katseilta, ts. sanoen juhlakauden ulkopuolelle jadvit kuukaudet seka
y6t myos juhlakauden aikana. (Petrarca 1994, 58.) Voisi sanoakin, ettd pyhimysjuhlan aikana
vallitsee kiihked anabolinen vaihe, jota seuraa ajallisesti hallitsevampi katabolinen hiljainen

vaihe.

Juhlaan liittyvii kulkue voidaan nihdé joko yksilon individuaalisena, pienryhméié koskevana
tai koko yhteison kollektiivisena suorituksena (Mazzacane 1985, 63). Napolin runsaille pyhi-
mysjuhlille on monesti nakyvinté juuri kaupungin kaduilla nahtavat vérikkast kulkueet, joihin
liittyy usein reliikkien ja pyhimyspatsaan kantamista, lippurivistojé, soittokunta ja ilotulituksia,
eikd san Gennaron pyhimysjuhla tee poikkeusta. San Gennaron kunniaksi kevéddn juhlassa
(séén niin salliessa) jarjestettavd kulkue siirtyy vanhan keskustan katuja pitkin Napolin tuo-
miokirkosta Santa Chiaran kirkkoon, joka on perinteisesti ollut Napolin hallitsijoitten hauta-
kirkko. Kulkueeseen liittyvat siviilikappelin prelaatit, deputazionen jisenet, tuomiokirkon
papisto, pappisseminaarilaiset, kaupungin arkkipiispa, kaupungin ja ldhikuntien pormestarit ja

muut arvohenkil6t, kulkuetta valvovat poliisivoimat seki tietysti kaupunkilaiset. Kulkueessa



83

kannetaan pyhimyksen bustoa seki verireliikit sisdltavad relikvariumia, seki 12 kanssapyhi-
myksen hopeista patsasta. Kulkue ldhtee katedraalista ja padtyy sinne takaisin santa Chiaran
kirkossa vietetyn rituaalin jilkeen. Mikali sdd ei salli kyseistd kulkuetta santa Chiaran kirk-
koon, toteutetaan se supistetussa muodossa tuomiokirkon sisélla san Gennaron siviilikappe-

lista tuomiokirkon padalttarille ja takaisin.

Symbolinen uhrilahja voi olla joko pyhiinvaelluksella uhrattu karitsa, ohimeneville kulku-
eelle annettu rahalahja tai pyhimyksen patsaaseen kiinnitetty seteli. Pyhiinvaelluksen yhteydes-
sd usein esiintyva eldinuhri tuo eittdimattd mieleen antiikin eldinuhrit ja toisaalta Kristuksen
vereen liittyvan symboliikan. Toisaalta myos kiytdnnon syyt rituaalipaikan sijaitessa vaikea-
pédsyisessd paikassa, jonne ruokaa on raskasta kuljettaa. Rituaalinen uhri ndkyy erityisesti

pyhiinvaelluksien, mutta myos pyhimysjuhlien yhteydessa. (Mazzacane 1985, 63 - 64.)

Symbolisen uhrilahjan voi nidhdi vastauksena almukerdykselle, joka esiteltiin memettelyta-
voista ensimmaiisend. Symbolinen uhrilahja ei ole kuitenkaan ainoastaan kolehtirahaa tai raha-
lahjoituksia yleensi, vaan se voi saada monia muita muotoja kuten san Gennaron rituaaleissa
tapahtuu. Joulukuussa 1997 verenluovuttajien kunniaksi vietetyssa tilaisuudessa palkittujen
poliisien edustajat lahjoittivat san Gennaron kappelin paaalttarille suuren hedelméakorin. Pyhi-
myksen kappeliin tuodaan kukkia ja suurikokoisia kynttiloitd, novenarion ja ottavarion aikana
messuissa kerattavaan kolehtiin annetaan rahaa ja luureliikkien sailytyskappeliin heitetddn ra-
haa ja kukkia. Syyskuussa pyhimyksen votiivilamppua varten lahjoitetaan 6ljyd. Muistoa
lamppuéljyn lahjoituksesta vaalitaan pitkd4n, mistd on esimerkkini katualttarin sivustalle ase-
tettu kangas, joka kertoo useita vuosia aiemmin tapahtuneesta lahjoituksesta. (Ks. valokuva-
liite, kuva 18.)

Aiemmin tuli mainituksi veri-uhri pyhiinvaelluksen uhriteurastukseen viitattaessa. Samoin voi
veriuhriksi, tosin sofistikoidummaksi, lukea verenluovutuksen, johon kaupunkilaisia san Gen-
naron rituaalien yhteydessé kehoitetaan. Itse en kenttétoitteni aikana tillaista kehoitusta huo-
mannut, mutta aiemmista pyhimysjuhlista kertovissa teksteista 16ytyy asiasta mainintoja (esim.
Januarius 8 - 9 / 1977, 473; Januarius 5 / 1985, 449). Toisaalta joulukuun pyhimysjuhla on
korostuneesti omistettu verenluovuttajille ja heidan palkitsemiselleen. Piero Camporesin
(1997, 16) mukaan verenluovutus on antiikin sovitukseen tahtddvin uhrauksen moderni

muoto ja siten pyhéd toimitus.
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Itselleni yllattavimpéni ja ehkd “herttaisimpana” uhrilahjana havaitsin, kuinka kaupungin ka-
dulla ohikulkevan kulkueen ylle heiteltiin parvekkeilta kukanterilehtia ja toisaalta reitin var-
relle jaavat ikkunat koristeltiin arvokkailla kankailla kunnioituksen osoittamiseksi. Esim.
sant’ Antonion juhlakulkueen piille sateli ruusun teralehtia ja ikkunoihin oli pingoitettu valko-
keltaisia kankaita, samoin Pompeijiin suuntautuneesta pyhiinvaelluksesta kertovissa seinju-
listeissa kehoitettiin heittelemédin kukanterilehtia kulkueen eteen ja levittdmaén ikkunoille ja
parvekkeille kankaita. (Péivékirja 1.6.1998.) San Gennaron tapauksessa, rankkasateen estet-
tya kulkueen kevaalld 1998, pystyin toteamaan kukanterilehtien heittamisen ja arvokkaitten
kankaitten levittamisen vain kirjallisista ldhteistd seka kuvanauhalta (Video 1997), joissa piirre

esiintyi.

Maagis-uskonnolliset muodollisuudet

Kolmas ryhmaé eli maagis-uskonnolliset muodollisuudet fokusoituvat rituaalin funktioon ja ne
vastaavat kysymykseen maagis-uskonnollisten muotojen ja uskonnollisen juhlan vilisestéd
suhteesta sekd perimmaisestid merkityksesta. (Mazzacane 1985, 64.) Muodollisuuksiin kuulu-
vat sympateettinen suojelu, suojeleva uhrilahja sekd analoginen suojelu, jotka kukin tuovat
osaltaan esiin Eteld-Italian uskonnollisten juhlien synkretistisid piirteitd. Synkretistisen luon-
teen korostaminen voi kuitenkin olla himaévaa ja johdattaa tarkastelun vairille raiteille. Sosi-
aaliseen kontekstiin sidottuna nima ns. maagiset kéytanteet paljastuvat etelditalialaiseen kan-
sanomaiseen uskonnollisuuteen olennaisesti kuuluviksi elementeiksi, joissa pyritddn solmi-

maan sopimuksia pyhén kanssa. (Galasso 1982, 71 - 72.)

Sympateettiseen magiaan pohjautuva suojelu ja sen etsintd voi ilmentya pyhimyskuvan tai
-patsaan suoralla tai epésuoralla koskettamisella, jolloin pyhian kuvan suojeleva voima siirtyy
koskettajaan. Suojelua voidaan myos etsid kiertimilla pyhakko kolme (maaginen pyhittava
luku) kertaa ympari, jolloin pyhidkon pyhyys tarttuu kiertdjain. Toisaalta myos juhlaan liittyva

kulkue pyhittad ylittdméansa ja rajaamansa alueen. (Mazzacane 1985, 65.)

Sympateettinen suojelu voi vilittyd suoraan reliikkien kautta, mutta myos valillisesti jonkin

sellaisen kautta, joka on ollut lahella reliikkejd. Koska reliikkien suora koskettaminen on ra-
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joitettua, korostuu kaytinnossd juuri vilillinen kosketus, mistd seuraavassa muutama esi-
merkki. Napolilaisen pyhimyksen, 1900-luvun alussa vaikuttaneen ladkarin Giuseppe Mosca-
tin juhlassa devotot pyrkivit koskettamaan pyhimyksen arkkua tai patsasta. Osa ihmisisti
pyyhki Moscatin patsasta nendliinalla, jonka ilmeisesti sdilytti. Tarttuiko siihen pyhimyksen
manaa? Erddlld --- miehelld ndin nendliinan, johon oli painettu Moscatin kuva. Tuolla ku-

valla mies pyyhki silmdadnsd. (Paivikirja 16.11.1997.)

Vieraillessani San Gregorio Armeno -kirkossa ja keskusteltuani veri-ihmeistd nunnan kanssa,
sain lahjaksi mm. useita pienia pyhimyskuvia sekd valkoiseen paperiin kddrittynd antoi
[nunna] S. Patrizialle tuotuja kukkia, jotka alttarilta poistamisen jalkeen on kuivattu ja siu-
nattu. (Paivéakirja 25.7.1998.) Pyhan Patrizian pyhitetyt kukanteralehdet oli asetettu paperista
taiteltuun pakettiin, jonka koko oli n. 5,5 x 3,5 cm. Paketin péalle oli painettu teksti Foglie di
Fiori benedetti e toccati all’'urna di S. PATRIZIA VERGINE Protettrice di Napoli eli siu-
nattuja kukanteralehtia, jotka ovat koskettaneet Napolin suojeluspyhimyksen pyhan neitsyen
Patrizian arkkua. Kukan terélehtien, pyhimyskuvien ja pyhimyksen arkkua tai patsasta kos-

kettaneiden esineitten avulla devorot voivat kantaa mukanaan pyhimyksen pyhyytta.

San Gennaron rituaaleissa sympateettista suojelua saadaan ennen kaikkea suutelemalla fecaa,
jonka sisilld veriampullit ovat. Aina fecan suutelu ei sallita, mutta silloin papisto painaa fecan
esim. uskovan rinnalle tai otsalle, jolloin syntyy suora kosketus reliikin ja uskovan vilille. 7e-
calla voidaan koskettaa jotain tiettyd ruumiinosaa paranemisen toivossa. Osa uskovista pyrkii
koskettamaan fecaa esim. neniliinalla, jolloin jumalallista voimaa siirtyy siihen ja on siten
“reservissd”, kédytettavissd tarpeen mukaan myohemmin. Ajoittain zecaa on lupa kunnioittaa
ainoastaan ilman mahdollisuutta kosketukseen. Suurimman osan vuodesta san Gennaron veri-
reliikki ja kallon siséltava busto ovat poissa ulottuvilta kassaholviin suljettuina. Silloin taytyy
turvautua luureliikkeihin, jotka ovat aina esilld, mutta joita ei ole mahdollista koskettaa. Suo-
jelua antavat luonnollisesti san Gennaroa esittdvat kuvat ja pienoispatsaat, joita on myynnissd

etenkin pyhimysjuhlien yhteydessi.

Suojelua ei saada vain kosketuksen kautta vaan myos kulkueen avulla. San Gennaron kunni-
aksi jarjestettdva kulkue sulkee sisdinsi huomattavan osan Napolin historiallista keskustaa ja
reitillddn siunaa sisépuolelleen jadvin alueen, jolloin Napolin vanha keskusta asukkaineen tu-

lee pyhitetyksi. Toisaalta reitillddn kulkue méarittad alueen, jonka sisdisestd solidaarisuudesta,
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niin vertikaalisesta kuin horisontaalisesta, pyhimysjuhlassa pohjimmiltaan on kyse; juhla on
koko kaupungin yhteinen kunnianosoitus pyhimykselle, mutta sen kautta paljastuu myds us-

konnollinen hierarkia, jonka huipulla on papisto (Ercolano 1998).

Suojeleva uhrilahja on transsendenttiselle voimalle annettava lahja, joka sitoo jumalallisen
suojelun lahjan antajaan. IThmeparantumista tai muuta armolahjaa anova henkilo on ensin teh-
nyt jumaluudelle votiivilupauksen. Vastaanotettuaan pyytaménsi armolahjan anoja on velvoi-
tettu tdyttdmadn lupauksensa ja antamaan jumaluudelle votiivilahjansa. Votiivilahja, jolla ritu-
aaliin osallistuja kiittdd ylempdi voimaa kokemastaan ihmeestd, samalla vahvistaa jo saatua
suojelua. Suojelevan uhrilahjan kohdalla on erityisen vahva viittaus Kristukseen, jonka kuole-
ma on kaikista kuviteltavissa olevista uhrilahjoista merkittavin. Siihen liittyy koko katolinen
liturgia, joka johdattaa uskovan pelastumiseen Kristuksen uhrikuoleman avulla. (Mazzacane
1985, 65 - 67.) Pyhi niytelmi on itsessddn muistutus Kristuksen uhrikuolemasta, mutta sa-
malla tavoin marttyyrikuoleman kokeneen san Gennaron pyhimysjuhla on uhrikuoleman ylis-

tysta.

Votiivilahjoja en san Gennaron tapuksessa nihnyt lainkaan, en pyhimyksen siviilikappelissa
enkd Kkatualttarilla. Tosin katualttarin voi itsessaan nihdé kiitoksena saadusta suojelusta, ku-
ten jo aiemmin on tullut esille. Etenkin Vesuviuksen laheisyydessd sijaitsevilla paikkakunnilla
on san Gennarolle omistettuja katualttareita, jotka on suunnattu kohti Vesuviusta (Luento
7.5.1998; luento 12.5.1998). Lehtikuvissa, jotka esittelevit Pozzuolissa sijaitsevaa san Gen-
narolle omistettua kirkkoa ja patsaita, nakyy myos pyhimykselle tuotuja votiivilahjoja (Il Mat-
tino Illustrato 15.9.1979).

San Gennaron kultissa korostuu uhri-aspekti, eli se seikka, ettd hanen marttyyriutensa on si-
nénsi napolilaisia suojeleva uhri, joka noudattaa Jeesuksen antamaa uhrikuoleman mallia. San
Gennaron rituaalissa marttyyri on kuin lasndoleva vainaja, jota itketdén ja surraan, jotta tima
voisi palata kuolemaan ja sitd kautta syntyméan yha uudelleen, vuodattaisi vertansa ja siten
vahvistaisi yhteison sitoumukset ja sen pelastumisen. Parentien kiaytds kokonaisuudessaan
viittaisi hautajaisrituaaliin, jossa kuollut pyhimys puetaan, hantid kuljetetaan rituaalisesti ja

pidetién esilld, hantd surraan ja lopulta hianet haudataan. (Petrarca 1994, 67, 61.)
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Analoginen suojelu tulee esiin votiiviesineissd, profylaktisessd magiassa, mutta ennen kaik-
kea viittauksissa Kristuksen pelastustyohon. Edelld on esitelty votiivilahja, joka lahjoitetaan
pyhimykselle kiitokseksi vasta sen jilkeen, kun anottu armolahja tai suojelu on vastaanotettu.
Votiivilahjaa voidaan kiyttdad myos toisin, jolloin esim. paranemista ja suojelua tietylle ruu-
miinosalle anotaan enteenomaisesti lahjoittamalla kyseistd ruumiinosaa esittdva votiivilahja
pyhiakkoon. Télloin votiivilahja analogian mukaisesti saa aikaan suojelun kyseiselle ruumiin-
osalle. (Mazzacane 1985, 68.) Analogian mukaan toimittaessa do uf des eli ”anna, etté sinulle
annettaisiin” -periaate on vahva ja jumaluuden ajatellaan ldhes automaattisesti noudattavan
pyyntojd. Taustalla vaikuttaa kansanuskon kisitys vastavuoroisuudesta suhteessa pyhimyk-
seen, jolloin kiitoslahja annetaan etukiteen, silld pyhimyksen positiivisesta vastauksesta ollaan
jo etukiteen vakuuttuneita (Galasso 1982, 72). Suojelua pahaa vastaan haetaan rituaalien
aikana erilaisten esineitten, esim. eldinten sarvien avulla, silld niiden uskotaan teravyydelldan
karkottavan pahan pois. (Mazzacane 1985, 68.) Napolin katukuvassa on erityisen yleistd nah-
da ihmisten kantavan koruina tai avaimenperini sarven muotoista esinettd, ja tarvittavan
amuletin puuttuessa - tilanteen niin vaatiessa - tekevin kasilladn pahaa torjuvia eleita. Parvek-
keilla voi nihdi 6ljypulloja, hevosenkenkid, maissintéhkid, valkosipuleita ja sarven muotoisia

esineitd, jotka kaikki pyrkivat torjumaan pahaa.

Edelli kisitelty suojelevan uhrin muodollisuus korosti uhria, kun taas analoginen suojelu pai-
nottaa Kristuksen uhrikuoleman takaamaa pelastusta. San Gennaron rituaaleissa analoginen
suojelu ja viittaukset siihen nikyvit ja kuuluvat voimakkaasti, silld kaikissa puheissa koroste-
taan marttyyriutta ja sitd, kuinka san Gennaro noudatti Kristuksen uhrikuoleman mallia. Kaik-
kien havainnoimieni rituaalijaksojen aikana oli selvdsti huomattavissa, kuinka papisto painotti
devotoille veri-ihmeen, san Gennaron marttyyrikuoleman ja Kristuksen sovitusuhrin vélistd
hierarkiaa ja painoarvoa. San Gennaron veren toistettiin elavan vain ja ainoastaan Kristuksen
veren ansiosta. Mielesténi oli kuitenkin varsin selvai se, ettd kansan parissa juuri san Genna-
ron luotetaan suojelevan Napolia ja veri-ihmeelldédn antavan merkin suojelunsa jatkuvuudesta,
vaikka papisto haluaisi painottaa arvojérjestystd toisin. Napolilaiset tulivat seuraamaan ja
osallistumaan rituaaleihin nimenomaan suojeluspyhimyksensd Gennaron vuoksi, ei niinkidén
Jeesuksen uhrikuoleman vuoksi. Veri-ihmeen yhteydessa nikyva kansan san Gennaron veri-
ihmettd ja kirkon Kristuksen pelastustyotd korostavien painotusten erilaisuus ei ole poikkeuk-
sellista, silld yleisemminkin virallinen taho eli kirkko muistelee Jeesusta, mutta kansanomai-

sella tasolla muistelun kohteena ovat pyhimykset ja kuolleet (Le Goff 1992, 71).
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San Gennaron veri-ihme on merkki jumalallisesta voimasta ja sitd kautta analogisesta suoje-
lusta, jonka napolilaiset saavat osakseen. Ihmeen tapahtuminen ja siitd saatu hyoty eivit kui-
tenkaan ole samanaikaisia, kuten esim. ihmeparantumisissa on asianlaita, vaan ihme toimii
enteend tulevalle. Ottavarion aikaiset péivittiiset veri-ihmeet vahvistavat padjuhlassa tapahtu-
nutta veri-ihmettd. Jos padjuhla on juhlaperiodin kriittisin hetki - onhan se Napolin kohtaloa
osoittava hetki -, niin seuraavat piivit tasaannuttavat tilannetta ja johdattavat kohti normaa-

liutta.

Kuten mik4 tahansa uskonnollinen riitti, myos san Gennaron veri-ihme tuo uudelleen ldsna-
olevaksi myyttisen tapahtuman, joka kaiken perustana, ja poistaa samalla menneisyyden ja
nykyisyyden vilisen vastakohdan. Tapahtumahetki ja -aika muuttuvat pyhiksi. Pyhimys ei ole
lasnd vain symbolisesti vaan ihmeen kautta myos aistein havaittava. (Petrarca 1994, 61.) Riitti
ja sithen kuuluva ihme ovat historiallista preesensid, kun pyhimyksen marttyyrikuolema puo-
lestaan on myyttinen tapahtuma kaiken taustalla. Ihme modifioi riitin ja myytin dynaamista
suhdetta kolmella eri tavalla. 1) Riitti ja myytti kohtaavat, silla veri-ihmeen ansiosta myyttis-
rituaalinen kokonaisuus todellistuu historiallis-realistiseksi, siis ei vain metahistoriallisesti ja
symbolisesti. 2) Riitti kommunikoi veri-thmeen (oman) myytin kanssa ja tuo ldsndolevaksi
ihme-merkin, joka yhdistdd odotuksen menneisyydessi ja nykyisyydessd. 3) Riitti ja myytti
toimivat traditionaalisen dynamiikan mukaan, destorifioiden kehityksen, joka erottaa nykyisen
tapahtuman perustavasta myyttisestd tapahtumasta. Kirkollinen hierarkia on vaikeuksissa
kohdatessaan symbolisia impulsseja, jotka peraisin riitin ja myytin kohtaamisesta. Heille se on
merkinnyt pyrkimysti olla heikentimatts ihmeen merkitystd, mutta samalla johtanut ihmeen
redusoimista symbolitasolle. Samanaikaisesti kirkko on korostanut ihmeen sijasta marttyyriu-
den pelastusarvon ensisijaisuutta, joka vuorostaan alisteinen Kristuksen itsensd kuolemalle ja

ylosnousemukselle. (Petrarca 1994, 62.)

San Gennaron suojelu Napolille saa vahvistuksen ihmeen kautta annetun merkin avulla, mutta
esim. kevaalla 1998 joitakin pdivid péadrituaalin ja veri-ihmeen jdlkeen Napolin ldhikunnissa
(Sarno, Quidici) oli suuria mutavyoryjé, joissa kuoli yli 100 henkil6d. San Gennaron suotuisa
merkki oli ennenaikainen tai ei koskettanut kyseisia alueita. Papit eivit puheissaan ottavarion
tilaisuuksissa kommentoineet asiaa lainkaan, mikd ei hammastytd suuresti. Kirkko ei halua

veri-ihmettd kiytettavan enteend mink4édn asian suhteen, vaan tuomitsee ennustukset taikaus-
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koisina johtopaatoksind, jotka noyryyttivit ja loukkaavat kirkollista yhteisod (II Mattino
20.9.1999).

Sosio-ekonomiset muodollisuudet

Juhlan ekonomis-sosiaaliset piirteet tuovat esiin seké taloudelliset seikat ettd rituaalin kautta
paljastuvat sosiaaliset suhteet. Mazzacane ei omassa teoriassaan nditid menettelytapoja paino-
ta, mutta hinen tavoitteensa olikin l6ytdd juhlalle struktuuri, eivitka sosio-ekonomiset piirteet

selitd juhlan struktuuria, joten hén saattoi jatt4a aspektit pienen huomautuksen varaan.

Materiaalinen vaihto on kiinted osa juhlaa, silld tavallisesti pyhiinvaellusten yhteydessi jar-
jestetadn markkinat, pyhimysjuhlien yhteyteen kuuluu olennaisesti tori ja pyhien naytelmien
tapahtumapaikalle saapuu yksittdisia kiertdvid kauppiaita. Myytavat artikkelit saattavat olla
taysin kulttiin liittyméttomis, mutta kuuluvat kulttiin osallistuvien ihmisten jokapaiviiseen
elinpiiriin ja tyohon; maaseudun pyhiinvaellusten yhteydessi jarjestetddn usein suuria kausi-
markkinoita ja toreja, joilla myydidin maatalousty6kaluja ja joissakin tapauksissa myos eldi-
mid. (Mazzacane 1985, 68 - 70.) Myytdvind on myos kulttiin liittyvaa uskonnollista esineis-
tod. Tietyt ruokatavarat ja hedelmit, kuten esim. kastanjat ja forrone-makeiset symboloivat

kuolemaa ja sopivat siten loogisesti myytaviksi pyhimysjuhlan yhteydessa.

San Gennaron rituaalien yhteydessd joulukuussa 1997 ei tuomiokirkon ympéristossd ollut
havaittavissa mitdan myyntitoimintaa, mutta se johtui todennikoisesti joulukuun rituaalin va-
héisestd tuntemuksesta. Juhla oli pienimuotoinen kaiken tapahtuessa hillitysti pienessé kappe-
lissa ilman tuhansien ihmisten lisndoloa. Keviilli 1998 materiaalinen vaihto jii puolestaan
olemattomaksi huonon séin vuoksi. Rankkasade esti myyntikojujen pystyttdmisen tuomiokir-
kon ymparistoon, vaikka paikalliset sanomalehdet edellisvuosien malliin nojautuen jo etuké-
teen julistivat bancarellat pystytetyiksi (Il Mattino 1.5.1998). Uutinen viittast siten vakiintu-
neeseen kaytantoon, jonka ei uskottu katkeavan tuonakaan vuonna, vaikka toisin kévi. Voi-
daan siis sanoa, ettd san Gennaron juhlan aikana seka kevaalla ettd syksylld on tuomiokirkon
lédhistolla saannonmukaisesti myyntikojuja. Tuohon olettamukseen sain lopulta varmistuksen
syyskuussa 1999, jolloin kirkon ympirilld vallitsi varsinainen markkinatunnelma. Paikalle oli

pystytetty tori, jossa myytédvien tuotteiden joukossa oli leluja, makeisia, kastanjoita, lemmikki-
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eliimid, horoskooppianalyyseja, laukkuja, lompakoita jne., mutta myds san Gennaro-
rekvisiittaa. Via Duomolla odotti yllitys, silla kirkon ldhistolla pystytettiin kovin touhuk-
kaasti myyntikojuja. Myyntitavarat eivit vield esilld kuin vain osittain, mutta ainakin leluja,
makeisia, pdhkinoitd. Duomon edusaukean puolella oli molemmissa laidoissa pienten s.
Gennaro-pystien myyntielineitd, joista osa tosin tyhjid vield. --- Piazzalla oli todella paljon
ihmisid, ja via Duomon varrella olevat bancarellat [ts. myyntikojut] saivat paikan vaikutta-
maan ldhinnd markkina-alueelta. Tosin Duomon piazzan Gennaro-minibustojen myyjdt
muistuttivat tosiasioista. --- Kirkon ovella mies, joka kovasti yritti myydd s. Gennaron pienid

kuvia ja valkeita kynttiloitd. (Péivikirja 18.9.1999; ks. valokuvaliite, kuvat 13 - 16.)

1970-luvun tutkimustulosten paljastumisesta huolimatta san Gennaron kultti ei ole Pozzuolis-
sa sammunut. San Gennaron pyhimysjuhla Napolin tuomiokirkossa virallisine seremonioineen
on ollut vastakohta Pozzuolin paikallisesti korostuneelle maalaisjuhlalle, jossa ainakin vield
1970- ja 1980-lukujen vaihteessa on huutokaupattu kaniineja, kanoja sekd pyhimykselle uh-
rattuja ruokatavaroita (Lombardi Satriani - Meligrana 1982, 319). 1990-luvun lopun lehtiar-
tikkelit eivat annna suurta palstatilaa Pozzuolin tapahtumille. Maalaismarkkinoita ei mainita,
vaan korostetaan fransiskaanimunkkien hartautta ja rukoukseen keskittyvaa hiljaisuutta veri-
thmettd odoteltaessa. Pozzuolin tapahtumista annnetaan hyvin harras kuva, jota verrataan

Napolin tuomiokirkon ”spektaakkeliin”. (Roma 3.5.1998.)

Sosiaaliset suhteet ja niiden verkostot paljastuvat eri kansanluokkien kohdatessa toisensa.
Maaseutuvéestd kohtaa rituaalin yhteydessa paikallisen eliitin, johon kuuluu rituaalia osittain
tai kokonaan hallitseva ja saitelevd papisto, rituaaliin osallistuva aatelisto ja muut paikalliset
merkkihenkilot seki jarjestysta valvovat poliisivoimat. Kansanluokkien valinen dynamiikka ja
eliitin viliintulo sekd manipulaatiot ovatkin viistimattd merkittavimpia elementteji, jotka vai-
kuttavat juhlien muutosprosesseissa. (Mazzacane 1985, 68 - 70.) Uskonnollista juhlaa voi
luonnehtia kollektiiviseksi ja periodiseksi hetkeksi, jossa yhteis6 juhlii ja tuo esille suhteensa
jumalallisuuteen samanaikaisesti sekd kiittden siitd, mitd on saatu ettid anoen sitd, mitd yhi
haluaa saada. Juhlissa pyhimyksen ja yhteisén vilisind suodattimina toimivat papit ja juhlan

jarjestajat. (Giglia 1983, 257.)

Sosiaaliset suhteet ovat san Gennaron rituaalien yhteydessi ehka juuri kaikkein mielenkiintoi-

sin seikka. San Gennaron kultin hallinta on hyvin erikoislaatuista, sehén ei ole ainoastaa kir-
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kollisen hallinnon vaan huomattavissa méaarin kaupungin siviilien késissd. Kaytdnnossa valta
on deputazionella eli edustajistolla seka siviilikappelin papistolla, miké kuitenkaan ei ole vie-
raannuttanut sitd kansasta. Kultissa on yha edelleen mukana kansanomaisia piirteité, joita pa-
pisto yrittdd muokata turvalliseen oikeaoppiseen suuntaan. Kautta vuosisatojen kultti on ollut
sidoksissa valtaan; deputazione, ritarit, aatelisto ylipaatdan, pormestari, kunnia-arvoiset vie-
raat ja heiddn lahjoittamansa arvoesineet ovat ylldpitdneet kultin elitististd luonnetta (ks.
Strazzullo 1997, 65). San Gennaron rituaalien jérjestelyistd vastaavat erilliset organisaatiot,
eikd tavallisella kansalla ole osaa eika arpaa kultin hallintaan. Kulttiin kuitenkin osallistuu ko-
ko kaupungin kirjo; tavallisten rivikansalaisten rinnalla juhlassa ovat mukana sekd Napolin
ettd ymparistokuntien pormestarit, paikallisia merkkihenkiloita, aatelistoa, poliisivallan edus-

tajia etc., joille varattu istuinpaikat “rahvaasta” erilleen.

San Gennaron kulttiin aiemmin liittyneitten kansannaisten eli pyhimyksen “omaisten”, paren-
tien, ja nykyisten “kanssasisarten”, consorellojen, asema muistuttaa rituaalin vaikutuspiirissa
mahdollistuvista roolinmuutoksista, jossa matalan sosiaalisen statuksen omaava kansanosa tai
ryhmé voi nousta hetkellisesti merkittédvain asemaan. Rituaalin liminaalisuudessa he saavat
hoitaakseen rituaalisen auktoriteetin tehtdvid ja nousevat talloin normaalistatukseltaan korke-
ampiarvoisten ylapuolelle, ja painvastoin. Heikot kéyttaytyvat kuin olisivat vahvoja ja heijas-
tavat siten strukturaalisen ylemmyyden fantasiaa. (Turner 1969, 167 - 168.) Ainakin aiemmin
san Gennaron parentit olivat ihmeen tapahtumisen kannalta tarkeampia kuin kirkolliset tai
maalliset auktoriteetit - eihdn thme voinut tapahtua ilman parentien rukouksia. Havainnoimie-
ni juhlien aikana huomasin my6s suhtautumisen San Gennaron “kanssasisariin” olevan taysin
pappien henkilokohtaisen nikemyksen varassa, erdilld diakonilla oli selkedsti valittavd rooli

papiston ja “kanssasisarten” valilla.
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6. RITUAALIN PINTASTRUKTUURISTA JUHLAN "PARADIGMAAN”

Otsikossa esiintyva sana “paradigma” viittaa tavallisesti tietyn tieteenalan yhteiseen henkiseen
padomaan, tieteelliseen todellisuudenkuvaan, joka pitdd sisdllaén niin metodisia, teoreettisia
kuin kasitteistoon ja arvoihin liittyvid ainesosia. Kaikki ne ohjaavat tieteentekijoitten tajuntaa
ja vaikuttavat uuden tiedon tuottamiseen. (Suojanen 1999, 11.) Omassa tydsséani ”paradigma”
saa kuitenkin strukturalismista nousevan merkityksen. Syntagmaattinen strukturalismi analy-
soi ilmidita empiirisind (juonellisina) kokonaisuuksina. Paradigmaattisessa strukturalismissa
kulttuuri-ilmién empiirisen, nikyvin muotokokonaisuuden alla oletetaan piilevan syvaraken-
teen ja -muodon. (Pennanen 1985, 33.) Analyysin jatko tulee paljastamaan, etti juuri juhlan
paradigman eli sisdisten suhderakenteiden paljastaminen on ollut Mazzacanen tavoite hdnen

omassa teoriassaan.

Vendldiset formalistit, Vladimir Proppin satuanalyysit, Lévi-Straussin binaarisia vastapareja
hakevat strukturalistiset myyttitulkinnat sekd semiologien kertomusanalyysit ovat kaikki vuo-
rollaan etsineet kerronnan elementteji ja pyrkineet niiden tulkintaan. He ovat kayttaneet eri
metodeja, painotuksia, korostuksia, sovelluksia seka terminologiaa, mutta tavoitteena on ollut
loytaa kerronnan morfologia ja sisdinen rakenne. (Mazzacane 1985, 77 - 78.) Proppin tutki-
muksissa morfologia oli esivaihe, kun haluttiin selvittdd sadun alkuperd, kehityshistoria ja
suhteet muihin perinteenlajeihin. Propp niki kertomuksen tapahtumakulussa syntagmaattisen
eli juonellisen rakennemallin, jota mychemmit kertomusperinteen tutkijat ovat jasentineet ja
varioineet, kuten A. J. Greimas ja Alan Dundes, tai luoneet tilalle omia malleja, kuten Claude
Bremond. 1980-luvulla tultaessa rakenneanalyysi itseisarvona oli menettidnyt merkityksensa ja
tutkijoiden haasteeksi oli tullut 16ytaa kertomuksen merkitys, ts. rakenteen etsimisen sijaan oli

astunut kertomuksen tulkinta. (Apo 1986, 26 - 27.)

Kerronnan lisdksi struktuuria on etsitty lopulta myds muualta kuin kertomusperinteesti, ja jo
Propp sovelsi metodia veniliiseen juhlatraditioon. Han tutki joulun ja juhannuksen viliin
ajoittuvia juhlia ja 10ysi niistd kasvillisuussymboliikan avulla esiin tuodun kuoleman ja ylos-
nousemuksen teemat, jotka eivit kuitenkaan olleet tasapainossa, silli kuolema hallitsi koko-
naisuutta. (Mazzacane 1985, 99 - 105.) Mazzacane on - osittain Proppin jalkid astellen -

hakenut etelditalialaisen uskonnollisen rituaalin muotoja ja kaavaa laajojen kenttitoiden ja
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valokuvamateriaalin kautta. Hanellekin juhlan kulku edustaa kerronnallista juonta; rituaali

kertoo tapahtumillaan tarinan, joka on joko pyhiinvaellus, pyhé naytelma tai pyhimysjuhla.

Lingvistikko Ferdinand de Saussuren kieliteoria osoitti tien syvarakenteen tutkimukseen myos
kulttuuri-ilmioitten parissa, edustaahan kieli (langue) piilossa olevaa syvamuotoa ja puhunta
(parole) empiirisesti havaittavaa pintamuotoa. Kulttuuri-ilmidistd esim. elinkeinoja tutkittaes-
sa syvamuodon ja pintamuodon viliseen suhteeseen vaikuttaa transformaatio- eli muunto-
saannosto, joka koostuu kulttuurisista tekijoista (sosiaalisista, psykologisista, taloudellisista,
ekologisista, teknologisista), joilla on vaikutusta empiirisiin pintamuotovariantteihin
(Pennanen 1985, 36 - 40). Uskonnolliseen juhlaan titd sovellettaessa voi olettaa, ettd yhtendi-
nen poliittis-historiallis-taloudellinen konteksti saisi aikaan samantyyppisia juhlia, kuten Maz-
zacanen teoria on jo todistanut. Yhtendinen katolinen kulttuuritausta tuottaa yhdenmukaisia
uskonnollisia juhlia. Vasta kulttuuritaustan radikaali muuttuminen vaikuttaisi juhlien rakentee-
seen. Yhtenevisti pintumuodosta huolimatta tyoni téssd vaiheessa on kuitenkin vield todista-
matta, ettd kaikkien Eteld-Italian uskonnollisten juhlien takaa 16ytyisi jokin yhteinen paradig-

ma, minka 16ytymiseen Mazzacanen teoria tahtaa.

Edella juhlan vakiopiirteet on jaettu neljaan ryhméén; kayttaytymisen, kayttaytymisen ja funk-
tion, maagis-uskonnollisten sekd sosio-ekonomisten muodollisuuksien ryhmiin. Muodolli-
suuksien esittely tarjosi kuvauksen uskonnollisen rituaalin abstrahoiduista tapahtumista, niiden
reaalistumistavoista ja sisdisestd rakenteesta. Tyon tavoite ei ole kuitenkaan vield saavutettu,
silla pyrkimyksena on hahmottaa funktio, joka kullakin vakiopiirteelld on juhlan kerronnalli-
sessa struktuurissa. Tarkempi analyysi voi ryhmittad tarkastellut piirteet edelldkuvatusta poi-
keten ja piirteitd johdonmukaisesti redusoimalla, pelkistamalla, on mahdollista paljastaa sisél-
16n syvemmait merkitykset ja sitd kautta rituaalisen tapahtuman takana piilevd ideologinen
malli. Toisin sanoen syntagmaattisen kuvauksen kautta ja avulla pyritadn paljastamaan juhlan

paradigmaattinen taso.

Jokaiselle osanottajalle juhla on mielekis, jos sen tapahtumat seuraavat edeltakasin madrattya
jarjestystd, joka on selked syy-seuraus -suhde. Siten esim. pyhiinvaelluksen matka on juhlan
olennainen osa siirryttaessd profaanista pyhaian. (Mazzacane 1985, 84.) Tata syy ja seuraus -
suhdetta Mazzacane etsii ryhmitellessda muodollisuuksia uudella tavalla keskittyen niiden

vilisiin suhteisiin.
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Omaan ruumiiseen kohdistuva pahoinpitely eli ruumiillinen katumus voidaan nahdé individu-
aalisena toimintana, jolla on yksilostd riippuen useita ilmiasuja. Se ei suinkaan ole spontaania
toimintaa, silli se on aina suhteessa kodifioituun rituaalisuuteen, joka rituaalin logiikkaa ja
sisdisid normeja noudattaen ilmenee ritualisoituneina ja vakiintuneina muotoina. Ruumiillisen
katumuksen osoittaminen onkin vain kodifioidun rituaalisuuden individuaalinen muoto. Juhlan
ajallisessa ja spatiaalisessa kontekstissa katumusta osoittava matka on osa kollektiivista kay-
tostd; matka erottaa arjen tilan ja ajan juhlan tilasta ja ajasta rajaten ja pyhittden sen. Juhlan
sisdlle sijoittuva kulkue liittyy samaan kayttaytymismalliin ollen sekoitus individuaalisuutta ja
kollektiivisuutta. Kukin suorittaa oman katumuksenosoituksensa yksin, mutta yhdessa toisten
osallistujien kanssa juhlan saént6ja noudattaen. Nama nelja menettelytapaa muodostavat indi-
viduaalisen ja kollektiivisen katumuksellisen kiyttaytymisen teeman, joka siséltyy rituaalin

vakiintuneeseen ja strukturoituneeseen muotoon. (Mazzacane 1985, 85 - 86, 88 - 89.)

Almukerdys on jumaluudelle osoitettavan pyynnon ensimmaéinen muoto ja samalla symbolisen
vaihdon ensimmaiinen manifestaatio. Pyynto madrittyy ja tdsmentyy symbolisen vaihdon toisen
manifestaation eli vastaukseksi annetun uhrilahjan kautta. Uhrilahjan (rahan, arvoesineitten
yms.) antaminen osoittaa katumuksellisuutta, mutta samalla uhrin kautta kéytos strukturoituu,
sakralisoituu ja maarittyy anomisen ja saamisen kanonisessa vastavuoroisuudessa. (Mazzacane

1985, 86.)

Sympateettinen suojelu, suojeleva uhrilahja ja analoginen suojelu viittaavat kukin jumaluudelle
ehdotetun symbolisen vaihdon péatokseen eli maagiseen tai maagis-uskonnolliseen vastauk-
seen. Juhla on luonut odotuksia, joihin sen taytyy vastata. Juhlan tarjoamien vastausten poh-
jalla on historiallinen kaava, josta juhlainstituutiot ovat kehittyneet. (Mazzacane 1985, 86.)
Eri tavoin katumusta osoittaen, kirsien ja uhrilahjoja antaen anotaan jumaluudelta suojelua,
joka lopulta saadaan. Ndin juhla tayttaa tehtavansad. Kédytoksen muoto ja juhlan funktio ovat

saumattomasti nivoutuneet toisiinsa (Mazzacane 1985, 87).

Mazzacane jatkaa vield vakiopiirteiden reduktiota loytadkseen loppuun asti tiivistetyn juhlan
mallin unohtamatta kuitenkaan kerronnallista struktuuria. Koska tarkastellut juhlat ovat us-
konnollisia, 10ytyy looginen malli kristinuskosta. Katumuksellisen kdytoksen teema ja sen

kollektiiviset ja individuaaliset muodot tulevat esiin juhlan vakiintuneessa ja strukturoitunees-
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sa muodossa. Esimerkillisesti tdma teema nikyy pyhéssd naytelméssa, joka sisdltad Kristuksen
individuaalisen kérsimyksen ja yleison kollektiivisen osallistumisen tapahtumiin. Symbolisen

vaihdon osatekijit eli almukerdys ja symbolinen uhrilahja voidaan johtaa ristinkuolemaan, jos-

sa Kristus uhraa itsensi pelastukseksi muille. Symbolisen vaihdon pelastava paitos, joka on
luonteeltaan maaginen tai uskonnollis-maaginen, tulee esiin kuoleman voittaneen Kristuksen

ylosnousemuksessa. Nain pelkistimilld Mazzacane 16ytdd etelditalialaisen uskonnollisen juh-

lan paradigman, joka on Kristuksen karsimys, ristiinnaulitseminen ja ylosnousemus.* Uskon-
nollisen juhlan monimuotoisuuden alta on 16ydettavissa kestavd syvamuoto, Kristuksen esi-
merkillisten vaiheitten symbolinen reproduktio. (Mazzacane 1985, 88 - 89.) Kansanuskon
rituaalit ovat yksilollistd puhuntaa (parole), jonka pohjana ja kollektiivisena instituutiona

(langue) toimii katolisen kirkon oppi.

Paradigman loytymisti selventidkseen on seuraavassa taulukossa esitetty muodollisuuksien
reduktio alkaen toisen lihestymisvaiheen invarianteista ja paatyen juhlan paradigmaan

(Mazzacane 1985, 90):

2. asteen invariantti Kiiytos / funktio Implikaatioiden rakenne | Malli
Ruumiillinen katumus Individuaalinen kiytos Individuaalinen ja Karsimys
Kodifioitu rituaalisuus Individ. ja kollektiiv. kdytoksen | kollektiivinen katumuksel-

stabiili muoto linen kiytos
Katumusta osoittava matka | Kollektiivinen kiytos ja rituaalin vakiintuneet
Kulkue Individ. ja kollekt. kdytoksen | muodot

strukturoitunut muoto

Symbolisen vaihdon Symbolinen vaihto Ristiinnaulitsemi
Almukerdys 1. ilmaus -nen
Symbolinen uhrilahja 2. ilmaus

Symbolisen vaihdon Symbolisen vaihdon Ylésnousemus
Sympateett. suojelu 1. paatos maagis-uskonnollinen
Suojeleva uhrilahja 2. paitos paitds
Analoginen suojelu 3. paitos

3 Mazzacanen tavoittama kolmivaiheinen kerronnallinen rakenne muistuttaa etdisesti Claude Bremondin
hahmottamaa kertomuksen perussekvenssid, joka koostuu kolmijaksoisesta tapahtumasarjasta: tehtiva anne-
taan suoritettavaksi, tehtavi suoritetaan, suoritettu tehtiva eli lopputulos (Apo 1974, 64).
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Juhlaan osallistuja ei tiedosta rituaalien rakennetfa, mutta siitd huolimatta Kristuksen karsi-
mysnéytelmad, kuolemaa ja ylosnousemusta toistava juhla on osallistujilleen katarttinen ko-
kemus, joka varmistaa kollektiivisen ja sitd kautta myos henkilokohtaisen synninpédiston ja
pelastumisen. Galasso (1982, 133) korostaa, ettid uskonnollisen juhlan lihallisuuden, fyysisyy-
den, aarimmaiisyyteen asti viedyn seremoniallisuuden ja marginaalisia muotoja saavan hartau-
den takana on aina syvisti uskonnollinen pohja, jonka vuoksi Eteld-Italiasta voidaan puhua

perustavaa laatua olevan autenttisen kristillisuuden alueena.

San Gennaron rituaalista 16ydettavit elementit loksahtavat hyvinkin loogisesti Lello Mazzaca-
nen luomaan modaliteettien ja juhlan paradigman kaavaan. Ennakko-oletukseni oli, ettd yh-
teensovittaminen olisi vaikeampaa, olihan Mazzacanen analysoimien juhlien osallistujajoukko
lahinnd maaseudun (konservatiivista) talonpoikaisvaestod ja san Gennaron juhlassa puolestaan
moniluokkaista ja sosiaalisesti hajanaista urbaani vaestod, joka - ainakin periaatteessa - on
avoimempi modernisaatio- ja maallistumisprosesseille. Vaikka eroja ja erilaisia painotuksia
maalais- ja kaupunkijuhlien vililld on ollut selkedsti havaittavissa, lahes kaikki Mazzacanen
mainitsemat modaliteetit 16ytyvit san Gennaron juhlaperiodista. Huomattavin ero on se, ettd
nykymuodossaan san Gennaron rituaaleista puuttuu katumuksellisen kayttdytymisen osoitta-
minen oman ruumiin pahoinpitelyn avulla, mutta muutoin katumusta osoittavat piirteet ovat
tulleet esille. Myos symbolisen vaihdon ilmaus on toteutunut almukeridyksen ja symbolisten
uhrilahjojen kautta, samoin symbolisen vaihdon maagis-uskonnollinen pédtos on selkeésti na-
kyvilla. Merkittavin yksittdinen erityispiirre san Gennaron rituaaleissa on ollut veren voimakas
lasndolo ilman etta sitd olisi vuodatettu reaalisesti; reliikkiveri on puhunut omaa kieltaan jat-
kuvasti ja sitd on tulkittu sekd uskonnollisesti papiston suulla ettd traditionaalisesti kansan
parissa. Kaiken kaikkiaan san Gennaron kultti vaikuttaa sofistikoidummalta kuin maaseutu-
yhteison rituaalit, eikd ero valttaméttd johdu ainoastaan siit4, ettd tapahtumapaikkana on mil-
joonakaupungin padpyhiakko. Tyon loppuosassa onkin syytd antaa tilaa erojen syille. Koska
muodollisuuksista on perusteellisesti kisittelemttd vield sosiaaliset suhteet kultin tiimoilta, on

mahdollista, ettd vastauksia loytyisi sielta.

Tassa vaiheessa lienee kuitenkin syytd arvioida kiytettyd teoriaa ja pohtia sen heikkouksia ja
vahvuuksia. Teoriassaan Mazzacane seuraa Proppia ja jatkaa hinen viitoittamaansa tietd,
misté johtuen kulttuurihistoriallinen konteksti on tulkinnan kannalta korostetun tirked. Tami

on positiivinen seikka, silld kontekstistaan irrallisena uskonnolliset juhlat menettavit loogi-
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suuttaan. Toisaalta Mazzacanen teoria on hyvin folkloristinen ja korostaa erityisesti maagis-
uskonnollisia piirteitd jattden sosio-ekonomiset menettelytavat sivuosaan. Olen jattinyt Maz-
zacanen korostaman maagis-uskonnollisuuden sivuosaan, silld en halunnut joutua folkloristii-
kan tai uskontotieteen tutkimusaluille. Mazzacanen kayttdma painotus on ymmaérrettiva sil-
loin, kun etsitdan juhlan syvimuotoa, mutta riittdmaton, jos halutaan hahmottaa syitd yksittéi-
sen juhlan erityspiirteisiin. Omassa sovelluksessani olen pyrkinyt korjaamaan maagis-
uskonnollisuuden ja sosiaalisten suhteiden vilistd vinoumaa, silld etnologian kannalta etenkin
sosiaaliset seikat kykenevit antamaan selityksia moniin sellaisiin seikkoihin, joita tiettyjen
invarianttien puuttuminen tai korostuminen nostaa esiin. Seuraava luku tulee osoittamaan,
onko intuitioni oikea ja kertooko san Gennaron kultin rituaalinen artikuloituminen jotain val-

lasta ja kultin hallinnnosta, vaiko ei.

Uskonnollisen rituaalin jakaminen funktioihin ja jakaminen eri modaliteettien alle osoittautui
ajoittain ongelmalliseksi, silli monessa vakiopiirteessa tuli esiin mahdollisuus tulkita niitad mo-
nin eri tavoin. Kyseessi on polysemia, joka Turnerin mukaan on symbolien monid4nisyyttd ja
monimerkityksisyyttd, multivocality of many symbols, the fact that they possess many signifi-
cations simultaneously. Etenkin luonnollisesta yhteydestddn erotettuna symbolit nayttaytyvit
monimerkityksisind, mutta holistisesti rituaalin semanttisessa kokonaisuudessa tarkasteltuna
ne muuttuvat jalleen yksidanisiksi. (Turner 1969, 41 - 42.) Piirteiden jaossa olen valttinyt
saman piirteen esittdmistd useissa merkityksissd, vaan valitsin merkityksistd ilmeisimmaén.
Esimerkiksi verenluovutuksen olisin voinut esittdd sekd omaan ruumiiseen kohdistuvan pa-
hoinpitelyn, symbolisen uhrilahjan ettd suojelevan uhrilahjan kohdalla vain muuttamalla hiukan

painotusta, mutta valitsin naist4 vain yhden eli sen, jonka koin loogisimmaksi.

Paivakirjojeni mahdollistamasta vertailuaineistosta olen jattanyt kayttamatta kaikki ne piirteet,
joita saatoin havaita Roomassa kesilld 1999 uskonnollisiin rituaaleihin osallistuessani. Yhta-
laisyyksid Rooman ja Napolin vililli oli yllattavan paljon, silld niin katualttarit, kulkueet, sym-
pateettiseen magiaan perustuvan suojelun haku ja ruumiillisen katumuksen ilmaisu ovat hel-
posti 16ydettivid Rooman pyhilld paikoilla. Rooma on kuitenkin Vatikaanin ohella erés kristi-
kunnan tarkeimmistd pyhiinvaelluspaikoista, jossa on vaikea erottaa, mikd on roomalaisten

parissa esiintyva piirre ja mikd on pyhiinvaeltajien tunnuspiirteita.
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Tyossani olen soveltanut maaseutuyhteison juhlatradition teoriaa miljoonakaupungin kon-
tekstiin, eikd yhteensovittaminen saanut aikaan suuria ongelmia, olihan kyseessi etelaitalialai-
sen tradition urbaani ilmi6. Haastavampaa olisi ndhda, kuinka Mazzacanen teoria sopisi Eteld-
Italian, Euroopan tai katolisen maailman ulkopuolisiin rituaaleihin. Oletettavissa on, ettd suu-
rissa kansainvélisissa pyhiinvaelluksissa (esim. Santiago de Compostela, Lourdes) on monia
yhteisid piirteitd Mazzacanen teorian kanssa, aivan samoin kuin latinalaisen Amerikan rituaa-
leilla (esim. Guadalupen Madonnan juhlat) - onhan latinalaisella Amerikalla paljon yhtélai-
syyttd Eteld-Italian kanssa historiasta ja menneisyyden espanjalaishallinnosta johtuen. Mielen-
kiintoisempaa olisikin todeta, kuinka teoriaan suhtautuisivat ortodoksisten pyhien juhlat tai
suomalaiset uskonnolliset kesdtapahtumat kuten heréttéjdjuhlat tai suviseurat. Kuuluuhan ni-
hin juhliin olennaisena osana esim. matka, jonka osallistujat tekevat voidakseen osallistua
omakseen tuntemansa yhteison rituaaliseen kokoontumiseen. Kiintoisaa olisi myos pohtia
katolisten pyhiinvaellusten ja reliikkien ympirille keskittyvin liikkehdinndn ja Suomessa vai-

kuttavien karismaattisten liikkeitten mahdollisia yhteisié piirteita.
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7. SAN GENNARO VEREN JA VALLAN TEATTERISSA

Kansanuskon kultit syntyvit tavallisesti devorojen keskuudessa ja kehittyvit kansan itsensd
hallitsemina, jolloin kirkon rooli on lahinng kyseisten uskonilmaisujen rajoittaminen tai esti-
minen. Toinen merkittdvd ominaispiirre kansankulteissa on katualttareitten runsaslukuisuus;
pyhimyksen hahmo ei jai vain pyhdén paikkaan vaan tulee mukaan arkeen muistuttaen alitui-
sesti olemassaolostaan. San Gennaron kultin merkittavyydestd huolimatta Napolin katukuvas-
sa oli hammastyttavda pyhimykselle omistettujen katualttareitten vahiisyys. Kenttatyojaksoni
aikana tormésin vain yhteen kaupungin suojelupyhimykselle omistettuun katualttariin (ks.
valokuvaliite, kuva 18). Ugo Olivierin (1978, 334) mukaan katualttareitten vahaisyys on to-
diste kultin hallinnan ja muokkaamisen keskittymisestd kirkolliselle eliitille, ei kansalle. Tastéd
on mahdollisesti ollut seurauksena se, etti vaikka kollektiivisella tasolla san Gennaro on
koettu tarkedksi, niin individuaalisella tasolla on turvauduttu spesialisoituneisiin pyhimyksiin
ja todisteena tdstd sitoutuneisuudesta on katukuvaan noussut runsaasti katualttareita muille

pyhimyksille mutta ei san Gennarolle.

San Gennaron kultti ei ehka koskaan ole ollut tdysin kansanomainen. Kultti ja sithen liittyvét
tarkeimmat kulttiesineet ovat lahes alusta lahtien olleet kirkon suojeluksessa ja hallussa. Sosi-
aalisesti fragmentaarisessa kaupungissa san Gennaro on ehka tietoisesti haluttu nostaa ja séi-
lyttdd napolilaisuuden koheesiovoimana. Juuri pyhimyksen reliikkien hallinta paljastaa kultin
hallinnan keskittymisen eliitin kisiin. San Gennaron kultin yhteydessi on tosin havaittavissa
useaa erilaista hallintaa reliikkeihin riippuen omistajasta ja sdilytyspaikasta. Veri, péadkallo ja
luureliikit on saatu saman kirkkorakennuksen helmaan, mutta yha elai toive koota kaikki re-
liikit samaan paikkaan. Sainnéllisesti puhutaan mahdollisesti Reihenauhun viedyistd luurelii-
keistd ja tdhdn keskusteluun kitkeytyy lausumaton toive saada myos ne vield Napoliin. Nain
saavutettaisiin kaupungin suojeluspyhimyksen luureliikkien tdydellinen ja jakamaton hallinta.
Yllattavaa on kuitenkin se, ettd Alfanon ja Amitranon (1951, 158) mainitsemasta Madridissa
sijaitsevasta verireliikista ei puhuta eikd sen palautumista vaadita. Ilmeisesti Napolissa olevat

veriampullit ovat riittdva osoitus kaupungille suodusta taivaallisesta siunauksesta.

Tavallista on se, ettd pyhimysreliikit sailytetddn kirkossa ja ettd suurimman osan ajasta ne ovat

poissa katseilta esim. kassaholvissa, kuten Luigi Gonzagan verireliikki Gesu Vecchion kirkos-
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sa (ks. Paivakirja 20.6.1998) tai pyhimykselle omistetun kappelin suojissa hauta-alttarin sisdén
sijoitettuna, kuten on tilanne mm. Santa Patrizia ja Giuseppe Moscatin ruumiin kohdalla. Ai-
emmin myos san Gennaron reliikki oli alttarin alla kryptan suojissa. Reliikkejd on toki yleisesti
myos kirkkojen ulkopuolella yksityisilla ihmisilla, ja esim. Alfano ja Amitrano (1951, 151 -
160) mainitsevat, ettd myos san Gennaron veriampulleista perdisin olevia pienid verimaérid
olisi paatynyt eri kappeleihin ja arvohenkiloitten yksityisomistukseen. Naiden ympérille on
kuitenkin kehittynyt vain yksityistd hartaudenharjoitusta, ei nidkyvéa liikehdintaa, joka kos-
kettaisi suuria ihmisjoukkoja. Yksityisten mahdollisesti omistamista verireliikeistd ei myos-

kaan julkisesti keskustella.

Varsinainen reliikkien ja siten pyhimyksen kultin hallinta paljastuu kuitenkin vasta puhuttaessa
Napolin tuomiokirkon suojissa séilytettivisti reliikeista. Pyhimyksen luureliikit ovat jatkuvasti
ndyttavasti esilld, mutta vain rautaportin l4pi usean metrin etdisyydeltd tarkasteltavissa. Aino-
astaan erikoistapauksissa arvohenkiloille annetaan paisy luureliikkien vilittomaan léheisyy-
teen. Eliitin valta korostuu, kun tarkasteluun otetaan san Gennaron siviilikappeli ja kappelin
kassaholvissa siilytettavat veriampullit sekd pyhimyksen padkallo, joka on busfon jalustan
sisalla. Molemmat reliikeistd, kuten on tullut jo ilmi aiemmin, otetaan esille vain pyhimyksen
rituaaleihin liittyvissd juhlallisuuksissa, ja silloinkin tavalliselle kansalle annetaan ainoastaan
rajoitettu mahdollisuus paista niitten kanssa lahempaan kontaktiin. Juhlaperiodien ulkopuo-
lella kultin hallitsijoilla eli deputazionen jésenilla ja kappelin prelaateilla on mahdollisuus niin
halutessaan paasti reliikkien lahelle ja nayttad niitd, erityisesti veriampulleja, valitsemilleen

arvovieraille.

Reliikkien hallinta on téten eliitin vallassa, mutta samoin kultin julkiset muodot on ylhaalta-
péin kontrolloitu vahvasti. Ero on suuri verrattaessa san Gennaron kulttia muihin paikallisiin
kultteihin, esim. Giuseppe Moscatin tai santa Patrizian kultteihin, puhumattakaan Madonna
dell’ Arcon kultista, jotka ovat huomattavasti vapaammin artikuloituvia. Kirkollinen hierarkia
on kontrolloinut san Gennaron kultin symboleja ja rituaaleja, mika viittaa yritykseen antaa
homogeeninen leima niille kulttuurilainoille, jotka ovat epdsoinnussa katolisen ajattelun kanssa
(Petrarca 1994, 67). San Gennaron kultin kohdalla kontrolli ja kirkollisten saédnnésten tiukka
toteuttaminen on johtanut kultin kansanomaisimpien piirteiden eli ruumiillisen katumuksen
osoittamisen, “omaisten” keskeisen aseman katoamiseen tai heikkenemiseen. Kultin on ha-

luttu néyttavan otkeaoppiselta ja sopivan kirkon viralliseen kantaan. Alueelliset erikoispiirteet
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on haluttu hdivyttaa. Tosin viimeaikoina on ollut liikehdintda vastakkaiseen suuntaan, kun
“kanssasisarten” asemaa on haluttu vahvistaa, mutta ainoastaan kirkon oikeaoppisuuden sal-

limissa muodoissa.

Uskonnolliset juhlat ovat olleet paikallishallinnolle keino luoda haluttua mielikuvaa kaupun-
gista, ja 1960-luvulla uskonto asetettiin naytteille turismia palvelemaan. Uskonnollisista juh-
lista etenkin san Gennaron syyskuisen pyhimysjuhlan ja erilaisten pyhiinvaellusten yhteyteen
jarjestettiin taidetapahtumia (konsertteja, nayttelyitd) seka folkloristista ohjelmaa, joiden
avulla pyrittiin kasvattamaan taloudellista hyotya.” (Barletta 1987, 326 - 327.) Myos talvella
1997 - 1998 jarjestettiin suuri ndyttely, jossa maalausten ja kulttiesineitten avulla kerrottiin
san Gennaron merkityksestd. Nayttelyn jérjestelyistd vastasivat Napolin hiippakunta, Napolin
provinssin museoviranomaiset sekd maakunnallisen turismin kehittdmisesta vastaavat viran-

omaiset. (Ks. valokuvaliite, kuva 19.)

San Gennaron veri-thmeeseen liittyvit rituaalit ovat muutoinkin poliittisen ja kirkollisen val-
lankéyton foorumi. Paikallinen lehdisto luo artikkeleissaan haluamaansa mielikuvaa kultista, ja
kaupungissa ilmestyvissd sanomalehdissé toistuvat vuosittain hyvin samantyyppiset artikkelit,
joissa kerrotaan kulloisenkin juhlan kulku sekd annetaan valikoitua taustatietoa, vaikkakin
asiasisdlloltadn osin kiistanalaista. Napolissa ilmestyy kaksi sanomalehted, joitten vililld on
asian kasittelyssé selked ero; Il Mattino pyrkii objektiivisuuteen, mutta Roma antaa kampani-
listista napolilaisuutta puolustavan nakemyksen, jossa tapahtumia viritetasn tarkoitushakui-
sesti, kansan hurskautta korostetaan ja luodaan samalla uutta tapakulttuuria ja vaikutetaan
mielipiteisiin (Grillo - Marino - Pace 1978, 280 - 281). Niin sanomalehdet muokkaavat yhtei-

sonsd kollektiivista muistia.

Papiston suhtautuminen kansanomaisiin uskonnollisiin juhliin 1900-luvun loppupuolella on
ollut kielteista ja halveksivaa ja juhlat on néhty loukkauksena aitoa katolisuutta kohtaan. Toi-
saalta kirkon on taytynyt huolehtia, ettei se meneti valtaansa ja otettaan uskovista, ja siksi sen
on tdytynyt siirtyd kansanuskon folklorististen piirteitten halveksunnasta kannustamaan kan-
san osallistumista juhliin sekd tunnustettava, ettd kansa on kristillisen hengen erehtymitén
tulkki. Muutoin kansanusko ja kirkko olisivat kenties lopullisesti erkaantuneet toisistaan. San
Gennaron rituaalien koreografiseksi keskukseksi on viime aikoina noussut arkkipiispa, joka

pyrkii olemaan ainoa yhteisten rukousten ja uskonnollisten tunteiden tulkitsija veri-ihmeen
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yhteydessd. Kansan tunteet ovat suurimmaksi osaksi valinpitimattomia arkkipiispan suhteen,
onhan hén kiytokselldan ylittanyt sen roolin, joka hénelle on traditionaalisesti kuulunut ja se-
kaantunut kansan ja pyhimyksen kahdenkeskiseen suhteeseen. (Grillo et al. 1978, 279, 282 -
283.)

Arkkipiispa on hyvin pitkille ominut itselleen oikeuden tulkita san Gennaron veri-ihmeen
oraakkelimaista sanomaa ja etsid syitd ihmeen mahdolliseen viivistymiseen kaupunkilaisten
moraalin ja perhe-etiikan 16ystymisestd, kovasydamisyydestd, rikollisuudesta jne. Toisaalta
ihmeen yhteyteen ajoittuvassa saarnassa on mahdollista nostaa esiin kaupunkia koskevia ja
jopa kansallisesti ajankohtaisia asioita, ja suunnata viesti paikalla monilukuisena olevalle po-
liittiselle eliitille. Esim. vuonna 1999 arkkipiispa korosti, ettei Etela-Italiaa saa syrjayttad kan-
sallisissa eikd kansainvilisissd projekteissa, vaan alueelle on annettava samat mahdollisuudet
kuin muillekin, jotta se voisi kehittyd tasaveroisesti (Il Mattino 20.9.1999). San Gennaron
veri-thmetti kéytetddn instrumentaalisesti hyviaksi haluttaessa nostaa esille tarkeita kysymyk-

sid.

Viime vuosina Napolin arkkipiispa kardinaali Michele Giordano on ollut poliisitutkinnan
kohteena epailtynd veronkierrosta ja kiristyksestd, ja poliisitutkinnat ovat useasti ajoitettu
pyhimysjuhlien ldheisyyteen. Rituaaleissa kardinaalin persoonaa kohtaan on ajoittain osoitettu
negatiivisia mielenilmaisuja ja esim. syksylla 1998 tuomiokirkossa kardinaalia vastaan huudet-
tiin kommentteja "Havetkidd, olemme tailld san Gennaron vuoksi, emme kardinaalin!”, “Ette
ole Napolin arvoinen, ulos, erotkaa heti!” (La Repubblica 20.9.1998). On vaikea sanoa,
ovatko ndmé polemiikit osoitus kansan halusta palauttaa pyhimys kansalle, pois eliitin hallin-

nasta, vaiko vain henkilokohtainen epaluottamuslause kardinaalia kohtaan.

Pyhimyksen eldmén historia, myytti ja legenda-aines saatetaan uudestaan eloon rituaalien
avulla, mika vilittdd muistoja eteenpdin. The rituals are re-enactments of the past, acts of
memory, but they are also attemps to impose interpretations of the past, to shape memory
and thus to construct social identity. They are in every sense collective re-presentations.

(Burke 1997, 48.)

Kiéytdnnossd muistin valta ojentautuu sillaksi eldvien ja kuolleitten maailmojen vilille ja suo

niille kommunikaatiovéyldn. Kollektiivisen muistin kautta vilittyy sukupolvelta toiselle tietoa,
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joka tukee ryhmén olemassaoloa, identiteettid ja yhtendisyytta. Koska muisti on tarkea yhtei-
son sekd reaaliselle ettd symboliselle elamille, se ei ole kyennyt pakenemaan vallan ahneutta.
Kautta historian on vallan avulla tuhottu ja muokattu virallista muistia. (Lombardi Satriani -
Meligrana 1982, 352.) Kultin hallinnan ja rituaalien kontrollin kautta kirkollisella eliitills - ja
san Gennaron tapauksessa myos maallisella eliitilld - on valta manipuloida yhteison uskonnol-
lista kollektiivista muistia, jota ruokitaaan pyhimysjuhlia jarjestamalld ja pyhimyksen elamai ja
kuolemaa kerrattaessa. Tilanne viittaa “vallan muistin” ja “muistin vallan” valiseen vastak-
kainasetteluun, jossa vallanpitdjilli on voima hallita kollektiivista muistia, mutta joka ei kyke-
ne estddmain suullisen tradition valittymista sukupolvelta toiselle (Lombardi Satriani - Meli-
grana 1982, 352). Kansan parissa eldvit omat tulkintatraditiot ja niin on kehittynyt kaksi rin-

nakkaineldvaa tapaa tulkita tapahtumia.

”Muistin ddrettomaéssd aulassa” riitit, sanat, keskustelu saavat ravintonsa, lujuutensa, merki-
tyksensd ja teleologisen ulottuvuutensa. Mikéan ei kuitenkaan ole niin vahva kuin veren muis-
ti; muistt ja veri ovat symbolisessa horisontissa samanarvoisia koska suorittavat samaa tehta-
vdd. Molemmat tukevat elimid ja ovat takuu kuolemattomuudesta, voittavat siis kuoleman.
Muistin looginen ja symbolinen laki auttaa ymmértimién sitd, miksi E-Italian folklore on
tdynnd veren rituaaleja, jotka muodostavat erdédnlaisen veren teatterin. (Lombardi Satriani -
Meligrana 1982, 352.) Omassa kontekstissaan san Gennaron, santa Patrizian sekd muiden
pyhimysten kultit ja mahdolliset veri-ihmeet muuttuvat ymmarrettaviksi ja loogisiksi ilmitiksi,

mutta voivat helposti jaada ulkopuoliselle tarkkailijalle eparealistiseksi kuriositeetiksi.
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8. VESUVIUKSEN VARJOSSA

Nykypiivan Napolilla on todelliset Janus-kasvot: toisaalta se moderni miljoonakaupunki,
mutta toisaalta yhd hartaan uskonnollinen yhteiso, jossa kansanuskolla on merkittavad osuus
arkipdivan elaméassa. Napolissa taivas - maa -suhde eletddn horisontaalisena ulottuvuutena,
vapaana epatoivoisesta vertikaalisuudesta tai ekstaattisesta mystisyydestd. Tuonpuoleinen ei
ole tavoittamaton ja kaukainen vaan lihes kiaden ulottuvilla. Homo neapolitanus keskustelee
arkipaiviisesti Jumalan, madonnan ja pyhimysten kanssa, kertoo nille satunnaisista ja 4arim-
mdisen henkilokohtaisista asioista, muotoilee maallisia pyynt6ja varmana solidaarisesta ja hu-
maanista vastauksesta. Ilmapiiri on kotoinen mutta ei royhked, leimaa antaa intohimoisuus ja
omistautuneisuus. On mahdollista, ettd Napolin kansan kéirsimykset historian saatossa ovat
olleet osallisia jumaluussuhteen erikoislaatuiseen rakentumiseen, vallanpitdjien loppumaton
vaihtuminen (11 eri hallitsijasukua viimeisten 600 vuoden aikana) teki mahdottomaksi vuoro-
puhelun kansan ja hallitsijan vililla eika kansa endd osannut odottaa tarpeittensa tyydyttajad
maalliselta taholta, joka koettiin etdiseksi. Yliluonnollinen koettiin omaa itsed muistuttavaksi
ja tasavertaiseksi ja jonka puoleen saattoi kdantya ehdottoman tuttavallisesti. (de Falco 1997,
ix - x.) Kansan osoittama ja kokema uskonnollisuus ei kaipaa papiston vilittavda roolia suh-
teessa pyhaan. Thmeet ovat luonnollinen jatkumo tille henkilokohtaiselle jumalasuhteelle, eiké

katolinen mystisyys suinkaan sit4 estd vaan antaa sille turvallisen kokemuspohjan.

Etela-Italian virallisissa ihmissuhteissa hallitsee usein klientismi ja tarvitaan suosituksia, vilit-
t4jid ja vastavuoroista hyotymisti, jotta asiat edistyisivit toivottuun suuntaan. Odottamisen
ideologia viittaa rauhalliseen luottamukseen siitd, ettd nama vaihtosuhteet aikanaan toimisivat
ja toisivat edistystd mukanaan. (Aiheesta enemman Signorelli 1983; Tapaninen 1996, 198.)
Klienttisuhteet ja odottamisen ideologia toimivat myos suhteessa jumaluuteen, silla juuri py-
himys on se taho, joka voi auttaa kuolevaista saavuttamaan erilaisia asioita ja puhumaan
ylemmalle jumaluudelle syntisen puolesta. Pyhimyssuhteen syntymisen ja kehittymisen takana
on joko henkilokohtainen tai koko yhteisod koskettava kriisi, ja sitd kautta henkilokohtaiset
kultit spesialisoituneisiin pyhimyksiin kuten pyhdin Annaan tai Antonio padovalaiseen ovat

vahvoja.
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Napolin kohtalon valtiaan eli san Gennaron veri-ihmeelld on syvé ja laaja kollektiivinen ote,
josta on seurannut runsaasti julkisuutta. Kultti on sidoksissa kulttuurisen alueen vakiintunei-
siin rituaalisiin kdytéanteisiin toistaen Eteld-Italian uskonnollisten juhlien ideologista katarttista
syvamuotoa. Kulttia on vaikea hahmottaa ilman tietoa luonnonmullistusten alueella aiheutta-
mista levottomuuksista, vahvasta kuolleittenkultista tai veren rituaalisesta merkityksestd ete-
laitalialaisessa kulttuurissa. Moni san Gennaron kulttiin liittyva piirre voidaan selittdd histori-
allis-kaytannollisesti, eli silld seikalla, ettd kultti on kehittynyt yhteydessd kuolemaa kylvaviin
tapahtumiin (maanjaristykset, tulivuorenpurkaukset, rutto, kolera, sodat). Thmeessa virtasivat
yhteen kaikki sellaiset odotukset, jotka oli suljettu virallisten hautajaisrituaalien ulkopuolelle.
Toisaalta teoreettis-symbolisesti riitti avasi positiivisesti vaikuttavan vapauttavan tunteen uh-
kan edessa ja salli pyhimyksen avulla toimia tilanteessa, jossa muutoin ei olisi ollut mitd4n
tehtavissd. Idea veri-ihmeen “kontrolloinnista” riittitekniikkojen avulla on synnyttanyt sym-
pateettisen aistimuksen siitd, etti myos luonnonuhkia voitaisiin kontrolloida. (Petrarca 1994,

61 - 62.)

Veri symbolisoi elimda sekd kuolemaa aivan samoin kuin tulivuori, joka toisaalta kylvaa tu-
hoa ja toisaalta lahjoittaa hedelmillisen vulkaanisen maaperén. Tulivuoret koetaan laajemmal-
tikin voimiksi, joita lepytetadn lahjoin ja joiden tuhoa vastaan pyydetdin apua yliluonnollisilta
voimilta (ks. esim. YLE 1998). San Gennaron veri ja sen aikaansaama ihme on Napolissa
kohotettu koko kollektiivisen yhteison elamian ja kuoleman merkiksi. IThme ei sinéllaan paran-
na ketdin, mutta on aina merkki suojelusta. Napolissa tuntuu ja nikyy alati Vesuviuksen tuli-
vuoren ldsndolo ja kaikkivoipaisuus niin hyvissd kuin pahassa, samoin pyhimyksen voima.
Vesuvius ja san Gennaro ovat vastakkaiset hahmot, jotka molemmat ovat totaalisen vallan
edustajia. Vesuvius uhkaa, mutta pyhimys suojelee - karhunpaini ndiden kahden voiman valilla

on jatkunut jo vuosisatojen ajan. Molemmat ovat luonnollisesti Napolin symboleja.

Etela-Italian miljoonakaupunkia Napolia ja ympéroivad maaseutua ei voi asettaa uskonnollis-
ten rituaaliensa vuoksi toistensa vastakohdiksi. Kaupungeissa kansanomainen uskonnollisuus
elda lahempina kirkollisten auktoriteettien valvontaa kuin maaseudulla, ja on siten valvonnan
alaisena muovautunut muistuttamaan enemmén suuren tradition mallia. Napolin tunnuskuvana
san Gennaron kultti on ollut erityisen valvonnan alaisena, eikd sen ole sallittu ronsyilld yli dy-
raidensd. Vaikka san Gennaron reliikit ovatkin tiukan kontrollin ja eliitin vallan alla, tai vaih-

toehtoisesti sijaitsevat yksityiskodeissa, kulttiesineet ovat kuitenkin siilyneet uskonnollisessa



106

kontekstissaan. Katolisilla alueilla liikkuessa esim. Miinchenissi ja Sienassa voi tormétd us-
konnollisiin reliikkeihin museoissa. Napolissa katolinen usko on erottamaton osa julkista ar-

kea, ei privatisoitu tai museoitu eliméinala.

San Gennaron juhlilla ei ole vain yksi ulottuvuus vaan useita; juhlassa yhdistyvit usko, kore-
ografia ja spektaakkeli, mutta ennenkaikkea se on uskonnollinen manifestaatio (Strazzullo
1997, 87). Pyhimyksen juhlien spektaakkelimaiselle ilmenemismuodolle voi Carla Gallinin
(1971, 15) sanoin antaa méaritelméin “pittoreskin orgiat”, jossa yhdistyy niin maallinen kuin
hengellinen taso. Jo rituaalin analyysissd on kuitenkin edelld néhty, ettd se vain on osa pinta-
muotoa. Syvempi tarkastelu paljastaa katarttisuuden ja sosiaalisten valtasuhteiden vahvistumi-

sen, jossa juhla pyhittda vallitsevan epitasa-arvon.

Etelaitalialaisen uskonnollisuuden oikeaan analyysiin ei riitd pelkdn protestanttislahtoisen na-
kokulman hylkddminen vaan on otettava huomioon myos historialliset tapahtumat, jotka ovat
nykyhetken tilanteen takana, seki suhteutettava Eteld-Italian tilanne muuhun Eurooppaan.
Uskonnollisuuden lieveilmi6itd ja maagiseksi leimattavaa kéyttaytymistd on havaittavissa
kaikkialla, mutta sen varjolla ei jotain aluetta voi leimata periferiseksi allogeeniksi. Eteléd-Italia
el ole mantereemme eksoottinen erilaisuutta pursuileva lisdke tai eurooppalaisuuden harhau-
tuma, vihoviimeinen hdnnanhuippu, vaan looginen osa maanosamme kokonaiskuvaa. Ilmioita,
joita loytyy Eteléd-Italiasta, ei ehki tdsmilleen vastaavina 10ydy muusta Euroopasta, jossa va-
riaatiot ovat eri tavoin painottuneita. Toinen Eurooppa ei ole vain periferiselld alueella vallit-
seva todellisuus vaan liasni kaikkialla sekd maantieteellisesti ettd sosiaalisesti, mikali sitd vain

osataan etsid. (Galasso 1982, 456 - 462.)

San Gennaron veri-ihmeen spektaakkelimaisuus ja kuriositeettimaisuus tulevat varmasti jat-
kossakin sdilymain kiinnostuksen kohteina. Toistuva veri-ihme kiillottaa pyhimyksen kilpei.
1600-luvun tilannetta kuvaava méaritelmd Napolista veren teatterina siilyy yleisén mieless,
mikéli lehdistd ei muuta raportoimistapojaan. Lisdantyvin skeptisyyden ja uskonnollisen vi-
linpitaméttomyyden mukanaan tuomia vaikutuksia on vaikea arvioida katolisen kirkon tyyppi-

sessd vahvasti vakiintuneessa instituutiossa.
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Pro gradu -tutkielmani on lopulta kirjoitettu ja aineisto on hellittidnyt otteensa minusta ja mina
siitd. Viettamani vuodet Napolissa ovat kuitenkin jattineet pysyviat muistijaljet. Gradu-
aineistoni ei endd valtaa uniani, mutta napolilainen mielenmaisema sitikin voimakkaammin ja
jatkan vaellustani kahden kulttuurin vilissd. Tunnelmiani kuvaavat hyvin suomalaisen stipen-
diaatin sanat hanen matkustaessaan pois sodan jaloista miehitetystd Roomasta. Stipendiaatti
muisteli Roomaa, mind Napolia, mutta ajatus on yhteinen: En voi irroittaa silmidni kaupun-
gista, joka tuokio tuokiolta jid peruuttamattomasti taakse. Kasvoni ovat kddntyneet sitd kat-

somaan. Muistoni silmdt katsovat sinne aina. (Hiisku 1945, 254.)
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