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Saamelainen kirjoitett u kirjallisuus on 
suhteellisen nuorta. Se ott i ensiaskelei-
taan 1900-luvun alkupuolella, mutt a laa-
jemmin saamea on käytett y kirjallisen 
ilmaisun kielenä vasta vajaat 40 vuott a 
(Hirvonen 2010, 100). Saamelaisen kir-
jallisuuden läpimurto liitt yi 1970-luvun 
etnopoliitt iseen heräämiseen, jossa saa-
melaistaiteilijoilla oli keskeinen rooli. 
Lyriikka on nykyään kirjallisuuden la-
jeista elinvoimaisin (mt., 91), mistä ker-
too jo se, ett ä suuri osa saamelaisista esi-
koiskirjailijoista on runoilijoita. Saame-

lainen kirjallisuus kohtaa kuitenkin mo-
nenlaisia haasteita. Lukijakunta on pie-
ni: pohjoissaamea, joka on yhdeksästä 
saamen kielestä suurin, puhuu äidinkie-
lenään vain noin 20 000 ihmistä. Myös 
kustantajia on vähän ja julkaisujonot 
ovat pitkiä. Suomalaisille lukijoille saa-
melainen kirjallisuus on jäänyt pitkälti 
tuntematt omaksi huonon käännöstilan-
teen vuoksi: vuosina 1912–2007 suo-
mennett iin hieman yli kymmenen teosta 
(Hirvonen 2010, 73). Tuorein käännös 
on Rose-Marie Huuvan runokokoelma 

Kylmä kumppani (2012, suom. Kaija 
Anttonen). Huomattavasti parempi 
kään nöstilanne on Norjassa, missä si-
jaitsevat tärkeimmät saamelaiskustan-
tamot DAT ja Davvi girji. 

Anne-Maria Magga (2010, 4–5) on 
hahmott anut saamelaisen nykyrunou-
den kentt ää kolmen temaatt isen paino-
pisteen kautt a. Ensinnäkin lyriikassa on 
käsitelty kolonialismin ja rasismin ko-
kemuksia, jotka näkyvät vahvoina vielä 
1990- ja 2000-luvulla julkaistuissa ko-
koelmissa. Toisena temaatt isena juon-

Äitiyden teema nousee usein esille saamelaisessa nykylyriikassa. Tässä artikkelissa käsitellään 
neljän saamelaisrunoilijan tuotantoa, jossa esiintyy monenlaisia äitihahmoja: Äiti maa, muinaiset 
naisjumalat, äitiytt ä himoitseva nainen ja väsynyt äiti. Äitiys-kuvasto saa runoissa symbolisia ja 
kansallisia merkityksiä, mutt a yhtä lailla se peilaa naisen yksilöllistä, sensuaalista kokemusta.

Äitimyyttejä ja äitisubjekteja
Sukupuolen ja kansallisuuden representaatio 
saamelaisessa lyriikassa
Kaisa Ahvenjärvi
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teena näytt äytyy saamelaisen mytolo-
gian uudelleenherätt äminen, joka liit-
tyy saamelaisuuden juurien etsimiseen. 
Kolmanneksi painopisteeksi Magga ni-
meää ”naiskirjoituksen”, jolla hän viitt aa 
naislyyrikoiden käsitt elemiin teemoi-
hin, kuten saamelaisnaisiin perinteises-
ti kohdistuvien odotusten purkamiseen. 

Joikuperinne on vaikutt anut vahvas-
ti saamelaiseen lyriikkaan (Hirvonen 
1999, 151–168; Gaski 2011, 16).  Joiku-
ilmaisun rytmi toistuu saamelaisessa 
runokielessä, jolle on ominaista vapaa-
rytmisyys, kielen elliptisyys ja erilai-
set toistorakenteet (Magga 2010, 4). 
Myös luontokuvaston keskeisyys yh-
distää nyky lyriikan joikuihin. Saame-
laisen runo kielen merkitt ävä uudistaja 
on norjansaamelainen Sigbjørn Skåden 
(s. 1976), jonka kokoelmassa Prekariáh-
ta lávlla (Prekariaatin laulu, 2009) on 
postmodernistisia piirteitä kuten meta-
lyyrisyytt ä, ironiaa ja korkean ja matalan 
sekoitt amista. Skådenin runot jäljitt ele-
vät ja parodioivat niin chatt ikieltä, pop-
sanoituksia kuin Henrik Ibsenin runo-
jakin. Myös kuvasto on peräisin nyky-
todellisuudesta: tunturimaisemassa aje-
taan ilmastoidulla autolla, jonka taka-
penkillä lapset katsovat Disney-DVD:tä 
(Skåden 2009, 58). 

Suomessa kirjallisuudella on ollut 
erityisen tärkeä rooli kansakunnan ker-
tomisessa ja kansallisen määritt elyssä 

(Löytt y 2004, 99). Saamelaisten kansal-
linen rakennusprojekti alkoi toden teol-
la vasta 1970-luvulla, ja taiteilijat olivat 
vahvasti mukana poliitt isesti motivoi-
dun, yhteisen saamelaiskuvan muotoi-
lemisessa. Kantaaott ava runous sovel-
tui hyvin taistelevan kirjallisuuden la-
jiksi. (Lehtola & Länsman 2012, 21.) Si-
tä ovat kirjoitt aneet myös artikkelissani 
käsiteltävät runoilijat Nils-Aslak Valkea-
pää (1943–2001) ja Rauni Magga Luk-
kari (s. 1943), jotka ovat olleet toistaisek-
si tuott eliaimpia saamelaisrunoilijoita. 
Valkeapään tuotanto käsitt ää yhdeksän 
runokokoelmaa ja Lukkari on julkaissut 
tähän mennessä seitsemän runoteosta. 

Tässä artikkelissa keskitän huomio-
ni kirjallisuuden äitihahmoihin, jotka 
ovat olleet vahvasti läsnä kansallisval-
tioiden nationalistisissa diskursseissa. 
Elleke Boehmer (2005, 27) toteaa, et-
tä kansalliseen äiti-kuvastoon liitetään 
mielikuvia alkuperästä ja juurista. Äi-
tiys yhdistetään usein maahan ja kan-
sallisvaltion alueeseen, kuten ilmaisus-
sa ”Mother Africa”. Äidillisyyden lisäk-
si kansalliset naisikonit voivat symboloi-
da myös kansakunnan suojelun tarvett a, 
kuten esimerkiksi oman Suomi-neitom-
me tapauksessa (Gordon 2002, 40). To-
dellisille naisille on nationalistisessa pu-
heessa usein annett u kansakunnan äi-
tien rooli. Suomalaisten naisliikkeiden 
perusideologiaan kuului 1800-luvun lo-

pulta alkaen ajatus yhteiskunnallisesta 
äitiydestä, jonka mukaan äidillisyys on 
naisten luonnollinen perusominaisuus. 
Naiset toteutt ivat sitä paitsi lastensa äi-
teinä myös kodin ulkopuolella erilaisis-
sa yhteiskunnallisissa tehtävissä. (Koi-
vunen 1995, 68.) Naisten vastuulla on 
ollut myös kansakunnan reproduktio: 
äidit synnytt ävät uusia jäseniä kansalli-
seen perheeseen. 

Puhun tekstissäni rinnakkain kan-
sallisuudesta ja etnisyydestä. Molem-
milla käsitt eillä on tapana viitata kielen 
ja kultt uurin yhteen sitomaan ryhmään, 
jolla ajatellaan olevan yhteinen alkuperä. 
Kansat voi määritellä etnisiksi ryhmik-
si, joilla on oma valtio. (Hutt unen 2005, 
127, 132.) Alkuperäiskansat, joita saa-
melaisetkin edustavat, ovat etnisten ryh-
mien kansainvälisoikeudellisesti tun-
nustett u erityistyyppi: heitä kutsutaan 
usein ”valtiott omiksi kansakunniksi” 
(Valtonen 2004, 120–121). Saamelaiset 
ovat itse käytt äneet itsestään kansa-ni-
mitystä 1970-luvulta lähtien (Lehtola & 
Länsman 2012, 19). 

Nykytutkimuksessa kansallisuutt a 
ja etnisyytt ä ei yleensä pidetä luonnolli-
sina ja muutt umatt omina katego rioina, 
vaan diskursiivisina konstruk tioina 
(esim. Hall 2002, 47–48; Hutt unen 
2005, 125). Viime vuosina saamelaisen 
kansakunnan etnopoliitt ista rakenta-
misprosessia on käsitelty tutkimuksessa 
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runsaasti (esim. Nyyssönen 2007, Pääk-
könen 2008, Seurujärvi-Kari 2012). 
Sanna Valkonen on väitöskirjassaan tut-
kinut, miten monikultt uurisesta saame-
laisten joukosta on rakennett u yksi ja yh-
tenäinen kansa kansadiskurssin avulla 
(Valkonen 2009, 58–59). Valkonen nos-
taa esille myös etnopolitiikan essentiali-
soivan ulott uvuuden. 

Tässä artikkelissani käsitt elen, mi-
ten saamelainen lyriikka on osallis-
tunut saamelaisten ”kansaksi tekemi-
seen”. Eritt elen kansallisuuden ja suku-
puolen representaatioita sekä niiden vä-
lisiä suhteita analysoimalla runouden 
äiti-kuvastoa. Tutkimuskohteenani ovat 
kahden keskeisen saamelaisrunoilijan 
teokset, Nils-Aslak Valkeapään Eanni, 
eannážan (2001, Maa, äitini) ja Rauni 
Magga Lukkarin Árbeeadni (1999, Pe-
rintöäiti). Lisäksi käsitt elen Inga Rav-
na Eiran (s. 1948) kokoelmaa Lieđážán 
(1997, Nuppuseni,) ja Inger-Mari Aikio-
Arianaickin (s. 1961) teosta Maailmalta 
tähän (2006). Molemmat keskitt yvät ko-
konaisuudessaan äitiyden tematiikkaan 
ja kuvaavat runojen puhujan äidiksi tu-
lemisen tuntoja. 

Äiti maa, isä aurinko 

Universaalilla Äiti maa -fi guurilla on 
1970-luvulta lähtien ollut tärkeä rooli 
alkuperäiskansojen identiteett idiskurs-

seissa. Tämä tulee esille julistuksessa, jo-
ka annett iin Alkuperäiskansojen maail-
manneuvoston (WCIP, World’s Council 
of Indigenous Peoples) perustamiskonfe-
renssissa vuonna 1975. Siinä viitataan al-
kuperäiskansojen menneisyyteen, jossa 
maa oli hoivaava äiti. Äiti maa -diskurs-
si elää myös 2000-luvun akateemisis-
sa teksteissä. Esimerkiksi Julian Kun-
nie (2003, 135–136) kirjoitt aa varsin ro-
mantisoivaan sävyyn ”Äiti maasta” py-
hänä olentona, joka ravitsee kohdus-
saan kaikkea elämää.  Äiti maa on läsnä 
myös saamelaiskirjailija Nils-Aslak Val-
keapään (1943–2001) runokokoelmis-
sa, erityisesti hänen viimeiseksi jäänees-
sä teoksessaan Eanni, eannážan (2001, 
Aurinko, äitini). Se on Valkeapään pää-
teoksen, Beaivi, áhčážan (1988, suom. 
Aurinko, isäni 1992) -kokoelman sisar-
teos. Aurinko, isäni päätt yy aukeamaan, 
jolla lukee suurin kirjaimin ”MAA, 
ELÄMÄN ÄITI”. Kokoelmat muodos-
tavat siten intratekstuaalisen jatkumon.

Valkeapää, saamelaiselta kutsumani-
meltään Áillohaš, oli sekä runoilija ett ä 
kuvataiteilija, ja hänen teoksensa ovat-
kin runotekstien, maalausten, piirros-
ten ja valokuvien muodostamia koko-
naisuuksia. Valkeapäällä oli myös tärkeä 
rooli saamelaisen joikuperinteen elvytt ä-
jänä ja modernisoijana (ks. Gaski 2008, 
157). Hän on kaikista saamelaisrunoi-
lijoista selkeimmin pyrkinyt rakenta-

maan kollektiivista saamelaista identi-
teett iä kuvaamalla saamen kansan yh-
teisiä kokemuksia ja ”saamelaista sielun-
maisemaa” (Lehtola 1999, 243). Lukui-
sissa Valkeapään runoissa puhutellaan 
veljiä ja sisaria ja luodaan siten mieliku-
vaa kansallisesta perheestä. 

Aurinko, isäni on Valkeapään tuo-
tannon tunnetuin ja käännetyin teos.1 

Sen runot liikkuvat myytt isestä maa-
ilmansynnystä historialliseen todelli-
suuteen ja yksilön tunnoista saamelais-
ten kollektiivisiin kokemuksiin. Teos 
sisältää lähes 400 saamelaisia esitt ävää 
valokuvaa, joita Valkeapää kokosi et-
nografi sista museoista ympäri Euroop-
paa. Hän itse kutsui teostaan saamelais-
ten perhealbumiksi. Ulkopuolisten ot-
tamat, maailmalle kulkeutuneet kuvat 
esivanhemmista ovat Valkeapään teok-
sessa ikään kuin palanneet kotiin, ja ru-
nojen yhteyteen asetett una ne ovat saa-
neet emansipatorisia merkityksiä (Mag-
ga 2011). Valokuvat on otett u eri puolil-
la Saamenmaata, ja niissä esiintyy niin 
pohjoissaamelaisia poronhoitajia, Ina-
rin kalastajasaamelaisia kuin rannikon 
merisaamelaisiakin. Tässä näkyy Val-
keapään pyrkimys rakentaa eri alueiden 
saamelaisia yhdistävä eepos. 

Aurinko, isäni -kokoelman nimi viit-
taa alkuperämyytt iin, jonka mukaan saa-
melaiset ovat auringon poikia, beaivvi 
bártnit. Myytt inen tarina on tallennett u 
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eteläsaamelaisen Andreas Fjellnerin 
(1795–1876) eeppiseen runoelmaan 
”Auringon pojan kosiomatka jätt iläisten 
maassa”, joka pohjautuu saamelaisten 
suulliseen perinteeseen.2 Siinä kuvataan, 
miten auringon poika saa vaimokseen 
jätt iläisen tytt ären. Pariskunnan lapset, 
Gállá-bártnit, ovat myytin mukaan saa-
melaisten esi-isiä. Fjellnerin runoelman 
vaikutus näkyy saamelaisten kansallis-
laulussa, jonka sanat on kirjoitt anut ru-
noilija Isak Saba vuonna 1906. Saba viit-
taa kansallislaulussaan auringon poi-
kien vahvaan sukuun, ”beaivvi bártni 
nana nálli”, jota viholliset eivät voi kukis-
taa. (Gaski 2003, 79.) Alkuperämyytt i 
yhdistetään kansallislaulussa nationalis-
tiseen retoriikkaan: Saban runon viimei-
nen säe julistaa, ett ä Saamenmaa kuuluu 
saamelaisille, ”Sámieatnan sámiide!”

Stuart Hall on todennut, ett ä yksi osa 
kansakunnan suurta kertomusta on juu-
ri perustamismyytt i, tarina, ”joka pai-
kantaa kansakunnan, kansan ja niiden 
kansallisen luonteen alkuperän niin var-
haiseen aikaan, ett ä se katoaa ’todelli-
sen’ ajan sijasta ’myytt isen’ ajan usvaan” 
(Hall 2002, 49).  Anne Heith (2010, 
341) tuo esille, ett ä käsitys saamelaisten 
myytt isestä alkuperästä auringon jälke-
läisinä löi itsensä läpi saamelaisten etno-
poliitt isessa ja kultt uurisessa mobilisaa-
tiossa 1970- ja 1980-luvulla. Aurinko
toimii kollektiivisena kansallisena sym-

bolina, jota hyödynnetään monin eri ta-
voin. Saamen lipun punainen ympyrä 
viitt aa aurinkoon, ja saamelaisen kan-
sallisteatt erin nimi Beaivváš merkitsee 
aurinkoa. (Heith 2010, 341.) 

Oman kultt uurin arkaaiset elemen-
tit voidaan siis ott aa uudelleen käytt öön 
vastarinnan välineinä. Erkki Pääkkönen 
on esitellyt tätä etnopolitiikan perusmal-
lia, jossa ryhmän historiasta poimitt uja, 
aiemmin folkloristisina pidett yjä ele-
mentt ejä ryhdytään käytt ämään etni-
sessä mobilisaatiossa. Ryhmän perinne 
tavallaan keksitään uudelleen ja sitä so-
velletaan modernin yhteiskunnan kon-
tekstissa kollektiivisen identiteetin ra-
kennusaineena. (Pääkkönen 2008, 206–
207; traditioiden keksimisestä Hobs-
bawm & Ranger 2006/1983.)

Äiti maan sylissä

Valkeapään Aurinko, isäni -teosta on 
luonnehditt u saamelaisten kansallisee-
pokseksi (mm. Lehtola 1999, 243). Ean-
ni, eannážan -kokoelmassa (= EE) kan-
sallinen perhe laajenee globaaliksi sisar-
ten ja veljien yhteisöksi. Teosta voi luon-
nehtia Valkeapään mallia mukaillen al-
kuperäiskansojen perhealbumiksi: siinä 
on valokuvia saamelaisista, inuiiteista, 
pygmeistä ja Siperian, Pohjois-Amerikan 
ja Etelä-Amerikan alkuperäiskansoista. 
Runot kertovat yhteyden tunteesta, jon-

ka puhuja kokee vieraillessaan muiden 
alkuperäiskansojen yhteisöissä.

Teoksen keskeinen teema on kolo-
nialismin kritiikki. Runojen puhuja ku-
vaa kitkerin ja ironisin äänenpainoin, mi-
ten ”sivistyneet kansat” ovat ylenkatso-
neet ”primitiivisiä ihmisiä” (Gaski 2008, 
159). Turmeltuneen sivistyksen vasta-
painoksi runoissa asetetaan alkuperäis-
kansojen harmoninen luontosuhde, jo-
ta symboloi yhteys Äiti maahan.  Luon-
non merkitys tulee esille myös Eanni, 
eannážan -teoksen kokonais rakenteessa. 
Kokoelman ensimmäisille läpikuulta-
ville sivuille on maalatt u tunturin mus-
ta silhuett i ja syvänkeltainen, punaisel-
la pohjalla hehkuva aurinko. Nimiö sivua 
seuraa yhdeksän aukeamaa Valkeapään 
ott amia valokuvia kevätt  alvisista poh-
joisen maisemista. Ensimmäinen runo 
löytyy vasta sivulta 28. Kokoelmassa 
on peili rakenne: se päätt yy keväisten 
luonto valokuvien sarjaan, ja viimeiset 
läpikuultavat sivut ovat samat, joilla teos 
alkaa. Luonto siis kehystää kokoelman 
runoja; ensimmäiset ja viimeiset sanat 
on annett u tuntureille ja auringolle.  

Useissa Eanni, eannážan -kokoel     man 
runoissa on kollektiivinen me-puhu ja, 
jonka kautt a kuvataan alkuperäiskan-
sojen yhteisiä kokemuksia. Runojen 
minän suhde Äiti maahan on kuiten-
kin yksilöllinen, intiimi ja ruumiillinen. 
Kokoelman ensimmäisissä runoissa 
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puhuja loikoilee silokalliolla ”kädet / 
ojennett uina // syleillen / taivasta // sy-
leillen / kalliota” (EE, 30).3 Hän kuulee 
sykkeen, jota jäljitellään runossa onoma-
topoeett isesti sanoja tavutt amalla: ”syk-
kii / sy-dän / minun-ko / sy-dän / vaiko 
/ maan?” (EE, 31).4 Puhuja tuntuu sulau-
tuvan yhteen personifi oidun maan kans-
sa. Syntyy mielikuva kohdusta, jossa si-
kiö elää äidin sydämen sykkeen ympä-
röimänä. Runo päätt yy kokoelman ni-
meä toistavaan puhutt eluun: ”MAA, / 
ÄITINI / sydän / MAA // MAA, / ÄI-
TINI” (EE, 31).5 Runossa esiintyvä tois-
to on yksi Valkeapään runokielen keskei-
sistä keinoista, jonka voi nähdä pohjau-
tuvan perinteisten joiku sanoitusten tois-
teisuuteen.

Kokoelman viimeisissä runoissa pu-
huja suuntaa taas sanansa maalle ja au-
ringolle. Runot on kirjoitett u kapiteeleil-
la ja tekstin fontt ikoko kasvaa runosar-
jan loppua kohti. Runojen merkitystä ko-
rostaa se, ett ä ne on painett u myös teok-
sen kansiliepeisiin.  Liepeiden valokuvat 
kalliopaadesta ja auringosta vielä toista-
vat runojen aiheen.  

AURINKO

AURINKO, ISÄNI

SIVELEE
HYVÄILEE

LÄMPIMÄSTI
PEHMEÄSTI

**

MAA

MAA, ÄITINI

TUUDITT AA

** 

TUUDITT ELEE

SYLISSÄÄN

KIVIKÄTKYESSÄ
SILOKA LLIOLLA

TUUDITT AA

**

MAA,
ÄITINI 

(Valkeapää 2001, 320–325.)6

Puhujan luontosuhteen intiimiytt ä ku-
vastavat runoissa käytetyt saamen kie-
len deminutiivimuodot ”maa, äitiseni” ja 
”aurinko, isäseni”, jotka eivät näy kään-
nöksissä. Runot kuvaavat turvallisuut-

ta, jota lapsi tuntee vanhempiensa sylis-
sä. Sanojen toisto synnytt ää mielikuvan 
kehdon keinahtelusta tai tuutulaulun 
toistuvista melodiakuluista. Tuuditt elun 
pehmeys ja kivikehdon kovuus muodos-
tavat paradoksin, joka löytyy myös Val-
keapään laulusta ”Sámi eatnan duod-
dariid” (Saamenmaan tunturit, 1978): 
”Saamenmaan tunturit, saamelaislap-
sen koti, kylmä kova kivikätkyt, lämmin 
pehmeä syli”.7

Laulussa ja Eanni, eannážan -ko-
koelman runoissa Valkeapää varioi glo-
baalia Äiti maa -diskurssia, joka on tie-
toisesti liitett y alkuperäiskansojen ideo-
logiaan. Alkuperäiskansametodologian 
kehitt äjä Linda Tuhiwai Smith on kui-
tenkin myös kritisoinut mystifi oivaa ta-
paa kuvata alkuperäiskansojen suhdett a 
maahan. Smith toteaa, ett ä alkuperäis-
kansojen selviytyminen on perustunut 
oman elinympäristön syvälliseen tunte-
mukseen, ei Äiti maan anteliaisuuteen. 
(Smith 2002, 12–13.)  Tuomas Heikkilä 
ja Antero Järvinen ovat puolestaan huo-
mautt aneet, ett ä alkuperäiskansojen 
luontosuhdett a ei pitäisi romantisoida. 
He toteavat, ett ä saamelaiset voivat riis-
tää luontoa siinä missä muutkin kansat. 
(Heikkilä & Järvinen 2011, 69, 72.)

Jorunn Eikjok pitää Äiti maa -ideo-
logiaa vastareaktiona kolonialismille ja 
keinona puolustaa alkuperäiskansojen 
kultt uuria. Traditionaaliseen maailman-
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kuvaan liitt yvien ”Äitien” siirtäminen 
globaaliin poliitt iseen kontekstiin ei 
kuitenkaan ole Eikjokin mukaan ongel-
matonta. (Eikjok 2007, 118.) Perintei-
den korostaminen voi peitt ää alleen esi-
merkiksi naisten asemaan liitt yviä on-
gelmia. Alkuperäiskansojen keskuudes-
sa feminismiä on pidett y tarpeett omana, 
mitä on perusteltu sillä, ett ä alkuperäis-
kansojen naisilla on perinteisesti ollut 
yhteisössään vahva asema (Denis 2007, 
37–38; Smith 2002, 151–152). Feminis-
tejä on syytett y yhteisöjensä pett ämises-
tä ja epäautentt isuudesta (Green 2007, 
24–25; Denis 2007, 48–49). Kaikki al-
kuperäiskansayhteisöt eivät kuitenkaan 
ole olleet tasa-arvoisia, ja myös alkupe-
räiskansojen nykyisissä poliitt isissa ins-
tituutioissa on sukupuolitt uneita valta-
rakenteita (ks. Kuokkanen 2007, 76–78).  
Feminististä kritiikkiä ei siis saisi vaien-
taa myytt isen äitiyden ylistämisellä. 

Mytologian naishahmoja

Aurinko, isäni -teoksessaan Nils-Aslak 
Valkeapää viitt aa saamelaisten alkuperä-
myytin maskuliiniseen toimijaan, aurin-
gon poikaan, mutt a jätt ää huomiott a saa-
melaisten myytt isen esiäidin, jonka itse 
asiassa voi nähdä tarinan varsinaisena 
päähenkilönä. Vuokko Hirvonen (2000, 
229) on tulkinnut Fjellnerin runoa nais-
näkökulmasta ja kiinnitt änyt huomio-

ta siihen, ett ä jätt iläisen tytt ärellä on ru-
noelman kuvaamalla kosiomatkalla kes-
keinen ja aktiivinen rooli. Jätt iläisen ty-
tär autt aa sulhasta selviytymään isänsä 
asett amasta tehtävästä samaan tapaan 
kuin Pohjan neito autt aa Ilmarista Ka-
levalassa. Morsian myös puolustautuu 
veljiään vastaan, kun nämä lähtevät aja-
maan takaa vastavihitt yä paria.

Hirvonen toteaa feministisessä luen-
nassaan, ett ä Fjellnerin tallentamassa al-
kuperämyytissä naisen seksuaalisuus ja 
äidiksi tuleminen ovat keskeisiä teemo-
ja, joita käsitellään symbolisella tasolla. 
Runon lopussa korostetaan naisen roo-
lia lasten synnytt äjänä ja saamen kansan 
esiäitinä. (Hirvonen 2000, 226–229.) 
Saamelaisten alkuperämyytt iä voi siis 
lukea aktiivisen, selviytymiskykyisen 
naissubjektin kuvauksena, vaikka jätt i-
läisen tytär ei olekaan saanut merkitt ä-
vää roolia kansallisessa kuvastossa. Hir-
vonen (2007) on toisaalla tuonut esille, 
ett ä saamelaisissa kosintajoiuissa nainen 
on yleensä kosinnan passiivinen objekti 
ja väline rikkauden saavutt amiseksi.

Saamelaiset naisrunoilijat ovat nos-
taneet tuotannossaan esiin mytologian 
feminiinisiä hahmoja. Valkeapään käyt-
tämän Äiti maa -fi guurin sijaan naislyy-
rikoiden teoksissa on viitt auksia vanhoi-
hin saamelaisiin naisjumaliin, Mátt aráh-
káán eli kantaäitiin ja hänen kolmeen 
tytt äreensä. Nämä jumalatt aret ovat osa 

muinaista saamelaista uskontoa, joka 
juuritt iin kristillisen lähetystyön myötä 
1700-luvun alkupuolella. Louise Bäck-
manin (1982, 145) mukaan Mátt aráhk-
ká edustaa Pohjois-Euraasian kansojen 
mytologiaa, jossa feminiinisellä elemen-
tillä ja vahvoilla äitihahmoilla oli vakiin-
tunut asema. Saamelaisilla naisjumalil-
la oli tärkeä rooli lapsen syntymään liit-
tyvissä uskomuksissa.  Mátt aráhkká oli 
alkuäiti, joka antoi syntymätt ömän lap-
sen sielun tytt ärilleen. Sáráhkká raken-
si kohdussa ruumiin sielun ympärille ja 
autt oi naista synnytyksessä. Juksáhk-
ká oli erityisesti poika lasten suojelija, ja 
Uksáhkkán tehtävänä oli puolestaan var-
tioida lasta kodan ovella. 

Kaikki edellä mainitut jumalatt aret 
ovat läsnä Inga Ravna Eiran kokoelmas-
sa Lieđážán (= L, Nuppuseni, 1997). Eira 
on julkaissut kokoelmia harvakseltaan. 
Hänen ensimmäiset runonsa ilmestyi-
vät antologiassa Savdnjiluvvon nagir 
(1989), ja Lieđážán oli hänen ensim-
mäinen itsenäinen kokoelmansa. Teos 
koostuu lyhyistä, fragmentinomaisista 
runoista, joissa on hyvin intiimi sävy: 
raskaana oleva äiti puhuu kohdussaan 
kasvavalle lapselle, jonka syntymää hän 
odott aa maltt amatt omana: ”Antaisit / 
anteeksi / kun niin / haluan sinua” (L, 
14). 8

Runojen puhuja pohtii, onko hänen 
syntymätön lapsensa tytt ö vai poika: 
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”Kummankohan sylissä olet / Sáráhk-
kán vai / Juoksáhkkán” (L, 20, suom. 
Vuokko Hirvonen).9 Kokoelman viimei-
sessä runossa hän pohtii kotiinpaluuta: 
”Uksáhkká / on varmasti / valmistanut 
sinulle / turvallisen sijan / kotonamme” 
(L, 63, suom. Vuokko Hirvonen).10 
Vuokko Hirvonen näkee Eiran äitiy-
den kuvauksessa piirteitä, jotka ovat 
vastakultt uurista niin kristinuskolle 
kuin patriarkaatillekin. Hirvonen huo-
mautt aa, ett ä runojen äidin maailma on 
feminiininen aina naisjumalia ja synty-
vää lasta myöten. Lapsen isää ei maini-
ta lainkaan, ja hedelmöitt yminen mys-
tifi oituu Mátt aráhkun teoksi. (Hirvo-
nen 1999, 223.) 

Myytt iset naishahmot on herätett y 
henkiin myös Risten Sokkin kokoelmas-
sa Bonán bonán soga suonaid (= BB, Pu-
non punon sukuni suonia, 1996).11 Ru-
nojen puhuja haluaa viett ää syntymä-
juhlaa saamelaisten kätilöiden vanho-
ja perinteitä noudatt aen: ”Juokaamme / 
Sáráhkkáviiniä / iloitaksemme / lapsen / 
syntymästä” (BB, 90).12 Sokki viitt aa 
myös uskomuksiin hopean suojele vasta 
voimasta:

Suojele 
lastani 
tänään
huomenna
kaunis syntymälahja 

hopeakuula
En pelkää maahisia 
En pelkää staaloja 
Vain ihmisen 
pimeytt ä
(BB, 92.)13 

Lapsen kätkyeeseen ripustetun hopea-
kuulan on uskott u suojelevan lasta jou-
tumasta maahisen vaihdokkaaksi. Sok-
kin runojen puhuja ei kuitenkaan pel-
kää vanhoja uskomusolentoja, vaan inhi-
millistä pahuutt a. Näin runossa toisaalta 
hyödynnetään vanhaa tarina perinnett ä 
ja toisaalta tehdään siihen eroa. 

Mytologisia naishahmoja esiintyy 
myös saamelaismuusikko Mari Boinen 
Idjagieđas-levyllä (Yön kädessä, 2006).  
Karen Anne Buljon sanoitt ama laulu 
”Uldda nieida” (Maahisneito) perustuu 
tarinoihin, joissa maahisneitoja kuva-
taan viett elevinä kaunott arina. He tule-
vat miesten luokse yöllä näiden nukkues-
sa ja katoavat, kun mies yritt ää tavoitt aa 
heitä. Maahistarinoissa tapahtumia ku-
vataan mieshenkilöiden näkökulmasta, 
mutt a Buljon tekstissä puhujana on nai-
nen: ”Tänä yönä aion olla maahisneitosi / 
aion olla ihmeellinen kaunotar”.14 Sii-
nä missä Eira ja Sokki ovat ammenta-
neet mytologiasta aineksia äitiyden ku-
vaamiseen, Buljon sanoituksessa usko-
musperinteen hahmo ilmentää naisen 
sek suaalisuutt a. Sen vaarallisuuteen vii-

tataan laulun kertosäkeistössä: ”Jos et 
näytä punaista verta / etkä näytä hopea-
nappia / olet minun ikuisesti”.15 Ihmis-
veren ja hopean on uskott u suojelevan 
maahisneidon saaliiksi jäämiseltä. 

Laulun puhujan voi tulkinta ihmis-
naiseksi, joka kuvaa kauneutt aan ja sek-
suaalista voimaansa vertaamalla itseään 
maahisneitoon. Laulussa naisella on ak-
tiivinen rooli: hän aikoo ott aa miehen 
omakseen. Puhujan sävy ei kuitenkaan 
ole uhkaava, sillä hän myös pyytää: ”An-
na minun olla maahisneitosi”.16 Laulun 
feminiininen näkökulma tuo uskomus-
perinteeseen uuden painotuksen. Viet-
telyksen lisäksi esille nousee myös huo-
lenpito, kun puhuja toteaa: ”Tänä yönä 
aion olla maahisneitosi / aion olla yösi 
turva”.17

Kirjallisuudentutkija Rauna Kuok-
kanen (2004, 99) on huomautt anut, ett ei 
ole syytä olett aa, ett ä kaikki saamelais-
kirjailijat tuntisivat suullista perinnet-
tä tai olisivat perehtyneitä saamelaiseen 
maailmankuvaan. Viitt aukset saamelai-
seen mytologiaan edellytt ävät myös luki-
jalta erityistä kultt uurista tietoa. Sokkin 
kokoelmassa runot ovat sekä saamek-
si ett ä norjaksi, ja norjankielisen runon 
yhteyteen on liitett y selitys: ”Sáráhkká: 
naisjumala joka antoi sielun kasvaa koh-
dussa sikiöksi” (BB, 91). Myös Boinen le-
vyn sanoitusvihkossa selitetään maahi-
siin liitt yviä uskomuksia. Näin myös sel-
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laiset lukijat, jotka eivät tunne saamelais-
ta uskomusmaailmaa, pääsevät osallisik-
si runon mytologisesta merkitystasosta.

Äidin halu

Rauni Magga Lukkarin tuotannossa 
äitiyden teema on läsnä esikoiskokoel-
masta alkaen. Väkevimmän ilmaisunsa 
se saa kokoelmassa Árbeeadni – Th e time 
of the Lustful mother – Morslodd (= ÁE, 
1999).18 Erikieliset nimet korostavat 
erilaisia puolia kokoelman äitiys-
kuvauksesta: Árbeeadni merkitsee ”pe-
rintöäitiä”, englanninkielinen nimi 
viitt aa himoitsevaan äitiin ja norjan 
Morslodd kääntyy ”äidin kohtaloksi”. 
Nämä kaikki äitiyden ulott uvuudet ovat 
kokoelmassa läsnä. Avausruno kuvaa 
naissukupolvien jatkumoa:

He kävelivät vierekkäin
äiti ja tytär
vastatuuleen joka taivutt i pajuja
nostatt i lunta ja heidän helmojaan
Tuisku piiskasi rintaa
Ei voinut enää ajatella kesää ja 
 pikkulintuja
Äkkiä molemmat kyykistyivät
ja synnytt ivät avosuiset tytt ölapset
jotka he peitt ivät lumella
jott a vastasyntyneet tarkenisivat
Itse he kävivät viereen makaamaan
ja alkoivat laulaa kesävirtt ä

Kun he olivat ehtineet laulaa 
 ensimmäisen säkeistön
ilmestyi myötätuulesta äidin äiti
paneutui makuulle
 vastasyntyneiden väliin
ja yhtyi virteen
(ÁE, 6.)19

Runo alkaa realistisen oloisena kuvauk-
sena äidistä ja tytt ärestä, jotka kävelevät 
vastatuulessa. Realismi purkautuu, kun 
molemmat yhtäkkiä kyykistyvät syn-
nytt ämään lumeen. Äidin ja tytt ären sa-
manaikainen synnytys korostaa naisten 
reproduktiivisuuden voimaa. Se murtaa 
konventionaalisen sukupolvien välisen 
roolituksen: runon isoäiti ei ole vain lap-
senlapsia hoivaava hahmo, vaan hedel-
mällinen, lisääntymiskykyinen nainen. 
Runon maailma on täysin feminiininen 
samalla tavoin kuin Inga Ravna Eiran 
Lieđážán-kokoelmassa. Äidit ja tytt äret 
muodostavat neljän sukupolven matri-
lineaarisen ketjun. 

Lukkarin runossa voi nähdä saman-
kaltaisen paradoksin kuin Valkeapään 
metaforassa, jossa kova kallio on ”peh-
meä syli”: kylmä lumi antaa vastasyn-
tyneille lämpöä. Vaikka lumi todellakin 
suojaa kylmyydeltä, lapsen peitt äminen 
hankeen assosioituu kuolemaan. Läm-
mön ja kylmyyden vastakohtaa raken-
tavat myös vasta- ja myötätuuli sekä vir-
si, jolla äiti ja tytär laulavat kesää talven 

keskelle. Kesävirsi kutsuu paikalle äidin-
äidin, jonka ilmestymistä voi tulkita 
kahdella tavalla. Se kuvaa suvun naisten 
välistä yhteytt ä ja siitä syntyvää voimaa, 
mutt a toisaalta äidinäidin voi nähdä kuo-
leman edustajana. Virsi luo mielikuvan 
hautajaisista, ja äidinäiti paneutuu vas-
tasyntyneiden väliin ikään kuin ott aen 
heidät omikseen. Runon asetelma, jossa 
neljän sukupolven äidit ja tytt äret ma-
kaavat vierekkäin lumessa, luo monitul-
kintaisen, syntymän ja kuoleman asso-
siaatioita sekoitt avan kuvan. 

Lukkarin kokoelmassa on kaksi ru-
noa, joissa esiintyy himoitsevan äidin 
hahmo. Tässä hahmossa yhdistyy sek-
suaalisuus ja äitiys, jotka yleensä erote-
taan toisistaan. Runojen haluava äiti ku-
vataan eläimenhahmoisena:

Kuu paistaa pilviharson läpi
ääneti puut kuulostelevat
uljas viipymälumi makaa tunturissa
veri pakkautuu jalkojen väliin
Pää kohoaa kuun suuntaan
äänet lähtevät virtaamaan
Himoitsevan äidin 
nälkiintynyt vaikerrus
elämän kuuma hyöky
värähdytt ää ihoa
pään kohott aa 
korkeammalle
(ÁE, 18.)20
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Runo rakentaa vahvan kontrastin ää-
nett ömän talvimaiseman ja sen keskel-
lä vaikertavan villin hahmon välille. Ru-
non ”himoitsevaa äitiä” kuvataan nälkäi-
senä, suorastaan saaliinhimoisena sute-
na, joka ulvoo kuuta. Kolmannen ja nel-
jännen säkeen välillä runon perspektii-
vissä tapahtuu huikea hyppy liikkumat-
tomasta tunturimaisemasta intiimiin 
ruumiilliseen tuntemukseen, veren syk-
keeseen. Jalkojen väliin pakkautuva veri 
viitt aa seksuaaliseen kiihott umiseen tai 
kuukautisiin, jotka molemmat liitt yvät 
lisääntymiskykyyn. 

Myös Aino Kallas on käytt änyt 
suden hahmoa naisen seksuaalisuuden 
kuvana romaanissaan Sudenmorsian 
(1928). Kallaksen teoksessa Aalo, met-
sänvartija Priidikin nuori vaimo, karkaa 
öisin metsiin juoksemaan susien kans-
sa. Kukku Melkas (2006, 183) tulkitsee 
suden ruumista Aalon eroott isuuden ja 
nautinnon ilmentymänä (ks. myös Ro-
jola 1992). Vuosisadan vaihteessa naisen 
seksuaalinen halu nähtiin vaarallisena ja 
se liitett iin yhteen petomaisuuden ja ve-
renhimoisuuden kanssa, mutt a Suden-
morsiamessa Aalon kokemukset peto-
lauman jäsenenä kuvataan riemullisina: 
Aalo nautt ii voiman, sisaruuden ja hur-
mion tunteista. (Melkas 2006, 187–188.) 
Hän kuitenkin kaipaa pientä lastaan 
Piretiä, ja palaa eräänä yönä ihmishah-
moisena kotiinsa imett ämään tytärtään. 

Melkas (mt., 193) toteaa, ett ä toimies-
saan sekä raatelevana ett ä hoivaavana 
hahmona Aalo rikkoo kaikki ennalta 
asetetut naiseuden määritelmät. 

Suden hahmoon on kasautunut pa-
huuden ja tuhon merkityksiä, mutt a 
alun perin susi on toiminut jumalallise-
na hahmona ja äidillisyyden symbolina. 
Esikristillisessä traditiossa naisjumalat 
olivat usein naarassusia. (Melkas 2006, 
192; Rojola 1992, 139.) Susiäidin hahmo 
esiintyy myös Romuluksen ja Remuksen 
tarinassa, jossa naarassusi pelastaa ja kas-
vatt aa kaksospojat, jotka tarun mukaan 
perustivat Rooman kaupungin. Kallak-
sen ja Lukkarin susiäidit ovat siis osa 
pitkää äitiyden kuvaamisen traditiota. 

Lea Rojola (1992, 144–145) on huo-
mautt anut, ett ä raskaus, synnytt äminen 
ja hoivaaminen ovat alkujaan naisen 
eroott isen ruumiin dimensioita, vaik-
ka patriarkaalinen ja kristillinen kult-
tuuri ovatkin pyrkineet puhdistamaan 
äitiyden ja irrott amaan sen naisen nau-
tinnosta. Rojolan mukaan Sudenmorsia-
men Aalon ruumiin eroott isuus on yhtei-
sön silmissä pelott avaa. Naisen seksuaa-
lisuus saa romaanin lopussa hirvitt ävän 
rangaistuksen, kun Aalo poltetaan elä-
vältä vastasyntyneen lapsensa kanssa.  
Rauni Magga Lukkarin kokoelman naa-
rassusi ei kohtaa yhtä väkivaltaista lop-
pua, mutt a sen halu sammuu kylmyyden 
ja pimeyden kuviin:

Pimeyden pohjassa
hengitän kylmää viipymälunta
veret jäähtyvät
koleus odott aa
hämärä käy makuulle
himoitsevan äidin aika
tulee täyteen 
(ÁE, 30)21

Runon kuvasto viitt aa kuolemaan: pu-
huja on vajonnut ”pimeyden pohjaan” ja 
edellisen runon sykkivä veri kylmenee. 
Viimeisten säkeiden ilmaus ”aika / tulee 
täyteen” voisi viitata naisellisen halun 
täytt ymykseen, mutt a runon kuvaama 
resignaatio tuntuu puhuvan siitä, ett ä 
himoitsevan äidin aika on ohitse. Ko-
koelman seuraavissa runoissa kuitenkin 
jatketaan äitiyden himon kuvaamista. 
Puhuja toteaa: ”Puhtain / oli himoni / 
ja viaton haaveeni / tulla äidiksi” (ÁE, 
34).22 Lyhyt runo asett aa kiinnostavasti 
rinnakkain himon ja viatt omuuden, vä-
kevän seksuaalisen tunteen ja tytt ömäi-
sen haaveilun. Äitiyden halua kuvataan 
biologisena tarpeena, jota runojen puhu-
ja ei kykene vastustamaan: ”Järki ei pys-
tynyt / minun himoani / minun haavei-
tani / sammutt amaan / ei saanut odot-
tamaan / hetkeäkään” (ÁE, 36).23 Vaik-
ka runoissa kuvataan järjen voitt avaa hi-
moa, niiden sävy on kuitenkin huomio-
ta herätt ävän erilainen kuin aiemmin kä-
sitellyssä susi-runossa: 
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Minun sisälläni oli
kaikki valmiiksi sijatt u
ja minä olin kuuliainen
Minä olin kokonainen
ja hellä
(ÁE, 38)24

Pedon nälkä on muutt unut kuuliaisuu-
deksi; himo on kesytett y hellyydeksi. 
Runon puhujan ruumis näytt äytyy tila-
na, joka on valmistett u raskautt a ja uu-
den elämän synnytt ämistä varten. Puhu-
ja kokee, ett ä raskaus tekee hänestä koko-
naisen. Hänen tahtonsa ja tunteensa ovat 
alisteisia ruumiin vaatimuksille: 

Ja kun tunsin
ensimmäiset supistukset
aloin ymmärtää
en se ole minä
ei minun järkeni
ei suuri rakkaus
joka elämääni kuljett aa
Minun tahtoni vain
pikkuruinen piika
sääsken askel
tuulenhenkäys
minun ruumiini käskyihin
verratt una 
(ÁE, 40)25

Runossa kuvataan, miten synnytyksen 
käynnistyessä naisen ruumis ott aa val-
lan, ja synnytys etenee tämän tahdos-

ta riippumatt a. Runon puhuja laajentaa 
supistusten aikaansaaman kokemuksen 
koskemaan koko elämää: sen paremmin 
järki kuin suuri rakkauskaan eivät mää-
ritä hänen elämänsä suuntaa, koska ”ruu-
miin käskyt” ovat niitä vahvempia. Ru-
no kuvastaa perinteistä käsitystä naises-
ta irrationaalisena olentona, jonka viet-
tienergia suuntautuu äidiksi tulemiseen. 
Lukkarin runoissa korostuu naisen nau-
tinto oman ruumiinsa kyvystä synnytt ää 
uutt a elämää.

Raskas äitiys

Inger-Mari Aikio-Arianaick (s. 1961) 
edustaa nuorempaa lyyrikkosukupol-
vea kuin edellä käsitellyt 1940-luvulla 
syntyneet runoilijat.  Hänen viidestä 
teok  sestaan on suomennett u kaksi, vii-
meisimpänä kokoelma Suonet (2009, 
suom. Inger-Mari Aikio-Arianaick ja
Ire ne Piippola). Aikio-Arianaickin oma-
elämäkerrallinen kokoelma Maail  malta 
tähän (= MT, 2006) kertoo eri kultt uu-
reja edustavan miehen ja naisen suhtees-
ta, lapsen syntymästä ja väsymyksen-
täyteisestä vauva-ajasta. Teos on jälleen 
eräänlainen perhealbumi, mutt a ei kan -
sallinen vaan yksityinen: kansipaperissa 
on runoilijan hääkuva ja valo kuvia hänen 
pojastaan. Kokoelma on realistinen, 
ruumiillinen kertomus äidiksi tulosta. 
Toisin kuin Lukkarin ja Eiran äitiys-

kuvauksissa, Aikio-Arianaickin runoissa 
on läsnä myös mies. Puhuja kuvaa itseään 
maana, jota mies on muokannut: 

hakkasit louhikkoa
keräsit kivet
kulotit

sinnikkäästi 
kylvit ja kastelit
vuodesta toiseen

ja 
vihdoinkin
minä viheriöin
(MT, 18.)26

Puhuja muutt uu hedelmälliseksi ”äiti 
maaksi” miehen toiminnan ansiosta. 
Muissakin kokoelman runoissa naisen 
vartalo vertautuu luontoon. Raskauden-
aikaisia ruumiillisia muutoksia kuva-
taan sensuaalisesti: ”ensimmäiset pisa-
rat // tunturipuron alku / nännin pääs-
sä” (MT, 37).27 Vaikka odott avan äidin 
huomio kääntyy kohdussa kasvavaan 
lapseen, seksuaalinen suhde omaan ruu-
miiseen säilyy: ”sormet / hakeutuvat 
metsikköön // siellä se vielä on / kum-
pareen takana” (MT, 75).28 Näissä luon-
to-metaforissa voi nähdä yhteyden äiti 
maa -kuvaston traditioon.
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Vaikka puhujan raskausaikaan liit-
tyy fyysistä mielihyvää, synnytys on kui-
tenkin tuskallinen kokemus:

30 tunnin poltot
kipua tuskaa

en yhtään
enemmän nainen

en yhtään
autuaampi

vain kylmempi
muiden kivuille
(MT, 77.)29

Runo on vastapuhett a käsitykselle siitä, 
ett ä synnytys olisi jonkinlainen naiseu-
den täytt ymys. Se on kiinnostava vastin-
pari edellä käsitellylle Lukkarin runolle, 
jossa puhuja supistusten myötä antautuu 
ruumiilleen ja kokee saavansa yhteyden 
elämäänsä ohjaaviin syvimpiin voimiin. 
Aikio-Arianaickin runoissa äidiksi tule-
miseen ei liity samanlaista suurta oival-
luksen kokemusta. Päinvastoin puhuja 
pohtii synnytyksen jälkeen, missä ovat 
”toisten ylistämät / äidin tunnot” (MT, 
83),30 ja iloitsee ennen kaikkea siitä, ett ä 
saa vihdoin taas nukkua mahallaan. 

Lapsen synnytt yä raskausajan sen-
suaalinen suhde omaan ruumiiseen 
muutt uu. Puhuja kuvaa ironisesti imet-

tävän äidin tuntemuksia: ”nyt ymmärrän 
/ lypsylehmiä, jotka / utareet pakott avi-
na / kiirehtivät illalla / metsästä kotiin” 
(MT, 85).31 Lehmä-rinnastus rikkoo 
idyllisen imetyskuvaston, jota on tuotet-
tu niin taiteessa kuin nykyisessä äitiys-
keskustelussakin. Kokoelmassa pure-
taan idealisoivia käsityksiä äitiydestä ja 
kuvataan koliikin herätt ämiä väkivaltai-
siakin tunteita: ”haluaisin lyödä / tukeh-
dutt aa tyynyllä” (MT, 99).32 Feministi-
sessä tutkimuksessa äitiyden instituutio 
on nähty yhtenä naisen alistamisen muo-
tona (esim. Rich 1977), ja Aikio-Aria-
naickin runojen puhuja kokeekin äitiy-
den sitovuuden ahdistavana: ”pääsisinpä 
vankilaan // vangillakin / enemmän va-
pautt a / kuin kotona / yksivuotiaan äiti-
nä” (MT, 120). 33 Vasta kokoelman vii-
meisissä runoissa puhuja kokee kasva-
neensa äitiyteen ja iloitsee rakkaudesta, 
jota tuntee lastaan ja miestään kohtaan. 

Maailmalta tähän -kokoelmassa saa-
melaisuus asett uu globaaliin kontekstiin, 
mihin teoksen nimikin viitt aa: runois-
sa liikutaan eteläiseltä ”paratiisisaarel-
ta” Saamenmaahan.  Monikultt uurinen 
liitt o saa runojen puhujan pohtimaan 
kultt uurien välisiä ristiriitoja laajem-
minkin. Asuessaan miehensä kotimaas-
sa puhuja tuntee outojen tapojen nostat-
tamaa vihaa ja toteaa: ”nyt ymmärrän / 
suomalaisten / suuren vastenmielisyy-
den / oppia saamea” (MT, 28).34 Puhu-

ja kuvaa ironisesti omia ennakkoluulo-
jaan ”saamarin heinänsyöjiä” (MT, 16)35 
kohtaan ja toteaa: ”onneksi / pääsen 
Saamenmaahan / [...] / saan taas / po-
ron lihaa ja / siikaa, rautua, lohta” (MT, 
29).36

Vaikka puhujalla on vaikeuksia so-
peutua vieraaseen kultt uuriin, hänen 
lapsensa on kotona kahdessa maassa: 
etukannen valokuvassa poika leikkii 
hangessa toppahaalarissaan, takakan-
nessa hän taas seisoo turkoosin meren 
rantavedessä. Valokuvien lapsessa ruu-
miillistuvat ylirajaiset vuorovaikutus-
suhteet, jotka eivät ole sidoksissa kansal-
lisiin kategorioihin. Nykypäivän trans-
nationaalisessa maailmassa ihmiset eivät 
vältt ämätt ä sosiaalistu vain yhteen etni-
seen ryhmään (Hutt unen 2005, 130). 
Irja Seurujärvi-Kari (2012, 148–149) 
onkin luonnehtinut nykysaamelaisia 
postmoderneiksi nomadeiksi, jotka liik-
kuvat vaivatt omasti paikkojen ja identi-
teett ien välillä. 

Poliittista ja henkilökohtaista

Tässä artikkelissa käsittelemissäni 
teoksissa äitiytt ä kuvataan niin myyt-
tisesti kuin arkisen ironisestikin. Nils-
Aslak Valkeapään Äiti maa -fi guuri ra-
kentaa kansallista mytologiaa, joka ko-
rostaa runon puhujan ja koko saamen 
kansan kiinteää yhteytt ä luontoon. Äiti 
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maa -kuvastolla on poliitt inen ulott u-
vuutensa. Suhde maahan on keskeinen 
tekijä alkuperäiskansojen oikeuksien 
määritt elyssä, ja Suomessakin juuri saa-
melaisten maankäytt öoikeudet ovat ai-
heutt aneet kiivasta keskustelua. Lähes-
kään kaikki nykysaamelaiset eivät elä 
jokapäiväistä elämäänsä ”äiti maan sy-
lissä”, mutt a saamelaisten kuvaaminen 
maan ja auringon jälkeläisinä antaa ideo-
logista kaikupohjaa maankäytt öoikeuk-
siin liitt yville vaatimuksille. 

Risto Pulkkinen (2011, 209) on to-
dennut, ett ä vaikka saamelainen etni-
nen uskonto ei olekaan säilynyt meidän 
päiviimme, saamelaisista mytologisis-
ta olennoista on etnisen revitalisaation 
myötä tullut tärkeitä kultt uurisia sym-
boleita. Nils-Aslak Valkeapään Aurinko, 
isäni -kokoelma hyödyntää myytt iä saa-
melaisten alkuperästä kansallisen iden-
titeetin rakennusaineena. Inga Ravna 
Eiran Lieđážán-kokoelman viitt auksia 
syntymän jumalatt ariin voi tulkita sekä 
etnisyyden ett ä feminiinisyyden vahvis-
tamisena. Vuokko Hirvonen (1999, 224) 
toteaakin, ett ä Eiran teoksessa voi nähdä 
pyrkimyksen ott aa haltuun äitiyteen liit-
tyvät merkitykset sekä naisten ett ä saa-
melaisen kultt uurin näkökulmasta kat-
sott una. 

Toisin kuin Valkeapään teoksissa, 
naislyyrikoiden runoissa äiti ei ole sym-
boli vaan subjekti: naisrunoilijat eivät 

valjasta äitiys-kuvastoa kansalliseen 
teh tävään. Sekä Rauni Magga Lukkarin 
ett ä Inga Ravna Eiran runoissa äidiksi 
tuleminen on naisen omaehtoinen koke-
mus, sillä runojen maailmassa ei esiinny 
lainkaan miehiä. Lukkarin teoksessa äi  -
diksi tuleminen on puhujan syvin toive, 
ja myös Eiran teoksen sävy on onnen-
täyteinen. Inger-Mari Aikio-Aria naickin 
kokoelmassa sen sijaan kuvataan ironi-
sin äänenpainoin myös äitiyden onnen 
kääntöpuolta. Saamelaisuus paikantuu 
teoksissa hyvin eri tavoin: Eiran ko-
koelmassa lapsen saatt avat maailmaan 
vanhat saamelaiset naisjumalat, Aikio-
Aria naickin teoksessa lapsi syntyy kes-
kelle monikultt uurisen perheen risti-
riitoja.

Saamelaisen kirjallisuuden yleis-
esitt elyissä tuodaan usein esille se, ett ä 
Nils-Aslak Valkeapää on saamelaiskirjai-
lijoista tietoisimmin rakentanut kollek-
tiivista saamelaisidentiteett iä, kun taas 
naiskirjailijat ovat keskitt yneet kuvaa-
maan subjektiivisia, sisäisiä kokemuksia 
(esim. Lehtola 1999, 243). Elleke Boeh-
mer (2005, 35) on huomautt anut, ett ä 
vaikka naiset näytt ävät kirjoitt avan yk-
sityisistä, ”pienistä” asioista, he osallistu-
vat aina myös poliitt iseen keskusteluun. 
Saamelaisten naislyyrikoidenkin kuvaa-
mat yksilölliset tunnot ovat mitä poliit-
tisimpia. Lukkarin ja Aikio-Arianaickin 
tuotannoissa on avoimen feministisiä 

äänenpainoja. Molemmat ovat kyseen-
alaistaneet saamelaisnaisiin kohdistuvia 
rooliodotuksia, ja Lukkari on käsitellyt 
runoissaan muun muassa parisuhdevä-
kivaltaa. Toisaalta Valkeapään tuotan-
nossa on paljon yksilökeskeistä luonto- ja 
rakkauslyriikkaa, jota ei useinkaan nos-
teta esiin tutkimuskirjallisuudessa. 

Runouden temaatt isia painopisteitä 
ei suinkaan määritä vain kirjailijan su-
kupuoli, vaan kirjalliset virtaukset ovat 
sidoksissa myös aikakausiin. Veli-Pekka 
Lehtolan ja Anni-Siiri Länsmanin (2012, 
15) mukaan saamelaiskansallinen tema-
tiikka on vähentynyt dramaatt isesti saa-
melaisessa taiteessa 1990-luvun lopulta
alkaen. Luonnehdinta kuvaa tässä artik-
kelissa käsiteltyjä teoksia. Eiran, Sokkin 
ja Valkeapään kokoelmat ovat leimalli-
sesti saamelaista runoutt a, johon liitt yy
myös voimakasta vastakkainasett elua
valtaväestön kanssa, kun taas Lukkarin
ja Aikio-Arianaickin teoksissa saame-
laisuus jää taka-alalle.  Kirjallisuuden
perio disointiin ei kuitenkaan ole syytä
ryhtyä, sillä etnisyyteen liitt yvät kysy-
mykset nousevat keskeisiksi esimerkik-
si saamelaisrunoilija Hege Sirin tuoreeh-
kossa kokoelmassa et øyeblikk noen tusen 
år (2009). 

Saamelaisessa kultt uurissa suvulla ja 
esivanhemmilla on tärkeä merkitys. 
Perhe- ja sukutaustaa pidetään usein 
kaik kein tärkeimpänä saamelaisuuden 
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kriteerinä (Valkonen 2009, 219–221). 
Monissa tämän artikkelin runoissa äitiys-
kuvasto luo mielikuvia jatkuvuudesta ja 
yhteydestä menneeseen. Esiäidit valai-
sevat myös saamelaisen nykykirjailijan 
työpöytää, kuten Risten Sokkin runo 
osoitt aa:

Olen syntynyt 1954
Kirjoitan Macintoshilla
Tähdet
näytt ävät tietä
Esiäidit
nostavat soihdut
kun tarvitaan
(Sokki 1996, 6.)37

VIITTEET

1. Beaivi, áhčážan on käännett y suomeksi,
ruotsiksi ja norjaksi (skandinaavinen yhteispai-
nos Solen, min far 1990), islanniksi (Fađir mín, 
sólin 1992) englanniksi (Th e Sun, my Father 
1997) ja unkariksi (Nap, Édesapám 1997). Te-
os voitt i Pohjoismaiden neuvoston kirjallisuus-
palkinnon vuonna 1991.
2. Harald Gaski (2003) on julkaissut Fjellne-
rin runoelman kolmikielisenä laitoksena, jos-
sa runo on etelä- ja pohjoissaameksi sekä eng-
lanniksi.
3. Runokäännökset ovat kirjoitt ajan, ellei toi-
sin mainita. Runon säkeet saameksi: ”gieđat / 
geaigáme // sallume / almmi // sallume bávt-
ti” (EE, 30).
4. ”coahk - ká // váib - mu // mu - go // váib - 
mu // vuoigo // eanan” (EE, 31)
5. ”EANNI, / EANNÁŽAN / váibmu / EA-
NAN // EANNI, / EANNÁŽAN” (EE, 31)
6. ”BEAIVI // BEAIVI, ÁHČÁŽAN //
NJÁVKKA DA / BUROHALLÁ / LIEGGA-
SIT / LITNÁSIT”, ”EANAN // EANNI, / 
EANNÁŽAN // VUOHTT U”, ”VUHTODA / 
SALASTIS / GEAĐGEGIETKA MIS /

BÁKTELÁSSÁS / VUOHTT U”, ”EANNI, 
EANNÁŽAN” (EE, 320–325)
7. ”Sámi eatnan duoddariid, / dan sámi máná
ruovtt u, / galbma garra geaðgegietkka, / lieg-
ga litna salla”
8. ”Att ášit / ándagassii / go nu / hálidan du” 
(L, 14)
9. ”Goappá askkis son leat / Sáráhká vai / Juok-
sáhká (L, 20)
10. ”Uksáhkká / lea várra / láhčán dutnje / 
oadjebas saji / munno ruovtt us” (L, 63)
11. Kansainvälisesti tunnett u saamelaismuu-
sikko Mari Boine on säveltänyt Sokkin runo-
sarjasta laulun ”Sáráhká viina” (Sáráhkán vii-
ni), joka löytyy hänen levyltään Eight seasons – 
Gávcci jahkejuogu (2002).
12. ”Jugistetnot / Sáráhkkáviinna / illudan 
dihte / olbmománá / riegádeami” (BB, 90)
13. ”Várjal / mu máná / otne / ihtt in / čáppa 
šiella / silboložan / In bala ulddain / In ba-
la stáluin / Dušše fal olbmo / sevdnjesvuođas” 
(BB, 92)
14. ”Dán ija áiggun leahket du uldda nieida / 
áiggun leat rievddalmmas fávru”
15. ”jos it iđit rukses vara / it ge iđit silba boalu 
/ de leat don mu agi beaivái”
16. ”Divtt e mu leat du uldda nieida”
17. ”Dán ija áiggun leahket du uldda nieida / 
áiggun leat du idja dorvu”
18. Alkuperäinen saamenkielinen teos ilmes-
tyi vuonna 1996. Vuonna 1999 julkaistussa ko-
koelmassa runot ovat saameksi, norjaksi ja eng-
lanniksi.
19. ”Soai vácciiga buohtalagaid / eadni ja niei-
da / vuostebiggii mii sojahalai sieđggaid / lok-
tii muohtt aga ja sudno helmmiid / Guoldu
sázai ratt i / Ii lean šat vejolaš jurddašit gea-
si ja cizážiid / Fáhkkestaga goappašagat nolli-
heaigga / ja riegádahtiiga rabasnjálmmat niei-
damánáid / maid soai govččaiga muohtt agiin /
vai njuoratguovtt os bivašeaigga / Ieža soai vel-
ledeaigga báldii / ja lávlugođiiga geassesálm-
ma / Go soai leaigga vuostt as vearssa gergehan 
/ iđii miehtebiekkas eatni eadni / velledii sud-
no njuoratguoktá gaskii / ja čuovvolii sálm-
ma” (ÁE, 6)
20. ”Mánnu báitá balvasuoggana čađa / jas-
kadit muorat bealjebealástit / vuovdnás ja-
sat livvadit / varra čoggošgoahtá julggiid gas-
kii / Oaivi loktana mánu guvlui / jienat golggii-
dit / Sáhppes eatni / nelgon luoimmas / ealli-
ma báhkka russu / liikkiid lihkastahtt á / oaivvi 
lokteha / alibuidda” (ÁE, 18)

21. ”Seavdnjadasa botnis / hahppalan galbma 
jasa / varat čoskot / gállosat vurdet / veaiggit
veallášgohtet / sáhppes eatni áiggit / divvet” 
(ÁE, 30)
22. ”Sieivvamus / leai mu hipmu / ja vigihis 
niehku / šaddat eadnin” (ÁE, 34)
23. ”Jierbmi ii bastán / mu himuid / mu nie-
guid / jáddadit / ii vuorddihit / bott ožage”
(ÁE, 36)
24. ”Mu siste leai / buot gárvvisin láhččon / 
ja mun ledjen jegolaš / Mun ledjen ollis / ja
gieris” (ÁE, 38)
25. ”Ja go deaivvadin / vuostt as hoiggasávt-
tain / de áddešgohten: / in leat mun / ii mu ji-
erbmi / ii stuorra ráhkisvuohta / mii mu ealli-
ma fi evrrida / Mu dáhtt u baicce / binna bánna 
biiggáš / čuoigga lávkkáš / heaibma / mu goru-
da gohččumiid / ektui” (ÁE, 40)
26. ”čullet juovaid / čogget geđggiid / bol-
det guluid // vuollánkeahtt á / gilvet ja njuos-
kadit / jagis jahkái // ja de / viimmat / runii-
dii” (MD, 18)
27. ”vuostt as goaikkanasat // šerres šearádat / 
čižžegeažis” (MD, 37)
28. ”suorpmat / ohcalit vuovdái // gal dat ain 
doppe / vári duohken” (MD, 75)
29. ”30 diimmu ávtt at / bákčasat, duski // in ál-
gage eanet / nissonolmmoš / inge gal / ávdu-
gasge // baicce galbmasut / earáid bákčasiidda” 
(MD, 77)
30. ”eatni dovdduid / nu earát máidnon” (MD, 
83)
31. ”dál ádden / čárdnan bahččegusaid / mat 
eahkedis / dopmet / meahcis ruoktot” (MD,
85)
32. ”hálidan doaškkastit / hávkadit guott áin”
(MD, 99)
33. ”vare beasašin / fáŋgan giddagassii // dop-
pege / eanet friddjavuohta / go ruovtt us /
jahkásačča eadnin” (MD, 120)
34. ”dál ádden / látt ániid ja dážaid / garra vuo-
stehágu / oahppat sámi” (MD, 28)
35. ”dammalaš suoidneborrit” (MD, 16)
36. ”lihkus / beasan Sápmái / [...] / de fas / 
bohccobiergu ja / čuovža, rávdu, luossa” (MD, 
29)
37. ”Lean riegádan 1954 / Čálán Macintoshain
/ Nástt it / čájehit geainnu / Mátt aráhkut / lok-
tejit spáidariid / go dárbbašuvvo” (BB, 6)



AHVENJÄRVI  |  ÄITIMYYTTEJÄ JA ÄITISUBJEKTEJA KULTTUURINTUTKIMUS 30 (2013): 4, 16–30 29

LÄHTEET

Aikio-Arianaick, Inger-Mari (2001) Máilmmis 
dása. Guovdageaidnu: DAT.
Aikio-Arianaick, Inger-Mari (2006) Maailmal-
ta tähän. Suom. Inger-Mari Aikio-Arianaick. 
Inari: Kustannus-Puntsi; Kautokeino: DAT.
Eira, Inga Ravna (1997) Lieđážán. Ká rá šjohka: 
Davvi Girji.
Lukkari, Rauni Magga (1999) Árbeeadni – 
Morslodd – Th e time of the Lustful mother. 
Ká rá šjohka: Davvi Girji.
Siri, Hege (2009) et øyeblikk noen tusen år. Os-
lo: Kolon Forlag.
Skåden, Sigbjørn (2009) Prekariáhta lávlla. 
Evenskjer: Skániid girjie.
Sokki, Risten (1996) Bonán bonán soga suo-
naid. Oslo: Gyldendal.
Valkeapää, Nils-Aslak (1988) Beaivi, áhčážan. 
Guovdageaidnu: DAT.
Valkeapää, Nils-Aslak (1992/1988) Aurinko, 
isäni. Suom. Pekka Sammallahti. Kautokei-
no: DAT.
Valkeapää, Nils-Aslak (2001) Eanni, eannážan. 
Guovdageaidnu: DAT.

KIRJALLISUUS

Boehmer, Elleke (2005) Stories of Women. Gen-
der and Narrative in the Postcolonial Nation. 
Manchester & New York: Manchester Univer-
sity Press.
Bäckman, Louise (1982) Female – Divine and 
Human. A study of the Position of the Woman in 
Religion and Society in Northern Eurasia. Uu-
sintapainos teoksesta Åke Hultkrantz & Ørnulf 
Vorren (toim.) Th e Hunters: Th eir Culture and 
Way of Life. Tromsø: Universitetsforlaget.  
Denis, Verna St. (2007) Feminism is for Eve-
rybody. Aboriginal Women, Feminism and Di-
versity. Teoksessa Joyce Green (toim.) Making 
Space for Indigenous Feminism. Black Point: 
Fernwood Pub.; London: Zed Books, 33–52.
Eikjok, Jorunn (2007) Gender, Essentialism 
and Feminism in Samiland. Teoksessa Joyce 
Green (toim.) Making Space for Indigenous Fe-
minism. Black Point: Fernwood Pub.; London: 
Zed Books, 108–123.
Gaski, Harald & Fjellner, Anders (2003) Biej-
jien baernie – Beaivvi bárdni – Sámi Son of the 
Sun. Karašjohka: Davvi Girji.

Gaski, Harald (2008) Nils-Aslak Valkeapää: 
Indigenous Voice and Multimedia Artist. Alter-
Native 4:2, 155–178.
Gaski, Harlad (2011) Song, Poetry, and Ima-
ges in Writing: Sami Literature. Teoksessa Ka-
ren Langgård & Kirsten Th isted (toim.) From 
Oral Tradition to Rap. Literatures of the Polar 
North. Nuuk: Ilisimatusarfi k/Forlaget Atuag-
kat, 16–38.
Gordon, Tuula (2002) Kansallisuuden suku-
puolitt uneet tilat. Teoksessa Tuula Gordon, 
Katri Komulainen & Kirsti Lempiäinen (toim.) 
Suomineitonen hei! Kansallisuuden sukupuoli. 
Tampere: Vastapaino, 37–55.
Green, Joyce (2007) Taking Account of Abori-
ginal Feminism. Teoksessa Joyce Green (toim.) 
Making Space for Indigenous Feminism. Black 
Point: Fernwood Pub.; London: Zed Books, 
20–32.
Hall, Stuart (2002) Identiteett i. Suom. ja toim. 
Mikko Lehtonen & Juha Herkman. Tampere: 
Vastapaino.
Heikkilä, Tuomas & Järvinen, Antero (2011) 
Saamelaisalueen luonto ja sen muutokset. 
Teoksessa Irja Seurujärvi-Kari, Petri Halinen 
& Risto Pulkkinen (toim.) Saamentutkimus tä-
nään. Helsinki: SKS, 56–76.
Heith, Anne (2010) Särskiljandets logic i en ko-
lonial och antikolonial diskurs. Nils-Aslak Val-
keapääs Beaivi, áhčážan. Edda 110:4, 335–350.
Hirvonen, Vuokko (1999) Saamenmaan ää-
niä. Saamelaisen naisen tie kirjailijaksi. Helsin-
ki: SKS. 
Hirvonen, Vuokko (2000) How to Make the 
Daughter of a Giant a Sami. A Myth of the Sami 
People’s Origin. Teoksessa Juha Pentikäinen, 
Harald Gaski, Vuokko Hirvonen, Jelena Serge-
jeva & Krister Stoor (toim.) Sami Folkloristics. 
Turku: Nordic Network of Folklore, 215–231.
Hirvonen, Vuokko (2007) Venäläisen vähäi-
nen poika joiku – Kansanperinteen ja kansan-
omaisen ajatt elun heijastumia kosintajoiuis-
sa. Teoksessa Marko Jouste (toim.) Kohtaa-
minen – Gávnnadeapmi. Seminaari suomalais-
ten äänitearkistojen saamelaisaineistoista, kerä-
yksestä ja käytöstä, Saamelaismuseo Siida, 4.–
5.9.2006. Inari: Sá mi Museum – Saamelaismu-
seosäätiö & Yhteispohjoismainen joikuarkisto-
projekti, 129–140.
Hirvonen, Vuokko (2010) Saamelainen kirjal-
lisuus ja pohjoinen ulott uvuus. Teoksessa Eila 
Rantonen (toim.) Vähemmistöt ja monikultt uu-
risuus kirjallisuudessa. Tampere: Tampere Uni-
versity Press, 71–105.

Hobsbawm, Eric & Ranger, Terence (toim.) 
(2006/1983) Th e Invention of Tradition. Camb-
ridge: Cambridge University Press. 
Hutt unen, Laura (2005) Etnisyys. Luokitt e-
lusysteemejä ja elett yä yhteisöllisyytt ä. Teok-
sessa Anna Rastas, Laura Hutt unen & Olli 
Löytt y (toim.) Suomalainen vieraskirja. Kuinka 
käsitellä monikultt uurisuutt a. Tampere: Vasta-
paino, 117–160.
Koivunen, Anu (1995) Isänmaan moninaiset äi-
dinkasvot. Sotavuosien suomalainen naisten elo-
kuva sukupuoliteknologiana. Turku: Suomen 
elokuvatutkimuksen seura. 
Kunnie, Julian (2003) Th e Future of Our 
World: Indigenous Peoples, Indigenous Philo-
sophies, and the Preservation of Mother Earth. 
Teoksessa Jennifer I. M. Reid (toim.) Religion 
and Global Culture. New Terrain in the Study of 
Religion and the Work of Charles H. Long. Lan-
ham, Md.: Lexington Books.
Kuokkanen, Rauna (2004) Border Crossings, 
Pathfi nders and New visions: Th e Role of Sámi 
Literature in Contemporary Society. Teokses-
sa Per Bäckström, Kristin Jernslett en & Cathri-
ne Th eodorsen (toim.) Nordlit 15. Special Issue 
on Northern Minorities. Tromsø: University of 
Tromsø, 91–103.
Kuokkanen, Rauna (2007) Myths and Reali-
ties of Sami Women. A Post-colonial Feminist 
Analysis for the Decolonization and Transfor-
mation of Sami Society Teoksessa Joyce Green 
(toim.) Making Space for Indigenous Feminism. 
Black Point: Fernwood Pub.; London: Zed 
Books, 72–92.
Lehtola, Veli-Pekka (1999) Saamelaisten muut-
tuvat identiteetit ja kirjallisuus. Teoksessa 
Pertt i Lassila (toim.) Rintamakirjeistä tieto-
verkkoihin. Suomen kirjallisuushistoria 3. Hel-
sinki: SKS, 236–243.
Lehtola, Veli-Pekka & Länsman, Anni-Sii-
ri (2012) Saamelaisliikkeen perintö ja institu-
tionalisoitunut saamelaisuus. Teoksessa Veli-
Pekka Lehtola, Ulla Piela & Hanna Snellman 
(toim.) Saamenmaa. Kultt uuritieteellisiä näkö-
kulmia.  Helsinki: SKS, 13–35.
Löytt y, Olli (2004) Suomeksi kerrott u kansa-
kunta. Teoksessa Mikko Lehtonen, Olli Löytt y 
& Petri Ruuska, Suomi toisin sanoen. Tampere: 
Vastapaino, 97–120.
Magga, Anne-Maria (2010) Saamelainen nyky-
runous. Tuli&Savu 3/2010, 4–7.
Melkas, Kukku (2006) Historia, halu ja tie-
don käärme Aino Kallaksen tuotannossa. Hel-
sinki: SKS.



AHVENJÄRVI  |  ÄITIMYYTTEJÄ JA ÄITISUBJEKTEJA KULTTUURINTUTKIMUS 30 (2013): 4, 16–3030

Nyyssönen, Jukka (2007) ”Everybody recogni-
zed that we were not white”. Sami Identity Poli-
tics in Finland, 1945–1990. Tromsø: Universi-
ty of Tromsø.
Pulkkinen, Risto (2011) Saamelaisten etninen 
uskonto. Teoksessa Irja Seurujärvi-Kari, Petri 
Halinen & Risto Pulkkinen (toim.) Saamentut-
kimus tänään. Helsinki: SKS, 208–270.
Pääkkönen, Erkki (2008) Saamelainen etnisyys 
ja pohjoinen paikallisuus. Saamelaisten etninen 
mobilisaatio ja paikallisperustainen vastaliike. 
Rovaniemi: Lapin yliopistokustannus.  
Rich, Adrienne (1977) Of Woman Born. Mot-
herhood as Experience and Institution. London: 
Virago. 
Rojola, Lea (1992) ”Konsa susi olen, niin suden 
tekojakin teen.” Uuden naisen uhkaava sek-
suaalisuus Aino Kallaksen Sudenmorsiames-
sa. Teoksessa Tapio Onnela (toim.) Vampyyri-
nainen ja Kenkkuinniemen sauna. Suomalainen 
kaksikymmenluku ja modernin mahdollisuus. 
Helsinki: SKS, 132–150.
Seurujärvi-Kari, Irja (2012) Ale jaskkot eatni-
giella. Alkuperäiskansaliikkeen ja saamen kielen 
merkitys saamelaisten identiteetille. Helsinki: 
Helsingin yliopisto.
Smith, Linda Tuhiwai (2002) Decolonizing 
Methodologies. Research and Indigenous Peoples. 
London: Zed Books.
Valkonen, Sanna (2009) Poliitt inen saamelai-
suus. Tampere: Vastapaino. 
Valtonen, Pekka (2004) Etnisyys ja kansakun-
ta. Teoksessa Jussi Pakkasvirta & Pasi Sauk-
konen (toim.) Nationalismit. Helsinki: WSOY, 
106–123.

PAINAMATTOMAT LÄHTEET

Magga, Anne-Maria (2011) Tästä kuvasta en 
tule enää takaisin. Esitelmä Nils-Aslak Valkea-
pään kunniaksi järjestetyssä seminaarissa ”nie-
gut mus leat – unet minulla on”. Oulun yliopis-
to 25.11.2011.

FM Kaisa Ahvenjärvi on kirjalli suuden yli-
opistonopett aja Jyväskylän yliopistosta. Hän 
valmistelee väitöskirjaa saamelaisesta nyky-
lyriikasta. 

Taru Leppänen
Karoliina Lummaa
Olli Löytt y
Katja Mött önen
Minna Nerg
Vesa Niinikangas
Tapio Nykänen
Jussi Ojajärvi
Susanna Paasonen
Eeva Peltonen
Miikka Pyykkönen
Tarja Pääjoki
Eeva Rohas
Sanna Rojola

Anna Byckling
Juha Herkman
Heikki Hiillos
Simo Häyrynen
Kimmo Jokinen
Leena Kaukio
Riitt a Koikkalainen
Anu Koivunen
Raine Koskimaa
Urpo Kovala
Pertt i Kukkola
Joel Kuortt i
Antt i-Ville Kärjä
Toni Lahtinen

Vireää älyllistä eloa, valpasta menoa ja tiukkaa tekoa.

Kultt uurintutkimus-lehden
toimitt amiseen

 ovat osallistuneet sen 30-vuotisen taipaleen aikana

Suurkiitos ja kumarrus myös vireälle kirjoitt ajajoukolle
ja kriitt iselle lukijakunnalle. Tästä on hyvä jatkaa.

Johanna Rossi
Kaisu Rätt yä
Matt i Salmi
Anne Sankari
Sami Saresma
Tuija Saresma
Timo Siivonen
Sari Taimela
Saana Teppo
Johanna Uotinen
Erkki Vainikkala
Sinikka Vakimo
Soile Veijola




