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1 JOHDANTO

Tämän esseen tarkoituksena on esitellä yleispiirteisesti Länsi-Afrikassa vallalla olevaa animistista Vodun
-uskontoa (myös vaudun, vôdoun, vodou, voodoo, voudoo, voudon, vodu, vôdun jne.).
 Esseen aihevalinnan takana on Länsi-Afrikan Béninissä vietetty lähes vuoden mittainen jakso, jonka aikana työskentelin suomalais-afrikkalaisessa kulttuuri-instituutissa Villa Karossa. Instituutti sijaitsee pienessä Grand-Popon kylässä, Guinean-lahden rannalla, noin 20 kilometrin päässä Togon rajalta.

Vodun-uskonto on näkyvä osa kylän arkea. Juhlakulkueet, seremoniat, musiikki, uhrit, seinämaalaukset jne. eivät ole Grand-Popossa kulkiessa epätavallinen näky, ja kylän markkinoilla on myytävänä paljon Vodun-seremonioihin kuuluvaa esineistöä. Kuitenkin Vodun-uskonnosta puhuminen kyläläisten kanssa osoittautui mutkikkaaksi. Asukkaat kertoivat uskonnosta vastahakoisesti, vähin sanoin tai kuvailivat sitä kielteiseen sävyyn, vaikka myöhemmin saattoi selvitä, että he olivat itse kyseisen uskonnon kannattajia. Välillä vaikutti siltä, että kyläläiset kertoivat minulle Vodun-uskonnosta sen, minkä olettivat minun haluavan kuulevan. Olin monesti yllättynyt, kun Vodun-harjoittajia pilkattiin hulluiksi ja lapsellisiksi ja kuinka heidän uskomuksiaan vähäteltiin. Samalla minua varoitettiin olemasta Vodun-kannattajien kanssa tekemisissä, sillä heidän kerrottiin omaavaan yliluonnollisia voimia. Pienen kylän värikkään ja synkrettisen uskonnollisen elämän seuraaminen, jossa useat uskonnot elävät rinnakkain sulassa sovussa, teki minuun kuitenkin lähtemättömän vaikutuksen.

Kaikista varoittavista, halveksivista tai ylistävistä puheista huolimatta tai juuri niiden ansiosta havaitsin, että tässä kyläläisten ”valtauskonnossa” oli jotakin hyvin kiehtovaa. Se, että Vodun-uskonto oli usein yleisenä puheenaiheena sekä kielteisessä että positiivisessa mielessä, osoittaa mielestäni jotakin uskonnon merkityksen tärkeydestä. Tarkoituksenani oli alun perin tehdä jokapäiväisen työn ohella pieni kenttätyö paikallisen Vodun-uskonnon ilmenemismuodoista, mutta havaitsin sen pian mahdottomaksi työkiireiden ja arjen keskellä, joten ”tieteelliset” kentällä käynnit rajoittuivat tasan kahteen kertaan, kun olin seuraamassa arvovaltaisen papittaren seremonioita ja jututtamassa häntä.

Villa Karon suomalaisille stipendiaateille ja vieraille järjestettiin Vodun-seremonioita, jotka joko kuuluivat meneillään oleviin vuotuisiin uskonnollisiin menoihin, tai sitten seremoniat tilattiin kyläläisiltä suoraan ja spontaanisti. Seremonioiden jälkeen suomalaiset ”katsovat osallistujat” miettivät usein seremonioissa esitettyjen rituaalien aitoutta. Toiset pohtivat, olivatko transsitilat pelkkää pelleilyä, näyttelemistä ja yleisön pelottelua, toiset kauhistelivat uskonnollisten menojen hintavuutta. Useimmat kuitenkin kaipasivat kipeästi tyhjentävää, ytimekästä ja ennen kaikkea rationaalista selitystä, joka auttaisi ymmärtämään, mistä Vodun-uskonnossa oikeastaan on kyse. Koska olin yksi instituutin työntekijöistä, tehtävänäni oli vastata instituutin asukkaille ja vieraille, lähinnä suomalaisille taiteilijoille, kysymyksiin, jotka koskivat muun muassa joka puolella näkyvää, mutta monille mystistä Vodun-uskontoa. 

On totta, että varsinkin Béninissä Vodun-uskonto näyttää olevan yksi turistien vetonauloista ja viihdytysmuodoista, ja esimerkiksi Grand-Popon kylän asukkaat ovat tottuneet tarjoamaan korvausta vastaan sitä mitä pyydetään. Jäin kuitenkin usein miettimään kysymyksiä, jotka koskivat Vodun-uskonnon aitoutta. Minua askarrutti ajatus siitä, että ”tilattu seremonia” olisi epäaidompi kuin vuotuinen seremonia. Käsittääkseni molemmissa on aineksia elävästä ja muuttuvasta perinteestä ja uskonnosta, ja kysymys aitoudesta on vahvasti subjektiivinen. Miten itse selitämme sen, että kirkossa käyntimme, rukouksemme tai vakaumuksemme ylipäätään on aitoa, ja onko kysymys aitoudesta ylipäätään relevantti?

Ghanalainen filosofi Kwame A. Appiah on esittänyt, että uskonnollista ”rituaalia on mahdollista alkaa ymmärtää, jos ei pohdita sitä, mitä toimijat uskovat vaan kuinka he ovat päätyneet omaan uskomukseensa”. Appiahin mukaan rituaalia tarkasteltaessa on ymmärrettävä ”ensiksikin rituaali ja sen pohjalla olevat uskomukset, toiseksi niiden historialliset lähteet, ja kolmanneksi se, mikä ylläpitää niitä”. (Appiah 2001, 205-206.) Täten ei olekaan ehkä mahdollista, että Vodun-uskonnon merkitys avautuisi sellaisenaan seremoniaa seuraavalle ulkopuoliselle katsojalle. Rationaalisen vastauksen etsimisen sijaan, katsojan tulisikin kiinnittää huomionsa yksityiskohtiin, kuten liikkeisiin, äänteisiin, vaatetukseen jne., ja heittäytyä visuaalisen maailman vietäväksi. Vodun-uskonto on laaja ja monimutkainen järjestelmä, joka ei kysymällä selkene, varsinkaan sellaiselle, jolle esimerkiksi uskonnossa esiintyvät kieli, traditio ja kulttuuri ovat vieraita.

Tämän kirjoituksen tarkoituksena on kuvailla ja tulkita Vodun-uskontoa sen syntyhistorian ja sosiaalisen konstruktion pohjalta. Esseessä keskitytään tarkastelemaan nimenomaan Béninin alueen Vodun-uskontoa, josta sen sanotaan olevan peräisin, ja josta se on myöhemmin levinnyt muualle maailmaan.

2 BENIN – VODUN-USKONNON KOTIMAA

Bénin on pieni pitkulainen maa Guinean-lahdella, jonka länsinaapurina on Togo ja itänaapurina Nigeria. Béninin pinta-ala on 112,620 neliökilometriä, ja maassa asuu noin kuusi miljoonaa asukasta (esim. Benin. The World Factbook). Maa itsenäistyi 1.8.1960, sitä ennen se oli pitkään Ranskan siirtomaa.

Béninin uskonnollinen kenttä on värikäs. Uskonnot ovat saaneet vaikutteita toisiltaan, ja useimmat maan asukkaat saattavat samanaikaisesti olla monen eri uskonnon kannattajia. Juuri sykretismin takia uskonnollisista ryhmistä on vaikeaa tehdä tilastollisia vertailuja, ja sitä paitsi uskonnollisen vakaumuksen ilmoittaminen väestönlaskijalle saattaa monesta béniniläisestä tuntua oudolta tai holhoamiselta.
 Animismilla katsotaan kuitenkin olevan eniten kannattajia. Maan virallisissa tiedotteissa ja tilastoissa käytetään Vodun-uskonnosta lähes poikkeuksetta sanaa animismi. Joidenkin tilastojen mukaan Vodun-uskonnolla arvioidaan olevan kannattajia jopa 60 %. Näiden tilastojen mukaan katolilaisuus on saanut jalansijaa intensiivisen lähetystyön avulla, mutta vain noin 20 prosenttia väestöstä kuuluu katolilaiseen kirkkoon. Kristittyjen määrä (30 %) on Béninissä alhainen varsinkin, jos lukua vertaa eteläisen ja itäisen Afrikan lukuihin.
 Muslimeja Béninin väestöstä on noin 12 %, ja islam vaikuttaa ennen kaikkea maan pohjoisosissa. Béninissä uususkonnot ja herätysliikkeet ovat vahvassa nousussa, näistä mainittakoon Béninille ominainen Célestes-uskonto, helluntalaisuus, metodistit ja Jehovan todistajat. (Mts.) Toisten tilastollisten arvioiden mukaan animismin vaikutus olisi vähäisempi, jolloin vain noin 35 % väestöstä kannattaisi perinteisiä uskontoja eli animismia, ja noin 26 % olisi katolilaisia ja 20 % muslimeja. (Bénin- populations, démographie, langues et religions).

Béninistä tekee kiinnostavan se, että Vodun-uskonnolla on maassa virallinen asema (1998), ja sen kunniaksi on pyhitetty kansallinen juhlapäivä 10. tammikuuta (Vodun (and related religions: Candomble, Lucimi, Macumba, Voodoo, Vodoun &Yoruba)). Vodun’ asema ei kuitenkaan ole aina ollut yhtä tunnustettu.

Béninin-lahden asukkaiden historian jäljittäminen on vaikeaa, sillä aikaisimmat kirjalliset lähteet ovat peräisin vasta 1500-luvulta. Ensimmäisten eurooppalaisten arvioidaan saapuneen kulta- ja orjarannikolle (nykyisen Béninin- ja Guinean-lahden alueille, Ghanan, Togon, Béninin ja Nigerian rannikoille) 1400-luvun puolivälissä portugalilaisten rantautuessa Guinean-lahden rannoille. Heitä seurasivat hollantilaiset, tanskalaiset, englantilaiset ja ranskalaiset. Eurooppalaisten asettumisen syynä oli aluksi kullan löytyminen ja orjakauppa, myöhemmin norsunluu, maataloustuotteet ja tekstiilit. (De la Torre 1991, 27-28; Ks. myös Curtin, Feirman, Thompson et. Vansina 1980, 238-244.) 

1400-1700-luvuilla Guinean-lahden seuduille syntyi monia vahvoja länsiafrikkalaisia valloittajavaltioita. Kuningaskuntien elinvoima perustui pitkälti niiden hyvin korkealuokkaisen rautateknologian avulla varustettuihin armeijoihin. Näistä kolme merkittävintä olivat Edo-kansan Béninin-kuningaskunta, Fon-kansan Dahomeyn kuningaskunta (myös Danxomè, Daome) ja Yoruba-kuningaskunta Oyo. Nykyinen Béninin demokraattisen tasavallan eteläiset osat kattavat alleen entisen Dahomeyn kuningaskunnan. (Curtin et. al. 1980, 238-244.)

1600-luvulla perustettu Dahomeyn kuningaskunta oli aikoinaan yksi Länsi-Afrikan voimakkaimpia ja hierarkisointuneimpia. Dahomeyn valta-alue ulottui etelässä nykyisen Togon rajalta aina Nigeriaan asti, ja pohjoisessa valtakunnan rajapyykkeinä toimivat Zu- ja Ouémé-joet. Dahomey on jäänyt historian kirjoihin lähinnä valtavan amatsoni-armeijan ja kukoistavan taiteen ansiosta, mutta myös sen takia, että sen on väitetty osallistuneen muun kaupanteon ohella merkittävällä tavalla orjakauppaan. 1900-luvulta lähtien objektiivinen ja länsimaiden eduista piittaamaton tieteellinen tutkimus on kuitenkin on antanut aihetta epäillä, että Dahomeyn kuningaskunnan asemaa orjakaupassa olisi liioiteltu. Ilmeisesti kolonialismin vaikutuksia on osittain haluttu lastata orjarannikon hallitsijoiden harteille. (Müller & Ritz-Müller 1999, 420, 486.) Toisaalta jotkut tutkijat ovat esittäneet, että orjien hankkimista ja kauppaamista voidaan pitää Dahomeyn kuningaskunnan yhtenä kansallisen teollisuuden muotona (Blier 1995, 23; ks. myös Tardits 1958, 24).

Dahomeyn Abomeyssa sijaitsevien kuninkaiden asema oli sekä poliittisesti että uskonnollisesti merkittävä, ja vaikkei kuningas ollut jumalan asemassa hän oli pyhä. Nykypäivän Béninissä Vodun-yhteisöjen uskomukset ovat kietoutuneet tiukast myyttis-historialliseen menneisyyteen, ja vaikka maa onkin tänä päivänä tasavalta, on Béninissä monia pieniä kuningaskuntia. Klaanin päämiehen tehtävä on monesti sekä kuninkaallinen ja uskonnollinen. (Balard 1998, 44-46.)

Koska afrikkalaiset
 itse osallistuivat vain ani harvoin ajatusmaailmansa systeemin ja elämänsä kirjoittamiseen, suurin osa siitä, mitä vielä tänä päivänä tiedämme afrikkalaisesta traditiosta perustuu siihen, mitä eurooppalaiset etnografit, antropologit, lähetystyötekijät, valloittajat, kauppa- ja turistimatkustajat näkivät ja kuulivat, ja miten he näkemäänsä ja kuulemaansa tulkitsivat (Dopamu 1991, 19).

Afrikkalaista yhteiskuntaa, kulttuuria ja uskontoa koskevaa tieteellisestä tutkimusta on siis harvoin toteutettu afrikkalaisten omilla ehdoilla. Kolonialismin aikana vallattujen kansojen kulttuurin ja yhteiskuntarakenteen monipuolinen tuntemus oli oleellista, jotta länsimainen valtarakenne olisi voitu levittää joka puolelle. Samanaikaisesti isäntämaiden valtaa vahvistettiin myös aktiivisella uskonnollisella käännytystyöllä, jolloin siirtomaiden uskonnolliset elementit korvattiin kristinuskon opeilla. Tällöin arvioitaessa siirtomaiden kulttuurien uskonnollisia uskomuksia vertauskohtana oli länsimaiden omat kristilliset uskomukset. Tämä johti radikaaleimmillaan siihen, että kaikki länsimaisesta ajattelusta poikkeava leimattiin primitiiviseksi ja väärän uskon syyksi, ja siksi lähetystyöntekijät määrittelivätkin pääasialliseksi tehtäväkseen vääräuskoisten pelastamisen ja sivistämisen. Tehtävä edellytti käännytettävien yksilöiden uskomusten perusteellista tuntemusta, ja siksi ensimmäiset ”tieteelliset” tutkimukset ovat lähetystyöntekijöiden tuottamia. (Ks. esim. Appiah 2001, 202-249; Müller & Ritz-Müller 2000, 438-445.)

Kuten muuallakin, Afrikassa perinteiset uskonnolliset järjestelmät sekoittuivat kristinuskoon, ja saivat eurooppalaisten tuomasta uskonnosta vaikutteita. Toisaalta kolonialismin aikana myös afrikkalaisten omat uskonnot siirtyivät muualle, ”uuteen maailmaan”, maailmanhistorian massiivisimman maanosien välisen pakotetun siirtolaisuuden myötä. Osa Béninin-lahden orjista rahdattiin Brasiliaan ja Karibialle, jonne Vodun-uskonto siirtyi uusien tulokkaiden mukana. Uudessa maassa kotimaan uskontoa oli tosin harjoitettava salassa, sillä siirtomaaherrat pelkäsivät orjien kaikenlaisia kokoontumisia, joiden he tulkitsivat hetkauttavan sosiaalista ja poliittista vakautta. Afrikkalaisten uskontojen harjoittaminen kiellettiin 1685 Haitissa
 lailla, ja orjaisännät pakotettiin rangaistuksen uhalla huolehtimaan siitä, että orjat kääntyisivät kristinuskoon. Haitissa Vodun’sta tulikin salassa harjoitettu uskonto, ja monet alkuperäiset uskonnolliset symbolit verhottiin katolilaisuuteen. (Desmangles 2001, 361-362.) 

Käsitys siitä, että Haiti on Vodun’ ainut kehto elää vahvasti vielä tänäkin päivänä jopa tieteellisessä kirjallisuudessa. Tällöin unohtuu se, että Vodun on myös elinvoimainen länsiafrikkalainen uskonto, eikä suinkaan kadonnut niiltä alueilta, josta se aikoinaan kulkeutui muun muassa Haitiin. 

Haitilaista Vodun-uskontoa tutkinut Karen McCarthy Brown painottaa, että sitä tutkittaessa tulee huomioida Haitin historian, sosiaalisten ja poliittisten rakenteiden ominaispiirteet. Haitilainen Vodun-uskonto säilytty osin alkuperäisen symbolisen järjestelmänsä, mutta koska sen alkuperäinen afrikkalainen yhteiskunnallinen rakenne puuttui, se oli luotava uudelleen ja yhdenmukaistaa symbolijärjestelmän kanssa. Diasporassa elävän uskonnon elementit pyrittiin määrittelemään ja strukturoimaan uudelleen, ja samalla syntyi uusia kulttuurisia muotoja. Brown mainitseekin, että monille Haitissa diasporassa eläville orjille sosiaaliset konfliktit korvasivat Vodun-uskonnossa kotimaassa tärkeässä osassa olleet luonnonvoimat. (Brown 1997, 64-65, 85.) 

Haitilaiset joutuivat 1970-luvulla vallinneen poliittisen ja taloudellisen kriisin takia maanpakoon ympäri maailmaa, lähinnä Yhdysvaltoihin. He kuljettivat mukanaan haitilaisen Vodun’, ja muodostivat uusille asuinseuduilleen Vodun-yhteisöjä, jotka perustuivat sukulaisuudelle. (Desmangles 2001, 364.) 

Tämän päivän maailmassa on samankaltaisia Vodun-uskontoon liittyviä muuttoliikkeitä. Béninissä tapaa useita uususkonnollisia liikkeitä, joiden jäsenet ovat omia juuriaan etsiviä entisten orjien jälkeläisiä. Esimerkiksi nykypäivän Béninissä on afroamerikkalaisten lisäksi monia karibialaisia, jotka etsivät juuriaan sekä maan kulttuurista että uskonnosta, ja muodostavat maahan omia yhdyskuntiaan. Kiinnostava piirre Béninin uskonnollisessa kentässä ovat myös Vodun-uskontoon Béninissä initioituvat afroamerikkalaiset, jotka harjoittavat uskontoaan esimerkiksi Yhdysvalloissa, ja toimivat siellä Vodun-yhteisöjen päämiehinä ja -naisina. 

3 VODUN

Vodun-uskonnolla arvioidaan olevan enimmillään noin 70 miljoonaa kannattajaa ympäri maailmaa, lähinnä kuitenkin Afrikassa ja uudessa maailmassa ( esim. Barnes 1997, 2).
 Béninissä Voudun’sta käytetään useimmiten nimistystä animismi ja fetisismi 
, ja tällöin käytöllä on lähes synonyyminen merkitys. Tietenkin sillä on merkitystä, käytetäänkö näitä termejä teoreettisessa vai arkissa mielessä. Vaikuttaa myös siltä, että Vodun-luokituksissa on moninaisia ongelmia. Mikä puolestaan tekee Vodun’sta uskonnon? Ja miten tätä uskontoa tulisi kuvailla? Mitkä ovat sen ominaispiirteet?

Antropologi Fiona Bowie (Bowie 2000, 25-26) kirjoittaa, että 1800-luvun tieteellisissä määrittelyissä uskonnot kategorioitiin usein länsimaisesta ja evolutionistisesta näkökulmasta katsottuna ns. maailmanuskontoihin ja muihin eli primitiivisiin uskontoihin. Maailmanuskonnoista juutalaisuus, kristinusko ja islam määriteltiin kuuluviksi korkeauskontoihin, muut alempiin kategorioihin. Vaikka Bowie painottaakin, että tämäntapaiset jaottelut ovat vanhanaikaisia intellektuaalisia konstruktioita ja perustuvat enemmän eliitin kuin uskonnonharjoittajien omiin näkemyksiin, hän tähdentää, että niissä on silti jotain pysyvää, sillä muuten jaottelut eivät olisi säilyneet tähän päivään asti. Bowie mainitsee joitakin maailmanuskontojen ja ”alkuperäisten” (”primal”) uskontojen oletettuja piirteitä (mts.):








Mts.

James Cox (Cox 1998, 15-31) suhtautuu kriittisesti alkuperäiskansojen uskontojen piirteiden yhdistämiseen kahdesta syystä: Teoriat, joissa uskonnot kategorioidaan maailmanuskontoihin ja ns. alkuperäisiin uskontoihin niputtavat yhteen ja yhtenäistävät valtavan joukon uskontoja, jotka poikkeavat ominaisuuksiltaan suuresti toisistaan. Tämän lisäksi termi ”primal” sisältää vahvan teologisen latauksen, joka ei Coxin mukaan sovi empiirisiin tieteisiin, sillä sen sisältämä oletus antaa mielikuvan siitä, että kristinusko on ylimpänä kuvitellussa hierarkiassa. Käyttämällä termiä ”primal religion” tietyt uskonnot mielletään helposti ”etnisiksi” ja ”paikallisiksi” ja siten kyvyttömiksi osallistumaan modernin maailman vaatimaan historian muutosliikkeeseen. Kategorisoimalla tietyt uskonnot maailmanuskonnoiksi, ja siten tietyt ulkopuolisiksi, antaa myös helposti ymmärtää, että muut kuin maailmanuskonnot eivät ole yhtä kehittyneitä. Cox ehdottaa, että kun uskontoja kategorisoidaan, huomioitaisiin uskontojen ominaispiirteiden erityislaatu ja se, mistä ne kumpuavat. Cox painottaa, etteivät uskonnot ole staattisia kokonaisuuksia, vaan ne koostuvat ”kumulatiivisesta traditiosta”:

”When generalisations are made about similarities among indigenous religions, however, we should take extreme care by referring back to the specific practices upon which such generalisations are based and at the same time note both the dynamic nature and the context of such practices. This will overcome the tendency to impose an artificial unity on indigenous religions.” (Cox 1998, 31.) 

3.1 Animismi ja Vodun

Edward Burnett Tylor, yksi uskontontoantropologian oppi-isistä, loi antropologialle, sosiologialle ja monille muille rinnakkaistieteille avainterminologian. Hän kannatti aikalaisensa Herbert Spencerin teoriaa, jonka mukaan uskonnon alkuperä on unen mielikuvassa. Tylor kuitenkin täydensi Spencerin teoriaa painottamalla sielu-uskon merkitystä. Termillä animismi Tylor halusi valaista uskontoa, jonka pohjana on usko siihen, että sekä elävillä että elottomilla objekteilla ja henkilöillä on sielu. Animismin merkityssisältö on pysynyt lähes samana kuvailtaessa alkuperäisuskontoja. (Bowie 2000, 14.) 

Tulee kuitenkin muistaa, että animismi-termin syntyvaihe oli vahvasti evolutionistinen; animismin uskottiin tuolloin olevan uskonnon kehittymättömin muoto, alkuvaihe, josta kaikki uskonnot aikoinaan ovat kehittyneet. Evans-Pritchard huomauttaa Nuer-uskontoa koskevassa tutkimuksessaan, että itse asiassa animismi kuten myös termit fetisismi, totemismi, mana, tabu, ja shamanismi, ovat osittain peräisin tutkittujen uskontojen omasta sanastosta, ja siten lainattu suoraan tieteelliseen käyttöön. Kyseisiä termejä on nimenomaan käytetty silloin kun on haluttu kuvata uskontoja, joiden on tulkittu olevan kaikkein primitiivisimpiä. Siten termit ovat viitanneet uskontoihin, joita on myös pidetty kaikkein yksinkertaisimpina, raaempina ja irrationaalisimpina. (Evans-Pritchard 1960, 55, 96.) 

Yllämainittujen termien historia ja niiden ristiriitaisuus on syytä pitää mielessä silloin kun tarkastelun kohteena on Vodun-uskonto, sillä osittain myös kyseisen uskonnon leimaaminen primitiiviseksi jatkuu yhä tänä päivänä, ja pahinta on, että myös Vodun-uskonnon harjoittajat itse tai sen rinnalla elävät saattavat tulkita uskonnon jälkeenjääneeksi ja primitiiviseksi, kuten afrikkalaisen kulttuurin ja tradition yleensä (ks. Dopamu 1991, 35).

3.2 Vodun-uskonnon määrittelyjä etymologian pohjalta

Tuskin mihinkään muuhun uskontoon kuin Vodun’hun liittyy yhtä paljon harhaanjohtavia uhkakuvia, sensaatiomaisia kuvauksia, populaarisia uskomuksia ja tietoista mustamaalaamista. Länsimaisessa populaarikulttuurissa, etenkin Hollywood-elokuvissa, Vodun on identifioitu kannibalismiin, noituuteen ja taikuruuteen. Varsinkin ensimmäiset kauhuelokuvat tekivät tunnetuksi Vodun’, jossa mustaa magiaa harjoitetaan muun muassa pistelemällä neuloja nukkeen, joka edustaa vihollista. (Ks. esim. Blier 1995, 37; Cosentino 2001, 365; Desmangles 2001, 361; Métraux 1960, 391.) 

Vodun määritteleminen on vaikeaa osittain sen monimuotoisuuden takia, mutta lisäksi on hankalaa löytää kirjallisuutta, joka tarkastelisi Vodun’ta puhtaasti uskontotieteellisestä näkökulmasta. Muitten alojen Vodun-uskontoa käsittelevää tutkimusta on sen sijaan runsaasti.
 Osittain tämä saattaa johtua myös siitä, että Vodun-uskonto on kietoutunut niin tiukasti sitä harjoittavien yhteisöjen sosiaaliseen elämään, eikä ole siitä erotettavissa. Kaikkein eniten tarjolla näyttää kuitenkin olevan Vodun’ta käsittelevää populaarikirjallisuutta, joissa Vodun-uskonnon eri muotoja kuvaillaan värikkäästi ja hienostikin, mutta kuvailut ovat sensaatiomaisia ja vailla teoreettistä näkökulmaa. Kyseisissä kirjoissa uskontoa tutkitaan kameran avulla, ja analyysi tehdään valokuvien pohjalta (esim. Müller & Ritz-Müller 2000; Rouget 2001). 

Vodun’ määrittelyä hankaloittaa osaltaan myös se, että Vodun vaihtelee sitä harjoittavan lahkon, klaanin tai yhteisön mukaan. Jotkut tutkijat ovat puolestaan esittäneet, ettei ole myöskään selvyyttä esimerkiksi siitä, onko Vodun pohjimmiltaan polyteistinen vai monoteistinen uskonto (esim. Zinzindohoue 2002). Tätä on selitetty sillä, että joillekin Vodun-harjoittajille uskonnossa esiintyvät jumaluudet elävät rinnakkaiselossa sopusointuisesti toistensa kanssa, jolloin uskonto saa vahvasti polyteistisia piirteitä. Toisille Vodun saattaa taas olla monoteistinen, jossa yhdellä ja ainoalla jumalalle on monia särmiä, jotka näyttäytyvät esim. luonnonilmiöissä, kuten ukkosessa ja sairauksien ilmenemisessä. Vodun näyttääkin olevan enemmän sekä monimutkainen filosofinen että uskonnollinen järjestelmä.   

Vodun’ta Togossa ja Béninissä tutkinut yhdysvaltalainen Suzanne Preston Blier lähestyy Vodun-uskonnon määrittelyä etymologian
 kautta. Hän mainitsee, että ranskalainen Bruno Gilli on päätellyt alkuosan vo viittaavan reikään tai aukkoon, ja dun merkitsevän viestintuojaa tai merkkiä. Täten Vodun tarkoittaisi Gillin mukaan etymologisesti aukon, piilotetun tai läpinäkyvän viestintuojaa. Fon-uskonnon erityisasiantuntija Bernard Maupoil on sen sijaan esittänyt, että Vodun-termin juuret ovat kytköksissä ideoihin, jostain sellaisesta, joka on inhimilliselle ymmärrykselle käsittämätöntä. Blier ei tyydy yllämainittuihin etymologisiin teorioiden kykyyn selittää kattavasti Vodun’ merkitystä. (Blier 1995 38-39.) 

Blierin eripuolilla Béniniä tekemät omat haastattelut antoivat yhteneväisiä etymologisia merkityksiä sanalle Vodun. Haastatteluissa alkuosan vo tulkittiin merkitsevän lepäämistä ja rentoutumista ja loppuosan dun veden nostamista. Blier toteaa, että tällä tavalla tulkittuna Vodun’ psykologinen ja filosofinen pohja tulee esille. Termin ydin viittaa ihmisen tarpeeseen olla tyyni ja rauhallinen. Tämän voi myös tulkita ideaalina elämäntapana eli eräänlaisena ohjenuorana siitä, että elämä on hyväksyttävä sellaisenaan. Tulkinta ei kuitenkaan tarkoita Blierin mukaan sitä, että Vodun’ harjoittajat olisivat fatalisteja, sillä Fon-filosofiassa pikemminkin painotetaan elämän muuttuvuutta ja ihmisten välttämättömyyttä osallistua maailman vaikeisiin tilanteisiin. (Blier 1995, 37-42.)

Blierin mukaan Vodun’ filosofinen sisältö avautuu entisestään, kun tarkastellaan termiä hun, joka toimii usein synonyyminä termille vodun. Hun-termin merkitykset liittyvät läheisesti toimintaan, kuten sanoihin rumpu, palkeet ja ajoneuvo, jotka kaikki assosioidaan esimerkiksi sydämen lyönteihin. Toisaalta hun tarkoittaa myös sydäntä, verta ja pyhää paikkaa. Erityisesti veren merkitys on kiinnostava, sillä se on keskeinen osa Vodun-rituaaleja. Myös Vodun-seremonioiden kaksi pääväriä, valkoinen ja punainen, viittaavat Vodun’ kahteen toisiaan täydentäviin merkityksiin; valkoinen assosioituu Vodun’ rauhallisuutta ja tyyneyttä korostavaan aspektiin, kun punainen muistuttaa verestä, mutta myös vaarasta ja kuumuudesta. Värit symboloivat uskonnon toiminnan kahta eri muotoa, rauhallista rukoilemista ja aktiivisempaa toimintaa, uhraamista ja possessiota. (Emt., 47.)

3.3 Luonnonvoimat, jumala ja jumaluudet

Béniniläinen Honorat Aguessy (1984, 235-240) on kirjoituksessaan pannut merkille, kuinka sana Vodu on sama monissa eri Béninin kielissä, kuten ajassa, éwéssä, fonissa ja genissä. Tutkijan mukaan uskonnollinen maailmankuva periytyy sukupolvelta toiselle muun muassa sanastossa ja kielessä, ja siksi onkin mielenkiintoista tutkia, kuinka uskonnolliset sanat ovat yhtäläisiä kielestä toiseen. Aguessy valaisee parin eri kielistä napatun esimerkin avulla vodu-sanan merkitystä. Seuraavat Aguessyn mainitsemat uskonnolliset ja pyhät ilmaukset ovat samat neljässä yllämainitussa kielessä, ja ne auttavat samalla ymmärtämään, mistä Vodun-uskonnossa on kyse:

1) E lí vodun = Hän on pystyttänyt jumaluudelle alttarin.

2) E sen vodun= Hän on ihaillut jumalallista voimaa. 

3) E nu vodun= Hän on solminut yhteisliiton.

Kussakin yllämainitussa kulttuurissa (aja, éwé ja fon) vodun, joka ilmenee uskonnollisena voimana tai jumaluutena, ylittää inhimillisen ymmärryksen ja on näkymättömissä. Silti jumaluuden toimet ovat näkyviä. 

Musiikin merkitystä Vodun-initiaatiossa Béninissä tutkinut Gilbert Rouget määrittelee Vodun perustuvan sekä voimiin, jotka ovat peräisin luonnosta tai ihmisestä että paikkoihin (temppeleihin), joissa uskovaiset ovat kontaktissa kyseisiin voimiin. Toisaalta Rouget liittää Vodun’ termiin jumalallisuus (déité). Rouget’in mukaan Vodun’t, edustavat joko voimia ja luonnonkappaleita, tai vainajia ja kuolleita, jotka vaihtelevat klaanien ja yhteisöjen mukaan. Tietyt yleisemmät jumaluudet saattavat olla samoja yhteisöstä toiseen, kun taas tietyt ovat ominaisia vain tietyille suvuille ja paikkakunnille. (Rouget 2001, V-VIII.)

Etelä-Togossa, aivan Béninin rajan tuntumassa, Vodun’ta tutkinut antropologi Inès De La Torre puolestaan huomauttaa, että uskonnon harjoittavat kommunikoivat tuonpuoleisen maailman kanssa samalla tavalla kuin lähimmäistensä kanssa; he keskustelevat hengille, ja kiittävät heidän osallistumistaan arkipäiväisten asioiden hoitoon. Kommunikaatio toimii intensiivisesti rukouksissa ja riiteissä, ja voimakkaammillaan se ilmenee possessiossa, jossa henki tai jumala ilmaisee itsensä transsiin vaipuneen harjoittajan välityksellä. (De La Torre 1991, 56.)

De La Torren tutkiman Guen-Mina –yhteisön mukaan kaikkein ylimpänä Vodun-uskonnossa on pääjumala Mawu (Mau), jota pidetään maailmankaikkeuden luojana. Hänen oletetaan kuitenkin olevan kaukana ihmisen koskemattomissa, ja uskonto kohdistuukin pääosin Mawusta lähtöisin oleviin voimiin tai jumaluuksiin (myös Vodun). De La Torren tutkimat informantit selittivät Mawun kaukaisuutta sillä, että aikojen alussa jumala oli paennut ihmisten parista kyllästyttyään maan päällä vallitsevaan kateuteen ja rettelöinnin. Korvaukseksi Mawu lähetti ihmisten pariin Vodun’ita heitä valvomaan. De La Torre määritteleekin Vodun-uskonnon olevan ”maailman hallintojärjestelmä, jossa tarkoituksena on varjella järjestystä” ja Blierin määritelmän mukaisesti Vodun’ merkitsevän ”näkymätöntä viestintuojaa”. Vodun-jumalilla on valta ihmisiin, mutta heidän ajatusmaailmansa on ihmisten kaltainen, ts. heillä on inhimillisiä ominaisuuksia, mikä luo vahvan siteen jumalien ja niitä palvovien ihmisten välille. De La Torren mukaan Vodun-uskonnon voima ja sen merkitys piilee nimenomaan henkien, jumalien, vainajien ja ihmisten keskinäisessä auttamisessa, ja siinä, että uskonnollinen elämä on erottamattomissa sosiaalisesta. Jumalat kuitenkin tuntevat ihmisten heikkoudet ja tapahtumien seuraukset, ja pystyvät puuttumaan yksilöiden elämään provosoimalla heitä. Jumaluudet toimivat Mawu-jumalan välittäjinä, mutta pystyvät vaikuttamaan esimerkiksi hedelmällisyyteen, terveyteen, työhön ja ylipäätään elämän tärkeisiin tapahtumiin merkittävällä tavalla. Siksi jumaluudet pidetään tyytyväisinä, heitä rauhoitellaan tai herätellään uhrausten ja rukousten avulla, ja edustamalla heitä symbolisesti yhteisön jäsenille. (De La Torre 1991, 56-58.)

Ylläpitämällä yksilön ja yhteisön tasapainoa, suojelemalla yksilöä sairauksilta, rikastuttamalla häntä, antamalla hänelle jälkipolvia jne. Vodun-jumalien uskotaan säilyttävän kosmisen järjestyksen ja perinteen. Inès De La Torren tutkimassa Vodun-yhteisössä jokaisella yksilöllä oli oma erityinen ”nimikkojumalansa”. De La Torren mukaan jumalat ”hankitaan” joko lainaamalla (muuttoliikkeiden myötä yksilöt omaksuvat muiden klaanien jumalia), ostamalla, perimällä tai ilmestyksen (possessio) avulla. Jokaisella on siis oma suojelujumalansa, johon pätee yksilölliset kiellot, uhraukset, riitit jne.. Suhde jumalaan on sosiaalinen: jos palveluksia rikotaan, yksilöä rangaistaan, jos jumaluuden voimat eivät puolestaan ole tarpeeksi tehokkaita, henkilkohtainen jumala voidaan hylätä tai vaihtaa toiseen. (Emt., 58-60.)

3.4 Esimerkkejä béniniläisistä Vodun-jumaluuksista

Vodun-jumaluudet vaihtelevat yhteisöstä toiseen, ja jokaisella klaanilla ja perheyhteisöllä on oma tapansa jakaa jumaluudet (ks. esim. Rouget 2001, 17). Joitakin yhtäläisyyksiä kuitenkin löytyy. Länsiafrikkalaista ja haitilaista Vodun-uskontoja tutkinut brasilialainen valokuvaaja-antropologi Pierre Fatumbi Verger esittää, että béniniläisen Fon-kansan keskuudessa Vodun-jumaluuksien alueita ovat maa, taivas ja meri. Elinkeinoa harjoitettaessa, ennen työhön ryhtymistä, jumaluuksilta onkin saatava toimiin siunaus. To-Vodoun –ryhmään kuuluvat jumaluudet hallitsevat merta, jokia ja puroja, Aï-Vodoun –ryhmä maanpäällistä elämää ja Aga-Vodoun taivasta. (Balard 1998, 52.) Samoin béniniläistä Vodun-uskontoa tutkinut Rouget esittää puolestaan, että Vodun-jumalat ovat jaettavissa kahteen pääkategoriaan, maan (To-Vodun) ja suvun (Hennu-Vodun) jumaliin, ja edelleen kolmeen alakategoriaan, Ji-, Do- ja To-jumaluuksiin, jotka edustavat ”yläpuolta”, ”alapuolta” ja vettä. (Rouget 2001, 95.)

Monet Vodun-tutkijat näyttävät olevan yhtä mieltä siitä, että Vodun’ssa esiintyvät jumaluudet voidaan jakaa kahteen pääkategoriaan ns. etnisiin ja inter-etnisiin jumaluuksiin. Vodun-uskonnossa on monia satoja jumaluuksia, joiden nimitys ja merkittävyys vaihtelevat yhteisöstä toiseen. Näille ”etnisille” jumaluuksille on ominaista se, että ovat sidoksissa kunkin etnisen ryhmän omaan historiaan ja esi-isiin. Ns. ”inter-etniset” jumaluudet puolestaan ilmenevät luonnonilmiöiden kautta tai ovat luonteeltaan historillis-myyttisiä olentoja, ja ovat löydettävissä Vodun-kulttuurista toiseen. (De La Torre 1991, 71; Zinzindohoue 2002.)

Joissakin béniniläisissä Vodun-klaaneissa jumaluuksien (vodun) otaksutaan olevan luojajumalan Mawun poikia ja jälkeläisiä. Luonnossa tai luonnonilmiöissä esiintyvistä sekä historiallis-myyttisistä ”inter-etnisistä ” jumaluuksista mainittakoon seuraavat
:

· Ukkosen jumalan Hebiesson (myös Xebioso, Xevioso, Xêbioso, Khévioso) valtakuntana on taivas, ja hän ilmenee ukkosen salamoinnin kautta. Tämä jumaluus edustaa oikeutta, ja hänen tehtävänään on pahantekijöiden ja rikollisten rankaiseminen. 

· Sakpata on joidenkin Vodun-uskontojen mukaan luojajumalan Mawun vanhin poika, ja hänen tehtävänään on maanpäällisen elämän hallitseminen. Sakpatan voima herättää pelkoa ja kauhua, sillä hänen harteillaan on muun muassa sairauksien levittäminen ja ”jakaminen”, mutta tietyissä yhteisössä nimenomaan hänellä on runsaasti seuraajia.

· Afa toimii välittäjänä ihmisten ja Mawun, näkyvän ja näkymättömän elämän, välillä. Afan tehtävänä on välittää eläville ihmisille jumalien ja vainajien tahto. Legendat kuvaavat Afaa kiltiksi ja kyvykkääksi jumalaksi. Afa on läsnä jokapäiväisessä elämässä neuvomalla ja opastamalla, varoittamalla vaaroista ja murheista jne.. Afalta pitääkin pyytää neuvoja ennen jokaista isoa päätöstä, ja jos ihmistä kohtaa onnellinen (esimerkiksi syntymä, häät, matka) tai onneton (esimerkiksi kuolema, työttömyys) tapahtuma, Afan puoleen on käännyttävä, jotta oltaisiin tietoisia tarvittavista toimenpiteistä. Afaa pidetään rauhallisena ja hyväntahtoisena jumalana, jonka tietämys on rajaton.

· Mawun nuorin poika Legba on ennustamattomuuden jumalallisuus, jonka teot ilmenevät arkisissa tragedioissa. Joidenkin legendojen mukaan Legbasta muodostui vihamielinen, sillä hänen syntyessään kaikki tehtävät oli jo jaettu hänen vanhimmille veljilleen. Béninissä kylien ja asutusten tienristeyksissä on usein puusta tai kuivatusta heinästä tehty Legba, jonka uskotaan pitävän vitsaukset kaukana ihmisten ilmoilta. Kaikessa arvaamattomuudessaan Legba on monissa yhteyksissä palvotuin ja kunnioitetuin jumala. Voimakas ja viriili Lebga pidetään tyynenä ja rauhallisena asettamalla puisen Legba-patsaan eteen ruoka- ja juomauhreja päivittäin.   

· Agê (myös Agé) on maanviljelyksen ja metsän jumaluus, jonka vastuualueena ovat myös eläimet. Pahaenteinen ja peikonomainen Agê lymyää metsässä ja virittää ansoja metsästäjille, vie heidän saaliinsa ja saattavat metsästäjät eksyksiin. Eksyneille Agé saattaa paljastaa jumalallisia salaisuuksia, jonka avulla he voivat neuvoa muita yhteisön jäseniä maanviljelyksessä ja metsästyksessä.

· Dan (myös Odan) on käärmeen jumalallisuus. Danin symbolinen merkitys on erittäin monivivahteinen. Dan-jumala edustaa jatkuvuutta, liikettä ja elämää yleensä. Hänen vastuullaan on yksilön henkilökohtainen onnistuminen ja kohtalo. Béninissä Dan-kultti on yleinen, ja esimerkiksi Ouidah-nimisessä kaupungissa jumalalle on pystytetty oma temppeli. Myös turisteille avoinna oleva temppeli toimii pyhinä pidettyjen pythoneitten lepopaikkana; ruokansa käärmeet metsästävät temppelin ulkopuolelta.

· Ogun
 (myös Gu) on raudan, metsästyksen ja sodan jumala. Ogun-jumalan merkitys on muuttunut ja laajentunut modernisaation myötä niin että hänen vastuunsa ulottuu aina modernista teknologiasta maantieturvallisuuteen. Ogun-jumalan aluetta ovat asiat, joihin liittyvät metallit, vaara tai kuljetus. Nykyaikaisen sodanjumalan toimintakenttään kuuluu mm. väkivaltainen kuolema (kuten auto-onnettomuus ja hukkuminen). Ogun-jumalan pääasiallisena tehtävänä on kuitenkin vainajien palveleminen, ja hän herättää palvojissaan pelkoa ja kunnioitusta. Ogun-jumalan voisikin todeta symboloivan sekä samanaikaista uudelleensyntymista ja tuhoa että aggressiota ja sankaruutta.

· Mami Watta on yleinen Béninin-lahden Vodun-uskonnoissa. Tämä myös meren jumalana tai pikemminkin merenneitona tunnettu jumaluus ei ole yhteisökohtainen vaan esiintyy paikoissa, jotka sijaitsevat veden äärellä. Mami Watta symboloi hyvinvointia ja rikkautta, ja häntä palvotaan hajuvesillä, makeilla juomilla, ja laadukkaalla ruualla. 
De La Torre (1991, 73) jakaa etniset Vodun-jumalat neljään eri kategoriaan:

1) Tietyn yhteisön vainajat ja esi-isät, jotka ovat saaneet jumalallisen aseman legendaaristen tekojen ja käyttäytymisen ansiosta.

2) Eläimet, jotka ovat olleet merkittävässä asemassa yhteisön syntyhistoriassa. Nämä jumalan asemaan nousseet eläimet toimivat yhteisössä suojelijoina ja yleisen turvallisuuden takaajina.

3) Puut tai muut luonnon maamerkit, joiden lähettyville yhteisöt ovat asettuneet.

4) Esineet, joiden otaksutaan kuuluneen yhteisön pyhille esi-isille, saattavat saada pyhän ja uskonnollisen merkityksen. 

Béninissä Vodun-uskontoa tutkinut Rouget huomauttaa, että etnisen kategorian jumaluuksilla sattaa joissakin yhteisöissä olla yhteyksiä ja kontakteja inter-etnisen kategorian jumaluuksiin. (Rouget 2001, V). Béninin Grand-Popon kylässä, jossa Vodun-uskonnolla arvioidaan olevan kannattajia noin 60 % väestöstä ja jossa suomalais-afrikkalainen kulttuuri-instituutti Villa Karo sijaitsee, tärkeimpiä paikallisia pyhyä eläimiä ovat käärme Iriko, joka tunnetaan myös nimellä Boa. Toinen pyhä eläin on taskurapu. (République du Bénin: Plan Municipal d’actions Environnementales de Grand-Popo, 27.)

3.5 Vodun-uskontoon kasvaminen: papit, initaatio ja possessio

Vodun-uskontoa on Rouget’in mukaan helpoin määritellä kultti käsitteen kautta. Tällöin kiinnostuksen kohteeksi nousee se, miten Vodun-uskontoa harjoitetaan käytännössä. Rouget mainitsee kolme prinsiippiä: pitkä ja salassa pidetty Vodun-harjoittajien initiaatio, possessio-transsi ja verta vuotavien uhrien käyttö (Rouget 2001, V.)

Papit ja papittaret. De La Torren tutkima Guen-Mina -yhteisö on hyvin samankaltainen kuin monet Etelä-Béninin Vodun-yhteisöt. De La Torren tutkimassa yhteisössä Vodun’n voima ja valta on ennen kaikkea papittarilla ja papeilla (hunon), jotka toimivat usein myös koko Vodun-yhteisön päämiehinä ja ovat siten vastuussa yhteisön poliittisesta ja sosiaalisesta vallasta. Heidän harteillaan on myös yhteisön yleinen hyvinvointi ja turvallisuus. Papit ja papittaret omaavat usein myös taidon parantaa ja hoitaa sairauksia, sillä heidän tietämys pyhien yrttien ja kasvien suhteen on jumalilta omaksuttu. Vodun-uskonnon jumaluudet kommunikoivat yhteisön jäsenten kanssa nimenomaan pappien ja papittarien välityksellä, ja heidän tehtävänään on taata perinteen jatkuvuus ja rituaalien salainen luonne. Papeiksi tai papittariksi ei ryhdytä, vaan nämä uskonnolliset roolit joko periytyvät, tai uskonnollinen tehtävä osoitetaan Vodun-harjoittajalle transsin kautta. Papin tai papittaren tehtävä ei kuitenkaan lankea välttämättä kenelle tahansa, sillä otollisimpia tradition kantajia ovat ne, joiden sielu on puhdas ja jotka omaavat hyvän muistitaidon. Vodun-seremoniat ovat usein monimutkaisia ja noudattavat pitkää kaavaa. Papit ja papittaret kohtelevat yhteisönsä jumalia; ja suhtautuvat jumaliin kuin aviopuolisoonsa. (De La Torre 1991, 65-67.)

Initaatio. Barthélemy Zinzindohouen mukaan papittarien ja pappien tehtävänä on muiden yhteisön jäsenten lisäksi kasvattaa yhteisön nuorimmat jäsenet Vodun-uskonnon harjoittajiksi. Initiaatio-ikä riippuu paljolti kunkin yhteisön palvomista jumalista, mutta varsinaisena käännekohtana on lapsuuden taittuminen aikuusuudeksi. Useimmat initoitavat ovat 12 - 13-vuotiaita, vaikka uskonnollisen kasvatuksen katsotaankin alkavan jo lapsuuden varhaisesta vaiheesta. Varsinaisen initaation yhteydessä päävastuu uskonnon harjoittamisesta siirtyy kuitenkin äidiltä lapsille. Initaation yhtenä tarkoituksena onkin osoittaa, että vaikka vastuu elämästä kannetaan myös muiden yhteisön jäsenten puolesta, jokainen on loppujen lopuksi vastuussa omasta elämästään. Initaatio-iässä nuorten katsotaan olevan ensimmäisessä elämän kriisi vaiheessa, ja kriisin aikaansaa jumalien kiusottelu. Nuorten on siksi yhteisön julkisissa initaatioriiteissä osoitettava kunnioituksensa Vodun-jumalia kohtaan; vain tällä tavalla he saattavat löytää sielulleen rauhan ja löytää sisäisen tasapainon. Initaation ja siihen liittyvien separaatioriittien myötä nuoret hylkäävät samalla aikaisemman profaanin elämänsä ja muuttuvat pyhiksi henkilöiksi. Vodun-uskonnolle ominaiset initaatioriitit sisältävät runsaasti uskonnollisten laulujen ja tanssien oppimista, mutta sen lisäksi initoitavat antautuvat koko yhteisön hyvinvoinnille. Papittarien ja pappien palvomisen lisäksi nuorten rooli yhteisissä askarissa kasvaa, ja nuorille opetetaan osoittamaan solidaarisuutta yhteisöään kohtaan, ja kunnioittamaan esi-isiensä kulttuurista ja sosiaalista perintöä. (Zinzindohoue 2002.)

Possessio. Vodun-harjoittaja tulee tietoiseksi palvottavasta ja henkilökohtaisesta jumalastaan muun muassa possession kautta. Béninissä harjoitettavissa Vodun-rituaaleissa possessio on melko tavallinen, sillä tämän tajunnantilan kautta Vodun’ kannattajat tulkitsevat jumalien myös kommunikoivan yhteisön jäsenten kanssa. Vodun-uskonto määritellään Rouget’n mukaan usein juuri painoittamalla possession merkitystä. Possessio ilmenee eri rituaaleissa eri tavoin. Joidenkin jumalien väkivaltaisten ominaisuuksien takia myös transsiin vaipunut käyttäytyy väkivaltaisesti. Rouget’n mukaan on kuitenkin huomioitava, että papit ja papittaret lähes poikkeuksetta kontrolloivat possessio-rituaaleja, ja transsiin vaipuvat ovat uskonnollisen sosiaalisaation myötä oppineet koodit, joiden mukaan jumalat käyttäytyvät kun he asettuvat palvojansa ruumiiseen. Tämä ilmenee esimerkiksi siinä, että transsiin vaipuneet tanssivat samoin kuin ruumiiseen asettuneen jumalan otaksutaan tanssivan; hänen liikkeensä, puhetapansa ja olemuksensa ovat kyseisen jumalan persoonalle ominaisia. (Rouget 2001, 87.)

Béninissä seuraamissani Vodun-seremonioissa transsiin vaipuminen ja possessio olivat rituaalien ominaispiirteitä. Paikallista kieltä taitamattomana kiinnitin seremonioiden aikana huomiota muun muassa siihen, kuinka ja koska seuraamani yhteisön papittaret vaipuivat transsiin ja miten he kyseisestä tilasta heräsivät. Musiikilla, ja lähinnä rummutuksella ja tanssimisella näytti olevan keskeinen rooli koko seremonian rytmittämisessä. Mielenkiintoista oli myös huomata, kuinka seremoniaan osallistuneet naiset pitivät huolta transsiin vaipuneista kanssasisaristaan; vauvat otettiin pois selästä, korut poistettiin ja vaatteita väljennettiin. Transsiin vaipuneen ja possessoituneen naisen päälle heitettiin puuteria ja hajuvettä, ja yhteisön pääpapitar puhui naisille rauhoittavasti. Myöhemmin hän kertoi minulle, että puuterin ja hajuveden tarkoituksena oli transsiin vaipuneiden naisten kautta itseään ilmaisevien jumalien lepyttely ja rauhoittelu. Kun transsiin vaipuneet naiset pikkuhiljaa tokenivat olotilastaan heidät vietiin takahuoneeseen juomaan rauhoittavaa palmuviinaa. 

4 LOPUKSI

Suulliseen traditioon pohjautuva Vodun-uskonto on merkittävä osa muun muassa béniniläisten kulttuurista ja etnistä identiteettiä siitä huolimatta, ovatko he uskonnon kannattajia vai eivät. Vodun-uskonto on muun muassa esillä koululaisten äidinkielenkirjoissa, joissa sellaiset lauseet kuin ”Äiti menee seremoniaan”, ”Tämä patsas on pyhä”, ”Pappi uhraa käärmejumalan hyväksi” toimivat esimerkkilauseina. Tämän lisäksi Vodun-uskonnon merkitystä béniniläisten kulttuurisessa ja etnisessä identiteetissä korostaa se, että ulkopuolisten kysymyksissä, jotka koskevat béniniläisyyttä, Vodun on keskeisellä sijalla. Myös Vodun-uskonnon rinnalla monesti vähemmistöasemassa elävät uskonnot, kuten katolilaisuus ja islam, joutuvat jatkuvasti ottamaan kantaa Vodun-uskonnon olemasaololle. Toisaalta varsinkin suurimmissa kaupungeissa elävät Vodun’ kannattajat törmäävät jatkuvasti uskonnostaan esitettuihin ennakkoluuloihin ja kielteisiin asenteisiin. Silti Vodun on Béninissä ylpeydenaihe - ja yksi maan turismin valttikorteista.

Vodun-uskonnon asema on ollut ja on uhattuna monesta eri syytä, ja sen selviytymistä kuvaakin vahvasti tradition, riittien ja perinnön siirtyminen ala-kulttuurissa. Vodun-uskontoa Etelä-Togossa tutkinut Inès De La Torre luettelee teoksensa lopussa pääasialliset syyt piiloutumiselle: 1) Kolonialisaatio, 2) Lähetystyö ja 3) Modernisaatio. Muun muassa median tuoma modernisaatio houkuttelee nuoret initaatioisässä olevat yhteisön jäsenet hylkäämään asuinseutunsa ja asettumaan kaupunkeihin ja suuriin asutuskeskuksiin. (De la Torre 1991, 163-174). Toisaalta, esimerkiksi Béninissä joukkotiedoksen hedelmät ovat harvoin muiden kuin kaupunkilaisten saatavilla, joten modernisaatio kantautuu varsinkin maaseudulle hitaasti. 

De La Torren luettelemien Vodun-uskontoa kohdanneiden ”vastustajien” lisäksi Barthélemy Zinzindohoue mainitsee Béninin Vodun-uskontoa koskettaneet poliittiset vainot. Marxilais-leninistisellä aikakaudella 1972-1989 Vodun-uskonnon merkitystä onnistuttiin hälventämään (tai sen kannattajat piiloutuivat entisestään), sillä valtakauden aikana toteutettiin anti-uskonnollisia kampanjoita ja noitavainoja. (Zinzindohoue 2002.)

Turismin todetaan myös usein olevan yksi Vodun’ uhkaajista, sillä Vodun-uskonnon elementit muuttuvat helposti kaupallisiksi ja voivat pahimmassa tapauksessa menettää pyhän merkityksen yhteisön jäsenille. 

Suomalaisten turistien näkemykset Vodun-uskonnosta antavat kiinnostavan lähtökohdan koko uskonnon tarkasteluun. Koska turisteille esitettiin omia seremonioita jotkut katsojat tulkitsivat niiden olevan valhetta ja täynnä väärää perinnettä. Tämän he tekivät siis siitäkin huolimatta, että Vodun-uskonnon tausta oli heille täysin tuntematon. Tästä käytiinkin hedelmällisiä keskusteluja, kun kysyin mikä heille esitetyistä seremonioista tekee väärän, ja millä perusteella he tulkitsevat Vodun-harjoittajien valehtelevan. Tämän takia hyvin toteutettu tieteellinen tutkimus Vodun-uskonnosta on tärkeä, jotta mm. turisteille saataisiin annettua ”oikeaa” ennakkoluulotonta tietoa. 

Tutkimustiedon toteuttamisen voisi toteuttaa monesta eri näkökulmasta, jotka huomioivat sekä uskonnon sinänsä että ympäröivän yhteiskunnan ja siinä ilmenevän modernisaation. Tulevat tutkimusongelmat voisivat käsitellä esimerkiksi seuraavia aiheita:

1) Synkretismi (Vodun ja katolilaisuus, Vodun ja islam jne.., Vastakohtina esim. Etelä-Bénin (Vodun) ja Pohjois-Bénin (islam).

2) Vodun’ käsittely Béninin poliittisessa diskurssissa.

3) Vodun vastaanotto turismissa. (Vuorovaikutus, tarjonta ja vastaanotto).

4) Vodun-uskontoon initioituvat ulkomaalaiset esim. afroamerikkalaiset.

5) Mitä Vodun-uskonto merkitsee sukulaisuusjärjestelmän rakentumiselle. 
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Maailmanuskonnot


perustuvat kirjoitettuihin teksteihin.


sisältävät näkemyksen pelastuksesta, joka tapahtuu ulkoapäin välittäjän kautta.


ovat universaaleja tai sisältävät universaaleja aineksia.


sisältävät alkuperäisen uskonnon tai syrjäyttävät sen.


muodostavat erillisen piirin toiminnalle.








”Alkuperäiset” uskonnot


perustuvat suulliseen traditioon.


suuntautuvat tämänpuoleiseen


rajautuvat yhden etnisen ryhmän tai kielen mukaan.


muodostavat pohjan, josta maailmanuskonnot ovat kehittyneet.


eivät erota uskonnollista ja sosiaalista elämää toisistaan. Myöskään pyhän ja profaanin, luonnollisen ja yliluonnollisen välillä ei ole selvää jakoa











� Sana Vodun on suomen kielen kannalta sikäli hankala, että sen äänneasu on vuuduu, mutta koska sana päättyy konsonanttiin n, genetiivissä kirjoitusasu on Vodun’.


� Käytän nimitystä Vodun-uskonto, sillä mielestäni Voodoo-sana viittaa kielteisesti miellettyyn ja populaariseen käsitykseen kyseisestä uskonnosta. Palaan termin määrittelyyn luvussa 3.


� Keväällä 2001, kun Béninissä suoritettiin väestönlaskenta, kansallisissa uutisissa pohdittiin kiivaasti väestönlaskijoiden turvallisuutta, sillä he olivat kokeneet kentällä väkivaltaistakin vastustusta.


� Esim. Tanzania 45 %, Zambia 50-75 %, Angola 38 % (� HYPERLINK http://www.bartleby.com/151/28.html ��http://www.bartleby.com/151/28.html�).


� Termin ”afrikkalainen” käyttö on hankalaa, sillä se tuo helposti mieleen distinktion afrikkalaisuuden ja eurooppalaisuuden/länsimaisuuden välillä. Tärkeintä lienee termien arvolatauksen huomioiminen ja pohtiminen. Toisaalta Afrikassa ollessani huomasin monesti, kuinka olin täynnä valmiita oletuksia ”afrikkalaisuudesta” ja koko termin sensitiivisyydestä. Länsimaisen ajattelun pohjalta kumpuavat olettamukset joutuivat monesti koetukselle kun tapaamani ”béniniläiset” käyttivät yllättävän usein itsestään nimitystä ”afrikkalainen”. Kokemusteni perusteella uskallan olettaa, että ”afrikkalaisuus” merkitsee ”afrikkalaisille” enemmän kuin ”eurooppalaisuus” eurooppalaisille. Asiasta lisää esim. Simola, Raisa & Puoskari, Ensio 2001 (toim. ja suom.) : Afrikkalaisen filosofian antologia.


� Haitilaisesta Vodun-uskonnosta on kirjoittanut mm. Milo Rigaud (1953).


� Vodun-uskontojen kannattajien lukumäärästä ei kuitenkaan ole tarkkaa tietoa. Joidenkin lähteiden mukaan 50:n miljoonan arvio on liioiteltu. (Ks. esim. Major Religions Ranked by Size � HYPERLINK http://www.adherents.com/Religions_By_Adherents.html#African ��http://www.adherents.com/Religions_By_Adherents.html#African�.)


� Béninissä Vodun-harjoittajista käytetään usein nimitystä fétisheur ja uskonnollisista esineistä fétishe. Erityisiä Vodun-uskontoa palvelevia markkinoista tai niiden osastoja ovat ranskaksi le marchet des fétishes.


� Vodun-uskontoa on käsitelty esim. taidehistoriallisissa, arkeologisissa, etnologisissa, musiikkitieteellisissä tutkimuksissa.


� Suzanne Preston Blier on käyttänyt etymologisissa tutkimuksissaan foninkielisiä informantteja ja lähteitä. Fon on kirjoitukseltaan ja ääntämykseltään hyvin lähellä muita Béninin kieliryhmiä, kuten minaa, evheä jne.


� Kirjoittaja on kääntänyt vapaasti ilmaukset Aguenyn ranskankielisestä tekstistä. 


� Esseessä mainitut Vodun-jumaluudet ovat ominaisia Béninin uskonnolliselle kentälle. Nimitykset vaihtelevat jonkin verran paikallisesta kielestä toiseen. Lähteenä tässä jaottelussa on käytetty seuraavia teoksia: Balard 1998, 50-54; De La Torre 1991; Rouget 2001; Zinzindohoue 2002.


� Ogun-jumalasta tarkemmin teoksessa Barnes, Sandra T. (toim.) Africa’s Ogun. Old World and New.






