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1. Johdanto

1.1. Tutkimuksen lahtokohdat

Camino de Santiago on télla hetkelld yksi maailman suosituimmista pyhiinvaellusreiteista.
Taman tyoni tavoitteena on tutkia Camino de Santiagon pyhiinvaellukseen liittyvia
merkityksid, jotka ilmenevat vaellukseen liittyvien kokemusten ohella sen arvoina,
informaationa, rituaaleina ja tarinoina. Camino de Santiago voidaankin n&hdd Mikko Lehtosen
(1996, 17) ilmaisun mukaisena merkityskarttana, joka tekee vaellukseen osallistuville sen
kulttuurista ymmarrettdvan ohjaten heidédn toimintaansa ja kayttaytymistdan vaelluksen

arjessa.

1100-luvulta lahtien Santiago de Compostelaan johtava reitti on vakiintunut Kkristinuskon
vaikutuspiirissa merkittdvéksi kaukopyhiinvaelluskohteeksi Jerusalemin ja Rooman ohella.
Eduardo Chemin (2012a, 14) kutsuu Camino de Santiagoa kévelyn valtatieksi, joka on saanut
l&hes raunioituneet ranskalaiset ja espanjalaiset pikkukylat herddméén henkiin. Reitin suosion
kasvua kuvaa rekisterdityjen pyhiinvaeltajien kasvu vuoden 1986 tuhannesta osallistujasta
juhlavuoden 2010 yli 250 000 vaeltajaan (Kurrat & Heiser 2014, 7-8). Vuonna 2017 vaeltajien
kokonaismééra oli 301 036, joista muita kuin espanjalaisia oli 56 % (Officina del Peregrino
2018).

Camino de Santiagolla vaeltajien motiivin perustana on ollut uskonto ja pyhén kokeminen.
Talla vuosituhannella pyhiinvaeltajien maardn huomattava kasvu on merkinnyt sitd, etté
osallistujien lahtokohdat ovat eriytyneet ja kyseessa voivat olla hyvinkin monipuoliset ja
vaihtelevat motiivit ja tavoitteet. Selkedn uskonnollisen orientaation ohella osalla
pyhiinvaelluksen syyt voivat olla yleishenkisia, itsensa ja eldmansd arviointiin, omaan
muutokseen ja kasvuun tahtaavia, terapeuttisia tai fyysiseen seikkailuun perustuvia lahtékohtia
ja nakemyksia (Luik 2012, 25-26; Norman 2012, 181; Sepp 2014b, 24). Vaeltajien motiivien
eriytymisestd huolimatta heiddn sosiaalisessa taustassaan voidaan kuitenkin nahdéa
yhdenmukaisuutta, silla suuri osa vaeltajista on urbaaneja, keskiluokkaisia ja koulutettuja

eurooppalaisia (Frey 2004, 91).



Uudenlainen pyhiinvaeltaja ei ole niink&&n ole uskonnollinen tai uskovainen vaan enemman
henkinen (spirituaalinen), jolle vaellus Caminon reitilld on osa laajempaa kiinnostusta
henkisiin asioihin. Téllaiselle osallistujalle pyhiinvaelluksesta Santiago de Compostelaa kohti
muodostuu uusi kokemusulottuvuus tdydentden aiempia henkisia elamyksia. (Ebertz 2014,
104-106.) Pyhiinvaellus on myds yleisempéana ilmiéna monipuolistunut siten, etté se sisaltaa
my0s sekulaarit pyhiinvaeltajat, joiden kohteena saattaa olla vaikkapa Elvis Presleyn
Graceland (Norman 2012, 103). Vaeltajan kannalta tallaisia kokemuksia voi leimata
eksistentiaalisuus ja spontaanisuus, ja jopa jonkinlaisella happening-luonteella (Margry 2008,
22).

Taman tyoni tavoitteena on tutkia Camino de Santiagon pyhiinvaellukseen liittyvia
merkityksid. Camino de Santiagon pyhiinvaellukseen liittyvaé aiempaa tutkimusta on Suomen
ulkopuolella tehty verrattain runsaasti. Eduardo Chemin (2012a, 103) mainitseekin, ettd
pyhiinvaelluksen tutkimus on tullut kasvavaksi monitieteelliseksi alaksi. Tunnusomaista ja
yhdistavéa néille tutkimuksille on ollut vaeltajakeskeisyys, jolloin pddhuomio on kohdistunut
vaeltajien motiiveihin, kokemuksiin ja merkityksiin. Oman tutkimukseni suuntautuu
laajemmin ja monipuolisemmin Camino de Santiagoon liittyvien merkityksien havaitsemiseen,

kokemiseen ja tulkitsemiseen.

Tutkimukseni metodi on autoetnografia, jolla tarkoitetaan sellaista tutkimuksen tekemisen
tapaa, jossa tutkijan omat kokemukset ovat tutkimuksen lahtdkohtia ja sen keskeisté aineistoa
(Uotinen 2010b, 179). Toukokuussa 2018 toteutunut 320 kilometrin pituinen ja 15 pdivaa
kestanyt vaellukseni Camino de Santiagon reitilla tuotti runsaasti ja monipuolisesti sellaisia
omia kokemuksia ja havaintoja vaellukseen liittyvistd ilmidistd, jotka muodostavat tdmén

tutkimuksen kenttatydaineiston.

Kun tyoni tavoitteena on tutkia Camino de Santiagon pyhiinvaellukseen liittyvia merkityksia,
sen lahtokohtana ja nakékulmana on juuri pyhiinvaelluksen monipuolistuminen ja jonkinlainen
mosaiikkimainen laaja-alaistuminen. Eduardo Chemin (2012b, 127) tuo esille omaan
tutkimukseensa perustuen, ettd Camino de Santiago on sellaisten henkisten, uskonnollisten
ja/tai maallisten representaatioiden variaatio, jotka lahentyvat ja erkaantuvat toisistaan.
Monissa tutkimuksissa (mm. Frey 1998; Chemin 2012a; Luik 2012; Sepp 2012; Heiser &
Kurrat 2014) tuodaan esille pyhiinvaeltajien mééaran huomattavan kasvun myo6té tapahtunut

sekularisoituminen, jolloin tutkimuskohdetta voidaan tarkastella esimerkiksi ihmisten



henkiseen kasvuun ja muutokseen perustuvana tai matkailullisena ja kulutuskulttuurisena
ilmiénd. N&ma sekulaarit, henkiset ja matkailulliset ilmi6t muodostuvat omista
merkityspotentiaaleista, mutta yhtalailla myds sekoittuvat ja tuottavat uusia, yksilollisia
merkityskartastoja. Elo Luik (2012, 26) kuvaa Camino de Santiagon olevan jonkinlaisen
uskonnollis-henkisen hybridin, jossa ideat, rituaalit, arvot ja k&sitteistod sekoittuvat ja kehittyvat
pyhiinvaeltajien kokemusten jatkuvien uudelleen tulkintojen myoté, ja juuri tdstd olen omassa

tutkimuksessani kiinnostunut.

Vaikka pyhiinvaellukseen liittyvid ilmidita on tutkittu runsaasti, Peter Jan Margryn (2008, 13)
mielestd pyhiinvaellus termi tarvitsisi sindnsé uudelleen arviointia. Tavanomaista on tehda
termiin liittyen erottelu maallistuneen ja uskonnollisen pyhiinvaelluksen valilla. Uudelleen
madrittelyn tarve perustuu Peter Jan Margryn (mt., 17) mukaan siihen, ettd pyhiinvaellus ei
uskonnon osalta ole yksinomaan katolilainen ilmid ja liséksi ilmenee yh&d enemmaén uskontojen
vélisyytté ja monia pyhiinvaelluksen muotoja (mt.,17). Alex Norman (2012, 2—3) huomauttaa
siitd, ettd huolimatta runsaista etnografisista Camino de Santiagoon liittyvistd tutkimuksista,
niistd puuttuu teoreettisesti ja metodologisesti uuden henkisyyden ja uskonnon kéytantdihin
liittyvaa arviointia ja kommentointia. Valttamatta timakaan nakdkulman ja tarkastelusuunnan
laajennus ei riitd, koska Caminon pyhiinvaelluksen suosion taustalla voidaan nadhda yhteys
laajempiin  kulttuurisiin  ja sosiaalisiin - muutoksiin ja kaytant6ihin, joiden myd6ta
pyhiinvaelluksesta tulee elastista (Gemzoen 2012, 41). Oman tutkimukseni tavoitteena onkin

toimia merkitysten tulkitsemisen osalta elastisen monipuolisesti.

1.2. Camino de Santiago pyhiinvaellusreittina

Camino de Santiago pyhiinvaellusreitin merkittdvyyden ja nykyisen runsaan suosion
lahtdkohtana voidaan pitad apostoli Jaakobiin liittyvaa legendaa ja kulttia. Luoteis-Espanjassa,
Galician maakunnassa sijaitsevan Santiago de Compostelan lahelld on oletettu olleen apostoli
Jaakobin hautapaikan. (Krotzl 2014, 32-34.) Apostoli Jaakob oli Jeesuksen ensimmaisia
opetuslapsia. Vuonna 44 jalkeen Kristuksen syntymén (jkr.). Jaakob mestattiin kuningas
Herodes 1l Agrippan toimesta, ja hdnestd tuli siten ensimmadinen apostoli, joka karsi
marttyyrikuoleman. Legendan mukaan Jaakobin ruumis pantiin laivaan, joka lopulta rantautui
Galiciaan, ja hé&nen ruumiinsa haudattiin luolaan Iria Flavian (nykyinen Padron)

satamakaupungissa. Tama merimatka tehtiin siksi, ettd Jaakob oli elinaikanaan tehnyt



lahetystyotd Hispaniassa. (Gardberg 2001, 26-27.) 800- ja 900-luvuilta olevien tekstien
mukaan Jeesus oli lahettdnyt Jaakobin Galician rannikolle Finisterreen ("maailman loppu”)
l&hetystehtaviin (Frey 1998, 3). Finisterreestd onkin muodostunut nykyisten Camino-reittien

varsinainen péatepiste.

Vuoden 831 jkr. tienoilla Jaakobin ruumis 16ydettiin. Tuolloin profeetta Muhammediin uskovat
maurit hyokkasivat Pohjois-Espanjassa Kristittyjd vastaan. Paavi Leo 11l laati Jaakobin
pyhdinjadnnoksistd aitoustodistuksen, koska talla tavoin pohjoisespanjalaiset Kristityt saivat
suojelupyhimyksen taistelussaan maureja vastaan. LOydetystd haudasta tuli heti
pyhiinvaeltajien kohde. Maurien tuhottua kahteen otteeseen paikalle rakennetun kirkon,
pyhdinjadnnokset paatettiin siirtdd pois rannikolta, ja uudeksi sijaintipaikaksi tuli paikka, joka
sai nimekseen San Jago (Pyh& Jaakob), mistd tuli my6hemmin Santiago de Compostela.
Lisanimi Compostela johtuu tahti-ihmeesté (lat. campus stellae, "téhtikenttd"). (Gardberg 2001,
27-28.) Apostoli Jaakobin luiden I6ytdminen on sinansd epdselvd tapahtumaketju, mutta
Santiago de Compostelan katedraalissa sdilytettdvien luiden selitetddn katolisessa traditiossa
kuuluneen apostoli Jaakobille (Gardberg 2001, 29; Krétzl 2014, 32).

Oleellista oli apostoli Jaakobiin liittyvdn legendan muodostuminen ja se, etta
pyhiinvaelluksesta Santiagoon tuli nopeasti 800-luvulta alkaen hyvin suosittua. Tahan vaikutti
muodostuneen kultin ohella my6s kuva apostoli Jaakobista. Héanet esitettiin melkein aina
pyhiinvaeltajan asussa, ja esimerkiksi tétd kuvaavia seindmaalauksia ja veistoksia oli
keskiajalla lahes kaikissa pohjoismaisissa kirkoissa, ja joita on sailyneind yli 30 suomalaisessa
kirkossa. Kuvat, patsaat seka saarnat ja kertomukset levittivat tietoa Santiagon
pyhiinvaelluksesta, ja 1300-luvulta alkaen I6ytyy tietoja my6s suomalaisista vaeltajista.
(Krotzl 2014, 33-34.)

Lutz Kaelber (2002) tuo esille sen, ettd keskiajan pyhiinvaelluksesta on luotu romanttinen ja
yhdenmukainen kuva. Hanen mukaan kyseessa oli hyvin liminaalinen ilmi6, eikda se ollut
sellainen taysin pyhyyteen painottuva, vaarallinen ja rasittava uskonnollinen hanke, jollaista
késitysta on painotettu teologisessa traditiossa. Keskiajan pyhiinvaelluksissa esiintyi erilaisia
uskonnollisia viitekehyksia ja vaihtelevia yksilollisia merkityksia. (mt., 66.) Voidaan pohtia
tdmén yksipuolisin ja idealisoivat pyhiinvaelluskuvan vaikutusta oman aikamme tulkintoihin

pyhiinvaelluksesta ja miten sitd konkreettisemmin halutaan manifestoida. Tuo kuva



ihanteellisena voi esimerkiksi vaikuttaa siihen, miten Camino de Santiagolla vaeltavien suuren

maaran kohdalla tehdaén jasentelyja vaellusmotiivin ja toteuttamisen autenttisuudesta.

Keskiajan loppupuolella ja uuden ajan alussa Camino de Santiagon suosio laski. Téhén on
nahty vaikuttaneen useat eri syyt. Keskeisid syitd olivat maurien valtakausi Iberian
niemimaalla, Espanjassa valinnut inkvisitio ja uskonpuhdistus (Norman 2012, 166).
My6hemmin Camino de Santiagon vahaiseen merkitykseen vaikuttivat uskonpuhdistukseen
liittyva kriittinen suhtautuminen pyhiinvaellukseen, Jaakobin pyhainjadnnésten katoaminen
muutamaksi vuosisadaksi ja espanjalaisessa uskonnollisessa kulttuurissa painopisteen

siirtyminen Pyhan Avilan Teresan palvontaan (Frey 1998, 8; Chemin 2012a, 37).

1900-luvulla huomioitavaa on mm. Camino de Santiagon merkityksen kytkeytyminen kenraali
Francon diktatuurikaudella poliittisiin ja uskonnollisiin tarkoitusperiin (Talbot 2016). Caminon
reitilld oli kuitenkin aina 1980-luvulle saakka melko vahan vaeltajia. Tuolla vuosikymmenella
alkaneeseen suosion kasvuun vaikutti Nancy Freyn mukaan (1998, 188-192) ratkaisevasti
aiempina vuosikymmenina autolla Caminon saavuttamisen sijasta kévelyn ja ekologisen
nakokulman painottaminen, ekumeniaan pohjautuvien jérjestdjen aktiivinen toiminta Caminon
tunnettavuuden lisddmiseksi ja reitin kehittdmiseksi sekd Santiago de Compostelan

nime&dminen Unesco maailmanperintokohteeksi.

Taman jalkeen Camino de Santiagon suurta suosiota edesauttoivat monet eri tekijat. Yhtend
tallaisena ovat toimineet populaarikulttuuriset pyhiinvaelluskirjat, joista tarkeimpana pidetaan
brasilialaisen Kirjailijan Paolo Coelhon alun perin vuonna 1987 julkaistua teosta
”Pyhiinvaellus” (Chemin 2012b, 132-133; Norman 2012, 171-172). Toinen merkityksellinen
kirja on ollut yhdysvaltalaisen néyttelijin Shirley MacLainen teos “The Camino” (2000).
Tallaisilla kirjoilla on ollut vaikutusta juuri Caminoon liittyvien merkitysten luomisen
kannalta. Kertomuksina ne ovat antaneet utopistisen kuvan, joka on rohkaissut ihmisia
vaellukseen, jotta he loytaisivat omalle elamélleen tarkoitusta ja merkityksia (Chemin 2012b,
132-133). Tunnusomaista ndissa Camino de Santiagoon liittyvissa populaareissa kirjoissa on

ollut uskonnon puuttuminen (Norman 2012, 175).

Muita syitd Caminon suosioon vaikuttaneita tekijoita ovat olleet sen rooli jonkinlaisen pan-
eurooppalaisuuden identiteetin ja vihredn matkailun edistgjana (Norman 2012, 170; Gardner,

Mentley & Signori 2016). Alex Norman (2012,181) huomauttaa siit4, ettd ndissa suosioon



vaikuttavissa elementeissad on arvoihin ja merkityksiin liittyvid ristiriitaisuuksia. Katolinen
kirkko, poliittiset toimijat ja kaupallisten palveluiden tuottajat korostavat Camino de Santiagon
yhteisi& arvoja (yleiseurooppalaisuus, luonto, yhteisollisyys), kun taas suuri osa vaeltajista
pohjautuu populaarikulttuurisen kirjallisuuden tavoin omiin lahtokohtiin ja oman itsensa

kehittdmisen projektiin.

Nykyisin Camino de Santiago ei ole vain yksi reitti, silld Santiago de Compostelaan johtaa
useita vaellusvaihtoehtoja. Osallistujien lukumaéran perusteella suosituin ja jonka loppuosan
myos itse kuljin toukokuussa 2018, on Ranskan Pyreineilta 1&htevd Camino Frances, joka
otettiin Unescon maailmanperint6luettelon kohteeksi vuonna 1993. Muita reitteja ovat mm.
Englannista lahtevd Camino Inglés, Portugalista lahtevda Camino Portugues, osin Espanjan
poisrannikolla kulkeva Camino del Norte sek& Espanjan reiteista pisin, Sevillasta lahteva Via
de la Plata. Suosion my6ta Camino de Santiagoa on alettua kutsua Calle Mayor de Europa-
nimikkeell& eli Euroopan valtakaduksi.

1.3. Oman pyhiinvaelluksen taustat ja tavoitteet

Vaelsin 5.-19.5.2018 Camino de Santiagon pyhiinvaellusreitilla 322 kilometrin matkan
Leonista Santiago de Compostelaan. Halu toteuttaa vaellus Camino de Santiagolla sisalsi
useitakin elementtitekijoita ja vaiheita. Tarkemmin voin eritella seuraavia kolmea ulottuvuutta,
joita ovat olleet Caminoon liittyva informaatio, oma kiinnostukseni vaelluksia kohtaan seka
uushenkinen mielenkiintoni. Ensimméinen omalla tavalla merkittdva vaihe oli ystavani
toteuttama vaellus kesélld 2012. Tuota ennen minulla oli vain hajanaisia tietoja ja késityksia
Caminosta. Hanen kertomansa tiedot ja kokemukset avasivat ndakdkulman erityisesti Caminon
elamyksellisyyteen ja kansainvéliseen sosiaalisuuteen. Toinen informatiivisesti merkittava
vaikutin oli vuonna 2014 kuulemani esitelmd, joka piti sisélladn runsaasti vaelluksen
toteuttaneen kuvamateriaalia. Tallainen vaellusmatkan konkretisointi ja erityisesti sen
visuaalinen esittdminen synnytti minussa ensimmaisen kerran idean toteuttaa joskus oma

matka.

Toisena ulottuvuutena on ollut kiinnostukseni erityisesti ulkomailla tapahtuvaan vaeltamiseen.
Vuosina 2005 ja 2006 olin osallistunut matkatoimistojen jarjestamille vuoristovaellusmatkoille

(Puolan Ya-Tatra, Italian Dolomiitit). Sen jalkeen olen tehnyt péivavaelluksia suomalaisissa



kansallispuistoissa. Kesalla 2016 toteutin  pitk&aikaisen vaellushaaveeni  Saksan
Schwarzwaldissa. Seitsemésta vaelluksesta pisin oli Etel&d- Schwarzwaldin Bernaussa tekeméni
noin 25 kilometrin vaellus. Tama pitk& paivavaellus antoi minulle myonteisen kokemuksen
omasta kunnosta, omista rajoista ja kehon tuntemuksista sek& luontoyhteydestd. Né&in se
synnytti motivaation pitkiin vaelluksiin.

Pelkka Schwarzwaldin kokemus ei olisi sindnsé saanut minua orientoitumaan vaelluksen
toteuttamiseen Santiago de Compostelaan johtavalla reitilla. Saksan matkani aikana ostin
itselleni aiemmin tuntemattoman lehden ”Der Pilger”-numeron, jossa oli Norbert Ronnin
(2017, 70-76) kirjoittama artikkeli ”Wege, die Menschen verbinden”, jossa hédn tarkasteli
monipuolisesti pyhiinvaeltamista Jaakobin tiella. Artikkelissa tuotiin myos esille saksalaisen
Hagenin Fern-yliopiston sosiologin Christian Kurratin tutkimus pyhiinvaeltajista. Kyseinen
artikkeli herétti minussa sek& konkreettisemman motiivin toteuttaa pyhiinvaellusmatka
Santiago de Compostelaan ettd myods ensikertaa tutkimuksellisen mielenkiinnon téaté ilmi6ta ja

varsinkin Camino de Santiagon suosiota kohtaan.

Kiinnostus vaeltamiseen Camino de Santiagon reitilld ja my0s motivaatio tutkia sita
konkretisoitui, kun syyskuussa 2017 opintojeni alkaessa Jyvaskylan yliopiston etnologian ja
antropologian maisteriopinnoissa ensimmaisen kurssin ”Etnologisen ja antropologisen
tutkimuksen ajankohtaisia kysymyksid” suoritusmuotona oli alan tieteellisten aikakauslehtien
artikkeleihin tutustuminen. Temaattiseksi valinnakseni muodostui toiminnallisuus. Lysin ja
kéytin esseessani muutamien muiden ohella kolmea artikkelia (Osterlund-Potzsch 2011; Luik
2012; Sepp 2012) joissa kaésiteltiin enemman tai vahemmdan Camino de Santiagon
pyhiinvaeltamis-teemaa. Nama artikkelit aikaansaivat lopullisen motiivin toteuttaa oma

vaellusmatkani.

Edelld kuvaamani prosessin taustalla on kuitenkin ollut myds keskeisesti oma lisaantyva
kiinnostukseni uushenkisia asioita (tarkastelen uushenkisyyttd tarkemmin luvussa 2.4.)
kohtaan. Konkreettisesti tdamé on tarkoittanut noin 20 vuoden ajan koko ajan aktiivisemmaksi
muodostunutta joogan harjoittamista sekd yli kymmenen vuotta Kkestanyttd erilaisiin
meditaatiomuotoihin perehtymista. Vuosina 2013-2016 kouluttauduin mindfulness-ohjaajaksi,
jonka jalkeen olen tehnyt erilaisia hyvédksyvan, tietoisen lasndolon harjoitusten ohjauksia.
Naissa ohjauksissa omaksi suosikikseni on muodostunut luonnossa tapahtuvat mindfulness-

harjoitukset ja varsinkin k&velymeditaatio (Sirkkila 2018a).



Taman vuosikymmenen aikana henkisyyteen liittyvan aktiivisuuteni yksi osa ovat olleet
ulkomaille suuntautuneet matkat. Ne ovat sisélloltaan liittyneet joogaan (Bali, Espanja,
Kreeta), luontomeditaatioon  (Kalifornia/Yhdysvallat), = buddhalaiseen  vipassana-
mindfulnessiin perehtymiseen (Thaimaa) ja vierailuun Aiti Amman Ashramissa (Intia).
Yleishenkiselld kiinnostuksella olen lisaksi matkustanut Italiassa sijaitsevaan Assisiin ja
Lounais-Englannin Glastonburyyn, jotka ovat myds merkittavia pyhiinvaelluskohteita.

Osa kiinnostustani on ollut my6s uskonnollista, kun olen viettdnyt joulun Hein&vedelld
Valamon luostarissa. Yhtenevdd naissa on siis ollut henkisyyteen ja osin myos
uskonnollisuuteen liittyvd matkustaminen, jota voidaan kutsua henkiseksi turismiksi. Sill4
tarkoitetaan Alex Normanin (2012, 17, 200) mukaan matkailijaa, joka tekee henkisi&
harjoituksia tai tavoittelee henkista edistymistd matkansa aikana usein aikomuksenaan saada
jotakin henkista hyotya. Henkisen turismin tarjonta on nykyisin laajaa ja se kattaa monenlaisia
jooga-, meditaatio- tai vaellusmatkoja, jotka voivat toteutua matkailullisesti merkittévissa
kohteissa, luonnonympéristdissa, luostareissa tai kaukomatkojen muodoissa. Keskeista néille
matkoille on matkailijan omaan mielen ja kehon kehitykseen keskittyminen, joka on myos ollut

tarked omien matkojeni lahtokohta ja tavoite.

Omakohtainen henkinen matkailuni on aina siséltanyt arjen etnografisen kiinnostuksen.
Tarkoitan talla huomion kiinnittdmista omien kokemusten ohella kohteeseen ja sen kulttuuriin
sekd uskontotieteellisesti esiin nouseviin ilmidihin, ihmisten olemiseen ja toimintaan ja
merkitysten ilmenemiseen ja luontiin. Orientaationi sekd henkisissa ettd uskonnollisissa
matkakohteissa on ollut erddnlaista sensitiivistd ihmettelyd. Tarkoitan talla toisaalta omia
hienovaraisia, tunteenomaisia kokemuksia esimerkiksi juuri yksittdisissa henkisyyteen
liittyvissa matkakohteissa ja niiden tapahtumissa. Toisaalta olen ihmettelyt toisten, esimerkiksi
matkakumppaneiden, antaumuksellisia kokemuksia, ja mydskin omaa asemointia
jonkinlaiseksi ulkopuoliseksi tarkkailijaksi oman ja toisten kokemusprosessien arvioijaksi.
Tietamattd Rene Gothdénin (2000, 73-74) pyhiinvaelluksen kenttatutkimukseen liittyvasté
jasentelystd mitaan, olen matkoillani samalla elaytynyt henkisiin virikkeisiin ja kokemuksiin

ja toisaalta valilla etaannyttanyt itseni arvioimalla ja tunnustelemalla kokemaani ja nakemaani.

Tutkijapositioni on néin véhitellen rakentunut omien kokemusteni kautta, kun kiinnostukseni
on kohdentunut uushenkisida ilmi6itd ja muotoja kohtaan. Samanaikaisena prosessina on

edennyt kuvaamani sensitiivinen ihmettely ja arjen etnografinen pohdinta. N&din omasta



kokemushistoriastani on tullut vahitellen tutkimuksellinen kohde, kun kiinnostuin yleisemmin
uushenkisyyden ilmidistd ja monivivahteisuudesta. Tamé kiinnostus konkretisoitui siten, etté
vuosina 2013-2016 Kkirjoitin julkaisemattoman tietokirjan henkisyyden ilmenemisesta
ty0eldaméssd. Kuvaamani prosessi vaikutti siihen, ettd ylipadtdén hakeuduin opiskelemaan
Jyvéskyléan yliopiston etnologian ja antropologian koulutukseen, jolloin ensisijainen
kiinnostukseni kohde oli uskontoetnologia. Tama tuli esille myds tekeméassani kandidaatin
tutkielmassa, jossa aiheenani oli "Uushenkisyys muutoksena, merkityksind ja kiytdnt6ind”

(Sirkkila 2018b).

Opinnollinen tavoitteeni Camino de Santiagon pyhiinvaellusreitilla oli alun perin saada
aineistoa  Jyvaskyldn yliopiston etnologian ja antropologian  maisteriopintojen
Uskontoetnologian kurssia varten. N&in alkuperdinen tavoite ei ollut toteuttaa kenttatutkimusta
maisterintutkielmaa silméalla pitden. Saatu aineisto oli kuitenkin niin laaja ja monipuolinen, etté
sen pohjalta kehkeytyi ajatus opinnaytteen tekemisestd. Alkuperdinen tarkoite ja
konkreettisesti vaelluksen rajattu ajallinen kesto vaikutti siihen, mill& tavoin tutkimusaineiston
hankin. Tam& karsi jo alusta alkaen pois sen mahdollisuuden, ett4 olisin haastellut muita
pyhiinvaeltajia.  Tutkimukselliseksi intressikseni  tuli  tehdd havaintoja  omista
vaelluskokemuksista (esimerkiksi keholliset, henkiset, uskonnolliset), vaellusreittiin, sen
paikkoihin ja vaiheisiin liittyvistd merkityksistd sek& ké&yda vertaiskeskusteluja muiden
vaeltajien kanssa saaden samalla tutkimuksellisesti mielenkiintoista tietoa heidan motiiveistaan

ja kokemuksistaan.

1.4. Tutkimuskysymys

Tutkimuksen paakysymys on, millaisia merkityksid Camino de Santiagon pyhiinvaellukseen
liittyy ja miten ndma merkitykset muodostuvat ja ilmenevat. Eduardo Cheminin (2012b, 137)
mukaan Camino de Santiagon paikat ja maisemat toimivat diskurssiivisina areenoina, joilla
merkitysten tuottajien Kilpailevat diskurssit ovat yhtd aikaa olemassa. Taman mukaan
Caminolla on ja voi muodostua monenlaisia merkityksida, joihin areenoihin vaeltajat
Kiinnittyvat. Olen tutkimuksessani Kiinnostunut siitd, miten naméa merkitykset kehkeytyvit ja

miten tutkijana ja vaeltajana voin autoetnografisesti niitd havainnoida.
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N&kokulmani on se, ettd kyseinen pyhiinvaellusreitti on I&htokohtaisesti runsaasti merkityksié
siséltava kokonaisuus alkaen siihen liittyvista legendoista ja uskonnollisen taustan sisélloista.
Camino de Santiagon konkreettiset eri reittivaintoehdot tuovat esille monenlaisia merkityksia.
Kun pyhiinvaeltaja tekee omaa kulkuaan, han ennakkoinformaation muodossa kohtaa jo ennen
matkaansa naitd merkityksid, ja vaelluksensa myotd h&n muodostaa oman merkityksien
kokonaisuuden. Esimerkiksi Caminon materiaalisen maailman kohtaaminen tuottaa
kokemuksia, jotka aikaansaavat vaeltajassa muutoksia (Sanchez y Sénchez 2016, 149).
Materiaalisuus tarkoittaa asioita, tiloja ja esittdmisia, joita vaeltaja koskettaa, nékee, kuulee,
maistaa, tuntee emotionaalisesti toimintana, kuvitteellisena ja intuitiivisesti (Morgan 2010;
Sanchez y Sanchezin 2016, 148 mukaan). Tama kertoo siitd, miten aktiiviselle toimijalle,
vaeltajalle, tapahtuu koko ajan kohtaamisia ja kokemuksia merkityksid vastaanottamalla ja
niit4 itse muodostaen. Onkin huomattava se, ettd merkitykset eivét ole, vaan ne pikemminkin
tulevat (Lehtonen 1996, 26). Talloin konkreettisesti esimerkiksi jonkin uskonnollisen symbolin
kohtaaminen voi antaa perustan vaeltajan tekemalle merkityksen tunnistamiselle ja sen

kasittelylle, mutta yhtélailla han voi sivuuttaa tuon hetkellisen mahdollisuuden.

Tietoteoreettisesti lahtékohtani on uskontofenomenologinen. Fenomenologia tutkii ja kuvaa
maailmaa sellaisena kuin se ilmenee meille, ottamatta kantaa ilmididen eli fenomeenien
todellisuuteen ja epatodellisuuteen (Heindmaa 1996, 17). Teuvo Laitila (2004, 80) maarittelee
uskontofenomenologian sellaiseksi uskonnollisten tutkimukseksi, joka tutkii uskonnollisia
kokemuksia ja toistuvia merkitysrakenteita. Tassa mielessa oleellista ei ole se, mit& uskonto
on, vaan se, mita kaikkea uskonto merkitsee tietyssa tilanteessa, eika sen oleteta olevan jotakin
etukateen tarkoin madriteltyd vaan avointa ja rajoittamatonta (Laitila 2004, 105).
Konkreettisesti fenomenologisessa tutkimuksessa huomion keskipisteend ovat esimerkiksi
kokemukset, havainnot, uskomukset, kuvitelmat, muistot ja kosketukset, ja tavoitteena on

paasté ja palata néihin asioihin sinansé ilman selittdmisen tarvetta (Heindmaa 1996, 17-18).

Tydssani on selkedsti myds ruumiinfenomenologinen ndkokulma, koska Camino de Santiagon
pyhiinvaelluksessa korostuvat konkreettisesti erilaiset ruumiilliset kokemukset ja tuntemukset.
Ranskalaisen filosofin Maurice Merleau-Pontyn ruumiinfenomenologian keskeinen ajatus on,
ettd ihminen ei ole biokemikaalinen koneisto vaan merkitysten perimmainen lahde ja
kiteytyma. Talléin ruumiin suhteet sen omiin elimiin, objekteihin ja toisiin ruumiisiin ovat

merkityssuhteiden kaltaisia siséisia suhteita. (Heindmaa 1996, 13.)
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Kun tutkimukseni keskitssa ovat merkitykset, on oleellista tarkentaa sitd, mitd merkityksilla
tarkoitetaan. Mikko Lehtonen (1996, 14) tuo esille sen, ettd merkitykset ovat inhimillisen
elaman olennaista ainesta, ja rutiinit, rituaalit, perinteet ja myytit kuuluvat erottamattomasti
arkeemme. Merkitysten antaminen ilmi6ille on yksi ihmisen& olemisen tapa (Laitila 2004, 83).
Merkitykset, arvot ja katsomukset saavat konkreettiset hahmonsa instituutioissa, sosiaalisissa
suhteissa, uskomusjarjestelmissg, tavoissa ja tottumuksissa, materiaalisen maailman ja sen
esineiden kayttotavoissa. N&m& muodostavat kulttuureja, jotka siséltdvat maailmasta
ymmérrettavan niiden jasenille merkityskarttoina. (mt., 17.) Tulkitsen niin, ettd Camino de
Santiago on oma merkityskarttansa. Siihen kiinnittyville, tutkimuksessani pyhiinvaeltajille,
tastd merkityskartasta muodostuu oppimisen ja omaksumisen malli, joka edesauttaa
esimerkiksi uuden vaeltajan ymmarryksen muodostumista Caminon kulttuurisesta

kokonaisuudesta ja sen erillisista elementeisté.

Mikko Lehtonen (1996, 20) huomauttaa siit4, ettd itsestadn selvid merkityksia ei ole ja ettd ne
saattavat olla kiistanalaisia. T&ll6in voidaan puhua vallitsevien ja janteenomaisten merkitysten
rinnalla myGs orastavista merkityksista (mt.). Caminon merkityskartan tekeekin tassé mielesséa
mielenkiintoiseksi se, ettd uskonnollisen merkityskartan siséén ja rinnalle on vahitellen viime
vuosikymmenind muodostunut runsaastikin muita merkityskokonaisuuksia kuten omaan
muutokseen henkisessa mielessa ilman uskonnollista kehysta liittyvéa pyhiinvaelluksen sisélto
tai luontoon ja kulttuuriperintéon liittyvan elamyksellisyyden korostaminen. Uskonnollisen
merkityskokonaisuuden voidaan ajatella olevan Mikko Lehtosen (mt., 24-25) kuvaamalla
tavalla hegemonisessa asemassa, jolloin se luokittelee ja jarjestelee Caminon todellisuutta.
Samalla uskonnollisen merkityskartan rinnalle tulleet muut mahdolliset merkityskartastot
rakentavat omaa, osin erilaista ymmarryshorisonttia. Nadin Caminon voidaan ajatella koostuvan
erillisista tai osittuneista merkityskartoista sekd myos erdanlaisista merkitysten areenoista
(esimerkiksi luonto, kulttuuriperint®, ruokaan liittyvat elamykset), joilla vaeltajat voivat tehda
olemisensa ja tekemisensa ymmarrettavaksi. Tallaiset merkitysareenat mahdollistavat myos
vaeltajan identiteetin Kiteytymisen, kun hanen kiinnostuksensa kohdistuu yhteen tai useampaan

merkityskokonaisuuteen.

Merkitysten tutkimisen kannalta oleellista onkin ymmartamisen prosessi. Teuvo Laitilan
mukaan (2004, 79) se voidaan nahdd toisen ymmartamisend, joka sitoo tutkijan
tutkimuskohteeseen eli toiseen. Autoetnografisessa tutkimuksessa tatd voidaan pit&é selkeana

tiedon muodostuksen perusteena, vaikka objektiivisuuden ndakdkulmasta tieteen ja tutkimuksen
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tulisia olla erilld&n elaméntavasta ja elaménfilosofiasta (mt., 79). Talloin se merkitys, jonka
kokija antaa tietylle ilmi6lle, voidaan tulkita uudelleen siten, ettd toisaalta pyritdan avautumaan
kokijan maailmalle ja toisaalta kysytaan, millaisen maailman ilmion kohtaaminen avaa
tutkijalle (mt., 101).

Tavoitteena tutkimuksessani on Clifford Geertzin (1973) kuvaama tihed kuvaus (engl. thick
description). Tdma tarkoittaa kerrostuneiden merkitysrakenteiden tunnistamista siten, miten ne
tuotetaan, havaitaan ja tulkitaan (mt.,7) silloin, kun niiden ldhtékohtana ovat hyvin tiheasti
rakentuneet tosiasiat (mt., 28). Olen tietoinen tutkijana siitd, etta tihedn kuvauksen tulkinta on
omaa tulkintaani, mutta samalla sen ldht6kohtana ja perusteluna on tutkimuksen tekeminen

autoetnografisesti.

Merkitysten tutkiminen on konkreettisesti tarkoittanut ensinndkin pyhiinvaeltajien, seka
kohtaamieni muiden vaeltajien ja itseni osalta, Caminolla vaeltamisen syiden, motivaatioiden
ja tavoitteiden kasittelyd. Toisaalta merkitykset ovat liittyneet vaelluksen aikaisiin
kokemuksiin, ajatuksiin, tunteisiin ja muutoksiin. Kolmanneksi ne ovat liittyneet paattyneen
vaelluksen jalkeisiin ajatuksiin ja tulkintoihin. Tdman viimeisen osateeman osalta aineisto on
yksinomaan autoetnografinen, koska vaelluksen paattyessd kohtaamiset reitilla tapaamieni
vaeltajien kanssa olivat vahaisia ja niihin liittyvét keskustelut lyhyitd. Tutkimusaineistoni
onkin paasaantdisesti autoetnografinen ja se keskittyy omiin kokemuksiini, mutta tukeudun

jonkin verran myos reitilla tavattujen vaeltajien kanssa kaytyihin satunnaisiin keskusteluihin.

Sisalléllisend teemana vaellukseen liittyvien merkitysten tulkinnassa korostuu esimerkiksi
vaeltajien keholliset kokemukset, rasitukset, vasymiset ja niiden késittely ja tulkinnallinen
pohdinta fyysisyydesta ja siihen kietoutuvasta emotionaalisuudesta. Merkitykset liittyvat myos
vaelluksen aikaisiin tapahtumiin, tilanteisiin ja paikkoihin. Talta osin olen ollut Kiinnostunut
erityisesti Camino de Santiagon taustasta ja sen uskonnollisen sisallon ilmenemisestd ja
toteutumisesta. Konkreettisesti olen ollut utelias havainnoimaan Caminon liittyvan
uskonnollisen perinndn nakyvyyttad missa tahansa tilanteissa. Yhtélailla tutkimuskysymyksen
osana ovat olleet vaellusreitin muiden elementtien — Camino de Santiagon informaation,
luonnon (maisemat, maastonkohdat, ilmasto) ja kulttuuriympariston ilmeneminen ja
merkitysten luonti. Keskeinen osa on mydskin ollut vaelluksen sosiaalinen todellisuus, miten
ihmiset toimivat vaelluspdivéan arjessa, millaista kanssakdymista heilld on kesken&én, miten

vuorovaikutus tapahtuu, mitkd ovat keskeisid sosiaalisia tiloja ja mitd merkityksia ne
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synnyttavat. Tavoitteena on ollut saada nékyvaksi sellainen kulttuurinen perspektiivi, jolla
ihmiset pyhiinvaelluksen muuhun elaméaan nahden poikkeuksellisissa tilanteissa alkavat tehda
paivistd rutiininomaisia ja tapaintensiivisia. Kyse on yksityiskohtaisuuden koreografiasta, jossa
koordinoidaan toimintoja muiden kanssa enemmén tai vahemman tiedostamatta (Ehn, Lofgren
& Wilk 2016, 6). Tama tarkoittaa kulttuurin ndkemista sellaisena oppimisprosessina, jossa
arjen toiminnat ja ideat opitaan henkilokohtaisella tasolla kulttuurin yleisesta tasosta (mt., 22),
joka téssa tapauksessa on Camino de Santiagon kehyskulttuuri. Tahan pyhiinvaelluksen arjen
toimintoihin liittyy oleellisesti aineellisuus, jolloin esimerkiksi esineistd tulee ihmisten
toimintojen  jatkeita. Tutkimuskysymyksend  tama@  tarkoittaa  aineellisuuden

ilmenemismuotojen ja merkitysten tunnistamista pyhiinvaeltajien arjessa.
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2. Pyhiinvaelluksen teoreettinen tulkinta

2.1. Pyhiinvaellus-kasitteeen sisaltd

Tutkimukseni ydinkasite on pyhiinvaellus. Kasitys ja tulkinta siitd, mité silla tarkoitetaan, ei
ole yksiselitteinen ja ongelmaton. Tiina Sepp (2014, 24) tuo esille sen, ettd pyhiinvaellus-
ké&sitteeseen ja sen sisaltoon liittyy monenlaisia jannitteitd ja erilaisia nakemyksia. Jannitteet ja
erimielisyydet ilmenevét uskontojen siséllg, tutkijoiden keskuudessa sek& myos vaeltajien
parissa. Adritulkintoina pyhiinvaelluksena voidaan pitad mita tahansa matkaa tai ilmaisua ei
tulisi kayttad, jos kyseessa on ei-uskonnollinen vaeltaja. Rajoituksena kasitteen maarittelyssé
ja pyhiinvaellukseen liittyvdssd tutkimuksessa on ollut kristillisen pyhiinvaelluksen
muodostuminen ydinmalliksi, jolloin se on jattanyt syrjaén ei-kristillisen ja ei-anglofonisen
pyhiinvaelluksen kontekstin (Reader 2017, 181). Ké&site itsessdan voikin tuottaa hyvin
rajoittuneen horisontin, joka vaikuttaa pyhiinvaelluksien tutkimusprosesseihin (Gothéni 2010,
58).

Pyhiinvaelluksen tulkinta on saanut perustansa uskontoon liittyvésta viitekehyksesté.
Pyhiinvaellusta esiintyy kaikissa maailman suurissa uskonnoissa — hindulaisuudessa,
buddhalaisuudessa, juutalaisuudessa, kristinuskossa ja islamissa. Lahden tarkentamaan
pyhiinvaelluksen sisaltod aluksi uskonnollisesta suunnasta, jonka jalkeen laajennan tarkastelua
moniulotteisempiin tulkintoihin vastaamaan paremmin oman aikamme monimuotoistuvia

pyhiinvaelluksiin liittyvia ilmidita ja tulkintoja.

Rene Gothdni (2000, 37) méérittelee pyhiinvaelluksen askeettiseksi hartaudenharjoittamisen
muodoksi, jossa taivaltaminen suuntautuu pyhana pidettyyn paikkaan. Veikko Anttonen (2014,
65) puolestaan madrittelee pyhiinvaelluksen rituaaliseksi kayttaytymiseksi, joka tarkoittaa
kéyntia uskonnollisen yhteison merkitsemissd ja yllapitdmissa erityisissa paikoissa ja
maastonkohdissa. Anttosen mukaan ndihin arvolatautuneisiin vaelluskohteisiin on liittynyt
jotakin erityistd, kuten pyhan ihmeitd tekeva vaikutus seka kohteissa mahdollisesti olevat
pyhdinjaannokset eli reliikit. Luigi Tomasi (2002, 3) madrittelee pyhiinvaelluksen
uskonnollisen tarkoituksen johdosta aloitetuksi matkaksi, joka kulminoituu vierailuun
paikkaan, jossa ilmenee yliluonnollista ja jossa on helpompaa saavuttaa ylimaallista apua.
Tomasi korostaa myO0s matkan pddmaardnd olevan paikan mysteerin omaisuutta.

Mysteerisyyteen liittyy jokin kulttuurisesti maééritelty ihanne. Pyhiinvaeltajat haluavat
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saavuttaa omalla matkallaan tdman ihanteen jollakin affirmaatiolla ja vahvistuksella seka
toisaalta saavuttaa yhteyden johonkin voimaan, joka ilmenee pyhissa paikoissa (Morinis 1992,
20).

Oleellista ndissa kaikissa maaritelmissa on litkkkeen korostuminen, jolloin pyhiinvaellus on

on lineaarinen eli matka alkaa kotoa suuntautuen johonkin kohteeseen ja se paatyy lopulta
paluuna kotiin (Morinis 1992, 22). Toiseksi maaritelmét tuovat esille sen, ettd tuo liike
suuntautuu johonkin paikkaan, johon liittyy jotakin erityistd. Zygmunt Bauman (2011, 20)
toteaakin, ettd pyhiinvaelluksessa totuus on aina jossakin muualla, etdisyyden pa&ssa.

Pyhiinvaellusten sekularisoituessa ja monipuolistuessa tama paikkakeskeisyys tuottaa jo oman
rajoittuneisuutensa. Simon Coleman ja John Eade (2004; Normanin 2012, 94-95 mukaan)
toteavat pyhiinvaellustutkimuksen perustuvan paikkakeskeiseen ymmarrykseen, jolloin tuon
paikan nahd&&n olevan pyhyyden johdosta spatiaalisesti liminaaliin sijoittuva erotuksena
normaalista maailmasta. Alex Normanin (mt., 103) mielestd rajoittuneen paikkakeskeisen
nakokulman sijasta olisin tarpeen tulkita pyhiinvaellusta myds prosessikeskeisesti, jolloin se

nahdaan merkitysten luomisen kokonaisuutena ja pyhiinvaeltajien omana paikantamisena.

Paikkakeskeisyyden perustana on roomalaiskatolilainen ja luterilainen tulkinta ja ndkemys
pyhiinvaelluksesta. Latinan Kielessé pyhiinvaeltajaa tarkoittavaan sanaan peregrinus liittyy
taivaltamisen merkitys ja niittyjen halki patikoinnin ajatus. Tdméan tulkinnan mukaan lantiselle
ihmiselle pyhiinvaellus on aktiivista taivaltamista ja Kristukseen samastumista ponnistelujen
ja rukousten keinoin. (Gothéni 2000, 38-39.)

Ortodoksisen uskonnon tulkinta pyhiinvaelluksesta on erilainen. Kreikan kielessa
pyhiinvaeltaja sanaan (proskinitis = pyhissékavija) puolestaan liittyy kumartamisen merkitys
ja maahan lankeaminen seké kunnioituksen osoittaminen jumaluuksille tai heidén kuvilleen.
On huomattava se, ettd ortodoksisessa maailmassa pyhiinvaeltamisen sijasta puhutaan
pyhissdkdymisestd, joka tarkoittaa pyhédkoissd kaymistd, osallistumista niissa
jumalanpalvelukseen ja luostarissa lepddmiseen, eikd siind korostu vaeltaminen ja
taivaltaminen. (Gothdni 2000, 38; Gothdni 2004, 42-43; Parppei 2014, 342.) Rene Gothdnin
(2004, 43) mukaan tdméa kumartamiseen kuuluva proskinitis kytkeytyy Vanhaan Testamenttiin
ja syntiinlankeemuksen teologiaan, jossa Kyrie eloisonin (Herra, armahda) rukoileminen

synnyttda pyhissa kavijassa noyran Herraa palvelevan mielen.
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Kasitys jostakin paikasta, mihin pyhiinvaellus suuntautuu, on kuitenkin tullut elastiseksi.
Peter Jan Margry (2008, 17) méaarittelee pyhiinvaelluksen tarkoittavan yksildiden tai ryhmien
uskonnolliseen tai henkiseen inspiraatioon perustuvaa matkaa paikkaan, jota pidetéaan
pyhempana tai hoydyllisempand kuin normaalin eldmé&n ympdéristdd ja jossa etsitdan
tuonpuoleisen kohtaamista tarkoituksena hankkia henkinen, tunteellinen tai fyysinen
paraneminen tai hyoty. Peter Jan Margryn maaritelmassa oleellista on sen perustana oleva
subjektiivinen kainne ja maallistuminen, jolloin kuka tahansa voi maaritella jonkin
haluamansa kohteen pyhiinvaelluksensa tavoitteeksi (mt., 18). Talldin kyseessé voivat olla
my0s massakulttuuriin liittyvat kohteet, jotka media tekee nékyviksi, kuten esimerkiksi rock-
tahtien haudat (mt.,19). Konkreettinen esimerkki tasta on vuonna 1971 kuolleen The Doors-
yhtyeen laulusolistin Jim Morrisonin Pariisissa sijaitsevan hautapaikan muodostuminen
pyhiinvaelluskohteeksi (S6derholm 1990).

Uudempi pyhiinvaellukseen liittyva tutkimus tuokin selvésti esille sen, ettd pyhiinvaellukseen
liittyva paikantaminen ja kohteistaminen liukuu osin kulttuurisesta maérittelysta kohden
yksilén omaa valintaa. Alan Morinisin (1992, 4) madrittelee pyhiinvaelluksen olevan henkilon
tekeman matkan sellaiseen paikkaan tai tilaan, jonka hén uskoo siséltavan ihanteellisen arvon.
Alan Morinis tarkoittaa toisaalta siis sitd, ettd itselleen tarkedan paikkaan vaeltavaa voidaan
pitdd pyhiinvaeltajana. Toisaalta hdnen matkansa ei tarvitse paédttya mihinkaan tiettyyn
paikkaan, vaan se voi olla abstraktimmin jokin tila. Liséksi Alan Morinisin mukaan (mt., 5)
pyhiinvaelluksen kohde voi olla myds tdysin maallinen kuten vaikkapa Leninin mausoleumi
Moskovassa, jos kohde on tarked ja symbolisoi tarkednd pidettdvia arvoja kansallisesti ja
kulttuurisesti. Oleellista onkin konkreettisesti ja tutkimuksellisesti se, ettd pyhiinvaelluksen
nakeminen myos sakraalisissa kohteissa ja muodoissa monipuolistaa siihen liittyvien ilmididen

tarkastelua.

Pyhiinvaelluksen tulkinnallisten muutosten perustana ovat yhteiskunnallisen kehityksen
vaiheet, siirtyminen esimodernista moderniin ja siitd nykyiseen jalkimoderniin yhteiskuntaan.
Sosiologi Zygmunt Bauman (2011, 26) kayttdd pyhiinvaeltajaa metaforisena termina
kuvaamaan modernin vaiheen elaméaa, jolloin se strategisesti merkitsi sellaisen identiteetin
rakentumista, joka perustui jarjestaytyneisyyteen, ennustettuun ja varmistettuun niin, etta
menneisyyden jéljet ja tallenteet sailyivat, ikddn kuin jalanjaljet olisivat aina nakyvilla.
Modernin jalkeisyys on merkinnyt Zygmunt Baumanin (mt.,) mukaan sellaisia identiteettien

rakentumisen muotoja kuin kulkija, vaeltaja, turisti tai pelaaja. N&ihin identiteetteihin voi
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liittyd leikinomaisuutta, p&amadrdn merkityksettomyyttd, marginaalisuutta, etsijyytta tai

jotakin muuta sellaista, jota ei ole pyhiinvaeltajan pdamaara- ja kohdeorientaatiossa.

Zygmunt Baumanin jalkimodernien identiteettien jasentelyn metaforat voivat mygs avata
konkreettisia n&kokulmia tulkintoihin tdman hetken Camino de Santiagolla kulkevien
monipuolisiin merkityksiin. Jos lahtokohtaisesti kyseisella reitilld on edelleen pyhiinvaeltajia,
se on vain lahtokohta, joka ei ehk& riitd tulkitsemaan edes heidén orientaatioitaan ja
merkitysten antojaan. Samalla identiteettien joustavuus mahdollistaa vaikkapa turistisen
identiteetin saamaan aineksia pyhiinvaelluksen traditionaalisista merkityksista.

Pyhiinvaellusta voidaan myos purkaa ja jasentdd seuraaviin erilaisiin muotoihin:

1) Hengellinen. Naihin liittyy pyhiinvaelluksen kohteessa jokin jumalallinen, henkilékohtainen
tai symbolinen pyhdinjaidnnos tai vastaava. Esimerkkind voi olla paikka, jossa Buddha tai
Jeesus on ollut.

2) Instrumentaalinen. Tavoitteena on saavuttaa jokin kohde, jossa pyhiinvaeltaja voi saada
esimerkiksi hoidon ja paranemisen johonkin sairauteensa.

3) Normatiivinen. Tallaiset pyhiinvaellukset voivat olla osa rituaalista eldménkaaren tai
vuotuisen ajankierron syklid, jolloin esimerkiksi avioituneet voivat matkustaa johonkin
uskontonsa mukaiseen kohteeseen saadakseen siunauksen liitolleen.

4) Velvoittava. Naisté tyypillisin esimerkki on muslimien kerran eldménsa aikana toteuttama
pyhiinvaellus Mekkaan. Toisena esimerkkina on keskiajan rikollisten lahettdminen vaeltamaan
kohti Santiago de Compostelaa, jotta he olisivat katuneet rikoksiaan.

5) Vaellus. Tama ei ole ennalta maaréttyyn kohteeseen téhtaava, jolloin pyhiinvaeltaja omaan
sisdiseen haluun perustuu jonkin mahdollisen paikan saavuttaminen. Taustalla on myds
jonkinlainen vaeltamisen ideaali ilman aikaan ja paikaan sijoittumista.

(Morinis 1992, 10-14.)

Alan Morinisin jasentely (1992, 14) kertoo siitd, ettda pyhiinvaellukset voivat olla hyvin
muodollisia tai epdmuodollisia. Niihin liittyy sen mukaan vaihtelevasti sédnnénmukaisuuksia
ja institutionalisoitumista. Talloin myods pyhiinvaeltajien motiivit vaihtelevat tietoisista
malleista yksiléllisiin suunnitelmiin ja toimintoihin (mt., 20). Kun pyhiinvaellus yksil6llistyy,
siitd tulee entistd enemmén sisdinen kokemus. Se tarkoittaa henkilon itsensd muutosta

henkisesti korkeammalle tasolle uskollisessa viitekehyksessd, jolloin pyhiinvaelluksessa ei



18

endd ole monillekaan ulkoista tarkoitusta pyrkimyksena saavuttaa jotakin maériteltyd meriittia
tai pyhad tai parantumisen kokemusta (York 2002, 137-138).

2.2. Pyhyyden kasite

Pyhiinvaelluksen kannalta keskeinen kasite on pyhyys ja pyhd. Pyhyyden kokemus on
keskeinen kaikissa uskonnoissa, ja kaikissa suurissa kulttuureissa on ollut ritualisoituja tapoja,
joilla ihmiset ovat ilmaisseet kunnioituksensa ja arvostuksensa eldman rajakohdissa
(esimerkiksi syntymd, parinmuodostus, vanheneminen, kuolema), riippuvuutensa jostakin tai
jostakusta, joka yllapitdd eldmén loukkaamattomuutta, sekd kiitollisuutensa eldménehtoja
kohtaan (Wikstrom 2004, 29). Veikko Anttonen (1996, 154) huomauttaa kuitenkin siitg, etta
pyhd on polyseeminen sana, jonka merkitykset vaihtelevat ajasta ja paikasta sekd sanan
kayttajista ja niistd kulttuurisista symbolijarjestelmistd riippuen, joiden arvo- ja
vaikutuspiirissa ihmiset eldvat. Taman perusteella pyhd on kognitiivisen antropologian
nakokulmasta relatiivinen kategoria, joka sellaisenaan ei ole mink&an asian, ilmion tai henkilon

ominaisuus (mt., 155).

Pyhdn ja pyhyyden tarkastelussa voidaan lahted liikkeelle uskontofenomenologisesta
tiedonintressistd, jonka tehtdvand voidaan néhdad olevan uskonnon sisimmén olemuksen
paljastaminen ja pyhédn erottaminen (Anttonen 1996, 52). Uskontofenomenologisen tradition
yksi tunnetuimmista edustajista, saksalainen Rudolf Otto (1869-1937) Kkasitteli pyhaa
ihmisessa olevana myo6tésyntyisend tunteena jostakin aivan muunlaisesta olemassaolosta. Han
kaytti tastd aivan muusta (saks. ganz anderes) latinankielista termid numinoosi. Téalla termilla
Rudolf Otto halusi tehda eron arkisesti pyhédn ja transsendenttisesti pyhan valilla siten, etta
pyhd ja numeeninen todellisuus on enemman kuin subjektiivinen tila. (Anttonen 1996, 58-59.)
Tallainen ndkemys tarkoittaa pyhan kasittdmista ontologisesti erilladn olevana todellisuutena,
jota kaikesta muusta erilladn rajatut symbolit ilmentdvat ja joka todentuu uskonnollisten tai

muiden poikkeuksellisiksi kategorisoitujen kokemusten ja elamysten kautta (mt., 69).

Romanialainen uskontotieteilija Mircea Eliade (1907-1986) puolestaan tarkasteli pyhaa
ilmenemisena ja maallisesta poikkeavana. Han kutsuu pyhan ilmentymaa sanalla hierofania.

Kyse on siitg, ettd pyha talloin ilmenee jossakin, mit& kutsutaan pyhaksi, ja jolloin siita tulee
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jotakin muuta. (Eliade 2003, 33-34.) Talloin pyhd ja maallinen ovat kaksi tapaa olla

maailmassa, kaksi olemassa olemisen tilannetta (mt., 37).

Tallainen ontologinen painotus pyhyyden tulkinnasta muodostuu vaajadmatta suppeaksi, kun
tehtavand on esimerkiksi tulkita pyhyyttd Camino de Santiagon pyhiinvaelluksessa. Se ei
tarkoita sitd, etteiko téllaista tulkintaa voitaisi joiltakin osin tehdd. Puheen pyhyydesta oletetaan
edelleenkin muodostuvan ihmisen ja Jumalan vélisissa kontaktipisteissé eri tilanteissa ja
paikoissa. Pyhd ymmarretdan talloin Jumalan ominaisuutena asioissa, esineissd, ihmisissa,
ajoissa ja paikoissa, joissa ihminen on kokenut jotakin ylimaallista, jarisyttdvad ja
sanoinkuvaamatonta (Wikstrom 2004, 29).

Pyhdn késitteen kayttd laajenee kuitenkin my6s sosiaalista kéyttdytymistda madrittaviin
arvoihin, asenteisiin ja kieltoihin, joilla velvoitetaan huomioimaan normit, jotka ohjaavat
suhtautumaan pyhaksi erotettuihin paikkoihin ja niissa toimiviin henkiléihin (Anttonen 2010,
118, 121). Owe Wikstrom maédrittelee pyhyyden silld tavoin laajasti, ettd se voi olla
uskonnollisen mééarittelyn ohella myds profaani termi. Talloin hanen mukaansa (mt., 2004, 46)
pyhyys osoittaa ihmisen pitdvan jotakin yksityisellda alueellaan tai jotakin yleisempaa
loukkaamattomana ja voimatéyteisend, vaikka silld ei olisi yhteyttd uskonnollisiin kasityksiin.
Tama tarkoittaa sitd, ettd pyha voi liittyd sekd yhteisiin symboleihin (risti) ja eleisiin
(polvistuminen, ristinmerkki) etta taysin yksityisiin sisaltdihin. Téasta seuraa Owe Wikstromin

mukaan myos se, ettd on seké historiasta siirtyvia etta taysin uusia pyhyyksia.

Pyhiksi kategorisoidut asiat kuten esineet, ilmiot, ajat, paikat tai henkil6t institutionalisoituvat
kussakin kulttuurissa myyttisiksi kertomuksiksi, késitteiksi ja ihanteiksi, joilla niitd myos
hallinnoidaan ja asetetaan karismaattisesti erityisasemaan (Anttonen 2010, 121). Tasta selkea
esimerkki on Camino de Santiagon pyhiinvaellusreittiin liittyva pyhyyden sisallyttdminen ja
ilmaiseminen apostoli Jaakobiin liittyvand legenda-aineistona. Myyttiset kertomukset yli-
inhimillisista toimijoista, erilaiset symbolit ja metaforat ovat keinoja, joilla kategorioita
erottavan “pyhdn rajan” toiseus tai tuonpuoleisuus materialisoidaan ja tuodaan esille
yhteisollisissa rituaaleissa (mt.,128). Veikko Anttonen (mt., 124) huomauttaa kuitenkin siité,
etta jalkiteollisissa yhteiskunnissa ei ole enaa selvaa rajaa pyhén ja yleisen valillg, ja ihmiset
voivat omassa yksityisyydestaan kasin luoda erilaisia tyyli- ja makukulttuureja vetamalla rajan

pyhén ja maallisen Vélill4 periaatteessa mihin tahansa.
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Owe Wikstrom (2004, 153) tuo esille makro- ja mikropyhyyden kasitteet. Makropyhyydet
elavat edelleen uskonnollisissa instituutioissa, mutta yha harvemmat ihmiset elavét niiden
kautta. Wikstromin mukaan mikropyhyydet eivét liity néihin suuriin ja institutionaalisiin
pyhyyksiin, ja niiden sijasta kyseessd on yksityisella tai puolittain yksittéisella puolella
esiintyvistd loukkaamattomista arvoista ja kokemuksista. Camino de Santiagolla
pyhiinvaeltajat voivat toimia kaikilla ndilla tasoilla. He kohtaavat makrotason pyhyytta
vaikkapa Santiago de Compostelan katedraalissa ja mikrotasolla he voivat vaelluksensa
hiljaisuudessa kokea ympéardivan luonnon pyhyyttd. Vélitasoa ovat reitin varrella olevat
erilaiset kristillisyyteen liittyvat symbolit, jotka wvoivat olla esimerkiksi vaeltajien

itsemuokkaamia risuristeja.

2.3. Siirtymariittiteoria ja sen kritiikki

Edelld luvussa 2.1 olen tuonut esille pyhiinvaelluksen maarittelyja. Ne ovat samalla kyseisen
ilmidn teoreettisen tulkinnan lahtékohtia. Osin ne késittelevét pyhiinvaelluksen siséltod, jonka
tarkastelua tarkennan téssé luvussa. Kyse on siitd, mité pyhiinvaelluksessa tarkemmin ottaen
tapahtuu siihen osallistuville sen liséksi, ettd he vaeltavat johonkin pyhaksi méériteltyyn
paikkaan. Keskeinen teoria tdssa mielessa on Victor ja Edith Turnerin kehittdma Arnold van
Gennepin siirtymaériittiteoriaan (ransk. rite de passage) perustuva teoria, joka on ollut Hannu
Kilpeldisen mukaan (2000, 360) pyhiinvaelluksen tutkimuksessa vallitsevana paradigmana

pitkaan.

Ensin on syytéd lyhyesti maaritelld, mita rituaaleilla tarkoitetaan. Veikko Anttosen ja Teemu
Tairan mukaan (2009, 38) uskonnollisessa ajattelussa ja toiminnassa merkityksellistetaan
asioita, esineitd, henkildita, aikoja ja paikkoja seka niiden valisia suhteita erottamisen ja
yhdistamisen toimenpiteilld. Taméa ilmenee ritualistisena kayttdytymisend, jossa uskonnon
essentiaalisen siséllon ohella oleellista on uskonto toiminnallisena kategoriana. Uskonnon
toiminnan erottaa useimmiten ei-uskonnollisesta toiminnasta kaavamaisuus ja dramaattinen

momentti, joilla luodaan metaforinen yhteys myyttiseen malliin. (mt., 38.)

Victor ja Edith Turnerin siirtymariittiteoria koostuu kahdesta véittamasta. Turnerien mukaan
pyhiinvaeltaja  siirtyy  pyhiinvaelluksessa  sosiaalisesti  jasentyneestda  ryhmadsté

jasentymattomaan pyhiinvaeltajien ryhmaén ja takaisin. Toinen véite on se, ettd siirtyman
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jasentymatontd valivaihetta eli poissaolokautta hierarkiasta luonnehtii osallistujien spontaani
yhteenkuuluvuuden tunne. (Gothdni 2000, 44.)

Irtaantuminen maailmasta ja sosiaalisesta jarjestyksestd merkitsee siirtymista liminaaliin tai
marginaaliseen tilaan. Tama pyhiinvaeltajan irtaantuminen sitovasta sosiaalisesta rakenteesta
on véliaikaista. Han vapautuu henkisen paineen, levottomuuden ja syyllisyyden taakoista. Han
kulkee maallisesta keskuksesta pyhdlle seudulle. Hénen sosiaalinen asemansa menett&é
merkityksensa, ja han pukeutuu ja kayttaytyy kuten muut pyhiinvaeltajat. Han ryhtyy
pohtimaan uskonnon ja perusarvojen merkityksid. Hanen kayttdytymisensa ritualisoituu ja on
sopusoinnussa uskonnollisten oppien ja yhteisten inhimillisten kokemusten seké veljeyden ja
sisaruuden kokemuksen kanssa. (Gothoni 1993, 123-127; Gothoni 2000, 44.)

Turnerien teoria on saanut runsaasti kritiikkia. John Eade ja Michael J. Sallnow (1991, 5) tuovat
esille sen, ettd Turnerien mallia on testattu erilaisissa kenttépaikoissa, eikd missédan naista ole
saatu tukea teorialle. Teoreettisesti heiddn mukaansa mallin kaytt6d rajoittaa sen
deterministisyys, kun pyhiinvaellus ilmiéna kuitenkin eroaa historiallisesti ja kulttuurisesti eri
tilanteissa. John Eade ja Michael J. Sallnow (mt.) eivét kuitenkaan kategorisesti kiell& teorian
toimivuutta, koska esimerkiksi tietyt yhteis6llisyyden piirteet voivat toteutua joissakin

tapauksissa.

Konkreettinen kritiikki on kohdistunut erityisesti Turnerien nakemykseen siirtyman
valivaiheesta. Siirtymariittiteorian esittdjan, Arnold van Gennepin (1873-1957) mukaan
valivaihe tarkoittaa tapahtumasarjaa, jossa yksil0 siirtyy yhteison sosiaalisesta asemasta
toiseen ja ndma siirtymét ovat ennakoitavissa olevia ja peruuttamattomia. Tdssa mielessa

pyhiinvaellus ei ole siirtymariitti. Rene Gothonin (2000, 45-47) mielestd rakenteiden
samankaltaisuudesta huolimatta pyhiinvaellukseen ei liity ennakoitaviin elamankaarisiirtymiin
liittyvid yhteisollisen aseman muutoksia. Lisaksi hdnen mukaansa siind ei ole mitadan sinénsa
peruuttamatonta, ja siind korostuu pyhiinvaeltajan oma valinta tehda taivalluksensa. Rene
Gothdnin nédkemysta voidaan kuitenkin pitda yksipuolisena siltd osin, ettd pyhiinvaeltajan
asema esimerkiksi omassa uskonnollisessa yhteisossddn saattaa kuitenkin kohota héanen

saavuttaessa arvonnousua pyhiinvaelluksensa myota.

Myo6sk&an Turnerien nékemys yhteenkuuluvuuden tunteesta ei ole saanut vahvistusta

vertailevista kenttatutkimuksista. Se voi tosin syntyé erdénlaisena sivutuotteena (Gothéni
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2000, 45-47). Rene Gothoni (1994, 187) kuvaa pyhiinvaeltajien yhteison olevan
demokraattinen, koska sekulaariin jaotteluun perustuva asema haviéa tai se yhdenmukaistuu.
Seurauksena on pyhiinvaeltajien vélinen kaveruus ja veljeys, joka voi kest&a ystavyytena lapi
elaman. Tassa mielessd yhteisd, communitas on pyhiinvaeltajien ryhmén keskindista
koheesiota, joka perustuu valittomaan ja kokonaisvaltaiseen tunteeseen kiintymyksestd,

solidaarisuudesta ja yhteenkuuluvuudesta.

Konkreettiset tutkimukset Camino de Santiagon vaelluksesta ovat tuoneet esille sen, ettd
yhteisOllisyyttd ei kuitenkaan muotoudu tai se jaa viitteen omaiseksi ja syntyy ainoastaan
osayhteisoja. Peter Jan Margry (2008, 22) tuo esille sen, ettd pyhiinvaelluksen aikaiset tarkeét
ryhmésuhteet ja sosiaalisuuden muodot ovat usein enemmaénkin I6yhid sosiaalisuuden
rakenteita kn yhteisollisida kokonaisuuksia. Tallgin tallaiset sosiaalisuuden muodot voitaisiin
nahda Michel Maffesolin (1995, 92-94) kuvaamina uusheimoina ja uusyhteisding, joita sitoo
yhteen tyyli kommunikatiivisessa muodossa. Kyse ei ole t&llgin identiteetin muodostumisesta,

vaan yhteen kokoavasta ilmapiiristd, joka on ajattelemisen ja olemisen tapaa.

Tutkimukset nayttavat myos sen, ettd yhteisollisyyden sijasta vaeltajia jasentaa ja erottelee
toisistaan erilaiset distinktiotekijat. Tommi Mendelin tutkimuksen mukaan (2010, 307)
distinktio ja hierarkkisuus voi perustua erddnlaiseen ’maantien statukseen”, johon vaikuttavat
Camino de Santiagon vaelluksien méaarat, padmaard, kesto, kavelyvauhti, reitin vaativuus ja
budjetti. Tiina Sepp (2014, 43) tuo puolestaan esille kaksi muuta pyhiinvaeltajia jasentavaa
hierarkiaa. Pyorailijat ja kavelijat erottuvat toisistaan kavelijoiden arvostuksen ollessa
korkeampi. Toisena erottelu-ulottuvuutena on katolilaisten korkeampi asema verrattuna ei-
katolilaisiin, koska heilla oletetaan olevan korkeampaa ja autenttisempaa tietoa Caminon

historiasta ja kulttuurista.

Vaeltajadiskursseja leimaakin jasentelyt siitd, kuka on todellinen ja aito pyhiinvaeltaja
autenttisuuden kriteereilla. Autenttisuutta arvioidaan esimerkiksi sen mukaan, kuinka pitkén
matkan pyhiinvaeltaja tekee, jolloin pitkd4d matkaa vaeltavat ovat eniten autenttisia. Lisaksi
yksin vaeltamista arvotetaan korkeammalle kuin ryhmaéssé tapahtuvaa, koska silloin toteutuu
eristyneisyys, sisdinen hiljaisuus ja mahdollisuus avautua uusiin olosuhteisiin. Kolmantena
esimerkkind on pyoréilijoiden pitdminen ikdin kuin “toisen luokan pyhiinvaeltajina”. Toisaalta

monille autenttisuuden ei tarvitse edes olla tarked tekija. Lisdaksi Caminolla voi toteutua
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monenlaista autenttisuutta, joka liittyy jokaisen omaan identiteettiin ja sen kasittelyyn. (Frey
1998, 98-105.)

Distinktiot ja hierarkiat eivat kuitenkaan kategorisesti tarkoita sitd, etteikd Caminon vaeltajien
keskuudessa voisi olla yhteisollisyyttd. Elo Luikin mukaan (2012, 27-28)

Turnerien kuvaamaa yhteisyyttd voidaan havaita pyhiinvaeltajien keskuudessa esimerkiksi
siind, miten he vaelluksen aikana jakavat kokemuksiaan ja sellaisia salaisuuksiaan ja huoliaan,
joita he eivat muuten kerro edes laheisilleen. Elo Luik ei kuitenkaan kutsuisi tata yhteisoksi,
koska vaeltajat eivat muodosta homogeenista ja kiintedd ryhmaa ja pyhiinvaellus on vaeltajille
ennen kaikkea yksilollinen ja henkilokohtainen kokemus (ks. myds Gothoni 1994, 188-189).
Yleiselld tasolla onkin ehka niin, ettd Camino de Santiagolla yhteisollisyyttd voidaan pitaa

korkeintaan kuvitteellisena yhteisona (ks. Anderson 2007).

Veikko Anttonen (2010, 127) tuo esille sen, ettd Turner (1969) tarkensi ndkemystaan
ritualistisuudesta kayttamalla modernin l&nsimaisen kulttuurin ritualististen kynnys- ja
vélitilojen yhteydesséd termid liminoidinen, joka liittyy maallistuneiden yhteiskuntien
symbolikayttaytymiseen. Marginaalisuus, perifeerisyys ja vastakulttuurisuus ovat
tunnusomaista liminoidisille yksildille ja yhteisoille. Anttonen nimed& liminoidisuuden
esimerkiksi Santiago de Compostelaan matkaavat pyhiinvaeltajat tdsmentamatta sita, milla
perusteella ndma ovat liminoidisia. Liminoidisuus voidaan kuitenkin nahda yhteiskunnallisena
valitilana. Pyhiinvaeltaja haluaa siirtyé téllaiseen valitilaan ainakin hetkellisesti saavuttaakseen
etaisyyden Veikko Anttosen mainitsemiin modernin yhteiskunnan taloudellisiin ja poliittisiin
prosesseihin. Laajasti ottaen kaikki matkailu voidaan nahda fyysisesti liminaalisena tilana, kun

ihmiset irrottautuvat omasta ymparistostaan (ks. Norman 2012, 104).

Victor ja Edith Turnerin nadkemyksiin ja paradigmaan siirtymariittiteorian soveltamisesta
pyhiinvaellusten tulkintaan on siis suhtauduttu varsin varauksellisesti. Tuon néiden Kriittisten
tulkintojen ja nakdkulmien liséksi kaksi muuta huomioita rituaalien tulkintaan, joka laajentaa
nakokulmaa pyhiinvaellusten analysointiin. Victor Turner (2007, 116-117) tuo esille sen, ettéd
liminaalitilojen initiaatiorituaaleissa ilmenee sukupuolettomuus. Talldin miehet ja naiset
puetaan samalla tavoin ja heitd kutsutaan samalla tavalla. Tama johtuu siita, etta
liminaalisuudessa sellaiset ominaisuudet, jotka erottavat kategorioita ja ihmisid toisistaan,
katoavat. Huomionarvoista on se, etté lapikdymissani Camino de Santiagon pyhiinvaellukseen

liittyvissd tutkimuksissa on verrattain vahan kiinnitetty huomiota sukupuoleen. Tdéméa voi
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perustua siihen, ettd sukupuolettomuus tai sen haivyttdminen on sisdénrakennettu Camino de
Santiagon merkityskartastoon. Silloin tutkimuksen kannalta on erityisen mielenkiintoista se,
miten sukupuoli nakyy, tulee merkityksi ja muodostuu performatiivisesti, kun esimerkiksi
pyhiinvaellusreitilla sen majoituspaikoissa makuusaleja ei ole eritelty sukupuolen mukaan tai
toisaalta Caminolla vaeltajaa esittavat historialliset ja nykyajan kuvat, veistokset ja muut

representaatiot ovat miesfiguureja.

Toisena merkittdvadnd asiana on liminaaliin tilaan liittyvd siind olevien vahva tunne
toveruudesta ja tasa-arvoisuudesta. Vaeltajia normielaméssa erottavat arvot ja statukset ovat
kadonneet tai ne ovat rituaalisesti tasoitettuja. (Turner 2007, 108.) Pyhiinvaellus Camino de
Santiagon muodossa perustuu vaeltajien yhteisyyden kokemukseen ja ideologisesti kristilliseen
pyhiinvaeltajan vaatimattomuuden hyveeseen ja tapaan toteuttaa konkreettinen vaelluksensa.
Tama toverillisuus ja tasa-arvoisuus Vvoidaan todentaa Caminon osalta monissa
tutkimustuloksissa. Samalla kuitenkin vaeltajien pirstoutuminen moniin alasegmentteihin
tekee Turnerin mainitsemat peruspiirteet osin hajoavaisiksi ja tulkinnan varaisiksi, kun
vaeltamisesta on tullut kulutuskulttuurinen tuote. Adripaina vaelluksensa voi tehda hyvin
askeettisesti niukalla budjetilla tai hyvin kulutusorientoituneesti ja kaupallisia palveluita ja

tuotteita kéyttaen.

2.4. Pyhiinvaellus yksilén muutoksena

Tarkennan seuraavaksi pyhiinvaelluksen tarkastelua siihen, miten se vaikuttaa
pyhiinvaeltajaan itseensa ja miten se voi aikaansaada yksiléssa muutoksia. Tatd muutosta
voidaan kuvata uskonnollisen tai henkisen kehityksen vaiheena ja prosessina. Rene Gothéni
(2000, 50-51; 2010, 57) ndkemys ja teoria on se, ettd pyhiinvaelluksen ominaispiirre on
henkilokohtaisesti koettu siirtyminen hengellisyyden tasolta toiselle, ja pyhiinvaellus on téalléin
hengellinen muutosmatka, transformaatio (ks. Morinis 1992, 25-26). Taman mukaan kun
pyhiinvaeltaja palaa matkaltaan, hdn on uudesti syntynyt ihminen. Matkan kohokohta on
saapuminen pyhiinvaelluskeskukseen ja jumaluuden kohtaaminen. Sielld taivaltaja havaitsee
ihannemindnsa ja  todellisen  mindnsa  valisen  kuilun, jolloin  muodostuu
pyhiinvaelluskokemuksen ydin ja maailma nédhd&én vasta-avautunein silmin ja muodostuu
kaipuu alkuperaiseen hengellisyyteen. (Gothoni 2000, 55.; ks. myods Luik 2012, 29.)
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Pyhiinvaeltajien kokemus transformaatiosta vaihtelee, ja joillekin se voi olla hyvin
ekstaattinen. Kun historiallisesti moniin pyhiinvaellusten keskuksiin saapumiseen on liittynyt
kylpeminen, se symbolisoi rituaalisesti puhdistautumista ihmisen muutoksena. (Gothéni
1994, 191-192.) Camino de Santiagon osalta saapuminen Santiagoon voidaan n&hda
samanlaisena kokemuksena, kun kylpemisen sijasta vaeltaja kehollisesti vapautuu kokemistaan
vaivoista ja vasymyksen tunteista. Ihminen kokee ihmeen myds fyysisesti.

Teologisesti tarkasteltuna pyhiinvaelluksessa voi olla kyse spirituaalisesta kokemuksesta.
Voidaan ajatella, etta tallainen kokemus on edelld kuvatusti kokonaisvaltaisesti koko
vaellusmatkaan liittyva tai yksittaiseen hetkeen ja tilanteeseen liittyva. Spiritualiteetti tarkoittaa
uskon kokemuksen ulottuvuutta ja uskon vastaanottamiseen ja syvenemiseen liittyvia asioita
(Kotila 2003, 14). Paivi Aikasalo on kaytannollisen teologian pro gradu-tutkielmassaan (2007)
tutkinut Camino de Santiagon pyhiinvaeltajien spirituaalisia kokemuksia, jotka hanen
mukaansa (mt., 12) voivat konkretisoitua esimerkiksi pyhiinvaeltajille jérjestetyssa messussa
tai vierailussa luostarikirkossa, mutta myos ei-uskonnollisessa muodossa kuten kévelysséa.
Tutkimustuloksena Péivi Aikasalo (mt., 119) esittdd muun muassa sen, ettd pyhiinvaellus voi
olla modernille ihmiselle sopiva tapa ilmaista ja etsid uskoa tai kokea jotakin omasta
spiritualiteetistaan. Daniéle Hervieu-Legerin (1993, 143) kayttda ilmaisua emotionaalinen
uskonnollisuus, jonka suosio ja merkittdvyys voidaan hdnen mukaansa nahda jonkinlaisena
protestina, kun kirkolliset instituutiot ovat kontrolloineet yksildiden ja kollektiivien
uskonnollisia kokemuksia. Spirituaalisten kokemusten voidaan ajatella olevan Caminolla
hyvin eldamyksellisid ja emotioonalisia, jolloin ne tarjoavat kokijoilleen vapaamman

ilmaisullisen véylan.

Kategorisesti ei voida tutkimusten perusteella erotella Caminon uskonnollista ja henkista
vaikuttavuutta toisistaan. Yksiloiden kohdalla ndamé jopa sekoittuvat. Nancy Frey (1998) tuo
tutkimuksessaan esille sen, ettd hénen haastattelemiensa pyhiinvaeltajien oli osin vaikea
erotella uskonnollista ja henkistd motiivia toisistaan ja niiden néhtiin olevan jonkinlaisessa
vuorovaikutuksessa esimerkiksi siten, ettd uskonnolliset rituaalit tdydensivat vaeltajan henkista
orientaatiota. Caminon henkinen elementti néhtiin yksilollisend, henkilokohtaisena ja
rakenteista vapaana prosessina, jossa toteutuu eraanlainen sisainen matka. Uskonnollisuus
Caminolla merkitsee puolestaan rukoilemista, messuihin ja muihin rituaaleihin osallistumista
ja yhteyttd Jumalaan (Frey 1998, 21-22.)
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Uskonnollisten ja henkisten elementtien sekoittumista ja rinnakkaista vaikuttavuutta
pyhiinvaellukseen liittyen voidaan tulkita osana ldnsimaisen  uskonnollisuuden
postsekulaarisoitumista. Tama tarkoittaa sitd, ettd sekularisaatioteorian vastaisesti uskonto ja
uskonnollisuus eivat ole kadonnut. Uskonto on tullut takaisin, vaikka sen muoto ja esille tuonti
on muuttunut. Keskeista tdssa on uskonnollisten identiteettien muuttuminen joustaviksi, jolloin
ne ottavat piirteitd erilaisista henkisistd ja uskonnollisista traditioista. (Hervieu-Léger 1993,
130; Roof 1994, Karjalaisen 2016, 372 mukaan.)

Lahtokohtana on se, ettéd sekularisaation johdosta uskonnon ja siihen liittyvien instituutioiden
merkitys on vahentynyt ihmisten elaméssa. Siksi on myds ymmarrettavissa uskonnon vahdinen
merkitys monien Caminolla vaeltajien keskuudessa. Kyse on subjektiivisesta kadnteestd, jonka
mukaan yksilon omat tunteet, oma siséinen kokemus ja omat ajatukset nousevat ihmisen
elamaa ohjaaviksi tekijoiksi, kun aiemmin ulkoiset roolit ja odotukset ovat ohjanneet ja
madrénneet ihmisten elamaa (Karjalainen 2018, 268, 276).

Tastd muutossuunnasta verrattuna aiempaan yhteisollisesti sitouttavaan uskonnollisuuteen
kaytetddn ilmaisuja uushenkisyys tai spiritualisuus (Ahonen & Vuola 2015, 20-21). Uutta
henkisyyttd on kuvattu henkilokohtaiseksi, arkipaivaiseksi, kehollisiksi, keskendan jopa
ristiriitaisia elementteja yhdistavéksi ja osin kevedksi eli ei liian todesta otettavaksi. Tama
tarkoittaa myds sitd, ettd uushenkisyyden kanssa tulevat rajapinnalla monenlaiset self-help-
henkisyysopit tai onnellisuuden psykologian menetelmét. Yhteistd ndille kaikille néayttaa
olevan pyrkimys muutokseen, itsensd kehittdmiseen ja ihmisend paremmaksi ja
onnellisemmaksi tulemiseen. (Vincett & Woodhead 2009, 324; Ojanen 2014; Utriainen 2017,
249.)

Tuija Hovi (2007, 54-55) nime&a uushenkisyydelle viisi keskeisté piirrettd, joista leimallisin
on indivualismi ja yksilon valinta. Toiseksi hdn mainitsee koodien sekoittamisen eli kokeilut
eri uskonnollisten traditioiden kesken. Yksilon on mahdollista saada virikkeitd hyvin
monenlaista ja jopa keskendan ristiriitaisilta nayttavista lahteista. Kolmas piirre on
uskonnollinen elamyksellisyys ja neljas on henkil6kohtaiseen kasvuun pyrkimys. Viidenneksi
uushenkisyydessa on nahtdvissd epainstitutionaalisuutta ja epahierarkkisuutta. Camino-
vaelluksissa on ndhtdvissd monet naistd uushenkisyyden piirteistd, kun eri elementteja ja
virikkeita sekoitellaan, tavoitellaan eldmyksid ja jonkinlaista oman eldman muutosta

henkisessa muodossa.
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Mira Karjalainen (2018, 273-274) tuo esille sen, ettd uushenkisyyden ilmentymét ottavat
kehon ja ruumiillisuuden kaytantdjensa keskioon ja ankkuroituvat siten yksilon arkeen, koska
esimerkiksi joogalla tai mindfulness-harjoituksilla voidaan saada apua stressaantuneeseen
kehoon ja arjen hyvinvointiin. Karjalaisen mukaan (mt., 273) tdmé kehollisuuden ymmarrys ja
vaihtoehtoinen tapa hahmottaa ihmisyys sek& ihminen ja kehollisuus myds haastaa

kristinuskon sielu-ruumis-jaottelua.

Terhi Utriainen, Linda Annunen, Nana Blomqvist ja Mans Broo (2015) kayttavat ilmaisua
kehopedagogiikka (engl. body pedagogics). Tall4& he tarkoittavat sellaisia menetelmid
(esimerkiksi jooga tai shamanistinen rummutus), joilla Kiinnitetddn huomiota hengitykseen
sekd kehon tuntemuksiin ja tietoisuuteen, jotta ihmisten péivittdisessa arjessa he selvidisivat
vaatimuksista ja sailyisivat rentoutuneina ja tietoisina (mt. 113, 128-129). Tamé tarkoittaa
heiddn mukaansa henkisen ja uskonnolliset yhteyttd sekulaariin, maalliseen elamaén ja sen
esimerkiksi taloudellisiin vaatimuksiin myds silla tavalla, ettd ndissd uuden henkisyyden

muodoissa yhdistyvat uskonnollinen, henkinen ja maallinen (mt., 113).

Edelld kuvatut uushenkisyyden piirteet ja ilmenemismuodot sopivat hyvin kuvaamaan
uudenlaista pyhiinvaeltajaa, joka uskonnollisuuden sijasta on yksilollinen, elamyshakuinen ja
kehotietoinen. Tulkinnallisena vaarana on kuitenkin erottaa liian selvésti uskonnollisuus ja
uushenkisyys toisistaan. Anne Birgitta Pessi ja Henrietta Gronlund (2018, 104) tuovat esille
sen, etta valtaosa eurooppalaisista edustaa niin sanottua sumeaa uskonnollisuutta (engl. fuzzu
fidelity), jolloin uskonnollisuus ja sekulaarisuus ovat enemmankin jatkumo kuin erottelu-
ulottuvuus. He tuovat liséksi esille Daniele Hervieu-Légerin (2006; Pessin & Grénlundin 2018,
105 mukaan) ndakemyksen siitd, ettd uskonnon yksityistyminen luo tarvetta ja kaipuuta
uskonnollisuuden yhteisollisiin ulottuvuuksiin, koska yksilot haluavat jakaa kokemuksiaan
luodakseen omaa yksilollistd identiteettidgan. Talloin Hervieu-Légerin mukaan henkinen

kokemus muuttuu narratiiviksi, jotta yksilén kokemukselle syntyy merkityksiéa.

Daniele Hervieu-Légerjn nédkemykset avaavat tulkinnan ja ymmarryksen mahdollisuuksia
Camino de Santiagon todellisuuteen, koska niiden myo6ta tulkinta Caminolla vaeltavien
motiivien eroista erityisesti uskonnollisten, uushenkisten ja ei kumpaankaan lukeutuvien
lieventyy, tulee joustavammaksi ja kunkin kohdalla mahdollisesti rajat ylittdvammaksi.

Camino de Santiago on silloin kunkin oma narratiivi, tarina, jolla pyhiinvaelluksensa tekevé
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luo itselleen ja muille jaettavaksi hanelle keskeisid merkityksid. Tulkinnallisesti kyse on
jonkinlaisesta uskonnon uudesta nousevasta paradigmasta, jota voidaan nimittdd uskonnon
monipaikkaisuudeksi (Woodhead 2009; Pessin & Gronlundin 2018, 111-112 mukaan).

Konkreettisesti Camino de Santiagon vaeltajilla voi olla useita henkisia syita matkalleen. Alex
Norman (2012, 52) esittelee kolme téllaista perustetta:

1) Eldmankaaren polku.

2) Henkilokohtainen tai sisdinen onnellisuus ja miten kehitt&a sita.

3) Oman itsen uudelleen luonnin projekti.

Merkittavad on myos se Nancy Frey (2009, 32) tutkimustulos, jonka mukaan monien vaeltajien
motiivi muuttuu matkan kuluessa. Talloin ytimend on henkisen kokemuksen vahvistuminen.
Kun matkaan lahdetdan tavoitteena Santiago de Compostela, oleelliseksi muodostuukin matka
ja sen aikaiset kokemukset eikd niinkdan padmaaran saavuttaminen. Tahan liittyy vaeltajan
oman eldmén jonkin muutoksen lapikéyntid, jonka késittelyyn vaelluksen kehys ja sen
eteneminen tarjoaa ajan ja tilan. Kyse on yksilon biografisesta muutosprosessista, jonka
ldhtdkohta ja sisalto saattaa vaihdella (Kurrat 2014, 166).

Oleellista nayttdd olevan aiempien Camino de Santiagoon liittyvien tutkimusten perusteella
vaeltajien henkisen muutosprosessin monisiséltdisyys ja -vivahteisuus. Tasté esimerkkind on

Alex Normanin (2012, 52) edell& mainitun jasentelyn erds konkreettinen muoto eli sukupuoli-
identiteettiin liittyvd kokemus ja kehitys. Ruotsalainen antropologi Lena Gemzoe (2012) on
tutkinut Camino de Santiagolla vaeltaneita ruotsalaisia naisia. Hanen tutkimuksensa
lahtokohtana on ollut se, ettd ruotsalaisista Caminon vaeltajista jopa kaksikolmasosaa on
naisia, joista huomattava osa kuuluu ikaryhmaan 40-50 -vuotiaat (Gemzoe 2012, 37, 51).
Monille néisté naisista vaellus Caminolla muodostuu prosessiksi ja kokemukseksi tulla ”isoksi
ja vahvaksi” ja samalla vapautua jonkinlaisesta hyvén tyton” -mallista. Télloin Caminon ’rite
de passage” on keski-ikdisten naisten autonomian ja vahvuuden edistdmista ja vapautumista

naiseen liittyvista rajoittavista kasityksista. (mt., 49,51.)

Pyhiinvaelluksien sukupuoleen liittyvistd merkityksistd ja niiden muutoksesta on toisena
esimerkkind Anna Fedelen tutkimus (2012), kun han on tutkinut Eteld-Ranskassa sijaitsevaan
La Sainte-Baumeen suuntautuvaa Maria Magdaleena-pyhiinvaellusta. Anna Fedelen tutkimat

pyhiinvaeltajat olivat p&&osin naisia, joiden henkiset nidkemykset perustuvat New Age-
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ajatuksiin, uuspakanismiin ja Aiti Maa -ideoihin. Oleellista naiden vaeltajien orientaatiossa on
kyseenalaistaa katolisen kirkon monopoli tulkita hyvin patriarkaalisesti kyseiseen kohteeseen
liittyvd vanha esikristillinen traditio. Heiddn oma sisdltonsd painottaa sukupuolta,

seksuaalisuutta ja Maria Magdaleenaan liitettavid rituaaleja. (Fedele 2012, 56-60.)

Yksittaisena esimerkkind La Sainte-Baume Kertoo siitd, miten pyhiinvaelluksen kohteisiin
liittyvat vakiintuneet ja institutionalisoituneet merkityksien rakentumiset voivat tulla uudelleen
koodatuiksi perustuen yksittaisten ryhmien tai henkisten suuntausten oleellisesti poikkeaviin
kasityksiin pyhiinvaelluksen sisalloistd. Toinen esimerkki on Glastonbury Lounais-
Englannissa, josta on tullut uskonnollisen tradition ohella merkittdvé henkisen turismin kohde
(Sepp 2014a; Sepp 2014b). Glastonburyyn suuntautuneessa  uuspakanistisessa
pyhiinvaelluksessa yhdistyy luontoon ja yliluonnollisuuteen liittyvén siséllén ohella monia
alkuperdiseen  keskiaikaiseen pyhiinvaellukseen liittyvia ideaaleja  vaivalloisuuden
essentiaalisessa sisallossd ja muodossa (York 2002, 151).

Esille tuomani tutkimustulokset ja esimerkit Kkertovat siit4d, miten monivivahteinen
pyhiinvaellus yksilon muutoksena voi olla. Se sisaltaa yksilon tavoitteen tai vaelluksen aikana
tdsmentyvan orientaation pohtia elamaansé ja suuntautua johonkin uuteen ja muuttuvaan. Se
voi merkitd uskontoon ja spiritualiteettiin tai yleishenkisyyteen ja johonkin henkiseen
suuntaukseen pohjautuvaa kokemuksellisuutta, elamyksellisyyttd ja emotionaalisuutta.
Yhdistavaa téllaisille muutossisalldille on yksiléllisyys ja sellainen joustavuus, jossa elastisesti

voidaan liikkua myos erillisilla merkityskartastoilla.

2.5. Pyhiinvaellus matkailuna

Parin viime vuosikymmenen tutkimus on tuonut esille pyhiinvaelluksien tarkastelun osana
matkailua. Taustalla on aiemmin ollut se ndkemys, ettd ndméa kaksi ilmi6été on haluttu erottaa
toisistaan silla perusteella, ettd turistien mielihyvan ja rentoutumisen tavoittelun sijasta
pyhiinvaeltajilla on ollut matkaansa muunlainen motiivi uskonnollisena tai henkisena sisaltona.
Uskonnolliset organisaatiot ovat halunneet yllapitada tallaista selkedéd erottelua. (Olsen &
Timothy 2006, 7.) Téllaista dikotomiaa pidetaan kuitenkin kapea-alaisena ja toimimattomana
ja Luigi Tomasi (2002, 20) huomauttaakin siitg, ett nykyajan pyhiinvaellusta on hyvin vaikeaa

erottaa matkailusta, jos huomion keskipisteend on vaikkapa pukeutuminen tai kdyttaytyminen
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kummassakin tilanteessa. Aino ero on hdnen mukaansa matkan tarkoitus ja pyhiinvaeltajien
sisainen mielenlaatu. Toisaalta tdmékaan ei ole ehdoton erottelu-ulottuvuus, koska yhtalailla
turisti voi haluta vierailla omissa pyhissé paikoissaan kuten museoissa tai gallerioissa. Erik H.
Cohen (2006, 80) tuo lisaksi esille sen, ettd matkailua, uskontoa ja myds oppimista yhdistaa
ihmisen halua lisata syvallistd ymmarrystéan itsestddn ja maailmasta. Tama tarkoittaa myos
sitd, ettd matkailussa ja pyhiinvaelluksessa molemmissa kyse on jonkinlaisesta

oppimisprosessista.

Seuraavaksi tarkastelen pyhiinvaellusta yhtend matkailun osana ja muotona, ja tuon esille
pyhiinvaelluksen ja matkailun yhtenevyyttd ja mahdollisia eroja. L&htOkohtana talle
tarkastelulle on vaellukseen osallistuvien intressien monipuolistuminen siten, ettd ne voivat
olla uskonnon tai henkisyyden sijasta kulttuuriin, luontoon, urheilulliseen suoritukseen,

keholliseen testaukseen tai naiden yhdistelmiin liittyvia (Puschmann 2014, 65).

Matkailulle tunnusomaista voi olla johonkin kohteeseen liittyva nahtavyys, jonka matkailija
haluaa saavuttaa. Turismin antropologian tutkija Dean MacCannell (1989: Selanniemen 1999,
272-273 mukaan) kiinnittdd huomioita nahtavyyden institutionaaliseen pyhittdmiseen, jolloin
nahtavyys erotetaan omaksi objektikseen, nimetdan, luodaan sille merkitsijoita ja asetetaan
esille. Talla tavoin jasenneltyné pyhiinvaellus ja Camino de Santiago ei oleellisesti eroa muusta
matkailusta. Kun turisti haluaa nahda Pariisin Eiffel-tornin, pyhiinvaeltaja suuntaa Camino de
Santiagon reitille saavuttaakseen Santiago de Compostelan. Pyhiinvaellus reittind toimii
hanelle yleisella tasolla tavoiteltavana nahtavyytend. Lisaksi on huomioitava se, ettd Camino
de Santiagosta on ainakin osin tullut sellainen matkailullinen tuotekokonaisuus, johon liittyvia
palveluita markkinoidaan vaelluskuluttajille. Tall6in vaelluksen toteuttamiseen liitetdén
esimerkiksi korkeatasoinen majoitus, ruokailut ja mukavuudet matkan aikana ja itse pyhissa
kohteissa. Tété voidaan pitaa vastakohtana perinteelliselle pyhiinvaellukselle, jonka keskeinen
siséltd on ollut vaikeuksien kokeminen. (Blackwell 2010, 25, 32-33.)

Pyhiinvaellus voidaan nahda uskonnollista matkailun erddnd muotona. Bertalan Pusztai (2004,
19) maéarittelee sen sellaiseksi matkailun muodoksi, jossa uskonnolliset ja matkailulliset
motivaatiot esiintyvat yhdessa ja joka on siihen erikoistuneiden toimijoiden jarjestamaa ja joka
tuo yhteen pyhiinvaellusreitille tulijoita. Bertalan Pusztain maaritelman rajoittavana osana on
huomion kiinnittdminen matkoja jarjestaviin toimijoihin, koska voidaan olettaa, ett4 suuri osa

Camino de Santiagon pyhiinvaeltajista jarjestad matkansa paaosin itse (ks. Lindgren 2018, 28).
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Eduardo Chemin (20123, 56) mé&arittelee puolestaan uskonnollinen matkailun liikkeeksi kohti
sellaisia uskonnollisia Kkulttuuriperintokohteita, joiden puitteina ovat paikka, aika, idea,

mielikuva, rakennus tai maisema ja reitti. Naihin liitetddn muistoja ja hartauden harjoittamista.

Bertalan Pusztain (2004, 33) mukaan pyhiinvaellus ja matkailu voidaan toisaalta nahda
toisistaan olemuksellisesti taysin erillising, toisaalta ettd ne ovat suhteellisen samanlaisia
ilmidit4, joissa on samanlainen motivaatiopohja ja historiallisesti kehittynyt toiminnan sarja.
Keskeinen asia on molemmissa autenttisten kokemusten etsiminen (MacCannell 1983;
Seldanniemen 1999, 273 mukaan), jolloin pyhiinvaeltajat vaeltavat uskonnollisesti tarkeiden
tapahtumien oikeille tapahtumapaikoille, kun taas turistit matkustavat sosiaalisesti,
historiallisesti ja kulttuurisesti tarkeille paikoille. Pyhiinvaeltajat kasittelevat ja verifioivat
matkoillaan pikemminkin eldmysten autenttisia olosuhteita, vaikka ndma esineet ja ilmiot

voitaisiin tulkita sindnsé epaautenttisiksi (Pusztai 2004, 227).

Mira Karjalainen (2018, 270-271) tuo esille kaksi autenttisuuden merkitysté. Silld voidaan
tarkoittaa jonkin auktoriteetin  hyvéksymaa historiallisesti alkuperdistd, aitoa ja
vadrentyméatontd. Toisaalta sen voidaan ajatella nousevan kunkin ihmisen henkilokohtaisista
tunteista ja kokemuksista. Karjalaisen kuvaus tuo samalla esiin eron perinteellisesti tulkittavan
uskonnollisuuden  ja  uushenkisyyden  valilla. Tallgin pyhiinvaeltaja  voi
maailmankatsomuksellisen identifikaationsa  pohjalta  orientoitua  jompaankumpaan
autenttisuuteen. H&n voi myos fleksiibelisti tilanteen ja toiminnan mukaan orientoitua
molempiin néistd. Tata tukee edelld esiintuomani Tuija Hovin (2007, 54-55) mainitsema
uushenkisyyden yksi piirre, koodien sekoittaminen eli kokeilut eri uskonnollisten traditioiden
kesken. Camino de Santiago tarjoaa téssd mielessd mahdollisuuksien kentdn sekoittaa

traditioiden elementteja ja yksilollisella orientaatiolla.

Uskonnollisten rituaalien perinteiset muodot eivat vélttdmatta ole ristiriidassa mydhéisen
modernin kuluttajakulttuurin kanssa. Kuluttajakulttuurin kautta uskonnollisia perinteita
elvytetdan, jolloin autenttisuus voidaan l6ytaa uudella tavalla. Pyhiinvaelluksien uusi, runsas
suosio osoittaa, kuinka uskonnolliset maisemat ja tilat ovat pysyneet tarkeina poliittisten ja
uskonnollisten liikkeiden kautta. Niitd voidaan myds uudistaa Kirjallisuuden, uuden median,
erikoistuneiden matkailumarkkinoiden, mainonnan ja yksityisen yrityksen avulla. (Chemin
2012a, xii.)
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Koska monilla vaeltajilla painottuu henkinen orientaatio, Camino de Santiagoa voidaan mygds
tulkita henkisen turismin muotona. Henkiselld turistilla tarkoitetaan Alex Normanin (2012, 17,
200) mukaan matkailijaa, joka tekee henkisié harjoituksia tai tavoittelee henkista edistymista
matkansa aikana aikomuksenaan saada jotakin henkista hyotyd. Henkisen turismin tarjonta on
nykyisin laajaa, ja se kattaa monenlaisia jooga-, meditaatio- tai vaellusmatkoja, jotka voivat
toteutua matkailullisesti merkittavissd kohteissa, luonnonympéristdissa, luostareissa tai
kaukomatkojen muodoissa. Keskeisté ndille matkoille on matkailijan omaan mielen ja kehon
kehitykseen keskittyminen. Henkisten matkojen erd&nd muotona voidaan pitad henkisi
vaelluksia, joissa  uskonnollisen  kokemuksen  sijasta  korostuu  luonto-  tai
meditaatiokokemukset, ja pddméaéradn matkustamisen sijasta painottuu matka itseen, saksaksi
zu sich selbst” (Heid & Schnettler 2014, 224). Henkiseen turismiin voi sisdltyd uskonnolliseen
perinteeseen liittyviin kaytantoihin, kuten juuri pyhiinvaellukseen, mutta oleellista on tallaisen
matkailijan intentio omaan henkiseen kasvuunsa maallistuneemmassa muodossa hanen omana

projektinaan ja vapaana uskonnollisista traditioista (Norman 2012, 18, 20, 200).

Oheisessa kuviossa 1. ilmeneva Alex Normanin mallinnus selventdé pyhiinvaellusta matkailun
osana. Leikkauspinnat tai niiden puuttuminen tuo esille nelja pyhiinvaelluksen matkailullista
muotoa tai mahdollisuutta:

1) Pyhiinvaellus uskonnollisena matkailuna.

2) Pyhiinvaellus henkisend matkailuna.

3) Pyhiinvaellus sek& uskonnollisena ettd henkisend matkailuna.

4) Pyhiinvaellus ’pelkkdnd” matkailuna.
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Kuvio 1: Pyhiinvaellus turismin osana (Norman 2012, 200).

Voidaan myos ajatella niin, ettd yksittainen pyhiinvaeltaja voi mielen ja kokemusten tasolla
liilkkua kaikissa ndissd vaihtoehdoissa, kun taas jonkun toisen kohdalla orientaatio ja

merkitysten luonti kiteytyy yksinomaan johonkin naista.

Henkistd matkailua voidaan mygs tarkentaa, ja Michaela Heid ja Bernt Schnettler (2014, 230)
jasentévat sen osamuodoiksi ensiksi ruumiillisuuteen ja terveyteen painottuvat matkat. Naita
voivat olla joogamatkat ja luonnossa toteutuvat meditaatiovaellukset, mutta mydskin hitauden
filosofiaa korostavat siséllot. Toisena muotona Michaela Heid ja Bernt Schnettler (mt.) tuovat
esille luostarilomat, joissa korostetaan rauhaa, hiljaisuutta ja vetaytymista arjesta. Yksilollisesti
Camino de Santiagon pyhiinvaellus voi merkitd monia Michaela Heidin ja Bernt Schnettlerin
kuvaamia henkisen matkailun elementteja. Se voi toimia matkana itseen tarjoten kokemuksia
hiljaisuudesta ja rauhasta luonnonympaéristossd. Halutessaan vaeltaja voi toteuttaa vaelluksen

kokonaisuudessaan tai yksittédista paivamatkaansa hidastamisen asenteella.

Camino de Santiagon vaellus voi myds painottua liikunnallisesti, jolloin silld on yhteys fittness-
ja hyvinvointiin liittyviin kulutustrendeihin (Chemin 2012b, 134-135). Silloin kyse on
aktiivilomailusta, jolloin toiminnan konkreettinen muoto médrittelee ratkaisevasti sen, miksi

tietty matkailullinen kohde kiinnostaa. Camino voidaan my6s nahdd sellaisena
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kulttuuriperintoon liittyvdnd matkailuna, jossa matkailija tavoittelee autenttisuutta ja
elamyksellisyyttd tutustuessaan nimettyihin ja tuotteistettuihin kulttuuriin tai luontoon
liittyviin kohteisiin (Boyd 2018, 42-43). Vaeltajan kiinnostuksen l&htokohtana voi olla halu
oppia kulttuuriperinndstad ja yhtélailla uskontokulttuurisista elementeistd (Olsen & Timothy
2006, 5). Voidaan olettaa, ettd Caminolla vaeltaja voi painottaa nditd kahta orientaatiota,
hyvinvointia tai kulttuuriperintdd, ja samalla myos niita yhdistden uskonnollisen tai henkisen
kiinnostustensa kanssa. Tama tarkoittaa sité, ettd pyhiinvaellus matkailuna on monipuolinen
kokonaisuus ja ilmidokenttd, joka eriyttdd vaeltajien tulosuuntia ja kokemusorientaatioita
Caminolla kulkujensa kehyksesséd. Kun Camino de Santiago voi ndin sisdltdd monenlaisia
osaelementteja (uskonto, henkisyys, liikunta ja hyvinvointi, luonto, kulttuuri), niitd yhdistava
nakokulmana voidaan pitdd vaelluksen elamyksellisyyttd, jossa korostuu emotionaalisuus,
yksil6llisyys, positiivisuus kokemuksena seka tilannesidonnaisuus ja ainutkertaisuus (Mékinen
& Torhonen 2015, 24, 26).
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3. Tutkija tutkimuksen metodina

3.1. Etnografia

Tutkimukseni on luonteeltaan etnografinen. L&htOkohtani on Pilvi Hdmeenahon ja Eerika
Koskinen-Koiviston (2014, 7) madritelm&, jonka mukaan etnografialla viitataan
tutkimusprosessin induktiiviseen luonteeseen ja tapaan késitteellistdd ja teoretisoida
arkitodellisuuden ilmiditd havainnointiin perustuvan kenttatyon kautta saatujen aineistojen
pohjalta. Talloin etnografia on sek& kulttuurin kuvaamista etta reflektiivisen tulkintaprosessin
kautta tapahtuvaa kasitety0ta. Tavoitteeni on John D. Brewerin (2000, 143) nakemyksen
mukaisesti yritys ymmaértdd yhteiskuntaa lisaédmalla tietoa siitd tarkalla ja systemaattisella
tavalla. Ymmaérryksen lisdédmisen kohteena ovat pyhiinvaellus ja sen merkitykset. Tdssa
mielesséd kyse on John D. Brewerin (mt.) mainitsemasta artikuloivasta etnografiasta, joka

kiinnittdd huomiota kulttuurin merkityksiin ja sen ymmartamiseen.

Tarkennan tutkimukseni olevan siséllollisesti uskontoetnografinen. Minna Opas (2009, 172)
madrittelee  sen  dynaamiseksi  tutkimusotteeksi, jota luonnehtii  kiinnittyminen
uskontotieteellisiin  kysymyksenasetteluihin ja tutkimusongelmiin sekd teorioihin ja
metodologiaan, ja joihin liittyy jatkuva itsereflektio ja refleksiivisyys. Tutkimukseni kohde,
Camino de Santiago, on selkedsti uskonnollinen ilmi6é, johon liittyy ei-uskonnollisia
elementteja sekularisoitumisen ja kaupallistumisen johdosta. Uskontoetnografia muodostaa

tulosuunnan tutkimuskohteen analyysille.

Toisaalta tutkimustani voi myods pitda aistietnografisena, koska oleellinen osa aineiston
hankintaa perustuu vaeltamiseen ja siihen liittyviin kehollisiin kokemuksiin. Aistietnografiassa
tutkimuksen kohteena ovat ihmisten moniaistilliset kokemukset, tietdminen, muistaminen ja
mielikuvat niistd (Pink 2009, 132). Sarah Pink (mt.,10) korostaa sitd, etta aistietnografia
edellyttdd tutkijan arvioimaan uudelleen vakiintuneita, kéytettdvia tutkimuksen tekniikoita,
kun kohteena ovat aistihavainnot, kategoriat, merkitykset ja arvo, tietdmisen tavat ja kaytannot.
Talla tavalla ymmarrettyna aistietnografia merkitsee nakokulmallista kohdennusta aistein
koettuun ja yhtalailla aistein saavutettavaan tietoon. Sarah Pink (mt., 25) tuo myos esille
aistietnografiassa kehon keskeisyyden tietdmisen ja sen paikantamisen kannalta, jossa on

lisdksi kyse yhteydest4 toisten kanssa.
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3.2. Autoetnografia ja dialoginen metodi

Tutkimukseni kenttdtyon ja aineiston hankinnan muotona on ollut autoetnografia. Aineisto on
perustunut edelld mainitusti 5.-19.5.2018 toteutuneeseen 322 kilometrin pyhiinvaellukseen
Camino de Santiagon reitilla Leonista Santiago de Compostelaan. Autoetnografisen aineiston
hankinnan kannalta tarkedd on ollut kuitenkin kokonaisaikani Espanjassa (3.-24.5.2018), silla
varsinaisen vaelluksen ohella orientaatio- ja jalkivaihepaivat muodostuivat tutkimuksellisesti
oleellisiksi oman etnografisen tutkijuuden paikantamisen ja reflektoinnin nakdkulmasta.
Matkan vaiheet pdivdmaéra- ja paikkakuntatietoina nékyvat liitteestd 1. Oheisesta kartasta
kuvassa 1. kay ilmi Camino Francés —reitti ja tekeméni vaellusmatka Leonista Santiago de
Compostelaan.
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Kuva 1: Camino Francés —reitti (Xacobeo 2018).

Autoetnografia tarkoittaa sitd, ettd olen ollut tutkijana tutkimuksen metodi. Taman
l&htokohtana on ollut luvussa 1.3 kuvaamani kiinnostus henkiseen turismiin, omakohtainen
halu toteuttaa pyhiinvaellusmatka Camino de Santiagolla sekd tavoite tehda havaintoja omasta
kokemuksesta ja kyseisen reitin merkityksid luovasta kokonaisuudesta ja yksityiskohdista.
Amanda Coffey (1999, 158) tuo esille sen, ettd emme voi erottaa tutkijaa sosiaalisesta ja
alyllisesta kenttatydon kontekstista. Kun tunnistamme rakentamamme, muotoilemamme ja
kyseenalaistamamme kenttatyon, voimme paremmin sopeutua siihen, mita todella tapahtuu
spesifissa kulttuurin tapahtumapaikassa. Kyse on tutkijan omasta biografisesta tyosta. Arthur
P. Bochner ja Carolyn Ellis (2016, 167) tuovat esille sen, ettd etnografit voivat olla samalla
my0s autoetnografeja, jos he ovat avoimia oppimaan omista tuntemuksistaan ja

vuorovaikutuksestaan sen ryhmén kanssa, jota he tutkivat. Oman metodini ydin on tuossa
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oppimisen prosessissa. Olen halunnut oppia tutkimuskohteestani ja omasta itsestani
tutkimuskohteen subjektina ja aktiivisena toimijana.

Johanna Uotisen mukaan (2010b, 179) autoetnografialla tarkoitetaan sellaista tutkimuksen
tekemisen tapaa, jossa tutkijan omat kokemukset ovat tutkimuksen ldhtokohtia ja sen keskeisté
aineistoa. 320 kilometrin pituinen ja 15 péivad kestédnyt vaellukseni tuotti runsaasti ja
monipuolisesti omia kokemuksia. Nuo kokemukset asettuvat sosiaaliseen ja kulttuuriseen
kontekstiin, jolloin tavoitteena on ymmartéa yleista tutkimalla yksityista ja yksittéistad. Johanna
Uotinen korostaa kaiken tiedon kontekstuaalisuutta, sen kiinnittymistd kuhunkin aikaan,
paikaan, tilanteeseen sekd ennen kaikkea tiettyihin toimijoihin. T&lld tavoin ihmisen
kokemuksilla, kasityksill ja kaytanndilld on mahdollista tavoittaa myds yleisempid suhteita ja

merkityksia. (mt.)

Arthur P. Bochner ja Carolyn Ellis (2016, 65-66) kuvaavat autoetnografiaa olevan seka
ulospéin suuntautuvan linssin kulttuurin, ja samalla sisddnpéin suuntautuvaa tarkastelua itseen.
Ymmarran tdman jatkuvana k&ynnissa olevana prosessina, jossa ulospéin ja sisdanpéin
kohdistuva tarkastelu on vuoropuhelua ja koko ajan kulttuurin tarkasteluun ymmarrysta
tuottavaa tiedollista ndkdkulmaa. Arthur P. Bochner ja Carolyn Ellis (mt.) painottavat myods
autoetnografian erilaisia variaatioita. Talléin se voi tuottaa erilaisia kirjoittamisen muotoja ja

lajityyppejd, mutta yhtdlailla se vaikuttaa tiedon siséllén tuottamiseen.

Autoetnografisella tutkimusaineistolla voidaan ndhdé olevan useita etuja. Oman paikantamisen
kuvauksessa saavutetaan suurempi tarkkuus. Toiseksi autoetnografia mahdollistaa
jokapdivaisten, arkisten kdytantdjen seuraamisen. Oman arjen yksityiskohtiin on helpompi
paastad kasiksi, kun tietdd mistd nakokulmasta tutkimusta on tekeméssd. Kolmanneksi se on
perusteltavissa oleva keino tehda tutkimusta silloinkin, kun laajempi kenttatyd ei ole
toteutettavissa. (Uotinen 2010b, 183.) Tama viimeisend mainittu syy oli omalla kohdallani

oleellinen laht6kohta mutta ei madraavéa syy autoetnografian kéayttoon.

Tutkijan oma paikantaminen voi luonnollisesti olla haaste. Se on keskeinen peruste, miksi
autoetnografiaan on kohdistunut kritiikkid. Sita on pidetty liian henkilokohtaisena jattaen
huomioimatta analyyttisen tarkastelun tehden etnografista itsestdan tarkedmman Kkuin
etnografian (Uotinen 2010b, 181; Bochner & Ellis 2016, 45, 62). Autoetnografiaa tehdessé

keskeistd on tutkimuksen ja tuotetun tiedon huolellinen paikantaminen, jolloin tutkimus
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asemoidaan ja myos tutkija itse asemoi itsensé positionaalisen tiedon hengessé (Uotinen 2010b,
180). Arthur P. Bochner ja Carolyn Ellis (2016, 164) kuvaavat téta siten, ettd etnografisesti
tarkastelemme ja analysoimme kontekstia, kulttuuria ja itse-toiset vuorovaikutusta
refleksiivisissad ja itsen tarkastelullisissa tarinoissa, kun me kuvaamme ajatuksiamme,

tuntemuksiamme, kehoamme, motiivejamme ja kokemuksiamme.

Heewon Changin (2008, 65) mukaan autoetnografisessa tutkimuksessa on kolme
mahdollisuutta ndhda itsen ja toisten asema. Ensinnékin tutkimuksessa itse on paékohteena,
jolloin muut ovat tukea antavia toimijoita. Toiseksi muut voivat olla yhteisosallistujia ja -
informantteja ja kolmanneksi voidaan tutkia toisia ensisijaisesti, joka mahdollistavat paasyn
my6s omaan maailmaan. Omassa tutkimuksessani kyse on lahinné tuosta toisesta Heewon
Changin mainitsemasta mahdollisuudesta. Kyse oli minun omien kokemusten ja kohtaamieni
toisten vaeltajien vuorovaikutuksesta, jossa dialogisesti kuulostelin heiddan ndkemyksiaan

tuoden samalla omaa kokemusmaailmaani esille.

Aineiston hankinnan menetelm&ani voin kuvata dialogiseksi. Dialogisuuden voi n&hda
sellaisena kenttatyon metodina, joka siséltdd kuultavissa olevat keskustelut pdédialogina ja
tutkimukseen aineksia antavat tiedon ja kulttuurin alueet ja ulottuvuudet varjodialogina (Honko
1993, 134-135). Maria Vasenkari (1994; Pekkalan 2003, 96 mukaan) puolestaan painottaa
dialogisen metodin tarkastelussa tutkijan ja tutkittavan osallistumista tiedon, merkitysten ja
tulkintojen tuottamiseen, jolloin tilannesidonnaisuuden lisdksi merkityksid ja tulkintoja
maadrittad tutkimusosapuolten historiallinen, sosiaalinen ja kulttuurinen tausta. Dialogisen
metodin ndkoékulmasta Camino de Santiagon pyhiinvaelluksen tekeekin mielenkiintoiseksi ja
samalla jossain madrin haasteelliseksi naiden taustojen monipuolisuus, pirstaleisuus ja
hybridisyys. Tutkijuuden kannalta tdméa voi johtaa yksipuoliseen merkitysten tulkintaan, jos
kohta kaikkia relevantteja merkityksia ei ehké voida edes tavoittaa eika se myoskaan ole taman

tutkimukseni tavoite.

Dialoginen metodi tarkoitti vaellukseni aikana prosessimaisesti vuoropuhelua toisten vaeltajien
kanssa asettaen  keskusteluun omat tiedot ja kokemukset ja vastaanottaen
keskustelukumppanien ndkemykset, jolloin ne antoivat kontekstin omien ajatusten synergiseen
uudelleen tulkintaan ja monipuolistamiseen. Keskeistd dialogisuudessani oli tuo
prosessimaisuus keskeytymattomassa ja ennakoimattomassa muodossa, jolloin Caminoon

liittyva merkityskartasto tai jokin sen osa nosti néakyvammalle sijalle merkitysten kiteytymia.
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Annamaria Marttila (2014, 368) ké&yttdd ilmaisua paallekkéiset kokemukset, jolloin
tutkimuksen kohde nahdaan useilla silmill& tutkijuuden ohella jonakin omakohtaisena
kokemuksena. Lisdksi on huomattava myds se, ettd mitddn selkedd eroa osallistuvan
havainnoinnin ja autoetnografian véilla ei ole, koska autoetnografian tutkija ei pelk&stdadn mene
kentdlle vaan kuuluu itse oleellisesti kenttddn tutkimansa kulttuurisen ilmién aktiivisena
toimijana (Fingerroos & Jouhki 2014, 91-92).

Autoetnografian konkreettisessa kohdentumisessa Camino de Santiagolla oli yhtend
keskeisen& osana ruumiilliset kokemukset. Yleisesti voidaan ajatella, ettd kaikki kenttatyd on
ruumiillista. Tadma tarkoittaa sitd, ettd kenttatyossé ollaan fyysisesti lasnd. Omaa tutkimustani
voi jasentdd kahdella ruumiillisuuden elementilld, joita Amanda Coffeyn (1999, 59-61)

kasittelee. Ensinndkin hdanen mukaansa kenttatyontekijoind asetumme fyysisesti muiden
rinnalle, kun keskustelemme tilan kontekstista. Kun ryhdymme osallistujien havainnointiin,
littymme ruumiillisesti paikkaan, nékyvyyteen ja esilldoloon. Tahén liittyy Amanda Coffeyn
mukaan (1999, 64) se, ettd kenttdtyon kokemukset asettavat ruumiin osaksi etnografin
identiteettityotéd. Silloin fyysisen kehon voidaan néhdé olevan aktiivinen tai passiivinen osa
tutkijan kentalld oloa ja toimintaa. Konkreettisesti tdma tarkoittaa esimerkiksi pukeutumista.
Caminolla tutkijana olin aina vaeltajan asustuksessa, jolloin en mitenkdan erottunut muista

vaeltajista.

Toiseksi ruumiillisuuden elementiksi Amanda Coffey (1999, 59-61) nimeda sen, ettd ruumis
on tutkimuksen kohteena, kuten omassa tutkimuksessani juuri vaelluksen aikaiset keholliset
kokemukset ovat yhtend keskeisend aineistona. Kyse on télléin ruumiillisen tiedon kasitteestd,
joka on Johanna Aromaan ja Miia-Leena Tiilin mukaan (2014, 260) etnografisessa
tutkimuksessa keskeistd, mutta vaikeasti tavoitettava ja sanallistettava tietdmisen muoto.
Ruumiillinen tieto perustuu ajatukseen siitd, ettd kaikki kokemukset, ajatukset ja toimet,
tietoisuus ja yhteydet maailmaan — ja siten myos tietdminen — tapahtuvat ruumiin vélityksella
(Uotinen 20104, 87).

Johanna Uotinen (2010a, 87) tuo esille sen, etté tietdminen edellyttdd ruumiillisuutta, mutta
vastaavasti ruumiillinen tietdminen ei valttamatta edellyta tietoisuutta. Tdma on erdanlaista
tietamattaan tietdmistd, hiljaista tietoa, joka ei ole tietoisuuden ja alyllisen toiminnan valittamaa
ja merkityksellistam&&. Oman vaellukseni aikana tdmad ilmeni silla tavoin, ettd vaelluskokemus

tuotti paljon informaatiota tuntemusten muodossa mutta joka ei aina ollut sanallistettavissa ja
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ikdadn kuin josta en saanut siitd tietoisuuden tasolla kiinni. Tahan vaikuttaa vaelluksen
jatkuvuus ja pitké&kestoisuus, jonka johdosta tuntemukset saattavat vaihdella jopa
sekunneittain. Uusi kokemus vaikkapa kehon jossakin osassa katoaa, kun seuraava nousee esiin

toisessa kehon kohdassa.

Johanna Aromaa ja Miia-Leena Tiili (2014, 262) tuovat esille my6s sen, ettd kulttuurien
tutkimuksessa ei ole riittavésti avattu sit4, miten ruumiillinen tieto kentélld konkreettisesti
muodostuu ja vélittyy ja miten sitd voidaan hyddyntaa osana tutkimuksen metodologiaa. He
mainitsevat empatian keskeisen merkityksen, ja joka voi olla myds sanatonta. Aromaa ja Tiili
esittavat (mt., 263), ettd ruumiillinen tieto ja empatia mahdollistavat ja herkistavat toisen
kohtaamiselle ja vuorovaikutuksen analysoinnille, josta voi seurata ymmarryksen
saavuttaminen tutkittavasta toisesta. Tallainen ruumiillinen empatia on aineistollisesti runsas
Caminon vaelluskulttuurista, kun jaettu lasndolo ei toteudu yksinomaan vaellustilanteissa vaan
my0s toistuvasti yhteisissa majoituspaikoissa ja niiden tiloissa kokemusten jakamisena ja

myotéelamisena.

Johanna Aromaa ja Miia-Leena Tiili kasittelevéat artikkelissaan ruumiillista tietoa kenttatyossé
l&hinna osallistuvan havainnoinnin osalta. Autoetnografissa ruumiillisen tiedon luonne ja ydin
on sindnsé sama eli ei voida sindnsé pitdd omaa tai toisten kokemusta erityyppisina. Gieserin
(2009; Aromaa & Tiilin 2014, 265 mukaan) ruumiillinen tieto ei siten sijaitse materiaalisessa
ruumiissa, vaan se kumpuaa ajattelun, ruumiin ja ympériston muodostamasta kokonaisuudesta.
Ongelmana on taman ruumiillisen tiedon luonne, koska se ei sindnsa ole Johanna Uotisen
mukaan (2010a, 88) tieteellista tietoa eika sitd pysty vélittdmééan. Aineistollisesta tama
tarkoittaa sen saattamista Kielelliseen muotoon, jotta sitd voidaan ymmartéa ja analysoida.
Sisalléllisesti tama tieto omasta ruumiillisesta tuntemuksesta ja kokemuksesta tuntui omalla
kohdallani paikoin jotenkin lattealta ja pelkistetyltd, kun siitd puuttui syvempi jasentaminen ja
monivivahteisuus. Tutkimustiedollisena aineistona nden tdman kuitenkin oleellisena siséltona,
koska juuri sellaista muodostamani tieto omasta ruumiillisesta tilasta oli. On myds huomattava
se, etta keskeinen osa autoetnografista tietoa muodostui vaelluksen aikana enemmaén tai
vahemman uupumuksen tilassa, jolloin siséisen tiedon muodostuminen oletettavasti aina

pelkistyy ja karsii pois tulkitsevia jasennyksia.
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Keskeinen osa oman aineistoni muodostumisesta liittyi k&velyyn, vaikka tietysti osa
tutkimusmateriaalia hahmottui erilaisissa paikoissa ja tilanteissa vaelluskavelyn ulkopuolella
majoituspaikkakunnilla. Maurice Merleau-Pontyn ndkemysten mukaisesti (Heindmaa 1996,

84-85) ruumiin toiminnot, tdssa tapauksessa ké&vely, ovat yhdessa toimimista ja
kanssakaymisté. Silloin yksilon toiminnalla on myds persoonaton ja totunnainen, pinttynyt
tasonsa. Talloin oma ruumiillinen toimintani yksilollisend subjektina on myds aikaisempien

tekojeni ja toisten tekojen toistaja. Kyse on liikkeen ja maailman suhteesta.

Kenttatyoni selke&na orientaatiomenetelmana voidaankin pitad kavelya. Sarah Pinkin mukaan
(2009, 76) kavelyn muodostuminen etnografista tutkimusta kehittavaksi perustuu sen
moniaistillisuuteen, johon etnografit voivat osallistua yhdessa tutkittavien kanssa. Jo Lee ja
Tim Ingold (2006) esittelevit artikkelissaan “Fieldwork on Foot: Perceiving, Routing,
Socializing” kdvelyn menetelméllisen siséllon kenttatyossd. Kavely kenttiatyon metodina on
etnografian fyysisyyttd, jolloin se on konkreettisesti ruumiillisuuden lasndoloa kenttatydssa
(Lee & Ingold 2006, 82). Lahtokohtaisesti kyse on siitd, ettd k&velyssd muodostuu kontakti
maaperddn ja sopeutumisen tila ymparistoon, ja jotka muodostavat moniaistillisen
kokemuksen. Toiseksi kavelyssd muodostuu suhde ja ymmaérrys reitin paikkoihin, jolloin
kokemus on kokonaisvaltaisesti ruumiillinen eiké liity yksinomaan visuaaliseen nakemiseen.
Kolmanneksi kéveltdessa yhdesséd toisten kanssa muodostuu sosiaalinen kokemus, jonka

elementteind on kévelyn rytmi ja laheisyys ndiden toisten kanssa. (mt., 68-69.)

Jo Leen ja Tim Ingoldin tutkimuksessa (2006, 69-71) nousi esille kavelijéiden kokemuksena
kolme eri moodia, kaytanto4, jotka liittyvét suhteeseen ympériston kanssa. Ensimmainen naista
on ympérilleen katsominen. Koska kavelyssa etenemisen vauhti on hidas, se tarjoaa
mahdollisuuden kiinnittdd huomiota paikkojen ja vallitsevan ilman yksityiskohtiin. Toiseksi
kéavely tarjoaa mahdollisuuden ajatella ja reflektoida itseddn. Kolmanneksi kavelija tekee
kehollisesti havaintoja kéavelystd ja vallitsevasta ilmasta. Talloin han kédyttdd muita aisteja
nakoaistin sijasta. Esimerkki aistimuksesta on huonon saan kokemus, jolloin toteutuu

rajanylitys ympariston ja oman kehon vélilla.

Camino de Santiago sisaltdd kavelymetodin ndkokulmasta monia osatekijoita. Eri reitit
Santiago de Compostelaan ovat hyvin selvasti kuvattu Kkarttoina ja konkreettisina
kulkureitteind, jotka eivat sindnsi tarjoa vaeltajille vaihtoehtoja. Vaihtoehdot liittyvat

padédmadrdéan, jonka ei valttaméatta tarvitse olla Santiago de Compostela, péaivavaelluksen



42

paatepisteeseen seké taukojen pitamisen ja viivahtamisien paikkoihin. Vaikka reitti itsessédén
on valmiiksi laadittu, kulkeminen sita pitkin tarjoaa néin vaeltajille runsaasti yksittéisia
mahdollisuuksia tehdd omia valintoja. Talloin kdvelija muodostaa paikkoja, joissa kyse on

kévelijan ruumiillisesta ja moniaistillisesta osallistumista ymparistoonsé (Pink 2009, 77).

Jo Lee ja Tim Ingold (2006, 79-80) kuvaavat tarkemmin k&velyn sosiaalista ulottuvuutta. Siind
on erityistd se, ettd yhdessd kavelijat keskustelevat toistensa kanssa ilman aktiivista
katsekontaktia, jota pidetddn kahden ihmisen vélisen konkreettisen vuorovaikutustilanteen
keskeisend elementtind. Tuolloin tehd&&n samanaikaisesti useita asioita eli kévelldan,
katsellaan, havainnoidaan ja koetaan myos kehollisesti ympérist6d, ja juuri ndma jaetut
kokemukset ja yhdessd koettu k&velyn rytmi mahdollistavat sosiaalisen vuorovaikutuksen.
Visuaalisesti kavelytilanteessa mielenkiintoista on se, ettd kaksi kdvelijad nakevét saman ja he
voivat tehdd samoja havaintoja ympadristosta. Kasvokkain toteutuvassa kontaktitilanteessa
keskustelijat havainnoivat ympéristoaan vastakkaisiin suuntiin. T&lla erottelulla Jo Lee ja Tim
Ingold haluavat korostaa kévelyssé toteutuvan vuorovaikutustilanteen erityistda luonnetta.

Kavelyssa katsellaan yhdessd, mutta ei katsella toinen toistaan. (mt., 79-80.)

Kavelyssa vuorovaikutus kiteytyy yhteisessé rytmissd. Téalla tavoin kavelijoiden vélisesta
yhteydestd muodostuu myos kehollista (Lee & Ingold 2006, 81). Camino de Santiagon
tilanteissa saavuttaessani toisen vaeltajien ja halutessani aloittaa keskustelun hanen kanssa, se
merkitsi asettautumista hdanen kavelyrytmiin ja etenemisen vauhtiin. Yhdessa kaveleminen
saattoi johtaa yhteiseen taukoon. Se voi johtaa my6s havaintoon, ettd kahden kavelijan vauhti,
rytmi ja jaksaminen ovat erilaiset, jolloin yhteisestd ymmarryksesté toinen kiiruhtaa ripedmmin

eteenpdin ja yhteinen taivallus paattyy.

Oman kehotietoisuuteni erityisend piirteena oli se, ettd neljad kuukautta aiemmin murtunut
oikea solisluuni oli luutunut huonosti. Vaellusmatkani toteutuminen oli pitkaan epavarmaa, ja
konkreettiseen vaelluksen aloittamiseen liittyi epdvarmuus erityisesti siita, ettd pystynko
kantamaan noin seitsemén kilogramman rinkkaani. Olisi voinut olla mahdollista, ettd kantamus
ja rasitus olisivat aiheuttanut olkapaanseudulle voimakasta Kkipua. Otin joka aamu
sérkyladkkeen ja osin varmaan siitd syystd vaellukseni kokonaisuutena sujui ilman erityisia
solisluun aiheuttamia kipuja. Luutuminen oli kuitenkin epdonnistunut silla tavalla, etta oikea

hartialinjani oli muodostunut lyhyemmaéksi kuin vasenpuoli, jolloin rinkan kantaminen ei
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koskaan ollut aivan tasapainossa. Tama herétti my6s muutamien takanani kulkeneiden

huomion.

Kenttatyon sisallon kannalta oma lukunsa olivat toisten vaeltajien kanssa ruumiillisuuteen
liittyneet kohtaamistilanteet. Silloin, kun heilld oli esimerkiksi jaloissaan vaellusvaivoja, kehon
piirteista ja tiloista tuli osallistuvan havainnoinnin ja keskustelun temaattinen keskipiste. Tall&
tavoin pyhiinvaeltaminen konkreettisena kokemuksena sisaltdd monipuolisia aistietnografisia
elementtejd, kuten etnografin ja muiden vaeltajien keholliset kokemukset ja monet aistilliset
ilmiét. Sarah Pink (2009, 51) painottaa sitd, ettd jotta voi ymmartad toisten aistillisia
kokemuksia, tutkijan tulee kyetd myds omien aistimuksiensa reflektointiin.

Osa aineiston hankintaani perustui osallistuvaan havainnointiin. Dialogisen metodin muodossa
autoetnografia ja osallistuva havainnointi kietoutuivat toisiinsa. Omassa kenttatyvaiheessani
oli vaikeaa erotella n&ita toisistaan tai se tuntuu keinotekoiselta. Prosessuaalisesti kyse oli
kerroksellisuudesta, jossa omat kokemukset vaikuttivat havainnointiin, jolla puolestaan oli
merkitystd omien kokemusten jasentymiseen. Osallistuvan havainnoinnin konkreettisena
muotona toimi valokuvaaminen. Kenttatyévaiheen kokonaiskuvaméard on 331 kuvaa. Osa
kuvista on luonnehdittavissa matkavalokuviksi, mika ei sindansé vahenna niiden etnografista
arvoa. Osa kuvista on selkedsti tietoisesti otettuja kenttatyokuvia. Talloin hajanaisia arsykkeita
yhdistaméalla ja animoimalla luodaan kuvilla merkityksellisid kokonaisuuksia (Lehmuskallio
2017, 252). Tassa mielessé olen ollut tietoinen omasta havainnoimieni asioiden, tilanteiden ja

paikkojen merkityksellistamisesta merkityksellisiksi.

3.3. Elaytyminen ja etadantyminen ja kentén muotoutuminen

Autoetnografinen metodi osallistumalla itse pyhiinvaellukseen tuottaa monipuolisesti
aineistoa, mutta samalla se asettaa kysymyksid tutkijan asemasta kentdlld ja hénen
toimintatavastaan. Téllainen tilanne on esimerkki Hannu Kilpelédisen (2000, 61) kuvaamasta
antropologisen kenttatydn itsereflektiossa tapahtuneesta paradigman muutoksessa, jossa
painopiste on siirtynyt aikaisemmasta "Mind—Toinen” -suhteesta ”Me” -suhteeseen. Tdméan
mukaan antropologi ei ole end& anonyymi haastattelija vaan interaktiivinen tai
intersubjektiivinen osapuoli kentan kanssa siten, ettd hén itse osallistuu, eldg, elaytyy ja jakaa

kentdan eldman. Talloin kentélt4d saatava tieto syntyy tutkijan ja kentdn vélisessa
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vuorovaikutustilanteessa yhdessé luotuna. Robert Pool (1989; 1991; Kilpeldisen 2000, 61
mukaan) nimittdd tallaista lahestymistapaa performatiiviseksi antropologiaksi, jossa
kulttuurinen tieto luodaan performanssissa esittaméalla. Tallaisen ndkemyksen mukaan tutkija

tiedostaa olevansa osa aineistoaan.

Rene Gothonin mukaan (1997, 142-143; 2000, 73-74) pyhiinvaelluksen kenttatutkimus
perustuu kahteen vaiheeseen. Eldaytyminen on kaiken kenttatutkimuksen perusedellytys. Se on
erdénlaista sekaantumista tutkimusaiheeseen ja sen ongelmakenttdan. Konkreettisesti se
tarkoittaa pyhiinvaelluksen aikaista kokemusten jakamista, kun etnografinen tutkija tekee ja
toimii samalla tavalla kuin muutkin eli taivaltaa, saapuu kohteeseen ja tulee vastaanotetuksi,
peseytyy, lepdd, osallistuu mahdollisiin uskonnollisiin palveluksiin, kuuntelee muiden
kokemuksia, yOopyy ja noudattaa pyhiinvaeltajien elintapaa. Eldytymisen ohella voidaan
kayttaa ilmaisua kulttuurin siséinen nédkokulma, joka voi perustua tutkijan omakohtaiseen
kokemukseen ja joka tuottaa erddnlaisen kaksikerroksisen siséisen nékokulman (Marttila 2014,
380).

Etddntyminen puolestaan tarkoittaa alyllistd kykyé irtaantua tunne-eldméstddn ja lakata
tuntemasta  yhteenkuuluvuutta. Se  merkitsee asioiden tarkastelua etdantyneesta
intersubjektiivisesta ndkokulmasta. Konkreettisesti tdma merkitsee pdivakirjan pitamista,
kirjoittamalla muistiin havaintoja ja pohdintoja, keraamalla suullisia lausumia seka lukemalla
tutkimuskohdetta kasittelevaa tieteellista kirjallisuutta. Paivékirjan Kirjoittamiseen liittyy myds
itsensd tarkkailua. (Gothdni 2000, 74.) Annamaria Marttilan mukaan (2014, 378) tdma vaihe
tai asetelma vaatii tarkkuutta, jotta tutkija osaa liikkua lahella ja etaalla kentésta ja tutkittavista

osatakseen yhdistaé kaksi tulkintaa eli tulkinnan itsestéan ja tulkinnan tutkittavista.

Kenttatutkimus edellyttdd sukkuloimista eldytymisen ja etddntymisen valilla varoen
lankeamasta sitoutumiseen. Ensimmaisesséd vaiheessa tutkija pyrkii mahdollisimman lahelle
tutkimuskohdetta ja hdn osallistuu kaikkeen toimintaan ja asettaa itsensa alttiiksi elaytyen niin
kokonaisvaltaisesti kuin mahdollista esimerkiksi pyhiinvaeltajan maailmaan. Toisessa
vaiheessa  tutkija  irrottautuu  sitoumuksistaan  tavoittaakseen intersubjektiivisen
tutkimuskohteensa nakékulman. (Gothdni 2000, 75.)

Rene Gothoni (1997, 146) huomauttaa siitd, ettd sellaisessa kenttatutkimuksessa, jossa

tutkijasta itsestddn tulee pyhiinvaeltaja, Kriittisen tutkimusotteen edellytyksend on eron
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tekeminen tutkijana puhuvan kenttatyontekijan ja pyhiinvaeltajana puhuvan kenttatutkijan
vélilla. Téallainen kenttatutkimus etenee osallistumisesta, elaytymisesta ja yllatyksellisesta
huippukokemuksesta etdantymiseen, jolloin tutkijan huomatessa joutuneensa pyhiinvaeltajan

rooliin, hdn ei kuitenkaan meneta omaa identiteettiadn tutkijana.

Omassa Camino de Santiago pyhiinvaelluksessani varsinaisen kentdn muodosti konkreettinen
havaintoympéristo eli oma vaelluskokemukseni, kohtaamani ihmiset ja heidén kanssa kayméni
keskustelut, vaellusreitti, sen merkinnat ja erilliskohteet Leonista Santiago de Compostelaan,
reitin kulttuuri- ja luonnonympéristd seka sen varrella olleet erilaiset paikat (retkeilymajat,
kahvilat, kaupat, museot jne.). Téss& mielessa en varsinaisesti luonut kenttaa (ks. Kilpeldinen
2000, 64), koska toiminnallisesti olin pyhiinvaeltajana osa sité.

Kentan laajempana ympéristona oli matkaani ennen ja sen aikana kayttdmani tietoaineisto
(kirjat, internet-sivustot) ja sosiaalisen median osalta suomalainen Pyhiinvaellus-niminen
Facebook-ryhmé. Osa tatd laajempaa ymparisté oli myds ennen matkaa lapikdymani

tutkimuskirjallisuus.

Tutkimukseni Rene Gothdni mukainen eldytyminen liittyi omaan vaelluskokemukseen ja
keskusteluihin  muiden pyhiinvaeltajien kanssa. Etaannyttdminen tapahtui erityisesti
vaelluspdivakirjan  kirjoittamisen muodossa. Kirjoitin  sitd padsaantoisesti  uudelle
paikkakunnalle saavuttuani myéhemmin iltapdivalla vaellusrutiinien tekemisen jalkeen mutta
valilla myos vaelluksen aikana taukoja pitdessani. Etdannyttdminen toteutuu myds silloin kun
vaelsin yksin. Talloin toteutui kokemusten ja kaytyjen keskustelujen reflektointia dialogisena
prosessina. Kéytannossa elaytyminen ja etdannyttdminen olivat Hannu Kilpeldisen (2000, 63)
kuvaamaa jatkuvaa sukkulointia niiden valilla. Tarkoitan talla sitd, ettd yksin vaeltelu ja
ailemmin saadun aineiston reflektointi saattoi loppua kohdatessani toisen vaeltajan ja

pidemmaén keskustelun kaynnistyessa vaelluksen aikana tai reitin varren kahvilassa.

3.4. Keskustelut ja osallistuva havainnointi

Keskeinen osa omaa vaellusmatkaani olivat keskustelut muiden vaeltajien kanssa. Olin

sosiaalisesti hyvin avoin ja kontaktihakuinen, enké tarkoita talla suoranaisesti tai ensisijaisesti

tutkimusaineiston saannin intressid. Alkuvaiheessa olin ehkd liian innokas ja toisaalta
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epévarma sen suhteen, ettd saanko oleellista aineistoa. Siksi uusissa keskustelutilanteissa varsin
nopeasti saatoin kysya keskustelukumppanin lahtokohtia ja motiiveja saapua vaeltamaan
Camino de Santiagon reitille. Vaelluksen aikana tai tauoilla kaikki eivat kuitenkaan olleet
vélttamattd kovin antautuvia tallaiseen pohdintaan. Vaellukseni loppupuolella annoin
keskustelun sujua vapaammin ilman motiivien kyselyn tavoitetta. Hannu Kilpelaisen (2000,
65) mukaan tassé on kyse tutkijan elamisesta kentan ehdoilla. Tutkijan esiymmarrys, jatkuva
reflektointi ja analoginen pééattelykyky auttavat ymmartdmaan ja hahmottamaan kentén
tilanteen ja rakenteen. Tama johtaa siihen, ettd tutkija pystyy tekemdan johtopédatoksia

esimerkiksi ihmisten sitoutumisen vaihtelusta esimerkiksi uskonnollisiin elamé&an ja riitteihin.

Keskusteluihin pohjautuva tutkimusaineiston saaminen perustui osin sattumakohtaamisiin, kun
aloin keskustella toisten vaeltajien kanssa. Ensisijaisena tavoitteena ei ollut saada
tutkimusaineistoa, vaan aloittaa keskustelu ja kokemusten vaihto erilaisissa vaellukseen
liittyvissa tilanteissa. Samalla olin kuitenkin tietoinen etnografisesta intressisténi ja halustani
saada tutkimusaineistoa. Siihen liittyi mygs tietoisuus siité, ettd alkava keskustelu ei syysté tai
toisesta johda mihink&an, ei vaellusvertaisuuden eiké aineiston saannin kannalta. Téallainen
vaellusvertaisuus ja etnografinen tietoisuus olivat koko ajan ldsnd toiminnassani ja

sosiaalisessa aktiivisuudessani.

Menetelmaéni voi nimittdd epamuodolliseksi keskusteluksi. Billy Ehn, Orvar Lofgren ja
Richard Wilk (2016, 19) tuovat esille sen, miten tall4 tavoin voidaan saada tietoa, vaikka se
vaikuttaisi pikemminkin ennakoivalta vaiheelta. He mainitsevat myds, miten téalla tavalla
kerddmalla tietoa useilta henkildiltd, saatu aineisto muotoutuu kokonaisuudeksi. Kun
tavoitteenani ei ollut tehdd haastatteluita, talla tavoin vapaamuotoisilla keskusteluilla ja
spontaaneilla kysymyksilla niistd muodostui verrattain suuressa maarassa runsas ja vivahteikas

aineisto.

Konkreettisesti keskustelujen avaus ja eteneminen rakentui seuraavan tyyppisten kysymysten
varaan:

- Oletko suunnittelut matkaa kauan, millaista informaatiota olet kéyttanyt?

- Mistd sait idean talle matkalle?

- Kuinka pitkén vaelluksen teet ja misté lahdit liikkeelle?

- Mist4 lahdit vaeltamaan tdnd aamuna ja mika on paivén tavoitteesi?
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- Miten vaelluksesi on sujunut?

Kysymykset liittyivat vaelluksen l&htokohtiin ja sen kdytannon toteuttamiseen. En esimerkiksi
kayttanyt keskusteluissa miksi-kysymystd, kuten esimerkiksi: ”Miksi vaellat Camino de
Santiagon pyhiinvaellusreitilld?”” Koska vaelluksen tausta kiinnosta minua oleellisena asiana,
kiytin selvisti lievempdd ja arkisempaa kysymyksen asettelua muodossa: "Mistd sait idean

talle matkalle?”

Kysymykset olivat ilmeisen toimivia. Ne toivat esille sellaisen kenttéaineiston, joka tall4 tavoin
oli saatavissa ilman varsinaisten tutkimushaastatteluiden tekemista. Ihmiset toivat esille sen,
mika heiddn taustastaan, motiiveistaan, kokemuksistaan ja tuntemuksistaan oli juuri silla
hetkelld oleellista. Useat Camino de Santiagoon liittyvat tutkimukset perustuvat
haastatteluaineistoon. Niissa oleellinen intressi on ollut saada esille Caminolla vaeltavien
kokemuksia ja vaelluksen prosessivaikutuksia. Omassa tutkimuksessani olen tavallaan
liikkunut pinnallisemmalla tasolla tavoitellen keskusteluissa arkisuuden tuntua, hetkellisyytta
ja vaikutelmia, jotka n&hdakseni tuovat esille pyhiinvaellukseen liittyvaa tavanomaisuuden

merkityksellisyytta.

Suhdettani naihin vaeltajiin, joiden kanssa kavin keskusteluja, kuvaa Elina Hytonen-Ngn
(2016, 275) kayttdma ilmaisu etnografinen etéisyys, jolloin en hakenut ldheisia ja
pidempikestoisia kontakteja tutkittavien kanssa. Kaytannossd vaelluksen jatkuvuus ja
kohtaamisen mahdollisuus uudelleen tuotti muutamia tallaisia vaelluksen aikaisia l&heisia
kontakteja. Osaltaan ne mahdollistivat myds runsaamman informaation saannin. Kyse on
etnografisesta ystavyydestd, jolloin tutkija ja informantti jakavat elamaansé ja siihen liittyvia
kokemuksia (Coffey 1999, 47). Caminolla tallainen ystavyys tai kaveruus voi kehittya ilmeisen
nopeasti, johon vaikuttaa yhteinen kokemusten kenttd ja selvéassa liminaalitilassa oleminen
verrattuna arkielamaan. Ihmiset alkavat nopeasti ja rehellisesti puhumaan omista
henkilokohtaisista asioistaan, vaikka tuollainen puhe ei sindnsa vélttamatta ollut
syvéllisyyksiin menevad. Toimin myos téalla tavoin ja kéytin puhumista itsestani myos

tietoisena keinona saada yhteyttd kohtaamiini muihin vaeltajiin.

Elina Hytonen-Ngn (2016, 276) tuo esille sen, ettéd etnologinen etdisyys mahdollistaa nopeasti
pinnallista tietoa tutkittavasta aiheesta, mutta syvempi ja laaja-alaisempi ymmartaminen ei ole

nain mahdollista. Tdmé& on varmasti totta, mutta on myds huomattava tiedon saannin konteksti
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kokonaisuudessaan. Vaellustilanteen satunnaisuuden oletan tuovan esille juuri jotakin
oleellista Caminolla kulkijan nakemyksisté ja kokemuksista. Esimerkiksi pidempikestoisempi
vaelluskévely yhdessa luo osapuolia yhdistavan ilmapiirin, josta puuttuu taysin esimerkiksi
haastattelutilanteeseen liittyvd muodollisuus ja asetelmallisuus. Menetelméssani on osaksi
yhtenevyyttd Hubert Knoblauchin (2005) kuvaaman kohdennetun etnografian (engl. focused
ethnography) kanssa, joka perustuu lyhytkestoiseen kentdlla oloon, intensiiviseen aineiston
hankintaan ja kohdentavaan kysymysten asetteluun.

Usein aamulla l&htiesséni vaeltamaan olin hyvin tietoinen etnografisesta intressistani.

Y mmarrettavasti oma vireystila vaikutti sithen, missa vaiheessa vaelluspaivaa tutkimusintressi
oli vahvaa ja selkedd. Hyvin levanneend ja mieli myonteisend etnografinen kenttatyo
havaintojen tekemisen ja keskustelun muodossa oli aktiivista koko aamupdivan ajan.
Vaelluspdivan loppuvaiheessa, joka kaytannossa tarkoitti puolen pdivan jalkeen kahta
ensimmaisté tuntia, aloin olla usein niin vasynyt, ettd esimerkiksi keskustelujen aloitukseen ei
ole halua ja voimia. Kuitenkin poikkeuksiakin toteutui ja muutamia pitkid keskusteluja
vaeltaessa toteutui ennen saapumista seuraavaan majapaikkaan. Usein huomioni Kiinnittyi
iltapdivan ensimmaisiné tunteina kehon tuntemuksiin, vasymyksiin ja kipuihin, kun vaellusta
oli 15-20 kilometria takana. N&din ennen majoittumista parina viimeisend tuntina metodinen

painotus siirtyi autoetnografiseen havainnointiin ja erityisesti kehoon.

Olen kirjannut kenttapéivékirjaan keskusteluja yhteensa 68 ihmisen kanssa. Naistd 64 on ollut
vaeltajia ja nelja yksityisten albergueiden (retkeilymaja) yllapitdjia tai omistajia. Nama
majapaikkojen pitdjat olen huomioinut silla perusteella, ettd heidan kanssaan olen keskustelut

muustakin kuin pelkkaan majoittumiseen liittyvisté asioista.

Maittain keskustelut ovat toteutuneet 23 maasta kotoisin olevien vaeltajien kanssa. Nama
vaeltajien kotimaat ovat olleet seuraavat (suluissa henkiléiden maard): Saksa (12), Yhdysvallat
(9), Espanja (5), Ruotsi (5), Suomi (4), Eteld-Korea (3), Iso-Britannia (3), Tanska (3), Australia
(2), Etela-Afrikka (2), Irlanti (2), Ranska (2), Uusi-Seelanti (2), Alankomaat (1), Belgia (1),
Brasilia (1), Bulgaria (1), Italia (1), Itavalta (1), Kanada (1), Kolumbia (1), Latvia (1), ja Norja
(1). Lisaksi keskustelin neljan sellaisen kanssa, joiden kotimaa ei tullut tietooni. Tama
omakohtainen tilasto on informatiivinen monessa mielessa. Maa-anonyymeiksi jaédneiden pieni
méaara kertoo sen, miten tavallinen ja oleellinen keskustelu aihe ja usein myos kaynnistadmisen

teema, on kysyd kotimaata. Toiseksi maakohtaisilla maarilla on yhteys Caminolla vaeltajien



49

kokonaismaaraan. Saksasta ja Yhdysvalloista on sielld paljon vaeltajia, silla vuoden 2017
tilastojen mukaan espanjalaisten ja italialaisten vaeltajien jalkeen saksalaisia oli kolmanneksi
ja yhdysvaltalaisia neljanneksi eniten (Officina del Peregrino 2018). Kolmas huomattava
seikka on oma ja kohtaamieni ihmisten kielitaito. Kohtaamiset olisivat olleet mahdollisia
espanjalaisten, jotka ovat suurin ryhma Caminolla, ja ranskalaisten kanssa, mutta yhteista kielta
ei ollut, jos ndiden maiden kansalaiset eivat osanneet englantia. Vastaavasti saksalaisten suuri
madré keskusteluissani perustuu omaan saksan kielen taitooni. Esimerkiksi kahden saksalaisen
miehen kanssa varsinaista keskustelua ei olisi syntynyt ilman omaa Kielitaitoani, koska he eivat

juurikaan osanneet englantia.

Charlotte Aull Davies (2009, 120) tuo esille tutkijan kenttatydssa kohtaamat valtasuhteet. Talla
han tarkoittaa sité, ettd informanttien asemaan liittyy valtaa, joka voi perustua sukupuoleen,
rotuun, luokkaan, etnisyyteen, ikaan tai ammatilliseen statukseen. Talla asemalla voi olla
vaikutusta saatavaan tietoon. Kaikki keskustelukumppanini olivat minun tavoin tavallisia
vaeltajia lukuun ottamatta neljad majoituspaikan omistajaa. Mahdollisia erilaisen sosiaalisen
aseman ja statuksen omaavia voivat olla majoituspaikkojen omistajien liséksi niiden
vapaaehtoistyontekijat, matkan varrella sijaitsevien kirkkojen papit ja tyontekijat tai reitin
kylissd asuvat ja tyoskentelevat ihmiset. On oletettavaa, ettd esimerkiksi juuri pappien tarjoama

tieto ja tulkinta Camino de Santiagosta ja sen merkityksestd voi olla omanlaistaan.

Charles L. Briggs (1986, 40) tuo esille sen, ettd haastattelutilanteessa kommunikaatio riippuu
myas siitd, miten avataan yksi tai useampi kanava eli fyysinen (yleensd, visuaalinen, akustinen)
ja psykologinen yhteys osallistujien vélilla. Kaymissani keskusteluissa toteutui téllainen
monikanavaisuus esimerkiksi vaelluksen aikana siten, ettd kavely yhdistavana kokemuksena
oli kehollisena oleellinen vertaisuutta rakentava kommunikatiivinen muoto. Kun monet
keskustelut toteutuivat reitin varren kahviloissa, ndémékin perustuivat yhteiseen toiminnalliseen

yhteyteen fyysiset tarpeiden (nélka, jano) tyydyttamiseen ja levahtamiseen.

Kommunikaatiotilanteet eivat kuitenkaan olleet samanlaisia, ja erilaiset tekijat vaikuttivat
siihen kuinka paljon tai vahan ihmiset kertoivat (ks. Briggs 1986, 49). Vililla ihmiset eivat
olleet puheliaita. Loppumatkalla usein kohtaamani saksalainen Jens oli usein Kkiireisen oloinen,
eikd hénelld ollut aikaa pidempiin rupatteluihin. Kanadalaisen Melanien kohtasin muutamia
kertoja reitin varrella, mutta hén oli niukkasanainen keskittyen omaan vaellukseensa nayttden

melko vasyneeltd. Eduardo Chemin (2012a, 133) tuo omaan tutkimukseensa liittyen esille
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eréanlaisen narratiivisuuden ongelman, jonka mukaan pyhiinvaeltajien kertomuksia oli vaikea
tulkita johtuen niiden moniselitteisyydestd, ristiriitaisuuksista kertojien itsensd kanssa,
epdjohdonmukaisuuksista ja my6s tunnepurkauksista. Koska oma keskusteluihin perustuva
aineisto toteutui vaelluksen aikana, tauoilla tai majoitustilanteissa, keskustelukumppanit
puhuivat sen hetken tilanteessa juuri siitd, mik& siind hetkessa oli tarke&é tai ehkad vain mita

mieleen sattui tulemaan. Tdmén puheen merkitys on kuitenkin sen autenttisuudessa.

Metodisesti autoetnografia, keskustelut kanssavaeltajien kanssa ja osallistuva havainnointi
muodostivat toisiinsa vaikuttavan kokonaisuuden. Tarkemmin eriteltynd osallistuvassa
havainnoinnissa oleellinen lahtokohta oli valmistautumisvaihe ennen matkaa suunnittelemalla
omaa matkaa ja perehtymalld pyhiinvaellukseen ja konkreettisesti Camino de Santiagoon
liittyvaén tutkimus- ja tietokirjallisuuteen. Havaintojen tekemisessé oli kyse Billy Ehnin (2009,
49, 53-55) kuvaamasta etnologisesta katseesta, jossa tietoisesti luodaan ja kdytetaan tutkijana
katsomista havaintojen saamiseksi. Taustainformaatio kdynnisti tallaisen etnologisen katseen

asettumisen ja tarkentumisen ennen oman vaelluksen alkua.

Prosessimaisesti tdméa etnologinen katseeni tarkentui vaelluksen aikana valmiutena pysahtya
katsomaan ja laajemmin aistimaan tekemélld havaintoja reitin varren symbolimaailmasta,
uskonnollisista koodeista ja ihmisten yksittaisista ja sosiaalisista toimintakaytdnndista. Lars-
Eric Jonsson (2009, 76) nimittdd omaa kenttatyon metodiaan vaeltavaksi havainnoinniksi (
ruots. vandrande observation), kun hén kulkien Lontoon kaduilla etsi havainnoitavaksi
kodittomia ihmisid. Néden oman metodisen toimintani hyvin samanlaisena, kun itse olin
vaelluksena aikana liikkeessa silmat auki kohtaamaan etnologisesti mielenkiintoisia ilmigita.
Tutkijuuden ndkdkulmasta tama tarkoittaa sellaisen subjektiivisuuden tunnustamista, etté olen
itse tehnyt valinnat huomion Kiinnittymisista, merkityskohteiden tunnistamisista ja niiden
asettamisesta tarkemman etnografisen tarkastelun kohteiksi. Tama tarkoittaa myos sitd, ettéd

paljon on jaanyt kenttatilanteessa huomioimatta ja kasittelematta.

Konkreettisesti osallistuva havainnointi on suuntautunut ensinnakin uskonnollisiin paikkoihin,
rakennuksiin, tiloihin, esineisiin ja toimintakdytantoihin. Toiseksi olen ollut kiinnostunut
tunnistamaan Camino de Santiagoon liittyvien merkitysten kokonaistasoa siind mielessé, miten
se tuodaan esille ja manifestoidaan informaationa, merkkeind, symboleita, ja miten tdmé nakyy
vaellusreitin varrella missé tahansa tilanteissa ja paikoissa. Kolmanneksi olen havainnoinut

kanssavaeltajien toimintakdytantoja eri tilanteissa kuten vaelluksien aikana, niiden tauoilla,
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majoituspaikoissa sekd muissa paikoissa ja tiloissa. Kyseiset toimintak&ytannot,
konfiguraatiot, ovat liittyneet konkreettisiin tekoihin, rutiineihin, joilla vaeltajat yksilollisesti,
kollektiivisesti, materiaalisesti, kehollisesti ja osin sédnndnmukaisesti orientoituvat sosiaalisiin
ja kulttuurisiin tilanteisiin (Schutzeichel 2014, 22-23).

3.5. Aineiston analyysi

Aineiston analyysin lahtokohtana on ollut kenttatutkimusvaiheessa saatu aineisto. T&ma on
sisdltanyt kenttatyopaivékirjan ja sen liséksi matkan aikana ottamani valokuvat. Aineiston
késittely on alkanut pdivékirjaa lukemalla, jota lukemista olen tehnyt useita kertoja toisteisesti.
Tavoitteena on ollut saada useilla lukukerroilla esiin nousevia havaintoaineksia, yksityiskohtia,
esimerkkeja, paatelmia jne. suhteessa ennen matkaa, vélittomasti matkan jalkeen ja aktiivisen
tutkimusprosessin aikana lukemaani tutkimuskirjallisuuteen. Tédssa vaiheessa aineiston
prosessointiin ovat vaikuttaneet Anu Isotalon (2015, 69) mainitsemat mielen muistiinpanot”,
jotka ovat kenttatyovaiheen kirjoittamattomia havaintoja ja muistoja, joita tutkija prosessoi
my6hemmin tapahtuneen jalkeen. Namé vaikuttavat ehk& tulkintoihin olematta varsinaista

aineistoa.

Valokuva-aineiston merkitys on ollut toimia tukena muulle kenttaaineistolle. Tama tarkoittaa
sitd, ettd en ole tehnyt kuviin liittyvadd analysointia. Kenttatyovaiheen jélkeen yksittdinen
valokuva on voinut olla muistiaineistona kenttapaivakirjan aktiivisen lukemisen yhteydessa.
Kuvat ovat auttaneet muistamaan yksityiskohtia, paikkoja, tilanteita ja tapahtumia tuoden
lisdinformaatiota jonkin merkitystulkinnan analyysiprosessissa. Tahan tutkimusraporttiin

valitsemani kuvat toimivat samalla tavalla ainoastaan tekstin tukena.

Lukemisten perusteella olen rakentanut temaattisia miellekarttoja sijoittaen joustavasti
aineistoaineksia teemallisiin paéluokkiin. Tama sijoittelu on kuitenkin ollut joustavaa, koska
sama havaintosisalto saattaa koostua temaattisesti useista eri sisélldista. Aineiston analysoinnin
paateemat ovat olleet seuraavat:

- Vaeltajien lahtokohdat ja tavoitteet

- Uskonnon ilmeneminen

- Paikkojen merkityksellistdminen
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- Ritualistinen yhteisollisyys
- Sosiaalisen yhteenkuuluvuuden muodostuminen
- Camino kehollisena kokemuksena

- Henkinen kokemus ja sisdinen muutoksen matka

3.6. Tutkimuseettiset kysymykset

Kenttatutkimuksen aikana muodostuneet tutkimusaineistot ovat kenttatyopdivakirja ja
valokuvat. Esimerkiksi haastatteluaineistoja ei ole, koska en ole tehnyt nauhoitettuja tai muulla
tavoin ennalta strukturoituja haastatteluja. Paivékirja sisaltdd mainintoja ja kuvauksia
pyhiinvaelluksen aikana tapaamistani henkildistd, joiden kanssa olen kdynyt keskusteluja.
Koska kyse on ollut keskusteluista, ei ole mydskaan mitddn suoria tallennuksia heidan

kertomistaan asioista. Nain tutkimusraportti ei sisalla sitaatteja heidan kertomastaan.

Koska kohtaamiset ovat olleet vertaiskeskusteluja toisten pyhiinvaeltajien kanssa, en ole
keskustelutilanteessa kertonut, ettd teen etnologista tutkimusta. Téhén on ollut useitakin syita.
Ensinnakin kyseessé on ollut selked valinta kayttaéd keskustelua aineiston hankinnan muotona,
koska se perustuu vertaisuuteen, tilanneintensiivisyyteen ja tuoden esille varsin spontaanisti
vaelluksen arjessa kunkin mielessa olevia asioita. Ensisijainen motiivini on ollut kéyda
keskusteluja ja toissijaisesti saada télla tavalla kenttéaineistoa. Taman toissijaisuuden johdosta
en ole myoskaan ollut tdysin varma keskusteluaineiston lopullisesta kaytosta. Vasta
vaelluksenmatkan jalkeen tein péaatoksen tehdda Camino de Santiagoon liittyvén
maisteritutkimuksen. Anu Isotalo (2015, 99) toteaa eettiseksi haasteeksi sen, jos tutkija ei
aineistoa hankkiessaan tiedd, minkalainen tutkimuksen lopputulos tulee olemaan. Omalla
kohdallani kyse oli selkedstda muutoksesta aineiston kaytossd. Sen johdosta olen tehnyt
johdonmukaisia muutoksia, milla tavoin voin mahdollisimman pitkélle jattaa identifioimatta

vaelluksen aikana kohtaamani keskustelukumppanit.

Tuon tutkimuksessani esille tapaamieni ihmisten ndkemyksiéa ja taustoja. Esilletuonti tapahtuu
anonymisoimalla heidat siten, ettd en kéyta heidén oikeaa etunimeédan (useimmissa tapauksissa
en edes saanut tietooni heidan sukunimiaan) ja olen keksinyt kunkin kohdalla pseudonyymin.
Jokaisen kohdalla mainittava asia on kotimaa. Yhdysvaltalaisten vaeltajien kohdalla oleellinen

kotipaikkaidentifikaatio on osavaltio, mutta en tuo tata tietoa esille. Muutamien kohdalla
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mainitsen ammatin, kuitenkin yleisluonteisella tasolla. N&in konkreettiset henkildtunnisteet
tulevat esille yleisella tasolla, ja tavoitteena on tunnistetietojen minimointi. Kaikki henkildt,
joiden kanssa olen keskustellut, ovat tehneet vaelluksensa toukokuussa 2018. En ole kerédnnyt

heilta arkaluonteista tietoa.

Kenttatyon valokuva-aineisto kasittdd 331 kuvaa. Kaikki kuvat on otettu julkisessa tilassa ja
niin, etta tassa tutkimuksessa esille tuomani vaelluksen keskustelukumppanit eivéat tule niissa

esille.



54

4. Camino de Santiagon merkitysten areenat

Tutkimusaineiston analyysin pohjalta ovat hahmottuneet alaluvussa 3.5. mainitut p&ateemat.
Tulkitsen ndiden teemojen olevan eréanlaisia merkitysten areenoita. Tama tarkoittaa sit4, etta
kukin naista areenoista tarjoaa pyhiinvaeltajalle ymmarrysta lisdavia merkityksié, jotka voivat

ilmetd esimerkiksi arvoina, toimintak&ytantdind, kiinnostuksina tai rituaaleina.

Merkitysareenoiden voidaan ajatella muodostavan kunkin vaeltajat kohdalla hdnen oman
kokonaisvaltaisemman merkityskarttansa. Merkitysten muodostuminen alkaa jo ennen matkaa.
Siksi kasittelen ensin vaeltajien laht6kohtia ja tavoitteina. Koska Camino de Santiagolla on
vanha perustansa uskonnollisessa traditiossa ja kulttuurissa, vaeltaja vaikka olisi téysin
uskonnoton, muodostaa kuitenkin jonkinlaisen merkityssuhteen t&han uskonnolliseen
ainekseen. Vaeltaminen perustuu liikkeeseen ja jatkuviin paikan vaihdoksiin, joihin muodostuu
liilkkeen, kehon tuntemusten, mielentason kokemusten ja konkreettisen informatiivisen
paikkatiedon myota joustavasti mukautuva suhde. Yhtalailla vaeltaja asettuu vaelluksen
yhteisolliseen ja osin ritualistiseen perustaan, kun hdn tunnistaa ja oppii esimerkiksi
majoittumisiin liittyvat kaytdnnot. Vaeltamisen myotd syntyy ihmisten valisid suhteita,
yhteisOllisyyttd, jotka merkityksellistyvat vaellusarjen samantyyppisissa kokemuksissa.
Kokemusten oleellinen perusta on ruumiillisuuteen liittyvat jatkuvat havainnot, jotka ovat
taysin yksilollisia ja yksilosta riippuvaisia, mutta samalla myos yhteisen kokemusulottuvuuden
perusta. Lopulta vaellus Caminolla on kunkin oma kokemus, johon tutkimusaineiston
perusteella liittyy jonkinlainen muutos erityisesti merkityksen antona oman eldmén

pohdinnoille.

Kuvaamani merkitysareenat muodostavat osin jatkumon ajassa ja paikassa, mutta enemmén ne
sekoittuvat toisiinsa ja tuottavat kunkin vaeltajan kohdalla omanlaisensa merkitystarinan. Kyse
on jonkinlaisesta bricolage-prosessista. Termilla tarkoitetaan improvisointia tai
sattumavaraisesti kasin tehtyd tyotd, mutta ymmarryksen nakokulmasta se tarkoittaa
mutkikkaan maailman huolellisesta jarjestamisesta ja luokittelusta inmisille ominaisen logiikan
mukaisesti (Lehtonen 1996, 199). Talléin merkitysareenat ovat mahdollisuuksia tehda

Caminolla olosta ja kulkemista ymmarrettavan ja tulkittavan.
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4.1. Vaeltajien lahtokohdat ja tavoitteet

Camino de Santiagolla vaelletaan eri reiteilld, eripituisia matkoja ja eri tavoin. Vaeltajat ovat
tehneet ennen aloittamistaan monia valintoja ja suunnitelmia. Erilaisiin valintoihin voi olla
syyna kaytettavissa oleva aika, etéisyys omasta kotimaasta Espanjaan, oma kunto ja kokemus
vaelluksista, sosiaaliset tekijat ja yksilolliset motiivit. Ndmé& konkreettiset valinnat ja oman
vaelluksensa toteuttaminen valintojen pohjalta vaikuttavat siihen, miten Camino koetaan ja
mitd merkityksié se kullekin antaa. Tarkastelen seuraavaksi erilaisia vaelluksen lahtokohtia ja

siihen liittyvid merkitysten antoja.

Camino de Compostelan kulkijoista méaéarallisesti suurin ryhma ovat espanjalaiset. Heille
tavallista on tehdd vaellus aika ajoin uudestaan. Vaelluksen kesto ja pituus saattaa olla
lyhyempi, koska se ei ole niin sidoksissa esimerkiksi Santiago de Compostelan saavuttamiseen
paamaarana, kuten useilla muualta tulevilla on. Téllaisia espanjalaisia vaeltajia voidaan kutsua
osa-aikaisiksi vaeltajiksi, jotka kulkevat Caminolla eri vuosina voiden toteuttaa oman reittinsé
kohden Santiago de Compostelaa vaiheittain (Frey 1998, 13). Ensimmadisessa alberguessa
tapasin kaksi barcelonalaista naista, jotka vaelsivat viikon verran Camino Francesin reitilla sen
keskiosalla. Heille Camino oli sinénsa helposti toteutettava lyhyehkd katkos ja etéisyydenotto
tavalliseen arkeen. Vaellukseni puolivélissa vaelsin espanjalaisen Saran kanssa, jolla oli
meneillddn kolmas vaellus. Saran mukaan hénella itselldadn ja espanjalaisilla yleensa ei ole
uskonnollisia motiiveja vaellukselleen. Syyt voivat olla enemmankin yleishenkisid ja oman
itsensd etsimiseen liittyvid. Tyypillistd on myos se, ettd espanjalaiset kayttdvat maan eri osista

alkavia Caminon reittejd, kun he haluavat tulla uudelleen vaeltamaan.

Nancy Frey (1998, 13-15) tuo tutkimuksessaan esille bussilla Caminolle saapuvat ryhmat,
jotka voivat olla juuri espanjalaisia tai muualtakin saapuvia. Téallaisen ryhmét saattavat
toteuttaa vaelluksen yhden viikonlopun aikana tai ajallisesti hieman pidempana. Matka on
valmiiksi jarjestetty kuljetuksineen ja mahdollisine muine ohjelmineen. Caminolla kulku
saattaa olla myds hyvin lyhyt vain muutamien kilometrien mittaisena. Nancy Frey nimittaa
naitd Caminolla kavijoitda motorisoituneiksi pyhiinvaeltajiksi. Han tuo myos esille sen
nakemyksen, etta kéavellen ja pyoréillen Caminolla kulkijoita kutsutaan pyhiinvaeltajiksi, kun
taas motorisoituneesti (henkiléauto, bussi) siella liikkuvia nimitetddn usein turisteiksi. Tama
kertoo siitd, miten Camino de Santiagolla k&vijoihin liitetddn monenlaisia jasennyksia, jotka

saattavat hiearkisoitua esimerkiksi autenttisen vaelluskokemuksen perusteella. (mt., 13-15.)
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Nancy Freyn tutkimuksen (1998) jalkeen vaeltajamadran huomattavan kasvun myo6té
keskeinen erottelu-ulottuvuus on siirtynyt todellisten pyhiinvaeltajien (saks. wahren pilger) ja
turistisen intressin vaeltajien (yleisniemike tourigrinos) valisen eron tunnistamiseen.
Jalkimmadiset eli vaeltajaturistit, vaeltavat ehkd vain minimikilometrimadrédn saadakseen
todistuksen ja kayttavat erilaisia kaupallisia vaelluspalveluita kuten matkatavaroiden
kuljetusmahdollisuuksia. (Heiser 2014, 129.) Tiina Seppin (2014, 34) tutkimuksen mukaan
varsinainen tai todellinen pyhiinvaeltaja kokee yhteisollisyyttd ja liminaalisuutta, kun taas
turistinen vaeltaja painottaa muita kokemuksia kuten luontoa ja ndhtdvyyksia. Todellisen
pyhiinvaeltajan voidaan ajatella tavoittelevan autenttisia kokemuksia ja jonkinlaista Caminon
aitoa henked (Heiser 2014, 129).

Kun oma vaellukseni toteutui koko matkan kévellen ja rinkkaani kantaen ja albergueissa
majoittuen, niin talléin kohtaamiset ja sosiaalinen yhteys muodostui lahes yksipuolisesti
muiden kaltaisteni kanssa. Distinktioon liittyvat kokemukset olivat vahaisid, ja perustuivat

enimmékseen havaintoihin ”vain paivareppua” kantaviin vaeltajiin reitin varrella.

Nancy Freyn kayttdma jako Caminolla kdveleviin tai motorisoituneihin ei valttamatté ole kovin
kayttokelpoinen jasentely, koska valimuotona on se, ettd joillakin véleilla k&ytetdan bussi- tai
junayhteyksid, kuljetaan taksilla tai helpotetaan etenemistda kéyttamalld matkatavaroiden
kuljetuspalveluita. Mia Lindgrenin (2018, 29) opinndytetydn mukaan parempitasoisen
majoituksen, rinkan Kkuljetuksen tai taksipalveluiden kayton syyt voivat olla terveydellisia,
jaksamiseen liittyvid, suuremmasta matkatavaroiden méérasta johtuvia pyhiinvaelluksen

ollessa osa muuta lomailua tai koiran kanssa vaeltamiseen perustuvia.

Kolmantena vaelluspaivéni vaelsin jonkin matkaa kahden Australiasta kotoisin olleen
vanhemman naisen kanssa. He olivat aloittaneet vaelluksensa kolme viikkoa aiemmin
Barcelonasta, mutta olivat valilla kéyttaneet taksia ja bussia siirtymisissa ottaen siten matkan
teon kevyesti ja omilla ehdoillaan. Kyse ei ollut siis yksinomaan mukavuudenhaluisuudesta tai
heikommasta kunnosta. Australialaisnaisten tavoin matkaa voi tehdd omien tuntemusten ja
valintojen mukaisesti. Oma ratkaisunsa oli kolumbialaisella pariskunnalla. Eréassa alberguessa
keskustelin pariskunnan miehen kanssa. Han odotti vaimoaan, joka vaelsi, mutta hén itse toimii

kuljettajana ja avustajana. Mies siirtyy autolla seuraavaan majoitusvarauskohteeseen kuljettaen
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vaimon tavarat ja huolehtien muutenkin kaikista vaellukseen liittyvista kdytdnnon asioista,
jotta vaimo sai keskittya itse vaeltamiseen.

Keskustelut vaelluksen aikana kohtaamieni ihmisten kanssa toivat esille hyvin vaihtelevia
lahtokohtia ja tavoitteita sille, miksi kukin halusi toteuttaa oman vaelluksensa. Liséksi tein
saman havainnon kuin Eno Luik (2012, 26) siit4, etté oletus ihmisten motivaatiosta, miksi he
ovat Caminolla ja mit4 he tavoittelevat, on jo sindnsa problemaattinen. Eduardo Cheminin
tutkimuksessa (2012a, 164) kavi ilmi, ettd motivaatiot saattoivat olla monipuolisia, keskenaan
ristiriitaisia ja enemman tunteeseen kuin rationaaliseen paatésprosessiin pohjautuvia. Useissa
kéymisséni keskusteluissa tuli esille se, ettd mitdén erityistd syytd saapua vaellukselle ei ollut
tai siitd ei puhuttu. Kyse voi ndin olla my6s puhetavasta, jolloin toiselle vaeltajalle ei haluta

paljastaa oman vaelluksen taustatekijoita.

Nancy Freyn (1998, 35) tutkimuksen mukaan ihmiset suunnittelevat eri tavoin matkaansa.
Jotkut suunnittelevat ja tutkivat vuosia reitteja ja puhuvat ystéviensa kanssa. Jotkut ovat olleet
jo aiemmin Caminolla paattaen, milloin haluavat lahted seuraavan kerran. Jotkut taas lahtevat
odottamattomasti vain muutamia kuukausia tai viikkoja sen jalkeen, kun ovat kuulleet
ensimmaisen kerran Caminosta. Toisena vaelluspdivénani tapasin yhdysvaltalaisen
pariskunnan, joka ei muutamia kuukausia ennen tiennyt mitd&dn Caminosta. Vastaavasti kerran
sOin lounasta saksalaisen pariskunnan kanssa, jotka toivat esille hyvan ja pitkaaikaisen Camino

tuntemuksen ja matkansa suunnittelun.

Useimmat tapaamani ihmiset eivat tuoneet esille uskonnollista perustetta vaellukselleen. Osa
kuitenkin kertoi olevansa katolilainen, ja selkeimmin tdméa sanottiin silloin, kun vaeltaja oli
kotoisin kauempaa Euroopan ulkopuolelta. Oma uskonto voi olla kehys lahted Caminolle,
mutta konkreettisempi tekijd on oma elamantilanne ja sen hetkinen tarve saavuttaa jotakin
itselle tarkedd. Etelédkorealainen Kim oli pari vuotta sitten jadnyt eldkkeelle akateemisesta
tyostdan. Rinkkaansa kiinnitettyna hanellda oli katolilaisia yhdistéva viiri. Katolilaisuutensa
takia han oli tullut vaeltamaan Caminolle ja han oli yleensékin hyvin kiinnostunut uskonnoista
ja kertoi minulle Eteld-Korean uskontokulttuurisista suuntauksista. Kimin vaelluspaatos sai
lahtokohdan Caminon uskonnollisesta ja katolilaisesta taustasta. Hanen motiivinsa tulla
Caminolle oli kuitenkin yhteydessd hanen uuteen eldmantilanteeseensa ja tydelamasta
poisjadmiseen. Nyt hanelld oli mahdollisuus etsié itseddn tekemalla sellaisia asioita, jotka hanté

kiinnostavat ja jotka eivat olleet mahdollisia tyouran aikana.
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Kimin tavoin monilla Caminolle tulo liittyi eldamanvaiheeseen ja jonkinlaiseen taite- ja
muutoskohtaan. Kahdella kohtaamallani tdma liittyi puolison kuolemaan. Eduardo Chemin
(2012a, 186) tuo esille sen, etta joillekin Caminolla kulkeminen saattaa olla mahdollisuus
muistella heitd, jotka eivét voineet saapua vaellukselle jakamaan yhdessa kokemuksia, mutta
ndméd ovat “heiddn kanssaan ja heiddn ajatuksissaan”. Samalla esimerkiksi juuri jonkun
l&heisen kuolemaa voidaan Caminolla lapikdyd&a paremmin kuin, mihin normaalissa arjessa
olisi mahdollisuutta (Redpath 2011, 28).

Saksalaisen Heiken aviomies oli kuollut yllattden tapaturmaisesti pari vuotta sitten. Puolison
yhtédkkisen poismenon johdosta Heike on ollut mielialaltaan surullinen, joka oli er&ana
lahtokohtana, kun han ystavattarensa kanssa teki pyhiinvaellusta. Télle ystavalle oli kuitenkin
tullut pahoja jalkavaivoja, joten Heike vaelsi kaytdnndssa yksin. Vaelsin viimeisen tunnin
ennen Santiago de Compostelaan saapumista yhdysvaltalaisen Rayn kanssa. Hanen isoisédnsa
oli ollut kotoisin Galician maakunnasta, mutta Ray ei itse 0saa espanjan kielt4d. Caminolle
saapuminen oli ollut hdnen mielessédén yhdessa vaimonsa kanssa jo joitakin vuosia. Vaimo oli
kuitenkin kuollut, ja yhteinen matka jdi tekeméattd. Nyt Rayn vaellus oli tdman yhteisen
tavoitteen tai haaveen toteuttamista. Heiken ja Rayn pyhiinvaellusta voidaan tulkita Christian
Kurratin (2014, 166-169) jasentelyn mukaan siten, ettd he ovat eldaménkerrallisia
tasapainottajia. Usein tallaiset pyhiinvaeltajat haluavat vaeltaa yksin ja he lapikédyvat

elamaansd, siihen liittyvid muutoksia ja vaikeita kokemuksiaan.

Christian Kurratin tutkimuksen mukaan (2014, 171-173) osa vaeltajista haluaa jonkinlaisen
elamansa aikalisdn. Syyné voi olla tydeldman aiheuttama stressi ja myds pohdinta siitd, etta
haluaako jatkaa tydssaan, joka ei endé ole kaikilta osin tyydyttdvad. Vaelsin useita kertoja
yhdessa bulgarialaisen Elenan kanssa, jonka vaelluksen kokonaispituudeksi muodostui yli 600
kilometria. Hanen tydssé ilmeneva jatkuva kiire ja sen aiheuttama stressi olivat yksi

keskeinen syy, miksi hdn oli tullut Caminolle. Elena halusi saada vaelluksella katkoksen
tyohonsa ja asettaa samalla itselleen kysymyksen, voisiko han jaada tyostaan pois ja tehda
jotakin muuta. Talla kysymyksen asettelulla Elena ei niink&an odottanut saavansa jotakin
jumalallista vastausta vaan tavallaan han kévi yleishenkisesti lapi elaméntilannettaan ja
arvojaan. Kun kolmannen kerran vaelsimme yhdessa, Elena korosti toteutunutta ja muuttunutta
mielentilaansa. H&n koki vaellusten aikana rauhaa, tasapainoa, ja kun yhteinen kielemme oli

saksa, hdn kédytti usein sanaa “dankbarkeit”, kiitollisuus. Elo Luik (2012, 26) tuo
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tutkimuksessaan esille sen, ettd ihmisten motivaatio ja orientaatio saattaa muuttua vaelluksen
aikana. Sen pitkakestoisuus, kuten Elenan vaelluksen toteuttamiseen liittyi, tuottaa
selkeammaén mielentilan ja samalla perustan sille, miksi henkilt tekee omaa pyhiinvaellustaan
ja miten han sen kokee. Kokemus on silloin erilainen kuin vaelluksen alussa. Elenan pohdinnat
kuvaavat hyvin sitd mahdollisuutta, jonka pitka vaeltaminen Caminolla tarjoaa juuri oman
elamantilanteen pohdintaan. Eduardo Cheminin mukaan (2012a, 202) monet varaavat aikaa
ajatella esimerkiksi uraansa, ihmissuhteitaan tai opintojaan. Tallainen pohdinta aktivoituu

erityisesti, jos vaeltaja kokee olevansa jonkinlaisessa muutosvaiheessa.

Osalla Camino de Santiagon vaellus ei ole uskonnollinen eikd my6sk&an omaan itsensa
pohdiskeluun liittyva kokemus. Talloin keskeistd on reitin tarjoamat elamykset. Vaellukseni
toisena paivana juttelin reitin varren kahvilassa tanskalaisen Metten kanssa. Kun mainitsin, etta
joillakin, myds Suomesta saapuvilla, voi olla uskonnollinen motiivi vaellukseensa, Mette
kumosi tdméan taysin tanskalaisten kohdalla. Hanen mukaansa tanskalaiset tulevat Caminolle
nauttimaan kauniista luonnosta ja vaeltamisesta sen itsensa takia ilman mitd&dn muita tavoitteita
tai lahtokohtia.

Hollantilainen Marike kuvasi itseddn minulle sellaiseksi Caminolla vaeltajaksi, joka ei ole
vaelluksen harrastaja. Han tdsmensi tata silla, ettd Alankomaissa ei edes ole sellaisia alueita,
jotka mahdollistaisivat pitkakestoisempaa vaeltamista. Tallainen Mariken vastaus negaation
kautta herdtti minut samalla pohtimaan sitd, ettd onko vaeltamisesta liikunnallisessa
muodossaan tullut ensisijainen ja hyvaksytyin julkinen ja henkilokohtainen peruste saapua
Caminolle. Silloin vaelluskokemus siihen liittyvine elamyksineen olisi syrjayttanyt uskontoon

liittyvéan lahtékohdan.

Brasilialaisen Eva kertoi, ettd hanella ei ole ollut mielessé mitaan erityista syytd tulla Caminolle
vaeltamaan. Hén ei ole etsimassd ratkaisua johonkin ongelmaan tai saamassa vastausta
johonkin elamansa avoimeen kysymykseen. Hén aloitti vaelluksensa sanoittamisen siis siita,
etta mita varten han ei ollut tullut Caminolla. Sen jalkeen hén jatkoi kertomalla, miten kaikki
on ollut hinelle hyvin ”amazing”, ihmeeellistd: luonto, ihmiset, viini, ruoka ja erityisesti juuri
se, miten ihania kaikki tapaamiset muiden vaeltajien kanssa olivat olleet. Evan kuvaus
vaelluksensa aikaisista kokemuksista tuokin varsin selkeésti esille sen, miten Camino de
Santiago voi joillekin olla ensisijaisesti elamysmatkailullinen kokemus (ks. Mékinen &
Torhonen 2015).
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Ryhmamatkojen jarjestdminen tekee osallistumisen Caminolle helpommaksi. Saavuttuani
Espanjaan nousin Madridissa Leoniin menevadn junaan. Samaan junaan tuli yli kymmenen
hengen naisten ryhm4, joilla oli matkalaukuissa Camino de Santiago-tunnukset. Kun en ollut
tuossa vaiheessa vield yhtdan vaellusaskelta ottanut, tdmd havainto oli silmiinpistavén
mielenkiintoinen. Ryhméamatkailijat toteuttavat matkansa yhdessé. Rinkan sijasta heilla on
matkalaukut, joka tarkoittaa matkatavaroiden siirtoa seuraavaan majoituspaikkaan, ja jolloin

pieni reppu riittda paivatavaroiden kantamiseen.

Konkreettisesti tapasin yhden vaellusryhmén erédssé kahvilassa. Tilatessani tunnistin suomen
kielen, kun kaksi naista jutteli omista tilauksistaan. Oli ilahduttavaa puhua puolentoista viikon
jalkeen suomea, ja istuin heidén seuraansa. Kyseessé oli 15 hengen ryhmé, jonka matka oli
taysin tuotteistettu, hieman yi sadan kilometrin mittainen vaelluskokonaisuus. Tuotteistaminen
tarkoitti sitd, ettd matkan palveluihin kuuluivat lennot, bussimatkat, majoitukset hotelleissa,
matkatavaroiden siirto seuraavaan hotelliin, iltaisin ruokailu ja lisdksi mahdollista muuta
ohjelmaa kuten esitelmi&. Toinen naisista toi esille sen, ettd yksin hé&n ei olisi téllaiselle
matkalle lahtenyt, ja kyseinen matkan muoto kaikkine palveluineen ja valmiiksi jarjestelyineen

oli hénelle mita sopivin.

Tallainen ryhmamatka on yksi muoto kulkea ja kokea Camino de Santiago. Valmiiksi tuotettu
pyhiinvaellusmatka Caminolla on kustannuksiltaan korkeampi, jonka Kyseiset suomalaiset
naiset toivat esille konkreettista hintaa mainitsematta. Caminon voikin toteuttaa hyvin
vaihtelevalla kokonaisbudjetilla, jolloin vaeltajien elintasoerot saattavat tulla esiin. Camino on
yhteisOllisyyttd, mutta vaeltajien joukko eroaa toisistaan myods taloudellisen asemansa
puolesta. Tama tuli konkreettisesti esille, kun erdanéa iltana olin kahvilassa bulgarialaisen
vaellusystavani Elenan kanssa. Tilasin itse sdmpylan, mutta han ei sydnyt mitaan.
Keskustelimme illan aikana huomattavista elintasoeroista Bulgarian ja Suomen valilla ja Elena
toi esille, millaisella budjetilla han tekee matkaansa. Lapikdaymissédni Camino de Santiagoon
liittyvissa tutkimuksissa ei kasitella vaeltajien taloudellisia eroja eiké erilaisia tapoja kéayttaa
rahaa. Tutkimuksissa ikdan kuin oletetaan vaeltajat taloudellisesti homogeeniseksi ryhmaksi,
ja jotka pédosin toteuttavat pyhiinvaelluksen askeettisuuden traditiota kuluttamalla
minimaalisesti ja elaméalld vaatimattomasti. Tallaista tulkintaa voi vahvistaa edelleen ehka
vahvana paradigmana vaikuttava nékemys pyhiinvaelluksen yhteisollisyydestd ja

liminaalisuudessa ilmenevasta ihmisten valisten kategorioiden puuttumisesta (ks. luku 2.3.).
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4.2. Uskonnon ilmeneminen

Camino de Santiagon perusta on kristillinen pyhiinvaellus ja apostoli Jaakobiin liittyva
legenda. Nykyisin tdmé& uskonnollinen perusta muodostaa yleiskehyksen sille, mitd Camino
tarkoittaa ja merkitsee ihmiselle. Caminon suosion kasvuun on liittynyt sen uskonnollisen
merkityksen vahentyminen, jolloin suuri joukko suorittaa vaelluksensa jostakin muusta syysté
kuin uskonnollisista syistd. Vaellusreitin monenlaiset merkitykset ja ihmisten vaihtelevat
motiivit asettavat pohtimaan uskonnon ndkyvyyttd tai ndkymattomyyttd, ja onko sen
ilmeneminen ja toteutuminen nykyisin kunkin yksilollinen asia. Uskonnolla tarkoitan t&ssa
tarkastelussani Veikko Anttosen ja Teemu Tairan (2009, 18-19) maaritelmén mukaisesti sité,
ettd uskonnolla voidaan tarkoittaa uskonnollisten instituutioiden yll&pitdmia ja kansalaisiin
ylh&altapain suunnattuja piirteitd, ja toisaalta se voi olla yleisempi kasite, joka kattaa kulttuurin
ns. aluskasvillisuudesta versoavat uskomukset ja rituaaliset kaytanteet. L&hden liikkeelle
Camino de Santiagolla ilmenevan uskonnon tarkastelussa ensin mainitusta tasosta, jonka
mukaan jérjestaytynyt uskonto kirkkoina ja organisaatioina asettavat rajat, muodot ja sisallon
uskonnon tunnistamiselle. Tunnistamisen kannalta keskeisia ovat uskontoon liittyvat

konkreettiset toiminnat ja verbalisaatiot (Antola 2004, 292).

Saadakseen Camino de Santiagon pyhiinvaelluksen paatteeksi todistuksen, vaeltajalla on
oltava Pyhiinvaelluspassi (esp. Credencial del Peregrino). Passin johdantotekstissd mainitaan

Seuraavaa.

Tiedan, ettd pyhiinvaellustodistus (compostela) annetaan vain niille, jotka ovat
kulkeneet pyhiinvaelluksensa kristillisella mielella — devotionis affectu, voti vel
pietatis causa, ja jotka saapuvat Apostolin haudalle taittaen vahintaan viimeiset 100
km jalan tai ratsain tai viimeiset 200 km polkupyoéralla ja varmentaen kulkunsa
paivittain vahintaan kahdella leimalla, joissa on paivays.

(Jaakontie ystavat r.y.,3)

Tekstissa mainittua kristillista mieltd voidaan pitda yleislausumana, jonka kukin voi tulkita
haluamallaan tavalla tai jattda kokonaan tulkitsematta. Kyseisen pyhiinvaelluspassin voi saada
ennen matkaa Suomessa Jaakontien ystavat yhdistykseltd. Passin saatekirjeessa mainitaan
mm.; “Jotta vaellus olisi pyhiinvaellus, tulee siithen liittyd myds hengellinen osuus:

rukouseldmi, Raamatun lukeminen ja jumalanpalvelukset.” (Jaakontien ystavit r.y. 2018).
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N&ita passin ja saatekirjeen siséltoja voidaan pitd&d Caminon Kristillisen kehyksen esittamisina,
joiden tehtdvand on sitouttaa pyhiinvaeltaja uskonnolliseen vaelluksen viitekehykseen.
Osallistujat maarittelevat kuitenkin itse suhteensa tahan uskonnolliseen taustaan, eika sita
mitenkdan testata, kun vaeltajat saapuvat Santiago de Compostelaan ja haluavat saada
vaellustodistuksen (Frey 2004, 92).

Passin keskeinen merkitys vaeltajalle on siis siind, ettd siihen keratddn kuvassa 2. nakyvia

leimoja.

Kuva 2: Camino de Santiagon pyhiinvaelluspassi ja siihen saatuja leimoja (Hannu Sirkkila
26.11.2018, Jyvaskyla)

N&ité leimoja voi saada esimerkiksi majoituspaikoista, kahviloista, kirkoista tai museoista.

Pyhiinvaelluspassissa huomauttavaa on sen toimiminen vaeltajan identiteetin materiaalisena
osoittajana. Passissa olevien tietojen ja saatujen leimojen muodossa se on elaménkerrallinen
osoitus omistajansa olemassaolosta konkreettisesti ja symbolisesti. Passilla péasee
majoitukseen, se kertoo kuljetun reitin ja paivamaarat ja dokumentaationa silla voi saada
todistuksen vaelluksen suorittamisesta. (Sanchez y Sanchez 2016, 156.) Samuel Sanchez y
Sanchez tuo esille tutkimusartikkelissaan (mt.,156-161) yhden vaeltajan tunteen identiteettinsa
menetyksestd, kun han oli hukannut passinsa. Oman vaellukseni aikana eraasta kahvilasta
I6ytyi tallainen unohdettu passi. Kahvilan pitaja informoi vélittomasti meita taukoa piténeité
tiedon levittamisestd, jolloin toisilleen tuntemattomien vaeltajien yhteys kiinteytyi auttamisen
halusta tiedon vélittdmiseksi passinsa kadottaneelle. N&in uskonnollisista ilmaisuista

huolimatta passista tuleekin useimmille vaeltajuuteen liittyvan identiteetin ilmaisija.
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Uskonnon nékyvyys Camino de Santiagolla liittyy konkreettisemmin erityisiin paikkoihin ja
tilanteisiin. Terhi Utriainen (2018, 213) tuo esille sen, miten uskonnon tilat ja paikat tulee
ymmértdd laajasti kehoiksi, kodeiksi, maisemiksi ja kosmoksiksi sek& niihin liittyviksi
esineistoiksi, kuvastoiksi ja rituaaleiksi, joiden kautta ihmiset asettuvat maailmaan. Camino de
Santiago sisaltdd tdssa mielessa laajalti erilaisia uskonnon materiaalisuuden muotoja ja
ulottuvuuksia. Osa niistd on institutionalisoitutta pyhiinvaelluksen vakiintunutta tarinaa, kuten
erityisesti  Santiago de Compostelan katedraali, jossa sdilytetddn Pyhén Jaakobin
pyhdinjaédnnostd. Vastaavasti vaelluksen varrella kylien ja kaupunkien kirkot muodostuvat
vaellusyhteisollisiksi kokemuspaikoiksi.

Konkreettisin Camino de Santiagon uskonnollisista paikoista on siis Santiago de Compostelan
katedraali, jossa jarjestetddn joka péiva kello 12 messu (esp. misa del peregrino) edellisena
paivdnd Caminon suorittaneille, ja joiden kansallisuudet mainitaan messun yhteydessa.
Joissakin reitin varren kirkoissa jarjestaan iltaisin pyhiinvaeltajille suunnattu messu, jonka
yhteydesséd he voivat myos saada siunauksen. Mircea Eliade (2003, 47) toteaa, ettd
uskonnollisen ihmisen kannalta katsoen kirkko kuuluu toiseen tilaan kuin se katu, jonka
varrella kirkko sijaitsee. Kyseessé on kynnys, joka erottaa kaksi tilaa ja osoittaa profaanin ja
uskonnollisen eron. Caminolla tdmé ero voi olla suuri, jos maallistunut vaeltaja valttaa
kédymasta kirkoissa ja niiden tilaisuuksissa kokien uskonnollisen itselle tdysin vieraaksi.
Vastaavasti uskonnolliselle vaeltajalle kirkko on pyhdn kokemisen keskeinen paikka.
Rajanylitykset ovat sindnsa kuitenkin helppoja ja vaivattomia, koska vaelluspaivén aikana voi
poiketa auki olevaan kirkkoon ja saada leiman vaelluspassiinsa. Tama tarkoittaa myos sitd, etta
maallistuneelle vaeltajalle ainoa syy kéyda kirkossa, pyhassa tilassa, voi ndin olla motiivi saada

leima.

Yksilollistymisen myotd uskonnon harjoittaminen ja siihen liittyva kokemus jaa kunkin omaksi
asiaksi. Nancy Frey (1998, 93) tuo tutkimuksessaan esille erilaisia uskontoon liittyvid muotoja,
joita yksin Caminolla vaeltavat toteuttavat vaelluksensa aikana. Téllaisia voivat olla
uskonnollisten harjoitusten tekeminen, rukoileminen, laulaminen itsekseen, meditaatio,
uskonnollisten tekstien lukeminen esimerkiksi mukaan otetusta psalmikirjasta, ndiden tekstien
muistaminen ja pohdiskelu. Johtuen siitd, etta tallaiset muodot ovat hyvin yksilollisia ja yksin

tehtyj4, en téllaisia muutamia poikkeuksia lukuun ottamatta kuitenkaan havainnut.
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YhteisOllinen uskonnon harjoittamisen muoto Camino de Santiagolla on messuihin
osallistuminen. Menin itse kuusi kertaa majoituspaikkakunnan Kkirkossa jérjestettyyn
iltamessuun. Osallistujien m&&ra oli vaihteleva. Havaintojeni mukaan jokaisessa messussa
suuri osa oli olettavasti espanjalaisia tai espanjankielisia seké katolilaisia. Tama katolilaisuus
ilmeni messun aikana ritualisoituneiden toimintojen suorittamisena ja hallintana seka
ehtoolliseen osallistumisena. Messuihin osallistuessani kiinnostukseni pyhiinvaeltajana ja
etnografina liittyi moniin asioihin kuten esimerkiksi siihen, millaisia ovat pienten kaupunkien
ja kylien kirkkotilat. Osallistuva havainnointini suuntautui messuihin osallistuviin, heidan
kayttaytymiseensd, messun ja siunauksen kulkuun sek& noin tunnin mittaisen tilaisuuden
ilmapiiriin. Osallistumiseni ydinkysymys oli se, mit4 on uskonnollisuus Camino de Santiagoon

liittyvissa pyhissé tiloissa, ja vahvistaako se pyhiinvaelluksen uskonnollista merkitysta.

Kolmannen vaelluspdivan péatteeksi majoituin Rabanal de Caminon pieneen kyldan. Illalla
osallistuin ensimmadista kertaa vaeltajille jarjestettyyn messuun. Kenttdpdivakirjaan olen

kirjoittanut kokemuksestani seuraavasti:

Illalla on messu ja vaeltajien siunaus viereisessa olevassa pienessa kirkossa.
Kirkko on taynna. Liturgia tapahtuu espanjaksi, joten en ymmartanyt siita
mitéan. Jotenkin on tyhja ja turhautunut olo. Outsider, enka tieda mita pitaisi
tehda. Kuitenkin 15 minuutin pyhiinvaeltajien siunaus oli hyvin vaikuttava,
voimaannuttava ja herkkd. Se tuntui toisessa chakrassa. Myds papin veden
pirskotus tuntui konkreettisesti, koska yksi pisara tuli selvasti kasvoilleni, ja se

rituaalina meni lapi samoin toiseen chakraan.

Kokemukseni oli kaksijakoinen. Toisaalta koin jonkinlaista ulkopuolisuutta seké kielellisesti
ettd uskonnollisesti. Toisaalta siihen liittyi vaikuttavuutta, jota havainnoin ja tulkitsin ei-
uskonnollisesti osana henkistd orientaatiotani ja tietamysténi. Kuvailin vaikutusta chakraan,
joka kehon energiaspiraali-kasitteend perustuu lahinna intialaiseen ladketieteeseen (Sharamon
& Baginski 2002).

Viimeinen messukokemus ennen Santiago de Compostelaan saapumista oli voimakas.
Paikkana oli Palas de Rein kirkko. En ollut aiemmin kokenut niin voimakasta kirkollista
kokemusta, joka kavi tunteisiin. Olin messun ja konsertin aikana hyvin herkassé mielentilassa

ja kirkon useat, kauniit puuveistokset (Kuva 3.) alkoivat kuin el&& todellisina.
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Kuva 3: Veistos Palais de Rein kirkossa. (Hannu Sirkkild 16.5.2018, Palais de Rei)

Kenttapéaivékirjaani olen Kirjoittanut seuraavasti:

Kirkko tilana alkoi olla elavd. Hammentava kokemus. Olenko omassa
vaelluksessani tullut niin pitkalle, ettd minussa alkaa tapahtua jokin uusi
henkistyminen ja uskonnollinen avautuminen. Ainakin olen etsimassa
jotakin uutta sellaista ja syvempéaa. Etta en jaksa toisaalta pinnallisuutta,
yrittamista, tyytymattomyytta itsedni kohtaan. Etté voin juuri antautua
herkkyyteen ja jonkinlaiseen valaistumiskokemukseen ja sen elamiseen

todellisena.

Kirjoittamani kuvaa sitd, etta vaelluksen loppuvaiheessa lahes kahden viikon jalkeen tuntemus
ja mielentila tuovat esille henkisté prosessia ja oman itsen reflektointia. Tekstini ei kuitenkaan
ole uskonnollista vaan yleishenkista. Kuitenkin kokemuksen ja pohdinnan paikkana oli kirkko,
joten se kuvaa esimerkkina sitd, miten Caminolla sakraali tila mydtavaikuttaa vaeltajan ei

suoranaisesti uskonnolliseen kokemukseen. Henkisend oleminen ja sen tekeminen onkin



66

paikallisesti ja situationaalisesti joustavaa (Utriainen 2014, 238), ja uskonnollinen ja henkinen

kokemus sekoittuvat.

Osallistuminen messuun vaelluksen jdlkeen Santiago de Compostelan katedraalissa oli
vaikuttava kokemus, mutta enemmankin se tuntui vain vaelluksen konkreettiselta ja
rituaaliselta paatokseltd. Amanda Redpath (2011, 37) tuo esille sen ristiriidan, ettd kun Camino
tarjoaa monia sellaisia voimapaikkoja kuten erityisesti Santiago de Compostelan katedraali,
niin nykyisin ihmiset kuitenkin itse luovat tai 16ytavat omat voimapaikkansa. Nama ovat hyvin
yksil6lisig, ne saattavat riippua ilmasta, muista vaeltajista, ne voivat olla vuoren rinteita,
vanhoja raunioita, pienid kirkkoja tai muita paikkoja, joissa ihmiset saattavat kokea erityisia
energioita tai tunnetiloja. Santiago de Compostelan katedraali tuntuikin ihmispaljoutena

massapaikalta ja rituaaliselta itsestaan selvyydelta.

Yksi keskeisimpia reittiin kuuluvia voimapaikkoja on Cruz de Ferro, rautaristi, jota voidaan
pitad Camino de Santiagon reittien uskonnollisesti ja ritualistisesti merkittdvimpana kohteena.
Se sijaitsee Montes de Leon-vuoristossa, 1500 metrin korkeudessa Camino Frances-reitin
varrella. Legendan pohjalta ja rituaaliksi muodostuneesti pyhiinvaeltaja tuo kotiseudultaan
mukanaan kiven, jonka han asettaa ristin juurelle. Mircea Eliade (2003, 176) tuo esille kiveen
liittyvi& uskonnollisia merkityksid, joiden mukaan kivi hierofaniana ilmaisee ihmiselle voimaa,
lujuutta ja kestavyyttd. Kivi on télléin olemisen ilmaus, ontofania, pysyen aina samana
ilmaisten ihmiselle analogisesti olemisen muuttumattomuutta ja absoluuttista. Cruz de Ferroon
liittyen kiven symboliikka painottuu kuitenkin hieman toisella tavalla. Siind kivi symbolisoi
jotakin sellaista, esimerkiksi suruja, pelkoja tai syntejd, joista kiven mukanaan tuova haluaa
omassa eldméassadn paastaa irti (Heiser 2014, 130-131; Kurrat 2014, 183). Cruz de Ferro on
esimerkki siitd, miten esine (kivi) ja paikka (risti) toimivat ik&an kuin valittajina aineettoman
todellisuuden ja ihmisen valilla, ja esineiden merkitykset muodostuvat niiden suhteesta toisiin
esineisiin ja muuhun niitd ympéardivadn kulttuuriseen todellisuuteen (ks. Bergholm &
Héamalainen 2018, 7).

Itse valmistauduin Cruz de Ferroon ottamalla rinkkaan asuntoni takapihalta I[6ytdméni pienen
kiven. Illalla Rabanal de Caminon alberguessa mietin, ettd mistd minun pitdisi seuraavana
paivana Cruz de Ferrolla luopua Kiven jattamisen myota. Majapaikan pienesta kirjastosta l6ysin
yhdysvaltalaisen, maailman kuulun henkisen alan kouluttajan Sonia Choquetten Camino-

vaelluksestaan kirjoittaman kirjan ”Walking Home: A Pilgrimage from Humbled to Healed”
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(2014). Luin kirjasta hanen Cruz de Ferron vaiheen eli mit4 han oli Kirjoittanut paivad ennen
ristille saapumista ja miten han koki Cruz de Ferrolla olonsa. Kiven jattdminen oli hanelle sen
tdsmentémisestd, mitd han halusi jattad ja oli myos syyté jattad taakseen. Tama herétti minut
pohtimaan, mitd minulla on syytd jattad taakse? Olisiko se paine yritt44 olla sosiaalisesti
jotakin, tulla joksikin? Eli jos voisi vain olla yrittdméatta mitaan, tavoittelematta mitaan. Padstaa

irti tallaisista sosiaalisista haavoistaan.

Halusin selvasti valmistautua seuraavaan paivaan ja Cruz de Ferrolle saapumiseen. Illan aikana
keskustelin alberguen omistajan, joka oli todella ystavéllinen ja lemped, kanssa Cruz de Ferron
paikasta ja tapahtumasta. Oikeastaan puhuin hénelle omista ajatuksistani, jolloin han ei sinédnsa
tuonut minulle lisdé tietoa eikd h&n suoranaisesti kommentoinut ajatuksiani. Mutta tdma

keskustelu rauhoitti mielténi, kuten olen kenttapaivakirjaani kirjoittanut:

Selvastikin haluaisin kéyda syvempé&a keskustelua Caminoon liittyvisté asioista,
sen merkityksista, uskonnollisuudesta, henkisyydesta, kaikesta. Oli tuntunut, etta
ensimmaisten paivien perusteella keskustelut jaavat kuitenkin pinnallisiksi tai
kesken. Haluaisin saada enemman ja kohtaamisten syvyytta. Keskustelun jalkeen
tein alberguen puutarhassa meditaation. Se nostatti esille kiven jattoon liittyvia

poisjattamisia.

Cruz de Ferro ei oikein tuntunut erityiseltd. Kiven jattdminen oli Kiven jattamista.
Pyhiinvaeltajat pitivat taukoa ristin lahettyvillda sydden evditdédn, mutta mitddn muuta
ritualistisuutta kiven jattdmisen lisaksi ei ollut havaittavissa. Oleellista tuntui oleva tilanteen ja
hetken tallentaminen, eli ettd otetaan kuvia ja poseerataan (kuva 4.). Kyse on siité, etta
Caminolla ihmiset tietdvat katolisuuteen liittyvista tarkeistd paikoista, mutta paikassa olo
rakentuu ja merkityksellistyy varsin turistisesti, kun etsitddn jotakin autenttista, vanhaa,
eksoottista ja erilaista (Chemin 2012a, 273).
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Kuva 4: Cruz de Ferro (kuvaaja Elena-anonyyminimi 8.5.2018, Cruz de Ferro)

Metodologisesti Cruz de Ferro on esimerkki Sarah Pinkin (2009, 30) esiin nostamasta
etnografin asemasta maaritella tutkimuksessaan paikkaa ja paikkoja, ja ndin tdaméan maérittelyn
myo0té toimia auktoriteettina. Sarah Pink (mt.,42) kdyttaa termia etnografinen paikka. Se ei ole
sama tosiasiallinen, reaalinen ja koettava paikka, jossa etnografi on kenttatydssd. Ennemmin
se on paikka, jonka etnografeina teemme viestiessamme tutkimuksestamme. Olen tietoinen
tallaisesta prosessista, kun edelld mainitusti nostan korostaen esille Cruz de Ferroon liittyvia

merkityksia.

Cruz de Ferron ja messuosallistumisen lisaksi havaintoni uskonnon harjoittamisesta tai siihen
liittyvista rituaaleista olivat varsin niukkoja. Selkein esimerkki tallaisesta oli kuitenkin se, kun
vaellukseni puolivélissa tutustui kahteen yhdysvaltalaiseen idkkaaseen mieheen, jotka
kertoivat olevansa Kkatolilaisia. Erdan vaellukseni kuluessa saavutin Alin ja Jeffin, ja
taivalsimme jonkin aikaa matkaa yhdessa. Camino de Santiagon reitilla on kilometripylvéité,

joissa on simpukka-symboli ja ilmaistuna etdisyys Santiago de Compostelaan. Al ja Jeff



69

pysahtyivat jokaisen pylvaan kohdalla, poimivat maasta pienet kivet, asettivat ne pylvéén
paalle ja toinen lausui lyhyen rukouksen. He pyysivat minut mukaan tahan pieneen rituaaliin,
johon liityin avoimella mielella. Kokemus oli minulle hyvin kaunis ja herkk& ja samalla se
antoi informaatiota, miten uskonto konkreettisesti voi toteutua vaelluksen aikana. Tallaista
kokemusta voidaan teologisesti tulkita esimerkkind spiritualiteetista, hengellisesta
kokemuksesta (ks. Kotila 2003; Aikasalo 2007). Uskontotieteellisesti kyse oli uskontoon
liittyvastd toiminnallisesta tilannetyypista, joka toteutui julkisena, mutta samalla ulkopuolisilta
suljettuna rituaalina (ks. Antola 2004, 292).

Pyséhtyminen, kiven asettaminen ja rukous kuvaa kévelyyn liittyvad yhdistavéa kokemusta ja
samalla myds paikan tekemistd (Pink 2009, 77). Alin ja Jeffin kannalta kyse oli jonkinlaisen
myyttisen, uskonnollisen tilan luomisesta. Tdmé& tarkoittaa Mircea Eliaden mukaan (2003,
114-115) uskonnollisen ihmisen halusta palata ajoittain takaisin pyrkimyksena yhdistya
myyttiseen tilaan sellaisena kuin se oli alun alkaen, ja saavuttaa jumalten lasndolo pyhan
janona. Samalla kyse oli uskonnon aineellisuudesta, jossa objekti, tdssa tapauksessa kivi ennen
tilannetta pelkkdnd materiana, tuli kayttodn ja muotoilluksi uskonnollisessa merkityksessa
kehollisena tekniikkana saaden valineellistd voimaa julkilausutun rukouksen sisallon
muodossa (ks. Morgan 2016, 15).

Tapasin Alin ja Jeffin ensimmaisen kerran O Cebreironissa ravintolassa ruokailun yhteydessa.
Myohemmin illalla kirkon liturgian alkaessa he tulivat istumaan viereeni. En osallistunut
ehtoolliseen toisin kuin he katolilaisina. Ehtoollisella kaydessaan Al oli ottanut
ehtoollisleivasta palasen minua varten, jonka otin kiitollisena vastaan. Liturgian péatyttya Jeff
halusi saada valokuvan hénesta ja minusta yhdessd. Han halusi kuvalla nayttaa ystavalleen,
miten on kohdannut suomalaisen evankelis-luterilaisen, ei-katolilaisen. Kun kuulun kirkkoon
olematta erityisen uskovainen, puhuminen omasta Kirkollisesta taustasta yhtékkia kohtaamien
ihmisten kanssa tuntui vaivaannuttavalta. Vaikka kyseessa olikin Camino de Santiago,
selkeédsti uskontoon liittyvdnd kehyksend, uskonnosta avautuminen tuntui hyvin

henkil6kohtaiselta asialta.

Vaikka toiminnallisina kaytant6ind uskonto ei Caminolla kovin runsaasti ndy, tarjoaa reitti
runsaasti muita erilaisia ja konkreettisia merkkeja uskonnon lasnéolosta. Veikko Anttonen ja
Teemu Taira (2009, 22) tuovat esille sen, ettd keskuslahtdisten uskonnollisten perinteiden

ohella erilaiset rajat, reunat, risteykset, periferiat ja marginaalit ndyttelevat merkittdvaa osaa
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perinteiden synnyssd, organisoitumisessa ja merkitysten valittymisessd. Kulkemallani 320
kilometrin reitill& oli useita reitin arjen todellisuuteen syntyneitd marginaalisia uskonnollisia
paikkoja ja niihin liittyvid merkkeja ja perinteité. Lisdksi on huomattava Mircea Eliaden (2003,
137) ndkemys siitd, ettd uskonnolliselle ihmiselle luonto ei koskaan ole pelkki ”luonto”, se on

aina taynna uskonnollisia merkityksia ja hdn huomaa siind pyhyyden moninaisia muotoja.

Konkreettisesti reitin varrella on eri tavoin asetettuja ristisymboleja. Jonkin matkaa ennen

Rabanal del Caminoa rautalanka-aitaan oli kiinnitetty usean kymmenen metrin leveydelta

kuvassa 5. nakyvia kunkin itse tekemid puunoksista kyhattyja risteja.

Kuva 5: Risuristit (Hannu Sirkkila 7.5.2018, tarkemmin maéritteleméton paikka Rabanal del

Caminon lahialueella)

Toisena esimerkkind on kuvassa 6. ndkyva O Pedrouzon lahella sijainnut pieni hiekkakasa,
jonka péalle oli laitettu kuvia oletettavasti vaeltajien edesmenneistd laheisistda ja heihin

viittaavia muistoteksteja.
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Kuva 6: Lé&heisten kuvat ja muistotekstit hiekkakasan paalla. (Hannu Sirkkila 18.5.2018,

tarkemmin méérittelematon paikka O Pedrouzon lahelld)

Syyné kuvien ja tekstien asettamiseen on se, etté vaeltaja haluaa talla tavalla muistella oman
kulkunsa yhteydessd laheisidédn ja joillakin ndistd on voinut olla tavoitteena tulla itse
pyhiinvaeltamaan (Chemin 2012a, 268). Tdma kertoo Eduardo Cheminin (mt., 272, 278)
mukaan siitd, ettd pyhyyden idea vaihtelee vaeltajien keskuudessa, ja se voidaan rakentaa
minne tahansa tuottamalla itse omalla tavalla johonkin paikkaan pyhyyden merkityksia.
Camino de Santiagon sindnsa institutionaalisessa uskonnollisessa kehyksessé osa vaeltajista
muodostaa luovasti, oma-aloitteisesti ja yksilollisesti uskontoon liittyvid heille térkeita
merkityksia. Kyseessd on myds Daniéle Hervieu-Légerin (1993, 146) mainitsemasta
uskontoon liittyvastd ihmisten spontaaniudesta, kun he tuovat esille omia kaytantojaan,
ajatuksiaan ja arvojaan kirkkoinstituution saéntelyn ulkopuolella. Tallaisesta spontaaniudesta
muodostuu myds kunkin omia henkil6kohtaisia tarinoita emootionaalisella sisallélla, kun

uskonto on itse koettua ja itse tehtya.



72

4.3. Paikkojen merkityksellistaminen

Camino de Santiago on maantieteellinen reitistd, joka sisaltdd runsaasti erillisia, konkreettisia
paikkoja Pohjois-Espanjassa ja osin myds muualla Euroopassa. Paikkoihin liittyy aina niiden
oma historiansa, ja Caminon osalta niilld on myds uskonnollisia merkityksid. Vaeltamisen
konteksti paikasta toiseen siirtymisind tuottaa my6s runsaasti representoitua informaatiota
karttoina, oppaina ja paikkojen symbolisina merkintdina reittien varrella. Lisdksi vaeltajat
tuottavat ennen matkaa, sen aikana ja sen jalkeen omia nékemyksiaan, kokemuksiaan ja
tarinoitaan paikoista. Tama kokonaisuus tarkoittaa sitd, ettd Camino de Santiagon keskeinen

sisélté on monipuolinen paikkojen merkityksellistaminen.

Paikkoihin kiinnittymisen kannalta keskeisessé asemassa ovat kartat. Doreen Masseyn mukaan
(2008, 80) kartat ovat representaation apuvalineitd siten, ettd jokainen yksittdinen kartta
perustuu tietynlaiseen ajattelutapaan ja tietynlaiseen tulkintaan kuvaamastaan alueesta.
Camino de Santiagon pyhiinvaellusreitti sisaltdd runsaan madrén karttainformaatioita
painettuina karttoina, karttakirjoina ja niiden sahkdisina sovellutuksina. Niiden sisaltdma tieto
saattaa olla hyvin tarkkaa tuoden esille esimerkiksi yksittdiset maaston kohdat, kylat
mahdollisine palveluineen ja yopymismahdollisuuksineen. Doreen Massey (mt.) huomauttaa,
ettd pelkka asioiden lisédminen karttaan voi tuoda mukanaan lisdé toimintakykya ja vastaavasti
niiden puuttuminen voi vahentéa sitd. Han my0s mainitsee siitd, ettd karttojen ominaisuudet,
esimerkiksi se, mita niihin kuuluu ja mité niista puuttuu, ovat tulosta erilaisista kokemuksista,
tarkeysjarjestyksista ja tulkinnoista. Doreen Massey (mt., 214) tuo myos esille sen, etté kartat
saavat meidat ajattelemaan tilat ja paikat pintoina, jolloin ihmiset ja kulttuurit sijaitsevat

tallaisilla pinnoilla, ja lilkkumattomina ne odottavat saapumistamme.

Hyvin tyypillinen Camino de Santiagoon liittyvd karttaopasmateriaali on kayttamani John
Brierlyn (2018) laatima Kirja. Se suosittelee Sarria-Santiago de Compostelan vélille (117,4
kilometrid) noin 20 kilometrin péivdmatkoja, ja purkaa yksittaisen paivdmatkan muutaman
kilometrin osiin antaen néistd paikkakuntatietoja majoitusmahdollisuuksineen, reitin
maastokuvauksen, ja se sisaltdd reitin karttapohjan ja sen korkeuseroprofiilin. Téasta

esimerkkina on kuvassa 12. ndkyva Portomarin — Palas De Rei —reittivalin informaatio.
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Kuva 12: Reitti Portomarin — Palas De Rei (Brierly 2018, 31)

Sean Slavin (2003) tuo esille sen, ettd Caminon diskurssiiviset vélineet kuten kartat, opaskirjat
esittavéat reitit hyvin tarkkoina valintoina ja yleensa lyhyimman reitin seuraavaan paikkaan.
Opaskirjat esittelevat ja tarinallistavat paivan reitin antaen tunnistettavia maamerkkejé
varmistaakseen sen, etté vaeltaja ei eksy. Koska reitin merkinnét ovat jopa sadan metrin vélein,
uupunut vaeltaja tietdd aina tarkasti, kuinka paljon matkaa on seuraavalle lounaspaikalle.
(Brierly 2018, 15.)

Kulkemallani Camino Francen reitilld on padosin hyvat merkinnét, ja simpukkakuviot ja
keltaiset nuolikuviot seuraavat toisiaan erityisen runsaina Galician alueella. Vaeltajat tekevat
mya0s itse omia reittiviitoitusmerkintdjaan kuten kuvassa 13. nakyva tielle muodostettu Kivista
koottu nuolikuvio. Tama kertoo myds siitd, miten vaeltajat ottavat itse haltuun paikkojen
merkitsemisia ja merkityksellistamisia tehden tdman joustavasti, luovasti ja rakentaen Camino-

yhteisyyttd antamalla oman panoksensa muiden etenemisen tukemiseksi.
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Kuva 13: Nuolikuvio kivimuodostelmana. (Hannu Sirkkild 6.5.2018, Hospital de Orbigo)

Vaeltajien keskindisessd vuorovaikutuksessa diskurssit reiteista ja paikoista ovat keskeisessa
asemassa. Vaeltajat jakavat keskend&n ndihin liittyvad informaatiota. He vertailevat
esimerkiksi  majoituskokemuksiaan  tai  kertovat tietoja mahdollisista  tulevista
majoitusmahdollisuuksista. Tallaisella tiedolla representoidaan kohteita, paikkoja ja
palveluiden tarjontoja merkityksellistamalla jotakin omassa tiedossa olevaa toisille.
Informaatio saattaa herattad kiinnostusta itselle tuntemattomaan paikkaan. Omalla kohdallani
nain kdavi Samoksen kohdalla. Tavoitteena tuona paivéna olleeseen Sarriaan paasi kahta eri
reittid pitkin, joista pidempi kulki Samoksen kautta. Useampikin vaeltaja suositteli Samosta, ja
he kertoivat menevénsa majoittumaan sielld olevaan kuuluisaan luostariin. Valitsin Samoksen
kautta kulkevan reitin, mutta kokemukseni paikasta oli sindnsa pettymys. Uneliaan kylan
nayttavan nakdinen kirkko se ei ollut auki, joten kahvitauon jalkeen kiirehdin eteenpéin. Tama

kertoo siitd, miten paikkoihin liittyvat merkitysten luonnit ovat aina subjektiivisia.

Eduardo Chemin (2012a, 281-282) kayttad Camino de Santiagon yhteydessa termia henkinen
maisema. Tama sisaltaa reitilla olevan uskonnollisen perinnén, johon kuuluvat sillat, kirkot,
luostarit, majoituspaikat, sairaalat, muinaisten pyhien rakennusten rauniot, ristit, kiviaidat,

luonnon maisemat, suurkaupunkitilat, vanhat kylat ja kaupungit, ja joihin matkailijat ovat
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kontaktissa. Naista kontakteista muodostuu vaeltajan tunteen ja metafyysisen tason matka,
jossa oleellista on visuaalisuus. Osaan konkreettisiin henkisen maiseman paikkoihin liittyy
jokin uskonnollinen symboliikka. Té&llaisesta Nancy Frey (1998, 57) mainitsee esimerkkin&
pyhiinvaelluksen viimeisen vaiheen Galician vuoristossa ylos ja alas kulkemisen, joka
symbolisesti merkitsee Kristuksen ylosnousemista.

Henkisen maiseman lisdksi osa Camino de Santiagon paikoista sisdltdd kulttuuriperintdon
liittyvid merkityksid. Nancy Freyn (1998, 27) tutkimukseensa haastattelemista vaeltajista osa
painotti juuri kulttuuriperintod vaelluksensa motivaatiotekijand. Talloin kavelyn aikaiset
kokemukset ja havainnot tiestd itsessaan, silloista ja raunioista koetaan inspiroivina ja
kokemuksina menneisyyden jéljistd. Myos arkkitehtuuriset kohteet, kuten Gaudin palatsi
Astorgassa tai goottilaiset katedraalit Burgosissa ja Leonissa, koetaan merkittavind. Néihin
kokemuksiin voi myds liittyd jonkinlainen sentimentaalinen ja nostalginen kaipaus
menneeseen, erityisesti keskiaikaan, kun kuljetaan menneen jalan jaljilla (mt., 30). Voidaan
kuitenkin olettaa, ettd pyhiinvaeltajien mééran kasvaessa ja heidan taustojensa maallistuessa
monetkaan eivat tiedda maisemiin ja paikkoihin liittyvid symbolisia merkityksid tai
konkreettisia tarinoita. Realiteettina on myos se, etta vaelluksen edetessa paikat vaihtuvat, eika
uusiin paikkoihin ehdi vélttamatta perehtyd, jos ei ole etukateen hankkinut informaatiota

jostakin merkittavasta kohteesta.

Yhtend aamupaivana saavuin kuvassa 14. ndkyvaan Renchen kylaan. Kyla tuntui kuin elavalta
museolta. Osa rakennuksista on ransistyneita tai ainakin parhaat paivansa ndhneita kun taas osa
vaikutti asutuilta. Pienen kylan alueella rakennukset sulautuivat maisemaan, erityisesti koskeen

ja muodostivat harmonisen kokonaisuuden. Kenttépéivékirjaani olen Kirjoittanut seuraavasti:

Hetki on jotenkin hyvin pysahdyttava, kuin aika pysahtyisi. Tallaiseen paikkaan
voisi jaada vaikka kuinka pitkéksi aikaa, kokea miljod, kulttuuriymparisto,
elaman virtaa ja yhteytta historiaan. Vaelluksen yksi tarkea puoli onkin yhteyden
kokeminen menneeseen ja jossakin toisaalla kokemukseen. Tastd ovat muutkin

kulkeneet ja tassa ovat muutkin elaneet.
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Kuva 14: Ndkymé Renchen kylasta (Hannu Sirkkild 13.5.2018, Renche)

Susanne Osterlund-Pétzschin (2011, 115) mukaan Camino on muistojen maisema ja
pyhiinvaelluksen keskeinen teema on yhdistdd menneet ja tulevat pyhiinvaeltajat toisiinsa,
jolloin kyse ei ole vain ole liikkumisesta paikasta toiseen, vaan liikkeestd ndiden paikkojen
historiallisissa tasoissa. Amanda Redpath (2011, 39) tuo tutkimuksessaan esille sen, miten
nykyiset pyhiinvaeltajat kokevat néihin paikkoihin kasautuneen aiempien vaeltajien energiaa,
joka tulkitaan vaikuttavan siten, ettd vaeltaja haluaa pysahtya ja pitdd taukoa juuri siina
paikassa. Tdma kertoo Redpathin mukaan (mt., 40) myds siitd, miten vaeltajat itse luovat
tarkeédt paikkansa reitin varrella. Tama voi toteutuu siten, ettd monet pyhiinvaeltajat haluavat
jattda jonkin pysyvan, fyysisen jaljen reitin varrelle esimerkiksi rakentamalla kivitornin,
muodostamalla ristikuvion Kivilla tai puun oksilla tai seinakirjoituksilla tai edella kuvatusti
jattamalla kiven Cruz de Ferron juureen. Susanna Osterlund-Pétzsch (2011, 115)
huomauttaakin, ettd Caminossa ei ole kyse vain liikkumisesta paikasta toiseen vaan liikkeesta

naiden paikkojen historiallisilla tasoilla.
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Kulttuuriperint® ilmenee Camino de Santiagon reiteilld myds sen konkreettisina esittdmisina.

Vaellukseni loppupuolella Arzuan pikkukaupungin aukiolla esitettiin alkuillasta kuvassa 14.
nakyvid galicialaisia kansantansseja ja -musiikkia. Viihteellisen sisallon ohella Caminolla
vaeltajat saivat tall& tavoin kiinnekohdan alueen kulttuuriperintéon ja mahdollisuuden kokea
autenttisuuden representaatiota. Tdma on esimerkki Doreen Masseyn (2008, 31) mainitsemasta
paikan ainutkertaisuuden tai erityisyyden jatkuvasta uusintamisesta, joka on sen kasautunutta
historiaa. Camino de Santiagolla voidaan ndhdd olevan runsaasti téllaista kasautunutta historiaa
alkaen apostoli Jaakobiin liittyvéstd legendasta. Jos ihmiset eivat ole Kkiinnostuneita
pyhiinvaelluksen uskonnollisesta sisallostd, he joka tapauksessa kiinnittyvét ja uudelleen
merkityksellistavat reittinsa kokonaisuutta ja vaikkapa juuri sen Kulttuuriperintéd kuvan
kaltaisten esitysten muodossa. Tamé voi olla paikkoihin liittyvéna vastakaikua ihmisten halulle
tuntea pysyvyytta ja identiteetin turvallisuutta kohtaan kaiken liikkeen ja muutoksen keskella
(Massey 2008, 24). Se tarkoittaisi pyhiinvaellusta erdanlaisena pakopaikkana ja kaipauksena

menneisiin, jota paikan identiteetin perinnepohjainen uusintaminen tukee.

Kuva 14: Galicialainen kansantanssiesitys Arzuan kaupungissa. (Hannu Sirkkila 17.5.2018,

Arzua)
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Camino de Santiago kulkee lapi monien kylien ja pikkukaupunkien. Vaelluksen edetessa
huomioin oman kiinnostukseni naihin paikkoihin kasvavan. Tat4 kuvaa kenttapdivékirjan

merkintani lauantaina 12.5.2018 iltapdivalla Triacastelassa:

Majoituspaikan rutiinien jalkeen on todella mukavaa siirtyd tutustumaan
paikkakuntaan, katsella paikkoja, huomioida palveluita, selvittdd onko kirkko
auki ja loytaa mieluisa kahvila ja nauttia cafe americanoa nautiskellen. Se on
asettumista uuteen paikkakuntaan ja tulla tutuksi sen kanssa saaden kontaktia

nakemall& edes jonkin verran ihmisia ainakin vaikka kahvilassa tai kaupassa.

Kyla paikkana tarjoaa oman mahdollisuuden sosiaalisen yhteyden luomiseen. Kaupassa myyjéat
ja muut vaeltajat tuntuivat avoimilta. Toiselta taysin tuntemattomalta vaeltajalta saattoi kysya
vaivattomasti, tietddkd hén olevan jotakin tiettyd tavaraa myynnissa. Kaupan kulmilla saattoi
syntyd keskustelua majoitusmahdollisuuksista ja matkan etenemisestd. Liminaalisuus ja
yhdistavd Caminolla olo tuottaa keveyden, vaivattomuuden ja sosiaalisen avoimuuden uudessa
paikassa. Kyse on Eduardo Cheminin (2012a, 107) mainitsemasta jonkinlaisesta Kotiin
palaamisen tunnusta, jolloin luodaan omia kasityksida ja kéaytant0ja uusissa paikoissa.
Vaelluksen edetessd tdmé rutinoituu, jolloin myds tottuu uuteen kyldan tai pikkukaupunkiin
saapumiseen. Kotiin tulemisen tuntu on paikan haltuunottoa, kun majapaikkaan asettumisen

jalkeen laajentaa reviiria lahikaduilla, kaupoissa, kahviloissa ja kirkoissa.

Kotiin tulemisen kokeminen voi liittyd johonkin Kkulttuurisesti tuttuun elementtiin. Koin
pysahdyttavaa yhteyttd useissa Galician maaseudun pikkukylissé erityisesti sen takia, etta
noissa kylissa harjoitetaan maanviljelystd. Joissakin kylissd maatilojen isannét olivat liikkkeella
traktoreineen. Kylissakin eletdan, vaikka ne nayttdvat kovin hiljaisilta ja lahes kuolleilta.
Tunsin jonkinlaista yhteytta juuri ndihin pieniin maalaiskyliin, koska olen maaseudun kylalta

alun perin kotoisin ja maatilalla varttuneena tottunut tilan erilaisiin tehtaviin.

Liliane Voyé (2002, 128) tuo esille sen, miten nykyajan pyhiinvaelluksessa ei juuri ole yhteytta
maatalouteen. Maatalousvaltaisessa yhteiskunnassa ilmeni uskonnon sidos maatalouden
syklisyyteen ja siihen liittyi ritualistisuutta ja juhlia. Voyé mukaan (mt., 133) teollistuminen ja
kaupungistuminen voi merkita luonnon merkityksen korostumista pyhiinvaellusreiteilld, kun
luonnon ja taloudellisen kehittymisen ristiriidasta halutaan oppia jotakin. Onkin huomattava,

etté reitti kulkee Galiciassa hyvin pitkélti maaseudulla ja luonnon maisemissa. Ei ole yllattavas,
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ettd monet painottavat Camino kokemuksissaan juuri kaunista luontoa ja rauhoittavaa,

puhdasta ympéristoa.

Camino on myo6s hajuja. L&pikulkemieni pikkukylien maatalouden harjoittamiseen liittyy
karjan pitoa, ja muutamia kertoja nain lehmi ajettavan konkreettisesti laitumelle. Eréanlaiseksi
Caminon ominaishajuksi aistietnografisesti muodostuikin tuore lehmén lannan tuoksu. Reitin
kulkiessa lapi eldvan kylan tunnistinkin nopeasti lehmén lannan pistavan hajun, joka jai
ohitettavaksi oman vaelluksen edetessé I&pi kylan. Se kertoi elamastd, eldimisté ja ihmisisté,
jotka lehmid hoitavat.

Vaellukseni  puolivalissa  keskustelin  eteldkorealaisen  nuoren  miehen  kanssa
kokemuksistamme. H&n nyrpisti nenddnsa tuoden esille reitin varren epamiellyttavia
hajukokemuksia kylien 1api kulkiessaan. Nendn nyrpistys eleend ilman, ettd han sanoitti, misté
oli kyse, teki asian ymmarrettavaksi minulle juuri siind merkityksessa, etta kyseessa oli lehmén
lannan haju. Hymyilin hieman, mutta minulla ei ollut mitddn kommentoitavaa hanen
havaintoonsa. Sarah Pink (2009, 55) tuo esille sen, miten aistikategorioissa voi olla kulttuurien
valisid eroja. En voi tietdd tassa konkreettisessa mielessa etelakorealaisesta aistiluokittelusta ja
merkitysten annoista. \Voin ainoastaan tietdd kokeneeni saman aistihavainnon kuin
keskustelukaverini. Tutkijana reflektoin tuoreen lehmén lannan hajua siind kontekstissa, etta
lapsuudessani maatilalla meilld oli muutamia lehmid ja lannan haju Camino de Santiagon
reitilld tuotti lapsuudesta tutun aistimuiston. Tama muisto vélittomasti lievensi epamiellyttavaa

hajua, koska se muistutti mieleeni karjatalouden kaytantdja ja hajumaailmaa.

Sarah  Pink (2009, 53) huomauttaakin tutkijan tarpeesta reflektoida omaa
aistisubjektiivisuuttaan, ja sitd miten han tuottaa etnografista tietoa ja miten silla on esimerkiksi
yhteys tutkijan oman identiteetin merkitsijoihin. Omalla kohdallani téllaisia ovat siis
kansallisuus, sukupuoli ja erityisesti lapsuuteni kotiin liittyvd ammatti- ja yhteiskuntaluokka-
asema. Etnografina voisin ndin taustastani johtuen jattdd huomioimatta toisen vaeltajan,
konkreettisesti eteldkorealaisen miehen kommentin. Kuitenkin téllainen valiton reflektointi
keskustelutilanteessa merkitsi toisen havainnon huomiointia ja kuuntelua. Kyse on etnografin
aisti-intersubjektiivisuudessa (mt., 53) tutkimusprosessin aikaisessa vuorovaikutuksessa ja
yhteydessa kentélla. Samalla on kyse etnografin itsensé paikantamisesta, jolloin konkreettinen
tilanne kentdlld on asemoitavissa ja myos tutkija itse asemoi itsensa positionaalisen tiedon
hengessa (ks. Uotinen 2010b, 180).
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Erds osa Camino de Santiagon vaellusreitin paikan merkityksellistamisia on kaupallistuminen
ja tuotteistaminen. Vaellukseni aikana O Cebreiron, pieni paikka Sierra de Ancaresin vuorella,
oli ensimmdinen, jossa tuli selvasti ja nakyvésti esille Caminon tuotteistaminen. Kyla on
kaunis, muutamien luonnonkivirakennuksien keskittyma. Varsinaista asutusta sielld ei
nayttanyt olevan, ja kaikki toiminnot liittyivat Caminolla kulkevien palvelimiseen. Tama
tarkoittaa sita, ettd kyldssa on muutaman alberguen ja ruokapaikan liséksi
matkamuistomyymalgitd, joissa myydaan kaikenlaisia Camino de Santiagoon liittyvia tuotteita
kuten t-paitoja, college-puseroita, jadkaappimagneetteja, postikortteja, Camino-koruja ja -
rannekkeita jne. Lahes viikon rauhallisen ja kaupallisuudesta vapaan vaelluksen jalkeen paikka
tuntui hammentdvalta. O Cebroin on esimerkki uskonnon aineellisuudesta ja osin siihen liittyy

my06s uskonnon kaupallistuminen ja kuluttaminen (ks. Keenan & Arweck 2006).

4.4, Ritualistinen yhteisollisyys

Pyhiinvaellus Caminolla muodostuu ritualististen kaytantéjen kokonaisuudeksi, joka toistuu
paivittdin ja joka ndin yhdistdd pyhiinvaeltajia. Rituaalit muodostavat yhteisen
toimintakulttuurin, tavan toimia, jolloin ne vahvistavat Victor Turnerin kuvaamaa
normatiivista yhteisollisyyttd (Schutzeichel 2014, 31). Talléin pyhiinvaeltajien toiminta on
sindnsé itsendisté ja spontaania, mutta toimintojen yhdenmukaisuus ja toistuminen normittaa
ne ennustettavaksi. Normatiivista yhteisollisyyttd vahvistaa jo se, mikd tapahtuu ennen
vaelluksen alkua. Olettavasti suurin osa on perehtynyt Camino de Santiagoon liittyvaan
kirjallisuuteen ja internetaineistoihin ja vaelluksensa aloittavat ovat olleet mukana erilaisilla
postituslistoilla ja Facebook-ryhmissa. Nama aineistot ja niihin liittyvat keskustelut sisaltavat
tarkkaa reitti-informaatiota tietoina esimerkiksi majoitusmahdollisuuksista seka pikkutarkkoja

ohjeita varustuksesta pakkaamisohjeineen.

Eldaménsa ensimmaisen vaelluksen aloittava on kuitenkin epavarmuuden tilassa. Nancy Freyn
(1998, 38) tutkimuksen mukaan ennen vaelluksen alkamista monet pyhiinvaeltajat tuntevat
olevansa hermostuneita, he epéilevat matkaansa ja kysyvit itseltddn: "Mitd olen tekemidssé ja
onko se fyysisesti mahdollista?” Kun aloitin vaellukseni Leonista, joka on yli 100 000
asukkaan suurehko kaupunki, kdvin paivdd ennen varmistamassa reitin kaupungista ulos.
Kaupungin turisti-informaatiopisteesta sain reittitietoja ja myonteisena yllatyksena tiedon siité,

ettd hotellini oli reitin varrella. Kun seuraavana aamuna astui hotellista ulos, olin heti suoraan
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oikealla kadulla. Toisena varmistustoimenpiteend oli se, ettd k&vin k&veleméssa aloitusta ennen
pari kilometria reitin suuntaan silméillen keltaisia opastenuolia ja simpukkakuvioita. Oma
epavarmuuteni liittyi néin reitin I0ytdmiseen ja sen konkreettiseen aloittamiseen. Taustalla oli
kuitenkin juuri tuo Nancy Freyn mainitsema epdily taysin itselle uudenlaisen asian tekemisesta,
joka etukateisinformaatiosta huolimatta tuntui hypylta johonkin tuntemattomaan.

Camino pyhiinvaellusreittind on sinénsa yhteis6llinen ja ritualistinen. Se siséltad merkkeja ja
merkityksid, jotka yhdistavat vaeltajia ja liittavat uudet tulijat osaksi vaellusyhteisyyttd. Dani
Schrire (2006, 73) tuo esille sen, miten Caminon reitin merkit luovat merkitysten ja
representaatioiden mosaiikin. Keskeinen naista merkeisté on simpukka-symboli, joka on reitin
merkitsemisen kuva. Simpukan kuori ilmestyi Caminon ikonografiaan 12. vuosisadalla ja se
symbolisoi hyvaa tyotd, jota pyhiinvaeltajan ajatellaan tekevan (Frey 1998, 41). Nykyaikaan
liittyva simpukan kantaminen vakiintui 1980-luvulla ja samalla se alkoi erottaa todelliset
pyhiinvaeltajat virkistyspatikoijista (Dunn 2016, 25). Vaeltajille myydaan simpukoita, ja he
kiinnittdvat simpukan omaan rinkkaansa osoituksena vaelluksesta ja yhteisoon kuulumisesta.
Simpukka on samalla keskeinen Caminon turistinen tuote, joka esiintyy postikorteissa ja

erilaisissa matkamuistoissa.
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Kuva 7: Simpukka symboli (Hannu Sirkkild 7.5.2018, tarkemmin madrittelematdn paikka

Astorgan ja Rabanal de Camino Vélilla)

Oman simpukkani ostin vaellukseni toisen paivan illalla Astorgassa. Kaksi pdivaa olin
katsonut, miten vaeltajien rinkoissa on kiinnitettynd simpukka, jossa on keskella punaisella
varilld maalattu ristikuvio. Ndiden kahden pdivan aikana minusta alkoi tuntua, ettd ilman
simpukkaa en oikein kuulunut joukkoon. Tyypillista on se, ettd monet ostavat simpukan jo
ennen konkreettisen vaelluksensa alkua (Dunn 2016, 25). Ostamisen ja simpukan rinkkaan

kiinnittdmisen myota tunsin tulleeni osaksi Camino-yhteisté (kuva 7.).

Terhi Utriainen (2018, 213) tuo esille sen, miten uskonnon materiaalisuuteen lukeutuu
monenlaisia kaytantoja, rituaaleja ja tekniikkoja seka niiden opettelua ja harjoittelua. Simpukan
ostamisen ja sen kiinnittdminen rinkkaan voidaan ndhda olevan oppimista Camino de
Santiagon tietovarannosta. Koska oletettavasti monille vaeltajille pyhiinvaelluksen
uskonnollinen tausta ei ole yksityiskohtaisen tuttua esimerkiksi juuri simpukka-symbolin

osalta, korostuu sen merkitys kaikkia yhdistdvana symboliesineené.



83

Terhi Utriainen (2018, 214-215) maéérittelee amuletin suojaesineeksi siten, ettd sen
vaikutuksena on suojella pahalta, ja hdnen mukaansa myds monia kristinuskoon kuuluvia
symboliesineitd (risti, rukousnauha) voidaan t&ssd mielesséd pitdd amuletteina. Tallaisen
tulkinnan mukaan vaeltajalla oleva simpukka amulettina suojaisi reitin varren mahdollisilta
vaaroilta, mutta ennen kaikkea kavelyn aiheuttamilta rasituksilta ja vaivoilta. Kun vaellukseni
toisen paivén illalla Astorgassa ostin oman simpukkani, ajattelin ensisijaisesti sitd merkkina
joukkoon kuulumisesta. Tdman ohella koin sen seuraavasta aamusta lahtien sisdisté rauhaa
edesauttavana esineend, juuri valittdjand (Bergholm & Hamaldinen 2018, 7) minun ja Caminon
historiallisuuden kesken, jonka myo6ta edistin omaa meditatiivista keskittyneisyyttani. Tdma
kertoo sit4, miten simpukka voi toimia yksilollisesti pyhdnd amulettina tai pelkké&na

matkamuistona tai molempina niista (Dunn 2016, 23).

Pyhiinvaeltajan pdivd on sindnsa kehykseltddn itseddn toistava ja ennustettava ja se
yhdenmukaistaa vaeltajien kulkua ja ohjelmaa. Suurin osa lahtee majapaikastaan liikkeelle
aamulla klo 6.30-8.00 valilla. Tatd edeltad herdamisen jalkeen aamutoimet, varusteiden
pakkaamista ja jotakin syomista riippuen hyvin paljon alberguen ruokailutiloista ja kunkin
tarpeista. Reitin varrella on keskiméaarin viiden kilometrin vélein kahviloita, joihin pysahdytaan
tauolle ja tilataan kahvia, mehua ja pientéd syotavaa. Kahviloista muodostuu kontaktien oton
paikkoja, mutta kukin voi olla myds omassa rauhassaan. Useimpien vaellus jatkuu néin
iltapdivan alkuun saakka, jolloin saavutaan seuraavaan majapaikkaan. Pienempi osa lahtee
liikkeelle mybhemmin tai vaeltaa pidempaé kohti iltaa. Saavuttaessa majoituspaikkakunnalle
alberguessa hoidetaan majoitusmuodollisuudet leiman saanteineen ja maksuineen ja saadaan

petipaikka. Kenttapaivékirjassani on kuvaus ensimmaisestd majoittumisesta seuraavasti:

Alberguessa on oma rituaalinsa. Kyseessa on yksityinen hostel, ja ystavallinen
omistaja nayttda sankyni ja yhteiset tilat. Tilarakenne tulee tutuksi tasta
eteenpdin. Tuloaula, makuusalit, peseytymistilat ja ulkona pyykinpesupaikka.
Toiminta etenee selkeéasti: majoittuminen ja leiman saanti passiin, makuupaikan
osoittaminen, rinkan purku, suihkussa kaynti, jalkojen hoito eli rasvaus, kaytossa
olleiden vaatteiden pesu, mahdollisesti jotakin syémistd, vetaytyminen hetkeksi

omaan rauhaan ja some-paivitysten tekoa.
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Majoittuvien toiminta etenee varsin ritualistisesti ja majapaikasta toiseen samalla tavalla.
Varusteiden purkamisen ja asettumisen jalkeen kdyd&&n suihkussa, jonka jalkeen tehdaan
jalkahuoltoa ja pestdan paivan aikana kéytossd olleet vaatteet joko kasin tai koneellisesti.
Taman jalkeen keskitytddn ruokahuoltoon ja k&yddan syomdssé tai ostamassa kaupasta
syotavaan. lltapaivan ja alkuillan hetkind monet kirjoittavat paivéakirjaansa, rupattelevat
muiden majoittuneiden kanssa, hoitavat jalkojaan, suunnittelevat seuraavan péivén
vaellusohjelmaa, piipahtavat kévelylla paikkakuntaan tutustuen ja mahdollisesti osallistuvat
iltamessuun kirkossa. Albergueissa tavallista on néhda mobiililaitteiden runsasaikainen kaytto.
Paasaantoisesti kello kymmenesté lahtien on hiljaisuus, mutta ensimmadiset saattavat asettua
makuulle jo kello 20.00 jalkeen. Kuvatun kaltaisesti vaelluspdivat toteutuvat saman

siséltoising, jolloin niistd muodostuu toisteisia ja toiminnot ovat ritualistisia.

Keskeinen osa alberguessa oloa on oman tilan haltuunotto ja kaytté. Sanky on vaeltajan ainoa
oma fyysinen tila. Useimmissa majoitustiloissa on kerrossangyt. Yhta yota lukuun ottamatta
nukuin alapetilld, jonka etuna oli se, ettd saatoin levittaa tavaroita lattialle séngyn alle. Oivalsin
heti ensimmadisessa majapaikassa omien tavaroiden selkedn ja tarkoituksenmukaisen
jarjestamisen. Kun kéytettavissé on ala- tai ylapeti, tilaa on kovin rajallisesti omien tavaroiden
asetteluun. Rinkan pakkaamisessa ja purussa on hyvé olla selked jarjestys, eli paalla tavarat,
joita tarvitsee, ja pohjalla vahemman tarvittavat. Illalla kannattaa pakata rinkka niin valmiiksi
kuin se on mahdollista ja asetella aamulla tarvittavat ja paalle laitettavat vaatteet johonkin
helposti I0ydettavaan jarjestykseen lattialle ja sangyn reunoille. Kun jarjestys on hyva ja itselle

selked, kaiken tarvittavan l6ytaa nopeasti.

Vaeltaja oppii nopeasti oman tilansa kayttoon ja jarjestelmallisyyteen ja olettaen, ettd kaikki
muutkin toimivat samalla tavalla. Kyseessa on pyhiinvaelluksen perinteeseen ja ideaaliin
liittyva vaatimaton, askeettinen olemisen ja tekemisen tapa. Toisten kunnioittaminen ja rauhan
antaminen itselle ja muille majoittujille  muodostaa sosiaalisesti yhdenmukaisen
toimintakulttuurin. Kun erddssa majapaikassa ylapedin vaeltaja oli suihkusta palattuaan
asettanut pyyhkeensa roikkumaan niin, ettd se osin peitti alapetini aukon, se aluksi &rsytti
minua. Tallaisesta kokemuksesta muodostuu kuitenkin vaellukseen liittyvad henkinen oppi
mieleen nousevien tunnetilojen havainnoinnilla ja sen oivaltamisella, miten pienesta asiasta oli

kyse.
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Pyhiinvaelluksen aikaisia kaytant6ja voidaan kuvata kurinalaiseen perusasenteeseen
perustuviksi askeettisiksi, kehopainotteisiksi ja kulutusrajoitteisiksi toimintaké&ytanngiksi.

Keskeistd tilan kaytossd ovat kehon huoltamiseen ja hallintaan liittyvéat toiminnat. Kun
vaelluksen aikana vaeltaja tulee tietoiseksi kehonsa tuntemuksista, majoituspaikassa han taman
ohella tulee tietoiseksi kehollisesta olemisestaan tilassa. Taysin omassa hallinnassa olevaa tilaa
on rajallisesti ja muut majoittuneet on koko ajan otettava huomioon. Suihkussa ja wc:ssé kaynti
voi merkitd odottamisia, ja niiden kdayton aikana voi olla tietoinen, ettd joku toinen odottaa
vuoroaan. Oleellista on my6s néiden tilojen pa&osin sukupuolittunut jako. Majoituksessa
oleminen tuottaa ndin sukupuolittuneet keholliset toiminnot, joiden ldhtokohtana ja huomion
keskipisteend on uusintaa vaelluksen jalkeen kehon tila ja kunto seuraavan paivéan vaellusta

varten.

Esille tuomani esimerkit erilaisista varsinkin majoituspaikkaan liittyvista kaytanngista ovat
avoimia, tiettyyn materiaaliseen tilanteeseen sidottuja, kollektiivisia, sadnnonmukaisia,
kehollisesti manifestoituvia, jarjestaytyneitd toimintamuotoja sosiaalisessa yhteydessa
hahmottuvia toimintakéytant6jd (Schutzeichel 2014, 22). Huomionarvoista on niiden
toistuvuus, ennakoitavuus ja kollektiivisuus. Ne muodostuvat vaeltajalle sellaiseksi
merkityskokonaisuudeksi, joka auttaa hanté nopeasti oppimaan ja selviytymaan Caminon arjen

tilanteissa.

4.5. Sosiaalisen yhteenkuuluvuuden muodostuminen

Camino de Santiago tarjoaa runsaasti mahdollisuuksia ja tilanteita sosiaaliseen
yhteenkuuluvuuden rakentumiselle. Keskeinen perusta ja osa tatd ovat keskustelut muiden
pyhiinvaeltajien kanssa, ja kanssakulkijana kokemusten jakaminen. Keskustelu lahtee helposti
kdyntiin, jos itselld on halu ja mydnteinen asenne sithen. Avauksena on tervehdys “Hola” tai
”Buenos Dias” ja myds hyvdn matkan toivotus “Buen Camino”. Varsinainen keskustelu voi
kaynnistya vaelluksen aikana, jolloin se johtaa yhdessa kulkemiseen lyhyen tai pidemman
matkan. Sopiva tilanne on myo6s kahvilassa istahtaminen entuudesta tuntemattoman poytééan

tai paikan tarjoaminen tulijalle.

Keskeista sosiaalisen kontaktin kdynnistymisessé on sen sattumanvaraisuus ja yllatyksellisyys.

Téstad esimerkking on vaellukseni toisen péivan ensimmaisen tauko Villares de Orbigon kylén
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kahvilassa. Kahvilaan jai paljon vaeltajia, ja vapaaseen poytédan ulkona muodostui neljan
vaeltajan poytaseurue, johon kuului lisdkseni bulgarialainen Elena sekd yhdysvaltalainen
pariskunta. Keskustelu k&ytiin saksaksi, josta muodostui yllattden yhteinen kieli. Kukin kertoi
reittinsa vaiheista ja kokemuksistaan. Elenan l&hdettyd ensimmaéisend jatkamaan matkaansa,
jain juttelemaan yhdysvaltalaisen pariskunnan kanssa pidemméksi aikaan. Kerroimme
matkalle 1&8hdon syistd ja motiiveista. Yhtend keskustelumme teemana oli amerikkalainen
vaellusteemallinen “The Wild” -elokuva. Tamin jalkeen naytimme toisillemme
kotiseutujemme valokuvia. Té&lla kuvatulla tavalla Caminolla ennestdin toisilleen taysin
tuntemattomat ihmiset voivat kohdata, ja alun Camino-kuulumisten vaihtamisen jalkeen
keskustelu voi ohjautua suuntaan, jolla voi olla tekemistd Caminon kanssa tai se voi kasitella

mitd tahansa muuta asiaa.

Myos alberguet tarjoavat erilaisia sosiaalisen kanssakdymisen tilanteita. Itse makuusali on
kuitenkin yleensa yksityista aluetta ja hiljaisuuden vyohykettd, jolloin keskustelut tapahtuvat
yhteisissa tiloissa tai ulkona. Albergueiden sisa- ja ulkotilat kuitenkin vaihtelevat, ja
esimerkiksi kaupunkimaisissa ymparistdissd sijaitsevissa ei valttdméattd ole ulkotiloja
ollenkaan. Pienen Rabanal del Caminon kylan retkeilymajaan liittyy laaja puutarha. Tdmén
alberguen yllapitajat edistivat majoittujien yhteishenked tarjoamalla iltapéivateen ja
majoituspdivandni meitd oli parikymmenen vaeltajan kansainvélinen joukko koolla.
Yksityisissa albergueissa on usein tarjolla maksullinen illallinen. Ensimmaéisessa
majoituspaikassani San Martin del Caminon kylassa paella-illallinen nautittiin pitkédn poydan
aaressa. Istuinpaikkani viereisten vaeltajien kotipaikat tulivat nopeasti selville ja keskustelu
painottui vaelluskaytdnndllisiin asioihin. Illan huipentumana espanjalainen vaeltaja tarttui

kitaraan tarjoten lyhyen musiikillisen hetken ennen nukkumaan menoa.

Caminolla sosiaalisen yhteisyyden rakentumisessa majapaikkojen yllapitajilla ja toimijoilla
voikin olla tarkead merkitys. Eduardo Cheminin (2012a, 46—-49) jasentelyn mukaan Caminon
reittien varrella toimii neljan tyyppisia majapaikkoja:

1) Kirkon yllapitamia.

2) Caminon ystavéat-organisaation yllapitamia.

3) Yksityisia ja

4) Kunnallisia.
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Useimmat alberguet, joihin majoituin, olivat varsin suuria, jolloin niiden henkilokohtaan jai
etaiseksi. Ldaheisempi yhteys toteutui kolmessa pienessd, Yyksityisessd alberguessa.
Esimerkkind on Ambasmestasin kyldssé sijaitseva albergue nimeltddn ”Das Animas”, jonka
omistaa saksalainen pariskunta, Sabine ja Ulrich Schnepf (https://www.das-animas.com/).

Omistajapari oli hyvin vieraanvarainen ja kiinnostunut majoittujista. Ndin Camino-kiinteyden
nakokulmasta albergue ei ole vain majoitusmahdollisuus. Varsinkin pienten yksityisten
majoituspaikkojen omistajat luovat selvésti kodikasta henked ja aitoa vieraanvaraisuutta.
Silloin oleminen muodostuu antoisammaksi ja kiintedmméksi. Kun omistaja luo tallaista
henked, se ainakin jossakin maéarin lahent&da samalla my6s majoittujia. Konkreettinen esimerkki
vieraanvaraisuudesta oli kuvassa 8. nidkyvat ”Das Animas “-alberguen ruokailutilassa pieneen

littutauluun kirjoitetut “hyvdd huomenta” -tervehdykset majoittujien omilla kielilla ja myos

suomeksi.

Kuva 8: Hyvadd huomenta-tervehdys “Das Animas”- alberguessa (Hannu Sirkkild 11.5.,

Ambasmestas)

Vaelluspaivien aikana ihmiset kohtaavat uudelleen toisiaan, jos paivarytmi kilometreina,

aikatauluina ja majoituskohteina on melko samanlainen. Hyvin tavallisia ovat 2025
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kilometrin paivavaellukset, jotka paatyvéat paikkakunnalle, jossa on kuitenkin rajallinen maara
majoituspaikkoja. N&in kohtaamiset toistumisineen ovat hyvin mahdollisia. Uudelleen
kohtaaminen huomioidaan tervehtimalla ja vaelluskuulumisten vaihtamisella. Tall4 tavoin voi
my0s muodostua Camino-ystavyys, kun ensikohtaamisen ja mahdollisen hyvan keskustelun
jalkeen tavataan uudelleen. Taman myotd voidaan vaeltaa yhdessd, majoittua samalle
paikkakunnalle ja samaan albergueen, ja majoittumisen jalkeen mennd yhdesséd syémaan,
lasilliselle tai kirkkoon.

Caminolla toisten vaeltajien kanssa toteutuvat keskustelut liittyvat matkalla oloon yleensa,
misté on aloittanut ja millainen on kokonaisaikataulu, millainen on kyseisen paivan ohjelma ja
tavoite, missa on majoittunut ja millaisia kokemuksia matkan aikana on ollut. Lisaksi kysytdan
kotimaata. Keskustelu on siis vaelluskeskeistd, hyvin reaaliaikaista, ja puhutaan hyvin
konkreettisista vaellukseen liittyvistd asioista. Se ei johda vaelluksen taustalla olevien
motiivien tunnusteluun tai korkeintaan niitd késitelladn yleiselld tasolla. Diskurssiivisesti
tavoite on luoda yhteyttd uuteen kohdattavaan vaelluskumppaniin. Camino itsessdédn on
yhteinen nimitt4ja, joka yhdistad toisilleen taysin tuntemattomia. Camino-yhteys rakentuu
vuorovaikutustilanteista, yhteisestd matkasta kohteineen, varusteista, ritualisoituneesta
toiminnasta, esineistd ja paadmaéristd. Camino-puhe jattdd syrjdédn keskustelukumppanin
yksityiseldmén, eikd sitd tarvitse valttamattd ollenkaan kasitelld. Se ei myoskaan sisélla
keskustelua ja vuorovaikutusta uskonnollisuudesta tai uskontoon liittyvista rituaaleista. Omat
havaintoni vahvistavatkin sitd Sean Slavinin (2003, 12) tutkimuksen tulosta, jonka mukaan
vaeltajat ovat yleensa sosiaalisia, mutta he valttavat tuomasta esille omaa historiaansa ja
keskustelu rajautuu vaellukseen liittyviin asioihin. Vaeltajat ovat varsin selkeédssa
liminaalitilassa ja ulkopuolella omasta arjestaan, joka voidaan tyontdd syrjaan myos

keskustelutilanteissa.

Vaellus itsesséén tarjoaa runsaasti jaettavaa ja yhdistavaa keskustelun aihetta. Siitd muodostuu
teemallisesti kunkin oma selviytymistarina, joka on kuuntelijalle ymmarrettava tarjoten myos
vertailupohjaa omille kokemuksille. Viimeisessd alberguessa tapasin suomalaisen
pariskunnan. He olivat vaeltaneet Camino Nord-reitilla ja majapaikkaan saapuessa kilometreja
oli kertynyt lahes 700. He kertoivat minulle innokkaasti alkuvaiheen kommelluksista ja
haasteista. Erityisesti fyysisessa muodossaan Camino on kaikkia yhdistava selviytymisen
kokemus. Siihen liittyvat vaelluspdivien rasitukset ja vasymiset seka liséksi vaihtelevat

luonnonolosuhteet. O Cebreirolla, joka sijaitsee 1330 metrin korkeudessa, yopymisen jalkeen
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satoi koko aamupaivéan lunta, rakeita ja oli jatkuva kylma tuuli. Tallainen ilma rakensi
valittdmasti yhdistavan kokemuksen, jota késiteltiin kahvitauoilla ja reitin varrella ilmeilla,

eleilla ja lyhyilla sanallisilla ilmaisuilla.

Tuttujen vaeltajien kohtaaminen uudelleen tuotti selvésti iloa ja jalleenndakemisen riemua.
Majoituspaikkakunnilla l&hdin muutamia kertoja istumaan lasilliselle aiempien tuttujen kanssa.
Yhdysvaltalaisten Alin ja Jeffin kanssa yksi kohtaaminen tapahtui Triacastelan Kkyl&ssé.
Kiertelimme ensin kylan keskustassa kirkkoon tutustuen, jonka jalkeen Al ja Jeff nayttivéat
oman majapaikkansa. L6éysimme mukavan baarin, jossa

Al joi kertomansa perusteella tapansa mukaisesti Gin Tonicia ja mina ja Jeff oluen. Aika kului
mukavasti. P&ateemana oli Suomen turvallisuuspoliittinen asema, yhteinen raja Venajan
kanssa ja Vladimir Putin. Liséksi puhuimme maittemme urheilukulttuureista, joten keskustelu
késitteli 1ahinnd muita kuin vaeltamiseen liittyviad asioita. Caminon rutiinit ja kdytannot ovat
teemallisesti kuitenkin rajallisia, ja kun tutustuminen vaeltajien kesken etenee, siirrytdan
puhumaan kunkin taustaan liittyvistd asioita. Sama toteutui bulgarialaisen Elenan kanssa.
Vaelsimme yhdessa kohden Sarriaa ja sovimme tapaavamme alkuillasta. Sopivan baarin
I6ydettyamme puhuimme elaméastdmme, elintasosta Bulgariassa ja Suomessa ja monesta

muusta asiasta, jotka eivét liittyneet vaeltamiseen Caminolla.

On huomattava se, ettd oma haasteensa voi olla yhteisen kielen puuttuminen. Englannin kielen
asema maailman valtakielend ja tulemista kaikkia yhdistévaksi kieleksi, jonkinlaiseksi lingua
francaksi, saattaa luoda sellaisen harhan, ettd se olisi myds Camino de Santiagolla selkea
valtakieli, jota kaikki osaavat. Kuten luvussa 3.4 toin esille, kavin eniten keskusteluja
saksalaisten kanssa. Liséksi kéytin saksan Kielta belgialaisen ja bulgarialaisen vaeltajan kanssa.
Huomasin, ettd keskusteluni olisivat olleet vield runsaampia, jos olisin lisdksi osannut espanjaa.
Matkani alkuvaiheessa majoituin kolme kertaa samaan albergueen italialaisen miehen kanssa.
Meilla ei ollut yhteista kieltd, mutta siitd huolimatta me kommunikoimme. Kun saavuin
kolmannen vaelluspaivan paatteeksi majapaikkaan, han kohdatessamme naytti vasenta
isovarvastaan, joka oli todella huonossa kunnossa. Varpaan kynsi oli kauttaaltaan muuttunut
keltaiseksi, ja sen pinta oli rikkonainen ja kupruileva. Han myds kéveli vaivalloisesti tehtyaan
jo pitk&n matkan. Kun ei ollut yhteista kieltd, en voinut kysella hdnen vaivoistaan, mutta eleilla
saatoin tuoda esille Kiinnostusta ja myo6tatuntoisuutta. Camino de Santiagolla vaeltaja
joutuukin, ainakin halutessaan, ottamaan k&ytt66n kommunikaation kaikki mahdolliset muodot

esimerkiksi eleind, ilmeina tai piirtdamalla ja kirjoittamalla. T&llainen tilanne on osoitus Sarah
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Pinkin (2009, 25) mainitsemasta aistietnografisesta kehon keskeisyydesté tietdmisessé ja sen
paikantamisessa, jolloin se mahdollistaa my6s yhteyden toisten kanssa.

Eteldkorealaiset tutkijat Kyung-Mi Im ja JuSung Jun (2015) tuovat esille sen, ettd Camino de
Santiagolla kommunikaatio tapahtuu myos tunteiden tasolla ja hiljaisuudessa. Jaettu kokemus
fyysisesté kivusta muodostaa perustan myos intiimille suhteelle vaeltajien valilla. Se synnyttéa
sympatiaa ja ymmarrysté toisen tilasta. Hiljaisuus, &aneton hymy, lyhyt kommunikaatio jakaa
ystavyyttd, lampoé ja lohtua. (mt., 343.) Tallainen tilanne toteutui edell& mainitun italialaisen
miehen kanssa, kun hén naytti rikkoutunutta isovarpaan kynttdan. Kun yhteisié sanoja ei ollut,

kéytossani olivat vain myotatunnon eleet hédnen suuntaan.

Kommunikaatio voi olla muodoltaan myds niukkaa ja lyhytsanaista. Reittini aikataulutus oli
hyvin samanlainen latvialaisen Janisin kanssa. Ndimme monina pdivin ja muutaman kerran
majoituimme samaan albergueen. Vaihdoimme kohdattuamme pdivan kuulumiset, mutta
keskustelumme ei muodostunut sen syvéllisemméksi. Tama kertoo siitd, ettd keskustelumuodot
ja yhteydet ovat monenlaisia. Vaelluskokemuksista ja myds tutkimuksista saattaa vélittya
yksipuolinen kasitys hyvin selkeén kiintedsta sosiaalisesta yhteydestd ja kommunikaatiosta.
Tallainen communitas-yhteys ei kuitenkaan toteudu esimerkiksi sen takia, ettd osa haluaa

suorittaa vaelluksensa omassa rauhassaan ja yksin.

Yhteys voi myds rakentua hitaammin. Havaitsin vaelluspaivan péatteeksi uuden alberguen
huoneessa, ettd siihen oli majoittunut mies, joka oli tuttu jo edellisestd paikasta. Emme
kuitenkaan puhuneet keskendmme, mutta vélillimme oli aktiivista ja tuttavallista eleiden
kéayttod. Seuraavana pdivand, kun poikkesin kahvilaan ensimmaiselle tauolle, sielld istui
kyseinen mies. Menin hanen viereensa ja avasin keskustelun. Han oli saksalainen Jens ja meista
tuli loppumatkalle hyvat kaverit, ja vaihdoimme aina kuulumiset tavatessamme. Vaelluksen
eteneminen samalla vauhdilla luo kohtaamisen hetkid, jotka lahentdvat vaeltajia toisiinsa ja

edesauttavat nain myos vuorovaikutuksen aktivoitumista ja kokemusten jakamista.

Koska kohtaamiset ovat ennakoimattomia ja uusi tuttavuus on tuntematon, Camino-
yhteisyyden lisdksi sosiaalisen yhteyden edistymistd voivat edesauttaa monenlaiset
kuvitteelliset yhteisdllisyydet. Oman kansallisuuden merkitys on téllainen, jonka huomasin

kaksi kertaa tavatessani suomalaisia. Kokemusten jakaminen on nyanssoidumpaa ja
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monipuolisempaa omalla didinkielelld. Yhteisollisyytta tunnistin itsessani kohdatessani muita

pohjoismaalaisia, erityisesti ruotsalaisia. Kenttapaivékirjaani olen Kkirjoittanut seuraavasti:

Melidessa avasin juttelun kahden ruotsalaisen kanssa. Olin jo tunnistanut kielen,
kun he olivat valilla edessa, valilla takanani. Ja sitten sopivassa paikassa kysyin,
etté ovatko he Ruotsista. Nuorempi nainen oli suurkaupungista

ja vanhempi pikkukaupungista. Olivat myonteisen ja mukavan oloisia, ja kivaa

oli ensimmaisté kertaa vaelluksen aikana puhua pa svenska.

My6hemmin samana péivana vaelsin pidempaéan hollantilaisen Mariken kanssa. Kun toimme
esille tarkemmat kotipaikkatiedot, ilmeni, ettd hanella on ystdvd minun kotikaupungissani ja
vastaavasti mina olen kdynyt hdnen kotikaupungissaan Hollannissa. Liminaalitilassa mieli

hakee ihmisten vélisid yhteyksia ja kotoisuutta rakentaen erilaisia kuvitteellisia yhteisdja.

Kohtaaminen ja keskustelun aloittaminen voi olla sukupuolittunutta. Téallaisesta esimerkki
tapahtui Acebon kylassd, kun laskeuduin Cruz de Ferrolta. Kyseinen rautaristipaikka sijaitsee
1500 metrin korkeudessa, ja sen jalkeen alkaa pitkd laskeutuminen alas laaksoon.
Laskeutumisvaihe oli rankempi kuin nousu, ja lisaksi tuolloin oli melko kuumaa. Acebon
pienessa kylassad menin baariin, ja tilasin oluen. Baaritiskilld aloin juttelemaan miehen kanssa,
joka oli saksalaisen Norbertin. Juttelimme jonkin aikaa sindnsa tavallisista
vaelluskokemuksista, mutta tapaamisen konteksti, baaritiski, ja keskustelu toisen miehen
kanssa toi siihen oman tuntemuksensa ja erottumisen vaelluspaivén arjesta miestapaisesti.
Miestapaisuudella tarkoitan sukupuolen toimimista performatiivisesti siten, etta siihen liittyvét
teot, liikkeet, eleet ja tyylit toteutuvat sukupuolittuneen toisteisesti (Jokinen 2005, 59).
Konkreettisesti olin tietoinen miestapaisuudestani, joka ilmeni esimerkiksi Norbertin kanssa
kdymani keskustelun asiapitoisissa teemoissa, tavassa olla ja nojata baaritiskiin ja nauttia

oluesta kuin vanhan kaverin kanssa baariymparistossa.

Sosiaalisen yhteyden muodostumisen kannalta on huomioitava se, etté vaeltajien joukko ei ole
kuitenkaan yhdenmukainen. Oman ryhmansd muodostavat esimerkiksi pyorailijat, jotka
etenivat havaintojeni mukaan reitilld padosin pienissa 3-5 hengen ryhmissd. Rabanal de
Caminon alberguessa sdin aamiaista yhdessa itavaltalaisen nuoren naisen, Katherinan kanssa.
Han oli tullut yksin Caminolle ja oli matkansa edetessa liittynyt yhteen muutamien muiden

pyoréilijoiden kanssa. Han kysyi, ettd enkd kuulunut mihink&&n ryhméén. Ymmarsin hanen
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kysymyksensé tavallaan véérin ja vastasin, ettei Suomesta kasin ollut muodostunut mitéan
ryhmaéa, johon kuuluen olisin tullut Caminolle. H&n lienee kuitenkin tarkoittanut sité, ettd en
ollut Caminon aikana liittynyt muiden kanssa yhteen. Kysymys oli mielenkiintoinen, ja ehka
sen ydin oli se, ettd pyorailijat selvésti lilkkuvat pienryhmissa ja varmaankin liittyvét yhteen.
Se voi olla heiddn motiivinsa ja my6s ké&ytdnnon ratkaisu. Talléin pyordilija olettaa
kavelijoiden toimivan samalla logiikalla, ja ettd ryhméytyminen ja kiinted sosiaalinen kontakti

on keskeinen Caminon elementti.

4.6. Camino kehollisena kokemuksena

Camino de Santiago on monipuolinen ja voimakas kehollinen kokemus. Riippuen matkan
pituudesta ja vaiheista ja vaeltajan omasta kunnosta suoritus voi olla jopa niin vaikea, etta
jotkut joutuvat keskeyttdmaan vaelluksensa fyysisten ongelmien, Iahinné jalkavaivojen takia
(Frey 1998, 88). Osa joutuu kulkemaan joitakin véleja bussilla ja taksilla tai kuten
brasilialainen vaeltaja kertoi kohdatessamme, ettd han oli kolmannen kerran aloittamassa

vaellustaan pitkittyneiden akillesjannevaivojen takia.

Kehollisuuden kokemuksesta kipuina ja sérkyind tulee pyhiinvaeltajalle jatkuva ajattelun ja
arvioinnin kohde. Sen ohella, ettd kivut ovat todellisia, niistd muodostuu kerronnallisia
ydinasioita. Téhan keskeisend syynd on se, ettd useimmille vaeltajille pdivat ovat lahes
identtisia ja niihin liittyvat rutiinit maéradvat yksildiden matkan reflektoinnin ydinta.
Narratiivisesti kertomukset Kivuista itselle ja toisille muodostuvat tallaisiksi ydinasioiksi.
(Luik 2012, 32-34.)

Pyhiinvaellus mahdollistaa kehon kokemusten tunnistamisen ja vaeltajan oman
kehotietoisuuden lisdantymisen (Luik 2012, 31). Elo Luik tuo tutkimuksensa (mt.) tuloksena
esille sen, miten Caminon reitti on vaativa ja siksi kehosta tulee oleellisen tdrked osa
pyhiinvaelluksen kokemusta. Kavelijoiden tietoisuus kehostaan lisdantyy, ja he ik&an kuin
tutkivat sitd, jolloin siitd tulee matkan myo6ta elamén keskipiste ja vaelluksen ydin on Kipu.
Luikin mukaan jotkut tulevat Caminolle juuri sen takia, ettd he tietdvat kipunsa myota
muuttuvansa ja kehittyvansa. Oman kokemukseni pohjalta en voi taysin vahvistaa néitd Luikin
paatelmid. Omassa kokemuskentdssa kehon tuntemukset ja kivut olivat huomioinnin kohteena,

mutta kokonaisvaikutelman kannalta enemmé&n marginaalisena teemana kuin keskissa.
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Selityksené voi tietysti olla se, ettd tein keskipitkan vaelluksen, kun taas Elo Luik vaelsin
huomattavasti pidemman matkan ja han samalla keskusteli muiden pitk&a vaellusta tehneiden

kanssa, jolloin kehon ilmi6t ja oireet tulevat vahvemmin esille.

Kehollisten tuntemusten elementit ovat ensinndkin kavely itsessddn pitkakestoisena
suorituksena, kun se merkitsi omalla kohdallani 20-30 kilometrin péivamatkoja, jotka
ajallisesti kestivat 5-7 tuntia. Kehollisuuteen liittyy myo6s taukojen pitdminen vaelluksen
aikana ja lepadminen, ruoka ja juoma, pukeutuminen ja ilman muutosten vaikutukset. Toisena
kehollisuuden perustekijand on kaiken tarvittavan kantaminen rinkassa. L&htiessa rinkkani
painoi noin kuusi kiloa. Sen paino oli vaellusvaiheessa olettavasti noin seitseman kiloa, kun
sielld oli lisaksi vesipullo, véhén evaita ja paivan vaelluksen edetessa ja lampdtilan kohotessa

poisriisuttu ulkoilupusero.

Kotona vaellukseen valmistautumiseen siséltyy prosessimainen pohdinta siitd, mit4 on tarpeen
ottaa mukaan. Ohjekirjat ja internetsivustot antavat tdhan runsaasti konkreettisia neuvoja ja
tavaralistauksia (esim. Yates & Hnatiuk 2013). Vaeltaja joutuu kuitenkin lopulta itse tekemaan
valintojaan, mitd han ottaa mukaan ja mitd jattd pois. Toinen vaihe aktualisoituu vaelluksen
alkaessa, jolloin kaynnistyy pohdinta siitd, mitd mahdollista turhaa kantaa rinkassaan tai mita
ehkd vélttamatontd olisi kannattanut ottaa mukaan. Eduardo Chemin (2012a, 194) tuo
tutkimuksessaan esille tavaroiden poisheittdmisen teeman, jonka mukaan vaeltaja tekee
jatkuvia kompromisseja kannettavan kokonaispainon ja tavaroidensa vélilla. Vaelluksen
aikana tavaroita heitetdan pois, niitd unohdetaan ja niista myos tietoisesti luovutaan ikaan kuin
turhina emotionaalisina taakkoina. Vastaavasti vaelluksen aikana voi myds huomata

tarvitsevansa jotakin sellaista, mika on syyté tilaisuuden tullen vélttdmaténta ostaa.

Vaelluksen aikaiset karsimykset ja Kivut luovat vaeltajille oman merkityskokonaisuutensa. Ne
voidaan selittdd esimerkiksi uskonnollisesti tai osana omaa muutosta ihmisend. Ei-uskovaiset
nakevat puolestaan Kivut haasteina, jotka on kaytava lapi (Frey 1998, 84). Vaeltamiseen
liittyvat kivut toimivat myos keskindisen solidaarisuuden muodostumisen perustana vaeltajien
jamyds heidan ja majapaikkojen henkilokuntien vélilla. Kivut ja vaivat muodostuvat yhteiseksi

keskustelun aiheiksi tarjoten samalla mahdollisuuden auttaa ja saada apua. (mt., 87.)

Vaelluksen edetessd muodostuu monenlaisia kehollisia kokemuksia. Pyhiinvaeltaja huomaa

voivansa koetella voimiaan ja omia rajojaan, ja tuntee olevansa vahvempi ja kestdvampi,
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jolloin hdn huomaa muutoksia ja tunnistaa selvemmin kehoaan (Frey 1998, 88-89). Kavely voi
tuntua alussa hankalalta esimerkiksi silt4 osin, ettd mik& on sopiva vauhti ja miten on hyva
konkreettisesti kavelld. Kyseessa on rytmisen suhteen l6ytdminen oman kehonsa kanssa,
jolloin siihen liittyy my6s ndyrtymista siind mielessa, ettd ké&velyssé kehon tuntemusta ja
ryhmié ei voi taysin kontrolloida (Slavin 2003, 10). Omassa vaelluksessani huomasin tdmén
sopivan rytmin loytavéan usein ensimmaisen tunnin tai viimeistaan ensimmaisen tauon jalkeen.
Lahdin vaeltamaan joka aamu kello 7.00—7.30 valilla. Usein aamulla tuntui, etta kaveleminen
ei lahtenyt ollenkaan sujumaan, vaikka olin levannyt riittdvasti. Vahitellen muodostui
kombinaatio kehon ja sopivan kéavelyn rytmin valilla. Kehon vasyneisyys ja kankeus aamuisin
sai toisaalta huomion kiinnittymé&an heradvadn luontoon ja sen kauneuteen. Keho ja luonto

heré&sivét kuin samaan tahtiin uuteen paivaan.

Oikea olkapaani oli osin koko ajan huomion keskipisteend. Pari viikkoa ennen matkaani
erikoisladkari ihmetteli, miksi l&hden Espanjaan pitkalle vaellukselle, kun solisluun murtuman
seurauksena oikea olkapéani oli hdnen mielestaan niin sanotusti jaatynyt. Hanen nakemyksenséa
mukaan vaellus ja rinkan kantaminen olisi voinut huomattavasti hidastaa tuon jaatyneisyyden
poistumista. Otin aamulla sérkyladkettd, eika olkapaanseutu erityisesti vaivannut ja vaelluksen
edetessé kiinnitin siihen koko ajan vahemman huomiota. Pieni ongelma oli se, ettéd solisluun
luutumisen seurauksena oikea hartialinjani oli lyhyempi kuin vasen, jolloin rinkkaa oli vaikeaa
saada tasapainoon. Pari kertaa takana tulija halusikin sanoa, etté rinkkani on vadrassé asennossa

ja oikealle puolelle kallellaan.

Valtyin lahes taysi jalkoihin liittyvilta vaivoilta ja ongelmilta, ja esimerkiksi hiertymié ja
rakkoja ei tullut. Tédhdn vaikutti ratkaisevasti hyva valmistautuminen ja jalkojen huolto.
Rasvasin jalkani kahteen kertaan: ensin valittoémasti suihkun jalkeen ja toisen kerran aamulla
ennen paivén vaellukselle laht6d. Kolmas tekija oli kaksien sukkien kaytto paallekkain.

Kenkani, kymmenen vuotta vanhat talviulkoilukengat, olivat taydellisesti jalkoihin sopivat.
Haittaa ei aiheuttanut se, ettd niiden molempiin pohjiin oli vaelluksen puolivaliin mennessé

tullut kuvassa 9. nékyvat reiét.
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Kuva 9: Vaelluskengét ja niihin tulleet reiat. (Hannu Sirkkila 20.5., Santiago de Compostela)

Samuel Sanchez y Sanchez (2016, 153-155) tuo esille sen, miten monet luopuvat vaelluksensa
paatteeksi kengistdan. Vaeltajan ja hanen kenkiensa, subjektin ja objektin suhde on hyvin
kiinted ja erilainen verrattuna muihin vaeltajan varusteisiin. Kengista tulee materiaalinen
metafora koko vaellukselle. Narratiivisesti ne kertovat vaelluksesta, kavelystd, subjektistaan,
ja jatettynd, miten kaikki tuo on jaényt taakse muodostuen pelkaksi muistoksi. (mt.) Itse halusin
palata jo rikkoutuneissa kengissdni kotiini saakka osoituksena symbolisesti matkan

kokonaisuudesta ja kenkien osuudesta ja kestavyydesta.

Vasymys

Kun tunsin vasymystd, suunnittelin seuraavaa taukoa. Valilla tuntui, etta niita oli tarpeen pitaa

hyvin taajaan, esimerkiksi viiden kilometrin ja reilun tunnin vaelluksen jélkeen. Vaelluksen
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aikana kehotietoisuuden kasvaessa siihen liittyvat tarpeet tulevatkin toistuvasti pohdinnan
kohteiksi. Tama tarkoittaa kehon sen hetken tilan ohella sit4, ettd mielessdédn voi miettia
seuraavaa kahvilaa, kohdetta ja majapaikkaa. Amanda Redpathin mukaan (2011, 49) vaellus
luo mahdollisuuden omien henkil6kohtaisten tarpeiden pohdintaan: miten saa riittdvasti ruokaa
ja erityisesti vettd, miten suojautua, kun ilma on huono, miten nukkua silloin, kun on vasynyt

ja miten tyydyttaa sosiaalisia tarpeita keskustelemalla muiden vaeltajien kanssa.

Vaikutti siltd, ettd monet pitivat kahvi- ja ruokailutaukoja matkan varrella, mutta yhtélailla
monet Kiirehtivét eteenpéin. Saksalainen vaellusystévéni Jens oli aina ystavallinen ja iloinen
tavatessamme reitin varren kahvipaikoissa, mutta tuntui, ettd hyva keskustelumme jéi usein
kesken, kun h&n sanoi ldhtevansé mielelldan eteenpdin. Kiinnitin huomiota myos siihen, etta
pyhiinvaeltajat eivat juurikaan pitdneet taukoja reitin varrella luonnon keskelld. Halusin itse

istahtaa kivelle, kaatuneen puun rungolle tai nurmikolle levatakseni ja nauttiakseni maisemista.

Erityisen rankka oli vaelluspaivé O Cebreirolle, jolloin noustaan 12 kilometrin matkalla 630
metristd 1 330 metrin korkeuteen Sierra de Ancares vuorelle. Tuntui, ettd jalat eivat jaksaneet,
vaikka otin viiden senttimetrin miniaskeleita. Tunsin, ettd elimistoni oli toisaalta tottunut
rasitukseen, mutta samalla se oli ylirasittunut. Rasitukseen tottumisen myo6ta vaeltamisesta
alkoikin tulla rutiininomaisempaan. Kehon tuntemukset olivat tuttuja ja kiinnitin niihin kuin
ohimenevasti huomiota. Tulkitsin, ettd kyseessa oli jonkinlainen karaistuminen ja osin myos
myonteista kyllastymistd vasymyksen miettimiseen. Johanna Uotinen (2010a, 87) tuo esille
sen, miten ruumiillinen tietdminen ei valttdmétta ole tietoista. Tietdmattd tietdminen on talléin
hiljaista tietoa. Karaistumisen ja havaitsemattomuuden tulkitsen juuri téllaiseksi hiljaiseksi
tiedoksi, kun kehossa tuntui joltakin, mutta sen myo6té ei muodostunut tietoisia ajatuksia ja

tulkintoja.

Vasymys muuttui hetkellisyyden ohella véhitellen myos kokonaisvaltaisemmaksi vaelluksen
edetesséd. Vaellusmatkan puolivélissa havainnoin téallaisen kokonaisvaltaisen vasymyksen, kun
pidin vaelluksettoman pdivan Sarriassa. Saadakseni rauhaa ja lepoa, olin varannut edullisen
oman huoneen huoneistosta kahdeksi yoksi. Iltapdivalla nukuin pitk&a, syvaa unta. Tunnistin
kehon vasymystilan ja suuremman palautumisen tarpeen, kun vaelluskilometreja oli jo yli 200
takana. Suurempi vasymysreaktio tuli aivan vaellukseni loppuvaiheessa. Viimeisena yona
ennen Santiago de Compostelaan saapumista alkoi vilustumisflunssa, joka ei kuitenkaan

haitannut viimeisen 20 kilometrin taivalta. Santiagoon saavuttuani tuli kuitenkin totaalinen
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uupumus ja nukuin pitk&dén ja podin pari péivaa flunssan oireina. Kyseessé oli kehollinen
prosessi, irtipdastdminen matkan rasituksista, kun endd ei tarvinnut saavuttaa mitédan eika

ylittaa itsedan.

Kaiken kaikkiaan on kyse siitd, ettd vaeltajana kehotietoisuus kasvaa ja keho kokemuksina
tuottaa koko ajan uusiutuvia merkityksid. Keho tekee itsensa tiettdvéaksi tuntoaistin myoté.
Kyse on Sarah Pinkin (2009, 53) kuvaamasta tutkijan aistisubjektiivisuudesta, jonka mukaan
tutkijana olen saanut aistimuksien pohjalta muodostuvaa tietoa ja rakentanut myos identiteettia
(vaeltajana, tutkijana) aistivana ihnmisend. Omat kokemukset aistisubjektiivisesti ovat samalla
mahdollistaneet Sarah Pinkin (mt.) mainitseman toisen ulottuvuuden eli aisti-
intersubjektiivisuuden, joka on merkinnyt toisten kanssavaeltajien kokemusten havainnoinnin,
aisti-identiteetillisen yhteyden ja vuoropuhelun aistikokemusten jakamisena. Camino de
Santiagon merkitysten muodostumisen kannalta molemmat, aistisubjektiivisuus ja aisti-
intersubjetiivisuus, ovat keskeisessa asemassa ja ne edesauttavat vaeltajien valistd

communitas-yhteisollisyyden kokemusta.

lIma

Kehollisuuden erds kokemuksellinen osa Camino de Santiagon vaelluksella on ilma ja sen
vaihtelu. Paasaantoisesti ilma vaihteli aamun viileydesté alkuiltapdivan lampéon. Tietoisuus
ilmanalasta Kkiteytyi silloin, kun se oleellisesti muuttui. T&méa konkretisoitui erityisesti silloin,
kun aloin aamulla laskeutua Sierra de Ancaresin vuoristosta. Kenttapaivakirjaani olen

kuvannut muutaman tunnin vaihetta seuraavasti:

Vuoristotaivalta pitkdan. Alussa oli sateetonta, mutta sumuista. Jossakin
vaiheessa alkoi pieni lumisade ja oli todella kylmaa. Reitti kulki yllattavan
pitkdan korkealla ilman, ettd lasku alemmas alkaisi. Lumisade vaihtui valilla
raesateeksi. Tuuli oli koko ajan kovaa ja kylmaa. Karkkaiselta ostettu kahden
euron sadeviitta oli juuri sen arvoinen eli se hajosi kuuden kilometrin jalkeen.
Seuraavassa kahvilassa oli onneksi myynnissa hyva sadeviitta kahdeksalla
eurolla. Sade ja huono ilma kasvatti luonnetta. Oikeastaan ilmalla ei ollut
merkitysta. Tietysti oli helppoa siind mielessa, ettd sade oli ajoittaista eika

missdan vaiheessa kovin voimakasta. Tuuli ja kylmyys toivat mieleen sen, miten
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pienilta tallaiset vaikeudet kuitenkin tuntuvat. Mieli paremminkin kasvaa ja tulee
omanlaista tyytyvaisyyden tunnetta yha enemman. Mik&an ei ole lopulta kovin
vaikeaa. Koen onnellisuutta ja kiitollisuutta, kun taivallan huonossa ilmassa.

Silloin olen viela enemman omassa sisaisessa ytimessani ja rauhassa.

Koettelemus huonosta ilmasta muuttuu osaksi vaeltajan henkisté prosessia. Se kuuluu tavallaan
automaattisena osana Caminolla kulkijan realiteetteihin, ja silld on yhteys vaellusreitin
historiaan ja aiempiin kulkijoihin, jotka ovat oletettavasti huonommin varustein taivaltaneet
pitki&d matkoja erilaisissa luonnonolosuhteissa. Ulkoisesti vaativa ilma muuttuu vastakohtana

osaksi siséistéd rauhaa ja tyyneytta.

Ravinto

Pyhiinvaelluksen keholliseen kokemukseen liittyy myds ravinto. Vaellukseni puolivélissa
Kirjoitin kenttapaivakirjaani, ettd ruoka on kuriositeetti ja vélttamattomyys vahaisyydessaan.
Taman mukaan ruualla ei ollut suurta merkitysté ja tarkeampéé oli kehon hyvinvointi. Ruuan
merkityksen vaheneminen liittyy vaelluksen aikaiseen askeettiseen kokemukseen ja

asenteeseen.

Elo Luik (2012, 32) tuo esille sen, miten Caminolla kulkeminen mahdollistaa elamisen kehon
tarpeiden ja rytmin mukaan eikd kelloon liittyvien tyo- tai ruoka-aikojen mukaan. Tallgin
pyhiinvaeltaja sy, silloin kun hanelld on ndlké ja pysédhtyy tauolle, kun hédn on vésynyt.
Joissakin majapaikoissa ihmettelin, miten paljon jotkut olivat ostaneet ruokaa. Ihmettelyni
perustana oli kuitenkin se, ettd normaalistikin syon vahan ja tuntui, ettd Caminolla yllattavasti
sOin vielda vahemman. Keskeistd tassd kuitenkin on oman kehollisuuden tarkastelu ja sen

reflektointi, mitd keho todella tarvitsee ja milloin.

Oman ravinnon tarpeen tunnistamisen ohella vaelluksen eteneminen opettaa myos
tilannekohtaiseen joustavuuteen ndiden tarpeiden tyydyttdmisessa. Esimerkiksi aamulla
syomisen osalta oli tarpeen olla joustava. Joissakin albergueissa oli tarjolla maksullinen
aamiainen. Joissakin majoituspaikoissa oli keittittilat ja esimerkiksi jaékaappi, jolloin pystyi
tekemé@én ruokahankintoja aamua varten. Joissakin paikoissa tiloja ei kuitenkaan ollut, jolloin

piti hankkia jotakin pientd ja sailyvda syotdvéd aamua varten. Vaelluspdivien myoté totuin



99

tallaiseen joustavaan niukkuuteen ja huomasin, miten vahan kehollisesti tarvitsin. Aamun
tavoitteeksi tuli usein 16ytyy tunnin vaelluksen jalkeen sopiva taukopaikkaa ja saada kahvia ja
pientd syotdvad. Ravinnollinen joustavuus ja myds ajoittainen niukkuus vahvistaa vaeltajan
askeettista asennetta ja Kkiinnittdd hanet pyhiinvaelluksen traditioon. Tama perustuu
tietoisuuden syvenemiseen ja monipuolistumiseen siitd, mitd ja milloin keho ravinnon osalta

tarvitsee tai ei tarvitse.

Pukeutuminen

Pukeutuminen on pyhiinvaelluksen reitilld nakyva ja konkreettinen merkitykselliseksi
muodostuva kokonaisuus. Se on monivivahteista ulkoista merkitysten antoa ja samalla
pukeutujalle itselle pyhiinvaeltajan identiteettid rakentava oleellinen osatekija. Camino de
Santiagolla vaeltamisen pukeutumisen tarkastelun lahtokohtana voidaan pitdd Maria I.
Maciotin (2002, 79) kuvaamaa pyhiinvaelluksen yleistd modaliteettid asusta, johon kuuluvat
Iyhyt viitta, lierihattu, sauva ja pullokurpitsa vettd varten. Ta&ma asukokonaisuus
representoidaan toistuvasti Caminon symboliikassa, kuten vaellusreitin varrella olevissa
patsaissa (kuva 10.) tai matkamuistoissa. Yhdenmukaista ndille kaikille on se, ettd kuvattava
hahmo on aina tunnistettava mieheksi (kt. Gemzoe 2012, 42). Tata voidaan tulkita Maurice
Merleau-Pontyn (Heindmaa 1996, 157) ndakemyksen pohjalta siten, ettd kyse on

sukupuolierosta tyylillisena eriytymisena ja olemisen tavan erilaisuutena. Talloin Camino de
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Santiagon pyhiinvaelluksen olemisen tapa on miehend olemiseen liittyvéa tyylia.

oA . _+ ey

Kuva 10: Vaeltaja-veistos Samoksen kaupungissa (Hannu Sirkkild 13.5.2018, Samos)

Vaeltajien asukokonaisuus on varsin yhdenmukainen. Pukeutumisen lahtokohtana on
esimodernien  muotojen  etsiminen  vaatetuksessa, koska  pyhiinvaellus tarjoaa
esimoderniudessa aidon ja osuvan, rehellisen ja sopivan tulkintakehyksen jostakin arkipaivaan
verrattuna enemmasta (Pusztai 2004, 223). Téastad konkreettinen esimerkki on se, etta varsin
monella on kévelysauvat. Ne voidaan nahdd nykyversiona vaellusperinteen mukaisesta

sauvasta, joita myos nékee ja joita myydaan.

Vaatteet ovat ulkoilu-liikunnallisia koostuen retkeilyjalkineista, housuista, paidasta ja
puserosta ja jostakin paahineesta. Vaikka pukeutuminen perustuu ideaan jonkinlaisesta aidosta
pyhiinvaeltajasta, se ei kuitenkaan eroa muista vaeltajista tai retkeilijoista (Dunn 2016, 31).
Rinkat ovat varsin erikokoisia, ja oma joukkonsa ovat tietysti ne, joilla on vain péivatavarat

kannettavana pienessa repussa. Nancy Freyn (1998, 46) mukaan rinkka kuvaa pyhiinvaeltajan
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statusta, itsendisyyttd, kun kantaa kaiken mukanaan. Rinkka on huomattavin Caminolla
vaeltajia erotteleva ja leimaava ulkoinen distinktiotekijd. Rinkan yhteys esimoderniin
vaeltajaan kaiken mukana kantamisen muodossa voi saada ei rinkkaa kantavat nayttdmaan

vahemman autenttisilta vaeltajilta.

Nancy Frey (1998, 47) kuitenkin huomauttaa siité, ettd vaikka rinkka muokkaa identiteetti,
vaeltaja voi myos kulkea ilman sité tai ilman yleisintd Caminode Santiagon tunnusmerkkié,
simpukankuorta. Jokainen pyhiinvaeltaja luo kuitenkin itse identiteettinsd ja symbolit
edustavat eri asioita eri inmisille, jolloin ne ovat joustavia ja muokkaantuvat aina vaeltajan ja
tilanteen mukaan. Vaellukseni pdaattyessd majoituin hotelliin, jonka lahelld oli suuri
kauppakeskus. Sielld kulkiessani havahduin siihen, ettd ihmisten tehdessd lauantaina
iltapdivalla ostoksiaan kelldén ei tietystikdan ollut mitddn Camino de Santiagoon liittyvéaé
symboliikkaa. Kokemus oli aluksi hdimmentéva ja samalla myds vapauttava, kun hetkellisesti

pyhiinvaellukseen liittyva ulkoinen merkitseminen omalla ja muiden kohdalla oli loppunut.

Terhi Utriainen (2006, 254) tuo esille sen, ettd puku on vahimmadissuoja avuttomuutta ja
keskenerdisyyttd vastaan, Hanen mukaansa (mt., 254, 264) uskonnon yksi térked tehtava on
ollut k&aria ja suojata keskenerdisyytta ja haurautta, kurkottaa kohti toista sekd pitéda ylla
identiteettida ja maailmaa. Oikea pukeutuminen voi tuoda talldin tunteen tdstd umpeen
kuromisesta. Caminon yhdenmukainen pukeutuminen luo téllaisen turvan ja suojan ollen

samalla maallisessa muodossaan uskonnollinen puku.

Vaatteet ovat selkedn kaytannollisia soveltuen vaeltamiseen Caminon reitilla ja sen eri
olosuhteisiin. Runsaat aineistot Camino de Santiago-kirjallisuudessa ja internetsivustoilla
tarjoavat konkreettisia ohjeita, mitd kannattaa ottaa mukaan ja kuinka paljon. Téllaisista
ohjeista muodostuu perusta pukeutumisen eraanlaiselle kulttuuriselle lokalisaatiolle (Entwistle
2001, 37), jolloin enemman tai vahemman yhdenmukainen pukeutuminen Kiinnittaa vaeltajat

Caminon kulttuuriin.

Terhi Utriainen (2006, 29) madrittelee pukeutumisen funktioksi suojan saaltd seka toisten
katseilta ja kosketukselta. Puku on hdnen mukaansa perustava ja monimuotoinen ruumiillinen,
sosiaalinen ja symbolinen kaytantd, johon liittyy toimintaa ja merkityksid. Pukeutumisen
kaytannollinen perusta antaisi yksipuolisen tulkinnan sen konkretiasta. Ohjeiden pohjalta

nayttaytyvd yhdenmukaisuus tuottaa Utriaisen mainitseman sosiaalisen ja symbolisen
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kaytannon, joka Kkiinnittdd vaeltajat yhteen, ei-erottuviksi toisistaan. Taméa lisaa
yhteenkuuluvuuden tuntua ja edistéa toisilleen vieraiden kohtaamista ja kontakti ottoa, kun
ulkoinen olemus ei nayttdydy pukeutumisen eroavuuksina. Terhi Utriainen (mt., 62)
huomauttaakin, ettd puku voi toisaalta kutsua astumaan lahemmads, ja se voi vetdd puoleensa.
Toisaalta se ké&&nteistapauksessa torjuu ja karkottaa tai tekee kantajansa nakymattomaksi,
olemattomaksi ja voimattomaksi. Caminolla pukeutumisesta tulee néin vaeltajien valisen

yhteyden ja kommunikaation muoto.

Leonin Modernin Taiteen museon (Musac) nayttelyssd “Muchos Caminos” oli toukokuussa
2018 esilld belgialaisen taiteilijan Sophie Whettnallin videotyd “Hasta el fin del Mundo”
/”Over the Sea” (Whetnall 2007). Whettnall on kuvannut takaapéin lantiosta alaspéin naista,
joka vaeltaa korkokengissd ja mekossa lapi Caminon. Noin kuuden minuutin mittaisessa
videossa vaelluksen maisema vaihtuu ja reitin maapohja sisaltaa kavelya asfaltilla, metsateill,
poluilla ja kivilouhikoissa. Jill Dawsey (2010, 6) tuo esille sen, miten Sophie Whetnallin video
tuo esille ihmishahmon, joka on sukupuoleltaan nainen ja joka on samalla kohtaamispaikka
liikkeelle ja hiljaisuudelle, luonnolle ja kulttuurille, julkiselle ja yksityiselle, itselle ja
ymparistélle. Hahmon pukeutumisen representaatio heréttdd ajatuksia Camino de Santigon
vaelluksen pukeutumisen yhdenmukaisuuden rajoista ja niiden rikkomisesta.  Kévin
nayttelyssa 4.5.2018, pdivaa ennen vaellukseni alkua. Kenttapdivakirjaani olen kirjoittanut

seuraavasti Sophie Whetnallin teoksen nahtyani:

Se herattda nayttelyn yleisteeman mukaisesti pohtimaan Caminon monien
matkojen erilaisuutta. Vai onko kaikki arsyttavan samanlaista, kun olen lukenut
kirjat, nettisivujen ohjeet, some-ryhmien keskustelut, tiedin "’jo kaiken”, ja olen
kuin matkan tehnyt. Matkan kulttuuri on jaettu, mutta missa ovat sen rajat, ja

voiko olla erilainen pyhiinvaeltaja ja milla tavalla ja kuinka paljon.

Sophie Whetnallin videon hahmoa voidaan tulkita Terhi Utriaisen (2006, 58-59)

tarkastelemaksi imaginaariseksi, kuvitellun puvun kantajaksi. Utriainen nédkee imaginaarisen
identiteetin hdmarien reunojen tapahtumaksi, kuvien ja kuvittelemisen paattymattomaksi ja
monitasoiseksi prosessiksi, jossa ihminen yrittdd sekd ymmartaa ettd luoda itsedéan. Yksiloa,
yhteis6d ja kulttuuria rakennetaan, muokataan ja ymmarretdan talloin kuvien seké

konkreettisten visuaalisten ja mielikuvien avulla suhteessa toiseen, toisiin ja toiseuteen. (mt..)
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Pyoréilijoiden maara on merkittdva Caminolla kulkijoiden joukossa. Heidan pukeutumisensa
on erilainen kuin vaeltajien painottuen useimmilla pyorailyasusteeseen eli ihonmyotaiseen
Iyhythihaiseen paitaan ja reisimittaisiin housuihin. Tallainen pukeutuminen on kavelyvaeltajiin
verrattuna selvasti erilaista, mutta ei kuitenkaan imaginaarisesti marginaalia ollen hyvaksyttya
ja omassa joukossa yhdenmukaista. Tama osoittaa sen, ettd pukeutuminen on aina ajallis-
tilallista, jolloin pukeutuja orientoituu itsend&n ja kehollisesti tilanteeseen vakiintuneiden
normien mukaisesti (Entwistle 2001, 45).

Pukeutuminen on yksi osa Camino de Santiagolla vaeltajan ulkoista olemusta.
Kokonaisvaltaisemmin kyse on siitd, miltd han ndyttada ja miltd han haluaa itsensé nayttavan
ulospdin. Asko Lehmuskallio (2017, 253) tuo esille sen, miten pukeutumalla esimerkiksi
sosiaaliseen tilanteeseen jollakin tavalla ehdotamme tiettyd kuvaa in corpore, johon osa muista
ihmisistd haluaa mahdollisesti samastua ja osa ei. Caminolle pukeutuminen on siis tdman
mukaisesti kuvan luomista ruumiista, jolla on somaattinen yhteys ruumiiseemme kuvan

mediumina. Vaeltaja haluaa kuvanmukaisesti nayttaé pyhiinvaeltajalta.

Osa vaelluksen toteutumista tdssa mielessa oli partani kasvu. Taustana oli se, ettd en ole
elamani aikana koskaan kasvattanut partaa. Parran vapaan kasvun idean ldhtdkohtanani oli
S.Yatesin ja Daphne Hnatiukin (2013, 30) konkreettinen neuvo jattaa partakone kotiin antaen
parran kasvaa yhtend esimerkkind ei-valttamattoman kannettavan véhentamiseksi. 11 péivan
jalkeen péatin kuitenkin ostaa partavaahtoa ja terén ja ajaa partani pois. Sitd ennen otin kuvan
11. lahikuvaselfiend, jonka laitoin facebook-seindlleni. Minulla on nopea parran kasvu, joten
parta kasvoi runsaasti. Sen lasndolo perustui itselleni enemmankin tuntemukseen Kkuin
nakemiseen. Taméa liittyi siihen kaytantdon ja havaintoon, ettd vaelluksen aikana peiliin
katsominen oli harvinaista. Itsellani ei ollut peilid mukana ja toistuvasti majapaikoissa oli vain
kolme lyhyttd hetked nahda itsensa peilistd: aamulla kasvoja pestdessd, majapaikkaan
saavuttaessa suihkussa kdynnin yhteydessa ja illalla hampaita pestdessa. Kaikissa naissé peiliin
katsominen jaa hyvin lyhyeksi. Talla tavoin en useinkaan nahnyt partaani, mutta tunnistin sen
kehollisesti kadella kosketellessa. Sen kasvu tuntui ja alkoi heréttdd jonkinlaista artymysta,
koska parta oli tdysin muotoilematon ja se niin sanotusti rehotti eika vaikuttanut siistilta. Siksi
paadyin sen ajamiseen. Olotila oli sen jalkeen jotenkin keved, vaikka kyse oli vain parrasta.
Noiden yhdentoista péivén aikana olin kuitenkin tietoinen partaisesta vaeltajan olemuksestani

ja miten se liittyi oleellisesti sukupuolittuneeseen tapaan olla pyhiinvaelluksella. Sen taustalla
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voidaan n&hda olevan David Morganin (1993, 82) esittamén miesten kehotyyppien jasentelyn
mukaisen “villi mies” -hahmon, joka rakentuu erityisesti yhteydesta luontoon.

Kuva 11: Parta 11 vaelluspdivan jalkeen (Hannu Sirkkila 14.5.2018, Sarria)

4.7. Henkinen kokemus ja sisdisen muutoksen matka

Jo ensimmaisen vaelluspaivan aikana sen puolivalissa aloin kokea sisaista
rauhaa. Paivan alku oli ollut vield tuskaista ja mieli levoton. Mieli tayttyi
monenlaisista asioista ja ennen kaikkea alkavan vaelluksen tuottamasta
epavarmuudesta ja epatietoisuudesta. Kuitenkin selvasti tapahtui mielen ja
kehon asettumista, joka tarkoitti rauhaa, tyyneytta ja vain kavelya. Samalla koin
tyytyvaisyytta, ettd olin tehnyt paatoksen ja kuunnellut sisdistd intuitiotani

tullakseni Caminolle.
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Oheinen kuvaus ensimmadisen vaelluspdivan ajatuksistani ja tuntemuksistani kertoo siitd, miten
vaeltamisen kokemus aikaansaa nopeasti muuttuvan mielentilan ja konkreettisesti rauhan ja
tyyneyden tunteen. Selvéa oli, ettd paatokseni matkan tekemisesta, sen suunnittelu, Espanjaan
matkustaminen ja Leonin kaupungissa valmistautuminen vaelluksen aloittamiseen olivat
kokonaisuudessaan edesauttaneet erdanlaiseen  herkistymiseen vaelluskokemukseen.
Pyhiinvaellus Camino de Santiagolla onkin henkinen prosessi eri vaiheineen, jossa ydinasiana
on oman itsen reflektointi, pohdinta tuntemuksista, mielentiloista, eldmastd yleensad ja
tulevaisuudesta, ja joka omana prosessinaan voi kaynnistyd jo huomattavasti ennen

konkreettisen vaelluksen alkamista.

Vaellus Camino de Santiagolla tarjoaa runsaasti aikaa ajatella ja pohtia omaa elamaansé. Alex
Norman (2012, 60) tuo tutkimuksessaan esille sen, ettd hanen haastattelemansa vaeltajat eivat
kokenee téllaista sisdistd tyotd” vilttdmattd kovin helppona. Kun on aikaa ajatella, pintaan
nousevat omat ongelmat ja talloin myos fyysisilla vaivoilla ndhd&an yhteys oman elamén
haasteisiin. Tdmd tarkoittaa sitd, ettd “jokaisella on oma Caminonsa”, jolloin toteutuu

yksilollisesti vaeltamisen ohella omien asioiden kasittely (mt., 63)

Vaellusprosessiin liittyy mahdollisuuden rakentaminen omalle yksinololle, tilalle pohtia ja
saavuttaa rauhaa. Amanda Redpath (2011, 18) on tutkimuksessaan haastatellut Camino del
Norden eli pohjoisen reitin vaeltajia, jotka olivat valinneet tdmén reitin, koska pééreitti,
Camino Frances, oli haastateltavien mielesté ylikansoitettu, ja pohjoisella reitilld on parempi
mahdollisuus itsensa reflektointiin ja rauhaan. En kokenut pééareittia toukokuussa 2018 missaéan
vaiheessa ylikansoittuneeksi, ja hyvin usein saatoin vaeltaa ilman, ettd nakopiirissé oli ketdan,

ja ndin keskittyd oman vaellukseni kulkuun ja myds sisaiseen prosessiini.

Vaelluksen eteneminen irrottaa arjen kehyksistd ja luo perspektiivin oman eldman
menneisyyteen, nykyisyyteen ja tulevaan. Vaelluksen viidentend paivana kuljin lapi
Ponferradan pikkukaupungin. Reitti kulki kaupungin laidalla lapi kauniin, pitkan puistoalueen,
joka rajoittui alapuolella virtaavaan kapeaan jokiuomaan. Rauhallinen, Kiireeton olotila ja
kaunis ympéristd saivat minut istahtamaan puiston penkille, jolloin tuli tunne kuin olisin
kaupunkilomalla. Ennen pyséhtymistd ja taukoa olin parin aamuisen vaellustunnin aikana
miettinyt ja muistellut edesmenneitd vanhempina. Tunsin suurta kiitollisuutta heitd kohtaan
siitd, miten he minua eldmasséni ohjasivat ja rakensivat ymmarrykseni pohjaa. Tuntui tuona

hetkend, ettd he olivat johdattaneet minut tdnne Camino de Santiagon reitille, jotta edelleen
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saisin lisdd ymmarrystd, kokemista, elamyksié ja viisautta. Tunsin, ettd samalla tavalla kuin
Caminon reitilld on historiansa ja menneiden kulkijoiden jéljet, samalla tavalla itse kulkiessani
mukanani ja kanssani ovat elamani tapahtumat, joihin my0ds edesmenneet laheiset ovat

merkittavasti vaikuttaneet.

Liminaalitilan vaikutuksena tapahtuu nopeasti asettuminen vaelluksen kaytantdihin ja arkeen.
Vaelluksen etenemisen ideaan kuuluu enemman tai vahemman sen suunnittelu. Edelld
mainitun Ponferradan jélkeen vaelluspaivén paatteeksi saavuin Cacabelosin pikkukaupunkiin,
jossa majoituin. Suunnittelin illalla vaellusmatkani tulevia vaiheita, mutta samalla alkoi tuntua,
ettei silla ole vélid. Koin, ettd suunnittelu ei lopulta ole niin tarkedd, ja jos vain antaisin menna
mielen ja tilanteen mukaan. Ei ollut oikeastaan merkitysta silld, mika on seuraava kohde ja
tarkeintd ja oleellisinta on k&vely ja liikkeelld olo itsessadn. Koin, ettd tdma oli osa
irtaantumiskokemusta ja -prosessia. Kaikki sellainen, jolla ihminen kiinnittdd itsensé
toimintoihin ja niiden suunnitteluun menettad merkityksensé. Viidentena péaivana olin asettunut
tallaiseen Caminon mielentilaan. Se merkitsi joustavaa asennetta, valmiutta tehda ratkaisuja
tilanteen mukaan tai olla tekeméttd. Pyhiinvaelluksen keskeinen merkitys onkin siing, etté se
yksinkertaistaa asioita, vdhentdd normaalin pdivittdisen elaman nopeutta, hairiotekijoita ja
paineita (Chemin 2012a, 294).

Caminolla vaeltavan henkistd prosessia ja mielen tapahtumavirtaa ei voida yksiselitteisesti
kuvata. Jokaisella on oma Caminonsa, ja myds oman itsen muutoksien kulku. Eduardo Chemin
(2012a, 174) tuo esille myos sen, miten ihmisten motiivit saattavat muuttuvat vaelluksen aikana
kokemusten my6td. Monilla maalliset motiivit muuttuvat henkisemmiksi, mutta myds niin voi
tapahtua, ettd hengellinen tai henkinen ndkemys ja kokemus muuttuvat vahemman

uskonnolliseksi.

Vaikka vaeltaminen Caminolla muuttuu omalla tavallaan rutiininomaiseksi, pdivat tuottavat
kuitenkin runsaasti sekéd ulkoisia ettd sisdisid kokemuksia, ja vaeltajan saama ja kokema
informaation maara on suuri. Sarriassa, hieman kokonaismatkani puolivalin jalkeen, pidin
vaelluksesta vapaan pdivan. Olin edennyt siihen mennessa nopeammin tai paremminkin tehnyt
pidempiad paivamatkoja, jolloin olin pdivan tavoiteaikatauluani edelld. Keho kaipasi lepoa,
mutta samoin myds mieli. Paivan pysahdys oli tarpeen, koska tuntui vahan samalta kuin
lennettdessé paikasta toiseen. Silloin keho saapuu perille, mutta mieli ei ehdi saapua samassa

alkataulussa nopealla siirtymiselld uuteen kohteeseen. Koin jotakin samanlaista.
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Vaelluspaivien jatkuva virta runsaine tapahtumineen tuotti vaikutelman, etta oli tapahtunut

lilkaa lilan nopeasti vaikka sindnsa ristiriitaisesti perustoiminta, k&vely, on kuitenkin hidasta.

Vapaapdivan jalkeen matka jatkui aamulla, enkd odottanut sindnsd mitd&n. Puolivalissa
vaellusta olin saavuttanut mielentilan, jossa ei ollut endd tarvetta odottaa mitd&n. Tunsin, ettd
kaikki on juuri siind hetkessa. Kyseessa on jonkinlainen tietoisen lasnéolon tila, ja mindfulness-
kokemus ilman mitddn erityistd harjoitusta tai meditaatiota (ks. Heiser 2014, 118). Se
mahdollistaa kaikesta nauttimisen sellaisena kuin se tulee eteen ilman tavoitetta saavuttaa
nautintoa. Silloin mieli ja sydédn on avoin kohtaamaan eteen tulevan ja antautumaan iloon
kauniista luonnosta, kohdattavista ihmisista ja kavelysta itsestddn. Samalla vapautuu erilaisista
peloista, sill& kun ei ole odotuksia, ei myoskaan ole pelkoja.

Caminolla kulkijan henkinen kokemus on l&hes taysin kunkin sisdista ja sita ei voi ulkoisesti
nahda. Henkisyys ei néin ollen sisélla nékyvia ulkoisia toimintakéytantoja, ja vaikkapa jonkun
meneilld&n olevaa omaa meditaatiotilannetta ei sindnsd voi varmasti tietd4. Oleellista on se,
ettd Camino de Santiago on itsesséan monille henkinen harjoitus. Matkan loppupuolella aloin
halailla puita. Tahan vaikutti kaunis galicialainen luonto ja sen vehreys, mutta silloin tallgin
halaan puita my6s Suomessa. Kontakti puuhun toi rauhaa, aktivoi tuntoaistia ja kokemusta
puun energioista. Kerran halatessani puuta takanani kulkeva mies pyséhtyi ja kysyi ”Can I help
you?”. Vaelluspdivien aikana kiinnitin huomiota siihen, ettd ihmiset eivét reitin varrella
juurikaan vetaytyneet luontoon, ja esimerkiksi ja tietysti ymmarrettdvasti tauot pidettiin
kahviloissa. Mietin, ettd onko Kkyseessd osin Kkulttuuriero siten, ettd suomalaisille yhteys
luontoon on vaivattomampi ja kun luonto on lahelld, sielld ollaan eika sinne tarvitse erikseen

menna.

Henkisyys voi tarkoittaa jonkinlaista selittdmatonta yhteytta toisen vaeltajan kanssa.

Viimeisen paivdmatkan puolivalissa istahdin reitin varren penkille ja aloitin juttelun Irlannista
kotoisin olevan Mollien kanssa. Valillamme virisi poikkeuksellisen lamminhenkinen
keskustelu, jossa oli uskonnollista virettd. Kun lahdin jatkamaan matkaa, esittelin vield itseni
poikkeuksellisesti katellen. Tunsin ja sanoin valittémasti myods aaneen, etta hanella on todella
lammin kasi. Jatkoin kysymaélla, ettéd vélittdako han energiahoitoja muille. Mollie vastasi, etta
ei, mutta ystavat kokevat saavansa haneltd hyvéaa energiaa. Koin, ettd Mollie oli Caminon

todeksi tulleita ihmeitd. Vaelluksen aikana kohtaa ihmisid sattumalta, yllattéen tai sitten



108

jonkinlaisena johdatuksena, joiden kanssa voin kokea yhteyttd ja saavuttaen siséista rauhaa ja
tyyneyttd. Pohdin, ettd mista tallaiset ihmiset tulevat, ja ovatko he ihmisid vai enkeleita.

Henkisen prosessin kannalta keskeinen vaihe on saapuminen Santiago de Compostelaan.
Kun matkaa oli jaljella 65 kilometria ja kolme vaelluspdivad, kirjoitin kenttapaivakirjaani

seuraavasti:

Kasittamatonta, ettd taméa loppuu. Toisaalta toivoo sita, toisaalta tulee jo vahan
surullinen mieli, kun kokemus on ollut niin suuri ja totaalinen. Ajatukset alkavat
kaantya tasta eteenpain. Mitd on edessa taméan jalkeen? Mika on todellinen uusi

alku?

Kirjoittamani viimeinen lause kuvastaa hyvin sitd, ettd vaellus paattyessaan voi osoittautua
tietynlaiseksi siirtymariitiksi ja olotilan muutokseksi. Vaeltaja kokee muuttuneensa ja tulleensa

erilaiseksi, vaikka kyseessé ei olekaan mikaan yhteisollisen statuksen muutos.

Santiago de Compostelan l&hestyessa mieli alkaa orientoitua vaelluksen paattymiseen, ja siihen
mité tapahtuu matkan jalkeen ja onko vaelluksella ollut jotakin pysyvéa vaikutusta. Monet
haluavat jatkaa matkaansa Finisterreen, joka sijaitsee noin 80 kilometrin p&éssé Santiagosta.
Finisterre on Camino-reittien varsinainen paatepiste, mutta moni haluaa sen saavuttamisen
ohella my0s jatkaa ja pitkittad vaellusta mielentilana ja kaytantona. Tahan voi vaikuttaa se, etta
kokemus Santiago de Compostelaan saapumisesta voi olla hammentéva. Olen Kirjoittanut

paivékirjaani seuraavia havaintoja:

Santiagoon saapuminen ei tuntunut ehka flunssan takia kovin erityiselta.
Kaupunki ja sen keskusta vaikutti ensin vaikeasti hahmotettavalta. Paljon
turisteja, saapuvia caminolaisia paljon, kahviloita, ruokapaikkoja, Camino -
matkamuistomyymalditéa jne. Kaikkea on vahan liikaa maaseutukylien ja

pikkukaupunkien rauhan jalkeen.

Ennen Santiagoon saapumista koin, ettd minulla ei ollut Kiire mihinkaan ja halusin nauttia
viimeisestd vaelluksesta. Samalla tuntui, ettd kaikilla muilla nédytti olevan Kkiire kohti
padédmadrédd. Pidin tavaksi muodostuneet kaksi kahvitaukoa cafe americanoani nautiskellen, ja

esimerkiksi toisessa kahvilassa ei ollut muita vaellusasiakkaita. Nancy Frey (1998, 112) on
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tehnyt tutkimuksessaan sellaisen havainnon, ettd kokemus saapumisesta perille on
ambivalentti. Jotkut haluavat paasta nopeasti perille, ja jotkut hidastavat matkan tekoa. Rytmin
muutokset ja vaihtelut liittyvatkin vaeltajan sisdiseen maailmaan, ja syyna hidasteluun voi olla
vaikkapa ratkaisemattomat oman eldmén ongelmat, joihin oli toivonut I6ytavansa ulospéésyn

vaelluksensa myoté. (mt.)

Kokemus Santiago de Compostelasta tuntui rauhan ja tyyneyden illuusion menettdmiselta ja
samalla ensi askeleelta pois liminaalista kohden paluuta omaan arkeen. Kaupunki tuntui
lauantain iltapaivan alussa suurelta, turisteja tdynné olevalta, suurkaupunkina sekavalta katujen
verkostoilta, kun takana oli kaksi viikkoa selkeiden pikkukaupunkien ja kylien l&pikavelya.
Nancy Frey (1998, 129) huomauttaa siité, ettd Santiago de Compostelassa

vaeltajasta tuleekin turisti, kun han alkaa toimia turistin kaltaisesti tehden ostoksia, k&yden
katsomassa néhtavyyksid, sydden ja juoden ja ylipdatdén kayttaen rahaa (ks. myds Reuter &
Graf 2014, 155). Sean Slavinin tutkimuksen (2003, 13) mukaan monet ovat olleet ahdistuneita
Santiagoon saavuttaessa, koska mité lahemmaksi he saapuivat, sitd tihedmmaksi kdvi turismin

lasndolon merkit ja Santiago tuntui jonkinlaiselta turmiolliselta banaliteetilta.

Vaelluksen kriteerien mukaisesta suorittamisesta saa halutessaan todistuksen. Jonotin Camino
de Santiagon organisaation toimistossa puolitoista tuntia. Edessani oli kaksi yhdysvaltalaista
miestd. Rupattelimme vaellukseen liittyvistd asioista, mutta selvasti tilanne on muuttunut, kun

perille oli paasty. Yhteys on kapeampi, ohimeneva, kun kdytanngssa ei enaé oltu Caminolla.

Camino de Santiagon vaelluksen vaikutus ja merkitys ei paaty oman reitin paatepisteesta
poistuttaessa ja kotimatkan alkaessa. Kyung-Mi Im ja JuSung Jun (2015, 345) painottavat

Caminon pyhiinvaelluksen eraana keskeinen vaikutuksena biografista oppimista. Tama sisaltaa
oman eldamén suunnittelua vaelluspéivan aikana, kivun sietdmista ja toleranssia, kokemusta
myonteisista energioista ja toivosta. Parhaimmillaan vaellus on henkisen oppimisen
eradnlainen flow-kokemus, ekstaasia, tyytyvaisyytté ja oloa, jolloin koko asenne eldmaa kohtaa
saattaa muuttua myonteisempadn suuntaan. Lisaksi ihmiset alkavat pohtia elaméansa
tarkoitusta, identiteettiadn ja yleensa eksistenttiaalisia asioista. (mt., 346-348.) Camino
metaforisena matkana ihmiseen itseensa toimii ndin oppimisen prosessina, jonka merkitys

avautuu ehka vasta myohemmin matkan jalkeen.
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5. Merkitysten elastista muodostumista

Taman tutkimukseni pddkysymyksend on ollut tarkastella Camino de Santiagon
pyhiinvaellukseen liittyvia merkityksid. Kiinnostukseni on kohdistunut siihen, miten Camino
de Santiagoon liittyvat merkitykset ilmenevat, muodostuvat ja miten tutkijana voin niita
etnografisesti havaita. Merkitykset voivat liittya arvostuksiin, rutiineihin, tapoihin, rituaaleihin
ja traditioihin. Mikko Lehtosen mukaan (1996, 18) merkkien avulla meille kerrotaan ja
kerromme itsellemme, mikd on se todellisuus, jossa eldmme, ja keitd me olemme. Téssa
mielessd Camino de Santiagoon liittyvat merkit ja merkitykset tuottavat kertomuksen toisille
ja vaeltajalle itselle, miten kukin ymmart&a vaelluksensa ja millainen identiteetti hénelle voi

Caminolla muodostua.

Camino de Santiagon pyhiinvaellusreittiin liittyva uskonnollinen tausta legendoineen, sen reitit
eri vaihtoehtoina ja lukuisat maantieteelliset paikat luovat jo sindns& monipuolisen
merkityskartan. Caminon huomattavasti lisdéntynyt suosio viimeisen 25 vuoden aikana on
lisdksi monipuolistanut vaellukseen osallistuvien taustoja ja tavoitteita, joka on tarkoittanut

samalla kyseiseen reittiin liitettavien henkil6kohtaisten merkitysten erilaistumista.

Tutkimuskirjallisuuden perusteella on nahtévissa Camino de Santiagoon liittyvien merkitysten
monipuolistuminen ja niiden joustava elastisuus vaeltajien keskuudessa. Oman
kenttatutkimukseni aineistoa tukee nditd aiempia tutkimustuloksia. Vaeltajien keskuudessa
muodostuu  ritualistista  yhteisollisyyttd ja sosiaalista yhteenkuuluvuutta, koska
vaeltamiskokonaisuuden toimintakaytdnnot reitityksind, paikkainformaatioina, vaelluksen
suorittamisena ja majoitusjarjestelyind ovat varsin yhdenmukaisia. Vaeltajien vélilla ilmenee
kuitenkin suurta vaihtelua heiddn matkalle lahdén motiiveissa, tavoitteissa, vaellusarjen

kokemuksissa ja orientaatioissa, jolloin Caminon merkityksetkin ovat vaihtelevia.

Tutkimukseni tukee yleiselld tasolla pyhiinvaeltamisen tulkintaan liittyvaa siirtymaériittiteoriaa,
jonka mukaan pyhiinvaeltaja siirtyy pyhiinvaelluksessa sosiaalisesti jasentyneestd ryhmasta
jasentymattomaan pyhiinvaeltajien ryhmaan, liminaaliseen tilaan, jota luonnehtii osallistujien
spontaani yhteenkuuluvuuden tunne (Gothdni 2000, 44). Erityisesti vaelluksen pitkakestoisuus
tuottaa arjesta irtaantumisen kokemuksen ja mielentilan, jolloin vaeltaja saa tallaisessa
liminaalisuudessa mahdollisuuden esimerkiksi arvioida omaa elaméaansa ja lisatd ymmarrysta

ja hyvaksyntaa itsedan kohtaan.
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Siirtymariittiteorian mukainen yhteisollisyyden muodostuminen toteutuu tutkimusaineiston
perusteella yleiselld ja kuvitteellisella tasolla. T&lloin jaa yksittaisen vaeltajan kohdalla
harkinnanvaraiseksi, kuinka Kkiinnittynyt han on vaeltajien yhteisdon ja sosiaaliseen
rakenteeseen, kun han voi my0s toteuttaa vaelluksensa véhaisin kontaktein alkuperéisen
vaellusideaalin mukaisesti. Vaeltaja tottuu moniin pyhiinvaelluksen pelisdantdihin esimerkiksi
majoituspaikassaan ja hdn omaksuu yhteisOllisyyden elementtejd ja vaelluskulttuurisia
toimintakaytantoja selviytydkseen vaelluksensa arjesta. Kyse on vaeltamisen kokonaisuuteen
liittyvien toimintojen jérjestymisestéd ja asettumisesta, konfiguraatioista (Schitzeichel 2014,
22). Tallaisten toimintakaytantdjen myotd muotoutuu Camino-pyhiinvaeltajan identiteetti tai
paremminkin erilaisia identiteettejd, koska toiminnalliset kdytannot ovat esimerkiksi erilaisia
rinkkansa itse kantavilla, kuljetuspalveluita kayttavilla tai pyorailijoilla. Konfiguraatiot ovat
Caminon arjessa oppimisia ja ne ovat paikoin ritualisoituneita, joita vaellusreitin
massoittuminen ja runsas ohjeistus tukee. Kuvitteellinen yhteisollisyys ilmenee saman
henkisyytend, kun ennestddn toisilleen tuntemattomat voivat nopeasti tutustua ja kokea
yhteenkuuluvuutta tai kun yksittaisessd majoitustilanteessa tai kirkon iltamessuissa koetaan
laajempana joukkona situationaalista yhteyttd. Kuitenkin yksittdinen vaeltaja voi ndisséd

sosiaalisuuden kentisséd toimia elastisesti tai jattaytya osin niiden ulkopuolelle.

YhteisOllisten toimintakédytédntdjen ohella vaeltajan merkitysten muodostumiseen vaikuttaa
Camino de Santiagon paikkakeskeisyys. Tarkoitan talla sitd, ettd vaeltajan jatkuva liike
kévelyna tai pyordilyna tuottaa hénelle jatkuvia paikan vaihdoksia, uudelleen orientaatioita,
pysahdyksid ja asettumisia joko hetkellisesti tai majoituttaessa. Tdma mahdollistaa Doreen
Masseyn (2008, 29) mainitseman paikan tunnun. Caminolla kulkija on jatkuvalla liikkeell&dan
tekemisessé téllaisen paikan tunnun muodostumisen ja kokemisen kanssa. Paikan tunnut ja
maadritykset eivat kuitenkaan ole taysin vaeltajakeskeisid ja autonomisia, silla Caminoon
liittyva legenda-aines, Karttakeskeinen paikkatarina ja reititysten valmiiksi asemoinnit
asettavat kontekstuaalisia ehtoja sille, miten vaeltaja orientoituu konkreettiseen paikkaan ja

antaa sille oman merkityksensa.

Kulkeminen Caminolla tuottaa jatkuvien ruumiillisten kokemusten sarjan. Ruumiillisuudesta
tulee vaelluksen kuluessa ja edetessd oman olemisen, tekemisen ja huomion keskipiste, joka
on télloin oleellinen merkitysten ldhde. Ké&vely rasituksina, konkreettisina vaivoina ja

vasymyksind muodostuu myos intessubjektiiviseksi jakamisen teemaksi ja vaeltajien véliseksi
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merkitysareenaksi. Kavelyn keskeisyys ja sen tuottama runsaan ja monipuolisen aisti-
informaatio edesauttaa myos vaelluksen muodostumista henkiseksi kokemukseksi.

Camino de Santiagoa on tulkittu vaeltajien henkisen kehityksen prosessina ja
tutkimustulokseksi nouseekin se, ettd Camino de Santiagoa voi nimittaa henkiseksi turismiksi.
Henkinen turismi on yksilollistd toteutuen institutionaalisten muotojen ulkopuolella, ja se
keskittyy yksilon hyvinvointiin, onnellisuuteen ja eldmén tarkoituksen kasittelyyn (Norman
2012, 206). Kaymissani keskusteluissa tallainen eldamén tarkoituksen pohtiminen tuli esille
erityisesti silloin, kun kyseessd oli vaeltajan jonkin merkityksellisen eldman muutoksen
lapikaynti. Henkinen olotila nousi oman vaellukseni keskeiseksi merkitykseksi matkan
edetessd, ja koin lisdéntyvaa siséista rauhaa, hyvinvointia ja kokonaisvaltaista irti paastadmisen

tunnetta.

Vaeltajana ja tutkijana odotin Camino de Santiagon historian ja kristillisen merkitysmaailman
pohjalta uskonnon nékyvyyttd reitin eri tilanteissa ja paikoissa. Kenttétutkimus osoitti
kuitenkin sen, ettd kyseessé on monivivahteisempi ja henkilékohtaisempi ilmid, jolloin

uskonnollinen kokemus voi olla voimakkaampi jossakin muussa paikassa ja yhteydessa kuin
sellaisessa, jossa uskonnollisen pyhan kokemuksen voidaan olettaa perinteisesti
aktualisoituvan. Tama nakyi esimerkiksi matkan varren uskonnollisessa symbolimaailmassa
risuristien pysahdyttavassd muodossa tai kokemuksena yhteydesta luontoon ja siihen liittyvéana
tuntemuksena eldman pyhyydestd ja kauneudesta. Tdma vahvistaa sitd Eduardo Cheminin
(2012a, 89) tutkimustulosta, jonka mukaan polaarinen pyhédn ja profaanin erottelu ei ole
valttamattd kovin toimiva ja kommunikoiva kuvaamaan pyhiinvaelluksen ilmi6itd ja
todellisuutta. Pyhd ja profaani voivat sekoittua ja ilmetd paikoissa, joissa niiden ei olettaisi

ilmenevan.

Oleeellinen tutkimustulos onkin uskonnollisen, henkisen ja maallistuneen sekoittuminen.
Eduardo Chemin (2012a, 268) huomauttaa, ettd Caminolla kulutuskulttuuri tarjoaa tiloja
sekulaarin ja uskonnollisen diskurssin vaihdolle. Vaeltaja asemoi itsensa joustavasti uskonnon,
henkisyyden, elamyksellisyyden ja turistisen kulutuskulttuurin rajapinnoilla ja kentilla.
Halutessaan hén voi painottaa mitd tahansa ndistd osaulottuvuuksia ja rakentaa vaeltaja
identiteettinsd rajattuun merkityskenttdan. Voidaan olettaa, ettd mitd pidempi vaellus on
ajallisesti ja kilometreissd mitattuna, sitd todenndkdisemmin vaeltaja voi etdantyd omasta

arjestaan alkaen pohtia itsedan, elaménsd kulkua, muutoksia, sisdltoéd ja tarkoitusta. Tahan
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prosessiin voivat sekoittua tarjolla olevat uskonnolliset virikkeet, mutta ne voivat jadda
pistemaisiksi ja hetkellisiksi ollen lahinn turistisia yksityiskohtia satunnaisina kylien kirkoissa
poikkeamisina ja messuihin osallistumisina. Amanda Redpath (2011, 62) kuvaa sitd, miten
vaeltaja on jossakin pyhdn ja maallistuneen valimaastossa, ja jotka toimivat parallelleina
ilmidind vaelluksen aikana. Téllainen asetelma voidaan ndhda myos esimerkkind Anne Birgitta
Pessin ja Henrietta Gronlundin (2018, 104) mainitsemasta sumeasta uskonnollisuudesta, jonka

mukaan uskonnollisuus ja sekulaarisuus ovat enemmankin jatkumo kuin erottelu-ulottuvuus.

Taman sekoittumisen ja joustavuuden johdosta Camino de Santiagon pyhiinvaellus voidaan
osin nahda erdédnlaisena valintamyymaland tai kauppakeskuksena, josta vaeltajalle on
mahdollista valita hanen painottamiaan merkityksid. Kulutuskriittisesti tarkasteltuna Caminoa
voitaisiin tulkita esimerkkina disneyfikaatiosta, koska siihen liittyy Lutz Kaelberin (2006, 55)
mainitsemia elementteja eli teemallistamista, kulutuksen mahdollisuuksien yhteen kokoamista,
myyntitavarallistamista (matkamuistot) ja emotionaalista tydvoimaa. Sen ohella Caminossa
voidaan Kaelberin mukaan (mt.,, 57) yhtélailla nadhdd post-turistisia piirteitd kuten
autenttisuuden, ekologisuuden ja massamatkailun kriittisyyden korostamista. Tama tarkoittaa
myos symbolistista siirtymisesta kulutustavoista periodiseen semi-asketismiin (Norman 2012,
206). Yhdistavaa uskonnollisen, henkisen ja maallistuneen orientaation ja merkitysten
muodostamisessa on yksiléllisyys, elamyksellisyys ja spontaanisuus ja oman tarinan
rakentuminen, jotka elementit Daniéle Hervieu-Léger (1993) nimeéé sekularisaation jalkeisen

ajan uskonnollisuuden piirteiksi.

Tutkimukseni lopputulema on ndin Camino de Santiagoon pyhiinvaellukseen liittyvien
merkitysten elastinen monimuotoisuus ja runsaus. Tama on tuloksena hyvin yhteneva Samuel
Sanchez y Sanchezin ja Annie Hespin artikkelissaan (2016) kasittelemda Camino de
Santiagoon ja myds yleensd pyhiinvaelluksiin liittyvan tutkimuksen muutosta ja
paradigmaattista monipuolistumista. Heidén tarkastelunsa (mt., 2) lahtokohtana on Victor ja
Edith Turnerin  1970-luvulla esittdmat pyhiinvaellustutkimuksen keskeiset —kasitteet
yhteisollisyys ja liminaalisuus, jotka perustuivat nakemykseen pyhiinvaeltajien keskindisesté
harmoonisesta suhteesta ja erottautumisesta yhteiskunnasta. Kahtena seuraavana
vuosikymmenena ilmeni kuitenkin tarve tutkia pyhiinvaeltajien yksilollista puolta (esim. Frey
1998), joka talla vuosituhannella on johtanut postmoderniin nakdkulmaan ja turnerilaisen
tutkimuksen paradigman problematisointiin. Kyseessa on ollut Sanchez y Sanchez, ja Hespin

(2016, 2-3) mukaan Caminolla vaeltajien lisdantyva diversiteetti ja pyhiinvaelluksen



114

kytkentyminen matkailuun ja turismiin. Pyhiinvaelluksesta on tullut monitahoinen ja muuntuva
ilmio, joka sisaltdd monia merkityksig, ja jota voidaan tutkia monien tieteenalojen ja teorioiden
nakokulmasta. Tarkasteltavaa ilmiota lapileikkaavalla autoetnografisella tutkimuksella olen
ikdan kuin litkkunut naill4 paradigmaattisilla pinnoilla unohtamatta turnerilaista nékokulmaa
ja asemoiden oman tutkijuuteni kokemaan avoimesti ja uteliaasti Camino de Santiagoon

liittyvid ilmioita sellaisina kuin nayttaytyvat merkityksellisend runsautena.

Tutkimukseni on perustunut autoetnografiseen menetelméaan. Oma vaellus toimi kokemusten
havainnoinnin lahtokohtana. Asetuin dialogiseen suhteeseen oman itseni ja saavutettavien
muiden havaintojen kanssa. Tamad muu aineisto perustui toisten vaeltajien kanssa k&aymiini
keskusteluihin ja vaelluksen aikana havainnoimiini kentédn informaatiokohteisiin. Dialogisen
metodin ndkokulmasta tdma aineisto oli runsas ja monivivahteinen tuottaen jatkuvasti elastisen

autoetnografisen perspektiivin ajatella, tulkita ja kokea omaa ja tutkimuksen kulun prosessia.

Tutkimuksen tulosten kannalta aineiston saanti intensiivisell4 runsaan kahden viikon periodilla
on ollut riittava perustuen juuri useisiin metodisiin kanaviin ja dialogiseen prosessointiin. Tama
vahvistaa kohdennetun etnografian (Knoblauch 2005) toimivuutta silloin, kun kenttatutkimus
toteutetaan lyhytkestoisena. Lyhyt kenttdperiodi  ei  olisi mahdollistanut
tutkimushaastatteluiden tekemistd. Muiden vaeltajien kohtaaminen ja erimittaiset keskustelut
heidédn kanssaan muodosti oman autenttisen tietoaineiston, joka haastatteluissa olisi jaanyt
vahemmalle huomiolle. Tarkoitan talla vaeltajien keskustelunomaista puheen tapaa tuottaa

esille juuri sen hetken tuntemuksia ja ajatuksia.

Autoetnografiaan on liittynyt oma kokemusprosessini vaellukseen valmistautuessa, sen aikana
ja sen jalkeen. Tutkimukseni myoté tutkijan ja vaeltajan positioita en voi tarkalleen erottaa,
silld ne ovat yha tihedammin Kietoutuneet toisiinsa. Taman voisi ajatella muodostuvan
etnologisessa tutkimuksessa rajoittavaksi tekijaksi, jos oma kokijuus asettuu merkittavaan
asemaan tutkimusprosessin kontekstissa. Néin ei ole kuitenkaan tapahtunut, silla kyseessa on
ollut  paattymatén  hermeneuttisen  itseymmaérryksen  kehdmadinen  kehittyminen
monivivahteisemmalle tasolle. Tama Kkietoutuminen on merkinnyt sisdistd, tiheda
vuoropuhelua oman vaelluksen aikaisen kokemusaineiston ja tutkijana saavuttamani tiedon
kanssa, joista on muodostunut erddnlainen monivivahteinen oppimisprosessi itsestd, omasta

elaméstd, mutta yhtdlailla tutkimuskohteesta ja omasta tutkijuudesta autoetnografina.
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Tutkijapositio on tdman myo6td tarkentunut tuottaen monivivahteisempaa nakokulmaa

mahdollisuuksina eritelld tutkimuskohteiden merkityspotentiaaleja.

Amanda Coffey (1999, 101) tuo esille sen, miten ensimmainen kenttatyd on kuin ensirakkaus.
Monille etnografeille se voi merkité pitkan, jopa eldméan mittaisen suhteen alku kenttdan ja
ihmisiin. Vaikka nain ei tapahtuisikaan, ensimmainen kenttatyd projektina muistetaan hyvin.
Se merkitsee rituaalinomaista ensimmaista kokemusta ja sitoutumista etnografisen kenttétyon
kéytantoihin ja periaatteisiin (mt., 102). Omalla kohdallani Camino de Santiago oli
ensimmainen kenttatyokokemus sen lisdksi, ettd se oli ensimmainen vaellus kyseisella reitilla.
Aiemmat yhteiskuntatieteelliset tutkimukseni (Sirkkild 2005; Sirkkilad 2014) olivat siséltédneet
runsaasti kahdenkeskisida haastatteluja tavanomaisissa tilanteissa kotona, tyopaikoilla ja
kahviloissa ilman mitd&dn muita aineistonhankinta muotoja. Nyt olin uuden edessd ja koin
epavarmuutta valmiudesta ja kyvykkyydesté saada oleellista autoetnografiaan ja havainnointiin
perustuvaa materiaalia. Minulla ei myoskaan ollut varmuutta keskustelujen avautumisista ja
merkityksistd muiden vaeltajien kanssa. Koen onnistuneeni hyvin juuri dialogisen metodin
toimivuuden takia. Tdmén dialogisuuden myo6ta vaellus ja tutkimus ovat samalla olleet omaa
biografista tyoténi, kehittymista ihmisend ymmartdmaan paremmin itsedni ja sitd kulttuuria,

jota Camino de Santiagon reitilla olen voinut kokea ja kohdata.
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