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Tutkielma kasittelee kristillistd improvisoitua mks- ja ylistystanssia. Kristillinen
tanssitoiminta on Suomessa suhteellisen pienta Jg&@ogn vapaaehtoisvoimin
jarjestettyd. Tanssi nayttdytyy kansanomaisena faaebitoisena uskonnollisena
toimintana, joka ei ole Kiintedsti sidoksissa \isdh instituutioihin. Paikannan
kristillisen tanssin osaksi seka suomalaista usélhista kenttaa ettd tanssikulttuuria.

Tarkastelen tanssia eletyn uskonmk@sitteen avulla, jossa opillisen yhdenmukaisuuden
sijaan keskeisia ovat yksilon ruumiilliset, valitiét kokemukset. Olen kiinnostunut
siitd, miten Kkristillistd improvisaatiotanssia taitgan tanssijoiden nakokulmasta ja
miten se ruumiillisena toimintana liittyy elettyyiskontoon.

Tutkielman metodi on etnografinen. Aineiston muddeat kuusi tanssitilanteesta
erilladn tehtyd haastattelua. Pohdin tydssa myoOsitylesen rakentumisen suhdetta
improvisoituun liikkeeseen. Aineiston toisen osanogiostaa osallistuva havainnointi,
jossa osallistuin kristillisen tanssin harjoituksiin. Omasallistumiseni toimi
paikantumisen ja tanssin kokemuksellisuuden ymmmisgn apuvalineena.

Analysoin haastatteluja liikuttavan voiman kasmtesvulla. Liikuttavan voiman kasite
pohjautuu affektin kasitteeseen ja siita kaytyyoréettiseen keskusteluun. Tarkastelen
siséllébnanalyysin avulla, millaisia materiaalisikgililuonnollisiksi tai kulttuurisiksi
kasitettyja tanssiin vaikuttavia asioita tanssigmicdkerronnassa esiintyy. Haastattelujen
perusteella tanssijoiden liikkumiseen vaikuttav@nvia ovat Jumala, musiikki, sanat,
tanssijan oma ruumis seka jaettu tila ja toisetdgat.

Liikuttavien voimien tarkastelu on yksi nakdkulmahen, mitd improvisoidussa
tanssissa tanssijoiden nakokulmasta tapahtuu. Wga@tiotanssissa tanssija itse voi
kokea olevansa erilaisten impulssien liikuttamaikuttavat voimat avaavat myos
sellaisen nakokulman uskonnon harjoittamiseen, ajos®skeisella sijalla ovat
ruumiillinen kokeminen ja tekeminen.

Asiasanat: tanssi improvisointi kristinusko ruufisilus etnografia uskontoetnografia
tanssietnografia kenttatyo affekti mieli ja ruumis
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1 Johdanto
1.1 Tutkimuskohteena tanssi

1.1.1 Tanssimaan

Saavuin kevaisena tiistai-iltana Turun Henrikin regunnan kirkolle, jonka salissa
kokoontuisimme pian tanssimaan rukoillen ja ylistdRaikalla oli vetgjan lisdksi vasta
yksi tanssija, jonka olin tavannut muutamia kertajamminkin. Salin valaisi illan
aurinko, eikd lamppuja tarvinnut sytyttdd. Seinil® ripustettu muutamia tauluja,
puolet salista vei rivistd poytia ja tuoleja, puadd avointa tilaa. Puulattia oli lampiman
varinen. Poydilla lepasi erivarisia, kevyita siftkdnkaita, nauhoja, muutamia
kietaisuhameita, suuria keveita lippuja. Ne olisiiassin aikana vapaasti kaytettavissa.
Minadkin kiedoin vaaleanvioletin kietaisuhameen iudt®usujeni paalle. Tulijoita,
keski-ian paikkeilla olevia tai sen ylittaneita siai saapui saliin yksi kerrallaan, suurin
osa myohassa. Ennen tanssin alkamista juttelimmnté naita, saastd, kevaasta ja

lammosta. Minulta kyseltiin miten kirjoitustyoni istyy.

Aloitimme piirilld, jossa jokainen sai halutessadtertoa jonkin kuulumisen.
Seuraavaksi kukin naytti vuorollaan jonkin kevaideRemisen liikkeen, jota muuta
jaljittelivat. Pesimme ikkunoita, laajoja liikkeitéasilla, poljiimme yon aikana jaatyneita
latakaoita rikki, jolloin koputimme lattiaa kantafiai ja niin edelleen. Vetgja rukoili
aaneen lyhyesti piirin lopuksi, ja kiinnitin huont@osiihen, miten kukaan ei ristinyt
kasidan, vaan tanssijat liikkuivat pienta liiket@toivat kasien heilahtaa rennosti,
huojuttivat vartaloaan hieman puolelta toiselle.nfliy kuin kasien ristiminen olisi
muutettu pieneksi liikkeeksi eri puolille vartalddarjoituskerran teemana oli kirkkaus,
ja vetga Iluki lyhyen tekstin jostakin hengelligestkirjasesta. Muistelimme
raamatunkohtia, joissa mainitaan Jumalan kirkkabisten vetdja laittoi musiikkia
soimaan, ja kaikki ryhtyivat tanssimaan omalla iaam. Tunnelma oli rauhallinen ja
keskittynyt. Mietin aurinkoa, ja ryhdyin tanssimaaantaen pyo6reiden, hitaiden

likkeiden kulkea lapi ruumiini.

Tanssia ei arkiajattelussa tavata yhdistdd kriskoon kuuluvaksi, varsinkaan
suomalaisessa, paaosin evankelisluterilaisessa elkstigsa. Vaikka kristillinen

tanssitoiminta onkin melko pientd, tanssiryhmiéy§ymodernia tanssia hyodyntavasta



liturgisesta ja esiintyvasta tanssista vaikkapa pglrs tahdissa pyorahdeltyihin
latinalaisamerikkalaisiin tansseihin. Kristillinganssi ei kuitenkaan ole varsinaisesti
oma tanssitekniikkansa tai -lajinsa, kuten vaikkap&ytanssi tai tango, vaan sen
parissa hyddynnetdaan usein muiden tanssiperintaaenikoita tai tanssijoiden omaa
harrastuneisuutta. Kristilliseksi tanssin voikin adné#elijasta riippuen tehda
esitystilanne, musiikki, koreografia, tanssijankaisojan intentio.

Taman tutkimuksen kohteena on kristillisen tansgmleksi “alalajiksi” lukeutuva,
improvisoitu rukous- ja ylistystanssi. Improvisagdinssi on suunnittelematonta,
hetkessd ja spontaanisti tapahtuvaa vapaata liildtamKiinnostukseni tassa tyossa
kohdistuu siihen, mita improvisaatiotanssissa tapghmikd saa tanssijan lahtemaan
likkeelle ja miten kristillista tanssi-improvisaata tanssitaan. Aivan tutkimuksen teon
alkuvaiheessa kavin osallistumassa tanssiin kabdess ryhmassa. Varsinaiseksi
aineistoksi muodostuivat neljan tanssijan ja kahdbjaajan haastattelut. Tarkastelen
kristillistd tanssia elettyna uskontona, jossa keglé on ruumiillinen toiminta,
likkuminen ja liikkeen saamat merkitykséfoska aineisto on varsinaisesti muuta kuin
itse tanssia, pohdin my6s tanssin ja siitd tuot@uineen valistd suhdetta. Tutkielman
metodi on etnografinen. Etnografian, ja siihen Igsiéen kenttatyon ja haastattelujen
avulla on mahdollista lahestya yksilollisia kokersizgk Tutkielman paapaino onkin
tanssijoiden tanssilleen itse antamissa merkitgiisisTarkastellessani valikoidun
ryhman jasenten kasityksia ja nakemyksid harjoistaran uskonnollisesta tanssista
tyoni asettuu myds uskonnon ja kristinuskon antiogisen tarkastelun piiriin.
(Landreset al.2005, 2 Cannell 2006; ks. Opas 2004, 176).

Tanssi on ruumiillista toimintaa, jossa liikkeerkljaa ja tekijaa, liiketta ja liikkujaa tai
tuotosta ja prosessia, ei voi erottaa toisistaags(ibnd 1997a, 2). Lahestyn tanssin
ruumiillisuutta affektin kasitteen avulla, jossa on vaikutteita uusmaistiaésta
ajattelusta. Uusmaterialismi on viime vuosikymmeénmuotoutunut monimetodinen ja
-tieteinen suuntaus, joka korostaa materiaalisekijoiden toimijuutta, seka niiden
vaikutusta ihmiseen ja kulttuuriin. Se myds pyrkurkamaan dualistista jakoa
esimerkiksi materian ja mielen, ruumiin ja miele@j inhimilliseksi ymmarretyn
subjektin ja materiaalisen objektin, valilla. (Dbim & van der Tuin 2012, 85-86;
Harni & Saarni 2015.) Taman tyon keskustelemallatdiiu haastatteluaineisto ja
analyysi kasittelevat merkityksen rakentumista. sfalla on vahva oletus elavasta ja
kokevasta ruumiista, jota ilman ei voi liikkua eikéodostaa merkityksia tanssista.



1.1.2 Tanssin kdsite

Yleismaailmallisuudestaan huolimatta tanssi ei &bsitteena ongelmaton. Se on
arkipaivainen sana, jonka kaytto akkiseltaan tuykainkertaiselta. Mutta miten erottaa
tanssi muusta liikkeesta? Tanssihistorian tutkijatri Hopun mukaan tanssi kasitetaan
lAnsimaissa itsendaiseksi ilmioksi, erilliseksi esikiksi musiikista tai rituaalisuudesta
(Hoppu 2003, 20; Jussilainen 2007, 7). Tanssintd&&si kuitenkaan ole universaali,
vaan joissakin kielissd tanssin kaltaiset termiivab tarkoittaa esimerkiksi seké
musiikkia etta tanssia yhdessad. Tanssintutkija aPétr Autio esimerkiksi kertoo

perinteisen kiribatilaisen tanssin olevan erottaomissa musiikista ja runoudesta
(Autio 2003, 154). Tanssin ja liikkeellisten kokesten sanallistaminen ja

analysoiminen eivat myoskaan ole itsestdénselvityksianssietnografit Maarit E.

Ylonen ja Petra M. Autio tormasivat haastattelujghdessdan siihen, etta
tanssikokemuksista puhuminen ei tuntunut haasaaistt aina mielekkaalta (Ylonen
2003, 57; Autio 2003, 166).

Tanssille on esitetty maaritelmia antropologisetkitauksen piirissa. Esimerkiksi
tanssintukija Anya Peterson Royce maarittelee wdaThe Anthropology of Dance
alussa tanssin "saannonmukaiseksi liikkeeksi, jakhdaan sen itsensa tahden”
(Peterson Royce 1980, 8). Amerikkalaisen tanstiijn Judith Lynne Hannan paljon

siteeratun mutta hieman monimutkaisen maaritelméka@n tanssi on

inhimillista kayttaytymistd, joka koostuu tanssijgannalta tarkoituksellisista,
tahallisen rytmikkaista ja kulttuurisesti muotoutista jaksoista nonverbaaleja
ruumiinliikkeitd, jotka eivat ole tavanomaisia mo$ta toimintoja vaan
likkeella on luontaista ja esteettista arvoa. i@ 1987, 19; suomennos Hoppu
2003, 21.)

Historiallista menuettia tutkinut Petri Hoppu taerittelee tanssin painottaen sen
"itseriittoisuutta”. Hopun mukaan kaikissa kultteigssa on jotain liikkumisen tapoja
(kuten pelit, leikit ja tanssi), jotka ovat olemassin itsensa vuoksi. Ne kantavat toki
erilaisia merkityksia ja usein myds tehtavia itsentgkopuolella, kuitenkaan kokonaan
palautumatta merkityksiin tai ulkoisiin funktioihirHan Kkirjoittaa, miten ulkoisten



funktioiden havitessa tanssi saattaa silti jatkalannaisinta saattaa olla ihmisruumiin
like itsessaan. Hoppu kuitenkin korostaa tans$@van samalla aktiivista kulttuurista
toimintaa, jonka ymmartaminen ja tulkinta vaativetamysta sen kontekstista. Han
pitdd tanssia yksilon ruumiillisena, valittotmanaké&muksena, jossa muut ihmiset ja

ympaéaroiva yhteiskunta ovat samalla lasna. (HopfB209-20; 44-45.)

Tanssia fenomenologisesti lahestyvd Jaana Parmiaperustaa tanssin kasitteen
ihmisen kehollisuuteen. Taustalla on fenomenolagingdkemys ihmisesta kokevana ja
maailmaan suuntautuvana toimijana, jonka olemisan kpkemisen maailmasta
mahdollistaa hanen ruumiillisuutensa. Tanssistaolei "puhdasta muotoa”, jonka
perusteella voisimme paatellda, mik& toiminta ors$en ja mikd ei-tanssillista liiketta
(Parviainen 1994, 8-9). Tasta lahtokohdasta kaaiaidnen pyrkii valttAmaan tanssien
kulttuurisidonnaisuudet ja paasemaan kasiksi sjingka on kaikille ihmisille yhteista
(Parviainen 1994, 17-18). Myos tanssin- ja musiikkija Hanna Vaataisen mukaan
tanssin maarittely-yritykset kantavat mukanaan uslet tanssin alkuperéisesta,
perimmaisesta luonteesta (Vaatainen 2003, 39).slrangisitteen rajoja on venytetty
niin kutsutun uuden tanssin esitystaiteellisesdaygessa, kun esitetty liike ei kaikille
katsojille vality tanssina (Jussilainen 2007, 9an3sin universaalista maarittelysta
onkin siirrytty kohti tanssin tutkimista ruumiilé®a toimintana, osana ymparéivan
kulttuurin ja yhteiskunnan rakenteita (ks. Desmat@B7b, 31). Tanssia voi pitaa
tutkimuksen kannalta avoimena ké&sitteend, joka itoitatkimuksen tekemisen
apuvalineena (vrt. Anttonen & Taira 2004, 18-20)unKtanssia ei kasiteta
itsestddnselvyydeksi, alkavat tutkimuskohteen, istoe ja metodien valinta vaatia
tutkimuksen lahtokohtien ja esioletusten pohdin{darvinen & Rouhiainen 2014, 9.)
Samoin uskonnon maaritelma on uskontotieteen p@arissein tutkimuskohtainen,
lahestymistapaan liittyva kysymys (Ketola et 2008, 12; Fingerroos et.a2004, 7;
Nye 2007, 15-18).

1.1.3 Tanssin tutkimussuuntauksia

Tanssi on seka kulttuurista etta ruumiillista toitaa. Sita tutkimuksellisesti |ahestyessa
joutuu lahes vaistamatta tekemisiin lansimaiseggtehissa vahvan mielen ja ruumiin

dualistisen erottelun kanssa. Hierarkkisessa dustte mieli on nostettu keskeiseksi,

inhimillisen toimijuuden ja kulttuurin mitaksi. Tasintutkimuksen piirisséd onkin



esitetty nakemyksia siitd, etta tanssi on ollutteeateon katvealueella sen
materiaalisuuden ja erityisesti katoavaisuuden suokanssiminen on hetkellistd,
melkein tapahtuessaan jo ohitse. Tanssintutkijandarérvinen kuitenkin huomauttaa
tanssin olevan katoavaista, jos sita verrataaryigegti taiteentutkimuksen muihin
kohteisiin, kuten patsaaseen tai kirjalliseen tks¢en, jotka ovat pysyvia ja fyysisia.
Sen sijaan verrattaessa tanssia tavalliseen avkiséen toimintaan se ei endé nayttaydy

erikoisena katoavaisuutensa vuoksi. (Jarvinen 2894,

Tanssintutkimus on ollut l[&htékohdiltaan monitistéija monimetodista. Se ei ole oma
oppialansa, vaan yhdistava piirre on tutkimuskohd@anssi voi olla esimerkiksi

sosiologian, antropologian, historian, esittavien aiteiden  tutkimuksen,

sukupuolentutkimuksen  tai likuntapedagogiikan itikskohde. Erilaiset

tutkimusnakokulmat ja lahestymistavat nostavat leesdrilaisia piirteita tanssista.

Historiallisesti tanssintutkimus on jakautunut &&hssin tutkimukseen ja muiden,
"kansanomaisten” tanssien antropologiseen tutkimelks Tanssintutkija Petri Hopun
mukaan merkittava ero taidetanssin tutkimuksennfogologisen tanssitutkimuksen
valilaA on ollut se, ettd edellinen on pitdnyt tatkiskohdettaan erillisend

kulttuuriymparistosta, jalkimmainen taas keskittyrpadasiassa tanssin kontekstiin.
Viime vuosikymmenina tilanne on kuitenkin muuttunyitd useampien tutkijoiden

asettuessa jonnekin naiden kahden suuntaukselevablempia traditioita hyodyntaen.

(Hoppu 2003, 24-25; ks. myos Jarvinen & Rouhiai®@iv.)

Antropologista tanssintutkimusta harjoitettiin Hopmukaan Euroopassa ja Amerikassa
eri lahtokohdista. Eurooppalaista tutkimusta diivialu elvyttdd kansantanssiperinteita,
ja se keskittyi ennen kaikkea etnisten tanssikaadamden ja tanssin rakenteen
tallentamiseen. Eurooppalaista tanssitutkimustainoutsuttu “etnokoreologiaksi”.
(Hoppu 2003, 28-32.) Amerikkalainen tutkimus taassHittyi antropologisen
kenttatyon ymparille. Tanssia hahmotettiin ei-vatls@®na, mutta kielen kaltaisena
kommunikaatiomuotona, josta etsittiin kulttuurisithaisia merkityksia, merkitysten

semioottista rakentumista ja tanssin funktioitat,(88—-36.)

Kulttuurievolutionististen kasityksen siivittaman@nssia pidettiin  "primitiivisille”
kansoille leimallisena ilmaisumuotona. Ei-eurooppbn kansojen tanssit saattoivat
nayttaytya tutkijoille uskonnollisina, maagisinarjaualistisina, lansimainen taidetanssi

ja erityisesti ylempien sosiaaliluokkien seurat#nsaas sekulaarina ajanvietteena.



(Friedland 2005, 2144-2146.) Yhteiskunnan modeituisosen arvioitin myos
heikentavan tanssin merkitysta. Teollistuminen gagungistuminen eivat kuitenkaan
ole vahentaneet tanssin merkitysta, vaikka sen wiufdfunktiot ovat saattaneetkin
kokea muutoksia. Mygs tanssin alkuperan tai "pulgaietnisten” tanssien etsiminen on
vaihtunut yksittaisten tanssiperinteiden histormidutkimiseen. (Peterson Royce 1980,
98; 154-155.)

Tanssi kuuluu osaksi useita uskonnollisia tradaiga kaytantoja, mika on ollut omiaan
herattamaan spekulaatioita tanssimisen muinaiseltaperastd. Esimerkiksi erdan
teorian mukaan tanssiminen olisi laht6isin ihmistkikkeellisestd reagoimisesta
selittAmattomiin - tapahtumiin - ymparistossdén. Aikojesaatossa liikkeet olisivat

kehittyneet symbolisiksi ja saannonmukaisiksi. d&sien tanssiperinteiden
vertaileminen keskendén ei kuitenkaan ole aivanelomgtonta, ja universaalia
alkulédhdetta tanssille tuskin onkaan. Tanssintukijadith Lynne Hannan mukaan
tanssin vaikuttavuus uskonnollisena toimintana yohtsen monien eri aistien,
emotionaalisuuden sek& symbolisoimisen mahdollisienk hyddyntamisesta. Tanssin
kautta ndkymaton todellisuus voi ruumiillistua, ®@n kautta pyritdan muuttamaan
todellisuutta. (Hanna 2005, 2134icGuire 2008, 100.) Uskonnollisten tanssien
tutkimus on jaanyt suhteellisen vahaiseksi, ainakenssitukijoiden mukaan.

Lansimaisen ajattelun kytkokset kristinuskoon seRélen ja ruumiin dualistinen

erottelu toisistaan lienevat osaltaan johtaneedrtdilanteeseen tutkimuskentalld, kun
uskonnon ruumiillinen ja toiminnallinen ulottuvuas nayttaytynyt vahemman tarkeéana
tutkimuskohteena (ks. McGuire 2007, 188-190).

1990-luvulla jalkistrukturalismi toi tanssiantropgisen tutkimuksen huomion
kohteeksi tanssin ruumiillisuuden ja valtasuhteekas tanssin merkityksellisyyden
likkeend itsessaan (Hoppu 2003, 35-36). Viime #yesmenten aikana on tarkasteltu
esimerkiksi tanssin suhdetta erilaisiin ruumiigannaiden sukupuolisuuteen, ikaan tai
etniseen taustaan, seka erilaisten sosiaalisteliemoperformatiivisuuteen (Thomas

2003, 146; Laukkanen 2014, 91; Desmond 1997a, 3—4).

1.1.4 Tanssi-improvisaatio
Improvisaatiota hyddynnetaan lukuisissa eri tapgsgsa ja -kulttuureissa (Gere 2003,

xix). Tanssi-improvisaatiossa liikkeitd ei suunh#@eetukateen, vaan tanssijalla on



mahdollisuus tehda valintoja spontaanisti ja hesies-enomenologi Maxine Sheets-
Johnstone pitda tanssi-improvisaatiota hetkessarmokuvana luovana prosessina.
Improvisaatio on Vjatkuvista muuttuvista mahdolliksista  realisoituvaa,
katkeamatonta liikkkeen virtad.” (Sheets-Johnstone 2009, 30.) Spontaaniudestaan
huolimatta improvisaatiota ei kuitenkaan voi pit&@ysin sattumanvaraisena tai
anarkistisena: myds tanssi-improvisaatio on kuittita toimintaa ja kantaa mukanaan
erilaisia oletuksia oikeanlaisista tai halutuisikkkumisen tavoista, funktioista ja
estetiikasta. Erilaisissa konteksteissa improvishat asetetaan viitekehyksia, jotka
rajaavat liikkkumista (ja joiden rajoilla liikutagn)otta lilke tunnistetaan ylipaataan
tanssi-improvisaatioksi. Improvisaatiosta flamerseosja postmodernissa tanssissa
kirjoittanut Michelle Heffner Hayes kutsuu tatatekehystamahdollisuuksien kartaksi
jolla improvisoiva tanssija operoi. Hayesin mukaasprovisaatiotanssin paradoksi on,
ettei se ole koreografista muttei myodskaan taysapaata. (Hayes 2003, 106.)
Tanssintutkija Susan Leigh Foster taas kuvaa tamgsbvisaation koostuvan tanssijan
likkumisestatunnetunja tuntemattomarvalilla. Ne eivat ole toistensa vastakohtia:
tunnettu on tanssijoille ennestaan tuttua tai swaifa koostuu esimerkiksi tavoista,
kontekstista, tanssijan omista mieltymyksistastéda mahdollisista sovituista saanndista
tai muista osallistujista. Tuntematon taas on Fosteukaan tama kaikki ja vahasen
enemman. Tunnettu mahdollistaa tuntemattoman tapasén, kun tuntematon on sita,
mitd viela hetki sitten ei voinut kuvitella tapatun. (Foster 2003, 3—-4.) Fosterin
tunnettua voi verrata Hayesin mahdollisuuksien t&art, jolloin tuntematon taas
vertautuu kartalla syntyvaksi liikkeeksi.

Tanssi-improvisaation yhteydessa kaytetadn usamdempulssi kuvaamaan liikkeelle
lahettédvaa asiaa. Impulssi voi olla esimerkiksiia#wisen tanssijan kosketus, néhty
like tai muoto, tai vaikkapa muisto. Tanssin- jausiikintutkijia Hanna Vaataisen
mukaan improvisoidessaan "[tlanssijat tavoitteleiwainelmaa, jossa ymparilta tulevat
impulssit aiheuttavat muutoksia heissa itsessa@vdatainen 2007, 59.) Suhteessa
tanssiin vaikuttaviin impulsseihin Foster kuvaa rmpsaatiota aktiivisen ja passiivisen
valimaastossa olemiseksi: tanssija liikkuu tietsiséaluamallaan tavalla, mutta voi
samalla tuntea tulevansa liikutetuksi erilaisterpuhssien toimesta, innoittamana tai

niiden viemana (Foster 2003, 7-8).

14[...] an ongoing flow of movement from an ever-charg world of possibilities”.



Liikkumisen fenomenologiasta Kkirjoittanut Jaana ViRanen erottelee toisistaan
kolmenlaista liiketekniikkaa: suorat, suljetut ésuorat tekniikat. Suora liikketekniikka
tahtaa jonkin liikkeen, esimerkiksi keihaan heitisen tai piruetin hallintaan. Suljetut
liketekniikat taas ovat etukateen tarkkaan mélyjte ja ulkoa opeteltavia, kuten
klassisen baletin repertuaari. Epasuoriksi tekiksioParviainen kuvaa niita, joissa
lopputulos ei ole tiedossa. Epasuorassa liiketklisga ei ole selkedd padamaarad, vaan
likkeen tarkoituksena voi olla liike sinan$almprovisaation Parviainen lukee
epasuoraksi liiketekniikaksi. Epasuorissa teknskai tydskennellddn usein
kinesteettisten aistimusten kanssa, eikd esimerkgeailin kautta omaa liiketta
tarkkaillen. Tanssijan aikaisemmin oppimat taida jfavat vaikuttavat myds
improvisoituun liikkkumiseen. Parviaisen mukaan impsaatio kuitenkin eroaa opitusta
likkeesta sin@, etteivat opitut taidot selitd Kaik liikkeellisia ratkaisuja (Parviainen
2006, 207).

Improvisaation sek& niin kutsuttujen somaattidteai Parviaisen termein epasuorien
tekniikoiden kaytto yleistyi lansimaisen taidetansgiirissa ensin 1960- ja 70-luvuilla
Yhdysvalloissa ja my6hemmin 1980-luvulta alkaen mguomessa (Parviainen 2006,
186; Rouhiainen 2006, 11). Naita tekniikoita eggsti hyddyntavan, niin kutsutun
uuden tanssin piirissa puhutaan usein kehon kilemisesta”, jolloin liiketta
kontrolloiva ja suunnitteleva mieli pyritddn hilggm&éan ja tanssija liikkkuu sisaisten,
omasta ruumiinsa siséalta lahtevien liikkeimpulssi@mang® Uuden tanssin voi nahda
laajemmin myds uudenlaisena suhtautumisena ruugnijsainuuteen ja elaméaan. Uutta
tanssia ja sen itdmaisista filosofioista ja uskastaolainaamia vaikutteita tutkineen,
seka uutta tanssia itse opiskelleen Ulla Halosekaawu uusi tanssi viittaa asenteeseen
enemman kuin tanssityyliin tai -tekniikkaan” (Haéon 1999, 253). Kuitenkin

2 Parviaisen jaottelu on melko karkea. Esimerkikskin mik&an “suljettu” tanssitraditio on taysin
muuttumaton, ja eri likunnan lajeissa voidaan hyiidd monenlaisia liiketekniikoita tietyn tavoittee
saavuttamiseksi. (Ks. esifReterson Royce 1980, 107.) Jaotteli sopiikin parermimenomaan erilaisten
tekniikoiden tai liikkumisen asenteiden jaotteluknin tanssilajien véliseen erotteluun.

% Somaattisilla liiketekniikoilla viitataan melkodgman ja hajanaiseen kenttaan, joka koostuu ésiais
tekniikoista ja asenteista. Yhteistéd somaattisélniikoille on kehon ja mielen integraatioon pyriien
seka yksilon subjektiivisen kokemuksen painottamirf®ouhiainen 2006, 10.)

* Moderni tanssi, nykytanssi, vapaa tanssi tai tarssi ovat osin paallekkain kaytettyja kasittejivélla
tarkoitetaan 1900-luvulla syntyneita lansimaisadetanssin tekniikoita tai tapaa kayttaa kehoa. édfod
tanssi syntyi 1900-luvun alussa vastapainoksi ldelie baletille, vaikka samalla osin pohjasi sen
tekniikkaan. Modernissa tanssissa esimerkiksi @&nt likkeen ja ruumiin luonnollisuuteen tiukan
muodon sijasta. Uudeksi, postmoderniksi tai nykgsési nimitetdan modernin tanssin jalkeista, gille
edeltdjansa vastapainoksi kehitettya tanssitekaikja (joissain yhteyksissd) -filosofiaa. (Halori€¥99
235-255; tanssihistorioitsija Tiina Suhosen luetitaden tanssin keskus Zodiakissa 20.9.2015; Foster
1997, 243-253.)



suunnittelevan mielen ja autenttisena liikkuvan mio asettamista toistensa
vastakohdiksi liikeimpulssien antajina on kritisoihustavalkoiseksi, ruumiin ja mielen
erotteluun perustuvaksi. Monet tanssintutkijat &wathuomauttaneet, etta kyse on
jostakin monimutkaisemmasta (Foster 2003, 6; DarS@E®03, 34). Hayesin mukaan
uuden tanssin piirissa "kehon kuuntelu” saattaasitaan nayttaytya naiivin
luonnollisena ja autenttisuuteen palautuvana, ijplken kulttuurinen ja opittu luonne
unohdetaan (Hayes 2003, 109). Kehon kuuntelemisgssaajatella olevan kyse
tietoisesta huomion kiinnittamisesta kinesteettiaestiin liikeimpulssien lahtokohtana,

josta muodostuu improvisaation viitekehys.

Jos improvisaatiota ajattelee laajasti, voi jokagigien ruumiillisen toimintamme nahda
improvisoituna: jokainen liilke on ajassa ja tilassesi. Arjessamme meill& on kuitenkin
kyky tottua ja kehittda tapoja, silla kaiken tekaemn aina uudella tavalla olisi varmasti
raskasta. Seka Susan Leigh Foster ettd uskonngatutderedith McGuire

huomauttavat tahoillaan, kuinka historia (tai kuttintutkimus) on keskittynyt lahinna
toistuvuuteen ja struktuureihin. McGuire mukaan nillisten uskonnollisten

kaytantojen tarkastelu rajoittuu usein institutiss@dun uskonnon piirissa tapahtuviin
ja siella tunnustettuihin kaytantoihin, vaikka \&si voivat harjoittaa arjessaan
lukemattomia erilaisia ja osin improvisoituja kaydja. (Foster 2003, 4; McGuire
2007, 188.) Ero on olemassa ennemmin tarkastelkgavakuin ontologiassa:
fenomenologisessa  nakokulmassa  korostuu  tanssijaokentus  tanssista
suunnittelemattomana, kuin itsestaan tapahtuvanktukirintutkimuksessa huomio taas
kiinnitetdan usein siihen, mika toistuu ja on didessa ymparodivaan kulttuuriseen
todellisuuteen. Hayesin viitekehyksien ja mahdollissien kartan seka Fosterin

tunnetun ja tuntemattoman suhteet voisikin nahpérta jasentaa kulttuurista toimintaa.

1.2Kristinusko ja tanss

1.2.1 Kristinuskon ja tanssin historiaa

Kristinuskon ja tanssimisen suhteeseen on vaikuttdulloinkin vallinnut kasitys

ruumiillisuudesta, jota kristinuskon kohdalla vaivata ambivalentiksi. Kristinuskon
teologiassa Kristuksen inmiseksi tulo tarkoitti rmybimiseksi ruumiillistumista. Lisaksi
ihminen ruumiineen ymmarretdan Jumalan kuvaksi,ijmisen pelastukseen ja

ylésnousemukseen kuuluu myds ruumiillisuus. Kuitenkristinuskoon liitetaan usein
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ajatus ruumiillisen ja hengelliseryrkasta ja hierarkkisesta erottelusta. Kristimusk
omaksuikin kreikkalais-uusplatonistisesta filossfea ajatuksen ruumiin ja mielen
dualismista (Kinnunen-Riipinen 2000, 148). Kuoleomatsielu on kristinuskossa
nostettu ensisijaiseksi, ruumis taas on liitettyndwlisyydesta erottaviin synteihin,
haluihin ja seksuaalisuuteen. Paradoksaalisestmigiya sen hallinta on samalla
muodostunut tarkeaksi. Kristinuskoon onkin sendhniah aikana sisaltynyt lukuisia
ruumista saatelevia kaytantoja (Hanna 2005, 2158i&on 2010, 381; Cannel 2006,
7). Toisaalta ihminen voi nayttdytyd Raamatun perl& kokonaisuutena, jossa
ruumiillisuus ei ole lahtdkohtaisesti mitenk&an awdgista (Anderson 2000, 26).
Tulkinnat ihmisesta ja ruumiillisesta eivat ole rttumattomia, vaan muun muassa

ajankohtaansa, tulkitsijaansa ja tulkitsijan vigbiksiin sidoksissa.

Kristillisen tanssin harrastajien keskuudessa Bgjiingjatus tanssin juontumisesta
juutalaisesta tanssiperinteestd. Esimerkiksi muatdraastattelemani tanssijat vetosivat
jakeisiin Vanhasta testamenti§taRaamatussa tanssimisesta on sekd suopeita etta
kielteisia mainintoja. Esimerkiksi kuningas Daawidtanssi esiintyy positiivisessa
valossa (2. Sam. 6:14-16). Sen sijaan Salomenitamsiigas Herodekselle nayttaytyy
negatiivisena (Matt 16:6; Mark. 6:22). Apostoli Ralin korinttilaiskirjeessa olevaa
jaetta (1. Kor. 6:19), jossa Paavali kirjoittaamiin olevan "Pyhan hengen temppeli”,
kaytetdan perusteluna tanssille. (Youngern2@05, 2153.) Kristinuskon eroaminen
omaksi uskonnokseen aiheutti tarpeen erottautussadtia kreikkalaisista ja
roomalaisista uskonnoista, toisaalta juutalaisutadeig toisaalta “pakanallisista”
uskonnoista, mika vaikutti my6s tanssiin suhtautgen (Friedland 2005, 2144).
Kristittyjen suhde tanssiin ei ole koskaan ollutef@iinen. Teologi Lilja Kinnunen-
Riipisen mukaan tanssin ja kristillisen liturgiantgista historiaa tarkastellessa korostuu
kaksi aaripaata: tanssi hengellisen ilon korkeinaparuotona ja tanssin tuomitseminen
(Kinnunen-Riipinen 2000, 148). Huolimatta padosiegatiivisesta suhtautumisesta
tanssi sailyi Euroopassa vahaisina osina kristillimpahtumia. Keskiajalla tanssia
saattoi olla kirkollisessa liturgiassa esimerkikssana kirkkodraamaa ja teatteria.
Espanjan Sevillassa on sailynyt kirkkotanssiperitos Seisesnéihin paiviin asti.

(Davies 1984, 45; 70.) Viimeistdan valistuksen ajationaalisuuden korostaminen

®> Hengellinen ja henkinen erotetaan suomen kielésisistaan englanninkielisen termapirituality
kattaessa molemmat. Hengellisella viitataan useiistikuskon piirissa tapahtuviin kokemuksiin.
Teologian piirissa puhutaan myos kristillisestéarigmliteetista. Henkisella taas viitataan laajemrai-
materiaaliseen, yliluonnolliseen, sielulliseen kokéseen. (Hovi & Haapalainen 2015, 180.)

® TKU/A/16/69; TKU/A/16/70.
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kuitenkin kaytdnnossa kitki liturgiset tanssipesigit Protestanttisten kirkkojen ja
likkeiden parissa tanssiin on suhtauduttu vaitedelimutta kirkollisiin toimituksiin se
ei ole useinkaan kuulunut. Protestanttisen liikk@enustaja Martin Luther hyvaksyi
tanssin muuten, mutta ei kirkkotiloissa. Ajan kus@& tanssi eriytyi Euroopassa
uskonnollisesta kontekstista ja siirtyi osaksi @jatio- ja seurustelukulttuureja.
(Kinnunen-Riipinen 2000, 14452; McGuire 2007, 195-196; Sara-aho 2014, 51;
Youngerman 2005, 2153.) Sen sijaan kolonialismikrjstinuskon levittdmisen myota
paikallinen vaestt saattoi ottaa tanssin osakstiktiskon harjoittamista (ks. Engelke &
Tomlinson 2006, 19; Cannell 2006, 7). My6s Yhdykuata ja Euroopassa pienemmat
kristilliset ryhmat saattoivat kayttaa tanssia tanssin kaltaista toimintaa osana
uskonnollisia kaytantéjaan. Naistd tunnetuimpiadigt niin kutsutut shakerit (engl.
shaker$, joiden jumalanpalvelukseen kuului ekstaattinenssi (ks. Jussilainen 2007,
26—27; Hanna 2005, 2135; 2138).

Tanssien kayttaminen laajemmin osana jumalanpadiseluja julistustoimintaa alkoi
1900-luvun alussa Yhdysvalloissa metodistikirkomigsa. Erilaisia liturgiaan liitettyja
tanssitoimintoja ovat olleet muun muassa tansgavdaulavat kuorot, ammattilaisten
esittdma, uskonnollisia teemoja kasitteleva tans&urakunnan yhteinen tanssi,
yksil6llinen rukous- ja vylistystanssi tai terap@wth tanssi. (Youngerman 2005,
2164-2165; Kinnunen-Riipinen 2000, 35.) Teologi J. G. Daviesin mukaaadernin
tanssin uudenlainen kasitys ihmiskehosta ja tatassiamisen sisdisia tuntemuksia
iimentavana taiteena mahdollisti tanssin kayténnaséturgiaa, erityisesti toisen
maailmansodan jalkeisista vuosikymmenistd eteengdimdernin tanssin tekniikoita
kaytetdankin nykyadn muun muassa liturgisessa itmasgDavies 1984, 70; 74-79.)
1950-luvulla Yhdysvalloissa perustettiin tanssiadedlisyyden muotona ajav@acred
Dance Guild-jarjestd (Youngerman 2005, 2165). Myos esittdaideita ja kristillista
maailmankuvaa yhdistava&@reative Arts Europeyhteisd6n kuuluu tanssiryhm¥aris

Dance Companyjolla on toimintaa my6s Suomessa.

1.2.2 Kristillinen tanssitoiminta Suomessa
Modernista tanssista ammentava kristillinen taks#ikeutui Yhdysvalloista Suomeen
asti 1900-luvun puolivélin jalkeen. Toinen krigg#n tanssin laji, niin kutsuttu pyha

" <http://www.creativeartseurope.org/Creative_Artsrdpe/The CAE_Story.html>. Viitattu 1.8.2015.



12

tanssi, saapui Suomeen vuosisadan loppupuolellatsRudautta Saksasta, jossa
saksalainen tanssija ja teologi Bernard Wosierkafisantanssien pohjalta kehittanyt
meditatiivisia piiritansseja (Kotiranta 2005, 34ar&aho 2014, 7-10). Piiritanssit
siséltavat erilaisia yksinkertaisia, piirimuodostaksa tanssittavia ja symbolisesti

tulkittavia koreografioita.

Kristillisen tanssin toiminta on Suomessa suhteeflipienta. Erdanlaisen jaon voi tehda
esitettdvien koreografioiden ja ei-esittavien hstuatanssien vélille. Esitettavia
tanssikoreografioita on toteutettu muun muassa lampalveluksissa. Suomalainen
modernin tanssin uranuurtaja Riitta Vainio (1936200l ensimmainen kirkkotilaan
koreografian tehnyt tanssitaiteilija. Vainion ensidinen uskonnolliseen tilaisuuteen
tekema koreografia esitettiin jo 1960-luvun pucdesgilissa Paavalin seurakunnan
jarjestamassa nuorisotapahtumassa Helsingissds@ssk kolme tanssijaa, Vainio itse
mukaan lukien, esitti virteen "Oi Herra, luokse##] sovitetun koreografian. Tuolloin
esitys toteutettiin seurakuntatalossa. Vuonna X268a teos esitettiin Lappeenrannassa
kirkkokonsertissa. Silloin kirkkotilaan tuotu te@ynnytti kiivasta keskustelua siita,
voiko kirkossa tanssia. (Kinnunen-Riipinen 2000, 33.) Tanssi etsi paikkansa
1960-1980 -lukujen aikana osaksi kirkollisia tilaigsia, tosin niin, etté kirkkotiloissa
toteutetut esiintymiset heréattivat vastustusta ifpéka 2002, 31; Kinnunen-Riipinen
2000, 156151; Strandberg 2004, 78—-84). Myds Suomessa toimivien uuskarismaattisten
likkeiden parissa tanssia on ollut suhteelliseh&réa Lahinnd Nokia Missio-liikkeen
ylistystapahtumissa on esitetty ylistystanssejav{i2012, 135-137.)

Suomessa toimii talla hetkelld ainakin yksi ammadinen kristillisen tanssin ryhma
Xaris Finland, joka on osa kansainvalistd tanssngé Xaris Dance Compang.
Ryhmassa toimii talla hetkella 8 ammattitanssijaae esiintyy, pitdd tanssitunteja eri-
ikaisille, kouluttaa harjoittelijoita, seka jarjagttanssikurssefaRyhman internetsivujen
mukaan "[K]ursseilla ja tydpajoissa halutaan karagbkaisen ihmisen ainutlaatuisuutta
Jumalan luomisty6n taidonnaytteeRaEsiintyvien tanssiryhmien lisaksi Suomessa on
kristillisen tanssin harrastustoimintaa. Naitd owedimerkiksi aiemmin mainitut
meditatiiviset pyhat piiristanssit, israelilaiseinsantanssit, gospel-lattarit seka rukous-

ja ylistystanssit (Kotiranta 2005, 35). Lisaksi graikkakunnilla toimii muutamia

8 <http://www.xarisfinland.net/Xaris_Finland.htmi>iitattu 25.4.2016.
® < http://lwww.xarisfinland.net/Tanssikurssit.htmitattu 1.8.2015.
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kristillisia tanssikouluja. Koulut tarjoavat piiriylistys- ja rukoustanssitoiminnan lisaksi

eri tanssilajien opetusta baletista street-lajetfin

Vuonna 2011 Turussa perustettiin kristillisen tamsghdistys Kristanssi ry.
Yhdistyksen kautta 16ysin haastateltavat ja ryhnigsa vierailin. Kristanssi ry on
itsendisesti toimivien tanssiryhmien yhden katda kbkoamisen lisdksi muun muassa
jarjestanyt tanssipaivid seurakunnissa sek& kddetlisia tapahtumia kristillisen
tanssin ohjaamisesta kiinnostuneille. Se maardtelaternetsivuillaan olevansa
"yhteiskristillinen yhdistys, jonka toiminta pohjauw apostoliseen

uskontunnustukseert* Lisaksi yhdistys listaa toimintansa tarkoituks@evan:

- tukea ja edistdd tanssin ja kehollisuuden kayttoéstilksen uskon
kokemisessa ja ilmaisemisessa

- auttaa ymmartamaan inmisen kokonaisvaltaista |luolerausta

- edistdd Jumalan rakkauden ja parantavan voimaranista tanssin ja
likkeen avulla

- mahdollistaa verkostoituminen kristillisesta tastskiinnostuneiden kesken

- levittaa tietoa seurakuntiin tanssin mahdollisusilesniiden toiminnassa.

- etsia ja oppia uusia asioita tanssista ja kehoitlssta suhteessa Jumalaan.

Kristanssi ry:n sivuilla luetellaan niin ikaan Kiiksen tanssin erilaisia muotoja, joita
voivat olla liturginen, evankelioiva ja opettavansai, rukoustanssi, parantava tanssi ja
ylistystanssi® Erilaiset tanssilajit voivat olla paallekkaisigimerkiksi joku voi kokea
rukoustanssin parantavaksi tai evankelioivaksi. tenssimuodoilla ei valttamatta ole
vakiintunutta tekniikkaa tai muotoa, ja kasittegtt¢rmit ovat joustavia (ks. Kotiranta
2005, 30).

Kristanssi ry:n toiminta ei ole suoraan mihinka&urakuntaan sidoksissa, ja se
maaritteleekin itsensa "yhteiskristilliseksi”. Valemani rukous- ja ylistystanssiryhmat
kokoontuivat yleensa turkulaisten evankelis-lutesien seurakuntien tiloissa. Kerran
olin mukana tanssikoulun salissa pidetyissa haifsissa. Jotkin ryhmat kokoontuvat

myos liikuntahalleiss&' Kesaisin tanssittiin eraan ohjaajan mukaan mydstqssa.

19 Naita ovat mm. Jyvaskylan kristillinen tanssikquKristillinen tanssikoulu Lahde Porissa ja Xaris
Finlandin  tanssikoulu Helsingissa (<http://kristaitf§ajankohtaista-muita-tapahtumia> Viitattu
24.5.2016). En ole loytanyt yleista linjausta tahimmaisvaatimuksia sille, mika tekee tanssikoaltat
-toiminnasta kristillista. Kristillisyys saattaakidssa yhteydesséa perustua lahinna itsemaarigte(|is.
myds s. 2.)
1; < http://kristanssi.filyhdistysinfo> Viitattu 9 2015.

Mp.
13 <http://kristanssi.fi/kristillinen-tanssi> Viitait28.9.2015.
1% <http://kristanssi.fi/ajankohtaista-muita-tapahtamViitattu 24.5.2016.
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Toiminta perustui p&d&osin vapaaehtoisuuteen. Usehagstattelemistani tanssijoista
oli kdynyt sekd tanssimassa ryhmissa etta veténdstharjoituksia pyydettaessa tai
suunnitellut koreografian ryhmall&anssijoiden seurakuntataustat olivat vaihtelevia,
mika kavi ilmi muutamissa haastatteluista. En ky$ymaastatteluissa naista taustoista
sen tarkemmin, silla tarkeintd tdman tutkielman nedta oli se, ettd haastateltavat
osallistuivat kristilliseen tanssitoimintaan. Kiilghen tanssi nayttaytyykin toimintana,
jossa olennaista ei ole seurakuntaan tai ryhma@oitsminen vaan itselle sopivaan
toimintaan osallistuminen ja omaehtoinen toteutteemi(ks. Hovi & Haapalainen 2015,
168).

Kristillisestd tanssitoiminnasta Suomessa on kejti ainakin kaksi kaytannoéllisen
teologian pro gradua, Tuija Kotirann&nistillinen tanssi uskon ilmaisijané2005) seka
Tiina Sara-ahonPyha tanssi — Mietiskelevdd kehorukoug014). Molemmissa
graduissa aineistoa ovat omani tavoin tanssijoiteastattelut. Erityisesti Kotirannan
opinnaytetyo toimi itselleni johdatuksena aiheesd#in esittelee tytssaan kristillisen
tanssin alalajeja Suomessa, ja haastatteli tanasignssin merkityksista. Sara-aho sen
sijaan keskittyy tydssaan pyhiin tansseihin.

1.2.3 Rukous- ja ylistystanssi

Rukous- tai ylistystanssiksi kutsutaan usein Vvé&i#int osittain improvisoituja
yksilollisia tansseja, mutta niita saatetaan myositté& esimerkiksi osana
jumalanpalvelusta. Vierailemani kaksi ryhmaa ofitja esittamisen perusteella: toisessa
harjoiteltiin improvisoimisen lisdksi myos koreoficita ja suunniteltiin esiintymisia,

toisessa tanssittiin padosin improvisoiden ja #gtéegissa mielessa.

Rukous on yksi keskeisia kristillisen elaman pitée Suomen evankelis-luterilaisen
kirkon internetsivuilla sitd kuvataan ihmisen sy@@mpuheeksi Jumalalle, suoraksi
yhteydeksi ja Jumalan kasvojen eteen asettumis@kgioileminen mielletaan usein
sanalliseksi toiminnaksi, mutta myds sanattomuus kuulua rukoukseeft. Erdan

haastateltavan mukaan rukoustanssissa samankaliigadbgia tai yhteytta toteutettiin

liikkuen, rukoiltiin "koko keholla”*®

15 < http://www.evl.filrukous> Viitattu 24.5.2016. Keyds Nurminen 2010, 5.
' TKU/A/16/71.
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Tanssin tarkoitus ei ollut tietoinen sisallon, riko tai ylistyksen esittdminen, vaan
tanssiminen saattoi olla eraanlaista liikkeellistdkailua, mietiskelya tai olemista
likkeessa. Suomen evankelisluterilainen kirkko &avmietiskelyn, eli meditaation
olevan "hiljaista tai &aneen tapahtuvaa, erityisgaamatun sanojen ja lukukappaleiden
mietiskelya. Se voi olla myds rukousmeditaatiotssp pelkistetyin ja vahin sanoin tai
sanoitta viivytddn Jumalan edes$i.”Rukous- ja ylistystanssi muistuttaakin

mietiskelyd, joka toteutuu ruumiillisena liikkumisse

Ylistystanssin taas kuvailtiin haastatteluissa afevtunteellisempaa tai enemman
tanssijan tunteiden kanssa tekemisissa kuin ruleniRsylistyksen kohdalla tanssissa
voi nahda yhtymékohtia karismaattisiin kristillisiliikkeisiin, joiden toimintaan kuuluu
ylistysta. Ylistykseen voi liittya musiikkia, laudy tai tanssia. Sitd varten voidaan
jarjestaa erillisia, yhteiséllisia tapahtumia. Ydiessaan osallistujat voivat kokea
Jumalan lasndolon tavallista voimakkaammin, tai sg#@a kontemplatiiviseen
mielentilaan jossa he voivat kuulla Jumalan aangtovi 2010, 133-134.) Eras
haastateltava kuvasi ylistyksen olevan enemmanreien kuin sanoman ilmaisua,
mutta totesi, etta toiselle rukous voi olla yligéyga ylistys rukoustd®’ Rukousta ja
ylistysta ei erotettu muidenkaan haastatteluidenigteella erityisen jyrkasti toisistaan.

Harjoituksissa ei mytskaan valttamatta eroteltussdaanko nyt ylistaen vai rukoillen.

1.2.4 Tanss naisten toimintana

Tanssi on niin Suomessa kuin laajemmin lansimaisgavasti sukupuolittunutta ja
feminiiniseksi miellettyd (Thomas 2003, 146). Kiisten tanssitoiminta ei ole
poikkeus. Kenttatyoni aikana tapasin vain naisianpds kaikki haastateltavani olivat
naisia. Sukupuolittuneisuus ei kuitenkaan ollut atbdta, silla melkein kaikissa
haastatteluista tanssijat pohtivat miesten poissaol kristillisen  tanssin

harrastustoiminnassa (vrt. Hovi 2010, 137).

Monissa tanssiperinteissd ja -lajeissa liikkumis¢éavat ja koreografiat ovat
sukupuolisidonnaisia. Esimerkiksi klassisessa Ilssi@tseka tarina ettd koreografiset

elementit ovat perinteisesti olleet selkeasti suwklifettuja ja heteronormatiivisia,

7 <http://www.evl2.fi/sanasto/index.php/Meditaatiwiitattu 26.7.2016.
¥ TKU/A/16/69.
Y TKU/A/16/69.
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samoin kuin lukuisien paritanssien koreografiat dearanssista tangoéh.(Thomas

2003, 146-147.) Tanssin ja sukupuolen suhde ort kiitituurien tutkimuksen seka
feministisesti orientoituneiden tutkimusten kohiemanssitutkija Anu Laukkasen
mukaan 1990-luvulla tanssintutkimuksessa kiinndigtut tanssin  liittymisesta

laajempaan kulttuuriseen taustaan, tanssin hifitsuateen sekd tanssijoiden
ruumiillisuuteen ja sukupuolisuuteen. Tanssin suwikliguutta tarkastellaan sen
kulttuurisen kontekstin sukupuolikasitysten ilmengna (Laukkanen 2014, 85.)
Esimerkiksi Laukkanen itse (2012, 47-67; 2003) dat&lee diskurssianalyysin keinoin
muun muassa sukupuolen ja etnisyyden rakentumigiealaisten itAmaisen tanssin

harrastajien puheessa.

My6s uskonnolliset kaytanteet ovat usein sukupwwigita. Naisten toimijuus ja
kaytannot ovat useissa uskonnoissa kuuluneet fgagabkuulua edelleen, yksityisen,
kodin, arjen ja ruumiillisen (kuten synnyttamisgarkuolettamiseen) uskonnollisuuden
piiriin. Naiset on myds usein suljettu uskonnodist instituutioiden ja vallan
ulkopuolelle. (McGuire 1987, 96; 2008, 159; Utran2015, 65.) Samalla dikotomia
naisten epavirallisesta ja miesten virallisestaonsksta on ohjannut myos tutkijoiden
katseita, jolloin naisten uskonnollisuus on tullm&aritellyksi "kansanuskoksi” tai
"magiaksi”. Suomalaisia synnytyskaytanteita tutkineMarja-Liisa Keindsen mukaan
"[u]skonnollisen kokemuksen transsendentteja kg korostanut tutkimusparadigma
on sijoittanut naisen ruumiiseen liittyvat kaytahresneellisen ja profaanin piiriin.”
(Keindnen 1999, 186.) Omalla tavallaan kristillisetanssin ruumiillisuus,
ruohonjuuritason  toiminta ja  naisvaltaisuus toewatt tatd  uskonnon
sukupuolittuneisuuden stereotypiaa. Naisten uskiistzotoimintaa ei kuitenkaan tule
lahtokohtaisesti pitdaa ruumiillisempana miestemtotaan verrattuna, vaan sen sijaan
pyrkia tarkastelemaan, miten mahdollisia kahtigjakaiten mies/nainen, mieli/ruumis
tai virallinen/epavirallinen kaytetdén, milloin mwat tutkimuksellisesta nakokulmasta

olennaisia ja milloin eivat (Keindnen 1999, 193).

Tanssintutkija Inka Valipakka kasittelee artikkeaan "Tanssittu naisen muotoon
aistimellisesti ja henkisesti” (2002) naisten tamskirkkotiloissa. Han pohtii syita

siihen, miksi tanssi saatetaan mieltdd epasopivalisienomaan Kkirkkotiloissa.

% Perinteisia binaarisia sukupuolirooleja on mydgithy haastamaan tanssin sisélta kasin, mista
esimerkkind mainittakoon niin kutsuttu queer-tangssa sukupuoliroolit eivat nayttdydy olennaisena
tanssiparin valinnassa (Ks. Davis 2015). Tanssijstuldlla Halosen mukaan uuteen tanssiin liittyy
sukupuoliroolien ja rooleihin liittyvien rajoitustekumoaminen (Halonen 1999, 259).
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Esimerkkindan  Valipakka kayttdd Riitta Vainion largsa  toteutettuja
tanssikoreografioita ja niiden kohtaamaa kritiikkiglipakan mukaan tanssiva ruumis
on liitetty aistimellisuuteen ja nautintoon, joloi se on ollut uhka sielun
ensisijaisuudelle. Liséksi naisen ruumiiseen otetty seksuaalisuus ja syntisyys.
(vValipakka 2002, 32.) Riitta Vainion vuoden 196&kkitanssin aikoihin moderni
tanssi, ja siihen liittyva kasitys ruumiista, olivaelko tuntemattomia Suomessa. Tanssi
yleensa saatettiin yhdistaa lavatanssikulttuurijalloin se nahtiin mielihyvaan,
seuranhakuun ja seksuaalisuuteen liittyvaksi j&nsisopimattomaksi kirkkotilaan
(Strandberg 2005, 81). Kirkkotilan erityisyys tamék paivand ilmenee
rukoustanssipuvun valmistuksesta tehneen Pilvi doitist kasityOtieteen pro gradusta.
Rostedtin mukaan kirkko nayttaytyy tanssijoilleatih, jota halutaan kunnioittaa

"sivedlla” pukeutumisella. (Rostedt 2015, 35.)

Tanssin sopimattomana pitdmisen taustalla vaikattalnka Valipakan mukaan
lansimais-kristillisen ajattelun rakenteet, joss@simaskuliinisuus seka siihen liittyvat
maareet kuten rationaalisuus ja hengellisyys n&hdiisiarvoisina ja vastakkaisina
naiselle, feminiiniselle, emotionaalisuudelle, naumiillisuudelle (Valipakka 2002, 33).
Toisaalta Valipakka esittaa naisten tanssin kirkkega myos mahdollisuutena muuttaa
asenteita naisesta ja naisen ruumiista toissijaieistinuskon perinteessa. Myos eras
haastattelemistani tanssijoista kritisoi tanssinkssalisoimista ja “pinttyneita
sukupuolirooleja”, sekd ilmaisi halunsa olla "rikkassa rajoja” ja muuttamassa

kasitysta naisten tanssista:

Niista voidaan tehda tietty tabu, se voi olla et#daan jotain epaeettista joka ei
seurakuntaan kuulu. Ja se on just rajoja rikkovda ma haluan olla luomassa,
tietynlaista vallankumousta seurakuntiin ettd tangsi olla kaunista ja

Kirkossa tanssiva nainen tuo keskiodon oman ruumiipghassa tilassa, ja rikkoo
kristinuskon perinteisia, hierarkkisia kahtiajakbgnkiseen ja ruumiilliseen. (Valipakka
2002, 34; ks. McGuire 2007, 191.) Tanssin suhdeupudleen oli esilld useassa

haastattelussa, ja kasittelen aihetta tarkemmilyysimvussa 3.4.

21 TKU/A/16/69.
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2 Metodologia ja teoreettinen viitekehys

2.1 Liikkuva ruumis ja merkitys

2.1.1 Muuttuva kdsitys ruumiillisuudesta

Ruumis on tavalla tai toisella lasna kaikessa inhgassa toiminnassa, mutta siita on
vasta viime vuosikymmenien aikana tullut suosituittkuritieteiden tutkimuskohde
itsessaan. Jako aineellisen ja aineettoman, mijalenaterian, tai hengen ja ruumiin
valilla on yha vahva niin arkiajattelussa kuin mstitkimuksenkin parissa. (Ahonen et
al. 2015, 265; Keane 2005, 182; Thomas 2003%? Kulttuurien ja uskontojen
tutkimuksessa on usein keskitytty niiden aineet@mapuoleen ruumiillisen ja
materiaalisen kustannuksella (Keane 2005, 182-K83ki et al. 2015, 103; McGuire
2007, 188-190).

Huolimatta ruumiin ndkymaéattémyydesta tutkimuksesssiologi ja tanssintutkija Helen
Thomas kiinnittda huomiota siihen, miten sosiolagpairisséd ihmista ei suinkaan ole
pidetty "ruumiittomana”. Ruumiillisuus onkin piilesllyt taustalla oletuksena, johon ei
ole kiinnitetty erityista huomiota. RanskalaisenienDurkheimin (18581917) tyd on
vaikuttanut suuresti niin sosiologiaan kuin kultiea tutkimuksen kasitykseen
ruumiillisuudesta. Durkehimin teoriassa ruumiillisunayttaytyy yhteisén symbolina.
(Thomas 2003, 18-19; Heinimaki 1999, 158-163.) IEdal durkheimilaista
ruumiillisuuskasitystd muotoili antropologi Mary Dglas (1921-2007), jonka
pyrkimyksend oli kehittaa tieteellinen metodi erultkuurien ruumiskasitysten ja
ruumiin symbolisuuden vertailemiseksi. Douglas tetofsistaan sosiaalisen ja fyysisen
ruumiin tasot. Hanen teoriassaan sosiaalisen rmukatiegorioiden kautta suodattuvat ja
muovautuvat tavat, joilla henkild havainnoi fyygistumistaan. (Thomas 2003, 21-24.)
Ruumiillisuus ymmarretaan siten symboliksi yhtdisglse on "metaforisen ja
materiaalisen leikkauspisteessd” (Ahonen et al52@F2). Ajatusta ruumiillisuuden
symbolisuudesta on kritisoitu siité, ettd se okettehollisten tuntemusten olevan
pelkastddn sosiaalisen todellisuuden mahdollistaRiaumiillisuuden ymmartaminen
metaforiseksi tai symboliseksi jattaa myos huoraiatiumiin  kokemuksellisuuden.
Meillda on ruumiit, mutta olemme myds olemassa runamme maailmassa. Tata

kaksinaisuutta on havainnollistettu erottamallaigtaan fyysinen, mitattava ja tilassa

22 Materiaalisen ruumiillisuuden lasnaolon tunnistaem ei kuitenkaan tarkoita mielen redusoimista
materiaaliseksi.
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oleva, objektiivinen ruumis seké& kokeva ja koesupjektiivinen keho (Parviainen
2002, 327; Thomas 2003, 2§).Fenomenologisesti orientoituneessa nakokulmassa
maailmaa ja suhdettamme siihen lahestytdan juueitka ruumista tarkastelemalla.
Tanssifenomenologiassa tanssia tarkastellaan "ss&staan kasin”, huomio viedaan
esimerkiksi liikkeen kokemukseen ja havaintoihin o@Riainen 2014, 109¥.
Tanssintutkijoita erityisesti innoittanut ranskalkan filosofi Maurice Merleau-Ponty
pyrki ylittdm&an ruumiin ja mielen erottelun korastalla ruumista elamisen,
kokemusten ja havaitsemisen ehtona. Fenomenologinde&sheets-Johnstone katsoo,
ettd kokemus omasta liikkumisesta on ensisijainerkityksenantoihin nahden. Hanen
mukaansa synnyttyamme emme aloita maailmassa déemmee antamalla merkityksia

tai pyrkimalla kohti padmaaria, vaan liikkumall&hgets-Johnstone 2012, 43.)

Sosiaalisessa konstruktionismissa todellisuus hédtaen sosiaalisesti ja historiallisesti
rakentuneeksi. Myds ruumiillisuus ymmarretaan kargioksi, ja mielen ja ruumiin
valista erottelua puretaan olettamalla, ettei "hlhsta” ruumista voi sindnsa lahestya,
"vaan kéasityksemme ruumiista tuotetaan aina ajatiekielenkayton ja toiminnan
kaytanteissd”. (Ahonen et al. 2015, 275.) Sosiaalinkontsruktionismi liittyy
ihmistieteiden itseymmarryksessa ja paradigmassa00-i8/un jalkipuolella
tapahtuneisiin muutoksiin. Tiedon ei ajatella olevatsessaan” maailmassa, vaan
samalla tavalla kuin tutkittavat, myos tutkija tiaat tietoa, luo vastauksia esittamalla
kysymyksid, ja asettuu osaksi tiedon tuottamisekenteita. Se onkin ollut viime
vuosikymmenina paljon kaytetty nakékulma kulttutwikimuksessa.
Konstruktionistisesta nakokulmasta katsottuna ikokemukset rakentuvat ja ne
kommunikoidaan osana laajempaa kulttuurista viltgk#&, ihmisten valista kielellista
ja toiminnallista kanssakaymista ja vallan kaytdate Tanssintutkimuksen parissa
sosiaalisen konstruktionismin teorian kayttd orkadtanut keskittymista diskursseihin
tai esimerkiksi sukupuolen ja etnisyyden esitykdiamssissa (ks. esim. Laukkanen
2003; 2012).

% Esimerkiksi liikkumista ja tanssia fenomenologtaesakokulmasta tarkasteleva Jaana Parviainen
kayttaa kasitettéa keho kuvatakseen koettua, ykistdlruumiillisuutta ja liikkeen kokemista (Pariian
2006, 69). En tee tdman tyon puitteissa erottaluaniin ja kehon vélilla ja kaytan kasitettd ruunssla

se kantaa (myos) kristillisia konnotaatioita. Hatedtavien kayttaessa sanaa keho kaytan sita sugevu
vuoksi varsinkin analyysiosassa, mutta nailla dénei tassa tydssa ole kasitteellista eroa.

% Suomessa fenomenologinen nakdékulma on ollut duositityisesti tanssijoiden itsensa tekemissa
tutkimuksissa.
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Pitkalle viedyn sosiaalisen konstruktionismin mukaiutkimuksella ei ole paasya
diskurssien tai kulttuurisesti rakentuneen ymméseyk ulkopuoliseen maailmaan
(Parikka & Tiainen 2006, 12). Sosiaalista kondiarksmia kohtaan onkin esitetty
kritiikkia siita, ettd sen ymmarrys materiaalisusidejad hyvin ohueksi. Keskityttdessa
kielen rakentamaan todellisuuteen materia saatta@htua pelkastaan kielellisten
kaytantojen merkitseméksi, toissijaiseksi kieleedhden. Tavallaan sosiaalinen
konstruktionismi sailyttaa perinteisen, dualistismon merkityksen ja materian, seka
mielen ja ruumiin valilla (Keane 2005, 184-185; as 2003, 13; Verrips 2010, 35).
Uusmaterialismirparissa on pyritty ottamaan materiaalisuus huomiaokastelemalla

esimerkiksi ruumiiden, materian, luonnon, ja muurinkimillisen todellisuuden

toimijuutta (Ahonen et al. 2015, 279, 282; Parikjga Tiainen 2006). Kasittelen

uusmaterialistista nakokulmaa tanssiin tarkemmimasgrassa luvussa.

Ruumiillisuus ja aineellisuus ovat viime vuosikynmr& kasvattaneet suosiotaan
kulttuurintutkimuksen tutkimuskohteinaMyds uskonnontutkimuksen parissa on
ryhdytty tarkastelemaan uskontoa toimintana ja ildlisma kaytantéina
uskomussisaltdjen ja -jarjestelmien lisaksi. Mi&lemon kohteena ovat olleet muun
muassa abstraktiksi tai aineettomaksi mielletynmalesaolo, aineellisen liittyminen
kulttuurisiin merkityksenantoihin, seka ruumis kulirin ja uskonnon mahdollistajana
(Koski et al. 2015, 117; Morgan 2010a, 1-7; 20189%). Ruumiillisuus on pyritty
sisallyttamaan mukaan kayttamalla erilaisia kasi¢te "sikermia”, kuten esimerkiksi
uskontososiologi Meredith McGuiren kayttama mieliimis/itse (englmind/body/se)f
(McGuire 2002, 20). Kasitteellinen "hankaluus” kertmyds omien kulttuuristen (ja

tieteellisten) ka&sitteidemme historiallisesta dsiatisuudesta (Verrips 2010 26-36).

2.1.2 Merkityksen rakentuminen tanssissa

Merkitys on keskeinen kasite kulttuurien tutkimuss Ymmartavan tai tulkitsevan
tutkimusotteen piirissa pyritdan usein selvittamdétkittavien eri asioille antamia
merkityksid (Ketola et al. 2008, 19). My0s tanssralahestytty tarkastelemalla sille
annettuja merkityksid, sen kulttuurista kontekgiasemaa tai analysoimalla liikkeita.
Talloin tanssia voi kasitella representaationa. jdsta ymmarrettyna representaatiolla
tarkoitetaan mitd tahansa, mika viittaa johonkinubun (Ketola et al 2008, 17).

Tanssiliikkeitd tarkastellaan silloin johonkin its& ulkopuolisiin, kulttuurisiin
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merkityksiin viittaavana. Antropologisen tutkimuksepiirissa tanssia on kasitelty
kulttuurisena, ruumiillisilla kaytannoilla ilmaishea representaatioina, jopa kielen
kaltaisena kommunikatiivisena jarjestelmana (Hogp03, 34; Peterson Royce 1980,
192; Thomas 2003, 26). Tanssintutkija Judith LynHannan mukaan tanssin
merkitykset koostuvat lukuisista tekijoistd, kutsiitéd kuka tanssii ja miten, kenen
kanssa, ja missa paikassa ja tilanteessa tansasittap(Hanna 2005, 2134).

Tanssia ja representaatioita on mahdollista tagkastmyds “toiseen suuntaan”,
tanssista tuotettujen representaatioiden vality&sdtsimerkiksi tassa tutkimuksessa
aineisto koostuu tanssia koskevista haastattejuistassirepresentaatioista. Tanssin
lahestyminen representaatioiden valityksella jolgsymyksiin siitd, mik& on tanssin
ja siitd tuotetun kuvaksen valinen suhde. Tutkineukgiirissd onkin esitetty, etta
tanssia el tutkimuksellisesti voi lahestya muutoikuin siitd esitettyjen
representaatioiden valityksella. Taustalla on ajagiita, ettei yksilon ruumiillisia ja
kinesteettisia kokemuksia sindnsa voi kasitteéllist ja tanssi itsessdan jaa
tavoittamattomaksi, tai sitd voidaan kuvata vaiwoitgellisesti. (Laukkanen 2014, 84;
Hoppu 2003, 22.) Esimerkiksi tanssintukija ja lritatieteen pedagogi Marja-Leena
Wennstrom kasittelee tanssia ja kirjoitusta tanagsilleen vastakkaisina, ja pitaa itse
likkumisen kokemusta tieteellisin metodein sasammhttomana. Tanssintutkija Kai
Lehikoinen taas tarkastelee tanssianalyysida kosisavartikkelissaan tanssia tekstin
kaltaisena. Hanen mukaansa “kokija korvaa ’lukupesssssa’ havainnoimansa
tanssiesityksen viestisisaltoja synnyttdmalla taelsstin eli kuvauksen siita, miten
esitys hanelle ilmenee.” (Lehikoinen 2014, 29; Watrim 1999, 57.)

Antropologi Webb Keane lahestyy materiaalisuuden ggttelun dikotomiaa
semioottisesta naktkulmasta pohtiessaan mategaatierkin ja merkityksen valista
suhdetta. Keanen mukaan painotettaessa ihmisenijuoita merkitsijana tullaan
samalla toisintaneeksi jakoa ihmiseen subjektimragailmaan objektina. Lansimaisessa
ajattelussa merkin viittauskohde, eli sen (aineesiséltd on asetettu ensisijaiseksi itse
(materiaaliseen) merkkiin nahden. Talloin merkity886 myds ndhdaan Keanen
mukaan sen aikaansaamaa toimintaa, seurauksiaataidatisuuksia olennaisempana.
Keanen mielesta materiaalista merkkia ei kuitenkahsi nahda pelkkéna pintana, jolla
sille (jopa sattumanvaraisesti) annetut merkitykspéavat. Merkki ei toisin sanoen ole
merkityksen "puku”, vaan voi vaikuttaa merkityksekentumisen prosesseissa. (Keane
2005, 182-185.) Keane mainitsee esimerkiksi vaat@den materiaalit, leikkaukset ja
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kaytanndllisyys eri kayttoyhteyksissa vaikuttavattteen saamiin merkityksiin. Keane
hahmottaa materiaalisen merkin potentiaalisena itystkn kantajana, jolloin
nakyvaksi tulee myoés merkin historiallisuus. Meykget eivat lepaa maailmassa, vaan
niistd kaydaan kamppailua ja niitd rakennetaannkddinnittdd huomiota myoés merkin
potentiaalisuuteen: koska merkityssisallot eivae qysyvid vaan historiallisia ja
paikallisia, merkki voi tulevaisuudessa siirtyd kitsemaan jotakin uutta. (Mt. 2005,
188; 192-193.)

Antropologit Matthew Engelke ja Matt Tomlinson tadsinnittavat huomionsa
antropologian ja etnografian historiaan kysyessaakp merkitysten selvittamista itse
antropologian, kulttuurien tutkimuksen, etnografiann uskontotieteenkin historiaan.
Kuten Keane, myts Engelken ja Tomlinsonin mukaamkity&set eivat ole pysyvia,
symboleissa ja teoissa luonnostaan “piilevia”, vasuvoteltuja, valtaan liittyvia,
historiallisesti rakentuneita ja joskus myds puwdtu Struktuureihin ja rakenteisiin
keskittyva tutkimus voi jattdd huomioimatta ne miiiseen todellisuuteen kuuluvat
hetket ja kokemukset, jolloin merkitykset ovat Sgy&i toisesta epasopivia, kun niiden
neuvottelu on epaonnistunut. Epdvarmuus ja epémmnisen voivat kuitenkin olla
potentiaalisia, muutokselle ja uusille yhteyksillevoimia. Kirjoittajat ehdottavat
merkityksen valjastamista analyyttiseksi kategmiaken sijaan, ettd antropologit
pyrkisivat "etsimaan” katkettyjd, sisdisia merkisyk itselleen vieraista kulttuureista,
silla merkitys ei ole valttamatta piilossa olevikimnuksellinen paamaara, vaan jatkuvan
neuvottelun kohde. (Engelke & Tomlinson 20062:126.)

Kristinusko tarjoaa Engelken ja Tomlinsonin mukadayvan tutkimuskohteen
merkitysten "rajoituksille”, silla merkitys ja intéionaalisuus ovat olleet kristinuskossa
korostuneessa asemassa. Merkityksen korostaming&éd pkuitenkin sisallaan
mahdollisuuden sen puuttumiselle tai irrelevanssillToinen syy kristinuskon
merkitysten ja niiden rajojen tutkimisen hedelnsfjiteen liittyy Kirjoittajien mukaan
antropologian tutkimustraditioon: merkityksiin késgmisen voi nahda juontuvan
kristillisen ajattelun perinteestd, jonka edustajsuurin  o0sa tutkijoista (ja
tutkimustraditioista) on ollut. (Cannell 2006,Bngelke & Tomlinson 2006, 1; 22—-23.)

Mediatutkija Jussi Parikka ja musiikintutkija Millaliainen (2006) ehdottavat

artikkelissaan "Kohti materiaalisen ja uuden kultianalyysia” kulttuurintutkimukselle
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uudenlaista ndkdkulmaa suhteessa maailman maisuaiglen ja representaatioihin.
Parikka ja Tiainen ensinnakin kritisoivat represatibihin ja niiden analysoimiseen
keskittynytta tutkimusta, joka on "unohtanut” itseateriaalisen maailman. He eivat
vaadi representaatioiden ja diskurssien tutkimukgeminteen hylkaamista, vaan
ehdottavat etté rinnalle olisi otettava materiamlden ja ruumiillisuuden paremmin
huomioon ottavia ndkdkulmia. Parikan ja Tiaisen sarkruumiillisuutta tai materiaa ei
tulisi nédhda passiivisena objektina, jolle inhimnién subjekti antaa merkityksia. Sen
sijaan voitaisiin  kysya mitd ruumiit saavat aikaan.Niin ruumiillisuus Kkuin

representaatiot tulisikin Parikan ja Tiaisen mukddisittdd osaksi “"todellisuuden
moneutta”, joka koostuu lukemattomista toimijoigtakytkoksista” (Parikka & Tiainen

2006, 9). Kirjoittajat nojautuvat kritiikissaan sisesti ranskalaisten filosofien Gilles
Deleuzen ja Félix Guattarin uusmaterialistiseenttejsun. Parikka ja Tiainen

ehdottavat, ettd representaatiot ja kasitteet vgiisimartaa tapahtumiseksi tai
tekemiseksi sen sijaan, etta niitd tarkasteltaisigrkkeind maailmasta. Toisin sanoen
"kasitteet eivat heijasta maailmaa -- ne auttaydtdytymaan maailman prosesseihin.”
(Mt, 4.) Talldin ihminen ei nayttaydy maailman ildi& yksinoikeudella nimeéavana

toimijana, vaan han asettuu osaksi maailman pregess

Tanssin- ja musiikintutkija Hanna Vaatdinen hyddynt uusmaterialistista
lahestymistapaa etnografisessa tutkimuksessaan owmspatiotanssista (2009).
Vaatainen hyddyntda Gilles Deleuzen ja Félix Guittajatuksia ruumiista jatkuvissa
tulemisen ja muutoksen prosesseissa. Han on tekoleilevaa ja osallistavaa
etnografista tyota turkulaisen vammais- ja yhteieésirynméa Taikatanssin kanssa.
Vaatainen kokeilee, milta improvisaatio nayttdd,n keitd tarkastelee rinnakkain
uusmaterialististen filosofisten kasitteiden kansemteria on hyvin konkreettisella
tavalla osa Vaataisen tutkimuskenttaa, silla "rudem erityisyydesta kumpuavat
likkeet ja tietylla tavalla toimivat apuvalinettkevatimprovisaatiossa asioita tavalla,
joka ei ole edes tanssijoiden itsensa hallittavisgaatainen 2009, 39-40.)
Tanssijoiden ja apuvalineiden (pakko)liikkeet naytyvat suhteessa tanssiin itsenéisina
toimijoina, joihin tanssijat ovat joustavassa jgprovisatorisessa suhteessa. Vaataisen
tulkinnassa sekd& materiaaliset (kuten pyoratuddigniaallot, tanssijat) ettd ei-
materiaaliset (kuten kasitteet, ideat, assosigatiotmat tai suhteet voidaan nahda
keskenddn samanarvoisina. Ne muodostavat verkogista tanssi tapahtuu. Myos

tanssin aikana esiintyvat kasitteet ndhdaan liilkkea vaikuttavina impulsseina, eli
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niiden toimeenpaneva voima korostuu merkityssigéitéinnalla. (Vaatainen 2009, 52).
Talloin keskeisinta ei ole se, mika merkitys rudlaiitai tanssiliikkeella on, vaan se
mitd tanssisalissa tapahtuu. Vaataisen ndkemysiéiben voisi luonnehtia, etta
improvisaatio on kulttuuristen tapojen, kasitteidesamoin kuin materiaalisten
tekijoiden kuten tilan, toisten tanssijoiden taigikin ottamista kayttoon, kokeilemista,

innostumista ja hylkaamista.

Tanssin- ja uskonnontutkija Sam Gill ehdottaa, et#itd, niin tanssissa tai muussakin
kanssakaymisessad, voi tarkastella laajemmin kuimmrkanikoinnin valineina.
Kirjallisuudentutkija Carrie Nolandia lainaten GKlinnittdd huomiota itse viestin tai
merkin sijasta elehtimiseen tekemisena. Talléeasettuu merkin ja ruumiin "valille”,
viestin tuottajaksi mutta samalla ruumista muoklegay. Usein toistetut eleet kayvat
ruumiillisesti tutuiksi ja helpoiksi toteuttaa, taeleitd kaytetddn identiteetin
rakentamisessa. Gill painottaa myds eleiden dymnaautta: ne ovat toistettuja ja siksi
tunnistettavissa, mutta samalla aina uudestaauttiiija, tilanteellisesti improvisoituja ja
luovia. (Gill 2012, 62—64 < Noland Carrie 2008gency & Embodiment: Performing
Gestures/Producing CultureCampbridge: Harvard University Press.) Samankedta
jannite on olemassa myods tanssi-improvisaatiogsag pn yhta aikaa spontaania ja
kulttuurista (Hayes 2003, 106). Tanssieleet natgtéit dynaamisina, yksilon uudestaan
ja uudestaan liikkumina, mutta samalla kulttuutisesuovautuneina ja tulkittuina.
Samalla tavalla myds merkitysten voi nahda rakeariunmprovisatorisessa suhteessa

ymparistdon ja tilanteisiin, esimerkiksi haastagel esittdmiin kysymyksiin.

Tanssia tai tanssipuhetta ei tarvitse ymmartaastaan erillisiksi, vaan osiksi samaa
kaltaisena merkkijarjestelmana, jolloin likkuminenole "semioottisen oire tai ilmaus”
(Parikka ja Tiainen 2006, 10), vaan kooste luktasiesrilaisista vaikutuksista, kuten
ruumiin  erityisyyksista, kasitteista, musiikista,aipovoimasta, ja niin edelleen.
Ymmartamalla seka improvisaatiotanssi aktiiviseksiumiilliseksi toiminnaksi
mahdollistuu sen osallisuus myods merkityksenanaoigsumis ei ole pelkastaan vaan
my0Os kulttuuristen merkitysten liikuttama, ja samalleens toiminta kietoutuu
dynaamiseksi osaksi merkityksenantoa. Tanssin soiedkityksiin voi olla muuttuva ja

muuttava, improvisatorinen ja toiminnallinen.
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2.1.3 Kansanomainen uskonnollisuus ja eletty uskonto

Kansanomaisen uskonnollisuuden kasitteelld viitatglsilolliseen, omaehtoiseen ja
epéainstitutionaaliseen uskonnollisuuteen. Kansamgimauskonnollisuutta ei tule
kuitenkaan ymmartaa vastakohdaksi institutionadisthé uskonnolle, kuten esimerkiksi
kirkolliselle teologialle, vaan katseen kohdistagma siihen, miten yksil6t ja yksildiden
muodostamat yhteistt toteuttavat uskontoa omasgspiigbsdan. Tietyssd mielesséa
kaikki uskonnollisuus on yksildiden toimintaa. Kansmaista uskontoa tarkastellessa
yksil6 nahdaan toisaalta yhteisbnsa jasenend, altasaktiivisena toimijana, joka
toistaa, tulkitsee ja muotoilee uudelleen uskonsiall kaytantdja. Han on seka
kulttuurisen tiedon objekti etta sitd kayttava siip Myoskaan institutionalisoidun
uskonnon taso ei ole muuttumaton, vaan heijastglapariston, yhteiskunnan ja
kansanomaisen tason muutoksia. (Primiano 2012, 3#B-388; Hovi & Haapalainen
2015, 158; 164-165.)

Yhtena postmodernille uskonnollisuudelle tyypilhgepiirteena pidetaan yksilollisten
valinnanmahdollisuuksien lisdantymista ja loyhatwumista erilaisiin ryhmiin tai
identiteetteihin. Uskontotieteilija Teemu Taira (B) lainaa Zygmunt Baumania
kayttdessaan kasitettiotkea uskontoTaira havainnollistaa sen avulla uskontojen ja
uskontojen tutkimuksen kenttien muutosta. Baumase itpyrkii kasittelemaan
modernisaatioprosessia erottamalla toisistaandédmta notkean modernin. Kiintealla
han viittaa universaalin edistysuskon sdilyttavgan jarjestavddn mutta samalla
totaaliseen kasitykseen maailmasta. Notkea tadoiti@a lukuisten vaihtoehtojen
mahdollisuuksia, jotka eivat ole toisiaan poissuiaesaan rinnakkaisia. (Taira 2006, 9—
10; 22.) Notkeassa modernissa yksildiden sitoutemimnstituutioihin ja pysyviin
identiteetteihin heikkenee, ja han valikoi, kokeil@ vaihtaa sitoutumisensa kohteita
tarpeidensa mukaan. Uskonnon suhteen yksiloidedaaoi ndhda liikkuvan erilaisten
hengellisten vaihtoehtojen "markkinoilla” itselleesopivia vaihtoehtoja valikoidef.
Kuten yksilot, myods uskonnolliset yhteisét voivailikoida ja lainata muista
uskonnollisista traditioista kayttoonsa uusia toitramuotoja.
Valinnanmahdollisuuksien ja erilaisten ryhmien Nalilikkumisen lisaantyminen ei
kuitenkaan tarkoita taysin "villeja” markkinoitaiim yksiloét kuin yhteisét sovittavat

uusia toiminnan muotoja ennestaan tuttuihin viitglkesiin. (Moberg 2013, 18; 27-29;

% Tairan kasittelyssa uskonnon notkistuminen tataaitseka uskonnon muutoksia, ettd uskonnon
kasitteen "liukkautta” eli uskonnon loytamista waiaj yllattavista yhteyksista. (Taira 2006, 18).
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Taira 2007, 52-53.) Taira kuitenkin huomauttaa, a ethotkeus esimerkiksi
uskonnollisuutta tarkastellessa ei ole kiinteanst@maton seuraus. Se on ennemmin
viitekehys, jonka avulla kiinnitetddn huomiota “&ulrisesti merkittaviin
tendensseihin” (Taira 2006, 16).

Myds kristillisten kirkkojen toiminnassa on havaitissa traditioiden "notkistumisesta”.
Kristinusko toimii notkistumisen taustana, mutta si&ille fillikset, toivo ja
toimintakykyistyminen ovat ensisijaisempia kuin stieja oppi” (Taira 2006, 47).
Uskontotieteiljoiden Tuija Hovin ja Anna Haapalaisenukaan niin kutsuttuna
postsekulaarirfd aikana kansanomaisenuskonnollisuuden painoarvo on lisdéantynyt
kristinuskon kentélla. Kansanomaisten kaytantdjen merkityksen kasvu nakyy
esimerkiksi karismaattistéh kristillisten liikkeiden suosion lisaantymisessduden
kristillisen  yhteiséllisyyden muotoja kirjoittajat luonnehtivat muun muassa
omaehtoisiksi, epainstitutionaalisiksi, laheisyytt§a aitoutta korostaviksi ja
maallikkolahtdisiksi. Seurakuntien rajoja ylittai@mintamuodot ovat lisaantyneet niin
Suomessa kuin globaalisti, ja vaihtoehtoisten totamnuotojen tarjonta on
monipuolistunut yksildiden osallistuessa erilaisititaisuuksiin  omia halujaan ja
tarpeitaan kuunnellen. Kirkko saattaa olla tahokajoesimerkiksi tarjoaa tilan
seurakuntalaisten itseohjautuvalle toiminnalle. [H& Haapalainen 2015, 160;
168-174.)

Kansanomaista, yksiloon keskittyvaa tasoa tarkasts myos yksilolliset ruumiit
asettuvat uskonnollisuuden keskioon (Hovi 2010-123®). Uskontososiologi Meredith
B. McGuire (2008) kayttaa kasitetiletty uskonto(engl. lived religion), jolla hén
tarkoittaa yksilollisesti koettua, itseohjautuvaa gritoten ruumiillista uskonnollista
toimintaa. McGuire painottaa huomion kiinnittamistgiksildiden moninaisiin
uskonnollisiin  kaytantoihin institutionaalisen, Wigen tai vaikkapa tilastolliseen

uskonnolliseen yhteis66n kuulumisen lisdksi. YKB86t uskonnolliset kaytannot

%6 post-sekulaari teoria seurasi aikanaan sosiolsgifs uskonnon sosiologiassa vallalla ollutta &eori
yhteiskuntien sekularisoitumisesta ja uskonnon ihgeken vahentymisesta. Sittemmin on todettu, etta
katoamisen sijaan uskonnollisuus on muuttanut nasto epainstitutionaalisempaan ja
individualistisempaan suuntaan. (Hovi & Haapalaigéa5, 158—159.)

7 Kirjoittajat kayttavat artikkelissaan kasitettarnakulaari (englvernaculay.

8 Karismaattinen kristillisyys voidaan ymmartaa &sevarjokéasitteeksi” lukuisille erilaisille liikkis,
jotka kuitenkin jakavat samankaltaisia piirteitéaitd ovat esimerkiksi Pyhdn Hengen armolahjat, rkute
kielilla puhuminen, profetointi ja parantaminen. ijduHovi erottaa toisistaan kaksi karismaattisten
likkeiden "aaltoa”, joista ensimmainen lahti liikklle helluntailaisuuden parista Yhdysvalloistasé¢oi
maailmansodan jalkeen. Toinen aalto, niin kutsutiskarismaattisuus, syntyi 1980-luvulla. (Hovi@0
131))
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resonoivat yhteisollisesti jaettujen kanssa, mudtska yksilon eletty uskonto on

McGuiren mukaan ennemmin kaytannollista kuin ogtidj] arjen keskella

improvisoitua, eikd se valttamattd seuraile mitégologista ideaalia. (McGuire 2008,
12-13; 16; 2007, 188.) Ruumiillisten kokemustenkkés/ys on eletyn uskonnon
tunnuspiirre, silla ruumiinsa kautta yksilo elaakakee uskontoa. McGuiren mukaan
ruumiilliset kaytannot ja kokemukset materialisdivadkyméttoman ja tekevat
uskomuksen lasna olevaksi ja todelliseksi. (McGADB8, 98; 100; ks. Sklar 1994, 13).
Eletyn uskonnon ideaali toteutuu siten yksil6llisteokemusten ohjaaman toiminnan
tasolla: yksilot omaksuvat ja toteuttavat niita #&g0ja, jotka herattavat ruumiillisia
tuntemuksia ja kokemuksia (McGuire 2008, 185).

2.1.4 Liikuttavat affektit

Affektin kasitteen avulla on pyritty ottamaan tugttga ruumiillisuus humanistisen
tutkimuksen kohteeksi. Kasitteena se alkoi saasudtatyista suosiota vuosituhannen
vaihteen aikana humanistisissa tieteissa ja eeyisfeminististesti orientoituneissa
tutkimuksissa. On puhuttu jopa "affektiivisesta hkiésta”, joskin esimerkiksi tunteita
(emootioita), seka niiden liittymista yhteiskuntganvallan rakenteisiin on tarkasteltu
feministisen tutkimuksen piirissa jo aiemminkin (iverell 2012, 10; Pedwell &
Whitehead 2012, 115; 118). Huolimatta suosiostdéekien sisaltd kasitteena ei ole
taysin vakiintunuf® Silla voidaan tarkoittaa esimerkiksi yksilon tuitde ennen tunteen
tunnistamista ja nimeamista tapahtuvaa ruumiilissgponssia, tunteiden historiallista ja
sosiaalisesti jaettua rakentumista tai energegttist toimintakykyad kasvattavaa
tapahtumaa. (Ahonegt al 2015, 283; Koivunen 2010; Kontturi & Taira 200K3tve-
Kaisa Konturin ja Teemu Tairan mukaan teoreettesessielessa affektiivisella
kaanteelld viitataan muun muassa uusmaterialistiseentoituneeseen "ideologioiden,
merkitysten ja representaatioiden ylivallan” kyssarstamiseen. Nykykulttuuria
luonnehtivassa mielessa affektiivisella kaanteetlddaan myos tarkoittaa tunteiden
painoarvon lisdantymista yhteiskunnassa ja kulitsar (Kontturi & Taira 2007, 43-44;
Taira 2007, 47; ks. Parikka & Tiainen 2006.)

29 Sen sijaan psykologiassa affektilla viitataan efioditin yleensa, tai niihin liittyviin ruumiillisin
tapahtumiin, kuten punastumiseen nolostuessa thopin vatsassa (Wetherell 2012, 2).
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Kulttuurintutkijat Britta Timm Knudsen ja Carstema§e jakavat muun muassa rasismia
ja sukupuolta tutkinutta Sara Ahmedia seuraten kafé®riat kahteen ryhmaan.
Ensimmaisessa ryhmassa affektia pidetaan esitiseiodl ja ensisijaisesti ruumiillisena
reagointina. Tassa kasittelytavassa affektien giamiinen ja nimeaminen tapahtuvat
ruumiillisen reagoinnin jalkeen, ja ne n&hdé&an tkultin sidoksissa olevina, jopa
vajavaisina tulkintayrityksina intensiivisesta ruilsesta kokemuksesta. Affekti itse
nayttaytyy siis arvaamattomana ja ei-kulttuuriseraffektin nimeaminen taas
konservatiivisena, jahmettavana ja kulttuuriseriiritana. (Knudsen & Stage 2015, 4
< Ahmed Sara 2004The Cultural Politics of Emotian Edinburgh: Edinburgh
University Press; Pedwell & Whitehead 2012, 116Gpstattelemalla tuotettu aineistoni
tanssikokemuksista nayttaisi tassa valossa ong@eitd, silla kuulisin "vain”

kulttuurisia representaatioita tanssijoiden kokegistia.

Toisen Ahmedin maaritteleman ryhman edustajat, inoihan itsekin lukeutuu,
kritisoivat mielen ja ruumiillisuuden - tai kulttda ja ruumiin - liilan radikaalia
erottamista toisistaan. Taman ryhman edustajienagmukunteet, kulttuuriset kasitykset
ja arvot liittyvat monimutkaisin tavoin ruumiillisi tuntemuksiin ja kokemuksiin.
Affektit vaikuttavat yksilollisissd ruumiissa, mattovat rakentuneet historiallisesti
suhteessa yhteiskuntaan, valtaan ja julkisuutesmdtkiksi itAmaista tanssia tutkinut
Anu Laukkanen kayttaa affektin kasitetta paikantamgksityisten tunteiden liittymista
kollektiiviseen kulttuuriin, historiaan ja sosiaain suhteisiin. (Laukkanen 2012, 25-26;
Knudsen & Stage 2015, 4; Pedwell & Whitehead 2018, ks. Koivunen 2010, 19.)

Sosiaalipsykologi Margaret Wetherell sen sijaan kpyryhdistamaan affektin
ruumiillisuuden ja kulttuurisuuden ottamalla kagokasitteen affektiivinen kaytantod
(engl. affective practice Wetherell paikantaa affektin ruumiillisesti koksi, mutta
samalla tilanteelliseksi, sosiaalisessa todellisggd tapahtuvaksi toiminnaksi.
Ruumiillisuus ei ole ensisijaista eika toissijaiktdttuuriin ndhden, vaan se tulisi ndhda
leikkauspisteend, jossa erilaiset tuntemuksettélet, kokemukset, kieli tai assosiaatiot
kohtaavat. Tall6in affekti ymmarretddn ruumiillisegksilon toimimisena ja
reagoimisena sosiaalisissa tilanteissa, jossarsekdiilliset tilat ja kielelliset kaytannot
kohtaavat. Affekti voi olla jarjestavd, kommunikaivja kaytanndllinen tai uusissa
tilanteissa luoviva ja ennustamaton. (Wetherell2013; 22; 2013, 353.) Wetherell
kuvaa affektiivista kaytantba eraanlaiseksi kimpulessa ruumiillisuus, tunteet,
kulttuurisuus ja kaytannot kietoutuvat tiiviisti isonsa. Affektiivisten kaytantojen
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analysointi taas keskittyy naiden ruumiillis-kidisten kaytantdjen
tilannesidonnaisuuteen ja mahdolliseen toistuvuut@&etherell 2013, 351.)

Lahempand ensimmaisend mainittua affektiteorioideyhmaa, jossa affekti
ymmarretdan esi-tiedolliseksi ja ei-kulttuurisekeiy ranskalaisten filosofien Gilles
Deleuzen ja Félix Guattarin nédkemyksia seuraile@aitiis affektista. Deleuzen ja
Guattarin ajattelussa keskeistd on identiteettian tgdellisuuden ymmartdminen
jatkuvaksi muutoksentulemisen tilaksi. Affektit ovat osa tatad tulemisen prosass
muutokseen liittyvd& energiaa ja intensiteettidjojjo niita ei liteta padasiassa
tunteisiin. (Ahonen 2010, 113; Parikka & Tiainen080 13; Pedwell & Whitehead
2012, 116; Koivunen 2010, 15-19.) Uskontotieteiljgd sukupuolentutkija Johanna
Ahonen (nyk. Jylhd) kayttaa affektin kasitettd kuvaamaandhlaisen gurun Aiti
Amman tavanneiden kokemuksia. Maailmaa kiertdvaSjgomessakin useampaan
otteeseen vieraillut Amma on erityisen tunnetttidsiettd han halaa luokseen tulleita
seuraajiaan. Tarkastellessaan Amman tavanneidesnkdisia Ahonen kayttaa affektin
kasitettd kuvaamaan ruumiiden valista vuorovaikatugpssa "yksilon ja ympariston
valilla ei ole pysyvada eroa, vaan molemmat n&hdaduuttuviksi suhteiksi ja
rajapinnoiksi” (Ahonen 2015, 287). Amman syleilymima nayttaytyy ruumiiden
kohtaamisten intensiteettind, jossa ruumiit voiouat ja muuttuvat eli ovat tulemisen
tilassa. Ahonen kuvaa kokemuksista kertovaa haektptihetta "affektikyllaiseksi”:
kokemukset ovat intensiivisia, emotionaalisestkuitavia, energeettisia ja niiden
aaressa koetaan sanattomuutta. Tapahtumissa kesketumiillisuus, aistillisuus,
hengellisyys ja tunteellisuus kietoutuvat yhdekskdnaisuudeksi (Ahonen 2015, 285—
289; 2010, 113.) Affekti ymmarretaan talléin enefgiseksi ja toimintakykya
kasvattavaksi, ruumiiseen konkreettisesti vaikutksv. Ahosen mukaan affektin
nakeminen energian kaltaisena voi olla hyodyllistauskontojen  ja
hengellisyyden/henkisyyden tutkimuksessa, kun iedta uskonnolliset kokemukset
eivat redusoidu diskursseiksi tai yliluonnollisikéhhonen 2010, 118). Sen sijaan
affektin k&sitetta kayttamalla on mahdollista kasas "henkisten kokemusten
affektiivis-ruumiillista perustaa”. Talléin matedksuus ja henkisyys/energeettisyys
nahdaan toisiinsa vaikuttavina voimina, ei toistenastakohtina, ja samalla voidaan
purkaa mielen ja ruumiin valistd dikotomiaa. Olegads Ahosen kanssa samaa mieltd
siita, ettei affektiivisissa kokemuksissa ole \#it&itta mitd&n "mystistd”, vaan affekti

on tapa tarkastella "erilaisilla voimilla ja kyvll varustettuja kehoja.” (Ahonen 2015,
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290.) Mybs Hanna Vaatdinen tarkastelee affektejalentisina osana
likeimprovisaatiota. Tulemisilla han tarkoittaassijoiden kykyéa tulla vaikutetuiksi ja
vaikuttaa itse liikkumiseen. (Vaatainen 2007, 59)-60

Teemu Taira kirjoittaa uskonnon affektiivisuudestgaten kulttuurintutkija Lawrence
Grossbergin ajatteluun. Grossbergin ajattelussektafbn se "milla on valia”, mihin
panostetaan ja mita halutaan. Grossbergin mukaamdemissa yhteiskunnassa
affektiivisuuden merkitys on kasvanut ja "fiilikSetyrjayttavat tiedon ja opin ylivallan,
tai ainakin nousevat niiden rinnalle (Grossberg 51998; 42; Taira 2006, 47-50;
Kontturi & Taira 2007, 44.) Affektiivisuus on tuliunyvaksytyksi ja jopa halutuksi. Se
voi olla "valintatilanteen ratkaisevaksi kriteerilsettuva tekija, joka tuo savya ja varia
arkiseen elaméaan.” (Taira 2006, 47). Esimerkiksitkeaa ja elettyd uskontoa
tarkastellessa affektiivisuus voi siis olla merkitissda asemassa. Tamanpuoleiset
valittomat vaikutukset ja kokemukset tai sdvyt jaariv arjessa painavat
uskonnollisuudessa enemman kuin vaikkapa kaukaisgelastukseen (tai
yhteiskunnalliseen muutokseen) tahtdava toimintairal myods asettaa Grossbergin
affektikdsityksen kahden edellda mainitun teorian ffeldin  ymmartamisen
energeettisend, potentiaalina ja aine-energiana, afektin tarkastelun emootiona ja
osana diskursseja ja rakenteita) valimaastoon. Bleitaisesti kuin Wetherell, myds
Grossberg pitaa affektia ja kulttuurista tulkinfaghteen kietoutuneina, vaikka ne
analyyttisella tasolla pyrittaisiinkin erottamaasiststaan. (Grossberg 1995, 62; Taira
2007, 20; 50-51; vrt. Wetherell 2013, 355.)

Tulkinta kokemuksellisuuden ja "fillisten” merkitgken korostumisesta tuntuu erityisen
houkuttelevalta, kun tutkimuskohteena on peringtisesanan ja merkityksen
keskeisyytta korostanut kristinusko (ks. Engelkd &mlinson 2009, 19-23). Toisaalta
ei voida olettaa, etta esimerkiksi kirkon penkigsédkoillaan istuvan seurakuntalaiset
kokemukset olisivat vahemman affektiivisia kuindgsimaan nousseen (McGuire 2008,
99; Kontturi & Taira 2007, 44). Kansanomaisen usilalisuuden tai uskonnon
affektiivisuuden merkityksen kasvu ei myoskaan aéek sitéa, ettd uskonto olisi
viihteellistynyt. Kysymys onkin kenties painotusesta seka huomion kiinnittamisesta

uusiin piirteisiin uskonnollisuudessa.

%0 Wetherell kayttaa tallsin kasitetta diskurssi, €ioerg taas kasitetta ideologia.
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Tutkimuksellisena kasitteena affekti on toisaalégahainen ja toisaalta monipuolinen.
Kussakin teoreettisessa ndkdkulmassa se saa iariddssiltoja tai painotuksia, jolloin
kasitteen méaarittelemisesta tulee tassa tutkimskseirkeaa. Etsin affektin kasitteen
avulla tanssijoiden haastatteluidikuttavia voimia liikeimpulssien antajia. Johanna
Ahosta ja Hanna Vaatdisen improvisaatiotutkimustaraten kasittelen liikuttavia
voimia “energeettisind”, improvisoivia tanssijoité&konkreettisesti liikuttaneina
impulsseina. Talldin en tee laadullisia eroja sehtesen, ovatko liikuttavat voimat
esimerkiksi materiaalisia vai eivat, vaan kasittetéta keskendédn samanarvoisina (ks.
Ahonen 2015, 290). Toiseksi lainaan Margaret Wethar painotusta affektin
ruumiillisesta ja  kulttuurisesta, yhteen kietoutesta kaytannollisyydesta:
likuttumisella ja liikkumisella on myds kaytannidlen, tilanteellinen puolensa
(Wetherell 2012, 13). ltamaista tanssia tutkineen Aaukkasen mukaan liikkumisen ja
likuttumisen ka&sitteet voi nahda merkitykseltadamankaltaisiksi: liikuttava seka
herattdd tuntemaan ja ajattelemaan etta liikutassimaan (Laukkanen 2012, 9; ks.
Sklar 1994, 11-12).

Liikeimprovisaatiota voi tarkastella erilaisiin imisseihin reagoimisena. Kun
improvisoin itse, aloitan usein pysahtymalla pdé@l odottamaan ensimmaista
impulssia. Se voi olla jotakin mitd naen, kuulentteanen ruumiissani, tunne painosta,
kihelmdinti tai halu venytella. Joskus liikun mifaultyypillisia, tuttuja liikkeita, joita
olen omaksunut liikkkumishistoriani aikana. Susanighe Foster kuvaa tanssi-
improvisaatiota tunnetun ja tuntemattoman validdammiseksi. Erilaiset voimat saavat
aikaan uudenlaista liiketta, tuntemattomuuden HBetHiassa ei ole mitddn erityista:
tietyssd mielessa improvisaatio on koko ajan osanillista olemistamme, mutta
likeimprovisaation aikana siihen kiinnitetaan gista huomiota (De Spain 2003, 27).
Kun liikeimprovisaatiota lahestyy fenomenologisettnssijan kokemuksia tarkastellen,
nayttaytyy se Fosterin kuvaamalta aktiivisen ja spasen valissa olemisena.
Liikuttavia voimat vaikuttavat aktiiviseen ja vaatettavaiseen, vaikutteille ja
likuttumisille herkistyneeseen tanssiin (Vaatair209, 52).

Vaikka affektit osin nayttaytyvat tanssijoiden utkmlisina voimina, en tarkoita

tanssijoiden liikkuvan passiivisina tai tahdottomiiuten eras tanssijoista totesi:
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ei ole tarkoitus olla mikdan nukke, ettd ei olekdgtius tanssii siten, ettd nyt
kuulen Jumalalta, etta laita kasi ylbs

Liikuttavissa voimissa ei mydskaan ole kyse kauseasta, fysikaalisesta voimasta, vaan
maailman materiaalisuuden huomioon ottavasta atieggta tyokalusta, jonka avulla

tarkastelen tanssijoiden puhetta tanssista.

2.2 Tutkimusongelma ja tutkimuskysymykset

Tarkastelen kristillista tanssia kansanomaiseredgiyna uskontona, jossa keskeista on
ruumiillinen toiminta, liike ja liikkeen kokeminerffektiivinen lahestymistapa tanssiin
mahdollistaa sen tarkastelun kulttuurisena ja rillise@na toimintana. Kristillinen tanssi
nayttaytyy tapana elda ruumiillista, kokemukseadligt materiaalista uskontoa. Aineistoa
ovat tanssijoiden haastattelut, tanssirepresentaatPuhetta tanssista lahestyn
likuttavan voiman kéasitteen avulla. Tarkastelen,llaisia voimia tanssijoiden
haastattelupuheessa esiintyy ja minkalaisia mdaidy ne saavat.Kuvauksen
likuttavista voimista kuvaavat samalla kristilisttanssia affektiivisena ja elettyna
uskonnollisena toimintana. Tahdon kuitenkin erottasistaan liikuttavien voimien
ymmartamisen ontologisina ja liikuttavat voimat lggtiisena kategoriana. Liikuttavat
voimat ovat tassa tyossa tapa lahestya improvisdi@mssia kulttuuris-ruumiillisena

toimintana.

Tarkastelen tanssia harrastajien kertomana, jan sgée/uan fenomenologisesti
orientoitunutta tanssintutkimusta. En kuitenkaani ggnomenologiseen reduktioon,
jossa tutkija pyrkisi kerros kerrokselta poistamaamia ennakkokasityksiaan
paastakseen kasiksi "paljaaseen” kokemukseen (kshiRinen 2014, 119; Yl6nen
2003, 58). Lahestyn improvisaatiota fenomenologistakokulmaa hyddyntaen
tarkastelemalla tanssijoiden omia kokemuksia siitéijten kristillista tanssi-

improvisaatiota tanssitaaks. De Spain 2003, 27). Kokemuksellisesta nakokstan

improvisoitua liiketta ei valttamatta ohjaa kielkaltainen merkityssiséaltd, vaan ehka
vain fyysinen halu nostaa kasi. Se ei kuitenkaakott, ettei kdden nostaminen
jonakin hetkena voisi my6s saada merkitystd. Tossinoen liike kantaa merkitysten
mahdollisuuksien potentiaalia. Improvisaation repraaatioiden tutkiminen ei

nayttdydy vastakohtaisena itse tanssille, vaanttkbe tanssiin liittyvia kasitteita

31 TKU/A/L6/67.
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yhtend sen komponenteista. Samalla myds ruumistayaniillisia kokemuksia on

mahdollista tarkastella yhta tarkeina tanssipull@@nponentteina.

Tutkimuskysymys rakentuu kahdesta osasta, joistger@pi on: miten Kkristillista,
improvisoitua rukous- ja ylistystanssia tanssitadfrsimmainen ja laajempi kysymys
on ajallisesti varhaisempi ja toimi punaisena larzk&enttatydossa ja haastatteluissa.
Toinen, tarkempi ja suppeampi tutkimuskysymys omilaisia liikuttavia voimia
tanssikerronnassa esiintyy? Miten ne liittyvat sjomden elettyyn uskontooriPama
kysymys muotoutui Kirjoittamisprosessin aikana jmteéssa suhteessa teoriaan, ja on
tutkimuksen sisainen lahestymistapa kristilliseempriovisaatiotanssiin. Kuvailen
tutkimuksen tekemisen prosessia ja siihen kuuluvaatkimuskysymysten

muotoutumista tarkemmin luvussa 2.4.

2.3 Etnografia

Etnografia, kansojen kuvaus, on yleistd erityisektadullisissa tutkimuksissa.
Tutkimusmetodina etnografialla voidaan viitata &pahankkia aineistoa, mika
vaihtelee kyselytutkimuksista syvahaastatteluihiai tutkijan lasn&oloon osana
tutkimaansa ilmi6ta. Etnografialla voidaan tarkaatimyos tutkijan tekemaa kenttatyota
tai lopullista, kirjallisessa muodossa esitettytkitnusta. (Fingerroos 2003; Castaneda
2006, 85.) Laajasti ymmarrettynd etnografialla aaid myos tarkoittaa pyrkimysté
ymmartaa syvallisesti tutkittavien kokemuksia, nigKsia ja elamismaailmaa. Talldin
etnografia ymmarretadn "metodologiseksi otteekgka kattaa tutkimuksen teorian,
epistemologian ja aineistonhankinnan menetelmaitglls 2015, 57.) Etnografinen
lahestymistapa mahdollistaa keskittymisen yksildimaskokemuksiin ja elettyyn,
ruumiilliseen uskonnollisuuteen. Aineistoni koostlwudesta haastattelusta, jotka
toteutuivat kevaalla 2015. Haastattelemalla on robisth saada tietoa tutkittavien
kasityksistda maailmasta (Bremborg 2011, 311). Haimdtijen lisaksi kavin yhteensa
seitseman kertaa osallistumassa kristillisen tansarjoituksiin. Tanssimassa kaymisen
tarkoitus oli ensisijassa saada esiymmarrystarhakiani aiheesta ja siten mahdollistaa
haastattelujen sujuminen. Tanssimassa kayminentadihsien ohella myods syvensi
ymmarrystani tanssiryhmien toiminnasta tehdessanmiillisesti jotakin samaa kuin
haastateltavat tanssijat. Lisaksi pidan tarkeandeaohikkeellistd "n&kymistani” osana

ryhmid, vaikka minusta ei kovin aktiivista kavijedpulta tullutkaan.
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Post-strukturalistinen representaation kriisi onetkdut etnografian uskottavuutta
erityisesti metodina (ks. esim. Castaneda 2006, @®&tus siita, ettéa etnografi lahtee
koskemattomalle "kentélle”, pyrkii hairitsemaankimtaansa yhteis6d mahdollisimman
vahan ja kerdamaan autenttista tietoa on kohdavwiotakasta kritiikkia (Castaneda

2006, 90; Opas 2008, 17). Kasitys tutkijan objeidesta katseesta on korvautunut
nakemyksella tutkijasta osana tuottamaansa tidimain sanoen tutkijan katse on
kaantynyt kattamaan myos hénet itsensd. Tutkijaatkiv joutuneet kysymaan,

minkalaista tietoa he itse asiassa saavat tuotdttmagrafisesti tuotettu aineisto ei ole
objektiivisen tutkijan riippumatonta havainnointizaan tilanteellista, tutkijan ja

tutkittavan yhdesséa tuottamaa (Castaneda 2006, 90).

Samalla etnografian kasitteitd on taytynyt muokatmlestaan. Esimerkiksi paljon
kaytetty termi "kenttd” kuvaa hyvin alan historiagtnografit ja antropologit tapasivat
matkustaa maantieteellisesti kauas, perifeerigeltgalle. Sittemmin kentta on siirtynyt
(lansimaisen) tutkijan nékdkulmasta eksoottisten pgrifeeristen maantieteellisten
paikkojen lisaksi lahelle, tutkijan omaan yhteis&@n vaikkapa internetiin. Kenttaty6
voi myo6s lomittua osaksi tutkijan muuta tyota tanam arkea. Kentan voikin ymmartaa
tutkijan mielenkiinnon kohteena, jonka han itseitgak ja osin jopa rakentaa
tutkimuskohteekseen. Uskontotieteilijd Minna Oppaawnkaan kentta tulisi ymmartaa
paikan sijasta suhteina etnografisen tyon sijainrtikittavan ilmion ja eletyn
todellisuuden kesken. Kenttd rakentuu Ilapi tutkipmasessin ja voi rajautua
maantieteellisen paikan rajojen lisaksi tutkimugkygsten, teorioiden ja valintojen
mukaan. (Opas 2008, 19; Isotalo 2015, 76.) Kentam&rtdminen kohtaamisina taas
siséltdd ajatuksen etnografisesti tuotetun tutkamesston, kuten haastattelupuheen,
vuorovaikutteisuudesta ja tilanteellisuudesta. gmaattista kristillisyyttd nykypaivan
Tukholmassa tutkinut Jessica Moberg huomauttaaikéian, ettd samoin kuin kentta,
my0s "tutkittavien” kategoria on tutkijan tutkimuks tekoa varten luoma (Moberg
2013, 62).

Hahmotan kentan kohtaamisina tanssijoiden kanssastdttelutilanteissa ja
tanssiharjoituksissa. Kentalla oloni lomittui ogimjoittamisen ja oman arkeni kanssa,
silla saatoin "kayda kentalla” omassa kotikaupusams (ks. esim. Isotalo 2015, 72).
My6s haastateltavien voi ajatella operoivan omallesssikentallaan, johon mina hetken
ailkaa osallistuin  omine intresseineni. Tanssijoidetlanssikenttd muodostui

harjoituksista, tanssia koskevista haastattelusstlkd tietenkin mahdollisista muista
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toimista ja asioista, jotka eivat tulleet puheekSsallistumalla yhtend osanottajana
tanssiharjoituksiin rakensin omalta osaltani jeetttanssitilaa, ja haastatteluissa

osallistuin hetkellisesti jakamamme tanssikent&emgamiseen.

Vaikka tutkimustiedon n&hdaan rakentuvan tutkijaa jutkittavan vélisessa
vuorovaikutuksessa, tutkija useimmiten tyostaa \symsta tiedosta tekstin (Isotalo
2015, 90; Castaneda 2006, 85). Tama tarkoitti @mddbhdallani paneutumista
haastatteluihin ja astumista yha syvemmalle tasmsdiden maailmaan. Kirjoittamisen,
teoriaan syventymisen ja haastatteluiden tyostamisgaksi jatin vierailut

tanssiharjoituksissa kokonaan. Laheisyyttd seusd&éntyminen, joka mahdollisti
tuotettuun aineistoon keskittymisen ja sen parigstytymisen. Kirjoittamisen

loppuvaineessa nakokulmani selkiytyessd koin kuitenviela tarvetta kayda
tanssimassa muutamia kertoja, jotta voisin kokemilikssti ja ruumiillisesti palata
viela varsinaisen tanssin aareen. Lisaksi tuntlietiitd myos kayda "nayttaytymassa”

harjoituksissa.

2.3.1 Paikantuminen osana etnografiaa

Yhdeksi onnistuneen etnografian kriteeriksi on uull tutkijan nakodkulman

paikantaminen seka tadman julkituonti ja pohdintanas tutkimusta. Etnologi Outi

Fingerroos pohtii  artikkelissaan  "Refleksiivinen ik@ntaminen  kulttuurien

tutkimuksessa” (2003) tutkijan subjektiivisen nakfikan sijoittamista osaksi

tutkimusta. Luodakseen selkeytta paikantamisen akéyon ja sen esittamiseen
Fingerroos erottaa toisistagmaikantamisenja reflektion joista ensimmaisella han
viittaa  "tutkimuksen tekemisen prosessin ja sen jeitisidonnaisuuden

hahmottamiseen” ja jalkimmaisella "tdmé&n asetelmalkituomiseen” esimerkiksi

tutkimustekstissa (Fingerroos 2003). Paikantunaisjautiedon subjektiivisuus eivat
Fingerroosin mukaan ole ongelmia vaan valttamat@a tutkimuksen luonnetta.
Reflektoinnin ei tule kuitenkaan olla tutkijan kkikn mahdollisten sitoumusten
asettamista esille, vaan oman nékdkulman valitdamgen perustelemista ja naiden
valintojen vaikutusten pohdintaa. Fingerroos pdaat etta reflektoinnin tulee
ensisijaisesti palvella tutkimuksen tarkoitusta. ddyuskontotieteilija Anu Isotalon

mukaan  paikantamisen tehtdva on  ensisijaisesti istala tutkimuksen
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tiedonmuodostuksen prosessia (Isotalo 2015, 84kijan paikantaminen ja reflektointi

ovat aktiivisia tekoja.

Uskontotieteilija Teemu Taira muistuttaa, ettd mydkijan teoreettiset valinnat ja
tiedonintressi  tulee siséllyttda paikantamisen gsegn. Hanen mukaansa
paikantaminen ja reflektointi eivat ole vain tugjidentiteettipositioiden paljastamista.
Tutkijan tulisikin ennemmin keskittya siihen, mikén tekee ja miten han vaikuttaa
toisiin ihmisiin (Taira 2004, 110; 118; ks. mydssStameda 2006, 91). Tairan huomion
taustalla on nékemys ihmisen identiteettien pysyinétydesta ja jatkuvasti
neuvottelevasta luonteesta. Tutkijakin on persogoka saattaa kuulua erilaisiin,
keskendan toisinaan ja osittain ristiriitaisiinkaientiteetteihin. Taira pyrkii kdantdmaan
kysymyksen kukamina olen” muotoonritd mina teen”. (Mt, 122-123.) Tassa tytssa
teoreettinen paikantuminen tarkoittaa teoreettist@htokohtien ja nakoékulmien
esilletuontia. Tarkoitus ei ole kertoa kaiken kadisti kristillisesta tanssista, vaan pohtia
tanssin ja uskonnon suhdetta hyédyntamalla rajatioiettista viitekehysta. Kasittelen

omaa paikkaani kentalla ja teorian muodostumistadsa 2.4.2.

2.3.2 Tanssietnografia

Tanssietnografiaksi voi yksinkertaisesti kutsuassista tehtya tutkimusta, joka perustuu
etnografiseen tutkimusotteeseen tai aineistonh&adkmn(Laukkanen 2012, 23; vrt. Opas
2004). Etnografinen metodi mahdollistaa tutkimisesijoittumisen tanssin
tapahtumapaikalle (Hoppu 2014, 80). Tanssintutki@atat usein ottaneet osaa
tutkimaansa tanssiin tai alkaneet tutkia omaa taagsistustaan (Esim. De Spain 2003,
Ylonen 2003, Autio 2003, Laukkanen 2012, Vaatainzd09; Gill 2012, 3).
Osallistuminen ei kuitenkaan ole onnistuneen tatssgrafian ehto.

Antropologi ja tanssintutkija Deidre Sklarin mukatanssietnografia tutkii tanssiksi
kutsuttua, hienostunutta ja erityiseksi muotouttandiiketapaa kulttuurisena tietona.
Paitsi ettd tanssietnografi voi selvittdd, millais® sosiaalisessa kontekstissa liike
tapahtuu, h&n voi myds pyrkid ymmartamaarten liikkutaan. (Sklar 1991, 6.) Hanen
mukaansa kulttuurinen ruumiillinen tieto (engbodylorg ei ole redusoitavissa
kasitteisiin, vaan on oma, materiaalinen diskusssirSklar nojautuu yhdysvaltalaisen
fenomenologi Maxine Sheets-Johnstonen ajatteluin@,settd liiketavat voivat olla

itsenaista kulttuurista tietoutta, eivat kasiteilhlisteisia, mutta niihin kietoutuneita



37

(Sklar 1994, 12; 20.) Sklar myds ehdottaa kineBtest aistin kaytt6on ottamista
etnografisessa kenttatyossa. Kinestesialla tataaite ihmisen kykyéa aistia ja kokea
oma liikkumisensd® Sheets-Johnstone nostaa likkeen ja kinesteettikeyoksen”

yhdeksi inhimillisen &alykkyyden perustoista. (Sksed&bhnstone 2009, 35; Parviainen
2006, 208). Sheets-Johnstone kiinnittdd erityisektiomiota kinesteettiseen
kokemukseen, jota kuvailee ihmisen kokemukseksi ronikkkeensd laadusta ja
energiasta. Kinesteettinen aisti ei Sheets-Johestonukaan palaudu muihin aisteihin,
vaan on aisti itsessdan. Voimme milloin vain kittih huomiomme kinesteettiseen
kokemukseen, silla se "on jo sielld”. (Sheets-Jodhmes 2012, 42-43.) Sheets-
Johnstonen mukaan liikkkuminen on my0s kulttuurisestittua ja orientoitunutta.

Kasitteena kinestesia avaa kuitenkin tilaa ruumsiiliden ja liikkumisen kokemuksen

keskeisyydelle inhimillisessa toiminnassa.

Deidre Sklar kayttaa esimerkkind omaa kenttatyotdaksikon Tortugassa, jossa han
osallistui paikallisten kanssa Guadalupen Neitspatvontaan (Sklar 1991; 1994).
Liikkuessaan Tortugassa tutkimansa yhteison muljanaeitd matkien Sklar koki

toisaalta olevansa eri maailmasta, mutta samabe&assa pilkahduksia siitd, milta
hanen tutkimansa ilmi¢ saattaisi tutkittavista tiznt Han esittelee kolmitasoisen
aineistonhankinnan metodin, joka sisaltdd tansaimedtymisen 1) sanallistettujen
kasitteiden, 2) tutkijan havainnoiman ja tanssimlakeanalyysin, tanssin kautta

saamansa kinesteettisen tiedon seka 3) tutkijamaadfaktiivisen eldytymisen kautta
(Sklar 1991, 8). Kaikkia kolmea tasoa hyddyntaméltiija voi Sklarin mukaan saada
syvallistd tietoa tanssista. H&an painottaa, ettdnedteettisen kokemuksen
ymmartamiseksi syvallisesti etnografi tarvitsee ksaen myos sanallisen tason.
Liikkeiden merkitykset avautuvat syvallisesti kestallessa niiden kulttuurista taustaa
vasten, kun samalla ruumiillinen elaytyminen voi hdallistaa syvallisemman

ymmarryksen saavuttamisen. (Sklar 1994, 13; 17-18.)

2.3.3 Ruumiillinen paikantuminen
Tutkijankin ruumis on fyysisesti jossakin tutkimasttekeméassa. Sosiologi ja

tanssintutkija Helen Thomas on kritisoinut sitd&etnografin fyysista olemista kentalla

%2 Etymologisesti termi kinestesia palautuu kreikadn liiketta (kin) ja havaitsevaa, vastaanottaizja
aistimusta koskevaa (aisthetikos) tarkoittaviinahim (Parviainen 2006, 27.)
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ei kuitenkaan ole huomioitu riittavasti (Thomas 2007). Myos uskontotieteilija Anu
Isotalo huomauttaa, ettd etnografi on ruumiillisedtentallda, jolloin hanen

kokemuksensa, hénelle annetut ja hanen ottamansiaabset roolit ovat myos
ruumiillisesti tuotettuja (Isotalo 2015, 59). Taiméstkimus voi tuoda tutkijan ruumiin

nakyville tai jopa tutkimuksen keskioon, varsinkms etnografiseen tyéhon kuuluu
tanssiin osallistuminen. Tanssimalla tutkija sahddkesia kokemuksia, mutta samalla
antaa vaikutelmia ja tietoa itsestdaan ymparistille€anssiva tutkijakin on oman
kulttuurisen ja ruumiillisen taustansa kantava, objektiivinen liikkuja. Tanssivan

tutkijan oma liikkuva ruumis tulee nakyvaksi osalséinen tutkimuskenttdansa.
Paikantuminen ja reflektointi tapahtuvat siten mydsmiillisella tasolla. (Sklar 1991,
8.)

Tanssietnografista kenttaty6ta tehneet Petra Aathaarit Yl6nen ovat pohtineet omaa
tanssiaan tiedonkeruun vélineend. Maarit Ylbnen i kéigean vuoden aikana
osallistumassa Nicaraguassa paikallisen kreoliGaestay Pole -tanssijuhliin. Pitk&
kenttaty0 ja jatkuva palaaminen omiin muistiinpdmoj paivakirjaan ja ruumiin
muistoihin saa Ylosen kuvaamaan tutkimustyotaaraapmaiseksi (Ylonen 2003, 53).
Ylonen tyoskenteli seka tutkijana ettd tanssijantkimuskentallda, mika sai hanet
reflektoimaan omaan olemustaan ja olemistaan suwisesla koulutettuna tanssijana
suhteessa sek& muihin tanssijoihin ettad itselleeraaseen kulttuuriymparistoén. Han
kuvaa ndkokulmaansa "ruumiinfenomenologiseksi’|ajdiarkoittaa omista asenteista
tietoiseksi tulemista vahitellen. Yloselle keské&isti tanssiminen ihmisten kanssa, seka
omien tanssikokemustensa reflektointi ymmartamigpana. Tutkijan ruumiista tulee
hermeneuttisen tiedonhankinnan instrumentti, jok@émii tiedonkeruun valineena
muiden tapojen, kuten haastattelujen ja omien &patvakirjojen kanssa. (Ylonen
2003, 54; 58.) Tassa mielessd hanen metodinsa uttasst Sklarin kolmiosaista
tanssietnografiaa. Maarit Ylésen tavoin Petri Hopgayttaa kasitetta “ruumiin
hermeneutiikka” kuvaamaan tiedonmuodostuksen ps@sdanssivan tutkijan omassa
ruumiissa. Tutkija paikantaa ja reflektoi silloiryés omaa ruumistaan ja liikkumistaan,
joka on tutkimuksenteon keskitssa. Tanssiin osaiftigmen voi Hopun mukaan myos
mahdollistaa vuorovaikutussuhteen syntymisen tatkien/tanssijoiden kanssa, ja siten
purkaa subjekti-objekti-asetelmaa. (Hoppu 2014,764-80.)

Petra Autio taas painottaa kiribatilaisia tansddjaittelevassa artikkelissaan "Nostan

tanssini kovaan lyontiin”, miten oman kehollisuudartanssikokemusten kuvaileminen
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tuotti l&hinn& autoetnografista materiaalia, eiké&rtdnut sinansa tutkittavien
kokemuksista (Autio 2003, 160). Myds Deidre Sklaohpematisoi tanssivan tutkijan
saamaa kinesteettistd tietoa osana tutkimusta sivamstutkijan on kysyttava itseltaan,
miksi h&n on tanssimassa, miten hanen saamansaatiestsista vastaa tutkittavien tietoa
tai tunnistaisivatko he itsensa tutkijan kirjoittasta tekstistd. Tassa haastatteleminen
voi toimia tapana tarkistaa omien kinesteettisteakeknusten ja elaytymisen
paikkansapitavyytta suhteessa tutkittavien kokenmuk&Sklar 1994, 1718; 1991, 8.)
Ruumiillinen osallistuminen ei ole oikopolku ymmértiseen, eikd sisélla sen
autenttisempaa tietoa kuin vaikkapa haastattelams#lavutettu ymmarrys. Se on
kuitenkin erittain hyddyllinen tiedonkeruun metgaiymmartamisen mahdollistaja.

2.3.4 Etnografia improvisaationa

Seka etnografi Quetzil E. Castaneda etta musijj@ntanssintutkija Hanna Vaatainen
pitdvat etnografista kenttatyota erdadnlaisena impaationa. Castaneda haluaa
kiinnittdd huomiota etnografisen kenttatyon ont@eg sen liséksi, ettd se on
aineistonkeruun metodi (Castaneda 2006, 100). Hahmbttaa kenttatytn
performatiivisena verratessaan kenttatyota brémdien Augusto Boalin kehittamaan
"nakymattoman teatterin” konseptiin, jossa nayelesittavat osittain improvisoituja
kohtauksia yleisissa tiloissa. Kohtauksien aihatteise usein sosiaalisesti kiistanalaisia
aiheita, ja ohikulkijat saattavatkin liittya aktipesti mukaan kohtauksiin tietamatta
niiden olevan osittain suunniteltuja. Castanedankaan etnografi ja tutkittavat
asettuvat teatterin kaltaisesti erilaisiin asenjanrooleihin, ovat vuorovaikutuksessa
keskendan tiettyjen sdantbjen puitteissa, muttét ewitenkaan tunne lopputulosta
ennalta. Etnografisen tiedon tuottamiseen kuululdtyksellisyys, silla huolimatta
esioletuksistaan tutkija (tai tutkittavat) eivativetukéteen tietda, millaista tietoa he
tulevat tuottamaan. Lisdksi Castaneda nimedad (Bosduraten) tutkittavat henkil6t
katsoja-toimijoiksi  (engl. spect-actory jolla pyrkii painottamaan heidan
osallistumistaan kenttatyon performatiiviin sekarkkailtavina nayttelijoina etta
aktiivisina tarkkailijoina. (Mt, 76; 80-82.) Castdan ndkemys kenttatydsta antaa tilaa
tutkittavien toimijuudelle. Kenttatyd on “houkutin’joka saa tutkittavat henkilot
reagoimaan, vastaamaan tai vastustamaan. Castpamdtaa kenttatydossa tapahtuvia
kohtaamisia ja niihin liittyvid eettisid kysymyksgen sijaan, etta etnografia (ja sen

etiikka) ymmarrettaisiin paaasiassa representagtiokentdn ndkeminen kokonaan
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tutkijan luomuksena, jonka tarkein osa on represtntutkimus, voi jattaa tutkittaville
ja ruumiillisille kohtaamisille kentalla hyvin passsen roolin osana tutkimuksen
muotoutumista. My6s tutkija voi tulla liikutetukg yllatetyksi. Han huomauttaa myaos,
ettd etnografi ei voi kenttatyon improvisatorisunda tilanteellisuuden vuoksi millaan
vastatakaan kaikkiin eettisiin vaatimuksiin, sitidkimusta tehdesséa ei lopputulosta
voida etukateen taysin ennustaa. (Mt, 82; 86-87) ¥hteisdtanssia osallistavan
etnografian menetelmin tutkinut Hanna Vaatainenokira samanhenkisesti, miten
etnografinen “improvisointi tarkoittaa joustavaaemsoitumista suhteessa niihin
periaatteisiin ja paamaariin, joita aikaisemmat tipot ovat tutkijalle opettaneet.”
(vaatainen 2009, 25.) Kenttd on tuntematon, ja sanse lopputulos, johon seka
etnografi etta tutkittavat henkil6t vaikuttavat. ataiselle improvisaatio on mahdollisuus

uuden syntymiselle, minka tulisi hdnen mukaansa kd#liken etnografian lahtékohta.
(Mp.)

Etnografia ja improvisaatio jakavat samankaltaisismuksilla molemmissa pitaydytaan
joissakin ennalta sovituissa raameissa, mutta $anosallistujat (toiset nayttelijat,
tanssijat, etnografi ja tutkittavat) reagoivat tersa toimintaan tilanteessa ja hetkessa.
Kuten Susan Leigh Foster (2003) improvisaatiotaalmwllistaa, tunnettu mahdollistaa
tuntemattoman syntymisen kentalla ja mydhemmininuiktekstia tuotettaessa. Seka
etnografin etta tutkittavien voi nahda osallistuwgmteiseen improvisaatioon, jonka
kehyksena, karttana tai tunnettuna toimivat eelaigaikuttimet. Tutkijan kohdalla se
tarkoittaa esimerkiksi tutkimuskysymyksia ja tidisen kenttatyén periaatteita.
(Castaneda 2006, 83.) Improvisoidussakin kenttaty@s kuitenkin sitouduttava seka
tiedon paikantamiseen etta sen reflektointiin. Btaban ja erityisesti kenttatyon
improvisatorisuus  on nahdéakseni kayttokelpoinen, latyksellisyytta ja
ennustamattomuutta korostava ajatus. Esimerkiksarmomkenttatyoni aloittamista,
tanssiharjoituksiin osallistumista, voi hyvin kuaaimprovisatoriseksi: lahdin uuteen
ymparistoon mieli vastaanottavaisena ja avoiminykygksin. Pikku hiljaa tunnetun
piiriin kuuluvat asiat, kuten kenttatyon periaatfeskonto- ja tanssitieteelliset kasitteet,
omat kokemukseni ja haastateltavien kertomat asmathdollistivat tuntemattoman,

tutkimuksen sisallon, syntymisen.
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2.4 Havainnointi, haastattelut ja sisdllonanalyysi

2.4.1 Kristillisen tanssin harjoitukset

Vierailemani kristillisen tanssin ryhmét kokoontatv seurakuntatalojen saleissa.
Paikalla oli kerrasta riippuen muutamasta kymmemeasta, seké yksi vetajd. Ohjaajat
toivat mukanaan erivarisia kevyitd kankaita, isojakouslippujd® ja ohuita
kietaisuhameita. Tatd materiaalia sai kayttaa vstpa®lusiikki oli olennainen osa
tanssimista, silla padasiassa tanssiminen tapaldin sen soidessa. Tanssimme
tunnustuksellisten pop-kappaleiden, virsien jarursentaalimusiikin, kerran myos hip-
hop-kappaleen tahdissa. Yhden kerran osallistuedaaloimme virren, jolloin osa
meista keskittyi veisaamaan virsikirjat kadessé t@as liikuskeli salissa. Toisessa
vierailemistani ryhmista tehtiin vain improvisadtasjoituksia, toisessa taas harjoiteltiin
ja suunniteltin yndessd myos koreografioita. Yhdemran osallistuessani ryhméassa
myo6s harjoiteltin hieman baletin tekniikkaa. Molerat ryhmat olivat avoimia, eli
niihin saattoi kuka tahansa tulla tutustumaan jallestumaan. Viikoittainen
ryhmatoiminta oli my6s ilmaista. Toiminta on vapasten ja heidan perustamansa
yhdistyksen organisoimaa ja useampi haastatelgavosit toiminut ohjaajana oman
kiinnostuksena mukaan. Kuvailen seuraavaksi viel&sityiskohtaisemmin
improvisoimiseen keskittyvan ja ei-esitettdvakskgetun ryhman harjoituksia, silla

tassa ryhmassa vierailin useammin.

Tanssiharjoitukset aloitettiin joka kerran osallesssani piirill&, jossa tarvittaessa kaytiin
nimikierros. Pyrin mahdollisuuksien mukaan kertomgmtassa vaiheessa sen, etté teen
gradua kristillisestéa tanssista, ja ettd olin sakiat mukana. Useimmiten tassa
aloituspiirissa vetdja rukoili lyhyesti ddneen. diolen sai myods vuorollaan nayttaa
jonkin liikkeen, jota muut piirildiset toistivat mtaman kerran. Liikkeen ohjeena saattoi
olla oma tunne, paivan teemaan liittyva ajatusvikka kuuluminen. Piirin aikana
kerrottiin myds kuulumisia. Jos jollakulla on hyatiiin vetdja saattaa ehdottaa, etta
"mieti liike, jolla voit jattdd huolesi Jeesukséll&itten piirissa liikuimme kukin itse
keksimaamme huolien jattamisen liiketta. Piirink@dn salista sai ottaa vapaammin
tilaa, ja tanssiminen jatkui soidessa. Vetdja dutolaikutelmani mukaan aina

suunnitellut tarkkaa ohjelmaa, vaan valinnut jonkiseman, joka kulki l&api

% Rukousliput ovat kevyitd ja isoja kankaita ohuent@ipuisan kepin varassa. Niitd voi pyoritta,
heiluttaa ja kayttdd osana tanssia. Kankaat Idijim@assa ja liikkuvat kevyesti, iso koko tekeestii
nayttavia.
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harjoituskerran. Toisinaan han antoi jonkin ajaénks kuten johdantoluvussa
kuvailemani "Jumalan kirkkaus”, pani soimaan kappal jossa laulettiin aiheesta, ja
kukin liikkui taman herattamaa liiketta. Joskusnsaie teemaksi patkdn Raamatusta.
Toisinaan oman liikkumisen pohjalta mietittiin &k joka opetettiin muille. Kerran

koostimme pienryhmissa koreografiat omista liikki&msme.

Liike ja siihen liittyvd pohdinta kietoutuivat ytea eraanlaiseksi tutkailuksi. Joskus
improvisaatioharjoitusten ideat syntyivat hyvin sfaanisti, kun tanssimisen valissa
keskusteltiin ja pohdiskeltin &&neen. Tanssikerfdnaaman kaari” muodostuikin

osittain koko ryhman vaikutuksesta, suhteessa likkémiseen etta keskustelemiseen.
Erityisesti usein ja kauan kayneet olivat rohkeaatiessa, ehdottelivat ja keskustelivat.
Harjoitusten lopuksi keraannyttiin jalleen piiriifg usein laulettiin yhdessa virsi 548:

"Tule kanssani, herra Jeesus”.

Tanssiminen oli kokemukseni mukaan joka kerrallahedlista ja keskittynytta.
Jollakulla saattoi olla silméat kiinni. Tanssijaikkuivat askeltaen rauhallisesti, eteen ja
taa, joskus pyorien. Kasia kohotettiin, kimmendd ga ylospain suunnittuina, jolloin
mieleeni tulivat assosiaatioina ylistaminen, Jumalaijainti” ylhaalla taivaassa, ja
armon laskeutuminen. Kankaat, kietaisuhameet, lijputnauhat olivat aktiivisesti
kaytossa, niitd pydritettiin ja kannettiin, niihkietouduttiin. Kankaiden keveys sai ne
kauniisti ilmassa vahallakin liikuttamisella. Ylers tunnelman koin olevan ystavallinen
ja avoin. Tanssijoiden keskittyessa lahinna omakkuimiseensa vapautui tila olla ja
tanssia kuten itsestd hyvalta tuntui, eikd erigtisgyrittdd” mitaan. Tama mainittiin

haastatteluissakin useaan kertaan.

2.4.2 Mukana tanssimassa

Aloitellessani tutkimusprosessia koin, ettd ostlhisnen kristilliseen tanssiin oli

ainakin ensi alkuun valttamatonta, silla toimintasg oli minulle ennestaan
tuntematonta. Osallistuminen selkeytti kasityksitamssista ja helpotti keskustelemista
haastateltavien kanssa. En pitanyt pelkkdd tangsitusten tarkkailua sivusta
vaihtoehtona, silla ulkopuolisen katsojan lasnaaliisi todennédkdisesti tuntunut
tanssijoista kiusalliselta. Rukous- ja ylistystansgdi siind mielessa Kkiitollinen

tutkimuskohde etnografille, etta toiminta on avaineika vaadi osallistujilta erityista
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sitoutumista. Olin ennen osallistumistani yhteydesgimien ohjaajiin ja kysyin heilta
mahdollisuuksista osallistua tanssimiseen. Lisékgtelin itseni rynmalle alkupiirissa,
ja kerroin olevani tekemésséa opinnaytetyotani. I3samisestani tuli tarked apuvaline
paikantamiseni prosessissa. Seka tanssiharjoiszkgitd kokemuksiani reflektoidessa
jouduin pohtimaan omaa taustaani nyky- ja kontakprovisaatiotanssin harrastajana.
Kenttatyota tehdessani ja erityisesti siitd kitpgssani huomasin oman tanssitaustani
vaikutuksen tutkimusaiheeni ja tutkimuskysymystemiotoutumiseen. Mielenkiintoni
improvisaatiota kohtaan suuntasi huomioni kahtemprovisaatiota hyddyntavaan
tanssiryhmaan ja esittamaan kysymyksia siitd, migrovisaatiossa tapahtuu. Taustani
auttoi my6s huomaamaan joitakin yhtalaisyyksia titlisen tanssin ja niin kutsutun
uuden tanssin paradigman valilla. Maarit YI6senO0@075) tavoin osallistuminen
itselleni uudenlaiseen tanssitoimintaan auttoi mybéemaan tietoiseksi omista
asenteistani ja oletuksistani erityisesti tansg#ionisaation suhteen, kuten omista
mieltymyksistani tai siitd, mita pidin "hyvanad” impvisaationa. Sen liséksi, ettd omat
ruumiilliset kokemukseni ohjasivat tutkimusprosassbsaltaan tiettyyn suuntaan,
osallistumiseni ryhmiin saattoi vaikuttaa ryhmiemtintaan. Haastateltavista puolet oli
jakanut saman tanssi-tilan kanssani. Vaikka emmerasm keskustelleet asiasta
haastatteluissa, saman tilan ja toisen henkilokkden nakemisen mahdollisuus

vaikuttavat aina jollakin tavalla.

Olen uskonnolliselta taustaltani evankelis-lutemiga, jolloin tanssiharjoituksissa
kaytetty kristillinen kasitteiston tuttuus, raanuddinausten tunnistaminen seka
kulttuurinen taustatieto kristinuskosta auttoivatgartamaéan tanssijoita ja asettamaan
heidan kertomansa vasten laajempaa kulttuuristatadau Toisaalta en ole kovin
aktiivinen uskontoni harjoittaja, ja identifioiduehk& herkemmin kristinuskonkin
muokkaaman  kulttuuriperinndn  kantajaksi  kuin  krisBkon harjoittajaksi.
Tanssiharrastuneisuuden ja uskonnollisen taustamifiia yhteyksista huolimatta
kristillinen tanssi oli minulle uusi asia ja koimko kenttatydén ajan olevani aloittelija.
Harjoituksissa huomasin toisinaan pyrkivani matkamamuita tanssijoita, silla
erityisesti ensimmaisilla kerroilla en tiennyt, Hiltavalla harjoituksissa oli tapana
tanssia. En halunnut kiinnittaa itseeni erityistdommiota liikkumalla poikkeavalla
tavalla, ja tanssiryhmien avoimuudesta huolimatkgsin valilla hairitsevani muita
harrastajia. Tasta kokemattomuudesta ja epavarmstaudse tanssimisen aikana seka

haastatteluissa keskustellessa tuli kuitenkin &irkapuvéline paikantumiseeni.
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Paikantaminen muotoutui siten jatkuvaksi prosegsttaan tietdmiseni ja liikkkumiseni
kyseenalaistamiseksi. Paikannun myos osaksi ethegna tutkimuksen traditiota.
Ruumiillinen ja etnografinen paikantaminen tapakdtiniin tanssiessani kristillisen

tanssin harjoituksissa, kirjoittaessani kuin aitsgigpohtiessani.

Etnografisessa kenttatydossa kaytetdaan ajatustajatutlsisa- tai ulkopuolisuudesta
suhteessa tutkittaviin. Selkeéasti eroavan sisa-utiopuolisuuden sijaan hahmotan
oman paikkani enemman naiden jatkumoon kuin jomgaapaan (ks. Harvey 2011,
226). Tutkijankaan identiteetit eivat ole lukkitaiita. Ihminen voi olla yhta aikaa,
eritasoisesti, hetkellisesti ja osittain kytkeytynyukuisiin erilaisiin, keskenaan
ristiriitaisiinkin ryhmiin (Taira 2004, 122-123). dtttatyon aikana paikannuin muun
muassa uskontotieteen opiskelijaksi, opinnaytetyekijaksi, kristityksi, kristillisen
tanssin kokeilijaksi ja tanssiharrastajaksi. Esgdiidentifioitumiset aiheuttivat toisinaan
tunteen ambivalenssista. Epailin kykyani elaytyagallistua, silla en ollut tanssimassa
"oikeasta” syystd, vaan opinnaytetyoni takia. Katseni ulkopuoliseksi, toiseksi
suhteessa muihin osallistujiin (ks. Hoppu 2014, THisaalta samalla tulin tehneeksi
olettamuksia muiden tanssijoiden motiiveista jadeéi motiivien "autenttisuudesta”.
Mielestani olennaista tanssimisessa oli kuitenkse itanssiminen, ja osallistuessani
pyrinkin lopulta olemaan oma itseni: kysymyksinenippinnaytteineni ja

jumalasuhteineni lasna.

2.4.3 Haastattelujen toteutuminen

Alkuun otin yhteytta Kristanssi ry:n nettisivuiltdytyvien Turun seudun tanssiryhmien
ohjaajiin. Kyselin alustavasti heidan toiminnastagm mahdollisuudesta tehda
tutkimusta. Improvisoitu rukous- ja ylistystanssialikoitui pian kiinnostukseni
kohteeksi. Kahden rukous- ja ylistystanssiryhmangjae valittivat yhteystietoni ja
haastattelupyynnon ryhmalaisilleen sahkopostitsgysiR kiinnostuneita ottamaan
minuun yhteytta, ja siten haastateltaviksi ilmaitta neljd harrastajaa. Liséksi pyysin
viela molempia ryhman vetajia henkilokohtaisestgtateltaviksi. Osan haastateltavista
olin tavannut harjoituksissa ennen haastatteluggaotaas en. Kaikki haastateltavat

olivat naisia, ialtdan 27—-61-vuotiaita. Haastattédteutettiin anonyymisti.

Kolme haastattelua tapahtui yliopiston kirjastohmgtyéhuoneissa, kaksi seurakuntien

tiloissa, ja yksi haastateltavan kotona. Kestoitaae vaihtelivat 45 minuutista



45

puoleentoista tuntiin. Haastattelut olivat teemakatteluja. Laadullisen tutkimuksen
metodioppaita kirjoittaneet Sirkka Hirsjarvi ja ldalh Hurme jaottelevat haastattelutavat
karkeasti strukturoituun, strukturoimattomaan, sekdiden valille asettuvaan
puolistrukturoituun haastatteluun, jota kirjoittajeutsuvat teemahaastatteluksi. Joka
kerralla samanlaisen, etukateen suunnitellun lommakstattelun tai taysin vapaasti
etenevan strukturoimattoman haastattelun sijaamabaastattelussa olennaista on
tutkimuskysymyksia koskevien teemojen ja aihealkeeiddasitteleminen. Hirsjarven ja
Hurmeen mukaan teemahaastattelu ei sido haasjattelvakennetta tiettyyn
kysymysmaaraén, haastatteluiden maaraan tai syyyt8e mahdollistaa joustavan
suhteen tutkittavien omien nakokulmien ja &anenlleesipddsemisen, seka
tutkimuskysymysten rajoissa pitaytymisen valilldir§jarvi & Hurme 2001, 44; 47—
48.)

Ennen ensimmaista haastattelua kirjoitin itsellis suuntaa antavia apukysymyksia
ja teemoja, joita kaytin niita tarpeen mukaan keskun herattelijoindt
Kysymyslistani auttoi pysymaan ennalta maarittessani ja kiinnostavissa teemoissa,
mutta en pitanyt kaikkien kysymysten kysymista jokHa haastateltavalta
valttamattomana. Pyrin  odottamaan, ettd haastesltatse sanoittivat omia
kokemuksiaan, ja esitin sitten lisakysymyksia. Bdkaastattelutekniikkani taas laheni
strukturoimatonta haastattelua (Hirsjarvi & Hurn@2, 45-46). Joustavan rakenteensa
ansiosta haastattelujen sisalloista tuli kesken&éhaisia, kunkin haastateltavan
mielenkiinnon kohteita ja henkilokohtaisia painatizk seurailevia. Esimerkiksi
koreografioiden tekemisestd  kiinnostuneiden kansgahuimme enemman
koreografioista. Yritin valilla saada haastatteliskeskustelunomaisia antaakseni
haastateltaville tietoa itsestani ja luodaksemirsitaastattelutilanteeseen tasavertaisuutta
ja avoimuutta. Kuitenkin haastattelut nauhureineenind kysymyslistoineni ja
pyyntodineni johtivat siihen, ettd haastattelut rattislat p&aasiassa kysymys-vastaus -

kaavaa.

Jotkin aiheet saattoivat olla sellaisia, joita &jasoli pohtinut 4dneen ja muiden kanssa
aiemmin ja olivat hanelle selkeitd. Jonkin muurssain liittyvan asian merkitys saattoi

3 Kysymykset olivat mm. seuraavia: Milloin olet atanut kristillisen tanssin? Mika toi sen pariin®a/
improvisaatiossa tapahtuu? Mista tulevat impulikikua? Mistd pidat tanssissa? Mika on haastavaa?
Liittyykdé improvisoituun liikkeisiin sanoja tai sapen kuvittamista? Mikd saa likkumaan? Pyysin
mahdollisuuksien mukaan haastateltavaa kertomaankinjoesimerkin, kokemuksen tai muiston
kuvailemastaan asiasta.
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sen sijaan olla rajoittunut tai sitd ei ollut, kesnhaastattelukysymykseen vastatessa

muovautui jokin uusi nakokulma tai merkitys. Er@astateltavista kommentoi:

[h]yvid nuo sun kysymykset kun ei osaa ajatellakediaisia mitd sa esitat, se
aina avaa uusia oivalluksia itseffe.

Varsinkin ensimmaisissa haastatteluissa hain &g mika tanssissa oli oman tyoni
kannalta keskeistd. Haastattelujen aikana myds imugongelmani ja tarkat
tutkimuskysymykset olivat viela auki. Palatessanrjoktamisen loppuvaiheessa
uudelleen kuuntelemaan alkuperaisia haastattelwjalulin hetkia, jolloin yritin itse
hahmottaa jotakin, jolle minulla ei ollut selkeitésitteitd. Joskus haastateltavat
hiljenivat hetkeksi hankalan kysymyksen kuultuaangstasivat, etteivat tieda. Thomas
Engelken ja Matthew Tomlinsonin mukaan tallaiseterkitysten rajoitukset” eivét
kuitenkaan ole tutkimuksellisesti hedelméattomiaitdNivoi lahestya erityisesti silloin,
kun tapahtuu virheitd tai epdonnistumisia, tai koerkityksesta ollaan epavarmoja tai
erimielisia. (Engelke & Tomlinson 2006, 2.) Epavautta ja merkitysten rajoituksia
voi ndhd& muodostuvan myds haastattelutilante@gsssg haastattelija esittaa hankalan
tai kummallisen kysymyksen. Rajoittuneisuuden hetlantavat kuitenkin mukanaan

potentiaalia.

Litteroin haastattelut kirjalliseen muotoon sita kaan, kun ne oli nauhoitettu.
Litteroinnin hitauden takia suurin osa tasta tygat&uitenkin haastattelujen jalkeiseen
aikaan. Litteroinnissa pyrin pysymaan nauhoitetybieheelle uskollisena, ja jatin
kirjaamatta ainoastaan seka haastateltavan puhe#iisamassa puheessani toistuvat
taytesanat. Litteraatiot on arkistoitu Turun ylisioin kulttuurien tutkimuksen laitoksen
arkistoon tunnuksilla TKU/A/16/67—-72. Lopulliseelydhén muokkasin lainauksia
lahemmas kirjakielista asua sailyttddkseni had&gien anonymiteetin ja
parantaakseni lainausten luettavuutta. Litteromtjglkeen luin haastatteluja useaan
kertaan l&api ja etsin toistuvia teemoja. Olin aukihtien kiinnostunut selvittamaan,
mista tanssijat kokivat saavansa impulsseja tangmievisaatioonsa. Henkilokohtainen
mielenkiintoni impulsseja kohtaan toimi yhtena tewa jo haastatteluissa, ja johti
minut uusmaterialististen teorioiden ja my6hemmiffeldin kasitteen pariin.

Ruumiillinen tietoni improvisaatiosta ohjasi sitesaltaan tutkimusprosessin kulkua.

3 TKU/A/L6/70.
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2.4.4 Tanssin sanattomuus - sanat tanssista

Haastattelemalla on mahdollista tuottaa tietoaittatken elamismaailmasta ja omista
kokemuksista (Bremborg 2011, 311). Haastattelemailetettu tieto tanssi-
improvisaatiosta sisaltaa kuitenkin omat rajoitsgenranssi-improvisaatio on hetkessa
tapahtuvaa, intuitiivista, suunnittelematonta jaoka&aa, haastattelut taas toteutuivat
erilldaan tanssitilanteista, tuoleilla ja poydanessé istuen. Tanssintutkimuksen piirissa
onkin kysytty, voiko puhumalla tuottaa tietoa tasts vai tutkitaanko silloin jotakin
tanssin "ymparilld”, kulttuurisesti rakentunutta dadlisuutta ja representaatioita.
(Laukkanen 2014, 84).

Yksi lahtokohdistani kenttaty6ta aloittaessani tanssin sanattomuus. Ruumiilliset
kokemukset sinansa ovat subjektiivisia ja henkilikesia, eikd niille valttamatta ole
sanoja (Hoppu 2003, 22). Pyrin haastatteluissatachatan tanssijoiden omia termeja ja
k&sitteita, jotten itse sanoittaisi niita itselléniuilla tavoilla. Liséksi eri henkilt voivat
tulkita nékemdadansa ja kokemaansa eri tavoin. Egikgr Maarit Yl6nen
havainnollistaa nicaragualaiskday Pole-tanssia kasittelevassa artikkelissaan, kuinka
hanen itse seksuaalisiksi ja hyokkaaviksikin kokesaa tanssiliikkeet eivat héanen
haastattelemilleen henkil6ille merkanneet samaér(®&h 2003, 71). Kielelliset kasitteet

voivat olla tanssimisessa tai improvisaatiossato@sia (Vaatainen 2009, 102).

Tanssintutkija Susan Leigh Fosterin (2003, 3-4)epaysta tunnetusta ja
tuntemattomasta hyvaksi kayttden myos haastateelogtta voi tarkastella
improvisaationa. Haastattelutilanne tunnettuine ponentteineen mahdollistaa
tuntemattoman syntymisen. Samoin liikuttavat voin@tat olla tuntemattomia tanssin
alkaessa, mutta viimeistaan haastatteluissa, adaasunttuina, ne asettuivat tunnetun
piiriin. Tuntemattoman tapahtuessa myods tunnettwttau, on jatkuvan liikkeen ja

muutoksen tilassa.

Deidre Sklarin (1991, 8) kolmitasoiseen tanssietafigan verratessa haastattelemalla
keratty aineisto edustaa sanallistettua kasittetdena. Liikuttavat voimat eivat olleet
"paljaina” nahtavillani tanssiharjoituksissa, vahaastattelujen pohjalta muotoutunut
analyyttinen kategoria. Sklarin mukaan tanssin imét merkitykset ja ruumiilliset
kokemukset ikaan kuin tayttavéat toinen toisensalaf$kl994, 13). Improvisoituun
tanssiin kuitenkin kuuluu ennustamaton ja yllatylesen elementti, tunnetusta syntyva
tuntematon (Foster 2003, 3—-4). Lahestyn siksi lagigbnissa syntyneita merkityksia
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prosessimaisina ja potentiaalisina, haastattehtéEssa syntyvinga, sen sijaan etta ne
olisivat "piileva” ja valmis kulttuurinen merkitygsteemi (ks.Engelke & Tomlinson
2006, 26;Keane 2005, 188; 193). Tanssiliikkeet saattoivi symbolisia tai selkeita
merkityksid kantavia, mutta niiden merkitys saatboyos rakentua prosessimaisesti
esimerkiksi harjoitusten valilla keskusteltaessa falkikdteen haastattelussa.
Tanssimisen lomassa kaydyt vapaamuotoiset keskustedlittomat kommentit ja
ehdotukset valaisivat kenttatydon aikana tata psiaga muodostuivat lopulta tarkedksi
osaksi omaa tyotani. Kaksi muuta Sklarin maaritéiéd etnografian tasoa,
kinesteettinen kokeminen ja tutkijan oma elaytyminearjoitusten aikana, tukivat
kenttatyota, paikantumista ja analyysin muotouttmis

Haastatteluaineistot ovat useimmiten erittain riasga monipuolisia nakdkulmia
siséltavia (Hirsjarvi & Hurme 2001, 135). Varsiraisanalyysiluvun ulkopuolelle ol
jatettava hyvin paljon myods tassa tutkielmassa.pm esittimaéan kattavaa kuvausta
kristillisesta rukous- ja ylistystanssista, vaardeth nakokulman siihen, miten tanssia
voi l&ahestya. Tassa kay selvaksi, miten tutkijahts@mat teoriat vaikuttavat siihen,
mitd tutkitusta ilmiosta piirtyy nékyviin (ks. Tar2002, 116-119). Haastattelujen
analysoiminen oli lopulta pitkd prosessi, joka Kooditteroidun aineiston lukemisesta
yha uudelleen ja uudelleen, tanssia kasittelevallisuuden ja teorioiden lukemisesta
ja jalleen aineistoon palaamisesta. Luokittelinultg aineistosta erilaisia toistuvasti
esiintyvia teemoja, joita aloin tarkastella affekkasitteen avulla. Affektien valinta ja
likuttavien voimien muotoilu analyysin karjeksip@htui yrittdessani loytaa itseani
kiinnostava, teoreettisesti lahestyttdva ja aioeissisadltoon sopiva jasentelytapa.
Valittuani teorian ryhdyin lukemaan aineistoa ulskh |&pi, nyt tarkentaen
teoreettiseen viitekehykseen sopiviin toistuviirereéntteihin, liikkuttaviin voimiin.
Analyysiprosessini muodosti siten hermeneuttisehdke jossa teoreettiset valinnat,
aineiston luokittelu, analyysi ja tulkinta vaikwtit toisiinsa. (Gilhus 2011, 280;
Hirsjarvi & Hurme 2001, 136.) Irtauduin jalkimmarsdiikuttava voimia tarkastelevan
tutkimuskysymykseni  myo6td hieman  yksildllisten ha#glujen erilaisilta
painopistealueilta kohti teoreettista tarkastelatapOma asentoni ikdan kuin kallistui
tutkimusprosessin aikana kentalta kohti teoria&gutiava voima on siten tutkimuksen
siséinen kategoria, joka on sidoksissa aineistdeenusen prosessiin, mutta joka
valttaméatta suoraan "peilaa” tanssijoiden kokemaik§e on kuin tarkentava linssi,

jonka lapi katson aineistoa.
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Tanssijoita liikuttaviksi voimiksi muotoutuivat Jata, musiikki, sanat, tanssijan oma
ruumis seka muut tanssijat ja jaettu tanssitilékuttavat voimat eivat valttdmatta ole
toisistaan erillisia: esimerkiksi musiikin liikuitaus oli merkki Jumalan vaikutuksesta.
Haastateltaville jokin voima saattoi myos olla kaiskmpi kuin toinen: joku
esimerkiksi kertoi Jumalan liikkuttavan hanta, tein@iti musiikin liikuttavuutta
keskeisend. Jaottelu tulisi ymmartaa tutkielmandiseksi jasentelytavaksi, joka
perustuu haastatteluaineistoihin, mutta joka on towtanut teoreettisen nakoékulman
kautta. En myoskaan tee laadullisia erottelujaamstién liikuttavien voimien valilla,
vaan kasittelen niitéa keskendan samanarvoisira,\@lmien liikuttavuus tai tarkeys oli

kullekin tanssijalle yksilollista.

3 Liikuttavat voimat

3.1 Jumala

Jumala oli yksi liikuttava voima kristillisesséd tmmssa. Jumala koettiin esimerkiksi
tanssijoita liikuttavaksi, tanssissa lasnd olevaksitanssin kohteeksi. Kristinuskon
teologiassa Jumala on samanaikaisesti seka ykskeline eri persoonaa: Isd Jumala,
Jeesus Kristus ja Pyha Henki (McGrath 1996, 25%3gadthteltavat puhuivat vaihdellen
kaikista kolmesta persoonasta. Kaytan aineistolddsissa kunkin haastateltavan
kayttamaa nimitystd, ja muissa tapauksissa kaytdmedn Jumala. Kristinuskon
historiassa ja teologisissa linjauksissa kolminassppi on maaritelty (ks. McGrath
1996, 309), mutta ruohonjuuritasolla yksiléideneagaan kayttamat ilmaisut eivat
valttamatta seuraa suoraan teologisia linjauksiskodnon opillinen taso ja yksilon
tason kokemukset ja tulkinnat ovat vuorovaikuttesse suhteessa kesken&an, mutta
kansanomaisen uskonnollisuuden tasolla kytkoksétisip dogmeihin voivat olla
l6yhid. (Hovi & Haapalainen 2015, 164-165.)

Suhteessa Jumalan liikuttavuuteen aineistossaitakijo yhtalaisyyksia karismaattisen
kristillisyyden kanssa. Muutamat haastateltaviseaninerkiksi vertasivat tanssia kielilla
puhumiseen tai pitivat sitd armolahjafiaEras kertoi vapaamman ylistyskulttuurin
rohkaisseen liikkumaan, mika taas oli osaltaanytiéenssin pariirt! Karismaattisuutta

3 TKU/A/L6/67; TKU/IA/L6/72.
ST TKU/A/L6/67.
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ei tule tassd yhteydessa kuitenkaan ymmartaa lksisti tanssin paaasialliseksi tai
ainoaksi viitekehykseksi. Ennemminkin eri ryhmiea joimintamuotojen valilla
likkuvat tanssijat tuovat tanssiin mukanaan omaaptuksiaan ja viitekehyksiaan (ks.
Hovi & Haapalainen 2015, 168).

Andrew Singletorkirjoittaa artikkelissaarmhe rise and fall of the Pentecosté10)
ruumiillisten kokemusten keskeisyydesta karismsessa kristillisyydessa. Singletonin
mukaan ruumista ei pyritd hallitsemaan rationabdisgarjella, vaan Jumalalle
antaudutaan koko ruumiilla. Kontrolloimaton liikkimen, kaatuminen, parantuminen
tai kielilla puhuminen merkitsevét aitoa hengelistokemusta ja todistavat Jumalan
toiminnasta maan paalla. (Singleton 2010, 381.)gl8ton tarkastelee ilmi6ta
sosiaalisesta nakokulmasta, jossa Pyhan Hengemawat ja liikuttama ruumis on
yhteis6ssa odotettu ja hyvaksytty. Myods Tuija Hdwjoittaa uuskarismaattisesta
ylistyskulttuurista, jonka keskiossa on uskonnammiillinen kokeminen. Han painottaa
kulttuurista kontekstia, jonka lapi kokemukset itigmidaan ja jonne ne paikannetaan.
Traditiot eivat tarjoa pelkastaan alustaa kokenilgsiaan ne myos kutsuvat kokemaan
tietylla tavalla, "fasilitoivat” kokemuksia. (Ho\2010, 129.)

Intialaisen gurun Aiti Amman tavanneita haastatglldohanna Ahosen mukaan affektin
kasitteen avulla on mahdollista tutkia "henkisi@kkmuksia ilman, etta ne redusoituvat
diskursseiksi tai ettd niiden kasittdminen yliluohisiksi jattda ne tutkimisen
ulkopuolelle (Ahonen 2010, 118). Henkinen ja rudimgn tai mystinen ja
rationaalinen eivat ole toistensa vastinparejag etlumiillisia, affektiivisia kokemuksia
tutkittaessa ole mielekasta tehda mainittuja k@k@a. Henkisilla kokemuksilla on
Ahosen mukaan “ruumiillis-affektiivinen” perusta. ffktiivisuudessa ei ole kyse
"mystisestd” tapahtumasta, vaan se on tapa ymmaéut#aiillista olemassaoloamme.
(Ahonen 2015, 290.)

Jaottelin liikuttavuutta Jumalan toiminnan aktiviglen mukaan neljagan ryhmaan:
aktiiviseen, lasna olevaan, vuorovaikutteiseen gataanottavaan Jumalaan. Jumalan
osaa kristillisessa tanssissa voisi myos hahmofisasen etédisyyden metaforan avulla.
Lahimmilladn Jumala vaikutti tanssijan ruumiin gigélella liikkeita antaen.
Kauemmaksi hahmottuva ja samalla passiivisemmalinr@ohteessa tanssiin saava
Jumala oli esimerkiksi rukoustanssin ja ylistykserastaanottaja tai yleinen

taustavaikuttaja.
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Haastateltavien mukaan aktiivinen Jumala vaikuttinssijoiden liikkkumiseen
konkreettisesti esimerkiksi "kutsumalla”, "inspinoalla” tai tuomalla "mielikuvia”

tanssiin®® Eras tanssija kertoi koreografian suunnitteluéiséevan "aina rukouksesta”.
Jumalan vaikutus mahdollistui, kun han hiljentyksilemaan ja kuuntelemaan omia
sisaisia tuntemuksiaan. Tanssija koki, ettd silloreografia ei synny "omasta

voimasta” vaan Jumalan vaikutuksesta.

ilman musiikkia, ilman mitd&n semmoista kuuntelatd emilta mun sisalla
tuntuu ja saanko ma jonkun teeman tai tapahtuuké bietkessa jotain -- mutta
kylla se lahtee aina rukouksesta etta haluaa alldidinen, olla rakentamassa
jotain, ei omassa voimassa vaan jotain mista \&ystya sitten, voiko sanoa
ylh&alta ohjattua, ettd Taivaan isd on aina se mlmen koreografi, oikein
semmoinen innoittaji
Aktiivinen Jumala saattoi myds antaa tanssijoillenlreettisia liikkeitd. Tassa
muutamat haastateltavista kokivat, ettd Jumalaaajatakin enemman kuin mihin
tanssija itse muuten kykenfSi.Yhdell4 haastateltavista oli useita kokemuksiibg,
jolloin Jumala oli vaikuttanut hanen liikkeisiingdan kertoi Pyhan Hengen vaikuttavan
esimerkiksi kuumuuden tuntemuksina ja tarindna kshan. Pyha Henki myds antoi
hanelle erilaisia tanssiliikkeitd ja oli "vienytaltssi]tekniikkaa eteenpain” esimerkiksi
antamalla "nilkan ojennukset” ja "avaamalla aukitden”.** Pyhan Hengen vaikutus

liittyi myos fyysisista vaivoista paranemisiin.

mulla on ristiselka tosi kipeé ja sen puolesta ftiko -- meilla oli vaan omat

harjoitukset ja sitten ma huomasin etta siind tdessa mulla alkoi tulla tosi
vahva taaksetaivutus. Ma ettd apua, ma ajattelénjes ma tasta sentin viela
taivun niin sitten se hajoaa lopullisesti, tda gelMutta sitten ma koin vaan etta
Jeesus kysyy multa siind etta luotatko minuuneBitha olin ettd, no luotan, ja
purin hammasta ja annoin mennd. Ma ajattelin @& kohta sattuu mutta ei
sattunut. Ma vaan taivuin tosi kauas ja sitteni see jalkeen enaa ollut kipé4.

Tanssija kertoi myds kokemuksestaan esitystilastgepssa koki katsojilla olevan
oikeus né&hdéa Jeesuksen vaikuttama tanssi. Tangsijamniista tuli instrumentti, joka

valitti Jeesuksen vaikuttamaa liiketta.

8 TKU/A/16/68.

¥ TKU/A/16/69.

OTKUIAIL6/71; TKUIAIL6/72.

“1 TKU/A/16/71. Aukikierto on klassisen baletin peasento, jossa jalat lonkkanivelesta alaspéin amataa
maksimaaliseen ulkokiertoon.
(<http:/ltanssifysioterapia.fi/index.php/Alaraajojeilkorotaatio:_aukikierto>).

2 TKUIAIL6/72.
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ja méa koin etta sain valita siind hetkessa, ettéaako sen tulla vai enkd anna
tulla, ja sitten ma vaan koin etta tama tulee Jesdta, ja ettd jos tama tulee
Jeesukselta niin nama ihmiset, heilla on oikeuslazs®>

Konkreettisesti tanssijalle liikkeita antava Jumalasamalla hyvin lahelld, tanssijan
ruumiin sisalla, mutta kuitenkin erillinen toimijgpka antoi jotakin ulkopuolista
tanssijan omiin ruumiin liikkeisiin. Erds tansskavaili, miten Pyhan Hengen vaikutus
oli toisinaan jopa pakottavaa. Toisaalta hdn myésok ettd hengen lasnaolo ei
valttamatta ollut aina yhtéd vahvaa. Tanssiessd@anyos paattaa, antautuuko hengen
likutettavaksi. Esimerkiksi etukateen suunnitelkoseografiaa esittdessa ei aina voinut
seurata Pyhan Hengen antamia impulsseja sovitueogaafian kustannuksella, vaan
tanssijan oli luettava tilannetta ja likuttava senkaar"* Susan Leigh Fosterin tanssi-
improvisaation jasentelyn valossa Jumalan voimdkkaaaikutukselle, tunnetulle,
antautumista voisi pitaa heittdytymisena tuntenmadtan (Foster 2003, 3—4). Tanssissa
eletyn uskonnon Jumala oli konkreettisesti |&as@dikkuin laheisena tanssipartnerina ja

konkreettisesti ruumiissa koettuna.

Jumalan vaikutusta tanssissa ei koettu aina ezitydramaattisena. Talloin yksittaiset
likekokemukset eivat nousseet yhta merkittaviksian tanssi néhtiin kokonaisuutena.
Jumala ei valttaméattd antanut tai innoittanut tii&ke vaan hanen lasné&olonsa oli
keskeistd. Lasnaolo saattoi ilmentyd musiikissaR@amatun teksteissd. Hanen myos
koettiin olevan lasna ylipdataan kaikessa toimisaasTassa Jumala tanssin
vaikuttavana voimana toimi eraanlaisena luotettawanstana. Eras tanssija esimerkiksi
koki Jumalan olevan "keskipiste” rukous- ja yligeysssissa. Hanelle Raamatun tekstit
tai hengellinen musiikki siirsivat ajatukset Junaaaja "sanan” lasnéolo varmisti, etta
Jumala oli tanssin keskipisteeffaMuutamat tanssijat taas pohtivat omaa uskoa
Jumalan liikuttavan voiman ehtona. Esimerkiksi ytanssija kertoi, miten Kkristityn
tanssijan on tanssittava Jumalan eikd itsensa &ksini Hanen mukaansa kaikki
uskovan tekema, myos tanssi, oli kristillistd, kasJeesus asuu minussa Pyhéan

henkensé kauttd® Tanssijan mukaan

tama liittyy tanssiin siten ettd ma voin koko kdani palvella Jumalaa tai
itsekkaasti hakea omaa kunniaani, haluta ettd nmhaitee minua: katsokaa

B TKU/IA/IL6/72.
“TKU/IA/L6/72.
4 TKU/A/16/70.
4 TKU/A/16/71.
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miten kauniisti mina tanssin -- sitten [kun] tamsdumalalle, mun sydamessani
on, ma luotan Jumalaéh.

Toinen tanssija taas koki, ettei joka hetki voipohtia sitd, mista tanssiliikkeet olivat
peraisin. Hanen mukaansa kyse oli enemmankin “anmagesta” Jumalan

vaikutukselle, silla joka tapauksessa Jumala vaikikkeen kautta maailmassa.

tanssimisesta ei tule yhtdan mitaan jos sita rupgattimaan liian tarkkaan etta
olikohan tama nyt Jumalasta kun ma nostin jalkaapliko tama musta itsestani
vai oliko tdm& hyvanen aika Saatanasta kun matédia tavalla -- siina on
vahan kyse sellaisesta antautumisesta, kuitenkirlduvaikuttaa meiss4.

Muutama haastateltavista liitti improvisoidun tans®mana itsend olemiseen tai

omanlaiseksi muuttumiseen.

tarkoitus on ettd me tullaan koko ajan enemmadan npamenan Jumalan
kaltaisiksi, siis omaksi itseksemme, ja sellaisiksn Jumala on meidét luonut.
Niin sitd on se tanssi ja vapaa liikkuminen, atla¢ enemman ja enemman siksi
ihmiseksi joksi Jumala on luonti

me ollaan kuitenkin Jumalan luomia ja siina migkebénen kuvansa kaltaisia,
kylla ma uskon ettd me saadaan olla siina myossitarkeinoin just sellaisina
kuin me ollaart’

Tanssin kautta "oman itsen” l6ytaminen liittyi Juara tarkoittamaksi tulemiseen,
jolloin tanssi toimii vélineena oman autenttisersert |0ytdmiselle. Raamatun
luomiskertomuksessa Jumala luo ihmisen "omaksi ksean” (1 Moos. 1:27; McGrath
1996, 455). Jumalan liikuttava voima vaikutti té&iléjo ihmisessa itsessaan, ja

ruumiillisuus ja tanssi nayttaytyivat hyvina jakaitettuina.

Tanssin kuvailtin olevan myds vuorovaikutteistaeralsta Jumalan kanssa. Talldin
tanssiminen koettiin samanaikaisesti seka Jumadakuttamaksi ettd oman itsen tai
oman rukouksen ilmaisuksi Jumalalle. Sekd Jumald eéanssija nayttaytyivat
aktiivisina toimijoina.

tanssin Jumalalle ja Jumala puhuu sen kautta,ofai lmasta omaa rukoustani
hanelle, on niin monia mahdollisuuksia mit4 sentteavoi tehd&*

4T TKU/A/16/71.
8 TKU/A/16/67.
*®TKU/A/16/67.
S0 TKU/A/L6/69.
S1TKU/A/L6/71.
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joka tapauksessa se on Jumalan vaikuttamaa se, tainsse etta tanssinko méa

Jumalalle vai vaikuttaako Jumala sen tanssin kasitéaei oikein voi toisistansa
52

erottaa

Erds haastateltava kuvasi, kuinka tanssimalla ‘haen yhteyttd Jumalan kanssa
likkeen avulla”. Han kuvasi suhdetta Jumalaan dans aikana myos
"kahdenkeskiseksi®> Toinen haastateltava taas kertoi, miten oman hgeginkin
saattoi "k&antaa rukoukseksi”, jota Jumala kykedkitsemaart! Tanssi mahdollisti

sanattomienkin asioiden "viemisen” Jumalalle, jadiJumalaan oli laheinen:

just se taso mité ei sanat tavoita -- itselle anui |&heisyyden Jumalan kanssa
etta voi sen kaiken vieda.

Tanssi oli myos tapa ilmaista omia tuntemuksiattaiteita Jumalalle. Ta&mé& suhde
likutti muun muassa niin, ettd Jumalalle ilmaistomia tunteita, kuten ahdistusta tai
kiitollisuutta. Talldin Jumala nayttaytyi tanssifeigoné tai kohteena, passiivisempana

ja kaukaisempana, tanssija taas aktiivisena, omsaddsn ilmaisevana.

tanssiessa voi osoittaa kaipausta Jumalan lud&-tavalla voi eldé todeksi sita
uskoa. Ja tietenkin iloa ja kiitollisuutta voi ilsta tosi helposfi®

Toinen tanssija kertoi tunteiden, kuten ahdistukséiyttamisestd Jumalalle, mutta

kuinka Jumala naki joka tapauksessa "sydameen anibta

Jumalan liikuttava voima oli haastattelujen perete moninaista. Jumalan
affektiivisuus nayttaytyi elavand ja muuttuvana teeha. Sekd Jumala ettd tanssija
saattoivat olla aktiivisessa tai vastaanottavaesdissa, eivatka erilaiset aktiivisuuden
vaihtelut olleet toisiaan poissulkevia, vaan malskedti yhtaaikaisia® Vastausten
vaihtelevuus voi myds kertoa siita, etta olenngwima suhteessa Jumalan
likuttavuuteen ei ole siitd puhuminen vaan its&kliminen. Joidenkin tanssijoiden
kokemuksissa Jumalan vaikutus oli voimakasta, jadasivat kertoa yksityiskohtaisesti
Jumalan vaikuttamasta liikkeesta ja kokemukses#ioin Jumalan liikuttava voima

nayttaytyi Susan Leigh Fosterin termein tuntemastioa) joka tapahtui tanssin myéta ja

2 TKUIA/16/67.

> TKU/A/16/68.

> TKUIA/16/72.

 TKU/A/16/72.

*° TKU/A/16/68.

" TKU/A/16/70.

%8 Myds Tuija Kotirannan kristillista tanssia uskofiisena ilmaisuna kasittelevassa pro gradussa (2005
kay ilmi tanssijan ja Jumalan valisen suhteen maisirus.
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johon saattoi heittaytyd. Toisten tanssijoiden kokksissa Jumalan liikuttavuus taas
perustui erdanlaiseen taustavoimaan, lasndoloomataisijan oman uskoon. Tallin
Jumala paikantui tunnetuksi, tanssin mahdollisgjaka tanssin oikeutuksen
perusteluksi. Itsen, oman ruumiillisuuden ja uskamtenttisuus toimi tanssin
oikeuttajana. Olennaista ei ollut esimerkiksi jonkiiikkeen ulkoinen oikein

suorittaminen, vaan Vvilpittbmyys omaksi koettua indés ja tunteita kohtaan.

Vilpittdbmyys itsed kohtaan kietoutui jumalasuhtegpittomyyteen (ks. Moberg 2013,
29-33).

3.2 Musiikki

Musiikki soi jokaisella harjoituskerralla, johon adkstuin. Tyylilajit vaihtelivat
hengellisista pop-kappaleista instrumentaalimusikk Haastattelujen perusteella
musiikki oli tarked liikuttava voima rukous- ja stystanssissa, erityisesti likkumista
aloittaess&’ Tanssija ja tanssintutkija Susan Leigh Fosterirkamn musiikki ja muut
aanet kuuluvat improvisaatiotanssissa niihin tutait@h voimiin, jotka mahdollistavat
tuntemattoman tapahtumisen (Foster 2003, 3-4). ikkisi on affektitutkimuksen
piirissa pidetty erityisen affektiivisena taitegida. Aaniaallot ovat fysikaalisia, ja
vaikuttavat suoraan ruumiiseen. (Kontturi & Tai@02Z, 44—-45.) Myo6s kulttuurintutkija
Lawrence Grossberg Kkirjoittaa, ettd "musiikilla @uora ja materiaalinen suhde
ruumiiseen: sen aistimilliset vaikutukset ovat ppesmaarin valittomia” (Grossberg
1995, 60).

Musiikkia kuvattiin tarkeaksi, voimakkaasti tanssiraikuttavaksi tai helpoksi tavaksi
lahted liikkeelle. Eras tanssija kuvasi, kuinka iklgn liikkuminen ei ollut itsessaan

paamaara, vaan "dialogin” aloitus.

musiikin rytmi on aika useasti se mihin lahdeta@&kemaan sita dialogia,
tavallaan ensin haetaan sen musiikin sanoma sietta, mita haluaa nyt
kehollaan kertoa ja kuinka vakuuttava olla sfifia.

Musiikin vaikuttavuus tanssiin saattoi olla domweni Eras tanssia vetanyt piti musiikin

vievaa roolia vahvana, mutta tanssijan ei tarvirpagsiivisesti seurata musiikkia. Han
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sai keskustellessamme idean uudesta harjoituksgstaa tanssijat tarkastelisivat

musiikin vaikutusta liikkumiseensa:

no kyllahan musiikilla on aika suuri rooli, kun jas tehdaan jotakin ilman
musiikkia, onhan se ihan erilaista. Musiikki voijata omaa oloa hirvedsti, ja
sitd liikketta. Tasta tulikin nyt mieleeni uusi idgaskus voisikin kokeilla, etta
laittaa vaikka jonkun reippaan musiikin ja sittesango etta nyt pitdd liikkuu
hitaasti. Ett4 tekee vastaan, ettd miten se vailtjé painvastoift:

Musiikki liittyy myos olennaisena osana tanssimisdailttuurissamme. Vaikka ne
kasitteellisesti erotetaan toisistaan, saattaaitansen ilman musiikkia tuntua vaikealta
tai kummalliselta. Eras tanssija esimerkiksi kuyaiiten haastavaa ilman musiikkia

tanssiessa oli 16ytaa "kehon melodfa”.

Yhden haastateltavan kanssa keskustelimme mudiikiritavasta voimasta erityisen
paljon. Han kertoi musiikin liikuttavan seka liikidisella ettd tunteellisella tasolla.
Esimerkiksi erds kappale oli herattanyt haness&ojahtunteita ja synnyttanyt halun
suunnitella koreografia. Inspiraation ja voimakleidtunteiden heradminen olivat
hanelle osoitus Pyhan hengen lasnaolosta musiikigmssija kuvasi hengen
inspiroiman soittajan musiikkia "elavaksi”, johorhyvin helposti lahtee liikekin”.

Talldin myos liike "tuli sydamesta™

jos se musiikkikappale muuten puhuttelee jollalamatla, ma uskon etta sitten
just Pyha henki sita inspiroi -- naihin liittyy V& oikeastaan tosi vahva
tunnekokemus, naihin mitd ma olen ruvennut tydostimé ettd ne on niin
syvasti koskettaneét.

Mutta kaikenlainen musiikki ei inspiroi, voi istaigaisuuksissa eika se musiikki
kosketa, mutta sitten joskus kokee jollain tavakkm Hengen inspiraation siiné.
Tulee sellainen halu liikku®.

Pyhan hengen liikuttava lasndolo musiikissa sivusnalaa liikuttavana voimana. Tassa

tapauksessa musiikki toimi ikdan kuin liikkuttavasinaan valittajana.

Musiikin kristillisyytta saatettiin pitaa tarkeandras tanssija piti sanomallisen musiikin
tekevan tanssista kristillista, jolloin musiikki is&oko tanssin uskonnollisuutta
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maarittavan roolif® Tanssijat kertoivat myds musiikin synnyttamastéusta likkua
tai nousta tanssimaan jumalanpalveluksessa tai sautimisuudessa, joka ei ollut
varsinainen kristillisen tanssin tapahtufhaTallsin musiikin liikuttava voima ja

likkumista rajoittavien kaytantdjen voimat asetiati ristiriitaan.

H[aastateltava]: Ja vaikka on ylistyslauluja joiptdan kovasti ja haluan nousta
ylOs ja nostaa kadet, mutta siella ei ole, tilaa wéhan. Se vaatii, mulla ei ehka
ole rohkeutta --.

S[aana Talja]: Niin oisko siis, meinasitko tall&eisella ettda on hankala menné
tanssimaan muitten ndhden?

H: Niin sekin varmaan joo. Siind katsotaan ettéamituo tuossa esittaa jos ei
ymmarret sit4®

Musiikki oli haastattelujen perusteella usein t@kesiséllollisesti: se antoi sanoman,
rytmin tai tunnetilan, jota tanssijat lahtivat kibellisesti iimaisemaaly.
Musiikkikappaleiden lyriikoilla koettiin olevan vah vaikutus liikkumiseen. Talldin
tanssi saattoi saada kuvittavan roolin. Muutamissastatteluissa pohdittiin lyriikoita
kuvittavan ja "abstraktin” liikkeen eroa. Talldinman liikkeen |6ytymista pidettiin
kuvittavaa edistyneempéana. Sanojen ja lyriikoidé&uttavuutta tarkastelen tarkemmin
alaluvussa "Sana”. Tanssijat kuitenkin korosti\aitei erilaisia tapoja liikuttua voinut
asettaa hierarkiaan, vaan kaikki tavat nahtiin yhk&ina’® Seka musiikintutkija Milla
Tiainen ettd mediatutkija Janne Vanhanen Kkirjodtavmusiikin valittomasta
affektiivisesta voimasta ja erottavat sen kieleks ymmarretysta tulkinnasta. He
paikantavat musiikin affektiivisuuden esikielelkseja valittoméaksi. (Tiainen 2007, 68;
Vanhanen 2007, 65). Tasta nakokulmasta erityisesisiikin lyriikoiden liiketta

ohjaava vaikutus nayttaytyisi vahemman affektiimegprosessoituna tulkintana.

Myds Hanna Vaatainen kirjoittaa aanikokeiluista rmpsaatiotanssissa. Han lukee
aaniin musiikin lisaksi tanssin aiheuttamat &armtheen ja aantelyn. Tanssin ja
musiikin valinen raja hamartyy Vaataisen mukaanrowjsaatiotanssissa. Aanet voivat
synnyttda tai ne otetaan osaksi liikettd, ja lilsynnyttdad aania. Vaataisen
tarkastelutavassa tanssi ei ole riippuvaista migsdiktai musiikkia seurailevaa, vaan
kytkeytyy siihen tulemisen prosessissa. (Vaatai2®9, 81-82.) Musiikki liittyy

laheisesti tanssiin yleisesti kulttuurissamme, ojoll sen liikuttavuuteen on
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suhtauduttava aina jollakin tavalla. Kuten musiikastustamista pohtinut tanssinvetaja
mietti, &&niin voi suhtautua eri tavoin, joihin Vokkeellisesti lahted mukaan, vastustaa
tai kokeilla, tai kayda dialogia. Musiikki oli lilktavana voimana l&hempana
likkumiseen kaytettavaa ’valinettd” verrattuna imni voimiin. Se auttoi tanssin
alkuun, toimi dialogisena parina tanssille tai itmolikkumaan. Tasta poiketen
musiikista erityisen paljon puhuneen tanssijan kokksissa musiikin liikuttavuus
nivoutui Jumalan liikuttavuuteen ja tunteiden henéseen. Erilaisten voimien

likuttavuus oli yksildllista, ja edella mainitull@anssijalle musiikki oli tarkea liikuttaja.

3.3 Sana

Vaikka tanssia yleensa pidetdan vaikeasti saredlisstana, on sanallinen ilmaisu
useimmiten mukana vahintdankin tanssitapahtumarstaia Kristillisen tanssin
harjoituksissa vetdjat antoivat ohjeita sanallisg¢atistalla soivassa musiikissa saattoi
olla lyriikat, harjoituksissa luettiin Raamattualiia rukoiltiin sanallisesti ja joidenkin
harjoitusten jalkeen kokoonnuttiin piiriin jakama&okemuksia ja keskustelemaan.
(Vrt. Vaatainen 2009, 99.) Susan Leigh Fosteripromisaatiojasennyksessa tunnetun
piiriin  kuuluvat muun muassa improvisaatiolle etidgin, ja useimmiten varmasti
sanallisesti, sovitut raamit (Foster 2003, 3—4)nhéa Vaataisen improvisaatiotanssin
analyysissa kasitteet taas voivat toimia liikutte@/voimina, apuna tai energianldhteena
likkumiselle. Kasitteet ovat kuitenkin tanssiirrkaitetuissa tiloissa toissijaisia. Talloin
olennaista ei ole pelkdstaan sanan tai kasittegtauskohde, vaan sen aikaansaama
liike. (Vaatainen 2009, 102.)

Jotkut haastateltavat pohtivat tekstin liikkumistaihtoehtoisena tulkintatapana
lukemiselle. Tanssijat kertoivat esimerkiksi kad@tdnsa Raamatun teksteja
tanssiharjoituksissa liikkeellisesti. Tekstin taukouksen liikkumista verrattiin

lukemiseen, jonka kuvailtiin tapahtuvan esimerkikgian sisalla” tai "jarjella”.

[...] kun itse lukee kohdan raamatuntekstia, se mdéwméenkin jollakin tavalla
jarjen kautta, ettd miettii, no tdssad sanotaant@ytmaoisia sanoja, mitd tdma
tarkoittaa. Ja sitten, ettd onkin voinut ottaa $t@amatun sanaa ettd ei [ole]
hirveadsti edes ruvennut miettimaan. Ettd onkin tukesen ja sitten on saman
tien ruvennut liikkumaan. Ett4 sité voi jotenkin dsysilla tavalla kasitell4

T TKU/A/L6/67.
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Eréas tanssija kuvasi tekstin liikkumista myds "tégitymisend” mielen ja intuition
vietavaksi’? Liikkeen kautta teksti myods paasi ladhemmaés "sydant

No esimerkki joku raamatunpaikka Jumalan rakkawadesh, jos ma tassa vain
luen tai rukoilen sitd, mutta siina kun liikkeetkkee, niin se tulee lahemmaksi
sydanta, ja oikein konkreettiseti.
Erés tanssija korosti useaan otteeseen Raamatan skeytta osana tanssia, silla se
teki tanssista kristillistd. Sanan raamatullinemtkésti teki siita erityisen vahvan

likuttavan voiman, ja Raamattu nayttaytyy liikutsana, affektiivisena teoksena.

Jumalan sanassa on valtava voima kun me sita luensitée laulamme,

ylistdmme, niin totta kai se tuo erilaisen ilmaipiirsiihen [...], siind on se
T4

voima.

Sanat ja ké&sitteet nayttaytyivat konkreettisestisggoita liikuttavina voimina, kun
niiden “kasitteleminen” siirtyy paan sisalta kokaumiilla liikkumiseen. Tanssi
mahdollisti myds abstrakteiksi ajatuksiksi tai uskdksiksi koettujen asioiden
konkretisoitumisen. Uskontososiologi Meredith Mcfeni mukaan ruumiilliset
kokemukset voivat konkretisoida ja tehdd todeksatudgsen tai uskomuksen.
Kertoessaan voimakkaista kokemuksista ihmiset udeiwailevat niiden fyysisia
vaikutuksia. (McGuire 2008, 100; Hovi 2010, 129 uaavassa lainauksessa tanssijan
muistelemat raamatunkohdat kietoutuvat osaksi uiRista ja konkretisoituvat

ruumiillisesti koetuksi oivallukseksi.

[...] mulle tuli mieleen toinen raamatunkohta, mige&sus sanoo et han on tie,
totuus ja elama, ja Jesajan kirjassa sanotaanjett@lan omille on valtatie ja
joka sita tieta kulkee, etta silta tieltd ei huklan eksy. Ma rupesin liikkumaan
sitd raamatunkohtaa]...] niin tuli voimakkaasti sgieeesus on tie. Ja sitten ma
kokeilin kaikkia erilaisia askelia, ettd miten éavoin voi kulkea tieta. [...] ja
sitten kun itsella oli niin sellainen olo etta muisyttdd, ma en jaksa, ettd onko
pakko olla aktiivinen ja, ikdan kuin paasta kokamagteenpain. Niin sen mé
huomasin, kun mé sitd tietd kokeilin, ettd Jeesugi® etta ei silla ole valia
mink&laisia askeleita ma otan tai et jos ma joskmsota askeleita vaan olen
paikallani, niin en ma eksy mihinkdan [...] etta diastieltd hullutkaan eksy.
Niin tuli turvallinen olo siitd. Ja just ettd sditiodeksi tuolla tavalla etta sai ihan
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itse kokeilla ja tehda sen liikkeella sen asiankémnisen tai kompastumisen tai
sen, et nyt ma en jaksa, ma olen vain paikalfani.

Haastattelujen perusteella kristillisen tanssindstajat tekivat eron sanoja (esimerkiksi
laulun lyriikoita tai Raamatun kertomusta) kuvitawv ja oman kehon liikkeille
uskollisen tanssin valilla. Oman “kehollisuuden” yt#@minen nayttaytyi
edistyneempand, haastavampana ja syvallisempan&bkuittava tanssi, vaikka néita ei
haluttukaan asettaa hierarkkiseen paremmuusjékpgesty (katso myds alaluku "Oma

").”® Esimerkiksi eras tanssia ohjannut haastateltakakuyittavan tanssimisen

ruumis
helppona tapana aloittaa tanssi-improvisaation ott@ininen’’ Sanoja kuvittavan

tanssin kautta saattoi kuitenkin "l6ytaa” oma k¢homa tapa likkud®

Kuvittaminen on aika helppo keino lahtea jostaimluata liikkeelle [...], tekee

ne kehon kielelld ihan samalla etta taivas on s&uglhaalla, nostat kadet ylos,
joku enkeli lentda jossain niin heiluttelet kasidrkolisi siivet [...] ehkd se on
just se kehollisuus miké l6ytyy sen kuvittamisentka’®

Suhde teksteihin ja sanoihin saatettin muodostaaniillisesti ja kokemuksellisesti
likkeen kautta. Teksti ikaan kuin “tehtiin” lukesgn sijasta. Meredith McGuire
painottaa omassa tydssaan uskonnon paikantamistamniilisiin  kaytantdihin
uskomussisaltdjen lisaksi (McGuire, 2007, 188; 2008 Kiinnitin huomiota myds
erontekoon tekstin esittamisen tai kuvittamisemnaan liikkumisen tavan I6ytymisen
valilla. Tekstin tulkinta liikkuen saattoi tapahtuayds ei-symbolisesti ja ei-esittavasti
yksilon oman liikekokemuksen kautta. Tekstin liilkkinen  nayttaytyy
mielenkiintoisena  esimerkkind  kokemuksellisuutta kdwasta uskonnollisesta

toiminnasta ja tulkintatavasta.

Raamatunluvun tai rukoilun liséksi harjoituksisseetjiin kokemuksia ja ajatuksia
piirissa keskustellen. Yksi haastateltava piti koksten sanallista jakamista hyvin
tarkedna osana tanssia. Sanoittaminen mahdolbstern mukaansa kokonaisvaltaisen

kokemuksen. Siten sanallistaminen tdydensi ruustalltekemista:
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[Kun] tehdaan kehollisia juttuja niin se auttaa t@gyaljon ettd sanotetaan se,
mit& se on minussa heréattanyt, niin aivot alkami@ikokonaisesf’

Naméa tehtavien jalkeiset keskustelut avasivat nenulanssin kokemuksia ja
harjoitusten etenemisen dynamiikkaa hyvin paljdtarjoitukset muodostuivat joskus
tutkailuiksi, joissa Raamatun jae antoi lahtéimpursliikkeelle, likkuminen tapahtui
tilassa ja musiikin soidessa, ja lopuksi kerdamnytiela piiriin keskustelemaan tanssin
aikana heranneista ajatuksista ja tuntemuksistestitemusiikin lyriikat, likkuminen ja
keskusteleminen linkittyivat yhdeksi prosessiksi.

3.4 Oma ruumis

likuttava voima. Muutamat tanssijat kuvasivat té@astatteluissa puhumalla "kehon
kuuntelemisesta® Kehon kuunteleminen on improvisaatiotanssissa etgyttermi,
johon olen omankin tanssiharrastukseni parissadinyt useasti. Tulkintani mukaan se
keskittdéd huomion ruumiin kinesteettiseen aistiemseja herkistaa sisdisille

tuntemuksille®?

Kristillisessa tanssissa kehon kuunteleminen fiiteesimerkiksi itsetuntemukseen ja
edistymiseen tanssijana. Erds tanssija kuvasinniéekeaa oli liikkua "itsesta kasin”,
eikd ulkopuolelta tulevien sanojen tai tapojen ahmana. H&n koki “kehon
kuuntelemisen oppimisen” arvokkaaksi, silla se ‘aafpaa -- eniten olemaan se mika
itse on"® Kehon kuunteleminen asetettiin joskus vastakkainittavan tai sanojen
kontrolloiman tanssin kans&4. Kuten sanojen liikuttavasti voimasta kertovassa
alaluvussa esittelin, kuvittava tanssi saattoi raouen tanssijoiden mukaan olla reitti
"oman kehon kielen” I6ytamiseksi. Kehollinen ki&liytyi kuitenkin vasta "unohtamalla

sanat”®®
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ehkéa se on just kehollisuus mika 16ytyy kuvittamideutta, mutta etta rupeaa
iImentamaan sitd omaa kehon kieltd, mika on omastarkieli, niin se 10ytyy
ehka sielté etta unohtaa ne sdfiat.

"Omasta itsestd” kasin liikkuminen erotettiin opta likkumisesta. Eronteko saattoi

tosin olla vaikeaa, silla opittua ei valttamaétté belppo tiedostaa.

jos ajattelee vield sitd omaa, omasta itsesta tatam- varmaan just sen
erottaminen -- siitd kun ma ajattelen ettd ma gtisdumalaa niin sitten ma
nostan kadet, niin kuin me ollaan opittu, sitd aimraan edes tiedosta, se vaan
tulee®”

Yksi haastateltavista kuvasi tanssia liikkumiseksgsa on "tietoisempi itsestdan ja
omasta kehostaan”. Hanen mukaansa tanssiessaetiiKkedostaa eri lailla” kuin
vaikkapa lenkkia juostes§d.Meredith McGuire kirjoittaa eletyn uskonnollisuude
ruumiillisuudesta ja kokemuksellisuudesta ottamadsimerkeiksi tietoisen ruoan
valmistamisen buddhalaisessa yhteistéssa ja eraaastali@lemansa henkilon
puutarhanhoidon, jonka tdmé& koki olevan hengellibtijoitusta. McGuire pitaa
molemmissa esimerkeissa olennaisena tiedostettoi@ibao kiinnittamista tekemiseen,
jolloin kokemuksellinen “laatu” erottaa hengellisebkemukset erityisiksi (McGuire
2008, 106; ks. 28. alaviite). Kristillisen tanssyhteydessa omaan kinesteettiseen
aistimiseen keskittyminen saattoi tehda tanssisttyisen ruumiillisen tekemisen

muodon.

Eraalta tanssijalta kysyin tarkemmin liikeimpulssialkuperasta. Han pohti, miten
ruumis voi itsenaisesti haluta, kaivata ja ilmaigsgoita. Ruumis nayttaytyi toimijana,

jonka haluja tanssija seurasi.

ma uskon ettd ne tulee eri tavalla tai etta setei@b. Etta varmaan tulee seka
omasta, miten sen sanoisi, ettd mitd mun kehossanimita se kaipaa ja
tarvitsee ja miten se haluaa iimasta jotakin a$iaa.

Oman kehollisten impulssien kuunteleminen liittyiy@s jumalasuhteeseen ja sen

valittdmyyteen.

tavallaan keho kertoo et mitd mulle kuuluu, ebeemyds mahdollisuus myo6s
vieda niita asioita Jumalalfé.
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Kysyessani tanssimisen haasteita ja hyvan tai kauanssin tunnuspiirteitd monet
haastateltavat vastasivat oman liikekielen loytynisolevan kaunista. Taman
vastakohdaksi monet nostivat esille sen, kuinlgiits tulisi verrata muihin vaan l6ytaa

oma yksiléllinen tapansa liikku®.Oma liikekieli kertoi myds tanssijasta itsestaan:

juuri se onkin hienoa etta ei ole mitdédn oikeatagaraa tapaa, koska se lahtee
jokaisen syvalta, jotain se kertoo itse¥ta.
Yksi tanssija koki rukoilemisen tanssien olevaruitiivisempaa ja keskittyneempaa,
kuin rukoileminen ”"paikallaan”. Tanssiminen on jita sellaista, jonka vietavaksi

saattoi "heittaytya”, eika liikkeita tarvinnut védimatta miettia erikseen.

ma keskityn vaan Jumalan ylistdmiseen [tanssiegsa}né rukoilen paikallani
ajatus helposti harhailee, se tulee jotenkin tuaoftan sisaltd, en ma mieti
kauheasti niita liikkeitd -- se on eritasoista i@ se on korkeatasoisempaa
kuin [ettd] ma tassa rukoilen jarjellani, se tulegenkin mun sydamesta ja
mielesta ja intuitiosta. Se on eritasoista, -- éappkailla sa heittaydyt siiheda se
vie sinut sitten silla tavall®

kun ma l&hdin liikkkumaan hyvin vapaasti ilman samojuomaa kontrollia tai
ohjausta, paan ohjausta, niin ma lahdin vaan liké#tan siihen musiikkiin
kokonaisvaltaisesti -- se oli joku mun omaan ytimeeeneva asia’
Mybs seuraavassa lainauksessa haastateltava vdw&sinaisvaltaista, ruumiista
kuuntelevaa liikkumista ajatusten ohjaamaan liikiegan, samoin kuin sanan
likuttavaa voimaa kasittelevassa luvussa muutah@stateltavat vertasivat tekstin
likkumista tekstin lukemiseen "paan sisalla” (latswyos alaluku "Sana”). Liikkuen
ilmaistu, sanaton rukous koettiin myds helpoksh kaikkea ei tarvinnut sanoittda.

yleenséa on totuttu siihen ettd on rukoiltu sangdlaéneen, niin silloin se jaa
vaan tdnne paahan -- mutta on niin helppoa kuareitée sanoa mitaan, etta ma
voin vaan liikkua ja rukoilla silla -- kun asioillei enda ole sanoja, se on mun
kehossani, ma liikun ja teen jotakin, se tulee lieaksi. Samahan se on siind
uskossakin ettd joku asia voi tulla todelliseksunKmun kehossani tapahtuu
jotakin?®

Muutamat haastateltavat kertoivat tanssin kokomdtigsstavasta vaikutuksesta:

likkuminen toi koko ruumiin omaan kokemuspiiriin.

%1 TKU/A/16/68; TKU/A/16/70; TKU/IA/L6/71.

92 TKU/A/16/70.

3 TKU/A/16/70.

% TKU/A/16/68.

% TKU/A/16/67; TKU/IA/16/69; TKU/A/L6/71; TKU/A/16/72
% TKU/A/L6/71.
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ma olen kokenut et [tanssi] on yhdistanyt, on tgllkedmmin sellainen olo etta
ma olen kokonainen ihminen. Ja vienyt pois sita etei tunnu ettd mun paa on
kauhean raskas koska kaikki oli padssa, niin sittentullut enemmankin
kokonaisvaltaisempl’

mit&d enemman on liikkunut ja ottanut kehoa mukaatapssinut, on nahnyt, etta
se on mahtavaa ettd méa saan olla mina kokonaidem é&ehollani olen niin
kuin, Jumalassa, Jumala on minussa ja se ei otejossain padssa -- etta ma
saan koko kehollani olla Jumalan kanssa, mun gitsar yrittdd olla paassani
hengellinen, vaan méa vaan ol&h!

Ruumiin kokonaisvaltaistumisen kokemusta voi taidées Jaana Parviaisen kayttaman
metaforisen kasitteekehon topografiaravulla. Kehon topografialla Parviainen kuvaa
kehoa eraanlaisena kerroksellisena ja historiallissiaastona. Kuten maasto koostuu
erilaisista ajallisista ja paallekkaisistd kerrskaj myds ruumiillinen, liikkeellinen
tietdminen kerrostuu ja sdilyy ruumiissamme. Topéigrvoi olla eriytymatonta ja
tuntematonta, mutta liikkumalla, ja erityisesti sepéria liiketekniikoita, kuten tanssi-
improvisaatiota, hyodyntamalla ymmarrys kehon topbgsta laajenee. (Parviainen
2006, 86-91.)

Oman ruumiin liikkuttavuus liitettiin oman sisimmé&umiuntelemiseen ja seuraamiseen.
Niin kutsuttu itseen k&dantyminen (engyirn to self on yksi postmodernin tai notkeaksi
ymmarretyn uskonnollisuuden piirteista, ja silléktatetaan yksilon omien kokemusten
tai esimerkiksi sisaisten tuntemusten asettumigkdosteetiksi vaikkapa uskonnollisen
yhteis6n s&antdjen sijasta. Teemu Tairan mukaana tam linjassa uskonnon
yksilollistymisen ja affektiivisuuden kanssa. (Ta2006, 55; 68—71.) Jessica Mobergin
mukaan yksilon sisdisten tuntemusten nousua atéeédn asemaan seurasi hanen
tutkimissaan seurakunnissa myos se, ettd omiemtisten tunteiden nayttamisesta tuli
ideaali. Mobergin mukaan kyse on intimiyden, aden, Ilaheisyyden ja
terapeuttisuuden kaipuusta. (Moberg 2013, 29-33yodMTuija Hovi ja Anna
Haapalainen kirjoittavat aitoudesta ja laheisyyélasisina uskonnollisuuden ihanteina
(Hovi & Haapalainen 2015, 168-170). Oman ruumitukteleminen seka taman
iimaisu liikkeellisesti muistuttaa vilpittdtmyydendeologiaa, jossa autenttisuuden
"valittdjana” toimii  ruumiin  liike, eivat sanat. kstillisyyteen, erityisesti

protestanttisuuteen, liittyy sisdisen vilpittdtmyyd@ autenttisuuden ihanne (Engelke &

7 TKU/A/L6/67.
%8 TKU/A/L6/71.
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Tomlinson 2006, 22; Moberg 2013, 92-94). Oman ruminaiutenttisten impulssien
kuunteleminen ja niiden ilmaiseminen nayttaytyyedluksena tasta ihanteesta.

Omasta ruumiista l&hteviin impulsseihin keskittyamna oman luonnollisen liiketavan
hakeminen muistuttaa Yhdysvalloissa 1960-luvullé&kuata saanutta ja viime
vuosikymmenina taidetanssin kentalle vakiintunutiaden tanssin lahestymistapaa
tanssiin. Uudessa tanssissa keskitytaan tanssjatlitha Halosen mukaan oman itsen
jatkuvaan tutkimiseen, sek& improvisaation ja tmni kayttoon tanssissa. (Halonen
1997, 81; 83-84.) Tanssitaiteen professori Kirsinkio mukaan “tanssin uuteen
paradigmaan” kuuluu tanssijan pyrkimys paastadeesiha ruumiillinen tapansa liikkua
luonnollisesti. Tahan liittyy erilaisten ruumiirkkeitd manipuloivien tekniikoiden
hylkddminen ja totutuista reagoinnin tavoista luomen. (Monni 2004, 228; 236.)
Tarkoituksena ei mydskaan ole valttamatta esittét@am, vaan liikkkua liikkumisen
itsensd tahden. Kasitan itse kehon kuuntelemiseskitkgmisena kinesteettiseen
aistimiseen ja sen liikuttavuuteen. Kuten fenomegolMaxine Sheets-Johnstone
kinesteettisesta aististamme kirjoittaa, voimmelamil vain kiinnittéd huomiomme

kinesteettiseen kokemukseen (Sheets-Johnstone 28112,

Toisaalta taman tyon aineiston valossa kehon klwmigyttaytyi yhtena mahdollisista
likuttavista voimista, jota tanssijat arvostivatsésta kasin tekemisend” tai "omaksi
itseksi tulemisena”, mutta joka ei aina ollut paandésinansa. Kehoa kuunteleva tanssi
saattoi olla myds vayld viedad asioita Jumalalle nahdollisti keskittyneemman
rukoilun. Kristillisella tanssilla ei ole yhta vaktunutta tyylid, vaan sen parissa erilaisia
tanssilajeja, muun muassa uuden tanssin improwsalatiikoita, kaytetddn melko
vapaasti hyodyksi. Yksilot ja yhteis6t ammentavatuisista erilaisista kulttuurisista
resursseista, niin oman uskonnollisen yhteisons&ltd] muilta yhteisoltda, kuin
laajemmin ymparoivista kulttuureista ja yhteiskustaa(McGuire 2008, 17). Paitsi etta
erilaisten seurakuntarajojen ylittyminen on tyyiptth nykypaivan kristillisella kentalla,
Voi rajoja ylittdéd myos suhteessa muihin vaikutbeiHovi & Haapalainen 2015, 178).
Pidan todennakoisend, ettd Suomessa tanssitaitegdllé vaikuttava uuden tanssin
suuntaus vaikuttaa myos rukous- ja ylistystansghtena hyddynnettdvissa olevana

kulttuurisena resurssirfa.Vaikutteet ovat kuitenkin kaytannon tasolla omaksa ja

% En ole tamén tydn puitteissa ryhtynyt selvittamagiten esimerkiksi Yhdysvalloissa opiskelleen fiit
Vainion tai suomalaisen kristillisen tanssiryhméaari¥ Finlandin toiminnan vaikutukset mahdollisesti
nakyvat vierailemissani ryhmissa esimerkiksi ogattppilas-suhteiden tai suorien vaikutusten kautta
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omaehtoisesti toteutettuja. On myoés mahdollista, gtka uuden tanssin etté kristillisen
tanssin ja laagjemmin suomalaisen kristinuskon kengistalla vaikuttaa sama itseen

kaantymisen tendenssi (Hovi & Haapalainen 2015).1%8

Tanssin ruumiillisuuteen ja omaan kehollisuuteenetdatui myods kokemus
sukupuolesta. Uskontososiologi Meredith McGuiren kaan sukupuolta eletdan
konkreettisten ruumiillisten kaytant6jen kautta.etBlyn uskontoon kuuluu yksilon
sukupuoli-identiteetti, jota rakennetaan, vahvesdet ja muokataan uskonnollisilla
kaytannagilla. (McGuire 2008, 182-183.) Kristillisetanssin sukupuolittuneisuus
koettiin haastattelujen perusteella eri tavoin. sSEgat liittivdt omaan ruumiiseensa ja

likkumisen kokemuksiin tutustumisensa myds sukupeiosa.

kehollisuus noin ylipaatanséakin, kun on lasnagtotsempi omasta kehosta niin
kylla mydskin silloin siité ettd on nainéff:

Tanssi ei ollut pelkdstadn kauniiden liikkeidenttésnistéa ulkoisesti, vaan vaikutti
siséaisesti:
tanssi voi olla kaunista ja naisellista ja se onllen@aisille tosi tarkeaa myos

yhteiskunnallisesti -- tanssi ilmentaa myo6s pahanuta kuin mita siind nahdaan
ulkoisesti, se on my®ds sitd mita se tekee meiflaisesti?

Tanssi saatettiin maaritella naiselliseksi tai kisn tai miesten ja naisten kuvattiin
likkuvan eri tavallat®® Jotkut toivoivat miehien liittymista mukaan taneshintaan,
eras taas tanssija koki tanssimisen erilaisekskdg&an naisten seurassa, ilman

"miehen katsetta*®*

Kristillinen tanssitoiminta on melko uutta ja pieniotoista suomalaisten seurakuntien
ja muun kristillisen toiminnan piirissa. Taméan ftetknan aineistossa tanssin
sukupuolittuneisuus koettiin eri tavoin: se naytyayaisten omana toimintana, naisten
nakyvyyttd voimistavana tai toimintana johon toiiot lisdd miesosallistujia.
Tanssitoiminta hakee asemaansa osana kristinus&ossikulttuurin ja yhteiskunnan
muuttuvaa kenttda. Samalla tanssin suhde sukupaldihin on muutoksen tilassa ja

mukautuu erilaisiin tarkoituksiin, kaytanteisiingakemuksiin.

190 Kysymyksen tarkempi selvittaminen jai laajuudess@man tyon ulkopuolelle.
101 TKUIAIL6/67.

192 TKU/AI16/69.

13 TKU/IA/IL6/67; TKU/IA/LE/72.

194 TKU/IAIL6/67.
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3.5 Jaettu tila ja toiset tanssijat

Tanssiminen erilaisissa tiloissa, tilan jakavatkién ja toisten tanssijoiden ndkeminen
olivat myds tanssijoita liikuttavia voimia. Kridigelle tanssille tarkoitettu erityinen tila,
kuten tanssi- tai seurakuntasali, kokoontuminemigkh kiinnostuksen kohteen aéarelle
ja toiminnan avoimuus tekivat tanssitilasta helpdghestyttavan ja liikkumista
mahdollistavart® Koin niin myds itse osallistuessani ryhmien toitaem. Ryhmiin sai
osallistua vapaasti kuka tahansa, ja tunnelmaké kerta oman kokemukseni mukaan
hyvaksyva ja avoin. Erds haastateltava kuvaili ugko yhteen tulemista "uskon

elamista todeksi®®

Muiden tanssijoiden nakeminen ja liikeideoiden nmatken  mainittiin
mahdollisuudeksi inspiroitua tai rikkoa esimerkiksimia maneerej’ Suuri osa
erilaisten tanssilajien opetuksesta perustuu gpettalikkeiden matkimiseen.
Improvisaatiotanssissakin  toisen liikkeestd vaikwminen voi joskus ilmeta
matkimisena, joskin kyse on nahdakseni erilaisestantiosta ja suhtautumisesta
nahtyyn: improvisoidessaan tanssija tutkailee nélesa vaikutusta itseensa. Toisten
tanssin ndakeminen saattoi haastattelujen perusteajlos herattdd erilaisia tunteita,

kuten ihailua, kateutta, mutta myds liikuttavia rtdtdnnon tuntemuksia:

yhdessa tilanteessa oli henkild joka oli tosi kuibtunut ja rasittunut, se nakyi
hanen liikkeistaan. Niin siind rukouksen aikanaoilikmelkein sen henkilon
puolesta ettd auta nyt t8f&.

Toinen haastattelemistani ohjaajista korosti yhdleekemisen tarkeytta. Han kertoi
yrittdvansa ohjeistaa joka kerralle jonkin harjk#en, jossa liikuttiin yhdessa. Hanen
mukaansa yhdessa liikkuminen tuottaa ’littymisentéen”, jota hén piti tarkeana ja

"terapeuttisena®®®

195 TKU/A/16/67; TKU/A/L6/68; TKU/IA/16/70.
108 TKU/A/16/68.

107 TKU/AI16/67; TKU/A/16/70.

108 TKU/A/16/70.

19 TKU/A/L6/71.
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Toisten tanssijoiden liikuttavaa voimaa kaytettimyos joskus osana ohjattuja
improvisaatioharjoituksia. Peilaamirtéhon harjoitus, jossa yksi tanssii improvisoiden
etualalla muiden osallistujien seuratessa ja msgkidhanen liikkeitaan. Harjoitusta voi
tehda kaksin tai useamman tanssijan kesken, jolianssijat asettuvat esimerkiksi
kolmioon tai salmiakkikuvioon. Osallistuin itse ntamia kertoja tdhan harjoitukseen.
Ensimmaisella kerralla tanssimme pareittain, nitié @eilaava tanssija liikkkui liiketta

johtavan tanssijan takana. Harjoitus heratti kyskisharjoituskerralla osallistujissa
likutusta. Haastatteluissa toisen henkilon liilden keskittynytta seuraamista kuvattiin

voimakkaaksi kokemukseksi.

improvisaatiossa tanssiminen yhteen jonkun karst$a,joku toinen tanssii ja
mun tarvitsee liittya siihen -- vaikka se tuntudl&ytosi kauhealta, ettd ma en
uskalla, ihan tuntematon ihminen ja pitéisi tansgela yhteen mutta se oli
musta kylla tosi jannaa, siiné tuli semmoinen &tidaan yhdessa, ja siind on
jotenkin hirvean suuri voim&?

Erés tanssija taas piti likkeen johtamista ergyiszoimaannuttavana, silla silloin saattoi

"kokea johtajuuden™*?

Hanna Vaatainen kirjoittaa, miten yhteis6tanssitmassijat vaikuttavat ja ottavat
vaikutteita. Yhden tanssijan liike "kaikuu” erilaaa impulsseina ja liikkeind muiden
tanssijoiden ruumiissa. Improvisaatiossa erilasithpulsseille ja tanssijoiden valisille
eroille ollaan Vaataisen mukaan avoimia. Vaikugeidottaminen ei ole matkimista

vaan tulemisen tutkimisesta. (Vaatainen 2007, 60.)

Toisten huomioon ottamista ja kunnioittamista pidetmyods tarkednd. Kaytadnnén
tasolla tdma tarkoitti esimerkiksi sitda, ettd tarygsndn jasenten taidot ja
mahdollisuudet liikkua oli huomioitava vaikkapa &ografiaa suunnitelles$& Samoin

kuin omaa, myos toisten ruumiita oli mahdollistaitiknella”. Huomioimisella luotiin

tila yhteiselle tekemiselle:

kuuntelua voi opettaa siina ryhméssa, se ei olillaiitsestdan selvaa,
kehollinen kuunteleminen -- siina taytyy ottaa himon toiset tanssijat ja niiden

110 Eraan haastateltavan mukaan peilaus kristillisemsgin yhteydessa on alun perin tanssija Titta
Tunkkarin kayttéon ottama tekniikka, jonka tarkéiena oli mahdollistaa improvisointi esitystilastz.
TKU/A/16/69.

ULTKUIA/L6/67.

Y12 TKU/A/16/69.

U3 TKU/A/16/68.
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tanssitaso ja tietyissa tilanteissa ymmartaa se ketikki ei voi tehda samoja
liikkeita -- niiden rajoitteidenkin kanssa voidagimdessé tehdd?

My6s esirukoilu tanssien oli tapa liikuttua toisisbsallistujista. Kerran ollessani
harjoituksissa rukoilimme eraan tanssijan puolektaskustellessamme piirissé yksi
osallistujista kertoi olevansa kuormittunut, jooiohjaaja ehdotti, ettd me muut
voisimme esirukoilla h&dnen puolestaan. Ohjaajatolainusiikkikappaleen soimaan,
huolistaan kertonut asettui istumaan salin keskioga me muut liikuimme l6yhassa
piirissa hanen ymparilladn. Sanoja ei vaihdettuanvgokainen liikkkuja keskittyi
tanssimaan omaa esirukoustaan. Keskustelimme egusta myds muutamassa
haastattelussa. Haastateltavat kertoivat, kuink# sekoustanssi toisen puolesta etta
esirukouksen vastaanottaminen saattoivat olla tteakia” tai "koskettavia”
kokemuksia® Toisaalta toisen, mahdollisesti taysin tuntemagorhenkilén puolesta
tanssiminen voitiin kokea vaikeaksf Seuraavassa lainauksessa tanssija muistelee

esirukoustilannetta, jossa tanssiin liikuttavatuédgiiltavan olemus:

han oli siina keskell&, ja ei han sanonut mitdéearottu mitdan vaan rukoiltiin.
Ja piti lukea siitd ihmisestd, siitd kehonkielestda olemuksesta. Ja siité nousi,
intoutui sydan etta mitd ma rukoilen sen puoléta.
Suhteessa tilaan ja tilanteeseen haastatteluissaitke myos liikkkumista rajoittavista
voimista. Tanssi ei ole paaosin evankelislutedss® Suomessa vakiintunut osaksi
kristillisia tilaisuuksia ja niiden ruumiillisia kéantoja. (Ks. esim. Haapalainen 2015;
Kinnunen-Riipinen 2000; Strandberg 2004, 80; V&lkz 2002.) Haastatteluissa
kerrottiin, kuinka uuteen tilaisuuteen osallistuesarkkailtiin ympariston liiketapoja ja

sopeuduttiin niihirt*®

kun menee vieraana johonkin paikkaan, niin vah&aaayleensa tutkailee etté
mikas taalla on se juttu, miten taalla nyt ollaaha, taalla ylistetaan noin, aha,
taalla saa nostaa kasia -- sitd hakee etta olia téllaankin aika vapaasti kun
joku jopa polvistuu ja toinen seisoo, ettei kaikkiw@rvitsekaan ihan samalla
tavalla olla*®

Samankaltaista sopeutumisen tarvetta koin itse lists@ssani tanssiharjoituksiin,

erityisesti ensimmaisilla kerroilla. Seurailin jaurden tanssijoiden likkumista ja sovitin

M4 TKUIAIL6/69.
1S TKU/A/L6/70; TKU/A/16/68.
18 TKU/A/16/68.
17 TKUIAIL6/70.
18 TKU/A/L6/68; TKU/IA/L6/72.
19 TKU/A/16/68.
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omaa tanssiani siihen automaattisesti, silla uwdeBknteessa olin epavarma

likkumisen kaytannagista.

Tanssijat kokivat toisinaan ongelmalliseksi sena egsimerkiksi tilaisuudessa soiva
musiikki liikuttaisi heitd, mutta tanssimiselle eilut tilaa tai mahdollisuutta. He
kuvasivat kuinka liikkuminen vaatisi rohkeutta tuthdkyvaksi tai pelkoaan sitd, miten
tanssiin tottumattomien mahdolliset paheksuvat deitsja ymmartaméattomyys
vaikuttivat rajoittavina voimina liikkkumiseer?® Joskus tanssiminen taas ei ollut

mahdollista fyysisen tilanpuutteen takfa.

Mutta sitten monissa paikoissa on tilanpuute jtesitetta se ei kuulu siihen

kulttuuriin -- siella on hyvin vaikea yks kaks rusetanssimaan vaikka

tanssittaisi kuinka. Se on niin siita seurakunttiduristakin kiinnit??

Se on varmasti helpompia paikkoja tanssia mitd mé kuvitella. Siella ei ole
sitd mik& taas on aika iso vaikeus monessa muilaséeessa, ettd jos ei olla
tanssi[harjoituksissa] vaan ollaan jossain seurafigsa ja ylistetaan Jumalaa,
ettd jos ma tanssin niin muut ihmiset katsovatié me sitten ajattele®”

Tilaa liikuttavana ja tassd tapauksessa my0s Iifkkta rajoittavana voimana
kasitellessd kavi selkeimmin ilmi, ettei tanssiublitavanomaista haastattelemieni
tanssijoiden seurakunnissa tai yhteisbissa. Tamstsij muutamat kuvailivat itsedén
"kehollisiksi” henkil6iksi, joille tanssiminen oliluonnollinen ilmaisun keino. He
toivoivat mahdollisuutta toteuttaa omaa "keholligaan” tanssimalla vapaasti ilman
rajoituksia’®* Tanssin hyvaksyviin tapahtumiin hakeutumisen vdihdé osana
kansanomaisen uskonnollisuuden kenttdd, jossadykedlikoivat itselleen mieluisia
vaihtoehtoja ja liikkuvat erilaisten seurakuntaj@jo yli kiinnostuksensa ja
mahdollisuuksien mukaan (Hovi & Haapalainen 20134)1 Toisaalta halu saada
tanssille hyvaksytty asema kertoo my6s halustautito ja muuttaa ymparoivia

rakenteita.

Vaikka rukous- ja ylistystanssi oli usein ei-esifid, nousi muutamassa haastattelussa
esille my6s esittavan tanssin liikuttavuus niin sigjaan kuin katsojiin. Muutamat
haastateltavista olivat kiinnostuneita esiintymi&gga koreografioiden tekemisestd, ja
puhe kaantyi haastatteluissa siten myods naihiniiheEsiintyvan tanssin tehtavaksi

120 TKU/AI16/67; TKU/A/L6/68; TKU/IA/16/69; TKU/A/16/70
121 TKU/IAI16/67; TKU/A/16/68; TKU/IA/L6/70; TKU/A/16/71
122 TKU/IAI16/68.
123 TKUIAIL6/67.
124 TKUIAIL6/67; TKU/A/L6/68; TKU/IA/L6/70; TKU/A/16/71
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mainittiin - useimmiten evankeliointi. Tanssi esimkgk koettiin vastapainoksi
sanalliselle julistamiselle. Talldin sanattomuuttgerusteltin  sen helpolla

lahestyttavyydella.

S: Hei mika on kristillisessa tanssissa sulle exéy tarkeaa?

H: Tapa evankelioida. M& en ole mikaan saarnanésaarnamainen -- ehka
mun fokus tulevassa suunnitelmassa on etta voi &épntehdé sekulaarikeikkaa
tuolla jossain, ettei se ole aina hengelliseen &kstiin sidottua
seurakuntatanssia jossa jo uskossa olevat on, Mdded ehka viemaan sita
tanssia sellaiseen paikkaan missa se voisi puljéellioda keskusteld&d

Esiintymisestd kiinnostuneen tanssijan haastatalugvankeliointia olivat seka
Raamatun kertomusten "elavéittdminen”, ettd taassgman “tarinan” kauneuden esille
saattaminen. Tanssin sanoman kuvattiin voivan ktskenyos niita, jotka eivat olleet

"kosketuksissa hengellisiin asioihin”:

mutta myos siina voi olla evankeliointi -- Tai mikéa sisaltdé onkin, ma koen etta

se voi hyvinkin puhutella ihmista joka ei ole kotHKesissa hengellisiin

asioihin!%°
Toisaalta esiintymisestakin keskustellessa tarkedkssi tanssin tehtava liikkeellisena
ylistyksenda, rukouksena tai ilmauksena tai yhdetsémisend, eikd valttdmatta
"ulkoinen” esteettisyy$®’ Tassa kristillinen tanssi sivuaa uuden tanssiragigmaa.
Esiintyminen liikkuttavana voimana suuntautui tajassa ulospain katsojiin, ja toimi
valineena vaikuttamiselle. Edelld lainatut tanssijayds pitivat tanssiesityksen
likuttavuutta jossakin maarin valittomana, ilmamallista tasoa vaikuttavana. Katsojan

ei tarvitse jakaa samanlaisia kasityksia tai kéistttullakseen liikutetuksi.

4 Liikuttumisista

4.1. Ruumis, uskonto ja (uusi) materiaalisuus
Uskonnontutkija Terhi Utriainen pitda mahdollisersita, ettd ruumiiden ja
ruumiillisuuden sekularisaation ja medikalisaatigikeen yksilot tuntevat tarvetta

uudelle, kokemukselliselle ruumiilliselle subjeldelle. Nyky-yhteiskunta on jattanyt

125 TKU/IAIL16/69.
126 TKU/A/16/68.
127 TKU/A/16/68; TKU/A/16/69.
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ainoaksi valintojen tekemisen mahdollisuudeksi tugualinnat, jolloin voi syntyé tarve
luoda uusia valinnan mahdollisuuksia: muokata rsteniai tehda hengellisia valintoja.
Utriainen kutsuu tatd uudelleenlumoutumiseksi. Uledalumoutumista voi Utriaisen
mukaan néhda karismaattisten liikkkeiden kasvug#ajsessa ruumiillisia kaytantoja ja
henkisyyttd yhdistavissa toimintamuodoissa kuterog@ssa tai vaihtoehtoisissa
hoitomuodoissa. Uudelleenlumoutuminen haastaa isgna mukaan sekulaaria ja
rationaalista ihmiskuvaa. Uudelleenlumoutumisesiaanpuoleinen ruumis, omien
kokemusten autenttisuus ja affektiivisuus nouseuskonnollisuuden keskioon.
Kaannos itseen (endlrn to self tarkoittaa myds kaantymista ruumiiseen (etgh to
body). (Utriainen 2015, 71-72; 2010, 421; 424). Tamas$y tanssintutkija Kent De
Spain kirjoittaa tietoisuuden herkistymisesta l@dolée improvisaatiossa. Keskeisinta
ei ole semiksiimprovisoidaan, vaamiten (De Spain 2003, 27.) Tanssi-improvisaation
voi nahda olevan tapa eldd ruumiillista uskonnallita, omille kokemuksille ja
tuntemuksille herkistyneena.

Kristillinen tanssi paikantuu toiminnaksi, jossakeista on yksildiden ja pienyhteisdjen
ruohonjuuritason toiminta ja joka ei valttdmattdudata uskollisesti tunnustuskuntien
rajoja. Ryhmaa voi sitoa yhteen yksi jaettu kiinmsen kohde, tanssi, eika siihen
valttamatta sitouduta muilta osin. Uskontotiet&iliTeemu Taira Kirjoittaa, miten
kokemuksellisuutta painottavat ja yksilolliset kanemaisen uskonnollisuuden muodot
korvaavat post-sekulaarissa nyky-yhteiskunnassaomisien opinkappaleisiin ja
kuulumisen uskontokuntaan. (Taira 2006, 47). Hlisti tanssia "notkeana” ja
affektiivisena uskonnollisena toimintana tarkastdh korostuu sen luonne
osallistujilleen mieluisana toimintana kiintean kwmisen ja identifioitumisen sijaan.
Kristillinen tanssi affektiivisena ja kansaomaiseaumskonnollisena toimintana edustaa
"notkeutta” monella tasolla. Jo improvisoitu tanssessaan ja alati muuttuvaa ja
merkityssisalldiltédan avointa ja liikkuvaa. Tanasijseuraa hetkesta kumpuavia
mielihalujaan ja hetkessa haneen vaikuttavia lidid voimia. Han ei kuitenkaan
valttamatta sitoudu niihin kuin hetkeksi. Myos kitisten tanssin harjoitusten avoin
rakenne tukee ajatusta notkeudesta. Ryhmalla olidoihsuus aktiivisesti vaikuttaa
harjoituskerran sisaltéon. Tanssitoiminta nayttiytyyos esimerkkina Tuija Hovin ja
Anna Haapalaisen kuvailemasta uudesta kristilisghteisollisyydesta, jota leimaavat
omaehtoisuus, auktoriteettien puuttuminen, maadliglmijuus sekad laheisyyden ja

aitouden ihanteet. (Hovi & Haapalainen 2015, 16&J17Evankelis-luterilaisten
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seurakutien tarjotessa tilat tanssitoiminnalle sek@sipaivien ja esiintymisten kautta
tanssitoiminta paikantui erilaisten instituutioideeunamille. Laajassa yhteydessa se
nayttdytyy notkeana uskonnollisena toimintana, jo#a osa Kristillisen kirkon
muutoksia nykypaivan Suomessa. (Taira 2006, 52-b&nssiin liittyi samalla myds
halu muuttaa ymparoivaa kirkollista kulttuuria jaotla tanssille hyvaksytty asema.

Tanssitoiminta kiinnittyi siten joustavasti kuulwsaen.

1980-luvulla kirjoittanut Anya Peterson Royce pphibiko esimerkiksi soitivien
lintujen liikkeitd pitdd tanssina. Taustalla on lpgrys saada tanssille maaritelma, jota
vasten lintujen tanssi tai tanssilta vaikuttavaniata nayttaytyy haasteena maarittelylle.
(Peterson Royce 1980, 3—4.) Hanna Vaatéainen taastkia, miten tanssin irrottamista
inhimillisestéa voi myos kokeilla. Tanssi ei valttattéa vaadi aktiivista ihmista eika
inhimillistamista. (Vaatainen 2009, 144.) Uusmatkstisissa, ja sita lahelld olevissa
post-humanistisissa nakokulmissa kyseenalaistetgatus inhimillisesta subjektista
ainoana toimijana maailmassa. Seka lansimaiseimtukisen etta kristinuskon piirissé
toimijuus on rajoittunut paaasiassa ihmissubjektigm Jumalan) ominaisuudeksi
(Moberg 2013, 49). Ihmisen vastakohdaksi piirtyvénito, eldimet tai materia ovat
saaneet passiivisemman objektin osan. Posthunsstistia uusmaterialistiset
tarkastelutavat haivyttavat perinteisen subjektiigyyden rajojaLiikuttavat voimatkin
voi ndhda maailmassa vaikuttavina voimien virtoiagganlaisina toimijoina. TallGin
maailma ei jakaudu aktiivisiin ja passiivisiin, ilsaen ja luontoon, materiaan ja
mieleen, vaan naiden kaikkien sikerméksi (ks. Digp& van der Tuin 2012, 91-93),
jossa toimitaan aktiivisen ja passiivisen valimassa (Foster 2003, 7). Sekéa tanssi-
Improvisaatiossa ettd uusmaterialismissa keskerstgtkuva lilke ja muutos. Affektin
kasitteen avulla tutkimuksellisen n&kdkulman voi usmata tarkastelemaan
materiaalisen maailman ja ei-inhimillisten toimgen vaikutuksia kulttuuriin,
inhimillisiin  toimiin ja uskonnollisuuteen. lhmisgytai inhimillinen kulttuuri eivét
nayttdydy keskipisteend tai ainoana tutkailun keh&ée vaan osana laajempaa
kokonaisuutta. Tamé& ei kuitenkaan tarkoita kasigej diskurssien tai
kulttuurintutkimuksen historian tai tutkimusmetodi@ylkaamista, vaan toisenlaisten,
kokeilullistenkin kysymysten esittamista. Siten gsiimprovisaatiota voi tarkastella
osana erilaisten voimien vaikutusten kenttdd, jassamillinen on yksi aktiivisista

toimijoista muiden joukossa.
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4.2 Lopuksi

Palasin viela kirjoitus- ja analyysinvaiheen jalkganssisaliin. Halusin kokeilla, milta
tanssiminen tuntui teoreettisten pohdintojen jatkga liséksi koin tarvetta kayda viela
paikalla vahintdankin nayttaytymassa ja kertomastt§ tyoskentelin yha aiheen
parissa. Teoreettinen nakdkulma tanssin affektiivisen tuntui seurakuntatalon salin
puulattialla hieman kaukaiselta. Liikuttavat voimeivat olleet haastateltavien itse
eksplikoima kategoria, vaan haastattelujen sisafiétyysin ja teorian vuoroluvun
kautta syntynyt tutkimuksen sisdinen jasentelyt&@annaisinta oli liikkua, ja liikkeen

suhde merkitykseen tuntui avoimelta.

Tanssin merkitykset rakentuivat tulkintani mukaaihteessa ruumiiseen ja liikkeeseen
samoin kuin kulttuurisiin taustoihin, kuten krisiskoon, tanssikulttuuriin tai tanssijan
jumalasuhteeseen. Merkityksellisyys saattoi rake&ndnnen liikkkumista, liikkumisen
hetkella tai sen jalkeen, esimerkiksi vastatessastattelijan esittamiin kysymyksiin.
Olennaista liikuttavien voimien tulkinnassa oli msy6hahmottaa liikkuminen
merkityksellisyyden rakentumisena, luomisena jaekolksellisena tapahtumana, eika
vain symbolin valittdjana tai jonkin muun edustaenia, representaationa. Liikuttavat
voimat avasivat néakdkulman uskontoon koettuna gétyela yksilotasolla ja yksildiden

ruumiillisten kaytantéjen kautta.

Improvisoitu tanssi on tarkkoja maaritelmia pakeasev Tanssipuheessa esiintyvat
likuttavat voimat ovat siihen yksi l&ahestymistapaikuttavissa voimissa toisiinsa

kietoutuvat ruumiilliset kokemukset, eletty uskoygoympardivan kulttuurin virtaukset.

Naméa muodostavat kimpun, jonka osasia ei valtténati erottaa toisistaan.

Liikuttavien voimien analysointi ei ole koko kuvaidtillisesta tanssista, vaan affektin
kasitteen, tanssi-improvisaation ja tanssintutkiserk kautta muovautunut

kurkistusaukko. Niiden nakokulmasta tarkastelunstikrsesta tanssista nousi etualalle
erilaisia improvisoituun tanssiin vaikuttavia maaafisia ja ei-materiaalisia asioita.

Jakoja yliluonnolliseen ja luonnolliseen, tai maxleja ruumiiseen ei siten ole tarvetta
tehda.

Kristillisen tanssi jakoi samankaltaisuuksia larsisen taidetanssin virtausten,
erityisesti niin kutsutun uuden tanssin kanssa.evwhissa oman kehon kuunteleminen
ja itsen autenttisuus nadhdaan keskeisind. Kenaesaskaltaisuudessa voi olla kyse

molempien ilmididen taustalla vaikuttavasta uudmllemoutumisesta. Mahdollinen
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jatkotutkimuksen aihe olisikin kristillisen tanssiruumiillisuuskasitysten vertailu
laajemmin suomalaisen tanssikentdn, yhteiskunnan kastillisten liikkeiden

kasityksiin. Miten erilaiset ruumiit ja kasityksetiumiista rakentuvat ja luovivat
erilaisten vaikutteiden valilla? Mita ne jakavat jaissa eroavat? Enta miten

materiaaliset, liikkuvat ja elavat ruumiit luovivieéskella naita kasityksia ja osallistuvat
niiden muotoutumiseen?
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