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Joogamatkailu késitetdédn hyvinvointimatkailun alamuotona sekid henkisend matkailuna. Se nahdédin
usein ldnsimaisten naisten matkailuna Kaakkois-Aasian alueille tai muualle terapeuttisiin maisemiin ja
motiivina parantaa kokonaisvaltaista hyvinvointia.

Liansimaista joogamatkailua on kritisoitu, silld joogan autenttisuuden etsiminen Intiasta luo toiseuden
diskurssin ldnnen ja 1iddn vilille. Téssd Intia n&hdd4dn muuttumattomana, romantisoituna
ajatusluonnoksena. Pyrinkin tulkitsemaan naiti lannen representaatioita idasta
joogamatkakertomuksessa.

Orientalismi on ldnsimaisten tapa nihdd itimaat yleistettynd kokonaisuutena. Itdmaita kuvaillaan
eksoottisena, salaperdisend ja muuttumattomana. Orientalismi on sosiaalinen konstruktio, jolla on
erityisasema ldnsimaisessa kokemusmaailmassa. Siitd on kirjoitettu matkakertomuksissa, jotka
juontuvat kolonialistiselta ajalta, jolloin tarinoita vieraasta kulttuurista kerrottiin omaan kulttuuriin
kuuluville.

Tutkimuskohteenani on orientalismin representaatiot joogamatkakertomuksessa. Paradigma on sosiaa-
linen konstruktionismi. Péaédtutkimuskysymykseni on: Miten orientalismi ilmenee ldnsimaisen
joogamatkailijan matkakertomuksissa? Ensin syvennyn orientalismiin: Miten orientalismi voi
representoitua kertomuksissa? Sitten haen vastauksia aineistoni analyysin pohjalta. Miten kertoja
asemoituu joogamatkakertomuksessa? Miten orientalismi representoituu joogamatkakertomusten
kerronnan tavoissa? Millaisina idédn ja ldnnen joogat esitetdén joogamatkailijan matkakertomuksissa?

Analysoin joogamatkakertomuksia teoksesta Monsuunimantroja: Kirjoituksia joogasta ja Intiasta
narratiivisen analyysin keinoin. Kirja on genreltdédn tyypillinen joogamatkakertomus, miki tekee siitd
tutkimuskohteelleni relevantin aineiston. Tutkin kerronnan analyysin keinoin kertojan asemoitumista.
Hyo6dynndn deduktiivista narratiivien analyysid orientalismin representaatioiden analyysissa.
Induktiivisen narratiivisen analyysin avulla luon kokonaiskuvan siitd, mitd iddn ja ldnnen joogasta
kerrotaan. Tidssd tulkinnallisessa tutkimuksessa on tiedostettava, ettd olen ldnsimainen ja
joogamatkailusta kiinnostunut.

Analyysini pohjalta véitdn, ettd orientalismi ilmenee ldnsimaisen joogamatkailijan matkakertomuksissa
idén ja ldnnen kahtiajakona, mutta toisaalta kerronnan pohtiva sidvy ja ldnsimaiden nuhtelu eivit ole
orientalismin representaatioita. Kertoja hakee paikkaansa idén ja lannen joogamaailmassa kertoen vililld
liioitellen ja yleistden. Idén jooga ndhddin “aitona” joogana, kun taas ldnnen joogan kaupallistumista ja
keskittymistd hyvinvointiin kyseenalaistetaan.

Orientalismi on teoriana vanha, miké saa pohtimaan sen soveltuvuutta 2000-luvun joogamatkakertomus-
ten analyysiin. Erilainen aineisto voisi tuottaa erilaisia tuloksia. Jatkotutkimusta voi tehdd muustakin
ndkokulmasta, silld tarvitaan poisoppimista luontaisesti vallitsevasta tavasta tarkastella kulttuurien
kohtaamisia. Orientalismin sijaan voisi tutkia, miten joogamatkailu voi harmonisoida kulttuurien
kohtaamista vastakkainasettelun sijaan.
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1. JOHDANTO

Osallistuin ensimmadisté kertaa joogaretriitille helmikuussa 2018. Matkailu on ollut intohimoni jo
pitkddn, kuten myos jooga, mutta tuon kokemuksen jdlkeen havahduin joogamatkailuilmiéon.
Sanotaan, ettd jooga juontuu Intian kulttuurista ja hinduismista (De Michelis, 2004). Haaveenani
olikin tehdd graduni joogamatkailusta matkaamalla itse Intiaan tai Kaakkois-Aasiaan, mutta
maailmanlaajuinen pandemia kuljettikin minut Intian sijaan kirjastoon matkakirjojen dérelle.
Matkakirjoissa on mielenkiintoista, miten vieraasta kulttuurista kerrotaan yleensid omaan kulttuuriin
kuuluville ja miten siind lukija pddsee nojatuolimatkalle, tdssd tapauksessa Intiaan. Luin viimeisen

reilun vuoden aikana kymmenen joogamatkakirjaa.

Joogamatkailussa ldnnen ja iddn kulttuurit kohtaavat monin tavoin, silld moderni jooga jo sinilldin
on syntynyt ldnnen ja idén kulttuurien kohdatessa 1800-luvun puolivéilissd (De Michelis, 2004).
Tama kulttuurien kohtaaminen joogamatkailussa on hyvin mielenkiintoista, koska jooga tarkoittaa
unionia tai yhdistdmisti: kehon, mielen ja hengen yhdistdmistd, yhteyttd muihin ja yhteyttd maahan

(Lehto, Brown, Chen & Morrison, 2006; Ponder & Holladay, 2013).

Joogamatkailun aiempaa tutkimusta lukiessa oli mielenkiintoista huomata, miten se ndhdéén usein
lansimaisten, enimmaikseen naisten matkailuna Kaakkois-Aasian alueille tai muualle terapeuttisiin,
luonnollisiin maisemiin. Joogamatkailua kritisoidaan sen idén ja l&innen muodostaman toiseuden
diskurssin vuoksi (Maddox, 2015). Joogan kritiikkiin ja toiseuteen tutustuessani torméasin
orientalismin teoriaan. Orientalismi on ldnsimaisten tapa nihda itdmaat tietynlaisena, yleistettyna
ajatusluomuksena, joka on syntynyt, kun itdmaita tutkittiin lansimaisten toimesta 1800-luvulla.
Maailma oli tuolloin eurooppakeskeinen imperiumeineen. Tutkijoiden lisdksi eurooppalaiset
seikkailijat matkustivat eksoottiseen itdén oppimaan mystisestd kulttuurista ja sen ilmidistd, kuten
joogasta. Matkoista mystiseen itddn kerrottiin kotikulttuurille matkakertomusten muodossa

himméstellen, ihastellen ja nuhdellen téti erilaisuutta.

Téstd voisi ajatella, ettd ajat ovat muuttuneet paljon tuosta, silld yhteiskuntatieteet ja sosiologia ovat
kehittyneet pitkille ndistd ennakkoluuloista ja fantasioista. Hall (1992, s. 314) kuitenkin toteaa, ettd
ndin ei valttdmatta ole, silld keskustelut eivit lopu dkillisesti. Ne jatkavat etenemisti ja muuntavat
muotoaan uusissa olosuhteissa. (Hall, 1992, s. 314.) Tdm4 saikin minut kiinnostumaan, ettd voiko
tosiaan olla niin, ettd vield 2000-luvullakin tdimé ikivanha ajatusmalli vaikuttaisi lansimaisten

tapoihin ndhda ja kuvata itdmaita.



1.1 Joogamatkailu

Jooga tarkoittaa unionia tai yhdistimistd: kehon, mielen ja hengen yhdistdmistd, yhteyttd muihin ja
yhteyttd maahan (Lehto ym., 2006; Ponder & Holladay, 2013). Jooga liittyy itsensa tutkiskeluun ja
mentaalisten ja fyysisten esteiden purkamiseen oman, tdydellisen potentiaalin toteuttamiseksi
(Smith, 2007). Patanjalin joogafilosofian klassisen teoksen Yoga Sutras mukaan jooga on
kokonaisvaltainen eldméntapa, joka sisidltdd muun muassa erilaisia eettisid harjoitteita, moraalisia
rajoitteita ja hengityksen ja kehon harjoituksia (Kassila 2015; Patanjali & Woods, 2003). Joogalla
on pitkd ja moninainen historia pohjautuen hinduismiin ja Intian kulttuureihin. Modernilla joogalla
tarkoitetaan joogatyylejd, jotka ovat syntyneet idén ja lannen kulttuurien kohdatessa 1800-luvun

puolivélissé. (De Michelis, 2004.)

Kelly ja Smith (2006, s. 17) méadrittavit joogamatkailun seuraavasti: Matkailu, joka keskittyy
kehon, mielen ja sielun kokonaisuuteen, mutta ei ole uskonnollista. Joogan harjoittamiseen kuuluu
fyysisten asanoiden harjoittelu, meditaatio ja hengitystekniikat, joita kiytetddn kehon
vahvistamiseksi, mielen rauhoittamiseksi ja lopulta johtamiseksi henkiseen valaistumiseen.
Joogamatkailulla on hyvinvointimatkailuun ndhden samantyyppiset matkailijoiden demografiat
motivaatioiden ja sosiaalisten arvojen perusteella, jotka korostavat yksilon elamidnlaadun
parantamista ja vaatii melko aktiivista osallistumista hyvinvointia parantaviin aktiviteetteihin loman
aikana (Weiler & Hall, 1992). Joogamatkailu ndhddénkin usein hyvinvointimatkailun alamuotona.
Hyvinvointimatkailu (wellness tourism) voidaan yksinkertaisesti tiivistdd niin, ettd ihmiset
matkustavat asuinpaikastaan kohteeseen pddmotiivinaan parantaa terveyttdin (Miiller & Kaufmann,

2001).

Useat tutkimukset (Ali-Knight & Ensor, 2017; Lehto ym., 2006; McCartney, 2016) toteavat
joogaturistien olevan enimmaékseen keski-ikdisid naisia, joilla on korkea koulutus, korkea tulotaso ja
jotka matkailevat melko paljon. Joogamatkan kohteena suositaan 1dmpimid, aurinkoisia ja
trooppisia kohteita. (Lehto ym., 2006, s. 30.) Yksi ensimmadisistd tutkimuksista joogamatkailun ja -
matkailijoiden médrittelemiseen ja motivaatioiden tunnistamiseen on Lehdon ym. (2006)
haastattelu- ja kyselytutkimus. Joogamatkailijoiden matkailumotiivina voidaan ndhda nelja
elementtid, jotka ovat henkisyyden etsiminen, henkisen hyvinvoinnin parantaminen, fyysisen
kunnon parantaminen ja negatiivisten tunteiden kontrollointi. (Lehto ym., 2006.) Hyvinvointi- ja

joogamatkailun motivaatioita on sittemmin tutkittu muun muassa erilaisten haastattelujen,
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kyselyiden, joogaretriitille osallistujien havainnoinnin avulla (Chen, Prebensen & Huan, 2008;
Kelly, 2012; Smith & Kelly, 2006). Smith ja Kelly (2006) listaavat motiiviksi myds sen, miten
nykydén kiireinen eldméntapa ja vieraantuminen luonnosta luo tarpeen paista rauhoittumaan ja

kuuntelemaan kehoaan ja mieltdén.

Henkinen matkailu ja transformatiivinen matkailu on my6s mainittu useasti joogamatkailua
méidrittdvand yldkategoriana (Mansfeld & Mclntosh, 2009; McCartney, 2020; Ponder & Holladay,
2013). Spirituaalisuudella tai henkisyydelld tarkoitetaan ihmisen ideaa rauhasta, uskomuksista
elamin tarkoituksesta, yhteydestd muihin ja eldmén eldmisesti niin kuin on tarkoitettu. Silla
pyritddn kohti rakkautta ja vapautta karsimyksestd. (Aggarwal, Guglani, & Goel, 2008.) Mansfeld ja

Mclntosh (2009) méérittelevitkin joogan spirituaaliseksi matkailuksi.

Joogamatkailu ndhdédédn usein ldnsimaisten, enimmékseen naisten matkailuna Kaakkois-Aasian
alueille tai muualle terapeuttisiin, luonnollisiin maisemiin poissa arjesta ja motiivina parantaa
kokonaisvaltaista hyvinvointia (Lehto, ym., 2006). Joogamatkailun kritiikki kohdistuukin
joogamatkailun nykyisiin tarkoitusperiin hyvinvoinnin parantamisena fyysisesti kuin
kokonaisvaltaisestikin (Putria & Sutarya, 2018), vaikka jooga on alun perin henkinen harjoitus.
Putrian ja Sutaryan (2018) teologinen kritiikki argumentoi, ettd 14nsimaisten harjoittama jooga
Balilla ei ole joogaa, silld se perustuu ldhinnd hyvinvointiin ja fyysiseen joogaan, kun taas jooga on
oikeasti henkinen harjoitus ja pyrkimys kohti meditaatiosta seuraavaa korkeinta tilaa, itseoivallusta
eli samadhia. Hinen mukaansa tdminkaltaista joogamatkailua voidaankin joogan sijaan kutsua
asanaharjoitteluksi tiettyja tarkoituksia varten. (Putria & Sutarya, 2018.) My6s Bowersin ja Cheerin
(2017) tutkimus kyseenalaistaa nykyistd joogamatkailua, silld se on muuttumassa yha
tuotteistetummaksi ja siirtyméssd kauemmaksi joogan alkuperdisistd henkisistd arvoista. McCartney
viittdd, ettd globaali jooga toimii ylipdétdédn usein vélineend torjumaan negatiivisia mielikuvia ja
siksi hyvinvointi- ja joogamarkkinoinnissa vallitsevat narratiivit ovat usein romanttisia, kevyesti
anarkistisia, ympdriston huomioonottavia, utopistisesti idealisoituja seké postnationalistisia.

(McCartney, 2020.)

Joogamatkailun tarkoitusperien seké tuotteistumisen kritiikin lisdksi on myds kritisoitu sen luomaa
toiseuden diskurssia ldnnen ja idén vélille (Maddox, 2015). Astangajoogan autenttisuutta Intian
Mysoressa tutkinut Maddox (2015) toteaa, ettd lansimaisten joogien matkustaminen Intiaan
autenttisemman astangajoogaharjoittelun toivossa johtaa toiseuden ajatteluun idén ja lannen valilla.

Joogit haluavat matkakokemuksen, joka vastaa heiddn méaritelmaénsa 'todellisesta’ Intiasta; kapeaa
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kisitystd, jossa ei ole ldnsimaista estetiikkaa, eikd nykyteknologiaa, jossa paikalliset intialaiset
etsivit rauhallisia suhteita turisteihin. Tdméan diskurssin mukaan Intia on jotain outoa ja eksoottista.
Siind jitetdén huomiotta Intian modernistuminen seka joogan evoluutio ja jatkuva muuntuminen.
Hén ehdottaakin, ettd astangajooga voitaisiin ndhdd ennemminkin kulttuurisena arvona, joka on
jatkuvassa muutoksessa sosiaalisten prosessien kautta, sen sijaan ettd se olisi jotain kiintedi ja

paikkaan sidottua. (Maddox, 2015.)

Suurin osa joogamatkailun tutkimuksista on laadullisia ja keskittyy ldnsimaisiin matkailijoihin.
Tutkimuksissa on hyodynnetty haastatteluja ja havainnointia retriittikeskuksissa, mutta esimerkiksi
pidempiaikaisesti matkustavien joogien kokemuksia tai ndkemyksia ei ole juurikaan tarkasteltu
(vrt.; Ali-Knight & Ensor, 2017). Tdma voisi tuoda syvempad ymmarrystd joogamatkailusta kuin
joogaretriittildisten haastattelu, jotka saattavat olla ensimmaéisté kertaa joogaretriitilla.
Pidempiaikaisen joogamatkatutkimuksen tarpeen mainitsevat muun muassa my0s Lehto ym. (2006,
s. 34), Fu, Tanyatanaboon ja Lehto (2015, s. 91) seka Dillette, Douglas ja Andrzejewski (2019, s.
38). Keskitynkin tutkielmassani pidempiaikaisesti matkailevan joogin matkakertomuksiin seké ylla
mainittuun kritiikkiin idén ja lannen vilille muodostuneeseen toiseuden diskurssiin. Téstd idédn ja
lannen vilisestd, toiseuttavasta diskurssista kdytetdankin nimitysta orientalismi (Said, 1979/2011, s.

146).

1.2 Orientalismi: liinnen representaatiot itAmaista

Orientalismin klassikkoteoksessa Said (1979) esittelee orientalismin ldnsimaisten tapana ymmartiaa
itdmaista: orientalismi on sosiaalinen konstruktio, joka edelleen vaikuttaa sithen, miten lansimaat
ndkevit itdmaat ja millaisia representaatioita itdmaista luodaan. Representaation nykymerkitykseksi
on ehdotettu verbid “edustaa”, eli englanniksi ”stand for”, joka viittaa jonkin toisen puolesta
olemiseen. Suomen kielessd ilmaisut “mielikuva” ja “kielikuva” ovat 1dhelld representaation
perinteistd merkitystd. (Knuuttila & Lehtinen, 2010, s. 10—13.) Orientalismi on ikédén kuin filtteri,
jonka lapi ldnsimaat ndkevit itdmaat tietynlaisena, tiettyjd piirteitd omaavana kokonaisuutena, johon
on usein yhdistetty sanat eksoottinen, salaperdinen, muuttumaton ja pysyvé (Said, 1979/2011, s.

56). Tdminkaltainen asetelma itdmaista tietynlaisena kokonaisuutena on jo maantieteellisen
rajauksensa vuoksi tavattoman kunnianhimoista, silla siihen sisiltyy puoli maailmaa. (Said,

1979/2011, s. 13-56.)



Orientalismi perustuu sosiaaliseen konstruktionismiin. Se pohjautuu ontologisesti ja
epistemologisesti ajatukseen, ettd maailma koostuu kahdesta epitasa-arvoisesta puolikkaasta, jossa
keskitytdédn tdmin kahtiajaon mukaan erotteluun, lansimaisiin intresseihin ja niiden tarkentamiseen
(Said, 1979/2011, s. 23). Olennaista on ymmartda, ettd orientalismi on sosiaalinen konstruktio.
Taman konstruktion mukaan itdmaat ovat sitd, mitd ldnsi osaa puhua niiden puolesta
representaatioissaan ilman etté itdmailla olisi omaa 44ntd. Diskurssi on merkki
eurooppalaisatlanttisesta vallasta (Said, 1979/2011, s. 17), jossa indoeurooppalaiset toimivat aina
normina ja itdmaisen vertailukohteena (Said, 1979/2011, s. 146). Orientalismin olemassaolo on
riippuvaisempi ldnnestd kuin iddsté, silld lannen representaation tekniikat tekevit diskursseista
nikyvén ja selvin. Said (1979/2011, s. 31) viittda jopa, ettd orientalisti ei ole kiinnostunut

itdmaista, paitsi siind mielessd, ettd se on ensimmadiinen liikuttaja sille, mitd hdn sanoo.

Orientalismilla on erityisasema eurooppalaisessa ja lansimaisessa kokemusmaailmassa. Siitd on
kirjoitettu monessa tekstilajissa aina kaunokirjallisuudesta poliittisiin katsauksiin, matkakirjoihin ja
filosofisiin tutkimuksiin (Said, 1979/2011, s. 33). Oleellista oli tuottaa eurooppalainen
representaatio lukijoille itdmaista. Said kutsuukin tdtd (1979/2011, s. 23) geopoliittisen tietoisuuden
levittimisend esteettisiin, humanistisiin, sosiaalisiin ja taloudellisiin teksteihin. N&illd
tutkimusloydoilld, kielitieteellisilld rakennelmilla, maisemakuvauksilla ja sosiologisilla kuvauksilla
ylldpidetddn orientalismin diskurssia. Teksteissa orientalismi onkin dynaamista vaihtoa yksittdisten

kirjoittajien ja tekstien sekd laajojen poliittisten intressien vélilla.

Tutkimuksessani sovellan orientalismin diskurssia joogamatkakertomusten analysointiin. Kerridgen
(1999) mukaan matkakertomukset juontavat kolonialistiselta ajalta, jolloin tarinoita vieraasta
kulttuurista kerrottiin omaan kulttuuriin kuuluville. Tadma sisélsi rivien vélissa oletuksen, etta
eurooppalaiset matkakirjailijat ja ndin myds samaan kulttuuriin kuuluva kohdeyleiso olisivat
jotenkin “kehittyneempéddn kulttuuriin” kuuluvia (Kerridge, 1999). Edelleen joogamatkailu Intiaan,
joka tapahtuu perinteisesti lansimaistuneista maista, aiheuttaa ldnsimaisen ja itdmaisen vilisen
toiseuden diskurssin (Maddox, 2015). Nam4 ldnsimaisten matkakertomukset ovat representaatioita

idastd, eli millaisia uudelleen tuotettuja ldsnédoloja kirjoittajat ovat tuottaneet.

1.3 Tutkimuskohde ja -kysymykset



Tutkimuskohteenani ovat orientalismin representaatiot joogamatkakertomuksessa. Tutkin niita
narratiivisen analyysin keinoin. Tutkimuksen yleisend tavoitteena on avata lannen tapoja
representoida itdmaita. Padtutkimuskysymykseni on, ettd Miten orientalismi ilmenee ldnsimaisen
joogamatkailijan matkakertomuksessa. Paédtutkimuskysymykseni olettamus orientalismin
ilmenemisesti ldnsimaisten kirjoituksissa perustuu Saidin (1979/2011, s. 30) véitteeseen, ettd
jokaisen orientista eli itdmaista kirjoittavan on sijoitettava itsensé vasten orienttia, silld hian
representoi itdmaita. Kirjoittajalla on aina joitain ennakkokésityksid ja tietdmysté itdmaista, kun hdn

alkaa kirjoittaa aiheesta.

Olen jakanut paitutkimuskysymyksen osatutkimuskysymyksiin. Ensimmaéinen keskittyy
orientalismiin: Miten orientalismi voi representoitua kertomuksissa? Kolme seuraavaa puolestaan
hakee vastauksia aineistoni analyysin pohjalta. Miten kertoja asemoituu joogamatkakertomuksessa?
Miten orientalismi representoituu joogamatkakertomusten kerronnan tavoissa? Millaisina iddn ja

lannen joogat esitetddn joogamatkailijoiden matkakertomuksissa?

1.4 Metodologia

Koska tutkimukseni metodologinen 1dhtokohta on laadullinen ja tulkinnallinen, tutkimuksen
paradigma on konstruktivismin alamuoto, sosiaalinen konstruktionismi. Konstruktivismin mukaan
ei ole olemassa valmiita totuuksia ja tietoa ithmisisté riippumatta, vaan ndméa ovat ihmisten
tuottamia. My0s suuremmat sosiaaliset kokonaisuudet, kuten ilmidt ja kulttuurit ovat sosiaalisesti ja
kulttuurisesti tuotettuja ja rakennettuja. (Konstruktivismi, 2015a; Saaranen-Kauppinen &
Puusniekka, 2006.) Epistemologisesti konstruktionismi kyseenalaistaa olemassa olevat, itsestdan

selvinidkin ndyttaytyvét rakenteet.

Aineistonani toimii joogamatkakirjailijan teos, joka kertoo joogasta ja Intiasta. Makeldn (1998, s.
47-48) mukaan on tirkeéd4 valita aineisto niin, ettd se on merkittdva, kulttuuriselta paikaltaan
relevantti ja varmistettava, ettd ainestoa on riittdvésti ja kattavasti. Tutkimuskohteeseeni merkittava
aineisto on joogamatkailija-kirjailija Satu Rommin joogamatkakirja, silld se on genreltddn
tyypillinen joogamatkakertomus. Satu Rommi on toimittaja ja astangajoogaopettaja, ja hdn on
asunut yli kolme vuotta Intian Mysoressa opiskelemassa joogaa, intialaista filosofiaa ja
pyorittiméssa lansimaisille joogaopiskelijoille suunnattua majatalokahvilaa (Satu Rommi, 2019).

Hin on kirjoittanut useampia matkakirjoja ja -kertomuksia. Kulttuuriselta ja yhteiskunnalliselta
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asemaltaan Rommi on Intiassa asunut ja joogasta kiinnostunut ldnsimainen. Témén kerronnallisen,

laadullisen aineiston analyysimenetelménd kéytin narratiivista analyysia.

En analysoi tutkimuksessani Rommia kirjailijana, vaan hénen kirjassaan tapahtuvaa kertojan
asemoitumista ja kerrontaa. Kyseessd on kuitenkin Rommin luoma teos, jonka osalta eettisyytta
tulee ajatella kahdesta ndkokulmasta: kyseisen teoksen tekijanoikeutta, sekd miten kyseinen
tutkimus voi vaikuttaa Rommiin. Tekijanoikeudellisesti Kuulan (2011, s. 70) mukaan keskeisimmét
moraaliset oikeudet ovat respektio- ja isyysoikeus. Respektio-oikeus tarkoittaa tekijan oikeutta
vastustaa teoksen muuttamista sen kirjallista ja taiteellista arvoa loukaten. Vaikka analysoin teosta
kriittisestikin, se ei vihennd teoksen arvoa ja pyrin tydssini tunnustamaan kirjan asianmukaisilla
tavoilla. Isyysoikeus tarkoittaa hyvin tavan mukaisesti tekijan ilmoitusta, kun teos saatetaan osittain
tai kokonaan yleison saataviin. Viittaankin teokseen oikein viittauskdytdnnoin. Kaytén suoria
lainauksia tai kerron selkedsti, mik4 teksti on Rommin tuottamaa ja mikd on analyysiéni. Kirjailijan
yksityisyyteen liittyvét seikat eivét liity lainkaan tutkimukseeni, sillé analysoin kertojaa enké
kirjailijaa tai hdnen todellista henkil644n. Kertoja on agentti, joka kertoo tai harjoittaa kerronnan
tarpeita palvelevaa toimintaa (Rimmon-Kenan, 1991, s. 113). Analyysini keskittyy kerronnallisiin
seikkoihin, orientalismiin ja joogamatkakertomukseen lajityyppind, sen sijaan ettd analysoisin
esimerkiksi kirjailijan identiteettii tai diegeettistd auktoriteettia. Diegeettinen auktoriteetti viittaa
sosioekonomiseen asemaan ja sosiaaliseen identiteettiin (Herman & Vervaeck, 2005, s. §89).
Keskityn sen sijaan mimeettiseen auktoriteettiin, joka muotoutuu Hermanin ja Vervaeckin (2005, s.

89) mukaan kerronnassa.

Strukturalistinen narratologia on yksi ensimmaisisté tavoista luoda kokonaisvaltainen ndkemys
narratiivisen analyysin ndkdkulmista (Herman & Vervaeck, 2001, s. 45). Sen tavoitteena on tutkia
tekstistd kerronnan kannalta olennaisia seikkoja. Tutkinkin kerrontaa sen tason, osallisuuden ja
ominaisuuksien osalta. Orientalismin analyysissd sovellan deduktiivista narratiivien analyysia
orientalististen representaatioiden paikantamiseen ja analysoinkin tdmén perusteella niiden
esiintymistd joogamatkailun narratiiveissa. Joogan osalta pyrin luomaan kokonaiskésityksen siitd,
mité idén ja ldnnen joogista kerrotaan, eli menetelméni on induktiivinen narratiivinen analyysi.
Kerronta viittaa tarinan tuottamisprosessiin. Kertomus, tai narratiivi on vélittomasti lukijan
kéytettdvissd ja se sisdltdd sekd tarinan ettd kerronnan tavat, muodot ja vilineet, joilla juoni

rakennetaan (Herman ja Vervaeck, 2001, s. 45).

1.5 Etiikka tutkimuksessa
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Tutkimuksessani on eettisid ndkdkohtia, jotka tulee ottaa huomioon tutkimuksen teon eri vaiheissa.
Ensinnékin tutkielmani keskittyy matkailukertomuksiin Intiassa l&nsimaisesta nikokulmasta.
Lansimainen matkailu itdmaiseen kulttuuriin luo toiseuden diskurssin, jossa orientaalinen,
itdmainen on jotain vierasta, erilaista ja ehkd outoakin (Maddox, 2015). Bandyopadhyay (2009)
viittdd, ettd tdma orientalistinen nikemys ldnsimaisten matkakertomuksissa, jossa Intia kuvataan
eksoottisena ja primitiivisend on yhteydessé kolonialismiin. Téssé on tdrked olla tietoinen,
millaisia valintoja teen aineiston suhteen sekd millaista todellisuutta luon omalla tutkimuksellani
toiseuden ja orientalismin diskurssiin liittyen. Kulttuurien erilaiset eettiset normit onkin

tiedostettava ja niitd on kunnioitettava tutkimuksen teossa (Bold, 2012, s. 51-52).

Tutkimukseni on tulkinnallista, jossa luon todellisuutta omilla tulkinnoillani ja sanavalinnoillani.
Sovellan Alexandrovan (2018, s. 16—19) kolmea sdént64, joilla padsen kohti objektiivisuutta.
Ensimmaiseksi, taustaoletukset ja valinnat tdytyy selkeésti avata tutkimuksessa. Minun tulee myos
avata omaa asemaani tutkijana tutkimuskohteeseen. Harrastan itsekin joogamatkailua, olen
lansimaalainen sekd joogaopettaja, joten tdmi varmasti lisdd erilaisia arvolatauksia, jotka on syyti
avata ja tiedostaa tutkimuksessa. Koska tulen itse melko samanlaisesta kulttuuritaustasta kuin
kirjailija Satu Rommi, kuulun hénen puhuttelemaansa yleisdon, ja siksi koen ymmartévini melko
hyvin, mistd hin puhuu. Osaltaan tdimé saakin minut samaistumaan Rommin teksteihin, mutta
toisaalta my0s kyseenalaistamaan hénen jyrkén tuomitsemisensa linsimaisten joogailmioita
kohtaan. Oma kiinnostukseni ja tietimykseni aiheesta voikin vaikuttaa sithen, millaiset kohdat

aineistossa kiinnittavét erityisesti huomioni.

Alexandrovan (2018, s. 17) mukaan teorioilla voi olla eri tieteenaloilla erilaisia médritelmia.
Tutkimuksessani oleellista on, miten maérittelen orientalismin tutkimuksessani, silla se voidaan
ymmartdd muun muassa itsendisend tieteenalana tai linnen homogeenisena, yleistettynd ideana
itdmaista. Alexandrova (2008, s. 17) lisda, ettd mikali kohteeksi on valittu méadritelma, joka
poikkeaa selvisti muista madritelmistd, voi tdmé jo sindlldén luoda objektiivisuutta ja helpottaa
objektiivista médrittelyd. Kutsun teoreettista viitekehystdni nimelld orientalismin vékivaltaiset
tekstualisoinnit, joka ei sindlldén ole oma itsendinen teoriansa. Pyrinkin avaamaan nédiden
kisitteiden yhteyden luvussa kolme. Kulttuuritaustani ja subjektiiviset valintani varittavit sitd, mika
saa suuremman huomion tydssé ja mika saattaa jadda jopa huomiotta. Subjektiivisuuden osalta
Alexandrovan (2018, s. 17—18) mukaan on tirkedd konsultoida relevantteja tahoja. Tama tarkoittaa

tutkimuksessani olennaisten 1dhteiden kdyttod ja avoimuutta rakentavalle kritiikille.
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Kokonaisuudessaan pyrin noudattamaan hyvaai tieteellistd kaytintdd miké tarkoittaa muun muassa
rehellisyyttd, tarkkuutta ja huolellisuutta toimintatavoissani (Kuula, 2011, s. 34-35). My0s
aineistoni tekijdnoikeudellisia seikkoja ja kirjailijan yksityisyyttd tulee kunnioittaa, joista kerroin

tarkemmin ylld aineistoa esitellessa.

1.1 Tutkielman kulku

Seuraavassa luvussa késittelen joogamatkailun aiempaa tutkimusta. Tamaén jilkeen avaan tutkielmani
teoreettista viitekehystd, jota kutsun nimelld orientalismin vikivaltaiset tekstualisoinnit. Teorian
yhteydessé selkeytin myos tarkemmin tutkimusasetelmani. Aineisto- ja menetelméluku sisaltaa
aineiston, analyysimenetelmaéni eli narratiivisen analyysin sekd tarkemman kuvauksen
analyysiprosessista. Menetelméluvusta 10ytyy myds tutkielman ontologiset ja aksiologiset 1dhtokohdat.
Seuraavissa kolmessa pdédluvussa kdyn lapi keskeiset tutkimustulokseni ja niiden perustelut. Lopuksi
vedén yhteen tutkimukseni tulokset ja arvioin niitd suhteessa tutkimuksen 1dhtokohtiin sekd pohdin

tutkimuksen soveltamismahdollisuuksia ja jatkotutkimusaiheita sen pohjalta.
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2. JOOGAMATKAILU

Jooga tarkoittaa unionia tai yhdistdmisté: kehon, mielen ja hengen yhdistamisté, yhteyttd muihin ja
yhteyttd maahan (Lehto, Brown, Chen & Morrison, 2006; Ponder & Holladay, 2013). Jooga liittyy
itsensa tutkiskeluun ja mentaalisten ja fyysisten esteiden purkamiseen oman, tdydellisen
potentiaalin toteuttamiseksi. (Smith, 2007.) Patanjalin klassisen tekstin mukaan jooga on
kokonaisvaltainen eldméntapa, joka sisdltdd muun muassa erilaisia eettisid harjoitteita, moraalisia
rajoitteita ja hengityksen ja kehon harjoituksia (Kassila 2015; Patanjali & Woods, 2003). Jooga
juontuu Intian kulttuurista ja hinduismista ja modernilla joogalla tarkoitetaan joogatyyleji, jotka

ovat syntyneet idin ja lannen kulttuurien kohdatessa 1800-luvun puolivilissd. (De Michelis, 2014.)

WTO (World Tourism Organization) mééritteli vuonna 1985 joogamatkailun kuuluvan sosiaaliseen
ja urheilumatkailuun, mutta nykyéén tdmaé jokseenkin uusi ilmi6 joogamatkailu ndhdédan
ennemminkin hyvinvointimatkailun alamuotona (Lehto, ym., 2006, s. 28). Hyvinvointimatkailu on
maailmanlaajuisesti kasvava matkailutrendi (Voigt & Pforr, 2014) ja kiinnostus joogaan etenkin
lansimaisessa kulttuurissa on kasvussa (Van Dam ym., 2018). Kerronkin aluksi joogamatkailusta
hyvinvointimatkailun alamuotona. Kuitenkin joogamatkailu on luokiteltu muullakin tavoin, kuten
henkisen matkailun, retriittimatkailun tai transformatiivisen matkailun alamuotona. Avaankin niita
eri ndkdkulmia joogamatkailuun seki esittelen, mitd menetelmié joogamatkailun tutkimuksessa on
enimmaékseen kdytetty. Avaan my0s joogamatkailun motiiveja ja demografiaa, joita on tutkittu
melko paljon. Lopuksi esittelen myds joogamatkailun kritiikkid sekd pohdin, mité ei ole vield

tutkittu joogamatkailun osalta.

2.1 Joogamatkailu hyvinvointimatkailuna

Joogamatkailu ndhdddn usein terveysmatkailun ja hyvinvointimatkailun alamuotona (Smith &
Puczké, 2009, s. 77). Ensimmaéinen hyvinvoinnin mééritelmé on jo vuodelta 1959, kun Halbert
Dunn médritteli sen olevan erityinen, kokonaisvaltaisen hyvinvoinnin késittiva terveydentila. Sen
mukaan ithminen koostuu kehosta, hengesté ja mielestd (Dunn, 1959, Lehdon ym. mukaan, 2006, s.

25). Hyvinvointimatkailun kattoterminé voidaan nidhdé terveysmatkailu (health tourism).

Terveysmatkailu sisdltdd niin hyvinvointimatkailun kuin lddketieteellisemmaén terveysmatkailun,
jossa tavoitellaan sairauden tai terveydentilan parantamista. (Miiller & Kaufmann, 2001.)

Terveysmatkailu siséltdd esimerkiksi matkustamisen ulkomaille edullisemman terveydenhuollon ja
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operaatioiden pariin (Kelly, 2012). Hyvinvointimatkailu puolestaan keskittyy hyvin olon
parantamiseen ja ylldpitoon eikd sairauksien parantamiseen. Englanninkielisid termejd wellbeing
sekd wellness kéytetddn molempia, kun puhutaan hyvinvointimatkailusta. (Miiller & Kaufmann,

2001.)

Hyvinvointimatkailu (wellness tourism) voidaan yksinkertaisesti tiivistdd niin, ettd ihmiset
matkustavat asuinpaikastaan kohteeseen paédmotiivinaan parantaa terveyttddn (Miiller & Kaufmann,
2001). Voigt, Brown ja Howat (2011, s. 17) lisddvit mééritelméén vield sen, ettd matkailija yopyy
vihintddn yhden yon paikassa, joka on erityisesti suunniteltu ihmisten psyykkisen, fyysisen sekd
sosiaalisen tai spirituaalisen hyvinvoinnin parantamiseen. Hyvinvointimatkailuun lukeutuukin
joogamatkailun liséksi kylpyldmatkailu, jonka hyvinvointia parantavista vaikutuksia Mel
Zuckerman on kuvaillut jo 1980-luvun alussa. Zuckermanin mukaan hauskanpidon, urheilun,
terveellisen ruokavalion, rentouttavien hoitojen ja stressinhoitokeinojen yhdistyminen takaa
loistavat mahdollisuudet hyvinvoinnin parantamiseen. (Verschuren, 2004, Lehdon ym., 2006, s. 28
mukaan). Hyvinvointimatkailun motiiveja ovat muun muassa hemmottelu, henkinen ja fyysinen
hyvinvointi, arjesta irtautuminen ja rentoutuminen (Voigt, Brown & Howat, 2011). Motiivit voivat
kuitenkin olla erilaisia riippuen matkailijan taustoista, kuten kulttuurista, elaméntavoista,
sukupuolesta ja idstd (Smith & Puczko, 2009). Eniten hyvinvointimatkailijoita 16ytyy Euroopasta
(etenkin saksankielisiltd alueilta sekd Vilimeren alueelta), Pohjois-Amerikasta sekd Kaakkois-

Aasiasta (Csirmaz & Pet6n, 2015).

Joogamatkailu ndhdédédn usein hyvinvointimatkailun alamuotona sen samantyyppisten matkailijoiden
demografioiden, motivaatioiden ja sosiaalisten arvojen perusteella, jotka korostavat yksilon
eldmédnlaadun parantamista ja vaatii melko aktiivista osallistumista hyvinvointia parantaviin
aktiviteetteihin loman aikana (Weiler & Hall, 1992). Jooga- ja kylpyldmakailut voivat myds
kohdata matkustusmotiiviensa kohdalla, silld joogamatkailua voi tapahtua myos kylpyloissa ja
muissa kylpyldpalveluitakin tarjoavilla resorteilla (Lehto, ym, 2006.) Miten joogamatkailu sitten
eroaa hyvinvointimatkailusta? Seuraavassa luvussa avaan tarkemmin joogamatkailun erityispiirteitd

ja madritelmia.

2.2 Joogamatkailu kokonaisvaltaisena matkailuna ja retriittimatkailuna

Kelly ja Smith (2006, s. 17) méérittavit joogamatkailun seuraavasti: Matkailu, joka keskittyy

kehon, mielen ja sielun kokonaisuuteen, mutta ei ole uskonnollista. Joogan harjoittamiseen kuuluu
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fyysisten asanoiden harjoittelu, meditaatio ja hengitystekniikat, joita kdytetddn kehon
vahvistamiseksi, mielen rauhoittamiseksi ja lopulta johtamiseksi henkiseen valaistumiseen.
Miillerin ja Kaufmannin (2001) miéritelméasti poiketen Kelly ja Smith (2006) méirittelevét niin
hyvinvointimatkailun kuin joogamatkailunkin ylamuodoksi vield kokonaisvaltaisen matkailun

(holistic tourism).

Kokonaisvaltainen matkailu keskittyy itsen kehittimiseen, muutokseen ja siihen, ettd ihminen
ymmartiisi paremmin itsedén, sen sijaan ettd keskityttéisiin ulkoisiin seikkoihin. Kokonaisvaltaiset
matkailijat eivét olekaan niin kiinnostuneita ulkoisista seikoista matkailussa, vaan he pyrkivét
16ytdmain vastauksia eldméénsa liittyviin ongelmiinsa, jotka tavanomainen turisti mielelldén jattaa
taakseen loman ajaksi. Holistiset turistit ovat usein kiinnostuneempia todellisen itsensi
16ytdmisestd, sen sijaan, ettd harjoittaisivat massaturisteille tyypillistd liminaalista, hedonistista
kayttdytymistd. Matkailun ja arkieldmén ilmeisen erilaistumisen vuoksi ei ole ylléttavaa, ettéd turistit
kayttavit yha enemmain turismia keinona parantaa kotielaméénsa sen sijaan, ettd vain pakenevat sitd
(McCabe 2002). Vaikkakin matkalla keskitytdin sisdiseen matkaan, on sisdisen matkan
mahdollistavalla sijainnilla merkitysti. Ei voi olla sattumaa, ettd monet retriitit sijaitsevat
esteettisesti miellyttdvassd, ympéristoystivillisessd ja kulttuurisesti rikkaassa ympéristossé. (Kelly

& Smith, 2006.)

Joogamatkailu sijoittuukin usein luonnon helmassa oleviin retriittikeskuksiin. Retriitti (retreat)
juontaa juurensa englannin kielen sanoista respite (=lepotauko), refuge (=turvapaikka) ja rest
(=lepo). Retriitit voidaan mééritelld hiljaisen pohdinnan ja nuorentumisen paikkana,
mahdollisuutena palauttaa hyvéi terveys ja / tai se voi tarkoittaa henkisen uudelleenarvioinnin ja
uudistumisen aikaa joko yksin, hiljaisuudessa tai ryhmissa (Kelly, 2012). Retriiteilld on
majoituksen liséksi jarjestetty hyvinvointia tukevia aktiviteetteja, kuten jooga- ja meditaatiotunteja
seka hoitoja (Kelly, 2010, s. 109.), joten se voidaan mééritelld majoituspaikaksi, joka tarjoaa
suurimman osan tai kaikki mukavuudet vieraan vierailun aikana seka péadsyn virkistys- ja vapaa-

ajan tiloihin (Brey, 2011, s. 287).

Smith ja Puczkdé (2009, s. 199) toteaa myos ruokavalion retriitillé olevan sellainen, ettd se parantaa
kehon, mielen ja sielun hyvinvointia. Useimmiten joogaretriiteilld tarjoiltava ruoka onkin
kasvisruokaa tai kokonaan vegaania, joka perustuu terveyden lisdksi myos joogan arvoihin eli
Patanjalin jooga sutriin (Patafijali & Woods, 2003). Jooga on alun perin méiritelty Patanjalin

kirjoittaman joogafilosofian klassisen teoksen Yoga Sutras mukaan kokonaisvaltaiseksi
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elamintavaksi, joka siséltdd muun muassa erilaisia eettisid harjoitteita, moraalisia rajoitteita ja

hengityksen ja kehon harjoituksia (Kassila 2015; Patafijali & Woods, 2003).

Joogaretriittikeskukset sijoittuvat usein upeisiin, luonnonldheisiin maisemiin, kuten meren tai
vuoriston vélittomaén ldheisyyteen (Kelly & Smith, 2006). Gesler esitteli jo vuonna 1993 kisitteen
terapeuttinen maisema, joka viittaa epétavallisiin paikkoihin, joilla on vakiintunut maine
parantavana paikkana niin fyysisesti, psyykkisesti kuin spirituaalisestikin. Thmiset matkustavat
ndihin pitkdnkin matkan pdistd [6ytdimain parannusta. Ndissa fyysinen ja rakennettu ympéristo,
sosiaaliset olosuhteet ja ihmisen havainnot yhdistyvit tuottamaan paranemista edistdvén ilmapiirin

(Gesler, 1996, s. 96).

2.3 Joogamatkailu spirituaalisena ja transformatiivisena matkailuna

Joogamatkailusta puhutaan usein myos sisdisend matkana (inner journey) pelkian ulkoisen,
konkreettisen matkustamisen sijaan. Uudemmissa tutkimuksissa on tutkittu yhda enemmén joogan
spirituaalisuutta seké sen transformatiivisia vaikutuksia ihmisessa. Spirituaalisuudella tai
henkisyydelld tarkoitetaan ihmisen ideaa rauhasta, uskomuksista eldmén tarkoituksesta, yhteydesta
muihin ja eldmén eldmisestd niin kuin on tarkoitettu. Silld pyritdin kohti rakkautta ja vapautta
karsimyksestd. (Aggarwal, Guglani, & Goel, 2008.) Mansfeld ja McIntosh (2009) maarittelevatkin

joogan spirituaaliseksi matkailuksi.

Esimerkkeja laadullisista tutkimuksista joogamatkailusta hengellisend matkailuna on Bonen (2013)
sekd Aggarwalin,Guglanin ja Goelin (2008) tutkimukset. Bonen (2013) laadullinen etnografinen
tapaustutkimus pyrkii selvittiméén, miksi ihmiset osallistuvat hengellisille retriiteille ja mité he
saavat ndistd kokemuksista. Tarkeiksi tekijoiksi nousivat yhteisollisyys, pakeneminen arjesta,
terapeuttiset maisemat sekd hengellisyys (Bone, 2013). Aggarwalin, Guglanin ja Goelin (2008)
Rishikesissd toteutettu haastattelututkimus toteaa, ettd henkisyys joogamatkailussa liittyy enemmin
matkailijoiden kokemukseen kuin sisdiseen motivaatioon pyrkiéd kohti henkisyyttd. Heiddn
mukaansa ulkomaiset turistit eivit etsi luksusta Rishikesisté, vaan vaikeitakin matkoja

saavuttaakseen jumalallisen pddméérin tai yksinkertaisen eldmén ja tekniikan.

2000-luvun joogamatkailu on saanut paljon vaikutteita pyhiinvaellusparadigmasta, joka on ollut
tarked osa Eteld-Aasian uskontoja jo pitkdan (McCartney, 2020; Singh, 2013). Matkailu Intiaan

itsed etsimddn ei myOskiin ole uusi ilmid, silld 1960—70-luvulla Intiasta tuli suosittu kohde hippien
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keskuudessa (Alderson 1971; Korpela, 2010; Odzer, 1995). Lansimaisten autenttisuuden etsimista
Intiassa tutkinut Korpela (2010) toteaa, ettd lansimaisia kiinnostaa iddn eksoottinen ja mystinen

toiseus ja joka vuosi 200-300 ldnsimaista oleskelee Intian Varanasissa.

Matkailun ja kehollisuuden nédkokulmasta McCartney (2020) tutkii, onko pyhiinvaellusmatkoja
kyse fyysisestd matkustamisesta vai myos metafyysisestd matkustamisesta. Hinen mukaansa kaikki
pyhiinvaellukset eivit ole henkisid, eivitkd ne vélttimattd vaadi myOskédédn fyysistd matkustamista.
Joogamatkailun harrastajia tuntuu kuitenkin kiinnostavan enemmaén fyysinen matkustaminen ja
joogaaminen, kuin pelkké pohdiskelu ja joogan henkisyys. McCartney viittda, ettd globaali jooga
toimii ylipddtdin usein vilineeni torjumaan negatiivisia mielikuvia ja siksi hyvinvointi- ja
joogamarkkinoinnissa vallitsevat narratiivit ovat usein romanttisia, kevyesti anarkistisia, ympariston

huomioonottavia, utopistisesti idealisoituja sekd postnationalistisia. (McCartney, 2020.)

Spirituaalisuuden lisdksi on tutkittu joogamatkailun transformatiivisia vaikutuksia ihmisessd. Tati
on tutkinut muun muassa Ponder ja Holladay (2013) seké Dillette, Douglas ja Andrzahewski
(2019). Dillette, Douglas ja Andrzahewski tutkivat joogamatkailun transformatiivista kokemusta
positiivisen psykologian ja serious leisure -teorian kautta. He hyddynsiviat Hyvinvoinnin PERMA-
mallia, jossa tutkittiin teemahaastattelun avulla transformatiivista kokemusta, ja 10ysivétkin, ettd
joogamatkailu luo mahdollisuuden kokea positiivisen psykologian hyvinvointia ja joogamatkailu
voi muuttaa osallistujien eldmédd pysyvdsti tai véliaikaisesti (Dillette, ym., 2019). Joogan
hengellisyyttd ja transformatiivisuutta on liséksi tutkittu monilla eri Kaakkois-Aasian
joogaretriiteilld erilaisin laadullisin menetelmin, kuten etnografian ja haastattelujen avulla

(Aggrawal, ym., 2008; Bowers & Cheer, 2017).

2.4 Joogamatkailun demografiset ja motivaatiotekijit

Useat tutkimukset (Ali-Knight & Ensor, 2017; Lehto ym., 2006; McCartney, 2016) toteavat
joogaturistien olevan enimmakseen keski-ikdisid naisia, joilla on korkea koulutus, korkea tulotaso ja
jotka matkailevat melko paljon. Joogamatkan kohteena suositaan ldmpimid, aurinkoisia ja

trooppisia kohteita. (Lehto ym., 2006, s. 30.) Mika sitten motivoi heitd joogamatkailun pariin?

Motivaation ajatellaan olevan jonkinlainen sisdinen pyrkimys, joka ajaa tekemééin asioita jonkin
saavuttamiseksi (Ryan & Deci, 2000, s. 54). Se médrittdd miksi ihmiset péattivit tehda jotain,

kuinka kauan he ovat valmiita yllapitiméén toimintaa ja kuinka ahkerasti he aikovat harjoittaa siti
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(Dornyeti, 2001, s. 8). Hyvinvointimatkailu muodostaa pohjan joogamatkailulle ja
hyvinvointimatkailijoita motivoi kokonaisvaltaisen terveyden ja hyvinvoinnin parantaminen,
stressin lievitys, ikddntymisen hidastaminen, painonpudotus ja luonnonmukaisiin hyvinvointia
parantaviin hoitoihin osallistuminen (Kelly,2012 ; Lehto, ym.,2006) Chen, Prebensenin ja Huanin
(2008) tutkimuksessa hyvinvointimatkailun tdrkeimmiksi motivaatiotekijoiksi nousi rentoutuminen,
useampien aktiviteettien harjoittaminen, virkistystoiminta ja luonnon kokeminen. Motivaatio
hyvinvointimatkailuun voi osittain johtua myos kaupunkien saastuneisuuden, huonon ruokavalion

ja epdterveellisten ja stressaavien eliméntapojen lisdédntymisestd (Kaspar, 1990; Lehto ym. 2006).

Silld joogamatkailu on melko uusi ilmid, on joogamatkailun tutkimus keskittynyt paljolti
joogamatkailijoiden motivaatioiden tutkimiseen. Yksi ensimmaéisistd tutkimuksista joogamatkailun
ja -matkailijoiden médrittelemiseen ja motivaatioiden tunnistamiseen on Lehdon ym. (2006)
eksploratiivinen haastattelu- ja kyselytutkimus. Joogamatkailijoiden matkailumotiivina voidaan
néhdd nelja elementtid, jotka ovat henkisyyden etsiminen, henkisen hyvinvoinnin parantaminen,
fyysisen kunnon parantaminen ja negatiivisten tunteiden kontrollointi. (Lehto ym., 2006.)
Hyvinvointi- ja joogamatkailun motivaatioita on sittemmin tutkittu muun muassa erilaisten
haastattelujen, kyselyiden, joogaretriitille osallistujien havainnoinnin avulla (Chen, Prebensen &
Huan, 2008; Kelly, 2012; Smith & Kelly, 2006). Smith ja Kelly (2006) listaa motiiviksi myos sen,
miten nykyéén kiireinen eldméntapa ja vieraantuminen luonnosta luo tarpeen paéstd rauhoittumaan

ja kuuntelemaan kehoaan ja mieltdén.

2.5 Joogamatkailun kritiikki

Joogamatkailua on myds kritisoitu. Putrian ja Sutaryan (2018) teologinen kritiikki argumentoi, etti
lansimaisten harjoittama jooga Balilla ei ole joogaa, silld se perustuu ldhinnd hyvinvointiin ja
fyysiseen joogaan, kun taas jooga on oikeasti henkinen harjoitus ja pyrkimys kohti meditaatiosta
seuraavaa korkeinta tilaa, itseoivallusta eli samadhia. Hinen mukaansa timéankaltaista
joogamatkailua voidaankin joogan sijaan kutsua asanaharjoitteluksi tiettyja tarkoituksia varten.
(Putria & Sutarya, 2018.) Myds Bowersin ja Cheerin (2017) tutkimus kyseenalaistaa nykyisti
joogamatkailua, silld se on muuttumassa yhé tuotteistetummaksi ja siirtyméassé kauemmaksi joogan

alkuperdisistd henkisistd arvoista.

Astangajoogan autenttisuutta Intian Mysoressa tutkinut Maddox (2015) toteaa, ettd ldnsimaisten

joogien matkustaminen Intiaan autenttisemman astangajoogaharjoittelun toivossa johtaa toiseuden
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ajatteluun idén ja ldnnen vélilla. Joogit haluavat matkakokemuksen, joka vastaa heidin
méiiritelmadnsa 'todellisesta’ Intiasta; kapeaa kisitysté, jossa ei ole lansimaista estetiikkaa, eiké
nykyteknologiaa, jossa paikalliset intialaiset etsivdt rauhallisia suhteita turisteihin. Tdmén
diskurssin mukaan Intia on jotain outoa ja eksoottista. Siind jatetddn huomiotta Intian
modernistuminen seké joogan evoluutio ja jatkuva muuntuminen. Hén ehdottaakin, etti
astangajooga voitaisiin ndhdd ennemminkin kulttuurisena arvona, joka on jatkuvassa muutoksessa
sosiaalisten prosessien kautta, sen sijaan ettd se olisi jotain kiintedd ja paikkaan sidottua. (Maddox,

2015.)

Yhteenvetona kaikesta edellisestd voidaan todeta, ettd joogamatkailua on tutkittu paljon sen
motivaatiotekijoiden osalta. Joogamatkailu on kategorisoitu hieman eri tavoin tutkimuksesta ja sen
perspektiivistd riippuen. Osa tutkimuksista sanoo sen olevan terveys- ja hyvinvointimatkailua
(Smith & Puczkd, 2009, s. 77), kun taas se voidaan nihdd myos osana kokonaisvaltaista matkailua
(Kelly & Smith, 2006). Henkinen matkailu ja transformatiivinen matkailu on myds mainittu useasti
joogamatkailua madrittdvina yldkategoriana (Mansfeld & McIntosh, 2009; McCartney, 2020;
Ponder &Holladay, 2013). Sitd on tarkasteltu niin joogan alkuperiisistd médritelmisté késin
(McCartney, 2020), positiivisen psykologian (Dillette, ym., 2019) ja motivaatioteorioiden
(Chen,ym., 2008) seki serious leisure (Bowers & Cheer, 2017; Dillette ym., 2019) -teorian
niakokulmasta. Se ndhddan usein ldnsimaisten, enimmaékseen naisten matkailuna Kaakkois-Aasian
alueille tai muualle terapeuttisiin, luonnollisiin maisemiin pois arjesta ja motiivina parantaa
kokonaisvaltaista hyvinvointia (Lehto, ym., 2006). Kritiikki kohdistuukin joogamatkailun nykyisiin
tarkoitusperiin hyvinvoinnin parantamisena fyysisesti kuin kokonaisvaltaisestikin (Sutarya, 2018),
vaikka jooga on alun perin henkinen harjoitus. Myos sen kaupallistumista on kritisoitu ja todettu
jopa, ettd nykypdivédn joogamatkailua tulisi kutsua asanaharjoitteluksi joogan sijaan (Sutarya, 2018).
Joogan autenttisuuden etsiminen Intiasta luo myds toiseuden diskurssin ldnnen ja idén vilille

(Maddox, 2015).

Joogamatkailussa on kyse myos yhteisollisyydestd oman itsensd ymmartdmisen ja kehittdmisen
liséksi. Tdtd joogan yhteisollisyytté ei kuitenkaan ole tukittu vield paljoa. Suurin osa tutkimuksista
on laadullisia, ja keskittyy lansimaisiin matkailijoihin. Tutkimuksissa on hyodynnetty haastatteluja
ja havainnointia retriittikeskuksissa, mutta esimerkiksi pidempiaikaisesti matkustavien joogien
kokemuksia tai ndkemyksii ei ole juurikaan tarkasteltu, miké voisi tuoda jotain syvempaa
ymmarrystd joogamatkailusta, kuin joogaretriittildisten haastattelu, jotka saattavat olla ensimmaéista

kertaa joogaretriitilld. Joogamatkailun palveluntarjoajia ei ole mydskdin usein asetettu keskeiseksi
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tutkimuskohteeksi, vaan itse joogamatkailijat ja heiddn kokemuksensa, demografiansa tai

motivaationsa on asetettu keskioon.
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3. ORIENTALISMIN VAKIVALTAISET TEKSTUALISOINNIT

Saidin Orientalismi (1979) on jélkikoloniaalisen kritiikin avainteos. Said (1979/2011) esittelee
orientalismin ldnsimaisten tapana ymmaértdé itimaista: orientalismi on sosiaalinen konstruktio, joka
edelleen vaikuttaa siithen, miten ldnsimaat ndkevét itimaat ja millaisia representaatioita itdmaista
luodaan. Se on ikddn kuin filtteri, jonka l4pi lansimaat nidkevit itimaat tietynlaisena, tiettyja piirteitd
omaavana kokonaisuutena, johon on usein yhdistetty sanat eksoottinen, salaperdinen, muuttumaton
ja pysyva (Said, 1979/2011, s. 56). Tdménkaltainen asetelma itdmaista tietynlaisena kokonaisuutena
on jo maantieteellisen rajauksensa vuoksi tavattoman kunnianhimoista, silld siihen sisdltyy puoli
maailmaa. (Said, 1979/2011, s. 13-56.) Siité on kirjoitettu monessa tekstilajissa aina
kaunokirjallisuudesta poliittisiin katsauksiin, matkakirjoihin ja filosofisiin tutkimuksiin (Said,
1979/2011, s. 33). Tutkimukseni ontologinen 1dhtdkohta on sosiaalinen konstruktionismi, silld
orientalismikin perustuu sosiaaliseen kontruktionismiin. Tarkastelen orientalismin syntya ja
historiaa Euroopan tavoista representoida muuta maailmaa kolonialistisilta ajoilta aina tdimén pdivin
orientalistisiin tekstualisointeihin. Matkakertomuksissa tarinoita vieraasta kulttuurista kerrotaan
omaan kulttuuriin kuuluville (Clark, s. 2). Taéma pailuku kisitteleekin orientalismia ja sitd, miten se

voi representoitua matkakertomuksissa.

3.1 Orientalismi — mielikuva itimaista

Said (1979) tutkii historiallista arvovaltaa orientalismissa ja sen yksittéisid haltijoita. Hinen
tutkimuskohteenaan ovat englantilaisten, ranskalaisten ja amerikkalaisten tuottamat representaatiot
arabialaisislamilaisesta maailmasta. Tama rajasi Kaukoidén alueita, kuten Intian ja Kiinan pois
Saidin tutkimuksesta. Said tutkii kuitenkin Intiaa siind mielessd, ettd osa eurooppalaisen historian
hetkistd vaatii kasittelyyn mukaan myds Intian. (Said, 1979/2011, s. 26-30.) Said toteaakin, ettd
hinen teoksensa ei ole koko orientalismin yleinen katsaus. Myohemmin julkaistuissa orientalismista
kertovissa teoksissa enemmistossd, ellei kaikissa on viitattu Saidiin (1979) ja méadritelty
orientalismia tdhédn pohjaten (ks: Hall, 1992; Jouhki, 2018; Juusola, 2011; Ning, 1997; Vehkavaara,
1994). Myos teokset, joissa kritisoidaan orientalismia, on keskittynyt Saidin ndkemykseen

orientalismista (Jouhki, 2018; Juusola, 2011; Ning, 1997; Vehkavaara, 1994).

Orientalismi perustuu sosiaaliseen konstruktionismiin. Se pohjautuu ontologisesti ja
epistemologisesti ajatukseen, ettd maailma koostuu kahdesta epitasa-arvoisesta puolikkaasta, jossa

keskitytddn timéan kahtiajaon mukaan erotteluun, ldnsimaisiin intresseihin ja niiden tarkentamiseen
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(Said, 1979/2011, s. 23). Olennaista on ymmartda, ettd orientalismi on sosiaalinen konstruktio, eika
totuus siitd, millaisia itimaat ovat. Tamén konstruktion mukaan itdmaat ovat sitd, mitd ldnsi osaa
puhua niiden puolesta representaatioissaan ilman ettd itdmailla olisi omaa d4nté. Diskurssi on
merkki eurooppalaisatlanttisesta vallasta (Said, 1979/2011, s. 17), jossa indoeurooppalaiset toimivat
aina normina ja itdmaisen vertailukohteena (Said, 1979/2011, s. 146). Orientalismin olemassaolo on
riippuvaisempi ldnnestd kuin idésté, silla 1dnnen representaation tekniikat tekevét diskursseista
ndkyvin ja selvin. Said (1979/2011, s. 31) vdittda jopa, ettd orientalisti ei ole kiinnostunut
itdmaista, paitsi siind mielessd, ettd se on ensimmainen liikuttaja sille, mitd hian sanoo. Lansimaisten
asemmasidonnaiseen ylemmyyteen perehtyy syvemmin muun muassa Panikkari (1959) teoksessa
Asia and Western Dominance. Orientalismin kaltaista konstruktiota ei olisi syntynyt ilman valta-

asetelmia.

Postmodernissa narratologiassa puhutaan metanarratiivista (Cobley, 2001, s. 174—189; De Fina &
Georgakopoulou, 2012, s. 109; Herman & Vervaeck, 2005, s. 108). Metanarratiivi tarkoittaa vallalla
olevaa késitystd todellisuudesta. Metanarratiivissa itse narratiivin tuottamisesta tulee sen aihe eli se
on tapa kertoa tietynlaista tarinaa todellisuudesta (De Fina & Georgakopoulou, 2012, s. 109).
Herman ja Vervaeck (2005, s. 108) esittdd esimerkkind metanarratiivista Homi Bhabhan tulkinnan
kansallisvaltiosta narratiivina ja Hayden Whiten késityksen historiasta, mika on olemassa vain
juonena ja tarinana. Kun jonkin narratiivin oletetaan olevan universaalia, on sen luomisessa
kuitenkin vallalla osuutensa (Cobley, 2001, s. 40). Surin (2019, s. 2) mukaan metanarratiivien
rakentuminen voidaankin ymmaértid tutkimalla, miten Saidin kertomat siirtomaadiskurssit

muodostuvat. Seuraavassa avaankin orientalismin historiaa ja syntya.

Orientalismilla on pitkd historia. Sithen on vaikuttanut koloniaalinen aika, lansimainen valta ja
niiden ottama arvovaltainen asema itdmaihin ndhden. Saidin (1979/2011) mukaan orientti
Euroopassa on selkedmpi kulttuurinen ja ideologinen diskurssi, johon kuuluvat ja jota tukevat
instituutiot, sanasto, tutkimustieto, oppijérjestelmit ja siirtomaahallinnon koneistot. Yhdysvalloissa
puolestaan diskurssi on hajanaisempi. Ennen 1800-lukua orientalismi keskittyi lahinnd Intiaan ja
Raamatun maihin. 1800-luvun alusta toisen maailmansodan loppuun orientalismissa on kyse
péadosin brittildisten ja ranskalaisten kulttuurisesta hankkeesta ja toisen maailmansodan jilkeen
orienttia on hallinnut Yhdysvallat (Said, 1979/2011, s. 15-16). Vehkavaara (1994, s. 156—-166)
puolestaan nimedd ndma ajanjaksot kristittyjen poleemiseen perinteeseen keskittyvéksi ajanjaksoksi
1800-luvun puoliviliin, 1800-luvun lopulta toiseen maailmansotaan uskontokeskeiseksi jaksoksi ja
siitd tdhan pédivdin historiallis- ja poliittiskriittiseksi jaksoksi.
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Orientalismin diskurssia on vahvistanut kumulatiivisesti akateeminen tutkimus itdmaista ja niiden
erityispiirteistd, jota on pidetty oppijarjestelmina 1840-luvulta alkaen tdhén pédivddn. Tata
konstruktiota on ylldpidetty ldnnen vallitsevien dogmaattisten ndkemysten avulla, joissa itimainen
on muuttumaton, pitkille yleistetty ajatusluomus. (Said, 1979/2011, s. 15—18.) Orientalismin
syntyyn tieteellisend urana vaikutti vahvasti tavoite luoda jasentynyt museo ja tietovaranto, josta
tutkijat voivat ammentaa tietoa itdmaihin liittyen. Orientalismin laajeneminen tapahtui 1700-luvulla
neljén virtauksen kautta. Ensimmaisessé vaiheessa orientalismi laajeni kauemmas itddn. Toiseksi
orientti alettiin kohdata myos historiallisesti ja poliittisesti, ei vain uskonnollisesti. Kolmanneksi
orienttia pyrittiin ymmartiméén eldytymisen kautta ja neljés virtaus oli pyrkimys tarkempaan
luokitteluun. Luokittelu tarkoitti esimerkiksi sité, ettd itdmaista ei luokiteltu vain uskonnon kautta,
vaan muun muassa rodun, idn, temperamentin, alkuperén ja tyyppien mukaan. Prosessi
orientalismin synnysté eteni niin, ettd ensin syntyi tutkimusala ja kédsiteperhe, jonka myota
muotoutui oppineiden yhteiso tavoitteineen ja perinteineen. Luotiin lisdd tutkimusta itimaisesta ja
synnytettiin niin lisd4 julkista luottamusta. Ajan oloon tésti syntyi diskurssi, jonka avulla orientin
puolesta voitiin puhua. (Said, 1979/2011, s. 116—-118.) Said toteaakin, etti orientalistisen tieteen
luonnissa oli aina etsittdva korjauksia ja ldhteitd muista, ldnsimaisista orientalismiin liittyvisti
teksteistd ja ndin kulkea omaksuttujen orientalististen merkkijarjestelmien kautta (Said, 1979/2011,

5. 70-71).

Laajemmin akateemisuuden osalta, Kuokkanen (2008) puhuukin akateemisen maailman
ongelmasta, jossa lansimainen episteeminen ndkokulma ja diskurssit mahdollistavat jatkuvasti
muiden kuin ldnsimaisen ajattelun ja epistemologian tieteen poissulkemisen. Tdma johtuu siitd, ettd
akateeminen on usein ymmadrretty ldnsimaisena instituutiona, eikd ndin muunlaisiin episteemisiin
ldhtokohtiin nojaavat tekstit tule ymmarretyksi. Erilaisista ndkdkohdista kdsin puhuminen tulkitaan
usein vain erilaisuutena, joka on muunnettava ymmarrettaviksi niin, ettd se soveltuu valtavirran
akateemiseen koodistoon sopivaksi. Ndin muu kommunikaatio jad helposti kuulematta tai se
tulkitaan védrin. (Kuokkanen, 2008.) Tdmin ndkemyksen voi ymmaértdd myds orientalismin
ndkokulmasta, joka on Saidin (1979/2011, s. 31) mukaan riippuvaisempi ldnnesti kuin iddstd, silla
lannen representaation tekniikat tekevét diskursseista nakyvén ja selvén. Ehkdpa helpommin
ymmarrettdva esimerkki 1dhempai on tapa representoida saamelaisia suomalaisessa historiassa.
Saamelaiset on usein representoitu kunnioituksen ja kulttuurisen sensitiivisyyden puuttuessa
eksoottisuuden, toiseuden ja museoitumisen kautta. (Niskala & Ridanpdi, 2016; Saari, Hockert,

Liithje, Kugapi & Mazzullo, 2020, s. 99; Seppénen, 2005).
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Iskandarin ja Rustomin (2010, s. 14) teos kertoo orientalismista, pyrkimyksena sdilyttda Saidin
akateeminen tietdimys, mutta myds luoda tilaa tutkijoille kayttdd orientalismia kriittisesti tydssddn,
pelkdn Saidin ylistyksen sijaan. Iskandarin ja Rustomin mukaan Said olikin kolmen
vuosikymmenen ajan orientalismin horjumaton l&hde, joka auttoi ajankohtaisten tapahtumien
tulkinnassa. Saidin kriittinen medianluku auttoi erottamaan ja paljastamaan ideologioita. Hinen
tekstinsé yhdistivét politiikan ja estetiikan késitellen kulttuuria ja yhteiskuntaa kokonaisena ja
Saidin tekstin inspiroivat kulttuurikriitikoita, aktivisteja ja ihmisoikeuksien puolestapuhujia.

(Iskandar & Rustom, 2010, s. 14.)

Vaikka Saidin teos ndhdéén postkolonialismin avaintekstini (Iskandar & Rustom, 2010, s. 19), Said
el kutsunut titd postkolonialismiksi. Said ei toiminut tdysin mydskdén akateemisten kdytintojen
mukaan, vaan puhui asiantuntemusta vastaan ja kritisoi postkolonialismin ajatusta rajoittavaksi
teoreettisesti ja dlyllisesti. TAtd vastarintaista lihestymistapaa ja sitoutumista erilaisiin kisitteellisiin
yksityiskohtiin, kirjallisuusperinteisiin ja filosofisiin ndkemyksiin Iskandar ja Rustom (2010, s. 19)
kutsuu Saidin 1dhestymistavaksi. Said tasapainotteleekin jatkuvasti useiden késitteiden ja
vastakkaisten ndkemysten vilill4, joista Iskandar ja Rustom mainitsee muun muassa modernismin ja
postmodernismin, Chomskyn ja Focaultin, Conradin ja Mahfouzin seké tasapainottelun julkisen

aktivismin ja akateemisen, idiomaattisen abstraktion vililld. (Iskandar & Rustom, 2010, s. 19.)

Ylipdatadn orientalismin méérittelyd on syytd myds kritisoida. Saidia on kritisoitu siitd, miten hin ei
kisittele, miten olisi mahdollista puhua vieraasta kulttuurista ilman ettd nékisi sitd omasta
kulttuuristaan kisin (Juusola, 2011). Mart, Toker ja Esen (2010, s. 369) kritisoivat samaa ja lisddvit,
ettd Said ohittaa asian sanomalla, ettd hinen tarkoituksensa ei ole korvata vanhaa esitysjdrjestelmai
uudella, vaan yksinkertaisesti kuvata orientalismin kehittymista ja sen seurauksia. Juusola (2011) ja
Kerr (1980, s. 544) kritisoi, miten Said luo stereotyyppisen, muuttumattoman kuvan orientista, kuin
orientti olisi ndhty aina samalla tavoin, vaikka ristiriitaisesti samalla Said korostaa jatkuvaa
historiallista muutosta ja epdessentiaalisuutta. Ning (1997) viittadkin orientalismin diskurssin myds
heikkenevin tietoyhteiskunnan aikana, kun lansimaisetkin tavoittavat yhi helpommin “aitoa” tietoa
itdmaista, eli tietoa, joka ei ole muodostunut vain ldnsimaisten orientalististen ndkdkulmien
muovaamana. Teoriana orientalismi ei ota juurikaan huomioon matkakirjoittamisen tyypillisid
piirteitd, kuten vieraan kulttuurin kuvailua kohdeyleisélle, eli omalle kulttuurille, minka Clark

(1999, s. 2) listaa matkakirjoittamisen tyypilliseksi piirteeksi.
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Koska tutkimukseni metodologinen 1dhtokohta on laadullinen ja tulkinnallinen, tutkimuksen
paradigma on konstruktivismin alamuoto sosiaalinen konstruktionismi. Konstruktivismin mukaan ei
ole olemassa valmiita totuuksia ja tietoa ihmisistd riippumatta, vaan nima ovat ihmisten tuottamia.
Myds suuremmat sosiaaliset kokonaisuudet, kuten 1lmidt ja kulttuurit ovat sosiaalisesti ja
kulttuurisesti tuotettuja ja rakennettuja. (Konstruktivismi, 2015; Saaranen-Kauppinen &
Puusniekka, 2006.) Epistemologisesti konstruktionismi kyseenalaistaa olemassa olevat, itsestdan
selvinidkin ndyttaytyvéat rakenteet. Tulkintaa voi sosiaalisen konstruktionismin ndkdkulmasta tehda
viljasti tai tiukasti. Viljemman ndkemyksen mukaan todellisuus on olemassa ihmisten kielellisistd
esityksistd riippumatta. Tiukemman tulkinnan mukaan ihminen ei voi pdéstd kisiksi todelliseen
maailmaan, silld ihmisen ja maailman vélissd on aina merkitysrakenteita, kuten kielelliset
maédritteet. Tatéd todellisuuden tuottamista on toisaalta kritisoitu, silld objektiivinen, rationalistinen
todellisuus vililla kiistetdén kokonaan. (Saaranen-Kauppinen & Puusniekka, 2006; Sosiaalinen
konstruktionismi, 2015.) Tama kritiikki viittaakin samantapaiseen ongelmaan, jota esittelen
representaation kriisind: kuvaavatko representaatiot oikeasti sitd, mitd sanovat kuvaavansa

(Knuuttila & Lehtinen, 2010, s. 13).

Hackingin (2009, s. 77-79) mukaan sosiaalisessa konstruktionismissa on oleellista kysya mitd
sosiaalinen rakentuminen on sekd minka sosiaalisesta rakentumisesta on kyse. Hinen mukaansa
sosiaalinen konstruktionismi tarkoittaa ensinnikin metaforaa, jossa on kysyttdavi, mitd tekemista
metaforalla on juurimetaforansa kanssa, eli miten juurimetaforasta on rakentunut kyseinen
konstruktio. Hackingin (2009, s. 77-79) mukaan harvoin voimme endd nihda peréttiisia
historiallisia vaiheita, joissa ndemme juurimetaforasta syntyneen metaforan, eli sosiaalisen
konstruktion. Oleellista onkin kysyd my0s, minkd rakentumisesta on kyse. Sosiaalisessa
konstruktionismissa voi olla kyse objektien tai ideoiden rakentumisesta. Hacking kéyttdd idean
rakentumisen esimerkkind naispakolaisuutta sosiaaliseksi konstruktioksi. Sen olemassaoloa tuskin
kiistetddn, mutta sen ideoiden rakentumisen kuvaaminen voi olla tarpeellista (2009, s. 46—49).
Samoin orientalismin olemassaoloa tuskin kiistetdin, mutta sen ymmairtdmiseksi on tarpeellista
kuvata, millaiset materiaaliset ja sosiaaliset vaiheet vaikuttivat sen rakentumiseen. Yhteenvetona
voidaan todeta, ettd sen sijaan, ettd keskityttdisiin alkuperdisten asioiden aitouteen,
konstruktionistinen ldhestymistapa tarkastelee merkityksenmuodostusprosessia, joka johtaa
matkalla olevien kohteiden sosiaalisesti rakennettuun symboliikkaan. Siind tunnustetaan se tosiasia,
ettd eri osapuolilla voi olla ristiriitaisia ndkemyksid samasta asiasta ja ettd ndihin ndkemyksiin
vaikuttavat henkilokohtaiset uskomukset ja arvot, joita usein muovaa kulttuuri, johon henkild

kuuluu. (Belhassen, Caton & Stewart 2008, s. 669—-671.) Koska orientalismissa puhutaan jatkuvasti
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representaatioista idasti ja lannen ndkokulmasta, avaan seuraavassa tarkemmin representaation
késitettd. Vehkavaara (1994, s. 158) toteaakin, ettd orientalismin kritiikki on keskittynyt pitkalti

representaation kriisin ympdérille.

3.2 Orientalismin representaatiot luomassa todellisuutta

Representaatio on mééritelty hieman eri tavoin eri tutkimusaloilla. Knuuttila ja Lehtinen (2010, s.
10-11) midrittelee, ettd representaatio, joka juontuu latinan sanasta repraesentatio sisiltaa kaksi
padmerkitystd. Ensimmadiseksi, se on kuvailua mielessédn, asettamista silmien eteen,
havainnollistamista ja kuvailua. Toiseksi representaatio on tekemisti ja toteuttamista.
Representaatio on tehdi jotain 1dsné olevaksi tai havaittavaksi tai tehdé poissa oleva objekti tai
késite havaittavaksi synnyttiméalli sen kuva jollain toisella objektilla, joka muistuttaa tai vastaa
sitd” (Knuuttila ja Lehtinen 2010, s. 10-12.) Se liittyy ldsndoloon ja poissaoloon: jokin
poissaoleva korvautuu jollain muulla 1dsndolon muodolla, jolla edustetaan tai esitetdin
poissaolevaa. Representaationa useimmiten ymmarretdén objekti, tila tai ominaisuus, jolla
viitataan johonkin itsen ulkopuoliseen. Oleellista on representaation intentionaalisuus, eli
viittaaminen itsen ulkopuolelle. Representaation nykymerkitykseksi on ehdotettu verbid edustaa”,
eli englanniksi ’stand for”, joka viittaa jonkin toisen puolesta olemiseen. Edustettava kohde voi
yhtd hyvin olla todellinen tai epédtodellinen. 1900-luvun alun kielellisen kdénteen jilkeen
representaatioista alettiin puhua ennemminkin kielellisend kuin mentaalisena representaationa,
kuten lauseina, merkityksind, propositioina ja referensseind. Suomen kielessé ilmaisut
“mielikuva” ja “kielikuva” ovat ldhelld representaation perinteistd merkitystéd. Tieteen realismissa
representaatioiden tehtdvénd on vilittdd tietoa luomalla mahdollisimman totuudenmukainen
korvike kohteesta. Sosiaalisen konstruktionismin mukaan puolestaan tieteelliset kisitteet ja
kdytannot muuttuvat kontekstin mukaan, eikd ole olemassa objektiivista todellisuutta. Tadma
representaation monimutkainen luonne onkin johtanut representaation kriisiin, kun realismin ja
konstruktionismin vastaukset ovat pdinvastaisia moniin kysymyksiin representaatioista. (Knuuttila

& Lehtinen, 2010, s. 10-13.)
Naitd kysymyksid ovat muun muassa seuraavat:

o Kuvaavatko kielen lauseet sitd todellisuutta, josta ne vdittdvdt puhuvansa?

o [lmentdvitko sosiaaliset yleistykset jotain kulttuurisesti ja yhteiskunnallisesti olemassa olevaa
todellisuutta?

o FEdustavatko erilaiset taiteelliset ja kirjalliset teokset sitd maailmaa, jossa ne on tehty?

(Knuuttila & Lehtinen, 2010, s. 13)
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Representaation kriisi tarkoittaa sitd, kun tima konstruktionistinen, epétéydellisesti toisintava
luonne huomataan ja tiedostetaan, huomataan, miten suuri ongelma tdma on ja lannistutaan sen
edessd. Siind on kyse sen ymmartamisestd, mitd representaatio lopulta tarkoittaa ja onko siitd
enemman haittaa vai hyotya tutkimuksen tekemisessd. Kulttuurintutkimuksessa representaatioita on
kritisoitu tdysin kulttuurisidonnaiseksi ja siksi sen kéytto yleisesti on heréttinyt epdilyji. (Knuuttila
& Lehtinen, 2010, s. 20-25; Vehkavaara, 1994, s. 158—159) Onko mahdollista representoida mitdin
totuudenmukaisesti, silld kaikki representaatio on kielen, kulttuurin, instituutioiden ja poliittisen
ympériston vaikutusten alaisia? Se, mitd representoidaan, muuttuu moneen kertaan matkalla viestin
lahettéjalti vastaanottajalle, silld se muuntuu kontekstin mukaan, sitd tulkitaan, késitteellistetién, ja
positioidaan. Knuuttila ja Lehtinen (2010, s. 31) kuitenkin toteavat, ettd kaiken kattava
representaatiokritiikki ei oikein palvele ketdén. Representaation késitteesti ei tarvitse luopua, vaan
ne on ymmarrettdvd ennemminkin tieteen ja taiteen kontekstisidonnaisina vilineina kuin
“edustavina” kuvina ja lauseina. Knuuttila ja Lehtinen sanookin, ettd representaatiota ei tarvitse
ymmaértda representationalistisesti fundamentaalisena tietoteoreettisena peruskésitteend, eiké siitd
tarvitse késitteend kokonaan luopua. (Knuuttila & Lehtinen, 2010, s. 31.) Koska orientalismi
perustuu pitkalti representaatioihin, on sen kritiikki keskittynyt pitkélti representaation kriisin

ympirille (Vehkavaara, 1994, s. 158).

Meijer (1993) kertoo, miten erilaiset representaatiot, kuten tekstit ovat kontekstisidonnaisia ja
yksittdinen teksti on yhteydessd suurempaan kokonaisuuteen. Hén véitti4, ettd tekstilld, tai milld
tahansa esitysmuodolla, luomme diskursseja ja todellisuuksia. Meijerin (1993) mukaan ei ole kyse
vain yksittdisen kirjailijan arvoista ja ajatuksista, vaan kulttuurisista rakenteista ja tavoista esittad
asioita. Kirjallisuus ei ole vain irrallinen osa, jolla kuvaillaan maailmaa, vaan se luo osaltaan
todellisuutta ja vilittdd kulttuurisia asenteita. Emme voi pohtia miten todellisuus ja teksti ovat
suhteessa toisiinsa, silld tekstikin on todellisuutta. Sen sijaan ettd teksti tai muu esitysmuoto olisi
“toissijaista”, ei niin essentiallista todellisuutta ja materiaalisen todellisuus olisi “oikeampaa”
todellisuutta, Meijer (1993) perustelee, ettd representaatio onkin ensisijaista ja toisena tulee
materiaalinen todellisuus. Ero tekstin ja materiaalisen todellisuuden vélilld on Meijerin mukaan
ehkd pienempi kuin ajattelemme, silld tekstin kulttuurisilla asenteilla, ndkdkulmavalinnoilla ja
mitéd kerrotaan ja jitetddn kertomatta, luodaan tietynlaista kuvaa todellisuudesta, jota lukija padsee
seuraamaan sellaisena, kuin kertoja sen haluaa esittdd. Yksi tapa, miten ndmai asenteet nikyvét

tekstissd on kertojan ohjaaminen sen suhteen, mihin lukija samaistuu ja kenen puolelle asettuu.
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(Meijer, 1993.) Said (1979/2011, s. 15-31) puhuu todellisuuden tuottamisesta teksteissd ja
keskittyy orientalismin johdonmukaisuuteen ideana, eikd keskity sithen, miten “todellisia”,
luonnollisia kuvauksia itdimaista ndma ovat. Niin Meijer (1993) kuin Saidkin (1979) pureutuvat
sithen, millaista kuvaa todellisuudesta luodaan, eiké siithen, vastaako ndma tuotetut konstruktiot
“todellisuutta”. Sosiaalisen konstruktionismin mukaan voimmekin yhti lailla puhua useista

totuuksista ja konstruktioista, emmeka pohtia, miké on “aitoa todellisuutta”.

Joskus tekstistd voi tulla todellisuutta, kun tima teksti nostetaan arvovaltaiseksi. Tatd kutsutaan
tekstuaaliseksi asenteeksi, jossa suositaan tekstin kaavamaista arvovaltaa todellisuuden
epamaiirdisten kohtaamisten sijasta (Said, 1979/2011, s. 94). Tama tarkoittaa esimerkiksi sité, ettd
matkakokemus ei olekaan sellainen, kuin matkailija ajatteli sen olevan. Se ei olekaan samanlainen,
kuin miten se oli kuvattu kirjoissa tai oppaissa, joihin matkailija oli tdrmannyt ennen matkaansa,
joten aiemmin luettu muovaa matkailijan kokemusta. Tassd ndhddén, ettd kirjan teksti arvotettiin
todellisuutta todemmaksi eli toteutetaan tekstuaalista asennetta. Toinen syy, miksi jokin teksti
voidaan nostaa arvovaltaiseksi, tapahtuu, jos sen opit osoittautuvat toimiviksi. Niin kokemukset
vahvistavat tekstin sanomaa. Kuitenkaan asia ei ole ndin yksinkertainen, silld lukijoiden
kokemuksia muovaa se, mitd he ovat lukeneet. Néin tekstit voivat luoda todellisuuden, jota ne

ndyttivat kuvaavan. Ajan myo6té tastd muotoutuu diskurssi. (Said, 1979/2011, s. 94-95.)

3.3 Eurooppa ja muun maailman representaatiot

Eurooppalainen tapa ndhdd “muita maailmoja” muodostui todellisuuskasitykseksi, joka Hallin
mukaan (1992, s. 314) vaikuttaa vield tdiménkin pdivédn yhteiskuntatieteisiin ja sosiologiaan
tiedostamattomina uskomuksina ja asenteina. Hall (1992) kuvaa, miten eurooppalaiset loivat
“eldvad arkistoa”, yhtendistd kuvaa ja késityksid muusta maailmasta kuin ldnsimaista. Tama
muodostui neljdsté osasta, joilla luotiin yhtendistd, hegemonista ndkdkulmaa eurooppalaisten

toimesta.

Ensimmainen oli klassisen tietimyksen arkisto, joka muodosti pdédldhteen “muiden maailmojen”
ymmaértamiselle. Tdma pohjautui jo ajanlaskun molemmin puolin tapahtuneeseen 16ytoretkeilyyn,
jossa muun muassa Herodotus ja Pliny jéttivat kuvan Kreikkaa ympérdivistd barbaareista kansoista.
Tama ajatus barbaareista toimi mydhemmin itseddn toteuttavana ennusteena, kun mydhemmaét

loytoretkeilijat perustivat tietdimyksensd niihin aiempiin 16ydoksiin. (Hall, 1992, s. 297-298.)
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Toinen tiedonldhde ldnsimaisten ja muun maailman méérittelyssé olivat uskonnolliset tekstit.
Keskiajan maantiedetta tulkittiin Raamatun perusteella. Tietoa haettiin myos mytologioista ja
legendoista: raja mytologioiden ja uskonnollisten tekstien vélilld onkin hdilyva. Neljantend, ehképa
hedelmaéllisimpana ldhteend lansimaisten tietovarannosta muusta maailmasta toimivat
matkakertomukset. Matkakertomuksissa sekoittuivat todellisuus ja fantasiat ja (Hall, 1992, s. 298)
antaakin esimerkin Newbyn (1975, s. 179) kertomuksesta, jossa ihmisid kuvataan kummajaisina:
Gangesin varrella asuu miehii, jotka eldvit syométtd mitdédn, saaden ravintonsa nestemaisesti
pillilla kukista. Heilld on niin suuret alahuulet, ettd voivat peittda ldhes koko kasvonsa silla.
Newbyn liséksi Hall viittaa useampiin matkakertomuksiin, joissa todellisuus ja fantasia sekoittuvat,
muun muassa Marco Poloon. Vaikkakin Polo oli realistisempi kertoja, hdnenkin tarinansa
saavuttivat myyttisen aseman. Hall (1992, s. 298-299) esittéé, ettd ndiden tarinoiden kautta
keskiajalla ymmarrettiin ja representoitiin muuta maailmaa ja fantasian ja toden sekoitus

muodostivat “tiedon” késityksen.

Fantasian ja toden sekoituksen jdlkeen siirryttiin kohti tieteellisempéd ldhestymistapaa havainnoida
kasvistoa, eldimistod, kulttuureja, eldméntyylejd ja fyysisid piirteitd (Hall, 1992, s. 299). Pyrkimys
objektiivisuuteen ja tieteellisuuteen ei kuitenkaan antanut takuita tieteellisen tiedon saavuttamiseen,
silld orientalismia alettiin kdyttd4 systemaattisena ldhestymistapana saavuttaa tietoa itimaista.
Orientalismi toimi my6s kokoelmana unelmia, utopioita ja fantasioita siitd, mitd “itdrajan tuolla
puolen” on. (Said, 1985, s. 73 Hallin, 1992, s. 299-300 mukaan) Utopian representaatioita luotiin
itdmaiden lisdksi my0s Pohjois- ja Vidli-Amerikasta. Kokonaisuudessaan yhtendisid, toistuvia
nidkemyksid Euroopan ulkopuolisesta maailmasta olivat sen ndkeminen maanpééllisend paratiisina,
yksinkertainen eldméntapa, kehittyneen yhteiskunnan puute, puhtaassa luonnon tilassa eldminen
sekd rehellinen ja avoin seksuaalisuus ja alastomuus. (Hall, 1992, s. 300) Hall kuvaakin fantasian,
jonka mukaan naiset olivat erittdin kauniita, rehev ja trooppinen luonto ravitsi ihmisié ilman
tarvetta tyoskennelld ja viljelld, seksuaalisuus oli avointa ja hipedmétontd ilman eurooppalaista
syyllisyyden taakkaa, ja he elivit ilman paineita ja ennakkoluuloja, ainoana jumalana rakkaus.
Hallin mukaan nykypéivin ajatukset trooppisesta paratiisista seké eksoottisista lomamatkoista
edelleen juontuu ja on velkaa tille fantasialle. (Hall, 1992, s. 300-302.) Mcquillanin teoksessa
(2000, s. 284) Said antaa esimerkkeji rodun merkityksestd kertomusten narratiiveissa. Naissd
imperiumi toimii itsestddn selvind seikkana. Imperiumin kansat kuvataan marginaalisina, joista on
hyotyéd imperiumille, mutta joilla ei ole historiaa tai heidin todellisuutensa ei ole historiallisesti tai
kulttuurisesti vaatinut huomiota. 1950-luvulle asti kirjailijat, kuten Jane Austen kirjoittivat

yksinomaan lénsimaiselle yleisolle, vaikka he olisivatkin kirjoittaneet eurooppalaisten hallussa
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olevilta merentakaisilta alueilta. Meidén tulisikin antaa dani, yrittdd ymmartdd ja painottaa sitd,

mika on vain marginaalisesti esitettyd ja hiljaista. (Mcquillan, 2000, s. 284-286.)

Naéihin vaitteisiin voisi helposti todeta, ettd yhteiskuntatieteet ja sosiologia ovat kehittyneet pitkille
ndistd ennakkoluuloista ja fantasioista, mutta Hall (1992, s. 314) toteaa, ettd ndin ei vélttimatta ole,
silld keskustelut eivét lopu dkillisesti. Ne jatkavat etenemistd ja muuntavat muotoaan uusissa
olosuhteissa. Ne kantavat helposti samoja tiedostamattomia ennakkoluuloja ja késityksid mukanaan.
(Hall, 1992, s. 314). Orientalismi onkin yksi ndistd ldnsimaisten tavoista ymmaértdd muuta

maailmaa.

3.4 Orientalismin vikivaltainen tekstualisointi matkakertomuksissa

Orientalismilla on erityisasema eurooppalaisessa ja ldnsimaisessa kokemusmaailmassa. Siitd on
kirjoitettu monessa tekstilajissa aina kaunokirjallisuudesta poliittisiin katsauksiin, matkakirjoihin ja
filosofisiin tutkimuksiin (Said, 1979/2011, s. 33). Bandyopadhyay (2009) viittéa, ettd
orientalistinen nikemys ldnsimaisten matkakertomuksissa, jossa Intia kuvataan eksoottisena ja
primitiivisend on yhteydessé kolonialismiin. Oleellista oli tuottaa eurooppalainen representaatio
lukijoille itdmaista. Said kutsuukin tita (1979/2011, s. 23) geopoliittisen tietoisuuden levittimisena
esteettisiin, humanistisiin, sosiaalisiin ja taloudellisiin teksteihin. Néilld tutkimusloydailla,
kielitieteellisilld rakennelmilla, maisemakuvauksilla ja sosiologisilla kuvauksilla ylldpidetidn
orientalismin diskurssia. Teksteissd orientalismi onkin dynaamista vaihtoa yksittdisten kirjoittajien
ja tekstien seké laajojen poliittisten intressien valilld. Iskandarin ja Rustomin (2010, s. 21-22)
mukaan monissa Saidin teksteissd Said argumentoi, ettd representaatio on riskialttein yhteys jonkin
voimaannuttamisessa. Saidin mielestd representaatio on usein pelkistdvai ja vékivaltaista, ja se
riistdd ja tekee voimattomaksi representaation aiheen. Hanen mukaansa ei ole mahdollista suorittaa
prosessia kokemuksen uudelleen esittdmisestd, eli representaatiosta ilman, ettd kokemus "saastuisi"

tai muuttuisi. (Iskandar & Rustom, 2010, s. 21-22.)

Tutkimuksessani sovellan orientalismin teoriaa matkakertomusten analysointiin. Clarkin (1999)
mukaan matkakertomukset juontavat kolonialistiselta ajalta, jolloin tarinoita vieraasta kulttuurista
kerrottiin omaan kulttuuriin kuuluville. Taéma sisélsi rivien vélissé oletuksen, ettd eurooppalaiset
matkakirjailijat ja ndin my6s samaan kulttuuriin kuuluva kohdeyleiso olisivat jotenkin
“kehittyneempdin kulttuuriin” kuuluvia. Clark (1999, s. 2—3) myds toteaa, ettd kolonialistisen ajan

matkailu on padasiassa ollut yksisuuntaista litkennettd Euroopasta, silld eurooppalaiset kartoittivat
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maailmaa, enemman kuin muu maailma Eurooppaa. Matkailijoilla, joilla oli teknisesti
kehittyneempié kulkuneuvoja kéytettdvissiaén, kuuluivat kehittyneempéén kulttuuriin.
Matkakirjallisuuteen liitetddan kulttuurinen omiminen ja Clarkin (1999, s. 2—4) mukaan
matkakirjallisuus jopa vahvistaa luonnostaan loukkaavaa kéytosté: toiseuden késite on verbaalisen
hyokkéédmisen ja vikivallan muoto. Toisaalta matkakirjoittaminen ei ole vain valkoisten etuoikeus,
ja useimmiten ainakin kirjoittajan aikomus on hyvé, tavoitteena yhdistia useita kulttuureja. (Clark,

1999, s. 2-6.)

Clarkin (1999) mukaan matkakirjallisuus on haastava aineisto tieteelliseen tutkimukseen, silld se on
hyvin riippuvainen empiirisisté tulkinnoista, kuten mité tapahtui, mutta samalla liian retorinen
aloille kuten antropologia, sosiologia, maantiede tai historia. Sille on tyypillistd monimutkainen,
ajallisuuden kerrostus, ihmettelevd, kummasteleva sévy ja se voi védristelld paikkaa, josta kertoo.
Bruner viéittdédkin, ettd kohdatessaan muita kulttuureja matkailijat eivét arvioi asioita sellaisina kuin
ne ovat, vaan heijastavat oman kulttuurinsa "tietoisuuden" matkakohteisiin (Bruner 1991, s. 241—
243 Wangin 1999, s. 355 mukaan). Maddoxin (2015) mukaan edelleen joogamatkailu Intiaan, joka
tapahtuu perinteisesti linsimaistuneista maista, aiheuttaa ldnsimaisen ja itdmaisen vélisen toiseuden
diskurssin. Ndma ldnsimaisten matkakertomukset ovat representaatioita idéstd, eli kyseessé ei ole
totuus siitd, mité tai millaisia itdmaat ovat, vaan millaisia uudelleen tuotettuja ldsnédoloja eli
representaatioita kirjoittajat ovat tuottaneet. Clark (1999, s. 2-5) toteaa, ettd matkakirjoitusten
tulkinnassa on tiedostettava, ettd matkakertomuksilla voi olla myds positiivinen vaikutus toiseuden
késitteeseen, tasapainottaen ja luoden yhteisymmairrysti kulttuurien viélille. Matkakirjallisuuden

avulla on myos tutkittu useita eurooppalaisten ja ei-eurooppalaisten kulttuurien kohtaamisia.

Tutkimuskohteenani on orientalismin representaatiot joogamatkailun kertomusten kontekstissa.
Paitutkimuskysymykseni on, ettd miten orientalismi ilmenee ldnsimaisen joogamatkailijan
matkakertomuksessa. Tutkin tdtd seuraavien osatutkimuskysymysten avulla: Miten orientalismi voi
representoitua kertomuksissa? Miten kertoja asemoituu joogamatkakertomuksessa? Miten
orientalismi representoituu joogamatkakertomusten kerronnan tavoissa? Millaisina idén ja l&nnen

joogat esitetddn joogamatkailijoiden matkakertomuksissa?

32



4. AINEISTO JA MENETELMA

Tutkimuskohteeseeni soveltuva aineisto on joogamatkakertomus. Mikela (1990, s. 52) kehottaa
hankkimaan hyvén tuntuman tulkittavaan kenttdén jo ennen varsinaista aineiston kerddmista.
Luinkin useita joogamatkakirjoja ja blogipostauksia ennen aineistoni valintaa. Aineistonani on Satu
Rommin kirja Monsuunimantroja: Kirjoituksia joogasta ja Intiasta (2015). Perustelen ja paikannan

aineistoani tarkemmin, kuin my0s tutkijani roolia tyossa.

Analyysimenetelména on kerronnan analyysi, jonka avulla pystyn analysoida kertojan
asemoitumista, orientalismin representaatioita kerronnassa seké sité, mitd joogasta kerrotaan.
Analyysimenetelméksi harkitsin myos kriittistd 1dhilukua, diskurssianalyysii ja sisdllonanalyysid,
mutta kerronnan analyysi osoittautui parhaimmaksi menetelmiksi tutkimusongelmaani. Tarkemmin
menetelminéni on kerronnan tason, osallisuuden ja ominaisuuksien analyysi. Orientalismin
representaatioiden madrittely vaati tuekseen deduktiivista narratiivien analyysid. Joogan analyysiin
joogamatkakertomuksesta hyodynsin induktiivista narratiivista analyysid. Perustelen ja avaan

kerronnan analyysid menetelméni tarkemmin tissd pdédluvussa.

Laadullista menetelmad kayttdessa tulkintaa tapahtuu analyysin joka vaiheessa aina aineiston
kisittelystd luokitteluun ja itse tulkintojen tekemiseen (Ehrnrooth, 1990, s. 40). Analyysiprosessini
eteni aineistoon tutustumisen ja teemoittelun kautta kohti osatutkimuskysymyksiin vastaamista.
Analyysin vaiheet ja eri osatutkimuskysymykset vaativat hieman eri 1dhestymistapoja. Pyrin

luomaan edellytykset seurata ja arvioida analyysiprosessiani ja tulkintojani.

4.1 Joogamatkakertomus aineistona

Maikelédn (1998, s. 47-48) mukaan on tarkedd valita aineisto niin, ettd se on merkittiva,
kulttuuriselta paikaltaan relevantti ja varmistettava, etti ainestoa on riittdvésti ja kattavasti.
Aineiston riittdvyydessd puhutaan kylldantymisesti, eli siitd, ettd aineisto on riittdvd, kun uudet
tapaukset eivédt tuo endd esiin uusia piirteitd (Mékeld, 1990, s. 52). Pyrin alun perin rajaamaan
aineistoni 2000-luvulla ilmestyneisiin joogamatkailuteoksiin ja mikéli mahdollista, vain
suomenkielisiin teoksiin. Ajallisesti joogamatkailu on ollut hyvin erilaista 1900-luvulla kuin 2000-
luvulla, joten tima selittdd aikarajauksen. Suomen kielen valitsin siksi, ettd analysoin tekstin
kerrontaa ja rakenteita, joten olisi relevanttia analysoida tété teoksen alkuperdiskielelld, joka on

myos didinkieleni. Néitd suomenkielisid teoksia joogamatkailusta 2000-luvulla ei ole kovin paljoa,

33



joten 2000-luvun suomalaista joogamatkakirjallisuutta kartoittaessani luin kymmenen

suomenkielisti joogakirjaa.

Teoksia, joita harkitsin mukaan aineistokseni, olivat esimerkiksi Mikko Vaanisen Merkintojd
Intiasta (2019), Johanna Elomaan Sddstd ajatuksesi eldvid varten (2016), Vappu Férling-Janssonin
ja Roxu Janssonin Namaste Goa (2016) sekd Satu Rommin Kahvia ja Guruja: eli kolme vuotta
Intiassa (2009). Nama eivét kuitenkaan keskittyneet niin selvésti vain joogamatkailuun, vaan myds
muihin teemoihin ja osittain hyvin henkilokohtaisiinkin asioihin. Eniten joogamatkakirjoja 16ytyi
Satu Rommilta, joista luin kaikki, mutta pdddyin analysoimaan vain Monsuunimantroja.:
Kirjoituksia joogasta ja Intiasta -teoksen (2015). Tahén oli syyna se, ettd teos keskittyi

nimenomaan joogamatkailuun, tarjoten monenlaisia nikemyksié aiheeseen.

Maikelédn (1990, s. 50) mukaan etnometodologit kannattavat luonnollisen aineiston kayttod, eli
sellaisen, joka on syntynyt ilman tutkijan véliintuloa. Tavoitteena tdssé on luonnollisuus ja
luontoperdisyys, miké ei siis ole sama kuin autenttisuus. Aineiston autenttisuus ei sindlldéin ole hyva
aineiston punnintakriteeri, silld sen arviointi on ldhes mahdotonta (Makel&, 1990, s. 50-51).
Joogamatkakertomusten osalta voisikin kysy4, ettd onko nimettoméné kirjotettu arvostelu
joogamatkakokemuksesta autenttisempi kuin painettu teos, johon kustantajallakin on ollut omat
vaikutuksensa? Tatd on ldhes mahdotonta arvioida, mutta se ei tarkoita, etteiko nditd aineiston
tuotantoehtoja olisi syytd avata. Mékeld (1990, s. 51) sanoo, ettd eri tilanteissa syntyneissi
aineistoissa on kyse kahdesta eri tilannesidonnaisesta diskurssista, joiden totuusarvoa ei voi punnita
suoraan vastakkain. Tama tilannesidonnainen diskurssi on tarkoin mietittiva tekstin luonteen

madrittdmisessd, vaikkakaan siini ei ole kyse tekstin totuusarvon punninnasta.

Tutkimuskohteeseeni merkittéva aineisto on joogamatkailija-kirjailija Satu Rommin
joogamatkakirja Monsuunimantroja: Kirjoituksia joogasta ja Intiasta (2015). Lajityypiltdin
taménkaltainen matkakirja on tyypillinen esimerkki matkailun narratiiveista. Aineiston
tuotantoehtoihin liittyvét sen tuottamistilanne ja markkinointikoneisto (Mékeld, 1990, s. 48).
Kirjailija Satu Rommi on toimittaja ja astangajoogaopettaja, ja hdn on asunut yli kolme vuotta
Intian Mysoressa opiskelemassa joogaa, intialaista filosofiaa ja pydrittimassé lansimaisille
joogaopiskelijoille suunnattua majatalokahvilaa (Satu Rommi, 2019). Han on kirjoittanut useampia
matkakirjoja ja -kertomuksia. Monsuunimantroja: Kirjoituksia Intiasta ja joogasta -kirjan

kustantaja on Basam Books. Basam Books on riippumaton helsinkildinen yleiskustantaja, joka
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tunnetaan erityisesti laadukkaan hyvinvointi- ja tydeldmékirjallisuuden, kaunokirjallisten
klassikoiden sekd runouden kustantajana (Kustantamo).
Kulttuuriselta ja yhteiskunnalliselta asemaltaan Rommi on ldnsimainen, Intiassa asunut ja joogasta

kiinnostunut ja hdnen joogamatkakirjansa on genreltién tyypillinen matkakirja.

Ewingin (2020) mukaan matkailijalla on kyky oppia toisesta kulttuurista, erilaisista ihmisisti ja
ymparistOstd ja hyva matkailunarratiivi (travel account) pyrkii tuomaan tdmén esiin tulkiten ja
selvittden ithmisten ja asioiden vilisid yhteyksid. Hyvéstd matkakirjasta on tulkittavissa riittavéasti
materiaalia, my0s narratiiveja, mitké eivit ole koko teoksen péadaiheena. Ewingin (2020) mukaan
puolestaan heikompilaatuisessa matkailuteoksessa kokemus on hyvin vihéistd, mutta tulkinnat ovat
paljon yleistivampid, kuin mitd he ovat oikeasti ndhneet. (Ewing, 2020.) Koin, etté teos
Monsuunimantroja: Kirjoituksia Intiasta ja joogasta toi esille monipuolisesti nakemyksid
joogamatkailusta. Vaikka useampi teos olisi monipuolistanut aineistoa, valitsin vain tdmén teoksen.
Néin pystyin analysoimaan teosta kerronnan analyysin keinoin laadukkaasti sortumatta selailuun,
minka liian laaja aineisto olisi voinut aiheuttaa. Mikela (1990, s. 53) sanookin, ettd on tirked
miettid ennalta, miten aineisto saadaan hallittavaan ja prosessoitavaan muotoon. Liian laajan ja
vaikeasti hallittavissa olevan kvalitatiivisen aineiston analyysissi tukija tyytyy helposti

vaikutelmanvaraisuuteen ja selailuun (Mékeld, 2990, s. 53).

4.2 Tutkijan paikantaminen

Sovellan Alexandrovan (2018, s. 16—19) kolmea sdint64, joilla padsen kohti objektiivisuutta.
Vaikka tutkimuksessa pyrittdisiin objektiivisuuteen ja faktuaalisiin valintoihin, jokainen valinta on
normatiivisesti arvopohjainen eikd mikéén valinta ole tdysin neutraali ja objektiivinen. Tdma
subjektiivisuus ei rajoitu vain tutkimuskohteen méaérittimiseen, jossa subjektiivisuus on mukana,
ettd mika aihe koetaan tutkimuksen arvoiseksi ja mitd aiempia teorioita tai filosofisia ldhtokohtia
hyddyntéden sité tarkastellaan. Tutkija tekee nditd arvoperusteisia valintoja 1dpi koko tutkimuksen.
Longinosin mukaan téllaisesta subjektiivisuudesta voidaan pédstd “interaktiiviseen
objektiivisuuteen”, jossa tutkimusta kommentoidaan ja kritisoidaan useista eri nikokulmista
julkisella foorumilla. Kun tutkimus saa useita, perusteltuja kriittisid ndkemyksid, padstdén kohti
interaktiivista objektiivisuutta. (Longinos, 2008, Alexandrovan, 2018, s. 12 mukaan.) Alexandrova
(2018, s. 13) kuitenkin vaittaa, ettd tima kritiikki useasta ndkokulmasta ei ole tarpeeksi, etti
tutkijan moraaliset ennakkokasitykset huomattaisiin tutkimuksessa. Alexandrovan (2018) mukaan

puolueettomuus vaatii lisd periaatteita.
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Alexandrovan (2018, s. 16—19) mukaan vaikeaselkoisesta, normatiivisia olettamuksia sisdltdvasta

tutkimusaiheesta voi padsti kohti objektiivisempaa tutkimusta seuraavien kolmen sddnnon avulla:

1. avoimuus ja selked mainitseminen tutkimuksen taustaoletuksista ja termien méérittelysta
2. kasitteiden selked médrittely
3. olennaisten ldhteiden ja tahojen hyddyntdminen

Ensimmadinen tarkoittaa yksinkertaisesti sitd, ettd taustaoletukset ja valinnat on selkedsti avattu
tutkimuksessa. Minun tulee my0s avata omaa asemaani tutkijana tutkimuskohteeseen. Harrastan
itsekin joogamatkailua, joten timéd varmasti lisdd erilaisia arvolatauksia, jotka on syyti avata ja
tiedostaa tutkimuksessa. Koska tulen itse melko samanlaisesta kulttuuritaustasta kuin kirjailija Satu
Rommi, kuulun hénen puhuttelemaansa yleisoon, ja siksi koen ymmartidvani melko hyvin, mista
hin puhuu. Olen myo6s kasvanut ja viettdnyt lapsuuteni Suomessa suomalaisessa kulttuurissa ja
nuoruudessani olen kiinnostunut joogasta, New Age -ajattelusta sekd muista henkisisti ilmidista
siten, miten ne ovat ndyttdytyneet ldnsimaissa ja Suomessa. Teksti puhuukin ilmidistd, jotka voivat
vaatia jonkin verran joogailmididen seuraamista ja kiinnostusta aiheeseen. Ganesha -norsu,
sanskritinkieliset tekstit ja kaikki mitd joogailmioon ldnnessd voidaan sanoa kuuluvan, ei
valttiméttd aukea henkildlle, joka ei ole itse ollut osana tétd ilmi6té tai ainakin tutustunut sithen
jonkin verran. Osaltaan tdméd saakin minut samaistumaan Satu Rommin teksteihin, mutta osaltaan
my0s kyseenalaistamaan héinen jyrkédn tuomitsemisensa ldnsimaisten joogailmidita kohtaan.
Maikelédn (1990, s. 53—54) mukaan kvalitatiivisen analyysin intersubjektiivisuuden lisddmiseksi
tunnusomainen operaatio on havaintojen luokittelu. Analyysi tuleekin olla arvioitavissa, mikd
tarkoittaa sitd, ettd lukija kykenee seuraamaan tutkijan péattelyé ja hdnelle annetaan ndin
edellytykset hyvéksya tai riitauttaa ne. (Mékeld, 1990, s. 53—55.) Tutkimuksessa omat valintani ja
nidkemykseni vaikuttavat siten, ettd millaiset sanavalinnat, rakenteet ja luvut kiinnittdvat huomioni.
Avaan tarkemmin analyysiprosessiani luvussa 4.5, jotta valintojani on mahdollista ymmaértai ja
arvioida. Teen itsekin jatkuvasti diegeettistd tiivistelmai, arvopohjaisia valintoja ja rajauksia
analyysid tehdessédni. Kvalitatiivisen tutkimuksen luokittelu on tulkintatehtdv, jossa analyysin

arvioitavuus ei kuitenkaan takaa sen toistettavuutta (Mékeld, 1990, s. 55).

Toiseksi Alexandrovan (2018, s. 17) mukaan teorioilla ja késitteilld voi olla eri tieteenaloilla
erilaisia médritelmid. Mikdli kohteeksi on valittu mééritelmé, joka poikkeaa selvisti muista
madritelmisté, voi tdma jo sinéllddn luoda objektiivisuutta ja helpottaa tutkimuskohteen
objektiivista madrittelyd. (Alexandrova, 2018, s. 16—19.) Pyrin méérittelemain tutkimukseni
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oleelliset teoreettiset kasitteet seka tieteenfilosofisen lahtokohtani luvussa kolme, silld luomani

teoreettinen viitekehys siséltda useita késitteita.

Alexandrovan (2018, s. 17-19) mukaan liséksi on tirkedé konsultoida relevantteja tahoja.
Alexandrovan mukaan on 16ydettidva, mihin tutkimuskohde liittyy ja etsid julkisesti relevantteja
nékokulmia objektiivisuuden varmistamiseen. Sovellan téitd tutkimuksessani niin, ettd pyrin
hyodyntimédn mahdollisimman relevantteja ldhteitd monipuolisesti kasitteiden ja tutkimuskohteen
madrittelyssd. Alexandrova (2018, s. 18) ehdottaa julkisia paneeleja tiedeyhteison ja sen
ulkopuolisten tahojen kesken, mutta gradussani pyrin ldhteiden relevanttiuden, laadun ja

riittdvyyden seka hyvien tieteellisten kdytintojen avulla kohti objektiivisuutta.

4.3 Analyysimenetelmiini kerronnan analyysi

Strukturalistinen narratologia on yksi ensimmaisistd tavoista luoda kokonaisvaltainen nikemys
narratiivisen analyysin ndkokulmista (Herman & Vervaeck, 2005, s. 45). Se pohjautuu ranskalaisten
strukturalistien kisitteistoon ja sen tavoitteena on tutkia tekstistd kerronnan kannalta olennaisia
seikkoja. Strukturalistinen narratologia jakaakin kertomuksellisen tekstin kolmeen kerrokseen.
Herman ja Vervaeck (2005, s. 45) kutsuu niitd nimilld tarina (story), kertomus (rarrative) ja

kerronta (narration). Rimmon-Kenan (1991) puolestaan kayttda niistd termejd story, text ja

narration.
Herman & Vervaeck (2001) Rimmon-Kenan (1991) Ké&annos terminologiasta, miti
kéytdn tydssini
story story tarina
narrative text narratiivi (kertomus)
narration narration kerronta

Taulukko 1 Kerronnallisen tekstin kolme kerrosta ja niiden kddnnds pohjautuen Herman & Vervaeck (2001, s. 45).

Kaytdnkin ndistd nimityksii tarina, kertomus seké kerronta. Tarina keskittyy sithen, mité tapahtuu,
kun taas kerronta viittaa tarinan tuottamisprosessiin. Kertomus on vélittomaésti lukijan kaytettavissd
ja se siséltdd sekd tarinan ettd kerronnan tavat, muodot ja vélineet, joilla juoni rakennetaan.

(Rimmon-Kenan, 1991, s. 10). Heikkinen (2018, s. 174) selventdi nditd termeja selkeésti kuviolla:
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Kertomus
(Narrative)

Tarina
(Story)
Tapahtumat O'EV_élfset
(Events) (Entities,
Existents)
Teot Henkil6t
(Acts) (Characters) Kerronta
(Narration)
Sattumukset Tapahtuma-
(Happenings) paikat
(Settings)

Kuvio 1. Mukailtu versio Kerronnallisen tutkimuksen peruskésitteistosta (Heikkinen, 2018, s. 174)

Kerronnan analyysi on sturkturalistisessa narratologiassa véhiten abstrakti taso, silld se tarkoittaa
niitd konkreettisia sanoja, lauseita ja tarinan kerronnan tapoja, josta teksti muodostuu. Kerronnan
analyysissé keskitytddn kertojadéneen, puheeseen seki kerrontaan fokalisoinnin sijaan. Anaysoinkin

kerronnasta tasoa, osallistumisen tapaa seké kertojan ominaisuuksia.

Kerronta ilmaisee aktiivisen subjektin ja passiivisen objektin vilisen suhteen, eli suhteen kertojan
(narrator), ja sen mistd kerrotaan (what is narrated), vililla. Kerronnan tyyppi onkin riippuvainen
kerronnan ja kerrottavan vilisestd suhteesta. Ensimmaéinen kriteeri koskee kertojan tason (narrator
level) vilistd suhdetta siihen tasoon, jolla hidnen kertomansa tapahtumat tapahtuvat. Mikéli kertoja
tarkastelee tapahtumia ylhaaltdpdin, on kyseessd extradiegeettinen kerronta. Extradiegeettinen
kertoja on kertomuksen uloin kertoja, joka on ldhelld kaikkitietdvan, auktoriteettisen kertojan
késitteitd. Intradiegeettinen kertoja puolestaan on osana sitd maailmaa, josta kerrotaan. Tasojen
osalta voidaan ajatella, ettd intradiegeettinen kerronta on kerrottuna tarinan yldpuolisen tason
toimesta. Mikili timén henkilon yldpuolella ei ole endd muuta ulkopuolista, ylemmén tason
kertojaa, on kertoja extradiegeettinen. Mikéli tarinan henkilohahmo alkaa kertoa tarinaa, on
kyseessd intradiegeettinen kertoja. Extradiegeettinen ja intradiegeettinenn kerronta onkin kaksi
hierarkkista tasoa, jossa extradiegeettinen on aina yldpuolella ja intradiegeettinen kertoja on tille
alisteinen. Jotta tarinasta voidaan tunnistaa kerronnan tyyppi, on kysyttdva: Onko timé kerronnan

agentti kerrottu jonkin muun kerronnan agentin toimesta vaiko ei? (Herman & Vervaeck, 2005, s.

80-81.)
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Kuitenkaan hierarkia ei kerro sitd, kumpi kerronnan taso on tdrkedmpi tekstissé, silla
intradiegeettinen kertoja voi olla tdrkedmpi ja oleellisempi, kuin ylemmin tason extradiegeettinen
kertoja. Extra- ja intradiegeettinen kertoja usein osoittavat extradiegeettisen tai intradiegeettisen
yleison. Extradiegeettinen kertookin tarinaa ulkopuoliselle kertojalle (extradiegetic narratee) kun
taas intradiegeettinen kertoja kohdistaa kerronnan muihin intradiegeettisiin kertojiin, eli muihin

henkil6ihin. (Herman & Vervaeck, 2005, s. 81-82.)

Kerronnan tyypit voivat my0s menné tarinassa ristiin, ja esimerkiksi intradiegeettinen
henkil6hahmo voi puhua ylemman tason agentille. Intra- ja extradiegeettisen tason tunnistamiseen
liittyy my6s muita ongelmia. Aina ei ole relevanttia analysoida yhden henkilohahmon yhté
lausahdusta intradiegeettisend kertojana, silld tulee kyseenalaistaa, onko yksi lausahdus viela
varsinaisesti tarina. Tdma aiheuttaakin ongelman maéiritelld tarinan minimivaatimukset: miti
viahintdin tarvitaan, jotta muodostuu tarina? Toiseksi ongelmallista on, kun useat tasot ja tarinat on
upotettuna yhteen kehyskertomukseen. Kun upotettu tarina tiivistetdin ylemmalla tasolla, tima
johtaa niin sanottuun mise en abyme -tilanteeseen. Tarinassa voikin olla useita eri tasoja, kun
intradiegeettinen hahmo alkaa kertoa toisesta intradiegeettisesta hahmosta, ja tdmé toisesta ja niin
edelleen. Téstd sisemmadstd intradiegeettisestd kertojasta Rimmon-Kenan (1991) kiyttad termié
hypogeneettinen kertoja, kun taas Herman ja Vervaeck (2005, s. 83) kutsuvat téta intra-
intradiegeettisesksi kertojaksi. Ndiden kolmen tason kertojien erottamiseksi puhunkin kolmen tason
kerronnasta: ensimmadinen taso on ekstradiegeettinen, toinen taso on intradiegeettinen ja kolmas
taso on intra-intradiegeettinen. Tasoja voi olla vield enemminkin, mikéli tarinassa on vield

”sisempid” intradiegeettisid kertojia. (Herman & Vervaeck, 2005, s. 82—83.)

Toinen tapa analysoida kerrontaa extra- ja intradiegeettisen hierarkian sijaan on kertojan osallisuus
tarinassa, mité kerrotaan. Mikali kertoja on kokenut itse kerrottavan, on hin homodiegeettinen
kertoja. Mikdli taas hédn kertoo tarinaa, mitd ei ole itse kokenut, on kyseessd heterodiegeettinen
kertoja. Mikali kertoja kertoo henkilokohtaisesta kokemuksesta, osallisuuden taso voi vaihdella.
Vililld hin voi kertoa tapahtumista, jotka hin néki kaukaa, tai toisaalta tapahtumista, jossa oli itse
padroolissa. Ndiden marginaalisen kertojan ja pddroolissa olon vililtd voikin erottaa silminnékijan
(witness) sekd padhenkilon. Mikédli homodiegeettinen kertoja on tarinan padhenkild, kutsutaan tata
autodiegeettiseksi kertojaksi. Kyseessd voi tilloin tyypillisimmin olla omaeldménkerrollinen
kertomus. Mikili kertoja on vain todistanut tapahtumat, joista hén kertoo, on kyseessi

allodiegeettinen kertoja. (Herman & Vervaeck, 2005, s. 84.)
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Kun kerronnan taso ja osallistumisen taso yhdistetddn, muodostuu yhteensa kuusi erilaista
kerronnan tyyppid. Kolme ensimmaistd on extradiegeettisid. Ensimmaiinen on extradiegeettinen,
heterodiegeettinen kertoja, joka on tyypillinen ulkopuolisen, kaikkitietdvin kertojan muoto. Hénen
kerrontansa voi vaihdella hin- muodossa kertomisesta vélilld mindmuotoon. Hin on kuitenkin
hierarkkisesti uloin kertoja, eiké ole itse kokenut tapahtumia, joista kertoo. Toinen on
extradiegeettinen ja autodiegeettinen kertoja. Hin on tapahtumien yldpuolella, mutta on kokenut
ndmad itse. Esimerkiksi kertoja, joka kertoo omasta lapsuudestaan voi olla tillainen. Kuitenkin
tarinassa hédnesté voi vililla tulla allodiegeettinen kertoja, mikéli kertoo tapahtumista vain

silminndkijan ndkokulmasta. (Herman & Vervaeck, 2005, s. 85.)

Samalla lailla intradiegeettisessa kerronnassa on kolme erilaista mahdollisuutta. Kertoja voi olla
intradiegeettinen, heterodiegeettinen kertoja, jolloin sisdinen kertoja kertoo tapahtumista, joita ei ole
itse kokenut. Intradiegeettinen kertoja voi kertoa tapahtumista, joissa hén oli itse pddroolissa, ollen
niin autodiegeettinen. Hin voi my0s kertoa tapahtumista, joita on ollut vain todistamassa, eli

allodiegeettisesti. (Herman & Vervaeck, 2005, s. 85.)

Kerronnan kuusi tyyppid

extradiegeettinen & heterodiegeettinen

extradiegeettinen & autodiegeettinen

extradiegeettinen & allodiegeettinen

intradiegeettinen & heterodiegeettinen

intradiegeettinen & autodiegeettinen

intradiegeettinen & allodiegeettinen

Taulukko 2 Kerronnan kuusi tyyppid (hyddynnetty Vervaeck & Herman, 2005, s. 85).

Namad teoreettisesti rakennetut kerronnan tyypit eivit valttdimattd toimi ndin yksinkertaisesti

oikeassa kerronnallisessa tekstissd, jossa rakenteet voivat olla huomattavasti monimutkaisempia.

Kertomuksesta voidaan erottaa kolme ominaisuutta: ajalliset ominaisuudet, kertojan ndkyvyys sekd
kertojan luotettavuus. Luotettavuus liittyy my0s kertojan asemaan tekstissa sekéd tapoihin luoda

totuudenmukainen vaikutelma tekstissa.

Aikaa voi analysoida sen jérjestyksen, keston, nopeuden ja frekvenssin suhteen (Genette,

McGuillanin, 2000, s. 91-92). Ajallinen ominaisuus kertoo ajallisesta suhteesta kerronnan hetken ja
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kerrottujen tapahtumien tapahtumahetken viélilld. Tapahtumista voidaan kertoa tapahtumien jélkeen,
jolloin aikamuoto on usein mennyt aikamuoto, mutta voi olla my0s preesens. Toinen ajallinen taso
vaatii ennustamista, jossa kerrotaan etukéteen tulevasta. Télloin aikamuoto voi olla futuuri, preesens
tai ndiden yhdistelmd. Kolmas kerronnan tapa on kertoa tapahtumista niiden tapahtumahetkella.
Tama on kuitenkin vain kerronnan keino luoda vaikutelma samanaikaisuudesta, eiki kertoja
oikeasti koe ja kerro tapahtumia juuri samanaikaisesti. Neljds tapa on interpoloitu kerronta, jossa on
useampi kerronnan taso. Esimerkiksi tapahtumat voivat tapahtua kirjeiden kirjoittamisen kautta.
Interpoloitu kerronta sekd tapatumahetkelld tapahtuva kerronta ovat olemassa kestonsa kautta, ja

kerronnan keston suhteessa tarinan kestoon. (Herman & Vervaeck, 2005, s. 86—87.)

Kesto tarkoittaa sen suhdetta, ettd kuinka kauan kerrottu tarina vie ajallisesti verrattuna siihen,
kuinka kauan kerronta vie ajallisesti. Kirjan kestoa analysoidessa Genetten mukaan tdméa
tarkoittaakin yksinkertaistetusti sité, ettd kuinka kauan kyseisen teoksen lukeminen vie lukijan
aikaa. On huomioitava, ettemme pysty tietimaan tiysin, kuinka kauan ajallisesti kerrottu tarina
todellisuudessa vie. My0s lukunopeus vaihtelee lukijalta toiselle, joten mittarina voi kayttia tekstin
pituutta. Kuitenkin lukemisen lineaarisuus on melko vélttdméatonta, eli luemme kirjat alusta
loppuun, sana sanalta, lause lauseelta ja siitd muodostuu vikisinkin tekstid. Niin ei ole esimerkiksi
sarjakuvissa tai elokuvissa, jotka voi katsoa vaikkapa takaperin tai eri jarjestyksessd. (Genette,
Mcquillanin, 2000, s. 91-92 mukaan). Frekvenssi tarkoittaa sité, ettd kuinka monesti jotkin ilmaisut

toistuvat tekstissd (Genette, Mcquillanin, 2000, s. 92 mukaan).

Kertojan nékyvyys voi vaihdella ldhestulkoon nikymattomaisté kertojasta ndkyvéin kertojaan.
Nikymiton kertoja ei esitd itseddn ensimmaisessd muodossa, kayttad lainauksia ja pyrkii valttiméaéan
arvostelevia kuvauksia mahdollisimman hyvin. Nékyvi kertoja puolestaan muotoilee tekstid
lainauksien sijaan sekd puhuu itsestdin mindmuodossa, kertoen omia mielipiteitddn. Rimmon-
Kenan (1991) jakaa kerronnan nidkyvyyden termeilld covert narrator seké overt narrator.
Kuitenkaan kerronnan nékyvyytté ei pida sotkea kertojan lasndoloon: ndkyméton kertoja voi olla
ldsnd, ja toisaalta ndkyvin kertojan ei tarvitse olla homodiegeettinen, eli hinen ei tarvitse olla

henkil6 kertomassaan tarinassa. (Herman & Vervaeck, 2005, s. 87—88.)

Kertojan luotettavuutta voidaan arvioida liukuvalla asteikolla luotettavasta epéluotettavaan
kertojaan. Tété ei kuitenkaan voida tehdé tdysin objektiivisesti, mutta on joitain merkkejé, jotka
voivat kertoa kertojan epdluotettavuudesta. Epédluotettavuuden merkki on kertojan véite, ettd hdn on

viittdd olevansa sanonut jotain, mité ei itse asiassa ole sanonut. Ristiriitaiset kertojan lausunnot
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kielivit epaluotettavuudesta, kuin myos se, ettd kertoja tunnustaa olevansa himmentynyt eikd née
yhteyksid asioiden vililld. Jos kertoja sanoo olevansa parempi kuvittelemaan asioita kuin antamaan
niistd tarkkoja selvityksié, se ei mydskéén tee hdnesté luotettavaa kertojaa. Yleisesti ottaen voidaan
ajatella, ettd ekstradiegeettinen, heterodiegeettinen kertoja voidaan kokea luotettavampana, silld hén
voi kertoa tapahtumista objektiivisemmin, tapahtumista erillisend, silld hén ei ole osana maailmaa,
josta kertoo. Ndin ei aina suinkaan ole, silld monissa postmoderneissa narratiiveissa
ekstradiegeettinen, heterodiegeettinen kertojakin voi olla tiysin epéluotettava. Kertojan

luotettavuudesta paédttdiminen onkin pitkélti lukijan késissd. (Herman & Vervaeck, 2005, s. 88—89.)

Susan Lanserin mukaan tekstilld pyritdén luomaan todellisuutta kielen avulla. Timén todellisuuden
luominen riippuu pitkalti kertojan asemasta. Kertojan asema liittyy auktoriteettiin, pitevyyteen ja
uskottavuuteen, jotka on liitetty viestijadn. Kertojan voikin olla diegeettinen tai mimeettinen
auktoriteetti. Diegeettiselld auktoriteetilld voidaan Susan Lanserin mukaan viitata kertojan
sosiaaliseen identiteettiin, johon liittyy ammatti, sukupuoli, kansallisuus, siviilisdéty, seksuaalinen
suuntautuminen, koulutus, rotu sekd sosioekonominen asema. Mimeettinen auktoriteetti puolestaan
muodostuu kertojan kerrontatyylin mukaan. Mimeettiseen auktoriteettiin vaikuttaa kertojan
rehellisyys, luotettavuus seki pitevyys. Kertoja voi joko valehdella ja kertoa asioista, josta hin ei
tiedd, tai hin voi olla rehellinen ja tietdd mistd puhuu. Néissa kertojan ominaisuuksissa on kuitenkin
ongelmana se, etti listaa voi jatkaa hyvinkin laajasti, ja toisaalta, miten voidaan mééritella
extradiegeettisen, heterodiegeettisen kertojan sosiaalinen identiteetti, joka ei tule esiin tekstissé.
Téssé kertojan aseman méérittelyssd onkin enemmaén kyse lukijan ennakkoasenteista, kuin
konkreettisista, tekstistd 10ytyvistd kertojan kuvauksista. (Lanser, 1992, Hermanin & Vervaeckin,

2005, s. 89 mukaan.)

Tekstistd 10ytyy aina jonkinlaisia viittauksia kertojaan, liittyen hénen tapaansa muotoilla tekstia.
Yksittdiset kertojan ominaisuudet tai seikat, kuten aitkamuoto eivét yksistddn vield médrittele
kertojaa, vaan koko kertomuksen osista tulee muodostaa kokonaiskuva kerronnasta eri
ominaisuuksien ja indikaattorien perusteella. Kertojan nidkyvyys toisaalta on vahvasti yhteydessi
itse tekstiin kerronnan tyylin ja sanavalintojen kautta. Selvésti ndkyva kertoja kayttda usein
arvottavia adjektiiveja ja adverbejd, mind- ja me-muotoista kerrontaa seké puhuttelee paljon lukijaa.
Luotettavuutta on paljon vaikeampi kertoa tekstissd 10ytyvistd indikaattoreista, etenkin jos kertoja
pitdd matalaa profiilia ja kertoo hyvin vdhin omasta asemastaan. (Herman & Vervaeck, 2005, s. 90—

91.)
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Totuudenmukaisen vaikutelman luomiseen kéytetddn niin sanottua tyypittelya: eli erilaisia puheen
ilmaisuja, jotka saavat tekstin tuntumaan uskottavalta. Néitd voivat olla esimerkiksi kiroilu,
huokaukset, toistot tai kieliopin virheellisyys. Lukija voi tunnistaa ndmaé kliseisiksi keinoiksi
tekstissé ja joko hyvéksya ne tai tulkita ne epéluotettaviksi. (Herman & Vervaeck, 2005, s. 96.)
Kertoja voi kdyttdd my0Os muita keinoja totuudenmukaisen vaikutelman luomiseen, joista yksi on eri
henkildiden versioiden kertominen asiasta. Suora esitys eli lainaus voi my0s tuntua
luotettavammalta kuin sepitetty, diegeettinen versio. Ylipdataan lukija uskookin Hermanin ja
Vervaeckin (2005, s. 96) mukaan helpommin mimeettisid esityksid, silld diegeettiset tiivistelmat
voidaan kokea liikaa kertojaddnen varittdmiksi. Lukija ei valttdmaétta hyvéksy diegeettisid esityksid
todentuntuisiksi henkildiden tietoisuuden esityksiksi. Toisaalta sama totuudenmukaisuuden
ongelma on myo6s mimeettisissa esityksissd: kuka on kertoja-agenttina ja kenen &éni puhuu, kun on
kyse esimerkiksi vapaasta suorasta lainauksesta? Etenkin mindmuotoisessa vapaassa epasuorassa
esityksessd voi olla kdytdnndssd mahdotonta erottaa toisistaan kertova ja kokevaa mindé. (Herman

& Vervaeck, 2005, s. 96-97.)
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Seuraava kuvio esittdd kokonaiskuvan kertojan asemoitumisen analyysista:

Kerronta

Kerronnan tyypit Taso:
extradiegeettinen (tarinan ulkoa)

intradiegeettinen (tarinan sisélté)

Osallistuminen:
heterodiegeettinen (ei osallistu)
homodiegeettinen (osallinen, jolle
tapahtumat tapahtuneet)

autodiegeettinen (omaeldménkerta)
allodiegeettinen (vain todistanut
tapahtumat)

Ominaisuudet Ajallisuus

Kertojan nékyvyys

Kertojan luotettavuus

Kertojan auktoriteetti ja asema

diegeettinen
mimeettinen

Taulukko 3 Kerronta: kertojatasot, osallistuminen ja ominaisuudet. Kuvio mukailtu kdyttden Herman & Vervaeckin

(2005, s. 80) kuviota.

4.4 Narratiivinen analyysi

Polkinghornen (1995, s. 13) mukaan tarinasta voidaan joko poimia yksittiisid narratiiveja
deduktiivisesti tai pyrkid muodostamaan kokonaiskasitys useista osista, eli induktiivisesti pdétellen.
Deduktiivisessa pédttelyssd pyritddn paikantamaan kokonaisuudesta tietyt esiintymét. Esimerkiksi
Polkinghorne (1995, s. 13) antaa esimerkin hyddyntiéd psykoanalyysin teoriaa tiettyjen
persoonallisuuspiirteiden tunnistamiseksi. Toinen esimerkki on Aristoteleen tapa luokitella
loogisesti kerrottua aineistoa paikantaen juonitypologian tiettyja esiintymid, jossa padhenkilo joko

saavuttaa tavoitteen tai el saavuta siti.

Induktiivisessa pééttelyssd, jossa pyritddn luomaan kokonaiskisityksen usein toistuvista teemoista,
narratiivisen analyysin tarkoituksena on luoda uusi kertomus, joka pohjautuu aineistona oleviin

kertomuksiin (Polkinghorne, 1995, s. 13—16). Tdminkaltainen analyysi ei ainoastaan pyri
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kuvailemaan tiettyjd teemoja aineistossa, vaan ymmartimain myds eri teemojen vélisid suhteita.
Tarina, joka syntyy narratiivisessa integraatiossa yhdistda tapahtumat ja toiminnot toisiinsa
médrittelemalld ne juonen edistéjiksi. Tuloksena on retrospektiivinen tulkinta, jossa menneet
tapahtumat on yhdistetty sithen, miten lopputulos on voinut muodostua. Analyysiprosessin aikana
tulee tarkastella tekstin osia, mutta my0s sdilyttdd kokonaiskuva. Sitd mukaa kun analyysi etenee,
tarinan oleelliset osat tulevat ilmeisiksi ja selventévit néin tutkijalle, mitkd osiot tulisi sdilyttda
lopulliseen analyysiin. Kaikkia aineistoelementtejé, kuten sellaisia, jotka eivit ole ristiriidassa
luodun narratiivin kanssa, ei ole tarvetta tuoda mukaan tutkimustuloksiin. Téta kutsutaan kerronnan
tasoitukseksi (narrative smoothing). Luotua narratiivia ei voi kuitenkaan muodostaa missé tahansa
jarjestyksessd aineistosta, vaan tulosten tulee sopia yhteen aineiston kanssa. Tavoitteena on luoda
selkedd jasentelyd sekd merkityksellisyyttd, miké ei ole ilmeistd aineistossa itsessddn. Tarinaa
luodessaan tutkijan on kiinnitettdvd huomiota asiayhteyteen, joka antaa tapahtumille erityisiad

merkityksid, jotta niiden osuus juoneen voidaan ymmartié. (Polkinghorne, 1995, s. 16.)

4.5 Analyysiprosessin kuvaus

Ensinndkin kdytdn analyysimenetelméni kerronnan analyysid ja narratiivista analyysid. Vastaan
kerronnan analyysin avulla kysymykseen, miten kertoja asemoituu joogamatkakertomuksessa
tarkastellen asemoitumista kertojan tasojen, osallisuuden sekd ominaisuuksien osalta. Toiseksi
hy6dynnén deduktiivista narratiivien analyysid analysoiden Saidin Orientalismi -teosta
(1979/2011). Néin pystyn paikantamaan yksittéisid orientalismin representaatioita kerronnan
tavoissa. Nédiden yksittdisten orientalismin representaatioiden avulla voin tarkastella aineistoani
orientalismin representaatioiden ndkdkulmasta. Viimeisessd tutkimuskysymyksessidni hyddynnin
puolestaan induktiivista narratiivista analyysid, jossa pyrin luomaan kokonaiskuvan siitd, mitd iddn

ja ldnnen joogasta kerrotaan.

Analyysini eteni vaiheittain. Tutustuin ensin aineistooni lukemalla sen 14pi useaan kertaan. Tamén
pohjalta aloin teemoitella lukemaani: poimin luvuista teemoja, asioita, toimijoita seké toistuvia ja
poikkeavia sanoja ja ilmaisuja. Tuloslukuni etenevét osatutkimuskysymyksittdin, silld analysoin
aineistoa aina yksi osatutkimuskysymys kerrallaan. Tilld systemaattisemmalla ldhestymistavalla
pystyin analysoimaan aineistoa tarkemmin ja laadukkaammin, kun huomioni ei jakautunut
useampaan nakokulmaan yhtd aikaa. Yksi luku kerrallaan analysoiden luvun kokonaiskuva pysyi
my0s ymmarrettdvind analyysin sortumatta vain selailuun, josta Mékeld (1998, s. 53) varoittaa.

Lopulta yksinkertaistetusti analyysiprosessini etenikin seuraavassa jérjestyksessa:
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VAIHE

TARKOITUS

1. Aineiston (Monsuunimantroja, 2015)

lukeminen ilman analyysid

Aineistoon tutustuminen

2. Lukujen teemoittelu: poimin luvuista teemat,
asiat, toimijat seka toistuvat ja poikkeavat sanat

tai ilmaisut

Aineiston teemoittelu

3. Kerronnan analyysi: kerronnan taso,

osallisuus, ominaisuudet

Osatutkimuskysymykseen vastaaminen: Miten

kertoja asemoituu joogamatkakertomuksessa?

4. Orientalismi kerronnan tavoissa:
orientalismin representaatiot narratiiivisen
analyysin keinoin teoksesta Orientalismi (Said,

1979/2011)

Osatutkimuskysymykseen vastaaminen:
Miten orientalismi voi representoitua

kerronnan tavoissa?

5. Aineiston analyysi orientalismin nakokul-

masta

Osatutkimuskysymykseen vastaaminen:
Miten orientalismi representoituu

joogamatkakertomusten kerronnan tavoissa?

6. Idén ja lannen joogien narratiivien analyysi

Osatutkimuskysymykseen vastaaminen:
Millaisina idén ja ldnnen joogat esitetddn

joogamatkakertomuksissa?

Taulukko 4 Aineiston analyysin vaiheet

Kerronnan analyysi luo selkeét raamit sille, mitd analysoin ja millaisin perustein. Kertojan

asemoitumisella tarkoitan tdssd kerronnan (narration) tapoja, joilla tarina on esitetty. Kerronnasta

voi analysoida sen tyyppid (narrator types) johon kuuluu kerronnan taso (level) ja osallistuminen

(involvement). Liséksi voidaan analysoida ominaisuuksia (narrating properties), johon siséltyy

ajallisuus, nikyvyys, luotettavuus ja auktoriteetti (Herman & Vervaeck, 2005, s. 80). Etenen

analysoiden kerronnan keinoja hyddyntden Hermanin ja Vervaeckin (2005) metodeja. Aloitan Satu

Rommin Monsuunimantroja -Kirjan analyysin analysoiden kerronnan tasoa ja osallistumista.

Lisdksi Hermaniin ja Vervaeckiin (2005) pohjaten voi analysoida kerronnan ajallisuutta,

nakyvyyttd, luotettavuutta ja auktoriteettia. Diegeettinen auktoriteetti liittyy kertojan sosiaaliseen

identiteettiin, kun taas mimeettinen auktoriteetti muotoutuu tekstissi. Keskitynkin mimeettisen
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auktoriteetin muotoutumiseen, jota voidaan arvioida rehellisyyden, luotettavuuden ja patevyyden
perusteella (Herman &Vervaeck, 2005, s. 88—89). Hermanin ja Vervaeckin (2005, s. 88—89)
mukaan nima seikat ovat melko subjektiivisia asioita tulkita, silld eri lukijat saattavat tulkita
hyvinkin eri tavalla samaa tekstid. Ndiden metodien avulla vastasin ensimmaéiseen
tutkimuskysymykseeni, eli miten kertoja asemoituu joogamatkakertomuksessa. Kertojan
asemoituminen ja kerronnan tasojen ja ominaisuuksien analyysi vaati useamman lukukerran, jotta
analyysini ei perustuisi vain yhteen lukuun, vaan kertojan asemoitumiseen koko teoksessa.
Kokonaisuudessaan teoksen kerronnan taso esimerkiksi vaihteli paljon, ja pyrin tuomaan timén
esille suorin lainauksin ja esimerkein tulosluvussani. Pyrinkin luomaan kokonaisuuden, millaiset

kerronnan tasot, osallistuminen ja ominaisuudet toistuivat 14pi teoksen.

Tutkimuksen ulkopuolelle kerronnan analyysissa jdi tietoisuuden esittdmisen analyysi
(representation of consciousness), minkd Herman ja Vervaeck (2005, s. 80) esittdvit my0s
kerronnan analyysimenetelméni. Tietoisuuden esittdiminen tarkoittaa skaalaa, miten mimeettisesti
tai diegeettisesti tarinan henkilohahmojen tietoisuutta kerrotaan, eli kerrotaanko tarinaa suorana
esityksend, esimerkiksi suorin lainauksin, vai skaalan toisessa pidssd olevan diegeettisen
titvistelmén avulla, jossa kuullaan vain kertojan &éni. Jitin tdmén pois analyysisti, silld se soveltuu
paremmin henkilohahmoja sisdltdvan tarinan analyysiin. Toki aineistossani niitd on myos jonkin
verran, mutta padosin teksti on diegeettista tiivistelmaa, eli vain kertojaddni on kuuluvilla.
Rimmmon-Kenan (1991, s. 138) toteaakin, ettd tietoisuuden esittdmiseen kuuluva vapaan epédsuoran
esityksen késite on mielekds vain mimesiksen puitteissa, silld mimeettisesté tekstistd on tarve
paatelld tekstisegmentin puhuja ja hidnen pyrkimyksensé. Ei-mimeettisessé esityksessa teksti pyrkii
tuhoamaan téllaiset pééttelyt, silld siind puhuu diskurssi tai kieli itse. (Rimmon-Kenan, 1991, s.
138-140.) Tietoisuuden esittdmisen analyysi ei mydskédn lisdnnyt selkedsti ymmaérrystd kertojan
asemoitumisesta joogamatkakertomuksessa, vaan keskityin analysoimaan syvemmin tasoja,

osallisuutta sekd ominaisuuksia.

Kerronnan ja kertojan asemoitumisen jilkeen syvennyin orientalismiin. Ennen orientalismin
representaatioiden analyysid, minun tuli maérittda selkedsti, mitd ndmé orientalismin representaatiot
kerronnan tavoissa ovat. Hyodynsinkin téssd aineistona Saidin (1979/2011) teosta Orientalismi, jota
analysoin Polkinghornen (1995, s. 13—16) deduktiivisen narratiivien analyysin avulla. Vaikkakin
teoriani on orientalismi, eikd yksinomaan Saidin (1979/2011) teos orientalismista, orientalismin

representaatiot kerronnan tavoissa ovat Saidin teoksesta analysoitu.
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Said (1979) kéyttad kertomusten analyysimenetelména strategista sijaintia seké strategista
muodostumaa, joita hén tutkii tekstuaalisen 1dhiluvun avulla. Strateginen sijainti tarkoittaa tapaa
kuvailla kirjoittajan asemaa tekstissé siihen itimaiseen materiaaliin ndhden, josta hén kirjoittaa.
Strateginen muodostuma puolestaan keskittyy tekstien vélisten suhteiden analysointiin ja siihen,
miten jokin teksti muodostuu vaikutusvaltaiseksi. (Said, 1979/2011, s. 30.) Saidin (1979/2011, s.
31) mukaan oleellista on tekstin pinta ja tarkastelussa ei ole representaatioiden totuudenmukaisuus,
vaan sen tyyli, kielikuvat, tapahtumapaikka ja -aika, kerronnan keinot seka historialliset ja
sosiaaliset olot. Hanen kiinnostuksensa kohteena ovat poliittinen ja ideologinen kérki, jonka

lansimaiset antoivat itimaiselle aineistolleen.

Minun tutkimusasetelmassani puolestaan oleellista on orientalismin representaatiot kerronnassa,
muttei niinkdan tekstin muodostuminen vaikutusvaltaiseksi. En siis keskity niink&én historiallisiin
ja sosiaalisiin oloihin sekd tapahtuma-aikaan ja paikkaan, vaan tarkastelun kohteenani ovat
kerronnan keinot, tyyli ja kielikuvat. Said toteaa (1979/2011, s. 28), ettd narratiivinen malli ei
sopinut hinen kuvaileviin ja poliittisiin intresseihinsd, kun taas minun tutkimusasetelmaani se
palvelee hyvin. Vastaankin ensimmaiiseen tutkimuskysymykseeni, miten orientalismi voi
representoitua kerronnan tavoissa, analysoiden Saidin teoksesta orientalistisiin kerronnan keinoihin,
tekstin tyyliin ja kielikuviin liittyvit argumentit. Minun tutkimukseni pohjautuu narratiiviseen

analyysiin, vaikkakin Said kutsuu samantapaista menetelmaa strategiseksi sijainniksi:

Tekstissd tuo sijainti tarkoittaa kirjoittajan omaksumaa kertojanddntd, héinen tuottamansa
rakenteen tyyppid sekd kuvia, teemoja ja motiiveja, jotka tekstissd kiertdvdt. Kaikki ndmd ovat
hienovireisid tapoja, joilla lukijaa puhutellaan ja joilla itdmaat sisdllytetddn tekstiin, ja lopulta
tapoja, joilla itdmaita representoidaan eli puhutaan niiden puolesta. (Said, 1979/2011, s. 30.)

Herman ja Vervaeck (2005, s. 45) méérittelevit narratiivisen analyysin tavoitteeksi tutkia tekstista
kerronnan kannalta olennaisia seikkoja. Orientalistiset representaation keinot ovat tekstuaalisia
indikaattoreita, joista tulee muodostaa kokonaiskuva tulkinnan tekemiseksi. Orientalismin
representaatiot, kuten nuhteleva sivy, pikkutarkat kuvaukset, joista hypatiin takaisin kerrontaan
kerronnallisen jédrjestyksen sijaan sekd mielenlaatujen kategorisointi ovat esimerkkeja téllaisista
kerronnan keinoista, joita ei voida analysoida vain katsoen esimerkiksi kerronnan tasoa tai
osallisuutta. Suurin osa orientalistisista kerronnan representaatioista vaatii kokonaiskuvan
muodostamisen, jotta sanavalinnat, rakenteet, toistot ja muut kerronnalliset keinot huomataan.
Esitankin tulosluvussa kerronnan orientalistiset representaatiot Saidin argumentteihin pohjautuen.

Vasta tdimén avulla pystyin ldhted analysoimaan aineistoni orientalistisia representaatioita
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joogamatkakertomuksissa. Sovellankin ndiden kerronnallisten keinojen analyysii aineistossani, eli
analysoiden Monsuunimantroja: kirjoituksia Intiasta ja joogasta (Rommi, 2015) orientalismin

representaatioiden ndkokulmasta.

Viimeinen osatutkimuskysymykseni on, miten idén ja ldnnen joogat esitetddan
joogamatkakertomuksissa. Polkinghornen (1995, s. 13) mukaan tarinasta voidaan joko poimia
yksittdisid narratiiveja tai pyrkid muodostamaan kokonaiskésitys useista osita, eli induktiivisesti
padtellen. Pyrinkin analyysisséni tdhdn jalkimmaiseen, eli induktiiviseen paéttelyyn, jossa pyrin
luomaan kokonaiskédsityksen usein toistuvista teemoista, kuten ldnsimaisesta joogasta. Télloin
narratiivisen analyysin tarkoituksena on luoda uusi kertomus, joka pohjautuu aineistona oleviin
kertomuksiin (Polkinghorne, 1995, s. 13—16). Taménkaltainen analyysi ei ainoastaan pyri
kuvailemaan tiettyjd teemoja aineistossa, vaan ymmartdmain myos eri teemojen vélisid suhteita.
Tadmén joogaan liittyvien narratiivien analyysi tuottikin uuden kertomuksen aineistoni useiten

esiintyneistd teemoista.

Kéytédn analyysissdni suoria lainauksia esimerkkeini tekstistd. Olen valinnut lainaukset niin, ettd ne
kuvaavat hyvin aineistosta paikannettavia teemoja kokonaisuudessaankin, eivétka néin ole vain
asiayhteydesti irrotettuja lauseita. Helpottamaan téti kokonaisuuden kuvausta, oli kyseessa sitten
kerronnan tyyli tai tavat kuvailla ldnsimaista joogaa, esitdn useita lainauksia, jotka valaisevat
samankaltaista ndkemysté. Siteeraankin useassa kohtaa perdkkdin muutaman suoran lainauksen ja
analysoin néitd kokonaisuutena, silld erityisesti orientalistiset representaatiot voivat esiintyd
useallakin tavalla. Esimerkiksi vahva yleistiminen on orientalistinen representaatio, mutta se voi
esiintyd hyvin monesta aitheesta puhuttaessa: tekstissd voidaan yleistdd monia erilaisia kulttuurisia
ilmiodité, kuten vaikkapa liikennettd, melua, pukeutumista tai suhtautumista aikaan. Ndin
argumenttejani tukevat useampi kuin vain yksi lainaus aineistostani. Kuitenkaan subjektiivisia
valintoja ja tulkintaa ei voinut valttda narratiivista analyysié tehdessd. Kaytén suoria lainauksia
analyysissd myos siksi, ettd kerronnan alkuperdinen sivy, tyyli ja sanamuodot vélittyvét

lukijallekin, mitké ovat oleellisia kerronnan analyysissa.
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5. MITEN KERTOJA ASEMOITUU JOOGAMATKAKERTOMUKSESSA?

Rimmon-Kenanin (1991, s. 113) mukaan teoksessa on aina vihintdédn todellinen kirjailija, kertoja,
yleiso seké todellinen lukija. Kertoja on agentti, joka kertoo tai harjoittaa edes jotakin kerronnan
tarpeita palvelevaa toimintaa ja keskitynkin timén kertoja-agentin asemoitumiseen. Kerronta
tapahtuu aineistossani useimmiten tarkkailijan roolista, jossa kertoja on todistajana tapahtumissa,
joista hin kertoo. Toisaalta omakohtaiset kokemukset, mutta myos kaikkitietdvé kertoja tekevit
kerronnan tasosta ja osallisuudesta hyvin vaihtelevaa. Annankin esimerkkeja néistd kertojan

erilaisista asemoitumisista tason ja osallisuuden osalta.

Ajalliset ominaisuudet, nikyvyys, luotettavuus ja auktoriteetti ovat kertojan ominaisuuksia.
Preesensmuotoisella kerronnalla luodaan illuusio nykyhetkessa kertomisesta, mutta sitd kédytetdin
my0s ajattomasti yleispatevien asioiden aikamuotona. Ajallisesti voidaan pohtia my0s eri
narratiivien kestoa seka frekvenssid. Omakohtaisten kokemusten pidemmaélld kestolla yleispateviin,
tietokirjamaisiin toteamuksiin verrattuna ja ldnsimaisiin viittaavien ilmaisujen frekvenssin

perusteella voidaan mééritelld kertojan asemoitumista.

Kertoja on ndkyv4, silld hinen omakohtaiset kokemuksensa, mielipiteensi ja lukijan puhuttelu on
nikyvilld kerronnassa. Mimeettinen auktoriteetti muovautuu kerronnan tyylin mukaan viestien sen
rehellisyydesti, luotettavuudesta ja patevyydestd. Luotettavuuteen vaikuttavat kerronnassa
heikentdvisti yleistdvit ja liioittelevat ilmaisut. Toisaalta kerronnasta vilittyy pétevyys, mika

tarkoittaa sitd, ettd kertoja kertoo asioista, mistd hin tietda.

5.1 Kerronnan taso ja osallisuus jatkuvassa muutoksessa

Kerronnan taso ja osallisuus vaihtelevat teoksessa usein. Ensinndkin teos siséltdd paljon
extradiegeettistd, heterodiegeettistd kerrontaa tietokirjamaiseen tapaan, eli tarinan ulkopuolelta,
osallistumatta tarinan tapahtumiin:

Pohjois-Intialla on pyhi Ganges, Eteld-Intialla on pyhd Kaverijoki. Kaveri saa alkunsa
Brahmagiri-kukkuloilta, ldntisiltd vaaroilta eli Western Ghats -vuoristosta, joka levidd

Karnatakan ja Keralan osavaltioiden rajaseudulla ja kasvaa metsdd, teetd, kahvia ja mausteita.
(Rommi, 2015, s. 69.)

Y114 keskitytddn kuvailuun tarinan ulkopuolelta. Kuitenkin teos sisdltdd myds paljon omakohtaisia

kokemuksia, jolloin osallisuus on todistajan roolissa eli allodiegeettisesti. Kerronta tapahtuu tarinan
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sisdltd eli intradiegeettisesti: Aurinko hehkuttaa Kaverijoen rantakivet polttavan kuumiksi. Kivien
lomassa jokivedessd sujahtelee pienid kaloja ja joskus kuulemma myés kddrmeitd. Punakukkaisten

puiden oksilta putoilee pienid terdlehtid veteen. (Rommi, 2015, s. 69.)

Kerronnan tason médrittely yksiselitteisesti ei ole teoksen osalta mahdollista, silld taso vaihtelee
extradiegeettisestd intradiegeettiseen. Osallisuudeltaan kerronta on suurimmaksi osaksi
allodiegeettistid eli todistajan roolista kdsin kertomista tai heterodiegeettisti eli kertoja ei osallistu
tapahtumiin. Kuitenkin tarinaa vérittda aika ajoin myos omakohtaiset kokemukset ja
mindmuotoinen kertominen, eli autodiegeettinen kerronta: Vesikiistaa miettiessd ja Kaverin
rantavedessd pulikoidessa tulen ajatelleeksi taas kerran, millainen uskomaton ylellisyys on puhdas,
Jjuomakelpoinen hanavesi (Rommi, 2015, s. 73). Lainaus on autodiegeettisti kerrontaa, silld se
kertoo omakohtaisesta kokemuksesta tarinan sisélti kdsin. Ndmai jatkuvat kerronnan tason ja
osallisuuden vaihtelut vaikuttavat kerronnan mimeettiseen auktoriteettiin. Herman ja Vervaeck
(2005, s. 88—89) argumentoi, ettd extradigeettinen, heterodiegeettinen kerronta voidaan tulkita
uskottavimmaksi kerronnaksi, kun kertoja ei ole osana maailmaa, josta kertoo.

Kuitenkin jo néisti esimerkeistd huomaamme, etti kerronnan tyypit rakentuvat huomattavasti
monimutkaisemmin. Lainauksessa alla on tyypillinen esimerkki kerronnan tavasta ensin aloittaa
tarinan ulkopuolelta, osallistumatta, eli extradiegeettisesti heterodiegeettisesti ja jatkaa sitten

kertoen samasta i1lmidsta tarinan sisdltd, allodiegeettisesti tai autodiegeettisesti.

Monet joogan, buddhalaisuuden ja muiden perinteiden opettajat ovat korostaneet sitd, ettd joogaa
tai mietiskelyd opiskelevan ldnsimaalaisen ei ole mikddn pakko omaksua esimerkiksi intialaisia tai
tiibetildisid kulttuurisymboleja. Yksi opettajani kehotti meitd ldnsimaalaisia etsimddn oman
kristinuskomme mystikkoja ja joogeja sen sijaan, ettd yritimme omaksua intialaisen kulttuurin tai
hindulaisuuden symboleja tai tapoja. (Rommi, 2015, s. 67-68.)

Intradiegeettisen kerronnan sisillidkin osallistuminen voi vaihdella todistajan roolista padhenkil66n:

Srirangapatnan ldhistolld lintupuistossa taas voi vuokrata veneen ja soudella jdrvelld, jossa asuu
paitsi lintuja myos runsaasti krokotiileja. — —Puistolle parempi nimi olisi krokotiilipuisto, ja minulla
on than suoraan sanottuna aika hermostunut olo siind pikku soutuveneessd krokotiilien
ympdroimdnd. (Rommi, 2015, s. 71.)

Herman & Vervaeckin (2005, s. 88—89) mukaan extradiegeettinen, heterodiegeettinen kerronta luo
usein luotettavan, objektiivisen vaikutelman, kun kertoja ei ole osana tarinaa ja todellisuutta, josta

hén kertoo. Toisaalta ndin ei aina ole, ja mielesténi kerronnan hyppéykset tarinan sisé- ja

ulkopuolelle vihentdvit hieman luotettavuutta, silla kertojadantd manipuloidaan. Toisaalta
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omakohtaiset kokemukset intradiegeettisen kerronnan avulla lisddvit kertojan pétevyyttd. Kerronkin

alla lisd4 kerronnan mimeettisesta auktoriteetista.

5.2 Ajalliset ominaisuudet: Nykyhetken illuusiota ja keston vaihtelua

Aikaa voi analysoida sen jérjestyksen, keston, nopeuden ja frekvenssin suhteen. (Genette,
Mcquillanin, 2000, s. 136 mukaan). Jarjestyksestd kertoo aikamuoto, silld mennyt aikamuoto viestii jo
tapahtuneen kertomisesta, futuuri jonkin ennakoinnista tai ennustamisesta ja preesens illuusiosta
nykyhetkessé kerronnasta. Aikamuodoltaan kerronta on aineistossani padasiassa preesensissa.

Tapahtumista kerrotaan kuin ne tapahtuisivat téssi hetkessé:

Kello on tuskin neljd aamulla, kun yritdn kdynnistdd skootteria. Tammikuun yot ovat olleet

Mysoressa poikkeuksellisen viileitd, ja skootteri ei ota kdynnistydkseen seisottuaan ulkona koko
yon. (Rommi, 2015, s. 21.)

Joogashalan pukuhuoneessa on viiledd. varpaat palelevat paljaalla lattialla ja avoimesta

ikkunasta tunkee sisddn inisevid hyttysid. Jonkun kassissa piipittdid pdidlle jddnyt puhelin.

(Rommi, 2015, s. 21.)
Naissd lainauksissa intradiegeettinen kerronta on kerrottu preesensissd, jolloin luodaan illuusio
nykyhetkessa kertomisesta. Tadma on lukijalle tuotettu vaikutelma yhti aikaa tapahtuvasta
kerronnasta kuin tapahtumat tapahtuvat edellyttiisi yhta aikaa kokemista ja kertomista. Genetten
(Hermanin & Vervaeckin, 2005, s. 87 mukaan) mukaan tdmi on tyypillistd suoran lainauksen
monologeissa sekd uusi romaani -kirjallisuussuuntauksessa. Preenesensmuotoista kerrontaa
kiytetddn aineistossani kuitenkin my0s extradiegeettisessd kerronnassa, joka on ennemminkin
ajatonta kerrontaa kuin tdssa hetkessd kertomista. Ajallisuus ei tunnu oleelliselta esimerkiksi
seuraavissa lainauksissa, joissa puhutaan yleispéatevisti:

Miljoonat ihmiset, jotka harjoittavat joogaa tai ainakin jooga-asanoita, eivdt kaikki ole hoikkia,

laihoja, pari-kolmekymppisid supermalleja (Rommi, 2015, s. 33).

Vaikka linsimaisesta néikékulmasta katsottuna Intian liikenteessd on hyvin vihdn logiikkaa,
ihmeellisesti litkenne kuitenkin toimii (Rommi, 2015, s. 41).

Intialaisen filosofian jdrjestelmdit, toisin kuin ldnsimainen tiede, eivdt perustu vain logiikkaan ja

Jjarkeilyyn vaan totuuden kokemiseen tai nikemiseen mystisissd, korkeamman tietoisuuden tiloissa
(Rommi, 2015, s. 82).

Naissi tietokirjamaisessa muodossa esitetyissid yleistyksissd kerrotaan ajattomasti, kuin ndma
olisivat yleispétevid faktoja riippumatta ajankohdasta. Genetten (1996, s. 176) mukaan preesensin

kdytto, ja yhtidaikainen kerronnan ja tarinan eteneminen voi painottua joko kerrontaan tai tarinaan.
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Preesensissd kertominen voi luoda objektiivisemman vaikutelman, kun painotus on tarinassa. Tata
Genette kutsuukin objektiiviseksi kirjallisuudeksi, jossa preesensin yleistetty kiytto johtaa
kerronnan absoluuttiseen transitiivisuuteen. Toisaalta preesensmuodossa kerrottu teksti voi
painottua myos enemman kerrontaan, eli diskurssiin. Téll6in enemmén merkitystd painottuu sille,
miten sanotaan, kuin mitd sanotaan. (Genette, 1996, s. 176—177.) Rommin (2015) tekstissd painotus
vaihtelee: vililld hdn kertoo selvemmin tapahtumista ja luo objektiivisemmalta vaikuttavaa tekstia
preesensmuodolla. Toisaalta omakohtaisissa ndkemyksissé ja kokemuksissa painottuu seka tarina,
ettd miten sitd kerrotaan: Sitdpaitsi ashtangajoogaa, jota itse harjoitan ja opiskelen, arvostelevat
ihan kaikki (Rommi, 2015, s. 142). Tadsté voi aistia turhautuneen ddnensavyn ilmauksista ”sitd
paitsi” ja “ihan kaikki”, mutta myos itse virkkeen sisdlto on oleellista, eiké vain se, miten se on

kerrottu.

Preesensin lisdksi aikamuotona omakohtaisissa kokemuksissa, autodiegeettisessd kerronnassa ovat
imperfekti ja pluskvamperfekti. Menneelld aikamuodolla viestitdéin tapahtumien
tapahtumajérjestysté: pluskvamperfektissé ja imperfektissa kerrotut tapahtumat ovat tapahtuneet
ennen preesensissd kerrottuja (Genette, 1980, s. 216223, Hermanin & Vervaeckin, 2005, s. 86
mukaan; Genette, Mcquillanin, 2000, s. 92 mukaan).

En silti uskaltanut alkaa opettaa ennen kuin olin opiskellut kahdeksan vuotta ja kysynyt neuvoja ja

mielipidettd asiasta omalta opettajaltani (Rommi, 2015, s. 59).

Tajusin, etteivit selkdkivut olleet vaivanneet vuosiin. Sen sijaan minulle huomauteltiin usein

hyvdstd ryhdistd, mikd oli hiukan ihmeellistd. Minullahan oli ollut aina se kammottavan huono

ryhti, jonka takia piti tehdd niitd jumppaliikkeitd, joita en koskaan tehnyt. (Rommi, 2015, s. 145.)
Ajallisesti pluskvamperfektissd kerrotuista tapahtumista on kauiten, kuten “oli ollut aina se
kammottavan huono ryhti”. Tdmin jilkeen tapahtui tapahtuma, mika kerrottu imperfektissé
”Tajusin, etteivdt selkdkivut olleet vaivanneet vuosiin”. Tuoreimmat tapahtumat on kerrottu
preesensissd, luoden illuusion nykyhetkessa kerronnasta. Kokonaisuudessaan aineistossani nima
tuoreet tapahtumat ovat useiten autodiegeettisesti, tarinan sisaltd kerrottuja. Toisaalta preesensii
kiytetddn myds ajattomien, “’yleispédtevien” asioiden kerronnassa. Tdlloin aikamuotoa kéytetidén

viestimién ja luomaan todellisuutta, joka on totta ajasta riippumatta.

Kesto tarkoittaa sen suhdetta, ettd kuinka kauan kerrottu tarina vie ajallisesti verrattuna sithen,
kuinka kauan kerronta vie ajallisesti. Lukukokemuksena kirja oli mielesténi nopeasti luettava: sen
lukee 14pi puolessa pdivéssd. Pituutta kirjalla on 165 sivua. Kuten mainittu, osa tapahtumista

kerrotaan kuin nykyhetkessd, jolloin kerronnan ja tarinan kesto on kutakuinkin sama. Namé
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omakohtaiset kokemukset vievit kestoltaan pidempién ja etenevit kirjassa rauhallisemmin, kuin
isommat teemat, jotka késitelldéin nopeasti. Monesti todistajan roolista tai omakohtaisesta
kokemuksesta kumpuavat tarinat tuntuvat toimivan esimerkinomaisena aloituksena suuremmille
tarinoille. Seuraavissa esimerkeissd kerrotaan ensin jokin oma kokemus ja tdma toimii
kimmokkeena kertoa jokseenkin samassa ajassa jokin yleispateva totuus. Tama ’sama aika”
tarkoittaa suunnilleen yhti pitkéa tekstid tai yhté pitkad lukuaikaa. Kutsunkin nditd yleispétevia
totuuksia metanarratiiveiksi. Metanarratiivi tarkoittaa vallalla olevaa késitysti todellisuudesta.
Metanarratiivissa itse narratiivin tuottamisesta tulee sen aihe eli se on tapa kertoa tietynlaista tarinaa

todellisuudesta (De Fina & Georgakopoulou, 2012, s. 109).

"Sinun olisi aika mennd naimisiin ja asettua aloillesi”, kultaseppd huomauttaa kddriessddn
kultaista koria paperiin. Samaa mieltd ovat melkein kaikki intialaiset. Avioliitto ja perheen
perustaminen ovat tirked vaihe eldmdssd, joka on pitkdlti ennalta sdddetty. (Rommi, 2015, s.
106.)

Naapurin pikkupoika puhaltaa itkunsa lomassa uuteen leluunsa, joka kuulostaa kaiuttimiin
kytketyltd kukkopilliltd. Intiassa kaikesta tuntuu ldhtevin paljon kovempi ddni kuin vastaavasta
vekottimesta missddn muualla maailmassa. (Rommi, 2015, s. 122.)

Seuraavaksi kotoa loppuu kaasu ja pienen kaasusdilion tdyttdminen osoittautuu ongelmalliseksi,
koska pienten kaasupullojen tdyttdminen on yhtdikkid kielletty lailla erindisistd Intialle
ominaisista syistd (Rommi, 2015, s. 127).

Muita esimerkkejd, joissa suuria kertomuksia eli metanarratiiveja kerrotaan kestoltaan lyhyessé
ajassa, eli laaja tarina kerrotaan hyvin lyhyessé ajassa ovat seuraavat lainaukset:

Monet ldnsimaiset tulevat Intiaan etsimddn jotain, jonka he uskovat olevan aidompaa joogaa
kuin se, mitd ldnsimaissa opetetaan (Rommi, 2015, s. 164).

Nopeus on Intiassa suhteellinen kdsite (Rommi, 2015, s. 161).

Se, mikd ldnsimaiselle on kaunis ja eksoottinen kuva, on hindulle tai buddhalaiselle yleensd
pyhdd ja koskematonta (Rommi, 2015, s. 103).

Keston ja nopeuden suhteen kerronta vaihtelee kovin: teoksesta 10ytyy rauhallista kuvailua
maisemista, pdivédn tapahtumista ja ilmidistd, mutta myods nopeaa yleistamisti ja verrattain lyhyesti

kisiteltynd isoja kulttuurisia teemoja ja eroja.

Aikaa voi analysoida my0s frekvenssin suhteen, eli miten paljon jotkin teemat tai ilmaisut toistuvat
tarinassa. Keskitynkin toistuviin ilmaisuihin tarkemmin orientalismia ja joogaa késittelevissa

tulosluvuissa, silld frekvenssi oli yksi oleellinen seikka, jonka perusteella poimin aineistosta
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narratiivit. N&itd toistuvia teemoja olivat lansimaiset joogit Intiassa, yleistiminen ja yleispatevit
ilmaukset seki selkeimmin idén ja ldnnen kahtiajako teoksessa, oli puheenaiheena sitten jooga,
litkenne, pukeutuminen tai muut kulttuuriset ilmidt. Idén ja lannen kahtiajako ja orientalismin
nakokulma sai minut frekvenssin osalta kiinnostumaan, kuinka usein teoksessa toistuu lansimaihin
liittyvat ilmaisut, kuten ”ldnsimainen” tai ”lannessd” seka kuinka usein toistuu itdmaihin tai Intiaan
liittyvét ilmaisut, joita olivat esimerkiksi ”Intiassa” ja ”iddssd”. Lansimaista ja intialaista joogaa
vertailevassa luvussa 2: ”Karmajoogaa, bhaktijoogaa vai hot flow’ta?”” (Rommi, 2015, s. 21-27)
lansimaisia ilmaisuja on 18, tai ldnsimaisiin joogan harjoittajiin tissd yhteydessa viittaavat ilmaisut,
kuten “joogajulkkikset” mukaan laskettuna 19. Itdmaisia ilmaisuja on seitsemin, mutta jos mukaan
lasketaan ilmaisut, kuten “perinteisesti” ja “traditionalistit”, jotka tissé kontekstissa tarkoittavat
intialaista joogaa tai sen puolestapuhujia, on itimaisen ilmaisuja yhteensa 13. Tésti ei sinéllddn
suuria paatelmid voi vield tehdd, mutta lansimaihin viittaavat ilmaisut toistuivat hieman useammin

tekstissd, mikd voi kertoa kertojan asemoitumisesta.

5.3 Lukijan puhuttelulla ja mielipiteillé niikyviksi kertojaksi

Selvisti ndkyvi kertoja kdyttad usein arvottavia adjektiiveja ja adverbejd, miné- ja me-muotoista
kerrontaa seké puhuttelee paljon lukijaa (Herman & Vervaeck, 2005, s. 87). Kertoja
Monsuunimantroja -teoksessa onkin paipiirteittdin niakyva, silld lukijaa puhutellaan me-muodolla ja
kerronta on vélilld mindmuotoista. Lisdksi vahvat mielipiteen ilmaisut tekevét kertojasta nékyvén.
Kertoja puhuttelee lukijaa ndkyvésti me-muotoisilla ilmaisuilla, liittden itsensédkin ldnsimaisiin:

Joogalla on pitkd ja rikas historia, ja jos haluamme oppia siitd lisdd, meiddin kannattaisi kenties
olla hiukan enemmdn valmiita kuuntelemaan ja oppimaan ja pikkuisen vihemmdn kérkkditd
tekemddn hdtikoityjd johtopdcdtoksid vihdisen tietomme perusteella. (Rommi, 2015, s. 84-85.)

Vaikka ldnsimaisesta nikokulmasta katsottuna Intian liikenteessd on hyvin vihdn logiikkaa,

ihmeellisesti litkenne kuitenkin toimii (Rommi, 2015, s. 41).
Teksti on suunnattu ldnsimaisille lukijoille, silld l&nsimaisia puhutellaan me-muotoisin ilmaisuin.
Jos pitdisi antaa ensimmdistd kertaa Mysoreen joogaa opiskelemaan menevdlle vain yksi
matkavinkki, se olisi tamd.: jdtd kookoskioskin ja kahviloiden juorut viliin ainakin kerran viikossa,
mene harjoituksesta suoraan kotiin ja istu hiljaa. (Rommi, 2015, s. 30-31.) Tdma on tyypillista,
silld matkanarratiivit on tyypillisesti osoitettu omalle kulttuurille (Clark, 1999, s. 1-2). Kertojan
ndkyvyys tulee esiin myds ilmaisuissa, joissa kertojan mielipiteet, ajatukset, tunteet tai tekeminen

tulevat esiin.
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Kun katselee Kaverissa kelluvia roskia ja muovipusseja, sitd ihmettelee miksi pyhdcdn ja
synneistd puhdistavaan jokeen voi kuitenkin huoletta heittdd jditteensd.” (Rommi, 2015, s. 74.)

Saan toisinaan sdhkoposteja, joissa lukee suunnilleen ndin: ~Aloitin joogan kuusi kuukautta
sitten. Se on ithanaa! Haluan ruveta joogaopettajaksi! Jdrjestdtko opettajakoulutusta?” Vastaan
suunnilleen ndin: ”Opiskele vield ainakin viisi vuotta tai mielellddn kymmenen, ja mieti
opettamista sitten uudelleen.” En yleensd kuule kysyjdstd endd koskaan. (Rommi, 2015, s. 52.)
Oman ihmettelyn ja mielipiteiden kertominen tekevit ndissd lainauksissa kertojasta nédkyvén.
Herman ja Vervaeck (2005, s. 89) sanoo omin sanoin kerronnan olevan tyypillisempai nikyvélle
kertojalle kuin lainausten kiyttdminen. Téssd yhteydessé kertoja on osittain ndkyva my0s néissa
lainauksissa, silld ilmaisu ”suunnilleen” viestii omin sanoin kerronnasta suoran lainauksen sijaan.

Kokonaisuudessaan ensimmadisessd persoonassa puhuminen, lukijan puhuttelu ja mielipiteiden

ilmaukset luovat siis kertojasta nakyvén.

5.4 Pitevi, mutta epiluotettava auktoriteetti

Mimeettinen auktoriteetti muodostuu kertojan kerrontatyylin mukaan. Mimeettiseen auktoriteettiin
vaikuttavat kertojan rehellisyys, luotettavuus seké pétevyys. Kertoja voi joko valehdella ja kertoa
asioista, josta hdn ei tied4, tai hin voi olla rehellinen ja tietdd mistd puhuu. (Lanser, 1992, Hermanin
& Vervaeckin, 2005, s. 89 mukaan.) Rehellisyys, tai ennemminkin rehellisyyden vaikutelma
tekstissd muotoutuu sen mukaan, kertooko kertoja totuudenmukaisesti vai liioitellen, vdhitellen,
painottaen aihetta tai yleistden. Néistd eparehellisyyden merkeistd voidaan teoksessa ndhda ainakin
liioittelu ja yleistdminen, etenkin liittyen ldnsimaiseen ndkemykseen joogasta:

Kun katsoo sitd tavaran mddrdd, jota ldnnessd raahataan joogatunneille tai kaupataan
Jjoogastudioissa, on ihmeteltivd kuinka muinaiset joogit Himalajan luolissa selvisivit ilman
kaikkea tuota kamaa: designer-joogamattoja, designer-mattoja hieltd suojaavia uusimman
teknologian mukaisia kangasmattoja, erikoispitkid mattoja, erikoisohuita mattoja, matkalle
mukaan otettavia erikoiskevyitd mattoja, piikkimattoja, meditaatiotyynyjd, meditaatiotuoleja,
kasseja erikokoisille joogamatoille, joogahousuja, joogatoppeja, joogahuppareita, joogan
Jjdlkeen kdytettivid vaatteita, joogamaton puhdistusaineita, hien hajun joogamatosta poistavia
suihkeita, joogapyyhkeitd, muovipalikoita ja naruja ja muita tarpeellisia tai ehkd sittenkin
tarpeettomia apuvdlineitd, joogasukkia, luontaiskosmetiikkaa, ayurvedatuotesarjoja,
rentoutumismusiikkia, silmdtyynyjd rentoutumiseen, huopia rentoutumiseen -pelkdstd
loppurentoutumisestakin on tullut niin kovin monimutkaista! (Rommi, 2015, s. 101-102).

Teksti ja aihe painottuu teoksessa paljolti linsimaiseen joogaan, josta kerronkin tarkemmin niin
orientalismista kuin joogastakin kertovissa tulosluvuissa. Rehellisyyden osalta on syytd huomata,
ettd kyseessd on rehellisyyden vaikutelma, sillé lukijalla ei ole padsya sithen, mikd on

“totuudenmukaista” tai mikd on totuus”. Rehellisyys ei vilttdmattéd ole tdysin mustavalkoista:
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listamuotoisesta lainauksesta lukija ymmaértia ja tunnistaa joogan kaupallistumisen ilmion lannessa,
eli ainakin osittaisen totuudenmukaisuuden, vaikka se onkin muotoiltu liioitellun listan muotoon.
Kyseinen listaus on voitu luoda my0s joogakirjan vithdyttdvyyden ja ironian vuoksi, eikd sitéd
olekaan jarkevéaa tarkastella vain sen rehellisyyden ndkdkulmasta. Rivien vilistd voi kuitenkin aistia

kertojan hieman arvostelevan ja nuhtelevan mielipiteen ldnsimaisia joogatuotteita kohtaan.

Liioittelun liséksi rehellisyyttd horjuttava seikka on yleistiminen:
Sitd paitsi ashtangajoogaa, jota itse harjoitan ja opiskelen, arvostelevat ihan kaikki (Rommi,
2015, s. 142).

"Sinun olisi aika mennd naimisiin ja asettua aloillesi”, kultaseppd huomauttaa kddriessddn
kultaista korua paperiin. Samaa mieltd ovat melkein kaikki intialaiset.” (Rommi, 2015, s. 106.)

Monen mielestd mikd tahansa mainonta tai markkinointikikka on lopulta hyvd juttu, jos se tuo
lisdd ihmisid joogaan (Rommi, 2015, s. 134).

Ldnnessd sanotaan, ettei mitddn guruja tarvita, silld gurut vain kdyttdvit hyvikseen valta-
asemaansa (Rommi, 2015, s. 25).
Clarkin (1999, s. 2) mukaan matkakertomuksissa on tyypillistd, ettd faktan tai fiktion seka
dokumentoinnin ja kaunistelun rajanveto on hiilyva. Clark (1999, s. 2) sanoo jopa, ettd kertojan on
matkakertomuksissa luotava luottamus lukijaan joko juorujen tai stereotypioiden avulla, joista voi
itse asiassa kehittyd autenttisuuden merkki. Lukija voikin samaistua ndihin lausahduksiin, vaikka ne

ovat yleistavia.

Epéluotettavuuden merkkejd kerronnassa voivat olla kertojadédnen manipulointi, ristiriitaisuus sekd
kielioppivirheet. Kuten todettu, kertojan tason ja osallisuuden suhteen, kertojandkdkulman jatkuva
vaihtelu tekee mimeettisestd auktoriteetista hieman epéluotettavan. Tekstistd 10ytyy hienoisia
kielioppivirheitd ldhinnd pilkkusdéntdjen suhteen, mikd antaa kuvan, kuin teksti olisi kirjoitettu
voimakkaan mielentilan vallitessa, eikd huomio ole kiinnittynyt pilkkusidintdjen viilaamiseen:
Joidenkin mielestd ashtanga on kultti, jossa on ihan litkaa epdilyttivid gurujuttuja, toisten

mielestd se on pelkkdd jumppaa jossa ei ole mitddn henkistd (Rommi, 2015, s. 142).

Kuinka sdilyttdd oma mielenrauha, kun pelkkd arkieldmd on kakofoniaa johon eivit auta edes
korvatulpat? (Rommi, 2015, s. 123).

Jonkin verran ristiriitaisuuksia 16ytyy myos, kuten ldnsimaisen joogan kehollisuuteen ja
hyvinvointiin keskittyminen, mutta toisaalta argumentointi, miten jooga voi parantaa

kansanterveyttd. Téstd kerron tarkemmin joogan orientalistisia representaatioita analysoidessa.
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Muita kielellisid epdluotettavuuden indikaattoreita tekstissd ovat epatarkat toimijan ilmaisut, kuten

23]

ylld olevien lainausten toimijat “monet”, “puhutaan” ja “’joidenkin mielestd” .

Pétevyys tarkoittaa sitd, ettd kertoja puhuu asioista, joista tietdd, eikd asioista, joista ei tiedd. Kertoja
vaikuttaa mielestdni pétevéltd, vaikkakin luotettavuutta ja rehellisyyttd nakertavat liioittelu ja
yleistdiminen. Pétevyyttd vahvistavat omakohtaisista kokemuksista kertominen, silld ne luovat
kuvan, ettd kertoja tietdd, mistd hidn puhuu.

Tavallinen pdivd voi sisdltdid aamuisen joogaharjoituksen, Bhagavadgitan chanttausta,
(resitointia), sanskritin opiskelua vaihtelevalla menestykselld, ihan tavallista ruokaostoksilla
kéyntid vihanneskojulla tai kahvikauppiaalla tai leipomossa, jonkin taas kerran hajonneen
vekottimen korjausta, pyykin pesua dmpdri ja kylmd vesi -menetelmdlld ja kavereiden
tapaamista teekojulla. (Rommi, 2015, s. 32.)

Olen aika tottunut Intian menoon, en pelkdd nostaa metelid jos joku kdhmii tai seuraa, olen
pitdanyt melko tomeria saarnoja liian Ildhelle pyrkiville nuorille pojille ja olen tottunut
selvittdmddn kaikenlaisia tilanteita — viimeksi heittdmdlld yhtd polkupydrdlld liikkuvaa
ahdistelijaa kivelld (Rommi, 2015, s. 109).

Kun vierailin muutama vuosi sitten Amritsarissa sikhien Kultaisessa Temppelissd, uskoin tulleeni
Intian henkisimpddn paikkaan. Tdamd johtui siitd, ettd sikhitemppelissd ei tonitty, huudettu,
itketty, kiljuttu, tungeksittu eikd astuttu kenenkdcin varpaille niin kuin tyypillisessd
hindutemppelissd. (Rommi, 2015, s. 122)
Kertojan rehellisyyden, luotettavuuden ja pitevyyden analyysissd vaikuttaa Hermanin ja
Vervaeckin (2005, s. 89) mukaan lukijan omat ennakkoasenteet ja odotukset kertojalta. Koska teksti
kertoo yleistdvisti asioista kuten ldnsimaisten suhtautuminen joogaan ja markkinointiin, oletin
kertojalta pétevaad otetta aiheeseen. Rehellisyys ja luotettavuus ovat tarkeitd, enkd odottanut nidin
paljoa yleistdmisti kirjalta. Olenkin ehké analysoinut ne enemmaén tuomiten, kuin joku toinen
tutkija olisi tulkinnut. Ensimmaisté kertaa kirjaa lukiessani luinkin teoksen viihteen ja
mielenkiinnon vuoksi, enké olettanut tieteellisen tekstin tasoista patevyytta tai jiykkyytta tekstilta.
Kokonaisuudessaan tulkitsenkin teoksen péteviksi joogamatkakirjaksi, jossa kertoja tietdd mista
puhuu. Ennakko-odotuksena odotin kirjalta vihemmaén yleistdmista ja vahvoja mielipiteitd, eli

enemmain rehellisyyttd ja luotettavuuden tuntua.

5.5 Kertojan asemoituminen kerronnassa

Kertoja asemoituu useimmiten tarkkailijan, todistajan rooliin eli kertoo allodiegeettisesti,
intradiegeettisesti. Toisaalta vililld hin kertoo extradiegeettisesti, heterodiegeettisesti kaikkitietdvin

kertojan roolista. Osallisuus vaihteleekin yhtd lailla kuin kerronnan taso. Kertoja asemoituu me-
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ilmaisujen ja lukijoiden puhuttelun perusteella linsimaalaisiin. Oman kulttuurin yleisolle kerronta
onkin tyypillistd matkakirjallisuudessa (Clark, 1999, s. 2). Kertoja ei kuitenkaan téysin asemoidu
lansimaisiin joogamatkailijoihin, vaan nuhtelee lansimaisia joogamatkailijoita Intiassa tarkkailijan
roolista, kuin ei olisi itse lansimainen joogamatkailija Intiassa. Kertoja tuntuukin luovan kuvaa
itsestddn “antituristina”, enemman paikallisena eiké kliseisid turistiasioita” tekevana
linsimaalaisena. Tama herittidkin kysymyksen, eiko hin ole osa tdtd ilmioti ja miten hén itse
asemoituu kdytoksellddn ja olemuksellaan tilanteissa, joissa nuhtelee ldnsimaalaisia

joogaopiskelijoita?

Kerronnan tason, osallisuuden ja ndkokulman manipulointi seké liioittelut heikentévit kerronnan
rehellisyyden ja luotettavuuden tuntua. Asioiden romantisointi, yleistiminen ja héilyvyys faktan ja
fiktion vélilld on kuitenkin Clarkin (1999, s. 1-3) mukaan tyypillistd matkakirjallisuudelle.
Toisaalta kohdissa, joissa kerronta on intradiegeettistd, autodiegeettisté, kerronta vaikuttaa patevalti
ja auktoritatiiviselta, silld kertojalla tuntuu olevan paljon kokemusta joogasta, Intiassa elimisestd ja
matkailusta. Kerronta on vélilld hyvin pohtivaa ja kertoja tuntuukin hakevan omaa asemaansa idian
ja lannen joogamaailmassa. Kertojan asemoitumisen paitdnkin kertojan lainaukseen: Mihin tdissd

viidakossa sitten sopii ldnsimaalainen, joka viihtyy parhaiten intialaisen joogan parissa? (Rommi,

2015, 5. 27).
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6. ORIENTALISMIN REPRESENTAATIOT JOOGAMATKAKERTOMUKSESSA

Orientalistisia representaation keinoja kerronnassa ovat muun muassa yleistdminen, luokittelu, me-
he ajattelu ja lansimaisen asemasidonnainen ylemmyys (Said, 1979/2011). Me-he-ajattelu tarkoittaa
kulttuurien jatkuvaa vertailua ja esittimista toistensa vastakohtana. Aineistossani lukijoita
puhutellaan ja teksti on suunnattu omaan kulttuuriin kuuluville, miké on Clarkin (1999, s. 2)
tyypillistd matkakirjoittamiselle. Méarittelen luvun alussa tarkemmin orientalismin representaatioita

ja analysoin sitten néitd joogamatkakertomuksesta.

Kerronta ei etene aineistossani mustavalkoisesti vain orientalistisena tai ei-orientalistisena lapi
teoksen, vaan monipuoliset ndkemykset ja idén sijaan ldnsimaiden nuhtelu ja kyseenalaistaminen
tekevit kerronnasta kompleksisen analysoitavan. Itimaita kuvataan muuttumattomana,
yleisluontoisena kokonaisuutena, mikd on orientalismin representaatio Saidin (1979/2011, s. 19)
mukaan. Orientalismissa tyypillisid itdmaihin liittyvid, yleistettyja luonteenlaatuja ovat sen
romantisointi ja ihastelu, mutta toisaalta my0s idédn ndkeminen takapajuisena, epatdsmaéllisend ja
hangoittelevana mielenlaatuna (Said, 1979/2011). Aineistossa kritisoidaan kuitenkin my0s léntta
eikd itdd ja positivismin ja yleistdmisen sijaan kertoja on myos kiinnostunut idén kulttuurista ja
paikallisten kohtaamisesta. Tdma tulosluku eteneekin ensin médritellen orientalismin
representaatioita ja analysoiden niitd. Analyysini pohjalta véitén, ettd idén ja l&nnen kulttuurien
vertailu ja vastakkain asettelu on selkein orientalistinen representaatio. Oleellinen tulos, jonka
esitdn myos tissd luvussa ovat representaatiot, jotka eivit ole tyypillisid orientalismin

representaatioita.

6.1 Miten orientalismi representoituu kerronnan tavoissa?

Tutkimusasetelmani on erilainen kuin Saidin (1979/2911), silléd en keskity Saidin tavoin
klassikkoteoksiin orientalismissa ja yksittdisiin arvovallan haltijoihin, vaan orientalismin
representaatioihin matkakertomuksissa. Saidin metodit analysoida orientalismia kertomuksesta ja
kerronnasta soveltuvat kuitenkin tutkimusasetelmaani, silld nditi keinoja voi analysoida
monenlaisista kertomuksista. Orientalismin (1979/2011) pohjalta ei ollut valmiina selkedi,
yksiselitteistd madritelméd orientalismin tunnusmerkeille erilaisissa teksteissd, joita voi sellaisenaan
hy6dyntdd muidenkin tekstien analyysiin. Koko teos analysoi useita tekstejd ja antoi esimerkkeji ja
médritelmad orientalismille, mutta orientalismin representaatiot kerronnan tavoissa oli tulkittava ja

koottava hidnen analyysiensd pohjalta. Kuten mainittu, Said analysoi aineistoistaan kerronnan tyylia,
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kielikuvia seké kerronnan keinoja, mutta myos tapahtumapaikkaa ja -aikaa seki historiallisia ja
sosiaalisia oloja. Keskityinkin vain analysoimaan kerrontaan, kielikuviin ja kerronnan tyyliin
liittyvid tapoja representoida orienttia. Luin teoksen lépi, tulkitsin argumentit, joiden perusteella
Said oli méérittédnyt ja analysoinut tekstit orientalistisiksi. Alla esitdnkin ndma argumentit ja lopuksi

esitidn ne vield ytimekkéassé taulukkomuodossa.

Saidin mukaan (1979/2011, s. 18) orientalismi on riippuvainen ldnsimaisten asemasidonnaisesta
ylemmyydestd. Lansimainen voikin olla monessa eri suhteissa itimaihin ndhden, mutta pysyy koko
ajan niskan paalld. Tdhdn asemasidonnaiseen ylemmyyteen Said liitti yleisluontoiset nikemykset
sekd dogmaattiset ndkemykset, joissa itdimainen nihddidn muuttumattomana ajatusluonnoksena

(1979/2011, s. 19).

Intertekstuaalisuus ja yksittiisen kirjailijan ja laajojen poliittisten intressien yhdistiminen on
orientalistista. Yksittdiselld vaihdolla kirjoittajan ja laajojen poliittisten intressien vélilld Said
tarkoittaa sitd, miten orientalistisista klassikkoteoksista kiinnostavaa ei tee se, miten ne heijastavat
asemasidonnaista ylemmyyttd, vaan millaisia yksityiskohtaisia havaintoja kirjoittajat tekevét. Nama
havainnot mukailevat tiettyji linjoja ja konteksteja ja liittyvét intertekstuaalisesti muihin teksteihin.
Lisdksi kirjoittaja liittd4 itsensd muihin kirjoituksiin, instituutioihin seké orienttiin itseensé. (Said,

1979/2011, s. 23-30.)

Asemasidonnainen ylemmyys tulee esiin my0s orientalistin suhtautumisessa itdmaiseen. Han
suhtautuu ylenkatseella kaikkeen tavanomaiseen, ja toisaalta pelolla ja ihastuksella kaikkea uutta
kohtaan. Itdmainen kiinnosti ja ihastutti filosofeja ja runoilijoita ja se yhdistettiin usein
eksoottiseen, syvilliseen ja salaperdiseen (Said, 1979/2011, s. 56-58). Toisaalta tapa vastaanottaa
uutta tietoa on uhka vakiintuneille ndkemyksille ja Saidin (1979/2011, s. 63) mukaan kokonaan
uuteen tietoon reagoitiin ylenkatseella, jotta uusia elimédnmuotoja ja niiden uhkaa konservatiivisille

ja totutuille tavoille ei tarvitse késitell4.

Said pitdd ulkopuolisuuden korostamista osana orientalismia perusteena, ettd mikali itdmaat voisivat
representoida itsedén, ne tekisivét sen. Kuitenkin orientalismissa on kyse jonkin puolesta
puhumisesta eli representaatiosta. Said toteaa, ettd linnen representaatiot iddstd ovat uudelleen
tuotettuja totuuksia 1dastd, eikd totuuksia sellaisenaan. Kuitenkin hén toteaa orientalismia 16ytyvéan
myos niin kutsutusta totuudenmukaisesta tekstistéd, kuten historioista, tutkimuksista ja poliittisista

tarkasteluista. (Said, 1979/2011, s. 31.) En kuitenkaan perehdy tdhén, mikd on “luonnollista” tai

61



“totuudenmukaista” ja mikd jonkin luomista uudelleen representaation kautta, vaan tutkin
ylipddtdin representaatioita, jotka voivat saavuttaa totuudellisen aseman. Ulkopuolisuus tarkoittaa
Saidin mukaan muun muassa sité, ettd orientalismi on riippuvaisempaa lannestéd kuin idésta, silla
lannen representaatiot tekevit orientalismin diskurssista nakyvén. (Said, 1979/2011, s. 31)
Riippuvuus ldnnestd nikyy myo0s siind, ettd orientalistit viittaavat teksteissddn muihin ldnsimaisiin
teoksiin itdmaisen kirjallisuuden sijaan (Said, 1979/2011, s. 30 & s. 70—71). Kirjoittaja representoi
orientalismia, mikali hédn sdilyttid4 lansimaisen identiteettinsi ja ajattelussa nikyy me-he-ajattelu
(Said, 1979/2011, s. 40—42). Orientalistin mielestd itimaiset asiat ovat aina kuin jokin ldnnessi, ja
orientti kiinnostaa vain liikuttajana sille, mité siitd sanotaan, eika itse kiinnostuksen kohteena (Said,

1979/2011, s. 70-71).

Saidin mukaan orientalistisissa teksteissé ei ollut tavoitteena horjuttaa orientalismin ideaa, vaan sen
sijaan voitiin tehdé yleistyksii ja positivistisia toteamuksia: “objektit ovat mitd ovat, koska ne ovat”
(Said, 1979/2011 s. 74). Aikamuotona oli ajaton ikuisuus, jolla luotiin muuttumattomuuden tunnetta
ja toistoa, ja verbiksi ja todisteeksi usein riitti, etti jokin “on”. (Said, 1979/2011, s. 74-76.)
Orientalismissa tarkastelun kohteena, eli alemmassa asemassa on itdimainen kulttuuri ja tekstissi
kéytetddn rasistista tyypittelyd, kuten “normaali thminen” ja ei-eurooppalaiset kansat (Said,
1979/2011, s. 98). Itdmainen koettiin tietynlaisia mielenlaatuja ja ominaisuuksia kisittdvana
kokonaisuutena, johon yhdistettiin aistillisuus, hangoitteleva mielenlaatu, epatdsmaéllisyys,
takapajuisuus ja taipumus despotismiin (Said, 1979/2011, s. 196). Mielenlaatua ja kayttdytymista
kategorisoitiin muuttumattomaksi ja kollektiiviseksi (Said, 1979/2011, s. 224-225). Nédiden
muuttumattomien, negatiivisten ominaisuuksien vuoksi kaikki iddssé oli monimutkaista ja vaikeaa
(Said, 1979/2011, s. 226). Tyypillistd orientalismille on vahva lokerointi ja kulttuurien
kohtaamattomuus (Said, 1979/2011, s. 40).

Tekstin sdvy sekd rakenne manipuloivat tekstin sisdltdd. Kerrontaa manipuloidaan yksityiskohtien
ryopylld, josta hypéatddn takaisin kerrontaan kerronnallisen jérjestyksen sijaan (Said, 1979/2011, s.
158). Said (1979/2011, s. 158) kertoo my0s ns. kolossaalisten makupalojen raportoinnista
lansimaisten toimesta, eli pitkélti listaten erilaisia perverssejd, eriskummallisia tai muulla tavoin
omituisia asioita, pysytellen samalla itse hyvin arvovaltaisen etdilld néistd. Arvovaltaisen
etdisyyden lisdksi kertoja voi kirjoittaa ndisté toisen kulttuurin omituisuuksista nuhtelevaan sdvyyn

(Said, 1979/2011, 5. 159).
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Eurooppalainen toimiikin eriskummallisuuden katsojana ja todistajana eikd osallisena (Said,
1979/2011, s. 104—106). Tekstit keskittyvét kuvailuun toiminnallisuuden ja osallisuuden sijaan.
Toisaalta toiminnallisesti kirjoittaja on ldhelld paikallista ja osallistuu, mutta tekstissé hén pitad
arvokkaan etdisyyden. Said antaakin esimerkin Lanen (1936) teoksesta, jossa kirjoittaja on
paikallisesti ja toiminnallisesti ldhelld uutta ystdvaansad muslimi Ahmedia, mutta omaksuu
muslimien kéyténteet vain niin pitkélle, jotta voi kuvata niitd arvokkaalla englantilaisella proosalla.
Hin séilyttdédkin identiteettinsd etuoikeutettuna eurooppalaisena. (Said, 1979/2011, s. 156-157.)
Toinen esimerkki tdstd oman identiteetin sdilyttdmisestd ja tarkkailijan asemasta on osallistua
eldméankulkuun vain sen verran, ettd onnistuu kerddmaéaén tictomassaa ulkomaisen niakokulmasta

késin (Said, 1979/2011, s. 157-160).

Orientalistisia kerronnan keinoja onkin useita. Tdmin lansimaisen linssin ldpi itdmaita katseltuna
voi pitdytyd tarkastelijan, ulkopuolisen asemassa. Me-he ajattelu ja asemasidonnainen ylemmyys
nostavat lansimaiset oletuksellisesti arvovaltaisempaan asemaan. Titd asetelmaa tukevat
positivistiset, yleistavit nikemykset ja tekstissi nditd voi tuoda esille tekstin rakenteen ja sdvyn
manipuloinnin keinoin. Alla listaankin orientalististen kerronnallisten representaatioiden laajan
kirjon, pohjautuen Saidin (1979/2011) nékemykseen. Jokaisen argumentin perdssi on sivunumero,
josta olen kyseisen orientalismin representaation tulkinnut, mikali lukija haluaa tarkastella niita
alkuperdisestd kontekstista. Pyrin kuitenkin ilmaisemaan argumentit niin selkeésti, ettd niiden

padsanoma tulee esiin ilman alkuperdisteokseenkin palaamista.
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Asemasidonnainen ylemmyys s. 18

Yleisluontoiset nikemykset s. 19
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Viittaukset ldnsimaisiin, orientalistisiin teksteihin itimasien kirjallisuuden sijaan s. 70—71

Me-he-ajattelu s. 40-42

Itimaiset asiat aina kuin jokin ldnnessd s. 71

Orientti kiinnostaa vain liikuttajana sille, miti siitd sanotaan, ei itse kiinnostuksen kohteena s. 31

Lansimaisen identiteetin sédilyttiminen s. 40-42

Toteavat, itsestdédn selvét kielikuvat s. 7475

Itdmainen aistillisuus, hangoitteleva mielenlaatu, epatdsmaillisyys, takapajuisuus, taipumus des-
potismiin s. 196

Mielenlaadun ja kdyttdytymisen kategorisointi ja muuttumattomuus s. 224-225

Kaikki iddssd monimutkaista ja vaikeaa s. 226

Positivistisuus s. 74-75

Tekstin kaavamaisen arvovallan suosiminen epdmaariisten kohtaamisten sijasta s. 94

Pikkutarkat kuvaukset ja yksityiskohtien rySppy, joista hyppdys takaisin kerrontaan kerronnal-
lisen jérjestyksen sijaan s. 158

Kertojaddnen ja aiheen manipulointi s. 158

”Kolossaaliset makupalat”, eriskummallisuuksien listaus & liioittelu s. 158

Vahva lokerointi, ei kulttuurien kohtaamista s. 40

Nuhteleva sévy s. 159

Tyypittely ym. rasistinen tematisointi s. 98

Eurooppalainen eriskummallisuuden katsojana, ei osallistujana s. 104—106

Kuvailuihin keskittyminen kulttuuriin heittdytymisen sijaan s. 152—156

Etdisyys paikalliseen tekstissd, vaikka toiminnallisesti ldhelld paikallista s. 156-157

Tietomassan kokoaminen ulkomaisen ndkokulmasta késin s. 157-160

Taulukko 5 Orientalismin representaatiot tekstissd pohjautuen Saidin teokseen Orientalismi (1979/2011).

6.2 Miten orientalismi representoituu joogamatkakertomusten kerronnan tavoissa?

Analysoin joogamatkailijan matkakertomuksia ja tutkin, miten orientalismi ilmenee ldnsimaisen
joogamatkailijan matkakertomuksissa. Aineistonani on teos Monsuunimantroja (2015). Loin
esiymmaérryksen orientalismin representaatioista pohjautuen Saidin (1979/2011) klassikkoteokseen
Orientalismi, minka avulla analysoin teosta. Edellinen alaluku onkin kiteytys, mité analysoin

tekstistani.

Kerron ensin yleisesti, miten ldnnen ja iddn jatkuva vertailu ndyttiytyy tekstissd ja mitd tdméa

yleistiminen ja riippuvaisuus ldnnesté tai iddstd tarkoittaa orientalismin nédkokulmasta. Kerron
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tarkemmin erillisissd alaluvuissa, mit itdmaista ja ldnsimaista kerrotaan, silld nima liittyvét

orientalismin representaatioihin oleellisesti.

Naéiden orientalististen representaatioiden jélkeen avaan teoksessa ndhtivissé olevia
representaatioita, rakenteita ja ilmaisuja, jotka eivit sovi orientalistiseen nikemykseen.
Orientalismille on tyypillistd jo mainitut riippuvaisuus ldnnestd sekd vahva lokerointi ja
yleistdiminen kulttuurisen kohtaamisen sijaan. Teoksessa on kuitenkin myds kulttuurista
kohtaamista, pohtivaa otetta ja itse orientalismin tiedostamista, miké ei siis sovi orientalismin
raameihin. Avaankin tdtd tarkemmin luvun loppua kohden. Lopuksi pohdin kokonaiskuvaa
matkakertomuksen ja orientalismin vélisestd suhteesta. Tiivistdn vastaukseni kysymykseen, miten
orientalismi representoituu tdssi joogamatkakertomuksessa ja pohdin ylipddtdan orientalismin

soveltuvuutta teoriana 2000-luvun joogamatkakertomuksen analyysiin.

6.3 Iti ja linsi — banaali kahtiajako

Tekstisséd on paljon iddn ja ldnnen vastakkain asettelua ja vertailua, mika tuo tekstiin paljon
orientalismin representaatioita. Ensinnékin vastakkain asettelu saa kertojan “valitsemaan puolen”,
eli argumentoimaan joko lanttd vastaan tai ldnnen puolesta, tai itd4 vastaan tai iddn puolesta. Talloin
kertoja onkin riippuvainen joko ldnnestd tai iddstd. Orientalismin representaationa nahdéaén
riippuvaisuus ldnnestd, silld 14nsi tekee orientalismin diskurssista ndkyvén. Se voi tulla esiin
viittauksin ldnsimaisiin, orientalistisiin teksteihin itdmaisen kirjallisuuden sijaan. Lansimainen
kertoja sdilyttdd ldnsimaisen identiteettinsd ja on iddssd ylemmassd asemassa. Itdmaisia asioita
vertaillaan ja kuvaillaan niiden olevan kuin jokin ldnnessé, eli orientti kiinnostaa vain litkuttajana
sille mitd sanotaan, eiki itse kiinnostuksen kohteena. Koko tictomassa kootaan tilloin ulkomaisen
ndkokulmasta kisin ja tekstissd suositaan kaavamaista arvovaltaa epdmairéisten, kulttuuristen

kohtaamisten sijaan.

Toinen orientalistinen teema, jonka tdma jatkuva idén ja linnen dikotomia aiheuttaa, on
yleistiminen ja lokerointi. Itimaat tai lansimaat ndhdéén tietynlaisina, tiettyj piirteitd omaavina
muuttumattomina kokonaisuuksina. Vastakkain asettelu tuo kerrontaan yleistdmistd, tyypittelyd,
kategorisointia ja me-he- ajattelua kulttuurisen kohtaamisen sijaan, mitkd ovat orientalistisia
representaatioita. Positivistisuus, toteavat, itsestdén selvit kielikuvat seké kuvailuihin keskittyminen
kulttuuriin heittdytymisen sijaan kielii niin ik&én orientalistisesta tavasta representoida itda.

Esitankin ensin tapoja, miten itéd ja lénttd vertaillaan keskendén ja millaisia orientalistisia
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representaatioita tima aiheuttaa. Seuraavissa lainauksissa voimme néhdéi, miten kahden kulttuurin

vertailu vékisinkin yleistdd molempia kulttuureita:

Olen ehkd vanhanaikainen, mutta kaipaan sitd rdnsistynyttd romantiikkaa, jota moderni kehitys
kaataa alleen Intian kaupungeissa. Totta kai on kivaa kdydd vdlilld pitsalla tai juoda jédtelokahvit
italialaistyylisen kahvilan valkoisella tekonahkasohvalla, mutta parhaalta Intian kahvi maistuu
kojussa, jossa istutaan seindnvierustan puupenkeilld ja syodddn lasipurkkeihin sdilottyjd makeita
keksejd, lehmdin kurkistaessa ovenpielestd. (Rommi, 2015, s. 44.)

Ajatus yhteisestd hyvdstd ja yhteisollisyydestdi ovat edelleen huomattavasti tdarkedmpid ja

hallitsevat ajatusmaailmaa enemmdn kuin yksilon oikeudet ja ldnsimaistyylinen individualismi
yleensd (Rommi, 2015, s. 89).

Jos viettdd suurimman osan ajastaan Mysoressa ldnsimaisten joogaopiskelijoiden kahviloissa
keskustelemassa omasta asanaharjoituksestaan tai uima-altaalla ottamassa kdsilldseisontakuvia
Facebookiin, alkaa helposti eldd ruusunpunaisessa kuplassa, jossa suljetaan silmdt Intian
todellisuudelta. Kun itse leijailen pilvilinnoissa, minut palauttaa aina maan pinnalle mysorelaisen
lastenkodin seindissii oleva kyltti, jossa lukee: “Aldi tapa vauvaasi, jitd se tinne.” Kyltin vieressd
on metallihdkki, johon vauvan voi jdttdd. (Rommi, 2015, s. 36-37.)

Hindujen etujdrjestot syyttdvit ldnsimaalaisia joogan kaappaamisesta. Ldansimaalaiset syyttdvdt
arvostelijoita ahdasmielisyydestd, tuomitsevuudesta ja jopa hindunationalismista. Linnessd
kysytddn, miksei kaikkea voisi sanoa joogaksi, jos siitd kerran tulee hyvd olo. Traditionalistit
sanovat, ettd hyvd olo voi tulla myés puutarhanhoidosta tai pyérdilystd, mutta ei se hyvd olo tee
niistd joogaa. (Rommi, 2015, s. 26.)

Némad lainaukset toimivat esimerkkind, miten teksti on vahvasti argumentoivaa ja se keskittyy
kulttuurien vastakohtiin. Lannen ja idédn ndkemykset on yleistetty positivistiseksi,
muuttumattomaksi ajatusluonnokseksi. Emme voi esimerkiksi olettaa, ettd kaikki joogaopiskelijat
Mysoressa ottavat kuvia Facebookin jatkuvalla sy6tolld. Toisaalta tuskin Intia on pelkéstidn karua
slummia ja lastenkotien vauvahikkeja. Néilld ilmi6illd tuodaan kuitenkin esiin idén ja ldnnen
kulttuurien erilaisuutta. Tdménkaltaisissa vertailuissa lopulta jda kuva, ettd on olemassa vain kaksi
kulttuuria: ldnnen ja idan kulttuuri ja ne molemmat on esitetty yleistettynd, tietynlaisena
kokonaisuutena. Seurauksena vastakkainasettelusta on orientalismi seké sen olemassaoloksi
tarvittava “oksidentin”, ldnsimaiden késite. Teksti luo kuvan lansimaisten, eli kertojan oman
kulttuuritaustan nuhtelemisesta. Intiasta kerrotaan epdmiellyttivié totuuksia, mikd luo kuvan
sympatiasta ja sddlistd, ja toisaalta tavoitteen tuoda realismia ldnsimaisten joogaopiskelijoiden
elamddn Mysoressa. Kertoja puhuu, mikd on totuudenmukaista ja mika ei, vaikka aivan yhta lailla
Facebook-kuvat voidaan ajatella todeksi kuin slummitkin. Yleistdmistd ndhdéan myos, kun
kerrotaan eldmasté Intiassa, vertaillaan intialaista ja suomalaista systeemid ja ajattelutapaa seka

kollektivismin ja individualismin eroja idédssé ja ldnnessé.
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Meilld on kuulemma ldnsimaissa ihan liikaa vaihtoehtoja, ja siksi olemme niin onnettomia. Sitd
vapautta, josta me ldnnessd nautimme, ei pidetd vdlttdmdttd mitenkddn tavoiteltavana. Kun
ldnsimaissa lapset muuttavat pois kotoa heti tdysi-ikdistyttyddn, intialaiset eivdt pidd kdytdintod
itsendistymisen merkkind vaan lasten hylkddmisend. Perhesiteet ovat Intiassa vahvoja ja kaikilla
vhteison jdsenilld on omat velvollisuutensa.

Ja Intian modernin keskiluokan kansainvdlistyvin ja yhd innokkaammin ldnsimaisia arvoja ja
tapoja omaksuvan kuoren alla piileksii sama perinteinen ajatusmaailma, joka on hallinnut
vuosisatoja. (Rommi, 2015, s. 88.)

Kukaan ei ole tyytyviinen omaan ihonvdriinsd, joten intialaiset naiset valkaisevat kasvojaan
kotona vaalennusvoiteilla ja joogaopiskelijat paahtavat ihoaan ruskeaksi hotellien uima-altailla.
Uima-altaalla bikinit paljastavat tatuoidut seldt ja olkapddt: sanskritinkielinen tatuointi on
modernin joogaopiskelijan tunnusmerkki. (Rommi, 2015, s. 97.)

Kulttuurierot, kauneuskdsitykset ja sopivaisuussddannot tormddvdt yhd useammin, kun
ldnsimaalaiset matkustavat Intiaan opiskelemaan joogaa ja kun Intiasta tuodaan Ilinteen

kulttuuri- ja uskonnollisia symboleja joiden merkitystd ei aina ymmdrretd tdysin. (Rommi, 2015,
s. 102.)

Nykysuomalainen ndyttdd uskovan, ettd hdn voi yhd uusia sddntojd ja lakeja kehittamdlld hallita

eldmddnsd. Intiassa antaudutaan pitkdlti sille, ettd ihminen pddttid mutta jumala sddtdd

(Rommi, 2015, s. 88).
Jélleen kertoja puhuu ldnnestd ja idésti késitteind, joilla on tietyt ominaisuudet ja kdyttdytyminen.
Onko esimerkiksi kaikkialla l&nnessé tapana muuttaa tdysi-ikdistyttyd pois kotoa? Olisiko
viiteryhména perustellumpaa olla tdssd kohtaa esimerkiksi suomalaiset tai Pohjois-Eurooppa kuin
kaikki ldnsimaalaiset, silld tiettdvasti tima on kertojan oma kulttuuritausta? Kahtiajako vahvistaa
ajatusta idastd ja ldnnestd, jossa ihmiset kdyttaytyvit tietylld tavalla, ja kansakunnat on mielekésta
jakaa ndihin monoliitteihin. Jouhki (2018) toteaakin, ettd banaaleista kategorisoinneista on vaikea
padsta eroon, silld kieli toimii niin. Kuitenkin télla jaolla vahvistetaan niin oksidentin kuin

orientinkin olemassaoloa.

Kertoja puhuttelee lukijaa nikyvésti me-muotoisilla ilmaisuilla, liittden itsensdkin l&nsimaisiin:
“meilld ldnsimaissa”, “me ldnnessd”. Hyvin yleistdvit, toteavat ja positivistiset ilmaisut Intiasta
ovat orientalistisia tapoja kertoa itimaista. Miten kertoja tietdd, millainen ajatusmaailma piileksii
koko intialaisen modernin keskiluokan kuoren alla? Koska teksti jakaa selvésti iddn ja 1dnnen
omaksi kokonaisuudekseen, jatkan tarkemmin erillisissd alaluvuissa, mité idésté ja lnnesti

kerrotaan.

6.4 Itaimaat ja Intia muuttumattomana ajatusluonnoksena
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Téssd alaluvussa syvennyn tarkemmin, miten orientalismi tulee esiin itdmaista kertovissa
lainauksissa tai miten kertoja argumentoi idén puolesta tai itdd vastaan. Orientalismin pohjalta
luodun viitekehykseni mukaan itdmaat ndhddin tyypillisesti muuttumattomana ajatusluonnoksena,
jolle on tyypillista aistillisuus, hangoitteleva mielenlaatu, epatdsmallisyys, takapajuisuus seki
taipumus despotismiin. Niistd kerrotaan nuhtelevaan sévyyn liioitellen ja listaten
eriskummallisuuksia. Tyypillisesti eurooppalainen on eriskummallisuuden katsojana eikd
osallistujana ja kaikki iddssd on monimutkaista ja vaikeaa. Esimerkkini orientalistisista

representaatioista Intiasta ovat seuraavat toteavat, itsestddn selvit kielikuvat:

Intiassa kaikki on mahdollista. Intiassa vastakohdat voivat olla totta yhtd aikaa. Useimmilla
Intiassa matkustaneilla on tarinoita huijauksista: rikshakuskeista jotka vdittivdt ettd taksamittari
on hajonnut ja laskuttivat matkasta kulman ympdri kymmenkertaisen summan, viranomaisista
Jjotka pyysivdit “lahjaa” ennen kuin suostuivat toimittamaan tehtdvdin josta heille itse asiassa
maksetaan palkkaa. Intia on yksi maailman korruptoituneimmista maista, ja jokaiseen
vhteiskuntaluokkaan tunkeutunut korruptio on yksi maan suurimmista ongelmista. — —Intiaan
matkustavia varoitellaan myos yhtenddn huijareista ja taskuvarkaista. (Rommi, 2015, s. 90-91.)

Intialaisen arkieldmdn melua on vaikea kuvailla. Kaikki kuvaukset kuulostavat liioittelulta, mutta
mikddn yliampuva kuvaus ei vdlitd liheskddn todenmukaista kuvaa jokapdivdisen eldmdn
ddnimaailmasta (Rommi, 2015, s. 120).

Intia on kummallinen, kiehtova sekoitus tdmdn vuosituhannen teknologiaa ja monta vuosituhatta
vanhoja arvoja. Vanhan ja uuden sekoittaminen tuntuu onnistuvan tdysin luontevasti. Intia
muistuttaa minua usein siitd, ettd olen paitsi erittdin etuoikeutettu myos (jopa intialaisten
mielestd) hiukan eriskummallinen valkoinen nainen. Se, mitd mind piddn vapautena —
mahdollisuutta matkustaa ja tulla tai mennd oman mieleni mukaan — edustaa intialaisesta
nakokulmasta yksindisyyttd ja vastuuttomuutta. En ole koskaan tavannut intialaista, joka
ymmdrtdisi, ettd minusta on ihan oikeasti hauskinta matkustaa yksin. (Rommi, 2015, s. 108.)

Kaikkein kaoottisinta Intian litkenne on sateella ja pari pdivid ennen tdysikuuta. (Rommi, 2015,
s. 40).

Skootterin seldssd ei kuulemma saisi istua kahta ihmistd enempdd, mutta useimpien skootterien
satulassa kulkee koko perhe ja pari kotieldintd. Olen lisdksi kuullut sanottavan, ettd

litkenneympyrddn ajavien pitdisi antaa tietd litkenneympyrdssd jo oleville ajoneuvoille. (Rommi,
2015,s.41.)

Téma lukijalle kenties samaistuttavistakin ilmidistd kertominen saa kerronnan tuntumaan
uskottavalta ja lukijaa puhuttelevalta. Esimerkit Intiasta kuvaavat orientalistista asennetta Intiaa
kohtaan ldnsimaisten toimesta: yleisluontoiset nikemykset, tyypittely, eriskummallisuuksien listaus,

pelko uutta kohtaan seké tietomassan kokoaminen ulkomaisen nédkdkulmasta késin. Kertoja
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tematisoi ldnsimaiset ja paikalliset me-he-ajattelun mukaan seké tarjoaa kolossaalisia makupaloja”,

eli kulttuurisia eriskummallisuuksia lukijalle.

Kulttuuria ja kéyttdytymistd kuvaillaan seuraavasti:

Lihomisista ja laihtumisista ja muista ulkondkoasioista huomautellaan Intiassa ihan suoraan. Se
on usein kohteliaisuus tai pelkkd huomio, ei koskaan kielteinen tai ilked kommentti. — —Runsaat
muodot ovat olleet merkkejd varakkuudesta ja korkeammasta yhteiskunnallisesta asemasta. — —

Toinen merkki korkeasta asemasta on vaalea iho.
(Rommi, 2015, s. 95.)

Intiassa nainen ei ole nainen jos hdnelld ei ole nendkorua; tyttéjen nendt rei’itetddn pienestd
pitien. Kultaseppd kyselee intialaiseen suoraan tapaan missd asun, paljonko maksan vuokraa ja
onko minulla perhettd. Yksityisasioiden suorapuheinen kysely tuntemattomilta on ihan normaalia
kanssakdymistd Intiassa. — —Sinun olisi aika mennd naimisiin ja asettua aloillesi”, kultaseppd
huomauttaa kddriessddn kultaista korua paperiin. (Rommi, 2015, s. 105-106.)

Minua viehdttdd Intiassa melkein eniten se, ettd tddlld on vield asioita, joiden tekemiseen ei liity
kypdrdpakkoa. Ettd ihan kaikkea ei ole kielletty, ettd kaikkea kivaa vastaan ei ole sdddetty lakeja,
Jja jos onkin, niistd l6ytyy tarpeeksi porsaanreikid, joista livahtaa suurin osa vdestostd — tai sitten
kukaan ei missddn vaiheessa ole aikonutkaan noudattaa lakeja tosissaan. Kaikkea ei ole sdddelty
Jja pakattu muoviin, kaikesta ei ole tehty ylihygieenistd. (Rommi, 2015, s. 89-90.)

Jos Intiassa luvataan, ettd jokin asia hoidetaan 15 minuutissa (15 minutes, madam ok!”’), se
harvoin mitataan samalla tavalla kuin suomalainen 15 minuuttia. Nopeus on Intiassa suhteellinen
kdsite. Kiireiselle, kdrsimdttomdlle tai pinnansa helposti menettdville ldnsimaalaiselle Intia on
hyvd koulu. Kun mikddn ei tapahdu siind ajassa, jossa sen haluaisi tapahtuvan ja kun
hermostuminen ei edistd asiaa ollenkaan, on pakko alkaa hyviksyd oman kéirsimdttomyytensd
turhanpdivdisyys. Toinen vaihtoehto on tietysti se, ettd tulee hulluksi. Monille kdy niinkin. Intiaa
ei kovasti kiinnosta, mitd kdrsimdttomdlle ldnsimaalaiselle tapahtuu. (Rommi, 2015, s. 161.)

Ajan késitteestd kerrottaessa voidaan aistia kerronnan ironinen sdvy. Tamé luodaan muun muassa
kertoen, miten 15 minuuttia ei ole oikeasti 15 minuuttia ja verrataan intialaisen kulttuurin
aikakdsitystd suomalaiseen aikakésitykseen. Aikakasityksen pohdinta innoittaa kertojan pohtimaan
koko Intian vaikutusta ldnsimaiseen thmiseen ja sen mahdollisesti tarjoamia opetuksia. Intia on nédin
késitteellistetty joksikin olemassa olevaksi asiaksi, joka tiettyine ominaisuuksineen vaikuttaa.
Kerronnan voidaan sanoa olevan orientalistista, silld kertoja tekee ulkoisesta ndkokulmasta
yleistyksid ja padtelmid, jakaa idén ja lannen meihin ja heihin, tyypittelee, lokeroi ja keskittyy

kuvailuihin.

Kertoja kuitenkin tuo yleisluontoisuuden liséksi esille yksittiisid, omakohtaisia kokemuksia
Intiasta, kertoen ettd lokeroivat olettamukset eivét aina pidé paikkaansa: Kuitenkin tdihdn kahvilaan

tullessani jdtin kypdrdni skootterin satulan pddlle, ja tieddn, ettd se on tallessa vield palattuani
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kahvilta parin tunnin pddstd. Jdtdin usein kauppakassinkin skootterista roikkumaan, eikd sitd ole

viety tai pengottu koskaan. (Rommi, 2015, s. 90-91.)

Seuraavissa esimerkeissd kertoja kertoo yksittdisestd tapahtumasta Intiassa yleistdmisen sijaan ja
siitd, kuinka hianen ennakkokésityksensé eivit pitdneet paikkaansa:

Viime aikoina keskustelua naismatkaajien turvallisuudesta ei ole voinut vdlttdid, kun niin monet
sekd turisteihin ettd paikallisiin naisiin kohdistuneet jéirkyttivin vikivaltaiset joukkoraiskaukset
ovat olleet lehtien otsikoissa sekd Intiassa ettd ympdri maailmaa. — —Erddnd aamuna yritin taas
kédynnistdd skootteriani pilkkopimedssd slummin ja krematorion vilissd, kun krematoriolta
tulevalta tieltd lihestyy moottoripyord joka hiljentdd vauhtia. — —Mies ldhestyy minua ja
skootteriani. Mielessd pyorivit viimeaikaiset uutiset raiskauksista ja naispuolisiin
Jjoogaopiskelijoihin aamuyolld kohdistuneista hyokkdyksistda. ~Tarvitsetko apua?” tiedustelee mies
kuitenkin kohteliaasti, polkaisee skootterini kdyntiin, hyppdd sitten oman pyordnsd selkdcdn ja
katoaa pimeyteen. (Rommi, 2015, s. 109-110.)

Ennen Intiaan tuloa olin tottunut yhdistimddn henkisyyden hiljaisuuteen ja rauhaan, mutta Intian

Jja varsinkin hindulaisuuden henkisyys on meluisaa ja virikdstd (Rommi, 2015, s. 122).
Saidin (1979/2011) mukaan tekstistd voi tulla todellisuutta, kun jokin teksti nostetaan
arvovaltaiseksi. Vaikka orientalisti olisi tutkinutkin eldvai orienttia, hin on tyypillisesti tuonut
mukanaan muuttumattomat, teksteihin perustuvat késityksensa itimaista. Tatd kutsutaan
tekstuaaliseksi asenteeksi, jossa suositaan tekstin kaavamaista arvovaltaa todellisuuden
epamaiirdisten kohtaamisten sijasta (Said, 1979/2011, s. 94). Kertojalla tuntuukin olevan ajatus
uutisten paikkaansa pitdvyydestd sekd ennakkokasitys Intiasta, mutta kumoaakin ndma vaittimat
omakohtaisilla kokemuksillaan. Téllaisten epdmééraisten kohtaamisten kertominen yleistdmisen

sijaan ei sovikaan orientalismin tekstuaalisiin indikaattoreihin.

Viimeinen lainaus liittyy Intiassa asemasidonnaisen ylemmyyden tiedostamiseen:

Joskus mietin, ettd olisi ehkd helpompaa makoilla rantahiekalla joogalomalla jollain
kreikkalaisella saarella ja juoda kylmid juomia sen sijaan, ettd vaihtaa pdivittdin lakanoita ja
pesee niitd dmpdrissd hikoiltuaan kuumeessa kokonaisen lakanasetin ldpimdrdksi muutamassa

tunnissa. (Rommi, 2015, s. 128)
Kertoja tuntuu tiedostavan oman asemasidonnaisen ylemmyytensi Intiassa, valinnanvapautensa ja
lansimaisen identiteettinsd. Muita orientalistisia representaatioita on kuvaus, miten kaikki on idéssi
monimutkaista ja vaikeaa, tai ainakin epdmukavaa. Toisaalta teksti kuvaa kulttuuriin heittdytymisti,
omakohtaisia kokemuksia yleisluontoisten, positivististen toteamusten sijaan ja kertoo arjesta
Intiassa, ylenkatsomatta tavanomaisia asioita. Tekstistd voidaankin 16ytd4 seké orientalistisia
representaatioita, ettd representaatioita, jotka eivét sovi orientalismin ideaan itdimaiden osalta.

Jatkankin analysoimalla, mité teksti kertoo linsimaista.
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6.5 Lansimaat tietynlaisena kokonaisuutena

Vaikka teoksessa on kyse joogamatkailusta Intiaan, kertoo teksti myos paljon olettamuksia,
yleistyksid ja mielipiteitd lannestd ja lansimaisista tietyntyyppisié piirteitd omaavana
kokonaisuutena. Orientalismille on tyypillistd puhua nuhtelevaan sdavyyn itdmaista, mutta
aineistossani on paljon nuhtelevaa sdvya lénttd kohtaan. Tama johtaakin pohdintaan, ettd onko teos

enemman orientalismikritiikkia tai oksidentalismia kuin orientalismia.

"Kaikki on joogaa” on todella ovela iskulause, koska se tarkoittaa sitd, ettd kuka tahansa voi
tehdd ihan mitd tahansa seurauksista piittaamatta. Tuollaiset lausahdukset ovat ennemminkin
ldnsimaista New Age -ajattelua kuin joogaa. (Rommi,2015, s. 133—-134).

Toisaalta ldnnelld on omat gurunsa. kuuluisat joogaopettajat, jotka kiertdvdit ympdri maailmaa
opettamassa viiden tihden retriiteissd ja valtavilla joogafestivaaleilla palvovalle ihailijajoukolle.
Joogajulkkikset poseeraavat lehdissd maailmankuulujen oppilaidensa kanssa ja heilld voi olla
oma tuotemerkki, jonka nimissd myyddcdn videoita, kirjoja ja muuta rekvisiittaa. (Rommi, 2015, s.

25.)

Flow on sana, joka toistuu usein ldnnen joogakielessd mutta jota en ole koskaan kuullut
vhdenkddn intialaisen opettajan suusta (Rommi, 2015, s. 25).

Ldnsimaisessa joogatutkimuksessa tuntuu olevan meneillddn kauhea pullisteluvaihe. Vihdn kuin
murrosikdiselld, tai kenties uhmaikdiselld. Jo julkaistuja ja tulevaisuudessa julkaistavia
ldnsimaisia joogaa kdsittelevid kohukirjoja lukiessa olisi hyvd muistaa, ettd jokainen ndistd
teoksista on vain sen kirjoittajan nikokulma. — —Osa tuosta tiedosta on edelleen esoteerista, tai
ainakin sen verran salaista, ettei sitd anneta kenelle tahansa, vaikka tamd kuinka heiluttaisi
kuuluisan ldnsimaisen yliopiston tutkintotodistusta— —Ennen kaikkea olisi hyvd muistaa, ettd
ldnsimainen jooga ja joogatutkimus ovat hyvin nuoria ilmioitd ja ettd meilld on vield paljon
opittavaa. Joogalla on pitkd ja rikas historia, ja jos haluamme oppia siitd lisdd, meiddn
kannattaisi kenties olla hiukan enemmdn valmiita kuuntelemaan ja oppimaan ja pikkuisen
vdahemmdn kdrkkditd tekemddn hdtikoityjd johtopddtoksid vihdisen tietomme perusteella.
(Rommi, 2015, s. 84-85.)

Teksti on lukijaa puhuttelevaa ja se on suunnattu ldnsimaisille lukijoille. Voinee todeta, ettd teksti ei
ole orientalistista, vaikkakin se jakaa ldnnen ja idédn erillisiksi alueikseen. Kriittinen ja nuhteleva
sdvy, kyseenalaistaminen ja ironisetkin ilmaisut kohdistuvat kuitenkin ldnsimaihin. Linsimaat
ndhdédidn hyvin yleisluontoisena, tietyntyyppisistd luonteenpiirteisti ja tarpeista koostuvalta
kokonaisuudelta. Ironisia ja nuhtelevia ilmaisuja ldnsimaita kohtaan ovat “pullisteluvaihe”,
“uhmaikdiselld”, kohukirjoja” ja “vaikka kuinka heiluttaisi ldnsimaisen yliopiston
tutkintotodistusta”. Kerronta onkin hyvin véritettyd timéankaltaisilla mielipidelatautuneilla

ilmaisuilla, mika vaikuttaa kerronnan uskottavuuteen, vaikkakin periaatteessa kerronta on

71



ulkopuolelta tarkastelevaa, kerrontaa eli extradiegeettista, heterodiegeettistd, kuten edellisessa

kerrontaan keskittyvéssé tulosluvussa kéy ilmi.

Tekstistd voidaan 10ytdd monia Saidin orientalismin representaation keinoja, muttei kritisoiden
itdmaita, vaan kritisoiden ldnsimaita. Tdméa on kritiikkia lanttd kohtaan, jossa kerronnan keinona
kéytetdén keinoja, joita Said totesi orientalistien kdyttdvén itdmaita kohtaan. Teksti vertailee iddn ja
lannen joogaa keskendén, miké on yleisluontoista, vahvasti lokeroivaa ja vastakkain asettelevaa me-
he-ajattelua. Orientalistisia kerronnan keinoja ovat yleisluontoisuus, me-he-ajattelu, pikkutarkat
yksityiskohdat, josta hyppdys takaisin kerrontaan kerronnallisen jarjestyksen sijaan, nuhteleva sivy,
kertojadanen manipulointi seké lokerointi ilman kulttuurien kohtaamista. Lansimaisesta joogasta
puhutaan nuhtelevaan sdvyyn sekéd voimakkain adjektiivein. Yhtiakkiset poiminnat lansimaisten
ystdvien suusta luo kerronnallisia hyppédyksid ja nuhteleva sidvy ldnsimaista kohtaan tulee esiin alla:
Asuttuani kolmisen vuotta Intiassa opiskelemassa joogaa palasin joitakin vuosia sitten takaisin
ldnteen ja tutustuin ldnsimaiseen joogaan. Toisinaan joku tuttu tai sukulainen ndytti
naistenlehted: katso, tdssd on juttu joogasta! Tai joku kaveri ndytti postissa tullutta

mainoskuvastoa: katso, eiko tdssd olekin kivat joogahousut! (Rommi, 2015, s. 22.)

Kerronnassa nikyy my®ds riippuvaisuus idésta eikd lannesté: kertoja ei lisdd viittauksia muihin
orientalismiteoksiin tai lansimaisiin teoksiin, vaan viittaa Bhagavadgitaan. Bhagavadgita on alun
perin sanskritin kielelld kirjoitettu pyhé hindulainen kirjoitus. Siitd on olemassa useita eri
kdannoksid ja Rommi (2015, s. 169) kertoo ettd kaikki Bhagavadgita-lainaukset ovat Mari
Jyvisjarven suomennoksesta (Basam Books, 2008).

Bhagavadgita, yksi tirkeimmistd joogaa kdsittelevistd teksteistd, puhuu toiminnasta ilman tulosten

tai oman hyédyn tavoittelua:

Sinulla on oikeus vain toimintaan

ei toiminnan kantaviin hedelmiin.

Ald anna teon hedelmdn olla toimintasi vaikutin,

mutta dld toisaalta takerru toimettomuuteenkaan.

(Bhagavadgita, 2:47)(Rommi, 2015, s. 24.)
Tarkemmin idén ja l&nnen joogaa avaan viimeisessd tulosluvussa, mutta titd itdmaisen, intialaisen
joogan argumentointia aidoksi joogaksi voisi kutsua orientalismiksi, silld orientalismi on itimaisen
romantisointia ja idealisointia. Toisaalta tekstissd on my0s selvd rajanveto idén ja lannen joogaan:
tama vain kahden joogatyylin ndkeminen ja kategorisointi toistensa vastakohdiksi, kulttuurisen

kohtaamisen sijaan voidaan ndhdd olevan orientalismia. Teksti onkin kannanottoineen ja

ristiriitaisin motiiveineen haastava analysoida orientalismin ndkdkulmasta. Mielesténi teksti on
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kuitenkin selkeimmin kritiikkid l1dnsimaisten tapoja, joogaa ja nikemyksid kohtaan, ennemmin kuin
itdmaisen manipulointia eli orientalismia, Saidin pohjalta luomani teoreettisen viitekehyksen avulla
analysoiden. Kyseessd onkin ehkipd ennemminkin oksidentalismi, johon itse Saidkin syyllistyi:
idén toiseuttamisen kédsitteen orientalismin luominen vaati olemassaolokseen myds “oksidentin®,
lansimaiden késitettd, jota Rommi kdyttdd myds luonnollisena, kyseenalaistamattomana narratiivina

tekstissdan.

Vaikka oksidentalismin kaltainen diskurssi on jollain tasolla olemassa, ei sitd ole selkeésti
madritelty eiki se ole itsendinen tieteenalansa (Ning, 1997). Ning (1997) toteaa oksidentalismin
ilmenevin kiinalaisessa kulttuurissa niin, ettd lansimaista kulttuuria ihannoidaan ja romantisoidaan,
ja toisaalta sitd pidetddn pahimpana vihamieheni. Buruman ja Margalitin (2004, s. 75) mukaan
oksidentalismi on useimmiten keskittynyt Amerikkaan Euroopan sijaan. Oksidentalismin mukaan
lansi on juurtumaton, erittdin kaupallistunut, mieleltddn tehokas ja rationaalinen, mutta henkisesti
koyhd (Buruma & Margalit, 2004, s. 75). Said (1979/2011, s. 308) pohtii, onko toisesta kulttuurista
mahdollista puhua ilman omakehua omasta kulttuurista tai vihamielisyytté toisesta ja onko ajatus
toisesta” kulttuurista ylipadatadn hyoddyllinen. Said toteaakin, ettd vastaus orientalismille ei ole
oksidentalismi (1979/2011, s. 310). Liséksi en voi vaittd4, ettd oksidenttikritiikki koostuisi
samanlaisista kerronnallisista elementeistd kuin orientalismikritiikki, mikéli tdllainen diskurssi olisi
selvemmin olemassa. Voinkin vain todeta, ettd on mielenkiintoista, miten orientalistisilla kerronnan

keinoilla kritisoidaan ldnsimaita eikd itimaita, lansimaisen toimesta.

Toisaalta osaa ldnsimaisten nuhtelusta voi tulkita myos orientalismin ndkdkulmasta.

Ja kun joogaopiskelija esiintyy valokuvissa markkinakojujen keskelld yllddn monen sadan euron
Jjoogavaatteet ja allaan sadan euron joogamatto, onko hén tullut ajatelleeksi, ettd kuvassa
eksoottisena taustamateriaalin esiintyvd kukkia kauppaava mummo ei ansaitse vuodessakaan niin
paljon kuin joogaopiskelija on kuluttanut pelkdstddn mattoonsa ja vaatteisiinsa? (Rommi, 2015, s.

36-37.)
Sadan euron joogamatto ja kalliit vaatteet kuvaavat asemasidonnaista ylemmyyttid. Kuvaus Intiasta
eksoottisena taustamateriaalina luo Intiasta yleisluontoisen ndkemyksen, muuttumattoman
ajatusluonnoksen, joka ei toimi itse kiinnostuksen kohteena, vaan vain liikuttajana sille, mitd
sanotaan, tai kuvataan. Téssd kuvataan ldnsimaisten etdisyyttd paikallisiin tavalla, jossa l&nsimainen
identiteetti sdilytetddn. Kertoja kertookin kriittisesti ja nuhtelevasti ndkemistdédn ldnsimaisista

1lmioista idassa.
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Kokonaisuudessaan ldnsimaista kertovissa teksteissé on havaittavissa orientalismin mukaisia
keinoja, mutta niillé ei kritisoida itimaista, vaan lansimaisia ilmiditd. N&itd orientalismin
kerronnallisia elementtejd tekstissd ovat yleisluontoiset ndkemykset, yksityiskohtiin hyppaddminen,
me-he-ajattelu, nuhteleva sévy sekd vahva lokerointi. Mutta toisin kuin orientalismissa, kertoja on
riippuvaisempi iddstd kuin ldnnestd, silld vain vertailemalla ldnsimaisten ilmi6itd itdmaihin, tekee
tastd ldnsimaisten ilmididen diskurssista ndkyvin. Viittaukset ovat itdmaisiin, filosofisiin
joogateksteihin lansimaisen kirjallisuuden sijaan. Suorat lainaukset seki kerronnan tason ja
osallisuuden jatkuva vaihtelu luovat vaikutelman kertojaddnen manipuloinnista. Tekstistd 10ytyy
orientalistisia ilmi6itd, mutta kohdistettuna itimaiden sijaan ldnsimaihin, mika saa pohtimaan,

voisiko tata kutsua ’oksidentalismikritiikiksi”.

6.6 Presentaatiot, jotka eiviit sovi orientalismin ideaan

Vaikka aineistostani eli teoksen Monsuunimantroja (Rommi, 2015) kerronnasta 16ytyy
orientalismin representaatioita, ei asia ole niin mustavalkoinen, silld teoksesta 10ytyy myds paljon
kohtia, jotka eivit sovi orientalismin ideaan. N4itd seikkoja ovat se, ettd kertoja tiedostaa itse
orientalismin idean ja kertoo tdstd teoksessaan. Liséksi ajoittain ote on hyvin pohtivaa ja
kyseenalaistavaa positivismin ja itsestdén selvien totuuksien sijaan. Kolmanneksi tekstissd on myds
kulttuuriin heittdytymisti ja kulttuurien kohtaamista, miké ei sovi orientalismin ideaan, missi
tekstin arvovaltainen esitys, etdisyys paikalliseen ja ldnsimaisen identiteetin sdilyttdminen ovat

oleellisia tekstuaalisia indikaattoreita. Aloitankin itse orientalismin tiedostamisella:

Orientalismi on ndikoékanta, joka pitdd "itdd” eksoottisena, mystisend ja kuitenkin takapajuisena.
Ensimmdiset orientalistit olivat 1800-luvun tutkijoita, jotka kddnsivdt iddn tekstejd englanniksi.
Nditd tekstejd kdytettiin ymmdrtimddn niiden maiden kulttuureja, joista ldnsi oli tehnyt
siirtomaitaan. Itd, joka kuitenkin kdsitti useita eri kulttuureja ja maantieteellisesti laajan alueen,
oli orientalististen tukijoiden silmissd yksi irrationaalinen, mystinen ja kehittymdton
tutkimuskohde —nimenomaan ldnsimaisen tutkimuksen passiivinen kohde eikd aktiivinen tutkija ja
toimija. Iddn uskonnot kuten hindulaisuus ja buddhalaisuus olivat nekin irrationaalisia ja
mystisid. Lénsi taas oli jirkevd, rationalistinen ja edistynyt. Tdtd ajattelutapaa kdytettiin myos
oikeuttamaan siirtomaavaltapolitiikka.

Orientalismi voi olla myonteistd tai kielteistd. Ldannessd voidaan katsoa itdd ruusunpunaisten
silmdlasien ldpi ja uskoa, ettd kaikki iddstd tuleva on viisaampaa, vanhempaa ja henkisempdcd
kuin mikddn ldnnessd. Tdhdn syyllistyy moni meistd joogaopiskelijoista ja myés moni Intiassa
matkustavista. Kun itselld on kiva ja henkinen olo, on helppoa olla huomaamatta Intian vakavia
vhteiskunnallisia epdkohtia.

Toki Intia voi olla tdynnd muinaista viisautta, mutta se on myos tdynnd nykypdivin ongelmia.
Toisaalta orientalismi voi olla negatiivista: iddn tiedettd pidetddn kehittymdttomdnd,
taikauskoisena ja alkeellisena. Vuosituhantinen suullinen perinto ja tieto eivdt silloin merkitse
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mitddn, kun ldnsimaalaiset tutkijat panevat joogan historian uusiksi. (Rommi, 2015, s. 82—82.)

Teksti on sisdlloltédédn erittdin mielenkiintoinen orientalististen kerronnan tapojen analyysissa, silld
se kertoo itse orientalismista. Kertoja tuntuu olevan sisdistényt orientalismin késitteen jokseenkin
samalla tavoin, kuin Said (1979) sen esittdd. Orientalismin tietdimys sindlldén ei riitd toteamaan
kertomusta “ei-orientalistiseksi”, mutta avaa kertojan tietimysté asioista. Orientalismin

tiedostamisen lisdksi pohtiva ote ei sovi orientalismiin:

Kahvilla istuessa ja litkennettd ilmastoidusta sisdtilasta katsellessa on helppo heittd Intiasta jotain
vleispdtevid havaintoja: Intia on niin henkinen, tai Intia on niin raadollinen, tai Intia on sitd tai
tdtd. Mutta kuka mind oikein olen Intiaa mddrittelemddn ja miksi minun kokemukseni olisi
Jjotenkin oikeampi tai tdrkedmpi kuin kenenkddn muun? Minun on kovin helppo ihailla ja
romantisoida Intian rentoutta ja kaaosta, kun voin aina halutessani paeta siistin mukavaan
vuokrakdmppddn ja lieventdd hellettd juomalla kylmdd sitruunasoodaa ja maata tuulettimen alla.
Voiko Intiaa siis mddritelld ollenkaan? Ainakin Intiaa voi rakastaa ja vihata yhtd intohimoisesti,
Jja se voi tuntua yhtd aikaa kaaokselta ja kodilta. (Rommi, 2015, s. 92.)

Kertojan kuvailee Intian vastakohtia seki orientalistisia havaintoja, kuten romantisointi
hengellisyydestd, mutta toisaalta maan raadollisuus. Omana lukunaan teksti voitaisiin jilleen
arvostella orientalismiksi, silld se keskittyy kuvailuihin, yleisluontoisiin ndkemyksiin seki
itdmaisen tyypittelyyn. Kertoja ei kuitenkaan tyydy vain yleispéteviin, positivistisiin ja
orientalistisiin toteamuksiin, vaan sdvy on pohtiva eikd helppoja vastauksia antava. En siis kutsuisi
tekstid orientalistiseksi, koska kertojan pohtiva sévy seké kerronnan tavat eivét sovi orientalismin
kerronnan tapoihin. Ning (1997) viittad orientalismin diskurssin myos heikkenevian
tietoyhteiskunnan aikana, kun ldnsimaisetkin tavoittavat yha helpommin aitoa” tietoa itdmaista, eli

tietoa, joka ei ole muodostunut vain ldnsimaisten orientalististen nadkdkulmien muovaamana.

Kolmantena esimerkkind representaatioista, jotka eivét sovellu orientalismiin, on kulttuuriin
heittdytyminen ja Intiassa tapahtuneista yksittdisistd kohtaamisista kertominen arvovaltaisen,

kaavamaisen kerronnan sijaan.

Kaupan ulko-ovella seisoa pondttdd vartija, joka alkaa saman tien kyselld mitd teen Mysoressa ja
olenko ollut tddlld aiemmin. Kerron, ettd opiskelen ashtangajoogaa, ettd olen tosiaankin ollut
Mysoressa aiemmin, ettd asuessani tddlld reilut kolme vuotta minulla oli kunnia opiskella (vuonna
2009 edesmenneen) ashtangajoogamestari Sri k. Pattabhi Joisin kanssa ja ettd opettajani on
Sharath eli Sri k Pattabhi Joisin tyttdrenpoika. Vartijan kasvot puhkeavat aurinkoiseen hymyyn:
“Pattabhi Jois oli erittdin hieno mies, erittdin kuuluisa mies. Jumala sinua siunatkoon!” vartija
Jjulistaa silmdt loistaen.” (Rommi, 2015, s. 19.)
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Kappaleesta voimme jokseenkin havaita asemasidonnaisen ylemmyyden, silld pdéroolissa olevalla
kertojalla on ollut mahdollisuus matkustaa ldhes maailman toiselle puolelle. Toisaalta tekstissi
kertoja heittidytyy ja osallistuu kulttuuriin sekd on tekemisissé paikallisten kanssa, mika taas ei

sovellu orientalismin raameihin.

Kun kerron vuokraemdnndlleni ja ystdvilleni, ettei minua haittaa jos suihku ei toimi, koska
peseydyn kuitenkin mieluummin dmpdrin ja kannun avulla, hin puuskahtaa: ”Sind oletkin
intialainen.” Se on suuri kohteliaisuus, vaikkei se nyt ihan totta olekaan. Vai alkaako sitd muuttua
osittain intialaiseksi, kun on viettinyt vuosia Intiassa? Voiko Intia olla paitsi sijainti kartalla myos
mielentila? Joskus huomaan, ettd sen lisdksi, ettd olen tykéstynyt dmpdri ja kannu -
pesumenetelmddn ja sormilla syomiseen, olen myos alkanut ajaa skootterilla yhd intialaisemmin.
Olen tainnut omaksua maan tapoja hiukan liiaksi silloin, kun painan vilkkaassa risteyksessd
kaasua, soitan ddnimerkkid ja kaahaan sivuille katsomatta tien yli. (Rommi, 2015, s. 45.)
Lainaus kertoo kulttuuriin heittdytymisestd ja 1dnsimaisen identiteetin kyseenalaistamisesta.
Kulttuuriset kohtaamiset, kiinnostus tavanomaisiin asioihin ylenkatseen sijaan seki ldheisyys
paikalliseen eivit sovi orientalismin ideaan. Toisaalta orientalistisia elementtejd, joita voidaan
tdman kappaleen avoimuuden ja kulttuurien kohtaamisen keskeltd silti havaita, on intialaisen
mielenlaadun pohtimista muuttumattomana ajatuksena. Kertoja pohtii Intian roolia omassa
eldmadssédn ja sitd, voiko Intia olla periti mielentila. Intia onkin kasitteellistetty tarkoittamaan jotain

suurempaa kokonaisuutta, joka siséltdd tiettyjd ominaisuuksia ja vaikuttaa tietyin tavoin. Intia ei

olekaan pelkkd maa.

6.7 Ennemmin oksidentalismia kuin orientalismia

Kertomuksesta voi havaita orientalismin representaatioita, mutta myds lansimaiden nuhtelua.
Kuitenkaan Monsuunimantroja -teos ei etene ndin mustavalkoisesti, ettd kokisin oikeutetuksi
madrittdd koko teoksen orientalistiseksi tai ei-orientalistiseksi, silld se sisdltdd my0s pohtivaa otetta,
tiedostamista ja kulttuuriin heittdytymistd. Kuitenkin selkein teosta médrittdva orientalistinen —tai
oksidentalistinen seikka on sen jako lédnnen ja idén kulttuurin eroihin, silld tdma kahtiajako

vahvistaa niin orientin kuin oksidentinkin késitetta.

Ylipddtddn orientalismin méadrittelyd on syytd myds kritisoida. Saidia on kritisoitu siitd, miten hén ei
késittele, miten olisi mahdollista puhua vieraasta kulttuurista ilman etté nékisi sitd omasta
kulttuuristaan kisin (Juusola, 2011). Juusola (2011) kritisoi, miten Said luo stereotyyppisen,

muuttumattoman kuvan orientista, kuin orientti olisi nihty aina samalla tavoin, vaikka ristiriitaisesti
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samalla Said korostaa jatkuvaa historiallista muutosta ja epdessentiaalisuutta. Teoriana orientalismi
ei ota juurikaan huomioon matkakirjoittamisen tyypillisié piirteitd, kuten vieraan kulttuurin
kuvailua kohdeyleisolle, eli omalle kulttuurille, minka Clark (1999, s. 2) listaa matkakirjoittamisen

tyypilliseksi piirteeksi.

Clark listaakin muutamia matkakirjoittamisen tyypillisid piirteitd, mitkd ovat osittain samoja kuin
Saidin listaamat orientalismin representaatiot. Clark (1999, s. 2-3) toteaa, ettd matkakirjoittamiselle
voi olla tyypillistd me-he-ajattelu, jossa toista kulttuuria vertaillaan jatkuvasti omaan kulttuuriin.
Tyypillistd on myds ihmettelyn ja uteliaisuuden luominen, joka voidaan orientalismin
representaatioissa ndhdé eriskummallisuuksien listauksena, kulttuurin kuvailuna tai tietomassan
kokoamisena ulkomaisen nikokulmasta kasin. Matkakirjoittaja luo luottamuksen lukijaan
stereotyyppisten kisitysten ja yleistysten avulla, joista voi itse asiassa kehittyd
matkakirjallisuudessa autenttisuuden merkki. Saidin mukaan eurooppalainen on orientissa aina
katsojana, ei koskaan osallistujana. Matkakirjoittamisessa Clarkin (1999, s. 11) mukaan kuitenkin
yhdistyy yhté aikaa niin tapahtumien kokeminen ja todistaminen kuin niiden puhtaaksi
kirjoittaminen. Tyypillisesti matkakirjoittajan tarkoitus on hyvé, tavoitteena yhdistia kulttuureja ja
matkakirjallisuus voikin tuoda harmoniaa toiseuden késitteeseen. (Clark, 1999, s. 2-5.) Toisaalta
Clark (1999, s. 5) viittda my0s, ettd matkakirjallisuudessa on piilotettuna imperiaalinen,
kolonialistinen nikemys, silld toiseuden késite on verbaalisen hyokkdamisen ja vikivallan muoto ja

kulttuurista omimista.

Aiheena matkakirjallisuus ja orientalismi ei ole yksiselitteinen tai helppo tulkita, mutta yleistavain
tyyliin Rommin teoksessa vaikuttanee myos se, ettd kyseessi ei ole tietokirja tai tiedejulkaisu, joten
el ole vilttimatta tarkoituskaan puhua ldnnesté ja iddstd muunlaisena, kuin miten ne viithdyttiavaa
matkakirjallisuutta kirjoittaessa néyttiytyvit. Toisaalta lannen ja iddn kulttuurien vertailu ei ole vain

Rommin teksteissd, vaan nikyvissd joogamatkailukirjallisuudessa muutenkin.

Tyoni kannalta on olennaista myds kritisoida, miksi otin niin vanhan teorian kuin orientalismin
analysoidessani 2000-luvun joogateksteji, silld ajat, tekstit ja tietdmys olivat hyvin erilaista
orientalismin aikaan kuin nykyéan. Toisaalta tdmi juuri oli se mielenkiintoinen syy analysoida,
onko nidkokulmamme ja ajatuksemme oikeasti muuttuneet kolonialistisista ajoista, vai kieliikd
kulttuuriset tuotoksemme ja toisen kulttuurin kohtaaminen edelleen kolonialistisen ajan piileviad
ajattelumalleja. Juusola (2011, s. 58) toteaakin, ettd orientalismi ja vieraan kohtaamisen

vaikeus on valitettavasti pysyva aihe.
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7. IDAN JOOGA VERSUS LANNEN JOOGA

Liansimaista ja itdmaista joogaa vertaillaan ja pidetddn toistensa vastakohtana useassa kohtaa
tekstissd. Pyrin luomaan kokonaiskdsityksen usein toistuvista teemoista, kuten lansimaisesta
joogasta. Téssd luvussa narratiivisen analyysin tarkoituksena on luoda uusi kertomus, joka
pohjautuu aineistona oleviin kertomuksiin (Polkinghorne, 1995, s. 13—16). Kerron myds, miten
guruihin suhtaudutaan eri lailla 1dnnessé ja iddssd sekd miten idén joogasta kerrotaan jonkin verran,
mutta ldhinna siksi, jotta voitaisiin vastakkain asetella ldnnen ja iddn joogaa. Avaan idén ja ldnnen
joogan vastakkain asettelun ongelmia. Taménkaltainen analyysi ei ainoastaan pyri kuvailemaan
tiettyjd teemoja aineistossa, vaan ymmartimaan myos eri teemojen vilisid suhteita. Kuvailenkin
niitd teemoja ensin yksittdin: miti kerrotaan lansimaisesta joogasta ja mitd kerrotaan idén joogasta.
Pyrin liséksi tulkitsemaan ndiden narratiivien vélisid suhteita tai yhteyksid. Ndiden narratiivien
yhdistdvind ilmiond onkin ldnsimaisten joogamatkailu itdén sekd joogaopettajakoulutukset.
Keskityn ndkemyksiin ja narratiiveihin, jotka nousivat eniten esille tekstissa ja paétén luvun

yhteenvetoon.

7.1 Liansimainen jooga kehollisena hyvinvointiliikuntana

Lansimaisesta joogasta puhutaan kehollisuuteen keskittyvéana harjoituksena, jota kdytetdan
tyokaluna hyvinvoinnin ja hyvén olon 16ytdmiseen. Tarkeda on oikeat, turvalliset anatomiset
linjaukset.

Ldnsimainen jooga korostaa joogan terveysvaikutuksia. Sanotaan, ettd jooga on terveellistdi

litkuntaa, se poistaa stressid, vahvistaa lihaskuntoa ja lisdd notkeutta ja siitd tulee hyvd olo.
(Rommi, 2015, s. 22-23.)

--tuntuu siltd, ettd joogassa keskitytddnkin yhd enemmdn ja enemmdn oman kehon
muokkaamiseen jonkinlaisen ihannejoogavartalon ndkéiseksi. (Rommi, 2015, s. 33.)

Voiko jooga olla ldnsimaissa oikeasti muutakin kuin se kiva viikottainen harrastus, josta tulee niin
ihanan rento olo? (Rommi, 2015, s. 138).

Ehkd ihmisid ei edes kiinnosta muu kuin laihdutusjooga tai takapuolen kiinteytysjooga tai
hyvdnolonjooga? (Rommi, 2015, s. 147).

Ja kuitenkin toisinaan mietin myos sitd, ettd jos joogan suurin vaikutus ldnsimaissa olisikin
ainakin ndin aluksi selkdvaivojen viheneminen, ei sekddn olisi mikddn ihan pieni saavutus.
(Rommi, 2015, s. 147-148.)
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Lansimaisesta joogasta puhuttaessa toistuviksi teemoiksi nousevat hyvinvointi ja kehollisuus.
Singelton ja Byrne (2008, s. 5) toteavatkin, ettd monelle joogille joogaharjoituksessa on tarkedmpai
sen tuoma merkityksellisyys omassa eldmaéssa, kuin sen perinteet. Ketola (2020, s. 10) toteaa, miten
joogan mieltdminen hyvinvointiharjoitteeksi ja itsensa kehittimisen sekulaariksi metodiksi jattaa
varjoon sen, ettd itimaistaustaiset tekniikat nousevat tietyistid uskontoperinteistd. Strauss (2008, s.
71) myos korostaa, miten jooga voidaan nihdi metodologiana parempaan eliméén ja fyysinen
harjoitus on ensimmaéinen askel kohti hyvinvointia. Joogamatkailijoiden motiiveista
joogamatkailuun voidaan myds 10ytdd samanlaisia, hyvinvointia ja kehollisuutta korostavia
motiiveja, silld joogamatkailun tdrkeimpid motiiveja ovat henkisyyden etsiminen, henkisen
hyvinvoinnin parantaminen, fyysisen kunnon parantaminen ja negatiivisten tunteiden kontrollointi
(Lehto ym., 2006). Ketola (2020, s. 15) toteaa my0s joogamatkakirjallisuuden ldnnessa

kategorisoituvan fitnekseen ja terveyteen tai new age — ja eldméntaito-oppaisiin.

Toisaalta hyvinvoinnin lisdksi toistuva teema aineistossa linsimaisen joogan osalta on turvallisuus
tai vaarallisuus:

Anatomian osaaminen on hienoa ja tarpeellista maailmassa, jossa jooga yhd useammin tarkoittaa
fyysistd asanaa. Mutta jos opetetaan joogaa, siis joogaa eikd asanaa, kuinka mddritellddn se,
kuka on valmis opettamaan? (Rommi, 2015, s. 53.)

Viime vuosina on julkaistu monia lehtijuttuja siitd, kuinka vaarallista jooga on ja kuinka helposti
joogassa voi loukkaantua. —Monissa noista jutuista mainitaan erityisen syyllistdvddn savyyn
ashtangajooga. Suomenkin lehdissd on ndkynyt melko vihdiselld ammattitaidolla ja ontuvilla
ldhdeaineistoilla tehtyjd juttuja, joiden mukaan jooga on vaarallista ja siind voi vaikka

halvaantua. Than kuin Suomessa ei pelittdisi ihan tarpeeksi. —— Nyt on pelittdvd myos joogaa!
(Rommi, 2015, s. 143.)

Monet intialaiset opettajat ovat sanoneet, ettd ldnsimaalaisia opetettaessa on oltava erityisen
varovainen, koska meilld on taipumus tehdd kaikki niin hirvedn tosissaan ja kilpailuhenkisesti.

Onko siis itse jooga vaarallista, vai onko vaarallista asenne jolla joogaa “tehdddn? (Rommi,
2015, s. 143-144.)

Nimenomaan ne intensiiviset seldntaivutukset, joita usein kauhistellaan (ja joista lddkdri saattaisi
sanoa, ettei ihmiskehoa pitdisi taivuttaa tuollaiseen vaaralliseen solmuun ollenkaan) ovat minusta

auttaneet seldn vahvistamisessa ja niska- ja hartiaseudun avaamisessa suorastaan dramaattisesti.
(Rommi, 2015, s. 145-146.)

On hieman ristiriitaista, miten joogan kehollisuudesta ja hyvinvoinnin tavoittelusta puhutaan
negatiiviseen sdvyyn, mutta toisaalta pohditaan, millaisia parantavia vaikutuksia juuri fyysiselld
asanaharjoituksella voi olla. Samoin ensin todetaan joogan ldnnessa olevan liian hyvinvointiin

keskittynyttd, mutta sitten todetaankin, ettd jooga on ldnsimaissa vaarallista, silld lansimaissa joogaa
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“tehdddn” vaarélla, liian kilpailuhenkiselld asenteella. Onkin pohdittava, mihin kertoja perustaa
véitteensd ja millaisesta positiosta késin hén tarkastelee asiaa. Tekstin uskottavuutta syo
epamadriiset agentin ilmaisut ja olettamukset, kuten “tuntuu silta”, “erdstd tuttua”, “ehkd ihmisid ei
edes kiinnosta” ja ”lddkdri saattaisi sanoa”. Eli osittain lukijana tulee olo, ettd onko hin
generalisoinut ilmiot, jotka hinelle henkilokohtaisesti on tapahtunut tai voisi kuvitella tapahtuvan.
Liansimaisesta joogasta kerrotaan tavalla, joka tuntuu tunnepitoiselta ja mielipidelatautuneelta. Tasta
padstidnkin kisittelemddn enemman ldnsimaisesta joogasta puhumista nuhtelevaan savyyn.

200 tunnin joogaopettajakoulutuksesta kertova luku kertoo:

Ikdvdd kylld 200 tunnin minimistandardeista on tullut jonkinlainen yleisesti hyvdksytty
mddritelmd sille, kuka on valmis opettamaan joogaa, henkistd harjoitusta, jolla Patanjalin
Smidritelmén mukaan on kahdeksan osaa: / Yama: eettiset ohjeet—— 2. Niyama: harjoitukset ja
elintavat—— 3. Asana: asentoharjoittelu 4. Pranayyama. pranan "laajentaminen’”, pranan
hallinta hengityksen hallinnan avulla 5.Pratyahara: aistien kédntiminen sisddnpdin 6. Dharana:

keskittyminen 7. Dhyana: meditaatio 8. Samadhi: syvd keskittyminen, syvd mietiskelyn tila
(Rommi, 2015, s. 49-50.)

Lahdeviitteen kohdalla ° on seuraava teksti:

Patanjali kokosi joogaperinnettd tekstimuotoon ja kirjoitti Joogasutrat, kokoelman joogaa
kdsittelevid aforismeja. Patanjalin kahdeksanhaarainen polku on ashtangajoogaa. Intialaisen
perimdtiedon mukaan Patanjali oli jumalallinen inkarnaatio ja hdn kirjoitti myés muita teoksia.
Ldnsimaiset tutkijat eivit ole pddsseet yksimielisyyteen siitd, kuka Patanjali oli, ja ovat arvelleet
ettd kyseessd voisi olla useampikin henkilé. (Rommi, 2015, s. 170.)

Ashtangajoogan osalta jatketaan vieli:

Sitd paitsi ashtangajoogaa, jota itse harjoitan ja opiskelen, arvostelevat ihan kaikki. Joidenkin
mielestd se on liian tiukkapipoista ja perinteeseen takertuvaa, toisten mielestd se on vajaa sata
vuotta sitten keksitty liikunnan muoto. Joidenkin mielestd ashtanga on kultti, jossa on ihan liitkaa

epdilyttivid gurujuttuja, toisten mielestd se on pelkkdd jumppaa jossa ei ole mitddn henkistd.
(Rommi, 2015, s. 142.)

Singletonin (2008, s. 91) mukaan etenkin asanapainotteisissa harjoituksissa, joista on tullut
synonyymi joogalle monille ldnsimaisille, Patanjalin joogasutria kdytetddn auktoriteettisena
lahteend huolimatta siitd, ettd joogasutrissa harvoin puhutaan asanoista. Singleton (2008) tutkii
autenttisuuden ja klassisuuden konstruktiota modernissa joogassa. Hin keskittyy juuri Patanjalin
joogasutriin, joogaharjoituksen klassiseen tekstiin, mutta viittdd teoksen olevan tdysin modernin
joogan ilmid ja pyrkimys autenttisuuteen. Hinen mukaansa modernin joogan harjoittajat ovatkin
valinneet Patanjalin joogasutrat klassikkoteokseksi oman autenttisuutensa tukemiseksi. (Singleton,

2008, s. 77-91.)
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Singleton (2008) ehdottaa, ettd Vivekanandan teos Raja Yoga ja sen esitys Patanjalista toimi
pohjana monelle orientalistiselle tulkinnalle ja klassisen joogan méérittelylle. Hinen mukaansa
Patanjalin joogasutrat ovat saavuttaneet arvovaltaisen 1dhdetekstin maineen modernien joogien
keskuudessa ja Patanjali maineen ldhestulkoon joogan jumalallisuutena. Hanen mukaansa tissé on
kuitenkin kyse tdysin modernin joogan tuotteesta, eikd intialaisista, esihistoriallisista
joogaperinteistd, vaan tima ndkemys jopa poissulkee Intian joogaperinteiden toisinajattelevat
muodot, kuten tantriseen nikemykseen perustuvan hatha joogan. Kiinnostavaa tyoni kannalta tasta
tekee my0s se, ettd Singleton (2008, s. 91) véittda, ettd Patanjalin joogasutrien auktoriteetti
modernissa joogassa on perdisin eurooppalaisen, orientalistisen tutkimuksen ajalta, jolloin teksti
saavutti arvovaltaisen aseman, eikd niinkdan vain intialaisista perinteistd. (Singleton, 2008, s. 77—

91.)

Singleton viittiékin, ettd esimerkiksi ashangajooga kiyttdd joogasutria perustavana asiakirjana
heidén harjoituksensa alkuperind. (Singleton, 2008, s. 77-91.) Rommi vetoaa
ashtangajoogatekstissddn myds Patanjalin joogasutriin ja toisaalta suhtautuu Singletonin
tutkimuksiin epdillen ja nuhdellen:

Jos toisaalta uskoo kohukirja Yoga Bodyn kirjoittanutta Mark Singletonia, Krishnamacharya ja
Pattabhi Jois eivdt loytineet mitddn Yoga Koruntaa eikd Krisnamacharya saanut oppejaan
Nepalin rajoilla asuvalta joogagurulta, vaan he kopioivat ashtangajoogan asennot
eurooppalaisilta voimistelijoilta. — —Satun tuntemaan Singletonin kirjassaan lihteikseen
mainitsemia Mysoren asukkaita ja muita ihmisid, joita Singleton haastatteli parin kuukauden
pikku tutkimusretkellddn Intiaan. Singleton on kéyttinyt hinelle annettuja lihdetekstejd hyvin
valikoivasti, valinnut haastateltavien joukosta ne, joilla on ollut kielteistd sanottavaa
Krishamacharyan opetuksesta, ja tulkinnut ldhteitd yleensdkin melkoisen luovasti. — —Tuhannet
ldnsimaiset joogaopiskelijat uskovat siis, ettd jooga keksittiin sata vuotta sitten ja ettd se perustuu
eurooppalaiseen voimisteluun. (Rommi, 2015, s. 79-80.)
Kaikkitietdvan kertojan sekd omakohtaisen kokemuksen vaihtelu saa kyseenalaistamaan kerronnan
uskottavuutta. My0s sanavalinnat, kuten “pikku tutkimusretkelldiiin” kertovat nuhtelevasta sévysta
Singletonia kohtaan. Siséltd on toisaalta hyvéa kritiikkid ja joogan alkuperdd on pohdittu paljon. On
ymmarrettivad, ettd joogan alkuperdd kyseenalaistetaan joogamatkakirjallisuudessa, kun sen
alkupera on tieteellisiinkin teksteithin vedoten kiistanalainen. De Michelisin (2008) mukaan
modernin joogan esikuvaksi muodostui Swami Vivekanandan julkaisu Raja Yoga vuonna 1896. De
Michelisin mukaan Raja Yoga toimi vedenjakajana idén ja lannen kulttuurien vaihdossa, jossa

sekoittuivat ldnsimainen okkultismi, uushinduismi seké idén ja ldnnen fyysinen kulttuuri, jotka

muodostivat modernin joogan. Yleisin versio modernista joogasta on asentojooga, joka siséltdd
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suosittuja ylikansallisia joogatyylejd, kuten Sivanandan, Ashtangan ja Iyengar joogan. (De

Michelis, 2008, s. 17-27.)

Lansimaisen joogan ja akatemian nuhtelu seka lansimaisen yleison puhuttelu jatkuu:

Me linsimaissa tieddmme joogasta hyvin véihdn. Oma joogakokemuksemme ja tutkimuksemme ei
ole kuin pintaraapaisu joogan valtavuudessa. Silti meilld tuntuu olevan hirved tarve lyodd
leimamme joogan historiaan ja kirjoittaa skandaalikirjoja, joissa pyritddn kumoamaan kaikki,
mitd joogasta on joskus opetettu. Linsimaalaisilla joogatutkijoilla tuntuu olevan valtava itsetunto
ja pakottava halu tehdd mustavalkoisia pddtelmid. Monet intialaiset rishit taas eivit halunneet
ottaa kunniaa omasta tyéstddn, eivitkd he vdilttimdttd halunnet nimeddn julki tekstin kirjoittajana.
Siksi voi olla vaikeaa loytdd jonkin tekstin alkuperdd tai kirjoittajaa. (Rommi, 2015, s. 82-83.)

Tama lansimaisen akatemian kyseenalaistaminen on toisaalta hyvin negatiivissidvytteistd, mutta
toisaalta teksti vetoaa akateemiseen vieraanvaraisuuteen ja linsimaiseen tekstuaaliseen asenteeseen
ja tapaan ymmartdd. Kuokkanen (2008) puhuukin akateemisen maailman ongelmasta, jossa
lansimainen episteeminen nédkokulma ja diskurssit mahdollistaa jatkuvasti muiden kuin ldnsimaisen
ajattelun ja epistemologian tieteen poissulkemisen. Tdma johtuu siité, ettd akateeminen on usein
ymmarretty ldnsimaisena instituutiona, eikd ndin muunlaisiin episteemisiin 1dhtdkohtiin nojaavat
tekstit tule ymmarretyksi. Erilaisista ndkokohdista kdsin puhuminen tulkitaan usein vain
erilaisuutena, joka on muunnettava ymmarrettavaksi niin, etti se soveltuu valtavirran akateemiseen
koodistoon sopivaksi. Ndin muu kommunikaatio jai helposti kuulematta tai se tulkitaan vaérin.
(Kuokkanen, 2008.) Singleton ja Byrne (2008, s. 5) sanovat, ettd monet modernin joogan ja sen
manifestaatioiden tutkijat ovat ldnsimaisia, joten on syyti ottaa huomioon ldnsimaiden vastuu ja
postkoloniaalinen asema Intian kulttuuriin ja perinteisiin ndhden. Millaisia eettisid ja kulttuurisia
nékokohtia tutkijoiden tulee ottaa huomioon, kun tutkitaan idédn ja linnen konteksteja modernin
joogan osalta? Modernin joogan juuret ovat Rautaniemen (2020, s. 363) mukaan islamin
valtakaudella, brittikolonialismissa ja sen hyddyksi tehdyssé orientalistisessa
kulttuurintutkimuksessa. Rautaniemi (2020, s. 363) toteaakin, ettd jooga kantaa vield monien

mielestd kolonialistisen ajan painolastia.

Loppukaneettina lansimaisen joogan nuhtelusta toimii seuraava lainaus, jossa hyvinvointiin
keskittyva jooga ndhdéén itsekeskeisyyden merkkipaaluna:

Jos ldnsimaisessa modernissa joogassa keskitytddn hoitamaan omaa kehoa ja ruokkimaan omaa
hyvdd oloa, jos keskipisteessd on taas mind ja minun hyvd oloni (koska olen sen arvoinen!), eiko
se silloin vain ponkitd itsekeskeisyyttd, jota meissd ldnsimaalaisissa esiintyy jo muutenkin ihan

tarpeeksi? Kuinka paljon itsekeskeisemmiksi me edes vield voimme ja kehtaamme tulla? (Rommi
,2105, s. 139.)
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Teos kertoo myos paljon modernin joogan kaupallistumisesta, mikd tapahtuu pddosin
negatiiviissivytteisesti. Toisaalta myds muutamia joogan levidmisen positiivisia ilmiditd mainitaan.

Modernin joogan mainoskuvat lupaavat kauniin vartalon, onnellisen eldmdn, mielenrauhaa ja
autuaan hymyn. Kuinka hoikka, ruskettunut, seksikds ja onnellinen sinustakin voisi tulla, jos vain
aloittaisit joogan! (Rommi, 2015, s. 33.)

Ajatus, ettd joogaharjoitukseen tarvitaan satojen eurojen joogavaatteet” (tai sanskritinkielinen
tatuointi) on toki tdysin ldnsimainen ajatus. — —Monissa ashrameissa Intiassa asanaharjoitusta
tehdddn loysissd, peittdvissd vaatteissa. (Rommi, 2015, s. 100—101.)

Joogasta puhutaan kaupallistuneena ilmiona erilaisine oheistuotteineen ja siitd luotuine
markkinointimielikuvineen. Goldbergin (2016, s. 19-23) mukaan jooga on ensimmaisté kertaa
palvelumuotoiltu myytdvéksi palveluksi Yogendran toimesta Mumbaissa. Toisaalta jooga yleistyi ja
kaupallistui Euroopassa ja Yhdysvalloissa 1930-luvulla, ensin kiertdvien joogaopettajien toimesta ja
sitten yhdistyksiin ja lopulta kaupallisiin joogabriandeihin (Rautaniemi, 2020, s. 336-339). Rommin
teksti keskittyy kuitenkin joogan kaupallistumiseen lannessi: Ldansimaisessa joogastudiossa oppilas
on maksava asiakas, jolla on oikeus vaatia rahoilleen vastinetta opettajalta ja studiolta, ja oppilas
saa usein pddttdd, mitd se “vastine” tarkoittaa: kenties opettajan huomiota, kenties uusia jooga-

asentoja. (Rommi, 2015, s. 23-24.)

Rautaniemi (2020, s. 363) toteaa, ettd jooga -sanaa kéytetddn ldnnessd melko vapaasti, vililld ithan
vain siitd syystd, ettd se myy. Joogan levittiytyessd ldnteen sen hinduismiin liittyvid piirteitd
karsittiin, jotta jooga sopisi suuremmalle yleisolle (Rautaniemi, 2020, s. 364). Nykyéén voikin olla
ideologiastaan riippumatta joogi. Hellqvist ja Komulainen (2020, s. 10) toteaa, ettd joogan
mieltdminen hyvinvointiharjoitteeksi tai itsensd kehittdmisen sekuldériksi metodiksi jéttda varjoon
sen, ettd itdmaistaustaiset tekniikat nousevat tietyistd uskontoperinteisti. Singletonin ja Byrnen
(2008, s. 5-6) mukaan modernia joogaa ja sen manifestaatioita tulisi tarkastella my0s sellaisenaan,

eikd vain negatiivisena vastakohtana aidolle, intialaisen joogan perinteille.

Aineisto tuo esille vain joogan kaupallistumisen negatiivisia puolia, mutta Rautaniemi (2020, s.
365) toteaa, ettd mikili kyseenalaistaa joogan kaupallistumisen, tulee kyseenalaistaa se
kokonaisuudessaan, ei vain osittain. Se tarkoittaa sitd, ettd tulee ottaa huomioon, ettd joogan
kaupallistuminen on tuonut myds joogan demokratisoitumisen, kansainvilistymisen ja tasa-
arvoistumisen. Rautaniemi toteaa olevan ironista, miten monet, jotka nuhtelevat joogan kulttuurista
omimista ldnnelle, vaativat usein my0s sen riisumista hierarkioistaan, perinteistiddn ja muista

alkuperdisistd ideologioista — vaikka eikd tdma joogan juurista irrottaminen ole juuri kulttuurista
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omimista. Toisaalta Rautaniemen mukaan ldnsimaat eivét varastaneet joogaa, vaan intialaiset ovat
itse levittdneet joogaa Intian ulkopuolelle ja tuotteistanut sen ldnsimaisille sopivampaan malliin.
(Rautaniemi, 2020, s. 365). Toisaalta aineistokirja mainitsee myds positiivisia seurauksia joogan

levidmisesta:

Joogan leviiminen (vaikka laimennetussa ja asanaharjoitteluun keskittyvdissd muodossakin) niin
laajalle kuin se on levinnyt on johtanut myos moniin myénteisiin ilmioihin. Joogaa opetetaan yhd
enemmdn sellaisille viestoryhmille, joilla ei ole ennen ollut mahdollisuutta joogan opiskeluun.
(Rommi, 2015, s. 141.)

Joogan opetuksesta on tullut demokraattisempaa, Suomessa samoin kuin monissa muissa maissa
on ilmaista puistojoogaa, ja monet joogaopettajat tekevit vapaaehtoistyotd (Rommi, 2015, s.
141-142).

Joogan kaupallistumisen negatiivisiksi ilmidiksi kuvataan myds sen raadollistuminen
litketoiminnaksi sekd joogan halventaminen erilaisilla markkinointitempuilla.

Tara Stiles, joogakuuluisuus (joskaan en ole ihan varma, mistd hdn on tullut kuuluisaksi, mutta ei
siihen kai nykyisin niin paljon tarvita) laittoi itsensd hiljattain lasilaatikkoon, jota ajettiin kuorma-
autolla ympdri New Yorkia samalla kun Stiles esitteli jooga-asentoja vihissd vaatteissa ja
korkokengissd. Monille nykyjoogan suunnasta huolestuneille temppu oli viimeinen pisara, ja
keskustelu joogan kaupallistumisesta ja siitd kuinka joogaa halvennetaan ala-arvoisilla
markkinointitempuilla kavi jélleen kerran kiivaana. (Rommi, 2015, s. 133.)

Ldnnen joogamaailma on ihan yhtd raadollinen kuin mikd tahansa bisnesmaailma. Useimmilla
tuntemillani joogaopettajilla on kokemuksia joogastudioista, jotka eivit maksa palkkaa ajallaan
tai toisinaan ollenkaan, ja studioista jotka kilpailuttavat opettajia keskendcdn ja palkkaavat sen,
Jjoka suostuu tekemddin téitd halvimmalla ja huonoimmilla tyoehdoilla. (Rommi, 2015, s. 136.)

Joogakuvioissa vallitsevat markkinatalouden lait. Mutta voiko markkinatalouden lakeja ja

kilpailuhenked oikeasti soveltaa joogaan, henkiseen polkuun, sadhanaan? (Rommi, 2015, s. 58).
Joogan kaupallistuminen on tuonut monenlaisia negatiivisia ilmi6itéd, kuten joogan muokkaaminen
vain lansimaisille markkinoille sopivaksi esimerkiksi tuotteistumisen ja kehollistumisen kautta,
joogan historian halventamisen ja hindupiirteiden karsimisen seki jooga-alan raadollistumisen ja
kilpailun. Lannessd joogan kaupallistuminen on muokannut my6s guruihin suhtautumista
erilaiseksi.

Toisaalta linnelld on omat gurunsa: kuuluisat joogaopettajat, jotka kiertdvdt ympdri maailmaa
opettamassa viiden tihden retriiteissd ja valtavilla joogafestivaaleilla palvovalle ihailijajoukolle.
Joogajulkkikset poseeraavat lehdissd maailmankuulujen oppilaidensa kanssa ja heilld voi olla
oma tuotemerkki, jonka nimissd myyddcdn videoita, kirjoja ja muuta rekvisiittaa. (Rommi, 2015, s.
25))

Nykyjoogassa ajatukseen gurusta suhtaudutaan usein epdillen. Tavallaan se ei ole mikddn ihme,
koska monet gurut sekd iddssd ettd linnessd ovat pudonneet jalustoilta rymindlld. Monia guruja
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on syytetty oppilaiden seksuaalisesta hyviksikdytostd, valtansa vidrinkdytostd ja
manipuloinnista.(Rommi, 2015, s. 113.)

Ldnsimainen jooga ei muutenkaan arvosta guru-oppilassuhdetta eikd yhteen perinteeseen

sitoutumista niin paljon kuin intialainen jooga. (Rommi, 2015, s. 114.)
Rommin liséksi Rautaniemi (2020, s. 368-369) toteaa, ettd joogaskandaalit ja gurujen
seksiskandaalit ovat yleistyneet siitd lahtien, kun gurut yleistyivit ldnsimaissa. Skandaaleista ja
muista gurun arvoa laskevista joogajulkkiksista kertoja pohtii: Voiko sokealle ~gurulle
antautumisen” sijasta puhua kunnioituksesta tai luottamuksesta? Kai joogassakin saa kdyttdd
tervettd maalaisjdrked. (Rommi, 2015, s. 116.) [Imaisu on mielenkiintoinen, silld se kyseenalaistaa
itdmaisen ajattelutavan ja perinteen, vaikka ylipadtdan teos puhuu itimaisesta joogasta “aitona”
joogana, joka méadritelldan selkedmmin, vihemman yleistden. Guruista iddssi kerrotaan: Joogan
opit ovat siirtyneet perinteisesti gurulta oppilaalle (shishya), joka omistautuu yhdelle gurulle ja
tamdn perimyslinjalle. Guru on enemmdn kuin opettaja. Guru poistaa avidyan eli
tietdmdttomyyden, tuo pimeydestd valoon. (Rommi, 2015, s. 112.) Seuraavaksi kerronkin

tarkemmin, mit itimaisesta joogasta kerrotaan.

7.2 Itamainen jooga: aito jooga” vertailukohtana ”linnen joogalle”

Itdmainen jooga ndhdéddn henkiseni harjoituksena, jolla on henkilokohtaista hyvinvointia ja hy6tyja
suurempi merkitys. Siitd puhutaan tarkoin lainauksin térkeistd joogateksteistd ja kerrotaan
esimerkkejd omasta joogaharjoittelusta Intiassa.

Bhagavadgita, yksi tirkeimmistd joogaa kdsittelevistd teksteistd, puhuu toiminnasta ilman tulosten
tai oman hyédyn tavoittelua:

Sinulla on oikeus vain toimintaan

el toiminnan kantaviin hedelmiin.

Ald anna teon hedelmdin olla toimintasi vaikutin,

mutta dld toisaalta takerru toimettomuuteenkaan.

(Bhagavadgita, 2:47) (Rommi, 2015, s. 23-24.)

Palmunlehvilld on dramaattinen osa ashtangajoogan historiassa. Ashtangajoogan historian
virallisen version mukaan ashtanga perusuu rishi ("tietdjd”) Vamanan antamaan jdrjestelmdcdn,
Jjonka eteldintialainen joogamestari Sri Tirumalai Krishnamaacharya oppi omalta gurultaan
Ramamohan Brahmacharilta opiskellessaan tdmdn luona jossakin Nepalin rajan tienoilla ja jonka
hdn opetti eteenpdin Sri K. Pattabhi Joisille. Jois perusti Mysoreen ashtangajoogaintituutin, jossa
kdymme edelleen oppimassa hdnen tyttdrensd Saraswathin ja tyttirenpoikansa Sharathin luona.
(Rommi, 2015, s. 77-78.)

Kertojan ndkemys on, ettd intialainen jooga on “aidompaa” kuin ldnsimainen jooga. Nidkemys tulee

esiin siind, ettd intialainen jooga miéritellddn selkedsti, tarkeisiin intialaisiin joogateksteihin
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vedoten, kun taas ldnnen joogan méiérittely on yleisluontoisempaa, positivistista ja tyypittelevaa.
Ldnnessd kysytddn, miksei kaikkea voisi sanoa joogaksi, jos siitd kerran tulee hyvdi olo. (Rommi,
2015, s. 26.) Lannen joogaan liitetdén tulokset, hyvinvointi ja anatomia, kun taas idin jooga
esitetddn henkisend harjoituksena, lahjana jumalalle. Tama jatkuva idédn ja l&nnen joogan
vastakkainasettelu luo kuvan, ettd itdmaisen joogan tarkka maéérittely ja siitd kertominen on tehty,
jotta voidaan paremmin kritisoida l&nsimaisia joogailmi6ité. Tyypillinen esimerkki tdstd
argumentoinnista on seuraava lainaus, jossa linsimainen jooga mééritelldin mainosmateriaalien

pohjalta yleisluontoisesti, kun taas iddn jooga tarkemmin maéaéritellen:

Ldinnessd mainostetaan joogaa luettelemalla, mitd hyotyd joogaharjoituksesta voi olla oppilaalle
Jja miksi kannattaa tulla joogatunneille: jooga laihduttaa, kohentaa terveyttd ja elinvoimaa,
rentouttaa — joogasta haetaan tuloksia. Perinteisesti taas joogaharjoitus on monissa traditioissa
rituaali, rukous ja lahja Jumalalle. Jokainen harjoitus omistetaan omalle gurulle tai Jumalalle, ja
sen hedelmdt eli siitd syntynyt hyoty lahjoitetaan esimerkiksi koko luomakunnan hyvdksi. '
(Rommi, 2015, s. 23.)

Kuinka sitten voisi tuoda ikivanhat itdmaiset opit ldnteen niin, ettd sdilytetddn oleellinen ja
samalla opetetaan niin, ettd niistd on hyotyd tdmdn pdivin ihmisille? Ja toisaalta kuinka
varmistaa, ettei oppeja ldnsimaalaistettaessa niin sanotusti heitetd lasta pesuveden mukana? — —
Ehkd ldnsimaalainen tapa harjoittaa ja opettaa joogaa kehittyy lopulta omaksi lajikseen, jolla on
omat periaatteet ja vihdn tekemistd intialaisen joogandkemyksen kanssa. (Rommi, 2015, s. 154)

'viitteen kohdalla ldhdeluettelossa (Rommi, 2015, s. 169) ei ole ldhdettd, vaan selostus hindulaisten

ja intialaisten filosofioiden jumalakésityksestd omin sanoin.

Singleton ja Byrne (2008, s. 4) toteavat joogan olevan ldnsimaissa epdautenttista ja tekaistua uusine
innovaatioineen ja ldnnen ja idén joogan yhdistymisineen, vaikka moderni jooga viittéisi olevansa
jatkumoa perinteisestd joogasta. Yleinen metodologinen ldhestymistapa joogaan onkin asettaa
vastakkain joogan modernit manifestaatiot ja intialainen perinne ja sen perusteella pdéttda, onko
kyseinen harjoitustapa perusteltua vaiko ei. Samanlainen vastakkain asettelu on havaittavissa muun
muassa Putrian ja Sutaryan (2018) sekd Bowersin ja Cheerin (2017) joogamatkailututkimuksissa.
Mikili joogan intialainen perinne on asetettu standardiksi, mééritellen se “aidoksi, ~oikeaksi”
joogaksi, voidaan moderni jooga usein tuomita negatiivisesti sen autenttisuuden osalta. Taméa
modernin joogan ja perinteisen, Intian joogan vastakkainasettelu johtaakin Singletonen ja Byrnen

(2008, s. 1-8) mukaan moneen ongelmaan.

Kahtiajako perinteiseen ja moderniin, tai “aitoon ja “epdaitoon” joogaan ei huomioi sitd, ettd myos

joogan intialaiset perinteet olivat jatkuvassa muutoksessa, eikd jotain staattista ja pysyvaa.
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Modernin joogan madrittely eridvind joogan muotona yksinkertaistaa liikaa perinteisen joogan
historiallisia muutoksia, adaptaatioita ja pirstaleisuutta, silld perinteiset joogan muodot muuntuivat
niin ikdan historian myo6té. (Singleton & Byrne, 2008, s. 5.) Singleton ja Byrne (2008, s. 5)
toteaakin, ettd voi olla helpompaa puhua useasta joogasta, kuin vain yhdesté tietystd joogasta, joka

pyritddn madritteleméén ja rajaamaan.

Kuten jo ldnsimaisen hyvinvoinnin teemasta puhuttaessa, modernia joogaa ja sen manifestaatioita
tulisi tarkastella myds sellaisenaan, silld jooga tuo monen eldméan merkityksellisyyttd, mika on
harjoituksessa tarkedmpdd, kuin se, miten vahvasti harjoitettu jooga nojaa intialaisiin perinteisiin.
(Singleton & Byrne, s. 5-6.) Modernin joogan méadrittelyssd on my0s haastavaa se, ettd onko kaikki
modernin ajan joogan tunnistettavissa oleva kategoria samoin uskomuksin ja harjoituksin. Liséksi
on oleellista médritelld, tarkoittaako moderni vain tiettyd ajanjaksoa historiassa 1800-luvun lopulta
eteenpdin, vai viitataanko silld sosio-ekonomisiin, uskonnollisiin ja poliittisiin olosuhteisiin, jotka
usein luokitellaan moderniksi. Smith (2003, s. viii) viittdd, ettd modernilla ajalla tarkoitetaan
ajanjakson lisdksi myds tiettyd modernin ajan sosiologista karikatyyrid, jonka piirteitd ovat

jarkeistiminen, individualismi, kapitalismi ja kansallisvaltiot.

Singletonin ja Byrnen mukaan ongelmana on ymmartii, kuinka paljon moderni jooga on timén
tietyn tyyppisen modernin ajan tuote ja miten kansainvilinen, moderni jooga asettuu suhteessa
hengelliseen, tieteelliseen, uskonnolliseen ja kulttuurihistoriaan teollistuneessa Euroopassa tai
modernissa Intiassa? Miten paljon esimerkiksi individualismi, ja sen assosiaatiot itsensé
kehittimiseen ja henkilokohtaiseen potentiaaliin on vaikuttanut ja muuntanut Intian joogaperinteitd?

(Singleton & Byrne, 2008, s. 6-7.)

7.3 Joogan ilmiot idén ja linnen kohtaamisista

Satu Rommin joogamatkailuteos kuvaa my0s 1lmidité, joissa kulttuurit kohtaavat. Kertoja kertookin
paljon ldnsimaisista joogaopiskelijoista Intiassa ja kulttuurien kohtaamisesta. Esitankin luvun
lopuksi joogamatkailun sekd nykyiset joogaopettajakoulutukset ilmidind, joissa idén ja lannen
kulttuurit kohtaavat. Kertomukset joogamatkailusta keskittyvit 1ansimaisten joogaopiskelijoiden
kéyttdytymiseen Intiassa:

Toisinaan joogaopiskelija esiintyy vilkkaalla torilla ja seisoo kdsillddn keskelld mangoja,
banaaneja, korianterinippuja ja inkivddrinjuuria, ja jos kyseessd on naispuolinen joogapiskelija,
ympdrilld on yleensd pari tusinaa nuorta poikaa ihailemassa niukkojen joogavaatteiden
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paljastamaa pintaa ja notkeita nivelid. Paikalliset ovat sivuosassa, eksotiikka on ennalta-
arvattavaa ja keskipisteessd on melko vihdpukeinen joogaopiskelija. (Rommi, 2015, s. 31-32.)

Se nilkkaan tatuoitu sanskritinkielinen lainaus joogasutrista, joka ndyttdd tosi seksikkddltd ja
samalla aika henkiseltd, on itse asiassa todella loukkaava: jalka on ruumiin alhaisin osa ja
sanskritin kieli on pyhd. (Rommi, 2015, s. 97.)

Nykyisin tuntuu olevan kovin muodikasta matkustaa Intiaan muutamaksi viikoksi joogaamaan, ja

monet tulevat kuukaudenkin joogamatkalta kotiin jo melkein valaistuneena. — —Eniten joogasta

oppii silloin, kun lakkaa odottamasta nopeita ja helppoja vastauksia. (Rommi, 2015, s. 162.)
Astangajoogan autenttisuutta Intian Mysoressa tutkinut Maddox (2015) toteaa, ettd linsimaisten
joogien matkustaminen Intiaan autenttisemman astangajoogaharjoittelun toivossa johtaa toiseuden
ajatteluun idén ja ldnnen vililld. Joogit haluavat matkakokemuksen, joka vastaa heididn
madritelmadnsa 'todellisesta’ Intiasta; kapeaa kisitysté, jossa ei ole lansimaista estetiikkaa, eika
nykyteknologiaa, jossa paikalliset intialaiset etsivét rauhallisia suhteita turisteihin. Tdimén
diskurssin mukaan Intia on jotain outoa ja eksoottista. Siind jitetdén huomiotta Intian
modernistuminen seké joogan evoluutio ja jatkuva muuntuminen. Hén ehdottaakin, ettd
astangajooga voitaisiin ndhda ennemmin kulttuurisena arvona, joka on jatkuvassa muutoksessa
sosiaalisten prosessien kautta, sen sijaan ettd se olisi jotain kiintedd ja paikkaan sidottua (Maddox,
2015.) Kuten asemoitumisen suhteen todettu, kertoja luo itsestdén antituristia kuvaa, kuin hén olisi
itse muussa kuin turistin tai paikallisen roolissa. Kuitenkin ilmi6t, josta hin kertoo, keskittyy
lansimaisten kdyttdytymiseen Intiassa. Toisaalta tekstissd kuvataan, miten lansimaiset trendit tulevat
my0s Intiaan, ndiden mukana myds jooga:

Toisaalta ldnsimaalaisten innostuminen joogasta ja Intian kulttuuriperinteestd on osaltaan
vaikuttanut siihen, ettd kiinnostus joogaa kohtaan on lisddntynyt myos Intiassa — —"Eivdt
intialaiset joogaa!” nauroi intialainen naapurini kymmenisen vuotta sitten keskustellessamme
lansimaalaisten joogainnostuksesta. Nyt kuitenkin sukupolvi, jota aiemmin viehdttiviit
enemmdnkin tietokoneet ja dlypuhelimet, on alkanut innostua omasta historiastaan ja
kulttuuristaan. Intialaiset syyttdvit usein brittien siirtomaavaltaa Intian itsetunnon polkemisesta
Jja intialaisten perinteiden halveksimisesta, ja vield viime vuosikymmenelld ldnsimaiset
Jjoogaopiskelijat ndyttivdt arvostavan intialaista perinnettd enemmdn kuin monet intialaiset, jotka
taas ihailivat ldnsimaista eldmdntyylia. (Rommi, 2015, s. 154-155.)

Jos 200 tuntia on riittdvd mddrd tunteja opettajan papereihin, silloin kyseessd ei mitenkddn voi
olla se sama jooga, jota Intiassa opiskellaan. Himmentdvdd.: samalla kun opettajakoulutukset
ovat lisddntyneet ldnnessd, ne ovat rantautuneet myos Intiaan, ja intialainen jooga on alkanut
ldnsimaalaistua. (Rommi, 2015, s. 52-53.)

Askegaardin ja Eckhardtin (2012) mukaan modernin joogan yhteys terveyteen ja vapauteen tekee
siitd houkuttelevan intialaisille kuluttajille. Ldnsimaisen suosion vuoksi joogasta on tullut

trendikédstd Aasian uusrikkaiden keskuudessa (Cayla & Eckhardt 2007; Liechty 2003). Strauss
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(2005) huomauttaa, ettd vaikka jooga ei koskaan ldhtenyt Intiasta, sen nykyinen suosio johtuu sen
levidmisesti l4nteen ja siten Intiassa jooga on omaksuttu uudelleen. Joogamatkailun seki
joogaopettajakoulutusten yhteydessd puhutaan ldnsimaisista joogamatkailijoista, mutta myos Intian
suhteesta joogaan. Toinen 1lmid, jossa idén ja ldannen ndkemykset joogasta kohtaavat, ovat

joogaopettajakoulutukset.

Monet uudet joogakoulut ovat huomanneet, ettd opettajakoulutukset ovat hyvd bisnes, silld
nykyisinhdn ihan kaikki haluavat joogaopettajiksi. Niinpd vihdn joka toinen pulju, joka on
ilmestynyt Mysoren katukuvaan kuin tyhjdstd muutaman viime vuoden aikana, tarjoaa 200 tunnin
joogaopettajakoulutuksia. Sellaisen kdytyddn voi liittyd amerikkalaissyntyiseen joogaopettajien
vhdistykseen ja kdyttdd nimensd perdssd kirjaimi RYT eli Registered Yoga Teacher. Nyt
joogaopettajaksi tahtova voi siis tulla Amerikasta Intiaan ja kédydd joogaopettajakoulun, jonka
pddttotodistus antaa oikeuden liittyd amerikkalaisjohtoiseen jdrjestoon. Pddsyvaatimukset noihin
koulutusohjelmiin eivit ole kovin korkeat: néyttdd riittdvin, ettd hakijalla on muutama tonni
viimddrdistd rahaa ja muutama viikko ylimddrdistd aikaa. (Rommi, 2015, s. 48.)

Monet joogan, buddhalaisuuden ja muiden perinteiden opettajat ovat korostaneet sitd, ettd jooga
tai mietiskelyd opiskelevan linsimaalaisen ei ole mikddn pakko omaksua esimerkiksi intialaisia tai
titbetildisid kulttuurisymboleja. Yksi opettajani kehotti meitd ldnsimaalaisia etsimddn oman
kristinuskomme mystikkoja ja joogeja sen sijaan, ettd yritimme omaksua intialaisen kulttuurin tai
hindulaisuuden symboleja tai tapoja. (Rommi, 2015, s. 67-68.)

Jos jooga tarkoittaa unionia tai yhdistdmisté: kehon, mielen ja hengen yhdistdmisté, yhteyttd muihin
ja yhteyttd maahan (Lehto, Brown, Chen & Morrison, 2006; Ponder & Holladay, 2013), voisiko
joogamatkailu olla kulttuurien kohtaamisten mahdollistava paikka vastakkainasettelun sijaan? My0s

Said (1979, s. 308) pohtii orientalismin osalta, ettd vastaus orientalismille ei ole oksidentalismi.

7.4 1din ja linnen joogan vastakkainasettelu

Aineisto kertoo ldnnen ja idén joogasta vastakkainasettelulla ja vertailulla, jossa idén jooga on
“aitoa, "oikeaa” joogaa ja ldnnen jooga on moderni, kenties vadristynyt muunnos téisti. Jooga on
kuitenkin huomattavasti monisyisempi asia, kuin ”ldnnen” ja ”’id4n” jooga, silla niin idéssa kuin
lannessd on monia eri joogan suuntauksia (Singleton & Byrne, 2008, s. 4-6). Kuitenkin yleistden
lannessd jooga on kehittynyt hyvinvoinnin palveluksi, jota markkinoidaan ja tuotteistetaan.
Toisaalta sama ilmid on huomattavissa myds iddssé, luoden markkinoita ldnsimaisille joogeille.
Kokonaisuudessaan teos tuo esiin hyvid esimerkkejé ja ilmiditd sekd kyseenalaistaa modernia
joogaa monin tavoin. Perehdyin kerronnan luotettavuuteen kertojan asemoitumiseen keskittyvéssa
luvussa enemmain, missd mainitsinkin joitain seikkoja, joita on syytd ottaa huomioon néiti

argumentteja luettaessa. Vaikka kertoja vaikuttaa péatevilti kertoen asioista mista tietdd, toisaalta
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luotettavuutta syovét vahvat henkilokohtaiset mielipiteet ja niiden verhoaminen yleispétevaksi

kerronnan tason vaihtelulla.

Samanlaista iddn ja ldnnen joogan ja siihen liittyvien ndkemysten kahtiajakoa on néhtdvissa
muuallakin, eikd vain Rommin (2015) teoksessa. Singleton ja Byrne (2008, s. 5—7) kertoo, ettd
tallainen idén “alkuperdisen” ja ldnnen “modernin” joogan metodologinen vastakkainasettelu on
tyypillistd modernin joogan oikeuttamisen argumentoinnissa, vaikka se aiheuttaa ongelmia, kuten
idédn ja ldnnen joogan yleistiminen, modernin joogan itse joogakokemuksen véhittely ja

epaselvyyden “modernin” mééarittelyssa.

Joogamatkailusta kuvattavat ilmidt ovat my0s mielenkiintoisia analysoida ja havaita, miten suurin
osa joogamatkailijoista on demografialtaan ldnsimaisia, hyvin toimeentulevia naisia (Ali-Knight &
Ensor, 2017; Lehto ym., 2006; McCartney, 2016). Heid4n matkustusmotiivinaan on hyvinvointi,
mistd kerrotaan myos Monsuunimantroja -teoksessa. My0s suurin osa joogamatkailuun liittyvisti
tutkimuksista on ldnsimaisia. Ei ehka sindlld4n ole perusteltua vahvistaa titd dikotomiaa ja sanoa,
ettd itdmaisesta ndkokulmasta késin olevia tutkimuksia pitéisi olla enemmaén, mutta ainakin timéa on
hyvai tiedostaa, ettd suurimmaksi osaksi tarkastelin koko ilmi6téd l&nsimaisesta ndkokulmasta késin:

olen itse lansimainen, aineistoni on ldnsimaisen kirjoittama ja enemmisto lahteistdni on ldnsimaisia.

Strauss (2008) demonstroi, miten ylikansalliset ja globaalit vaikutteet muovaavat kasitystimme
modernista joogasta, niin Intiassa kuin maailmanlaajuisestikin. Jooga voidaan hinen mukaansa
ymmartdd metodologiana hyvén eldmin elimiseen. Sen kehollisuus saa helposti yhdistimééin
perinteisen joogan fyysiseen terveyden ylldpitoon, tai ainakin kehollisuus toimii usein
ensimmaisend askeleena kohti parempaa eldmié. Straussin mukaan jooga voi tarjota keinon, jolla
yksilot voivat vapautua vastakkainasettelun rajoittavasta ajattelusta, silld joogan avulla voi péadsta
lannen ja idén, kehon ja mielen sekd kansakunnan ja koko maailman vilisen vastakkainasettelun

ylapuolelle. (Strauss, 2008, s. 49-72.)
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8. YHTEENVETO

Joogamatkailu on matkailua, joka keskittyy kehon, mielen ja sielun kokonaisuuteen, mutta ei ole
uskonnollista (Kelly & Smith, 2006, s. 17) Joogamatkailu ndhddin usein hyvinvointimatkailun
alamuotona ja niin joogamatkailu kuin hyvinvointimatkailutrendikin ovat kasvussa (Lehto ym.,
2006). Joogamatkailun aiemmassa tutkimuksessa on kritisoitu lansimaista joogamatkailua sen idén
ja lannen vilille luoman toiseuden diskurssin vuoksi, jossa Intia ndhddin muuttumattomana,
romantisoituna ajatusluonnoksena (Maddox, 2015). Joogamatkailua ei kuitenkaan ole aiemmin
tutkittu orientalismin ndkdkulmasta (vrt. Bowers & Cheer, 2017; Maddox, 2015; Putria & Sutarya,
2018). Tutkin narratiivisen analyysin keinoin, miten orientalismi ilmenee l&nsimaisen
joogamatkailijan matkakertomuksissa joogasta. Aineistonani oli joogamatkailija -kirjailija Satu
Rommin teos Monsuunimantroja: Kirjoituksia joogasta ja Intiasta (2015), joka on genreltddn
joogamatkakirjana relevantti aineisto sekd aineiston kylldéntyvyyden perusteella riittiva. Valitsin
aineiston, joka on alkuperiis- eikd kdénnosteos ja kerronnan analyysin kannalta oli loogista valita
suomenkielinen teos, silld se on didinkieleni. Pyrinkin tuottamaan syvempéad ymmarrysta

orientalismin representaatioista joogamatkakertomuksissa.

Tutkimalla orientalismin representaatioita joogamatkakertomuksessa kerronnan analyysilld paésin
seuraaviin tuloksiin. Tyypillistd orientalistiselle kerronnalle Saidin (1979/2011) mukaan on
asemasidonnainen ylemmyys, joka ilmenee lansimaisen identiteetin sdilyttimisend,
ulkopuolisuuden korostamisena ja tarkkailijan asemassa olemisena itimaissa. Muita orientalistisia
representaatioita ovat nuhteleva sivy, positivistisuus ja yleisluontoisuus. Tutkimuksessani kédvi ilmi,
ettd 2000-luvulla kirjoitettu joogamatkakertomus sisiltdd orientalismin representaatioita, kuten idén
esittdmistd muuttumattomana ja yleistden. Selkein merkki orientalismista oli idédn ja ldnnen
kahtiajako ja niiden tarkastelu vertailevalla asetelmalla. Tdma kahtiajako ei vahvista vain
orientalismin diskurssia, vaan my0s oksidentalismin diskurssia, eli millaisena lansimaat
ndyttdytyvit: tietynlaisena muuttumattomana kokonaisuutena, joita yhdistavét tietyt luonteenpiirteet

ja kayttdytyminen.

Oksidentalismin mukaan lénsi on juurtumaton, erittdin kaupallistunut, mieleltddn tehokas ja
rationaalinen, mutta henkisesti kdyhd (Buruma & Margalit, 2004, s. 75). Aineistossa nuhdeltiin,
kyseenalaistettiin ja kerrottiin paljon ldnsimaista ja ldnnen joogasta. Teksti on kritiikkia
lansimaisten tapoja, joogaa ja nikemyksid kohtaan, ennemmin kuin itimaisen manipulointia eli

orientalismia. Aineisto onkin ennemmin oksidentalismia, johon itse Saidkin syyllistyi: iddn
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toiseuttamisen kasitteen orientalismin luominen vaati olemassaolokseen myds “oksidentin”,
lansimaiden késitettd, jota Rommi kdyttdd myos luonnollisena, kyseenalaistamattomana narratiivina
tekstissddn. En kuitenkaan voi vaittad, ettd oksidenttikritiikki koostuisi samanlaisista
kerronnallisista elementeistd kuin orientalismikritiikki. Voin vain todeta, ettd on mielenkiintoista,
miten orientalistisilla kerronnan keinoilla kritisoidaan ldnsimaita eikd itdmaita, ldansimaisen

toimesta.

Toisaalta aineisto sisdlsi representaatioita, jotka eivit sovellu orientalismin ideaan. Niitd ovat
pohtiva sdvy seki kulttuurinen kohtaaminen ja osallistuminen yleistimisen ja tarkkailijan aseman
sijaan. Tarkemmin kertojan asemoitumista joogamatkakertomuksissa tutkin kerronnan analyysin
keinoin: miltd tasolta hdn kertoo, miten hin osallistuu ja millaisia ominaisuuksia hinellé on.
Kertojan asemoituminen avasi hinen asemoitumistaan itdmaiseen ja ldnsimaiseen ndhden, miki on
orientalismin kannalta oleellista. Kertojan asemoituminen oli kompleksista, silld kertojan taso ja
osallisuus kerronnassa vaihtelivat jatkuvasti ja se sisélsi luotettavuutta viahentavii elementteja,
kuten liioittelu, hienoiset kielioppivirheet ja yleistiminen. Kertojan asema oli jatkuvassa
muutoksessa ja parhaiten sen etsimisti teoksessa kuvaa lainaus: Mihin tdissd viidakossa sitten sopii

ldnsimaalainen, joka viihtyy parhaiten intialaisen joogan parissa? (Rommi, 2015, s. 27).

Selked kahtiajako idédn ja lannen joogaan aineistossa motivoi kysymaiin, millaisina idén ja lannen
joogat esitetddn joogamatkailijoiden matkakertomuksissa. Namé piirteet ovat relevantteja
orientalismin ndkokulmasta, silld iddn jooga ndhdddn muuttumattomana kokonaisuutena, mutta
nuhteleva sévy ja kritiikki kohdistuvatkin 1ddn sijaan ldnnen joogan kaupallistumiseen ja
hyvinvointiin keskittymiseen. Idén jooga esitettiin aitona ja alkuperdisend joogana, kun taas ldnnen
jooga on kaupallistunutta, hyvinvointiin keskittyvia vain fyysisyyteen keskittyvad versiota joogasta.
Singleton ja Byrne (2008, s. 5-7) kertoo, etté tdllainen idén “alkuperdisen” ja ldnnen “modernin”
joogan metodologinen vastakkainasettelu on tyypillistd modernin joogan oikeuttamisen

argumentoinnissa.

Kokonaisuudessaan orientalismin representaatioiden analyysista kavi ilmi, ettd ldnsimaisten
joogamatkailijoiden matkakertomuksista on vield 16ydettdvissé orientalismin representaatioita,
kuten 1ddn mieltimistd muuttumattomana kokonaisuutena sekéd vertailu ja vastakkainasettelu ldnnen
ja idén vililld. Lannen jooga on hyvinvointiin keskittyvdd, kun taas idén jooga on henkisempédd ja
aidompaa. Kuitenkaan asia ei ole ndin mustavalkoinen, silld teoksessa oli jopa enemmaén kritiikkid

lanttd kohtaan orientalistisia representaation keinoja kayttiden. Kertoja haki paikkaansa idén ja
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lannen joogamaailmassa. Joogamatkakertomusten representaatiot olivat niin orientalistisia,
oksidentaalisia kuin jotain siltd véliltékin, kuten kertojan asemoituminenkin. Banaali kahtiajako
itdén ja lanteen sekd iddn ja linnen joogaan oli korostunein orientalismin representaatio

tutkimuksessani.

Tulosten kompleksisuus saa minut kyseenalaistamaan orientalismin soveltuvuutta teoriana 2000-
luvun joogamatkakertomusten analyysiin. Ning (1997) viittdd orientalismin diskurssin heikkenevén
tietoyhteiskunnan aikana, kun ldnsimaisetkin tavoittavat yha helpommin aitoa” tietoa itdmaista, eli
tietoa, joka ei ole muodostunut vain ldnsimaisten orientalististen nikékulmien muovaamana.
Toisaalta tyoni pohjautuu ontologisesti sosiaaliseen konstruktionismiin ja voimme yhté lailla puhua
useista totuuksista ja konstruktioista, emmeké pohtia, mikd on “aitoa”. Saidin teoriaa orientalismista
on kritisoitu monoliittiseksi, mutta toisaalta ristiriitaiseksi ja vililld hyvin epamaariiseksi (Clarke
1997, s. 9—10; Kopf 1980, s. 498-499). Toisaalta sitd on kritisoitu ldnsimaita vihaavaksi ja kuin
kaiken ldnsimaisen tutkimuksen tarkoituksena olisi alistaa itdd lannen intresseille (Juusola, 2011, s.
56). Mart, Toker ja Esen (2019, s. 370) kritisoi sitd, etti orientalismiin liittyen ei ole neutraalia tai
objektiivista tietoa. Said pyrkii pddsemiin representaatiosta kohti “aitoa” itdmaista, mutta aihetta ei
voi ldhestyd ilman ennakkotietdmyksid tai -kédsityksid. Vaikka orientalismi on todellista, se on silti
keinotekoinen konstruktio. (Mart, Toker & Esen, 2010, s. 370.) Tastd padstaankin jilleen ldhelle
representaation kriisin ongelmaa, kuten kuvaavatko kielen lauseet sitéd todellisuutta, josta ne
vaittdvit puhuvansa (Knuuttila & Lehtinen, 2010, s. 13). Lisiksi orientalismi on aikaan sidottua:
kirja ilmestyi vuonna 1979 ja muodostui klassikoksi, jolloin joogamatkailua ei vield ollut samalla
tasolla kuin nykyéén. Vaikka orientalismia ei endé kutsuta tieteenalaksi, Juusolan (2011) mukaan
orientalismi on edelleen ajankohtainen, silld vieraan kulttuurin kohtaamisen hankaluus on edelleen

relevanttia.

Myos analyysiaineisto vaikuttaa tutkimustuloksiin. Aineistoni kirjailija Satu Rommi on kokenut
joogamatkailija ja kertoo teoksessaan jopa orientalismista itsestdin. Kokemattomampien
joogamatkailijoiden kertomusten analyysi olisi saattanut tuottaa hyvin erilaisia tuloksia. My0ds
aineiston tyyppi vaikuttaa tuloksiin: matkakirja, joka on rahoitettu osittain kustantamon toimesta,
jossa kirjoittaja tietoisesti pyrkii luomaan julkisesti julkaisukelpoisen teoksen, voi vaikuttaa
sisdltoon. Esimerkiksi nimettomasti kirjoitetuilla foorumeilla olevien joogaretriittien arvostelut,
aikakauslehtien kevyet artikkelit tai haastattelututkimus olisivat voineet tuottaa hyvin erilaisia
tuloksia orientalismin representaatioista joogamatkakertomuksissa. Ty0 perustuu nyt yhteen

joogamatkakertomukseen, ja vaikka koin, ettd loppua kohden aineisto kylldédntyi ja alkoi toistamaan
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itseddn, olisi useampi teos saattanut tuoda lisdd ndkokulmia. On siis tiedostettava, ettd pyrin tyolldni

syventiméin ymmarrysti, eikd sen tulokset ole vilttamatti sellaisenaan yleistettdvissa.

Olen itsekin ldnsimainen ja tulkitsen ldnsimaisen kirjailijan tekstejd, enimmaékseen viitaten
lansimaisiin tutkijoihin ja tutkimuksiin. Sinédllddn tdma voi lisdtd tutkimuksen vééristyméa ja
tietyntyylistd ajattelua ja nikemysti. Diskurssina ja tydtapana on ldnsimainen nikemys
akateemisuudesta, jota Kuokkanen (2008) kritisoikin. Jélleen muilla tavoin ja muissa kulttuurisissa
yhteyksissé tuotetut tieteelliset luomukset eivit paédse paljoa ddneen tyossini. Toisaalta tyoni
padteoria orientalismi on Edward Saidin, jonka juuret ovat Palestiinassa ja Egyptissé (Said,

1979/2011, s. 35).

Jatkotutkimusideoita on paljon. Orientalismi liittyy vahvasti joogaan ja Aasian henkisten metodien
rantautumiseen ldnteen seké ldnsimaisten joogamatkailuun itddn. Tdméa on laaja ja monitieteinen
teema, jonka tutkimus lisdéntynee ja johon tyonikin osaltaan kytkeytyy. Joogan rantautumista
lanteen on jo tutkinut muun muassa Hellqvist ja Komulainen (2020) sekd Munir, Ansari ja Brown
(2021). Joogamatkakertomuksia voi tutkia monesta eri teoriasta késin, ei vain orientalismin.
Orientalismin lisdksi onkin syytd 16yt4d muitakin tapoja tarkastella vieraita kulttuureja ja
kulttuurien kohtaamista, eli on liberalisoitava ja opeteltava ajattelemaan uudelleen tietoa ja valtaa,
eli niin sanotusti opittava pois luontaisesti vallitsemasta mallista (R. Williams Saidin, 1979/2011, s.
37 mukaan). Matkailututkimuksen parissa on myds alettu puhumaan yhd enemmén
kulttuurisensitiivisyydestd, mika tarkoittaa kykyé aistia kulttuurien vélisti eroa, ottaa niitd
huomioon ja kunnioittaa niitd (M. Liithje, henkilokohtainen tiedonanto, 8.4.2021; Hurst, Grimwood,
Lemelin & Stinson, 2020; Viken, Hockert & Grimwood, tulossa). Téssd pyritddn niin ikdén
oppimaan pois vallitsevasta mallista ja Saari ym. (2020, s. 105) ehdottaa, ettd vastuullinen,
kulttuurisesti sensitiivinen matkailu vaatii uteliasta, toisia kulttuureita arvostavaa ldhestymistapaa ja

pyrkimystd nikeméén toiset kulttuurit monipuolisempana kuin stereotypia kertoo. (Saari ym, 2020.)

Aineistosta paikannettava narratiivi orientalismin liséksi on esimerkiksi sukupuolen merkitys
joogamatkailussa:
Onko miespuolisen joogin paljas iho jotenkin pyhempdd tai vihemmdn lihallista ja siksi

viahemmdn syntistd kuin naispuolisen? (Rommi, 2015, s. 100)

Toisaalta valkoinen ihoni myds vetdd puoleeni sellaista huomiota, jollaista en kaipaa ollenkaan ja
Jjollaista miesmatkustaja ei juuri koskaan joudu kokemaan. (Rommi, 2015, s. 108)
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Jouhki (2006, s. 24) toteaa, ettd Saidin orientalismin maailmankuva on hyvin mieskeskeinen.
Orientalistinen tapa ndhd4 maailmaa alistaa naiset miesten vallan ja fantasian kohteeksi, jossa naiset

ovat erittiin sensuelleja ja kykenemittomié ajattelemaan rationaalisesti (Jouhki, 2006, s. 24).

Orientalismin syvempi ymmarrys vaati menemaédn pitkélle historiaan hahmottamaan, miten
taménkaltainen konstruktio ja tieteenala on muodostunut. Myds joogamatkailun ja joogan
monimuotoisuus herétti monia kysymyksié ja kiinnostusta tutkia aihetta tarkemminkin. Ylipdataan
joogamatkailun, orientalismin representaatioiden ja matkakertomusten tutkiminen lisdd ymmarrysté
kulttuurien kohtaamisesta. Orientalismin tai oksidentalismin sijaan olisikin mielenkiintoista tutkia,
miten joogamatkailu voi harmonisoida kulttuurien kohtaamista vastakkainasettelun sijaan. Rommi
puhuu teoksessaan joogan mahdollisesta positiivisesta muutosvoimasta (2015, s. 139).
Joogaopettajana ja matkailututkimuksen opiskelijana haluaisin itsekin uskoa, ettd jooga sekéa
joogamatkailu tuovat enemmain aitoja kohtaamisia maailmaan kuin kulttuurista omimista ja
eriarvoisuutta. Strauss (2008, s. 49-72) jopa aprikoi, ettd joogan avulla pddsemme lédnnen ja idén,

kehon ja mielen sekd kansakunnan ja koko maailman vélisen vastakkainasettelun ylédpuolelle.
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