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Liite 1: Camino de Santiagon pyhiinvaellusmatkaedattaminen



Kuviot



1. Johdanto

1.1. Tutkimuksen lahtokohdat

Camino de Santiago on talla hetkella yksi maailrsaaosituimmista pyhiinvaellusreiteista.
Taman tyoni tavoitteena on tutkia Camino de Santiagyhiinvaellukseen liittyvia

merkityksid, jotka ilmenevat vaellukseen liittyviekokemusten ohella sen arvoina,
informaationa, rituaaleina ja tarinoina. CamindSadatiago voidaankin nahda Mikko Lehtosen
(1996, 17) ilmaisun mukaisena merkityskarttanaajoékee vaellukseen osallistuville sen
kulttuurista ymmarrettdvan ohjaten heidén toimintza ja kayttaytymistddn vaelluksen

arjessa.

1100-luvulta lahtien Santiago de Compostelaan j@hteeitti on vakiintunut kristinuskon
vaikutuspiirissa merkittavaksi kaukopyhiinvaellubkeeksi Jerusalemin ja Rooman ohella.
Eduardo Chemin (2012a, 14) kutsuu Camino de Sadi&gvelyn valtatieksi, joka on saanut
l&hes raunioituneet ranskalaiset ja espanjalaikktifylat heraamadn henkiin. Reitin suosion
kasvua kuvaa rekisterdityjen pyhiinvaeltajien kaswmoden 1986 tuhannesta osallistujasta
juhlavuoden 2010 yli 250 000 vaeltajaan (Kurrat &ser 2014, 7-8). Vuonna 2017 vaeltajien
kokonaismaéra oli 301 036, joista muita kuin esplaigia oli 56 % (Officina del Peregrino
2018).

Camino de Santiagolla vaeltajien motiivin perustanaollut uskonto ja pyhan kokeminen.
Talla vuosituhannella pyhiinvaeltajien maaran huttava kasvu on merkinnyt sitd, etta
osallistujien lahtékohdat ovat eriytyneet ja kysgesoivat olla hyvinkin monipuoliset ja

vaihtelevat motiivit ja tavoitteet. Selkedn uskolisen orientaation ohella osalla

pyhiinvaelluksen syyt voivat olla yleishenkisidsdahséa ja elamansa arviointiin, omaan
muutokseen ja kasvuun tahtaavia, terapeuttistgytaiseen seikkailuun perustuvia lahtékohtia
ja ndkemyksia (Luik 2012, 25-26; Norman 2012, 18dpp 2014b, 24). Vaeltajien motiivien
eriytymisestd huolimatta heidan sosiaalisessa dasaén voidaan kuitenkin nahda
yhdenmukaisuutta, silla suuri osa vaeltajista obaaneja, keskiluokkaisia ja koulutettuja

eurooppalaisia (Frey 2004, 91).



Uudenlainen pyhiinvaeltaja ei ole niinkaan ole uskalinen tai uskovainen vaan enemman
henkinen (spirituaalinen), jolle vaellus Caminoritité on osa laajempaa kiinnostusta
henkisiin asioihin. Tallaiselle osallistujalle pyhiaelluksesta Santiago de Compostelaa kohti
muodostuu uusi kokemusulottuvuus tadydentaen aiehgpi&isia elamyksia. (Ebertz 2014,
104-106.) Pyhiinvaellus on myds yleisempana ilmitv@nipuolistunut siten, ettd se sisaltaa
my0Os sekulaarit pyhiinvaeltajat, joiden kohteenattsa olla vaikkapa Elvis Presleyn
Graceland (Norman 2012, 103). Vaeltajan kannalttaiséa kokemuksia voi leimata
eksistentiaalisuus ja spontaanisuus, ja jopa jéaikella happening-luonteella (Margry 2008,
22).

Taman tyoni tavoitteena on tutkia Camino de Santiagyhiinvaellukseen liittyvia

merkityksid. Camino de Santiagon pyhiinvaelluksigigvaa aiempaa tutkimusta on Suomen
ulkopuolella tehty verrattain runsaasti. Eduardoe@m (2012a, 103) mainitseekin, etta
pyhiinvaelluksen tutkimus on tullut kasvavaksi ntaeelliseksi alaksi. Tunnusomaista ja
yhdistavaa naille tutkimuksille on ollut vaeltajakeisyys, jolloin paahuomio on kohdistunut
vaeltajien motiiveihin, kokemuksiin ja merkityksiinOman tutkimukseni suuntautuu
laajemmin ja monipuolisemmin Camino de Santiagdtigvien merkityksien havaitsemiseen,

kokemiseen ja tulkitsemiseen.

Tutkimukseni metodi on autoetnografia, jolla tatktaan sellaista tutkimuksen tekemisen
tapaa, jossa tutkijan omat kokemukset ovat tutkseakahtokohtia ja sen keskeista aineistoa
(Uotinen 2010b, 179). Toukokuussa 2018 toteuturd@ Blometrin pituinen ja 15 paivaa
kestanyt vaellukseni Camino de Santiagon reitiliéiti runsaasti ja monipuolisesti sellaisia
omia kokemuksia ja havaintoja vaellukseen liitty@isimioistd, jotka muodostavat taméan

tutkimuksen kenttatyaineiston.

Kun tyoni tavoitteena on tutkia Camino de Santiagghiinvaellukseen liittyvia merkityksia,
sen lahtokohtana ja nakdkulmana on juuri pyhiinsken monipuolistuminen ja jonkinlainen
mosaiikkimainen laaja-alaistuminen. Eduardo Cher(@®12b, 127) tuo esille omaan
tutkimukseensa perustuen, ettd Camino de Santiageelaisten henkisten, uskonnollisten
ja/tai maallisten representaatioiden variaatiokgotahentyvat ja erkaantuvat toisistaan.
Monissa tutkimuksissa (mm. Frey 1998; Chemin 20128k 2012; Sepp 2012Heiser &
Kurrat 2014 tuodaan esille pyhiinvaeltajien maaran huomattakesvun myota tapahtunut

sekularisoituminen, jolloin tutkimuskohdetta voidaaarkastella esimerkiksi ihmisten



henkiseen kasvuun ja muutokseen perustuvana tdiarhdlisena ja kulutuskulttuurisena
iimiona. Nama sekulaarit, henkiset ja matkailulisémiot muodostuvat omista
merkityspotentiaaleista, mutta yhtalailla my6s selweat ja tuottavat uusia, yksilollisia
merkityskartastoja. Elo Luik (2012, 26) kuvaa Camite Santiagon olevan jonkinlaisen
uskonnollis-henkisen hybridin, jossa ideat, rititaatvot ja kasitteistd sekoittuvat ja kehittyvat
pyhiinvaeltajien kokemusten jatkuvien uudelleerkintbjen myo6ta, ja juuri tdsta olen omassa

tutkimuksessani kiinnostunut.

Vaikka pyhiinvaellukseen liittyvid ilmidita on tutku runsaasti, Peter Jan Margryn (2008, 13)
mielesta pyhiinvaellus termi tarvitsisi sindnsa ellgen arviointia. Tavanomaista on tehda
termiin liittyen erottelu maallistuneen ja uskoriisa@n pyhiinvaelluksen valilla. Uudelleen
maarittelyn tarve perustuu Peter Jan Margryn (i), mukaan siihen, etta pyhiinvaellus ei
uskonnon osalta ole yksinomaan katolilainen ilmaitigaksi iimenee yha enemman uskontojen
valisyytta ja monia pyhiinvaelluksen muotoja (mi),1 Alex Norman (2012, 2—3) huomauttaa
siitd, ettd huolimatta runsaista etnografisista Dande Santiagoon liittyvista tutkimuksista,
niista puuttuu teoreettisesti ja metodologisestiaruhenkisyyden ja uskonnon kaytantoihin
liittyvaa arviointia ja kommentointia. Valttamati@makaan nakokulman ja tarkastelusuunnan
laajennus ei riitd, koska Caminon pyhiinvaellukseiosion taustalla voidaan nahda yhteys
laajempiin  kulttuurisiin  ja sosiaalisiin - muutoksiija kaytantéihin, joiden myo6ta
pyhiinvaelluksesta tulee elastista (Gemzéen 2012, @man tutkimukseni tavoitteena onkin

toimia merkitysten tulkitsemisen osalta elastisemipuolisesti.

1.2. Camino de Santiago pyhiinvaellusreittina

Camino de Santiago pyhiinvaellusreitin merkittAvygd ja nykyisen runsaan suosion
lahtbkohtana voidaan pitaa apostoli Jaakobiirylidfi legendaa ja kulttia. Luoteis-Espanjassa,
Galician maakunnassa sijaitsevan Santiago de Cdeipndahella on oletettu olleen apostoli
Jaakobin hautapaikan. (Krétzl 2014, 32-34.) Aposiabkob oli Jeesuksen ensimmaisia
opetuslapsia. Vuonna 44 jalkeen Kristuksen syntyr(jin). Jaakob mestattiin kuningas
Herodes Il Agrippan toimesta, ja hanestd tuli simsimmainen apostoli, joka karsi
marttyyrikuoleman. Legendan mukaan Jaakobin ruypaigiin laivaan, joka lopulta rantautui
Galiciaan, ja hanen ruumiinsa haudattiin luolaama IfFlavian (nykyinen Padron)

satamakaupungissa. Tama merimatka tehtiin siksff éaakob oli elinaikanaan tehnyt



lahetysty6ta Hispaniassa. (Gardberg 2001, 26-200r $& 900-luvuilta olevien tekstien
mukaan Jeesus oli [&hettanyt Jaakobin Galicianikelt@ Finisterreen (‘maailman loppu’)
lahetystehtaviin (Frey 1998, 3). Finisterreestaimmkuodostunut nykyisten Camino-reittien

varsinainen paatepiste.

Vuoden 831 jkr. tienoilla Jaakobin ruumis I6ydettiTuolloin profeetta Muhammediin uskovat
maurit hyokkasivat Pohjois-Espanjassa kristittyjgistaan. Paavi Leo Ill laati Jaakobin
pyhainjadnnoksista aitoustodistuksen, koska taN@éih pohjoisespanjalaiset kristityt saivat
suojelupyhimyksen taistelussaan maureja vastaanyddiyistda haudasta tuli heti
pyhiinvaeltajien kohde. Maurien tuhottua kahteereedeen paikalle rakennetun kirkon,
pyhainjadnnokset paatettiin siirtdé pois rannikgiiauudeksi sijaintipaikaksi tuli paikka, joka
sai nimekseen San Jago (Pyh& Jaakob), mistd twhemymin Santiago de Compostela.
Lisanimi Compostela johtuu tahti-ihmeesta (@mpus stellaetahtikenttd”). (Gardberg 2001,
27-28.) Apostoli Jaakobin luiden l6ytaminen on BB epaselvad tapahtumaketju, mutta
Santiago de Compostelan katedraalissa sailytettduiden selitetdan katolisessa traditiossa
kuuluneen apostoli Jaakobille (Gardberg 2001, 28142014, 32).

Oleellista oli apostoli Jaakobiin liittyvan legemdamuodostuminen ja se, etta
pyhiinvaelluksesta Santiagoon tuli nopeasti 80@avalkaen hyvin suosittua. Tahan vaikutti
muodostuneen kultin ohella myds kuva apostoli Joska. Hénet esitettiin melkein aina
pyhiinvaeltajan asussa, ja esimerkiksi tata kuvaaseinamaalauksia ja veistoksia oli
keskiajalla lahes kaikissa pohjoismaisissa kirkai§s joita on sailyneina yli 30 suomalaisessa
kirkossa. Kuvat, patsaat sek&d saarnat ja kertomulkegittivat tietoa Santiagon
pyhiinvaelluksesta, ja 1300-luvulta alkaen Ioytygtdja myds suomalaisista vaeltajista.
(Krotzl 2014, 33-34.)

Lutz Kaelber (2002) tuo esille sen, ettd keskiggghiinvaelluksesta on luotu romanttinen ja
yhdenmukainen kuva. Hanen mukaan kyseessa oli Hyminaalinen ilmi6, eika se ollut

sellainen taysin pyhyyteen painottuva, vaarallifenasittava uskonnollinen hanke, jollaista
kasitysta on painotettu teologisessa traditiossekkajan pyhiinvaelluksissa esiintyi erilaisia
uskonnollisia viitekehyksia ja vaihtelevia yksii8la merkityksia. (mt., 66.) Voidaan pohtia
taman yksipuolisin ja idealisoivat pyhiinvaelluskamvvaikutusta oman aikamme tulkintoihin

pyhiinvaelluksesta ja miten sitd konkreettisemmialutkan manifestoida. Tuo kuva



ihanteellisena voi esimerkiksi vaikuttaa siihentemiCamino de Santiagolla vaeltavien suuren

maaran kohdalla tehdaan jasentelyja vaellusmotjavioteuttamisen autenttisuudesta.

Keskiajan loppupuolella ja uuden ajan alussa Cammdantiagon suosio laski. Tahan on
nahty vaikuttaneen useat eri syyt. Keskeisia syté&at maurien valtakausi Iberian
niemimaalla, Espanjassa valinnut inkvisitio ja ugkiohdistus (Norman 2012, 166).
Mybhemmin Camino de Santiagon vahaiseen merkityksegkuttivat uskonpuhdistukseen
liittyva kriittinen suhtautuminen pyhiinvaellukseedaakobin pyhainjaanndsten katoaminen
muutamaksi vuosisadaksi ja espanjalaisessa uskm@ssh kulttuurissa painopisteen

siirtyminen Pyh&n Avilan Teresan palvontaan (Fré898l 8; Chemin 2012a, 37).

1900-luvulla huomioitavaa on mm. Camino de Santiagerkityksen kytkeytyminen kenraali
Francon diktatuurikaudella poliittisiin ja uskonhsiin tarkoitusperiin (Talbot 2016). Caminon
reitilla oli kuitenkin aina 1980-luvulle saakka rkelvahan vaeltajia. Tuolla vuosikymmenella
alkaneeseen suosion kasvuun vaikutti Nancy Freykaam (1998, 188-192) ratkaisevasti
aiempina vuosikymmenina autolla Caminon saavuttamisijasta kavelyn ja ekologisen
nakokulman painottaminen, ekumeniaan pohjautuégagtojen aktiivinen toiminta Caminon
tunnettavuuden lisaamiseksi ja reitin kehittamisekgeka Santiago de Compostelan

nimeaminen Unesco maailmanperintokohteeksi.

Taman jalkeen Camino de Santiagon suurta suosiEsaettoivat monet eri tekijat. Yhtena
tallaisena ovat toimineet populaarikulttuuriset ipyaelluskirjat, joista tarkeimpana pidetaan
brasilialaisen kirjailjan Paolo Coelhon alun permuonna 1987 julkaistua teosta
"Pyhiinvaellus” (Chemin 2012b, 132-133; Norman 2012, 171-172n&omerkityksellinen
kirja on ollut yhdysvaltalaisen nayttelijan Shirl&acLainen teos The Caminbd (2000).
Tallaisilla kirjoilla on ollut vaikutusta juuri Camoon liittyvien merkitysten luomisen
kannalta. Kertomuksina ne ovat antaneet utopistisgvan, joka on rohkaissut ihmisia
vaellukseen, jotta he l6ytaisivat omalle elamallgekoitusta ja merkityksia (Chemin 2012b,
132-133). Tunnusomaista naissa Camino de Santidgtipvissa populaareissa kirjoissa on

ollut uskonnon puuttuminen (Norman 2012, 175).

Muita syitd Caminon suosioon vaikuttaneita tek§ditvat olleet sen rooli jonkinlaisen pan-
eurooppalaisuuden identiteetin ja vihredn matkagldistajana (Norman 2012, 170; Gardner,
Mentley & Signori 2016). Alex Norman (2012,181) Im@uttaa siité, ettd ndissa suosioon



vaikuttavissa elementeissa on arvoihin ja merkitgkBittyvia ristiriitaisuuksia. Katolinen
kirkko, poliittiset toimijat ja kaupallisten palugtlen tuottajat korostavat Camino de Santiagon
yhteisia arvoja (yleiseurooppalaisuus, luonto, igitéisyys), kun taas suuri osa vaeltajista
pohjautuu populaarikulttuurisen kirjallisuuden tavamiin lahtékohtiin ja oman itsensa

kehittamisen projektiin.

Nykyisin Camino de Santiago ei ole vain yksi reitiila Santiago de Compostelaan johtaa
useita vaellusvaihtoehtoja. Osallistujien lukumagp@rusteella suosituin ja jonka loppuosan
my0s itse kuljin toukokuussa 2018, on Ranskan Regikké lahtevaCamino Francesjoka
otettiin Unescon maailmanperintéluettelon kohteeksginna 1993. Muita reittejd ovat mm.
Englannista lahtev&amino InglésPortugalista lahtev&€amino Portuguespsin Espanjan
poisrannikolla kulkeva&Caminodel Norte seka Espanjan reiteista pisin, Sevillasta lahiéa&
de la Plata.Suosion myota Camino de Santiagoa on alettua k@sille Mayor de Europa-

nimikkeella eli Euroopan valtakaduksi

1.3. Oman pyhiinvaelluksen taustat ja tavoitteet

Vaelsin 5.-19.5.2018 Camino de Santiagon pyhiiduagditila 322 kilometrin matkan
Leonista Santiago de Compostelaan. Halu toteuttedlus Camino de Santiagolla sisalsi
useitakin elementtitekij6ita ja vaiheita. Tarkemmain eritelld seuraavia kolmea ulottuvuutta,
joita ovat olleet Caminoon liittyva informaatio, ankiinnostukseni vaelluksia kohtaan seka
uushenkinen mielenkiintoni. Ensimméainen omalla Bavanerkittdva vaihe oli ystavani
toteuttama vaellus kesalla 2012. Tuota ennen nairalilvain hajanaisia tietoja ja kasityksia
Caminosta. Hanen kertomansa tiedot ja kokemuksetieat nakokulman erityisesti Caminon
elamyksellisyyteen ja kansainvaliseen sosiaaligutdoinen informatiivisesti merkittava
vaikutin oli vuonna 2014 kuulemani esitelma, jokdi isalladn runsaasti vaelluksen
toteuttaneen kuvamateriaalia. Téallainen vaellusaratkkonkretisointi ja erityisesti sen
visuaalinen esittdminen synnytti minussa ensimméiserran idean toteuttaa joskus oma

matka.

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

(Puolan Yla-Tatra, Italian Dolomiitit). Sen jalkeeten tehnyt paivavaelluksia suomalaisissa



kansallispuistoissa. Kesalla 2016 toteutin pitkdesé&n vaellushaaveeni Saksan
Schwarzwaldissa. Seitsemasta vaelluksesta pisttek-SchwarzwaldirBernaussa tekemani

noin 25 kilometrin vaellus. Tama pitka paivavaelargoi minulle myonteisen kokemuksen
omasta kunnosta, omista rajoista ja kehon tunteistiakseka luontoyhteydestda. Nain se

synnytti motivaation pitkiin vaelluksiin.

Pelkkéd Schwarzwaldin kokemus ei olisi sindnsé saamuaua orientoitumaan vaelluksen
toteuttamiseen Santiago de Compostelaan johtaveifdla. Saksan matkani aikana ostin
itselleni aiemmin tuntemattoman lehdeDet Pilger’-numeron, jossa oli Norbert Ronnin
(2017, 70-76) kirjoittama artikkeliWege, die Menschen verbindejossa héan tarkasteli

monipuolisesti pyhiinvaeltamista Jaakobin tiellatikkelissa tuotiin myos esille saksalaisen
Hagenin Fern-yliopiston sosiologin Christian Kumatutkimus pyhiinvaeltajista. Kyseinen
artikkeli heratti minussa seka konkreettisemman iimot toteuttaa pyhiinvaellusmatka

Santiago de Compostelaan etta myos ensikertaanuitisiellisen mielenkiinnon taté ilmiota ja

varsinkin Camino de Santiagon suosiota kohtaan.

Kiinnostus vaeltamiseen Camino de Santiagon @it my6ds motivaatio tutkia sita
konkretisoitui, kun syyskuussa 2017 opintojeni eliga Jyvaskylan yliopiston etnologian ja
antropologian maisteriopinnoissa ensimmaisen kurs&tnologisen ja antropologisen
tutkimuksen ajankohtaisia kysymyksia” suoritusmuatoli alan tieteellisten aikakauslehtien
artikkeleihin tutustuminen. Temaattiseksi valinretsmuodostui toiminnallisuus. LOysin ja
kaytin esseessani muutamien muiden ohella kolméekealia (Osterlund-Potzsch 2011; Luik
2012; Sepp 2012) joissa kasiteltin enemman taiem@éihan Camino de Santiagon
pyhiinvaeltamis-teemaa. Nama artikkelit aikaandail@ullisen motiivin toteuttaa oma

vaellusmatkani.

Edella kuvaamani prosessin taustalla on kuitenkint anyos keskeisesti oma lisdantyva
kiinnostukseni uushenkisid asioita (tarkastelenhaokisyytta tarkemmin luvussa 2.4.)
kohtaan. Konkreettisesti tama on tarkoittanut r&finvuoden ajan koko ajan aktiivisemmaksi
muodostunutta joogan harjoittamista seka yli kymemenvuotta kestanytta erilaisiin

meditaatiomuotoihin perehtymisté. Vuosina 2013—-20ifuttauduin mindfulness-ohjaajaksi,
jonka jalkeen olen tehnyt erilaisia hyvaksyvantdigen lasndolon harjoitusten ohjauksia.
Naissa ohjauksissa omaksi suosikikseni on muodostuonnossa tapahtuvat mindfulness-

harjoitukset ja varsinkin kavelymeditaatio (Sirkk2018a).



Taman vuosikymmenen aikana henkisyyteen liittyv&tinasuuteni yksi osa ovat olleet
ulkomaille suuntautuneet matkat. Ne ovat sisalfiiitdiittyneet joogaan (Bali, Espanja,
Kreeta), luontomeditaatioon (Kalifornia/Yhdysvajlat buddhalaiseen vipassana-
mindfulnessiin perehtymiseen (Thaimaa) ja vierailufiiti Amman Ashramissa (Intia).
Yleishenkisella kiinnostuksella olen lisaksi matteusit Italiassa sijaitsevaan Assisiin ja

Lounais-Englannin Glastonburyyn, jotka ovat myoskitiivia pyhiinvaelluskohteita.

Osa kiinnostustani on ollut myés uskonnollista, kolen viettanyt joulun Heinavedella
Valamon luostarissa. Yhtenevdd naissa on siis oHenkisyyteen ja osin myods
uskonnollisuuteen liittyvéa matkustaminen, jota \a@d kutsua henkiseksi turismiksi. Silla
tarkoitetaan Alex Normanin (2012, 17, 200) mukaaatkailijaa, joka tekee henkisia
harjoituksia tai tavoittelee henkista edistymistédtkansa aikana usein aikomuksenaan saada
jotakin henkista hyodtyd. Henkisen turismin tarjoatenykyisin laajaa ja se kattaa monenlaisia
jooga-, meditaatio- tai vaellusmatkoja, jotka veitateutua matkailullisesti merkittéavissa
kohteissa, luonnonymparistdissa, luostareissaaakdmatkojen muodoissa. Keskeista naille
matkoille on matkailijan omaan mielen ja kehon kgtéeen keskittyminen, joka on myos ollut

tarkeda omien matkojeni lahtokohta ja tavoite.

Omakohtainen henkinen matkailuni on aina sisaltéanyen etnografisen kiinnostuksen.
Tarkoitan talla huomion kiinnittamista omien kokestan ohella kohteeseen ja sen kulttuuriin
sekd uskontotieteellisesti esiin nouseviin ilmidihihmisten olemiseen ja toimintaan ja
merkitysten ilmenemiseen ja luontiin. Orientaati@ka henkisissa ettd uskonnollisissa
matkakohteissa on ollut erdénlaista sensitiivibt@dttelyd. Tarkoitan talla toisaalta omia
hienovaraisia, tunteenomaisia kokemuksia esimerkjlsiri yksittaisissa henkisyyteen

liittyviss& matkakohteissa ja niiden tapahtumi3sasaalta olen ihmettelyt toisten, esimerkiksi
matkakumppaneiden, antaumuksellisia kokemuksia, ngoskin omaa asemointia

jonkinlaiseksi ulkopuoliseksi tarkkailijaksi omaa joisten kokemusprosessien arvioijaksi.
Tietamatta Rene Gothonin (2000, 73-74) pyhiinv&skn kenttatutkimukseen liittyvasta
jasentelysta mitddn, olen matkoillani samalla gyt henkisiin virikkeisiin ja kokemuksiin

ja toisaalta valilla etaannyttanyt itseni arvioitagh tunnustelemalla kokemaani ja nakemaani.

Tutkijapositioni on nain vahitellen rakentunut omieokemusteni kautta, kun kiinnostukseni
on kohdentunut uushenkisia ilmi6itd ja muotoja kam Samanaikaisena prosessina on

edennyt kuvaamani sensitiivinen ihmettely ja argnografinen pohdinta. Nain omasta



kokemushistoriastani on tullut vahitellen tutkimakmen kohde, kun kiinnostuin yleisemmin

uushenkisyyden ilmidistéd ja monivivahteisuudesi@ma kiinnostus konkretisoitui siten, etta
vuosina 2013-2016 kirjoitin julkaisemattoman tieti@n henkisyyden ilmenemisesta
tybelamassa. Kuvaamani prosessi vaikutti siihetd glipaataan hakeuduin opiskelemaan
Jyvaskylan vyliopiston etnologian ja antropologiamukitukseen, jolloin ensisijainen

kiinnostukseni kohde oli uskontoetnologia. Tama adille myds tekemassani kandidaatin
tutkielmassa, jossa aiheenani oli "Uushenkisyys tokaena, merkityksina ja kaytantdina”
(Sirkkila 2018b).

Opinnollinen tavoitteeni Camino de Santiagon pwagllusreitilla oli alun perin saada
aineistoa  Jyvaskylan yliopiston etnologian ja agombfogian maisteriopintojen
Uskontoetnologian kurssia varten. N&ain alkuperaiagnoite ei ollut toteuttaa kenttatutkimusta
maisterintutkielmaa silmalla pitden. Saatu aineait@uitenkin niin laaja ja monipuolinen, etta
sen pohjalta kehkeytyi ajatus opinnaytteen tekestdse Alkuperdinen tarkoite ja
konkreettisesti vaelluksen rajattu ajallinen keatikutti siihen, milla tavoin tutkimusaineiston
hankin. Tama karsi jo alusta alkaen pois sen méikdoden, ettd olisin haastellut muita
pyhiinvaeltajia.  Tutkimukselliseksi intressikseni ulit tehdda havaintoja omista
vaelluskokemuksista (esimerkiksi keholliset, heekisuskonnolliset), vaellusreittiin, sen
paikkoihin ja vaiheisiin liittyvistd merkityksistégeka kayda vertaiskeskusteluja muiden
vaeltajien kanssa saaden samalla tutkimuksellisesténkiintoista tietoa heidan motiiveistaan

ja kokemuksistaan.

1.4. Tutkimuskysymys

Tutkimuksen paakysymys on, millaisia merkityksian@ao de Santiagon pyhiinvaellukseen
littyy ja miten nama merkitykset muodostuvat jadénevat. Eduardo Cheminin (2012b, 137)
mukaan Camino de Santiagon paikat ja maisemat waingiskurssiivisina areenoina, joilla
merkitysten tuottajien kilpailevat diskurssit ovghtd aikaa olemassa. Taman mukaan
Caminolla on ja voi muodostua monenlaisia merkiggksgoihin areenoihin vaeltajat
kiinnittyvat. Olen tutkimuksessani kiinnostunut&jimiten nama merkitykset kehkeytyvat ja

miten tutkijana ja vaeltajana voin autoetnografisei#é havainnoida.
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Nakokulmani on se, etta kyseinen pyhiinvaellusreittlahtokohtaisesti runsaasti merkityksia
sisdltava kokonaisuus alkaen siihen liittyvistéeledpista ja uskonnollisen taustan sisallgista.
Camino de Santiagon konkreettiset eri reittivaihth@ tuovat esille monenlaisia merkityksia.
Kun pyhiinvaeltaja tekee omaa kulkuaan, han ennakionaation muodossa kohtaa jo ennen
kokonaisuuden. Esimerkiksi Caminon materiaalisenailman kohtaaminen tuottaa
kokemuksia, jotka aikaansaavat vaeltajassa muuatoiSénchez y Séanchez 2016, 149).
Materiaalisuus tarkoittaa asioita, tiloja ja esiisia, joita vaeltaja koskettaa, nékee, kuulee,
maistaa, tuntee emotionaalisesti toimintana, keeilisena ja intuitiivisesti (Morgan 2010;
Sanchez y Sanchezin 2016, 148 mukaan). Tama keiitdo miten aktiiviselle toimijalle,
vaeltajalle, tapahtuu koko ajan kohtaamisia ja koklesia merkityksid vastaanottamalla ja
niité itse muodostaen. Onkin huomattava se, eti&itykset eivat ole, vaan ne pikemminkin
tulevat (Lehtonen 1996, 26). Talloin konkreettisesimerkiksi jonkin uskonnollisen symbolin
kohtaaminen voi antaa perustan vaeltajan tekenrabekityksen tunnistamiselle ja sen

kasittelylle, mutta yhtélailla hén voi sivuuttaatuhetkellisen mahdollisuuden.

Tietoteoreettisesti lahtokohtani on uskontofenonhaginen. Fenomenologia tutkii ja kuvaa
maailmaa sellaisena kuin se ilmenee meille, ott@mkantaa ilmididen eli fenomeenien
todellisuuteen ja epatodellisuuteen (Heinamaa 1986, Teuvo Laitila (2004, 80) maarittelee
uskontofenomenologian sellaiseksi uskonnollistetkimuukseksi, joka tutkii uskonnollisia
kokemuksia ja toistuvia merkitysrakenteita. Tassélessa oleellista ei ole se, mitd uskonto
on, vaan se, mita kaikkea uskonto merkitsee tiéttiEmteessa, eika sen oleteta olevan jotakin
etukateen tarkoin maariteltyd vaan avointa ja t@oiatonta (Laitila 2004, 105).
Konkreettisesti fenomenologisessa tutkimuksessaniao keskipisteend ovat esimerkiksi
kokemukset, havainnot, uskomukset, kuvitelmat, totig kosketukset, ja tavoitteena on

paasta ja palata naihin asioihin sinansa ilmatt&elisen tarvetta (Heinamaa 1996, 17-18).

Tydssani on selkeasti myos ruumiinfenomenologirédkulma, koska Camino de Santiagon
pyhiinvaelluksessa korostuvat konkreettisesti eséfaruumiilliset kokemukset ja tuntemukset.
Ranskalaisen filosofin Maurice Merleau-Pontyn ruimfiekinomenologian keskeinen ajatus on,
ettd ihminen ei ole biokemikaalinen koneisto vaaerkitysten perimmainen l&hde ja
kiteytyma. Talldin ruumiin suhteet sen omiin elimiiobjekteihin ja toisiin ruumiisiin ovat

merkityssuhteiden kaltaisia sisdisia suhteita. iiEiegiaa 1996, 13.)
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Kun tutkimukseni keskitéssa ovat merkitykset, orebista tarkentaa sitd, mitéa merkityksilla
tarkoitetaan. Mikko Lehtonen (1996, 14) tuo esgkn, etta merkitykset ovat inhimillisen
elaman olennaista ainesta, ja rutiinit, rituagdgyinteet ja myytit kuuluvat erottamattomasti
arkeemme. Merkitysten antaminen ilmidille on yksnisena olemisen tapa (Laitila 2004, 83).
Merkitykset, arvot ja katsomukset saavat konkreetthahmonsa instituutioissa, sosiaalisissa
suhteissa, uskomusjarjestelmissa, tavoissa jantaltgissa, materiaalisen maailman ja sen
esineiden kayttotavoissa. Nama muodostavat kulfayrjotka sisaltavat maailmasta
ymmarrettavan niiden jasenille merkityskarttoinaut.( 17.) Tulkitsen niin, ettd Camino de
Santiago on oma merkityskarttansa. Siihen kiinuilty, tutkimuksessani pyhiinvaeltajille,
tdstd merkityskartasta muodostuu oppimisen ja oomlsen malli, joka edesauttaa
esimerkiksi uuden vaeltajan ymmarryksen muodostami€aminon kulttuurisesta

kokonaisuudesta ja sen erillisista elementeista.

Mikko Lehtonen (1996, 20) huomauttaa siita, egastaan selvid merkityksia ei ole ja etta ne
saattavat olla kiistanalaisia. Tall6in voidaan pakallitsevien ja janteenomaisten merkitysten
rinnalla myds orastavista merkityksista (mt.). Caom merkityskartan tekeekin tassé mielessa
mielenkiintoiseksi se, ettd uskonnollisen merkigrséin sisaan ja rinnalle on vahitellen viime
vuosikymmenind muodostunut runsaastikin muita ntggskokonaisuuksia kuten omaan
muutokseen henkisessa mielessa ilman uskonndiis$tgsta liittyva pyhiinvaelluksen siséltd
tai luontoon ja kulttuuriperintéon liittyvan elamsédlisyyden korostaminen. Uskonnollisen
merkityskokonaisuuden voidaan ajatella olevan Miklehtosen (mt., 24-25) kuvaamalla
tavalla hegemonisessa asemassa, jolloin se luektja jarjestelee Caminon todellisuutta.
Samalla uskonnollisen merkityskartan rinnalle etlenuut mahdolliset merkityskartastot
rakentavat omaa, osin erilaista ymmarryshorisaritéan Caminon voidaan ajatella koostuvan
erillisista tai osittuneista merkityskartoista sekgos eraanlaisista merkitysten areenoista
(esimerkiksi luonto, kulttuuriperintd, ruokaantjwat elamykset), joilla vaeltajat voivat tehda
olemisensa ja tekemisensd ymmarrettavaksi. Téallamsekitysareenat mahdollistavat myos
vaeltajan identiteetin kiteytymisen, kun hanenistuksensa kohdistuu yhteen tai useampaan

merkityskokonaisuuteen.

Merkitysten tutkimisen kannalta oleellista onkin mdrtamisen prosessi. Teuvo Laitilan
mukaan (2004, 79) se voidaan nahda toisen ymméedé joka sitoo tutkijan
tutkimuskohteeseen eli toiseen. Autoetnografisagamuksessa tata voidaan pitaa selkeédna

tiedon muodostuksen perusteena, vaikka objektisn nakokulmasta tieteen ja tutkimuksen
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tulisia olla erilladn elaméantavasta ja elamanfif@sia (mt., 79). Talldin se merkitys, jonka
kokija antaa tietylle ilmidlle, voidaan tulkita uelieen siten, etta toisaalta pyritddn avautumaan
kokijan maailmalle ja toisaalta kysytdaan, millaisemmailman ilmién kohtaaminen avaa
tutkijalle (mt., 101).

Tavoitteena tutkimuksessani on Clifford Geertzifq3) kuvaama tihea kuvaus (entilick

description). Tama tarkoittaa kerrostuneiden merkitysrakemteiginnistamista siten, miten ne
tuotetaan, havaitaan ja tulkitaan (mt.,7) silldian niiden lahtékohtana ovat hyvin tihedsti
rakentuneet tosiasiat (mt., 28). Olen tietoinekifana siitd, etta tihean kuvauksen tulkinta on
omaa tulkintaani, mutta samalla sen lahtokohtanaejaisteluna on tutkimuksen tekeminen

autoetnografisesti.

Merkitysten tutkiminen on konkreettisesti tarkoité ensinnakin pyhiinvaeltajien, seka
kohtaamieni muiden vaeltajien ja itseni osalta, @afta vaeltamisen syiden, motivaatioiden
ja tavoitteiden Kkasittelya. Toisaalta merkityksevatb liittyneet vaelluksen aikaisiin
kokemuksiin, ajatuksiin, tunteisiin ja muutoksilkolmanneksi ne ovat liittyneet paattyneen
vaelluksen jalkeisiin ajatuksiin ja tulkintoihinaman viimeisen osateeman osalta aineisto on
yksinomaan autoetnografinen, koska vaelluksen yeggfi kohtaamiset reitilla tapaamieni
vaeltajien kanssa olivat vahaisia ja niihin liithtvkeskustelut lyhyita. Tutkimusaineistoni
onkin paasaantoisesti autoetnografinen ja se kegkitmiin kokemuksiini, mutta tukeudun

jonkin verran myos reitilla tavattujen vaeltajieanssa kaytyihin satunnaisiin keskusteluihin.

Sisallollisena teemana vaellukseen liittyvien migdten tulkinnassa korostuu esimerkiksi
vaeltajien keholliset kokemukset, rasitukset, vasginja niiden kasittely ja tulkinnallinen
pohdinta fyysisyydestd ja siihen kietoutuvasta eonaialisuudesta. Merkitykset liittyvat myos
vaelluksen aikaisiin tapahtumiin, tilanteisiin jailkoihin. Talt4 osin olen ollut kiinnostunut
erityisesti Camino de Santiagon taustasta ja s&onmellisen siséllon ilmenemisesta ja
toteutumisesta. Konkreettisesti olen ollut utelid®vainnoimaan Caminon liittyvan
uskonnollisen perinnén nakyvyytta missa tahansatiissa. Yhtélailla tutkimuskysymyksen
osana ovat olleet vaellusreitin muiden elementtie@amino de Santiagon informaation,
luonnon (maisemat, maastonkohdat, ilmasto) ja uwudiymparistén ilmeneminen ja
merkitysten luonti. Keskeinen osa on mydskin ollaeélluksen sosiaalinen todellisuus, miten
ihmiset toimivat vaelluspaivan arjessa, millaisemgsakaymista heilla on keskendan, miten

vuorovaikutus tapahtuu, mitka ovat keskeisia sdisiaatiloja ja mita merkityksia ne
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synnyttavat. Tavoitteena on ollut saada nakyvakiaisen kulttuurinen perspektiivi, jolla
ihmiset pyhiinvaelluksen muuhun elaméaan nahdenkeaoiksellisissa tilanteissa alkavat tehda
paivista rutiininomaisia ja tapaintensiivisia. Kymeyksityiskohtaisuuden koreografiasta, jossa
koordinoidaan toimintoja muiden kanssa enemmavéiaemman tiedostamatta (Ehn, Lofgren
& Wilk 2016, 6). Tama tarkoittaa kulttuurin nakemdissellaisena oppimisprosessina, jossa
arjen toiminnat ja ideat opitaan henkilokohtaiséisolla kulttuurin yleisesta tasosta (mt., 22),
joka téssa tapauksessa on Camino de Santiagonkkettysri. TAhan pyhiinvaelluksen arjen
toimintoihin liittyy oleellisesti aineellisuus, jalin esimerkiksi esineistd tulee ihmisten
toimintojen jatkeita. Tutkimuskysymyksend  tama  taitka  aineellisuuden

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

2.1. Pyhiinvaellus-kasitteeen sisaltd

Tutkimukseni ydinkasite on pyhiinvaellus. Kasitgstilkinta siita, mita silla tarkoitetaan, ei
ole yksiselitteinen ja ongelmaton. Tiina Sepp (2024) tuo esille sen, ettéa pyhiinvaellus-
kasitteeseen ja sen sisaltoon liittyy monenladmitteita ja erilaisia nakemyksia. Jannitteet ja
erimielisyydet ilmenevat uskontojen sisalla, tuilden keskuudessa sekd myds vaeltajien
parissa. Aaritulkintoina pyhiinvaelluksena voidgataa mita tahansa matkaa tai ilmaisua ei
tulisi kayttaa, jos kyseessa on ei-uskonnollinealtaga. Rajoituksena kasitteen maarittelysséa
ja pyhiinvaellukseen liittyvassa tutkimuksessa ofiuto kristillisen pyhiinvaelluksen
muodostuminen ydinmalliksi, jolloin se on jattarsytrjaan ei-kristillisen ja ei-anglofonisen
pyhiinvaelluksen kontekstin (Reader 2017, 181). it€astsessaan voikin tuottaa hyvin
rajoittuneen horisontin, joka vaikuttaa pyhiinva&Bien tutkimusprosesseihin (Gothé6ni 2010,
58).

Pyhiinvaelluksen tulkinta on saanut perustansa ntskm liittyvasta viitekehyksesta.
Pyhiinvaellusta esiintyy kaikissa maailman suurissskonnoissa — hindulaisuudessa,
buddhalaisuudessa, juutalaisuudessa, kristinusk¢sséslamissa. Lahden tarkentamaan
pyhiinvaelluksen siséltéa aluksi uskonnollisestamsasta, jonka jalkeen laajennan tarkastelua
moniulotteisempiin tulkintoihin vastaamaan paremmoiman aikamme monimuotoistuvia

pyhiinvaelluksiin liittyvia ilmidita ja tulkintoja.

Rene Gothoni (2000, 37) madrittelee pyhiinvaellmkaskeettiseksi hartaudenharjoittamisen
muodoksi, jossa taivaltaminen suuntautuu pyhanéiiyyh paikkaan. Veikko Anttonen (2014,
65) puolestaan maarittelee pyhiinvaelluksen riisabbi kayttaytymiseksi, joka tarkoittaa
kayntid uskonnollisen yhteisdn merkitsemissa jaapithmissa erityisissa paikoissa ja
maastonkohdissa. Anttosen mukaan naihin arvolateigin vaelluskohteisiin on liittynyt
jotakin erityistd, kuten pyhan ihmeita tekeva vailsuseka kohteissa mahdollisesti olevat
pyhainjadnnokset eli reliikit. Luigi Tomasi (20023) maarittelee pyhiinvaelluksen
uskonnollisen tarkoituksen johdosta aloitetuksi kaksi, joka kulminoituu vierailuun
paikkaan, jossa ilmenee yliluonnollista ja jossahafpompaa saavuttaa ylimaallista apua.
Tomasi korostaa myds matkan paamaardnd olevan rpaikgsteerin  omaisuutta.

Mysteerisyyteen liittyy jokin kulttuurisesti madaity ihanne. Pyhiinvaeltajat haluavat
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saavuttaa omalla matkallaan taman ihanteen jollaliimmaatiolla ja vahvistuksella seka
toisaalta saavuttaa yhteyden johonkin voimaan, jlokenee pyhissa paikoissa (Morinis 1992,
20).

Oleellista naissa kaikissa maaritelmissa on liilkkkerostuminen, jolloin pyhiinvaellus on

on lineaarinen eli matka alkaa kotoa suuntautuéorjkin kohteeseen ja se paatyy lopulta
paluuna kotiin (Morinis 1992, 22). Toiseksi madniét tuovat esille sen, ettd tuo liike

suuntautuu johonkin paikkaan, johon liittyy jotakenityistd. Zygmunt Bauman (2011, 20)

toteaakin, ettd pyhiinvaelluksessa totuus on asggkin muualla, etaisyyden paassa.

Pyhiinvaellusten sekularisoituessa ja monipuolistagama paikkakeskeisyys tuottaa jo oman
rajoittuneisuutensa. Simon Coleman ja John Ead@4(2Bormanin 2012, 94-95 mukaan)
toteavat pyhiinvaellustutkimuksen perustuvan péaideskeiseen ymmarrykseen, jolloin tuon
paikan nahdaan olevan pyhyyden johdosta spatigtlisminaaliin sijoittuva erotuksena
normaalista maailmasta. Alex Normanin (mt., 103glesta rajoittuneen paikkakeskeisen
nakokulman sijasta olisin tarpeen tulkita pyhiinkasta myos prosessikeskeisesti, jolloin se

nahdaan merkitysten luomisen kokonaisuutena jamydeéltajien omana paikantamisena.

Paikkakeskeisyyden perustana on roomalaiskataditaia luterilainen tulkinta ja nakemys
pyhiinvaelluksesta. Latinan kielessa pyhiinvaelajarkoittavaan sanagreregrinusliittyy
taivaltamisen merkitys ja niittyjen halki patikoinrajatus. Taméan tulkinnan mukaan lantiselle
ihmiselle pyhiinvaellus on aktiivista taivaltamigeKristukseen samastumista ponnistelujen
ja rukousten keinoin. (Gothdni 2000, 38—39.)

Ortodoksisen uskonnon tulkinta pyhiinvaelluksesta e@rilainen. Kreikan kielessa
pyhiinvaeltaja sanaarpioskinitis = pyhissakavija) puolestaan liittyy kumartamiseerkitys

ja maahan lankeaminen sekéa kunnioituksen osoitEmjmmaluuksille tai heidan kuvilleen.
On huomattava se, ettda ortodoksisessa maailmaskanyaeltamisen sijasta puhutaan
pyhissakdymisestda, joka tarkoittaa pyhakoissa kstgmi osallistumista niissa
jumalanpalvelukseen ja luostarissa lepaamiseena ekna korostu vaeltaminen ja
taivaltaminen. (Gothéni 2000, 38; Gothéni 2004, 42-Parppei 2014, 342.) Rene Gothdnin
(2004, 43) mukaan tama kumartamiseen kuutugakinitiskytkeytyy Vanhaan Testamenttiin
ja syntiinlankeemuksen teologiaan, jodsgrie eloisonin (Herra, armahda) rukoileminen

synnyttaa pyhissa kavijassa noéyran Herraa palvelavalen.
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Kasitys jostakin paikasta, mihin pyhiinvaellus stawtuu, on kuitenkin tullut elastiseksi.
Peter Jan Margry (2008, 17) maarittelee pyhiinudeskn tarkoittavan yksildiden tai ryhmien
uskonnolliseen tai henkiseen inspiraatioon per@suvnatkaa paikkaan, jota pidetaén
pyhempéana tai hoydyllisempana kuin normaalin elanyamparistda ja jossa etsitaan
tuonpuoleisen kohtaamista tarkoituksena hankkiakihen, tunteellinen tai fyysinen
paraneminen tai hyoty. Peter Jan Margryn maaritedé@aleellista on sen perustana oleva
subjektiivinen k&anne ja maallistuminen, jolloin klu tahansa voi maaritella jonkin
haluamansa kohteen pyhiinvaelluksensa tavoitte@kti 18). Talloin kyseessa voivat olla
myds massakulttuuriin liittyvat kohteet, jotka medekee nakyviksi, kuten esimerkiksi rock-
tdhtien haudat (mt.,19). Konkreettinen esimerkktd&n vuonna 1971 kuolleen The Doors-
yhtyeen laulusolistin Jim Morrisonin Pariisissaaggevan hautapaikan muodostuminen

pyhiinvaelluskohteeksi (S6derholm 1990).

Uudempi pyhiinvaellukseen liittyva tutkimus tuolgelvasti esille sen, etté pyhiinvaellukseen
littyva paikantaminen ja kohteistaminen liukuu rogkulttuurisesta maarittelysta kohden
yksilon omaa valintaa. Alan Morinisin (1992, 4) m#élee pyhiinvaelluksen olevan henkilon
tekeman matkan sellaiseen paikkaan tai tilaan,gdrén uskoo sisaltdvan ihanteellisen arvon.
Alan Morinis tarkoittaa toisaalta siis sitd, ettselleen tarkeddn paikkaan vaeltavaa voidaan
pitdd pyhiinvaeltajana. Toisaalta hanen matkansaamitse paattya mihinkdan tiettyyn
paikkaan, vaan se voi olla abstraktimmin jokin.tll#sséksi Alan Morinisin mukaan (mt., 5)
pyhiinvaelluksen kohde voi olla myds taysin maa&hrkuten vaikkapa Leninin mausoleumi
Moskovassa, jos kohde on tarkea ja symbolisoi #iréepidettavia arvoja kansallisesti ja
kulttuurisesti. Oleellista onkin konkreettisestitjgkimuksellisesti se, etta pyhiinvaelluksen
nakeminen myos sakraalisissa kohteissa ja muodwisagpuolistaa siihen liittyvien ilmididen

tarkastelua.

Pyhiinvaelluksen tulkinnallisten muutosten peruataovat yhteiskunnallisen kehityksen
vaiheet, siirtyminen esimodernista moderniin j#siykyiseen jalkimoderniin yhteiskuntaan.
Sosiologi Zygmunt Bauman (2011, 26) kayttda pyldgitajaa metaforisena termina
kuvaamaan modernin vaiheen elamaa, jolloin seegfisdsti merkitsi sellaisen identiteetin
rakentumista, joka perustui jarjestaytyneisyyteennustettuun ja varmistettuun niin, etta
menneisyyden jaljet ja tallenteet sailyivat, ikékmn jalanjaljet olisivat aina nakyvilla.

Modernin jalkeisyys on merkinnyt Zygmunt Baumanint.() mukaan sellaisia identiteettien

rakentumisen muotoja kuin kulkija, vaeltaja, turisti pelaaja. Naihin identiteetteihin voi
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littya leikinomaisuutta, padmaaran merkityksettgttd, marginaalisuutta, etsijyytta tai

jotakin muuta sellaista, jota ei ole pyhiinvaeltaamaara- ja kohdeorientaatiossa.

Zygmunt Baumanin jalkimodernien identiteettien jiteéyn metaforat voivat myds avata
konkreettisia nakdkulmia tulkintoihin taman hetk&@amino de Santiagolla kulkevien
monipuolisiin merkityksiin. Jos lahtokohtaisestskysella reitilla on edelleen pyhiinvaeltajia,
se on vain lahtokohta, joka ei ehka riitd tulkiteerm edes heidén orientaatioitaan ja
merkitysten antojaan. Samalla identiteettien jousta mahdollistaa vaikkapa turistisen

identiteetin saamaan aineksia pyhiinvaelluksenttoachalisista merkityksista.

Pyhiinvaellusta voidaan myds purkaa ja jasentaéasein erilaisiin muotoihin:

1) Hengellinen. Néihin liittyy pyhiinvaelluksen kigessa jokin jumalallinen, henkildkohtainen
tai symbolinen pyhainjadnnés tai vastaava. Esimeé#kkoi olla paikka, jossa Buddha tai
Jeesus on ollut.

2) Instrumentaalinen. Tavoitteena on saavuttaanjékihde, jossa pyhiinvaeltaja voi saada
esimerkiksi hoidon ja paranemisen johonkin sairaunge.

3) Normatiivinen. Tallaiset pyhiinvaellukset voivatla osa rituaalista elamankaaren tai
vuotuisen ajankierron syklid, jolloin esimerkiksvigituneet voivat matkustaa johonkin
uskontonsa mukaiseen kohteeseen saadakseen sieméiitkieen.

4) Velvoittava. Naista tyypillisin esimerkki on mumsien kerran elamansa aikana toteuttama
pyhiinvaellus Mekkaan. Toisena esimerkkina on kagski rikollisten lahettaminen vaeltamaan
kohti Santiago de Compostelaa, jotta he olisivatkaet rikoksiaan.

5) Vaellus. Tama ei ole ennalta maarattyyn kohteesghtaava, jolloin pyhiinvaeltaja omaan
sisdiseen haluun perustuu jonkin mahdollisen paikaavuttaminen. Taustalla on myods
jonkinlainen vaeltamisen ideaali iiman aikaan j&aan sijoittumista.

(Morinis 1992, 10-14.)

Alan Morinisin jasentely (1992, 14) kertoo siitétée pyhiinvaellukset voivat olla hyvin
muodollisia tai epamuodollisia. Niihin liittyy senukaan vaihtelevasti saannénmukaisuuksia
ja institutionalisoitumista. Talléin my6s pyhiindégien motiivit vaihtelevat tietoisista
malleista yksildllisiin suunnitelmiin ja toimintoi (mt., 20). Kun pyhiinvaellus yksildllistyy,
siitd tulee entistd enemman sisdinen kokemus. Bwittaa henkilon itsensd muutosta

henkisesti korkeammalle tasolle uskollisessa \@lgksessa, jolloin pyhiinvaelluksessa ei
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enda ole monillekaan ulkoista tarkoitusta pyrkingrn saavuttaa jotakin maariteltya meriittia

tai pyhaa tai parantumisen kokemusta (York 2002-138).

2.2. Pyhyyden kasite

Pyhiinvaelluksen kannalta keskeinen kasite on pghjy pyhd. Pyhyyden kokemus on
keskeinen kaikissa uskonnoissa, ja kaikissa s@ukisktuureissa on ollut ritualisoituja tapoja,
joilla ihmiset ovat ilmaisseet kunnioituksensa javostuksensa elaman rajakohdissa
(esimerkiksi syntymd, parinmuodostus, vanhenemikealema), riippuvuutensa jostakin tai
jostakusta, joka yllapitdd elaméan loukkaamattonajusieka Kiitollisuutensa elaméanehtoja
kohtaan (Wikstrom 2004, 29). Veikko Anttonen (19964) huomauttaa kuitenkin siita, etta
pyha on polyseeminen sana, jonka merkitykset vieidie ajasta ja paikasta seka sanan
kayttajistd ja niistd kulttuurisista symbolijarjeshistd riippuen, joiden arvo- ja
vaikutuspiirissd ihmiset elavat. Taman perusteg@hdd on kognitiivisen antropologian
nakokulmasta relatiivinen kategoria, joka sellaggnei ole minkaan asian, ilmion tai henkilén

ominaisuus (mt., 155).

Pyhédn ja pyhyyden tarkastelussa voidaan lahte&ekike uskontofenomenologisesta
tiedonintressista, jonka tehtavana voidaan nahd&aal uskonnon sisimman olemuksen
paljastaminen ja pyhén erottaminen (Anttonen 132j, Uskontofenomenologisen tradition
yksi tunnetuimmista edustajista, saksalainen Rudbdifo (1869-1937) kasitteli pyhaa
ihmisessa olevana my6tasyntyisend tunteena jossakaim muunlaisesta olemassaolosta. Han
kaytti tasta aivan muusta (sagsnz andergdatinankielista termig@uminoosi Talla termilla
Rudolf Otto halusi tehd& eron arkisesti pyh&n gm$sendenttisesti pyhan valilla siten, etta
pyha ja numeeninen todellisuus on enemman kuiregtitvinen tila. (Anttonen 1996, 58-59.)
Tallainen nakemys tarkoittaa pyhan kasittamistélogisesti erillaén olevana todellisuutena,
jota kaikesta muusta erillaén rajatut symbolit i@vat ja joka todentuu uskonnollisten tai

muiden poikkeuksellisiksi kategorisoitujen kokenausja elamysten kautta (mt., 69).

Romanialainen uskontotieteilja Mircea Eliade (190986) puolestaan tarkasteli pyhaa
iimenemisena ja maallisesta poikkeavana. Han kupstén ilmentymaa sanallderofania

Kyse on siitd, ettéa pyha talléin ilmenee jossakmita kutsutaan pyhaksi, ja jolloin siitd tulee
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jotakin muuta. (Eliade 2003, 33-34.) Talléin pyhd maallinen ovat kaksi tapaa olla

maailmassa, kaksi olemassa olemisen tilannetta 3.

Tallainen ontologinen painotus pyhyyden tulkinnastaodostuu vaajaamatta suppeaksi, kun
tehtavana on esimerkiksi tulkita pyhyyttda Camino Skntiagon pyhiinvaelluksessa. Se ei
tarkoita sita, etteiko tallaista tulkintaa voitgitakin osin tehdd. Puheen pyhyydesté oletetaan
edelleenkin muodostuvan ihmisen ja Jumalan védisissntaktipisteissa eri tilanteissa ja
paikoissa. Pyha ymmarretaan talloin Jumalan omindésia asioissa, esineissa, ihmisissa,
ajoissa ja paikoissa, joissa ihminen on kokenugkjot ylimaallista, jarisyttavaa ja
sanoinkuvaamatonta (Wikstrom 2004, 29).

Pyhan kasitteen kaytto laajenee kuitenkin myds asdisia kayttaytymistéd maarittaviin
arvoihin, asenteisiin ja kieltoihin, joilla velvetiaan huomioimaan normit, jotka ohjaavat
suhtautumaan pyhéaksi erotettuihin paikkoihin j&sii toimiviin henkildihin (Anttonen 2010,
118, 121). Owe Wikstrom maarittelee pyhyyden silévoin laajasti, ettd se voi olla
uskonnollisen maarittelyn ohella myds profaani teialldéin hdnen mukaansa (mt., 2004, 46)
pyhyys osoittaa ihmisen pitavan jotakin yksityidelalueellaan tai jotakin yleisempaa
loukkaamattomana ja voimatayteisena, vaikka siltdisi yhteyttd uskonnollisiin kasityksiin.
Tama tarkoittaa sitd, ettd pyha voi liittya sekéeyiin symboleihin (risti) ja eleisiin

(polvistuminen, ristinmerkki) etta taysin yksityisisisaltoihin. Tasta seuraa Owe Wikstromin

Pyhiksi kategorisoidut asiat kuten esineet, ilmajat, paikat tai henkil6t institutionalisoituvat
kussakin kulttuurissa myyttisiksi kertomuksiksi,skéeiksi ja ihanteiksi, joilla niitd myos
hallinnoidaan ja asetetaan karismaattisesti eaggmaan (Anttonen 2010, 121). Tasta selkea
esimerkki on Camino de Santiagon pyhiinvaellugneitiittyva pyhyyden siséllyttaminen ja
ilmaiseminen apostoli Jaakobiin liittyvana legeradlaeistona. Myyttiset kertomukset yli-
inhimillisistéa toimijoista, erilaiset symbolit ja etaforat ovat keinoja, joilla kategorioita
erottavan "pyhan rajan” toiseus tai tuonpuoleisuunaterialisoidaan ja tuodaan esille
yhteisdllisissa rituaaleissa (mt.,128). Veikko Amén (mt., 124) huomauttaa kuitenkin siita,
ettd jalkiteollisissa yhteiskunnissa ei ole endédserajaa pyhan ja yleisen vililla, ja ihmiset
voivat omassa yksityisyydestaan kasin luoda erddig/li- ja makukulttuureja vetamalla rajan
pyhan ja maallisen valilla periaatteessa mihinnaha
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Owe Wikstrom (2004, 153) tuo esille makro- ja miyybyyden kasitteet. Makropyhyydet
elavat edelleen uskonnollisissa instituutioissaftamyha harvemmat ihmiset elavat niiden
kautta. Wikstromin mukaan mikropyhyydet eivatylilhaihin suuriin ja institutionaalisiin
pyhyyksiin, ja niiden sijasta kyseessa on yksitiéseai puolittain yksittaisella puolella
esiintyvistd loukkaamattomista arvoista ja kokenmtks Camino de Santiagolla
pyhiinvaeltajat voivat toimia kaikilla nailla tadlai. He kohtaavat makrotason pyhyytta
vaikkapa Santiago de Compostelan katedraalissa ikaotasolla he voivat vaelluksensa
hiljaisuudessa kokea ympardivan luonnon pyhyyttalitsdsoa ovat reitin varrella olevat
erilaiset kristillisyyteen liittyvat symbolit, jotk voivat olla esimerkiksi vaeltajien

itsemuokkaamia risuristeja.

2.3. Siirtymairiittiteoria ja sen kritiikki

Edella luvussa 2.1 olen tuonut esille pyhiinvaedietk maarittelyja. Ne ovat samalla kyseisen
ilmion teoreettisen tulkinnan lahtokohtia. Osinkéesittelevat pyhiinvaelluksen sisaltda, jonka
tarkastelua tarkennan tassa luvussa. Kyse on siitd, pyhiinvaelluksessa tarkemmin ottaen
tapahtuu siihen osallistuville sen liséksi, ettd yaeltavat johonkin pyhaksi maariteltyyn
paikkaan. Keskeinen teoria tdssa mielessa on Vjat&dith Turnerin kehittdma Arnold van
Gennepin siirtymariittiteoriaan (ranskte de passageperustuva teoria, joka on ollut Hannu
Kilpeldisen mukaan (2000, 360) pyhiinvaellukserkitnuksessa vallitsevana paradigmana
pitkaan.

Ensin on syyta lyhyesti maaritella, mita rituadéetiarkoitetaan. Veikko Anttosen ja Teemu
Tairan mukaan (2009, 38) uskonnollisessa ajattalyastoiminnassa merkityksellistetdan
asioita, esineita, henkil6ita, aikoja ja paikkogk#& niiden valisid suhteita erottamisen ja
yhdistamisen toimenpiteillda. Tama ilmenee rituaista kayttaytymisend, jossa uskonnon
essentiaalisen sisdllon ohella oleellista on uskdotminnallisena kategoriana. Uskonnon
toiminnan erottaa useimmiten ei-uskonnollisestantmnasta kaavamaisuus ja dramaattinen

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

Victor ja Edith Turnerin siirtymariittiteoria koasti kahdesta vaittamasta. Turnerien mukaan
pyhiinvaeltaja  siirtyy  pyhiinvaelluksessa  sosiaadis  jdsentyneestd  ryhmasta

jasentymattomaan pyhiinvaeltajien ryhméaéan ja takaiSoinen vaite on se, etta siirtyman
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jasentymatonta valivaihetta eli poissaolokauttadnleasta luonnehtii osallistujien spontaani
yhteenkuuluvuuden tunne. (Gothoni 2000, 44.)

Irtaantuminen maailmasta ja sosiaalisesta jarjesstié merkitsee siirtymista liminaaliin tai
marginaaliseen tilaan. Tama pyhiinvaeltajan irtaamhen sitovasta sosiaalisesta rakenteesta
on valiaikaista. Han vapautuu henkisen paineewotiemuuden ja syyllisyyden taakoista. Han
kulkee maallisesta keskuksesta pyhélle seudulleneRidsosiaalinen asemansa menettaa
merkityksensd, ja han pukeutuu ja kayttaytyy kuteout pyhiinvaeltajat. Han ryhtyy
pohtimaan uskonnon ja perusarvojen merkityksia.aadyttaytymisensa ritualisoituu ja on
sopusoinnussa uskonnollisten oppien ja yhteistemitiisten kokemusten seka veljeyden ja
sisaruuden kokemuksen kanssa. (Gothoni 1993, 123-d@@&honi 2000, 44.)

Turnerien teoria on saanut runsaasti kritiikkidnrd&ade ja Michael J. Sallnow (1991, 5) tuovat
esille sen, ettd Turnerien mallia on testattu isigaa kenttdpaikoissa, eika missddn naista ole
saatu tukea teorialle. Teoreettisesti heidan mud@amallin kayttéd rajoittaa sen
deterministisyys, kun pyhiinvaellus ilmiona kuitémleroaa historiallisesti ja kulttuurisesti eri
tilanteissa. John Eade ja Michael J. Sallnow (gitdit kuitenkaan kategorisesti kiella teorian
toimivuutta, koska esimerkiksi tietyt yhteisollisign piirteet voivat toteutua joissakin
tapauksissa.

Konkreettinen kritiikki on kohdistunut erityisestifurnerien nékemykseen siirtyman
valivaiheesta. Siirtymariittiteorian esittajan, Afd van Gennepin (1873-1957) mukaan
valivaihe tarkoittaa tapahtumasarjaa, jossa yksilityy yhteison sosiaalisesta asemasta
toiseen ja nama siirtymat ovat ennakoitavissa al@vperuuttamattomia. Tassa mielessa
pyhiinvaellus ei ole siirtymériitti. Rene Gothoni(2000, 45-47) mielestd rakenteiden
samankaltaisuudesta huolimatta pyhiinvaelluksedityeennakoitaviin elaménkaarisiirtymiin
littyvia yhteisollisen aseman muutoksia. Liséké&nken mukaansa siind ei ole mitddn sinansa
peruuttamatonta, ja siind korostuu pyhiinvaeltajana valinta tehda taivalluksensa. Rene
Gothénin ndkemysta voidaan kuitenkin pitdd yksimeola siltd osin, ettéd pyhiinvaeltajan
asema esimerkiksi omassa uskonnollisessa yhtei@bssaattaa kuitenkin kohota hénen

saavuttaessa arvonnousua pyhiinvaelluksensa my6ta.

Mydskaan Turnerien ndkemys yhteenkuuluvuuden tstdeei ole saanut vahvistusta

vertailevista kenttatutkimuksista. Se voi tosintggreraanlaisena sivutuotteena (Gothoni
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2000, 45-47). Rene Gothoni (1994, 187) kuvaa pyhéitajien yhteison olevan

demokraattinen, koska sekulaariin jaotteluun pemstsema haviaa tai se yhdenmukaistuu.
Seurauksena on pyhiinvaeltajien valinen kaveruugij@ys, joka voi kestaa ystavyytena lapi
elaman. Tassa mielessd yhteisgmmunitas on pyhiinvaeltajien ryhméan keskinaista
koheesiota, joka perustuu valittomaan ja kokondtsiseen tunteeseen kiintymyksesta,

solidaarisuudesta ja yhteenkuuluvuudesta.

Konkreettiset tutkimukset Camino de Santiagon ukeksta ovat tuoneet esille sen, etta
yhteisollisyyttd ei kuitenkaan muotoudu tai se yditteen omaiseksi ja syntyy ainoastaan
osayhteisoja. Peter Jan Margry (2008, 22) tuoeeséh, ettd pyhiinvaelluksen aikaiset tarkeéat
ryhmasuhteet ja sosiaalisuuden muodot ovat usegmerénkin |0yhia sosiaalisuuden
rakenteita kn yhteisollisid kokonaisuuksia. Tallt#laiset sosiaalisuuden muodot voitaisiin
nahda Michel Maffesolin (1995, 92—94) kuvaaminahaiisioina ja uusyhteisding, joita sitoo
yhteen tyyli kommunikatiivisessa muodossa. Kyseleitéalloin identiteetin muodostumisesta,

vaan yhteen kokoavasta ilmapiirista, joka on dttésen ja olemisen tapaa.

Tutkimukset nayttavat myos sen, ettd yhteisolligyydijasta vaeltajia jasentda ja erottelee
toisistaan erilaiset distinktiotekijat. Tommi Metide tutkimuksen mukaan (2010, 307)

distinktio ja hierarkkisuus voi perustua eraanlaisémaantien statukseen”, johon vaikuttavat
Camino de Santiagon vaelluksien maarat, padmaésip kkavelyvauhti, reitin vaativuus ja

budjetti. Tiina Sepp (2014, 43) tuo puolestaanleegiaksi muuta pyhiinvaeltajia jasentavaa
hierarkiaa. Pyorailijat ja kavelijat erottuvat tistman kavelijdiden arvostuksen ollessa
korkeampi. Toisena erottelu-ulottuvuutena on kktislien korkeampi asema verrattuna ei-
katolilaisiin, koska heilla oletetaan olevan konkgma ja autenttisempaa tietoa Caminon

historiasta ja kulttuurista.

Vaeltajadiskursseja leimaakin jasentelyt siita, &udn todellinen ja aito pyhiinvaeltaja
autenttisuuden kriteereilla. Autenttisuutta arvead esimerkiksi sen mukaan, kuinka pitk&n
matkan pyhiinvaeltaja tekee, jolloin pitkdda matkeseltavat ovat eniten autenttisia. Lisaksi
yksin vaeltamista arvotetaan korkeammalle kuin ritbgé tapahtuvaa, koska silloin toteutuu
eristyneisyys, sisdinen hiljaisuus ja mahdollisarautua uusiin olosuhteisiin. Kolmantena
esimerkkina on pyorailijéiden pitaminen ikaan kitimisen luokan pyhiinvaeltajina”. Toisaalta

monille autenttisuuden ei tarvitse edes olla tarkeddja. Lisaksi Caminolla voi toteutua
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monenlaista autenttisuutta, joka liittyy jokaisemaan identiteettiin ja sen kasittelyyn. (Frey
1998, 98-105.)

Distinktiot ja hierarkiat eivat kuitenkaan kategasti tarkoita sité, etteiké Caminon vaeltajien
keskuudessa voisi olla yhteiséllisyytta. Elo Luikiiukaan (2012, 27—28) Turnerien kuvaamaa
yhteisyyttda voidaan havaita pyhiinvaeltajien keskessa esimerkiksi siind, miten he
vaelluksen aikana jakavat kokemuksiaan ja sellaglaisuuksiaan ja huoliaan, joita he eivat
muuten kerro edes laheisilleen. Elo Luik ei kuiteak kutsuisi tata yhteisoksi, koska vaeltajat
eivat muodosta homogeenista ja kiintedd ryhmaghanvaellus on vaeltajille ennen kaikkea
yksiléllinen ja henkilokohtainen kokemus (ks. my@&sthoni 1994, 188-189). Yleisella tasolla
onkin ehk&a niin, ettd Camino de Santiagolla yhiésgtta voidaan pitad korkeintaan

kuvitteellisena yhteiséna (ks. Anderson 2007).

Veikko Anttonen (2010, 127) tuo esille sen, ettarnBu (1969) tarkensi nakemystaan
ritualistisuudesta kayttdmalla modernin lansimaidarittuurin ritualististen kynnys- ja
valitilojen yhteydessa termia liminoidinen, jokaittiy maallistuneiden yhteiskuntien
symbolikayttaytymiseen. Marginaalisuus, perifegrssy ja  vastakulttuurisuus ovat
tunnusomaista liminoidisille yksil6ille ja yhteidlé. Anttonen nimeada liminoidisuuden
esimerkiksi Santiago de Compostelaan matkaavatirpg@ltajat tismentamatta sitda, milla
perusteella nama ovat liminoidisia. Liminoidisuwsdaan kuitenkin nahda yhteiskunnallisena
valitilana. Pyhiinvaeltaja haluaa siirtya tallaise&ilitilaan ainakin hetkellisesti saavuttaakseen
etaisyyden Veikko Anttosen mainitsemiin moderniteyskunnan taloudellisiin ja poliittisiin
prosesseihin. Laajasti ottaen kaikki matkailu aaid ndhda fyysisesti liminaalisena tilana, kun

ihmiset irrottautuvat omasta ymparistostaan (kgnidm 2012, 104).

Victor ja Edith Turnerin ndkemyksiin ja paradigmasiirtymariittiteorian soveltamisesta
pyhiinvaellusten tulkintaan on siis suhtauduttusiravarauksellisesti. Tuon naiden kriittisten
tulkintojen ja nakokulmien lisdksi kaksi muuta huoita rituaalien tulkintaan, joka laajentaa
nakokulmaa pyhiinvaellusten analysointiin. Victarrer (2007, 116-117) tuo esille sen, etta
liminaalitilojen initiaatiorituaaleissa ilmenee swyuolettomuus. Talldin miehet ja naiset
puetaan samalla tavoin ja heitd kutsutaan samalalla. Tama johtuu siitd, etta
liminaalisuudessa sellaiset ominaisuudet, jotkdtavat kategorioita ja ihmisia toisistaan,
katoavat. Huomionarvoista on se, etta lapikdymisSamino de Santiagon pyhiinvaellukseen

littyvissa tutkimuksissa on verrattain vahan kitetty huomiota sukupuoleen. Tama voi
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perustua siihen, ettéd sukupuolettomuus tai serytidiminen on sisddnrakennettu Camino de
Santiagon merkityskartastoon. Silloin tutkimuksemikalta on erityisen mielenkiintoista se,
miten sukupuoli ndkyy, tulee merkityksi ja muodastoerformatiivisesti, kun esimerkiksi

pyhiinvaellusreitilla sen majoituspaikoissa makuejsaei ole eritelty sukupuolen mukaan tai
toisaalta Caminolla vaeltajaa esittavat histosallija nykyajan kuvat, veistokset ja muut

representaatiot ovat miesfiguureja.

Toisena merkittdvana asiana on liminaaliin tilaadityVa siind olevien vahva tunne
toveruudesta ja tasa-arvoisuudesta. Vaeltajia rdamiassa erottavat arvot ja statukset ovat
kadonneet tai ne ovat rituaalisesti tasoitettufarier 2007, 108.) Pyhiinvaellus Camino de
Santiagon muodossa perustuu vaeltajien yhteisyydieemukseen ja ideologisesti kristilliseen
pyhiinvaeltajan vaatimattomuuden hyveeseen ja tapai@uttaa konkreettinen vaelluksensa.
Tama toverillisuus ja tasa-arvoisuus voidaan tamentCaminon osalta monissa
tutkimustuloksissa. Samalla kuitenkin vaeltajiemsf@utuminen moniin alasegmentteihin
tekee Turnerin mainitsemat peruspiirteet osin hagjsksi ja tulkinnan varaisiksi, kun
vaeltamisesta on tullut kulutuskulttuurinen tuof@ripaina vaelluksensa voi tehda hyvin
askeettisesti niukalla budjetilla tai hyvin kulubwentoituneesti ja kaupallisia palveluita ja

tuotteita kayttaen.

2.4. Pyhiinvaellus yksilén muutoksena

Tarkennan seuraavaksi pyhiinvaelluksen tarkastelsighen, miten se vaikuttaa
pyhiinvaeltajaan itseensa ja miten se voi aikaateaksilossd muutoksia. Tatd muutosta
voidaan kuvata uskonnollisen tai henkisen kehitgyke@iheena ja prosessina. Rene Gothéni
(2000, 50-51; 2010, 57) nakemys ja teoria on 9&, @thiinvaelluksen ominaispiirre on
henkilokohtaisesti koettu siirtyminen hengellisygdasolta toiselle, ja pyhiinvaellus on talléin
hengellinen muutosmatka, transformaatio (ks. Merih992, 25-26). Taman mukaan kun
pyhiinvaeltaja palaa matkaltaan, hdn on uudesttysyh ihminen. Matkan kohokohta on
saapuminen pyhiinvaelluskeskukseen ja jumaluuddmalaminen. Sielld taivaltaja havaitsee
ihannemindnsa ja todellisen mindnsa valisen  kuilungplloin  muodostuu
pyhiinvaelluskokemuksen ydin ja maailma nahdaaravasautunein silmin ja muodostuu

kaipuu alkuperaiseen hengellisyyteen. (Gothéni 2680 ks. myds Luik 2012, 29.)
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Pyhiinvaeltajien kokemus transformaatiosta vailgelga joillekin se voi olla hyvin
ekstaattinen. Kun historiallisesti moniin pyhiinilasten keskuksiin saapumiseen on liittynyt
kylpeminen, se symbolisoi rituaalisesti puhdistauitiia ihmisen muutoksena. (Gothéni
1994, 191-192.) Camino de Santiagon osalta saapamBantiagoon voidaan nahda
samanlaisena kokemuksena, kun kylpemisen sijasttajakehollisesti vapautuu kokemistaan

vaivoista ja vasymyksen tunteista. lhminen kokeedbn myds fyysisesti.

Teologisesti tarkasteltuna pyhiinvaelluksessa Wa &yse spirituaalisesta kokemuksesta.
Voidaan ajatella, ettd tallainen kokemus on eddildvatusti kokonaisvaltaisesti koko
vaellusmatkaan liittyva tai yksittaiseen hetkeetiligamteeseen liittyva. Spiritualiteetti tarkoittaa
uskon kokemuksen ulottuvuutta ja uskon vastaandgten ja syvenemiseen liittyvid asioita
(Kotila 2003, 14). Paivi Aikasalo on kaytannollisemlogian pro gradu-tutkielmassaan (2007)
tutkinut Camino de Santiagon pyhiinvaeltajien d$paalisia kokemuksia, jotka hanen
mukaansa (mt., 12) voivat konkretisoitua esimeikiiyhiinvaeltajille jarjestetyssa messussa
tai vierailussa luostarikirkossa, mutta myods eiamsiollisessa muodossa kuten kavelyssa.
Tutkimustuloksena Paivi Aikasalo (mt., 119) esittéé&un muassa sen, etta pyhiinvaellus voi
olla modernille ihmiselle sopiva tapa ilmaista jtsi& uskoa tai kokea jotakin omasta
spiritualiteetistaan. DaniélelervieuLégerin (1993, 143) kayttdd ilmaisua emotionaalinen
uskonnollisuus, jonka suosio ja merkittavyys vorddeinen mukaansa nahda jonkinlaisena
protestina, kun kirkolliset instituutiot ovat koaolioineet yksildiden ja Kkollektiivien
uskonnollisia kokemuksia. Spirituaalisten kokemost®idaan ajatella olevan Caminolla
hyvin elamyksellisia ja emotioonalisia, jolloin ntarjoavat kokijoilleen vapaamman

ilmaisullisen vaylan.

Kategorisesti ei voida tutkimusten perusteella edl@tCaminon uskonnollista ja henkista
vaikuttavuutta toisistaan. Yksildiden kohdalla ngjm@a sekoittuvat. Nancy Frey (1998) tuo
tutkimuksessaan esille sen, ettd hanen haastatbelsa pyhiinvaeltajien oli osin vaikea

erotella uskonnollista ja henkistd motiivia toiaet ja niiden nahtiin olevan jonkinlaisessa
vuorovaikutuksessa esimerkiksi siten, etta uskdisedkituaalit tdydensivat vaeltajan henkista
orientaatiota. Caminon henkinen elementti nahtiiksilgllisend, henkilokohtaisena ja

rakenteista vapaana prosessina, jossa toteutunlarign sisdinen matka. Uskonnollisuus
Caminolla merkitsee puolestaan rukoilemista, méasya muihin rituaaleihin osallistumista

ja yhteyttd Jumalaan (Frey 1998, 21-22.)
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Uskonnollisten ja henkisten elementtien sekoittianiga rinnakkaista vaikuttavuutta
pyhiinvaellukseen liittyen voidaan tulkita osana ndénaisen uskonnollisuuden
postsekulaarisoitumista. Tama tarkoittaa sita, sttéularisaatioteorian vastaisesti uskonto ja
uskonnollisuus eivat ole kadonnut. Uskonto on tulikaisin, vaikka sen muoto ja esille tuonti
on muuttunut. Keskeista tassa on uskonnollistemtigettien muuttuminen joustaviksi, jolloin
ne ottavat piirteita erilaisista henkisista ja uskollisista traditioista. (Hervieuéger 1993,
130; Roof 1994; Karjalaisen 2016, 372 mukaan.)

Lahtokohtana on se, etta sekularisaation johdaskarnon ja siihen liittyvien instituutioiden
merkitys on vahentynyt ihmisten elaméssa. Siksngiis ymmarrettavissa uskonnon vahainen
merkitys monien Caminolla vaeltajien keskuudessaekon subjektiivisesta kaanteestd, jonka
mukaan yksilon omat tunteet, oma sisainen kokerausmat ajatukset nousevat ihmisen
elamaa ohjaaviksi tekijoiksi, kun aiemmin ulkoigeblit ja odotukset ovat ohjanneet ja

maaranneet inmisten elamaa (Karjalainen 2018, 2Z68).

Tastd muutossuunnasta verrattuna aiempaan yhisésbil sitouttavaan uskonnollisuuteen
kaytetaan ilmaisuja uushenkisyys tai spiritualis¢gdbonen & Vuola 2015, 20-21). Uutta

henkisyyttd on kuvattu henkilokohtaiseksi, arki@iseksi, kehollisiksi, keskendén jopa
ristiriitaisia elementteja yhdistavéaksi ja osin &éksi eli ei liian todesta otettavaksi. Taméa
tarkoittaa myos sitd, ettd uushenkisyyden kandsaatirajapinnalla monenlaiset self-help-
henkisyysopit tai onnellisuuden psykologian mema#tl Yhteistéd néille kaikille nayttaa

olevan pyrkimys muutokseen, itsensd kehittdmisean ifhmisena paremmaksi ja

onnellisemmaksi tulemiseen. (Vincett & Woodhead2®&24; Ojanen 2014; Utriainen 2017,
249))

Tuija Hovi (2007, 54-55) nime&& uushenkisyydelisi\ieskeista piirretta, joista leimallisin
on indivualismi ja yksilén valinta. Toiseksi han im&éee koodien sekoittamisen eli kokeilut
eri uskonnollisten traditioiden kesken. Yksilon @nahdollista saada virikkeitd hyvin
monenlaista ja jopa keskenddn ristiriitaisilta téyista lahteistd. Kolmas piirre on
uskonnollinen elamyksellisyys ja neljas on henkilitaiseen kasvuun pyrkimys. Viidenneksi
uushenkisyydessa on nahtavissa epainstitutionattisya epahierarkkisuutta. Camino-
vaelluksissa on nahtavissa monet naista uusherdasyyiirteistd, kun eri elementteja ja
virikkeitd sekoitellaan, tavoitellaan elamyksia jankinlaista oman elaman muutosta
henkisessd muodossa.
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Mira Karjalainen (2018, 273-274) tuo esille sena etushenkisyyden ilmentymat ottavat
kehon ja ruumiillisuuden kaytantdjensa keskivoanékuroituvat siten yksilén arkeen, koska
esimerkiksi joogalla tai mindfulness-harjoituksileidaan saada apua stressaantuneeseen
kehoon ja arjen hyvinvointiin. Karjalaisen mukaant.( 273) taméa kehollisuuden ymmarrys ja
vaihtoehtoinen tapa hahmottaa ihmisyys seka ihmijgnkehollisuus myos haastaa

kristinuskon sielu-ruumis-jaottelua.

Terhi Utriainen, Linda Annunen, Nana Blomqvist jéiv Broo (2015) kayttavat ilmaisua

kehopedagogiikka (englbody pedagogigs Talla he tarkoittavat sellaisia menetelmia
(esimerkiksi jooga tai shamanistinen rummutus)lgdkiinnitetddn huomiota hengitykseen

seka kehon tuntemuksiin ja tietoisuuteen, jottaighem paivittaisessa arjessa he selviaisivat
vaatimuksista ja sailyisivat rentoutuneina ja t&te (mt. 113, 128-129). Tama tarkoittaa
heiddn mukaansa henkisen ja uskonnolliset yhtesgkdulaariin, maalliseen elamaan ja sen
esimerkiksi taloudellisiin vaatimuksiin myds siltavalla, ettd nadissd uuden henkisyyden

muodoissa yhdistyvéat uskonnollinen, henkinen jalhmea (mt., 113).

Edella kuvatut uushenkisyyden piirteet ja ilmenemisdot sopivat hyvin kuvaamaan
uudenlaista pyhiinvaeltajaa, joka uskonnollisuudggsta on yksildllinen, elamyshakuinen ja
kehotietoinen. Tulkinnallisena vaarana on kuiten&mttaa liian selvasti uskonnollisuus ja
uushenkisyys toisistaan. Anne Birgitta Pessi jaridgta Gronlund (2018, 104) tuovat esille
sen, ettd valtaosa eurooppalaisista edustaa mottea sumeaa uskonnollisuutta (erigkzu
fidelity), jolloin uskonnollisuus ja sekulaarisuus ovat ram&nkin jatkumo kuin erottelu-
ulottuvuus. He tuovat liséksi esille DaniélervieuLégerin (2006; Pessin & Gronlundin 2018,
105 mukaan) ndkemyksen siitd, ettd uskonnon yks$jtyiinen luo tarvetta ja kaipuuta
uskonnollisuuden yhteisallisiin ulottuvuuksiin, kasyksilot haluavat jakaa kokemuksiaan
luodakseen omaa yksil6llista identiteettiaan. TallélervieuLégerin mukaan henkinen

kokemus muuttuu narratiiviksi, jotta yksilon kokeksealle syntyy merkityksia.

Daniele HervieuLégerjn ndkemykset avaavat tulkinnan ja ymmarrykeshdollisuuksia

Camino de Santiagon todellisuuteen, koska niiderdténytulkinta Caminolla vaeltavien
motiivien eroista erityisesti uskonnollisten, uuskisten ja ei kumpaankaan lukeutuvien
lieventyy, tulee joustavammaksi ja kunkin kohdalteahdollisesti rajat ylittdvAmmaksi.

Camino de Santiago on silloin kunkin oma narratitarina, jolla pyhiinvaelluksensa tekeva
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luo itselleen ja muille jaettavaksi hanelle kesikeimerkityksid. Tulkinnallisesti kyse on
jonkinlaisesta uskonnon uudesta nousevasta paradtgmjota voidaan nimittdd uskonnon
monipaikkaisuudeksi (Woodhead 2009; Pessin & Grigitu2018, 111-112 mukaan).

Konkreettisesti Camino de Santiagon vaeltajillacla useita henkisia syita matkalleen. Alex
Norman (2012, 52) esittelee kolme tallaista petteste

1) Elaménkaaren polku.

2) Henkilékohtainen tai sisainen onnellisuus jaemikehittaa sita.

3) Oman itsen uudelleen luonnin projekti.

Merkittavaa on myos se Nancy Frey (2009, 32) tutlgtalos, jonka mukaan monien vaeltajien
motiivi muuttuu matkan kuluessa. Tall6in ytimena lenkisen kokemuksen vahvistuminen.
Kun matkaan lahdetaan tavoitteena Santiago de Cstelpooleelliseksi muodostuukin matka
ja sen aikaiset kokemukset eikéa niinkdan paaméasaaauttaminen. Tahan liittyy vaeltajan
oman elaman jonkin muutoksen lapikayntia, jonkaittelgyn vaelluksen kehys ja sen
eteneminen tarjoaa ajan ja tilan. Kyse on yksildoglkafisesta muutosprosessista, jonka

lahtbkohta ja sisalté saattaa vaihdella (Kurratd56).

Oleellista nayttaa olevan aiempien Camino de Samdia liittyvien tutkimusten perusteella

vaeltajien henkisen muutosprosessin monisiséalt8igyyvivahteisuus. Tasta esimerkkina on

Alex Normanin (2012, 52) edell& mainitun jasentedyas konkreettinen muoto eli sukupuoli-
identiteettiin liittyva kokemus ja kehitys. Ruots@mlen antropologi Lena Gemzoe (2012) on
tutkinut Camino de Santiagolla vaeltaneita ruois&a naisia. Hanen tutkimuksensa
lAhtbkohtana on ollut se, etta ruotsalaisista Camiwaeltajista jopa kaksikolmasosaa on
naisia, joista huomattava osa kuuluu ikaryhmaans@0-vuotiaat (Gemzoe 2012, 37, 51).
Monille néisté naisista vaellus Caminolla muodogitnsessiksi ja kokemukseksi tulla "isoksi
ja vahvaksi” ja samalla vapautua jonkinlaisestavéytyton” -mallista. Talldin Caminorrite

de passadeon keski-ikdisten naisten autonomian ja vahvuuddistamista ja vapautumista

naiseen liittyvista rajoittavista kasityksista. (n9,51.)

Pyhiinvaelluksien sukupuoleen liittyvistd merkitygtd ja niiden muutoksesta on toisena
esimerkkina Anna Fedelen tutkimus (2012), kun hdtutkinut Eteld-Ranskassa sijaitsevaan
La Sainte-Baumeen suuntautuvaa Maria Magdaleenigpgkllusta. Anna Fedelen tutkimat

pyhiinvaeltajat olivat paaosin naisia, joiden heeki ndkemykset perustuvat New Age-
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ajatuksiin, uuspakanismiin ja Aiti Maa -ideoihinle@llista naiden vaeltajien orientaatiossa on
kyseenalaistaa katolisen kirkon monopoli tulkitavinypatriarkaalisesti kyseiseen kohteeseen
littyva vanha esikristillinen traditio. Heiddn omaisaltonsa painottaa sukupuolta,

seksuaalisuutta ja Maria Magdaleenaan liitettétigaaleja. (Fedele 2012, 56—-60.)

Yksittaisena esimerkkind La Sainte-Baume kertotii,siniten pyhiinvaelluksen kohteisiin
liittyvat vakiintuneet ja institutionalisoituneetarkityksien rakentumiset voivat tulla uudelleen
koodatuiksi perustuen yksittaisten ryhmien tai higiek suuntausten oleellisesti poikkeaviin
kasityksiin pyhiinvaelluksen sisallGistd. Toinen inesrkki on Glastonbury Lounais-
Englannissa, josta on tullut uskonnollisen traditaella merkittava henkisen turismin kohde
(Sepp 2014a; Sepp 2014b). Glastonburyyn suuntaggsae uuspakanistisessa
pyhiinvaelluksessa yhdistyy luontoon ja yliluonmglluteen liittyvan siséllon ohella monia
alkuperaiseen keskiaikaiseen pyhiinvaellukseen tyVih ideaaleja vaivalloisuuden

essentiaalisessa sisallossa ja muodossa (York 2602,

Esille tuomani tutkimustulokset ja esimerkit kewmbv siitd, miten monivivahteinen
pyhiinvaellus yksilon muutoksena voi olla. Se gisilyksilon tavoitteen tai vaelluksen aikana
tdsmentyvan orientaation pohtia elamaansa ja sutuatgohonkin uuteen ja muuttuvaan. Se
voi merkitd uskontoon ja spiritualiteettiin tai idbenkisyyteen ja johonkin henkiseen
suuntaukseen pohjautuvaa kokemuksellisuutta, eléetygyyttd ja emotionaalisuutta.
Yhdistavaa tallaisille muutossisalloille on yksiigyys ja sellainen joustavuus, jossa elastisesti
voidaan liikkua myaos erillisilla merkityskartastail

2.5. Pyhiinvaellus matkailuna

Parin viime vuosikymmenen tutkimus on tuonut esjligniinvaelluksien tarkastelun osana
matkailua. Taustalla on aiemmin ollut se ndkemits, mama kaksi ilmidta on haluttu erottaa
toisistaan silla perusteella, ettda turistien mialdn ja rentoutumisen tavoittelun sijasta
pyhiinvaeltajilla on ollut matkaansa muunlainen imotiskonnollisena tai henkisena sisaltona.
Uskonnolliset organisaatiot ovat halunneet yll&pitallaista selkeda erottelua. (Olsen &
Timothy 2006, 7.) Tallaista dikotomiaa pidetaant&nkin kapea-alaisena ja toimimattomana
ja Luigi Tomasi (2002, 20) huomauttaakin siitééetykyajan pyhiinvaellusta on hyvin vaikeaa

erottaa matkailusta, jos huomion keskipisteenaaskkapa pukeutuminen tai kayttaytyminen
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kummassakin tilanteessa. Aino ero on hanen mukaaasiean tarkoitus ja pyhiinvaeltajien
sisainen mielenlaatu. Toisaalta tamakaan ei oletehderottelu-ulottuvuus, koska yhtalailla
turisti voi haluta vierailla omissa pyhissa pailsaian kuten museoissa tai gallerioissa. Erik H.
Cohen (2006, 80) tuo lisaksi esille sen, ettéa miatkauskontoa ja myds oppimista yhdistaa
ihmisen halua lisata syvallista ymmarrystaan itsastja maailmasta. Tama tarkoittaa myos
sitd, ettd matkailussa ja pyhiinvaelluksessa molemsen kyse on jonkinlaisesta

oppimisprosessista.

Seuraavaksi tarkastelen pyhiinvaellusta yhtena aiatk osana ja muotona, ja tuon esille
pyhiinvaelluksen ja matkailun yhtenevyyttd ja madlisia eroja. L&htokohtana talle

tarkastelulle on vaellukseen osallistuvien intressnonipuolistuminen siten, etta ne voivat
olla uskonnon tai henkisyyden sijasta kulttuurilopntoon, urheilulliseen suoritukseen,

keholliseen testaukseen tai naiden yhdistelmiityViia (Puschmann 2014, 65).

Matkailulle tunnusomaista voi olla johonkin kohtees liittyva nahtavyys, jonka matkailija
haluaa saavuttaa. Turismin antropologian tutkijamklacCannell (1989: Selanniemen 1999,
272-273 mukaan) kiinnittda huomioita nahtavyydestiationaaliseen pyhittamiseen, jolloin
nahtavyys erotetaan omaksi objektikseen, nimetigiaan sille merkitsijoita ja asetetaan
esille. Talla tavoin jasenneltyna pyhiinvaellu€amino de Santiago ei oleellisesti eroa muusta
matkailusta. Kun turisti haluaa nahda Pariisindtitbrnin, pyhiinvaeltaja suuntaa Camino de
Santiagon reitille saavuttaakseen Santiago de Cstalpn. Pyhiinvaellus reittind toimii
hanelle yleisella tasolla tavoiteltavana nahtawyéitd_iséaksi on huomioitava se, ettd Camino
de Santiagosta on ainakin osin tullut sellainerkaiatllinen tuotekokonaisuus, johon liittyvia
palveluita markkinoidaan vaelluskuluttajille. Taho vaelluksen toteuttamiseen liitetdan
esimerkiksi korkeatasoinen majoitus, ruokailut jakavuudet matkan aikana ja itse pyhissa
kohteissa. Tata voidaan pitaa vastakohtana pellistdle pyhiinvaellukselle, jonka keskeinen
siséltd on ollut vaikeuksien kokeminen. (Blackwzil0, 25, 32—-33.)

Pyhiinvaellus voidaan nahda uskonnollista matkaditidéna muotona. Bertalan Pusztai (2004,
19) maarittelee sen sellaiseksi matkailun muodoksisa uskonnolliset ja matkailulliset
motivaatiot esiintyvat yhdessa ja joka on siihekastuneiden toimijoiden jarjestamaa ja joka
tuo yhteen pyhiinvaellusreitille tulijoita. Bertald@usztain maaritelman rajoittavana osana on
huomion kiinnittaminen matkoja jarjestaviin toirilin, koska voidaan olettaa, ettd suuri osa

Camino de Santiagon pyhiinvaeltajista jarjesta&arega paaosin itse (ks. Lindgren 2018, 28).
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Eduardo Chemin (2012a, 56) maarittelee puolestakaruollinen matkailun liikkeeksi kohti
sellaisia uskonnollisia kulttuuriperintbkohteitegiden puitteina ovat paikka, aika, idea,

mielikuva, rakennus tai maisema ja reitti. Naihiteta&dn muistoja ja hartauden harjoittamista.

Bertalan Pusztain (2004, 33) mukaan pyhiinvaellsnjatkailu voidaan toisaalta nahda
toisistaan olemuksellisesti taysin erillising, &@fta ettd ne ovat suhteellisen samanlaisia
ilmiGita, joissa on samanlainen motivaatiopohjdistoriallisesti kehittynyt toiminnan sarja.
Keskeinen asia on molemmissa autenttisten kokemusteiminen (MacCannell 1983;
Seldnniemen 1999, 273 mukaan), jolloin pyhiinvaettaaeltavat uskonnollisesti tarkeiden
tapahtumien oikeille tapahtumapaikoille, kun taagristit matkustavat sosiaalisesti,
historiallisesti ja kulttuurisesti tarkeille paildei Pyhiinvaeltajat kasittelevat ja verifioivat
matkoillaan pikemminkin elamysten autenttisia olusita, vaikka ndméa esineet ja ilmitt

voitaisiin tulkita sindnsa epaautenttisiksi (Pus2@4, 227).

Mira Karjalainen (2018, 270-271) tuo esille kakatemttisuuden merkitysta. Silla voidaan
tarkoittaa jonkin auktoriteetin  hyvaksymaa histthisasti alkuperéistd, aitoa ja
vaarentymatonta. Toisaalta sen voidaan ajatell@ew@n kunkin ihmisen henkilokohtaisista
tunteista ja kokemuksista. Karjalaisen kuvaus aunalla esiin eron perinteellisesti tulkittavan
uskonnollisuuden ja uushenkisyyden valilla. Talloin pyhiinvaeltaja  voi

maailmankatsomuksellisen identifikaationsa pohjaltarientoitua jompaankumpaan
autenttisuuteen. Han voi myos fleksiibelisti tileah ja toiminnan mukaan orientoitua
molempiin naista. Tata tukee edella esiintuomanijaTtovin (2007, 54-55) mainitsema
uushenkisyyden yksi piirre, koodien sekoittaminérkekeilut eri uskonnollisten traditioiden
kesken. Camino de Santiago tarjoaa tassa mielesd@datisuuksien kentén sekoittaa

traditioiden elementteja ja yksilollisella orientiata.

Uskonnollisten rituaalien perinteiset muodot eivaittamatta ole ristiridassa myohaisen
modernin kuluttajakulttuurin  kanssa. Kuluttajakuittin kautta uskonnollisia perinteita

elvytetaan, jolloin autenttisuus voidaan loytadelladtavalla. Pyhiinvaelluksien uusi, runsas
suosio osoittaa, kuinka uskonnolliset maisematlga dvat pysyneet tarkeinad poliittisten ja
uskonnollisten liikkeiden kautta. Niitd voidaan rsydudistaa kirjallisuuden, uuden median,
erikoistuneiden matkailumarkkinoiden, mainonnanykaityisen yrityksen avulla. (Chemin

2012a, xii.)
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Koska monilla vaeltajilla painottuu henkinen oriatio, Camino de Santiagoa voidaan myos
tulkita henkisen turismin muotona. Henkisella ttligstarkoitetaan Alex Normanin (2012, 17,
200) mukaan matkailijaa, joka tekee henkisia haraia tai tavoittelee henkista edistymista
matkansa aikana aikomuksenaan saada jotakin h&mkiétya. Henkisen turismin tarjonta on
nykyisin laajaa, ja se kattaa monenlaisia joogaditaatio- tai vaellusmatkoja, jotka voivat
toteutua matkailullisesti merkittdvissa kohteissapnnonymparistoissd, luostareissa tai
kaukomatkojen muodoissa. Keskeista néille matkaifienatkailijan omaan mielen ja kehon
kehitykseen keskittyminen. Henkisten matkojen esaamuotona voidaan pitda henkisia
vaelluksia, joissa uskonnollisen kokemuksen sijastkorostuu luonto- tai
meditaatiokokemukset, ja padmaaraan matkustamisstaspainottuu matka itseen, saksaksi
"zu sich selbs{Heid & Schnettler 2014, 224). Henkiseen turismioi siséltyd uskonnolliseen
perinteeseen liittyviin kaytantoihin, kuten juusipinvaellukseen, mutta oleellista on téllaisen
matkailijan intentio omaan henkiseen kasvuunsalmsaaleemmassa muodossa hdnen omana

projektinaan ja vapaana uskonnollisista traditeo{®orman 2012, 18, 20, 200).

Oheisessa kuviossa 1. iimeneva Alex Normanin malsrselventaa pyhiinvaellusta matkailun
osana. Leikkauspinnat tai niiden puuttuminen tutheeselja pyhiinvaelluksen matkailullista
muotoa tai mahdollisuutta:

1) Pyhiinvaellus uskonnollisena matkailuna.

2) Pyhiinvaellus henkisend matkailuna.

3) Pyhiinvaellus seka uskonnollisena etta henkiseatkailuna.

4) Pyhiinvaellus "pelkk&nd” matkailuna.
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Kuvio 1: Pyhiinvaellus turismin osana (Norman 202Q0).

Voidaan myo6s ajatella niin, etté yksittédinen pyhéeltaja voi mielen ja kokemusten tasolla
likkua kaikissa naissd vaihtoehdoissa, kun taaskyo toisen kohdalla orientaatio ja
merkitysten luonti kiteytyy yksinomaan johonkin sigi.

Henkistd matkailua voidaan myds tarkentaa, ja Mit&leid ja Bernt Schnettler (2014, 230)
jasentavat sen osamuodoiksi ensiksi ruumiillisuuteeterveyteen painottuvat matkat. Naita
voivat olla joogamatkat ja luonnossa toteutuvat ita@tiovaellukset, mutta mydskin hitauden
filosofiaa korostavat siséallot. Toisena muotona iMiela Heid ja Bernt Schnettler (mt.) tuovat
esille luostarilomat, joissa korostetaan rauhdmidilutta ja vetaytymisté arjesta. Yksilollisesti
Camino de Santiagon pyhiinvaellus voi merkitd mdvliahaela Heidin ja Bernt Schnettlerin
kuvaamia henkisen matkailun elementteja. Se vaiitomatkana itseen tarjoten kokemuksia
hiljaisuudesta ja rauhasta luonnonymparistdsséutelsdaan vaeltaja voi toteuttaa vaelluksen

kokonaisuudessaan tai yksittaista paivamatkaaumsstaimisen asenteella.

Camino de Santiagon vaellus voi myds painottuatiiiallisesti, jolloin silla on yhteys fittness-
ja hyvinvointiin liittyviin kulutustrendeihin (Chem 2012b, 134-135). Silloin kyse on
aktiivilomailusta, jolloin toiminnan konkreettinenuoto maarittelee ratkaisevasti sen, miksi

tietty matkailullinen kohde kiinnostaa. Camino \aéth myods nahda sellaisena
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kulttuuriperintoon liittyvand matkailuna, jossa kaitija tavoittelee autenttisuutta ja
elamyksellisyytta tutustuessaan nimettyihin ja teistettuihin kulttuuriin tai luontoon
liittyviin kohteisiin (Boyd 2018, 42-43). Vaeltajadiinnostuksen lahtékohtana voi olla halu
oppia kulttuuriperinnésta ja yhtalailla uskontokulirisista elementeista (Olsen & Timothy
2006, 5). Voidaan olettaa, ettd Caminolla vaeltaa painottaa naitd kahta orientaatiota,
kiinnostustensa kanssa. Tama tarkoittaa sita,pgtiéinvaellus matkailuna on monipuolinen
kokonaisuus ja ilmidkentta, joka eriyttdd vaeltajijulosuuntia ja kokemusorientaatioita
Caminolla kulkujensa kehyksessa. Kun Camino de i&gmtvoi nédin siséltéd monenlaisia
osaelementteja (uskonto, henkisyys, liikunta jaifyeinti, luonto, kulttuuri), niité yhdistava
nakokulmana voidaan pitéd vaelluksen elamykseliifyyjossa korostuu emotionaalisuus,
yksil6llisyys, positiivisuus kokemuksena seké tilasidonnaisuus ja ainutkertaisuus (Makinen
& Torhonen 2015, 24, 26).
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3. Tutkija tutkimuksen metodina

3.1. Etnografia

Tutkimukseni on luonteeltaan etnografinen. Lahtd&ohon Pilvi Hameenahon ja Eerika
Koskinen-Koiviston (2014, 7) maaritelmd, jonka maka etnografialla viitataan

tutkimusprosessin induktiiviseen luonteeseen jaadap kasitteellistda ja teoretisoida
arkitodellisuuden ilmiditd havainnointiin perustav&enttatydn kautta saatujen aineistojen
pohjalta. Tall6in etnografia on seka kulttuurin kawmista etta reflektiivisen tulkintaprosessin
kautta tapahtuvaa k&sitetyota. Tavoitteeni on JDhrBrewerin (2000, 143) ndkemyksen
mukaisesti yritys ymmartaé yhteiskuntaa lishamtéioa siita tarkalla ja systemaattisella
tavalla. Ymmarryksen lisdéamisen kohteena ovat pyhaellus ja sen merkitykset. Tassa
mielessa kyse on John D. Brewerin (mt.) mainitséanastikuloivasta etnografiasta, joka

kiinnittdd huomiota kulttuurin merkityksiin ja sgmmartamiseen.

Tarkennan tutkimukseni olevan siséllollisesti usketnografinen. Minna Opas (2009, 172)
maadrittelee  sen dynaamiseksi tutkimusotteeksi, jotaonnehtii  kiinnittyminen
uskontotieteellisiin  kysymyksenasetteluihin ja totksongelmiin  sekd teorioihin ja
metodologiaan, ja joihin liittyy jatkuva itsereflgd ja refleksiivisyys. Tutkimukseni kohde,
Camino de Santiago, on selkeasti uskonnollinen dilmjphon liittyy ei-uskonnollisia
elementtejd sekularisoitumisen ja kaupallistumiggrdosta. Uskontoetnografia muodostaa

tulosuunnan tutkimuskohteen analyysille.

Toisaalta tutkimustani voi myos pitéd aistietnogetia, koska oleellinen osa aineiston
hankintaa perustuu vaeltamiseen ja siihen liittykehollisiin kokemuksiin. Aistietnografiassa

tutkimuksen kohteena ovat ihmisten moniaistillikekemukset, tietdminen, muistaminen ja
mielikuvat niista (Pink 2009, 132). Sarah Pink (i) korostaa sita, ettd aistietnografia
edellyttaa tutkijan arvioimaan uudelleen vakiintiime k&ytettavia tutkimuksen tekniikoita,

kun kohteena ovat aistihavainnot, kategoriat, nigkket ja arvo, tietdmisen tavat ja kaytannot.
Talla tavalla ymmarrettynd aistietnografia merlétsedkokulmallista kohdennusta aistein
koettuun ja yhtélailla aistein saavutettavaan tietoSarah Pink (mt., 25) tuo myods esille
aistietnografiassa kehon keskeisyyden tietdmiseseja paikantamisen kannalta, jossa on

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

Tutkimukseni kenttatyon ja aineiston hankinnan ronaton ollut autoetnografia. Aineisto on
perustunut edelld mainitusti 5.-19.5.2018 toteutiseen 322 kilometrin pyhiinvaellukseen
Camino de Santiagon reitilla Leonista Santiago denfostelaan. Autoetnografisen aineiston
hankinnan kannalta tarke&da on ollut kuitenkin kakeaikani Espanjassa (3.-24.5.2018), silla
varsinaisen vaelluksen ohella orientaatio- ja j@lkiepaivat muodostuivat tutkimuksellisesti
oleellisiksi oman etnografisen tutkijuuden paikamitgen ja reflektoinnin nakdkulmasta.
Matkan vaiheet paivamaara- ja paikkakuntatietoidlywat liitteestéd 1. Oheisesta kartasta
kuvassa 1. kdy ilmi Camino Francés —reitti ja tefteimvaellusmatka Leonista Santiago de

Compostelaan.

. S.&N'S‘EBAQI!M
& LA CORURA 4y il
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FISTERRA ROMCESVALLES
HELEE VITORIS
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Kuva 1: Camino Francés —reitti (Xacobeo 2018).

Autoetnografia tarkoittaa sitd, ettd olen ollut kij@ina tutkimuksen metodi. Taman

l&htdkohtana on ollut luvussa 1.3 kuvaamani kiinm®dhenkiseen turismiin, omakohtainen
halu toteuttaa pyhiinvaellusmatka Camino de Saaliageka tavoite tehdéa havaintoja omasta
kokemuksesta ja kyseisen reitin merkityksia lucaasbkonaisuudesta ja yksityiskohdista.
Amanda Coffey (1999, 158) tuo esille sen, ettd enwwieerottaa tutkijaa sosiaalisesta ja
alyllisestd kenttatyon kontekstista. Kun tunnistaannakentamamme, muotoilemamme ja
kyseenalaistamamme kenttatyon, voimme paremminuso@esiinen, mita todella tapahtuu

spesifissa kulttuurin tapahtumapaikassa. Kyse tkijan omasta biografisesta tyosta. Arthur
P. Bochner ja Carolyn Ellis (2016, 167) tuovatlessien, etta etnografit voivat olla samalla
myOds autoetnografeja, jos he ovat avoimia oppimaamista tuntemuksistaan ja

vuorovaikutuksestaan sen ryhméan kanssa, jota kévatt Oman metodini ydin on tuossa
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oppimisen prosessissa. Olen halunnut oppia tutkiohisestani ja omasta itsestani

tutkimuskohteen subjektina ja aktiivisena toimijana

Johanna Uotisen mukaan (2010b, 179) autoetnodeafiatkoitetaan sellaista tutkimuksen
tekemisen tapaa, jossa tutkijan omat kokemuksedttatkimuksen lahtdkohtia ja sen keskeista
aineistoa. 320 kilometrin pituinen ja 15 paivaa téegt vaellukseni tuotti runsaasti ja
monipuolisesti omia kokemuksia. Nuo kokemukset tesat sosiaaliseen ja kulttuuriseen
kontekstiin, jolloin tavoitteena on ymmartaa yléiatkimalla yksityista ja yksittaista. Johanna
Uotinen korostaa kaiken tiedon kontekstuaalisuusey kiinnittymistd kuhunkin aikaan,
paikaan, tilanteeseen sek& ennen kaikkea tiettytbimijoihin. Talla tavoin ihmisen
kokemuksilla, kasityksilla ja kaytanngilla on malichba tavoittaa myos yleisempia suhteita ja
merkityksia. (mt.)

Arthur P. Bochner ja Carolyn Ellis (2016, 65-66)vaavat autoetnografiaa olevan seka
ulospain suuntautuvan linssin kulttuurin, ja samaisaanpain suuntautuvaa tarkastelua itseen.
Ymmarran tdman jatkuvana kaynnissé olevana prosesgdssa ulospdin ja sisaanpain
kohdistuva tarkastelu on vuoropuhelua ja koko daittuurin tarkasteluun ymmarrysta
tuottavaa tiedollista nakdkulmaa. Arthur P. Bochjge€arolyn Ellis (mt.) painottavat myds
autoetnografian erilaisia variaatioita. Tallin\s® tuottaa erilaisia kirjoittamisen muotoja ja

lajityyppeja, mutta yhtalailla se vaikuttaa tiedosallon tuottamiseen.

Autoetnografisella tutkimusaineistolla voidaan nélotevan useita etuja. Oman paikantamisen
kuvauksessa saavutetaan suurempi tarkkuus. Toisekgbetnografia mahdollistaa
jokapéivaisten, arkisten kaytantdjen seuraamisanam®arjen yksityiskohtiin on helpompi
paasta kasiksi, kun tietda mista nakokulmastartutkta on tekeméssa. Kolmanneksi se on
perusteltavissa oleva keino tehda tutkimusta skioi, kun laajempi kenttaty® ei ole
toteutettavissa. (Uotinen 2010b, 183.) Tama viiereds mainittu syy oli omalla kohdallani

oleellinen l&ahtokohta mutta ei maaraava syy autggafian kayttoon.

Tutkijan oma paikantaminen voi luonnollisesti oHaaste. Se on keskeinen peruste, miksi
autoetnografiaan on kohdistunut kritiikkia. Sita pretty liian henkilokohtaisena jattaen
huomioimatta analyyttisen tarkastelun tehden etuftgja itsestddn tarkeamman kuin
etnografian (Uotinen 2010b, 181; Bochner & EllisLlB045, 62). Autoetnografiaa tehdessa

keskeistd on tutkimuksen ja tuotetun tiedon huolefi paikantaminen, jolloin tutkimus
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asemoidaan ja myos tutkija itse asemoi itsensdipoaalisen tiedon hengessa (Uotinen 2010Db,
180). Arthur P. Bochner ja Carolyn Ellis (2016, Y&4&ivaavat tata siten, etta etnografisesti
tarkastelemme ja analysoimme kontekstia, kulttuujéa itse-toiset vuorovaikutusta

refleksiivisissad ja itsen tarkastelullisissa targsa, kun me kuvaamme ajatuksiamme,

tuntemuksiamme, kehoamme, motiivejamme ja kokenanksie.

Heewon Changin (2008, 65) mukaan autoetnografisesgkimuksessa on kolme

mahdollisuutta nahda itsen ja toisten asema. Eakinrtutkimuksessa itse on paakohteena,
jolloin muut ovat tukea antavia toimijoita. Toiseksuut voivat olla yhteisosallistujia ja -

informantteja ja kolmanneksi voidaan tutkia toisiasisijaisesti, joka mahdollistavat paasyn
myds omaan maailmaan. Omassa tutkimuksessani kydahona tuosta toisesta Heewon
Changin mainitsemasta mahdollisuudesta. Kyse alumiomien kokemusten ja kohtaamieni
toisten vaeltajien vuorovaikutuksesta, jossa diakxji kuulostelin heidan nékemyksiaan

tuoden samalla omaa kokemusmaailmaani esille.

Aineiston hankinnan menetelm&ani voin kuvata diskigsi. Dialogisuuden voi n&hda
sellaisena kenttatydon metodina, joka sisaltda &wuidsa olevat keskustelut paadialogina ja
tutkimukseen aineksia antavat tiedon ja kulttuahireet ja ulottuvuudet varjodialogina (Honko
1993 134-135). Maria Vasenkari (1994; Pekkalan 2003fukaan) puolestaan painottaa
dialogisen metodin tarkastelussa tutkijan ja ttdakian osallistumista tiedon, merkitysten ja
tulkintojen tuottamiseen, jolloin tilannesidonnaisien liséksi merkityksia ja tulkintoja
maarittda tutkimusosapuolten historiallinen, sdsiaa ja kulttuurinen tausta. Dialogisen
metodin ndkokulmasta Camino de Santiagon pyhiimvksn tekeekin mielenkiintoiseksi ja
samalla jossain maarin haasteelliseksi naiden dgmstmonipuolisuus, pirstaleisuus ja
hybridisyys. Tutkijjuuden kannalta tamé& voi johtdeipuoliseen merkitysten tulkintaan, jos
kohta kaikkia relevantteja merkityksia ei ehka oatles tavoittaa eika se mydskaan ole taméan

tutkimukseni tavoite.

Dialoginen metodi tarkoitti vaellukseni aikana mesimaisesti vuoropuhelua toisten vaeltajien
kanssa asettaen keskusteluun omat tiedot ja koksshukja vastaanottaen
keskustelukumppanien nakemykset, jolloin ne antdigatekstin omien ajatusten synergiseen
uudelleen tulkintaan ja monipuolistamiseen. Kegkeisdialogisuudessani oli tuo
prosessimaisuus keskeytymattomassa ja ennakoinedtammuodossa, jolloin Caminoon

liittyva merkityskartasto tai jokin sen osa nosikgvammalle sijalle merkitysten kiteytymia.
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Annamaria Marttila (2014, 368) kayttaa ilmaisua ljgk#diset kokemukset, jolloin
tutkimuksen kohde n&hd&an useilla silmilla tutkgen ohella jonakin omakohtaisena
kokemuksena. Lisaksi on huomattava myds se, ett@amiselkedd eroa osallistuvan
havainnoinnin ja autoetnografian vailla ei ole,kaautoetnografian tutkija ei pelkastaan mene
kentalle vaan kuuluu itse oleellisesti kenttdarkimansa kulttuurisen ilmion aktiivisena
toimijana (Fingerroos & Jouhki 2014, 91-92).

Autoetnografian konkreettisessa kohdentumisessa ir@ande Santiagolla oli yhtena
keskeisenad osana ruumiilliset kokemukset. Yleisgstiaan ajatella, ettd kaikki kenttétyd on
ruumiillista. Tama tarkoittaa sit, etta kenttagésllaan fyysisesti lasnd. Omaa tutkimustani
voi jasentaé kahdella ruumiillisuuden elementjitéta Amanda Coffeyn (1999, 59-61)
kasittelee. Ensinnakin hanen mukaansa kenttatyjiitek asetumme fyysisesti muiden
rinnalle, kun keskustelemme tilan kontekstista. Kyhdymme osallistujien havainnointiin,
litymme ruumiillisesti paikkaan, nakyvyyteen jailé®loon. Téhan liittyy Amanda Coffeyn
mukaan (1999, 64) se, ettd kenttatydn kokemuksettaasmt ruumiin osaksi etnografin
identiteettity6ta. Silloin fyysisen kehon voidaaahada olevan aktiivinen tai passiivinen osa
tutkijan kentalla oloa ja toimintaa. Konkreettisg&ima tarkoittaa esimerkiksi pukeutumista.
Caminolla tutkijana olin aina vaeltajan asustukaegslloin en mitenkdan erottunut muista

vaeltajista.

Toiseksi ruumiillisuuden elementiksi Amanda Coff@p99, 59—-61) nimeaa sen, ettéa ruumis
on tutkimuksen kohteena, kuten omassa tutkimukeegsari vaelluksen aikaiset keholliset
kokemukset ovat yhtena keskeisena aineistona. &ysalldin ruumiillisen tiedon kasitteesta,
joka on Johanna Aromaan ja Miia-Leena Tiilin mukaé2014, 260) etnografisessa
tutkimuksessa keskeistd, mutta vaikeasti tavoitatte sanallistettava tietAmisen muoto.
Ruumiillinen tieto perustuu ajatukseen siité, ettikki kokemukset, ajatukset ja toimet,
tietoisuus ja yhteydet maailmaan — ja siten my@iinen — tapahtuvat ruumiin valityksella
(Uotinen 2010a, 87).

Johanna Uotinen (2010a, 87) tuo esille sen, adtartiinen edellyttdaa ruumiillisuutta, mutta
vastaavasti ruumiillinen tietdminen ei valttaméatellyta tietoisuutta. Tama on eraanlaista
tietamattaan tietamista, hiljaista tietoa, jokaleitietoisuuden ja alyllisen toiminnan valittamaa
ja merkityksellistamaa. Oman vaellukseni aikanagt@meni silla tavoin, etta vaelluskokemus

tuotti paljon informaatiota tuntemusten muodossdtanjoka ei aina ollut sanallistettavissa ja
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ikdan kuin josta en saanut siita tietoisuuden taskiinni. Tahan vaikuttaa vaelluksen
jatkuvuus ja pitkdkestoisuus, jonka johdosta tunteset saattavat vaihdella jopa
sekunneittain. Uusi kokemus vaikkapa kehon jossag@issa katoaa, kun seuraava nousee esiin
toisessa kehon kohdassa.

Johanna Aromaa ja Miia-Leena Tiili (2014, 262) tabesille myods sen, ettd kulttuurien
tutkimuksessa ei ole riittavasti avattu sitd, miteamiillinen tieto kentalla konkreettisesti
muodostuu ja valittyy ja miten sitd voidaan hyodgbsana tutkimuksen metodologiaa. He
mainitsevat empatian keskeisen merkityksen, ja yakalla myos sanatonta. Aromaa ja Tiili
esittavat (mt., 263), ettd ruumiillinen tieto ja matia mahdollistavat ja herkistavat toisen
kohtaamiselle ja vuorovaikutuksen analysoinnillegstdq voi seurata ymmarryksen
saavuttaminen tutkittavasta toisesta. Tallainemiilinen empatia on aineistollisesti runsas
Caminon vaelluskulttuurista, kun jaettu lasnéoltogaudu yksinomaan vaellustilanteissa vaan
my0ds toistuvasti yhteisissa majoituspaikoissa jdemi tiloissa kokemusten jakamisena ja

myotaelamisena.

Johanna Aromaa ja Miia-Leena Tiili k&sittelevatkdelissaan ruumiillista tietoa kenttatyossa
l&ahinna osallistuvan havainnoinnin osalta. Autogtafissa ruumiillisen tiedon luonne ja ydin
on sindnsa sama eli ei voida sinansa pitdd omaaiséen kokemusta erityyppisina. Gieserin
(2009; Aromaa & Tiilin 2014, 265 mukaan) ruumiilin tieto ei siten sijaitse materiaalisessa
ruumiissa, vaan se kumpuaa ajattelun, ruumiin jpgnston muodostamasta kokonaisuudesta.
Ongelmana on taman ruumiillisen tiedon luonne, kos& ei sindnsa ole Johanna Uotisen
mukaan (2010a, 88) tieteellista tietoa eika sitdtypyalittAmaan. Aineistollisesta tdma
tarkoittaa sen saattamista kielelliseen muotootta jsitd voidaan ymmartda ja analysoida.
Sisallollisesti tama tieto omasta ruumiillisestatamuksesta ja kokemuksesta tuntui omalla
kohdallani paikoin jotenkin lattealta ja pelkistiédly kun siité puuttui syvempi jasentaminen ja
monivivahteisuus. Tutkimustiedollisena aineistoéamtaman kuitenkin oleellisena sisaltona,
koska juuri sellaista muodostamani tieto omastaniiliisesta tilasta oli. On my6s huomattava
se, ettd keskeinen osa autoetnografista tietoa ostidvaelluksen aikana enemman tai
vahemman uupumuksen tilassa, jolloin sisdisen tiedmodostuminen oletettavasti aina

pelkistyy ja karsii pois tulkitsevia jasennyksia.

Keskeinen osa oman aineistoni muodostumisestayi likEivelyyn, vaikka tietysti osa

tutkimusmateriaalia hahmottui erilaisissa paikoigstilanteissa vaelluskavelyn ulkopuolella
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majoituspaikkakunnilla. Maurice Merleau-Pontyn ndksten mukaisesti (Heindmaa 1996,
84-85) ruumiin toiminnot, tassa tapauksessa kavalyat yhdessa toimimista ja
kanssakaymista. Silloin yksilon toiminnalla on my@srsoonaton ja totunnainen, pinttynyt
tasonsa. Talléin oma ruumiillinen toimintani ykdligend subjektina on myds aikaisempien

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

Kenttatyoni selkeané orientaatiomenetelmana vokiagnitad kavelyd. Sarah Pinkin mukaan
(2009, 76) kavelyn muodostuminen etnografista mmtlsta kehittéavaksi perustuu sen
moniaistillisuuteen, johon etnografit voivat osstilia yhdessa tutkittavien kanssa. Jo Lee ja
Tim Ingold (2006) esittelevat artikkelissaan "Fwlotk on Foot: Perceiving, Routing,
Socializing” kavelyn menetelmallisen sisallon kéntbssa. Kavely kenttatydn metodina on
etnografian fyysisyytta, jolloin se on konkreetsiseruumiillisuuden lasnéoloa kenttatyossa
(Lee & Ingold 2006, 82). Lahtokohtaisesti kyse dtasettéa kavelyssd muodostuu kontakti
maaperaan ja sopeutumisen tila ympéaristoon, jaajotkuodostavat moniaistillisen
kokemuksen. Toiseksi kavelyssa muodostuu suhdemjaéayrrys reitin paikkoihin, jolloin
kokemus on kokonaisvaltaisesti ruumiillinen eiki#y liyksinomaan visuaaliseen ndkemiseen.
Kolmanneksi kaveltdessa yhdessa toisten kanssa astund sosiaalinen kokemus, jonka

elementteind on kavelyn rytmi ja laheisyys naidestén kanssa. (mt., 68—69.)

Jo Leen ja Tim Ingoldin tutkimuksessa (2006, 69+1d)si esille kavelijoiden kokemuksena
kolme eri moodia, kaytantoa, jotka liittyvat sutgeen ympariston kanssa. Ensimmainen naista
on ymparilleen katsominen. Koska kavelyssa eterammigauhti on hidas, se tarjoaa
mahdollisuuden kiinnittdé& huomiota paikkojen jalitggvan ilman yksityiskohtiin. Toiseksi
kavely tarjoaa mahdollisuuden ajatella ja refletitoitsedén. Kolmanneksi kavelija tekee
kehollisesti havaintoja kévelysta ja vallitsevastaasta. Talloin h&n kayttdad muita aisteja
nakoaistin sijasta. Esimerkki aistimuksesta on lmorsdan kokemus, jolloin toteutuu

rajanylitys ympariston ja oman kehon valilla.

Camino de Santiago sisaltda kavelymetodin nakokstimanonia osatekijoitd. Eri reitit
Santiago de Compostelaan ovat hyvin selvasti kuvatarttoina ja konkreettisina
kulkureitteing, jotka eivat sinansa tarjoa vadi@jivaihtoehtoja. Vaihtoehdot liittyvat
paamaaraan, jonka ei valttamatta tarvitse olla i8gmtde Compostela, paivavaelluksen
paatepisteeseen seka taukojen pitamisen ja viivasign paikkoihin. Vaikka reitti itsessaan

on valmiiksi laadittu, kulkeminen sita pitkin tag@ nain vaeltajille runsaasti yksittaisia
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mahdollisuuksia tehda omia valintoja. Talléin kd@emuodostaa paikkoja, joissa kyse on

kavelijan ruumiillisesta ja moniaistillisesta osstimista ymparistoénsa (Pink 2009, 77).

Jo Leeja Tim Ingold (2006, 79-80) kuvaavat tarkemkavelyn sosiaalista ulottuvuutta. Siina
on erityistd se, ettd yhdessa kavelijat keskushtlagwistensa kanssa ilman aktiivista
katsekontaktia, jota pidetdaan kahden ihmisen uélisenkreettisen vuorovaikutustilanteen
keskeisend elementtind. Tuolloin tehdadn samarsaigthi useita asioita eli kavellaan,
katsellaan, havainnoidaan ja koetaan myds kehslligenparistéa, ja juuri ndma jaetut
kokemukset ja yhdessa koettu kavelyn rytmi mahstaliat sosiaalisen vuorovaikutuksen.
Visuaalisesti kavelytilanteessa mielenkiintoistasenetta kaksi kavelijaé nakevéat saman ja he
voivat tehda samoja havaintoja ymparistosta. Kalkaiok toteutuvassa kontaktitilanteessa
keskustelijat havainnoivat ympéaristoaén vastakkagiuntiin. Talla erottelulla Jo Lee ja Tim
Ingold haluavat korostaa kavelyssé toteutuvan wakoitustilanteen erityistd luonnetta.

Kévelyssa katsellaan yhdessa, mutta ei katsehemadioistaan. (mt., 79-80.)

Kévelyssa vuorovaikutus kiteytyy yhteisessa rytéis$alla tavoin kavelijoiden valisesta
yhteydestd muodostuu myds kehollista (Lee & Ingd@D6, 81). Camino de Santiagon
tilanteissa saavuttaessani toisen vaeltajien jatésdani aloittaa keskustelun hanen kanssa, se
merkitsi asettautumista hanen kavelyrytmiin ja eteisen vauhtiin. Yhdessa kaveleminen
saattoi johtaa yhteiseen taukoon. Se voi johtaasmayaintoon, ettd kahden kavelijan vauhti,
rytmi ja jaksaminen ovat erilaiset, jolloin yhtess& ymmarryksesta toinen kiiruhtaa ripedmmin

eteenpdin ja yhteinen taivallus paattyy.

Oman kehotietoisuuteni erityisené piirteenéd oli et neljad kuukautta aiemmin murtunut
oikea solisluuni oli luutunut huonosti. Vaellusmatk toteutuminen oli pitkd&n epavarmaa, ja
konkreettiseen vaelluksen aloittamiseen liittyi \ep@nuus erityisesti siita, ettd pystynko
kantamaan noin seitseméan kilogramman rinkkaansi @iinut olla mahdollista, ettéd kantamus
ja rasitus olisivat aiheuttanut olkap&énseudullemasasta kipua. Otin joka aamu

sarkylaakkeen ja osin varmaan siitd syysta vaediikkokonaisuutena sujui ilman erityisia
solisluun aiheuttamia kipuja. Luutuminen oli kuikemep&aonnistunut silla tavalla, etté oikea
hartialinjani oli muodostunut lyhyemmaksi kuin vapaoli, jolloin rinkan kantaminen ei

koskaan ollut aivan tasapainossa. Tama heratti mgastamien takanani kulkeneiden

huomion.
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Kenttatyon sisallon kannalta oma lukunsa olivasten vaeltajien kanssa ruumiillisuuteen
liittyneet kohtaamistilanteet. Silloin, kun heité esimerkiksi jaloissaan vaellusvaivoja, kehon
piirteista ja tiloista tuli osallistuvan havainnain ja keskustelun temaattinen keskipiste. Talla
tavoin pyhiinvaeltaminen konkreettisena kokemuks&isaltda monipuolisia aistietnografisia
elementtejd, kuten etnografin ja muiden vaeltakeholliset kokemukset ja monet aistilliset
iimiét. Sarah Pink (2009, 51) painottaa sitd, gtita voi ymmartaa toisten aistillisia

kokemuksia, tutkijan tulee kyetd myds omien aiskeiensa reflektointiin.

Osa aineiston hankintaani perustui osallistuvaaaihaointiin. Dialogisen metodin muodossa
autoetnografia ja osallistuva havainnointi kietovat toisiinsa. Omassa kenttatydvaiheessani
oli vaikeaa erotella naita toisistaan tai se turiteinotekoiselta. Prosessuaalisesti kyse oli
kerroksellisuudesta, jossa omat kokemukset vaikattthavainnointiin, jolla puolestaan oli

merkitystd omien kokemusten jasentymiseen. Osaliist havainnoinnin konkreettisena

muotona toimi valokuvaaminen. Kenttatyovaiheen kwiskuvamaard on 331 kuvaa. Osa
kuvista on luonnehdittavissa matkavalokuviksi, méi&inansa vahenna niiden etnografista
arvoa. Osa kuvista on selkeésti tietoisesti ottanttatyokuvia. Talléin hajanaisia arsykkeita
yhdistamalla ja animoimalla luodaan kuvilla merkggllisia kokonaisuuksia (Lehmuskallio

2017, 252). Tassa mielessa olen ollut tietoinenstanbavainnoimieni asioiden, tilanteiden ja

paikkojen merkityksellistamisesta merkityksellisiks

3.3. Elaytyminen ja etaantyminen ja kentdn muotoutminen

Autoetnografinen metodi osallistumalla itse pyhéellukseen tuottaa monipuolisesti
aineistoa, mutta samalla se asettaa kysymyksidijamtkasemasta kentdlla ja hanen
toimintatavastaan. Tallainen tilanne on esimerk&nhu Kilpeldisen (2000, 61) kuvaamasta
antropologisen kenttatyon itsereflektiossa tapatwsta paradigman muutoksessa, jossa
painopiste on siirtynyt aikaisemmasta "Mind—Toineslihteesta "Me” -suhteeseen. Taman
mukaan antropologi ei ole endaa anonyymi haastatteliaan interaktiivinen tai
intersubjektiivinen osapuoli kentdn kanssa sitétid, lean itse osallistuu, elda, elaytyy ja jakaa
kentan elaméan. Talléin kentaltd saatava tieto gyntutkijan ja kentan valisessa
vuorovaikutustilanteessa yhdessa luotuna. Robest P®89; 1991; Kilpeldisen 2000, 61

mukaan) nimittda tallaista lahestymistapaa perftimeseksi antropologiaksi, jossa
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kulttuurinen tieto luodaan performanssissa esittim@éllaisen nakemyksen mukaan tutkija

tiedostaa olevansa osa aineistoaan.

Rene Gothdénin mukaan (1997, 142-143; 2000, 73-%hjinvaelluksen kenttatutkimus
perustuu kahteen vaiheeseen. Elaytyminen on ki&etiatutkimuksen perusedellytys. Se on
eraanlaista sekaantumista tutkimusaiheeseen jaomgelmakenttéan. Konkreettisesti se
tarkoittaa pyhiinvaelluksen aikaista kokemusterajalsta, kun etnografinen tutkija tekee ja
toimii samalla tavalla kuin muutkin eli taivaltasgapuu kohteeseen ja tulee vastaanotetuksi,
peseytyy, lepdd, osallistuu mahdollisiin uskonsoti palveluksiin, kuuntelee muiden
kokemuksia, yopyy ja noudattaa pyhiinvaeltajiemtelpaa. Elaytymisen ohella voidaan
kayttdd ilmaisua kulttuurin siséinen nékdkulma,ajokoi perustua tutkijan omakohtaiseen
kokemukseen ja joka tuottaa erddnlaisen kaksiksisek sisaisen ndkokulman (Marttila 2014,
380).

Etaantyminen puolestaan tarkoittaa alyllista kykytaantua tunne-elamastaan ja lakata
tuntemasta yhteenkuuluvuutta. Se merkitsee asioidemkastelua etdantyneesta
intersubjektiivisesta nakokulmasta. Konkreettisdétind merkitsee paivakirjan pitamista,
kirjoittamalla muistiin havaintoja ja pohdintojagi@aamalla suullisia lausumia seka lukemalla
tutkimuskohdetta kasittelevaa tieteellista kirgllutta. Paivakirjan kirjoittamiseen liittyy myos
itsensa tarkkailua. (Gothoni 2000, 74.) Annamararttilan mukaan (2014, 378) tama vaihe
tai asetelma vaatii tarkkuutta, jotta tutkija ofikkua lahella ja etdélla kentasta ja tutkittagist

osatakseen yhdistaa kaksi tulkintaa eli tulkinriaestaan ja tulkinnan tutkittavista.

Kenttatutkimus edellyttda sukkuloimista elaytymisga etddntymisen valilla varoen
lankeamasta sitoutumiseen. Ensimmaisessa vaihagg&ga pyrkii mahdollisimman l&helle

tutkimuskohdetta ja han osallistuu kaikkeen toimant ja asettaa itsensa alttiiksi elaytyen niin
kokonaisvaltaisesti kuin mahdollista esimerkiksi hjzyvaeltajan maailmaan. Toisessa
vaiheessa tutkija irrottautuu  sitoumuksistaan th@akseen intersubjektiivisen

tutkimuskohteensa nakoékulman. (Gothéni 2000, 75.)

Rene Gothoéni (1997, 146) huomauttaa siitd, ettdnisessa kenttatutkimuksessa, jossa
tutkijasta itsestddn tulee pyhiinvaeltaja, krigtis tutkimusotteen edellytyksena on eron
tekeminen tutkijana puhuvan kenttatyontekijan jdipywaeltajana puhuvan kenttatutkijan

valilla. Tallainen kenttatutkimus etenee osallisigesta, elaytymisesta ja yllatyksellisesta
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huippukokemuksesta etaantymiseen, jolloin tutkh@omatessa joutuneensa pyhiinvaeltajan

rooliin, han ei kuitenkaan meneta omaa identit@éttitutkijana.

Omassa Camino de Santiago pyhiinvaelluksessarinaigen kentan muodosti konkreettinen
havaintoymparistd eli oma vaelluskokemukseni, kaimani inmiset ja heidan kanssa kaymani
keskustelut, vaellusreitti, sen merkinnat ja esfiiihteet Leonista Santiago de Compostelaan,
reitin kulttuuri- ja luonnonymparistd seka sen edle olleet erilaiset paikat (retkeilymajat,
kahvilat, kaupat, museot jne.). Tassa mielesséaesinaisesti luonut kenttaa (ks. Kilpelainen

2000, 64), koska toiminnallisesti olin pyhiinvagdiaa osa sité.

Kentan laajempana ymparistona oli matkaani ennesejaaikana kayttdmani tietoaineisto
(kirjat, internet-sivustot) ja sosiaalisen mediasalta suomalainen Pyhiinvaellus-niminen
Facebook-ryhmé. Osa tata laajempaa ymparistd oldsmgnnen matkaa lapikdymani

tutkimuskirjallisuus.

Tutkimukseni Rene Gothoni mukainen elaytyminentyiiitomaan vaelluskokemukseen ja
keskusteluihin muiden pyhiinvaeltajien kanssa. Bt§aminen tapahtui erityisesti

vaelluspaivakirjan Kkirjoittamisen muodossa. Kirjoit sitd paasaantoisesti uudelle
paikkakunnalle saavuttuani myohemmin iltapaivab@&Nusrutiinien tekemisen jalkeen mutta
valilla myo6s vaelluksen aikana taukoja pitdessatdannyttaminen toteutuu myos silloin kun
vaelsin yksin. Talldin toteutui kokemusten ja kggty keskustelujen reflektointia dialogisena
prosessina. Kaytdnnossa elaytyminen ja etdannyt&mulivat Hannu Kilpelaisen (2000, 63)
kuvaamaa jatkuvaa sukkulointia niiden valilla. Tait&n talla sita, etta yksin vaeltelu ja
aiemmin saadun aineiston reflektointi saattoi |agppkohdatessani toisen vaeltajan ja

pidemman keskustelun kaynnistyessa vaelluksen aitameitin varren kahvilassa.

3.4. Keskustelut ja osallistuva havainnointi

Keskeinen osa omaa vaellusmatkaani olivat keskitstmluiden vaeltajien kanssa. Olin
sosiaalisesti hyvin avoin ja kontaktihakuinen, etd@oita talla suoranaisesti tai ensisijaisesti
tutkimusaineiston saannin intressia. Alkuvaiheestia ehka liian innokas ja toisaalta
epavarma sen suhteen, ettd saanko oleellistat@iaekiksi uusissa keskustelutilanteissa varsin

nopeasti saatoin kysya keskustelukumppanin lahtikkga motiiveja saapua vaeltamaan
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Camino de Santiagon reitille. Vaelluksen aikanataaioilla kaikki eivat kuitenkaan olleet
valttamatta kovin antautuvia téllaiseen pohdintadaellukseni loppupuolella annoin
keskustelun sujua vapaammin ilman motiivien kysedbwoitetta. Hannu Kilpelaisen (2000,
65) mukaan tassa on kyse tutkijan elamisesta kesfidnilla. Tutkijan esiymmarrys, jatkuva
reflektointi ja analoginen paattelykyky auttavat p@rtamaan ja hahmottamaan kentan
tilanteen ja rakenteen. Tama johtaa siihen, ettkijdupystyy tekem&an johtopaatoksia

esimerkiksi ihmisten sitoutumisen vaihtelusta eskiksi uskonnollisiin elamaan ja riitteihin.

Keskusteluihin pohjautuva tutkimusaineiston saamperustui osin sattumakohtaamisiin, kun
aloin keskustella toisten vaeltajien kanssa. Eassgina tavoitteena ei ollut saada
tutkimusaineistoa, vaan aloittaa keskustelu ja kuksten vaihto erilaisissa vaellukseen
liittyvissa tilanteissa. Samalla olin kuitenkintbenen etnografisesta intressistani ja halustani
saada tutkimusaineistoa. Siihen liittyi myos tistnis siitd, etta alkava keskustelu ei syysta tai
toisesta johda mihinkaan, ei vaellusvertaisuudé&@ @ineiston saannin kannalta. Tallainen
vaellusvertaisuus ja etnografinen tietoisuus olivatko ajan lasnd toiminnassani ja

sosiaalisessa aktiivisuudessani.

Menetelm&ani voi nimittdd epamuodolliseksi kesKugs. Billy Ehn, Orvar Lofgren ja
Richard Wilk (2016, 19) tuovat esille sen, mitehétdéavoin voidaan saada tietoa, vaikka se
vaikuttaisi pikemminkin ennakoivalta vaiheelta. iHainitsevat myds, miten talla tavalla
keradamalla tietoa useilta henkil6iltd, saatu aboeisnuotoutuu kokonaisuudeksi. Kun
tavoitteenani ei ollut tehda haastatteluita, tal&oin vapaamuotoisilla keskusteluilla ja
spontaaneilla kysymyksilla niistd muodostui veagitsuuressa maarassa runsas ja vivahteikas

aineisto.

Konkreettisesti keskustelujen avaus ja etenemiakentui seuraavan tyyppisten kysymysten
varaan:

- Oletko suunnittelut matkaa kauan, millaista infoatiata olet kayttanyt?

- Misté sait idean talle matkalle?

- Kuinka pitk&n vaelluksen teet ja mista lahdit liddile?

- Misté lahdit vaeltamaan tdnd aamuna ja mika orgpéiavoitteesi?

- Miten vaelluksesi on sujunut?
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Kysymykset liittyivat vaelluksen lahtokohtiin jars&dytannon toteuttamiseen. En esimerkiksi
kayttanyt keskusteluissa miksi-kysymystéd, kutermeskiksi: "Miksi vaellat Camino de

Santiagon pyhiinvaellusreitilla?” Koska vaellukdemsta kiinnosta minua oleellisena asiana,
kaytin selvasti lievempaa ja arkisempaa kysymykasegitelua muodossa: "Mista sait idean

talle matkalle?”

Kysymykset olivat iimeisen toimivia. Ne toivat dsisellaisen kenttdaineiston, joka talla tavoin
oli saatavissa ilman varsinaisten tutkimushaastédien tekemisté. lhmiset toivat esille sen,
mika heidan taustastaan, motiiveistaan, kokemwaisja tuntemuksistaan oli juuri silla

hetkella oleellista. Useat Camino de Santiagoorityviét tutkimukset perustuvat

haastatteluaineistoon. Niissa oleellinen intressiotlut saada esille Caminolla vaeltavien
kokemuksia ja vaelluksen prosessivaikutuksia. Omasgkimuksessani olen tavallaan
likkunut pinnallisemmalla tasolla tavoitellen kesiteluissa arkisuuden tuntua, hetkellisyytta
ja vaikutelmia, jotka nahdakseni tuovat esille pyaellukseen liittyvda tavanomaisuuden

merkityksellisyytta.

Suhdettani naihin vaeltajiin, joiden kanssa kaveskusteluja, kuvaa Elina Hytdnen-Ngn
(2016, 275) kayttama ilmaisu etnografinen etdisyjd/oin en hakenut Ilaheisia ja
pidempikestoisia kontakteja tutkittavien kanssa.ytdandssa vaelluksen jatkuvuus ja
kohtaamisen mahdollisuus uudelleen tuotti muutatéikisia vaelluksen aikaisia laheisia
kontakteja. Osaltaan ne mahdollistivat myds runsaam informaation saannin. Kyse on
etnografisesta ystavyydestd, jolloin tutkija jacimhantti jakavat elamaéansa ja siihen liittyvia
kokemuksia (Coffey 1999, 47). Caminolla tallainetéyyys tai kaveruus voi kehittyd ilmeisen
nopeasti, johon vaikuttaa yhteinen kokemusten Kejattselvassa liminaalitilassa oleminen
verrattuna arkielamaéan. lhmiset alkavat nopeasti rgellisesti puhumaan omista
henkilokohtaisista asioistaan, vaikka tuollainen hguei sindnsa valttAmattd ollut
syvéllisyyksiin menevaa. Toimin myo6s télla tavoia kaytin puhumista itsestani myos

tietoisena keinona saada yhteyttd kohtaamiini muiakeltajiin.

Elina Hytonen-Ngn (2016, 276) tuo esille sen, ettibloginen etaisyys mahdollistaa nopeasti
pinnallista tietoa tutkittavasta aiheesta, muttzesypi ja laaja-alaisempi ymmartaminen ei ole
nain mahdollista. Tama on varmasti totta, muttangds huomattava tiedon saannin konteksti
kokonaisuudessaan. Vaellustilanteen satunnaisuumetan tuovan esille juuri jotakin

oleellista Caminolla kulkijan nakemyksistéa ja kokeésista. Esimerkiksi pidempikestoisempi
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vaelluskavely yhdessa luo osapuolia yhdistavanpliria, josta puuttuu taysin esimerkiksi
haastattelutilanteeseen liittyvd muodollisuus jatelmallisuus. Menetelméssani on osaksi
yhtenevyyttd Hubert Knoblauchin (2005) kuvaamandarinetun etnografian (endgbcused
ethnography kanssa, joka perustuu lyhytkestoiseen kentalérgl intensiiviseen aineiston

hankintaan ja kohdentavaan kysymysten asetteluun.

Usein aamulla lahtiessani vaeltamaan olin hyvirtotien etnografisesta intressistani.
Ymmarrettavasti oma vireystila vaikutti siihen, siisvaiheessa vaelluspaivaa tutkimusintressi
oli vahvaa ja selkeaa. Hyvin levanneend ja mielibntgisenda etnografinen kenttatyo
havaintojen tekemisen ja keskustelun muodossa kiiiviasta koko aamupdivan ajan.
Vaelluspaivan loppuvaiheessa, joka kaytannossaoitirkpuolen paivan jalkeen kahta
ensimmaista tuntia, aloin olla usein niin vasyeyta esimerkiksi keskustelujen aloitukseen ei
ole halua ja voimia. Kuitenkin poikkeuksiakin toteiuja muutamia pitki&a keskusteluja
vaeltaessa toteutui ennen saapumista seuraavaapaikigan. Usein huomioni kiinnittyi
iltapaivan ensimmaisiné tunteina kehon tuntemuksisymyksiin ja kipuihin, kun vaellusta
oli 15-20 kilometria takana. Nain ennen majoittumiparina viimeisenéa tuntina metodinen

painotus siirtyi autoetnografiseen havainnointérejityisesti kehoon.

Olen kirjannut kenttéapaivakirjaan keskusteluja ghtei 68 ihmisen kanssa. Naista 64 on ollut
vaeltajia ja nelja yksityisten albergueiden (refikminja) yllapitdjia tai omistajia. Nama
majapaikkojen pitdjat olen huomioinut silla peredite etta heidan kanssaan olen keskustelut

muustakin kuin pelkkdan majoittumiseen liittyvistsioista.

Maittain keskustelut ovat toteutuneet 23 maasta@ikiot olevien vaeltajien kanssa. Nama
vaeltajien kotimaat ovat olleet seuraavat (sulueszildiden maéard): Saksa (12), Yhdysvallat
(9), Espanja (5), Ruotsi (5), Suomi (4), Etela-ko(8), Iso-Britannia (3), Tanska (3), Australia
(2), Etela-Afrikka (2), Irlanti (2), Ranska (2), BiuSeelanti (2), Alankomaat (1), Belgia (1),
Brasilia (1), Bulgaria (1), Italia (1), Itavalta)(Kanada (1), Kolumbia (1), Latvia (1), ja Norja
(1). Lisaksi keskustelin neljan sellaisen kansségen kotimaa ei tullut tietooni. Tama
omakohtainen tilasto on informatiivinen monessdesi&i. Maa-anonyymeiksi jaaneiden pieni
maara kertoo sen, miten tavallinen ja oleellineskkistelu aihe ja usein myds kaynnistamisen
teema, on kysya kotimaata. Toiseksi maakohtaisilgrilla on yhteys Caminolla vaeltajien
kokonaismaaraan. Saksasta ja Yhdysvalloista ofé spelljon vaeltajia, silla vuoden 2017

tilastojen mukaan espanjalaisten ja italialaistaeltajien jalkeen saksalaisia oli kolmanneksi
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ja yhdysvaltalaisia neljanneksi eniten (Officinal dReregrino 2018). Kolmas huomattava
seikka on oma ja kohtaamieni ihmisten kielitaitoohitaamiset olisivat olleet mahdollisia
espanjalaisten, jotka ovat suurin ryhma Camingleanskalaisten kanssa, mutta yhteista kielta
ei ollut, jos naiden maiden kansalaiset eivat osahanglantia. Vastaavasti saksalaisten suuri
maara keskusteluissani perustuu omaan saksan kaéleoni. Esimerkiksi kahden saksalaisen
miehen kanssa varsinaista keskustelua ei olisyayhtlman omaa kielitaitoani, koska he eivéat

juurikaan osanneet englantia.

Charlotte Aull Davies (2009, 120) tuo esille tuskijkenttatydssa kohtaamat valtasuhteet. Talla
han tarkoittaa sita, ettd informanttien asemadiyyliivaltaa, joka voi perustua sukupuoleen,
rotuun, luokkaan, etnisyyteen, ikdan tai ammagiélis statukseen. Talla asemalla voi olla
vaikutusta saatavaan tietoon. Kaikki keskustelukpammi olivat minun tavoin tavallisia
vaeltajia lukuun ottamatta neljdd majoituspaikanstapa. Mahdollisia erilaisen sosiaalisen
aseman ja statuksen omaavia voivat olla majoitk&pgen omistajien lisdksi niiden
vapaaehtoistydntekijat, matkan varrella sijaitsevigrkkojen papit ja tyontekijat tai reitin
kylissa asuvat ja tydskentelevat ihmiset. On diateta, ettd esimerkiksi juuri pappien tarjoama

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

Charles L. Briggs (1986, 40) tuo esille sen, ettadtattelutilanteessa kommunikaatio riippuu
mya0s siitd, miten avataan yksi tai useampi kanéwgysinen (yleensa, visuaalinen, akustinen)
ja psykologinen yhteys osallistujien valilla. Kayséni keskusteluissa toteutui téllainen
monikanavaisuus esimerkiksi vaelluksen aikana segé# kavely yhdistavana kokemuksena
oli kehollisena oleellinen vertaisuutta rakentavamiknunikatiivinen muoto. Kun monet

keskustelut toteutuivat reitin varren kahviloissamakin perustuivat yhteiseen toiminnalliseen

yhteyteen fyysiset tarpeiden (nalké, jano) tyydyiteen ja levahtamiseen.

Kommunikaatiotilanteet eivat kuitenkaan olleet sata@ia, ja erilaiset tekijat vaikuttivat
siihen kuinka paljon tai vahan ihmiset kertoivas.(Briggs 1986, 49). Valilla ihmiset eivat
olleet puheliaita. Loppumatkalla usein kohtaamaksalainen Jens oli usein kiireisen oloinen,
eikd hanella ollut aikaa pidempiin rupatteluihimrarkadalaisen Melanien kohtasin muutamia
kertoja reitin varrella, mutta han oli niukkasareirkeskittyen omaan vaellukseensa nayttaen
melko vasyneeltd. Eduardo Chemin (2012a, 133) maam tutkimukseensa liittyen esille
eraanlaisen narratiivisuuden ongelman, jonka muksaiinvaeltajien kertomuksia oli vaikea

tulkita johtuen niiden moniselitteisyydestd, risi@isuuksista kertojien itsensa kanssa,
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epajohdonmukaisuuksista ja my6s tunnepurkauksigtaka oma keskusteluihin perustuva
aineisto toteutui vaelluksen aikana, tauoilla taajortustilanteissa, keskustelukumppanit
puhuivat sen hetken tilanteessa juuri siitéa, mik#shetkessa oli tarkeaa tai ehka vain mita

mieleen sattui tulemaan. Taman puheen merkitysudenkin sen autenttisuudessa.

Metodisesti autoetnografia, keskustelut kanssaajgit kanssa ja osallistuva havainnointi
muodostivat toisiinsa vaikuttavan kokonaisuuden.rk&amin eriteltynd osallistuvassa

havainnoinnissa oleellinen lahtdkohta oli valmistewisvaihe ennen matkaa suunnittelemalla
omaa matkaa ja perehtymalléa pyhiinvaellukseen jakieettisesti Camino de Santiagoon
liittyvaan tutkimus- ja tietokirjallisuuteen. Havaojen tekemisessa oli kyse Billy Ehnin (2009,
49, 53-55) kuvaamasta etnologisesta katseesta, fiessisesti luodaan ja kaytetaan tutkijana
katsomista havaintojen saamiseksi. Taustainformagiynnisti tallaisen etnologisen katseen

asettumisen ja tarkentumisen ennen oman vaellukken.

Prosessimaisesti tama etnologinen katseeni taikeatliuksen aikana valmiutena pysahtya
katsomaan ja laajemmin aistimaan tekemalla havainteitin varren symbolimaailmasta,
uskonnollisista koodeista ja ihmisten yksittaisistéosiaalisista toimintakaytanndista. Lars-
Eric Jonsson (2009, 76) nimittdd omaa kenttatyttodi@an vaeltavaksi havainnoinniksi
(ruots. vandrande observation kun han kulkien Lontoon kaduilla etsi havainaw#ksi
kodittomia ihmisida. Naen oman metodisen toimintagvin samanlaisena, kun itse olin
vaelluksena aikana liikkeessa silmat auki kohtaaneiaologisesti mielenkiintoisia ilmidita.
Tutkijuuden nékdkulmasta tama tarkoittaa sellamdjektiivisuuden tunnustamista, etta olen
itse tehnyt valinnat huomion kiinnittymisista, migykkohteiden tunnistamisista ja niiden
asettamisesta tarkemman etnografisen tarkastelbteikei. Tama tarkoittaa myos sitd, etta

paljon on jaényt kenttatilanteessa huomioimattéfittelematta.

Konkreettisesti osallistuva havainnointi on suutdaut ensinnakin uskonnollisiin paikkoihin,
rakennuksiin, tiloihin, esineisiin ja toimintakawtaihin. Toiseksi olen ollut kiinnostunut
tunnistamaan Camino de Santiagoon liittyvien mgskén kokonaistasoa siind mielessa, miten
se tuodaan esille ja manifestoidaan informaatiorekkeina, symboleita, ja miten tima nakyy
vaellusreitin varrella missa tahansa tilanteisspgikoissa. Kolmanneksi olen havainnoinut
kanssavaeltajien toimintakaytantoja eri tilanteikagen vaelluksien aikana, niiden tauoilla,
majoituspaikoissa sekd muissa paikoissa ja tiloissgyseiset toimintakaytannot,

konfiguraatiot, ovat liittyneet konkreettisiin tekan, rutiineihin, joilla vaeltajat yksiléllisesti,
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kollektiivisesti, materiaalisesti, kehollisestigain séannénmukaisesti orientoituvat sosiaalisiin
ja kulttuurisiin tilanteisiin $chitzeiche2014,22-23).

3.5. Aineiston analyysi

Aineiston analyysin lahtékohtana on ollut kenttéitmiusvaiheessa saatu aineisto. TA&ma on
sisaltanyt kenttatyopaivakirjan ja sen lisdksi raatkaikana ottamani valokuvat. Aineiston
kasittely on alkanut paivakirjaa lukemalla, jotadmista olen tehnyt useita kertoja toisteisesti.
Tavoitteena on ollut saada useilla lukukerroillgnesousevia havaintoaineksia, yksityiskohtia,
esimerkkeja, paatelmia jne. suhteessa ennen matidiymasti matkan jalkeen ja aktiivisen
tutkimusprosessin aikana lukemaani tutkimuskigalliteen. Tassa vaiheessa aineiston
prosessointiin ovat vaikuttaneet Anu Isotalon (2% mainitsemat "mielen muistiinpanot”,
jotka ovat kenttatyovaiheen kirjoittamattomia hawaja ja muistoja, joita tutkija prosessoi
myO6hemmin tapahtuneen jalkeen. Nama vaikuttava# gblkintoihin olematta varsinaista

aineistoa.

Valokuva-aineiston merkitys on ollut toimia tukemaiulle kenttéaineistolle. Tama tarkoittaa
sita, ettd en ole tehnyt kuviin liittyvaa analys@n Kenttatydvaiheen jalkeen yksittdinen
valokuva on voinut olla muistiaineistona kenttagé&ivjan aktiivisen lukemisen yhteydessa.
Kuvat ovat auttaneet muistamaan yksityiskohtiaklgga, tilanteita ja tapahtumia tuoden
lisdinformaatiota jonkin merkitystulkinnan analyysisessissa. Tahan tutkimusraporttiin

valitsemani kuvat toimivat samalla tavalla ainoastéekstin tukena.

Lukemisten perusteella olen rakentanut temaattmsiallekarttoja sijoittaen joustavasti
aineistoaineksia teemallisiin paaluokkiin. Tamaitiglu on kuitenkin ollut joustavaa, koska
sama havaintosisaltd saattaa koostua temaattisessta eri sisalldista. Aineiston analysoinnin
paateemat ovat olleet seuraavat:

- Vaeltajien l&htokohdat ja tavoitteet

- Uskonnon ilmeneminen

- Paikkojen merkityksellistdminen

- Ritualistinen yhteisollisyys

- Sosiaalisen yhteenkuuluvuuden muodostuminen
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- Camino kehollisena kokemuksena

- Henkinen kokemus ja sisainen muutoksen matka

3.6. Tutkimuseettiset kysymykset

Kenttatutkimuksen aikana muodostuneet tutkimussioki ovat kenttatyopaivakirja ja

valokuvat. Esimerkiksi haastatteluaineistoja ej kteska en ole tehnyt nauhoitettuja tai muulla
tavoin ennalta strukturoituja haastatteluja. Paiya@ksisaltdéd mainintoja ja kuvauksia
pyhiinvaelluksen aikana tapaamistani henkildistidgn kanssa olen kaynyt keskusteluja.
Koska kyse on ollut keskusteluista, ei ole myoska@dthan suoria tallennuksia heidéan

kertomistaan asioista. N&ain tutkimusraportti efilssitaatteja heidan kertomastaan.

Koska kohtaamiset ovat olleet vertaiskeskustelojateén pyhiinvaeltajien kanssa, en ole
keskustelutilanteessa kertonut, ettd teen etnadogiskimusta. TaAhan on ollut useitakin syita.
Ensinnakin kyseessa on ollut selked valinta kay#&skustelua aineiston hankinnan muotona,
koska se perustuu vertaisuuteen, tilanneintengiiteen ja tuoden esille varsin spontaanisti
vaelluksen arjessa kunkin mielessa olevia asidi@asisijainen motiivini on ollut kayda
keskusteluja ja toissijaisesti saada talla tavadlattaaineistoa. TAman toissijaisuuden johdosta
en ole myoskaan ollut taysin varma keskusteludioeisiopullisesta kaytdstd. Vasta
vaelluksenmatkan jalkeen tein paatoksen tehdd Qamile Santiagoon liittyvan
maisteritutkimuksen. Anu Isotalo (2015, 99) totesmtiseksi haasteeksi sen, jos tutkija ei
aineistoa hankkiessaan tiedd, minkalainen tutkimokepputulos tulee olemaan. Omalla
kohdallani kyse oli selkedstd muutoksesta aineift@yiossa. Sen johdosta olen tehnyt
johdonmukaisia muutoksia, milla tavoin voin mahsathman pitkalle jattaa identifioimatta

vaelluksen aikana kohtaamani keskustelukumppanit.

Tuon tutkimuksessani esille tapaamieni inmisteren@kksia ja taustoja. Esilletuonti tapahtuu
anonymisoimalla heidat siten, etta en kayta healléeaa etunime&aan (useimmissa tapauksissa
en edes saanut tietooni heidan sukunimidaan) jala&sinyt kunkin kohdalla pseudonyymin.
Jokaisen kohdalla mainittava asia on kotimaa. Ywalyalaisten vaeltajien kohdalla oleellinen
kotipaikkaidentifikaatio on osavaltio, mutta en ttid& tietoa esille. Muutamien kohdalla
mainitsen ammatin, kuitenkin yleisluonteisella tisoNain konkreettiset henkilétunnisteet

tulevat esille yleisella tasolla, ja tavoitteenatonnistetietojen minimointi. Kaikki henkil6t,
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joiden kanssa olen keskustellut, ovat tehneet wieetinsa toukokuussa 2018. En ole kerénnyt
heilta arkaluonteista tietoa.

Kenttatyon valokuva-aineisto kasittdd 331 kuvaakkiauvat on otettu julkisessa tilassa ja

niin, etta tassa tutkimuksessa esille tuomani uaséin keskustelukumppanit eivat tule niissa
esille.
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4. Camino de Santiagon merkitysten areenat

Tutkimusaineiston analyysin pohjalta ovat hahmatatralaluvussa 3.5. mainitut paateemat.
Tulkitsen ndiden teemojen olevan eraanlaisia mgtdh areenoita. TAma tarkoittaa sita, etta
kukin naista areenoista tarjoaa pyhiinvaeltajaftenarrysta lisdavia merkityksia, jotka voivat

ilmeta esimerkiksi arvoina, toimintakaytantdindnkostuksina tai rituaaleina.

Merkitysareenoiden voidaan ajatella muodostavankikuwaeltajat kohdalla hanen oman
kokonaisvaltaisemman merkityskarttansa. Merkitysterodostuminen alkaa jo ennen matkaa.
Siksi kasittelen ensin vaeltajien lahtokohtia jaoitteina. Koska Camino de Santiagolla on
vanha perustansa uskonnollisessa traditiossa jaultssa, vaeltaja vaikka olisi taysin
uskonnoton, muodostaa kuitenkin jonkinlaisen mgsdsithteen tdhan uskonnolliseen
ainekseen. Vaeltaminen perustuu liikkeeseen jayétkpaikan vaihdoksiin, joihin muodostuu
likkeen, kehon tuntemusten, mielentason kokemuggenkonkreettisen informatiivisen
paikkatiedon myo6ta joustavasti mukautuva suhde.dMhla vaeltaja asettuu vaelluksen
yhteisolliseen ja osin ritualistiseen perustaann KeAn tunnistaa ja oppii esimerkiksi
majoittumisiin liittyvat kaytannot. Vaeltamisen nt{o syntyy ihmisten valisia suhteita,
yhteisollisyyttd, jotka merkityksellistyvat vaellugen samantyyppisissa kokemuksissa.
Kokemusten oleellinen perusta on ruumiillisuutegttyVat jatkuvat havainnot, jotka ovat
taysin yksilollisia ja yksilosta riippuvaisia, matsamalla myods yhteisen kokemusulottuvuuden
perusta. Lopulta vaellus Caminolla on kunkin omekemus, johon tutkimusaineiston
perusteella liittyy jonkinlainen muutos erityisestherkityksen antona oman elaman

pohdinnoille.

Kuvaamani merkitysareenat muodostavat osin jatkuajy@ssa ja paikassa, mutta enemman ne
sekoittuvat toisiinsa ja tuottavat kunkin vaeltaf@hdalla omanlaisensa merkitystarinan. Kyse
on jonkinlaisesta bricolage-prosessista. Termill@arkditetaan improvisointia tai
sattumavaraisesti kasin tehtya tyota, mutta ymrk@ey nakokulmasta se tarkoittaa
mutkikkaan maailman huolellisesta jarjestamisestéqkittelusta inmisille ominaisen logiikan
mukaisesti (Lehtonen 1996, 199). Tall6in merkitggarat ovat mahdollisuuksia tehda

Caminolla olosta ja kulkemista ymmarrettavan j&ittdvan.
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4.1. Vaeltajien lahtokohdat ja tavoitteet

Camino de Santiagolla vaelletaan eri reiteillépieuisia matkoja ja eri tavoin. Vaeltajat ovat
tehneet ennen aloittamistaan monia valintoja jansitelmia. Erilaisiin valintoihin voi olla
syyna kaytettavissa oleva aika, etaisyys omasimkasta Espanjaan, oma kunto ja kokemus
vaelluksista, sosiaaliset tekijat ja yksilollisebtiivit. Nama konkreettiset valinnat ja oman
vaelluksensa toteuttaminen valintojen pohjalta wd#dvat siihen, miten Camino koetaan ja
mitd merkityksia se kullekin antaa. Tarkastelerraawvaksi erilaisia vaelluksen lahtokohtia ja

siihen liittyvia merkitysten antoja.

Camino de Compostelan kulkijoista maarallisestirsuuyhma ovat espanjalaiset. Heille
tavallista on tehd& vaellus aika ajoin uudestaaaelMksen kesto ja pituus saattaa olla
lyhyempi, koska se ei ole niin sidoksissa esimeikfantiago de Compostelan saavuttamiseen
paamaarand, kuten useilla muualta tulevilla onaisiéh espanjalaisia vaeltajia voidaan kutsua
osa-aikaisiksi vaeltajiksi, jotka kulkevat Camimo#iri vuosina voiden toteuttaa oman reittinsa
kohden Santiago de Compostelaa vaiheittain (Fre38,193). Ensimmaisessa alberguessa
tapasin kaksi barcelonalaista naista, jotka vaaisiikon verran Camino Francesin reitilla sen
keskiosalla. Heille Camino oli sindnsa helpostetiéttava lyhyehko katkos ja etaisyydenotto
tavalliseen arkeen. Vaellukseni puolivédlissd vaelsspanjalaisen Saran kanssa, jolla oli
meneilldadn kolmas vaellus. Saran mukaan haneldiéigs ja espanjalaisilla yleensa ei ole
uskonnollisia motiiveja vaellukselleen. Syyt voivata enemmankin yleishenkisia ja oman
itsensa etsimiseen liittyvia. Tyypillistd on myds sttéd espanjalaiset kayttavat maan eri osista

alkavia Caminon reitteja, kun he haluavat tullaellegn vaeltamaan.

Nancy Frey (1998, 13-15) tuo tutkimuksessaan eBiligsilla Caminolle saapuvat ryhmat,
jotka voivat olla juuri espanjalaisia tai muualtaksaapuvia. Téllaisen ryhmét saattavat
toteuttaa vaelluksen yhden viikonlopun aikana falliaesti hieman pidempéna. Matka on
valmiiksi jarjestetty kuljetuksineen ja mahdollisirmuine ohjelmineen. Caminolla kulku
saattaa olla myo6s hyvin lyhyt vain muutamien kildries mittaisena. Nancy Frey nimittaa
naitd Caminolla kavijoita motorisoituneiksi pyhiewitajiksi. Hadn tuo myds esille sen
nakemyksen, etta kavellen ja pydraillen Caminollikijoita kutsutaan pyhiinvaeltajiksi, kun
taas motorisoituneesti (henkiléauto, bussi) sikikiuvia nimitetdaan usein turisteiksi. Tama
kertoo siitd, miten Camino de Santiagolla kavijdikitetadn monenlaisia jasennyksia, jotka

saattavat hiearkisoitua esimerkiksi autenttisedlvsleokemuksen perusteella. (mt., 13-15.)
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Nancy Freyn tutkimuksen (1998) jalkeen vaeltajam@ahuomattavan kasvun myota
keskeinen erottelu-ulottuvuus on siirtynyt todediis pyhiinvaeltajien (saksvahren pilgej ja
turistisen intressin vaeltajien (yleisniemikurigrinos) valisen eron tunnistamiseen.
Jalkimmaiset eli vaeltajaturistit, vaeltavat ehkainv minimikilometrimaaran saadakseen
todistuksen ja kayttavat erilaisia kaupallisia Ussdalveluita kuten matkatavaroiden
kuljetusmahdollisuuksia. (Heiser 2014, 129.) Tiba@ppin (2014, 34) tutkimuksen mukaan
varsinainen tai todellinen pyhiinvaeltaja kokeeegbbllisyytté ja liminaalisuutta, kun taas
turistinen vaeltaja painottaa muita kokemuksia Ruleontoa ja nahtavyyksid. Todellisen
pyhiinvaeltajan voidaan ajatella tavoittelevan attisia kokemuksia ja jonkinlaista Caminon
aitoa henkeda (Heiser 2014, 129).

Kun oma vaellukseni toteutui koko matkan k&vellanrinkkaani kantaen ja albergueissa
majoittuen, niin talléin kohtaamiset ja sosiaalingmeys muodostui léhes yksipuolisesti
muiden kaltaisteni kanssa. Distinktioon liittyvabkemukset olivat vahaisia, ja perustuivat

enimmakseen havaintoihin "vain paivareppua” kamtavaeltajiin reitin varrella.

Nancy Freyn kayttama jako Caminolla kaveleviimtatorisoituneihin ei valttdmatta ole kovin
kayttokelpoinen jasentely, koska valimuotona ores&, joillakin valeilla kaytetaan bussi- tai
junayhteyksia, kuljetaan taksilla tai helpotetagenemista kayttamalla matkatavaroiden
kuljetuspalveluita. Mia Lindgrenin (2018, 29) opéiytetydn mukaan parempitasoisen
majoituksen, rinkan kuljetuksen tai taksipalveluideiytén syyt voivat olla terveydellisia,
jaksamiseen liittyvia, suuremmasta matkatavaroideférasta johtuvia pyhiinvaelluksen

ollessa osa muuta lomailua tai koiran kanssa vaedten perustuvia.

Kolmantena vaelluspaivani vaelsin jonkin matkaa dexh Australiasta kotoisin olleen
vanhemman naisen kanssa. He olivat aloittaneetlukasehsa kolme viikkoa aiemmin
Barcelonasta, mutta olivat valilla kayttaneet taksi bussia siirtymisissa ottaen siten matkan
teon kevyesti ja omilla ehdoillaan. Kyse ei olliis yksinomaan mukavuudenhaluisuudesta tai
heikommasta kunnosta. Australialaisnaisten tavo@itkea voi tehda omien tuntemusten ja
valintojen mukaisesti. Oma ratkaisunsa oli kolurtdgella pariskunnalla. Erddssa alberguessa
keskustelin pariskunnan miehen kanssa. Han odottiaaan, joka vaelsi, mutta han itse toimii

kuljettajana ja avustajana. Mies siirtyy autollars@vaan majoitusvarauskohteeseen kuljettaen
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vaimon tavarat ja huolehtien muutenkin kaikistaliukseen liittyvista kaytannon asioista,

jotta vaimo sai keskittya itse vaeltamiseen.

Keskustelut vaelluksen aikana kohtaamieni ihmidtanssa toivat esille hyvin vaihtelevia
lahtbkohtia ja tavoitteita sille, miksi kukin halusteuttaa oman vaelluksensa. Lisdksi tein
saman havainnon kuin Eno Luik (2012, 26) siit& etetus ihmisten motivaatiosta, miksi he
ovat Caminolla ja mitd he tavoittelevat, on jo sis& problemaattinen. Eduardo Cheminin
tutkimuksessa (2012a, 164) kavi ilmi, ettéd motii@eataattoivat olla monipuolisia, keskenaan
ristiriitaisia ja enemman tunteeseen kuin ratioisaah paatdsprosessiin pohjautuvia. Useissa
kaymissani keskusteluissa tuli esille se, etta dnitdrityista syytd saapua vaellukselle ei ollut
tai siitd ei puhuttu. Kyse voi néin olla myos puhetsta, jolloin toiselle vaeltajalle ei haluta

paljastaa oman vaelluksen taustatekijoité.

Nancy Freyn (1998, 35) tutkimuksen mukaan ihmisemsittelevat eri tavoin matkaansa.
Jotkut suunnittelevat ja tutkivat vuosia reittegggpphuvat ystaviensa kanssa. Jotkut ovat olleet
jo aiemmin Caminolla paattéaen, milloin haluavatdé#hseuraavan kerran. Jotkut taas lahtevat
odottamattomasti vain muutamia kuukausia tai vijakeen jalkeen, kun ovat kuulleet
ensimmaisen kerran Caminosta. Toisena vaellusp@nvartapasin yhdysvaltalaisen
pariskunnan, joka ei muutamia kuukausia ennen yiemitddn Caminosta. Vastaavasti kerran
s6in lounasta saksalaisen pariskunnan kanssa tftd esille hyvan ja pitkdaikaisen Camino

tuntemuksen ja matkansa suunnittelun.

Useimmat tapaamani ihmiset eivat tuoneet esill@msé&llista perustetta vaellukselleen. Osa
kuitenkin kertoi olevansa katolilainen, ja selkeimnéama sanottiin silloin, kun vaeltaja oli
kotoisin kauempaa Euroopan ulkopuolelta. Oma uskaewoi olla kehys lahtea Caminolle,
mutta konkreettisempi tekija on oma elamantilarmesen hetkinen tarve saavuttaa jotakin
itselle tarkeaa. Eteldkorealainen Kim oli pari ‘aositten jaanyt eldkkeelle akateemisesta
tyostaan. Rinkkaansa kiinnitettyna hanella oli kitisia yhdistéava viiri. Katolilaisuutensa
takia han oli tullut vaeltamaan Caminolle ja héanytdensakin hyvin kiinnostunut uskonnoista
ja kertoi minulle Eteld-Korean uskontokulttuurisisguuntauksista. Kimin vaelluspaatds sai
lahtékohdan Caminon uskonnollisesta ja katolildesetmustasta. Hanen motiivinsa tulla
Caminolle oli kuitenkin yhteydessa hanen uuteemmaélitilanteeseensa ja tydelamasta
poisjadmiseen. Nyt hanelld oli mahdollisuus etsg&an tekemalla sellaisia asioita, jotka hanta

kiinnostavat ja jotka eivét olleet mahdollisia tyén aikana.
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Kimin tavoin monilla Caminolle tulo liittyi elamamvheeseen ja jonkinlaiseen taite- ja
muutoskohtaan. Kahdella kohtaamallani tama liigyblison kuolemaan. Eduardo Chemin
(2012a, 186) tuo esille sen, etta joillekin Camimdtulkeminen saattaa olla mahdollisuus
muistella heitd, jotka eivéat voineet saapua vaskillk jakamaan yhdessa kokemuksia, mutta
nama ovat "heidéan kanssaan ja heidan ajatuksissa&dmalla esimerkiksi juuri jonkun
laheisen kuolemaa voidaan Caminolla lapikayda par@nkuin, mihin normaalissa arjessa
olisi mahdollisuutta (Redpath 2011, 28).

Saksalaisen Heiken aviomies oli kuollut yllattaapaturmaisesti pari vuotta sitten. Puolison
yhtékkisen poismenon johdosta Heike on ollut mialiaan surullinen, joka oli erdéna
lahtokohtana, kun han ystavattarensa kanssa téknpgellusta. Talle ystavéalle oli kuitenkin
tullut pahoja jalkavaivoja, joten Heike vaelsi kéyhossa yksin. Vaelsin viimeisen tunnin
ennen Santiago de Compostelaan saapumista yhdlaigdn Rayn kanssa. Hanen isoisdnsé
oli ollut kotoisin Galician maakunnasta, mutta Rayitse osaa espanjan kieltd. Caminolle
saapuminen oli ollut hanen mielessaan yhdessa vaiankanssa jo joitakin vuosia. Vaimo ol
kuitenkin kuollut, ja yhteinen matka jai tekemattdyt Rayn vaellus oli taméan yhteisen
tavoitteen tai haaveen toteuttamista. Heiken janRaghiinvaellusta voidaan tulkita Christian
Kurratin (2014, 166-169) jasentelyn mukaan sitetd ehe ovat elamankerrallisia
tasapainottajia. Usein tallaiset pyhiinvaeltajatiuhgat vaeltaa yksin ja he lapikayvat

elamaansa, siihen liittyvia muutoksia ja vaikeitkd&muksiaan.

Christian Kurratin tutkimuksen mukaan (2014, 1713)1@sa vaeltajista haluaa jonkinlaisen
elamansa aikalisan. Syyna voi olla tydelaman athewd stressi ja myos pohdinta siitd, etta
haluaako jatkaa tydssaan, joka ei enaa ole kaigsia tyydyttavaa. Vaelsin useita kertoja
yhdessa bulgarialaisen Elenan kanssa, jonka vaeltukokonaispituudeksi muodostui yli 600
kilometria. Hanen tydssa ilmeneva jatkuva kiirsga aiheuttama stressi olivat yksi
keskeinen syy, miksi han oli tullut Caminolle. Edehalusi saada vaelluksella katkoksen
tybhonsé ja asettaa samalla itselleen kysymykseisike han jaada tydstdan pois ja tehda
jotakin muuta. Talla kysymyksen asettelulla Elenani;mk&an odottanut saavansa jotakin
jumalallista vastausta vaan tavallaan han kavishkenkisesti lapi elamantilannettaan ja
arvojaan. Kun kolmannen kerran vaelsimme yhdedsaakkorosti toteutunutta ja muuttunutta
mielentilaansa. Han koki vaellusten aikana rautesgpainoa, ja kun yhteinen kielemme oli
saksa, han kaytti usein sanadafikbarkeit, Kkiitollisuus. Elo Luik (2012, 26) tuo

tutkimuksessaan esille sen, ettéd ihmisten motiggatorientaatio saattaa muuttua vaelluksen
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aikana. Sen pitkakestoisuus, kuten Elenan vaeliuksateuttamiseen liittyi, tuottaa
selkedamman mielentilan ja samalla perustan sillesirhenkild tekee omaa pyhiinvaellustaan
ja miten han sen kokee. Kokemus on silloin erilaikein vaelluksen alussa. Elenan pohdinnat
kuvaavat hyvin sitd mahdollisuutta, jonka pitka lt@minen Caminolla tarjoaa juuri oman
elamantilanteen pohdintaan. Eduardo Cheminin muka@h2a, 202) monet varaavat aikaa
ajatella esimerkiksi uraansa, ihmissuhteitaan mantojaan. Tallainen pohdinta aktivoituu

erityisesti, jos vaeltaja kokee olevansa jonkidagsa muutosvaiheessa.

Osalla Camino de Santiagon vaellus ei ole uskomeoll eikd myodskddn omaan itsensé
pohdiskeluun liittyva kokemus. Talloin keskeista reitin tarjoamat elamykset. Vaellukseni
toisena paivana juttelin reitin varren kahvilasssskalaisen Metten kanssa. Kun mainitsin, etta
joillakin, myds Suomesta saapuvilla, voi olla uskolinen motiivi vaellukseensa, Mette
kumosi tdman taysin tanskalaisten kohdalla. Hanekaansa tanskalaiset tulevat Caminolle
nauttimaan kauniista luonnosta ja vaeltamisestasensa takia ilman mitdan muita tavoitteita

tai lahtokohtia.

Hollantilainen Marike kuvasi itseddn minulle sallsi Caminolla vaeltajaksi, joka ei ole
vaelluksen harrastaja. Han tdsmensi tata silla, Adnkomaissa ei edes ole sellaisia alueita,
jotka mahdollistaisivat pitkakestoisempaa vaeltéaaiFallainen Mariken vastaus negaation
kautta heratti minut samalla pohtimaan sitd, ettikoo vaeltamisesta liikunnallisessa
muodossaan tullut ensisijainen ja hyvaksytyin jutla ja henkilokohtainen peruste saapua
Caminolle. Silloin vaelluskokemus siihen liittyviedamyksineen olisi syrjayttanyt uskontoon

liittyvan lahtokohdan.

Brasilialaisen Eva kertoi, ettd hénella ei ole tthielessé mitaan erityista syyta tulla Caminolle
vaeltamaan. Han ei ole etsimassa ratkaisua johookmelmaan tai saamassa vastausta
johonkin elaméansa avoimeen kysymykseen. Han al@tiluksensa sanoittamisen siis siita,
etta mita varten han ei ollut tullut Caminolla. Salkeen han jatkoi kertomalla, miten kaikki
on ollut hanelle hyvindmazing, ihmeeellista: luonto, ihmiset, viini, ruoka jatgisesti juuri

se, miten ihania kaikki tapaamiset muiden vaeltaji@nssa olivat olleet. Evan kuvaus
vaelluksensa aikaisista kokemuksista tuokin vassgtkedsti esille sen, miten Camino de
Santiago voi joillekin olla ensisijaisesti elamydhkalullinen kokemus (ks. Makinen &
Torhénen 2015).
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Ryhmamatkojen jarjestdminen tekee osallistumisemi@alle helpommaksi. Saavuttuani
Espanjaan nousin Madridissa Leoniin menevaan jun8amaan junaan tuli yli kymmenen
hengen naisten ryhma, joilla oli matkalaukuissa Dande Santiago-tunnukset. Kun en ollut
tuossa vaiheessa vield yhtdaan vaellusaskelta ottaéomna havainto oli silmiinpistavan
mielenkiintoinen. Ryhmamatkailijat toteuttavat nmeka yhdessa. Rinkan sijasta heilla on
matkalaukut, joka tarkoittaa matkatavaroiden siirseuraavaan majoituspaikkaan, ja jolloin

pieni reppu riittaé paivatavaroiden kantamiseen.

Konkreettisesti tapasin yhden vaellusryhman eréiésiséilassa. Tilatessani tunnistin suomen
kielen, kun kaksi naista jutteli omista tilauksesta Oli ilahduttavaa puhua puolentoista viikon
jalkeen suomea, ja istuin heidédn seuraansa. Ky&edisd5 hengen ryhma, jonka matka oli
taysin tuotteistettu, hieman yi sadan kilometrittanmen vaelluskokonaisuus. Tuotteistaminen
tarkoitti sitd, etta matkan palveluihin kuuluivanhot, bussimatkat, majoitukset hotelleissa,
matkatavaroiden siirto seuraavaan hotelliin, iltaisuokailu ja liséksi mahdollista muuta
ohjelmaa kuten esitelmia. Toinen naisista toi esden, etta yksin han ei olisi tallaiselle
matkalle l&htenyt, ja kyseinen matkan muoto kaiklpalveluineen ja valmiiksi jarjestelyineen

oli hanelle mita sopivin.

Tallainen rynmamatka on yksi muoto kulkea ja koKeanino de Santiago. Valmiiksi tuotettu
pyhiinvaellusmatka Caminolla on kustannuksiltaamkkampi, jonka kyseiset suomalaiset
naiset toivat esille konkreettista hintaa mainitagen Caminon voikin toteuttaa hyvin
vaihtelevalla kokonaisbudijetilla, jolloin vaeltajielintasoerot saattavat tulla esiin. Camino on
yhteisollisyyttd, mutta vaeltajien joukko eroaastsiaan my6s taloudellisen asemansa
puolesta. Tama tuli konkreettisesti esille, kunaeg iltana olin kahvilassa bulgarialaisen
vaellusystavani Elenan kanssa. Tilasin itse sampyl@utta han ei syonyt mitaan.
Keskustelimme illan aikana huomattavista elintasiséa Bulgarian ja Suomen valilla ja Elena
toi esille, millaisella budjetilla han tekee matkaa. Lapikdymissani Camino de Santiagoon
liittyvisséa tutkimuksissa ei kasitella vaeltajiealaudellisia eroja eika erilaisia tapoja kayttaa
rahaa. Tutkimuksissa ikdan kuin oletetaan vaeltajaudellisesti homogeeniseksi ryhmaksi,
ja jotka padosin toteuttavat pyhiinvaelluksen atkeeiden traditiota kuluttamalla
minimaalisesti ja elamalla vaatimattomasti. Tatmitulkintaa voi vahvistaa edelleen ehka
vahvana paradigmana vaikuttava nakemys pyhiinvesgin yhteisollisyydesta ja

liminaalisuudessa ilmenevastéa ihmisten vélisteedg@tioiden puuttumisesta (ks. luku 2.3.).
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4.2. Uskonnon ilmeneminen

Camino de Santiagon perusta on kristillinen pyhaellus ja apostoli Jaakobiin liittyva
legenda. Nykyisin tdméa uskonnollinen perusta mutadoyleiskehyksen sille, mitd Camino
tarkoittaa ja merkitsee ihmiselle. Caminon suoskasvuun on liittynyt sen uskonnollisen
merkityksen vahentyminen, jolloin suuri joukko sittaia vaelluksensa jostakin muusta syysta
kuin uskonnollisista syista. Vaellusreitin moneséi merkitykset ja ihmisten vaihtelevat
motiivit asettavat pohtimaan uskonnon nakyvyyttd makymattomyyttd, ja onko sen
ilmeneminen ja toteutuminen nykyisin kunkin ykdilién asia. Uskonnolla tarkoitan tédssa
tarkastelussani Veikko Anttosen ja Teemu Tairal®@A8-19) maaritelmén mukaisesti sitd,
ettd uskonnolla voidaan tarkoittaa uskonnollistestifuutioiden yllapitamia ja kansalaisiin
ylhaaltapain suunnattuja piirteita, ja toisaaltasieolla yleisempi kasite, joka kattaa kulttuurin
ns. aluskasvillisuudesta versoavat uskomukset timaliset kaytdnteet. Lahden liikkeelle
Camino de Santiagolla ilmenevan uskonnon tarkastallensin mainitusta tasosta, jonka
mukaan jarjestaytynyt uskonto kirkkoina ja orgaat&gna asettavat rajat, muodot ja sisallén
uskonnon tunnistamiselle. Tunnistamisen kannaltskdigia ovat uskontoon liittyvat

konkreettiset toiminnat ja verbalisaatiot (Antol202, 292).

Saadakseen Camino de Santiagon pyhiinvaelluksetiepési todistuksen, vaeltajalla on
oltava Pyhiinvaelluspassi (egpredencial del Peregrino Passin johdantotekstissa mainitaan

Seuraavaa:

Tiedan, ettd pyhiinvaellustodistus (compostela) edaan vain niille, jotka ovat

kulkeneet pyhiinvaelluksensa kristillisella miglel devotionis affectu, voti vel
pietatis causa, ja jotka saapuvat Apostolin haugl#littaen vahintad&n viimeiset 100
km jalan tai ratsain tai viimeiset 200 km polkupgit ja varmentaen kulkunsa
paivittain vahintaan kahdella leimalla, joissa oaipays.

(Jaakontie ystavatr.y.,3)

Tekstissa mainittua kristillista mieltd voidaanggityleislausumana, jonka kukin voi tulkita
haluamallaan tavalla tai jattaa kokonaan tulkitstemdyseisen pyhiinvaelluspassin voi saada
ennen matkaa Suomessa Jaakontien ystavat yhdistykBassin saatekirjeessd mainitaan
mm.; "Jotta vaellus olisi pyhiinvaellus, tulee sih littya myds hengellinen osuus:

rukouselama, Raamatun lukeminen ja jumalanpalvetuk&laakontien ystavat r.y. 2018).
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Naita passin ja saatekirjeen sisaltja voidaaragtéminon kristillisen kehyksen esittamisina,
joiden tehtavana on sitouttaa pyhiinvaeltaja uskdiseen vaelluksen viitekehykseen.

Osallistujat maarittelevat kuitenkin itse suhteetéadn uskonnolliseen taustaan, eika sita
mitenkaan testata, kun vaeltajat saapuvat Sant@@oCompostelaan ja haluavat saada
vaellustodistuksen (Frey 2004, 92).

Passin keskeinen merkitys vaeltajalle on siis sietéd siihen kerataan kuvassa 2. nakyvia

leimoja.

Kuva 2: Camino de Santiagon pyhiinvaelluspassiijges saatuja leimoja (Hannu Sirkkil&
26.11.2018, Jyvaskyla)

Naita leimoja voi saada esimerkiksi majoituspaitaigahviloista, kirkoista tai museoista.
Pyhiinvaelluspassissa huomauttavaa on sen toimmmwaeltajan identiteetin materiaalisena
osoittajana. Passissa olevien tietojen ja saalejerojen muodossa se on elamankerrallinen
osoitus omistajansa olemassaolosta konkreettisgsti symbolisesti. Passilla paasee
majoitukseen, se kertoo kuljetun reitin ja paivarafda dokumentaationa silla voi saada
todistuksen vaelluksen suorittamisesta. (Sanch8anchez 2016, 156.) Samuel Sanchez y
Sanchez tuo esille tutkimusartikkelissaan (mt., 158} yhden vaeltajan tunteen identiteettinsa
menetyksesta, kun han oli hukannut passinsa. Oraallulkseni aikana eréésta kahvilasta
[6ytyi téallainen unohdettu passi. Kahvilan pitapiormoi valittémasti meitéa taukoa pitaneita
tiedon levittdmisestd, jolloin toisilleen tuntenwettien vaeltajien yhteys kiinteytyi auttamisen
halusta tiedon valittdmiseksi passinsa kadottameeN&ain uskonnollisista ilmaisuista

huolimatta passista tuleekin useimmille vaeltajaotkittyvan identiteetin ilmaisija.
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Uskonnon nékyvyys Camino de Santiagolla liittyy kaettisemmin erityisiin paikkoihin ja
tilanteisiin. Terhi Utriainen (2018, 213) tuo esilken, miten uskonnon tilat ja paikat tulee
ymmartaa laajasti kehoiksi, kodeiksi, maisemiksik@smoksiksi seka niihin liittyviksi
esineistdiksi, kuvastoiksi ja rituaaleiksi, joideautta ihmiset asettuvat maailmaan. Camino de
Santiago sisaltdd tassa mielessa laajalti erilaisisonnon materiaalisuuden muotoja ja
ulottuvuuksia. Osa niista on institutionalisoituttghiinvaelluksen vakiintunutta tarinaa, kuten
erityisesti Santiago de Compostelan katedraali,sgossailytetddn Pyhan Jaakobin
pyhainjadnnosta. Vastaavasti vaelluksen varrelleehkyja kaupunkien kirkot muodostuvat

vaellusyhteisoéllisiksi kokemuspaikoiksi.

Konkreettisin Camino de Santiagon uskonnollisistk@ista on siis Santiago de Compostelan
katedraali, jossa jarjestetdan joka paiva kellarEassu (espmisa del peregrinpedellisena
paivand Caminon suorittaneille, ja joiden kansalldet mainitaan messun yhteydessa.
Joissakin reitin varren kirkoissa jarjestaan iltaipyhiinvaeltajille suunnattu messu, jonka
yhteydessd he voivat myds saada siunauksen. Miklemle (2003, 47) toteaa, etta
uskonnollisen ihmisen kannalta katsoen kirkko kuutoiseen tilaan kuin se katu, jonka
varrella kirkko sijaitsee. Kyseessa on kynnys, jekettaa kaksi tilaa ja osoittaa profaanin ja
uskonnollisen eron. Caminolla tama ero voi ollarsus maallistunut vaeltaja valttaa
kaymasta kirkoissa ja niiden tilaisuuksissa kokigkonnollisen itselle taysin vieraaksi.
Vastaavasti uskonnolliselle vaeltajalle kirkko omyh@in kokemisen keskeinen paikka.
Rajanylitykset ovat sindnsa kuitenkin helppojagavattomia, koska vaelluspaivan aikana voi
poiketa auki olevaan kirkkoon ja saada leiman vaekhssiinsa. Tama tarkoittaa myos sita, etta
maallistuneelle vaeltajalle ainoa syy kayda kirkkoghassa tilassa, voi nain olla motiivi saada

leima.

Yksil6llistymisen myota uskonnon harjoittaminersjdnen liittyva kokemus jaa kunkin omaksi
asiaksi. Nancy Frey (1998, 93) tuo tutkimuksessssdle erilaisia uskontoon liittyvid muotoja,
joita yksin Caminolla vaeltavat toteuttavat vaeHleksa aikana. Tallaisia voivat olla
uskonnollisten harjoitusten tekeminen, rukoilemindaulaminen itsekseen, meditaatio,
uskonnollisten tekstien lukeminen esimerkiksi mukatetusta psalmikirjasta, ndiden tekstien
muistaminen ja pohdiskelu. Johtuen siitd, ettaiggt muodot ovat hyvin yksildllisia ja yksin

tehtyja, en tallaisia muutamia poikkeuksia lukuttamatta kuitenkaan havainnut.
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Yhteisoéllinen uskonnon harjoittamisen muoto Camide Santiagolla on messuihin
osallistuminen. Menin itse kuusi kertaa majoitukkakunnan kirkossa jarjestettyyn
iltamessuun. Osallistujien maara oli vaihtelevavaiatojeni mukaan jokaisessa messussa
suuri osa oli olettavasti espanjalaisia tai espdagdisia seka katolilaisia. Tama katolilaisuus
ilmeni messun aikana ritualisoituneiden toimintojenorittamisena ja hallintana seka
ehtoolliseen osallistumisena. Messuihin osallisgaas kiinnostukseni pyhiinvaeltajana ja
etnografina liittyi moniin asioihin kuten esimerkiksiihen, millaisia ovat pienten kaupunkien
ja kylien kirkkotilat. Osallistuva havainnointinugntautui messuihin osallistuviin, heidan
kayttaytymiseensd, messun ja siunauksen kulkuuéd sekn tunnin mittaisen tilaisuuden
ilmapiiriin. Osallistumiseni ydinkysymys oli se, thion uskonnollisuus Camino de Santiagoon

liittyvissé pyhissa tiloissa, ja vahvistaako seipwaelluksen uskonnollista merkitysta.

Kolmannen vaelluspaivan péaéatteeksi majoituin RabdaaCaminonpieneen kylaan. lllalla
osallistuin ensimmaistd kertaa vaeltajille jarjeggen messuun. Kenttapdaivakirjaan olen

kirjoittanut kokemuksestani seuraavasti:

lllalla on messu ja vaeltajien siunaus viereises$gvassa pienessa kirkossa.
Kirkko on taynna. Liturgia tapahtuu espanjaksi,ejoten ymmartanyt siita
mitdan. Jotenkin on tyhja ja turhautunut olo. Od&si, enka tieda mita pitaisi
tehda. Kuitenkin 15 minuutin pyhiinvaeltajien siusaoli hyvin vaikuttava,
voimaannuttava ja herkkd. Se tuntui toisessa clea@a My6s papin veden
pirskotus tuntui konkreettisesti, koska yksi pisaiaselvasti kasvoilleni, ja se

rituaalina meni l&pi samoin toiseen chakraan.

Kokemukseni oli kaksijakoinen. Toisaalta koin jamkista ulkopuolisuutta seka kielellisesti
ettd uskonnollisesti. Toisaalta siihen liittyi vaitavuutta, jota havainnoin ja tulkitsin ei-
uskonnollisesti osana henkista orientaatiotanigteimystani. Kuvailin vaikutusta chakraan,
joka kehon energiaspiraali-késitteena perustuuniihintialaiseen ladketieteeseen (Sharamon
& Baginski 2002).

Viimeinen messukokemus ennen Santiago de Compastetaapumista oli voimakas.
Paikkana oli Palas de Rein kirkko. En ollut aiemrkskenut niin voimakasta kirkollista
kokemusta, joka kavi tunteisiin. Olin messun jagenin aikana hyvin herkassa mielentilassa

ja kirkon useat, kauniit puuveistokset (Kuva 3Koafat kuin elaa todellisina.
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Kuva 3: Veistos Palais de Rein kirkossa. (Hannkk8& 16.5.2018, Palais de Rei)

Kenttapaivakirjaani olen kirjoittanut seuraavasti:

Kirkko tilana alkoi olla elavd. Hammentava kokem@enko omassa
vaelluksessani tullut niin pitkalle, ettd minusdkaa tapahtua jokin uusi
henkistyminen ja uskonnollinen avautuminen. Ainagien etsimassa
jotakin uutta sellaista ja syvempdada. Etta en jat@aaalta pinnallisuutta,
yrittdmista, tyytymattomyytta itseani kohtaan. E#@in juuri antautua
herkkyyteen ja jonkinlaiseen valaistumiskokemukgaesen eldmiseen

todellisena.

Kirjoittamani kuvaa sita, etta vaelluksen loppuwshsa lahes kahden viikon jalkeen tuntemus
ja mielentila tuovat esille henkistéa prosessiaman itsen reflektointia. Tekstini ei kuitenkaan
ole uskonnollista vaan yleishenkisté. Kuitenkin &oluksen ja pohdinnan paikkana oli kirkko,
joten se kuvaa esimerkkinéd sitd, miten Caminollarasli tila myo6tavaikuttaa vaeltajan ei

suoranaisesti uskonnolliseen kokemukseen. Henkisdm@inen ja sen tekeminen onkin
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paikallisesti ja situationaalisesti joustavaa (&ltren 2014, 238), ja uskonnollinen ja henkinen

kokemus sekoittuvat.

Osallistuminen messuun vaelluksen jalkeen SantidgoCompostelan katedraalissa oli
vaikuttava kokemus, mutta enemmankin se tuntui veselluksen konkreettiselta ja
rituaaliselta paatokseltad. Amanda Redpath (201)j1tuRvesille sen ristiriidan, ettd kun Camino
tarjoaa monia sellaisia voimapaikkoja kuten erégis Santiago de Compostelan katedraali,
niin nykyisin ihmiset kuitenkin itse luovat tai ltiwat omat voimapaikkansa. Nama ovat hyvin
yksilolisia, ne saattavat riippua ilmasta, muisteliajista, ne voivat olla vuoren rinteita,
vanhoja raunioita, pienié kirkkoja tai muita pailkojoissa ihmiset saattavat kokea erityisia
energioita tai tunnetiloja. Santiago de Compostefatedraali tuntuikin ihmispaljoutena

massapaikalta ja rituaaliselta itsestaan selvygdelt

Yksi keskeisimpia reittiin kuuluvia voimapaikkojan €Cruz de Ferro, rautaristi, jota voidaan
pitdéd Camino de Santiagon reittien uskonnolligagtitualistisesti merkittdvimpana kohteena.
Se sijaitsee Montes de Leon-vuoristossa, 1500 méwrkeudessa Camino Frances-reitin
varrella. Legendan pohjalta ja rituaaliksi muodaststi pyhiinvaeltaja tuo kotiseudultaan
mukanaan kiven, jonka han asettaa ristin juur®iecea Eliade (2003, 176) tuo esille kiveen
liittyvid uskonnollisia merkityksid, joiden mukadivi hierofaniana ilmaisee ihmiselle voimaa,
lujuutta ja kestavyyttd. Kivi on talléin olemisefmaus, ontofania, pysyen aina samana
ilmaisten ihmiselle analogisesti olemisen muuttiuomtutta ja absoluuttista. Cruz de Ferroon
liittyen kiven symboliikka painottuu kuitenkin hiem toisella tavalla. Siina kivi symbolisoi
jotakin sellaista, esimerkiksi suruja, pelkoja $gnteja, joista kiven mukanaan tuova haluaa
omassa elamassaan paastaa irti (Heiser 2014, 1BOkLBat 2014, 183). Cruz de Ferro on
esimerkki siitd, miten esine (kivi) ja paikka (fjgbimivat ikd&n kuin valittajina aineettoman
todellisuuden ja ihmisen valilla, ja esineiden niykset muodostuvat niiden suhteesta toisiin
esineisiin ja muuhun niitd ymparéivaan kulttuurisetodellisuuteen (ks. Bergholm &
Hamalainen 2018, 7).

Itse valmistauduin Cruz de Ferroon ottamalla rirdkkasuntoni takapihalta I6ytdmani pienen
kiven. lllalla Rabanal de Caminamberguessa mietin, ettd mistad minun pitaisi seanaa

paivana Cruz de Ferrolla luopua kiven jattdmisettdyMajapaikan pienesta kirjastosta loysin
yhdysvaltalaisen, maailman kuulun henkisen alanluttajan Sonia Choquetten Camino-

vaelluksestaan kirjoittaman kirjatWalking Home: A Pilgrimage from Humbled to Hedled
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(2014). Luin kirjasta hanen Cruz de Ferron vaihelemita han oli kirjoittanut paivaa ennen
ristille saapumista ja miten han koki Cruz de Rérolonsa. Kiven jattdminen oli hanelle sen
tasmentamisestd, mitd han halusi jattaa ja oli nsy9ta jattad taakseen. Tama heratti minut
pohtimaan, mitd minulla on syyta jattaa taakse3iki se paine yrittda olla sosiaalisesti
jotakin, tulla joksikin? Eli jos voisi vain olla gtamatta mitaan, tavoittelematta mitdan. Paastaa

irti tallaisista sosiaalisista haavoistaan.

Halusin selvasti valmistautua seuraavaan paiva@nyja de Ferrolle saapumiseen. lllan aikana
keskustelin alberguen omistajan, joka oli todediiyallinen ja lempe&, kanssa Cruz de Ferron
paikasta ja tapahtumasta. Oikeastaan puhuin hénealka ajatuksistani, jolloin h&n ei sindnsa
tuonut minulle liséa tietoa eikd hén suoranaisksthmentoinut ajatuksiani. Mutta tama

keskustelu rauhoitti mieltani, kuten olen kentt&a#irjaani kirjoittanut:

Selvastikin haluaisin kayda syvempaéa keskustelumii@son liittyvista asioista,
sen merkityksistd, uskonnollisuudesta, henkisyédkatkesta. Oli tuntunut, etta
ensimmaisten péaivien perusteella keskustelut jaku#denkin pinnallisiksi tai
keskenHaluaisin saada enemman ja kohtaamisten syvyy#akistelun jalkeen
tein alberguen puutarhassa meditaation. Se nostattie kiven jattoon liittyvia

poisjattamisia.

Cruz de Ferro ei oikein tuntunut erityiselta. Kivgattaminen oli kiven jattamista.
Pyhiinvaeltajat pitivat taukoa ristin lahettyvillayoden evaitdéan, mutta mitddn muuta
ritualistisuutta kiven jattamisen liséksi ei olhavaittavissa. Oleellista tuntui oleva tilanteen ja
hetken tallentaminen, eli ettéd otetaan kuvia jaepostaan (kuva 4.). Kyse on siita, etta
Caminolla ihmiset tietavat katolisuuteen liittyéstarkeista paikoista, mutta paikassa olo
rakentuu ja merkityksellistyy varsin turistiseskiun etsitdén jotakin autenttista, vanhaa,
eksoottista ja erilaista (Chemin 2012a, 273).
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Kuva 4: Cruz de Ferro (kuvaaja Elena-anonyyminirbi&818, Cruz de Ferro)

Metodologisesti Cruz de Ferro on esimerkki SarahkiRi (2009, 30) esiin nostamasta
etnografin asemasta maaritella tutkimuksessaakaaija paikkoja, ja nain tamén maarittelyn
myo6ta toimia auktoriteettina. Sarah Pink (mt.,42)tkaa termia etnografinen paikka. Se ei ole
sama tosiasiallinen, reaalinen ja koettava paijdssa etnografi on kenttatydssa. Ennemmin
se on paikka, jonka etnografeina teemme viestiesgtutkimuksestamme. Olen tietoinen
tallaisesta prosessista, kun edella mainitustiamokbrostaen esille Cruz de Ferroon liittyvia

merkityksia.

Cruz de Ferron ja messuosallistumisen liséksi mawai uskonnon harjoittamisesta tai siihen
liittyvista rituaaleista olivat varsin niukkoja. Bein esimerkki tallaisesta oli kuitenkin se, kun
vaellukseni puolivalissd tutustui kahteen yhdyslalseen idkk&&seen mieheen, jotka
kertoivat olevansa katolilaisia. Erdén vaelluksdmiluessa saavutin Alin ja Jeffin, ja
taivalsimme jonkin aikaa matkaa yhdessa. Camin8atgiagon reitilla on kilometripylvaita,

joissa on simpukka-symboli ja ilmaistuna etdisygstigo de Compostelaan. Al ja Jeff
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pysahtyivat jokaisen pylvdan kohdalla, poimivat staapienet kivet, asettivat ne pylvaan
paalle ja toinen lausui lyhyen rukouksen. He pygsminut mukaan téhén pieneen rituaaliin,
johon liityin avoimella mielella. Kokemus oli midel hyvin kaunis ja herkka ja samalla se
antoi informaatiota, miten uskonto konkreettisesti toteutua vaelluksen aikana. Téallaista
kokemusta voidaan teologisesti tulkita esimerkkirspiritualiteetista, hengellisesta
kokemuksesta (ks. Kotila 2003; Aikasalo 2007). Ugkteteellisesti kyse oli uskontoon
liittyvasta toiminnallisesta tilannetyypista, jotaeutui julkisena, mutta samalla ulkopuolisilta
suljettuna rituaalina (ks. Antola 2004, 292).

Pyséahtyminen, kiven asettaminen ja rukous kuvaeliggm liittyvaad yhdistavaa kokemusta ja
samalla myos paikan tekemista (Pink 2009, 77). pideffin kannalta kyse oli jonkinlaisen
myyttisen, uskonnollisen tilan luomisesta. Tam&ddtaa Mircea Eliaden mukaan (2003,
114-115) uskonnollisen ihmisen halusta palata tajoittakaisin pyrkimyksena yhdistya
myyttiseen tilaan sellaisena kuin se oli alun afkg@ saavuttaa jumalten lasnaolo pyhan
janona. Samalla kyse oli uskonnon aineellisuud@staa objekti, tdssa tapauksessa kivi ennen
tilannetta pelkk&nd materiana, tuli kayttoon ja moulwksi uskonnollisessa merkityksesséa
kehollisena tekniikkana saaden valineellistda voimaékilausutun rukouksen sisallén
muodossa (ks. Morgan 2016, 15).

Tapasin Alin ja Jeffin ensimmaisen kerr@rCebreironissa ravintolassa ruokailun yhteydessa.
Myohemmin illalla kirkon liturgian alkaessa he uat istumaan viereeni. En osallistunut
ehtoolliseen toisin kuin he katolilaisina. Ehtosdlila kaydessaan Al oli ottanut
ehtoollisleivasta palasen minua varten, jonka kiitollisena vastaan. Liturgian paatyttya Jeff
halusi saada valokuvan hanesta ja minusta yhdegs#@halusi kuvalla nayttaa ystavalleen,
miten on kohdannut suomalaisen evankelis-luteghai®i-katolilaisen. Kun kuulun kirkkoon
olematta erityisen uskovainen, puhuminen omastakisesta taustasta yhtakkia kohtaamien
ihmisten kanssa tuntui vaivaannuttavalta. Vaikkadessa olikin Camino de Santiago,
selkeasti uskontoon liittyvéand kehyksend, uskormosivautuminen tuntui hyvin

henkilokohtaiselta asialta.

Vaikka toiminnallisina kaytantéina uskonto ei Caoila kovin runsaasti nay, tarjoaa reitti
runsaasti muita erilaisia ja konkreettisia merkkegionnon lasnaolosta. Veikko Anttonen ja
Teemu Taira (2009, 22) tuovat esille sen, etta kslgktoisten uskonnollisten perinteiden

ohella erilaiset rajat, reunat, risteykset, peidfieja marginaalit nayttelevat merkittdvaa osaa



70

perinteiden synnyssa, organisoitumisessa ja metkity valittymisessa. Kulkemallani 320
kilometrin reitilla oli useita reitin arjen todedliuteen syntyneitd marginaalisia uskonnollisia
paikkoja ja niihin liittyvia merkkeja ja perinteitiisdksi on huomattava Mircea Eliaden (2003,
137) nakemys siitd, ettd uskonnolliselle ihmiskl@Ento ei koskaan ole pelkka "luonto”, se on

aina taynna uskonnollisia merkityksia ja han huosiae pyhyyden moninaisia muotoja.

Konkreettisesti reitin varrella on eri tavoin aset@ ristisymboleja. Jonkin matkaa ennen

Rabanal del Caminoa rautalanka-aitaan oli kiintyiteisean kymmenen metrin leveydelta

kuvassa 5. nakyvia kunkin itse tekemid puunoksigleittyja risteja.

Kuva 5: Risuristit (Hannu Sirkkila 7.5.2018, tarkein mé&arittelematon paikka Rabanal del

Caminon l&hialueella)

Toisena esimerkkind on kuvassa 6. nakyva O Pedrolétella sijainnut pieni hiekkakasa,
jonka padlle oli laitettu kuvia oletettavasti vagktn edesmenneistd laheisista ja heihin

viittaavia muistoteksteja.
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Kuva 6: Laheisten kuvat ja muistotekstit hiekkakagaalla. (Hannu Sirkkila 18.5.2018,

tarkemmin maaritteleméton paikka O Pedrouzon lahell

Syyna kuvien ja tekstien asettamiseen on se, attiaja haluaa télla tavalla muistella oman
kulkunsa yhteydessa laheisiaan ja joillakin naisté voinut olla tavoitteena tulla itse
pyhiinvaeltamaan (Chemin 2012a, 268). Tama kertdoaklo Cheminin (mt., 272, 278)
mukaan siitd, etta pyhyyden idea vaihtelee vaehakeskuudessa, ja se voidaan rakentaa
minne tahansa tuottamalla itse omalla tavalla j&horpaikkaan pyhyyden merkityksia.
Camino de Santiagon sinansa institutionaaliseskanusllisessa kehyksessa osa vaeltajista
muodostaa luovasti, oma-aloitteisesti ja yksil@kis uskontoon liittyvia heille tarkeita
merkityksid. Kyseessa on myodDaniéle HerviexLégerin (1993, 146) mainitsemasta
uskontoon liittyvasta ihmisten spontaaniudesta, kentuovat esille omia kaytantojaan,
ajatuksiaan ja arvojaan kirkkoinstituution saamelykopuolella. Téllaisesta spontaaniudesta
muodostuu my6s kunkin omia henkilokohtaisia tatimo@mootionaalisella siséallollda, kun

uskonto on itse koettua ja itse tehtya.
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4.3. Paikkojen merkityksellistaminen

Camino de Santiago on maantieteellinen reitistka jgisaltda runsaasti erillisid, konkreettisia
paikkoja Pohjois-Espanjassa ja osin my6s muualld@passa. Paikkoihin liittyy aina niiden
oma historiansa, ja Caminon osalta niilla on my8kouanollisia merkityksia. Vaeltamisen
konteksti paikasta toiseen siirtymisind tuottaa sydnsaasti representoitua informaatiota
karttoina, oppaina ja paikkojen symbolisina mei&in& reittien varrella. Lisdksi vaeltajat
tuottavat ennen matkaa, sen aikana ja sen jalke@a odkemyksidaan, kokemuksiaan ja
tarinoitaan paikoista. Taméa kokonaisuus tarkoisiiéé, ettd Camino de Santiagon keskeinen

sisélté on monipuolinen paikkojen merkityksellistaen.

Paikkoihin kiinnittymisen kannalta keskeisessa asesa ovat kartat. Doreen Masseyn mukaan
(2008, 80) kartat ovat representaation apuvalinsitén, ettd jokainen yksittdinen kartta
perustuu tietynlaiseen ajattelutapaan ja tietyaks tulkintaan kuvaamastaan alueesta.
Camino de Santiagon pyhiinvaellusreitti sisaltéghsean maaran karttainformaatioita
painettuina karttoina, karttakirjoina ja niiden kéisina sovellutuksina. Niiden sisaltama tieto
saattaa olla hyvin tarkkaa tuoden esille esimerkifdssittaiset maaston kohdat, kylat
mahdollisine palveluineen ja yopymismahdollisuuksin. Doreen Massey (mt.) huomauttaa,
ettd pelkka asioiden lisdéaminen karttaan voi tund&anaan lisda toimintakykya ja vastaavasti
niiden puuttuminen voi vahentaa sitd. Han myds itssa siitd, ettd karttojen ominaisuudet,
esimerkiksi se, mit& niihin kuuluu ja mita niistéyptuu, ovat tulosta erilaisista kokemuksista,
tarkeysjarjestyksista ja tulkinnoista. Doreen Magset., 214) tuo myos esille sen, etta kartat
saavat meidat ajattelemaan tilat ja paikat pintojodoin ihmiset ja kulttuurit sijaitsevat

tallaisilla pinnoilla, ja likkumattomina ne odotat saapumistamme.

Hyvin tyypillinen Camino de Santiagoon liittyva ki@mopasmateriaali on kayttaméni John
Brierlyn (2018) laatima kirja. Se suosittelee Saf$antiago de Compostelan valille (117,4
kilometrid) noin 20 kilometrin paivamatkoja, ja gan yksittdisen paivdmatkan muutaman
kilometrin osiin antaen naista paikkakuntatietojaajaitusmahdollisuuksineen, reitin
maastokuvauksen, ja se sisaltda reitin karttapolgansen korkeuseroprofiilin. Tasta

esimerkkina on kuvassa 12. nakyva Portomarin —-sHaéaRei —reittivalin informaatio.
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Kuva 12: Reitti Portomarin — Palas De Rei (Brie2@18, 31)

Sean Slavin (2003) tuo esille sen, etta Camindkudésiiviset valineet kuten kartat, opaskirjat
esittavat reitit hyvin tarkkoina valintoina ja yles# lyhyimman reitin seuraavaan paikkaan.
Opaskirjat esittelevat ja tarinallistavat paivaritime antaen tunnistettavia maamerkkeja
varmistaakseen sen, etté vaeltaja ei eksy. Kostia meerkinnat ovat jopa sadan metrin valein,
uupunut vaeltaja tietda aina tarkasti, kuinka paeljpatkaa on seuraavalle lounaspaikalle.
(Brierly 2018, 15.)

Kulkemallani Camino Francen reitilla on paaosin dtywerkinnat, ja simpukkakuviot ja
keltaiset nuolikuviot seuraavat toisiaan erityisensaina Galician alueella. Vaeltajat tekevat
mya0s itse omia reittiviitoitusmerkintdjaan kuternviassa 13. nékyva tielle muodostettu kivista
koottu nuolikuvio. Tama kertoo myos siitd, miteneliajat ottavat itse haltuun paikkojen
merkitsemisia ja merkityksellistamisia tehden tanaiustavasti, luovasti ja rakentaen Camino-

yhteisyytta antamalla oman panoksensa muiden eisaernukemiseksi.
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Kuva 13: Nuolikuvio kivimuodostelmana. (Hannu Sitkk6.5.2018, Hospital de Orbigo)

Vaeltajien keskinaisesséa vuorovaikutuksessa diskumsiteistéa ja paikoista ovat keskeisessa
asemassa. Vaeltajat jakavat keskenaan naihin véidty informaatiota. He vertailevat
esimerkiksi  majoituskokemuksiaan tai kertovat f{@to mahdollisista tulevista
majoitusmahdollisuuksista. Tallaisella tiedolla negentoidaan kohteita, paikkoja ja
palveluiden tarjontoja merkityksellistamalla jotakiomassa tiedossa olevaa toisille.
Informaatio saattaa herattad kiinnostusta itsaliteimattomaan paikkaan. Omalla kohdallani
reittia pitkin, joista pidempi kulki Samoksen kauttyseampikin vaeltaja suositteli Samosta, ja
he kertoivat menevansa majoittumaan siella olekaatuisaan luostariin. Valitsin Samoksen
kautta kulkevan reitin, mutta kokemukseni paikasfiasindnsa pettymys. Uneliaan kylan
nayttavan nakainen kirkko se ei ollut auki, jotexnkitauon jalkeen kiirehdin eteenpain. Tama

kertoo siitd, miten paikkoihin liittyvat merkitystduonnit ovat aina subjektiivisia.

Eduardo Chemin (2012a, 281-282) kayttdd Camincaa¢iégon yhteydessa termié henkinen
maisema. Tama sisaltaa reitilla olevan uskonnailigerinnon, johon kuuluvat sillat, kirkot,
luostarit, majoituspaikat, sairaalat, muinaistemipg rakennusten rauniot, ristit, kiviaidat,

luonnon maisemat, suurkaupunkitilat, vanhat ky&tkaupungit, ja joihin matkailijat ovat
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kontaktissa. Naista kontakteista muodostuu vaeltajateen ja metafyysisen tason matka,
jossa oleellista on visuaalisuus. Osaan konkréattieenkisen maiseman paikkoihin liittyy

jokin uskonnollinen symboliikka. Tallaisesta Naresey (1998, 57) mainitsee esimerkkind
pyhiinvaelluksen viimeisen vaiheen Galician vuarssta ylos ja alas kulkemisen, joka

symbolisesti merkitsee Kristuksen ylésnousemista.

Henkisen maiseman lisdksi osa Camino de Santiagdoipta sisaltaa kulttuuriperintoon
liittyvia merkityksid. Nancy Freyn (1998, 27) tuthikseensa haastattelemista vaeltajista osa
painotti juuri kulttuuriperintdd vaelluksensa maiatiotekijana. Talldin kavelyn aikaiset
kokemukset ja havainnot tiesta itsesséan, sillojgtaaunioista koetaan inspiroivina ja
kokemuksina menneisyyden jaljista. MyOs arkkitehset kohteet, kuten Gaudin palatsi
Astorgassa tai goottilaiset katedraalit Burgosisséeonissa, koetaan merkittavina. Naihin
kokemuksiin voi myds liittyd jonkinlainen sentimeatinen ja nostalginen kaipaus
menneeseen, erityisesti keskiaikaan, kun kuljetaanneen jalan jaljilla (mt., 30). Voidaan
kuitenkin olettaa, ettd pyhiinvaeltajien maaranvieessa ja heidan taustojensa maallistuessa
monetkaan eivat tiedd maisemiin ja paikkoihin it symbolisia merkityksia tai
konkreettisia tarinoita. Realiteettina on mydsest vaelluksen edetessa paikat vaihtuvat, eika
uusiin paikkoihin ehdi valttamattd perehtya, josol etukateen hankkinut informaatiota

jostakin merkittavasta kohteesta.

Yhtena aamupdaivana saavuin kuvassa 14. nakyvagahRekylaan. Kyla tuntui kuin elavalta
museolta. Osa rakennuksista on ransistyneitartakai parhaat paivansa nahneita kun taas osa
vaikutti asutuilta. Pienen kylan alueella rakenmtlssilautuivat maisemaan, erityisesti koskeen

ja muodostivat harmonisen kokonaisuuden. Kenttéidiaani olen kirjoittanut seuraavasti:

Hetki on jotenkin hyvin pysahdyttava, kuin aikaghygisi. Tallaiseen paikkaan
voisi jaada vaikka kuinka pitkéksi aikaa, kokea j@il kulttuuriymparisto,

elaman virtaa ja yhteytta historiaan. Vaelluksenriykrkeéa puoli onkin yhteyden
kokeminen menneeseen ja jossakin toisaalla kokemnk3astd ovat muutkin

kulkeneet ja tassa ovat muutkin eléaneet.
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Kuva 14: Nakyméa Renchen kylasta (Hannu Sirkkild12018, Renche)

Susanne Osterlund-Pétzschin (2011, 115) mukaan r@aron muistojen maisema ja
pyhiinvaelluksen keskeinen teema on yhdistad menaetilevat pyhiinvaeltajat toisiinsa,
jolloin kyse ei ole vain ole liikkumisesta paikastaseen, vaan liikkeesta naiden paikkojen
historiallisissa tasoissa. Amanda Redpath (201),t39 tutkimuksessaan esille sen, miten
nykyiset pyhiinvaeltajat kokevat néihin paikkoilkasautuneen aiempien vaeltajien energiaa,
joka tulkitaan vaikuttavan siten, etta vaeltajaulaal pysahtya ja pitda taukoa juuri siina
paikassa. Tama kertoo Redpathin mukaan (mt., 4@snsyitd, miten vaeltajat itse luovat
tarkeat paikkansa reitin varrella. Tdma voi toteusiten, ettd monet pyhiinvaeltajat haluavat
jattda jonkin pysyvan, fyysisen jaljen reitin vdieeesimerkiksi rakentamalla kivitornin,
muodostamalla ristikuvion kivilla tai puun oksiltai seinékirjoituksilla tai edella kuvatusti
jattamalla kiven Cruz de Ferron juureen. Susanngerldsd-Potzsch (2011, 115)
huomauttaakin, ettd Caminossa ei ole kyse vaikunkisesta paikasta toiseen vaan liikkeesta
naiden paikkojen historiallisilla tasoilla.
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Kulttuuriperintd ilmenee Camino de Santiagon ré#anyos sen konkreettisina esittdmisina.
Vaellukseni loppupuolella Arzuan pikkukaupungin il esitettiin alkuillasta kuvassa 14.
nakyvia galicialaisia kansantansseja ja -musiikkighteellisen sisdllon ohella Caminolla
vaeltajat saivat talla tavoin kiinnekohdan alueetitiuriperinté6n ja mahdollisuuden kokea
autenttisuuden representaatiota. Tama on esimPrkigen Masseyn (2008, 31) mainitsemasta
paikan ainutkertaisuuden tai erityisyyden jatkugastisintamisesta, joka on sen kasautunutta
historiaa. Camino de Santiagolla voidaan nahdéaolewnsaasti tallaista kasautunutta historiaa
alkaen apostoli Jaakobiin liittyvastd legendastas Jhmiset eivat ole kiinnostuneita
pyhiinvaelluksen uskonnollisesta siséllosta, heaja&pauksessa kiinnittyvat ja uudelleen
merkityksellistavat reittinsd kokonaisuutta ja \kaika juuri sen kulttuuriperint6d kuvan
kaltaisten esitysten muodossa. Tama voi olla palitkdiittyvana vastakaikua ihmisten halulle
tuntea pysyvyytta ja identiteetin turvallisuuttehkaan kaiken liikkeen ja muutoksen keskella
(Massey 2008, 24). Se tarkoittaisi pyhiinvaellustadnlaisena pakopaikkana ja kaipauksena

menneisiin, jota paikan identiteetin perinnepolgaimiusintaminen tukee.

Kuva 14: Galicialainen kansantanssiesitys Arzuampkagissa. (Hannu Sirkkila 17.5.2018,

Arzua)
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Camino de Santiago kulkee lapi monien kylien jakpkaupunkien. Vaelluksen edetessa
huomioin oman kiinnostukseni naihin paikkoihin kagan. Tatd kuvaa kenttapaivakirjan

merkintani lauantaina 12.5.2018 iltapaivalla Trstetassa:

Majoituspaikan rutiinien jalkeen on todella mukavasdirtya tutustumaan
paikkakuntaan, katsella paikkoja, huomioida palitaluselvittda onko kirkko
auki ja l0ytdd mieluisa kahvila ja nauttia cafe amanoa nautiskellen. Se on
asettumista uuteen paikkakuntaan ja tulla tutulksi kanssa saaden kontaktia

nakemalla edes jonkin verran ihmisia ainakin vaiklaavilassa tai kaupassa.

Kyla paikkana tarjoaa oman mahdollisuuden sosealtteyden luomiseen. Kaupassa myyjat
ja muut vaeltajat tuntuivat avoimilta. Toiseltagéytuntemattomalta vaeltajalta saattoi kysya
vaivattomasti, tietddko han olevan jotakin tiettyraraa myynnissa. Kaupan kulmilla saattoi
syntya keskustelua majoitusmahdollisuuksista jakaratetenemisestd. Liminaalisuus ja
yhdistava Caminolla olo tuottaa keveyden, vaivattoden ja sosiaalisen avoimuuden uudessa
paikassa. Kyse on Eduardo Cheminin (2012a, 107)niteamasta jonkinlaisesta kotiin
palaamisen tunnusta, jolloin luodaan omia kasityk@ kaytantdja uusissa paikoissa.
Vaelluksen edetessa tama rutinoituu, jolloin myaituti uuteen kylaan tai pikkukaupunkiin
saapumiseen. Kotiin tulemisen tuntu on paikan balbttoa, kun majapaikkaan asettumisen

jalkeen laajentaa reviirid lahikaduilla, kaupoidsahviloissa ja kirkoissa.

Kotiin tulemisen kokeminen voi liittyd johonkin Ktuurisesti tuttuun elementtiin. Koin
pysahdyttdvaa yhteytta useissa Galician maaseutkkukylissé erityisesti sen takia, etta
noissa kylisséa harjoitetaan maanviljelysta. Joisskilissd maatilojen isannéat olivat liikkeella
traktoreineen. Kylissakin eletddn, vaikka ne nagitékovin hiljaisilta ja l&hes kuolleilta.
Tunsin jonkinlaista yhteytta juuri néihin pieniinadaiskyliin, koska olen maaseudun kylalta

alun perin kotoisin ja maatilalla varttuneena tottutilan erilaisiin tehtaviin.

Liliane Voyé (2002, 128) tuo esille sen, miten ngjan pyhiinvaelluksessa ei juuri ole yhteytta
maatalouteen. Maatalousvaltaisessa yhteiskunndssenii uskonnon sidos maatalouden
syklisyyteen ja siihen liittyi ritualistisuutta jahlia. Voyé mukaan (mt., 133) teollistuminen ja
kaupungistuminen voi merkitd luonnon merkityksemostumista pyhiinvaellusreiteilld, kun

luonnon ja taloudellisen kehittymisen ristiriida$talutaan oppia jotakin. Onkin huomattava,

etta reitti kulkee Galiciassa hyvin pitkalti maadella ja luonnon maisemissa. Ei ole yllattavaa,
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ettd monet painottavat Camino kokemuksissaan jiarinista luontoa ja rauhoittavaa,

puhdasta ymparistoa.

Camino on myds hajuja. Lapikulkemieni pikkukylieraatalouden harjoittamiseen liittyy

karjan pitoa, ja muutamia kertoja nain lehmia apgin konkreettisesti laitumelle. Eraanlaiseksi
Caminon ominaishajuksi aistietnografisesti muod@&siutuore lehman lannan tuoksu. Reitin
kulkiessa lapi elavan kylan tunnistinkin nopeasiirhan lannan pistavan hajun, joka jai
ohitettavaksi oman vaelluksen edetessa lapi kyd&nkertoi elamastd, elaimista ja ihmisista,

jotka lehmia hoitavat.

Vaellukseni  puolivdlissa keskustelin  etelakore&ais nuoren miehen kanssa
kokemuksistamme. H&an nyrpisti nendansa tuodeneesditin varren epamiellyttavia
hajukokemuksia kylien lapi kulkiessaan. Nenan rstys eleena ilman, ettd han sanoitti, mista
oli kyse, teki asian ymmarrettavaksi minulle jusima merkityksessa, etta kyseessa oli lehman
lannan haju. Hymyilin hieman, mutta minulla ei ollmitdédn kommentoitavaa hénen
havaintoonsa. Sarah Pink (2009, 55) tuo esillers#en aistikategorioissa voi olla kulttuurien
valisia eroja. En voi tietaa tassa konkreettisessdessa etelakorealaisesta aistiluokittelusta ja
merkitysten annoista. Voin ainoastaan tietdda ko#&enhesaman aistihavainnon kuin
keskustelukaverini. Tutkijana reflektoin tuoreehrt@n lannan hajua siina kontekstissa, etta
lapsuudessani maatilalla meilla oli muutamia lehjaidannan haju Camino de Santiagon
reitilla tuotti lapsuudesta tutun aistimuiston. T@muisto valittdmasti lievensi epamiellyttavaa

hajua, koska se muistutti mieleeni karjataloudeytd@toja ja hajumaailmaa.

Sarah Pink (2009, 53) huomauttaakin tutkijan tasfmee reflektoida omaa
aistisubjektiivisuuttaan, ja sitd miten han tuottg@ografista tietoa ja miten silla on esimerkiksi
yhteys tutkijan oman identiteetin merkitsijoihin.malla kohdallani tallaisia ovat siis
kansallisuus, sukupuoli ja erityisesti lapsuutertiik liittyva ammatti- ja yhteiskuntaluokka-
asema. Etnografina voisin néin taustastani johtj@t&a huomioimatta toisen vaeltajan,
konkreettisesti etelakorealaisen miehen kommeitirtenkin tallainen valiton reflektointi
keskustelutilanteessa merkitsi toisen havainnomtoiotia ja kuuntelua. Kyse on etnografin
aisti-intersubjektiivisuudessa (mt., 53) tutkimusg@ssin aikaisessa vuorovaikutuksessa ja
yhteydessa kentalla. Samalla on kyse etnograBms& paikantamisesta, jolloin konkreettinen
tilanne kentélla on asemoitavissa ja myods tutkge iasemoi itsensa positionaalisen tiedon
hengessa (ks. Uotinen 2010b, 180).
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Erds osa Camino de Santiagon vaellusreitin paikarkitgksellistamisia on kaupallistuminen
ja tuotteistaminen. Vaellukseni aikana O Cebreipieni paikka Sierra de Ancaresin vuorella,
oli ensimmainen, jossa tuli selvasti ja nakyvasiile Caminon tuotteistaminen. Kyla on
kaunis, muutamien luonnonkivirakennuksien keskitiynVarsinaista asutusta siella ei
nayttanyt olevan, ja kaikki toiminnot liittyivat @anolla kulkevien palvelimiseen. Taméa
tarkoittaa sitd, ettd kylassa on muutaman albergu@en ruokapaikan lisaksi
matkamuistomyymaloita, joissa myydaan kaikenlaamino de Santiagoon liittyvi tuotteita
kuten t-paitoja, college-puseroita, jaakaappimatiege postikortteja, Camino-koruja ja -
rannekkeita jne. Lahes viikon rauhallisen ja kaligmahdesta vapaan vaelluksen jalkeen paikka
tuntui hAmmentéavalta. O Cebroin on esimerkki uskoramineellisuudesta ja osin siihen liittyy

myds uskonnon kaupallistuminen ja kuluttaminen Keenan & Arweck 2006).

4.4. Ritualistinen yhteisdllisyys

Pyhiinvaellus Caminolla muodostuu ritualististerytiétdjen kokonaisuudeksi, joka toistuu
paivittdin ja joka nain yhdistda pyhiinvaeltajia. ittRalit muodostavat yhteisen
toimintakulttuurin, tavan toimia, jolloin ne vahtéavat Victor Turnerin kuvaamaa
normatiivista yhteisoéllisyyttg SchutzeicheR014, 31). Talléin pyhiinvaeltajien toiminta on
sinansa itsendista ja spontaania, mutta toimintgfelenmukaisuus ja toistuminen normittaa
ne ennustettavaksi. Normatiivista yhteisollisyyitahvistaa jo se, mik& tapahtuu ennen
vaelluksen alkua. Olettavasti suurin osa on perghtfCamino de Santiagoon liittyvaan
kirjallisuuteen ja internetaineistoihin ja vaelleksa aloittavat ovat olleet mukana erilaisilla
postituslistoilla ja Facebook-ryhmissa. Nama ateeig niihin liittyvat keskustelut sisaltavat
tarkkaa reitti-informaatiota tietoina esimerkiksajpitusmahdollisuuksista sek& pikkutarkkoja

ohjeita varustuksesta pakkaamisohjeineen.

Elaméansa ensimmaisen vaelluksen aloittava on Kanepavarmuuden tilassa. Nancy Freyn
(1998, 38) tutkimuksen mukaan ennen vaelluksennailta monet pyhiinvaeltajat tuntevat
olevansa hermostuneita, he epailevat matkaansgjavédt itseltdan: "Mita olen tekemassa ja
onko se fyysisesti mahdollista?” Kun aloitin vakfeni Leonista, joka on yli 100 000
asukkaan suurehko kaupunki, kévin paivaa ennen istamassa reitin kaupungista ulos.
Kaupungin turisti-informaatiopisteesta sain radtija ja myonteisena yllatyksena tiedon siita,

ettad hotellini oli reitin varrella. Kun seuraavaamamuna astui hotellista ulos, olin heti suoraan



81

oikealla kadulla. Toisena varmistustoimenpiteenéeletta kavin kavelemassa aloitusta ennen
pari kilometria reitin suuntaan silmaillen keltaisopastenuolia ja simpukkakuvioita. Oma
epavarmuuteni liittyi ndin reitin [6ytamiseen jandenkreettiseen aloittamiseen. Taustalla oli
kuitenkin juuri tuo Nancy Freyn mainitsema epadlydin itselle uudenlaisen asian tekemisesta,

joka etukéateisinformaatiosta huolimatta tuntui Hgpyohonkin tuntemattomaan.

Camino pyhiinvaellusreittind on sindnsa yhteiséltinja ritualistinen. Se sisaltaa merkkeja ja
merkityksia, jotka yhdistavat vaeltajia ja liittaududet tulijat osaksi vaellusyhteisyytta. Dani
Schrire (2006, 73) tuo esille sen, miten Caminoitinremerkit luovat merkitysten ja

representaatioiden mosaiikin. Keskeinen naista eistik on simpukka-symboli, joka on reitin
merkitsemisen kuva. Simpukan kuori ilmestyi Caminikonografiaan 12. vuosisadalla ja se
symbolisoi hyvaa tyota, jota pyhiinvaeltajan aj@@h tekevan (Frey 1998, 41). Nykyaikaan
littyva simpukan kantaminen vakiintui 1980-luvulja samalla se alkoi erottaa todelliset
pyhiinvaeltajat virkistyspatikoijista (Dunn 20165)2 Vaeltajille myydaan simpukoita, ja he
kiinnittavat simpukan omaan rinkkaansa osoituksaeluksesta ja yhteis6on kuulumisesta.
Simpukka on samalla keskeinen Caminon turistinestetujoka esiintyy postikorteissa ja

erilaisissa matkamuistoissa.
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Kuva 7: Simpukka symboli (Hannu Sirkkila 7.5.2018kemmin maarittelematon paikka

Astorgan ja Rabanal de Camino vajlla

Oman simpukkani ostin vaellukseni toisen paivaalldl Astorgassa. Kaksi paivaa olin
katsonut, miten vaeltajien rinkoissa on kiinnitatiysimpukka, jossa on keskella punaisella
varilla maalattu ristikuvio. Naiden kahden paivdkaaa minusta alkoi tuntua, ettd ilman
simpukkaa en oikein kuulunut joukkoon. Tyypillista se, ettd monet ostavat simpukan jo
ennen konkreettisen vaelluksensa alkua (Dunn 2P3p, Ostamisen ja simpukan rinkkaan

kiinnittamisen myota tunsin tulleeni osaksi Camyideisoa (kuva 7.).

Terhi Utriainen (2018, 213) tuo esille sen, miteskannon materiaalisuuteen lukeutuu
monenlaisia kaytantoja, rituaaleja ja tekniikka@&a niiden opettelua ja harjoittelua. Simpukan
ostamisen ja sen Kkiinnittdminen rinkkaan voidaamdd& olevan oppimista Camino de
Santiagon tietovarannosta. Koska oletettavasti Weonivaeltajille pyhiinvaelluksen
uskonnollinen tausta ei ole yksityiskohtaisen w@tesimerkiksi juuri simpukka-symbolin

osalta, korostuu sen merkitys kaikkia yhdistavgmilmliesineena.
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Terhi Utriainen (2018, 214-215) méaadrittelee amuoletiuojaesineeksi siten, ettd sen
vaikutuksena on suojella pahalta, ja hanen mukaangs monia kristinuskoon kuuluvia
symboliesineita (risti, rukousnauha) voidaan tassélessa pitdd amuletteina. Téallaisen
tulkinnan mukaan vaeltajalla oleva simpukka amiratsuojaisi reitin varren mahdollisilta
vaaroilta, mutta ennen kaikkea kavelyn aiheuttamdisituksilta ja vaivoilta. Kun vaellukseni
toisen paivan illalla Astorgassa ostin oman simpukkajattelin ensisijaisesti sitd merkkina
joukkoon kuulumisesta. Taman ohella koin sen seasta aamusta lahtien sisaista rauhaa
edesauttavana esineend, juuri valittdjana (BergBohamalainen 2018, 7) minun ja Caminon
historiallisuuden kesken, jonka my6ta edistin omaaditatiivista keskittyneisyyttani. Tama
kertoo sitd, miten simpukka voi toimia yksilollisegpyhdna amulettina tai pelkkana

matkamuistona tai molempina niista (Dunn 2016, 23).

Pyhiinvaeltajan paivd on sindnsd kehykseltdan drsetbistava ja ennustettava ja se
yhdenmukaistaa vaeltajien kulkua ja ohjelmaa. $uosda lahtee majapaikastaan liikkeelle
aamulla klo 6.30-8.00 vélilla. Tatd edeltda her&amijalkeen aamutoimet, varusteiden
pakkaamista ja jotakin sydmista riippuen hyvin palglberguen ruokailutiloista ja kunkin
tarpeista. Reitin varrella on keskimaarin viidelokietrin véalein kahviloita, joihin pysahdytaan
tauolle ja tilataan kahvia, mehua ja pienta sy@awahviloista muodostuu kontaktien oton
paikkoja, mutta kukin voi olla mydés omassa rauhassaJseimpien vaellus jatkuu nain
iltapaivan alkuun saakka, jolloin saavutaan sewaavmajapaikkaan. Pienempi osa lahtee
liikkeelle my6hemmin tai vaeltaa pidempaa kohaalt Saavuttaessa majoituspaikkakunnalle
alberguessa hoidetaan majoitusmuodollisuudet leisa@mteineen ja maksuineen ja saadaan

petipaikka. Kenttapaivakirjassani on kuvaus ensimasia majoittumisesta seuraavasti:

Alberguessa on oma rituaalinsa. Kyseessa on yksityhostel, ja ystavallinen
omistaja nayttdd sankyni ja yhteiset tilat. Tilaemke tulee tutuksi tasta
eteenpain. Tuloaula, makuusalit, peseytymistilauijgona pyykinpesupaikka.
Toiminta etenee selkeasti: majoittuminen ja leirsaanti passiin, makuupaikan
osoittaminen, rinkan purku, suihkussa kaynti, jgkdoito eli rasvaus, kaytossa
olleiden vaatteiden pesu, mahdollisesti jotakinnsighd, vetaytyminen hetkeksi

omaan rauhaan ja some-paivitysten tekoa.
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Majoittuvien toiminta etenee varsin ritualistisefgti majapaikasta toiseen samalla tavalla.
Varusteiden purkamisen ja asettumisen jalkeen Kiydiihkussa, jonka jalkeen tehdaan
jalkahuoltoa ja pestéaan paivan aikana kaytossétollaatteet joko kasin tai koneellisesti.
Taman jalkeen keskitytdan ruokahuoltoon ja kayd&gdmassa tai ostamassa kaupasta
syotavaan. lltapaivan ja alkuillan hetkind monetjditavat paivakirjaansa, rupattelevat
muiden majoittuneiden kanssa, hoitavat jalkojaamunsgittelevat seuraavan paivan
vaellusohjelmaa, piipahtavat kavelylla paikkakuntaatustuen ja mahdollisesti osallistuvat
iltamessuun kirkossa. Albergueissa tavallista drdéémobiililaitteiden runsasaikainen kaytto.
Paasaantoisesti kello kymmenesta lahtien on hiljsismutta ensimmaiset saattavat asettua
makuulle jo kello 20.00 jalkeen. Kuvatun kaltaisestelluspaivat toteutuvat saman

sisaltoising, jolloin niistd muodostuu toisteisaatgiminnot ovat ritualistisia.

Keskeinen osa alberguessa oloa on oman tilan mattaja kayttd. S&nky on vaeltajan ainoa
oma fyysinen tila. Useimmissa majoitustiloissa emr&ssangyt. Yhta yota lukuun ottamatta
nukuin alapetilld, jonka etuna oli se, etta saawiittaa tavaroita lattialle sdngyn alle. Oivalsin
heti ensimméaisessd majapaikassa omien tavaroidéredse ja tarkoituksenmukaisen
jarjestamisen. Kun kaytettavissa on ala- tai ylgpi&ta on kovin rajallisesti omien tavaroiden
asetteluun. Rinkan pakkaamisessa ja purussa ondiv&elkea jarjestys, eli paalla tavarat,
joita tarvitsee, ja pohjalla vahemman tarvittaViidlla kannattaa pakata rinkka niin valmiiksi
kuin se on mahdollista ja asetella aamulla tarvéitga padlle laitettavat vaatteet johonkin
helposti Ioydettavaan jarjestykseen lattialle jagsén reunoille. Kun jarjestys on hyva ja itselle

selked, kaiken tarvittavan I6ytaa nopeasti.

Vaeltaja oppii nopeasti oman tilansa kayttoon jgegielmallisyyteen ja olettaen, ettéa kaikki
muutkin toimivat samalla tavalla. Kyseessa on pwakelluksen perinteeseen ja ideaaliin
liittyva vaatimaton, askeettinen olemisen ja telssmitapa. Toisten kunnioittaminen ja rauhan
antaminen itselle ja muille majoittujille muodostaaosiaalisesti yhdenmukaisen
toimintakulttuurin. Kun erdassé majapaikassa ylapedeltaja oli suihkusta palattuaan
asettanut pyyhkeensa roikkumaan niin, ettéd se psitti alapetini aukon, se aluksi arsytti
minua. Tallaisesta kokemuksesta muodostuu kuitemkilukseen liittyva henkinen oppi
mieleen nousevien tunnetilojen havainnoinnillaga sivaltamisella, miten pienesta asiasta ol

kyse.
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Pyhiinvaelluksen aikaisia kaytantdja voidaan kuvdtarinalaiseen perusasenteeseen
perustuviksi askeettisiksi, kehopainotteisiksi jéuikusrajoitteisiksi toimintakaytannoiksi.
Keskeista tilan kaytdssa ovat kehon huoltamiseemghintaan liittyvat toiminnat. Kun
vaelluksen aikana vaeltaja tulee tietoiseksi kehdnstemuksista, majoituspaikassa han taman
ohella tulee tietoiseksi kehollisesta olemisestdassa. Taysin omassa hallinnassa olevaa tilaa
on rajallisesti ja muut majoittuneet on koko ajéettava huomioon. Suihkussa ja wc:ssé kaynti
voi merkitd odottamisia, ja niiden kayton aikana ebha tietoinen, etta joku toinen odottaa
vuoroaan. Oleellista on myds naiden tilojen paaasikupuolittunut jako. Majoituksessa
oleminen tuottaa nain sukupuolittuneet kehollis&ininnot, joiden lahtdkohtana ja huomion
keskipisteend on uusintaa vaelluksen jalkeen keimfa kunto seuraavan paivan vaellusta

varten.

Esille tuomani esimerkit erilaisista varsinkin majgpaikkaan liittyvista kaytanndoista ovat
avoimia, tiettyyn materiaaliseen tilanteeseen sigimt kollektiivisia, sddnndnmukaisia,
kehollisesti manifestoituvia, jarjestaytyneitd toitamuotoja sosiaalisessa yhteydessa
hahmottuvia toimintakaytantdjaS¢hutzeichel 2014, 22). Huomionarvoista on niiden
toistuvuus, ennakoitavuus ja kollektiivisuus. Ne adostuvat vaeltajalle sellaiseksi
merkityskokonaisuudeksi, joka auttaa hanta nopeapimaan ja selviytymaan Caminon arjen

tilanteissa.

4.5. Sosiaalisen yhteenkuuluvuuden muodostuminen

Camino de Santiago tarjoaa runsaasti mahdollisaukg tilanteita sosiaaliseen
yhteenkuuluvuuden rakentumiselle. Keskeinen perjsstasa téatd ovat keskustelut muiden
pyhiinvaeltajien kanssa, ja kanssakulkijana kokdetugkaminen. Keskustelu lahtee helposti
kayntiin, jos itsella on halu ja mydnteinen asesiiteen. Avauksena on tervehdys "Hola” tai
"Buenos Dias” ja my6s hyvan matkan toivotus "Buesn@no”. Varsinainen keskustelu voi
kaynnistya vaelluksen aikana, jolloin se johtaaegdsd kulkemiseen lyhyen tai pidemman
matkan. Sopiva tilanne on myds kahvilassa istamtamintuudesta tuntemattoman poytaan

tai paikan tarjoaminen tulijalle.

Keskeista sosiaalisen kontaktin kaynnistymisesssearsattumanvaraisuus ja yllatyksellisyys.

Tasta esimerkkina on vaellukseni toisen paivannemsiisen tauko Villares de Orbigon kylan
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kahvilassa. Kahvilaan jai paljon vaeltajia, ja vapeen poytddn ulkona muodostui neljan
vaeltajan poytdseurue, johon kuului lisdkseni budgainen Elena seka yhdysvaltalainen
pariskunta. Keskustelu kaytiin saksaksi, josta nogtul yllattden yhteinen kieli. Kukin kertoi
reittinsa vaiheista ja kokemuksistaan. Elenan lildeensimmaisena jatkamaan matkaansa,
jain juttelemaan yhdysvaltalaisen pariskunnan kanpgddemmaksi aikaan. Kerroimme
matkalle lahdon syistd ja motiiveista. Yhtena kes&glumme teemana oli amerikkalainen
vaellusteemallinen "The Wild” -elokuva. Taman jake naytimme toisillemme
kotiseutujemme valokuvia. Talla kuvatulla tavallaninolla ennestédan toisilleen taysin
tuntemattomat ihmiset voivat kohdata, ja alun Camkonulumisten vaihtamisen jalkeen
keskustelu voi ohjautua suuntaan, jolla voi olletaista Caminon kanssa tai se voi kasitella

mita tahansa muuta asiaa.

Myds alberguet tarjoavat erilaisia sosiaalisen &ak&ymisen tilanteita. Itse makuusali on
kuitenkin yleensa yksityista aluetta ja hiljaisunds/ohyketta, jolloin keskustelut tapahtuvat
yhteisissa tiloissa tai ulkona. Albergueiden siga- ulkotilat kuitenkin vaihtelevat, ja
esimerkiksi kaupunkimaisissa ymparistoissa sijgissa ei valttaméattad ole ulkotiloja
ollenkaan. Pienen Rabanal del Caminon kylan retheijaan liittyy laaja puutarha. Taman
alberguen yllapitagjat edistivdt majoittujien yhteskea tarjoamalla iltapaivateen ja
majoituspaivanani meita oli parikymmenen vaeltajgansainvalinen joukko koolla.
Yksityisissd albergueissa on usein tarjolla makseii illallinen. Ensimmaisessa
majoituspaikassani San Martin del Caminon kylassélg-illallinen nautittiin pitkdn pdydan
aaressa. Istuinpaikkani viereisten vaeltajien leikiat tulivat nopeasti selville ja keskustelu
painottui vaelluskaytanndllisiin asioihin. lllan ipentumana espanjalainen vaeltaja tarttui

kitaraan tarjoten lyhyen musiikillisen hetken enmetxkumaan menoa.

Caminolla sosiaalisen yhteisyyden rakentumisessapaikkojen yllapitgjilla ja toimijoilla
voikin olla tarkea merkitys. Eduardo Cheminin (28126—49) jasentelyn mukaan Caminon
reittien varrella toimii neljan tyyppisia majapadj:

1) Kirkon yllapitamia.

2) Caminon ystavat-organisaation yllapitamia.

3) Yksityisia ja

4) Kunnallisia.
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Useimmat alberguet, joihin majoituin, olivat vargauria, jolloin niiden henkilékohtaan jai
etaiseksi. Laheisempi yhteys toteutui kolmessa gusf, Yyksityisessd alberguessa.
Esimerkkind on Ambasmestasin kylassé sijaitsevarglle nimeltddnDas Animas”,jonka
omistaa saksalainen pariskunta, Sabine ja Ulri¢in&gaf (https://www.das-animas.com/).
Omistajapari oli hyvin vieraanvarainen ja kiinnogit majoittujista. N&ain Camino-kiinteyden
nakokulmasta albergue ei ole vain majoitusmahdnlks Varsinkin pienten yksityisten
majoituspaikkojen omistajat luovat selvasti kodikafienked ja aitoa vieraanvaraisuutta.
Silloin oleminen muodostuu antoisammaksi ja kiime#ksi. Kun omistaja luo tallaista
henkea, se ainakin jossakin maarin lahentdd samgtia majoittujia. Konkreettinen esimerkki
vieraanvaraisuudesta oli kuvassa 8. nakyizs’ Animas”alberguen ruokailutilassa pieneen

litutauluun kirjoitetut "hyvad huomenta” -tervehdyet majoittujien omilla kielilla ja my6s

suomeksi.

I A

Kuva 8: Hyvdd huomenta-tervehdys "Das Animas’- ajbessa (Hannu Sirkkila 11.5.,

Ambasmestas)

Vaelluspaivien aikana ihmiset kohtaavat uudelleeisidan, jos paivarytmi kilometreina,

aikatauluina ja majoituskohteina on melko samaslaitdyvin tavallisia ovat 20-25
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kilometrin paivavaellukset, jotka paatyvat paikkakalle, jossa on kuitenkin rajallinen maara
majoituspaikkoja. Nain kohtaamiset toistumisineevatohyvin mahdollisia. Uudelleen
kohtaaminen huomioidaan tervehtimalla ja vaelluskonisten vaihtamisella. Talla tavoin voi
my6s muodostua Camino-ystavyys, kun ensikohtaanmasenahdollisen hyvan keskustelun
jalkeen tavataan uudelleen. Taman myoéta voidaaritazaeyhdessd, majoittua samalle
paikkakunnalle ja samaan albergueen, ja majoiteimiglkeen menna yhdessa syémaan,

lasilliselle tai kirkkoon.

Caminolla toisten vaeltajien kanssa toteutuvat ksthut liittyvat matkalla oloon yleensa,
mista on aloittanut ja millainen on kokonaisaikéamillainen on kyseisen péivan ohjelma ja
tavoite, missd on majoittunut ja millaisia kokemiak®atkan aikana on ollut. Lisaksi kysytaan
kotimaata. Keskustelu on siis vaelluskeskeistd,irhyeaaliaikaista, ja puhutaan hyvin
konkreettisista vaellukseen liittyvista asioistae 8i johda vaelluksen taustalla olevien
motiivien tunnusteluun tai korkeintaan niitd kakd#@n yleisella tasollaDiskurssiivisesti
tavoite on luoda yhteyttd uuteen kohdattavaan wslalimppaniin. Camino itsessaan on
yhteinen nimittdja, joka yhdistaa toisilleen taysumtemattomia. Camino-yhteys rakentuu
vuorovaikutustilanteista, yhteisestd matkasta Kob@n, varusteista, ritualisoituneesta
toiminnasta, esineistd ja paamaaristd. Camino-gahiiéa syrjaan keskustelukumppanin
yksityiselaman, eika sita tarvitse valttamatta ritlean kasitelld. Se ei myoskaéan sisalla
keskustelua ja vuorovaikutusta uskonnollisuudestagkontoon liittyvista rituaaleista. Omat
havaintoni vahvistavatkin sitd Sean Slavinin (2003) tutkimuksen tulosta, jonka mukaan
vaeltajat ovat yleensd sosiaalisia, mutta he wéttduomasta esille omaa historiaansa ja
keskustelu rajautuu vaellukseen liittyviin asioihin/aeltajat ovat varsin selkeassa
liminaalitlassa ja ulkopuolella omasta arjestagoka voidaan tyontd& syrjagdn myos

keskustelutilanteissa.

Vaellus itsessaan tarjoaa runsaasti jaettavaadiastgvaa keskustelun aihetta. Siitd muodostuu
teemallisesti kunkin oma selviytymistarina, jokalaruntelijalle ymmarrettava tarjoten myos
vertailupohjaa omille kokemuksille. Viimeisessad aliuessa tapasin suomalaisen
pariskunnan. He olivat vaeltaneet Camino Nordit&ita majapaikkaan saapuessa kilometreja
oli kertynyt lahes 700. He kertoivat minulle innaldsti alkuvaiheen kommelluksista ja
haasteista. Erityisesti fyysisessa muodossaan @awrinkaikkia yhdistava selviytymisen
kokemus. Siihen liittyvat vaelluspaivien rasitukgat vasymiset seka lisaksi vaihtelevat

luonnonolosuhteet. O Cebreirolla, joka sijaitse8QLBetrin korkeudessa, yopymisen jalkeen



89

satoi koko aamupaivan lunta, rakeita ja oli jatkugdma tuuli. Tallainen ilma rakensi
valittomasti yhdistavan kokemuksen, jota kasitelkahvitauoilla ja reitin varrella ilmeilla,

eleilla ja lyhyilla sanallisilla ilmaisuilla.

Tuttujen vaeltajien kohtaaminen uudelleen tuottvésti iloa ja jalleenndkemisen riemua.
Majoituspaikkakunnilla lahdin muutamia kertoja istaian lasilliselle aiempien tuttujen kanssa.
Yhdysvaltalaisten Alin ja Jeffin kanssa yksi komtmaen tapahtui Triacastelan kylassa.
Kiertelimme ensin kylan keskustassa kirkkoon tutest jonka jalkeen Al ja Jeff nayttivat
oman majapaikkansa. Léysimme mukavan baarin, jakga kertomansa perusteella tapansa
mukaisesti Gin Tonicia ja mina ja Jeff oluen. Alkalui mukavasti. Paateemana oli Suomen
turvallisuuspoliittinen asema, yhteinen raja Vengjganssa ja Vladimir Putin. Liséksi
puhuimme maittemme urheilukulttuureista, joten kess&lu kasitteli 1ahinna muita kuin
vaeltamiseen liittyvid asioita. Caminon rutiinit jeytannot ovat teemallisesti kuitenkin
rajallisia, ja kun tutustuminen vaeltajien keskéenee, siirrytdéédn puhumaan kunkin taustaan
littyvista asioita. Sama toteutui bulgarialaiselertan kanssa. Vaelsimme yhdessa kohden
Sarriaa ja sovimme tapaavamme alkuillasta. Sopilaarin 10ydettyamme puhuimme
elamastamme, elintasosta Bulgariassa ja Suomess®nasta muusta asiasta, jotka eivat

liittyneet vaeltamiseen Caminolla.

On huomattava se, ettd oma haasteensa voi ollsghtkielen puuttuminen. Englannin kielen
asema maailman valtakielena ja tulemista kaikkidistévaksi kieleksi, jonkinlaisekingua
francaksi, saattaa luoda sellaisen harhan, ettd se olisi Mgmwino de Santiagolla selkea
valtakieli, jota kaikki osaavat. Kuten luvussa 3ain esille, kavin eniten keskusteluja
saksalaisten kanssa. Lisaksi kaytin saksan kieliddaisen ja bulgarialaisen vaeltajan kanssa.
Huomasin, etté keskusteluni olisivat olleet vielagaampia, jos olisin lisaksi osannut espanjaa.
Matkani alkuvaiheessa majoituin kolme kertaa sansdlaergueen italialaisen miehen kanssa.
Meilla ei ollut yhteistd kieltd, mutta siitd huolatta me kommunikoimme. Kun saavuin
kolmannen vaelluspaivan paéatteeksi majapaikkaam kéhdatessamme naytti vasenta
isovarvastaan, joka oli todella huonossa kunndgagpaan kynsi oli kauttaaltaan muuttunut
keltaiseksi, ja sen pinta oli rikkonainen ja kupgua. Han myos kaveli vaivalloisesti tehtydén
jo pitkan matkan. Kun ei ollut yhteista kielta, w@inut kysella hanen vaivoistaan, mutta eleilla
saatoin tuoda esille kiinnostusta ja myétatuntdisuuCamino de Santiagolla vaeltaja
joutuukin, ainakin halutessaan, ottamaan kayttaimrkunikaation kaikki mahdolliset muodot

esimerkiksi eleind, ilmeina tai piirtdmalla ja kittamalla. Tallainen tilanne on osoitus Sarah
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Pinkin (2009, 25) mainitsemasta aistietnografis&staon keskeisyydesta tietdAmisessa ja sen

paikantamisessa, jolloin se mahdollistaa myds yeaytoisten kanssa.

Eteldkorealaiset tutkijat Kyung-Mi Im ja JuSung J2015) tuovat esille sen, ettd Camino de
Santiagolla kommunikaatio tapahtuu myos tunteidsolta ja hiljaisuudessa. Jaettu kokemus
fyysisesta kivusta muodostaa perustan myds intérsilhteelle vaeltajien valilla. Se synnyttaa
sympatiaa ja ymmarrysta toisen tilasta. Hiljaisu#meton hymy, lyhyt kommunikaatio jakaa
ystavyytta, lampoéa ja lohtua. (mt., 343.) Tallaindenne toteutui edella mainitun italialaisen
miehen kanssa, kun han naytti rikkoutunutta isoaanpkynttadan. Kun yhteisia sanoja ei ollut,

kaytossani olivat vain myo6tatunnon eleet hanen sam

Kommunikaatio voi olla muodoltaan my6s niukkaayjhytsanaista. Reittini aikataulutus oli

hyvin samanlainen latvialaisen Janisin kanssa. N&mmonina paivind ja muutaman kerran
majoituimme samaan albergueen. Vaihdoimme kohdatnm paivan kuulumiset, mutta

keskustelumme ei muodostunut sen syvallisemmaksndlkertoo siita, etta keskustelumuodot
ja yhteydet ovat monenlaisia. Vaelluskokemuksistanyds tutkimuksista saattaa valittya
yksipuolinen kasitys hyvin selkedn kiinteasta salgsasta yhteydesta ja kommunikaatiosta.
Tallainen communitas-yhteys ei kuitenkaan toteudimerkiksi sen takia, ettd osa haluaa

suorittaa vaelluksensa omassa rauhassaan ja yksin.

Yhteys voi myos rakentua hitaammin. Havaitsin vesghivan paatteeksi uuden alberguen
huoneessa, etta siihen oli majoittunut mies, jokatutu jo edellisestda paikasta. Emme
kuitenkaan puhuneet keskendmme, mutta valillammeldlivista ja tuttavallista eleiden
kayttbd. Seuraavana paivand, kun poikkesin kahvilasimmaiselle tauolle, siella istui
kyseinen mies. Menin h&nen viereensa ja avasirukéskin. Han oli saksalainen Jens ja meista
tuli loppumatkalle hyvat kaverit, ja vaihdoimme aikuulumiset tavatessamme. Vaelluksen
eteneminen samalla vauhdilla luo kohtaamisen hejtitha lahentavat vaeltajia toisiinsa ja

edesauttavat nain myds vuorovaikutuksen aktivoistarja kokemusten jakamista.

Koska kohtaamiset ovat ennakoimattomia ja uusiatuils on tuntematon, Camino-
yhteisyyden lisaksi sosiaalisen yhteyden edistyinistoivat edesauttaa monenlaiset
kuvitteelliset yhteisdllisyydet. Oman kansallisundeerkitys on tallainen, jonka huomasin

kaksi kertaa tavatessani suomalaisia. Kokemustdmmjmen on nyanssoidumpaa ja
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monipuolisempaa omalla didinkielella. Yhteisolliggytunnistin itsessani kohdatessani muita

pohjoismaalaisia, erityisesti ruotsalaisia. Kerdi@gkirjaani olen kirjoittanut seuraavasti:

Melidessa avasin juttelun kahden ruotsalaisen kan®#n jo tunnistanut kielen,
kun he olivat véalilla edessa, valilla takanani.sliten sopivassa paikassa kysyin,
ettd ovatko he Ruotsista. Nuorempi nainen oli saupkingista

ja vanhempi pikkukaupungista. Olivat myonteisemjgavan oloisia, ja kivaa

oli ensimmaista kertaa vaelluksen aikana puhuaveiska.

Mybhemmin samana paivana vaelsin pidempéaéan hddesgn Mariken kanssa. Kun toimme
esille tarkemmat kotipaikkatiedot, ilmeni, ettéd @& on ystadvd minun kotikaupungissani ja
vastaavasti mina olen kaynyt hédnen kotikaupungrsddallannissa. Liminaalitilassa mieli

hakee ihmisten valisia yhteyksia ja kotoisuutteerdken erilaisia kuvitteellisia yhteisgja.

Kohtaaminen ja keskustelun aloittaminen voi oll&uguolittunutta. Tallaisesta esimerkki
tapahtui Acebon kylassa, kun laskeuduin Cruz deoRar Kyseinen rautaristipaikka sijaitsee
1500 metrin korkeudessa, ja sen jalkeen alkaa pldskeutuminen alas laaksoon.
Laskeutumisvaihe oli rankempi kuin nousu, ja lisdk®lloin oli melko kuumaa. Acebon
pienessa kylassa menin baariin, ja tilasin oluexarBiskilla aloin juttelemaan miehen kanssa,
joka oli saksalaisen Norbertin. Juttelimme jonkinikaa sindnsa tavallisista
vaelluskokemuksista, mutta tapaamisen kontekstyitoski, ja keskustelu toisen miehen
kanssa toi siihen oman tuntemuksensa ja erottumiaetiuspaivan arjesta miestapaisesti.
Miestapaisuudella tarkoitan sukupuolen toimimisg@rmatiivisesti siten, etta siihen liittyvat
teot, liikkeet, eleet ja tyylit toteutuvat sukupitipineen toisteisesti (Jokinen 2005, 59).
Konkreettisesti olin tietoinen miestapaisuudestgoka ilmeni esimerkiksi Norbertin kanssa
kdymani keskustelun asiapitoisissa teemoissa, $avalla ja nojata baaritiskiin ja nauttia

oluesta kuin vanhan kaverin kanssa baariympari&toss

Sosiaalisen yhteyden muodostumisen kannalta on ioitana se, etta vaeltajien joukko ei ole
kuitenkaan yhdenmukainen. Oman ryhmansa muodostesiaterkiksi pyorailijat, jotka
etenivat havaintojeni mukaan reitilla paaosin @eai 3-5 hengen ryhmissa. Rabanal de
Caminon alberguessa s6in aamiaista yhdessa itisdéta nuoren naisen, Katherinan kanssa.
Han oli tullut yksin Caminolle ja oli matkansa eekté liittynyt yhteen muutamien muiden

pyorailijdiden kanssa. Han kysyi, etta enkd kuulumihinkaan ryhmaan. Ymmarsin hanen
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kysymyksensa tavallaan vaarin ja vastasin, etteinfasta kasin ollut muodostunut mitaan
ryhma&a, johon kuuluen olisin tullut Caminolle. Hiéenee kuitenkin tarkoittanut sita, etta en
ollut Caminon aikana liittynyt muiden kanssa yhtelépsymys oli mielenkiintoinen, ja ehka
sen ydin oli se, etta pyorailijat selvasti likkay@enryhmissa ja varmaankin liittyvat yhteen.
Se voi olla heidan motiivinsa ja myo6s kaytdnnonkaedu. Talldin pydrailija olettaa

kavelijoiden toimivan samalla logiikalla, ja etgghmaytyminen ja kiintea sosiaalinen kontakti

on keskeinen Caminon elementti.

4.6. Camino kehollisena kokemuksena

Camino de Santiago on monipuolinen ja voimakas keka kokemus. Riippuen matkan
pituudesta ja vaiheista ja vaeltajan omasta kuanssoritus voi olla jopa niin vaikea, etta
jotkut joutuvat keskeyttamaan vaelluksensa fyysisiagelmien, lahinna jalkavaivojen takia
(Frey 1998, 88). Osa joutuu kulkemaan joitakin jléussilla ja taksilla tai kuten
brasilialainen vaeltaja kertoi kohdatessamme, k## oli kolmannen kerran aloittamassa

vaellustaan pitkittyneiden akillesjannevaivojenigak

Kehollisuuden kokemuksesta kipuina ja sarkyinagyghiinvaeltajalle jatkuva ajattelun ja
arvioinnin kohde. Sen ohella, etta kivut ovat tdéidel, niistd muodostuu kerronnallisia
ydinasioita. Tahan keskeisena syynd on se, ettimoske vaeltajille paivat ovat lahes
identtisia ja niihin liittyvat rutiinit maaraavatkgildiden matkan reflektoinnin ydinta.
Narratiivisesti kertomukset kivuista itselle jaditle muodostuvat tallaisiksi ydinasioiksi.
(Luik 2012, 32-34.)

Pyhiinvaellus mahdollistaa kehon kokemusten tuamsten ja vaeltajan oman
kehotietoisuuden lisdantymisen (Luik 2012, 31). Elok tuo tutkimuksensa (mt.) tuloksena
esille sen, miten Caminon reitti on vaativa ja sikehosta tulee oleellisen tarked osa
pyhiinvaelluksen kokemusta. Kavelijoiden tietoislkehostaan lisaantyy, ja he ik&dan kuin
tutkivat sitd, jolloin siita tulee matkan myo6ta mi@n keskipiste ja vaelluksen ydin on kipu.
Luikin mukaan jotkut tulevat Caminolle juuri serkie ettd he tietdvat kipunsa myota
muuttuvansa ja kehittyvansa. Oman kokemukseni ftatga voi taysin vahvistaa naita Luikin
paatelmia. Omassa kokemuskentéssa kehon tuntenaksait olivat huomioinnin kohteena,

mutta kokonaisvaikutelman kannalta enemman marlges@ teemana kuin keskiossa.
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Selityksena voi tietysti olla se, etta tein keskign vaelluksen, kun taas Elo Luik vaelsin
huomattavasti pidemman matkan ja han samalla kedkosiiden pitkda vaellusta tehneiden

kanssa, jolloin kehon ilmi6t ja oireet tulevat vahvmin esille.

Kehollisten tuntemusten elementit ovat ensinnakiaveky itsessaan pitkdkestoisena
suorituksena, kun se merkitsi omalla kohdallani 3M-kilometrin paivamatkoja, jotka
ajallisesti kestivat 5-7 tuntia. Kehollisuuteerityiy myos taukojen pitdminen vaelluksen
aikana ja lepaaminen, ruoka ja juoma, pukeutumjaéiman muutosten vaikutukset. Toisena
kehollisuuden perustekijand on kaiken tarvittavamt&minen rinkassa. Lahtiessa rinkkani
painoi noin kuusi kiloa. Sen paino oli vaellusvaibsa olettavasti noin seitseman kiloa, kun
siella oli liséksi vesipullo, véahéan evéita ja pawaaelluksen edetessé ja lampdtilan kohotessa

poisriisuttu ulkoilupusero.

Kotona vaellukseen valmistautumiseen siséltyy msiseainen pohdinta siita, mité on tarpeen
ottaa mukaan. Ohjekirjat ja internetsivustot antd@aén runsaasti konkreettisia neuvoja ja
tavaralistauksia (esim. Yates & Hnatiuk 2013). ¥aaljoutuu kuitenkin lopulta itse tekemé&an
alkaessa, jolloin kaynnistyy pohdinta siitéd, mitahdollista turhaa kantaa rinkassaan tai mita
ehka valttamatontd olisi kannattanut ottaa mukdasuardo Chemin (2012a, 194) tuo
tutkimuksessaan esille tavaroiden poisheittamissgman, jonka mukaan vaeltaja tekee
jatkuvia kompromisseja kannettavan kokonaispainantgvaroidensa valilla. Vaelluksen
aikana tavaroita heitetaan pois, niitd unohdetaamigta myos tietoisesti luovutaan ikaan kuin
turhina emotionaalisina taakkoina. Vastaavasti luksén aikana voi myds huomata

tarvitsevansa jotakin sellaista, mika on syytddiladen tullen valttaméatonta ostaa.

Vaelluksen aikaiset karsimykset ja kivut luovat lt@éle oman merkityskokonaisuutensa. Ne
voidaan selittdd esimerkiksi uskonnollisesti tares omaa muutosta ihmisend. Ei-uskovaiset
nakevat puolestaan kivut haasteina, jotka on kaytépi (Frey 1998, 84). Vaeltamiseen
liittyvat kivut toimivat myds keskindisen solidasuiuden muodostumisen perustana vaeltajien
ja myos heidan ja majapaikkojen henkilokuntienli&lKivut ja vaivat muodostuvat yhteiseksi

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

Vaelluksen edetessa muodostuu monenlaisia kelaokigkemuksia. Pyhiinvaeltaja huomaa

voivansa koetella voimiaan ja omia rajojaan, jatéenolevansa vahvempi ja kestavampi,
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jolloin han huomaa muutoksia ja tunnistaa selvenmkehmaan (Frey 1998, 88—89). Kavely voi
tuntua alussa hankalalta esimerkiksi siltd ositd etikd on sopiva vauhti ja miten on hyva
konkreettisesti kavellda. Kyseessa on rytmisen suhtéytaminen oman kehonsa kanssa,
jolloin siihen liittyy my6s noyrtymista siind mieded, ettd kavelyssa kehon tuntemusta ja
ryhmié ei voi taysin kontrolloida (Slavin 2003, 1@massa vaelluksessani huomasin taman
sopivan rytmin l6ytéavan usein ensimmaisen tunninitaeistdan ensimmaisen tauon jalkeen.
Lahdin vaeltamaan joka aamu kello 7.00—-7.30 valllsein aamulla tuntui, ettd kéveleminen
ei lahtenyt ollenkaan sujumaan, vaikka olin levanmyttavasti. Vahitellen muodostui
kombinaatio kehon ja sopivan kavelyn rytmin valikehon vasyneisyys ja kankeus aamuisin
sai toisaalta huomion kiinnittymaéan herdavaan loontja sen kauneuteen. Keho ja luonto

herasivat kuin samaan tahtiin uuteen paivaan.

Oikea olkap&éani oli osin koko ajan huomion keskgssa. Pari vilkkkoa ennen matkaani
erikoislaakari inmetteli, miksi lahden Espanjaakglie vaellukselle, kun solisluun murtuman
seurauksena oikea olkapaani oli hanen mielest@@samotusti jaatynyt. Hanen ndkemyksensa
mukaan vaellus ja rinkan kantaminen olisi voinubimattavasti hidastaa tuon jaatyneisyyden
poistumista. Otin aamulla sarkylaaketta, eika ofiéapseutu erityisesti vaivannut ja vaelluksen
edetessa kiinnitin siihen koko ajan vahemman hutami®ieni ongelma oli se, etta solisluun
luutumisen seurauksena oikea hartialinjani oli Bttmpi kuin vasen, jolloin rinkkaa oli vaikeaa
saada tasapainoon. Pari kertaa takana tulija kalisanoa, etta rinkkani on vaarassa asennossa

ja oikealle puolelle kallellaan.

Valtyin lahes taysi jalkoihin liittyviltd vaivoiltga ongelmilta, ja esimerkiksi hiertymia ja
rakkoja ei tullut. Tahan vaikutti ratkaisevasti Bywvalmistautuminen ja jalkojen huolto.
Rasvasin jalkani kahteen kertaan: ensin valittonsishkun jalkeen ja toisen kerran aamulla
ennen paivan vaellukselle [&ht6a. Kolmas tekij&kaksien sukkien kaytto paallekkain.
Kenkéni, kymmenen vuotta vanhat talviulkoilukengdltyat taydellisesti jalkoihin sopivat.

tullut kuvassa 9. nakyvat reiat.
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Kuva 9: Vaelluskengat ja niihin tulleet reiat. (hanSirkkila 20.5., Santiago de Compostela)

Samuel Sanchez y Sanchez (2016, 153-155) tuo sasilleniten monet luopuvat vaelluksensa
paatteeksi kengistaan. Vaeltajan ja hanen kenkiengdektin ja objektin suhde on hyvin
kiinted ja erilainen verrattuna muihin vaeltajarruseisiin. Kengisté tulee materiaalinen
metafora koko vaellukselle. Narratiivisesti ne kedt vaelluksesta, kévelysta, subjektistaan,
ja jatettyna, miten kaikki tuo on jaanyt taakse omsiuen pelkaksi muistoksi. (mt.) Itse halusin
palata jo rikkoutuneissa kengissani kotiini saak&soituksena symbolisesti matkan
kokonaisuudesta ja kenkien osuudesta ja kestavigides

Vasymys

Kun tunsin vasymysta, suunnittelin seuraavaa taukahlla tuntui, etta niita oli tarpeen pitaa

hyvin taajaan, esimerkiksi viiden kilometrin jalog tunnin vaelluksen jalkeen. Vaelluksen
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aikana kehotietoisuuden kasvaessa siihen liittyagbeet tulevatkin toistuvasti pohdinnan
kohteiksi. Tama tarkoittaa kehon sen hetken tilkella sitd, ettd mielessdén voi miettia
seuraavaa kahvilaa, kohdetta ja majapaikkaa. Am&uadgpathin mukaan (2011, 49) vaellus
luo mahdollisuuden omien henkildkohtaisten tarpeipehdintaan: miten saa riittavasti ruokaa
ja erityisesti vettd, miten suojautua, kun ilmahmono, miten nukkua silloin, kun on vasynyt

ja miten tyydyttaad sosiaalisia tarpeita keskustaellamuiden vaeltajien kanssa.

Vaikutti siltéa, ettd monet pitivat kahvi- ja ruokataukoja matkan varrella, mutta yhtéalailla
monet kiirehtivat eteenpéin. Saksalainen vaell@systi Jens oli aina ystavallinen ja iloinen
tavatessamme reitin varren kahvipaikoissa, muttéutpetta hyva keskustelumme jai usein
kesken, kun han sanoi lahtevansa mielelldén eteeriignnitin huomiota myoés siihen, etta
pyhiinvaeltajat eivat juurikaan pitaneet taukojdimevarrella luonnon keskella. Halusin itse

istahtaa kivelle, kaatuneen puun rungolle tai nkofle levatékseni ja nauttiakseni maisemista.

Erityisen rankka oli vaelluspaiva O Cebreirolldjgm noustaan 12 kilometrin matkalla 630
metrista 1 330 metrin korkeuteen Sierra de Ancauneselle. Tuntui, etta jalat eivat jaksaneet,
vaikka otin viiden senttimetrin miniaskeleita. Tumsettd elimistoni oli toisaalta tottunut
rasitukseen, mutta samalla se oli ylirasittunutsiR&seen tottumisen myéta vaeltamisesta
alkoikin tulla rutiininomaisempaan. Kehon tuntemetkelivat tuttuja ja kiinnitin niihin kuin
ohimenevasti huomiota. Tulkitsin, ettéa kyseessgaolkinlainen karaistuminen ja osin myds
myonteista kyllastymista vasymyksen miettimiseehahna Uotinen (2010a, 87) tuo esille
sen, miten ruumiillinen tietdminen ei valttamatké tetoista. Tietdmatta tietdminen on talléin
hiljaista tietoa. Karaistumisen ja havaitsemattoderu tulkitsen juuri téllaiseksi hiljaiseksi
tiedoksi, kun kehossa tuntui joltakin, mutta sendtéyei muodostunut tietoisia ajatuksia ja

tulkintoja.

Vasymys muuttui hetkellisyyden ohella vahitellendsykokonaisvaltaisemmaksi vaelluksen
edetessa. Vaellusmatkan puolivalissa havainndaigéh kokonaisvaltaisen vasymyksen, kun
pidin vaelluksettoman paivan Sarriassa. Saadakseihiaa ja lepoa, olin varannut edullisen
oman huoneen huoneistosta kahdeksi yoksi. lltapainéikuin pitkda, syvaa unta. Tunnistin
kehon vasymystilan ja suuremman palautumisen tarpem vaelluskilometreja oli jo yli 200

takana. Suurempi vasymysreaktio tuli aivan vaetwnkdoppuvaiheessa. Viimeisena yona
ennen Santiago de Compostelaan saapumista alkatwihisflunssa, joka ei kuitenkaan

haitannut viimeisen 20 kilometrin taivalta. Santiag saavuttuani tuli kuitenkin totaalinen
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uupumus ja nukuin pitkdan ja podin pari paivaa $kan oireina. Kyseessa oli kehollinen
prosessi, irtipadstaminen matkan rasituksista, éwo@d ei tarvinnut saavuttaa mitaan eika

ylittaa itseaan.

Kaiken kaikkiaan on kyse siita, etta vaeltajanadtiefoisuus kasvaa ja keho kokemuksina
tuottaa koko ajan uusiutuvia merkityksia. Keho tekisensa tiettdvaksi tuntoaistin myota.
Kyse on Sarah Pinkin (2009, 53) kuvaamasta tutlajatisubjektiivisuudesta, jonka mukaan
tutkijana olen saanut aistimuksien pohjalta muadas tietoa ja rakentanut myos identiteettia
(vaeltajana, tutkijana) aistivana inmisenéd. Omaekoukset aistisubjektiivisesti ovat samalla
mahdollistaneet Sarah Pinkin (mt.)) mainitseman etois ulottuvuuden eli aisti-

intersubjektiivisuuden, joka on merkinnyt toisteanksavaeltajien kokemusten havainnoinnin,
aisti-identiteetillisen yhteyden ja vuoropuhelurstédokemusten jakamisena. Camino de
Santiagon merkitysten muodostumisen kannalta mokmmistisubjektiivisuus ja aisti-

intersubjetiivisuus, ovat keskeisessa asemassa eja edesauttavat vaeltajien valista

communitas-yhteiséllisyyden kokemusta.

lIma

Kehollisuuden eras kokemuksellinen osa Camino dei&pon vaelluksella on ilma ja sen
vaihtelu. Paasaantdisesti ilma vaihteli aamun yaiésta alkuiltapaivan [Ampdon. Tietoisuus
ilmanalasta kiteytyi silloin, kun se oleellisestunttui. Ta&ma konkretisoitui erityisesti silloin,
kun aloin aamulla laskeutua Sierra de Ancaresinristasta. Kenttapaivakirjaani olen

kuvannut muutaman tunnin vaihetta seuraavasti:

Vuoristotaivalta pitkd&n. Alussa oli sateetonta, ttausumuista. Jossakin
vaiheessa alkoi pieni lumisade ja oli todella ky@m&eitti kulki yllattavan
pitkdaan korkealla ilman, ettd lasku alemmas alkaisimisade vaihtui valilla
raesateeksi. Tuuli oli koko ajan kovaa ja kylmaarkkaiselta ostettu kahden
euron sadeviitta oli juuri sen arvoinen eli se haj&@uuden kilometrin jalkeen.
Seuraavassa kahvilassa oli onneksi myynnissa hgpdvétta kahdeksalla
eurolla. Sade ja huono ilma kasvatti luonnetta. gaigtaan ilmalla ei ollut
merkitysta. Tietysti oli helppoa siind mieless&a etade oli ajoittaista eika

missaan vaiheessa kovin voimakasta. Tuuli ja kydnhgiyat mieleen sen, miten
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pienilta tallaiset vaikeudet kuitenkin tuntuvat.elilipparemminkin kasvaa ja tulee
omanlaista tyytyvaisyyden tunnetta yhd enemmaniavilei ole lopulta kovin
vaikeaa. Koen onnellisuutta ja kiitollisuutta, kteavallan huonossa ilmassa.

Silloin olen vield enemman omassa sisdisessa \didneg rauhassa.

Koettelemus huonosta ilmasta muuttuu osaksi vagltagnkista prosessia. Se kuuluu tavallaan
automaattisena osana Caminolla kulkijan realitéette ja silla on yhteys vaellusreitin

historiaan ja aiempiin kulkijoihin, jotka ovat odgtavasti huonommin varustein taivaltaneet
pitkia matkoja erilaisissa luonnonolosuhteissa.difiisti vaativa ilma muuttuu vastakohtana

osaksi sisdista rauhaa ja tyyneytta.

Ravinto

Pyhiinvaelluksen keholliseen kokemukseen liittyy Geyravinto. Vaellukseni puolivalissa

kirjoitin kenttapaivakirjaani, ettéd ruoka on kurieetti ja valttamattomyys vahaisyydessaan.
Taman mukaan ruualla ei ollut suurta merkitysttijgedmpaa oli kehon hyvinvointi. Ruuan
merkityksen vaheneminen liittyy vaelluksen aikaiseaskeettiseen kokemukseen ja

asenteeseen.

Elo Luik (2012, 32) tuo esille sen, miten Camindldkeminen mahdollistaa elamisen kehon
tarpeiden ja rytmin mukaan eikd kelloon liittyvieyd- tai ruoka-aikojen mukaan. Tall6in
pyhiinvaeltaja syo, silloin kun hanella on nalkapgsahtyy tauolle, kun héan on véasynyt.
Joissakin majapaikoissa ihmettelin, miten paljotkyo olivat ostaneet ruokaa. Ihmettelyni
perustana oli kuitenkin se, etta normaalistikinrsyéhan ja tuntui, ettd Caminolla yllattavasti
soin viela vAhemman. Keskeista tassa kuitenkin maro kehollisuuden tarkastelu ja sen

reflektointi, mitéa keho todella tarvitsee ja mithoi

Oman ravinnon tarpeen tunnistamisen ohella vaaluketeneminen opettaa myos
tilannekohtaiseen joustavuuteen naiden tarpeidsmytiamisessa. Esimerkiksi aamulla
syomisen osalta oli tarpeen olla joustava. Joissalbergueissa oli tarjolla maksullinen
aamiainen. Joissakin majoituspaikoissa oli keittitja esimerkiksi jaakaappi, jolloin pystyi
tekemaan ruokahankintoja aamua varten. Joissakinipsa tiloja ei kuitenkaan ollut, jolloin

piti hankkia jotakin pienta ja sailyvaa syotava@naa varten. Vaelluspaivien my6ta totuin
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tallaiseen joustavaan niukkuuteen ja huomasin, mi&han kehollisesti tarvitsin. Aamun
tavoitteeksi tuli usein 16ytyy tunnin vaelluksetkgien sopiva taukopaikkaa ja saada kahvia ja
pientd sydtavad. Ravinnollinen joustavuus ja myogtainen niukkuus vahvistaa vaeltajan
askeettista asennetta ja Kiinnittdd hanet pyhiilhviegen traditioon. Tama perustuu
tietoisuuden syvenemiseen ja monipuolistumisedd, siiitd ja milloin keho ravinnon osalta

tarvitsee tai ei tarvitse.

Pukeutuminen

Pukeutuminen on pyhiinvaelluksen reitilla nakyva kankreettinen merkitykselliseksi

muodostuva kokonaisuus. Se on monivivahteista sl&omerkitysten antoa ja samalla
pukeutujalle itselle pyhiinvaeltajan identiteett@kentava oleellinen osatekija. Camino de
Santiagolla vaeltamisen pukeutumisen tarkastelunokdhtana voidaan pitdd Maria |.
Maciotin (2002, 79) kuvaamaa pyhiinvaelluksen ykeisiodaliteettia asusta, johon kuuluvat
lyhyt viitta, lierihattu, sauva ja pullokurpitsa ttée varten. Tama asukokonaisuus
representoidaan toistuvasti Caminon symboliikasaden vaellusreitin varrella olevissa
patsaissa (kuva 10.) tai matkamuistoissa. Yhdenistzkadille kaikille on se, ettd kuvattava
hahmo on aina tunnistettava mieheksi (kt. Gemzde 202). Tata voidaan tulkita Maurice
Merleau-Pontyn (Heindmaa 1996, 157) nakemyksen afiahjsiten, ettd kyse on

sukupuolierosta tyylillisena eriytymisené ja oleemgavan erilaisuutena. Tall6in Camino de
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Santiagon pyhiinvaelluksen olemisen tapa on miehadémiseen liittyvaa tyylia.

Kuva 10: Vaeltaja-veistos Samoksen kaupungissar{ti&irkkila 13.5.2018, Samos)

Vaeltajien asukokonaisuus on varsin yhdenmukaineokeutumisen lahtékohtana on
esimodernien  muotojen  etsiminen  vaatetuksessa, akosByhiinvaellus tarjoaa
esimoderniudessa aidon ja osuvan, rehellisen jaaopulkintakehyksen jostakin arkipaivaan
verrattuna enemmasta (Pusztai 2004, 223). Tastird@ttinen esimerkki on se, etta varsin
monella on kavelysauvat. Ne voidaan nahda nykyeesesivaellusperinteen mukaisesta
sauvasta, joita myds nakee ja joita myydaan.

Vaatteet ovat ulkoilu-liikunnallisia koostuen reilgg@lkineista, housuista, paidasta ja
puserosta ja jostakin paahineesta. Vaikka pukeumgmperustuu ideaan jonkinlaisesta aidosta
pyhiinvaeltajasta, se ei kuitenkaan eroa muistdtajesta tai retkeilijoista (Dunn 2016, 31).
Rinkat ovat varsin erikokoisia, ja oma joukkonsatotietysti ne, joilla on vain paivatavarat

kannettavana pienessa repussa. Nancy Freyn (18p8jukaan rinkka kuvaa pyhiinvaeltajan
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statusta, itsendisyytta, kun kantaa kaiken mukan&mmkka on huomattavin Caminolla
vaeltajia erotteleva ja leimaava ulkoinen distiatekijd. Rinkan yhteys esimoderniin
vaeltajaan kaiken mukana kantamisen muodossa woiasai rinkkaa kantavat nayttamaan

vahemman autenttisilta vaeltajilta.

Nancy Frey (1998, 47) kuitenkin huomauttaa siitég gaikka rinkka muokkaa identiteettia,
vaeltaja voi myds kulkea ilman sité tai ilman yiletd Caminode Santiagon tunnusmerkkia,
simpukankuorta. Jokainen pyhiinvaeltaja luo kuiiankise identiteettinsa ja symbolit
edustavat eri asioita eri ihmisille, jolloin ne dyaustavia ja muokkaantuvat aina vaeltajan ja
tilanteen mukaan. Vaellukseni paattyessd majoitbotelliin, jonka lahella oli suuri
kauppakeskus. Siellda kulkiessani havahduin siihettd ihmisten tehdessa lauantaina
iltapaivalla ostoksiaan kellaan ei tietystikdanublnitddn Camino de Santiagoon liittyvaa
symboliikkaa. Kokemus oli aluksi hammentava ja déamayos vapauttava, kun hetkellisesti

pyhiinvaellukseen liittyva ulkoinen merkitseminemalla ja muiden kohdalla oli loppunut.

Terhi Utriainen (2006, 254) tuo esille sen, ett&kpwn vahimmaissuoja avuttomuutta ja
keskeneraisyytta vastaan, Hanen mukaansa (mt.,2834,uskonnon yksi tarkea tehtava on
ollut kaaria ja suojata keskeneraisyytta ja hataawurkottaa kohti toista sekéd pitaa ylla
identiteettid ja maailmaa. Oikea pukeutuminen webdh talldin tunteen tasta umpeen
kuromisesta. Caminon yhdenmukainen pukeutuminentdllaisen turvan ja suojan ollen

samalla maallisessa muodossaan uskonnollinen puku.

Vaatteet ovat selkedn kaytannoéllisia soveltuen taag@been Caminon reitilla ja sen eri
olosuhteisiin. Runsaat aineistot Camino de Santkagallisuudessa ja internetsivustoilla
tarjoavat konkreettisia ohjeita, mita kannattasaatmukaan ja kuinka paljon. Tallaisista
ohjeista muodostuu perusta pukeutumisen erdanéigdttuuriselle lokalisaatiolle (Entwistle
2001, 37), jolloin enemman tai vahemman yhdenmuapukeutuminen kiinnittéda vaeltajat

Caminon kulttuuriin.

Terhi Utriainen (2006, 29) maarittelee pukeutumigenktioksi suojan saalta seka toisten
katseilta ja kosketukselta. Puku on hanen mukaaesestava ja monimuotoinen ruumiillinen,
sosiaalinen ja symbolinen kaytantd, johon liittygintintaa ja merkityksia. Pukeutumisen
kaytanndllinen perusta antaisi yksipuolisen tul@nnsen konkretiasta. Ohjeiden pohjalta

nayttaytyva yhdenmukaisuus tuottaa Utriaisen msgniian sosiaalisen ja symbolisen
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kaytannon, joka Kiinnittda vaeltajat yhteen, eitendksi toisistaan. Tama lisaa
yhteenkuuluvuuden tuntua ja edistaa toisilleenaidEn kohtaamista ja kontakti ottoa, kun
ulkoinen olemus ei nayttdaydy pukeutumisen eroavimaks Terhi Utriainen (mt., 62)
huomauttaakin, ettéd puku voi toisaalta kutsua asaumahemmas, ja se voi vetdd puoleensa.
Toisaalta se kaanteistapauksessa torjuu ja kagka#tiatekee kantajansa nakymattomaksi,
olemattomaksi ja voimattomaksi. Caminolla pukeusesia tulee ndin vaeltajien valisen

yhteyden ja kommunikaation muoto.

Leonin Modernin Taiteen museon (Musac) nayttelyddéchos Caminos” oli toukokuussa
2018 esilla belgialaisen taiteiljan Sophie Whelttnavideotyé "Hasta el fin del Mundo”
["Over the Sea” (Whetnall 2007). Whettnall on kumahtakaapdin lantiosta alaspéin naista,
joka vaeltaa korkokengissé ja mekossa lapi Camimdmn kuuden minuutin mittaisessa
videossa vaelluksen maisema vaihtuu ja reitin majapsisaltaa kavelya asfaltilla, metsateilla,
poluilla ja kivilouhikoissa. Jill Dawsey (2010, &jo esille sen, miten Sophie Whetnallin video
tuo esille ihmishahmon, joka on sukupuoleltaan @aija joka on samalla kohtaamispaikka
likkeelle ja hiljaisuudelle, luonnolle ja kulttulle, julkiselle ja yksityiselle, itselle ja
ymparistélle. Hahmon pukeutumisen representaatréttd& ajatuksia Camino de Santigon
vaelluksen pukeutumisen yhdenmukaisuuden rajoistanijden rikkomisesta. Kavin
nayttelyssa 4.5.2018, paivaa ennen vaellukseniaalkenttapaivakirjaani olen kirjoittanut

seuraavasti Sophie Whetnallin teoksen nahtyani:

Se herattdd nayttelyn yleisteeman mukaisesti paaAmmCaminon monien
matkojen erilaisuutta. Vai onko kaikki arsyttavéammnlaista, kun olen lukenut
kirjat, nettisivujen ohjeet, some-ryhmien keskusteéiedéan “jo kaiken”, ja olen

kuin matkan tehnyt. Matkan kulttuuri on jaettu, taunissa ovat sen rajat, ja

voiko olla erilainen pyhiinvaeltaja ja milla tavallja kuinka paljon.

Sophie Whetnallin videon hahmoa voidaan tulkitaht &ltriaisen (2006, 58—59)
tarkastelemaksi imaginaariseksi, kuvitellun puvamtijaksi. Utriainen ndkee imaginaarisen
identiteetin hamarien reunojen tapahtumaksi, kuygekuvittelemisen paattymattémaksi ja
monitasoiseksi prosessiksi, jossa ihminen yritgkEsymmartaa etta luoda itsedan. Yksiloa,
yhteis6a ja kulttuuria rakennetaan, muokataan jam#metadn talldin kuvien seka

konkreettisten visuaalisten ja mielikuvien avulldnteessa toiseen, toisiin ja toiseuteen. (mt..)
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Pyorailijdiden maara on merkittdva Caminolla kudkiien joukossa. Heidan pukeutumisensa
on erilainen kuin vaeltajien painottuen useimmggorailyasusteeseen eli ihonmyotéiseen
lyhythihaiseen paitaan ja reisimittaisiin housuifiiéllainen pukeutuminen on kavelyvaeltajiin

verrattuna selvasti erilaista, mutta ei kuitenkmaaginaarisesti marginaalia ollen hyvaksyttya
ja omassa joukossa yhdenmukaista. TAma osoittgaei@npukeutuminen on aina ajallis-

tilallista, jolloin pukeutuja orientoituu itsendga kehollisesti tilanteeseen vakiintuneiden
normien mukaisesti (Entwistle 2001, 45).

Pukeutuminen on yksi osa Camino de Santiagolla tajael ulkoista olemusta.
ulospain. Asko Lehmuskallio (2017, 253) tuo esslen, miten pukeutumalla esimerkiksi
sosiaaliseen tilanteeseen jollakin tavalla ehdotarnetty& kuvaan corpore johon osa muista
ihmisistd haluaa mahdollisesti samastua ja os&€a&minolle pukeutuminen on siis tdman
mukaisesti kuvan luomista ruumiista, jolla on sotfim@n yhteys ruumiiseemme kuvan

mediumina. Vaeltaja haluaa kuvanmukaisesti nayyéinvaeltajalta.

Osa vaelluksen toteutumista tdssd mielessa olamakiasvu. Taustana oli se, etta en ole
elamani aikana koskaan kasvattanut partaa. Pagpaan kasvun idean lahtokohtanani oli
S.Yatesin ja Daphne Hnatiukin (2013, 30) konkreetiineuvo jattaa partakone kotiin antaen
parran kasvaa yhtena esimerkkina ei-valttamattokadmettavan vahentamiseksi. 11 paivan
jalkeen paéatin kuitenkin ostaa partavaahtoa jantgré@jaa partani pois. Sitd ennen otin kuvan
11. lahikuvaselfiend, jonka laitoin facebook-sdewl Minulla on nopea parran kasvu, joten
parta kasvoi runsaasti. Sen lasnaolo perustuiletielenemmaénkin tuntemukseen kuin
nakemiseen. Tama liittyi siihen kaytantdon ja hat@on, ettd vaelluksen aikana peiliin
katsominen oli harvinaista. Itsellani ei ollut p@inukana ja toistuvasti majapaikoissa oli vain
kolme lyhyttd hetked nahda itsensd peilistd: aamiuksvoja pestédessd, majapaikkaan
saavuttaessa suihkussa kaynnin yhteydessa ja lathpaita pestaessa. Kaikissa naissa peiliin
katsominen jaa hyvin lyhyeksi. Talla tavoin en nkaan ndhnyt partaani, mutta tunnistin sen
kehollisesti kadella kosketellessa. Sen kasvu tyatalkoi herattaa jonkinlaista artymysta,
koska parta oli taysin muotoilematon ja se niinosasti rehotti eikd vaikuttanut siistilt. Siksi
paadyin sen ajamiseen. Olotila oli sen jalkeennkite keved, vaikka kyse oli vain parrasta.
Noiden yhdentoista paivan aikana olin kuitenkindieen partaisesta vaeltajan olemuksestani

ja miten se liittyi oleellisesti sukupuolittuneesdapaan olla pyhiinvaelluksella. Sen taustalla
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voidaan nahda olevan David Morganin (1993, 82}asiéin miesten kehotyyppien jasentelyn

mukaisen "villi mies” -hahmon, joka rakentuu erigsti yhteydesta luontoon.

Kuva 11: Parta 11 vaelluspaivén jalkeen (Hannuk8iki4.5.2018, Sarria)

4.7.Henkinen kokemus ja sisdisen muutoksen matka

Jo ensimmaisen vaelluspaivan aikana sen puoli@ls®in kokea sisaista
rauhaa. Paivan alku oli ollut viela tuskaista ja etilevoton. Mieli tayttyi
monenlaisista asioista ja ennen kaikkea alkavanl|lwesen tuottamasta
epadvarmuudesta ja epdtietoisuudesta. Kuitenkindasélvtapahtui mielen ja
kehon asettumista, joka tarkoitti rauhaa, tyyneydt&ain kavelya. Samalla koin
tyytyvaisyytta, ettd olin tehnyt paatoksen ja kuwaliom sisaisté intuitiotani

tullakseni Caminolle.
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Oheinen kuvaus ensimmaisen vaelluspaivan ajataksist tuntemuksistani kertoo siité, miten
vaeltamisen kokemus aikaansaa nopeasti muuttuvalemtian ja konkreettisesti rauhan ja
tyyneyden tunteen. Selvaa oli, ettd paatokseni amatitkemisestd, sen suunnittelu, Espanjaan
matkustaminen ja Leonin kaupungissa valmistautumikaelluksen aloittamiseen olivat
kokonaisuudessaan edesauttaneet eraanlaiseen tymarkéen vaelluskokemukseen.
Pyhiinvaellus Camino de Santiagolla onkin henkipersessi eri vaiheineen, jossa ydinasiana
on oman itsen reflektointi, pohdinta tuntemuksistaielentiloista, elamasta yleensa ja
tulevaisuudesta, ja joka omana prosessinaan vonrkstyd jo huomattavasti ennen

konkreettisen vaelluksen alkamista.

Vaellus Camino de Santiagolla tarjoaa runsaastisaéijatella ja pohtia omaa elamaéansa. Alex
Norman (2012, 60) tuo tutkimuksessaan esille st hg&nen haastattelemansa vaeltajat eivat
kokenee tallaista "sisaista tyotd” valttamatta kokelppona. Kun on aikaa ajatella, pintaan
nousevat omat ongelmat ja talloin myos fyysisildveilla nahdéaén yhteys oman elaméan
haasteisiin. Tama tarkoittaa sitd, ettd "jokaisedla oma Caminonsa”, jolloin toteutuu

yksil6llisesti vaeltamisen ohella omien asioidesikéaly (mt., 63)

Vaellusprosessiin liittyy mahdollisuuden rakentaemnomalle yksinololle, tilalle pohtia ja
saavuttaa rauhaa. Amanda Redpath (2011, 18) omukkessaan haastatellut Camino del
Norden eli pohjoisen reitin vaeltajia, jotka olivaalinneet taman reitin, koska paareitti,
Camino Frances, oli haastateltavien mielesta yské#attu, ja pohjoisella reitilla on parempi
mahdollisuus itsensa reflektointiin ja rauhaankBkenut paareittia toukokuussa 2018 missaan
vaiheessa ylikansoittuneeksi, ja hyvin usein saataeltaa ilman, ettd nakopiirisséa oli ketdan,

ja nain keskittyd oman vaellukseni kulkuun ja mgissiiseen prosessiini.

Vaelluksen eteneminen irrottaa arjen kehyksista lja perspektiivin oman elaman
menneisyyteen, nykyisyyteen ja tulevaan. Vaelluksaientend paivana kuljin lapi

Ponferradan pikkukaupungin. Reitti kulki kaupunigirdalla 1api kauniin, pitkén puistoalueen,
joka rajoittui alapuolella virtaavaan kapeaan joknaan. Rauhallinen, kiireeton olotila ja
kaunis ymparistd saivat minut istahtamaan puistenkiile, jolloin tuli tunne kuin olisin

kaupunkilomalla. Ennen pysahtymista ja taukoa @iamin aamuisen vaellustunnin aikana
miettinyt ja muistellut edesmenneitd vanhempinansiiu suurta Kiitollisuutta heitéd kohtaan
siitd, miten he minua elaméssani ohjasivat ja raik@h ymmarrykseni pohjaa. Tuntui tuona

hetkend, ettéa he olivat johdattaneet minut tannmif@@ de Santiagon reitille, jotta edelleen
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saisin lisdd ymmarrysta, kokemista, elamyksia isauitta. Tunsin, ettd samalla tavalla kuin
Caminon reitilla on historiansa ja menneiden kolkign jaljet, samalla tavalla itse kulkiessani
mukanani ja kanssani ovat elamani tapahtumat, joiniyds edesmenneet laheiset ovat

merkittavasti vaikuttaneet.

Liminaalitilan vaikutuksena tapahtuu nopeasti aseihen vaelluksen kaytantoihin ja arkeen.
Vaelluksen etenemisen ideaan kuuluu enemmaén tagnéfdn sen suunnittelu. Edella
mainitun Ponferradan jalkeen vaelluspaivan paasiesdavuin Cacabelosin pikkukaupunkiin,
jossa majoituin. Suunnittelin illalla vaellusmatkarievia vaiheita, mutta samalla alkoi tuntua,
ettei silla ole valia. Koin, etta suunnittelu epidta ole niin tarkead, ja jos vain antaisin menna
mielen ja tilanteen mukaan. Ei ollut oikeastaankitgsta silla, mik& on seuraava kohde ja
tarkeintd ja oleellisinta on kavely ja liikkeelldooitsessdan. Koin, ettd taméa oli osa
irtaantumiskokemusta ja -prosessia. Kaikki sellajngolla ihminen kiinnittaé itsensa
toimintoihin ja niiden suunnitteluun menettaa maksensa. Viidentena paivana olin asettunut
tallaiseen Caminon mielentilaan. Se merkitsi joustaasennetta, valmiutta tehda ratkaisuja
tilanteen mukaan tai olla tekematta. Pyhiinvaekuk&eskeinen merkitys onkin siina, etta se
yksinkertaistaa asioita, vahentdad normaalin paiggin elaman nopeutta, hairidtekijoita ja
paineita (Chemin 2012a, 294).

Caminolla vaeltavan henkista prosessia ja mielpahtumavirtaa ei voida yksiselitteisesti
kuvata. Jokaisella on oma Caminonsa, ja myos otean muutoksien kulku. Eduardo Chemin
(2012a, 174) tuo esille myds sen, miten ihmistetiimicsaattavat muuttuvat vaelluksen aikana
kokemusten my6ta. Monilla maalliset motiivit muwitith henkisemmiksi, mutta myds niin voi
tapahtua, ettd hengellinen tai henkinen nakemyskgaemus muuttuvat vdhemman

uskonnolliseksi.

Vaikka vaeltaminen Caminolla muuttuu omalla taatiautiininomaiseksi, paivat tuottavat
kuitenkin runsaasti seka ulkoisia ettéa sisdisiaekoltksia, ja vaeltajan saama ja kokema
informaation maara on suuri. Sarriassa, hieman kaikonatkani puolivalin jalkeen, pidin
vaelluksesta vapaan paivan. Olin edennyt siihemessé nopeammin tai paremminkin tehnyt
pidempia paivamatkoja, jolloin olin paivan tavoitedauluani edelld. Keho kaipasi lepoa,
mutta samoin myods mieli. Paivan pysahdys oli tampd@ska tuntui vahan samalta kuin
lennettédessa paikasta toiseen. Silloin keho sapeille, mutta mieli ei ehdi saapua samassa

aikataulussa nopealla siirtymisella uuteen kohieseKoin jotakin samanlaista.
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Vaelluspéaivien jatkuva virta runsaine tapahtuminégotti vaikutelman, ettad oli tapahtunut

likaa liian nopeasti vaikka sinansa ristiriitaisgeerustoiminta, kavely, on kuitenkin hidasta.

Vapaapaivan jalkeen matka jatkui aamulla, enka tadat sindnsa mitaan. Puolivalissa
vaellusta olin saavuttanut mielentilan, jossa kit@naa tarvetta odottaa mitaan. Tunsin, etta
kaikki on juuri siind hetkessa. Kyseessa on joraimén tietoisen lasndolon tila, ja mindfulness-
kokemus ilman mitdén erityista harjoitusta tai nbesmliota (ks. Heiser 2014, 118). Se
mahdollistaa kaikesta nauttimisen sellaisena keirtudee eteen ilman tavoitetta saavuttaa
nautintoa. Silloin mieli ja sydan on avoin kohtaamaeteen tulevan ja antautumaan iloon
kauniista luonnosta, kohdattavista ihmisista jagkgsta itsestaan. Samalla vapautuu erilaisista

peloista, silla kun ei ole odotuksia, ei mydskaknpelkoja.

Caminolla kulkijan henkinen kokemus on lahes taysinkin siséisté ja sita ei voi ulkoisesti
nahdéa. Henkisyys ei néin ollen sisalla nakyvia idieotoimintakaytantoja, ja vaikkapa jonkun
meneilldadn olevaa omaa meditaatiotilannetta einsi@éoi varmasti tietdd. Oleellista on se,
ettd Camino de Santiago on itsessdan monille henkiarjoitus. Matkan loppupuolella aloin
halailla puita. Tahan vaikutti kaunis galicialaineionto ja sen vehreys, mutta silloin talléin
halaan puita myds Suomessa. Kontakti puuhun tdiaauaktivoi tuntoaistia ja kokemusta
puun energioista. Kerran halatessani puuta takaugkeva mies pysahtyi ja kysyi "Can | help
you?”. Vaelluspaivien aikana Kiinnitin huomiotahgin, ettd ihmiset eivat reitin varrella
juurikaan vetaytyneet luontoon, ja esimerkiksi jatysti ymmarrettavasti tauot pidettiin
kahviloissa. Mietin, ettd onko kyseessa osin kuliro siten, ettd suomalaisille yhteys
luontoon on vaivattomampi ja kun luonto on lahedi@lla ollaan eiké sinne tarvitse erikseen
menna.

Henkisyys voi tarkoittaa jonkinlaista selittamatyhteytta toisen vaeltajan kanssa.
Viimeisen paivamatkan puolivalissa istahdin reitaaren penkille ja aloitin juttelun Irlannista
kotoisin olevan Mollien kanssa. Valillamme virisioigkeuksellisen lamminhenkinen
keskustelu, jossa oli uskonnollista virettd. Kuhdi jatkamaan matkaa, esittelin viela itseni
poikkeuksellisesti katellen. Tunsin ja sanoin valitasti myos aaneen, ettd hanella on todella
lammin kasi. Jatkoin kysymalla, etta valittaako ledergiahoitoja muille. Mollie vastasi, etta
ei, mutta ystavat kokevat saavansa hanelta hyvéigiea. Koin, ettd Mollie oli Caminon

todeksi tulleita ihmeita. Vaelluksen aikana kohtheisia sattumalta, yllattden tai sitten
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jonkinlaisena johdatuksena, joiden kanssa voin &oitgeytta ja saavuttaen sisdista rauhaa ja
tyyneytta. Pohdin, ettéa mista tallaiset inmiseg¢val, ja ovatko he ihmisia vai enkeleita.

Henkisen prosessin kannalta keskeinen vaihe orus@iapn Santiago de Compostelaan.
Kun matkaa oli jaljella 65 kilometria ja kolme vhelpaivaa, kirjoitin kenttapaivakirjaani

seuraavasti:

Kasittamatonta, ettd tama loppuu. Toisaalta toisitd, toisaalta tulee jo vahan
surullinen mieli, kun kokemus on ollut niin suaritptaalinen. Ajatukset alkavat
kaantya tasta eteenpain. Mitd on edessa tamangalkélika on todellinen uusi
alku?

Kirjoittamani viimeinen lause kuvastaa hyvin sigita vaellus paéttyessadan voi osoittautua
tietynlaiseksi siirtymariitiksi ja olotilan muutokksi. Vaeltaja kokee muuttuneensa ja tulleensa

erilaiseksi, vaikka kyseessa ei olekaan mikaanigitesen statuksen muutos.

Santiago de Compostelan lahestyessa mieli alkaatoitua vaelluksen paattymiseen, ja siihen
mitd tapahtuu matkan jalkeen ja onko vaelluksellat gotakin pysyvaa vaikutusta. Monet
haluavat jatkaa matkaansa Finisterreen, joka sgaihoin 80 kilometrin paassa Santiagosta.
Finisterre on Camino-reittien varsinainen paatepistutta moni haluaa sen saavuttamisen
ohella myds jatkaa ja pitkittaéa vaellusta mielemtd ja kaytantona. Tahan voi vaikuttaa se, etta
kokemus Santiago de Compostelaan saapumisestall@ondmmentéva. Olen Kirjoittanut

paivéakirjaani seuraavia havaintoja:

Santiagoon saapuminen ei tuntunut ehkd flunssama tikvin erityiselta.
Kaupunki ja sen keskusta vaikutti ensin vaikeasthnmotettavalta. Paljon
turisteja, saapuvia caminolaisia paljon, kahvilgiteuokapaikkoja, Camino -
matkamuistomyymalditd jne. Kaikkea on véhan liikamaseutukylien ja

pikkukaupunkien rauhan jalkeen.

Ennen Santiagoon saapumista koin, ettd minullallei kiire mihinkaan ja halusin nauttia
viimeisestd vaelluksesta. Samalla tuntui, ettd ikaikmuilla naytti olevan Kkiire kohti
paamaaraa. Pidin tavaksi muodostuneet kaksi kalikdtacafe americanoani nautiskellen, ja

esimerkiksi toisessa kahvilassa ei ollut muita kselsiakkaita. Nancy Frey (1998, 112) on
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tehnyt tutkimuksessaan sellaisen havainnon, ettherkos saapumisesta perille on
ambivalentti. Jotkut haluavat paasté nopeastilpejal jotkut hidastavat matkan tekoa. Rytmin
muutokset ja vaihtelut liittyvatkin vaeltajan sisé&n maailmaan, ja syyna hidasteluun voi olla
vaikkapa ratkaisemattomat oman elaméan ongelmdiinjaii toivonut 16ytavansa ulospaasyn

vaelluksensa myéta. (mt.)

Kokemus Santiago de Compostelasta tuntui rauhdyyyeyden illuusion menettamiselta ja
samalla ensi askeleelta pois liminaalista kohdelmyta omaan arkeen. Kaupunki tuntui
lauantain iltapaivan alussa suurelta, turistejandyolevalta, suurkaupunkina sekavalta katujen
verkostoilta, kun takana oli kaksi viikkoa selkeidgikkukaupunkien ja kylien lapikavelya.
Nancy Frey (1998, 129) huomauttaa siitd, ettd 8gatde Compostelassa

vaeltajasta tuleekin turisti, kun han alkaa toiridgstin kaltaisesti tehden ostoksia, kdyden
katsomassa nahtavyyksia, sydden ja juoden ja yhpagkayttden rahaa (ks. myos Reuter &
Graf 2014, 155). Sean Slavinin tutkimuksen (2ac83,mukaan monet ovat olleet ahdistuneita
Santiagoon saavuttaessa, koska mita lahemmakagipeisat, sitd tiheammaksi kavi turismin

lasn&olon merkit ja Santiago tuntui jonkinlaiseitemiolliselta banaliteetilta.

Vaelluksen kriteerien mukaisesta suorittamisestahsdutessaan todistuksen. Jonotin Camino
de Santiagon organisaation toimistossa puolitdigtdia. Edesséani oli kaksi yhdysvaltalaista
miesta. Rupattelimme vaellukseen liittyvista asaisnutta selvasti tilanne on muuttunut, kun

perille oli paasty. Yhteys on kapeampi, ohimendw, kdytanndssa ei enda oltu Caminolla.

Camino de Santiagon vaelluksen vaikutus ja merkilypaaty oman reitin paatepisteesta
poistuttaessa ja kotimatkan alkaessa. Kyung-MidrdySung Jun (2015, 345) painottavat
Caminon pyhiinvaelluksen eraana keskeinen vaiketn&diografista oppimista. Tama sisaltaa
oman eldman suunnittelua vaelluspaivan aikana,nkaigtdmista ja toleranssia, kokemusta
myonteisistd energioista ja toivosta. Parhaimmillagaellus on henkisen oppimisen
eraénlaineflow-kokemus ekstaasia, tyytyvaisyytta ja oloa, jolloin kolseane elamaa kohtaa
saattaa muuttua myonteisempaan suuntaan. Liséksiseh alkavat pohtia elamansa
tarkoitusta, identiteettiadn ja yleensa eksistealigia asioista. (mt., 346-348.) Camino
metaforisena matkana ihmiseen itseensa toimii p@pimisen prosessina, jonka merkitys

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

Taman tutkimukseni paakysymyksena on ollut tarkiastecCamino de Santiagon
pyhiinvaellukseen liittyvia merkityksia. Kiinnosta&ni on kohdistunut siihen, miten Camino
de Santiagoon liittyvat merkitykset ilmenevat, masiivat ja miten tutkijana voin niita
etnografisesti havaita. Merkitykset voivat liittgévostuksiin, rutiineihin, tapoihin, rituaaleihin
ja traditioihin. Mikko Lehtosen mukaan (1996, 18enkkien avulla meille kerrotaan ja
kerromme itsellemme, mika on se todellisuus, josldemme, ja keitd me olemme. Tassa
mielessa Camino de Santiagoon liittyvat merkit jrkitykset tuottavat kertomuksen toisille
ja vaeltajalle itselle, miten kukin ymmartaa vak#iensa ja millainen identiteetti hanelle voi

Caminolla muodostua.

Camino de Santiagon pyhiinvaellusreittiin liittywrgkonnollinen tausta legendoineen, sen reitit
eri vaihtoehtoina ja lukuisat maantieteelliset paikduovat jo sindnsa monipuolisen
merkityskartan. Caminon huomattavasti lisdantymydsso viimeisen 25 vuoden aikana on
lisaksi monipuolistanut vaellukseen osallistuvianstoja ja tavoitteita, joka on tarkoittanut

samalla kyseiseen reittiin liitettavien henkilokaisten merkitysten erilaistumista.

Tutkimuskirjallisuuden perusteella on néhtavissinfda de Santiagoon liittyvien merkitysten
monipuolistuminen ja niiden joustava elastisuus Itagen keskuudessa. Oman
kenttatutkimukseni aineistoa tukee naita aiemptiimustuloksia. Vaeltajien keskuudessa
muodostuu  ritualistista  yhteisdllisyyttd ja sosistal yhteenkuuluvuutta, koska
vaeltamiskokonaisuuden toimintakaytannot reititpkisi paikkainformaatioina, vaelluksen
suorittamisena ja majoitusjarjestelyina ovat vaggidenmukaisia. Vaeltajien valilla ilmenee
kuitenkin suurta vaihtelua heidan matkalle lahdontiiveissa, tavoitteissa, vaellusarjen

kokemuksissa ja orientaatioissa, jolloin Caminomkitgksetkin ovat vaihtelevia.

Tutkimukseni tukee yleisella tasolla pyhiinvaeltaan tulkintaan liittyvaa siirtymariittiteoriaa,
jonka mukaan pyhiinvaeltaja siirtyy pyhiinvaelluksa sosiaalisesti jasentyneesta ryhmasta
jasentymattomaan pyhiinvaeltajien ryhmaan, limirsean tilaan, jota luonnehtii osallistujien
spontaani yhteenkuuluvuuden tunne (Gottgl0, 44). Erityisesti vaelluksen pitkakestoisuus
tuottaa arjesta irtaantumisen kokemuksen ja middentjolloin vaeltaja saa tallaisessa
liminaalisuudessa mahdollisuuden esimerkiksi addodmaa elaméaéansa ja lisatd ymmarrysta

ja hyvaksyntaa itsedan kohtaan.
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Siirtymariittiteorian mukainen yhteisollisyyden mdastuminen toteutuu tutkimusaineiston
perusteella yleisella ja kuvitteellisella tasoll@alloin jaa yksittdisen vaeltajan kohdalla
harkinnanvaraiseksi, kuinka Kiinnittynyt han on Najgen yhteisoon ja sosiaaliseen
rakenteeseen, kun han voi myods toteuttaa vaellsksemhdaisin kontaktein alkuperdisen
vaellusideaalin mukaisesti. Vaeltaja tottuu mopihiinvaelluksen pelisdantéihin esimerkiksi
majoituspaikassaan ja han omaksuu yhteisollisyydéamenttejd ja vaelluskulttuurisia
toimintakaytantoja selviytyakseen vaelluksensastajeKyse on vaeltamisen kokonaisuuteen
liittyvien toimintojen jarjestymisestd ja asettussta, konfiguraatioista (Schutzeichel 2014,
22). Tallaisten toimintakaytantdjen myotd muotou@amino-pyhiinvaeltajan identiteetti tai
paremminkin erilaisia identiteettejd, koska toinahiset kaytannot ovat esimerkiksi erilaisia
rinkkansa itse kantavilla, kuljetuspalveluita kayitla tai pyorailijoilla. Konfiguraatiot ovat
Caminon arjessa oppimisia ja ne ovat paikoin nso#luneita, joita vaellusreitin
massoittuminen ja runsas ohjeistus tukee. Kuviitesl yhteisollisyys ilmenee saman
henkisyytend, kun ennestdan toisilleen tuntemattowaévat nopeasti tutustua ja kokea
yhteenkuuluvuutta tai kun yksittédisessa majoitastitessa tai kirkon iltamessuissa koetaan
laajempana joukkona situationaalista yhteytta. éqkin yksittdinen vaeltaja voi naissa

sosiaalisuuden kentissa toimia elastisesti taiyége osin niiden ulkopuolelle.

Yhteisollisten toimintakaytantdjen ohella vaeltajarerkitysten muodostumiseen vaikuttaa
kavelyna tai pyorailyna tuottaa hanelle jatkuviakpa vaihdoksia, uudelleen orientaatioita,
pyséhdyksia ja asettumisia joko hetkellisesti tajoituttaessa. Tama mahdollistaa Doreen
Masseyn (2008, 29) mainitseman paikan tunnun. Calfaikulkija on jatkuvalla likkeellaan

tekemisessa téllaisen paikan tunnun muodostumes&wmlemisen kanssa. Paikan tunnut ja
maaritykset eivat kuitenkaan ole taysin vaeltajakesa ja autonomisia, silla Caminoon
littyva legenda-aines, karttakeskeinen paikkatarija reititysten valmiiksi asemoinnit

asettavat kontekstuaalisia ehtoja sille, miten tegeelorientoituu konkreettiseen paikkaan ja

antaa sille oman merkityksensa.

Kulkeminen Caminolla tuottaa jatkuvien ruumiillist&okemusten sarjan. Ruumiillisuudesta
tulee vaelluksen kuluessa ja edetessa oman olenedamisen ja huomion keskipiste, joka
on talléin oleellinen merkitysten lahde. Kavely itaksina, konkreettisina vaivoina ja

vasymyksina muodostuu myos intessubjektiivisekaaaisen teemaksi ja vaeltajien valiseksi
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merkitysareenaksi. Kavelyn keskeisyys ja sen tomtarunsaan ja monipuolisen aisti-

informaatio edesauttaa myds vaelluksen muodostarnestkiseksi kokemukseksi.

Camino de Santiagoa on tulkittu vaeltajien henkis&rhityksen prosessina ja
tutkimustulokseksi nouseekin se, ettd Camino dei&goa voi nimittdd henkiseksi turismiksi.
Henkinen turismi on yksilollista toteutuen instittaalisten muotojen ulkopuolella, ja se
keskittyy yksilon hyvinvointiin, onnellisuuteen glaméan tarkoituksen kasittelyyn (Norman
2012, 206). Kaymissani keskusteluissa tallainéiméh tarkoituksen pohtiminen tuli esille
erityisesti silloin, kun kyseessa oli vaeltajan lon merkityksellisen elamén muutoksen
l[apikaynti. Henkinen olotila nousi oman vaelluksetgskeiseksi merkitykseksi matkan
edetess4, ja koin lisaantyvaa sisaista rauhaanvyivitia ja kokonaisvaltaista irti paastamisen

tunnetta.

Vaeltajana ja tutkijana odotin Camino de Santialgistorian ja kristillisen merkitysmaailman
pohjalta uskonnon nakyvyytta reitin eri tilanteisga paikoissa. Kenttatutkimus osoitti
kuitenkin sen, etté kyseessa on monivivahteiseanpenkilokohtaisempi ilmid, jolloin
uskonnollinen kokemus voi olla voimakkaampi jossakiuussa paikassa ja yhteydessa kuin
sellaisessa, jossa uskonnollisen pyhdn kokemukseidaan olettaa perinteisesti
aktualisoituvan. Tama nakyi esimerkiksi matkan @aruskonnollisessa symbolimaailmassa
risuristien pysahdyttavassa muodossa tai kokemuakgeteydesta luontoon ja siihen liittyvana
tuntemuksena elaman pyhyydesta ja kauneudesta. Vamastaa sitd Eduardo Cheminin
(2012a, 89) tutkimustulosta, jonka mukaan polaaripghéan ja profaanin erottelu ei ole
valttamatta kovin toimiva ja kommunikoiva kuvaamagyhiinvaelluksen ilmidita ja
todellisuutta. Pyha ja profaani voivat sekoittualjaeta paikoissa, joissa niiden ei olettaisi

ilmenevan.

Oleeellinen tutkimustulos onkin uskonnollisen, hisek ja maallistuneen sekoittuminen.
Eduardo Chemin (2012a, 268) huomauttaa, ettda Cadlaikalutuskulttuuri tarjoaa tiloja
sekulaarin ja uskonnollisen diskurssin vaihdolleelaja asemoi itsensa joustavasti uskonnon,
henkisyyden, elamyksellisyyden ja turistisen kusktulttuurin rajapinnoilla ja kentilla.
Halutessaan han voi painottaa mitd tahansa nasd#laituvuuksia ja rakentaa vaeltaja
identiteettinsa rajattuun merkityskenttdan. Voidadettaa, etta mitd pidempi vaellus on
ajallisesti ja kilometreissa mitattuna, sita todi#kmisemmin vaeltaja voi etdantyd omasta

arjestaan alkaen pohtia itsedan, elamansa kulkuataksia, siséltéa ja tarkoitusta. Tahan
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prosessiin voivat sekoittua tarjolla olevat uskdhset virikkeet, mutta ne voivat jaada
pistemaisiksi ja hetkellisiksi ollen lahinna tuissa yksityiskohtia satunnaisina kylien kirkoissa
poikkeamisina ja messuihin osallistumisina. AmaRd#alpath (2011, 62) kuvaa sita, miten
vaeltaja on jossakin pyhan ja maallistuneen valstessa, ja jotka toimivat parallelleina
iimidina vaelluksen aikana. Tallainen asetelma aaiindhda myos esimerkkind Anne Birgitta
Pessin ja Henrietta Gronlundin (2018, 104) mainitssta sumeasta uskonnollisuudesta, jonka

mukaan uskonnollisuus ja sekulaarisuus ovat enerkimgatkumo kuin erottelu-ulottuvuus.

Taman sekoittumisen ja joustavuuden johdosta Caméen&antiagon pyhiinvaellus voidaan
osin ndhda eraanlaisena valintamyymalanad tai kdagsbaksena, josta vaeltajalle on
mahdollista valita hdnen painottamiaan merkitykkidlutuskriittisesti tarkasteltuna Caminoa
voitaisiin tulkita esimerkkina disneyfikaatiostaydka siihen liittyy Lutz Kaelberin (2006, 55)
mainitsemia elementteja eli teemallistamista, kikaen mahdollisuuksien yhteen kokoamista,
myyntitavarallistamista (matkamuistot) ja emotidista tydovoimaa. Sen ohella Caminossa
voidaan Kaelberin mukaan (mt.,, 57) yhtalailla nahgést-turistisia piirteitd kuten
autenttisuuden, ekologisuuden ja massamatkailuttisyyden korostamista. Tama tarkoittaa
myo6s symbolistista siirtymisesta kulutustavoistaquiseen semi-asketismiin (Norman 2012,
206). Yhdistavaa uskonnollisen, henkisen ja mdahisen orientaation ja merkitysten
muodostamisessa on yksilollisyys, elamyksellisygs gpontaanisuus ja oman tarinan
rakentuminen, jotka elementit DanigéervieuLéger (1993) nimeéé sekularisaation jalkeisen

ajan uskonnollisuuden piirteiksi.

Tutkimukseni lopputulema on nain Camino de Santag@yhiinvaellukseen liittyvien
merkitysten elastinen monimuotoisuus ja runsausia én tuloksena hyvin yhteneva Samuel
Sanchez y Séanchezin ja Annie Hespin artikkelissé2016) kasittelemaa Camino de
Santiagoon ja my0ds yleensa pyhiinvaelluksiin liéy tutkimuksen muutosta ja
paradigmaattista monipuolistumista. Heidan tarkasta (mt., 2) lahtékohtana on Victor ja
Edith Turnerin 1970-luvulla esittamat pyhiinvaetiugkimuksen keskeiset késitteet
yhteisdllisyys ja liminaalisuus, jotka perustuivitkemykseen pyhiinvaeltajien keskinaisesta
harmoonisesta suhteesta ja erottautumisesta yhteiakta. Kahtena seuraavana
vuosikymmenena ilmeni kuitenkin tarve tutkia pykaeltajien yksildllistéa puolta (esim. Frey
1998), joka talla vuosituhannella on johtanut pastarniin nakdkulmaan ja turnerilaisen
tutkimuksen paradigman problematisointiin. Kyseems&llut Sanchez y Sanchez, ja Hespin

(2016, 2-3) mukaan Caminolla vaeltajien lisdantydidersiteetti ja pyhiinvaelluksen
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kytkentyminen matkailuun ja turismiin. Pyhiinvaediesta on tullut monitahoinen ja muuntuva
ilmio, joka siséltdéd monia merkityksia, ja jotadaan tutkia monien tieteenalojen ja teorioiden
nakokulmasta. Tarkasteltavaa ilmiota lapileikkakvautoetnografisella tutkimuksella olen

ikdan kuin liikkunut nailla paradigmaattisilla pimila unohtamatta turnerilaista nakékulmaa
ja asemoiden oman tutkijuuteni kokemaan avoimestuteliaasti Camino de Santiagoon

liittyvid ilmioita sellaisina kuin nayttaytyvat midatyksellisena runsautena.

Tutkimukseni on perustunut autoetnografiseen ménétn. Oma vaellus toimi kokemusten
havainnoinnin |&htokohtana. Asetuin dialogiseentesedeen oman itseni ja saavutettavien
muiden havaintojen kanssa. Tamé& muu aineisto pertgsten vaeltajien kanssa kaymiini
keskusteluihin ja vaelluksen aikana havainnoimi&ntan informaatiokohteisiin. Dialogisen
metodin ndkodkulmasta tama aineisto oli runsas jaiviahteinen tuottaen jatkuvasti elastisen

autoetnografisen perspektiivin ajatella, tulkitkgkea omaa ja tutkimuksen kulun prosessia.

Tutkimuksen tulosten kannalta aineiston saantnigiteisella runsaan kahden viikon periodilla
on ollut riittva perustuen juuri useisiin metodtisanaviin ja dialogiseen prosessointiin. Tama
vahvistaa kohdennetun etnografian (Knoblauch 2@@&)ivuutta silloin, kun kenttatutkimus
toteutetaan lyhytkestoisena. Lyhyt kenttaperiodi eiolisi mahdollistanut
tutkimushaastatteluiden tekemistd. Muiden vaeltajiehtaaminen ja erimittaiset keskustelut
heidan kanssaan muodosti oman autenttisen tieisting joka haastatteluissa olisi jaanyt
vahemmalle huomiolle. Tarkoitan talla vaeltajiersikestelunomaista puheen tapaa tuottaa

esille juuri sen hetken tuntemuksia ja ajatuksia.

Autoetnografiaan on liittynyt oma kokemusprosessagllukseen valmistautuessa, sen aikana
ja sen jalkeen. Tutkimukseni my6té tutkijan ja vajen positioita en voi tarkalleen erottaa,
silla ne ovat yha tiheammin kietoutuneet toisiinda&man voisi ajatella muodostuvan
etnologisessa tutkimuksessa rajoittavaksi tekijajes oma kokijuus asettuu merkittdvaan
asemaan tutkimusprosessin kontekstissa. Nain éiuienkaan tapahtunut, silla kyseessa on
ollut  paattymatéon  hermeneuttisen  itseymmarryksen hak®inen  kehittyminen
monivivahteisemmalle tasolle. Tama kietoutuminen omerkinnyt sisaistd, tiheaa
vuoropuhelua oman vaelluksen aikaisen kokemusaomejs tutkijana saavuttamani tiedon
kanssa, joista on muodostunut erddnlainen moniteuadn oppimisprosessi itsestd, omasta

elamasta, mutta yhtalailla tutkimuskohteesta ja sieatutkijuudesta autoetnografina.



115

Tutkijapositio on tdmén myota tarkentunut tuottapronivivahteisempaa nakokulmaa
mahdollisuuksina eritella tutkimuskohteiden mergggtentiaaleja.

Amanda Coffey (1999, 101) tuo esille sen, miterirangiinen kenttéatyd on kuin ensirakkaus.
Monille etnografeille se voi merkita pitkan, jopkman mittaisen suhteen alku kenttdan ja
ihmisiin. Vaikka nain ei tapahtuisikaan, ensimmaikenttatyd projektina muistetaan hyvin.
Se merkitsee rituaalinomaista ensimmaista kokemastaoutumista etnografisen kenttatyon
kaytantdihin ja periaatteisiin (mt., 102). Omallaohklallani Camino de Santiago oli
ensimmainen kenttatyokokemus sen lisaksi, ettdi smsimmainen vaellus kyseisella reitilla.
Aiemmat yhteiskuntatieteelliset tutkimukseni (Sitkk2005; Sirkkila 2014) olivat sisaltaneet
runsaasti kahdenkeskisia haastatteluja tavanorsaididanteissa kotona, tyOpaikoilla ja
kahviloissa ilman mitddn muita aineistonhankintaotoja. Nyt olin uuden edessa ja koin
epavarmuutta valmiudesta ja kyvykkyydesté saadzlsta autoetnografiaan ja havainnointiin
perustuvaa materiaalia. Minulla ei myoskaan ollatnvuutta keskustelujen avautumisista ja
merkityksistd muiden vaeltajien kanssa. Koen ooniséni hyvin juuri dialogisen metodin
toimivuuden takia. Taméan dialogisuuden myota vaeututkimus ovat samalla olleet omaa

jota Camino de Santiagon reitilla olen voinut koke&ohdata.
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