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KIITOKSET

Ihminen on loputtoman mielenkiintoinen. Yksi kiehtovimmista thmiselimin ulottu-
vuuksista on uskonto. Uskonto eldd yhteisdssd. Uskonnossa on my6s jotain kummaa,
jotain, joka jdd yksilon itsensd haltuun. Silti sitd mitd ndhdain, kuullaan ja havaitaan,
sitd voidaan tutkia, analysoida ja selittdd. Siitd voidaan kertoa. Uskonto on yhd mu-
kana rakentamassa thmisten vilistd maailmaa, ja jotta se nimenomaan rakentaisi sita,
siitd tulee kertoa.

Viitoskirjaprosessi on elimai ja kasvamista. Oma prosessini on siséiltinyt tyyty-
viisyyden, epavarmuuden, rauhan ja hissikin hetkid. On ollut onnellinen olo, ja on
riipinyt. Viitoskirjan tekemisen parasta antia on ollut se, ettd olen saanut ajatella, olla
luova ja innostua. Paljon olen keskittynyt, kohtalaisesti harhaillut, toisinaan osunut
maaliin, toisinaan laukonut ohi. Joskus on vihin itkettinyt, monesti on oivaltaminen
vyorynyt ilolla yli. Nyt timé peli on ohi, litkd on maalissa, ja minid olen maalintekija.
Uutta pelid pukkaa, mutta nyt on hetki aikaa kaartaa kenttdd ja huudattaa yleis6a,
sitakin taitoa on tdytynyt tissd prosessissa heritelld.

Siitd, miten ihminen kohdataan ihmiseni, ponnistaa timankin ty6n aikaansaami-
nen. Nyt saan kiittdd kaikkia osallisia. Syddimellinen kiitos ohjaajani Harri Melin
maanliheisestd ohjauksestasi. Kiitin ronsyilyni sopivasta, vaan ei litallisesta, suitsimi-
sesta. Neuvosi ovat aina olleet nopeasti saatavilla juuri silloin, kun olen niitd kaivan-
nut. Olen lihtenyt tapaamisistamme rauhoittuneena ja taas itseeni uskoen. Se on ollut
juuri sitd, mitd olen tarvinnut eteenpiin mennikseni. Toista ohjaajaani Turo-Kimmo
Lehtosta kiitin innostuneesta tydhoni mukaan lihtemisesti, perehtymisestd ja ajatus-
teni haastamisesta.

Tyoni esitarkastajat, dosentti Tomi Kiilakoski ja dosentti Tuomas Martikainen,
antoivat ty6lleni arvokkaita kommentteja. Asiantuntevat ja kannustavat huomionne
terdvoittivit tyoni sijoittumista uskonnontutkimuksen ja nuorisotutkimuksen kentille
ja kirkastivat tutkijan identiteettidni. Kiitos myos professori Arniika Kuusisto, ilah-
dutit minua suostumalla vastaviittdjikseni.

Kiitin my6s professori Markku Lonkilaa, tyoni aloitusvaiheen ohjaajaa. Muistiin
on jddnyt, miten kehotit jo ennakkoon olemaan hermostumatta rahoitusta hakiessa,

silld tima on kuulemma niin hyva hanke, ettd kylld vield tirppaa. Niinhdn siind kavi-
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kin. Suurella arvostuksella kiitinkin Koneen sditioti, joka tuki projektiani usean vuo-
den ajan mahdollistaen sithen keskittymisen, kuten myds konferenssimatkoja. Kiitos
my6s Tampereen tiederahasto ja Tampereen yliopisto, joiden apurahojen turvin
tyoni kulki sujuvasti padtokseen ja painoon.

Kiitin Herittdji-Yhdistyksen yhteistybkumppaneitani: Mika Nuorvaa ja Antti
Rintalaa sekd muita ystavillisia kasvoja ja Lapuan toimiston vakea. Erityisesti haluan
kiittdd kaikkia aineistokekoon kortensa kantaneita nuoria. Jokaista kortta olen pyo6ri-
tellyt ja tutkinut kiitollisuudella. Teilld on hyvi menol

Ryhmiin kuuluminen on ihmiselle ja oppimiselle tirkedd. Uskonnon parissa
Tampereen yliopistolla ei ole juuri ollut toimijoita, mutta sellaisia on ilokseni ja hy6-
dykseni 16ytynyt liheltd, Kirkon tutkimuskeskuksesta. Kiitin kaikkia KTK:n tutki-
joita ja kaikkia kollegoja Kirkon muuttuva yhteisollisyys -hankkeen tutkimusryh-
missd. Ajatustenvaihto ja -kuuleminen oli arvokasta, ellei valttimatontd. KTK:sta
sain myOs teksteilleni kommentteja ja padsin osaksi julkaisua. Kiitdin my6s sosiolo-
gian jatko-opiskelijoiden seminaariryhmii ja sen vetdjid. Tyotini ovat kommentoi-
neet myGs professori emerita Eila Helander ja professori Laura Huttunen, kiitokset
siitd. Johanna Hokka ja Maija Jokela ovat tarjonneet kommenttejaan, apuaan ja mu-
kavia sivupolkuja, kiitos. Kielentarkistuksista kiitin Matthew Jamesia Tampereen yli-
opiston Kielikeskuksesta. Erityiskiitos my6s Kielikeskukselle siitd, ettd olen saanut
pitdd sielld konferenssiesityksidni ja jannittdd enimmin jannityksen pois.

Fyysinen tyoyhteisoni on ollut itsendinen ja sekalaisen sakin jakama. Se on ollut
rikkaus. Kiitos emeritusprofessori Tuomo Melasuo ja Pekka Rantanen, te pditalon
yksindistd puurtamistani virkistineet ystavalliset thmiset. Kiitos avustanne. Tuomon
kontaktit ylsivit aina Prahaan asti. Kiitos piivittdisestd seurastanne E-siiven kansan-
perinteen arkiston miehet ja Markus Mantere. Kiitos yliopiston kirjaston kollegani
Arvossa ja Linnassa, aina ollaan tormiilty limpimissd merkeissa. Kirjasto my6s laski
tamin tutkijan haavinsa kanssa niitylle perhosten sekaan. Erityismaininnan ansaitse-
vat yliopistossamme marginaalisen uskonnon alan runsaat e-kirjat kirjaston kokoel-
missa. Kiitin myos avusta kirjaston viitoskirjan julkaisemisen eksperttejd, ja Raila
Melinid lisisysdyksen” jirjestimisestd Arvoon viikkirintekoa pohtiessani. Thank
you also all of the friendly faces during my stay in Prague. I offer my special thanks
to associate professor Paul Blokker for comments on my texts, and for Barbora
Spaléva and Bob Kurik for nice discussions (and for those couple of beers instead
of that one lecture...). T offer my gratitude also to Oscar Hidalgo-Redondo who
made me feel welcome in Prague. Kuluneen keviain sain olla osa tutkimusprojektia
“Science and religion in Northern Europe” ja opetella tutkimusryhmin yhteistoimin-

taa ja -julkaisemista. Kiitos tiimille viredstd kevaista ja uusista nikymistd uskontoon.



Ystivyydestd ja uskontotieteilijin asiantuntevista kommenteista kiitin Katriina
Hulkkosta. Olet ollut yksi iloisimmista viitoskirjani mukanaan tuomista asioista. Y's-
tivddni Saara Packalénia kiitin aina valmiista sydimellisestd avusta ja vertaisen kéy-
tinnén neuvoista. Aino Alatalo, kiitos kollegan tuesta ja virkistdvistd toveruudesta
kotona ja matkoilla. Merci (meniks oikein...), Aurélie Mary, ranskanpuutteeni paik-
kaamisesta ja ilahduttavasta seurastasi. Kiitos Johannes, jonka keittionpéydan ddressi
tutkimussuunnitelma syntyi. Kiitos, Pekka, ajatusteni sivuraiteista. Milja, Mervi ja
Outi, kiitdn teitd elimin sopivasti kypsyttimien naisten limpimasta seurasta ja chty-
mattomistd voimasanoistanne. Niistd kiitin my6s Lauraa. Kiitos ikinuoret ystdvani
Vaasa-leimalla: Niina, Pia, Sanna ja Terhi, kaikkea me elimissimme yhdessa koetaan,
onni se. Niinan ja Sannan kanssa olemme viitdskirjani loppuaikoina pahkineet kukin
tahoillamme tutkimuksiamme, kiitos tuestanne tissikin kohtaa elimii, ilman ois tul-
lut sekundaa. Vaasassa on myos Anne, kiitos ettd olet, ja kiitos Minna, lapsuudesta
aikuisuuteen. Kiitos perhe, elimai ei ole kidynyt tylsiksi. Sieltd rehevisti ilmapiirista,
didin ylimaallisesta maanliheisyydesti ja isin kirjojen keskeltd, on tima dlynvilays
kotoisin. Kiitos siskonlapset, Inka ja Jimi-Matias, joiden lisniolo kodissani buustasi
tutkimuksen aloittamiseen, ja kiitos Taika, Sylvester ja Hymy. Hetkissd teidin kans-
sanne en ole ajatellut viikkariani yhtddn, sellaisia tarvitaan. Lopuksi, kiitos pirted ja

sydimellinen elimini, huipputapahtuma.

Tampereella toukokuussa 2019
Paula Nissild
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TIVISTELMA

Tissa tutkimuksessa kysyn, miksi nuoret ovat herittdjajuhlilla. Tutkin, millaisia mer-
kityksid he liittavit tihdn herdnndisyyden eli korttildisyyden pédrituaaliin ja kesita-
pahtumaan. Selvitan, voiko herittdjajuhlia tarkastella festivaalina, ja millaisia nikymid
timd avaa uskontoon. Kumpikaan, nuorten uskonnollisuus tai festivaalit, eivit ole
olleet sosiologisen kiinnostuksen keskipisteessa. Tama tutkimus kasittelee molempia.
Tapahtumana herittdjdjuhlat ovat hybridi. Ne edustavat padohjelmaltaan (seurat, Sii-
onin virret) samankaltaisena sidilynyttd satavuotista uskonnollista traditiota. Samalla
ne ovat vapaa-ajan viettoa nykyajan kulutusyhteiskunnassa. Taman laadullisen tutki-
muksen aineisto koostuu 14—18-vuotiaiden nuorten haastatteluista, nuorten kirjoit-
tamista juhlakertomuksista ja havainnoinnista herittdjajuhlilla. Tutkimus kasittdd
kolme artikkelia ja yhteenvedon, jossa esittelen lisatuloksia.

Heritysliikkeiden kesdjuhlat houkuttelevat ihmismassoja keskelld parasta lomase-
sonkia samaan aikaan, kun evankelis-luterilainen emokirkko on menettinyt seki ja-
senidin ettd tilaisuuksissaan kivijoitd. Nykyuskontoa pidetiinkin kollektiivisen kuu-
lumisen sijaan yha enemmin yksilon tavoitteiden resurssina, jossa erityishetket ela-
myksineen ovat tirkeitd. Téssd tutkimuksessa on tarkasteltu nuorten tapahtumako-
kemusten avulla, miten valtakirkon puitteissa eldvi kirkon heritysliike traditioineen
taipuu notkean modernin hetkelliseen yhteis6llisyyteen. Uskontoa on tutkimuksessa
lihestytty kidytintoind ja merkityksind eli elettynd uskontona. Nuorten maailmassa
uskonto on vuorovaikutuksessa yksilollisten valintojen, nopeiden muutosten ja frag-
mentaaristen elimintyylien kanssa. Nuorten on my6s todettu olevan aiempia suku-
polvia vihemmain uskonnollisia koskien juuri osallistumista institutionaaliseen us-
kontoon.

Tulosten mukaan korttinuoret hakevat herittdjajuhlilta yhteisollisyytta. Se ei kui-
tenkaan tutkittavien enemmistélle syntynyt hengellisistd liht6kohdista tai seuroihin
ja veisaamiseen osallistumisesta, vaan nuorisoryhmin toiminnasta. Tutkimuksen
osoittamat festivaalipiirteet asettavat uskonnonharjoittamisen viljempiin ja yksil6-
lihtoisempiin kehyksiin. Niille nuorille tissd tapahtumassa korostuivat nuorisolah-
toiset rituaalit, ja oppeihin sitoutumisen merkitys jéi vihiiseksi. Tama tapahtuma oli

heille nuorisojoukon toiminnallinen kokoontuminen etdilld arjesta ja osana uniikkia
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massatapahtumaa, ja sellaisena verrattavissa muihin nuorisotapahtumiin. Tdrkedd oli-
vat ryhmadssa jaettu intensiivinen hetki, elimykset ja fiilikset. Yhteisollisyyttd vahvis-
tettiin korostamalla erillisyytti arjesta ja muista sukupolvista. Tulosten perusteella he-
rittdjdjuhlat toimivatkin festivaalina kolmella ulottuvuudella. Ensinnikin tavoitteena
oli arjesta irrallinen, itsendinen ryhmakokemus. Toisekseen nuoret kiinnittivit emo-
tionaalisia merkityksia eritoten heille suunnattuun ohjelmaan ja toimintaan. Kolman-
neksi herittdjdjuhlien nuorisoryhma edusti nuorille vilitilaa. Juhlat olivat siirtymariitti
juhlakavijyydessd ja henkil6kohtaisessa matkassa kohti aikuisuutta. Lapsuudesta ja
vanhempien tai suvun vaikutuksesta siirryttiin omaan toimijuuteen, jota korostettiin
taustan kustannuksella.

Herittajajuhlilla nuoret neuvottelivat traditioista oman erillisen pienryhminsi
kautta. Juhlien padohjelma eli perinteiset seurat eivit kiilnnostaneet moniakaan nuo-
ria. He eivit kuitenkaan ilmaisseet erityisid muuttamishaluja perinteitd kohtaan. Nii-
den sekd nuorten oman toiminnan oletettiin pysyvan samana. Nuorten odotukset ja
toiveet tulivat tyydytetyiksi tissd yhteis6ssd ja tapahtumassa. Tulokset tuovatkin lisd-
ulottuvuuksia aiempaan tutkimukseen, joka on katsonut yhteisollisten syiden olevan
nykyéddn riittimattomia pitimdan nuoret kirkon piirissd. Tutkimus osoittaa my6s, mi-
ten uskonto instituutiona tarjoaa kehyksen yksilon toiveet tayttaville vapaa-ajan ole-
miselle ja identiteettity6lle. Uskonto ei ole erillinen saareke, vaan se eldd muotoutu-
neena nykyajan ilmidissd ja tarpeissa. Tutkimus osoittaa, miten nuoruuden vertais-
ryhmit, toimijuus ja identiteetin muodostaminen voivat lipéistd ensisijaisina myos
uskonnollisen toiminnan. Nykynuorten sukupolvia yhdistivit ryhmikokemukset ja
huippuelimykset. Niitd 16ytyy herittijdjuhliltakin.

Herittdjdjuhlat tarjosivat nuorille my6s mahdollisuuden ilmentdd kortti-identi-
teettid muiden sukupolvien keskelld sellaisena kuin se niyttdytyi nuorten sukupol-
velle. Korttiyden médrittely oli nuorille hankalaa. Kuulumisessa korostuikin yksilén
oma tunne ja toimintaan osallistuminen. Nuorten ryhmassa koettiin performatiivista
uskoa: kuuluttiin yhteen toiminnassa ja hetkessd. Korttildisyyden suhteen puhuttiin
paljon enemmin suvaitsemisesta, vapaudesta valita ja uskoon liittyvistd epdvarmuu-
desta kuin uskon totuuksista. Usko oli jokaisen yksityisasia. Nykykorttildisyyden li-
beraalius edesauttoi nuorten kuulumisen tunteita. Tdma tutkimus ei tue nikemystd
siitd, ettd nykyuskonnon yksil6llistyminen olisi vastakkaista yhteis6lliselle osallistu-
miselle. Se el myOskdin tuonut esiin erityistid notkean modernin yksilollistymisen ra-
pauttavaa vaikutusta suhteessa yhteisolliseen osallistumiseen. Téssd tutkimuksessa

notkeus nikyi erityishetkien verkostomaisena uskontona. Notkean uskonnon kehyk-
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sessd herdttdjdjuhlat ovat osa heritysliikkeiden osallistumisen kirjoa, joka tarjoaa kiin-
nittymiskohtia sekd verkostomaiselle ettd perinteisemmalle kiinteAmmalle sitoutumi-
selle.

Tami tutkimus on osoittanut, miten 14-18-vuotiaat korttinuoret neuvottelevat
paikkaansa uskonnollisessa yhteis6ssd suhteessa omaan viitekehykseensd. Tulokset
kertovat siitd, miten monimuotoisia merkityksid uskonnolliseen osallistumiseen liite-
tidn tissd ajassa. Tulokset kertovat my®ds siitd, miten nuoret rakentavat tapahtumassa
oman erillisen yhteisonsi traditioiden ja sukupolvien keskelle. Erityistd traditioiden
hylkddmista ei kuitenkaan esiintynyt, kunhan nuoret saivat valita uskomisensa, pitdd

ylld erillistd toimintaansa, ja kunhan heilla oli hauskaa.

Asiasanat: nuoret, uskonto, herittdjijuhlat, festivaalit, heritysliikkeet, uskonnolliset

juhlat, toimijuus






ABSTRACT

The dissertation explores why young people participate in the summer gathering that
forms the main ritual for one of the traditional revivalist movements within the
Evangelical Lutheran Church of Finland. It examines the kinds of meanings the
youths attach to this event of the Awakening movement considering its overlaps and
connections with festivals, and addresses the perspectives this approach offers on
religiosity. Young people’s religiosity has not received much sociological attention,
and sociological research on festivals too remains sparse. Concentrating on young
people in this context, qualitative research was performed that integrates sociology,
religious studies, and event studies. This addressed the nature of the Awakening
movement’s summer celebration as a hybrid event: on one hand, the gathering rep-
resents a collective tradition with a well-established main programme that includes
services and hymns, yet it also represents a common way of spending leisure time in
Western consumer society. The data consist of interviews of young people aged 14—
18 years, writings by the young participants, and observation notes from the summer
gathering. The data informed three articles and a framing synthesis that summarises
the articles and highlights new, supplemental results.

Though rates of Church membership and attendance have declined, the summer
celebrations of its revivalist movements still draw people in large numbers at the
peak of the summer holiday season. In general, instead of representing collective
belonging, the religion has become more of a resource directed toward individual-
level objectives. Also, experiences and special moments play an important role in
today’s society. The research project investigated the young people’s event experi-
ences in terms of how flexible a traditional revivalist movement appears within the
context of the temporary solidarity of the liquid modern. Thereby, the dissertation
approaches religion as practices and meanings — that is, as lived religion. In the lives
of young people in general, religious practices and belonging are closely tied in with
personal choices, rapid change, and fragmentary lifestyles. It is also claimed that to-
day’s young people are less religious than previous generations were when it comes
to the institutional religion.

The research results indicate that although the young people seck solidarity at the
gathering, the majority do not explain this in terms of spirituality, participation in the
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services, or collective singing. Rather, solidarity was characterized as being generated
through the collective activities of the youths. The festival features revealed in this
study place the practice of religion in more individual and flexible frameworks. The
rituals maintained by the youths were emphasized, and the commitment to beliefs
and dogmas played a residual role. In fact, this event could be seen as comparable
with other youth events in the sense that it represents a gathering as a unique mass
event with youth activities. What mattered most to the youths were the intense mo-
ments, shared experiences, and feelings generated. Solidarity was strengthened
through the distinction between the event and the structures of everyday life. The
youths highlighted the distinctiveness of their collectiveness similarly. The results
reveal that for these young people, the gathering of the Awakening movement man-
ifested three dimensions of a festival. Firstly, it separated the participants from the
structures of daily life. The aim was a far-away, independent group experience. Sec-
ondly, the youths attached emotional meanings particularly to the gathering’s youth-
specific programme and group activities. Finally, the gathering represented a liminal
space on the continuum of gathering visits and the personal journey to adulthood.
The transition is from the presence and influence of the parents and other relatives
to independent agency. This agency was highlighted over the background influence.

Another key finding is that the summer event offered a point of adherence
through which to negotiate traditions. This negotiation was supported by the auton-
omy of the peer group. Many lacked interest in the traditional services held at the
event, yet it was felt that there is no real need to change the traditions: they are
supposed to remain the same alongside the activities of the youth group. The young
people felt that their needs and wishes were met at this event and within this revival
community. To some extent, this contradicts to research-based knowledge on the
diminished significance of solidarity in maintaining church membership among the
young. The research demonstrates how religion as an institution offers frameworks
for identity work and recreation in accordance with one’s wishes. Religion does not
stand alone; it lives and is formed within the principles of the current consumer
society. Furthermore, this research shows how participating in peer groups and
strengthening one’s own agency and identity can be priorities in a religious context.
The group experiences and peak moments that unite today’s young people can
equally be found in the Awakening movement’s summer celebration.

In addition, the gathering constituted an opportunity to express the Kor/# identity
as interpreted by the younger generation. Defining ‘Kortti’ was not an easy task for
the young people. Accordingly, one’s sense of being a Kir##i and the participation in
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the activities were what counted. The moment was enough for a sense of the soli-
darity. Through the activities, the youth group generated performative belief. As for
characterising the Awakening movement’s essence, their talk surrounded tolerance,
freedom of choice, and uncertainty of one’s faith, much more than the tenets of the
faith. Rather, faith was deemed a private matter. Furthermore, the liberal framework
of the Awakening movement contributed to the cohesion of this youth group. In
addition, the results of this dissertation do not confirm an eroding effect of individ-
uality amid the liquid modern as opposed to collective participation. Rather than
finding individuality to function in opposition to solidarity, the research revealed that
the networks and special moments of religion represent more of a liquid church. The
results suggest that the Church’s revival movements may be indicative of the scale
of liquid religion. Some offer grassroots networks and momentary belonging, while
others provide more solid connections to parishes and religious attitudes.

The research sheds light on how certain young people aged 14—18 years negotiate
their space within a religious community based on their reference group, while also
highlighting the sheer diversity of religion within the framework of institutional and
hypothetical religion. The results speak to how these young people constructed their
own distinctive community among the various traditions and generations without
particularly rejecting the traditions — as long as they could choose their believing and

maintain the youth activities, and as long as they had fun.

Keywords: young people, religion, religious festivals, revivalist movements, the

Awakening movement, agency
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1 TUTKIMUKSEN LAHTOKOHDAT

1.1 Alustava kysymys: herattajajuhlat tapahtumana

Siihen jdis ithmismeri. Siihen jdis auringonpaiste ja nurmikko. Sithen todennidkdisesti
jais sukulaisia, paljon, ja timmosid pienid porukkoja, jotka keskustelee. Sithen jdis toi-
siaan halaavia ihmisid. Sinne jéis pikkulapsia, jotka taapertaa ympiriinsi. Sinne jdis
yhessd tekemisen meininkia ja talkookuvia. Sitten toisaalta sinne jiis myds jotain, no,
tyyliin kitaramusiikki (-taustalla joku soittaa kitaraa-) tai jotain timmostd. Todenni-
koisesti sinne jiis nuoria niinku jossain kaupunkimaisemmassa ymparist6ssi sydmassa
pitsaa. (heh) Kylld sinne varmaan ruokakojutkin jiis, ja jonot ja niin. (tyttd, 16 v)

Niin kuvaili minulle erds 16. kertaa herattajajuhlilla oleva haastateltavani kuvitteelli-
seen videokameraan tallentuvaa kuvaa juhlilta. Olimme juuri keskustelleet, miten
“kotikaverit” suhtautuvat hinen juhlille lihto6nsad. Hin kertoi sanovansa heille, ettd
menee festareille tapaamaan kavereita silld erotuksella, ettd ohjelma on vihin hen-
gellisempad. Mieluiten hén olisi tarttunut videokameraan ja kuvannut yllaolevan ka-
vereilleen.

Tapahtumakokemukset ja erityishetket ovat nousseet tirkeddn asemaan timin
péivian uskonnollisuudessa (esim. Gauthier 2014; de Groot 2014; Mandes & Rogac-
zewska 2013). Timin tutkimuksen kohteena ovat 14—18-vuotiaiden nuorten koke-
mukset herittdjdjuhlista ja heididn tapahtumaan liittimit merkitykset. Herittédjdjuhlat
ovat kirkon sisdisen herityslitkkeen, herdnndisyyden eli korttildisyyden, vuosittainen
kesikokoontuminen. Heritysliikkeiden ja -jirjestojen kirkollisille kesdjuhlille kerdan-
tyl vuonna 2012 kaikkiaan 140 000 ihmistd. Vaikka juhlien osallistujamairin ajallisia
muutoksia on vaikea arvioida eikd tuoreempaa kokonaislukua ole saatavilla, niiden
suosio poikkeaa Suomen evankelis-luterilaisen kirkon tilaisuuksiin osallistumisen sel-
visti laskevasta trendistd. Tastd kehityksestd kertoo esimerkiksi kirkon oman julkai-
sun, Kotimaa-lehden (Kotimaa24, 15.06.2017), otsikko: ”Kirkon toimintaan osallis-
tuvien maara romahti 20 vuodessa”.

Miti sitten voimme sanoa herittdjdjuhlista jo ilman kisilld olevan tutkimuksen
empiriaa, tulkintaa ja johtopaitoksia? Seuraavat asiat ovat koostettavissa.

Herdttajijublat ovat tapabtuma. Tapahtumatutkimuksen pioneerin Donald Getzin

(2012, 37) mukaan ”Tapahtuma (even?) on tapahtumista (occurrence) tietyssa paikassa ja

17



ajassa; erityinen olosuhteiden asetelma; huomionarvoinen tapahtuminen”. Herdtti-
jajuhlat keradvit vuosittain 25 000 — 35 000 kévijad. Voidaan siis puhua massatapah-
tumasta. Herittdjdjuhlat kestivit kolme piivdd. Juhlien tapahtumapaikka vaihtelee
vuosittain. Tapahtuman jarjestivit yhteistyossa paikkakunnan seurakunta, kunta ja
Herittdjd- Yhdistys. Juhlien toteutus vaatii 1000—1500 vapaacehtoisen tyopanosta. Ta-
pahtumassa on tarjolla ohjelmaa, tilaa ja fasiliteetteja. Juhla-alueelta tai sen liheisyy-
desti 16ytyy ruokaa, majoitusta ja virikkeitd. Juhlien onnistuminen vaatii liikennejér-
jestelyjd, logistiikkaa, rakentamista, suunnittelua ja yhteistyotd. Suunnittelu kattaa eri-
laisten toimikuntien ty6skentelyi ja juhlien toimintojen, kuten majoituksen ja liiken-
teen, ideointia. Ohjelmaa on tarjolla padohjelman lisiksi kohderyhmittain. Lapsille,
perheille ja nuorille on omat ohjelmansa ja my6s muuta oheisohjelmaa jirjestetdin,
kuten nayttelyitd ja musiikkiesityksia.

Herattajajublat ovat kesitapabtuma. Herittdjajuhlat jirjestetddn joka kesi heini-
kuussa ulkoilmassa. Tapahtuma sijoittuu parhaaseen lomasesonkiin. Juhlakentti seu-
rapenkkeineen on avoimen taivaan alla. Majoituksena juhlilla toimivat my6s esimer-
kiksi teltat ja asuntovaunut. Voidaan myos vaittdd, ettd sdalld on vaikutusta tapahtu-
man kavijimadrain.

Herdttajéjublat ovat symbolinen tapabtuma. Sosiologisesti tapahtuma on “nayttimo,
jolla toteutuu tapahtumakontekstin mairittdmid sosiaalisen vuorovaikutuksen sekd
sosiaalisten prosessien ja kdyttaytymistapojen performansseja” (Andrews & Leopold
2013, 53). Herittdjdjuhlat ovat herdnniisyyden, Suomen evankelis-luterilaisen kirkon
toiseksi suurimman herityslitkkeen yli satavuotias kokoontuminen ja rituaali (perus-
tettu 1893). Ne koostuvat yhi padohjelmaltaan seuroista, joissa vuorottelevat puheet
ja Siionin virsien laulu. Seurat ja Siionin virret ovat merkittivid osa litkkeen sukupol-
vien yli jatkuvaa uskonnollista profiilia. Herittdjdjuhlat ilmentidvit herdnndisyyden
identiteettid.

Herattéjajublat ovat jubla. Tapahtumassa juhlitaan 1700-luvun loppuun ja 1800-lu-
vun alkuun juuriltaan sijoittuvaa uskonnollista yhteiséd. Herittdjdjuhlat ovat my6s
kulttuurinen juhla, ellei perinnejuhlal. Getz (2012, 51) listaa juhlan yleisesti nostatta-
mina mielleyhtymini: iloinen tapahtuma, juhlallisuudet, ylistys/julistus, asian tuomi-
nen yleiseen tietoisuuteen.

Herittajajuhlia voidaan siis lihestyd tapahtumatutkimuksen eri ulottuvuuksien
avulla. Tapahtumatutkimus on oppialojen risteyma, joka tutkii kaikkia suunniteltuja
tapahtumia ja niihin yksilén, ryhmin tai yhteiskunnan liittdimid merkityksid. Tutki-
musilmiotd enemmin ratkaisee valittu nikékulma. (Getz 2012, 4-10; Getz 2010, 20.)

Tissé tutkimuksessa se on sosiologinen.

I Ks. heritysliikkeet perinneliikkeini, esim. Huotari 1981, 170-1.
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Mika sitten on festivaali? Johtuen tutkimuskentin hajanaisuudesta ja nykyfesti-
vaalien monimuotoisuudesta festivaalin yleistd médrittelyd pidetddn hankalana (esim.
Cudny 2014, 641-643). Sosiologisen festivaalitutkimuksen juuret ovat Emile Durk-
heimin kollektiivisen kuohunnan kasitteessa (collective effervescence), hetkellisessa yhtei-
s6n kollektiivisuuden tiivistymisessd (Duvignaud 1976, 13). Tapahtumien nykytutki-
muksessa on hyodynnetty laajasti kahden merkittivin festivaaliteoreetikon, Getzin

ja Alessandro Falassin, sosiologisia festivaalin méaritelmii:
Festivaalit ovat tietyn teemanmukaisia, julkisia juhlia. (Getz 2012, 51)

Festivaali on “midriajoin toistuva sosiaalinen tilaisuus, johon monimuotoisesti ja yh-
teen sovitettujen tapahtumien kautta osallistuvat, suoraan tai epasuorasti ja eriastei-
sesti, kaikki yhteison jisenet, jotka liittyvit yhteen etnisesti, kielellisesti, uskonnollisesti
ja historiallisesti sekd jakavat saman maailmankatsomuksen. (Falassi 1987, 2)

Festivaali viittaa siis yhteisolliseen juhlintaan. Getz (2012, 53) puhuu my6s yhze:-
Sofestivaaleista (community festival), jotka yhdistdvit juhlaa, vithtymisti, spektaakkelimai-
suutta ja turistikohdemaisuutta sekd samalla juhlivat yhteis64, luovat yhteistd identi-
teettid ja sosiaalista koheesiota. Getz (2012, 53) toteaa kuitenkin, etti festivaalien jul-
kilausuttu teema ei vilttimattd ole paras kuvaamaan sen merkityksid. Teemaltaan
maamme hengelliset kesdjuhlat sijoitetaan tapahtumakentissi erilleen muista festi-
vaaleista. Mutta mitd ne varsinaisesti merkitsevit kavijoille, mita herattdjajuhlat mer-
kitsevit osallistujille? Tdmidn pohdinnan pohjalta muotoutui timin tutkimuksen
alustava tutkimusongelma (tarkemmat tutkimuskysymykset esitetddn myShemmin
kohdassa 4.1 Tutkimuskysymykset):

Voiko herittijijuhlat nihdi festivaalina? Mitd yhtymékohtia herittdjdjuhlien osallistu-
jien kokemuksilla on festivaalitutkimukseen ja -teorioihin?

Falassin festivaali-médritelmén perusteella voimme kysyd, osallistutaanko herittd-
jajuhlilla ”monimuotoisesti”, ’suoraan tai epasuorasti ja eriasteisesti”. Osallistuvatko
“kaikki yhteison jdsenet”? Miten tapahtumat “sovitetaan yhteen”? Jadsenet liittyvit
yhteen padasiallisesti etnisesti ja kielellisesti. Mutta jakavatko jasenet — eri-ikdiset osal-
listujat — maailmankatsomuksen, ja liittyvitké he yhteen uskonnollisesti, varsinkin
nidind aitkoina? On vilitetty, ettd nykyddn linsimaissa vaikuttaa yksiléllinen, yksiléon
itseensa kadntynyt uskonnollisuus tai henkisyys (esim. Heelas & Woodhead 2005),
kun taas institutionaalinen osallistuminen kiytinnon uskonnon harjoittamiseen on,
esimerkiksi Suomessa, heikentynyt (esim. Haastettu kirkko 2012, 35-38). Toisaalta
kirkon heratysliikkeiden kesdtapahtumat vaikuttavat olevan kollektiivisuudessaan

tassd poikkeus. Miten on niin, ettd lukemattomien vapaa-ajan tapahtumien joukossa,
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parhaaseen kesiloma-aikaan ja muiden kanssa kivijimaarissd kilpaillen, pysyvit voi-
missaan tietynlaista eliminorientaatiota viestivit, ohjelmaltaan hyvinkin perinteiset
uskonnolliset kokoontumiset? T4ssd tutkimuksessa selvitan, miksi nuoret ovat tillai-

silla juhlilla, ja miten he konstruoivat osallistumisen kautta kuulumistaan.

1.2 Uskonto nyt

Modernin yhteiskunnan kehitykseen on yleisesti liitetty sekd uskonnollisten nake-
mysten ettd kdytintdjen etenevd maallistuminen. Sekularisaatioteorian perusoletta-
mukset on sisillytetty kisityksiimme modernin kehityksesta (Casanova 2003). Sa-
moin ne ovat osa sosiologian kehitystd (Davie 2007a, 47). Tilastojenkin valossa on
selvii, ettd uskonto on yhteiskunnallisen eriytymiskehityksen my6td menettinyt vai-
kutustaan kansallisvaltiossa. Linsimaissa uskonto liittyykin nykyiin enemman ihmis-
ten yksityiselimaan. Nykykisityksen mukaan uskonnon maallistumisen teoriat eivit
kuitenkaan sellaisenaan pade (esim. Berger 1999). Sekularisaation sidonnaisuus lin-
simaiseen kulttuuriin ja rinnakkaiset kehityskulut ovat tulleet yha ilmeisemmiksi. Esi-
merkiksi vaikka pohjoisen ja lintisen Euroopan suuret, protestanttiset kirkot ovat
menettineet jisenid, lasku on katolisen kirkon piirissd ollut vihdisempéd (Sohlberg
& Ketola 2016, 23—4). Samoin uskonnolliset yhteisot ovat vahvistaneet asemaansa
sosiaalipalvelujen tuottajina (Helander 2018). Silti uskonto on heikentynyt julkisen
osallistumisen mittarilla. Suomessa osallistuminen jumalanpalveluksiin on vuosina
2000-2016 laskenut neljinneksen (Kirkon tilastollinen vuosikirja 2016). Kuitenkin
yhi 3,9 miljoonaa suomalaista eli 71 % kuuluu evankelis-luterilaiseen kirkkoon
(2017), 34 % rukoilee vihintidn kerran viikossa (Ketola 2016, 78) ja 15-vuotiaista
nuorista 84 % kay rippikoulun (2017).

On my6s esitetty viitteitd uskonnon uudesta tulemisesta. Tdmin tutkimuksen
kannalta kylld-vai-ei -keskustelua tirkeimpaé on kuitenkin se, mzfen uskonto ”on” ja
nikyy tissd ajassa ja yhteiskunnassa seki thmisten vilisissa suhteissa.? Silld uskonto
nikyy. Uskonnollinen retoriikka on ldsnd maailmanpolitiikassa. Uskonnolliset toimi-
jat ottavat osaa politilkkaan, esimerkiksi Suomessa keskusteluun turvapaikanhaki-

joista. Uskonto on mukana diskursseissa maérittimassa ihmisten, ryhmien ja valtioi-

2 Uskonnon nikyvyydesti julkisessa kentdssd on argumentoinut muun muassa sekularisaationdkymissi
muuten pitdytynyt Casanova (1994), Norris ja Inglehart (2004) ja Pohjoismaiden osalta muun muassa
Bickstrom (2014).
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den suhteita. Samaan aikaan kansainvilisen muuttoliikkeen virrat notkistavat uskon-
nollisia identiteettejd. Uskonnontutkimuksen aktivoituminen Euroopassa on nikynyt
muun muassa EU:n tukemissa uskonnollisen moninaisuuden ja sosiaalisen kohee-
sion tutkimusprojekteissa. (Davie 2012.) Erilaiset kulttuureihin kietoutuneet uskon-
nolliset nikemykset ovat pluralisaation my6td yhd enemmin vuorovaikutuksessa yk-
siléiden arjessa. Esimerkiksi Pew Research Center on arvioinut, ettd vuoteen 2050
mennessi 10 % Euroopan viestostd on muslimeja (Pew research center 2015).

Nykyuskontoon liitetadn keskeisina yksilo, valittomit kokemukset ja verkostot
(Heelas & Woodhead 2005). My6s usko ylittdd rajoja. Se on yhd enemmain radta-
16ity” kokoelma yksilon hyviksi toteamia katsantokantoja. Niin on siis my6s institu-
tionaalisen uskonnon piirissa. Huolimatta evankelis-luterilaisen kirkon 71 % ji-
senosuudesta, vain 33 % suomalaisista uskoo kirkon Jumalaan, 19 % uskoo eri tavalla
kuin kirkko opettaa, 14 % on epdvarmoja uskostaan ja loput eivit usko (3 % ei
osaa/halua sanoa) (Gallup Ecclesiastica 2015; Ketola 2016, 63). My6s uskonnollinen
etsiminen on liitetty tdhdn aikaan (esim. Lyon 2000).

Uskontoon on vaikuttanut myds kulutusyhteiskunnan muotoutumisen myoti
kasvanut vapaa-ajan merkitys yksilon identiteettid maarittavini tekijani. Nykyuskon-
non asema eliminalueena muiden joukossa asettaa myos sille kuluttamisen ja viihty-
misen odotuksia. Vapaa-ajan konteksti kietoo maalliset ja hengelliset merkitykset ja
rituaalit toisiinsa (Collins 2010, myds Falassi 1987, 3). My6s festivaalien on katsottu
nousseen kukoistukseen elintason, vapaa-ajan ja turismin lisidntymisen myota toisen
maailmansodan jilkeisend aikana (esim. Cudny 2014, 641). Tdmi tutkimus tarkaste-
leekin maalliset ja hengelliset ulottuvuudet yhteen kietovaa vapaa-ajan tapahtumaa
ilman ennakko-oletuksia siitd, ettd vapaa-ajan oleminen uskonnon kehyksessi poik-
keaisi lihtokohtaisesti ja ihmisten kokemusten tasolla tiysin muista eliminalueista.
Olennaista on my6s huomata, ettd kéytetyt diskurssit, kuten hengellisten keséjuhlien
sijoittaminen festivaalikentin ulkopuolelle, muokkaavat todellisuutta (Berger &
Luckmann 1994, 133; Hjelm 2014, 5-0).

Globalisaation katsotaan vaikuttaneen merkittivisti uskontojen rajojen liudentu-
miseen ja uskonnollisten elementtien sekoittumiseen (Frisk & Nynis 2012, 63). Glo-
baalien vaikutusten lisiksi tissd ajassa on tirkedd tutkia lokaalia moninaisuutta seka
niitd yhtymikohtia, joita kovin kansallisiksikin mielletyilld ilmi6illd, kuten kirkollisilla
keséjuhlilla, on laajempiin kehityskulkuihin. Katsoisin my6s, ettd toiseuden ymmir-
rys tuottaa jaettuja kokemuksia. Huomioitavia ovat suomalaisten kriittisemmiksi
muuttuneet asenteet kirkon heritysliikkeitd kohtaan (Salomiki 2018, 233). Taman
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tutkimuksen herinndisyydestd on joka toisella suomalaisella kielteinen kuva (Haas-
tettu kirkko 2012, 53—-54). Tutkimukseni lisid my06s titd heritysliikkeiden ja muun
yhteiskunnan vilista tarpeellista dialogia.
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2 TAMAN TUTKIMUKSEN PAIKKA JA AIKA

2.1 Herannaisyys ja kortit

211 Miké on heréatysliike?

Huolimatta tutkimukseni tapahtumapainotteisuudesta on otettava huomioon ilmioén
sosiohistoriallinen konteksti. Herdnniisyys on suomalainen, evankelis-luterilaisen
kirkon perinteinen heritysliike. Perinteisiksi kutsuttuja heritysliikkeitd on vallitsevan
nikemyksen mukaan viisi: lestadiolaisuus, herdnniisyys, evankelisuus ja rukoilevai-
suus sekd mychemmin muodostunut niin sanottu viides heritysliike eli viideslaisyys.
Herityslitkkeiksi mielletdin kansan keskuudessa usein my6s niin sanotut vapaat, kir-
kon ulkopuoliset kristilliset suuntaukset (kuten helluntailaisuus), jotka puolestaan
edustavat nuorempaa, Suomeen 1800-luvun loppupuolella ja 1900-luvun alussa Poh-
jois-Amerikasta ja Briteistd levinnyttd kristillistd herdtysperinnettd (esim. Heikkild &
Heininen 2017, 129). Historiankirjoituksessa ja tutkimuskirjallisuudessa heritysliike-
nimitystd kaytetdin kuitenkin pdiasiassa vain kirkon sisaisistd litkkeistd, vaikka erot-
telu el yhteisollisestd nikokulmasta aina olisikaan tarkoituksenmukaista.
Heritysliikkeiden historialla on mielenkiintoisia yhtymékohtia timin péivin yk-
sil6- ja kokemuskeskeiseen henkisyyteen. Ne syntyivit protestilitkkeind 1700- ja
1800-lukujen taitteessa. Aiemman kirkon médrittimdn uskonnollisen kokemuksen ja
jumalyhteyden sijaan ne korostivat yksilén uskonratkaisua, arjen kontekstia seka Ju-
malan ja thmisen viliténtd suhdetta. 1600-luvun lopulta uskonpuhdistuksesta pon-
nistava pietismi heijasteli ajan individualismia ja hengellisti emotionaalisuutta. (KKak-
kuri 2014, 3637, 87-90.) Heritysliikkeisiin yleisesti liittyva intensiivisyys tulee esiin
esimerkiksi Oxford Dictionary of Sociologyn (2015) yleisessi religions revival -termin ma-
rittelyssd: ”Termi, jota kiytetiin voimakkaaseen uskonnolliseen jannittyneisyyteen
perustuvista massaliikkeistd. Ajoittaiset uskonnolliset heritykset, jotka pyrkivit uu-
distamaan ryhmiéin sitoutumisen ja kiinnittymisen, ovat uskonnollisten traditioiden
yleinen sosiologinen piirre”. Suomen evankelis-luterilaisen kirkon sisiisiin hengelli-
siin uudistusliikkeisiin on liittynyt tietty uskonnollinen aitousvaatimus (Salomaki
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2017, 65—60; ks. my6s Taylor 1995). Liikkeiden ekstaattista puolta ei ole yleisesti ko-
rostettu, mutta alkuaikoina niille oli ominaista hurmoshenkisyys ja naisten nakyva
asema (ks. esim. Sulkunen 1999). Vaikka liikkeet eivit olleet leimallisesti papistovas-
taisia, kansankokoontumiset koettelivat luterilaista yhteniisyyttd. Huolestuneisuus
pietismin esivaltaa nakertavasta vaikutuksesta eteni aina yksityiset seurat kieltdnee-
seen konvektikkeliasetukseen asti (Heikkild & Heininen 2017, 86—87; Kalajoen kira-
jat ks. Ylikangas 1979). Kansa keksi kuitenkin liittdd pietistiset kokoontumiset suku-
juhliin ja kotona tapahtuvaan hartauteen (Kakkuri 2014, 62, 84-85).

Heritysliikkeilld on ollut Pohjoismaissa 1800- ja 1900-luvuilla merkittivd yhteis-
kunnallinen asema, eritoten Suomessa ja Norjassa (Thorkildsen 2014; Murtorinne
1998, 387). Luterilaisille Pohjoismaille on ollut ominaista valtion ja uskonnon tiivis
yhteys sekd uskonpuhdistuksen vaikutus. Heratysliikkeiden on katsottu siivittineen
Pohjoismaiden modernisaatiota, pluralismia ja demokratiaa ja titd kautta my6s seku-
larisaatiota. Ne ovat tarjonneet uudenlaisia sosiaalisia muotoja (kokoontumiset, ver-
kostot). Ne ovat luoneet tilan niin henkilokohtaiselle valinnalle (uskonratkaisun mer-
kitys) kuin sosiaaliselle mobilisaatiollekin. Ne ovat painottaneet emootioita ja koke-
muksia. My6s maallikoiden asema oli uutta. (Thorkildsen 2014, 92-93.) Heritysliik-
keet on kuitenkin kulttuurisesti nihty my6s vanhan luterilaisuuden jatkajina ja mo-
dernisaation vastaisina (Salomaki 2017, 66). Huolimatta ylemmain tason vaikutuksista
litkkeilld on huomattavia maittaisia eroja. Suomea on pidetty poikkeavana, silld meilld
herityslitkkeet ovat yhd vahvoja. Samoin ne toimivat valtionkirkon sisilld. Esimer-
kiksi Ruotsissa vapaakirkot erosivat jo varhain omiksi jirjestoikseen. Lintisemmassa
heritysliikkeiden vaikutuspiirissid keskidssd oli uskonvapaus ja liberalismi, kun taas
Suomessa ja Ruotsissa on painottunut kirkon itsendinen asema. 1900-luvulle tulta-
essa protestilitkkeind aloittaneet herityslitkkeet olivat jérjestdytyneet ja kirkollistu-
neet. (Thorkildsen 2014, 85-101; Salomiki 2017, 66—-68.) Nykyiin ne vaikuttavat
Suomessa kirkon sisilld ja seurakuntien toiminnassa ja tiloissa. Kirkon Tyontekijaky-
selyn 2015 mukaan 38 % vastaajista katsoi kuuluvansa heritysliikkeisiin (Salomiki
2018, 230).

Heritysliikkeiden asema ei ole nykyaankidn merkitykseton. Niiden piirissa arvioi-
daan olevan jopa miljoonan suomalaisen (Niemeld & Salomiki 2006, 363). Vuoden
2004 Kirkko monitor -kyselyssd joka kymmenes suomalainen kertoi kuuluvansa jo-
honkin heritysliikkeeseen. Sen lisiksi joka kymmenes kertoi saaneensa niistd vaiku-
tuksia, vaikkei kuulunutkaan niihin. Heritysliiketutkija Hanna Salomaki (2018, 222)
luonnehtii heritysliikkeitd “nyky-Suomen suurimmiksi kansanliikkeisiksi”. Tdmain
hin perustaa muun muassa niiden kesdjuhlien kerddmiin kavijamaariin. Heritysliik-

keitd on pidetty myos maamme vanhimpina kansanliikkeind (esim. Huotari 1981, 15).
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Suomen ero Ruotsista ja asema osana Vendjad synnyttivit liikkeille tilausta 1800-lu-
vulla (Huhta 2001, 43; Kakkuri 2014, 111). Korttien julkisuuskuvaa tutkinut Ilkka
Hubhta (2013) on tuonut esiin, ettd heritysliikkeeksi kutsuminen viittaa kirkon suo-
jissa eldviin liikkeeseen. Niistd juuri herdnndisyydelld on titd nykyid “hovikelpoisen”
herityslitkkeen leima (mm. Salomiki 2010, 378-380). Johtuen yleiskirkollisuudesta ja
avoimuudesta suhteessa ympiroivadn yhteiskuntaan, herdnniisyyden mairittelemi-
nen sosiaaliseksi litkkeeksi ei endd kaikkinensa pide (emt., 379). Esimerkiksi Do-
natella Della Portan ja Mario Dianin (2006, 20-22) sosiaalisen litkkeen ominaisuu-
deksi mairitteleméd konfliktia ja sithen liittyvaa tyytymittomyyttd ei endd esiinny.
Herityslitkkeitd on tutkittu melko paljon, mutta tutkimus on perinteisesti painot-
tunut litkkeiden historiaan, levinneisyyteen ja hajaannusten tapahtumiin seki henki-
I6historiaan. Herdnniisyyden osalta Mauno Rosendal kirjoitti jo 1900-luvun alussa
neliosaisen Swomen herdnndisyyden historia XIX-vuosisadalla. Yhteis6t ovat my6s itse
tuottaneet julkaisuja. Viime vuosikymmenina tutkimuksellinen ote on laajentunut yh-
teiskunnallisesti. Erityisesti lestadiolaisuus on ollut tarkastelun kohteena muun mu-
assa Lapin yliopiston tutkimusprojekteissa. Niiden julkaisuja on esimerkiksi Johanna
Hurtigin (2013) Taivaan taimet - Uskonnollinen yhteisillisyys ja vikivalta. On myos tutkittu
vanhoillislestadiolaisten ja herdnniisten seksuaalisuuskasityksid (Kejonen 2014) ja
vanhoillislestadiolaisten taloudellista toimintaa (Linjakumpu 2018). Lestadiolaisuu-
den profiili suurimpana, vaikka hajaantuneena, herityslitkkeend, sen kiinted seura-
kuntayhteys ja selvirajainen maantieteellinen levinneisyys (Pohjois-Suomi) ovat tuot-
taneet yhteiskunnallisia tarkasteluja jo muiden muassa Suolinnan ja Sinikaran Juhon-
kyld-tutkimuksessa (19806) ja Jouko Talosen teoksessa (1993) Esikoislestadiolaisuus ja
suomalainen yhteiskunta 1900-1944. Suolinna (1975) on tehnyt my6s viitoskirjatutki-
muksen yhteiskunnan ja uskonnollisten liikkkeiden suhteesta. Irma Sulkunen (1999)
on tarkastellut naisten asemaa heritysliikkeissd teoksessaan Lzisa Eerikintytdr ja hur-
mostiikkeet 1700-1800-luvulla. Tuoreempia nikokulmia herinniisyyteen edustavat esi-
merkiksi Heikki Ylikankaan (1979) Karttildiset tuomiolla: massaoikendenkdynnit herdnneitd
vastaan Etela-Poljanmaalla 1830- ja 1840-lukujen taitteessa, Juha Siltalan (1992) herin-
ndisyyttd suomalaisten psykohistoriassa tarkasteleva Suomalainen abdistus seki Mikko
Heimolan (2012) uskontotieteen vaitéskitja Religions rituals and social norms in the ma-
king of adaptive systems: empirical and theoretical synthesis on revivals in 19th century Finland.
Huhta (2001) on tutkinut heranniisyyden julkisuuskuvaa vuosina 1880-1918. Nyky-
lestadiolaisuuden yhteiskunnallisen tutkimuksen voisi katsoa olevan vakiintuneem-
paa. Lestadiolaisuudesta on julkaistu my6s populaarimpaa aineistoa. Oma tutkimuk-
seni tuo tietoa vihemmille huomiolle jddneestd nykyherdnniisyydestd. Tutkimukseni
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pureutuu heritysliikkeiden kesdjuhlien lisiksi heritysliikkeiden nuoriin, joista kum-
mastakaan aiheesta ei ole tehty merkittdvaa akateemista tutkimusta. Kirkon ulkopuo-
lisista liikkeistd Arniika Kuusisto (2011) on viit6stutkimuksessaan tarkastellut adven-
tistinuorten sosialisaatiota yhteis66nsd. Vanhoillislestadiolaisista nuorista on jul-
kaistu joitakin kasvatustieteen pro graduja (Vainikka 2001; Kolari 2002). Kenties ny-
kyherinniisyys ei yleiskirkollisena, 16yhirajaisena ja liberaalina liikkkeend edusta sel-
kedd tutkimusintressid, eikd ole teologisesti kiinnostava. Mutta tuo sen poikkeuksel-
linenkin luonne muiden heritysliikkeiden joukossa on nykyuskonnon puitteissa tar-
kasteltuna hyvinkin kiinnostava.

Ainoa merkittiva sosiologinen tutkimus nykyheritysliikkeisiin kuulumisesta on
Hanna Salomien (2010) kesdjuhliakin sivuava kvantitatiivinen viitoskirjatutkimus
Heratysliikkersiin sitoutuninen ja osallistuminen. Salomiki keskittyi kaikkiin heritysliikkei-
siin ja kerisi aineistonsa kesajuhlilla. Tutkimus on laajin heritysliikkeiden kannatta-
jista tehty tutkimus. Salomiki kommentoi siiné lyhyesti juhlille osallistumisen motii-
veja. Muilta osin hinenkdin tutkimuksensa ei kisitellyt heritysliikkeen kesajuhlia il-
mi6ni. Nuorten toimintaa uskonnollisessa litkkeessd Salomaki (2004) on sitd vastoin
tarkastellut tarkemmin kirkkososiologian viitOskirjassaan Tosi rakkaus odottaa -
kampanjasta.

Heritysliikkeiden kesdjuhlia ei ole Salomiked lukuun ottamatta sosiaalitieteelli-
sesti eikd juuri muutenkaan ilmiona tutkittu. Kisilld olevan tutkimuksen tekijd (Nis-
sild 2005) on tehnyt lehtiaineistoon perustuvan pro gradun herittijijuhlista otsikolla
Veisaten elamyksiin - diskurssianalyyttinen tutkimus herdttdjajubliin liitetyista merkityksista.
Kesdjuhliin liittyvé turismiulottuvuus on ollut tarkastelussa vain Paanasen (2010) am-
mattikorkeakoulun opinnaytteessd Ndakdaloja uskonnolliseen matkailuun V arkanden 1.d-
hetysjublilla. Kallunki (1990) on tehnyt teologian pro gradu -tyon [ anhoillislestadiolai-
sunden suvisenrainstituntio vuosina 1918-1930, samoin Taanila (2013) atheesta Hengellisesti
Juhlasta kirkollisen keskustelun kanavaksi: herdttajaiublien nakyvyys julkisundessa 1960-In-
vulla, ja juhlien seurapuheita on kisitelty joissain pro graduissa, kuten Harjun (1995)
Lkkuna aikaan ja ikuisunteen: pubeet valtakunnallisten evankeliumijublien ja berdttajajublien
radioiduissa seuroissa 1980-1994 seki Kemppaisen (1985) Herattdjajublien julistus vnosina
1959-1972 -tutkimuksissa. Muutama tarttuminen tapahtumahallinnointiin on tehty
ammattikorkeakoulun opinnéytteissi Herdattajajublien jublaravintolan toiminnan kebitta-
minen (Kaijalainen & Raappana 2003) ja Vanboillislestadiolaisten suviseurat: suvisenralibe-
tysten kebittaminen totenttajien ja kunlijoiden nikokulmasta (Pakkala 2001).
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212  Kbrttildisyys ja herattgjajuhlat

Herdnniisyys eli kansankielisesti korttildisyys sai alkunsa Pohjanmaalla ja Savossa.
Sen katsotaan alkaneen yhtendisena liikkkeena talonpoika Paavo Ruotsalaisen, ”’suo-
malaisen kristillisyyden prototyypin” (Talonen 2007, 110), noustessa johtoon 1830-
luvulla. Liike hajaantui Ruotsalaisen kuollessa, kunnes vahvistui taas 1880-luvulla.
Liikettd on pidetty talonpoikaisten ja sivistyneiston vilisten sddtyrajojen rikkojana.
1800-luvun lopulla herinniisyys kiinnittyi kansalliseen herddmiseen ja kansallisuus-
aatetta ajaviin joukkoihin. Nama yhteydet jatkoivat vahvistumistaan 1920- ja 30-lu-
vuilla my6s ristiriitaisina yhteyksind oikeistoradikaaliin Lapuan liikkeeseen. Kirkolli-
suus vahvistui toisen maailmansodan jilkeen. Samaan aikaan pietistiset korostukset,
kuten tietyt ankarat tapakasitykset, heikkenivit. (Heikkild & Heininen 2017, 105, 137,
148-9; Huotari 1981, 26-28.) Jouko Talonen (2004, 120) puhuu nykyherinnaisyy-
destd avoimena kansankirkkona ja teologisesti pluralistisena, josta syysti lilkkeen
kannattajamairid on vaikea mairitelld. Ongelmallista nykyherdnniisyydelle liikkkeeni
onkin yhtiiltd sen ja yhteiskunnan, ja toisaalta sen ja kirkon, vilisen jannitteisyyden
puute. Vihiisen jannitteen ja vahdisten “kuulumisten kulujen” on ajateltu herinnii-
syyden kohdalla aiheuttavan kevytti sitoutumista, ja osallistujien hyStyvin vapaamat-
kustajien tavoin kollektiivisesta toiminnasta yksilon ehdoin (Salomiki 2010, 144—140,
367, 375-377; lannaccone 1994). Teologisesti liike painottaa Jumalan suuruutta ja
thmisen pienuutta aina sithen asti, ettd pelastus on yksin Jumalan kddessa. Niin yksilo
ei voi varsinaisesti tehd itse mitddn pelastuksen eteen, paitsi ikdvoidd. Aiemmin hal-
veksiva, sittemmin jopa nostalginen, kortti-nimitys viittaa perinteisen korttivaatetuk-
sen miesten takin liepeeseen.

Nykyinen Kirkon tutkimuskeskuksen johtaja Salomiki (2017, 69) toteaa heritys-
litkkeiden voimasta, ettd ’mikddn muu kansanliike ei kokoonnu yhti laajamittaisesti
yhteen kuin heritysliikkeiden kannattajat kesdjuhlilleen.” Herdttdjdjuhlat syntyivit
vuonna 1892 perustetun kustannusosakeyhtion vuosikokouksen ymparille. Juhlat pi-
dettiin ensimmaisen kerran 1893 Ylistarossa. Samoihin aikoihin, vuoden 1881 Kan-
sanvalistusseuran laulajaisista alkaen, katsotaan Suomessa nousseen tapahtuma-aal-
lon (Silvanto 2007, 11). Vanhoillislestadiolaisten suviseurat puolestaan on jirjestetty
vuodesta 1906 lihtien ja evankelisten Evankeliumijuhla vuodesta 1874. Herdnndisyy-
delle keskeinen Karhunmien kansanopisto aloitti 1914. Herdnniisyyden kattojdr-
jestd on Herattaja-Yhdistys, joka on perustettu vuonna 1945. (Huotari 1981, 24-28.)
Sen vuosikokous jirjestetddn yha herittdjdjuhlilla. Vuoden 2017 lopussa Herittéja-
Yhdistyksessa oli maksavia jiasenid noin 5 200 (tiedonanto sihkopostitse, 7.9.2018,
Reinild).
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Herittdjdjuhlat on pidetty joka vuosi lukuun ottamatta sotavuosia 1941 ja 1944
(www.h-y.fi). 2000-luvulla juhlat ovat levittiytyneet urbaaniin eteladn: 2001 Jarven-
padhin, 2007 Lahteen, 2008 Espooseen ja 2016 Vantaalle. Viime juhlat olivat 2018
Tampereella. Salomiki (2010) kysyi osana kyselytutkimustaan Heratysiiikkeisiin siton-
tuminen ja osallistuminen kaikkien herityslitkkeiden piirissd juhlille tulon motiiveista.
Hin (2010, 244) kisittelee titd tapahtumaulottuvuutta vain yhdelld sivulla viitoskir-
jassaan, mutta kysymyksesti on julkaistu erillinen nelisivuinen verkkojulkaisu (sa-
kasti.evl.fi). Tédrkein juhlille osallistumisen motiivi kaikkien heritysliikkeiden keskuu-
dessa oli hengellinen anti (81 %). Herittdjdjuhlille osallistuneilla tima syy oli keski-
madriistd vihemman tirked (69 %). Samoin he korostivat oikeaa oppia” muita va-
hemmin (vain 31 % kévijoistd). Herattdjdjuhlien kavijit pitivit erittdin tirkeind ysti-
vien tapaamista ja hyvia tunnelmaa sekd perinteen siirtaimista uudelle sukupolvelle.
Vastaavasti ystavien tapaamista, hyvia tunnelmaa ja perinteen siirtimista pitivit eri-
tyisen tirkednd myos suviseurojen (vanhoillislestadiolaiset) kévijit, jotka taas pitivit
hyvin tirkeind myos “oikeaa oppia” (84 %). Tdssi nikyy herityslitkkeiden erilaiset
painotukset. Kisilld olevaan tutkimukseen verrattuna on my6s otettava huomioon,
ettd Salomien aineistossa alle 18-vuotiaat nuoret olivat edustettuna Lahden 2007 he-
rittdjdjuhlien osalta vain 5 %:n osuudella. Salomien tutkimuksen lisiksi Seindjoen
herittdjdjuhlilla 2009 on tehty tapahtumahallinnointiin littyva kivijakysely (Markki-
natutkimuspalvelut 2009). Sen ensimmiisen vaiheen lomakehaastattelun tiytti 399
kdvijdd, ja toisessa vaiheessa niistd vastasi internet- tai puhelinhaastatteluun 294 ki-
vijad. Vastanneista 14 % oli alle 30-vuotiaita, eli kysely keskittyi ialtddn titd vanhem-
piin. Kyselyn mukaan tirkein osallistumissyy juhlille oli tunnelma/ilmapiiri (45 %),
tapa/perinne (36 %) ja mielenkiinto hengellisid asioita kohtaan (34 %). Kivijoiden
mielikuvat herdnndisyydestd olivat ensisijaisesti kategoriaa avarakatseinen, suvaitse-
vainen, hyviksyvi ja toisekseen tuttu, turvallinen ja periytyvad. Avoimista kehityseh-
dotuksista on poimittavissa useita nuoria koskevia kommentteja, joissa juhlille toivo-
taan enemmin nuoria ja enemmin ohjelmaa heille, ”muuttamatta nuorisotapahtu-
maksi”, kuten erds kommentoi. Joku toinen pohti: ”Eriytyyko lapset ja nuoret aikuis-
ten ohjelmastar”. Tdssd voidaan palata aiemmin esiteltyyn Falassin (1987) festivaalin
madritelmin ja sen herittimain kysymykseen siitd, miten festivaalin osallistujat ja
tapahtumat sovitetaan yhteen (luku 1.1).

Herittdjdjuhlien padohjelman ovat aina muodostaneet seurat, joissa vuorottelevat
lyhyet puheet ja Siionin virsien yhteislaulu. Herdnndisyyteen leimallisesti liittyvi seu-
raperinne polveutuu pietistien konventikkeleista, joissa luettiin Raamattua ja pidettiin
— niin papiston kuin maallikoiden voimin — puheita (Kakkuri 2014, 36). Taustalla on
herrnhutilaisuus, josta on laht6isin my6s tunnetta korostava Siionin virret (suom.
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1790: Sions Sanger). Sen pohjalta heritysliikkeet ovat muodostaneet omat laulukir-
jansa. Siionin virsien kiinnittyminen nimenomaan heranneisiin vahvistui 1910-luvulta
eteenpdin kansanopistojen perustamisen aikoihin. (Hautala 2017, 9—13.) Siionin vir-
sien on kuvattu “antavan liikkkeelle ja sen jisenille identiteetin ja rukoukselle sanat”
(emt., 10). Siionin virsid on uudistettu 1800-luvun lopulla ja vuonna 1971. Molemmat
uudistukset on tehty nimenomaan nuorison takia. Uusimman, vuoden 2016, uudis-
tuksen tavoite on ollut avata herinniisyyden suhdetta ympiréividn maailmaan ja yh-
teiskuntaan. (Emt., 25, 49.) Jukka Hautala (emt., 111) tiivistdd Siionin virsien 2016
uudistuksen niin: Uudistuksessa on kyse hienovaraisesta siirtymisestd yksilokeskei-
sen ja tuonpuoleisuuteen nojaavan pietismin alueelta pietaksen, yhteiséjen huolenpi-
don, alueelle.” Tdmin voisi tulkita siten, ettd omillaan identiteettiddn rakentavan ny-
kyihmisen yhteisollisyyden kaipuuseen pyritidn vastaamaan. Samalla uudistuksessa
on my6s pyritty korjaamaan sielupuhetta ja vihentdmain julistavuutta (emt., 70-71),
miké korreloi kiinnostavasti aikamme yksiloon kddntyneeseen henkisyyteen. Hautala
(51) viittaakin siihen, etti nyt “herinniishenkisen spiritualiteetin” suhteen palataan

kasitteisiin, jotka moderni on hylinnyt.

2.1.3  Nuoret herattajajuhlilla

Kirkon nuorisoty6 kasvoi sotien jilkeisend aikana aina 1960-luvun puoliviliin asti
muodostaen valtakunnallisen tydmuodon (Heikkild & Heininen 2017, 188). 1960-
luku nosti yleisesti esiin nuorten aseman. Huotarin mukaan (1981, 28) kiinnostus
herittdjdjuhliin kasvoi 1970-luvulla. Tuolloin sai alkunsa my6s Herittéji-yhdistyksen
nuorisotyd. Vuonna 1973 yhdistys palkkasi ensimmadisen nuorisosihteerin ja yhdis-
tyksen oma rippikoulu vakiintui. Nuorten oma iltaohjelma (iltaseurat) liitettiin juhla-
oppaiden mukaan herittdjdjuhliin 1960-luvun lopulla. Epivirallisemmin nuoret lie-
nevit kokoontuneen leirintdalueilla, joiden kidytt66n nuoria ainakin kehotettiin 1970-
luvun alun juhlaoppaassa. Tilloin mukaan tulivat my6s "Nuorten tempaus" -teemat
ja nuorten koju. Korttipastillienmyynnista tuli nuorten talkooty6 vuonna 1987 (tie-
donanto sihkopostitse, 19.3.2018, Nuorva). 1990-luvulla ohjelma laajeni muun mu-
assa nuorille aikuisille jarjestettyihin konsertteihin ja klubi-iltoihin jatkuen 2000-lu-
vun lisddntyvddn oheisohjelmaan, nuorten majoitukseen ja yokahvilaan. (Juhlaop-
paat: tutkimuspiivakirja 2014.) Tutkimusvuonna 2013 vietettiin nuorisotyén 40-vuo-
tisjuhlavuotta. Nykyisellidn nuorten ohjelmaan ovat vakiintuneet yokahvila ja yévei-

suut. Sen lisaksi on muuta oheisohjelmaa, kuten konsertteja ja urheilutapahtumia.
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Sanna Ronkké (2011) on tehnyt vuosina 2007-2008 Herittdjd- Yhdistyksen rippikou-
lun kdyneille nuorille kavijakyselyn ja ammattikorkeakoulun opinnaytetyon Karztinuor:
kotisenrakunnassa: Herdittaja-Y hdistyksen rippikonlun kdyneiden nuorten osallistuminen kristil-
liseen nuorisotoimintaan. Kyselyn (n=73) mukaan juuri herittdjajuhlat ovat Herattaja-
Yhdistyksen rippikoulun kidyneille nuorille suosituin rippikoulun jilkeisistd toiminta-
muodoista.

Herittdjd-Yhdistyksen nuorisotydn olennaiset kontekstit herittdjdjuhlilla ovat
nuorisotalkoolaisuus ja nuorisomajoitus. Tutkimusvuosien herattajajuhlilla nuoriso-
talkoolaisia ja -majoittujia oli taulukon 1 mukaisesti (talkoolaisten lukemat ovat yh-
distyksen nuorisotyon ilmoittamia lukuja, aivan tismallisid talkoolaisten mairia kai-
kilta vuosilta ei pystytd ilmoittamaan):

Taulukko 1. Nuorisotalkoolaiset ja -majoittujat tutkimusvuosina.
Haapajirvi 2013 Lapua 2014 Vantaa 2016
Nuorisotalkoolaiset 190 220 230
Nuorisomajoituk- 162 171 190

sessa olleet

Nuorisotalkoolaisten paityé on korttipastillien myynti (Kuva 1). Tuotto menee
nuotisotyotlle. Lisdksi tydnkuvaan saattaa kuulua vihidisemmassd médrin esimerkiksi
paivystimistd nuorisotyon kojulla seki erilaisia tehtdvid sisdltivid “nakkivuoroja”.
Nuoret myyvit pareittain tai isommalla porukalla perinteisid korttipastillipusseja. Pal-
kaksi myyntityostd saa ruoka- ja kahvilippuja. Talkootyohén kuuluu sekéd pastillien
myyntid ettd pastillipussien etiketitystd juhlien ensimmiisen pdivin aamuna. Nuoret
etiketittavit ja myyvat lihes 10 000 korttipastillipussia juhlien aikana (www.nuo-

riyty.fi).
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Kuva1.  Nuoria korttipastillien myyntitdissa herattéjajuhlilla 2016.

Korttipastillit ovat perinteisia piparminttumakeisia, joita Herittdja-Yhdistys mai-
nostaa verkkomyynnissain “maailmalta maistuvina, puheen mittaisina”. TAma viittaa
my0s seurapuheiden tavanomaiseen lyhyyteen. Nuoret myyvit pastilleja kierrellen
alueella kirryjen kanssa, paikallaan olevista kirryisti tai nuorisotyon kojusta. Nuoret
saavat itse ilmoittautua kojulla valitsemilleen talkoovuoroille. Talkootychén osallis-
tuvat saavat kiyttoonsi talkoopaidan.

Korttipastillipussien etikettitalkoot ovat juhlien aloituspdivini perjantaiaamusta
(Kuva 2). Jos osallistuu etiketitykseen, saa ilmaisen majoituksen. Etiketitystalkoot ku-
ten pastillimyyntikin ovat siis sekd ohjelmanumero etti velvoite. Etikettitalkoot ovat
jo sindnsd perinteinen ja osallistava tapahtuma, jota ohjaa useampi aikuinen: nuori-
sotyontekijit ja muut talkoolaiset. Esimerkiksi vuoden 2014 etiketitystalkoiden kay-

tint6jd kuvasin kenttimuistiinpanoissani ndin:

Nuoret ryhmittyivit noin 10 hengen tai vihemmin ryhmiin koulun edustalla olleelle
korokkeelle, jossa etiketitys tapahtui. Kuljin ympiriinsi, kuuntelin ja kyselin tunnel-
mia. Joukossa kuului my6s kilpailuhenki: 7 Tédssd on kyse kestavyydesti... tayttd sotaa”.
Kuulemma my6s Facebookissa oli viestitelty lopputuloksesta: kuinka monta pussia
saadaan etiketitettyd. Pastillit tulevat valmiissa pusseissa. Nuorisosihteerin alkajaispu-
heenvuoro: "Nyt alkaa etiketitystalkoot...” sai heti aikaan huutoja. (2014)

31



Kuva2. Nuoret etiketittavat korttipastillipusseja Lapualla 2014.

Korttipastillit ovat siis liitoksissa korttiperinteisiin ja -rituaaleihin (kuten seurapu-
heisiin) ja tuoreempiin perinteisiin eli nuorten talkoisiin. Pastilleja myydain juhlilla
kaikkina juhlapiivind aamusta sithen asti, kunnes ohjelma loppuu, ja juhlaviki pois-
tuu juhla-alueelta.

Nuorten majoitus toimii olennaisena kontekstina tutkimukseni nuorten juhlaosal-
listumiselle (Kuva 3). Majoitus sijaitsee yleensi liheiselld koululla, tutkimusvuosina
Haapajirven yliasteella, Lapuan lukiolla ja Vantaalla Vaskivuoren lukiolla. Nuoret
majoittuvat luokkahuoneissa tytét ja pojat erikseen. Majoitukseen vaaditaan nykyadn
huoltajan lupalappu, joka otettiin kiytt66n vuonna 2014. Majoituskoulu on valvottu

ympiri vuorokauden.
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Kuva 3.  Nuoria vuoden 2013 herattajajuhlilla Haapajarvella majoituskoululla.

Nuoret tapaavat Herittdja-Yhdistyksen toiminnan parissa my6s muina aikoina.
Aiempi tutkimus (Salomiki 2010, 241) on kuitenkin osoittanut, ettd herittdjijuhlien
alle 25-vuotiaista nuorista vain 17 % osallistui sddnnollisesti eli vahintddn kerran
kuussa liikkkeen toimintaan. Toimintaa on kuitenkin seki alueellisesti ettd litkkeen
keskuspaikassa Aholansaaressa. Nilsidn Aholansaari on symbolisestikin keskeinen
paikka. Se oli liikkeen kantaisin, Paavo Ruotsalaisen kotipaikka. Sielld sijaitsee muun
muassa Paavonpirtti, jossa pidetddn seuroja. Aluetyé on enemman nuorten omaeh-
toista toimintaa, esimerkiksi yksi haastateltava kuvasi sitd ndin: ”Se on nuorten ta-
pahtuma, kunhan sielld lauletaan vihintadn yksi virsi”. Heridttédjdjuhlat ovat kuitenkin
suurin ja kattavimmin nuoria koko maasta kerdavi tapahtuma. Nuorisosihteerin sa-
noin se on nuorisotyén lippulaivatapahtuma, jota vaalitaan (kenttipiivikirja 2014).

Olen kayttinyt my0s kisitettd korttinuoret. Liittimalld timidn maireen nuoriin
koen osaksi sijoittavani heidit positioon, jonka etukiteismiirittelyd olen koittanut
tutkimuksessani valttaa. Kuitenkin tima nuorisojoukko on osa korttitoimintaa ja He-
rittdji-Yhdistyksen nuorisotoimintaa, ja korttinuoret on yleisesti yhteisossa kiytossa
oleva termi. Niilld perusteilla se my6s esiintyy tekstissa jatkossa.
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2.2 Uskontoa tekemassa

Seuraavassa miirittelen timin tutkimuksen uskonnon ja kisittelen myds sen suh-
detta uskoon, vaikka tihin tutkimukseen ei sisilly uskon dogmaattisten sisdltéjen tai
uskomusten tarkempaa tarkastelua. Uskonto ymmarretdin tdssi tutkimuksessa ritu-
aaleina, toimintana ja nithin liittyvind merkityksind institutionaalisissa kehyksissa.
Lahtokohtaisesti herittdjdjuhlat ovat uskonnollinen tapahtuma, silld niiden taustalla
on instituutionaalista uskontoa edustava Suomen evankelis-luterilainen kirkko ja sen
heritysliike. Lisiksi tarkastelen tissd luvussa niitd modernin kehitykseen liittyvid ka-
sitteitd, joilla atkamme uskontoa on kuvattu ja sijoitan tutkimuksen ”tihin aikaan”.
Tutkimukseni uskonnon kontekstina on my6s nuoruus. Nuoruuden ja uskonnon
tutkimuskenttddn perehdytiian luvun lopuksi.

2.2.1  Uskonto yhteison kaytantoina ja yksilon kokemuksina

Tissé tutkimuksessa uskontoa tarkastellaan yhteison kaytintoini ja rituaaleina sekd
yksilon niihin liittimind merkityksina. Tutkimus nojaa kuitenkin uskontososiologiaa
pitkilti madrittineeseen Emile Durkheimin nikemykseen yhteisolihtoisesti pyhasta.
Durkheim kuvasi Uskontoelamin alkeismuodot -teoksessa (1980) australialaisheimojen
klaaniuskonnon kautta sekd uskonnon funktiota yhteisén koheesion yllapitijina ettd
laajemmin yhteiskunnan rakenteita. Vaikka Durkheim (1980, 64) niki uskonnon se-
kularisoituvan tieteen kehityksen my6ta, hin mairitteli uskonnon kuitenkin vain ta-
pahtuneiden tosiasioiden, ei epdvarmojen mahdollisuuksien” pohjalta. Nyky-yhteis-
kuntiin siirrettynd talld on yhteys elettyyn uskontoon tietyssi ajassa ja paikassa. Durk-
heimille uskonnon merkitys oli siind, ettd u#skonnon eli uskonusten ja tapojen solidaarisen
Jarjestelman kautta yhteis6 tulee yhi uudelleen vahvistetuksi pyhin ja profaanin eron-
teolle rakentuvassa maailmankaikkeudessa. Kdytinn6ssd timin mahdollistavat yhtei-
sOnN rituaalit eli kayttaytymissdannot pybdn eli yhteison kobtaamiseen ja sen erottelunn profaa-
nista. Kirkko puolestaan on Durkheimille pyhdsta samoin ajattelevien ja sen mukaan toimi-
vien yksiloiden moraalinen yhteiso. (Durkheim 1980, 59—64.) Durkheimin tarkasteluissa
uskonto liittyy sosiaalisen funktion ohella kuitenkin myos yliluonnollisen merkityk-
siin (vaikka ne palaavatkin yhteis66n) seka erityisesti kollektiiviseen yksilon ylittavaian
tajuntaan. Yksilollinen sielukin oli Durkheimille vain yhteisollisen sieluvaraston il-
mentymi. Sosiologian klassikoista Max Weber (1980, 1989) puolestaan korosti yksi-
164 ja konkreettista timanpuoleista. Weberin yksilé arvioi uskontoa oman elimain
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kannalta rationaalisesti. Nykykontekstissa yksilé on korostunut yhteiséllisen identi-
teetin merkityksen muutosten ja yksiléllisen henkisyyden vahvistumisen kautta. Us-
konnon sosiaalitieteellisen ja erityisesti rituaalien tutkimisen kannalta on keskeinen
my6s Clifford Geertzin (1966, 1973) nikemys uskonnosta &u/ttunrisena symbolijirjestel-
mdnd, jonka avulla yksil6 seka rakentaa kuvaa maailmasta ettd kokee sen mielekkdiksi.
Tdama Geertzin uskontondkemys avaa nikymid nyky-yhteiskunnan elimintapoihin ja
identiteetin rakentamiseen fragmentteina ja hetkissi. Samoin se on ollut keskeistd
festivaalien sosiaalitieteellisessd tutkimuksessa (Quinn 2013, 47-48). Uskonnolliset
symbolit voi katsoa osaksi kuluttamisen lipdisemin yhteiskunnan identiteettivaran-
toa.

Linsimaisissa nyky-yhteiskunnissa ristiriita on yhtailta siind, ettd yksilén uskon-
nollisuus kiinnittyy yhid vihemmain instituutioihin (yksiléistyminen, yksityistyminen)
ja toisaalta siind, ettd yksil6 sekoittaa eri uskontojen palasia omakohtaiseksi kokonai-
suudeksi (yksil6llistyminen, kuluttaminen). Uskonto instituutiona puolestaan edustaa
rakenteita ja jirjestystd. Ndin se ndhdain arvojen, oppien ja kiyttiytymisen kokonai-
suutena. Tillaista edustaa timin tutkimuksen herityslitkkeen kehyksend vaikuttava
Suomen evankelis-luterilainen kirkko.

Uskonto-termin on katsottu syntyneen modernin kehityksen my6ta ja liittyvin
kiintedsti Eurooppaan ja kristinuskoon. Uskonnon universaalin miarittelyn on to-
dettu olevan mahdotonta ja tarpeetonta (Beckford 2003, 20; Asad 1993, 29). On
syytd ottaa huomioon, ettdi Euroopan ulkopuolella uskonnoilla on toisenlaisia kehi-
tyskulkuja.? Uskonnon tutkiminen suuntautuukin timin tutkimuksen tavoin raken-
teiden sijaan yhd enemmain uskonnon kokemiseen eri kontekstien kdytinnoissa eli
elettyyn uskontoon (ks. Pessi & Jeldtoft 2012, 158; Pessi & Gronlund 2018; Utriai-
nen 2018).

Eletty uskonto ilmentii kisitteend uskonnon instituutioon nahden dynaamisem-
paa ruohonjuuritasoa. Tdssa tutkimuksessa uskontoa ldhestytdan juuri yksiléiden toi-
minnalleen ja osallistumiselleen itse antamina merkityksina. Eletty uskonto (/ved reli-
gion) on kisitteend vakiintunut uskonnon tutkimukseen viime vuosikymmenen ai-
kana (esim. Ammerman 20106). Se edustaa epavirallista uskontoa eli ihmisten toimin-
nasta nousevia uskonnon muotoja ja sisilt6jd (Utriainen 2018, 113; Riis & Woodhead
2010). Elettyd uskontoa laajasti teoretisoinut Nancy Ammerman (20006) kayttaa ter-
mid arjen uskonto (everyday religion) seki sen sisaruskisitettd tavallisen kansan uskonto
(popular religion). ”Kansan uskonnon’ hin liittdd institutionaalisen uskonnon yltamat-

tomiin, marginaaliin, kuten festivaaleihin. Jaon voi nihdi hieman keinotekoisena.

3 Lansimaista tima koskee myds uskonnon kentiltddn pluraalia USA:ta, jossa valtio ja uskonto on
pidetty perinteisesti erilldén toisin kuin esimerkiksi Pohjoismaissa.
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Juhlan voisi ajatella, kuten Erik Cohen (1979, 181) paljon siteeratuissa turismikitjoi-
tuksissaan mairittelee, ”arkipdivin toiminnan hetkellisena kadntimisena”. Niin juhla
olisi elimellinen osa nykyajan elimanpiirii ja -kulkua. Samoin instituutio voi vaikuttaa
my6s marginaalissa. Arjen ja juhlan eron transformatiiviseen luonteeseen palaan tar-
kastellessani Victor Turnerin (1969, 2007) liminaalisuuden kisitettd. Toinen keskei-
nen eletyn uskonnon kisitteellistdjia on Meredith McGuire. Hinen (2008, 5) mu-
kaansa keskittymalld elettyyn uskontoon pddsemme kasiksi kuulumisen merkityksiin
kvantitatiivisten sosiologisten aineistojen takana (ks. my6s Sjoborg 2016: nuoret).
Eletyn uskonnon nikoékulma avaa kuulumisen moninaisuutta ja pyrkii vastaamaan
kysymykseen, miksi yksilé kuuluu yhteis66n. McGuirelle yksilotason uskonnolliset
kidytinnot eivit muodostakaan instituution tavoin koherenttia kokonaisuutta. Silti
uskonto on hinen (2008, 12—13) mukaansa my0s suuressa mairin “jaettuja koke-
muksia ja merkityksid, opittuja kdytint6ja, lainattua kuvastoa ja vilitettyja kasityksia”
eli kollektiivista. McGuire ei mydskiin erottele eletyn uskonnon kannalta henkisyyttd
ja uskonnollisuutta. Tillaista erottelua ei ole kokemuksen tasolla tehty tdssikdin tut-
kimuksessa. Jako uskontoon ja henkisyyteen ilmentid enemminkin kollektiivisen us-
konnollisuuden ja yksityisen henkisyyden harjoittamisen vilistd jannitettd kuin us-
konnon elettyjia kokemuksia. On my6s todettu, ettd uskonto voi toimia pohjana yk-
sityiselle henkisyydelle (Moberg et al. 2015).

Eletyn uskonnon kannalta on tirkedd pohtia, kenelld, tai esimerkiksi milld suku-
polvella, on auktoriteetti kuulumista mairitteleviin yhteison traditiothin nihden. He-
rittdjdjuhlien eri sukupolvien keskell traditiot ja niiden jatkuminen ovat uskonnolli-
selle ilmaisulle ja litkkeen siilymiselle olennaisen tirkeitd. Uskonto kuitenkin eldi ja
muuttuu ajassa ja paikassa. McGuiren (2008, 185) mukaan “mitdan uskonnollista tra-
ditiota ei voi esittdd yhtendisend, muuttumattomana, puhtaana tai autenttisena”. Us-
konto on ”ihmisen luovuuden luonnos, kulttuurista improvisaatiota, vaihtelevien ele-
menttien rakennelma” (emt.). Traditioita ei voikaan ajatella sukupolvien yli siirtyvinid
jahmeind ja staattisina rakenteina. Ajatus siitd, ettd traditiot siirtyvit yhtendisin su-
kupolvelta toiselle, nikyy osaltaan keskusteluissa kollektizvisesta muistista (Halbwachs
1950). Uskonnonsosiologiassa sen keskeinen teoreetikko on Danicle Hervieu-Leger
(1993). Hinelle uskonto edustaa sukupolvien yli jatkuvaa ketjua, jonka siilyminen
riippuu sen katkeamattomuudesta. Kollektiivisen muistin palauttaminen tapahtuu
yhteison toistuvissa rituaaleissa, joissa uudistetaan traditiolle olennaisia tapahtumia.
Sekularisaatiota ilmentien Hervieu-Leger (2000, 130) nikee, ettd modernin kehityk-
sen myota yksiloiden kyky liittdd itsensd tihdn ketjuun on heikentynyt. Kollektiivinen
muisti joutuu alistumaan jatkuville konstruktioille. Hervieu-Legerin (1998, 279) mu-
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kaan nykyajan “religion of your choice’ nostaakin keskeisiksi yksilon autenttiset koke-
mukset perityn identiteetin kustannuksella. Vanhemmat sukupolvet eivit my6skadn
pidi endd tarpeellisena siirtdd traditiota tuleville polville. Niin kollektiivinen muisti
rapautuisi, ja uskonto maallistuisi. (Hervieu-Leger 2000.) Uskonnon kannalta téilld on
merkitysti sikilikin, ettd lapsuudenkodin uskonnollisuudella on todettu olevan selva
yhteys yksilon uskonnollisuuteen (mm. Smith & Lundquist Denton 2005; Helve
2000, 103; Hytonen 2016, 121). Institutionaalisten traditioiden kokonaisuuden osalta
ketju voi edelld esitellysti katketa, mutta se, miten yksilé yhdistda traditioita ja oman
eliminsi viitekehystd edustaa elivdd uskontoa. Merkitykset syntyvit kollektiivisen
muistin ja nykyhetken vuoropuhelusta. Yhteniiseksi oletetun tradition siirtymisen si-
jaan tarkastelen tissid tutkimuksessa nuorten elettyd uskontoa traditioiden ja nykyhet-
ken kokonaisuutena. Tama tutkimus tarkastelee elettyd uskontoa - rituaaleja ja nithin
liitettyjd merkityksid - instituution (kirkko, heritysliike) puitteissa, rinnalla ja sitd ylit-
taen.

Kuuluminen (belonging) on ollut viime vuosikymmenien keskeisin keskustelujen
jasentiji uskonnonsosiologiassa (Davie 1994; Day 2011; Voas & Crockett 2005).
McGuire (2008, 208—10) esittdd tirkedn kysymyksen siitd, miten nykyajan yksilon si-
toutumista ja kuulumista olisi lahestyttiva. Yhteis6d lienee mahdotonta tarkastella
ilman kuulumisen kasitettd.* Kuitenkin juuri eletyn uskonnon nakékulmasta on ko-
rostettu, ei endd niinkdin jdsenyyttd, vaan identifikaatiota eli sitd, miten yksilot itse
paikantavat ja kategorisoivat itsensd, ja mitéd yhteisollisyys heille tarkoittaa (Howvi, IlI-
man & Ingman 2015, 93). Konkreettiseen uskonnolliseen identiteettiin vaikuttavat
traditioiden rinnalla elimanprosessit, ihmissuhteet ja kulttuuriset kehykset. 2000-Iu-
vun erityispiirteind tille yksilén miksatulle uskonnollisuudelle (hybridille) ovat
McGuiren mukaan kulttuuristen resurssien valikoima seki yksilon tietoisuus omasta
valinnanvapaudestaan. (McGuire 2008, 208—10.) Yksi keskeinen tapa lihestyd nyky-
kuulumista on emootioiden tarkastelu (Beckford 2003, 203—2006; Lihdesmiki et al.
2016, 239). Uskonto konkretisoituu emootioiden ja kehon tasolla. Nama emootiot
tiivistyvit yhteison legitimoimiin ja sen identiteetille olennaisiin symboleihin (Riis &
Woodhead 2010, 102-3, 118—119). Tissi tutkimuksessa symbolit kietoutuvat yhteen
rituaalien kanssa.

Taimai tutkimus hyodyntid ensisijassa eletyn uskonnon nikékulmaa ja sosiaalikon-
struktionistista uskonnon nakemysta pitkalti kuten James A. Beckford (2003) on sen
teoksessaan Social theory and religion miairitellyt. Ndkemyksen voisi tiivistdd seuraavasti:

1. Uskonnon madrittely on sidoksissa aikaan ja paikkaan.

4 Gerard Delantyn (2003, 3) mukaan yhteisé sulkee sisddnsd kuulumisen ja sithen liittyvit sosiaaliset
ilmi6t, kuten merkityksen ja solidaarisuuden etsimisen seki kollektiivisen identiteetin.

37



2. Uskonnon kiytinnén muodot ovat keskitssa.

3. Niistd kdytinnon muodoista kdyddin tilanteisia neuvotteluja: koetellaan, hyli-
tddn, muokataan, vahvistetaan.

4. Yhteisollisen ja yksilollisen uskonnollisten merkitysten konstruoinnin valilld on
jannitteitd.

Vaikka timdn tutkimuksen uskontokisitys on sosiaalinen, #skon suhteen poikkean
tiukasta sosiaalisesta funktionalismista, kuten Durkheimin (1980, 188, 208) yksil6l-
listd tajuntaa tai sen mahdottomuutta koskevista ajatuksista. Durkheimille uskonto
edustaa yhteison sosiaalista voimaa, joka tdyttid vastaansanomattomasti yhteison ja-
senten tajunnat. Yksilolle 7riittda” toteutuminen titd kautta. Tamin tutkimuksen us-
konnon tarkastelutapa huomioi yksilén toimijuuden. Kuitenkin esimerkiksi yksilol-
listd uskoa Jumalaan tarkastellaan vain sen kautta, miten se tarinoittaa ihmisten ja-
sennystd maailmasta ja yhteisostd (ks. my6s Day 2010; Ammerman 2003, 222-224).
Tutkimus ei ota kantaa yksilon uskontoon liittimiin ylimaallisiin ominaisuuksiin tai
yksityiseen hengellisyyteen. Tédssd tutkimuksessa keskitytddn sosiaalisen jdrjestyksen
logiikan ymmairtimiseen ja rituaaleihin. Siind analysoidaan tilanteita, joiden kautta
uskonto konstruoidaan eli sitd, miten ihmiset tuottavat, muokkaavat tai hylkddvit
uskonnon, joka on sitd, koska he katsovat sen sitd olevan (Beckford 2003, 16). Silld
kuten Beckford (2003, 4) toteaa, ’uskonto ei tee mitddn itsestddn”. Tutkimukseni
uskonnon kisite nojaakin uskon osalta uskontososiologi Abby Dayn performatiivi-
sen uskon (performative belief) toimintaa ja vuorovaikutusta korostavaan kisitteeseen
(ks. luku 3.3). Olennaisena erona Dayn (2011) tutkimukseen on se, ettd hinen tutki-
musasetelmansa ei kiinnity institutionaaliseen uskontoon toisin kuin tdssa kirkon he-
rityslitkettd kisittelevassd tutkimuksessa. Day on tutkinut sitd, mihin ihmiset ylipda-
tain uskovat elimissain. Uskonnollinen usko on hinelle vain yksi tapa uskoa. Silti
eletyn uskonnon kannalta asetelma on sama. Tutkimukseni mukailee Dayn (2011,
27) Durkheimin ajatuksista ammentavaa nikemysti, ettd usko tissd ajassa “on mo-
nelle ihmiselle sen ilmaisemista, miten he kuuluvat toisten ihmisten yhteyteen”. Huo-
mioitavaa tutkimuksen kannalta on my6s, ettd yksilot eivit vilttamattd liitd uskonto-
leimaa kaikkeen sellaisia merkityksid kantavaan (Beckford 2003, 21).> Tidstakin syystd
tassd tutkimuksessa el riitd vain se, ettd kysytddn korttinuorilta suoraan, miksi olet
tullut herittdjdjuhlille, vaan siini tutkitaan merkityksia.

5 K. esim. tutkimukset teini-ikdisten uskonnollisuudesta USA:ssa: Smith & Lundquist Denton 2005.
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2.2.2  Moderni uskonto ja sen diskurssit

Tarkastelen viitoskirjassani uskontoa tdssa ajassa. Edelld kisitellyn eletyn uskonnon
lisiksi on tirkedd huomioida tdssd luvussa esiteltdvit laajemmat kehityskulut ja us-
kontoon liittyvit, todellisuutta muokkaavat diskurssit.

Linsimaisten yhteiskuntien on katsottu elavin jilkimodernia aikaa. Jalkimodernin
ajanjakson olemus, rajat ja piirteet ovat kuitenkin kiistanalaisia. Sosiologiassa aika-
kauden tarkkarajaista nimedmistd olennaisempaa on keskittyd niihin sosiokulttuuri-
siin muutoksiin, jotka vaikuttavat sekid rakenteisiin ettd yksiloiden arkeen. Uskonnon
tutkimuksessa sen sijaan jalkimodernin kisite otetaan enemman annettuna ilman sen
kriittistd pohdintaa. Tama liittynee uskonnosta kaytyja keskusteluja 1900-luvun lop-
pupuolen hallinneeseen sekularisaatio-paradigmaan ja sittemmin sen rinnalle nous-
seeseen, lahinnd Euroopan tilannetta heijastelevaan jalkisekulaarin kisitteeseen (Ha-
bermas 2008). Sekularisaatio-paradigma luonnehtii modernin uskonnon etenevisti
heikkenevai asemaa ja eriytymistd muista yhteiskunnan osa-alueista, mika nakyy yk-
sil6tasolla uskonnollisen kdyttiytymisen maallistumisena ja vihenemiseni (esim. Kal-
lunki 2018, 49-50). Jalkisekulaarin kasite puolestaan kuvaa uskonnon yksiulotteiselle
ja universaalille maallistumiselle rinnakkaisia kehityskulkuja. Jirgen Habermasin
(2008, 20-21) mukaan jilkisekulaari liittyy uskonnon uudenlaiseen nikyvain ase-
maan julkisessa kentidssd erityisesti globaalien konfliktien ja maahanmuuton yhtey-
dessd seki uskonnollisten yhteisGjen osallistumisessa kansalliseen keskusteluun. Jél-
kisekulaarissa uskonnolliset ja maalliset kiytinnot sekoittuvat® (ks. Nynds et al. 2012;
Eriksson 2018, 79, 85). Uskonnon sosiaalis-konstruktionistista nikokulmaa edustava
Beckford (2015) suhtautuu kriittisesti jdlkisekulaarin uskonnon kisitteeseen. Hinen
mukaansa elimme uskonnon suhteen yhid modernia aikaa vain eri ilmentymin. Jalki-
sekulaarin kisite tarjoaa kuitenkin sekularisaatioteeseji monimuotoisemman niko-
kulman nykyuskontoon ja sen tutkimiseen. Samoin se nostaa tirkeiksi Beckfordinkin
korostaman uskontoon liittyvien valintojen kontekstin (Beckford 2003, 200-202; ks.
my6s Hikkinen 2010; 239-244; Salazar 2014.). Niin se osaltaan puolustaa paik-
kaansa. Jilkisekulaari ei my6skddn poissulje ajatusta, etteiké uskonto instituutiona
kokisi muutoksia. Niitd on kiistatta esimerkiksi Suomen evankelis-luterilaisen kirkon
jasenmairin ja jumalanpalveluksiin osallistumisen viheneminen. Tdssa tutkimuk-
sessa el kuitenkaan reflektoida sekularisaation vaikutusta. Tille tutkimukselle olen-
naista on, ettd jalkisekulaari kiinnittdd huomion tdssi ajassa elettyyn uskontoon ja
yksilon toimijuuteen. Jilkisekulaarin yhteiskunnan tirkeimpind elementtind onkin

¢ Tama on my6s herittdjijuhlien toimintakehys (ks. kuva 4).
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pidetty juuri yksilon kokemusten vilittomyyttd ja autonomiaa (popular religion) (Casa-
nova 2012). Jilkisekulaariin liittyy my6s henkisyyden (spzrituality) korostuminen yksi-
l6iden kokemusmaailmassa ja tieteen diskursseissa. Kulttuurisen henkisyyden mur-
roksen keskeisimmit argumentoijat Paul Heelas ja Linda Woodhead (2005, 11) erot-
tavat kuitenkin yksil6d korostavan “’subjektiivisen kddnteen” atomistisuuteen, epijat-
kuvuuteen tai itsekkyyteen viittaavasta individuaalisuudesta. Tillaisen kapean yksill-
lisyyden nakokulma nikyykin ajoittain uskontoa ja yhteisollisyyttd koskevissa keskus-
teluissa.

Jélkimoderniin (postmoderniin) on liitetty suurten kertomusten (kuten uskon-
non) rappio (Lyotard 1984). Kuitenkin myos titd kertomusta” voi tarkastella omana
suurena kertomuksenaan (Beckford 1996, 30). Vaihtocehtoisesti voisi ajatella kerto-
musten ikddn kuin hajoavan. Giddensin (2001, 296) mukaan aikamme kulutuksen
lipidisemassi linsimaisessa yhteiskunnassa myos kertomusten symboleja ja merkkeja
kulutetaan. Ne irrottautuvat alkuperiisista lahteistddan. Uskonnon osalta tistd voi an-
taa esimerkkind Suomessakin nykyiin suositun enkeliuskon, joka Euroopassa pohjaa
kristinuskoon ja Raamattuun, mutta joka titd nykyi kiinnittyy vahvasti uushenkisyy-
teen (esim. Utriainen 2017). Uskonnollisten symbolien onkin katsottu liitkkuvan mer-
kitysresurssien ”markkinoilla” samaan aikaan, kun yksiléiden asema merkitysten ku-
luttajina ja kiinnittdjind korostuu (Riis & Woodhead 2010, 176-181; Cummings Ne-
ville 2002, 1-6). Uskonnon voi siis nihdd osana identiteetin koostamisen markki-
noita. Yksil6lle identiteetin rakentamisesta, ja yha uudelleen rakentamisesta, on vii-
tetty tulleen jatkuvaa itsereflektointia ja elimintyylien valintaa vaativa projekti uu-
denlaisten riskien maailmassa (Giddens 1991; Bauman 2001; Beck 1992; Maffesoli
1995). Uskonnon suhteen tima projekti kulkee moniarvoisuuden, alkuperastiin ir-
tautuneiden symbolien ja emootioiden kentilld (esim. Cumming-Neville 2002).

Aikakauttamme ja sen uskonnon erityispiirteitd voi tarkastella my6s sitoutumatta
karkeaan modernin jaksotteluun. Notkean modernin Kisite kuvaa aikaamme osana mo-
dernin aikakauden kehitysti ja yhd jatkuvaa rakenteiden merkityksen muutosta. Se
kiinnittda huomion tille tutkimukselle keskeisiin elementteihin: hetkeen, elimyksiin
ja identiteettiin. Kisite on Zygmunt Baumanin (2000), yhden nimekkdimmista jalki-
moderniksi kutsutun ajan teoreetikoista, kehittelema. Bauman siirtyi keskustelemaan
notkeasta modernista postmodernin teoretisointiensa jilkeen. Moderni on Bauma-
nille projekti, jolle ei ole nikyvissd mitdin paamairaa tai loppupistettd, jota kohti kul-
jetaan. Hin pitdid muutosta ja epavarmuutta modernin luonteena. Moderni ei my6s-
kain ole hiipumassa. Sen erilaisuus nykyhetkessi perustuu Baumanin (2002, 39—40)

mukaan juuri tiyttymyksen illuusion purkautumiseen seki tehtivien ja velvollisuuk-
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sien muuttumiseen yhteisistd ja sddnnellyistd yksil6llisiksi ja elimintyyliorientoitu-
neiksi. Tdssd vaikuttaa kulutuksen lipitunkevuus. Notkeaa modernia edeltinyt kiin-
ted moderni edusti rakenteita ja niihin kiinnittyneitd yksilon identiteettejd. Sen mu-
kana instituutioiden jisenyydestd tuli hankittu ominaisuus. Notkean modernin yh-
teiskunnassa toiminta taas ei ehdi edes vakiintua tavoiksi ja rutiineiksi eli instituuti-
oiksi (ks. myos Berger & Luckmann 1994). Notkea moderni kuvaa kiinnittymista
hetkiin, jotka ovat pddmaidri sindnsi. Samalla notkea moderni vaatii yksilolti, yhteis-
kunnalta ja instituutioilta joustavuutta. Yksilot rakentavat identiteettidgdn projektina
osista pitkdaikaisia sitoumuksia viltellen. (Bauman 1996a, 2002, 2005.) Muutokseen
sopeutumisesta on modernin myota tullut yhid enemman yksilon asia (esim. Saasta-
moinen 2011, 69—77). Yksilé kohtaa riskejd rakentaessaan itse elimainsi omien ta-
voitteidensa pohjalta entisten ulkoisten auktoriteettien (kuten uskonto) sijaan (Gid-
dens 1991). Yksil6 toimii ristiriitaisten sosiaalisten prosessien ja merkitysjirjestelmien
ymparistossd (esim. Torronen 2000; Van Stekelenburg 2013, 1; Melucci 1989, 793).

Aikamme siis tarjoaa ja yksilot hyodyntivit — Baumanin pohjalta voisi sanoa, etti
kun eivit muuta voi — uudenlaisia identiteetin rakentamisen tapoja. Stuart Hall (1999,
11-22) yhtyy fragmentoituneeseen, prosessimaiseen identiteettikisitykseen ja tilapii-
seen identifioitumiseen (juuri nyt olen titd”). Hin toteaa silti historioiden olevan
todellisia. Kuvitteellinenkin yhteisé on todellinen.” Toisin sanoen vaikka yhteis6 olisi
symbolinen, se ei tekisi siitd vihemmin todellista. Tdmi korostaa uskontoa myo6s
symbolisena jirjestelminid, johon yksilét kiinnittyvit omista lihtokohdistaan kisin.
Hetkellisiin kiinnittymisiin, kuten tapahtumiin tai Baumanin notkean modernin spek-
taakkeleihin, liittyen voidaan puhua my6s “hattarayhteisostd” tai ”ohut yhteiséstd”
(wispy communaty). Silld on hetkittiinen, vithdyttdvin sosiaalinen puolensa, mutta silti
sithen kohdistetaan my6s odotuksia identiteetin rakentamisesta ja verkostojen luo-
misesta (Fine & den Scott 2011). Manuel Castells (2004, 3—45) onkin kuvannut frag-
mentaarisuuden aikaa 1970-luvulta eteenpiin verkostoyhteiskunnaksi (ks. myo6s
esim. Aro 2011, 52-58). Joustavat, mukautuvat, digitaaliset verkostot korvaavat yhi
enemmin kiinteitd rakenteita. Silti kasvokkaiset, kuten tapahtumien tarjoamat, koh-
taamiset sdilyvit solmukohtina (70ds) ndissi verkostoissa.

Baumanin notkean modernin kisite on ollut perustana sosiologiaa, teologiaa ja
uskontotiedettd yhdisteleville notkean uskonnon (Taira 2000; lguid religion: mm. de
Groot 2008) ja notkean kirkon (liguid church: Ward 2002,]2001]) kisitteille.8 Tdhdn
tematiikkaan pureudun tarkemmin luvussa 3.2. Ndma kisitteet kuvaavat institutio-

7 Kuvitteellista yhteis6d on laajemmin teoretisoinut Benedict Anderson (1991).

8 Notkean uskonnon kisite on liitetty myo6s jalkisckulaarin kisitteeseen, ks. Eriksson 2018, 85.
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naalisen uskonnon sitovuutta suhteessa yksildiden identiteettitydhén. Institutionaa-
linen uskonto, kuten Suomen evankelis-luterilainen kirkko, edustaa rakenteita ja pe-
rinteisid, sakramentteihin liittyvid kokoontumistapoja. Niiden sitovuus ei valttaimatta
endd tyydytd ajan virtauksissa ja hetkittéisissd pysdhdyksissd identiteettiddn rakenta-
vaa yksilod. Notkean modernin my6td uskonnoista tulee instituutioon kuulumisen
sijaan merkitysresursseja, suhteita ja vuorovaikutusta. Riis ja Woodhead (2010, 179)
viittaavat keskeisimmaissd uskonnollisia emootioita kisittelevissi teoksessa .4 So-
clology of Religions Emotion uskonnollisiin symboleihin kulttuurisina resursseina. Vaikka
ne eivit endd valttimattd heritd traditionaalisia emootioita, yksilé voi kiyttid niitd
merkitysresursseina (ks. myos Maffesoli 1995, 127-137). Pete Wardin (2002) mukaan
entisenlainen kiinted kirkko (Baumanin kiinted moderni) muuttuu perintékohteeksi,
suojapaikaksi tai nostalgiayhteisoksi, kun taas notkea kirkko vastaa kuluttamiseen ja
yksilokeskeisyyteen verkostoilla, virtauksilla ja yhteyksilld. Yhteisojen rajoista tulee
hiilyvid, kuulumisesta toissijaista, uskonnollisia tuotteita luodaan ja etsimisti suvai-
taan. Tama asettaa yhteisolle ja kuulumiselle uudenlaisia vaatimuksia. Samoin se on
nostanut huolta yhteisollisyydesta (ks. luku 3.2.). Bauman (2002) nikee toisen maail-
mansodan jilkeisen globalisaation ajan yksil6llistymisen hintana juuri ihmisten vilis-
ten sitoutumisten heikentymisen. Durkheim (1990) sitd vastoin naki modernin tyon-
jaon kautta tapahtuvan yksilollistymisen lisddvin solidaarisuutta. Uskonto instituu-
tiona eldi tissd yksilollisyyden ja yhteisollisyyden jannitteessa.

Sekularisaatioteeseista kiinnipitivit ovat esittineet my6s nikemyksia siitd, ettd ny-
kyuskonto olisi vain vilivaihe matkalla teesien mukaiseen lopputulokseen eli uskon-
non merkityksen hiviimiseen seki osallistumisen ettd uskomisen mittareilla mitat-
tuna (esim. Voas & Crockett 2005). Toisaalta sekularisaation rinnakkaisena kehitys-
kulkuna on nihty juuri uskonnon uudenlainen astuminen julkiselle areenalle.” Beck-
ford (2015) ei ole jalkisekulaarin kisitteen hylitessdin myotimielinen my6skiin aja-
tukselle uskonnon uudesta tulemisesta, mutta myontid uskonnon tulleen nikyvim-
miksi. Debatit uskonnon ”uuden tulemisen” tiimoilta tuovat esille ainakin nykyus-
konnon yhteyksien monimuotoisuuden. Samoin ne osoittavat uskonnon yhi hake-
van paikkaansa modernia yhteiskuntaa koskevassa keskustelussa. Keskusteluissa us-
konnon jatkuvasta sekularisoitumisesta tai uskonnon uudesta tulemisesta pidattay-
dyn tdssd tutkimuksessa Durkheimin (1980, 64) kannassa mairitelld uskontoja tdssi

ajassa ja tietyssa kontekstissa “’sellaisina kuin ne ovat tai sellaisina kuin ne ovat olleet,

 Uskonnontutkija ja -teoreetikko Grace Davie (2012) nikee, ettd uskonto on pitkin hiljaisen kauden
jalkeen palannut nakyvind my6s tutkimusagendoille. Uskonnon ja uskon jatkuvat vitaalit ndkymit ovat
esilld my6s filosofi Chatles Taylorin (2007) massiivisessa teoksessa A secular age.
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muttei sellaisina miksi ne enemmin tai vihemmin epimadirdisesti pyrkivit tule-
maan.” Aitkamme uskontoa on yleisesti vakiinnuttu tarkastelemaan kahden mittarin
kautta (ks. esim Davie 1994). Ne ovat jisenyys ja julkinen osallistuminen uskonnol-
lisessa yhteisGssa (belonging) seki uskonyhteison oppeihin uskominen (beleving). Kui-
tenkin tutkimuksen tehtdvi on muuttuneessa ajassa muuttaa my0s indikaattoreitaan.
Tdssa tutkimuksessa korostuvat arjesta irrottavat elimykset ja hetkellisen ajanvieton
konteksti. Jos uskonto on notkean modernin yksilokeskeisti, henkil6kohtaista, eld-
myksiin ja hetkellisiin kiinnittymisiin perustuvaa, silloin jasenyys, jumalanpalveluk-
sissa kédynti tai uskonnollisiin totuuksiin sitoutuminen eivit vilttimattd endd kuvaa
koko uskonnollisen kuulumisen kirjoa.!? Uskonnon matka traditionaalin annetusta

jasenyydestd modernin rationaaliseen ja hankittuun jisenyyteen jatkuu siis yha.

2.2.3  Nuorten uskonto ja toimijuus

Tdmi tutkimus kisittelee nuoria uskonnollisen yhteisén toiminnassa. Nuorten on
yleisesti katsottu kulkevan sosiaalisten muutosten eturintamassa instituutioita koetel-
len. Nuoret my6s testaavat uskontojen sopeutumis- ja innovaatiokykya. Kuitenkin
nuorten uskonnollisuuden sosiologia on vasta 2000-luvulla vahvistunut tutkimus-
kohteena niin sosiologian kuin nuorisotutkimuksenkin piirissi. (Collins-Mayo 2010.)
Kisilld oleva tutkimus tuo uutta tietoa tihin.

Institutionaalisen uskonnon heikkeneminen ja uskonnon yksityistyminen patevit
my0s nuoriin Suomessa. Yleisesti nykynuoret ovat aiempia sukupolvia vihemman
uskonnollisia (Voas & Crockett 2005; Niemela 2010; Collins-Mayo 2010, 1) ja enem-
min institutionaalista uskontoa kyseenlaistavia (Mikkola et al. 2007). Kyseessd on
nimenomaan sukupolvimuutos (Tervo-Niemeld 2018, 141). Tutkimusten mukaan
ikd mairittad selvimmin eroja uskonnollisuudessa (Voas 2010, 25). Toisaalta euroop-
palaisessa usean maan tutkimuksessa, mukana my6s Suomi, on todettu, ettd nuoret
eivit ole niin sekulaareja kuin julkinen keskustelu voisi antaa ymmirtaa, vaikkakaan
maailmankatsomukset eivit pysy yhden uskonnon rajoissa (Ziebertz 2009, 245). Ylei-
sesti tutkimusten huomion kohteena ovat olleet erityisesti nuoret aikuiset (esim. Nie-
meld 2015; Mikkola et al. 2000), silld tatd pidetddn ikdvaiheena, jolloin uskonnolla on
vihiten merkitystd (Schweitzer et al. 2015; Uecker, Regnerus & Vaaler 2007). Suo-
messa nuorten aikuisten kirkosta eroamisen suurimpana syyni on pidetty sitd, ettd

10 My6s kuulumisen kisitteen kiyttokelpoisuutta sindnsd on pohdittu kriittisesti (esim. Lahdesmaki et
al. 2010, 241).
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kirkko ei ole pystynyt vastaamaan heiddn yksil6llisten identiteettiensd vaatimuksiin
(Ranta, Pessi & Gronlund 2016, 46; Niemeld 2015). Mitd tulee uskonnollisuuteen,
vuoden 2006 Nuorisobarometrin mukaan kuitenkin 42 % nuorista piti itseddn us-
konnollisena, vaikkakin kasitteen tulkinta jai epaselviksi, ja yli puolet uskoi jotenkin
Jumalaan, vaikkakin yleisimmin omalla tavallaan, ei kuten kirkko opettaa (Myllyniemi
20006, 65, 76—77). Salomien (2010, 241) heritysliikkeiden kesdjuhlilla tekema survey-
tutkimus osoitti, ettd heritysliikkeiden nuoret ovat puolestaan uskonnollisesti jopa
aktiivisempia verrattuna vanhempiin ikdryhmiin. Tosin tutkimukseen herattajajuhlilla
osallistuneiden alle 25-vuotiaiden nuorten joukossa aktiivisuus oli kaikista vihaisinta.
Vain 17 % heista osallistui vahintdian kerran kuussa liikkeen omaan toimintaan, kun
lukema suviseurojen vastaajien (eli vanhoillislestadiolaisten nuorten) osalta oli 96 %
ja muillakin tutkimuksen heritysliikkeilld selvisti herdnndisid nuoria suurempi. Hera-
tysliikkeiden nuorten joukossa esiintyy siis hajontaa suhteessa uskonnolliseen aktii-
visuuteen, ja tutkimukseni korttinuoret edustavat sen passiivisempaa joukkoa. Tama
saannollisen osallistumisen passiivisuus taas korostaa herittdjdjuhlien kaltaisten eri-
tyishetkien merkitysta.

Teini-ikd, jota timan tutkimuksen korttinuoret edustavat, on puolestaan vahvem-
man uskonnollisuuden aikaa. Suomessa rippikoululla on tissi ikdvaiheessa suuri mer-
kitys. Vuonna 2017 rippikoulun kivi 84 % suomalaisista 15-vuotiaista. Yhdistyksen,
kuten Herattdja-Yhdistyksen, rippikoulun kivi kaikista rippikoululaisista 6 % (Sa-
kasti, tilastot). Rippikoulua ja sen vaikutusta on tutkittu Suomessa kohtalaisen paljon
(esim. Niemeld 2007; Niemeld & Porkka 2015; Innanen & Niemeld 2009; Kokkonen
2016). Suomen sisillyttineen eurooppalaisen tutkimuksen (Schweitzer et al. 2015)
mukaan mairittdvin syy osallistua rippikouluun oli oma tahto. Erityisen tyytyvaisid
oltiin nimenomaan leirijaksoon seki rippikoulun opettajiin. Rippikouluaika tarkoitti
tasaméarin uskoa ja hauskuutta. Suomessa ja Ruotsissa painotettiin rippikoulun haus-
kuutta muita osallistuneita maita enemman. (Hytonen 2016, 140—1). Suomen osalta
perhetradition merkitys motiivina oli selvisti heikentynyt verrattuna viisi vuotta
ailempaan tutkimukseen (Niemeld 2015, 232). Hiukan yllattdenkin tutkimus osoitti,
ettd teini-ikdisille nuorille uskominen ja kuuluminen (believing and belonging) liittyivit
tiukasti yhteen jattien Euroopan nykyuskonnollisuutta selittavit kisiteparit belzeving
without belonging (uskotaan, mutta ei kuuluta kirkkoon: Britannia) tai belonging without
belzeving (kuulutaan, mutta ei uskota: Pohjoismaat) vaille naytt64. (Simojoki et al. 2015,
295.) Vallitseva rippikoulun muoto on leiri, jonka voisi ajatella toimivan sailyttivina
suhteessa rippikouluinstituutioon. Rippileirilli on my6s muotona ja taustatekijand

yhtildisyyksid timdn tutkimuksen korttinuorten toimintaan. Jarmo Kokkonen (2016,
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312) esittdd rippikoulun sukupuolta ja yhteisollisyyttd tarkastelevassa tutkimukses-
saan, ettd rippikoulun leirijakso “epivirallisena rippikouluna” muodostaa nuorille
“kokonaisvaltaisen ja intensiivisen liminaalivaiheen”, joka edustaa ”turvallisuuden,
rentouden ja hauskuuden savyttimai esteettistd yhteisollisyytta”. Yhteisollisyys siis
kumpuaa rakenteiden ulkopuolisesta, tai vihintddnkin limittdisestd, ryhmin yhteen-
kuuluvuudesta ja yhteison ylldpitdmista siirtymariiteistd. Jostain erotaan ja johonkin
liitytddn. Vilitila on rituaalinen tila, jossa edeltdvit tai tulevat sddnnét eivit sellaisi-
naan pide. Siirtymariitit valmistavat liittymiseen. (Turner 2007.) Nuoruus toimii ke-
hyksend talle vilitilalle. Esittelen tarkemmin liminaalisuuden kasitettd (Turner, van
Gennep) ja esteettistd yhteisollisyyttd (Bauman) seuraavissa luvuissa.

Rippikouluikiluokan massan ’hukkaaminen” heididn varttuessa nuoriksi aikui-
siksi lienee yksi kirkon suurista haasteista. Siksikin kasilld olevan tutkimuksen koh-
deikd, 14—18-vuotiaat, on erityisen kiinnostava. Niemelidn (2007) pitkittdistutkimuk-
sessa rippikoulun laadulla oli voimakas merkitys uskonnollisiin asenteisiin. Hin
(2007, 172) argumentoikin, etti rippikoulun suosion mahdollisesti laskiessa se muut-
tuu kulttuurisesta itsestddnselvyydesta valinnaksi, ja till6in laadun merkitys korostuu.
Kokkonen (2016, 319) puolestaan kommentoi, ettd "’kirkko ja seurakuntien nuoriso-
tyo voivat olla vahvistamassa sellaista nuorildhtoistd yhteisollisyytté, joka ei perustu
kuluttamiseen eika kilpailuun.” Keskustelu tuo esiin uskonnon ja kuluttamisen sekd
yhteisollisen ja individuaalisuuden viliset vuoropuhelut my6s rippikouludiskurssin
puitteissa.

Nuoruusaikaan liittyy leimallisesti identiteetin etsintd (Spielhagen & Schwartz
2014). Aikamme fragmentaarisuus ja nopeus asettavat haasteita my6s nuorten eli-
minhallinnalle (Furlong & Cartmel 2007, 58-59). Kulutuskulttuuri nostaa keskiéon
huippukokemukset (Bauman: peak experiences), vithtymisen ja mielihyvin tiydennet-
tynd riskinhallintakeinoilla (Hoikkala & Suurpdd 2005, 302). 1960-luvun kiintedstéd
nuorisokulttuurista on edetty 2000-luvun yksiléiden kulttuuriin ja atomisoituneisiin
sukupolviin (Salasuo 2006, 31). Tommi Hoikkala ja Petri Paju (2013, 16; 2002) ovat
kuvanneet nuorten sukupolvea muuttuneine toimintakehyksineen yhtaaltd yksilolli-
sen valinnan sukupolveksi ja toisaalta yksil6llisen pakkovalinnan sukupolveksi. Hei-
didn mukaansa nuoret kasaavat valinnoillaan omaa ainutlaatuista ”’portfoliotaan”,
jolla tuovat itseddn esille elimidnkulussaan. On my6s katsottu, ettd nykynuorilla on
enemman tilaa yksil6llisyyden kehittymiselle ja elimiéntyylien kokeilulle, eikd perheen
vaikutus olisi endd niin ratkaiseva (Furlong & Cartmel 2007, 58-59; Rdisinen 2015;
Daenckindt & Roose 2013). Perheen vaikutukseen keskittyva tutkimus onkin saanut

rinnalleen enenevissd mairin nuoren omaa toimijuutta korostavia lihestymistapoja.
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My6s uskonnon tutkimuksessa on siirrytty yhid vahvemmin muodollisen sosiaali-
saation tarkastelusta tutkimaan nuorten omaa toimijuutta identiteetin rakentamisessa
(Cusack 2011, 409).1" Silti tutkimuksen (Helve 2008, 97) mukaan nuoret haluavat
kuulua ja kaipaavat yhteisollisyyttd, jota uskonnollisuus ja hengellisyys tarjoavat.
Smithin ja Lundquist Dentonin (2005) laajalti huomioitu, National Study on Y outh and
Religion -surveyn tuloksia referoinut kitja Sou/ searching: The religions and spiritual lives of
American teenagers kuvaa uskonnon olevan merkityksellistd ja positiivista amerikkalai-
sille varhaisnuorille. Heiddn keskuudessaan uskonnollisuus tai henkisyys ei vaatinut
seurakuntayhteyttd. Etsimiselle (seeking) oltiin suotuisia (ks. esim. Roof 1993). Sa-
maan aikaan kuitenkin hyviksyttiin vanhempien uskonto. Erityistd pluraalisuuden
kasvua ei mydskddn ollut havaittavissa. Vanhemmat olivat merkittivin yksittiinen
uskonnolliseen elimain vaikuttava tekijd, vaikka sosiaalisilla ja institutionaalisilla
konteksteilla oli huomioitava merkityksensi.!? Kodin uskonnollisuuden merkitys on
Suomessakin yhi vahva, vaikka niiden nuorten osuus, joita ei ole kasvatettu mihin-
kddn uskontoon, on hieman kasvanut (Niemeld 2011, 57; Myllyniemi 2006, 65). Sa-
lomien (2010, 241) heritysliiketutkimuksessa perhe- tai sukutausta oli tirkeid tekijd
tulla mukaan herityslitkkeeseen. Kaikista alle 25-vuotiaista 74 % kertoi sen olleen
merkittivin tekija (vastausvaihtoehtoja saattoi tosin valita useamman, my0Os esimer-
kiksi oma tahto). Herattajajuhlakavijoista 70 %:lla oli kotonaan ainakin jonkin verran
litkkeen vaikutusta. Kuusisto (2011, 55) toteaa suomalaisista adventistinuorista, ettd
jos koti tai yhteis6 tarjoaa positiivisen uskonnollisen kokemuksen, nuori luultavim-
min haluaa jatkaa tradition ketjua, mutta samaan aikaan nuori neuvottelee titi arvo-
pohjaa suhteessa omaan elimainsi (ks. my6s Rissanen 2014). Suomalaisnuorten us-
konnollisuutta laajalti tutkinut Tervo-Niemeld (2018, 150-151) toteaa nuorten us-
konnon omakohtaisesta kokemisesta, ettd ”Uskonto ja uskonnollisuus on yhid har-
vemmin jotain sellaista, mikd peritidin vanhemmilta. Se on yhd enemmin jotain,
minki yksilo itse rakentaa oman etsinnin ja valinnan kautta”. Kodin ja nuoren oman
toimijuuden vilinen tematiikka on tarkastelussa myo6s tissa tutkimuksessa.

Hoikkala ja Paju (2013, 212) nostavat kasvuolosuhteisiin liittyvit kokemukset
nuorten massasukupolvia yhdistiviksi tekijoiksi. Yhteiset ryhmikokemukset, kuten
taman tutkimuksen juhlakonteksti, tuottavat yhteistd ymmarrysta, jota muilla ei ole.
Vapaa-ajan ja nuorisokulttuurien merkitys onkin noussut yhi keskeisemmaiksi iden-

11 Nuorten uskonnollista identiteettid ovat tutkineet muun muassa Arweck (2016), Shepherd (2010) ja
Helander (2006).

12 Suomessa voisi katsoa my6s koululla olevan uskonnollista vaikutusta uskonnonopetuksen ja luteri-
laisen kulttuuriperinteen yllapitdjana.
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titeetin prosesseissa (Furlong & Cartmel 2007, 58-59). Online viestinti, pelit ja kes-
kustelut sekd mobiililaitteet edustavat uudenlaista sosiaalisuutta. Nuoret viettdvit yhi
enemmain aikaa semi-riippuvuuden tilassa vertaistensa kanssa (emt., 78—80). Kave-
reiden ja vertaiskulttuurin merkitys virikkeiden antajana korostuu (Riisdnen 2015;
Hoikkala & Suurpidd 2005). Nuorten sosiaalisten suhteiden merkitys myos uskonnol-
lisuudelle on todettu monissa tutkimuksissa (esim. Regnerus, Smith & Smith 2004;
Day 2011: King 2003; Klingenberg 2014).

Nuorten uskonnollisuuden tutkiminen on tietylld tapaa tasapainottelua nuoren
oman toimijuuden ja perhevaikutuksen vililld. Tama heijastelee yhteiskuntatieteelli-
sen tutkimuksen laajempia keskusteluja nuorten kulttuurisista valinnoista (ks. esim.
Riisinen 2015). Samoin se ilmentdd sosialisaation kisitteen vahvaa asemaa yhteis-
kuntatieteiden lapsuuden kontekstissa (Nummenmaa & Virtanen 2002, 120). Mutta,
kuten kriittisen, ei-normatiivisen nuorisotutkimuksen tulevaisuudennikymisti on to-
dettu, nuoruus olisi nidhtivd ihmisyyden muotona, ei vain vilivaiheena tai joksikin
tulemisen prosessina (Tyyskd & Cote 2014, 593).
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3 TAPAHTUMA, HETKI JANOTKEA USKONTO

Tama tutkimus tarkastelee uskontoa kaytintoina tietyssd ajassa ja paikassa. Tamin
luvun teoreettisten nidkokulmien ja kisitteiden kautta jisennin herittdjdjuhlien yh-
teiskunnallista, kulttuurista sekd vuorovaikutuksen kontekstia. Saadakseni selville he-
rittdjdjuhlien merkityksen 2000-luvun atomistiseksikin viitetyn yksiléiden kulttuurin
nuorille (esim. Salasuo 20006, 31) olen tarkastellut tapahtumaa festivaalina. Tama luku
erittelee analyysin elementteja eli sitd, miten titd tapahtumaa voi lihestyd nyky-yh-
teiskunnan ilmiona, festivaalina. Tdssd luvussa kuvataan festivaalin hetkellisyytti ja
yhteyksid laajempiin yhteiskunnallisiin kehityskulkuihin. Téssd luvussa pyritddn ker-
tomaan siitd, mitd uskontoon vaikuttavia elementtejd hetki ja konteksti pitdvit sisél-
lddn. Uskonnon modernia kehitystd olen jasentinyt Baumanin ajatuksiin perustuvan
notkean uskonnon, ja herinniisyyttd notkean kirkon, kehyksessa.

Sosiologiassa festivaalien tarkastelu ammentaa Durkheimin kollektiivisen kuo-
hunnan kisitteestd (collective effervescence) (Duvignaud 1976, 13). Tamin “rakenteetto-
man” ajanjakson suhdetta rakenteisiin tarkastellaan tdssa luvussa communitasin ja lini-
naalisunden (Turner) kisitteiden kautta. Uskonnollisen juhlinnan intensiteettid ldhes-
tytddn emotionaalisena energiana ja performatiivisena uskona. Niihin keskusteluihin
kietoutuu identiteetin kisite. Festivaaleja onkin pidetty keskeisind identiteetin ilmai-
semisen, testaamisen ja rakentamisen tiloina (Bennett & Woodward 2014, 11-12;
Quinn 2013, 54). Luvun lopuksi keskustelen uskonnollisen tilan kisitteestd. Sitd on
kdytetty tutkimuksessa analyysikehyksend, joka kokoaa yhteen herittdjdjuhlien ja he-

rinndisyyden kasitteellisend identiteettind sekd konkreettisena rituaaliympiristona.

3.1 Festivaali ei-jarjestyksen liminaalina tilana

Vaikka festivaaleja tarkastellaan nykydin enimmakseen tapahtumatutkimuksen pii-
rissd, on niiden tutkimuksella vahvat juuret 1800- ja 1900-lukujen taitteen sosiologi-
assa ja kulttuuriantropologiassa (esim. Cudny 2014). Nykyfestivaalien tutkiminen ta-
man tutkimuksen tavoin toiminnan sosiaalisten prosessien nikékulmasta on kuiten-
kin ollut vield vdhiistd (ks. Arcodia & Whitford 2007; Quinn & Wilks 2013, 15).
Yleisesti festivaalit ja niiden tutkimus ovat lisddntyneet nopeasti (Getz 2010, 2012;
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Frost 2015, 1). Varsinaisen festivaalibuumin katsotaan alkaneen toisen maailmanso-
dan jilkeen vapaa-ajan, massaturismin ja teknologian lisidntymisen myo6td, ja kiin-
nostus festivaaleihin on yhi kasvanut 1990-luvun lopulta lihtien (Cudny 2014; Quinn
2013, 48). Festivaalinikokulman avulla my6s herittdjdjuhlia on mahdollista tarkas-
tella — kuten Silvanto (2007) toteaa suomalaista festivaalihistoriaa esitellessddn — “ar-
jesta poikkeavina yhteisini osallistumisen ja ilonpidon areenoina”.

Tapahtumia on pidetty sosiaalisina konstruktioina (Getz 2012; Andrews & Leo-
pold 2013) ja nyky-yhteiskunnan sosiaalisuuden solmukohtina (esim. Richards & de
Brito 2013, 219-235). Tirkedd on siis my6s konkreettinen kokoontuminen. Tapah-
tumatutkimuksen uranuurtaja Getz (2012, 52) kritisoi festivaali-termin liittimistd ny-
kyiddn kaikenlaiseen viihteeseen ja kaupalliseen mainostamiseen. Téssd painottuu fes-
tivaalin mairitteleminen juuri yhteisén juhlintana ja rituaaleina, mutta samalla Getz
esittdd tarpeettomasti kulutuskritiikkid. On nimittdin huomattava, ettd festivaalit ela-
vit ajassa muun yhteiskunnan mukana. Viihde ja hauskanpito lipileikkaavat kulutuk-
sen ja vapaa-ajan yhteiskuntaa. Kisilld olevan tutkimuksen tarkasteluissa festivaali
liittyy yhteison juhlimisen ja rituaalien sosiaaliseen logiikkaan, mutta kiinnittyy kulu-
tusyhteiskunnan kehykseen. Uskonnollisen turismin nidkokulmasta herittdjdjuhlista
voidaankin puhua hybridind. Herittdjajuhlien sijoittaminen maallisten ja uskonnol-
listen merkitysten hybridind uskonnollisen tai henkisyyden turismin kenttiin voisi
niyttdd alla olevan kuvion mukaiselta (KKuva 4). Hybridi-kisitteeseen liittyy my6s
identiteetin ja kuulumisen jatkuva uudelleenasemointi (ks. esim. Lihdesmaki et al.
2016, 237). Kuva esittelee my6s valaisevasti nykymaailman uskonnon operointiken-

tin sekd uskonnollisuuden ja henkisyyden jinnitteet.

{ Keskeiset tekijit/syyt [ Keskeiset telijat/syyt |

*  Hywnvomtja ¢ Uskonnon
pamntuminen hanaittaminen

¢ Henkilskohtainen ¢ Ritmaahset
kEhltt-_rmm . Uskonnolhnen ki‘-timot

* Henkilckohtainen ¢ Entyistilaisuus
haaste *  Sosialisaatio

¢ Sosahsaatio ¢ Identitestt

»  Matkaaminen ¢ Kulttuorinen

e Vidastys/vapaa- kaytants

e -—

Henkigyys Urkonnplinr Folais
—_—————————— o —» instituutiossa

Kudutfersteitu Diskursuvinen surtyma Insiduttonabootin

Kuva 4. Henkisyyden turismin keskeiset tekijat — henkisyyden turismin hybridi. Suomennettu,
alkuperainen lahde: Conceptual framework for spiritual tourism. Joseph M. Cheer, Yaniv
Belhassen, Joanna Kuwaja 2017. Tourism Management Perspectives 24(2017), 255.
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Festivaalit voi nihdd my6s elimintyylien (Giddens, Matfesoli) hetkellisend, spek-
taakkelinomaisena “niytteillepanona”. Thmisten kokoontuminen kulttuuristen esi-
neiden ja tekstien, kuten uskonnollisten symbolien ja kertomusten, direlle on osa
elimantyylien projektia. Siind madritetddn, myOs nostalgian kautta, nykyisyyden iden-
titeettid. (Bennett & Woodward 2014, 11-12.) Spektaakkeleihin liittyen Getz (2012,
194) referoi tapahtumatutkimukseen vaikuttanutta Pinen ja Gilmoren (1999) koke-
mustaloudellista ndkékulmaa, jonka mukaan kokemukset ovat jaettavissa neljadn
tyyppiin. Toisen ddripadn spektaakkeli edustaa aisteja kylldstivid, passiivista viihty-
mistd. Toisen ddripadn vapauttavat kokemukset edustavat spontaania viithtymisen
mielentilaa, jossa virallisen tapahtumaorganisaation tarjonta hylitaan. Viliin sijoittu-
vat osallistuminen (engagement), jossa kokemusten tuottajat voivat valittdd mutta eivit
luoda merkityksid sekd yhdessi luominen (co-creation), jossa merkitykset ovat joustavia
ja vapaita innovaatioille. Geertz (1973, 116) puolestaan on sanoittanut spektaakkelin
ja rituaalin eron siten, ettd spektaakkelia katsotaan, kun taas rituaali kohdataan (ks.
my6s Handelman 1998).13 Jyrkin kulutuskriittisen nakokulman spektaakkeleihin tar-
joaa puolestaan Guy Debordin (2005, [1967]) spektaakkeliyhteiskunnan kisite. De-
bordille spektaakkelit ovat kapitalismin synnyttimien vieraantuneiden yhteiskunnal-
listen suhteiden luomia harhoja. Todellisuuden tilalle ovat tulleet kuvat todellisuu-
desta, ja thminen on niiden passiivinen katsoja. Debordille spektaakkelit ovat timan
ajan tuotteita ja ihmisten valheellisia kohtaamisia. (Debord 2005.) Spektaakkelien yh-
teiskunnallisen merkityksen voisi ajatella sittemmin — muun muassa laajentuneen ja
nopeutuneen tiedonvilityksen ansiosta — vain lisidntyneen. Pohdittavaksi jdd yksiloi-
den rooli spektaakkelien ddrelld. Hetkelliset spektaakkeliyhteis6t ovat keskeistd my6s
Zygmunt Baumanin nikemyksissi, jotka ovat esilli muun muassa luvussa 3.2.

Festivaalien suhteen on katsottu keskeiseksi niiden arjen eldimisti ja rakenteista
irrottava luonne (esim. Quinn 2013, 47). Festivaaleilla toimitaan toisin ja vastakkai-
sesti kuin arjessa (Falassi 1987, 3). Tilld aikaansaadulla epijirjestykselld vahvistetaan
yhteisod. Getz (2012, 52-54) kritisoi titakin nikemystd osaksi lilan “karnevalis-
tiseksi”. Tutkimuksessani karnevaalisuus on kuitenkin mukana Durkheimin (1912)
collective effervescence -kasitteeseen nojaavan emotionaalisen energian (Collins) tarkaste-
luissa.

15 Uskonnollisten rituaalien spektaakkelimaisuutta on kisitelty muun muassa tutkimuksissa: "Can we
dance in this place?”: Body Practices and Forms of Embodiment in Four Decades of Dutch Evangelical Youth Events
(Roeland et al. 2012) seké Singing praise in the streets: Performing Canadian Christianity throngh public worship
in Toronto's Jesus in the City parade (Ingalls 2012).
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Festivaalit on siis katsottu irrottautumiseksi rakenteista. Yksi tirkeimpid raken-
teen ja ei-rakenteen valisten rituaalisten siirtymien teoretisoijia on antropologi Victor
Turner communitas ja liminaalisuus -Kisitteineen. Ne kuvaavat yhteisobn muodostumista
rakenteiden ulkopuolella. Turner (2007) nikee sosiaalisen ryhmin tapahtumat ritu-
aaleineen Durkheimin teorioiden pohjalta yhteisén oman olemassaolon juhlimisena,
sen olemassaololle olennaisten asioiden ja yhteisten kokemusten symbolisena mani-
festointina.

Communitas tarkoittaa hetkessi, tietyssi kontekstissa syntyvai yhteison ja yhteen-
kuuluvuuden tunnetta. Se on yleensd spontaania luonteeltaan. Turner (2007, 152)
maidrittelee communitaksen “historiallisten, erityislaatuisten ja konkreettisten yksiloi-
den viliseksi vilittoémaksi suhteeksi”. Erotuksena Durkheimin solidaarisuuden kasit-
teeseen communitaksen koheesio ei perustu sisiryhmi—ulkoryhma-erottelulle, vaan
ytimessd on sen vaihtoehtoisuus suhteessa rakenteisiin. Communitaksen rakenteet-
tomassa liminaalitilassa — Falassin seuratessa tiltd osin Turneria — statuserot lieven-
tyvit, ja arjen roolit kiddntyvit ylosalaisin (emt., 110). Communitas on tieteellisend
kdsitteend saanut transsendentin luonteensa johdosta my6s kritiikkia osakseen. Edith
Turnerin (2012, 7) mukaan kisitettd ei ole otettu antropologian puolella vakavasti,
mutta uskontotieteet ovat suhtautuneet sithen my6timielisemmin. Joka tapauksessa
communitas-kisite on kiyttokelpoinen festivaalin hetkeen liittyvin yhteenkuuluvuu-
den tavoittamisessa. Vaikka Victor Turner ja Edith Turner erottavatkin communita-
sin Durkheimin solidaarisuus-nikemyksistd, on silli my6s yhteytensi collective efferves-
cence -kasitteeseen. Molempiin edelld mainittuihin liittyy kollektiivin emotionaalinen
kuohunta: kuplinta, spontaanius ja ilo.

Toinen Turnerin kasitteista, Zminaalisuus, pureutuu alkujaan van Gennepin (1909)
siirtymiriittien kolmijaon — erottaminen, vilitila, uudelleen yhdistiminen — pohjalta
vilitilaan monimerkityksellisend prosessina. Liminaalisessa tilassa noviisit kokevat
vahvaa yhteenkuuluvuuden tunnetta. Tilalle on ominaista sosiaalinen, performatiivi-
nen vireys ja luovuus. Vilitilaan saattaakin liittyd karnevalistisia piirteitd. Turnerin ja
Turnerin (1982, 202) mukaan liminaalisuus on prosessi, joka vaalii communitasia.
Liminaalisuuden teoria on laajasti hyédynnetty kisite tutkimuskirjallisuudessa (esim.
Wigley 2016; Willey 2016; Rantala 2012; Selinniemi 1996). Sitd on kuitenkin kriti-
soitu riittien ja liminaalitilan transformatiivisuuden ylikorostamisesta (esim. Grimes
2008, 113-1106). Kritiikin mukaan riitit voivat olla my6s sailovia.

Liminaalisuuden oheen Turner (1982) onkin myéhemmin liittinyt Zminoidin, joka
sopii paremmin vapaa-ajan maarittimain nyky-yhteiskuntaan. Liminaali viittaa pa-

kollisuuteen ja vaativuuteen, liminoidi taas toiveisiin, valinnanmahdollisuuteen ja
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viihtymiseen. Liminoidissa yksilé nousee keskiéén, kun taas liminaalinen on kollek-
tiivista. (Turner 1982, 20-59.)

Liminoidin kisitteen parempaa soveltuvuutta nykyaikaan on perusteltu muun
muassa USA:n henkisyyden kenttdd aktivoivan Burning Man -tapahtuman kautta (Gil-
more 2006). Uushenkisyyden tapahtumat tarjoaisivat yleisemminkin kiinnostavia
vertailukohtia timin viitoskirjatutkimuksen nuorten herattdjajuhlaosallistumiselle,
vaikka nithin ei timin tutkimuksen puitteissa voitu laajemmin syventyd.'* Burning
Man -festivaali on Nevadan autiomaassa jirjestettiva, pyhiinvaellukseksikin nimetty,
multihenkinen viikon mittainen tapahtuma, jota pidetddn vaihtoehtona institutionaa-
lisille uskonnoille. Tosin tapahtuma hyodyntii rituaaleissa, puvuissa ja taiteessa eri
uskontojen kuvastoa. Tapahtuman on myds todettu osoittavan, miten uskonnon ja
henkisyyden erottelun sijaan keskeisid ovat yksiléiden tapahtumakokemuksiinsa liit-
timit merkitykset. (Gilmore 2010.) Burning Mania onkin pidetty esimerkkini nyky-
ajan subjektiivisesta kddnteesti ja autenttisuuden tavoittelusta (Gauthier 2013, 156).
Tapahtumaa ja sen alueellisia versioita on tutkittu sosiaalitieteellisesti melko paljon
(esim. Austin & Fitzgerald 2018; Chen 2016; Gauthier 2013; Gilmore 2010). Burning
Man -festivaalilla arjen maailma jitetddn taakse. Karnevaalisuus on yhti tirked osa
tapahtumakokemusta kuin sen henkiset vaikutukset. Matka festivaaliin on osa tapah-
tumakokemusta. Tutkimuksen (Gilmore 2006) mukaan Burning Man on enemmin
liminoidi kuin liminaali tapahtuma. Irrottautuminen arjen rakenteista ei ole tiydel-
listd. Arjesta tutut mukavuudet ovat tapahtumassa lisna. Tapahtuma on enemmainkin
lomaa. Arjen rakenteet, kuten varallisuusaste, toistuvat festivaalilla. TAma rapauttaa
hetkessa syntyvid communitasia. Kulttuuriantropologisessa tutkimuksessaan suoma-
laisten eteldinmatkoista my6s Tom Selinniemi (1999) on liittinyt liminoidin yksiléi-
hin ja kuluttamiseen. Fragmentaari liminoidi tarjoaa hetkellisen irtautumisen koke-
muksen (emt., 277-278).

Uskonnollisen turismin nikokulmasta herattajajuhlia voisi tarkastella myos nyky-
tutkimuksen kenttiin palanneen pyhiinvaelluksen nikokulmasta, vaikkakaan tissi ei
taimén tutkimuksen puitteissa edetd pidemmille.!> Juhlille tehty matka rituaalina liit-
tyy kuitenkin myos arjen rakenteista erillisen liminaalin tilan syntymiseen (ks. Noz-
man & Johnson 2011, 379; yhteisollisyys: Turner & Turner 1978; Weiss-Ozorak
2006, 61-69, 78.) Festivaalin on katsottu voivan olla sekd pyhiinvaelluksen loppu-

14 Suomessa nditd edustaa esimerkiksi Hengen ja tiedon messut (ks. esim. Ketola & Sohlberg 2008,
220).

15 Victor Turner on yhdessid Edith Turnerin (1978) kanssa teoretisoinut pyhiinvaellusta teoksessaan
Image and pilgrimage in Christian culture: Anthropological perspectives.
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piste etti erillinen tapahtuma (Blackwell 2007). Erddna syyni pyhiinvaellusten suosi-
oon on pidetty juuri nykyuskonnollisuuden mindin kiddntynyttd henkisyyttd (esim.
Weiss-Ozorak 2006, 61). Pyhiinvaellus liittdd pyhdn (pyhi kohteena) ja maallisen (tu-
rismi) yhteen. Uskonnollista matkailua ei ole Suomen kontekstin osalta juuri tutkittu,
vaikka se on kasvava trendi maailmalla (esim. Yeoman 2008, 194). Paananen (2010)
on kuitenkin tehnyt ammattikorkeakoulun diakonisen sosiaalityén opinnidytetyon
vuoden 2010 valtakunnallisista lihetysjuhlista uskonnollisen matkailun nikoékul-
masta. Sen mukaan nimi uskonnolliset matkailijat eivit juuri poikenneet tarpeiltaan
muista matkailijoista, eikd tapahtuman suunnittelu muiden tapahtumien jirjestimi-
sestd.!® Notkean modernin teoreetikko Bauman (1996b) puolestaan kayttdd pyhiin-
vaeltajan metaforaa kuvaamaan yksiliden siirtyméad kiintein modernin pyhiinvaelta-
jasta notkean modernin kuljeksijaksi, kulkuriksi, turistiksi tai peluriksi. Talld siirty-
malld hin ilmentidd yksilon sitoutumisen ja kiinnittymisen kammoa kuluttamisen yh-

teiskunnassa.

3.2 Notkea uskonto ja notkea kirkko

Baumanin notkean modernin ajatuksista ammentavan notkean uskonnon tematiikka
sijoittaa uskonnon ympdroivdadn kuluttamisen ja prosessimaisen identiteettityon ld-
péiisemdin maailmaan. Suomalaiset heritysliikkeet edustavat kansallista kirkkoa, ja
siksi my6s notkean kirkon kisite on kiyttékelpoinen. Olen pyrkinyt tarkastelemaan
molempien kisitteiden yhteiskunnallisia ulottuvuuksia. Uskonnon tarkastelu kulutta-
misen kontekstissa — lukuun ottamatta rationaalisen valinnan teorioita (Iannaccone
1994) — ei ole saanut ansaitsemaansa sijaa sosiaalitieteissd (Gauthier, Woodhead &
Martikainen 2013, 2). Kuluttamista tarkastellaan tassd tutkimuksessa autenttisten ta-
pahtumakokemusten ja merkitysten (emt., 13; Taylor 1995), ei materiaalisten hyo-
dykkeiden kuluttamisena.

Tami tutkimus valottaa hetkessd elidvda yhteis6ad (herittdjdjuhlat) ja kuulumista
(herinnaisyys, kirkko). Bauman (1998, 2000) on esitellyt joukon nykyajan kuulumista
kuvaavia sosiaalisen jirjestyksen ilmiditd, joita on hyédynnetty my6s notkean uskon-
non tarkasteluissa (esim. de Groot 2007). Notkeassa modernissa yhteis66n kiinnity-
tidn karnevaali-, spektaakkeli- ja esteettisessi tarkoituksessa. Ensinnikin naulakkoyh-
teisi (cloakroom community) kuvaa nomadien yhteis6d, jonka jasenet kiinnittyvat spek-

taakkelinomaisiin hetkiin identiteettiddn palasista rakentaen. Yksilot astuvat arjen

16 Pyhiinvaellus on ollut esilli muun muassa katolisen megatapahtuman, World Youth Dayn (Singleton
2011) ja edelld esitellyn Burning Manin (Gilmore 2006) yhteydessa.
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identiteeteistddn osaksi hetkellistd yhteis6d. Erilaiset yksiloidentiteetit intresseineen
jatetain kuin takit naulakkoon ja korostetaan hetken yhteista fokusta. Toisekseen
karnevaaltybteiso (carnival community) tarjoaa hetken taukoa arjen paineista. Karnevaa-
liyhteisot rikkovat arjen monotonisuuden, mutta eivit riko arjen rutiineja. Tédssi voi
nihdi yhtymikohtia edelld kisiteltyyn Turnerin liminoidin kisitteeseen. Lisdksi #un-
temusten kerailijat (sensation-gatherers) viittaa yksildiden mielihyvin kokemusten intensi-
teetin tavoitteluun. Toisaalta mikddn muu kuin spektaakkelit ei riitd, mutta toisaalta
paradoksaalisesti mikddn kokemus ei ole lopullinen huippukokemus. Kuluttamisen
myo6ti ennen vain harvoille saatavilla olleet uskonnolliset huippukokemukset (peak
experiences) ovatkin kaikkien ulottuvilla erilaisten palveluntuottajien kautta. Baumanin
mukaan ne vastaavat tissi ajassa yksilon sisdisen maailman ja kykyjen kehittimiseen.
Tavoitteet ovat tuonpuoleisen sijaan timin maailman sisdisid, ja kuluttaminen korvaa
uskonnolliset tavoitteet. (Bauman 1998, 70.) Tdhin liittyy yleinen henkisyyden trendi
(Heelas & Woodhead 2005). Baumanin kisitteet nojaavat kaikki tiettyyn yhteisolli-
seen ei-jatkuvuuteen. Spektaakkelin ja karnevaaliyhteisén emotionaalisen tilan laan-
nuttua yhteison illuusio hividd. Naissd hetkissi el siis synny ~aitoa” yhteis6d, ne vain
jaljittelevit sellaista (Bauman 2002, 237-239; ks. my6s de Groot 2007, 184). Bauma-
nin (2002, 238) mukaan spektaakkelin ddrelld ei synny ryhmaintressid. Téssd ajassa
thmiset liittyvit ja kuuluvat “kevyesti”. He liittyvit ryhmiin, joihin on helppo liittyd
ja joista on helppo irrottautua (ks. my6s Helander 2013). On my®6s esitetty, ettd kol-
lektiivisen identiteetin kisitettd olisi sovitettava nykymaailman identiteettiprosessei-
hin, kuten juuri hetkellisen kiinnittymisen vaatteisiin (mm. Van Stekelenburg 2013,
1, 0).

Bauman ei kisitellyt uskontoa erikseen teoksessaan Notkea moderni (2002). Ko-
koomateoksessa Religion, modernity and postmodernity (Heelas 1998) hin kuitenkin argu-
mentoi tatkemmin otsikolla Postmzodern religion?. Tekstistd ilmenee, ettd Bauman nikee
uskonnon merkityksen vihenevin sitd mukaa, kun yksilon subjektiviteetti korostuu.
Lipeensi postmodernina uskonnon muotona hin (1998, 72—75) pitdd fundamenta-
lismia, joka ikddn kuin pelastaa yksilén vaihtoehtojen ja riittimattdmyyden tunteiden
viidakossa. Se toimii ”vaihtoehtoisena rationaalisuutena”. Samalla se tarjoaa identi-
teetti-asiantuntijuutta, jonka merkitys on keskeistd tissd ajassa. Fundamentalismin
kdyttbvoimana ovat, Baumanin mukaan, kuluttamisen resurssien hyédyntimisessd
epaonnistuneet yksilot. (Emt.) Uskontotieteilija Teemu Taira on kasitellyt notkean
modernin kehitystd uskonnon kentilld teoksessaan Notkea wuskonto (2006). Taira
(2000, 19) kiteyttid Baumania mukaillen uskonnon notkistumisen sen muuttumiseksi

yhtddltd perinteisistd kiinnikkeistddn (kuten usko, kirkon jdsenyys) irralliseksi “ver-

55



kostojen kulttuuriseksi resurssiksi”, toisaalta juuri fundamentalismin konservatii-
viseksi uskonnollisuudeksi. Taira keskustelee my6s uskomisesta (believing) ja kuulu-
misesta (belonging) uskonnollisuuden mittareina. Huomionarvoista eletyn uskonnon
kannalta on hinen kommenttinsa siitd, ettd keskittyminen tahan kaksijakoiseen, se-
kularisaatiopohjaiseen uskonnon operationalisointiin vie tilaa uskonnon kokemisen
tapojen analyysilta. Notkean uskonnon kisite antaa mahdollisuuden tarkastella ti-
min ajan uskonnollisuutta kuten se koetaan. Téssd keskeistd ovat Tairan (emt., 51—
2) mukaan affektit. Hyvit fiilikset ja vilinpitimittomyys uskontoa kohtaan tekevit
kuulumisen vaatimuksesta merkityksettomampid. Tairan mukaan uskontoja kiyte-
tain verkostomaisesti ja nithin kuulutaan — tai niistd ollaan kiinnostuneita — ilman
uskoa. Taira (20006, 57) viittaa kuitenkin sithen, miten perinteisid uskonnon organi-
saatioita, kuten kirkkoa, kiytetdin verkostoina notkean uskonnollisuuden muodoissa
(my6s Ward 2002; Nynis et al. 2012). Niitd “uusimuotoisia” yhteis6ja kisitteli my6s
Kirkon tutkimuskeskuksen tutkimushanke Kirkon muuttuva yhteisillisyys (2012—20106)
ja sen julkaisu Erilaisista yhteisoistd elivd kirkko (20106), joissa molemmissa my0s timin
tutkimuksen tekijd oli mukana (ks. Nissild 2010).

Tissa tutkimuksessa tarkastellaan, miten kirkko organisaationa ja heritysliike tra-
ditiona “taipuu” festivaalikontekstissa notkean modernin hetkelliseen yhteisollisyy-
teen, ja miten timd ilmenee nuorten osallistujien tapahtumamerkityksissa. De Groot
(2007, 2014, 2017) ldhestyy notkeaa uskontoa kristillisen kirkon kehyksessd. Hin esit-
telee Baumanin pohjalta uskonnollisen yhteisén selviytymiskeinoja tissd ajassa. De
Grootin (2007, 175) notkea kirkko kattaa my6s instituution ulkopuoliset uskonnolli-
set kaytannot. Herattdjdjuhlilla voi katsoa olevan my0s tima ulottuvuus, vaikka litke
toimii kirkon alla. De Groot (2007, 2014, 2017) esittelee tarkemmin kolme kirkon
tulevaisuutta hahmottelevaa yhteisémallia. Tasavertaisten yhteisi tulee todeksi rituaa-
leissa, uskomuksissa ja eettisessi kdyttaytymisessi. Se on kuviteltu (Anderson 1991)
eikd siten nojaa yksiléiden varsinaisiin sosiaalisiin verkostoihin. Tami yhteiso kuiten-
kin tarjoaa kuulumisen kokemuksen. Se tarjoaa sen irrallaan yksilon arkipdivin sosi-
aalisista ympyroistd. Herdnndisyyden voi katsoa edustavan osaltaan titd yhteisémal-
lia, silld sen parissa toimivien ihmisten sosiaaliset suhteet muuhun yhteiskuntaan ovat
tutkimuksen (Salomaki 2010) mukaan vahvat, ja arvoasenteissa korostuvat hetero-
geenisyys sekd suvaitsevaisuus. Herittdjdjuhlat puolestaan ovat yhdistivi kuulumisen
rituaali, joka kerdd kerran vuodessa 20 000-30 000 kavijaa, kun taas Herdttdja-Yhdis-
tyksen jisenmidra on vain reilut 5000 (2017). Esteettinen hetken yhteiso puolestaan pei-
laa Baumanin naulakkoyhteis66n ja tuntemusten keriilijoihin. Yksilot kiinnittyvit yh-
teiso6n hetkellisesti. He hakevat spektaakkelin intensiteetistd yhteisollisyyttd. Osal-
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listuminen ei vaadi pitkdaikaista sitoutumista. Téssd yhteisdulottuvuudessa korostu-
vat de Grootin mukaan nimenomaan uskonnolliset festivaalit ja tapahtumat. Herit-
tajajuhlat ovat siilyttineet yli satavuotisen historiansa ajan seurat, eli puheet ja Siionin
virret, padohjelmanaan. Tdten kesdjuhlat edustavat myOs perinteen ddrelle paluuta,
nostalgiahenkisyytti ja tietynlaista spektaakkelimaisuutta. Korttipukuisille on juhlilla
nostalgiahenkinen kokoontumisensa. Herittdjajuhlat ovat kuitenkin my6s 1000—
1500 thmisen yhteistd talkooty6ti vaativa tapahtuma ja niiden rituaalit, kuten talkoo-
ty0 ja veisaaminen, ovat osallistavia. Tutkimuksissa on my0ds korostettu uskonnollis-
ten tapahtumien osallistujien autonomiaa ja toimijuutta (esim. Baraniecka-Olsz-
ewska, 2014; Mandes ja Rogaczewska, 2013). Kolmantena de Grootin mahdollisena
notkean kirkon yhteisomallina on yksilin oikenksien yhteiso. Se nostaa esiin yksiléiden
vastavuoroisen valittimisen ja tasa-arvoisen vastuun. Tama edustaa de Grootin mu-
kaan enemminkin teoreettista ideaalia kuin kidytinndssi toteutuvaa mallia. Herdnnii-
syyteen liikkeend yhdistyy tutkimuksen mukaan (Salomiki 2010) vahva humaanien
arvojen korostaminen.

De Groot nostaa esiin sosiologisestikin tutkitun katolisen nuorisotapahtuman
World Youth Dayn (WYD) (mm. Norman & Johnson 2011; Rymarz 2007; Webber
2012) esimerkkini siitd, miten yhteis66n kuulumisen mahdollisuus elda lyhytkestoi-
sen ja yksilollisen kiinnittymisen rinnalla. Vaikka tapahtuma on laajuudeltaan omaa
luokkaansa, silli on yhtymakohtansa timin tyon korttinuoriin herittijdjuhlilla. Mo-
lemmissa taustalla vaikuttaa institutionaalinen uskonto, jonka kaanonin “ulkopuoli-
seen” tapahtumaan uskonnollisiksi profiloituneet nuoret osallistuvat. WYD on kévi-
jamairillidn maailman suurimpia nuorten tapahtumia.!” Katolisen kirkon institutio-
naalinen organisaatio ja traditiot luovat tapahtumalle puitteet. Samaan aikaan nuoret
nauttivat tapahtumasta spektaakkelina kulutusaspekteineen seki kokevat sen yksilél-
lisistd sosiohengellisistd tarkoitusperistiin kasin (de Groot 2014, 276). Kuitenkin
WYD:tid on my6s kuvattu poikkeamaksi katolisten nuorten uskonnollisen ilmaisun
yksityistymisessd” (Rymarz 2007, 33). WYD-kivijit haluavat kokea uskon elivini
muiden keskuudessa tapahtuman puitteissa. Tapahtumaan liitetddn iloa ja jannityst,
jota ei koeta arjen paikallisissa uskonnollisissa ympyrdissd. (Rymarz 2007.) Tapahtu-
man on todettu vaikuttavan positiivisesti arjen messussa kdymiseen (Singleton

2011).18

17 Huolimatta sosiologisen tutkimuksen keskittymisestd tapahtumaan enemman vasta kymmenen viime
vuoden aikana, on tapahtuman katsonut tarkastelunarvoiseksi my6s kollektiivisen muistin teoretisoija
Hervieu-Léger (1994). Hin toteaa tapahtuman olevan “darimmadisen tiivis ja hyvin emotionaalinen ryh-
mikokemus” (siteerattu Norman & Johnson 2011, 375).

18 Katolilaisuuden institutionaalisten rakenteiden ulkopuolisena emotionaalisena kuulumisena on nihty
my06s esimerkiksi katolisten nuorten pyhiinvaeltaminen pyhdin Lourdesin kaupunkiin (Harris 2010).
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Notkeaa kirkkoa verkostojen nakékulmasta (ks. my6s Taira edelld) on kisitellyt
teologi Pete Ward teoksessaan Liguid church (2002). Wardin mukaan kirkko on muut-
tunut juuri kuulumisen suhteen. Vapaachtoisten pyérittimién, “kaikille kiy yksi ja
sama”-asenteisen kerhon tilalle on tullut sarja suhteita ja vuorovaikutusta kuluttami-
sen kehyksessi. Ward perdinkuuluttaa enemmin tilaa luovasti kristillistd kulttuuria
synnyttéville prosesseille, kuten festivaaleille ja musiikille. Musiikilla on tirked tehtiva
my0s herittdjajuhlilla keskeisimmin kollektiivisen rituaalin, Siionin virsien laulami-
sen, muodossa. Tapahtumista ja kuulumisesta Ward kommentoi hyvin Baumanin
hengessi: “Notkea kirkko huolehtisi, ettd lyhytaikainen ja rajoitetun ajan voimassa
oleva tarjous on houkutteleva ja kiinnittad arvostelukykyisen kuluttajan huomion”.
(Ward 2002, 93, 87-98.) Wardilla on kirjoituksissaan teologinen painotus ja kirkko-
poliittinen sanoma, mutta esittimiénsi notkean kirkon keskittyminen yksilon tarpei-
den tyydyttimisen sijaan haluihin ja toiveisiin on sosiologinen argumentti. Yhteis6jen
suhteen hin painottaa yksilén valintoja. Samoin hin nikee keskeiseksi yhteisjen yhi
sailyvin kasvokkaisuuden ja pienryhmit. Bauman niki uskonnon kulkevan kohti hi-
viamistd, kun taas Ward nikee sille mahdollisuuksia. Tétd ”yltiGpositiivista” Wardin
Baumanin tulkintaa kritisoi de Groot (20006), joka korostaisi nimenomaan sosiolo-
gista notkean modernin tarkastelua pelkin kirkon promotoinnin sijaan.

Herittdjdjuhlien kaanonin “ulkopuolisuuteen” liittyen Heini Kontiainen (2015)
on tutkinut pro gradu -ty6ssiin kiintedn ja notkean jannitteitd evankelis-luterilaisen
kirkon vaihtoehtomessuissa”, Valon messuissa. Kontiaisen mukaan sielld ei kiyty
vain hakemassa hetkellisid elimyksia, vaikka vaihtelevuutta ja spontaaniutta arvostet-
tiinkin. Héin toteaa, ettd institutionaaliset resurssit ovat niita, joita kulutetaan, kun
taas yhteisollisten resurssien kautta tuotetaan. (Kontiainen 2015.) Tdmi heijastelee
edelld esiteltyjd keskusteluja spektaakkelien suhteesta rituaaleihin. Kuluttamisen ja
hetkellisyyden voi kuitenkin nihdd my6s osana yhteisollisyyden kokemusta. Tahin
liittyen De Groot (20006, 92) tuo esiin my0s yleisen uskonnon kaupallistumista koh-
taan esitetyn kritiikin ja varautuneisuuden. Dilemma aikamme yhteis6llisyyden het-
kellisyydestd ja subjektiivisesta kddnteestd kirkon ndkokulmasta tulee tiivistetyksi
my6s Seppo Hikkisen (2010) kysymyksessi teologian viitoskirjatutkimuksessaan
Lhanne ja todellisnns: Jdsenyyteen sitoutuminen Suomen evankelis-luterilaisessa kirkossa 1960-
Invnlta 2000-luvulle. Hin kysyy (2010, 219), kykeneek6 “ambivalentti, jatkuvassa muu-
toksessa oleva ’kevyt’ yhteis6 vastaamaan ihmisen perimmiiseen tarpeeseen kuulua
johonkin, kiinnittyi ja sitoutua johonkin itseddn suurempaan, turvallisuutta luovaan
kokonaisuuteen?” Silti hinen mukaansa esimerkiksi nuorille aikuisille yhteis66n kuu-
luminen ja yhteisollisyyden etsiminen ovat valintoja, joita voi olla useampia yhtdai-

kaisestikin. De Groot (2014, 281) nikee uskonnon aseman notkeassa modernissa
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sdilyvan. Hinen mukaansa julkinen ja yksityinen yhdistyvit, ja uskonnon verkostot
tukevat hetkellisia uskonnon muotoja.

Uskonnon kisitteleminen kuluttamisen diskurssissa on mielenkiintoinen ja tun-
teitakin herdttiva ilmi6. Keskustelussa nikyy ennen kaikkea merkityksistd neuvotte-
leminen. Notkea uskonto on vaihtoehtoinen nikyma sekularisaatioteorioiden uskon-
non kutistamiselle (my6s Mikeld & Petsche, 2013). Vaikka keskustelua 16ytyy, not-
keaa uskontoa ei ole vield laajalti kiytetty uskonnon tutkimuksessa. Kuitenkin toisi-
naan keskusteluissa herinniisiin (esim. Alhonsaari 1993) verrattu brittilihtéinen, pit-
kin perinteen kveekarius on tutkimuksessa todettu notkean uskonnon edustajaksi
(Collins & Dandelion 2014).

3.3  Performatiivisuus, emootiot ja emotionaalinen energia

Tapahtumat ovat sosiaalitieteellisestd nikékulmasta sosiaalista vuorovaikutusta, pro-
sesseja ja kayttdytymistd sisdltivien performanssien nayttiméitd (Andrews & Leo-
pold 2013, 53). Festivaalien ”sosiaalisen draaman” tutkimisen on viitetty osoittavan,
miten thmiset ovat ryhmind vuorovaikutuksessa yhteiskunnan rakenteiden ja arvojen
kanssa (Quinn 2013, 47). Turnerin mukaan juuri performatiivisuus eli rituaalien har-
joittaminen on uskonnon elinehto (ks. Grimes 2008, 116; my6s Handelman 1998).
Performanssin kisite nojaa Erving Goffmanin (1956) vuorovaikutusrituaalien ja Ju-
dith Butlerin (1997) performanssin ja identiteetin teoretisointeihin. Goffmanin ndyt-
tamon kisitettd (uskonnolliset, sosiaaliset nayttimét) on hyddyntinyt muun muassa
Irene Trysnes (2009) viitOskirjassaan norjalaisten nuorten uskonnollisista kesiko-
koontumisista. Kisilld olevassa tutkimuksessa keskipisteessi on uskonnon perfor-
matiivinen tuottaminen ja emotionaalinen kokeminen, ei niinkdin muille esittaminen
(Goffman), joka on olennaista Trysnesin ja my6s Kokkosen (2016) Sukupnoli ja yhtei-
sollisyys rippikoulun rituaaleissa -tutkimuksissa. Uskonnon performatiivisuus on vah-
vimmin ldsni juuri rituaaleissa.

Tutkimukseni nojaa Abby Dayn performatiivisen uskon kisitteeseen. Se siirtdd
painopisteen totuusviittimiin sitoutumisesta yksiliden todelliseen ja heille itselleen
merkitykselliseen uskonnolliseen toimintaan. Day (2011) nikee muun muassa nuor-
ten parissa tekemiensd tutkimusten pohjalta performatiivisuuden keskeiseksi uskon
ilmentimisessi. Uskon kisitteen sosiologiseen kaytt6on liittyy omat hankaluutensa.
Kisitteen vierastaminen johtunee sen mdirittelyn vaikeudesta ja sen nikemisestd
enemmin psykologian tai teologian kentille kuuluvana kasitteend. Uskon kisite

my0s irtaantuu sosiologian perinteisesta tutkimuskohteesta, uskonnosta instituutiona
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(Day 2011, 5, 27). Day kiyttdd uskosta termid belief, joka my6s lahtékohtaisesti tar-
kentaa uskoa enemmin kuin suomenkielessa (belief — faith). Joka tapauksessa Dayn
performatiivisen uskon kisite on kiyttokelpoinen, silld se tasapainottaa muuten ylei-
sempad uskon liittdmista vain totuusviittamiin. Performatiivinen usko on uskoa, joka
ei sitoudu niihin, vaan syntyy ja eldi sosiaalisessa toiminnassa. Tutkimuksissaan Day
(2011, 2013a) on kuvannut muun muassa nuorten uskoa vertaisryhmiin. Day nojaa-
kin uskon tarkasteluissaan Durkheimin yhteis6llisiin uskonnon nikemyksiin. Dayn
painotus on kuitenkin toiminnassa ja yksilon identiteetissd. Hanelle usko on siis tois-
tuvissa rituaaleissa tapahtuvaa identiteetin maarittimistd (ks. my6s Wulf et al. 2010).
Kyse ei ole kuitenkaan identiteetin manipuloinnista, kuten myos Beckford (2003, 25)
on samansuuntaisesti todennut. Rituaaleissa yksil6 haluaa liittya yhteis66n ja osoittaa
kuuluvuuttaan sithen. Tami tavoite tuo my6s ei-uskonnollisia ihmisid uskonnon pa-
riin. Day ei médritikddn uskoa vilttdimattd uskonnolliseksi kokemukseksi. Performa-
titvinen usko luodaan vuorovaikutuksessa yksilolle tirkeiden thmisten kanssa. (Day
2010, 21-22; 2013b, 74.) Day (2011, 2013b) on my6s keskittynyt tutkimuksissaan
Britanniassa toteutettujen kansallisten survey-kyselyjen kritiikin kautta mahdollisim-
man itseohjautuvaan uskonnon mairittelyyn.

Dayta on kuitenkin kritisoitu epatarkoista ja liian kunnianhimoisista teoretisoin-
neista (ks. esim. Mair 2012). Pohdittavaksi jid muun muassa, miten Day perustelisi
uskon kisitteen kiytoén suhteessa luottamuksen kisitteeseen. My6skdin ero uskon-
toon ei ole ihan selvid. Uskon kisitteen mairittely ei siis ole mutkatonta hinellekain.
Dayn teoretisointien kautta kuitenkin kuulumisen neuvottelu saa arvoisensa aseman
tarkastelukohteena.

Day (2013b, 74) toteaa uskon olevan ”emootion ja yhteyksien ilmaisemista kuu-
lumisen ja sen kaipuun kautta”. Emootioiden korostuminen liitetddn juuri nykyajan
uskonnon subjektiiviseen kddnteeseen. Tamin tutkimuksen tapahtumakontekstissa
emootiot ovat thmisen asemoitumisen hetkellisid ilmauksia (von Scheve 2017, 41).19
Durkheimille emootiot edustivat yksilét ylittavdd yhteison kuohuntaa (collective effer-
vescence). My6s kollektiivisten emootioiden tutkimus on ollut nosteessa viime aikoina
(ks. esim. von Scheve & Salmela 2014). Emootioiden nimedminen ei ole kiistatonta
niiden subjektiivisten ja kulttuuristen kytkentéjen vuoksi. Emootiot eivit my6skain
ole staattisia, nimedmiseen pysdytettdvid tiloja, vaan prosesseja tietyssd kontekstissa.
Niihin voidaan katsoa kuuluvan subjektiivisesti koettuja ~arviointeja, intentioita, mo-
torista kiyttdytymistd, toimintataipumuksia ja tuntemuksia”, jotka eroavat affektista

suhteessa sen epamairiisyyteen, jatkuvuuteen ja vilittymittomyyteen (von Scheve

19 Emootioiden merkitys festivaaliosallistumiselle on todettu muun muassa tutkimuksessa Lee, Lee ja

Choi 2011.
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2017, 40). Uskonnon yksilon sisdistd emootiota korostavasta katsantokannasta on
nykyéddn siirrytty sosiaalisten suhteiden ja subjektin toimijuuden huomioimiseen,
mikd on keskeistd my6s kisilld olevassa tutkimuksessa (Nynis et al. 2015, 171-175).
Yksityisetkin emootiot esiintyvit suhteessa itseen, muihin tai symboleihin.

Herittajdjuhlien tarkastelun kannalta on relevanttia konkreettinen yksiléiden va-
linen vuorovaikutus, johon liittyy symboleita ja emotionaalisia kokemuksia (Collins
2010, 3). Uskonnollinen emootio liittdd yhteen toimijan, uskonnollisen yhteison ja
sen symbolit (Riis & Woodhead 2010, 58). Riis ja Woodhead ottavat my6s havaitta-
van kontekstin mukaan emootioiden tarkasteluihin (Nynds et al. 2015, 174). Symbo-
leilla on my6s paikkansa fragmentaarisessa, 16yhien verkostojen notkeassa moder-
nissa. Ne liittivit yksilot samaan emotionaaliseen regiimiin vahvistaen yhteenkuulu-
vuutta. Olkoonkin, ettd kollektiivinen emootio olisi vain hetken ilmaus. Samalla
emootioiden voi nidhdi liittyvin myos traditioihin. Regiimistd tulee uskonnollinen,
kun sithen liittyy uskonnollisen yhteis6n uskonnollisiksi julistamia virallisia symboleja
(consecration). Samalla symboleihin liitetyt emootiot subjektivoituvat. Muutoksissa yh-
teis6 joko ripustautuu entiseen, muuttumattomaan emotionaaliseen regiimiinsi tai
avautuu uusille emootioille. (Riis & Woodhead 2010, 194-195.) Tdmin voisi nihda
juuri neuvotteluna traditioista. On todettu (Nynis et al. 2015), ettd herdnniisiin ver-
rattujen kveekareiden kokoukset edustavat juuri emotionaalista regiimia.?0 Sosiaali-
konstruktionistisista ndkemyksistd poiketen Riis ja Woodhead liittavit uskonnolli-
seen emootioon sen yhteyden normaalin elimin joko maailmansisdiseen tai -ulkoi-
seen “’vaihtoehtoiseen mairdytymiseen”. Omassa tutkimuksessani olen jattinyt td-
min yhteyden transsendenssiin sen varaan, miten nuoret kiyttavit sitd puheissaan ja
jasentivit sen kautta maailmaa.

Tutkimukseni tapahtumakonteksti, herittijdjuhlat, on hetkellisen ja intensiivisen
vuorovaikutuksen areena, joka jaetaan rituaalien kautta. Riisin ja Woodheadin nike-
mykset linkittyvit my6s Randall Collinsin rituaaliketjuteorioihin ja emotionaalisen
energian kisitteeseen (Collins 2004). Riis ja Woodhead (2010, 22) toteavatkin, ettd
”sosiaalinen elimd on emotionaalisten energioiden taistelukenttd”. Yksilot vaikutta-
vat aktiivisesti emotionaalisiin energioihin vuorovaikutuksen kautta, toisinaan tilan-
teiden emotionaalisen kisikirjoituksen vastaisestikin (emt., 72). Tapahtuman ollessa
kyseessi tissd voi nihdid yhtymikohtia sithen, miten tapahtumaosallistujat kokevat
tapahtuman toimijuuden tasolla: ovatko he katselijoita, osallistujia, toimijoita vai
onko kyse yhteisluomisesta jne. (Getz 2012). Collinsin (2004, 2014) emotionaalisen

20 Osallistuminen merkitsi ndille kveekareille irtautumista arkielimistd ja my6s evankelis-luterilaisen
kirkon toiminnasta, joka koettiin hierarkisempana ja dogmaattisempana (Nynis et al. 2015, 176-7).
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energian kisite nojaa Durkheimin kollektiivisen kuohunnan (collective effervescence) ki-
sitteeseen, joka liittyy olennaisesti festivaalitematiikkaan (esim. Giorgi & Sassatelli
2011, 1). Niin Durkheimilla kuin Collinsillakin tirkedd ovat seremonialliset kokoon-
tumiset. Durkheimille (1980, 195-199) kollektiivinen, kuohuva voima tarkoittaa
kdyttdytymisti ja tunteita. Se on jotain yksil6jd enemmin, yksilon tajuntaa ’korkeam-
malle” kohoavaa. Collinsin mukaan vuorovaikutusrituaalin onnistumiseen vaikutta-
vat osallistujien kehollinen liheisyys, rajanveto meidin ja muiden vililld sekéd fokuk-
sen ja emotionaalisen mielialan kollektiivisuus. Tuloksena tistd on solidaarisuutta eli
kuulumisen tunteita, emotionaalista energiaa, pyhid symboleja ja moraalisiint6ja.
(Collins 2004, 48; 2010, 2.) Collinsin mukaan yhteisoén juhlinnassa nykyaikana het-
kelliset, yksilolliset rituaalit korvaavat yha enemmin kollektiivisia rituaaleja. Durk-
heimia mukaillen Collins (2004, 301, 303) painottaa kuitenkin, ettd rituaaleissa sym-
bolisia resursseja (vrt. kollektiivista muistia) kannattelee nykyisyyden emotionaalinen

solidaarisuus.

3.4 Uskonnollisen tilan elementit

Kisilld olevassa tutkimuksessa on hyodynnetty analyysin vilineend myds #an kisi-
tettd (artikkeli 3). Riisin ja Woodheadin (2010, 54) mukaan “emootion tekee uskon-
nolliseksi se, ettd emootio ilmenee uskonnollisessa kontekstissa ja on oleellinen sosi-
aalisille ja symbolisille suhteille siind”. He kayttivit kisitettd uskonnollinen regiimi
(religious regime). Emootio on uskonnollinen, kun se ilmenee tilld alueella. Konstruktio
voi olla sisd- tai ulkopuolisten. (Emt., 69.) Myoskain uskonnollinen tila ei ole tilan
kidsitteen teorioissa lihtokohtaisesti uskonnollinen tai pyhd, vaan se muuntautuu sel-
laiseksi symbolisen merkityksenannon ja rituaalien kautta (Post 2010, 39; Knott 2014,
39). Tutkimuksissa on yhd enemmin suunnattu painottamaan “’in-between-tilaa” eli
tilaa pyhdn ja maallisen valilli (esim. Day, Vincett, & Cotter 2016; Sjoborg 2016;
Leon & Shoham 2018; Beckford 2003, 196; Gilliat-Ray 2005; Christoffersen 2014).
Sellaisena voi nihdd my6s herittdjdjuhlat (ks. luku 3.1; kuva 4).

Uskonnollisen tilan kisite leikkaa kuulumista, identiteettid ja niisti neuvottelua.
Titd keskustelua on vienyt eteenpdin eritoten Kim Knott, joka on perustanut nike-
myksensd Henri Lefebvren tilakdsityksiin (esim. Knott 2010). Knottin (2005, 169)
mukaan uskonnollisen tilan tutkiminen on siirtynyt pyhin kisitteen ontologiasta juuri
prosesseihin, joiden kautta tilasta tehddin pyhd. Knott (2014, 43) tarkentaa tita li-
hestymistapaa my0s siten, ettd juuri rituaalit synnyttavit pyhin tilan. Tilan kisitettd
on hyoédynnetty eritoten fyysisten ja territoriaalisten kontekstien tutkimisessa. Kasilld
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olevassa tutkimuksessani siti hycdynnetddn rituaalisen tilan lisiksi kisitteelliselld ja
mentaalisella ulottuvuudella.?! Lefebvren (1998) sosiaalisen tilan tuottamisen avulla
on tissd tutkimuksessa tarkasteltu nuorten kuulumista herinndisyyteen, joka on tut-
kitustikin (Salomiki 2010) rajoiltaan hahmottumaton ja ymparoivian yhteiskuntaan
lipiiseva liike. Lefebvren teoretisoinnit ovat paikoin moniselitteisidkin eivitka sellai-
sinaan sisally tutkimusasetelmaan. Analyysi hy6tyi nimenomaan sosiaalisen tilan ele-
menttien tarkastelusta. Lefebvre on jakanut ne dynaamisesti ja joustavasti toisiinsa
kietoutuneiksi kisitteelliseksi (concezved), havaituksi (perceived) ja eletyksi (/ived) tilaksi.
Hinen ansionaan voi pitii eritoten sitd, ettd materiaalisten ja ideologisten lisdksi so-
siaaliset aspektit sisdltyvit erottamattomasti ja prosessinomaisesti tilan konstrukti-
oon. Lefebvrelle (1998, 1106) tila on ”’suhteiden ja muotojen kokoelma”. Lefebvren
triadin kautta voi tarkastella vallitsevaa, ideologista jirjestysta (luterilaisuus, evanke-
lis-luterilainen kirkko) ja toisaalta elettyd uskontoa fyysisessd ymparistossi (herinnii-
syys ja sen rituaalit herittdjdjuhlilla).

2L K. erityisesti Chivallon (2001): uskonto karibialaisen identiteetin ilmaisemisen tilana Britanniassa.
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4  TUTKIMUSKYSYMYKSET, AINEISTO JAMETODIT

41  Tutkimuskysymykset

Tutkimuksessani vastaan seuraaviin kysymyksiin:
Miksi nuoret ovat herittdjdjuhlilla? Millaisia merkityksid he liittdvit herdttdjdjuhliin?

Voiko nuorten herittdjdjuhlia tarkastella festivaalina, ja mitd uusia nikékulmia timi avaa
uskonnollisuuteen?

Miten kollektiivi, traditiot ja kuuluminen nikyvit merkityksissd» Kuvaavatko merkitykset
performatiivista uskoa?

Keskityn sithen, miten aktiiviset korttinuoret kokevat herittijajuhlat, ja mita se tar-
koittaa uskonnon ja kuulumisen kannalta. Tutkin uskontoa rituaaleina tapahtuma-
kontekstissa. Tarkastelen tapahtuman yhtymiékohtia festivaaliteorioihin ja -tutkimuk-
siin. Herityslitkkeen kesitapahtumassa neuvotellaan yhteisollisyyden perinteisisti ja
nykyisistd muodoista ja merkityksisti tissé ja nyt. Tutkin nuorten juhliin, toimintaan
ja rituaaleihin liittimid merkityksid elettynd uskontona instituution kehyksissa. Tut-
kin, miten uskonnolliset ja sekulaarit rituaalit sekd merkitykset sekoittuvat notkean
modernin kontekstissa. Tarkastelen, miten yhteisollisyys, subjektiivisuus, kokemuk-
set ja identiteettity6 kietoutuvat toisiinsa, ja miten kortti-identiteetti ilmenee uskon-

nollisena tilana.

4.2  Tutkimuksen aineisto ja metodit

Tutkimuksen aineisto koostuu haastatteluista (34 kpl), nuorten kirjoittamista juhla-
kertomuksista (62 kpl) ja havainnointimuistiinpanoista herittajajuhlilta (kolmet he-
rittdjdjuhlat). Nuorten kirjoittamat juhlakertomukset kerdsin vuoden 2013 juhlien
jalkeisend syksynd. Vuosien 2013 ja 2014 lisaksi havainnoin vuoden 2016 herattaja-
juhlilla Vantaalla. Juhla-ajankohtiin sisiltyi my6s monia epimuodollisia keskusteluja.
Vierailin my6s joissain Herittdja-yhdistyksen tilaisuuksissa juhlien ulkopuolella. Li-
siksi kdvin lipi juhlaoppaat Herittija-Yhdistyksen arkistossa keskittyen mainintoihin
nuorista ja yleiskatsaukseen tapahtumaominaisuuksista.
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Haapajirven herittdjdjuhlien 5.—7.7.2013 yhteydessi tein 23 haastattelua (haastat-
telurunko, ks. liite 1). Yksi oli parihaastattelu (n=24). 14-18-vuotiaista haastatelta-
vista tytt6jd oli 19 ja poikia 5. Haastattelut olivat kestoltaan 4-18 minuuttia. Nama
vuoden 2013 haastattelut olivat kohtalaisen lyhytkestoisia, silld ne sovittiin ja tehtiin
saman tien juhlapaikalla nuorten muun toiminnan ohessa. Tuo toiminta oli varsin
kithkedtempoista johtuen juuri tapahtumakontekstista. Tavoitteena oli myOs naissa
haastatteluissa saada mukaan riittdvisti haastateltavia ja heididn kokemustensa kirjoa.
Otanta noudatti ”’saatavilla-oleva”-periaatetta. Lihestyin nuoria, jotka usein olivat
pareittain tai ryhmissd. Kerroin tutkimukseni sisillon ja tarkoituksen. Semistruktu-
roitu haastattelu tapahtui koulumajoituksessa, nurmikolla tai muualla ulkona. Kysy-
mykset vaihtelivat hieman haastateltavien esiin nostamien asioiden mukaan. Haastat-
telujen mittaan lisdsin myos joitain kysymyksia ja tarkensin toisia. Henkilokohtaisten
kysymysten lisdksi kysyin yleisid vaikutelmia nuorten ryhmastd. Muodollisten haas-
tattelujen lisiksi keskustelin vapaamuotoisesti nuorisotyontekijoiden, nuorten seka
muiden juhlakivijéiden, kuten majoitukseni jakaneiden, kanssa. Yovyin talkoolaisten
ja esiintyjien koulumajoituksessa.

Vuoden 2013 syksylld kerisin nuorilta my6s kirjoituksia (n=62) otsikkona edelti-
vin kesin herattdjajuhlat Haapajirvelld (ks. liite 2: kirjoituspyynto). Kirjoittajien iké-
jakauma oli 14—17 vuotta. Kuusi oli jittinyt idn merkitsemittd, ja kaksi oli merkinnyt
vain syntymavuotensa. Heidit jitin ikdjakauman ulkopuolelle. Kirjoitukset olivat va-
paamuotoisia. Ne kerittiin syksylld 2013 erddn isoskoulutuksen yhteydessd Aholan-
saaren leirikeskuksessa noin 15 minuutin ajanjaksona. Tahidn paidyttiin sen jilkeen,
kun tekemini blogialustainen kirjoituspyyntolinkki oli ensin jaettu Herdttdjd-Yhdis-
tyksen, ja osaksi nuorten itsensi ylldpitimissid, Facebookin keskusteluryhmissa (ks.
liite 3). Tdmi tuotti vain nelja kirjoitusta, vaikka kerdyksessi oli yhdistyksen puolesta
my0s arpajaispalkintoja. Pyrin pitimiin kirjoituksen tehtdvinannon mahdollisim-
man suuntaamattomana. Pyyntolomakkeen lopussa kerrottiin tutkimuksen tarkoi-
tuksesta. Blogialustalla oli my6s kirjoittamiseen kannustavaa tekstid. Saatujen kirjoi-
tusten pituus vaihteli muutamasta virkkeestd muutamaan sivuun (ks. lomakkeen maa-
rimitta). Aineistojen hyédyntimisen nakokulmasta nuorten kirjoitukset olisivat tar-
jonneet mahdollisuuksia syvempéankin analyysiin, kuten juonen ja juonimallien ana-
lyysille (ks. esim. Hyvirinen 2004). Vuoden 2013 haastattelut ja kertomukset sekd
niiden analysointi suuntasivat vuoden 2014 haastatteluja.

Vuoden 2014 Lapuan herittijdjuhlilla 4.—6.7.2014 tein 11 pidempii teemahaas-
tattelua, joiden kesto oli 15—-60 minuuttia (haastattelurunko, ks. liite 4). 15—18-vuoti-

aista haastateltavista viisi oli poikia ja kuusi tytt6jd. Nditd haastatteluja varten esitin
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pyynnoén jo ennen juhlia Herdttdja-Yhdistyksen kontaktikanavien kautta, mutta sii-
hen tarttui vain yksi henkil6. Muut haastateltavat rekrytoin suoraan juhlilla. Kiinnitin
haastattelupyyntoni kuvani kera my6s koulumajoitukseen esille. Pyrin muutenkin an-
tamaan haastateltaville hieman aikaa valmistautua haastatteluhetkeen sopimalla osan
haastatteluista viiveelld. Lapuan haastatteluja tdydensin vield kuuden haastatellun
osalta 1-2 minuutin kyselykierroksella koskien juhlilla yllittien nuoria mobilisoinutta
vuosikokouksen danestystd. Muihin haastatteluihin titd koskevat kysymykset ehtivat
mukaan.

Molemmilla edelld mainituilla juhlilla sekd vuoden 2016 Vantaan herittijdjuhlilla
tein havainnointia ja kenttimuistiinpanoja. Pyrin paitsi I6ytimain vastauksen sithen,
mitd juhlilla tapahtuu, my6s tarkentamaan tutkimuskohdetta ja -kysymyksid. Tein
muistiinpanoja valittomasti tai paivan paitteeksi. Kaytin my6s saneluja. Muistiinpa-
nojen tueksi otin runsaasti valokuvia. Vuonna 2014 haastattelin my6s toista Herit-
tdja-Yhdistyksen nuorisosihteeria asiantuntijahaastatteluna. Lisiksi osallistuin, vaikka
en endd systemaattisesti havainnoiden, Tampereen vuoden 2018 herittdjdjuhlille.
Sielld toimin my6s nuorisomajoituksen valvojana.

Tutkittavat edustivat herittdjdjuhlien nuorisoryhmia. Haastattelut juhlilla aloitet-
tuani huomasin nopeasti, ettd monet nuoret olivat osa nuorten talkooyhteiséa. Tul-
kitsin my®0s, ettd ndmi nuoret olivat aktiivisinta osaa nuorista. Lopuksi tutkimukseni
keskittyi juuri ndihin korttinuoriin. Haastatelluista (n=35) kaikki kahta lukuun otta-
matta olivat kdyneet Herdttdjd-Yhdistyksen rippikoulun Aholansaaressa. Heistd 34
oli mukana juhlilla joko talkoolaisena tai koulumajoituksessa. Usein he olivat mukana
molemmissa. Yksi oli juhlilla vanhempien kanssa. Juhlakirjoitukset taas kerittiin pad-
asiassa Herittija-Yhdistyksen isosleirilld, joten myo6s tissd rippikoulutausta oli lisna.
Kirjoituksista (n=62) 41 sisilsi maininnan talkoolaisuudesta tai koulumajoituksesta.
Lisdksi 20 muuta mainitsi kavereiden kanssa olemisen ja/tai nuoriso-ohjelman. Poh-
dinnassa oli jo alusta alkaen, minki suhteen nimi juhlien nuoret oikeastaan olivat
aktiivisia. Olivatko he sitd heritysliikkeeseen kuulumisen, herittdjdjuhlille osallistu-
misen, uskonnollisuuden, traditioiden, vertaisryhman vai minki suhteen? Tédstd muo-
dostuikin keskeinen ulottuvuus tutkimuskysymyksiini. Tutkimukseni rajoituksena
voi nihdi sen, ettd tutkittavien joukko edusti titd aktiivista nuorten joukkoa juhlilla.
Korttinuorten ryhmi ei silti vélttimittd ole “sisapiirimidinen”, silli mukana on monia
ensikertalaisia, joiden rippikoulusta ei ole vield kulunut juurikaan aikaa. Jokainen
vuosi toi my6s uusia rippikoululaisia ja juhlakivijoitd. Silti niitd nuoria, jotka olivat
juhlilla vanhempien tai muun suvun kanssa, tutkimukseni ei siis kasitellyt. Joka ta-
pauksessa juuri korttinuoret ovat herinniisten yhteiséssd merkitsevissd asemassa

litkkeen tulevaisuuden ja julkisen imagonkin kannalta.

67



Tutkittavien ika vaihteli 14-18 vuoden vililld, pidosa tutkittavista oli 15- ja 16-
vuotiaita (Kuva 5). Ikdnsi ilmoittaneista heitd oli noin kolme neljasta. 17-vuotiaita oli
noin joka kymmenes. Ikdskaalan ddripddt, 14- ja 18-vuotiaat, jiivit vihidiseen ase-
maan. Tdssd voisi ajatella nikyvin nuorisotyoén keskittymisen rippikouluikiisiin ja
siitd kahteen seuraavaan vuoteen. 18-vuotiaista eteenpdin kuvaan tulee mukaan opis-
kelijaty6 ja juhlavieraileminen yksindin tai esimerkiksi oman perheen kanssa. Alle 15-
vuotiaiden pienempi osuus oli tarkoituksenmukaista tutkimusetitkan nikokulmasta
(ks. luku 4.4).

n Tutkittavien ikd (n=89%)
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W 2013 Haastateltavat (n=24) B 2014 Haastateltavat (n=11) W 2014 Kirjoittajat (n=54%)

Ika
*8 kirjoittajaa ei ilmoittanut ikddnsa tai ilmoitti sen epdselvasti

Kuva 5. Aineiston ikdjakauma aineistotyypeittain eri ajankohtina.

Suuntautuminen etnografiaan oli onnistunut valinta. Varsinaisen etnografian
mahdollisuuksia, kuten alun perin suunnittelemaani yoépymistd nuorten luokkahuo-
neissa, voi tassd vaiheessa vain arvailla. Joka tapauksessa kiytinnén ja sensitiivisyy-
den rajoittavat raamit oli otettava huomioon. Lisdksi haastattelu- ja kirjoitusaineisto-
jen laajuus takasi aiheiden kisittelyn muutenkin. Yhdistimalld ja vertailemalla haas-
tattelu- ja havainnointiaineistoja olen pyrkinyt kattavampaan tutkimusotteeseen ja
kuvaan merkityksistad (esim. Tuomi & Sarajarvi 2009, Gronfors 1982). Varsinaisesta
etnografiasta tutkimusotteeni erosi ensinnékin siind, ettd syvempid suhdetta tutkitta-
viin ei syntynyt. Tarkoitus oli kiinnittya tutkimushetkeen, herittajajuhliin. Samalla
tarkoitus oli my0s sailyttdd tutkittavien anonymiteetti. Etnografiasuuntautuneisuu-
teen liittyivit kuitenkin monet informaalit keskustelut juhlilla sekd suhteet liikkeen

nuorisotyontekijéihin avainhenkil6ind. Samoin toistuva lisndoloni juhlilla toi tiettyd
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jatkuvuutta asemaani kentélld. Etnografian nakékulmasta en kuitenkaan tarkastellut
kokemuksia ja odotuksia ennen juhlia tai niiden jilkeen (Jaimangal-Jones 2014, 53).
Nima aspektit tulivat kuitenkin tietylld tapaa kasitellyiksi haastatteluissa sekd nuorten
kertomusten kautta. Kertomukset kerittiin syksylld vuoden 2013 juhlien jilkeen (post-
evend). Lisiksi vierailin muutaman kerran aluetapahtumissa. Osallistuvaa havainnoin-
tia, kuten laadullista tutkimustakin, on todettu laiminlyédyn tapahtumatutkimuksessa
keskittymalld pddasiassa kvantitatiiviseen ja tulomotiivien, osallistujaprofiilin ja ta-
pahtuman taloudellisten vaikutusten tutkimiseen (Mackellar 2013, 56—58; Jaimangal-
Jones 2014, 39—41). Tidssid tutkimukseni on erilainen. Etnografinen suuntautuminen
painottaa myos dialogia, jossa yhteistyossa ja kontekstisidonnaisesti tavoitellaan mo-
nidanisyyttd niin kentélld kuin tekstin tuottamisessa. Tutkimusideologiani heijastelee
my0s tatd. Artikkelimuoto sindnsi asettaa tutkimukselle omat rajoitteensa. Jokainen
artikkeli syntyy tutkimusprosessin tietyssi kohdassa, eiki sithen voi enda palata. Tama
kuitenkin luo monidanisen viitoskirjan.

Hyédynsin sosiaalista mediaa aineistoni kerddmisessi. Aineistopyyntdjani vilitet-
tiin Herittdja-Yhdistyksen ylldpitimien Facebook-keskusteluryhmien ja my6s nuor-
ten suljettujen ryhmien kautta. Julkaisin my6s kirjoituspyynténi rakentamallani blo-
gialustalla. Kuitenkin sosiaalisen median, kuten keskusteluryhmien, hyédyntiminen
nimenomaan juhlia ennen ja niiden jilkeen olisi voinut olla hedelmillistd. On kuiten-
kin todettu, ettd uskonnolliset online-aktiviteetit ovat offline-elimia tiydentivia, ei-
vit sitd korvaavia (ks. Lundby 2012; Hoover, Schofield Clark & Rainie 2004;
Lévheim 2013, 41-56). Tama tutkimus keskittyi offline-vuorovaikutukseen.

Tutkimus ei pyrkinyt sukupuolten tasaiseen jakaumaan. Tytt6jd on haastatteluai-
neistossa poikia enemmin. Poikien osuus on 29 %. Vaikka Herittdji-Yhdistyksen
nuorisoty6ssi ei ole tilastoitu osallistujia sukupuolen mukaan, sieltd ilmoitettu koke-
mus sukupuolten jakaumasta on samansuuntainen (tiedonanto, sidhkopostitse,
22.8.2018, Nuorva). Sen mukaan poikia olisi toiminnassa kolmannes. Vuoden 2014
haastatteluissa tavoitteena oli tasaisempi kattavuus. Niissd jakauma oli 5 poikaa ja 6
tyttéd. Vuoden 2013 lyhemmissd haastatteluissa tytét ovat enemmistond. Heitd oli
19 ja poikia 5. Kertomuksissa ei kysytty sukupuolta eikd henkilonnimed. Haastatte-
luaineiston tyttGjen suuremman osuuden voi nidhda liittyvin esimerkiksi sithen, miten
aktiivisesti uskonnolliseen toimintaan hakeudutaan. Muun muassa Nuorisobaromet-
rin 2006 mukaan tytot ovat poikia uskonnollisempia (Helve 2006, 102). Tutkimuksen
mukaan Euroopan tasolla tyt6t my6s suhtautuvat uskontoon poikia positiivisemmin
(Lewis et al. 2009).

Aineistoni mukailee my6s aiempien herittdjdjuhlatutkimusten sukupuolija-

kaumia. Laajimmassa heritysliikkeiden kannattajille tehdyssa kyselytutkimuksessa
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(Salomaki 2010, 192) otannassa herittijdjuhlilta (Lahti 2007) sukupuolijakauma oli
63 % naisia ja 37 % miehid (heisti alle 18-vuotiaita oli 5 %). Vihiten michii oli alle
18-vuotiaiden ja elikeikdisten ryhmissd, vaikka Salomiki (2010, 193) toteaa, etti he-
rityslitkkeet tavoittavat toimintaansa myOs nuoria miehid verrattuna heidin yleiseen
uskonnolliseen passiivisuuteen. Herittdjajuhlien kivijakyselyssa 2009 naisia oli 70 %
vastanneista (Markkinatutkimuspalvelut 2009).

On todettu, ettd aiemmat nuorten vapaa-ajan tutkimukset ovat argumentoineet
sukupuolieroja vahvemmin, kun taas nykyain on jopa huolestuneina seurattu suku-
puolten erojen liudentumista (Furlong & Cartmel 2006). Tapahtumakonteksti voi-
daan my6s nahdé sukupuolen vaikuttavuuden kannalta liudentavana. Jarmo Kokko-
nen (2016) tuo rippikoulututkimuksensa pohjalta esille, ettd sukupuolten vilinen jako
menettdd merkitystain epavirallisessa rippikoulussa (konkreettinen, sosiaalinen kans-
sakdyminen esimerkiksi leirilld) ja sen rituaaleissa eli toiminnallisessa yhteisollisyy-
dessa. Leirilld toimitaan sukupuolten kesken yhteistyossi ja rinnakkain, minka lisdksi
sukupuoliin liitetyt ominaisuudet sekoittuvat karnevalistisesti (Kokkonen 2016, 312).
Tiahan vaikuttaa Kokkosen mukaan rippikoulun liminaalisuus irrallaan arjen sosiaali-
sista rakenteista. Communitasissa arkielimin statuserot haviavit (Turner 2007, 152;
ks. edellinen luku). Sukupuolijaon loiventumiseen rippikoulussa vaikuttaa Kokkosen
(2016, 198) mukaan nuorten keskindisten suhteiden lisiksi aikuisten ldsndolo. Tutki-
muksessa (Ranta, Pessi & Gronlund 2016) on my6s todettu pyhin médritelmien
mahdollisesti heijastelevan enemmain elinkaaren kuin sukupuolen merkitystd suoma-
laisten 19-30-vuotiaiden nuorten pyhin kokemuksissa. Niin ollen voisi ajatella, ettd
herittijajuhlien kaltaisessa toiminnallisessa uskonnollisessa yhteisollisyydessd suku-
puolieron merkitys lieventyisi, eikd se méarittiisi erityiselld tavalla ryhmitoimintaa.
Herattajajuhlien nuorten majoituksessa on myos esimerkiksi eroteltu tytot ja pojat
majoituksessa luokkahuoneittain, mutta joskus kuulin luvallista sekoittumista kaveri-
porukassa tapahtuneen. Havainnointini perusteella tytot ja pojat sekoittuivat juhlien
ryhmitoiminnassa. Kokkosta myo6tiillen tiytyy silti huomauttaa, ettd virallisissa ma-
nifestaatioissa michen asema on herdnniisyydessi ollut dominoiva, niin litkkeen his-
torian johtohahmoissa kuin organisaation nikyvissa rooleissa. Herittdja-Yhdistyksen
kaksi nuorisosihteerin paikkaa ovat titd nykya jakautuneet miehelle ja naiselle. Tut-

kimusjaksojeni aikana he olivat miehia.

70



4.3  Analyysi

Tutkimuksen metodologiset valinnat ovat nojanneet pitkilti sithen, miten parhai-
ten pddstd kisiksi tapahtumaan ja sen merkityksiin nuorten ryhmissi. Niin ollen
timi tutkimus yhdistdd sosiologiaan antropologisempaa otetta ja suuntautuu myos
etnografisesti (Holloway et al. 2010; my6s esim. Lappalainen 2007, 13) Tillaista sy-
nergiaa on peraankuulutettu festivaalitutkimuksessa (Frost 2015, 9; Getz 2010, 21).

Olen tutkimuksessani noudattanut muun muassa Dayn liht6kohtia vilttien tut-
kijana liittimasta asioihin uskonnollisia merkityksid. Tahdn olen pyrkinyt tietoisella
haastattelutermivalinnalla ja silld, etten painota uskonnolliseen sisalt6on liittyvid asi-
oita muiden kustannuksella. Koitin my6s vilttad sitd, ettd tutkittavani kertoisivat asi-
oita, joita olettivat minun haluavan kuulla. Kaytinndssa timi tarkoitti esimerkiksi
haastattelukysymysten ja -avausten suhteen neutraaleja muotoiluja, kuten miksi tulet
herittdjajuhlille, mité asioita liitdt korttildisyyteen, mitd ovat mielestisi perinteet juh-
lilla. Ndin haastateltavan kautta edettiin syvemmille merkityksiin. Lisdksi kysymykset
kattoivat kdytint6on liittyvid seikkoja, kuten kenen kanssa tulit ja miten, mitd teette,
missd hengailette, mihin ohjelmaan osallistut, tapaatteko eri sukupolvien kesken. Toi-
saalta en my0skddn halunnut korostaa festivaaliutta kysymyksissini. Sama orientoi-
tuminen jatkui analyysissa. Grounded theory -painotusta noudattaen pyrin keskitty-
main sithen, mitd juhlilla tapahtuu aineiston mukaan. Analysoin, miksi ja millaisia
prosesseja juhlat pitivit sisallidn (Thornberg & Charmaz 2012, 42—-44).

Aineistoldhtdinen, teoriaohjaava analyysini noudatteli siis grounded theory -lihes-
tymistapaa. Aineiston systemaattinen tyosto ja teoreettiset kytkennit kietoutuivat yh-
teen tihditen ilmién ymmartimiseen (Thornberg & Charmaz 2012, 41-43). Kaytin-
n6ssi siis luin, havainnoin, haastattelin ja analysoin péillekkiisind prosesseina. Teo-
riaohjaavana analyysia voi pitaa siksi, ettd lihtokohtana oli tarkastella herittdjajuhla-
kokemuksia nimenomaan kokemuksina tapahtumassa. Tutkin tapahtumaa tapahtu-
mana lainalaisuuksineen, enki tapahtumana, josta uskonto lihtokohtaisesti ja tutki-
muksellisesti tekisi tidysin muista tapahtumista poikkeavan, tai aiheuttaisi sen, ettd ta-
pahtuma uskonnonharjoittamisena rajaisi muut ulottuvuudet ulkopuolelleen. Perch-
dyin festivaalikirjallisuuteen ja -tutkimuksiin syvemmin samalla, kun analysoin nuor-
ten puheita ja toimintaa. Tdma my&s suuntasi aineiston lisikeruuta. Grounded theory
-otetta noudatellen en tehnyt kirjallisuuskatsausta aiheesta tai perehtynyt kirjallisuu-
teen merkittidvisti ennen analyysia. Grounded theory -lihestymistavassa teoriaan pa-
neudutaan vasta analyysin ja aineiston pohjalta muodostettujen hypoteesien my6ta
(Holton 2007, 269-271). Tami toi toisaalta omat haasteensa festivaalitutkimuksen
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haltuunottoon, mutta toisaalta piti avoimena aineiston suhteen. Analyysissa luoduista
merkityskokonaisuuksista keskityin tapahtumaan liittyviin, ja tarkastelin muita, kuten
herinniisyyden olemusta, suhteessa sithen. Fokus tarkentui aineistoon perehtymisen
my6ti festivaaleihin tutkimuksissa liitettyihin elementteihin: arjesta irrottautumiseen,
juhlien merkitykseen siirtymariittind ja juhlakontekstin synnyttimiin emootioihin.

Analysoin haastatteluissa, kertomuksissa ja havainnoimassani toiminnassa nuot-
ten herittdjdjuhlille antamia merkityksid eroina ja luokkina. Tutkin muun muassa
asenteita, positioita, itsestddnselvyyksind pidettyja asioita, kertomuksia toiseudesta ja
uskonsuuntauksista. Analysoin kunkin ajanjakson aineistot erikseen, mutta aiempia
koodeja ja koodiperheiti hyodyntien. Koodasin seka haastattelut, kertomukset etta
kenttipaivikirjani. Analyysissa haastattelut korostuivat, silli ne muodostivat laajim-
man osan aineistoa. Joka tapauksessa ilman juhlahavainnointia puheena olleet asiat
eivit olisi tutkimuksellisesti avautuneet siten kuin ne ovat avautuneet. Kertomukset
puolestaan tarjosivat lisindkokulmaa sithen, millaisia asioita nuoret itsendisesti nos-
tavat juhlien yhteydessi esiin. Verrattuna nuorten kirjoituksiin haastattelutilanne tar-
jost kuitenkin mahdollisuuden tismentai ja laajentaa puheenaiheita.

Analyysissa hyédynsin ATLAS.ti -ohjelmaa. Loin koodeja, jotka olivat seki asen-
netta tai positiota kuvaavia ettd myos osaltaan asiasisiltoja kuvaavia. Koin, ettd yh-
taaltd pelkit asiatermit eivit sindnsd kertoneet merkityksistd, mutta toisaalta niiden
esiintymisen analysointi oli tarpeellista. TAmin voi nihdi teemojen analysointina (ks.
Bernard & Ryan 2010, 53—67). Alemman tason, hyvinkin yksityiskohtaiset, koodit
klusteroin kisitteellisimmiksi koodiperheiksi, jotka sitten muodostivat vield laajempia
merkityskategorioita. Osa koodeista yhdistyi muihin tai hdvisi prosessin kuluessa.
Tarkistin my0s, ettd koodit kuvasivat otteita ja pdinvastoin. Monet otteet sisalsivit
useampia, paillekkiisidkin, koodeja. Tdma avasi my6s koodien suhteita toisiinsa. Pit-
kin analyysiani tein memoja (ks. esim. Lempert 2007) eli muistiinpanoja ATLAS.ti-
ohjelmassa. Ndmi sisilsivit huomioita, yllittyneisyyttd, yhteyksid muihin koodeihin,
yhteyksid teorioihin, kysymyksid itselleni ja aineistolle. Koodaus ja memojen tekemi-
nen noudattelivat grounded theory -tyyppistd lihestymistapaa (esim. Thornberg &
Charmaz 2012, 44—64). Aineiston analyysi keskittyi alusta lihtien abstraktiotason
nostamiseen ja kasitteisiin, joita aineistosta nousi ja nostettiin tutkijan toimesta (Hol-
ton 2007, 265-266). Toisaalta tietty, vaikkakin tarkentumaton, festivaalitutkimus- ja
teoriakonteksti oli mukana alusta lihtien. Se oli tutkimuksen alullepannut motiivi ja
tutkimusidea, eikd sen olemassaolo sellaisena ole vastakkaista grounded theory -tyyp-
piselle, aineistolahtéiselle tutkimukselle (Holton 2007, 269-271).

72



Sosiaalikonstruktionistiset painotukset suuntasivat analyysia. Pyrin ymmartimdin
ja tulkitsemaan, millaisia merkityksia yhteiso juhlilla synnytti ja jakoi (Tuomi & Sara-
jarvi 2009). Hyodynsin identiteettiin liittyen my0s kategoria-analyysia (Nikander,
2010; Jokinen, Juhila & Suoninen 2012). Tutkin, miten nuoret rakensivat kategori-
oina jisenyyttddn ja me-he-ajattelua, niin juhlilla kuin suhteessa eri elimanalueisiin,
eli mita kategorioita aineistossa esiintyi, ja miten niitd kaytettiin. Tarkastelin, millaisia
vastatodisteluja, itsetodisteluja ja selontekoja aineistossa esiintyi, ja mitka asiat olivat
personoituja ja mitka eivit (Jokinen, Juhila & Suoninen 2012, 33, 46, 60). Tami tukee
uskonnollisen osallistumisen ja kuulumisen tarkastelua. Samoin analysoin, millaista
asemointia aineistossa esiintyi, esimerkiksi kortiksi identifioitumisessa uskonnolli-
suuden, hetken, osallistumisen ja myds haastattelijan suhteen (ks. esim. Hyvirinen
2015; Poysa 2010). Kategoria-analyysin kautta paidsee kasiksi sithen, miten puhujat
itse madrittdvat ja kayttavit kategorioita, jotka kantavat merkityksid (Nikander 2010,
250). Tdhdn kietoutuu myds uskonnon suhteen kiinnostavasti se, ettd moraali tulee
tietylld tapaa kategorioissa nikyviin (Jokinen, Juhila & Suoninen 2012, 70-72). Tut-
kimukseni aineistossa jasenkategoriat nakyivit eritoten puolustautumisena tai tiet-
tyind sisddn kirjoitettuina ei-toivottavina tai toivottavina ominaisuuksina (ks. Tau-
lukko 2). Tama saattoi liittya osaksi sithen, ettd kyselin tutkijana kysymyksid uskon-
nosta uskonnollisessa kontekstissa, ja haastateltava koki tarvetta lieventdd uskonnol-
lista vaikutelmaa. Sekin jo sindnsi kertoo ilmi6sti. Joka tapauksessa kiytetyt jasenka-
tegoriat kertovat maailman jisentimisestd kontekstissa. Ne kertovat jisenyydesti ja

me-he-jaotteluista. Seuraavassa taulukossa 2. on esimerkkeji aineiston kategorioista.
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Taulukko 2. Aineistosta konstruoituja kategoriaesimerkkeja.

Kategoriat

Ika: pikkunen—isonen (eri rippikou-
luikiluokat), ysiysit (-99 syntyneet),
mummo

Usko: tapakristitty, hellari (helluntailai-
nen), ateisti

Kategoria-attribuutit

Ika: ”Nuorten aivot on kuitenkin siini
kohtaa viela aika lailla semmoset...”

Usko: “Terveelld tavalla uskovainen”,
himouskovainen; ’Meil on sellaisia hellun-
taiseuralaisia, ettd jumala, ja el mitddn
muuta, jumalajumalajumalajumalajumala”
(haastateltava kuvaa kirkon toimintaa)

Kategoriatoiminnot

”Enki makiin oo koskaan ollu mikian
kauheen uskonnollinen nuorti tai silleen
ettd. Md en oo kdyny jouluisin kirkossa tai
sellasta... Ettd en oo kdyny herittdjajuh-
lilla ennen rippikoulua, ja nytkin kiyn la-
hinni kavereiden takia, mutta mun mie-
lesta veisaaminenkin on hirmukivaa”.

= kertoo miki on “uskonnollinen
nuori”

=> kertoo ettei ole, puolustelee, tar-
kentaa

”Kylld musta nyt on alannut tuntumaan,
ettd ma oon niinku kortti. Tai kylld ma...
tykkddn veisata Siionin virsid. Ett” me ol-
laan (nimi poistettu) kanssa aina melkein,
aina kun paisee vaan seuroihin, niin me ol-
laan aina menos, vaikka vihin ehki mum-
mojen touhua, mutta (heh).”

=>» miirittelee, miki on kortti (Siionin
virret: rituaalinen toiminta)

=> kertoo yleisen asenteen seuroihin,
puolustautuu
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Kuten taulukon esimerkeistd ilmenee, staattisia kategoria-mddrittelyjd olennai-
sempaa oli, miten niitd kdytettiin. TAdma koski my0s positioiden analyysia ja konst-
ruointia (ks. esim. Silverman 2014, 133). Emootioiden suhteen tarkastelin, miten
nuoret reflektoivat yhteisén symboleja puheissaan ja toiminnassaan. Tarkastelin, mi-
ten he suhtautuvat toisiinsa, ja mitd vuorovaikutuksessa on kuultavissa ja havaitta-
vissa; mitd heiddn mainitsemansa “ilmapiiri” tarkoittaa, millaisia merkityksia sithen
liitetddn; missd ja mihin toimintoihin liittyen sitd on havaittavissa, missa taas ei; mil-
laisia positiivisia ja negatiivisia merkityksia liitetdan yhteiseen olemiseen. Vaikka en
tehnyt keskustelunanalyysia, pyrin huomioimaan tietyt puheessa esiintyneet naurah-
dukset tai maneerit eli puheen sisalt6on liittyvit kontekstuaaliset tekijit. Keskuste-
lunanalyysista on myds apua kategorioiden analysoinnissa (ks. nuorten outgroup-ste-
reotypioista: Deppermann 2007).

Siind, missd Day (2009) etsi tutkimusaineistoonsa ei-uskonnollisia ihmisia kysyak-
seen, mihin he uskovat, omassa tutkimuksessani pyrin samaan lihtékohtaisesti us-
konnollisiksi profiloituneilta nuorilta. Tulkittuna Dayn asetelma sisilsi oletuksen, ettd
taimankaltaisten ithmisten usko olisi jotenkin homogeenisempaa. Itse nden asian toi-
sin, varsinkin timan ajan uskonnon kontekstissa. Koin yhti lailla mielenkiintoiseksi
tutkia sitd, miten uskonnollisissa kehyksissd aikaansa viettivit ja yhteenkuuluvuutta
kokevat thmiset méirittelevat uskonnollista osallistumistaan, ja miksi he valitsevat
timan litkkeen ja tilaisuuden muiden yli. Keskeisti tdssd tutkimuksessa oli prosessit,
joiden kautta kortti-identiteettiin liittyvit tarinat syntyivdt (ks. Ammerman 2003,
224).

4.4  Tutkimusprosessin eettinen tarkastelu

”Uskon, ettd rapu olisi raivoissaan, jos se kuulisi, ettd luemme sen dyridisten joukkoon
ilman kunnioitusta ja anteeksipyyntéd. Se sanoisi: ”En mini ole sellainen. Mini olen
mind, juuri mind.” (William James, “Uskonnollinen kokemus”, 1981[1902], 16)

Niin lausahtaa yli sata vuotta sitten psykologi, filosofi William James puhuessaan
uskovaisten tutkimisen sensitiivisyydestd. Tutkimukseni perusteella tutkittavat nuo-
ret allekirjoittaisivat ravun narkastyksen. Tutkijan etitkkani pohjalta my6s mind. Olen

pyrkinyt noudattamaan tutkimuksessani yksiléd kunnioittavaa, ennakkoluulotonta,
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uteliasta ja ymmairtimiseen tihtddvad asennetta. Tutkimuskontekstini moniulottei-
suus (uskonto, tapahtuma, tutkittavien ikd) on huomioonotettavaa niin teorian kuin
kiytinnon toteutuksen tasolla.

Ensinnakin uskonnollinen, vaikka kaikille avoin, tapahtuma asettaa sensitiivisyy-
den vaatimuksia suhteessa kentille padsyyn, informanttien lihestymiseen, haastatte-
lujen ja osallistuvan havainnoinnin suorittamiseen seki tutkimuksesta raportointiin.
Uskonnollinen vakaumus on madiritelty Suomen laissa arkaluonteiseksi asiaksi. Sa-
malla arkaluonteisuuden miarittely riippuu kuitenkin my6s tutkittavasta, joten vas-
tuuta siitd voi jattda myos hanelle. Tutkittavat voivat ilmaista kokemustaan esimer-
kiksi kieltaytymilld osallistumisesta tai kiusaantuneisuudella. (Kuula 2013, 135-141.)
Tutkimuksessani tulkitsin vaivaantuneisuuden liittyneen useimmiten tutkittavan ko-
kemukseen vajavaisesta vastaamisesta tai tietimattomyydestd. Pddasiassa nuoret oli-
vat innolla mukana. Yleensidkin ympdroivin tutkimuskontekstin merkitys nuorille
riehakkaanakin kesatapahtumana saattoi vaikuttaa keventavisti kokemuksiin haastat-
telutilanteista. Tutkimuksen alkuvaiheessa pohdin my®ds, olenko oikeutettu ”sekaan-
tumaan” informanttieni juhlintaan ja edellyttimain pysahtymistd mahdollisesti hen-
gellisenkin pohdiskelun didrelle. Samoin mietin haastattelujeni vaikutusta heiddn hen-
gelliseen identiteettiinsi. Koin tillaiset pohdiskelut tarpeellisiksi etiikan lisiksi my0s
tulkinnan kannalta. Ne peilaavat tutkimustani myds interventiona, minkd Hanna
Vilkka (20006, 56-59) nostaa esiin erityisesti osallistuvan havainnoinnin eettisend on-
gelmana. Tutkijan osallistuminen rikkoo tutkimuskohteen arkielimaid, mutta viliin-
tulona myos paljastaa itsestidnselvyyksid ja tiedostamattomia sidnnénmukaisuuksia
niin tutkijasta kuin tutkittavasta. Tutkijan tehtivd on pitdd mielessddn tutkimuksensa
seuraukset tutkimuskohteelle. (Emt.)

Toisekseen oli otettava huomioon tapahtuman hetkellinen luonne. Tapahtumaan
sisdltyl monia aktiviteetteja, joiden parissa osallistujat sukkuloivat yleisen oleskelun
lisaksi. Tama vaikutti my6s tutkimuksesta informointiin. Oma haasteensa oli saada
nuori keskelld juhlahumua ja myyntivelvollisuuksia kuuntelemaan tutkimukseni pe-
rustelut, tarkoitus ja luottamuksellisuuteen liittyvit asiat. Tarvittaessa keskustelimme
siitd lisdd silloin tai session lopuksi. Minut my0s esiteltiin yhdistyksen nuorisotyén
puolesta esimerkiksi etiketitystalkoiden alkuesittelyssd. Myos haastattelu- ja kirjoitus-
pyyntoni olivat esilld eri kanavien kautta.

Kenttityo ja haastattelut vaativat tasapainottelua kahden edellisen ulottuvuuden,
uskonnon ja tapahtumallisuuden, vililld. Herittdjd- Yhdistyksen, ja eritoten sen nuo-
risotyon, rooli oli tutkimukselleni olennainen. Sain nuorisosihteereiltd tarvitsemiani

tietoja ja apua muun muassa aineiston kerddmisessi. Pyrin silti sdilyttdimidn tdssikin
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tutkimuksellisen etiisyyden ja “langat omissa kisissini”. Vierailin my6s Herittija-
Yhdistyksen toimistolla ja arkistossa Lapualla, josta sain my6s sihkGpostitse tietoja.

Iki oli tutkimukseni keskeinen eettinen tekiji. Tutkittavani olivat 14—18-vuotiaita.
14-vuotiaat olivat kuitenkin vihemmistoni aineistossa (n=7). Toisen vaiheen (2014)
aineiston kerddmisessi ja pidemmissd haastatteluissa 15 vuoden ikdraja on huomi-
oitu. Ikdd pohtiessani noudatin Tampereen yliopiston tutkimuksen hyvien kiytinto-
jen ohjeistusta, joka perustuu Tutkimuseettisen neuvottelukunnan ohjeisiin (TENK
2012). Tutkittavien itsemadraamisoikeutta koskien ikiraja ilman vanhempien suostu-
musta tapahtuvalle tutkimukselle on 15 vuotta. Tdhidn on kuitenkin kirjattu lisdys:
”Alle 15-vuotiaisiin kohdistuva tutkimus voidaan toteuttaa ilman huoltajan erillistd
suostumusta tai informointia, kun se on perusteltavissa 1) tutkittavien iin ja kehitys-
tason, 2) tutkimuksen aihepiirin ja toteutustavan tai 3) tavoiteltavan tietotarpeen na-
kokulmasta.” Tutkimuksen toteuttamiseen liittyen TENK:an ohjeissa kommentoi-
daan: ”Kaytinnossa ei voida lahted siitd, ettd tutkijoiden olisi aina pyydettdva huolta-
jalta erillinen suostumus tutkittaessa alaikiisia.” Lapsella on oikeus my6s saada vai-
kuttaa itseddn koskeviin asioihin, ja ”on tutkimuksia, joihin ei sisilly riskeji ja huol-
tajan luvan kysyminen on kdytinndssid vaikeaa”. Arvioin oman tutkimukseni riskit
pieniksi, ottaen huomioon my0s sen, etti tutkittavat nuoret ovat vanhempien suos-
tumuksella tulleet itsendisind hengelliseen tapahtumaan. Tutkimukseni yhteydessa ei
ole my6skiin tallennettu nimid eikd muita henkil6tietoja. Tutkimukseni 14-vuotiaat
ovat rippikoulun tutkimusvuonna kiyneitd nuoria, jotka tayttivit 15 vuotta myohem-
min vuoden aikana. He olivat tapahtumassa identifioituneena nuorten joukkoon,
joka koostuu pidasiassa nuorista ialtdidn 15-vuotiaista ylospiin. Vanhempien luvan
hankkiminen olisi ollut kdytinnén kannalta haasteellista, ja liiallistakin, ottaen huo-
mioon, ettd padasiassa tutkimukseen osallistuneet olivat 15 vuotta tai yli. Lisdksi 14-
vuotiaat olivat aineistossa yhti lukuun ottamatta vapaita juhlakertomuksia kirjoitta-
neissa.

Luvan lisndololleni tutkijana pyysin vuosittain juhlien paidsihteeriltd tai jirjestely-
toimikunnan puheenjohtajalta sihképostitse. Téssa kerroin tutkimukseni tarkoituk-
sen ja sen, mitd aioin juhlilla ollessani tehdd. Samoin kysyin luvan esimerkiksi oles-
keluuni nuortenmajoituksessa sen vastaavalta valvojalta. Herdnnaisyhteis6 on tutki-
mustenkin mukaan varsin heterogeeninen, pluraali ja valtavdestoon sulautuva. Joka
tapauksessa se, ettd tutkimuskohteena oli timi yhteiso ja sen nuorten oma, uskon-
nollinen alayhteis6, aiheutti tutkittavien yksityisyyden suojan erityistd huomiointia.
Tutkittavani ovat aineistossa nimettomina. Myoskain jakaumia heidin asuinpaikois-

taan ei voi esittdd, silld nuorten ryhmassi ne saatettaisiin liittdd henkil6ihin. Aineiston
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pysyviin tallentamiseen tieteellistd jatkohy6dyntimistd varten en ollut aineistonke-
ruun ensimmaisessi vaiheessa tarpecksi orientoitunut, enka niin ollen kysynyt lupaa
sithen. Toisessa vaiheessa kysyin lupaa, mutta silti esimerkiksi haastatteluissa esiin
tulleiden arkaluonteisempien tai tunnistettavuuteen liittyvien asioiden ja vastaajien
idn takia, en katso voivani tallentaa aineistoani jatkohy6dyntimista varten.

Pohdin my6s, miten nidkyvisti tuon esille olevani tutkija siilyttden samalla havain-
noitsijan asemani. Juhlilla litkuskelin anonyymina nuorten keskuudessa juhlakentilla,
talkootoiden direlld ja majoituksessa. Keskusteluissa tai valokuvatessa kerroin, kuka
olin. Roolini tuli muutenkin nuorille esille eri tavoin. Huomasin my®s, ettd sana las-
néolostani kiersi nuorten parissa. Koin olevani esilli my6s litkkeen yhdistyksen toi-
minnan kautta, silld olin yhteydessi sen nuorisotyontekijoihin lipi vuoden. Heiddn
kauttaan toimintani nikyi esimerkiksi nuorten suljetuissa Facebook-ryhmissa. 2014
juhlissa levitin my6s nuorten majoitustiloihin haastattelupyynt6ja kuvani kera. Ker-
tomusten osalta kirjoituspyyntoni blogialusta oli linkkini yleisesti jaossa muun mu-
assa Facebookissa. Kesilld 2014 tavoittelin aiempaa osallistuvampaa mukanaoloa.
Osallistuin my6s talkooty6hon litynpaistossa nuortenkahvilan illan/yonvietossa. Sa-
moin vaelsin nuorten kanssa yoveisuihin vuorenrinteelle. Juhlilla yévyin kuitenkin
aikuisten juhlakivijéiden ja talkoolaisten kanssa yhteisessd koulumajoituksessa.
Nimai keskustelut koin hy6dyllisiksi my6s muiden kuin vain nuorten ikdluokan ko-
kemuksista kuullakseni. Valokuvien kiyton etitkan osalta jouduin pohtimaan seki
niiden ottamisen hetked ettd julkaisemista. Pyrin ottamaan kuvia, joista ei tunnista
ketddn yksittiistd thmistd, ja jos niin tapahtui, kysyin kuvaamiseen luvan. Viltin kir-
kossa tai seurapenkissd otettujen tunnistettavien kuvien kaytt6a (ks. Kirkkohallituk-
sen yleiskitje 42/2009). Kuvien kiytossi olennaista on, millaisessa yhteydessi ja kon-
tekstissa kuvia kdyttad.

Tutkijan rooliini juhlilla liittyi my6s taustani. Sukujuureni didin puolelta ovat
Eteld-Pohjanmaalla, joka on herdnndisyyden perinteisesti vahvaa vaikutusaluetta. Su-
kuni kanssakdymiseen on toisinaan liittynyt herinndishenkisid, yhteisollisid tapoja,
kuten Siionin virsien laulamista joissain sukujuhlissa. Ajallisesti korttitavat nikyivit
enemmin lapsuudessani suvun parissa. Vaikka en ole ollut liikkeen toiminnassa muu-
ten mukana enki ole kdynyt esimerkiksi sen rippileirid tutkittavieni tapaan, olen vie-
raillut herdttdjdjuhlilla joskus aiemminkin. Lapsuuteeni ja nuoruuteeni kuului sindnsi
harrastuksia laveasti my6s muiden, kirkon ulkopuolistenkin, uskonsuuntausten pa-
rissa samoin kuin esimerkiksi mukanaoloa poliittisen puolueen nuorisotoiminnassa.
Taustani vaikutukset lienevit siis melko heterogeenisida. Tutkimusprosessissa kortti-
liisyyteen liittyvin taustani vaikutus nikyi kenties liiallisenakin pyrkimyksend etdan-
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tyd tutkijana kohteestani. Tutkimukseni kuluessa en tuonut taustaani esiin tutkimus-
kohteessani. Kysyttiessd yhteydestini sen toki kerroin. Jilkikdteen mietittynd olisin
chki voinut hyodyntiid taustaani muussakin mielessd kuin siind, ettd tietyt rituaalit
olivat minulle tuttuja. Sue Heath ym. (2009, 39—45) viittaavat samankaltaisuus-erilai-
suus-asetelmaan nuorten tutkimisen kohdalla standpoint-lihestymistapana ja sen kri-
tilkkind. Lahestymistavassa katsotaan sisapiirildiselld olevan etuoikeus tiedon tuotta-
miseen jostain tietystd ryhmisti sekd tietynlaiseen sosiaalisen representaation ~oi-
keellisuuteen”. Vaikka en koe olevani ”sisdpiirildiinen”, timan ulottuvuuden pohtimi-
nen on joka tapauksessa Heathinkin mukaan tirkedd nuorisotutkimuksessa. On
my0Os huomioitavaa, ettdi minun ja haastateltavien nuorten tietty samankaltaisuus
saattoi tulla esiin vuorovaikutuksessa muullakin tavoin, kuten harrastusten ulottu-
vuudella. Esimerkiksi erdin haastateltavan kanssa keskustelimme metallimusiikki-
bindisti, josta molemmat pidimme. Tillaiset seikat koin haastatteluteknisesti vain
haastattelutilanteen ilmapiirid vapauttavina luonnollisen vuorovaikutuksen element-
teind. Joka tapauksessa pyrin siilyttimiin tutkijan katseen etdisyyden lipi prosessin.
Edelld kuvatut reflektiot kuuluvat antropologialle keskeiseen systemaattisen tutki-
muksen ja tutkijan henkilokohtaisen kokemuksen viliseen vuoropuheluun (Blanes
2000).

Uskonnollisia yhteis6ja, kuten mitd tahansa yhteisod, tutkittaessa on syytd muis-
taa, ettd thminen etsii merkitystd maailmalleen sielldkin, missd joku voisi ajatella sen
olevan esimerkiksi ulkoa annettua tai perinteen velvoittamaa. Tutkijan tehtivd on
lihestyi kohdettaan mahdollisimman neutraalisti ja ilman ennakkoasenteita. Periaat-
teessahan tutkija katsoo kaikkia ilmi6ita ja kohteita yhtildisen uteliaana. Koska tutkija
on ihminen ja toimii omalla taustallaan, neutraalius ei tietenkddn ole tdysin mahdol-
lista tai tarkoituksenmukaistakaan. Tutkija tuo kuitenkin tutkimusprosessin henkil6-
kohtaisuuksineen esiin ja pyrkii hyviin tieteelliseen kiytint6on. Tutkija ei ole vain
havainnoija eivitki tutkimuskohteet vain havainnoitavia, vaan varsinkin tutkimuk-
seni kaltaisessa monimenetelmillisessd asetelmassa (haastattelut ja havainnointi rin-
nakkaisesti) vuorovaikutus on osa tutkimuksen rakentumista. Samoin tutkimuksesta
raportoitaessa tutkittavien merkityskonstruktiot kidyvit vuoropuhelua tutkijan tulkin-
tojen kanssa. (Tyler 1986, 125-136.)
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5 TULOKSET

5.1 Artikkelien tulokset

Tamai tutkimus koostuu kolmesta osajulkaisusta. Artikkelit I ja II tarkastelevat nuor-
ten uskonnollisuutta suhteessa juhlakontekstin ulottuvuuksiin. Artikkelissa I tutki-
taan yhteyksia festivaalitutkimukseen, ja tarkastellaan nuorten juhlatoimintaa identi-
teetin rakentamisena Dayn performatiivisen uskon kisitteen kautta. Artikkeli I pa-
neutuu nuorten juhlayhteisén kokemuksellisiin ulottuvuuksiin. Artikkeli III perehtyy
nuorten kokemuksiin herdnndisyydestd ja sen rituaaleista kisitteellisend, havaittuna

ja elettyna tilana.

Artikkeli I: Nissild, Paula (2015) Nuoret herittéjdjuhlilla: performatiivisen uskon
tarkastelua festivaalikontekstissa, Nuorisotutkinus 33(2), 17-36.

Artikkelin aineistona on vuoden 2013 herittéjdjuhlien havainnointi ja juhlilla teh-
dyt haastattelut seké juhlien jalkeiset nuorten kirjoittamat kertomukset. Tulosten mu-
kaan herittdjajuhlat toimivat festivaalin tapaan yhteisén juhlintana kolmella ulottu-
vuudella. Ensinndkin ne irrottavat nuoret arjesta ja sen sosiaalisista rakenteista. Toz-
sekseen ne tarjoavat ohjelmaa, johon kiinnittyy emotionaalisia merkityksid. Ko/nanneks:
ne toimivat nuorille vilitilana ja siirtymin merkkinid sekd herittdjdjuhlakivijyydessd
ettd lapsuuden, nuoruuden ja aikuisuuden vililld. Arjen sosiaalisista rakenteista irtau-
tuminen ilmeni hetkellisend vapautena paittdd itse toiminnastaan poiketen kodin,
perheen ja my6s Herdttdja-Yhdistyksen muun toiminnan rakenteista. Lisdksi herit-
tajajuhlat paikkasivat joidenkin kohdalla kotioloissa vajavaisia kuulumisen tunteita, ja
joillekin ne tarjosivat my6s anonymiteettia verrattuna kotiseudun sosiaalisiin kuvioi-
hin. Juhlille matkustamisen merkitys oli osa positiivista juhlakokemusta. Festivaali
arjen toiminnan kiddntimisend (Falassi) ilmeni eritoten koulumajoituksen ja valvomi-
sen normatiivisuuden kautta. Jotkut nuoret toivat esiin, ettd nukkumaanmeno asetti
heidit mahdollisesti ulkopuoliseksi jaettuihin kokemuksiin nihden. Kotiinpaluu nih-
tiin myos rauhoittumisena. Tutkimus osoitti lisiaksi, ettd juhlaohjelmaan liittyvit emo-
tionaaliset arvot (hauskuus, toveruus, tunnelma) olivat merkityksellisid ja suuntasivat
juhlaosallistumista. Nuoret arvostivat sitd, ettd saivat itse padttad, miten osallistuivat
juhlilla. Vaikkakin esimerkiksi talkootyd vaati my6s sitoutumista. Erontekona muihin
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sukupolviin oli erityisesti suhtautuminen pddohjelmaan eli seuroihin. Niihin osallis-
tuminen ei moniakaan nuoria kiinnostanut. Téstd poikkesi Siionien virsien laulami-
nen, silld nuoret harrastivat sitd my6s omissa y6veisuissaan. Emotionaalinen side
syntyi nuorten erilliseen ohjelmaan. Siit eritoten pidettyjd olivat konsertit. Nuorten
oman spontaanin toiminnan mahdollisti tietty tila sille, kuten koulumajoitus ja avoin
lava yokahvilassa. Emotionaaliset merkitykset korostivat nuorten yhteisollisyytta toi-
minnan kautta. My0s talkooty6 eli korttipastillien myynti oli merkityksellistd juuri
nuorten yhteistoimintana. Lisnidolo sukupolvien ldpi leikkaavassa uskonnollisten pe-
rinteiden kehyksessd, esimerkiksi talkootyon tai juhlakentin laitamien ruohikolla
hengailun kautta, vaikutti riittavaltd sitoutumiselta. Herittéjdjuhlat ja nuorisoryhma
edustivat nuorille my6s siirtymariittid ja vélitilaa (Turner, van Gennep). Nuorisoryh-
min liminaalisuudessa (koulumajoitus, talkootyd, ohjelma) eivit pateneet endd samat
sddannot kuin lapsuuden juhlaosallistumisessa perheen kanssa, eivitkd kuitenkaan
vield aikuisuuden itsendisen osallistumisen sddnnét (sosiaalinen limbo). Nuorten ryh-
missi juhlilla olo oli kuin ”ensi kertaa juhlilla”. Nuotisotalkoolaisuus ja/tai -majoitus
loivat itsendistymisen, riippumattomuuden ja vapauden kokemuksia. Tamain jatku-
mon oli lihes kaikilla aloittanut rippikoulu. Herittdjdjuhlat tarjosivat ”pyhiinvaelluk-
sen” nithin kokemuksiin uudessa muodossa. Toisaalta vilitila-luonnetta korosti joil-
lain tietty juhlienaikainen, hetkellinen kiinnittyminen vanhempiin ja muuhun sukuun.
Tutkimukseni mukaan nuoret ilmensivit osallistumisellaan nuorisoryhmin yhteen-
kuuluvuutta Dayn performatiivisen uskon mukaisesti. Omaa toimintaa ja juhlaole-
mista peilattiin perinteisiin symboleihin ja rituaaleihin. Performatiivinen usko lujitti
nuorten arjen rakenteista irrottavaa communitasia (Turner), minka taas voisi katsoa
synnyttivin sosiaalista koheesiota litkkeen sisilld. Joukossa oli my6s monia nuoria,
joilla ei ollut sukuperinteita juhlilla kdymisessa, vaan he olivat tulleet juhlille rippikou-

lun kautta.

Artikkeli IT: Nissild, Paula (2018) Young people at a revivalist summer gathering:
rituals, liminality, and emotions. Social Compass 65(2), 278-294.

Artikkeli syventdd edellisen artikkelin aineiston pohjalta kokemusulottuvuuksien
— rituaalien, liminaalisuuden ja emootioiden — tarkastelua. Se myo6s rinnastaa heritta-
jajuhlat kansainvilisiin uskonnollisiin tapahtumiin ja nuorisotapahtumiin, tirkeim-
pini ja sosiologisesti tutkituimpana katoliseen World Youth Day -megatapahtu-
maan. Sitd on tutkimuksissa kuvailtu “moderniksi pyhiinvaellukseksi” juuri siksi, ettd
matkasta tapahtumaan tulee rituaali itsessddn ja tapahtumasta “toinen maailma”
(Norman & Johnson 2011; Rymarz 2008). Tdstd matkan merkityksesti antoi viitteitd
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my06s oma tutkimukseni. WYD:n vaikuttavuuteen liittyi vahvasti tapahtuman inten-
sitvinen yhteisollisyys ja ohjelman emotionaalinen tarjonta (Singleton 2011). Arjen
katolisiin piireihin verrattuna sithen kohdistui ilon ja jannityksen odotuksia. Edelld
mainittu pitee my6s nuoriin herittijdjuhlilla ja heiddin mahdolliseen kirkko-suhtee-
seensa. Artikkeli peilaa my6s osallistumista uskonnollisena joukkona (religious
crowd), jonka voi nihdi toimijana valtakirkon sisilli (Baraniecka-Olszewska 2014).
Timi tuo esiin tapahtumien korostumisen nykyajan uskonnossa (Gauthier 2014) ja
nuorten kaipuun demokraattiseen, epidortodoksiseen ja keholliseen erityistapahtu-
mien uskoon (Mandes & Rogaczewska 2013). Tutkimustuloksena korostui nuoriso-
ryhmin autonominen rooli ja merkitysten neuvottelu suhteessa perinteisiin ja aikui-
siin. Samalla massatapahtumaan liittyi kuitenkin kaikkia yhdistdva kehys. Silti nuorten
ryhmai oli se, joka loi heille tapahtuman tunnelman ja jaetut kokemukset. Monet tut-
kittavat nuoret olivat ensi tai toista kertaa nuorten yhteiséssd juhlilla. He viettivit
aikaa nuorten porukassa, nukkuivat siini, tekivit vapaachtoistyota siind, pitivat haus-
kaa siind. Aiempi rippikoulukiynti esiintyi pddasiallisesti siirtymisend nuorisoryh-
miin. Herittdjdjuhlien voi ajatella edustavan jatkumoa rippikoulukokemuksille,
mutta itsendisemmin motiivein. Tutkimuksen tuloksena herittdjdjuhlien todetaan
onnistuneen rituaalin tavoin tuottamaan nuorille emotionaalista energiaa (Collins
2004), jonka ketju on saanut alkunsa rippikoulussa. “Hattaraisen yhteisén” (wispy
community: Fine & van den Scott 2011) tavoin yhteis6n historiaan liittyvien aspek-
tien lisdksi tapahtumalle asettuu hetkellisyyteen liittyvid odotuksia hauskuudesta, ta-
rinoista, muistoista ja atjesta irrottautumisesta. Massatapahtuma myd6s mahdollisti
intiimimpien ryhmien syntymisen. Tutkimusvuosi oli my6s yhdistyksen nuorisotyén
40-vuotisjuhlavuosi. Tilld teemalla oli varmasti vaikutuksensa siihen, ettd juhlien

konsertit olivat suosittuja nuorten keskuudessa. He kokivat ne omakohtaisina.

Artikkeli ITI: Nissild, Paula (2018) ‘Everyone who wants to, can be a Kortti: How
young people negotiate the religious space of a revivalist movement. Cu/ture and reli-
gion 20(1), 104-123.

Artikkeli perustuu aiempien aineistojen lisdksi vuoden 2014 haastatteluihin seki
vuosien 2014 ja 2016 havainnointeihin. Artikkeli tarkastelee Henri Lefebvren sosiaa-
lisen tilan triadin kautta, miten korttinuoret konstruoivat korttildisyyteen kuulumis-
taan. Ideana oli tavoittaa liberaalin liikkeen uskonnollinen olemus, joka yleisestikin
pohjautuu rituaaleihin (herittijajuhliin, seuroihin, Siionin virsien veisaamiseen). Tut-
kimus osoittaa, miten korttildisyys on nuorille seké kisitteellistetyn, havaitun etti ele-
tyn ulottuvuuden yhteen kietova tila. Kisitteelliselld tasolla (conceived space) nuoret

neuvottelivat korttildisyyttd suhteessa luterilaisuuden perusnakemyksiin korostamalla
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sitd, miten uskontoa tehdddn suvaitsevaisuuden, epdvarmuuden ja etsimisen kautta.
Aineistossa el tarkoituksellisesti kysytty uskon sisallbistd, mutta niitd tuli silti jonkin
verran esiin suhteessa korttiyden midrittelyyn (kuten Jumalausko). Suhtautuminen
oppethin ja uskoon ei kuitenkaan mairittinyt kuulumista. Nuoret myos toivat ilmi
omaa ei-uskonnollisuuttaan. Erottautumista oli toisaalta uskovaisiin, toisaalta ta-
pakristittyihin. Kuuluminen korttiyhteisoon perustui jokaisen omaan tunteeseen. Ju-
listaminen tai kddnnytys koettiin ei-toivottavana. Kortin mairittely oli nuorille han-
kalaa. Mukanaolo ei vaatinut pitdytymistd opeissa tai herinndisyyteen yleisesti liite-
tyissd ajatuksissa eikd edes kortiksi itsensd kokemista. Ryhmissa oli my6s ateisti. Ra-
jankdyntid oli myos koskien buddhalaisuutta ja helluntailaisuutta. Tama ilmentinee
nykynuorten kiinnostusta henkisyyteen ja toisaalta varauksellisuutta karismaatti-
suutta kohtaan. Toisaalta erontekoa oli kirkkoon organisatorisena ideologisen tason
yllapitdjand (Knott 2014, 50), vaikkakin julkisesti konsensus on kirjattu esimerkiksi
Herittdja-Yhdistyksen nuorisotyon kuvauksiin. Herdnndisyys koettiin helposti lahes-
tyttdviksi, demokraattiseksi ja vaivattomaksi. Térkeda oli toiminta. Tapahtumaulot-
tuvuudet korostuivat siind, ettd yhdistyksen tarjoama toiminta, josta kattavimpana
herittajajuhlat, irrotti nuoret arjesta. Niin oli my6s maantieteellisesti. Herattajajuhlat
tarjosivat kohokohdan. Toiminta koettiin intiimiksi, vaikka juhlilla oltiin massan kes-
kelld. Toisaalta my6s sekd osallistuminen ettd ei-osallistuminen koettiin helppona.
Havaitun (perceived) ja eletyn (l/ived) sosiaalisen tilan ulottuvuudet kietoutuivat yhteen
rituaaleissa ja niiden konteksteissa. Symbolisena yhteisollisyyden merkkind seurat ei-
vit olleet nuorille ensisijainen kiinnostuksen kohde. Silti juhlilla jaettiin yhteinen so-
siaalinen tila ja symbolit, kuten Siionin virret. Nuoret kokivat myds veisaamisen la-
heisempini kuin sukupolvien viliset seurat. Siionin virsien yhteis6llisyyteen liitettiin
my®0s tietty erityisyys ja erottelevuus suhteessa liikkeen ulkopuolisiin. Fyysiset puit-
teet ja symbolit toimivat merkitysten neuvottelun kenttini. Korttitraditiot jakautui-
vat yhtailtd kollektiivin traditioihin ja toisaalta nuorten omiin traditioihin, joita olivat
esimerkiksi korttipastillien myynti ja koulumajoitus. Nuorten majoitus ja nuorten
erillisohjelma vahvistivat nuorten ryhmién koheesiota. Passiivisuuden sijaan nuoret,
sosiaalisen tilan asuttajat (Lefebvre: inhabitants), nayttdytyivit aktiivisina tilan luojina.
Tapahtuman hetkellinen konteksti tuki syntynytté solidaarisuuden, autonomian ja et-
simisen uskonnollista tilaa. Artikkeli tuo keskusteluun my6s notkean uskonnoksi
edustajaksi tutkimuksessa todetun kveekariuden, jolla on keskusteluissa nihty olevan

yhtildisyyksid herdnndisyyteen.
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5.2  Traditioiden ja tapahtuman leikkauspisteessa: tuloksia ja
lisatuloksia

Tutkimuksen tulosten mukaan korttinuoret etsivat herittdjdjuhlilta yhteisollisyytta.
Se ei kuitenkaan syntynyt ensi sijassa argumentoiduista hengellisistd lihtokohdista tai
yhteisesti jaettuihin symboleihin liittyvista rituaaleista. Se syntyi nuorten toiminnasta
ja osallistumisesta nuorten ryhmain arjesta kohottavassa juhlaymparistossd. Tutki-
muksen osoittamat festivaalipiirteet asettavat uskonnon harjoittamisen viljempiin ja
yksilolahtoisempiin kehyksiin. Niille nuorille, tissd heratysliikkeen tapahtumassa,
nuorisoldhtéiset rituaalit korostuivat oppeihin sitoutumisen merkityksen jaddessa vi-
hiiseksi. Tama tapahtuma oli heille nuorisojoukon toiminnallinen kokoontuminen
etddlld arjesta ja osana uniikkia massatapahtumaa. Sellaisenaan tapahtuma on verrat-
tavissa muihin nuorisotapahtumiin. Tapahtuman hetkellistd yhteiscllisyyttd vahvis-
tettiin eronteolla suhteessa arjen sosiaalisiin rakenteisiin. Samalla nuoret kuitenkin
osallistuivat jaettujen uskonnollisten symbolien ja sukupolvien, tietyn elimintyylin,
kehyksessd. Téssd luvussa kisitellddn tuloksia sen kannalta, miten sukupolvien vili-
nen kanssakdyminen ilmeni juhlilla, ja miten nuoret haastoivat ja vahvistivat kortti-
identiteettid.

Juhlien artikuloidut tavoitteet liittyivat nuorilla pddasiassa hetkeen, elimyksiin ja
emootioihin. Tissd tutkimuksessa on etsitty vastausta sithen, mitd juhlat merkitsevit
nuorille osallistujille. My6s artikuloidut juhlille tulon syyt olivat keskustelussa mu-
kana. Haastateltavien enemmist6 ilmoitti tirkeimmaksi juhlille tulosyyksi sosiaaliset
syyt. Vuoden 2013 herittdjajuhlien haastattelut (n=23, haastateltavia 24) olivat enem-
min kavijakyselytyyppisid, ja niissa 13 nuorta ilmoitti tairkeimmaksi syyksi kaverit, 3
uudet ihmiset, 2 ithmiset yleensd, 4 yhteisollisyyden tai tunnelman ja 1 sukuperinteen
(vastauksista valittu vain ensimmadisend mainittu). Vain yksi mainitsi suoran uskon-
nollisuuden (Jumalan) tirkeimpind. Vuoden 2014 teemahaastatteluista (n=11) katta-
vaa jakaumaa ei voi muodostaa, mutta niistd kuudesta, joilta tirkeintd asiaa kysyttiin
suoraan, 5 mainitsi tirkeimpind kaverit/ihmiset ja 1 perinteen. Sosiaalisten nikokul-
mien painottuminen pati my6s nuorten vapaisiin kirjoituksiin. 62 kertomuksesta
kaksi nuorta mainitsi hengellisyyden tirkedni, kolme seurapuheet ja yksi ehtoollisen.
Tulos poikkeaa Salomien (2010) laajasta, kaikenikiiset kattaneesta survey-tutkimuk-
sesta, jossa, huolimatta my0s sosiaalisten syiden nakyvyydestd, 69 % oli herittdjijuh-
lilla niiden hengellisen annin takia. Vuoden 2009 herittajijuhlien kévijakyselyssd tuo
lukema oli 34 %.
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Tutkimukseni ei tuonut esille erityistd hengellisyyden janoa tai transformaatiovai-
kutusta, vaikka kérttinuoria voisi lahtokohtaisesti ajatella uskonnollisesti ”valikoitu-
neena” ryhmini. Sen sijaan tissd tutkimuksessa vertailukohtana olleen World Youth
Dayn osallistujat olivat ldhtkohtaisesti hengellisesti orientoituneita ja valikoituneesti
“eliittikatolisia”, ja he my0s etsivit tapahtumasta uskon eldviksi tulemista. WYD
vahvistikin jo ennestddn selvdd uskollista suuntautumista. (Singleton 2011.) Hengel-
linen ulottuvuus ei korostunut tissa tutkimuksessa. Tosin tutkimus ei sisdltdnyt juh-
lien jalkeistd seurantaa. Nuoret kuitenkin toivat esiin my6s ei-uskonnollisuuttaan.
Kieltimalld jotain he kuitenkin ensisijaisesti loivat omaa uskontoaan (Day 2010, 25—
26). Seuraavassa jasennetdin edelld esiteltyja artikkelien tuloksia sek esitetddn lisdtu-
loksia tarkastelemalla nuorten juhlaosallistumista traditioiden, festivaalin ja merkitys-
resurssien kuluttamisen kautta. Lisdtuloksia esittelemilld vastaan kysymykseen, mitd
traditioihin ja toisaalta festivaaliin liitetyilld merkityksilld tehtiin.

5.2.1  Traditiot sukupolvien neuvotteluareenana

Sukupolvien vilinen polaarisuus kuuluu nuoruuteen. Uskonnon on katsottu toimi-
van tissa sovittelevassa asemassa. (Riegel & Pasierbek 2009.) Tissi alaluvussa tar-
kastelen sitd, miten sukupolvien vilinen kanssakidyminen ilmeni herittdjdjuhlilla.
Analysoitaessa nuoria herittajajuhlilla voi yhtya Stuart Hallin (1999,11) nakemykseen
yksilon ja yhteisollisen identiteetin suhteesta: ’Identiteetti muodostetaan siind epi-
vakaassa pisteessd, missd ddneen lausumattomat subjektiviteettia koskevat tarinat ta-
paavat historian ja kulttuurin kertomukset”. Herittdjdjuhlillakin yksilét neuvottelevat
niin yhteison identiteettid kuin identiteettiddn suhteessa juhlien ulkopuoliseen ela-
miin. Nuorten yhteisollisyys rakentuu herittajajuhlilla ensisijaisesti nuorten omassa
ryhmissa. Silti traditiot ja nuorten toiminta eivat timan tutkimuksen perusteella na-
kertaneet toisiaan (ks. my6s Best 2010: kveekarinuoret).

Jannitteitd sukupolvien vililld oli kuitenkin jossain mairin havaittavissa. Esimer-
kiksi korttinuoret ja liberaali eetoksensa oli vuoden 2016 juhlilla niin sanotun kortti-
kapinan aikaan vastavoimana osalle muita sukupolvia. Tuohon aikaan osa korteistd
oli pettyneita lilkkeen liberaaliin nykylinjaan. Korttikapina tahtési paluuseen juurille;
vaadittiin esimerkiksi Raamatun lukemisen sisallyttimistd seuroihin. Nuorisotyén
osalta kaivattiin uudelleenarviointia. Niitd nakemyksia edustaneet tahot pyrkivit He-
rittdja-Yhdistyksen hallitukseen herittdjdjuhlien vuosikokouksessa. Nuoret innostui-
vat danestimain joukolla konservatiivisempaa linjaa toivovia vastaan. He kertoivat

my6s neuvotelleensa ehdokkaista muun muassa sosiaalisessa mediassa. Adnestyksen
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lopputulos oli, ettd nykyjohto piti luottamuksen ja “kapina” tyrehtyi. Erds nuori ku-
vasi ddnestysmotiiviaan niin: "Me ollaan kuitenkin tidn yhtioén tulevaisuus sitten, ettd
se on meiddn asia jo vihin paittai, ettd keitd me halutaan tinne padttdimain asioista,
ja ettd ketkd on parhaita kattomaan, ettd asiat on hyvin nuorilla”.

Jannitteend voisi ajatella my6s nuorten kiinnostuksen puutteen juhlien padohjel-
maa — seuroja — kohtaan. Tilld voisi katsoa olevan merkitysti traditioiden sdilymi-
sessd. Yleisid juhlatraditioita kohtaan ei kuitenkaan osoitettu my6skdin erityisid
muuttamisen haluja. Siionin virsien suhteenkin tuli joitain mainintoja juuri populari-
sointia vastaan. Téssd mielessd nuoret olivat suhteellisen konservatiiveja. Siionien vir-
sien laulu traditiona koettiin kuitenkin liheisemmiksi eritoten juhlien nuorten yévei-
sujen ja rippikoulumuistojen kautta. Toiset osallistuivat toki seuroihin juhlilla. Usein
kuitenkin silloinkin kokemuksen eridvyys nuorten ja vanhempien ikdluokkien vililla,
ja sen tiedostaminen, tulivat esiin. Nuoret my6s kiinnittivit traditioiden sdilymisen
merkityksid nuorten omaan toimintaan. Kuulin esimerkiksi purnausta siitd, miten
pastillimyynteihin ilmoittautumista oli muutettu edellisestd vuodesta. Samoin jilkipa-
lautetta saivat jonkin vuoden juhlat, jolloin ulos ei voinutkaan menna yo6lla, silla sieltd
ei padssyt takaisin sisddn. Yoaikainen ulkona olo ja seikkailu oli siis muodostunut
nuorten juhlien traditioksi.?? Tutkimukseni nuoret siis muokkasivat traditioita, mutta
my0s yllapitivat niita.

Sukupolvien vilinen kanssakdyminen juhlilla ei ollut yleistd nuorille. Jotkut tosin
pohtivat kysyttiessi, ettdi miksei se olisi ihan mukavaakin. Vanhemmista juhlavie-
raista puhuttaessa aineistossa esiintyi ikakategoriatermind mummo, toisinaan myos
korttimummo. Kanssakdyminen vanhemman sukupolven kanssa koettiinkin tietylld
tapaa myOs nostalgisena. Tapahtuman hetkellisyys ja sen aiemmin esitelty arjen sosi-
aalisista rakenteista irrottava luonne (Turner) tulee esiin haastatteluotteessa, jossa

haastateltava kertoo sukupolvien kanssakdymisesti juhlilla (kursiivit tutkijan).

Mut jotain semmosii tyyliin niinku... /ikisti nuoria, ett ne ei oo vield ihan mummoyja,
niin semmosten kanssa [ei] vield tuu niinku juteltuu, ett’... ne on vaan, on tddlld vaan.
Mut sit jotkut noi niinku vanhemmat, niinku zban oikeesti vanhat ibniset, tulee vaan jut-
teleen, sit niitten kaa on ihan kiva jutella. Sit se on mun mielestd kans kivaa, ett’ taalld
tulee semmoset... Ne tulee vaan jutteleen, ja sit se on kiva jutella. Koska ¢/ normaalissa
elamdssd niinku, normaali eldimi (naurahtaa), kadulla vaan tuu kukaan jutteleen mulle,
ett’ Hei, ettd tiesiksd ett’ ndin ja ndin ja ndin. Ja sit se on kiva ett’ tadlld kiy niin, ja on
kiva kuunnella ja kertoo juttuja. (Haastattelu, 2014, tyttd, 16 v)

Subjektiivisen arjen ja ympiroivan maailman rakenteet siis maarittavat suhtautu-

mista traditioihin ja muihin sukupolviin juhlilla. Haastatteluote kertoo tapahtumasta

2 Ks. myos Lourdesin nuorten pyhiinvaeltajien yoelama: Harris 2010, 147.
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communitasina ja sen liminaalisuudesta suhteessa arjen rakenteisiin, kuten ikaluok-
kiin. Otteessa voisi tulkita nikyvin my0s etdisyyden ottamisen omien vanhempien
ikdluokkaan (lezkisti nuoret).

Aineistoni sekd nuorten ja aikuisten kanssa kiaymieni vapaamuotoisten keskuste-
lujen perusteella sukupolvien vililld herittdjajuhlilla ilmeni my6s rauhanomaista ris-
tiriitaa vastuukysymyksissia. Nuorisotyon aikuiset nihtiin usein ohjeiden antajina ja
samalla tuttavallisina aikuisina. Toisaalta tiitti, ettd he olivat taustalla ldsna. Liikkeen
nuorisotyo tiivistyi nuorten puheissa kahteen nuorisosihteeriin. Nuorisomajoitus taas
pyori paikallisten vapaaehtoisten tai seurakunnan tyon kautta mukana olevien aikuis-
ten ja vanhempien nuorten voimin. Tulkitsisin keskustelujen perusteella, ettd nuorten
toiminta koettiin my6s huolta herittidviksi ja vaativaksi. Tahdn viittasi esimerkiksi
vuonna 2016 Vantaalla se, ettd nuortenmajoitukseen oli vaikea saada valvojia. Heitd
kuulutettiin my6s Facebookissa. Vantaan herittdjdjuhlille oli my6s palkattu muutama
nuorisotyontekija majoitukseen sillanrakentajan” rooliin. Vuoden 2015 Sotkamon
juhlien (joissa en ollut lisnd) tiukemmista yosddnndéistd kuulin muutamiakin kriittisia
jalkipuheita nuorilta. Lapualla keskusteluissa nousi esiin myos se, etti nuorille oli
syytd olla ohjelmaa vapaan hengailun lisdksi, jotta he eivit lihde kaupungille tai baa-
reihin. Luonnollisesti sukupolvien viliseen kanssakdymiseen liittyi aikuisten vastuu-
asema. Nuorisomajoitus on ympirivuorokautisesti valvottua. Vantaan kaltaisessa ur-
baanissa ymparistossd havainnoin sen olleen vield muita tutkimusvuosia tarkempaa.
Seuraavat kenttimuistiinpanoni kertovat yhtaaltd nuoruuteen liittyvastd rajojen ko-
keilusta, jota tapahtui tdssikin ympiristdssa, ja toisaalta valvojan maltillisesta suhtau-

tumisesta:

Nuorten yokahvila oli klo 22.30 — 01.00. Menin hieman ennen klo 23 paikalle. Sirre
(rap-artisti) aloitti silloin. Kun tulin paikalle, joillain nuorilla néytti olevan gorillapuku
ja possupuku. Kuulin my6hemmin, ettd ne oli varastettu lukollisesta kaapista, ja kuu-
luivat koululle. Ne oli palautettu kidskystd paikalleen. Samoin niin jollain pumpatun
nuken, jolla oli penis. Mainitsin nuorelle naisvalvojalle asiasta, ja hinkin hymyili, ettd
Joo, oli huomannut. (kenttipaivikirja, 8.7.2016, Vantaa)

Talkootdiden jakautuminen selkedsti nuorten talkoisiin ja aikuisten talkoisiin kuu-
lui joissain nuorten haastatteluissa. Erds tytté toivoi enemman mahdollisuuksia osal-
listua aikuisten talkoisiin. Toisaalta eriytyminen nakyi niinkin pain, ettd aikuisten tal-
koita ei liitetty nuorisoty6hon eikd titen merkitykselliseksi. Erds poika kertoi hieman
nirkastyneend, miten heidit oli ilman etukiteistietoa rekrytoitu useamman tunnin

ajaksi vesipullojen myyntiin, joka ei kuulunut nuortentalkoiden t6ihin.
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Nuorten talkootyén myyntiartikkelina korttipastillit toimivat emootioita herdttd-
vind ja sukupolvia yhdistdvind symbolina. Niiden myynti fyysisenid ldheisyytend ja
vuorovaikutuksena sukupolvien kesken tuotti emotionaalista energiaa (Collins).
My6s kollektiivin fokus oli tuolloin jaettua. Nuoret my0s kehittelivit pastillienmyyn-
tilauluja ja esittivit niitd juhla-alueella (Kuva 6). Tamid myyntilaulujen esittiminen ei
nayttinyt hairitsevin muita juhlavieraita. Nuorten ainekkiita myyntilauluja seurattiin
vuorostaan kuin ’nihtivyytend”.

.,...-------n
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Kuva 6.  Nuorten pastillilaulu koreografioineen ja yleisdineen Vantaalla 2016.

Eris haastateltava mainitsikin sukupolvien vilisen kanssakdymisen toteutuvan la-
hinna siten, ettd nuoret myyvat korttipastilleja vanhemmille ihmisille (Kuvat 7 ja 8).
Samoin eris haastateltava kuvasi pastillien yhteisollistd ulottuvuutta ndin: ”Yhtenii-
syyden fiilis, mika siind tulee kun tietdd ettd ... jos vaikka sanoo korttipastilli, niin
kaikki rupee hymyilemdin, eikd rupee kyselemiin, ettd mikd se on. Sillee ett’ se on
joku paikka, mihin kuuluu, than selvisti.” Laulujen sanat kulkivat osaltaan nuorten

ryhmissi perinteend aiemmilta juhlakivij6iltd eli vanhemmilta nuorilta nuoremmille.
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Kuvat 7 ja 8. Sukupolvien vélistd kanssakaymista korttipastillien aarella.

Nuorten ”“omasta maailmasta” juhlilla kertoo se, ettd kysyessiani haastatteluissa
sukupolvien ja ikiluokkien vilisestd kanssakdymisestd useampi nuori alkoi puhua
korttinuorten sisdisistd vuosikerroista (kuten syntymivuosien mukaan ysikasit,
ysiysit). Tdssd voi tietysti vaikuttaa kisitteiden — sukupolvi, ikdluokka — epamairii-
syys. Tulkitsen kuitenkin timin kertovan identifioitumisesta nuorten juhlayhteis66n
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ja sen sisdisestd ryhmiytymisestd, jonka pohjalla ovat pitkalti ikdluokittain jakautu-
neet kokemukset rippikoulusta. Itse kiytin lihinnia Mannheimin (1923) historiallista,
osallistumisen sukupolvea, kun nuoret taas ldhestyivit asiaa enemmin kohorttina,
konkreettisena ryhmind (ks. my6s Day 2013b). Tama kertoo omakohtaisten ryh-
missd jaettujen kokemusten merkityksestd identiteetille. Eri ikdvuosille oli nuorilla-
kin silti eri statukset, kuten ”pikkuset”. Juhlat mahdollistivat pikkusten ja isosten
kanssakdymisen. Erds nuori kommentoikin haastattelussa, etti koska he tapaavat
muiden nuorten kanssa niin harvoin ja lyhyen aikaa juhlilla, he ovat kuin yksi iso
perhe”, eikid ehdi tulla ”niitd kamalia perheriitoja”, kun on vain se yksi hetki. Eris
haastateltava puhui kuitenkin my6s pikkusten ”lurahtaneesta’ asenteesta talkootyo-
hén. Nuorten ryhmin sisdisen dynamiikan suhteen pohdin myds valvomisen norma-
tiivisuutta ja sen sitovuutta. Jotkut kertoivat siitd, miten esimerkiksi nukkumaanme-
nosta voi tulla syyllinen tai ryhmikokemuksista ulkopuolelle jadmisen olo. Nuori,
joka edusti korkeampaa ikad, piti nuorempia valmiimpina valvomaan.
Vasta-argumenttina tutkimukselleni voisi esittdd sen, ettd nuoret ovat hengellisilld
kesdjuhlilla, koska heidin sukunsa on, ja on aina ollut, sielld (sukutraditio). T4ta vii-
tettd voisi tukea Salomden (2010, 2406) tutkimuksen tulos, jonka mukaan kaikenikii-
sistd herittdjdjuhlakavijoistd todella noin kahdella kolmesta oli lapsuudenkodissa he-
rinndisyyden vaikutusta. My6s kivijakyselyn 2009 mukaan 67 % kivijoisti tiesi pal-
jon herdnniisyydestd. Tutkimieni nuorten joukossa oli kuitenkin my6s monia sellai-
sia, jotka olivat l6ytineet juhlille vasta litkkeen rippileirin ja ystivien kautta. 34 haas-
tatellusta puolet sanoi tulleensa juhlille ensimmaisti kertaa vasta yhdistyksen rippi-
koulun jilkeen eli heilld ei ollut aiempaa perhetraditiota juhlilla kdymiseen. Silti he
nyt olivat osa korttinuoriksi miellettyd nuorisoryhmii. Nuorisoryhma oli siis saanut
heidit juhlille. Nuorten korttitaustan esiin saaminen taas oli haastavampaa. Haasta-
tellut nuoret saattoivat sanoa, etti heilld ei ole korttitaustaa, ja sitten kuitenkin ilment,
ettd esimerkiksi sisarus tai serkku oli kdynyt rippikoulun ensin tai tddilld oli yhteyksia.
Vastausesimerkistd kysymykseeni "Onks sulla perbeessd tai suvussa korttea?” kiy timi:
”No ei varsinaisesti. Tai ettd mulla on niinku... Mun kaikki veljet on kdynyt Aholan-
saaren riparin, tai mulla on kolme veljed. Mutta sitten mun vanhemmat ei oo niinku
mitenkéan...eikd kylld, noi on kaikki niin vanhoja, ettei nekdin pyo6ri tailla enaa
niin... méd oon nyt tissd lahinni tdd ainoo”. Vastauksessa korostuu my®ds rituaaleihin
osallistumisen merkitys korttiydelle. Karkeasti jaoteltuna haastatelluista noin kahdella
kolmesta oli jotain taustakytkOksid herinndisyyteen. Kiinnostavaa on se, ettd siitd
kolmanneksesta, jolla ei ollut, enemmiston sisarukset, eli lahimpana omaa viiteryh-
mid olevat, olivat kuitenkin kdyneet Aholansaaren rippileirin ja/tai olleet juhlilla.

Edelli esitellyn pohjalta tulkitsen, ettd nuoret halusivat korostaa taustan vaikutuksen
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sijaan nimenomaan omaa subjektia ja viiteryhmiainsd. Uskonnollisen kasvatuksen
heiketessi taustan vaikutus sindnsi saattaa entisestaian hiipua (esim. Niemeld 2011).
Useimmiten silloinkin, kun perheessi oli ollut tapana kiyda juhlilla, juhlaosallistumi-
nen nuorten ryhmassé erotettiin siitd subjektiivisena kokemuksena. Nuorten com-
munitasissa nuoret olivat kuin noviiseja (Turner). Niin saattoi olla, vaikka takana olisi
ollut moniakin juhlia perheen kanssa. Eris haastateltava kuvasi asiaa niin: ”Onhan
se nyt ihan erilaista. Ku perheen kans oli niin piti kdyda seurois ja kulkee niitten kans
ja ei oikein ollu vapaa-aikaa.” Tdssd nikyy my6s traditioiden velvoittavuus suhteessa
omaan viihtymiseen ja toimijuuteen.

Tdman tutkimuksen tavoitteena oli keskittyd nuorten toimijuuteen eli heidan juh-
liin, toimintaan ja rituaaleihin liittAmiinsd merkityksiin elettyna uskontona (ks. luku
Nuorten uskonto ja toimijuus). Samaan aikaan nuorisoryhmaiin osallistuminen ei
kuitenkaan ajanjaksona ole noin neljdd vuotta pidempi. Tilld jaksolla ja korttinuorten
toimijuudella on merkityksensi niin nuorille kuin yhteiséllekin. Aiemmin on argu-
mentoitu, ettd Y-sukupolven edustajat perustavat jasenyytensd oman subjektiivisen
arvomaailmansa toteutumiseen kirkossa, ja ettd yhteisolliset syyt eivit riitd pitimaan
heitd kirkon piirissd (Niemeld 2015). Tdhdn oma tutkimukseni tuo tietyn sirén. Z-
sukupolvea edustavia korttinuoria pitda herinniisyydessd juuri yhteiso, jonka liberaali

kehys on yhteison ja alayhteison koheesiolle suotuisa.

5.2.2  Festivaali neuvotteluareenana

Tdaman tutkimuksen perusteella nuorten herittdjdjuhlia voi ajatella tapahtumatyyp-
pini festivaalina. Ne ovat arjesta irrottavaa yhteistd juhlimista ja jaettu erityinen hetki.
Nuoruusidn ajanjakson intensiivisyydestd ja sosiaalisen kehyksen merkityksestd kiy
esimerkkini kahden tutkittavani minulle esittimai herittdjijuhlardppi (Kuva 9).
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Kuva9. Kahden nuoren naisen juhlarappi.

“Herittijifestivaaleilla” oleminen ei ole kuitenkaan vain spektaakkeli tai vithdetta,
vaan Getzin tapahtumakokemusluokittelussa (2012, 194) herittdjdjuhlat edustivat
nuorille tapahtuman yhteisluomista (co-creation).?> Kokemus oli esimerkiksi seurojen
suhteen myos virallisesta, suunnitellusta ohjelmasta vapauttava tapahtumakokemus
(liberating excperiences). Juhlilla toisaalta nautittiin “viihteestd” eli tissd tapauksessa hy-
vin vihidn vuosittain muuttuvista perinteisti. Toisaalta virallisista traditioista myJs
vapauduttiin oman pienryhmin autonomian kautta ja yllipitimalld sen perinteitd. Sa-
moin esimerkiksi korttipastillien myynti edusti nuorisojoukon yhdessdoloa ja haus-
kanpitoakin, mutta samalla talkooty® sitoi nuoret kollektiivin traditioihin. Lisiksi us-
konnollista symboliikkaa kantavat traditiot, lihinnad seurat ja Siionin virret, ovat lisni
herittdjdjuhlilla my6s nuorille, vaikka seuraosallistuminen ei tutkimukseni mukaan
ollutkaan aktiivista. Talkootyokin on ”’seurapuheenpituisten” korttipastillien myyn-
tid. Juhlien yleiseen ohjelmaan osallistuminen oli kuitenkin jokaisen valinnan varassa.
Sen sijaan nuoret saattoivat esimerkiksi hengailla koulumajoituksessa tai jirjestid
omatoimisen pesipallo-ottelun (kenttdpiivikirja 2016). Herittdjdjuhlien kohdalla
voisi ajatella, ettd kokemusten merkityksid voidaan edistda tai valittdd (korttildisyys),
mutta loppujen lopuksi osallistujat luovat merkitykset (korttinuoret). Kokemusten
merkitykset ovat siis joustavia (Getz 2012, 194).

23 My6s katselijan ja toimijan roolien on katsottu sekoittuvan nykytapahtumissa (ks. esim. Richards &
de Brito 2013, 223).
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Nuorten puheissa kuuluivat my6s pastillimyyntiin liitetyt maalliset merkitykset.
Myynti nihtiin niin hauskuutena, tyéntekemisend kuin joidenkin puheissa myynti-
tyon opiskelunakin. Etiketityksen kdytinnon “maallinen” merkitys (majoitus maksaa

ilman sitd) on esilld seuraavissa kenttimuistiinpanoissa:

Kuljeskelin ympariinsi, juttelin aikuisten ja nuorten kanssa, esim. Jaskan (nimi muu-
tettu), jonka tehtdvi oli vahtia, ettd jokainen merkkaa vain itsensi etiketitysilmoittau-
tumislistaan. Jdnnd, ettd se oli jonkun nuoren tehtdvi vahtia. Huijaamista tissd? Jotta
saa ilmaisen majoituksen? (2016)

Kivin moikkaamassa my6s sisille vetdytynyttd, hieman hidastahtisempaa joukkuetta,
jossa oli pari tyyppid “paikkakunta-poistettu” ja sitten esim. ’paikkakunta-poistettu”,
riparituttuja, visyneitd, eivit olleet nukkuneet. Kyselin, mitd olivat tehneet eilen, jos
visyttdd. ”Ajettiin rinkid mopoautolla”. He eivit olleet menossa myymain pastilleja,
joka siis oli varsinaisen majoituksen takaavan etityksen ohella vapaachtoista. Tama
porukka kuulemma etiketitti, jotta sai majoituksen. (2014)

Etiketitystalkoot edustivat siis kisaa ja leikkid, mutta samalla ty6td, josta palkkana
on majoitus. Se taas piti sisillidn hauskaa yhteiseloa, leiritunnelmaa ja sallittua valvo-
mista. MyOs myyntity6 sisilsi hengailua kavereiden kanssa.

Korttinuorten kokemukset olivat aistivaikutteisia ja emotionaalisia. Monet asiat,
kuten nukkuminen luokkamajoituksessa tai korttipastillien etiketitys, tapahtuivat ld-
heisyydessid muiden nuorten kanssa ja synnyttivit ndin emotionaalista energiaa (Col-
lins). Yhdessd valvominen ja “nuokkuminen” lisdsivit fyysistd intensiteettid. Erddt
nuoret kertoivat minulle toistensa rentouttavasta ~hipsuttelusta”. Nukkujia oli my6s
majoitustiloissa loppuun asti eli sithen, kun lainapatjojen taytyi olla palautettuna ka-
sassa, ja niiden siirto seuraavalle juhlapaikkakunnalle alkoi. Vuorovaikutuksen onnis-
tumisen elementtind oli siis osallistujien fyysinen liheisyys (Collins 2004). Nuoret
myivit korttipastilleja, etiketittivat niitd, nukkuivat ja lauloivat Siionin virsid yévei-
suissa toistensa valittomassi liheisyydessd ja pienemmissd ryhmissd juhlavden kes-
kuudessa (ks. myos Tavory & Goodman 2009, 274; religious crowd: Baraniecka-
Olszewska 2014). Vaikka Getz liittdd 7aistien turruttamisen” tapahtumaviihteeseen
eli passiivisimpaan kokemusten tasoon, sen voi mielestini liittdd aktiivisempana mui-
hinkin tapahtumakokemisen tasoihin. Esimerkiksi korttipastillien myynti kesakuu-
malla juhlakentilld on my6s ty6td, johon yhdistyy visymys tukenaan valvottujen 6i-
den vaikutus fysiikkaan. Syntynyt olotila lienee jotain Durkheimin kollektiivisen kup-
linnan (collective effervescence) ja aistien turruttamisen valilld.

Herittdjdjuhlilla kerdttiin emotionaalisia huippukokemuksia (Bauman: sensation

gatherers, peak experiences). Herittdjajuhlien odotuksiin ja vaikutusten arviointiin liittyi
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jannitystd, jilleennikemisen riemua ja eroamisen haikeutta. Juna-asemalla nikyi ter-
vetulohalauksia, ja matka talkooilmoittautumiseen tai majoitukseen taitettiin yhdessa.
Talkooilmoittautuminen nuorisotyoén kojulla oli paikka, jossa halattiin tuttavia ja
iloittiin ddnekkadstikin. Pitkdaikainen nuorisovalvoja kutsui my6s viimeisen yon
nuorten aktiivisuutta “puljaamiseksi”, jolla nuoret koittivat vilttdid eron hetked.
Nuortenmajoitukseen liitettiin aineistossani rentous ja vapaus. Valvominen heritta-
jajuhlilla esiintyi normin asemassa. Ei ollut tavatonta, ettd nukkumaan kiytiin aa-
mulla. Nuoret saivat yoaikaan seikkailla ulkona ymparistSssi ja tulla sisille 24 t/vrk
valvottuun nuortenmajoitukseen milloin halusivat. Vantaalla 2016 erdit nuoret ker-
toivat yollisistd ostoskirryjen “lainaamisesta”, erddn paikallisen pojan majoitustiloissa
hengailusta ja nuoriin liitttymattomista poliisioperaatiosta majoitustilan ympiristossa.
Vantaalla tiytyi myos olla majoitusranneke sisdin padstikseen. Yokahvilan ja nuorten
yomessujen asema tuntui olevan vakaa vuodesta toiseen, kun taas esimerkiksi kon-
sertit kiinnostivat enimmakseen silloin, kun ne olivat teemaltaan tismallisesti nuorille
suunnattuja.

Herittédjdjuhlat edustivat nuorille irtautumista arjen elimisti ja sen sosiaalisista
suhteista. Riis ja Woodhead (2010, 115) toteavatkin, ettd uskonnollinen kehys voi
mahdollistaa sellaiset emootiot, joille ei ole tilaa arkipdivin elimissi. Toisaalta emo-
tionaalisen regiimin eliitit tai paittdjit eivat valttimittd onnistu herittimain yksi-
16issd juuri agendalla olevia emootioita. Téssd tullaan my6s festivaalitematiikan kat-
selijan ja osallistujan -kisitteisiin. Lilan moni spontaani, emotionaalinen reaktio voi
my0s hajottaa yhteis6d. (Emt., 110, 125.) T4ll6in yhteiso ei jaa yhteistd fokusta. Osal-
listujien on tiedostettava toimivansa saman paamairin eteen emotionaalisen ener-
gian ylldpitimisessa (Collins 2004; Baraniecka-Olszewska 2014). Herittajajuhlilla titd
saman padmairin tiedostamista tukivat niin talkooty6 kuin yhteinen symbolinen ym-
piristo. Riisin ja Woodheadin mukaan emotionaalisessa regiimissa tasapaino on en-
nemminkin poikkeus kuin sddnto. Seurat eivit herdttineet nuorissa samanlaista tun-
nekytkostd kuin kenties vanhemmissa sukupolvissa. Niin ei ollut ainakaan siind maa-
rin, ettd nuoret olisivat paityneet seurapenkkiin montaakaan kertaa juhlien aikana.
Kuitenkin tilaisuudessa (nuorten yéveisuut), jossa oli ldsna lihinnd nuoria ja ryhma
oli pienempi ja fyysisesti liheinen, Siionin virsid laulettiin, ja tilaisuus oli suosittu.
Toisin sanoen Riisin ja Woodheadin varoittelema litka spontaanius ei pide nuorten
ryhmin toimintaan ja vapaaseen hengailuun, vaikka tiettyd nuorten ryhmin voimaan-
tumista ja sukupolvien vastakkainasettelua oli havaittavissa.

Notkean uskonnon tulevaisuuden yhteiséista (Bauman, de Groot) herinnaisyy-

den ja herittdjdjuhlien voi nihdéd edustavan nuorille useampia ulottuvuuksia. Nuoret
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osaltaan jittavit takkinsa naulakkoon irrottautuakseen arjesta tapahtuman intensiivi-
sessi toiminnassa. He hakevat juhlilta tiivistynyttd 24/7 yhteiséllisyytti. Oiden kar-
nevalistisuus tuottaa koheesiota, josta voi nukkumalla jadda jopa osattomaksi. Toi-
saalta tapahtuman liminoidi (Turner) luonne ei kokonaan irrota arjesta. Arjen fasili-
teetit seurasivat juhlille. Kotiinpaluuseen liitettiin my6s rauhoittuminen ja univelan
kuittaaminen, miké viittaa herattajajuhlien ajanvietteellisen puolen korostumiseen.
Elimi sosiaalisine kuvioineen odottaa samanlaisena nuorten ryhmiin tehdyn “py-
hiinvaelluksen” jilkeen. Tdma herittdjdjuhlien liminoidi luonne tulee ytimekkaasti

esille erddn haastattelemani nuoren toteamuksessa (kursiivit tutkijan):

No, ehki toi sana herittdjdjuhlat on vihin sellanen pelottavan kuuloinen, ettd taalld
istuttas tuolla mummojen keskelld, laulettas virsid. Ettd ei se kylld ikind oo mulle mer-
kannu mitdd sellasta, ehki sillon ihan pienend. Mutta nyt tdd on ainakin tosiaan sitd
vapaata olemista vaan, kazkki on tebty aika helpoksi meille.

Herittdjdjuhlat ovat my6s esteettinen hetken yhteisé (de Groot). Turner puhuu
liminaalisuuden hetkellisestd autonomiasta (tezzporary autonomy) (ks. myos Burning
man: Gilmore 2000). Jos tarkastelemme herittajijuhlia ja Burning Man -festivaalia
konkreettisella tapahtumatasolla, ne ovat samantapaiset siind mieless, ettd ne raken-
netaan vapaachtoisvoimin, ja juhlimisen jilkeen jéljet katoavat nopeasti. Nevadan
autiomaassa festivaalin paatosviikonloppuna palavat spektaakkeleina ensin massiivi-
nen puuveistos, the Burning Man, ja sitten hiljaisuuden ja surun temppelit (Gilmore
2010, 68-102). Herittijdjuhlilla lihetystyotd symboloiva herdnniisjohtaja Malmber-
gin lipas luovutetaan ennen sunnuntain piaitosseuroja seuraavalle pitopaikkakun-
nalle. Pidtosseurojen lopuksi seuraviki tarttuu tradition mukaisesti penkkeihin ja
kantaa ne yhdessd letkoina sivuun odottamaan poiskuljetusta (Kuva 10). Nuorten
majoituksessa kaiuttimet ilmoittivat hoputtaen patjojen keradmisestd (IKuva 11). Ne
lihtivit saman tien rekoilla seuraavalle juhlapaikkakunnalle. My6s nuorten korttipas-
tillien myyntivelvollisuudet paattyivit.
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Kuva 11. Nuorten patjapinot paatdspaivana.

Myo6s tapahtuman uutuusarvo hdipyy ajan myotd. Burning Manin transformatii-
visuuteen liittyen Gilmore (2006) toteaa, ettd “elimin- ja perspektiivin muutoksen
kokemusta ei voi tuottaa uudestaan loputtomiin”. Herattdjdjuhlilla saman voi nahda

korttinuorissa, nuoruuden liminaalisesta tilasta juhlilla edetddn aikuisuuteen, eikd sa-
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maa nuorisoryhmii endi ole. Tulevaisuudesta he ajattelivatkin useimmiten, ettd mah-
dollisuuksien mukaan kiyvit juhlilla, ja se mita sielld sitten tehddidn on luultavimmin
seurapenkissa istumista. Vaikka nuorisoryhmissi otettiin etdisyyttd, aikuinen juhla-
kavijyys ndhtiin siis kuitenkin perinteiden mukaisena.

Tutkimukseni osoittaa, ettd herittijijuhlat eivit edusta nuorille passiivista, yksi-
suuntaista spektaakkelia, jonka direlle Baumanin hetkellinen naulakkoyhteisé ko-
koontuu. Vaikka nuoret tiedostavat my6s tietyt herdnndisyyden “kuvat” (kuten ndy-
ryys tai seurojen keskeisyys), he eivit vain passiivisesti katso niitd (ks. Debord 2005),
vaan toimivat juhlilla nuorten ryhman lihtékohdista kisin omaa todellisuuttaan luo-
den. Nuoret neuvottelevat juhlien merkityksesti suhteessa traditioihin ja uskontoon.
Samoin nuoret pitivit yhteyttd my6s juhlien ulkopuolella ja tapasivat muissa pienem-
missa tapahtumissa. Naulakkoyhteis6 pienemmassd mittakaavassa aktivoituu uudes-
taan. Tama luo tietyn jatkuvuuden yhteisélle, vaikka se ei olekaan, esimerkiksi alue-
toiminnassa, samanlainen kuin juhlilla. Korttildisyyden voisi yleisesti nahdé latenttina
yhteisoni, joka aktivoituu hetkien kollektiivisissa, yhdistivissi rituaaleissa. Herittajd-
juhlat ovat nuorille kuitenkin my6s “hattarayhteisé”. Ne ovat ajallisesti ja paikallisesti
rajattu mikroymparistd, joka on myds identiteetin rakentajana ohimenevi. Kortti-
identiteetti aktivoituu tarvittaessa toiminnan nayttimoksi. Tdrkedd on hauskuus,
jonka jakaminen luo solidaarisuutta. Pddasia on viihtyminen ja yhteisten tarinoiden
luominen sekd irtautuminen arjesta ja sen identiteetistd. (Fine & Van Scott 2011.)
Soile Veijola (2005, 104) kayttaa késitettd zuristien yhteisi lnonnehtimaan herattajijuh-
liinkin sopien silloittavaa yhteis6d, jossa “ollaan yhtend hetkend seurallisia, toisena
yhteisollisia ja kolmantena poissa” ja johon ei liity pakkoa eikd ponnistelua (vrt. limi-
noidi). Nuorten herinndisyyteen liittimit liberaalius, suvaitsevaisuus ja tasavertaisuus
nostavat puolestaan esiin de Grootin notkean kirkon tasavertaisten ja yksilon oikeuk-
sien ideaaliset yhteisbulottuvuudet.

Tutkimuksen mukaan herittdjdjuhlat edustavat nuorille enemmin liminoidia kuin
varsinaista liminaalia tapahtumaa. Jaottelu ei silti ole yhteisén sitovuuden suhteen
selvapiirteinen. My6s kollektiivin merkitys nakyi. Tapahtumaan liittyi joka tapauk-
sessa nuorten osalta liminaalisen siirtymariitin ulottuvuuksia. Kérttinuorten toimin-
nalla on samankaltaisuutta sen liminoidisuuden kanssa, jonka Selinniemi (1999) on
liittdnyt etelinmatkoihin, joissa sosiaalisia suhteita luodaan ilman velvoitteita. My0s
herittijdjuhlilla uusiin nuoriin tutustumisen todettiin olevan helppoa. Usein juhlille
tultiin heti rippileirin jaityi taakse ja myOs vastaavanlaisia kokemuksia aiemman ryh-
min kanssa odotettiin. Herittdjdjuhlat massatapahtumana ja omine aktiviteetteineen

olivat kuitenkin uniikki erityistapahtuma. Erds nuori kuvaili osallistumisen help-
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poutta ndin: ’T44, niinku, massatapahtuma, tdd ehki tekee sen kynnyksen lihted mu-
kaan vield pienemmiksi, mitd se on muuten”. Eroa Selinniemen turisteihin on siina,
ettd monet korttinuoret ovat tekemisissd ainakin sosiaalisen median vilitykselld ja
seuraavan sopivan tapahtuman, notkean uskonnon kaltaisen “verkostojen solmu-
kohdan”, muodossa. Selinniemen (1999, 281) eteldnturisteihin liittyva toteamus “tér-
kedmpid kuin kohde on olotila, johon matkataan” sopii myds korttinuoriin. Yhti
lailla kuin Seldnniemi nidkee “eteldn” spatiaalisesti rajaamattomana, herittdjijuhlien
joka vuosi vaihtuva pitopaikkakunta irrottaa tapahtuman paikasta. Samoin se, ettd
nuoria ei hiirinnyt juhlapaikan fyysinen kaukaisuus, ja ettd kirkon toiminta koettiin
“liian ldhelld olevaksi” kertonevat siitd, ettd Selanniemen mainitsema hairitseva ra-
jankdynti arjen ja loman valilldi” pysyisi minimissd (emt., 283). “Loman” toivotaan
irrottavan arjesta. Lisiksi vaikka korttinuoret eivit artikuloineet uskontoa paaasialli-
sena syyna osallistua ja my6s puolustivat ei-uskonnollisuuttaan, uskonnolliset tapah-
tumat mahdollistavat kuitenkin kosketuksen toiseuteen” (Russell 1999; siteerattu
Norman & Johnson 2011, 382; MacLeod 2006, 229). Erilaisuus kuului my6s erdin
nuoren kuvauksessa herittajajuhlista fraasilla “harmoniaa, sy6ddan lettuja”, jolla han

teki eroa muiden festareiden villiin menoon ja humalahakuisuuteen.

5.2.3  Uskonnot resurssina

Kuluttaminen uskonnon kontekstissa ei liity niinkddn sithen, ettd itseen keskittyen ja
muut unohtaen kulutettaisiin kuluttamisen takia. Se liittyy enemminkin sithen, ettd
yksil6é odottaa uskonnolta samanlaisia mahdollisuuksia ja kiinnittymisen kohtia kuin
muualla yhteiskunnassa toimiessaan. Uskonnon ja kulutuksen suhdetta tarkastelleet
Gauthier, Woodhead ja Martikainen (2013, 18) argumentoivatkin timin ajan identi-
teetin rakentamisen hengessi, ettd “konsumerismi liittyy identifikaatioon, ei tyytyvii-
syyteen”. Tidrkeintd on identiteettity6. Tutkimuksessani perinteinen heritysliikkeen
uskonnon harjoittaminen on liittynyt festivaalimaisuuteen, ja juuri timéin voi nihda
uskonnon elimisend kuluttamisen nykyajassa. Tutkimuksessani olen kisitellyt my6s
uskonnollisen tilan tematiikan nikokulmasta nuorten ajatuksia herdnndisyydesti suh-
teessa kirkon toimintaan. Molemmat olivat monelle nuorelle tuttuja toimintakenttia.
Herinniisyyden toiminta koettiin sosiaalisemmaksi ja intiimimmaksi jopa herattdja-
juhlien kaltaisessa massatapahtumassa. Osansa tissa oli juhlien arjesta irrottavalla
etiisyydelld, joka tukee ryhmin koheesiota. Osallistumisen tai osallistumattomuuden
valinta koettiin korttitoiminnassa helpoksi. Nuorisotyontekijit olivat hahmoina tut-

tuja ja turvallisia. Kirkon toiminta my6s edusti enemmain hierarkiaa ja ei-jatkuvuutta
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(ks. kveekarit: Nynis et al. 2015). Niin oli, vaikka nuoret my0s tiedostivat kortti-
nuorten toiminnan liittymisen vain tiettyyn ikdvaiheeseen. Nuorten nikemyksissi voi
nihdi notkean kirkon suhteiden ja vuorovaikutuksen verkostojen vertautumista kiin-
teddn kirkkoon (Ward 2002, Taira 20006). Erds nuori kuvasi eroa niin:

Tdd on musta enemman sellasta tekemistd. Ja sellasta niinku... Paljon... Emma tid,
tid on paljon semmosta sosiaalisempaa, ettd kun meijin kotiseurakunnan tapahtu-
missa aina yks ihminen puhuu ja loput istuu ja puolet nukkuu. Ja tddlld kaikki on sillee
H66, hélpoti, ja... Puhutaan ja ollaan yhteyksissa.

Notkeassa kirkossa festivaaleilla ja my6s musiikilla on katsottu olevan keskeinen
merkitys (Ward 2002). Siionin virsien veisaamisen lisiksi musiikki tuli esille nuorten
herittdjajuhlilla muun muassa yokahvilaan vakiintuneesti kuuluvan open stagen tii-
moilta.

Pohdittaessa yleisesti timin ajan uskontoa instituutiona on myo6s relevanttia ky-
syd, onko toimintaan osallistuvan motiiveilla merkitystd (ks. my6s Beckford 2003,
14—-15). Otan tapahtumiin liittyvan esimerkin. Heindkuussa 2014 Turun ja Kaarinan
seurakuntayhtyma jakoi ehtoollista rockfestivaali Down By The Laiturissa Turussa.
Kirkko halusi tarjota elimyksid “’sielld missd ihmiset ovat”. Internetkeskustelun kom-
menteista (esim. Kotimaa24, 7.2.2014) oli kuitenkin luettavissa my6s huoli siité, ettd
ymmartivitko festivaaliehtoolliselle osallistuvat toimituksen sakramentaalisen mer-
kityksen ja syvyyden. Keskustelun perusteella jdin pohtimaan, voiko jokin ulkoinen
maarittad, mitd osallistuminen kullekin merkitsee. Onko osallistumisen uskonnolli-
suudelle jokin mittari ja sille tietty taso mairiteltdvissa? Nousevatko nimd mairittelyt
instituutiosta vai toimijoista? Erds herinnidisnuorten nuorisotyontekijia kertoi mi-
nulle, ettd ei ole merkitystd, miksi nuoret tulevat toimintaan mukaan, vain silld ettd
he tulevat. Tédnid pdivina, kuten ylld oleva DBTL-esimerkki osoittaa, maalliset ja us-
konnolliset rituaalit operoivat samoilla kokemusten markkinoilla. Yhi enemmain on
my6s kyse vapaa-ajan omachtoisesta ja maksimaalisesta hyodyntimisestd. Talld ken-
talld myos uskonnolliset yhteisot kilpailevat osallistujista ja puolustavat olemassaolo-
aan. Rituaalit sekoittuvat yhid enemmin yksiléiden erottamattomiksi resurssivaran-
noiksi sekd emootioiden lihteiksi. Ehtoollinen on monelle intensiivinen ja arjesta ir-
rottava, ellei jopa ”puhdistava”, kokemus. Sitd on monelle my6s rockfestivaali. He-
rittdjdjuhlien nuorten yokahvilassakin 2016 esiintyi ”maalliseksikin” luokiteltava rap-
artisti Sdrre.

Uskonnolliset kesdjuhlat eivit kuitenkaan sisilly kansallisen toimijan, Finlands

festivalsin, jasenfestivaaleihin tai festivaalitilastoithin. Uskonnon ja kuluttamisen ken-
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tit ovat ndin erillddn. Silti esimerkiksi vuoden 2016 Vantaan herittijdjuhlien yhtey-
dessd Helsingin silloinen piispa Irja Askola puhui Kirkko ja kaupunki -lehdessa "ki-
voista uskonnollisista kesifestareista” (Kirkko ja kaupunki 10.7.2016).

Olen tissd tutkimuksessa tehnyt yhdistelyjd kansainvilisten tapahtumien, kuten
festivaaleiksi nimetyt World Youth Day ja Burning Man, seka herittdjdjuhlien vililld
juuri siksi, ettd niilld voi nahda ilmiGyhteyksid, vaikka herittdjdjuhlat ja herinniisyys
mielletddn kansallisiksi ilmi6iksi. Samoin kaikki kolme tapahtumaa edustavat uskon-
non ilmién erilaisia ulottuvuuksia. WYD edustaa pitkdn perinteen omaavaa ja Eu-
roopan yhteiskuntia muovannutta katolista instituutiota, Burning Man vaihtoeh-
toista, yhdistelevad uushenkisyytté ja itsensd kehittdmisti, ja herittdjajuhlat kansalli-
sen kirkon sisilld eldvai kansanliikettd. Kaikki tapahtumat rituaaleineen ovat uskon-
nollisen tai henkisen yhteison juhlimista kuluttamisen lipaisemissa yhteiskunnassa.
Maailman suurimmasta nuortentapahtumasta, katolisten World Youth Daysta on
jopa todettu suoraan, ettd se on osallistujien nuoruuden takia oiva tilaisuus katoliselle
kirkolle edistda katolisuutta tapahtuman liminaalisuuden ja sen luoman communita-
sin kautta (Norman & Johnson 2011, 380). My6s uskonnollisten emootioiden teore-
tisoijat, Riis ja Woodhead (2010, 203) toteavat, ettd valtauskonnot ovat alkaneet kiyt-
tid emotionaalista motivointia osallistujia hankkiakseen, kuten juuri katolisissa nuor-
ten tapahtumissa. T4llaisesta voisi ndhda viitteitd my6s herinndisyydessd korttinuor-

ten ryhmékokemusten perusteella.
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6 YKSILO JAKUULUMINEN

Tutkimukseni osoittaa, miten monitahoinen ilmié nykypiivan uskonnollisuus on
my0s perinteisen uskonnollisuuden kontekstissa. Tutkimuskohteeni edustaa usein
niakymattomiin jadvaa instituution sisiistd, ruohonjuuritason uskonnollisuutta. Tut-
kimukseni tuo my6s esiin, ettd uskonto ei ole erillinen saareke, vaan se eldd muotou-
tuneena nykyajan ilmidissa ja tarpeissa. Viitinkin, ettd uskonto ja nykyajan kulutus-
ja elimysyhteiskunta eivit vilttimittd ole yksildiden kokemusten tasolla toisilleen
vastakkaisia. Tutkimukseni tuo vahvan panoksensa my6s nuorisotutkimuksen sa-
ralle. Se osoittaa, miten nuoruuden ryhmikokemukset, toimijuus ja identiteetin muo-
dostaminen voivat lipdistd ensisijaisina my6s uskonnollisen toiminnan. Nuorten su-
kupolvia yhdistivit ryhmikokemukset ja huippuelimykset, ja niitd 16ytyy herattdja-
juhliltakin.

Tutkimukseni kdynnistyi ideasta tarkastella perinteisen yhteisollisen uskonnon ja
nykyajan yksil6llisen kokemusmaailman valistd jannitettd. Lihtokohtana oli ilmié —
heritysliikkeiden kesikokoontuminen, ulkoilmatapahtuma — joka edustaa menestyk-
sekkiddsti tind individuaalisuuden aikana alakynteen jadnyttd julkista uskonnollista
osallistumista. Herittdjajuhlat herittivit my6s pohdinnan siitd, miten timi kollektii-
visuuden muoto on selvinnyt uskonnon 1900- ja 2000-luvulla kokemissa muutok-
sissa. Oppaaksi ilmiéon valitsin nuoret. He edustavat sukupolvea, joka edellisid su-
kupolvia vihemmain uskonnollisena miarittdd uskonnon roolia seuraavina vuosi-
kymmenind. T4ltd pohjalta tyon teoriakytkennéistd tuli monipuolisia ja varsin laajoja.
Silti niistd el mielestini voinut jittdd mitddn pois, jos halusi tehdé ilmi6lle oikeutta.
Jotta oli mahdollista ldhestyi titd uskonnollista massakokoontumista ja nuorten ko-
kemuksia siitd, tarvittiin ndkemyksii ja teoriataustaa niin uskonnosta, nuorista, tapah-
tumista kuin nykyajan kulutusyhteiskunnasta.

Tutkimuksen padtyttyad voin todeta, ettd kyse onkin enemmin siitd, miten uskon-
toa tehddan (doing religion), kuin sen sijoittamisesta yksilollisen ja kollektiivisen akse-
lille (ks. my6s Sjoborg 2016) tai ”puolen” - kulutus tai uskonto - valitsemisesta. Tut-
kimuksessani uskonnon merkitystd mairitti pikemminkin yksilon autonomian toteu-
tuminen instituutiossa ruohonjuuritason yhteisoén kautta, ja myos painvastoin, insti-
tuution toteutuminen ruohonjuuritasolla (ks. my6s Hytonen et al. 2016; Tavory &
Goodman 2009; Helander 2006; Kallunki 2010). Kuluttamisen kohdalla havaitsin
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tdssd aineistolihtoisessd tutkimuksessa enemmin oman ja vertaisten viitekehyksen
korostumista, merkitysten kuluttamista identiteetin intensiivisen rakentamisen (nuo-
ruuden) aikana sekd arjen ja juhlan rajankdynnin ilmenemistd kuin materian tai spek-
taakkelien passiivista kuluttamista.

Jos nykyuskonnon tai -henkisyyden katsotaan tuottavan yksityistd uskontoa vas-
takohtana yhteisollisyydelle, se el sellaisenaan toteutunut tissd tutkimuksessa.2+ Nii-
den nuorten odotukset ja toiveet toiminnan suhteen tulivat tyydytetyiksi tissd yhtei-
s6ssd ja tapahtumassa. Tuloksissa nikyi notkeaan uskontoon liitetty verkostojen ja
huippukokemusten suuri merkitys. Notkean kirkon tapaan tirkedd oli ihmissuhteet
ja vuorovaikutus kuluttamisen kehyksessa, tapahtumassa (Ward 2002). Kysymys on
siitd, miten yksilollisyys ja solidaarisuus ruokkivat toisiaan tapahtumassa, ja miten
sekd 7itseys” ettd yhteis6 konstruoidaan toiminnan kautta (ks. my6s Rainbow gathe-
ring; Tavory & Goodman 2009). Niin kyse ei ole vain passiivisesta valheellisten spek-
taakkelien yksisuuntaisesta katsomisesta (Debord 2005), vaan tissd tutkimuksessa
nuorten toimijuus, osallisuus ja aistikokemukset nikyivit, olkoonkin ettd uskonnon
yllapitdimit perinteet ja merkitykset voivat yleisesti perustua my6s mielikuviin. Tut-
kimukseni on joka tapauksessa nykyuskonnollisuuden ydinteeman darelld. Se, miten
uskonto mahdollistaa seka itseilmaisun ettd yhteis66n osallistumisen, saattaa olla ins-
titutionaalisen uskonnon kannalta avainkysymys. Juuri kiytinnoissi neuvotellaan yk-
silon ja yhteison merkityksistd. Korttinuoret herittdjajuhlilla tarjosivat tdstd esimer-
kin. Kiytinnot, myos tilana neuvottelulle traditioista, ovat tirkeitd lilkkeen elossa
pysymiselle. Perinteisille heritysliikkeille tyypilliseen tapaan herinndisyys ei my0s-
kidan aktiivisesti pyri rekrytoimaan kannattajia ulkopuolelta. Samoin tutkimusten mu-
kaan merkitykseltddn heikkenevid sukutaustan vaikutusta pidetdin yleisesti olennai-
sena kimmokkeena litkkeessd mukanaololle. Sukupolvien vilisestd neuvottelusta ker-
too my0Os vuoden 2014 korttikapinaan liittynyt nuorten ddnestysinnostus herattdja-
juhlilla. Korttinuoret ddnestivat aktiivisena nuorisoryhmini juhlien vuosikokouk-
sessa liberaalin nuorisoty6n sdilymisen puolesta. Yksilon ja yhteisén suhteesta neu-
votellaan juuri “tilanteisissa kdytinndissa” (Tavory & Goodman 2009, 263). Uskon-
toa tarkasteltaessa tulisikin ymmartdd julkisen ja yksityisen uskonnon limittiisyys seki
uskonnollisen ja maallisen yhteen kietoutuminen kiytinndéissia (Pessi & Gronlund
2018, 111-2).

On myo6s esitetty, ettd notkean uskonnon kontekstissa instituutio- tai kirkkope-
rustaisella uskonnolla on yha merkitysti (de Groot 2014, 276; Taira 2006). Timin

osoittaa my0s kisilli oleva tutkimus. Korttildisyys kirkon heritysliikkeend tarjosi

24 Tdmi tukee muun muassa Pessin ja Gronlundin (2018) esittimii ajatuksia uskonnon monipaikkai-
suudesta.
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nuorille kiinnittymiskohteen, jonka kautta yhtiiltid neuvoteltiin uskonnon merkityk-
sistd, mutta toisaalta perinteitd kohtaan ei osoitettu aktiivisia muuttamishaluja. Kuten
herittdjdjuhlien korttinuorille, tapahtumien on katsottu olevan nyky-yhteiskunnan
verkostojen solmukohtia (Richards & de Brito 2013, 220). Burning Man -festivaalia
nykyajan kulutuskulttuurin nidkékulmasta tarkastellut sosiologi Francois Gauthier
(2014, 267) nimittdd niitd jopa “totaalisiksi sosiaalisiksi faktoiksi”. Ne ilmentévit yh-
delld kertaa sosiaalisuuden eri logiikkoja ja ulottuvuuksia. Juuri tapahtumat mahdol-
listavat nyky-yhteiskunnan kuluttamisen kontekstissa seka yksilolliset ilmaukset ettd
kollektiivisen kuulumisen (Gauthier 2014, 267; Tavory & Goodman 2009; Gauthier
2013). Niin ne toimivat kehyksena notkealle uskonnolle (de Groot 2014). Nuorten
herittijijuhlakokemukset ovat my6s verrattavissa uushenkisyyden uskonoppien si-
jaan rituaaleja painottaviin tapahtumiin. Toisaalta esimerkiksi uushenkisen Burning
Manin on katsottu kaikessa institutionaalisen uskonnon vastaisuudessaankin tarjoa-
van uskonnollisia kokemuksia kévijoilleen: kuulumista, siirtymariittejd, communita-
sin kokemuksia (Gauthier 2013, 144).

6.1 Pyhiinvaellus elamantyylin nayttamolle

Tutkimukseni on hyédyntinyt tapahtumatutkimuksen teorioita ja nikemyksid osoit-
taakseen, ettd my6s uskonto eldd, ja on tarkasteltavissa, nykyajan kuluttamisen ja ela-
mysten yhteiskunnan sosiaalisten prosessien kautta. Tutkimukseni on kertonut siita,
miten. Samalla se on osoittanut nuorten ja nuoruuden kokemusten samankaltaisuu-
den riippumatta siitd, ollaanko mukana uskonnollisessa vai muussa toiminnassa. Us-
konnollista festivaalia voidaankin ajatella my6s elimintyylin kisitteen kautta (esim.
Giddens). Elimintyyli liittyy nimenomaan elettyyn uskontoon ja identiteetin raken-
tamiseen sen kautta (Gauthier 2013, 156; Heelas & Woodhead 2005). Herittajdjuhlat
edustavat korttinuorille solmukohtaa paitsi tiivistyneena korttildisyyden yhteisollisyy-
tend myos kuulumisena tiettyyn elimintyyliin. Sen kautta kerdillidn kokemuksia ja
emootioita. Kuluttamisen taas voi katsoa olevan juuri elimintyylien tarjoamien mer-
kitysten kuluttamista. Festivaalien on todettu ilmentivin tiettyéd elimintyylid kattauk-
sellaan tiettyjd kuvia, esineité ja tekstejd (Bennett & Woodward 2014). Juuri festivaa-
leilla ndmi elimintyylin joskus nostalgisetkin attribuutit ikddn kuin tiivistyvit hetkel-
lisesti ja spektaakkelinomaisesti. Elimintyylin tunnusmerkit tulevat yhteisesti artiku-
loituina, performatiivisesti, nakyville sen sijaan, ettd ne olisivat vain yksilollisia kiin-

nittymisid arjessa. Aineistossa tasté oli esimerkkind myos Siionin virsien veisaamiseen
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liitetty ulkopuolisista erottava erityisyys. Festivaaliosallistuminen on siis osa elimin-
tyyliprojektia”. (Bennett & Woodward 2014.) Samoin osallistumisen kokemukset
nuorten ryhmissid edustavat muista eriyttivid ryhmikokemuksia (Hoikkala & Paju
2013, 212; Wulf et al. 2010). Herittéjdjuhlat tarjoavat nuorille my6s mahdollisuuden
ilmentii kortti-identiteettid muiden sukupolvien keskelld sellaisena kuin se néyttaytyy
nuorten sukupolvelle (ks. my6s esim. Hubble 2014, 139: ateistien kokoontumiset).
Helve (2008, 83) toteaa henkisyyden suosioon liittyen, ettd traditionaalisten uskon-
tojen symbolit ja kiytinnot voivat merkitd nuorille muuta kuin perinteisesti uskoville.
Samoin lahkoksi kveekariuden sisilld tutkimuksessa (Best 2009) luonnehditut kvee-
karinuoret arvostivat toiminnassaan yksil6llisid uskontarinoita ja vaihtoehtoisia us-
konharjoittamisen tapoja. Nuoret rakensivat omaa kveekari-identiteettid, jota on ku-
vailtu, ettd he ovat kveekareita, koska he niin sanovat” (Dandelion 2010, 230). Tassa
on yhtymakohtia korttinuorten eetokseen. Jatkoa ajatellen herdnnaisten ja kveekarien
vertailu tarjoaisi lisatutkittavaa.

Herittajajuhlat ilmentivit nuorten toimijuutta ja identiteettineuvottelua. Keski-
66n nousi valinnanmahdollisuus ja vapaus my6s uskonnon suhteen. Paljon enem-
min kuin uskonnollisesta sisalléstd puhuttiin siitd, miten kaikki kdy ja kaikki suvai-
taan. Tama el yllitd suhteessa aiempien tutkimustenkin osoittamaan nykyherinnii-
syyden liberaalisuuteen nihden (esim. Salomiki 2010). Nuorten kohdalla kuitenkin
timad korostui tapana “tehdd uskontoa”. Kérttinuorten uskonnollisuuden neuvotte-
lun voisi ajatella ilmenevin kuten esimerkiksi kveekareilla tutkimuksen mukaan:
muoto ja tila neuvotteluun menevit uskon, uskonoppien ja niissi pitdytymisen edelle
(Dandelion 2008: kveekarit). Uskon avulla ilmaistaankin yksilén autonomiaa ja ih-
misten keskindisté tasavertaisuutta. Day (2010, 25-26) puhuu tutkimustensa pohjalta
my®6s fraasilla #ndoing religion, josta voi nihda viitteitd my6s korttinuortissa. Silld hin
tarkoittaa sitd, ettd asettuminen tiettyjd institutionaalisia uskonnakemyksia vastaan ei
merkitsisikddn sukupolvesta toiseen siirtyvin uskonnon epaonnistumista (vrt. kollek-
tiivisen muistin ketjun katkeaminen), vaan yksilén aktiivista valintaa, jolla luodaan
jotain omakohtaista. Undoing religion -teesin voisi katsoa pitevin my6s Burning Man
-festivaaliin. On nimittdin todettu, etti sen osallistujat kayttdvit festivaalia tilana
spontaanille ja vilittomille henkisyyden ilmaisemiselle tuodakseen samalla esiin sitd,
mikd on heistd ongelmallista uskonnossa instituutiona. Uskontokritiikki ei niin il-
mentiisi moraalisia yhteis6jd ~haittaavaa” individualismia, vaan itsen kokemuksia yh-
teisossd. (Gilmore 2010, 66-67, 98-102.)

Kulttuuripoliittisesti ajateltuna herattajajuhlat traditionaalisena kulttuuritapahtu-
mana eivit vain juhli yhteisén perinteitd, vaan my6s haastavat sekd perinteitd ettd
muutoksia tuovaa modernisaatiota (Crespi-Vallbona & Richards 2007). Heranniisyys
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on organisaationa 1960-luvun lopulta alkaen tehnyt valinnan tukea nuorisoty6ti ja
luoda nuorten tilaa herittijajuhlilla nuorten omalla erityisohjelmalla, erilliselld talkoo-
ty6lld ja nuorisomajoituksella. Niin liitke on mahdollistanut alakulttuurin syntymisen
ja sen toimijuuden vahvistumisen. Paidtellen korttinuorten liberaalin suuntautumisen
saamasta julkisesta huomiosta ja oman tutkimukseni toteamasta nuorten emotionaa-
lisesta energiasta timén ratkaisun voisi katsoa hyddyttineen herinnaisyyttd. Maamme
suurimmassa hengellisessi kesdjuhlassa, vanhoillislestadiolaisten suviseuroissa, on
toimittu nuorten suhteen toisin. Suviseuroissa ei ole erityista nuorten ohjelmaa, vaan
talkootehtivit ovat eri sukupolvien yhteisesti jakamia, ja alle 18-vuotiaat majoittuvat
vanhempien kanssa. Toisaalta my6s sielld nuoret “omivat” yoajan itselleen. (Tie-
donanto, sihkoposti, 19.6.2018, Leppinen.) Nimi erilaiset tapahtumarakenteet ker-
tovat myos herityslitkkeiden painotusten kirjosta ja niiden pohjalta tehdyisti ratkai-
suista notkean uskonnon kehyksessi. Merkityksistd neuvottelua voi tarkastella my6s
uskonnollisen joukon (religions crowd) tematiikan kautta. Katolisia tapahtumia tutkinut
Baraniecka-Olszewska (2014) nikee katolisen kirkon kaanonin ulkopuolisten massa-
tapahtumien joukot aktiivisena toimijana kirkon sisalld. Niilld on strategia, ja ne eivit
valttdmittd toimi tapahtumien organisoijien agendan mukaan. Tapahtumiin osallis-
tujat eivit siis vain ole spektaakkelin katselijoita, vaan osallistuvat tapahtuman kautta
neuvotteluun merkityksisti. Korttinuorten liberaalit ja suvaitsevaisuutta painottavat
katsantokannat puolsivat juuri titd neuvotteluaspektin esiintuomista. Lefebvren
triadi tarjosi tissd tutkimuksessa mallin, jolla saatiin esiin tapahtumassa, sen aktivi-
teeteissa ja korttildisyyden laajemmassa kirkollisessa kontekstissa litkkuvat identiteet-
tikeskustelut. Tutkimukseni perusteella herittdjdjuhlien korttinuorten uskonnon voi
sijoittaa notkean uskonnon kehykseen. Herittajdjuhlat rituaaleineen tarjoavat nuo-
rille verkoston solmukohdan liikkeessd, jonka merkitys kiinnittyy henkil6kohtaisen
uskon mahdollisuuteen ja liberaaliuden vaatimukseen. Nuorten yhteis6llisyys saa voi-
mansa arjesta irrottavista erityishetkistd, toimijuuden ja liberaaliuden korostumisesta.
Yhteenkuuluvuus perustuu performatiiviseen uskoon propositionaalisen sijaan. Ta-
pahtumiin, nuoriin ja tapahtumaosallistujien toimijuuteen liittyy kristillisten Maata
nikyvissd -nuorisofestarien saama julkisuus. Ndami vuonna 1985 ensimmaisti kertaa
pidetyt festivaalit ovat olleet viime aikoina esilld erityisesti siksi, ettd, johtuen tapah-
tuman jirjestimin kirkon heritysliikkeen edustamista nikemyksistd, naispapit eivit
ole voineet toimia tapahtumassa papin tehtivissi. Dialogin osapuolina ovat siis ol-
leet yhtiilta evankelisen heritysliikkeen kielteisesti naispappeuteen suhtautuvat ni-
kokannat ja toisaalta kirkon virkakasitykset. Tapahtuman julkituotu tavoite on kui-
tenkin ollut jirjestdd nuorille oma tapahtuma. Naispappeuskiistan ratkaisemiseksi eh-

toollinen siirrettiin vuonna 2018 pois festivaalien tapahtumapaikkana toimivasta
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messuhallista paikallisiin seurakuntiin, joissa se oli mahdollista toimittaa my&s nais-
pappien toimesta. Jalkiuutisoinnin (esim. Kotimaa24, 17.11.2018) mukaan nuoret
kuitenkin pysyivit messuhallin suurtapahtumissa paikallisten seurakuntien messujen
sijaan. Notkean uskonnon tematitkan mukaan nuoret siis nostivat kokemuksen mer-
kityksen edelle. Maata nikyvissd -suurtapahtuman kohdalla tulee my6s esiin, miten
rajallinen teologinen katsantokanta kiy vuoropuhelua modernin ajanvietto- ja tapah-
tumaulottuvuuden kanssa. Laajemmin notkean uskonnon kehyksessi ajateltuna tissi
nikyy my6s, miten heritysliikkeet tapahtumineen edustavat sekd verkostomaista ko-
kemusten uskontoa ettd osaltaan fundamentalistisempia nikékulmia.

Tutkimukseni korttinuorten liberaalius tarjoaa my6s nakokulman timin hetken
uskonnollisuuden laajempaan ilmiéén, ei-uskovien tai uskontoa tunnustamattomien
kasvavaan maarain (nones, no religion). Vuoden 2016 lopussa joka neljds suomalainen
ilmoitti olevansa uskonnolliseen yhdyskuntaan kuulumaton (Suomen tilastollinen
vuosikirja 2017). Tdmi ei tosin tarkoita, ettd he olisivat vilttimattd vakaumukselli-
sesti uskonnottomia, vaan osa on esimerkiksi muslimeja (Sohlberg & Ketola 2016,
28). Kiinnostusta on kuitenkin herittinyt juuri se, mitd #o religion -luokkaan itsensi
kategorisoivat varsinaisesti ovat (Woodhead 2016, 249; my6s Day 2013b). Uskonto-
kuntiin kuulumattomuus on yleistd Britanniassa ja sielld erityisesti nuorilla 18-24-
vuotiaiden ikiluokassa (Woodhead 2016, 247). Ilmiéti on my0s tutkittu sielld.
Woodheadin (2016) tutkimus osoitti, ettd “kuulumattomat” eivit kategorisoi itsedin
sekulaareiksi siind mielessd, ettd he suhtautuisivat negatiivisesti uskontoon tai uskoon
tai olisivat ateisteja. Vastaavasti Nuorisobarometrissa 2006 on todettu, ettd suoma-
laiset nuoret eivit suhtaudu torjuvasti esimerkiksi koulujen juhlien uskonnollisiin ele-
mentteihin (Helve 2008, 87). Brittildiset uskonnottomat eivit kuitenkaan halua osal-
listua mitenkain uskonnon julkiseen harjoittamiseen tai uskonnollisiin ryhmiin, ei-
vitkd halua tulla luokitelluksi uskonnollisiksi tai uskonnolliseen ryhmiin kuuluviksi.
Silti he suhtautuvat suvaitsevaisesti uskonnollisia thmisid ja ryhmia kohtaan. Samoin
he harjoittavat itse yksityistd henkisyyttd, esimerkiksi rukoilevat. Se, ettd no religion -
ilmi6 vahvistuu juuri nuorten parissa kertoo Woodheadin mukaan uskonnon muis-
tiketjun katkeamisesta: vanhemmat eivit kasvata lapsiaan uskontoon. (Woodhead
2016.) Titd ilmiétd voisi kuitenkin tarkastella my6s toimijuuden ja edelld esitetyn
undoing religion -ajatuksen kautta (Day 2010). Jos liberaaliuden ja ”vapaan identiteetin”
lmi6 nikyy kategoriassa 7o religion, se voisi nikya my6s uskonnollisen ryhmin sisalla
juuri siten, etté liberaalit elementit korostuvat, kuten korttinuorilla. Humanistiset pai-
notukset olivat korttinuorille tirkeitd herinniisuskonnon “tekemisessa”. Erdian nuo-
ren sanoin esimerkiksi uskon nakyminen hinen elimissidin on enemminkin sitd, ettd

ottaa huomioon muiden uskon ja “uskottomuuden”. Yhtymikohtana tdssd voisi
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my6s ottaa esiin Ruotsin humanistisen liikkeen (Humanisterna). Ruotsin humanisti-
nen liike, joka on pitkdin hakenut uskontokunnaksi, kertoi vuoden 2009 kampan-
jansa headlinessa, ettd ’God probably doesn’t exist” (IHEU International Humanist
and Ethical Union, 15.6.2009). Monet korttinuoret voisivat tutkimukseni perusteella
sanoa ”God might exist”. Toisin sanoen orastavan positiivisesti tai negatiivisesti us-
kontoon suhtautuvia tai epavarmoja voi loytyd enenevissd méiirin myos, ei vaan us-
konnon “ulkopuolelta”, vaan sen sisiltd” eli toiminnassa mukana olevista. Tama
tietysti on huomioonotettava seikka tutkittaessa niin ’noneseita” kuin uskonnolli-
seen ryhmatoimintaan osallistuvia. Samoin timid korostaa jilleen eletyn uskonnon
merkitystd yksiulotteisen maallistumisen ja uskonnon vastakkainasettelun sijaan.

Tutkimustulokseni ovat myds avanneet nikymid herittdjdjuhliin pyhiinvaelluk-
sena. Tatd nikokulmaa kirkollisiin kesdjuhliin ja muihin uskonnollisiin tapahtumiin
Suomessa voisi jalostaa eteenpiinkin. Perinteisesti protestantismi ei ole ollut suosiol-
linen pyhiinvaelluksia kohtaan toisin kuin esimerkiksi katolilaisuus tai ortodoksisuus
(Walton 2015, 32; Wigley 2016, 697). Tapahtumia ei my&skadin liitetd pyhiinvaelluk-
seen siind madrin kuin fyysisid kohteita. Hetkelliset tapahtumat sosiaalisine aspektei-
neen voivat kuitenkin toimia fyysisten paikkojen ja reittien rinnalla pyhiinvaellusten
kohteena. Lisaksi nyky-yhteiskunnassa huomioitavaa on se, miten urbaanit ulottu-
vuudet kietoutuvat pyhiinvaellustematiikkaan. Myds herittdjajuhlia on jirjestetty
enenevissid médrin urbaanissa ympiristossa. Tutkimukseni mukaan nuoret vaeltavat
ympiristossd myos Oisin. Urbaanin vuorokauden syke oli osa juhlakontekstia. Urbaa-
nius onkin keskeistd nykyfestivaalien tutkimuksessa (ks. esim. Sassatelli 2011, 18-22;
Quinn 2005). Kysyessini 2016 nuorisomajoituksen pitkdaikaiselta valvojalta hinen
havaitsemiaan muutoksia nuorten juhlaosallistumisessa hin mainitsi ensimmaisend
pyhiinvaelluksiin liitettdvin seikan: nuoret tulevat enemmin ’porukalla” juhlille.
Matkasta tulee siis oma rituaalinsa. Vallitsevasta kisityksestd eli pyhiinvaelluksen
transformatiivisesta luonteesta tutkimukseni ei kuitenkaan antanut viitteitd, vaikka-
kaan juhlien vaikutusta arkeen ei siind tutkittukaan. Lisaksi vaikka juhlat olivat jatku-
moa rippikoulukokemuksille, nithin ei varsinaisesti kuulu rippikoulun uskonnollisen
sisdllén ja uskonoppeihin perehtymisen vaatimusta tai mahdollistamista. Uskoon liit-
tyvit transtormatiiviset vaikutukset liitettiinkin, silloin kun niistd mainittiin, Aholan-
saaren rippikouluun. Sielld oli alettu miettid asioita tarkemmin, ja my0s liittdd lapsuu-
desta tuttuja traditioita herinnaisyyteen. Taman tutkimuksen konstruktionistista us-
konnon tutkimisen otetta voisi hyddyntid myos tarkastelemalla sitd, miten hengelli-
sistd tapahtumista tulee turismia (ks. Pernecky 2011) ja matkakokemuksista osa kol-
lektiivista identiteettid (Weiss-Ozorak 20006, 73).
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Tutkimukseni perusteella on hankala sanoa henkisyyden tai kristinuskoon viittaa-
van hengellisyyden (spirituality) asemasta niiden nuorten joukossa, niin intensiivisesti
ryhmitoimintaa juhlat heille olivat.> Henkisyyttd ja uskonnollisuutta ei my&skain
tutkimuksessa lihtokohtaisesti eroteltu, silla se olisi kaventanut mahdollisuuksia tut-
kia merkityksid. Samoin korttildisyyden uskoon ja uskonnolliseen profiiliin liitetyt
merkitykset edustivat enemmin solidaarisuuden ja yksilollisyyden yhteen kietoutu-
mista siind mielessd, ettd yksilolld koettiin olevan tilaa olla yksil6llisine ominaisuuksi-
neen. Usko oli yksityisasia, ja sen annettiin olla sellainen. Varsinainen hengellinen
tyOstiminen, vahvistuminen tai muutos tuli vain vihiisessd mairin esiin. Se, miten
hengellisyytta artikuloitiin, sisilsi lohdun siitd, ettd joku (Jumala?) huolehtii ja sen va-
raan vol jittaytyd. Erds nuori muotoili, ettd korttildisyys edustaa ’huoletonta versiota
uskosta”. Ajatus herinndisyyden takana oli jotakin méirittelemattoman “tuttua, tur-
vallista ja kotoisaa”, kuten toinen nuori asian muotoili. Tdmi tutkimus ei mitannut
sitd, uskotaanko esimerkiksi Jumalaan ja miten paljon. En myoskdin nie syita sille,
miksei tutkimukseni osoittamaa uskonnon yhteiséllisté ja sosiaalista ulottuvuutta ta-
pahtumassa voisi nihda yhti lailla uskona kuin propositionaalisesti tuonpuoleiseen

liittyvad pyhda, mutta sen pohtiminen on teologian tehtiva.

6.2  Kerran vuodessa kortti?: yhteisollisyys ja kuuluminen

Aiemmat tutkimukset ovat osoittaneet, ettd korttildisyys ei endd konfliktin puuttuessa
ole tarkasti médriteltynd sosiaalinen litke (Salomiki 2010, 379). Oman tutkimukseni
perusteella korttinuorten toiminnassa ja tasavertaisuuden ja humaaniuden korosta-
misessa voisi kuitenkin nihdd potentiaalia sosiaaliseen liikkeeseen. Salomiki (2018,
223) toteaa kitjoittaessaan suomalaisten herityslitkkeiden synnysta 1700/1800-luku-
jen taitteessa, ettd juuri “kokemus vastakkainasettelusta ruokkii jisenten sitoutu-
mista” (viitaten Gerlach & Hine 1970, 183-189; Della Porta & Diani 1999, 15). Tima
voisi koskea my6s sukupolvien vilistd erontekoa. Lisdksi Salomiki (2010, 380—381)
nikee herdnniisyyden toisaalta kasvattaneen juuri yhteiskunnallista vaikuttavuuttaan,
vaikka se on hidnen mukaansa menettinyt teologista erityisyyttddn ja maallistunut.
Korttinuorten toiminnassa voisi nihda maltillista vastakkainasettelua sille, miten
korttildisyys perinteineen, ja vield laajemmin heritysliikkeet, ndyttiytyvit ulospdin, ja
mitd taas he itse ja ajatusmaailmansa edustavat. Korttinuoret myo6s poikkeavat jossain
mairin aiemman tutkimuksen tuloksesta, ettd traditionaalisen uskonnollisen viiteke-

hyksen nuoret eivit osoittaisi poliittisesti sukupolvien vilistd polarisaatiota (Riegel &

25 Henkisen ja hengellisyyden erosta: ks. Sohlberg 2015, 206.
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Pasierbek 2009, 178). Tidssd on syytd kuitenkin ottaa huomioon, ettid korttinuorten
liberaali eetos koskee my6s esimerkiksi nuorisotyon aikuisia. Koérttinuorten humaani
suuntautuminen tuo myos siréd tutkimuksen (Kejonen 2014) toteamaan nykyherin-
niisyyden osallistumattomuuteen moraalipoliittiseen keskusteluun. Tosin ko. tutki-
muksessakin (Kejonen 2014, 206-207) korttinuoria edustavat nakékannat todetaan
kiinnostaviksi poikkeamiksi muun heranniisyysyhteison uskon ja moraalin erottami-
sessa. Tamin korttinuoria kisitelleen tutkimuksen pohjalta voisi pohtia samaa. Ni-
kyvind esimerkkinid korttinuorten uskon ja moraalin yhteen kietoutumisesta voisi
mainita Euroopan Rauhaninstituutin puheenjohtaja Pekka Haaviston ja hdnen vuo-
den 2018 herittdjajuhlien puheensa. Siina hin kiitti juuri kérttinuoria tasa-arvon edis-
timisestd. Tillaisella julkisella tunnustuksella on positiivista merkitystd myds, kun
ajatellaan heratysliikkeisiin tind paivind liitettya kielteistd leimaa (Salomiki 2018, 233;
Haastettu kirkko 2012). Salomaki (2004, 200-201) on my6s todennut Tosi rakkaus
odottaa -nuortenlitkkeen tutkimuksessaan, ettd muuten anonyymin liitkkeen edusta-
jien julkisten puheenvuorojen kautta yksityisesti ideologiasta tulee julkista. Tdssa tul-
laan taas aiemmin esiteltyyn timin ajan elimantyylien kollektiiviseen “niytteillepa-
noon.”

Kuitenkin on my6s relevanttia kriittisesti pohtia, sisiltyyko tihan uskonnollisesti
liberaaliin elimantyyliin suvaitsevaisuus konservatiivisempia nikemyksid kohtaan.
Tdma liberaalien ja konservatiivisten nakokulmien yhteiselo on mielestini laajem-
minkin evankelis-luterilaisen kirkon yhteis6n osalta tirked kysymys. Herdnndisyyden
kohdalla kysyisin kuitenkin my6s, onko titi liberaalien ja konservatiivisten nakokul-
mien vuoropuhelua enii jiljelld sukupolvien vaihtuessa. Mitd herdnndisyydestd muo-
toutuu, mitd jid jiljelle? Jos uusi sukupolvi on aina edellistd vihemmin uskonnolli-
nen pitkalti siksi, ettd edellisen sukupolven vanhemmiksi tulleet eivit kasvata lapsiaan
uskonnollisiksi, kollektiivisen muistin ketju vadjdamatta katkeaisi. T4ll6in merkitykset
olisivat yhd enemmin yksil6iden oman viitekehyksen kautta muodostuvia.

Aineistossani voisi ndhdd my6s viitteitd jinnitteisyydestd suhteessa kirkon herin-
niisyydelle osoittamaan tukeen. Vapaamuotoisissa keskusteluissa aikuisten talkoo-
laisten parissa ilmeni, ettd paikallisen seurakunnan tyéntekijéiden tyGpanosta ja tal-
koolaisuutta herattdjajuhlien suhteen edellytettiin, jonkun mukaan jopa vaadittiin.
Sitd my®0s jdrjestettiin muun muassa siirtdmélld muita toitd “alta pois”. Tdman ja tut-
kimukseni korttinuorten eetoksen perusteella jannitteet eivit kenties olekaan tdysin
poissuljettuja myoskdin timin hovikelpoiseksi médritellyn liikkeen suhteen. Heri-
tysliikkeisiin (eritoten herinniisyyteen) ja kirkkohistoriaan perehtynyt Huhta (2013)

on tuonut esiin juuri kirkon ja heritysliikkeiden toiminnan viliset jinnitteet. Hinen
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mukaansa heritysliikejirjestojen tydmuodot kilpailevat kirkon ja seurakuntien toi-
minnan kanssa, mika on talld hetkelld merkittava kirkkoa polarisoiva ongelma. Kir-
kevisti voisi my6s kysyd, kantaako kirkko teologisen vastuun ja julkiset ristiriidat,
kun taas herinndisyyden kaltainen liike voi ”rauhassa” keskittyd ruohonjuuritason
toimintaan? Ovatko herityslitkkeet verkostoineen, virtauksineen ja tapahtumineen
kirkkoa notkeampia? Ovatko ne vihemmin institutionaalisia? Tamin tutkimuksen
perusteella herityslitke traditiona ”taipuu” festivaalikontekstissa notkean modernin
hetkelliseen yhteisollisyyteen. Taytyy kuitenkin huomioida, ettd — kuten vuoden 2016
niin sanottu koérttikapina osoitti — herdnniisyyden sisilld eldd konservatiivisempiakin
nikemyksid. Voisi my6s kysyd, miten pitkille nykyherinniisyyden liberaalius “kes-
tad” ja suvaitsee ne.

Sekularisaation ja jalkisekulaarin keskustelua peilaten tutkimuksessani voisi toi-
saalta nihdd yhtymikohtia esitettyyn uskonnon hetkelliseen kukoistukseen moder-
nissa yhteiskunnassa. Tama ilmenisi juuri uskonnon asemana kollektiivisen identitee-
tin ja siirtymien tukena. (Kallunki 2018, 60.) On nihty, ettid uskonnon tarjoamalle
yhteisollisyydelle on tarvetta. Samoin festivaaleja on kulttuurisen elvyttimisen niko-
kulmasta pidetty traditioiden tarjoamaan jatkuvuuteen turvautumisena nopeiden
muutosten maailmassa (Ekman 1999, 281). On viitetty, ettd ihmiset kaipaavat yhtei-
s64 symboleineen ja viitekehyksineen sekd dialogia voidakseen rakentaa yksil6lliset
identiteettinsi (Pessi & Gronlund 2018, 105; Hervieu-Leger 20006). Tiamin tutkimuk-
sen kautta yhteisollisyys liittyy arjesta kohottavaan juhlinnan hetkeen. Vastaavanlaista
arkielimistd irrottautumista ja kulttuurista sosiaalisuuden janoa on tutkinut Antti
Maunu (2014) sosiologian viitoskirjassaan yokerhobiletyksestd.20 Maunun mukaan
biletys edustaa ihmisten etsiytymisti yhteisollisyyden kaipuussaan arkielimin vaihto-
chtojen ja valintojen ulkopuolelle. Vaikkakin arjesta irrottautuminen nikyi omassa
tutkimuksessani, siind ei korostunut arjen valintojen kuormittavuus. Yhteneviistid
taas on, ettd my6s Maunun tutkimuksessa yksilot pyrkivit sopeuttamaan oman auto-
nomiansa ja jactun bilekokemuksen. Jos tissd ei onnistuttu, hauskuus jii uupumaan.
Herittdjdjuhlat tarjoavat nuorille ensisijaisesti tirkeitd sosiaalisia kokemuksia ryh-
missd. Herdnndisyyden yhteisollinen luonne ja rippikoulukokemukset takaavat sen,
ettd ryhma koostuu seké ennestdin tutuista ettd helposti solmittavista uusista tutta-
vuuksista. Samoin herinniisyyteen kuuluva uskonratkaisun korostamattomuus ja us-

kon yksityisyyden ja epavarmuuden kunnioittaminen tukevat nykyajan individualisti-

26 My6s Day (2011, 193) on osoittanut tutkimuksissaan juuri nuorten kaipuun sosiaalisuutta kohtaan.
Annukka Tapani (2009) on tarkastellut viitoskirjassaan yhteisollisyyden merkitystd identiteettien ra-
kentumisessa.
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sia motiiveja. Maunun tematiikkaa kiyttien, herittdjdjuhlat toimintoineen nayttéisi-
vit mahdollistavan niille nuorille sekd yhteisolliset ettd autonomiset orientaatiot.
Tutkimukseni perusteella lisdisin kuitenkin yhteisollisyyden janoon kaipuun erityis-
hetkia kohtaan.

Entd mité voisi olla herinniisyys litkkeend, kun tdimin tutkimuksen 14—18-vuoti-
aiden sukupolvi on aikuisten sukupolvi juhlilla? T4dtd voisi pohtia Grace Davien
(2007b) eritoten Pohjoismaihin liittimin “vicarious religion”-teorian kautta. Siind us-
konnollinen vihemmisté ottaa kantaakseen enemmiston osallistumisen heidin hy-
viksynnillidn. Edustaisivatko kortit erityishetkien ’rituaaliluterilaisia”, siis yhtaaltd
muita kuin sakramenttien darelld viithtyvid tapakristittyja tai itsensd uskovaisiksi maa-
rittelevid, ja toisaalta humaania, moraalisesti kantaaottavaa liiketti? My6s Helander
(2007, 153) on pohtinut heritysliikkeisiin identifioituvia ”sijaisuskovina”. Jos uskon-
non kentin liberaalin autonomian vaade ja tapahtumakeskeisyys ovat vallalla, olisiko
“kerran vuodessa korttiys” rituaalin, herittdjajuhlien, ddrelld riittavaa? Mikd on mini-
mitaso, kun yhteisé vield “on”? Esimerkiksi Baumanille (2002, 206) yhteiso, joka
korttinuorten tavoin hyviksyy kaikki jasenikseen, ei ole mahdollista. Hattarayhteis6
(Fine & Scott 2011) puolestaan vaatii vain hetkellistd vuorovaikutuksellista lojaa-
liutta. Tama voisi tdyttyd tapahtuman muodossa. Michel Maffesoli (1995) on my6s
kirjoittanut muotoon perustuvista uusheimoista nyky-yhteisollisyyden ilmiéna.??

Joka tapauksessa vastakkainasettelujen (kollektiivisuus — individuaalisuus, kulut-
taminen — uskonnollisuus) sijaan tulisi keskittyéd tarkastelemaan elettyd uskontoa ja
uskonnollisen kuulumisen ja yhteisollisyyden tapoja tdssa ajassa. Suomalaisten heri-
tysliikkeiden kesdjuhlien voisi nihdd edustavan notkealle kirkolle ominaisia uskon-
non selviytymistapoja”. Herdnniisyyden kaltainen liike ilmentdisi liberaalia resurs-
sien ja verkostojen hyddyntimisti ja esimerkiksi vanhoillislestadiolaisuuden kaltainen
litke puolestaan tarjoaisi fundamentalistisempaa sekd kiinteimpad ja kayttdytymistd
ohjaavampaa seurakuntayhteyttd. Kesidjuhlat ovat areena, jossa niilld painotuksilla on
my6s mahdollisuus yhdistyi tapahtuman hetkellisyyteen ja juhlintaan. ”Hattarayhtei-
so6n” -kisitteen luojien Finen ja Van Scottin (2011, 1332) mukaan kisite kertoo lo-
pulta, etti “we belong together”. Yhteenkuuluvuuden tunteen voisi siis tarjota het-
kikin.?8 Mielenkiintoista on myos se, ettd tutkimuksen (Salomaki 2010) mukaan juuri

27 Lisiksi Lundby (2012) on tutkinut kuulumista onlineyhteisossd, Church of Norwayssa, ja tuonut
vicarious religionin vastinpariksi participatory religion -kisitteen. Se viittaa juuri ruohonjuuritason vuorovai-
kutuksen mahdollistavaan institutionaaliseen kehykseen, ja sithen, miten verkostoitunut kuuluminen
(kuten online-yhteis6) haastaa perinteisen kuulumisen. On myés esitetty, ettd uskonnollinen yhteis6l-
lisyys ei vaatisi yhteenkuuluvuuden tunnetta, vaan yhteisid kdytint6jd ja kieltd (Lehtonen 2005, 75).

28 Hattarayhteison kisitettd on hyddynnetty my0s ateistien globaalin kokoontumisen tarkastelussa

(Hubble 2014).
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suurimpien heritysliikkeiden kesédjuhlien kévijit eli vanhoillislestadiolaiset ja herin-
niiset osallistuvat vihiten muiden liifkkeiden kesdjuhlille tai toimintaan ylipdatdan.
Herittajajuhlien osallistujista 70 % ilmoitti, ettei osallistu lainkaan muiden litkkeiden
kesdjuhliin. My6s timién tutkimuksen kérttinuorilla oli vihidn kokemusta muiden he-
ritysliikkeiden toiminnasta. Kenties, notkean uskonnon vastapoolien — verkosto ja
fundamentalismi — akselilla herinniisten osalta “kerran vuodessa kortti” riittdd, ja
vanhoillislestadiolaisten kohdalla muihin liikkeisiin osallistuminen ei identiteetin si-
tovuuden ja pluraalin kuluttamisen kentin ristiriitaisten vaatimusten takia ole mah-
dollista.

Tirkeda olisi myG6s avata uskonnollisen kuulumisen kisitettd. I.ihdesmaki ja kans-
sakirjoittajat (2016) ovat tarkastelleet nykytutkimuksen ldhestymistapoja kuulumisen
(belonging) kasitteeseen sisillyttien pohdintoihinsa my6s kuulumisen hetkellisend ja
ohimenevini. He kysyvitkin (emt., 241), ettd jos kuuluminen on relationaalista, jo-
tain joka neuvotellaan ja konstruoidaan, tarvitsemmeko tita kisitettd lainkaan. Voisi
my0s ajatella, ettd kirkko organisaationa edellyttda kuulumista vakiintuneemmin tar-
kasteltuna eli toimintaan osallistumisena ja uskoon pitiytymisend. Kuuluminen on
luonnollisesti perustana my6s yksildiden verotusoikeudelle. Mutta sen ulkopuolella
ja uskonnollisuuden kannalta voidaan kysyd, onko muodollisen kuulumisen kasit-
teelle uskonnon parissa enda entisenlaista tarvetta. Tutkimukseni pohjalta nousee ky-
symys, voiko kuulua ja osallistua, vaikka uskoo miten tai ei usko. Tulosten perusteella
kérttinuorten mukaan voi. Silloin yhdistaviksi tekijaksi jaisi rituaalien ja symbolisten
resurssien tarjoama hetkellinenkin yhteis6llisyys. Uuden henkisyyden ja perinteisen
uskonnollisuuden leikkauspisteessd voisin my6s kysyd, kuulunko yhti lailla maates-
sani joogakoulun lattialla ja kuunnellessani ohjaajan maalailua sisdisestd valostani tai
kun laulan Siionin virsia nuorten joukossa yoveisuissa. Notkeaa uskontoa kisitelleen
Teemu Tairan vastaus voisi olla myontivd. Hinen mukaansa (2006, 51-2) affektien
ajaessa uskonnon sisaltdjen ohi uskonnollisen kuulumisen vaatimuksesta tulee mer-
kityksettomidmpid. Uskonto toimisi siis resurssina yhteisollisyydessi ja oman henki-
l6kohtaisen elimintyylin muodostamisessa ja julkituonnissa. Tama johtopéitds olisi
sindnsd my6s notkean uskonnon ja Baumanin ajatusten mukaista. Erona Baumaniin
on kuitenkin se, ettd timan tutkimuksen esiintuomat uskonnon muoto ja toiminta-
tavat eivat valttimattd tyhjenni kenttdd uskonnosta, vaan ne sijoittavat sen uudelleen.

Tissé tutkimuksessa tulevat esiin uskonnon rapautumisen sijaan timan ajan sosi-
aalisuuden muodot: kokemukset, verkostot ja hetki. Tdmi tutkimus kertoo, miten
14-18-vuotiaat nuoret neuvottelevat paikkaansa uskonnollisessa yhteisossd suhteessa

omaan viitekehykseensd. Tulokset kertovat myo6s siitd, miten monimuotoisia merki-
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tyksid uskonnolliseen osallistumiseen liitetddn, ja miten nuoret rakentavat oman eril-
lisen yhteisonsd traditioiden ja sukupolvien keskelld. Erityistd traditioiden vastai-
suutta el kuitenkaan esiintynyt, kunhan nuoret saivat valita osallistumisen tapansa,
pitdd ylld omaa toimintaansa ja ajatuksiaan uskonnosta, ja kunhan heilld oli hauskaa.
Tdmin tutkimuksen tulokset ilmentivit yksilon omaa uskonnon ja yhteison paikan-
nusta jasenyyteen ja formaaleihin rituaaleihin perustuvan uskonnollisuuden sijaan.
Vaikka korttiyhteison rajat olivat nuorille héilyvia ja vapaita henkil6kohtaiselle mai-
rittelylle ja uskontoon suhtauduttiin liberaalisti, yhteisollisyys 16ydettiin omasta pien-
ryhmista traditionaalisissa kehyksissd. Kuuluminen oli yhteistd tekemista.
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Liite 1. Haastattelukysymysten runko 2013

TAUSTA: iki, asuinpaikka

JUHLAT

Miten tulit juhlille?

Monesko kerta juhlilla?

Kenen seurassa olet juhlilla?

Onko perheessisi/suvussasi korttildisyyttd, kiyko perhe/suku juhlilla?
Onko juhlien sijainnilla merkitysti siind, ldhdetkd juhlille?

Miki on sinulle tirkein asia juhlilla? Miksi tulit?

OHJELMA
Miti teet juhlilla? Oletko osallistunut ohjelmaan, mihin?
Enta talkoisiin? Talkooty6n merkityse?

TYYTYVAISYYS
Miki saa aikaan onnistuneet juhlat? (KKun olet sunnuntaina ldhdéssd, mika tekee sen,
ettd ajattelet juhlien onnistuneen?)

KAYTANNON JARJESTELYT
Missi olet majoittuneena?
Onko jirjestelyjen toimimisella merkitysta?

TUNNELMA
Miten kuvailisit timin vuoden juhlien tunnelmaa?

HERANNAISYYS

Mitd korttildisyys sinulle merkitsee? Koetko olevasi kortti?
Millaisia asioita sithen liittyy eliméssisi?

Oletko mukana nuorisotoiminnassar

Oletko kdynyt Aholansaaressa rippikoulun?

Miltd nayttdd heritysliikkeiden tulevaisuus nuorten nikékulmastar

KESAFESTIVAALIT JA -TAPAHTUMAT

Voisitko ajatella niitd juhlia festivaalina?

Osallistutko muille festivaaleille tind kesdnd? Onko tapanasi osallistua?

Entd muiden heritysliikkeiden kesédjuhlille Onko sinulla yhteyksid muihin? Miten koet,

ovatko heritysliikkeet tekemisissa toistensa kanssa?
VAPAA SANA: Onko jotain, mité haluaisit vield kertoa?
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Liite 2. Kitjoituspyynté 2013.

Kirjoituspyynto:
Haapajdrven Herdttdjajuhlat 2013

Hei, sind, anna tirked panoksesi vaitskinatutkimukseen! Kirjoita vapaamuotoisesti pitka tai lyhyt kertomuksesi otsikella
"Haoapajarven Herdttajajuhlat 2013". Anna kynan kulkea vapaasti, olen kiinnostunut lukemaan juuri sinun kokemulksistasi
ja ajatuksistasi!

Kirjoitus tulee osaksi aineistoa sosiclogian vaitéskirjaani Tampereen yliopistoon aiheesta "Uskonnollinen yhteiséllisyys ja
festivaalin merkitykset hengellisissa kesajuhlissa: Herattdjajuhlat ja nuorten kivijoiden kokemukset” .

Jos haluat tietoa valmiista tutkimuksesta aikanaan, liitithin mukaan yhteystietosi. Muuten voit vastata nimettdmani. Jos
haluat kysya jotain tuthimuksesta, lihetd viestii sihképostiini. Kirjoituksella ei ole enimmdispituntta, eiki kieliopista
tarvitse valittas. Alkuperdiset kertomukset tulevat vain minun ja tuthimukseni kayttoon. Vit kirjoittaa sinulle sopivalla
tavalla. Yksittiisia kirjoittajia ei voi tunnistaa tutkimuksessani. Voit siis luovuttaa tarinasi tiysin luottamuksellisesti.

i I Kertomustasi odotellen
Kiitos! Paula Nissild, Tampereen yliopisto
nissila.paula@gmail.com (jos haluat, veit kirjeittaa kertomuksesi suoraan sahkipostiinikin)

Ikd ja asuinpaikka:
Haapajdrven Herdttdjdjuhlat 2013
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Tima oli sinun roolisi. Oma roolini on mm. saamieni kertomusten pohjalta tutkia, miten kivijit kokevat hengelliset
kesdjuhlat ja mitd merkityksid niihin littet3an. Koetan saada kiinni siit3, miki vetdd nuoria jublille ja mita tim3i kertoo
heritysliikkeestd yhteisona. Selvittelen sitd, millainen tapahtuma Herattdjajuhlat on ja millaisia merkityksia siihen
tapahtumana liitetdin ja mit3 tim3 kertoo uskonnollisuudesta. Lopulta toivon siis saavani liittd3 oman palaseni tietoon
siitd, mitd suomalaisten uskonnollisuus on tind piivina.
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Liite 3. Kirjoituspyynnon blogialustan nikyma 2013. (aivan kaikki blogin
asettelut eivit ole siilyneet samana kuin vuonna 2013, kiytetty 3.9.2018).

Kirjoituspyynto: Herattajajuhlat 2013

Haapajarvella

tiletal 20. elokuuta 2013
Olitko mukana Haapajarven Heréttajajuhlilla?

Mieleesi jai varmasti kokemuksia ja ajatuksia juhlista, nyt
on hyva tilaisuus kertoa niista!

Teen sosiologian vaitoskirjatutkimusta Tampereen yliopistoon aiheesta
"Uskonnoilinen yhteisollisyys ja festivaalin merkitykset hengellisissd
kesdjuhiizsa: Herdttdjajublat ja nuorten kavijdiden kokemukset" ja keraan
paraikaa aineistoa. Saatoit tavata minut tydn touhussa Haapajarven
Herateajajuhlilla, kiitos kaikille haastattelun antaneille ajatusten jakamisesta!

Kirjoita vapaamuotoisesti pitka tai lyhyt kertomuksesi otsikolla"Hacpajdrven
Herattajdjuhlat 20137, Anna ndppiksen tai kyndn kulkea vapaasti, olen
kinnostunut lukemaan juuri sinun kokemuksistasi ja ajatuksistasi!

Laheta kirjoituksesi joko viestin sisalla tai sen erillisena
liitteena 30.9. mennessa sahkopostiini

nissila. paula@gmail .com tai postitse osoitteella Paula
Nissila, 33500 Tampere.

Liitathan mukaan ikasi ja mielellaan asuinpaikkasi seka maininnan siita saako
sahkopostiosoitettasi kayttaa kirjoituspyyntoon liittyvissa nuorisotyon
arpajaisissa. Nimed ei tarvitse liittdd mukaan. Jos haluat tietoa valmiista
tutkimuksesta aikanaan, liitithdn mukaan yhteystietosi. Jos haluat kysyd jotain
tutkimuksesta, [3hetd viestid s3hkipostiini.

Kaikki kokemukset, muistot ja tarinat mahtuvat mukaan ja kaikki kirjoitukset
ovat arvokkaita, joten kirjoituksella ei ole enimmaispituutta, eika kieliopista
tarvitse valittad. Alkuperaiset kertomukset tulevat vain minun ja tutkimukseni
kdytr66n. Voit kirjoittaa sinulle sopivalla tavalla.

Tama olisi sinun roolisi. Oma roolini on mm. saamieni kertomusten pohjalta
tutkia, miten kavijat kokevat hengelliset kesdjuhlat ja mitd merkityksia nithin
liitetdd@n. Koetan saada kiinni siitd, mikd vetdd nuoria juhlille ja mitd tdma
kertoo herdtysliikkeestd yhteisond. Selvittelen sitd, millainen tapahtuma
Herattdjajuhlat on ja millaisia merkityksia siihen tapahtumana liitet3an ja mita
tim3 kertoo uskonnollisuudesta. Lopulta toivon siis saavani liittd3 oman
palaseni tietoon siita, mita st laisten uskonnollisuus on tana paivana.

Minun lisdkseni kukaan ei pysty yhdistdmaan sahkopostiosoitettasi ja tarinaasi
toisiinsa. Yksittaisia kirjoittajia ei voi tunnistaa tutkimuksessani. Voit siis
lahettad tarinasi taysin luottamuksellisesti.




Kiitos!

Kertomustasi odotellen Paula Nissild, Tampereen yliopisto
Tietoja minusta

Paula nissiia

Lihettinyt Pauls Missils klo 1.04 £i kemmenttels /

Teema: Yksinkertainen. Sisdlldn tarjoaa Blogger.
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Liite 4. Haastattelukysymysten runko 2014

Nuoret ryhmini ja toiminta

- Miksi tulet juhlille? Mika on tirkeinta juhlilla?

- Millaisessa porukassa vietit aikaasi juhlilla? Miten olette tutustuneet? Oletko
tutustunut/odotatko tutustuvasi uusiin ihmisiin?

- Oletko nuorisomajoituksessa? Nukutko juhlilla? Mité teette valvoessanne?

- Mitd mieltd olet pastillien myynnisté tai muista talkootoista? Mika siind mu-
kavaa/ikdvaar Minkd hyviksi teet talkoita?

- Otatko osaa ohjelmaan, mistd tykkait, miksi? Osallistutko seuroihin?

Herittdjdjuhlat; perinteiden rooli

- Mitd ovat mielestisi perinteet herittdjdjuhlilla? Mikd/mitkd niistd ovat si-
nulle tirkeitd, mitkid sellaisia joiden toivoisit jatkuvan?

- Toivotko jonkin asian juhlilla muuttuvan?

- Mité ajattelet eri-ikdisista juhlilla? (muut sukupolvet) Oletteko tekemisissa
keskenianne? Haluaisitko olla/enemman?

- Entd Herittdjd-Yhdistyksesta? Mikd merkitys? Osallistutko Herittdja-Yhdis-
tyksen nuorisotoimintaan? Oletko kidynyt Aholansaaren rippikoulun? Miten
16ysit sinne?

- Jos olet ollut juhlilla aiemmin: kenen kanssa? Onko perheesi tdilla, entd
muu sukusi? Miti teitte perheen kanssa juhlilla ollessanne, mitka asiat olivat
tarkeita silloin? Tapaatteko juhlien aikaan?

- Kiytko seuroissa juhlien ulkopuolella? Onko perheessisi herittdjijuhlien li-
saksi muita korttiperinteita?

Muut nuoren sidosryhmit

- Miten luokka- tai muut kaverisi suhtautuvat herattjajuhliin ja sinun kédyntiisi
taallar
- Voisitko tulla juhlille yksin?

- Kiytk6é muissa kesdtapahtumissa? Kenen kanssa?
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Korttildisyys, usko

- Millaisia asioita liitat korttilaisyyteen? Koetko olevasi kortti?

- Oletko tutustunut muiden heritysliikkeiden nuoriin? Mitd mieltd olet muista
herityslitkkeista, tieddtké niisté jotain?

- Osallistutko kirkon toimintaan yleensd? Miksi/mikset?

- Miti usko on mielestisi? Nikyyko se arkielimassisi, miten tdalld juhlilla?

- Puhutteko juhlien aikaan uskosta? Kenen kanssa, millaisia asioita?

- Mika merkitys on Siionin virsilla?

Tuletko uudestaan ensi vuonna?

Muuta vapaata sanottavaa?
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I

Nuoret herittdjdjuhlilla: petformatiivisen uskon tarkastelua festivaalikontekstissa

Nissila, Paula

Nuorisotutkimus 2015, 33(2): 17—36.
http:/ /urn.fi/ URN:NBN:fi:ELE-1801950

Artikkelin kdyttoon viitoskirjan osana on saatu kustantajan lupa.






ARTIKKELIT

Nuoret herattajajuhlilla:
performatiivisen uskon tarkastelua
festivaalikontekstissa

Paula Nissild

Artikkeli kisittelee hengellisid kesdjuhlia ja nuorten uskonnollisuutta.
Herittijidjuhlat on maamme toiseksi suurin kirkollinen kesdjuhla, joka

ylittdd kivijiméirissi monet maalliset festivaalimme. Samaan aikaan, kun
evankelis-luterilaisen kirkon jisenmiiri ja uskonnollisiin toimituksiin
osallistuminen ovat vihentyneet, heritysliikkeiden kesijuhlat houkuttelevat
ihmisid. Vuonna 2012 kristillisten jirjestdjen ja heritysliikkeiden kesijuhlille
osallistui kaikkiaan noin 140 000 ihmisti. Herittidjijuhlat on herinniisyyden
eli korttildisyyden tirkeimpii tunnusmerkkeji ja yhteisollisyyden ilmentymia.
Herinniisyys on lestadiolaisuuden ohella maamme suurimpia kirkollisia
heritysliikkeitid. Nuoret ovat heritysliikkeiden tulevaisuuden kannalta
keskeisessi liikkeitid uudistavassa ja samalla perinteiti yllipitivissi

roolissa. Kysyn, nouseeko nuorten herittijijuhliin liittimissd merkityksissi
esiin yhtymikohtia festivaalitutkimukseen ja pohdin, luovatko nuoret
herittijdjuhlilla performatiivista uskoa. Tutkin, miirittyykoé nuorten usko
herittijijuhlilla osallistumisena uskonnolliseen yhteis66n ja hetkelliseen
uskoneldmiin. Miki on herittijijuhlien sosiaalinen logiikka?

Asiasanat: festivaalit, heritysliikkeet, nuoret, usko, uskonnolliset juhlat

‘ VERTAISARVIOITU
k KOLLEGIALT GRANSKAD
' PEER-REVIEWED

www.tsv.fi/tunnus

ykypiivin uskonnollisuudessa ~ Seurakuntien jisentilastot 2013). Suurin yk-
on trendind institutionaalisen  sittdinen muutos on tapahtunut nimenomaan
sitoutumisen viheneminen.  rituaalisen uskonnon sektorilla, julkisessa us-
Suomen evankelis-luterilaisen  konnollisessa osallistumisessa (Ketola, Kiri-
kirkon jasenmidri on 2000-luvulla laskenut  dinen ja Niemeld 2007). Vuoden 2008 kan-
9,9 % (Suomen tilastollinen vuosikirja 2014,  sainvilisen International Social Survey Pro-
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gramme (ISSP) -tutkimusaineiston mukaan
suomalaiset ovat passiivisimpien julkiseen
uskonnonharjoittamiseen osallistujien jou-
kossa Euroopassa. Kuitenkin jopa 39 % suo-
malaisista piti itseddn uskonnollisena, 20 %
uskoo Jumalaan ilman epiilyksid ja 25 %
epiilyksistd huolimatta. Yksityisen uskonnol-
lisuuden osalta 40 % suomalaisista ilmoitti
rukoilevansa vihintidin kerran kuussa. Saman
verran ilmoitti olevansa yhteydessd Jumalaan
tavalla, joka on riippumaton kirkoista ja us-
konnollisista toimituksista. (Ketola 2011.)
Vaikka nykyuskonnollisuutta ei voi tarkastella
pelkistddn yhteison institutionaalisena jise-
nyytend, kirkon sisilld eldd kuitenkin vahvoja
uskonnollisia alayhteis6ji. Kiinnostavaa suo-
malaisen uskonnollisuuden kannalta on juuri
se, mitd herittdjdjuhlien kaltaiset tapahtumat
ja niiden taustaliikkeet "tekevit oikein” suh-
teessa emokirkkoonsa. Kirkolliset kesdjuh-
lat ovat menestystarina seki liikkeille ettd
kirkon sisilli. Timin pdivin suomalaisessa
uskonnollisuudessa on keskeistd traditioiden
ja perinteisen yhteisollisyyden sekid uuden
yksilllisen uskonnollisuuden ja uskonnon
harjoittamisen vilinen jinnite. Viitoskirjas-
sani tutkin nuorten kautta titd jinnitettd,
ja yhteisollisen osallistumisen asemaa siini.
Viitéskirjassani kysyn, millaisia sosiaalisia
funktioita herittdjdjuhlat tiyttivit nuorille
kivijoille, ja mitd timi kertoo uskonnolli-
suudesta ja hengellisyydestd timin piivin
Suomessa.

Kustannusosakeyhtié Herittijin vuosi-
kokouksen ympirille vuonna 1893 syntyneet
herittdjdjuhlat koostuvat perinteisisti rituaa-
leista: seuroista, Siionin virsien veisaamisesta,
puheen ja veisaamisen vuorottelusta seuroissa
seki talkootoiminnasta. Juhlia miirittii vah-
va yhteiséllisyys. Nuorten oma iltaohjelma
(iltaseurat) liitettiin juhlaoppaiden mukaan
herittdjdjuhliin 1960-luvun lopulla. Epiviral-
lisemmin nuoret kokoontuivat leirintdalueilla,
joiden kiytt66n nuoria kehotettiin 1970-lu-
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vun alun juhlaoppaassa. T4lléin mukaan tuli-
vat myos "Nuorten tempaus” -teemat (mydh.
"Nuoret heritedjijuhlilla”) ja nuorten koju.
1990-luvulla ohjelma laajeni muun muassa
nuorille aikuisille jirjestettyihin konsertteihin
ja klubi-iltoihin jatkuen 2000-luvun lisddnty-
viin oheisohjelmaan, nuorten majoitukseen
ja yokahvilaan. (tutkimuspiivikirja 2014.)
Heritdjdjuhlat nousi Sanna Rénkén (2011)
amk-opinniytetyonidin Herittdji-Yhdistyk-
sen rippikoulun kiyneille nuorille tekemissi
kyselyssi suosituimmaksi yhdistyksen rippi-
koulunjilkeisistd toimintamuodoista.
Uudistusliikkeini ja omaa henkilokohtais-
ta uskoa korostavina 1700- ja 1800-lukujen
taitteessa syntyneet heritysliikkeet ovat olen-
naisia paitsi kirkon toiminnan, myds koko
maamme historian ja sen institutionaalisen
rakentumisen kannalta. Ne ovat vahvista-
neet kansanliikkeini erityisesti itsendistyneen
maamme kansallista identiteettii. Juuri he-
rinndisyyttid on pidetty tissi merkityksel-
lisimpdni heritysliikkeeni, jo 1800-luvun
kansallisen herdimisenkin kannalta. Porvaril-
linen herinniisyys edusti kansallisuusaatteen
ilmapiirissd julkisuuskuvaltaan suomalaista
kristillisyyttd parhaimmillaan. (Talonen 2007,
Huhta 2001, Haavio 1965.) Heritysliikkei-
den kannattajat toimivat yhi aktiivisesti
kirkon organisaatiossa ja alueellisesti paikal-
lisseurakunnissa (Salomiki 2010). Vuoden
2004 Kirkkomonitor-kyselyn mukaan joka
kymmenes suomalainen kuuluu heritysliik-
keeseen, ja joka kymmenes kokee saaneensa
niisti vaikutteita, vaikka ei niihin kuulukaan
(Kirkon tutkimuskeskus 2004). Herdnniisyys
(koreeilaisyys) on lestadiolaisuuden ohella
toinen suurimmista kirkon heritysliikkeisti.
Kirkon tydntekijikyselyn mukaan vuonna
2009 kirkon tydntekijoiden piirissd juuri he-
rinniisyys oli yleisin heritysliike: vastanneista
14 % kuului herinneisiin (Kirkon tutkimus-
keskus 2012). Jouko Talonen (2004) puhuu
herinniisyydestd "avoimena kansankirkkona”



ja teologisesti pluralistisena, jollaisena litkkeen
kannattajamiirid on vaikea miiritelld. Myds
Hanna Salomiki (2010) on todennut, etti
herinniisyys on esimerkiksi vanhoillislesta-
diolaisiin verrattuna sosiaalisesti heikompi
yhteisd, ja suhteet litkkeen ulkopuolelle ovat
vahvat. Samoin moraali-, Raamattu- ja pelas-
tuskisityksissd heridtedjdjuhlille osallistuneet
olivat kaikista ryhmistd hajanaisimpia. He-
rinneiden moraalikisitykset olivat heritys-
liikkeiden keskuudessa lahimpini keskiver-
tosuomalaisen ajatusmaailmaa, ja esimerkiksi
nuoret alle 25-vuotiaat herittdjijuhlakivijit
suhtautuivat homoseksuaalisuuteen jopa kaik-
kia samanikiisid suomalaisia sallivammin.
Nuorten herittijijuhlakivijdiden ajatukset
poikkesivat muutenkin merkittdvisti mui-
den heritysliikkeiden nuorten vastaavista.
(Salomiki 2010.)

Suomenruotsalaisten nuorten uskonnollis-
ta sitoutumista tutkimuksessaan tarkastellut
Maria Klingenberg (2014) nostaa sitoutumi-
sen kannalta tirkeiksi asioiksi enemmistén ja
vihemmistén asemat suhteessa uskontoon.
Vihemmistoén kuuluneet suomenruotsalaiset
nuoret ovat sitoutuneempia yhteisoonsi kuin
luterilaiseen enemmistdn kuuluneet nuoret.
Herittdjdjuhlilla kiiyvit nuoret ovat timin
suhteen erityisessd asemassa. Yheadled herdn-
niisyyden luonne rajoiltaan hahmottumatto-
mana liikkeeni liitcdd nuoret osaksi kirkkoon
kuuluvien enemmistdi, toisaalta toiminta
herinniisyyden parissa, kuten herittijijuhlat,
liictdd heidit sekd kirkon ettd yhteiskunnan
suhteen vihemmist6on. Vihemmiston asema
erilaisuutena ei kuitenkaan ole selked juuri
herdnniisyyden sosiaalisesti rajattomamman
ja yleiskirkollisen olemuksen vuoksi. Samaan
aikaan herittdjijuhlat luovat oman sosiaa-
lisesti ja yhteisollisesti vahvan, hetkellisen
kontekstinsa. Salomien (2010) viitdskirja-
tutkimus osoittaa, ettd tiedusteltaessa vas-
taajien uskonnollista identiteettid, kaikkien
heritysliikkeiden kesdjuhlien kavijéisti juuri
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hericdjdjuhlilla on muita juhlia enemmin
myds niitd, jotka miiriccelevirt itsensd etsi-
joiksi ("Olen etsiji”). Liikkeen toimintaa or-
ganisoivan Herittdji-Yhdistyksen jisenmidrd
oli vuoden 2014 lopussa noin 5 800 henkil5d,
mutta vuoden 2014 heridttdjdjuhlat kerdsivit
yli 30 000 kivijid (tutkimuspiivikirja 2015).

Tutkimukseni hetkellinen, ja toisaalta
perinteitd kantava, konteksti on erityinen ja
huomioon otettava: uskonnollisen juhlimisen
ajanjakso, joka sisiltdd vuosittain toistuvia
rituaaleja. Aiempi tutkimus suomalaisista us-
konnollisista kesdjuhlista kattaa pddosin teolo-
gian pro gradu -tutkielmia, jotka kisittelevit
lihinni seurapuheita tai -julistusta. Ainoa
merkiteivd hengellisid kesdjuhlia kisittelevi
tutkimus on Hanna Salomien (2010) sosio-
logian viitoskirjatutkimus Herdtysliikkeisiin
sitoutuminen ja osallistuminen. Sen kysely-
aineisto on keritty laajasti eri heritysliikkei-
den kesijuhlilla. Salomiki kysyi kesdjuhlien
kivijoiltd muun muassa juhlille tulon motii-
veista. Tirkein osallistumissyy oli hengellinen
anti: 81 % kivijoistd piti tdtd erittdin tirkedni.
Herittdjdjuhliin osallistuneilla prosenttiosuus
oli keskimidriistd alhaisempi (69 %). He-
rictdjdjuhlien kivijit myds korostivat oikeaa
oppia vihiten kaikista heritysliikkeistd, kun
sitd selvisti eniten korostivat vanhoillislestadi-
olaiset. Seuraavaksi tirkeimpind syini kaikilla
kesdjuhlilla pidettiin ystivien tapaamista ja
hyvid tunnelmaa, joita pitivit tirkedni eri-
tyisesti herdctdjijuhlien (48 % piti erittdin
tirkednd) ja suviseurojen kivijit. Myds perin-
teen siirtiminen uudelle sukupolvelle nousi
tirkeydessidn lahes samalle tasolle. Salomien
tutkimus késitteli heranndisyyden osalta myds
vuoden 2007 Lahden herittdjdjuhlia, joissa
nuoria, alle 18-vuotiaita, oli 5 % vastaajista.
Heritedjdjuhlilla vuonna 2009 tehdyn ki-
vijakyselyn (Markkinatutkimus, Seindjoen
ammattikorkeakoulu) tulokset olivat saman-
suuntaisia. Tarkeimmiksi syyksi osallistua he-
rittdjdjuhliin nousi tunnelma/ilmapiiri (45 %
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vastaajista) ja tapa/perinne (36 %). Omassa
tutkimuksessani olen tarkastellut, misti hyvi
tunnelma syntyy herittijijuhlilla ja mitd mer-
kityksid nuoret liittdvit siihen.

Selvitdn tutkimuksessani nuorten haastat-
telujen ja kertomusten avulla, millaista uskoa
ja uskonnollisuutta herittdjdjuhlien kaltaiset
hengelliset kesdjuhlat ilmentivit, ja mikd
on niiden suosion perusta. Pohdin, miten
juhlien yhteydessi painottuvat sosiaaliset ja
toisaalta hengelliset ulottuvuudet, ja ovatko
ne ylipddtiin erotettavissa. Tamin artikkelin
voi nihdi laadullisena tapaustutkimuksena
uskonnollisuudesta ja hengellisyydestd. Us-
kontoteorioiden korostaessa nykyuskonnol-
lisuuden vahvaa yksiléllistd hengellisyytti ja
uskonnollisten instituutioiden rapautumista,
tdmin artikkelin anti ja nikymit tekevit nii-
hin teorioihin kiinnostavan siron. Artikkelis-
sani kysyn: 1) Nouseeko nuorten herittiji-
juhliin liittimissd merkityksissi ja toiminnassa
juhlilla esiin festivaalipiirteitd? 2) Kuvaavatko
festivaalitutkimuksen kontekstissa tarkastellut
nuorten herittdjijuhliin liittimat merkitykset
ja toiminta performatiivista uskoa?

Nuoret ja uskonnollisuus

Sosiologi Sylvia Collins-Mayo (2010) nikee
juuri nuoret uskonnontutkimuksen keskiossi,
vaikka he ovatkin uskonnon sosiologisessa
tutkimuksessa jidineet viime vuosiin asti vi-
hemmille huomiolle. Nuoret elivit sosiaali-
sen muutoksen eturintamassa ja toimivat tun-
tosarvina sille, miten muutoskykyisid uskon-
nolliset kiytinnot ovat. Collins-Mayo nikee
uskonnon olevan nuorille myds aikuisuuteen
siirtymisen viline.

Nuoruusaika onkin nihty yksilén hengel-
lisyyden kehittymisen kannalta merkittiviksi
ajanjaksoksi ja sen prosessien liittyvin vahvasti
tuon ajan muihin elimintapahtumiin (esim.
Benson ja Roehlkepartain 2008). Uskonnon
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on nihty toimivan tirkedni ja ainutlaatuise-
na ideologisena, sosiaalisena ja hengelliseni
kehykseni nuoren identiteetin muodostu-
misessa. Uskonnon pakotettu rooli voi myds
estii identiteetin rakentumista. Lisiksi on
esitetty, ettd ilman nuoren yhteytti yhteiséon
tai toisten uskonnollisiin kokemuksiin us-
konto ei toimi yhtd vaikuttavasti, kun nuori
rakentaa harmonista kisitystd seki itsestdin
ettd yhteisén hyvistd. (King 2003.) Suomes-
sa uskonnollisen tradition merkitystd iden-
titeetin muodostumisessa ovat tarkastelleet
muun muassa Inkeri Rissanen (2014) tutki-
muksessaan islaminopetuksesta suomalaisissa
kouluissa ja Arniika Kuusisto (2011) tutki-
muksessaan adventistinuorten sosialisaatiosta
yhteisoonsd. David Voasin (2010) mukaan
iki mairitedd keskeisimmin uskonnollista
sitoutumista. Tilli hin tarkoittaa nimen-
omaan jumalanpalveluksissa kiymistd sekd
halua identifioitua uskontoon ja sisillyttid se
tirkeiksi osaksi omaa elimii. Hin kuitenkin
arvioi, etteivit nuoret vilttimitti toteuta
aiempien sukupolvien institutionaalista us-
kontoa vaan muuntavat sen vastaamaan omia
vaatimuksiaan hylkddmarced hengellisyyttddn.

Esimerkiksi World Values -tutkimusten
mukaan nuoret ovat vanhempia vihemmin
uskonnollisia. Trendi on sama kuin uskonnol-
lisuuden suhteen muutenkin. Suomalaisten
nuorten rippikoulun jilkeisistd asenteista
tehdyn pitkittdistutkimuksen mukaan nuo-
ret etddntyvit rippikoulun jilkeen kuitenkin
ennen kaikkea seurakunnasta ja kirkosta, eivit
niinkiin uskosta (Niemeli 2007). Vuoden
2006 nuorisobarometri toi esiin samankal-
taisia tuloksia, nuorten uskonnollisuus ja
hengellisyys eivit sininsi ole vihentyneet ja
yksiléllisen uskon ohella ryhmiin kuulumi-
sen tarvekin on yhi olemassa (Helve 20006).
Tutkimusten mukaan (Salomiki 2010; Nie-
meld 2003) juuri heritysliikkeiden nuoret
ovat uskonnollisesti yhtd akdiivisia tai ak-
tiivisempia kuin vanhemmat ikiryhmit ja



poikkeavat ndin suomalaisten nuorten ylei-
sestd uskonnollisesta kiyttdytymisesti. Kirk-
kososiologi Eila Helander (2013) on tuonut
esiin sukupolvien viliset erot uskonnollisiin
yhteisoihin kuulumisessa. Hinen mukaansa
nuorelle suoritussukupolvelle yhteisollisyys
on helppoa ja hyvi porukka tirked. Yhtei-
s6jd vaihdellaan ja niihin liitytddn nopeast,
kuulutaan rinnakkain ja kiinnittyminen on
hetkellistikin.

Uskonnollisuuden ja uskon tutkimisessa
on viime aikoina debatoitu yksilsllisyyden
ja kollektiivisuuden akselilla. Tarkastelen us-
kontoantropologi Abby Dayn miiritelmin
mubkaisesti performatiivisen uskon nikymistd
nuorten herittdjdjuhliin liittimissi merkityk-
sissd ja sen osuutta herittdjdjuhlien suosioon.
Day ja Lynch (2013) puhuvat uskosta kult-
tuurisena performanssina. Herdctdjdjuhlat an-
tavat kontekstina kiinnostavan tarttumapin-
nan juuri performatiivisen uskon hetkelliseen
ja rituaaliseen luonteeseen. Tihin olen tuonut
nikokulmaksi festivaaliteoriat. Day (2011) on
tarkastellut pitkiaikaistutkimuksissaan nuor-
ten uskoa ja identiteettid. Hinen mukaansa
usko on Grace Davien (1994, 2007) nyky-
piivin yksilollistd uskoa korostavaa "believing
without belonging”-luonnehdintaa muoka-
ten “believing in belonging”. Dayn mukaan
nykyajan usko kertoo ensisijaisesti ihmisten
vilisistd suhteista: “Uskolla ei ole merkitystd
eikd funktiota, jos sitd ei ole sijoitettu sithen
kontekstiin, johon yksilé kokee yhteenkuulu-
vuutta”. Emile Durkheimin (1912) mukaan
yhteisd palvoo yhteisten uskoa synnyttivien
rituaalien kautta itseddn. Day taas nikee,
ettd yhteisé palvoo yhteenkuulumisen tun-
netta, nuorten usko syntyy ja sitd pidetdin
merkittivisti ylld sosiaalisten suhteiden kaut-
ta. Day (2013) esittid nuorille tekemiensi
seurantatutkimusten pohjalta uskon typo-
logian: propositionaalinen eli ”sanoitettu”
usko (propositional belief), koettu usko (felr

belief) ja niiden pohjalta toiminnassa syntyvi
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performatiivinen usko (performative belief).
Performatiivinen usko luodaan sosiaalisessa
vuorovaikutuksessa toiminnan ja toistuvien
rituaalien kautta. Se on hetkellinen identiteet-
ti, paikallista ja kontekstisidonnaista.
Nuorten ystivyyssuhteiden on todettu
olevan merkittivi sosiaalinen areena, jossa
uskonnollisuuteen liittyvistd asioista neuvo-
tellaan (Klingenberg 2014). Arniika Kuusisto
(2011) on tutkimuksessaan adventistinuorten
sosialisaatiosta todennut, etti nuorille tirkeit
tapahtumat ja sosiaaliset kokemukset ovat
neuvotteluareenoita, joissa reflektoidaan pe-
rinteisid arvoja suhteessa uusiin. Kuusiston
tutkimuksessa tuli esiin myds adventistinuor-
ten jatkuva itsensd uudelleen asemointi suh-
teessa siihen, kuuluvatko he enemmistoon
vai vihemmistoon. Kuusiston tutkimuksen
mukaan yhteison jaettu uskonnollinen iden-
titeetti tukee sosiaalisen pidoman muodostu-
mista nuorille ja heidin perheilleen. Onver A.
Cetrez (2005) on tutkinut uskonnollista mer-
kityksenantoa maahanmuuttajasukupolvien
akkulturaatiossa Ruotsissa. Hin toteaa, ettid
uskonnon merkitys yleisend maailmankuvana
laskee sukupolvien myotd, mutta uskonnol-
lisilla rituaaleilla ja symboleilla on yhi mer-
kityksensd kuulumisessa ja merkityksenan-
nossa. Nuorten keskuudessa uskonnollisuus
yksil6llistyy ja neuvotteleminen identiteetistd
(communitas) tulee yhi tirkedammiksi. Tdssd
neuvottelussa rituaaleilla on tirked paikkansa.

(Cetrez 2005.)

Uskonnolliset kesajuhlat
festivaaleina

Tutkimuskohteena herittdjijuhlat tuo yhteen
sekd uskonnollisten tapahtumien ettd tapah-
tumien sosiaalisten vaikutusten tutkimuk-
sen. Herittdjijuhlat on liikkeensi vahvasti
sosiaalinen juhla. Laajimmalla tasollaan se
on tapahtuma ja tarkemmin midriteltyni
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festivaali, jossa rituaalien kautta juhlitaan
herinniisyyttd. Hazel Andrews ja Teresa
Leopold (2013) maiirittelevit tapahtuman
(festivaalit, rituaalit, karnevaalit jne.) sosi-
aalitieteiden nikokulmasta seuraavasti: " Ta-
pahtumat ovat niyttimditi, joilla toteutuu
tapahtumakontekstin maarittimid sosiaalisen
vuorovaikutuksen seki sosiaalisten prosessi-
en ja kiyttdytymistapojen performansseja’.
Tutkimukseni kannalta heidin tapahtuma-
terminologiastaan keskiossid on festivaali:
“tyypillisesti uskonnollisten syiden synnyt-
tdmd, vuosittain samassa paikassa toistuva
juhlimisen ajanjakso ja sarja organisoituja
tapahtumia: konsertteja, niytelmid, eloku-
via® sekid kisitteet jubliminen (celebration):
“tirkedn pidivin tai tapahtuman juhliminen
toimintana” ja rituaali: ”uskonnollinen tai
juhlallinen seremonia, joka koostuu sarjasta
toimintaa, joka tapahtuu ennalta madritellyssi
jirjestyksessi”. Lénia Marques (2013) nikee
tapahtumat sosiaalisen maiseman luomisena.
Riitit ja seremoniat ovat ryhmien sosiaalisia
konstruktioita ja tapahtumat etuoikeutettuja
hetkid rakentaa yhteis64 ja sen identiteettii.

Alessandro Falassi (1987) miirittelee festi-
vaalin aiemman monitieteellisen tutkimuksen
pohjalta seuraavasti: "Miirdajoin toistuva
sosiaalinen tilaisuus, johon monimuotoisesti
ja yhteen sovitettujen tapahtumien kautta
osallistuu, suoraan tai epdsuorasti ja eriastei-
sesti, kaikki yhteison jdsenet, jotka liittyvit
yhteen etnisesti, kielellisesti, uskonnollisesti,
historiallisesti ja maailmankatsomuksellises-
ti”. Falassi jatkaa, etti festivaalien sosiaalinen
funktio nikyy yhteison jactuissa ideologisissa
arvoissa. Niiden kautta yhteisd juhlii identi-
teettiddn, jatkuvuuttaan ja selviytymistddn.
Tissi nikyy sosiologian klassikon Emile
Durkheimin pyhi/profaani-erottelun vaiku-
tus. Uskonnossa ja pyhissi yhteisé palvoo
itsedin, kaikki pyhi on lihtdisin yhteisostd
itsestddn. Rituaalit vahvistavat ja uusintavat
yhteisod. Niiden kautta uskonnolliset eld-
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mykset eletdin uudestaan. (Durkheim 1980,
[1912].) Rituaalien tutkimuksessa merkittivi
Victor Turner (2007, [1969]) puhuu yhtei-
sollisyyden yhteydessi ”communitasista” ja
miirittelee sen “konkreettisten, historiallisten
ja erityislaatuisten yksiloiden viliseksi suh-
teeksi”. Voisi ajatella, ettd herittdjdjuhlilla
kaikki nimid ulottuvuudet ovat myés herin-
niisyyden aseman historian kautta mukana.
Herittdjdjuhlat on Turnerin kisittein yhtiiled
vilitdn “spontaani communitas” ja toisaalta
kestivi “normatiivinen communitas”. Ti-
hin ulottuvuuteen tapahtumatutkimuksen
uranuurtaja Donald Getz (2010) liitcdd myos
perinteiden siirtymisen ja siirtimisen.
Festivaalit ovat kasvattaneet suosiotaan
turismin ja vapaa-ajan vieton muotona. Fes-
tivaalitutkimuksesta laajan katsauksen julkais-
sut Getz (2010) toteaa, etti festivaalitutkimus
on tapahtumatutkimuksen alakategoriana
viime aikoina nopeasti kasvanut tutkimus-
ala. Getzin (2010) mukaan piiosa festivaa-
litutkimuksesta on painottunut tapahtumien
hallinnointiin ja taloudellisiin vaikutuksiin,
kun taas yhteiskunnallinen ja kultcuurinen
tutkimusdiskurssi on perinteisesti vakiintunut
rituaalien, myyttien ja symbolien tutkimuk-
seen. Viime aikoina on perdinkuulutetcu yhid
enemmiin tutkimusta esimerkiksi festivaalien
merkityksestd paikka- ja ryhmiidentiteetin
luojina. Tapahtumien sosiaalisten vaikutus-
ten ja prosessien, kuten sosiaalisten verkos-
tojen kehittymisen, yhteiséllisen ylpeyden
tai traditioiden sdilymisen ja kehittymisen
tutkimus on yhi ollut suhteellisen vihiistd
(esim. Wilks 2013). Nousevia tutkimuskoh-
teita ovat esimerkiksi tapahtumien vaikutus
sosiaaliseen maisemaan paikallisesti ja glo-
baalisti (esim. Marques 2013) ja festivaali-
osallistumisen yhteys sosiaalisen koheesion
tai pidoman kehittymiseen (esim. Arcodia
& Whitford 2007). Uskonnollisia juhlia voi
tarkastella my6s osana uskonnollisen turismin
nopeasti kasvavaa kenttdi, kuten ylipadtain



festivaaleja turistikohteina (esim. Crompton
& McKay 1997). Ruth Blackwell (2007)
luokittelee uskonnolliset festivaalit uskonnol-
lisiksi turistikohteiksi ja festivaaliosallistujat
pyhilld paikoilla vierailijoiksi. Esimerkiksi
pyhiinvaelluspaikoille matkustetaan ryhmini,
jolloin tyydyttyvit seki sosiaaliset ettd uskon-
nolliset tarpeet ja samalla osoitetaan oman
uskonnon vahvuutta ulkopuolisille. Arcodia
ja Whitford (2007) ovat argumentoineet tut-
kimuksissaan, ettd festivaaleilla kiynti edistdd
sosiaalista koheesiota ja kehittdd yhteiso4 yh-
teisoni. Festivaalit ovat sosiaalista toimintaa,
jossa vastakkainasettelujenkin kautta neuvo-
tellaan vallitsevista merkityksistd. On myos
todettu (esim. Richards & de Brito 2013),
ettd nykyajan verkottuneen maailman vuoro-
vaikutus todentuu tapahtumien sosiaalisessa
kontekstissa. Ihmisilli on yhi tarve tavata
fyysisessd maailmassa tapahtumien toimiessa
ikddn kuin verkossa tapahtuvan vuorovaiku-
tuksen solmukohtina.

Kivijoiden festivaaliosallistumisensa kaut-
ta saavuttamat emotionaaliset ja hedonistiset
palkkiot (mielihyvi, viihtyminen, ilo) lisidvit
Silvia Grappin ja Fabrizio Montanarin (2010)
mukaan yhteenkuuluvuuden tunnetta mui-
den kivijdiden kanssa ja tukevat identiteetin
muodostumista. Identiteettid vahvistetaan
tiettyyn sosiaaliseen ryhmdin kuulumisen
kautta.

Tutkimusaineisto ja -analyysi

Tutkimukseni aineistona on ensinnikin he-
ritedjdjuhlilla Haapajirvelld 5.-7.7.2013 ke-
rityt 23 puolistrukturoitua ”in-the-moment”-
haastattelua, kestoltaan 4—18 minuuttia, seki
kyseisten juhlien havainnoinnin kenttimuis-
tiinpanot. Haastattelut olivat yhtd parihaas-
tattelua lukuun ottamatta yksilchaastatteluja.
Haastatellut olivat 14—18-vuotiaita ja padosin
nuorisotalkoolaisia tai muuten nuorisoma-
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joituksessa olevia. Haastatelluista (n=24) oli
tytedjd 19 ja poikia 5. Lihestyin vapaachtoisia
haastateltavia herittdjdjuhlilla suoraan ja haas-
tattelut tehtiin saman tien juhla-alueella, sen
lihettyvilld tai majoituskoululla. Lisniololle-
ni oli juhlien jirjestijin lupa. Informoin haas-
tateltavia aiheestani ja lisiksi mahdollisimman
ei-johdattelevasti tutkimukseni tarkoituksesta
ja tutkimusintressistini: olin kiinnostunut,
miksi he olivat sielld sekd miti he ajacteli-
vat juhlista ja korttildisyydesti. Haastattelut
tehtiin nimettomini. Juhlilla oli kaikkiaan
noin 190 nuorisotalkoolaista ja korttipastil-
lien' myyntiin osallistui 100-110 nuorta sekd
myyntii edeltiviin etikettitalkoisiin noin 130
nuorta (tutkimuspiivikirja 2014). Juhlien
aikana oli 162 nuorta paikallisella koululla
nuorisomajoituksessa.

Kerisin syksyn 2013 aikana myds 62
nuorten kertomusta otsikolla "Haapajir-
ven herdttdjijuhlat 2013”. Kirjoittajat oli-
vat idltiin 14-17-vuotiaita, 7 ei ilmoitta-
nut ikidnsi. Yksi kertomuksista oli kahden
henkilon yhdessi kirjoittama. Enemmistén
kertomuksista vastaanotin herinniisyyden
nuorisotoiminnan leiriltd, johon osallistui
noin sata nuorta. Vapaachtoiseen kirjoitta-
miseen varattiin aikaa 15 minuuttia. Osa
kertomuksista tuli vastauksena internetissi
blogialustalla olleeseen kirjoituspyyntoon,
jota mainostettiin muun muassa nuorten Fa-
cebook-ryhmissi. Nuorten kertomukset ovat
suurelta osin avoimen vastauksen tyyppisii.
Asuinpaikka kivi ilmi muuten nimettdmissi
haastatteluissa ja kertomuksissa, mutta sen
(kuten sukupuolenkin) esiintuominen tutki-
muksen tekstikatkelmissa ei ole tutkittavien
anonymiteetin sdilyttimisen takia mahdollis-
ta. Samoin tarkemmat asuinpaikkajakaumat
voisivat vaarantaa tutkittavien anonymitee-
tin. Haastatellut ja kertomuksia kirjoittaneet
muodostivat asuinpaikaltaan heterogeenisen
joukon nuoria erikokoisista kaupungeista tai
kunnista ympiri Suomea. Aineistossa pii-
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asiassa kertomusten osalta mukana olevat
14-vuotiaat olivat rippikoulun kiyneiti ja
kyseessi olevana vuonna 15 vuotta tiyttivii.
Tutkin nuorten herittdjdjuhlille antamia
merkityksid eroina ja luokkina. Tekemini
havainnot toimivat Pertti Alasuutarin (2011)
termein johtolankoina merkityksiin, joiden
kautta tutkimukseni rakentaa merkitysluok-
kia. Merkitysrakenteita tutkittaessa on olen-
naista, ettd tutkittavat puhuvat asioista omin
sanoin ilman tutkijan esijisennyksig, ja ettd
keritty aineisto sallii mahdollisimman mo-
nenlaiset tarkastelut. Tihin olen pyrkinyt
puolistrukturoiduilla haastatteluilla ja nuor-
ten kertomusten mahdollisimman viljill3
tehtivinannolla seki aineistoldhtdiselld ana-
lyysilla. Haastattelujen ja kertomusten analy-
soinnin tueksi olen analysoinut osallistuvan
havainnointini muistiinpanot. Osallistuvan
ja osallistumattoman havainnoinnin raja voi
olla hiilyvi (esim. Gronfors 1982). Tein muis-
tiinpanoja tarkkaillen toimintaa ja osallistuen
juhlien tapahtumiin, nuorten tilaisuuksiin ja
juhlien tarjoamiin sosiaalisiin tiloihin. Haas-
tattelu- ja havainnointiaineiston yhdistdmisen
ja niiden vilisen vertailun on todettu olevan
hedelmaillisti (esim. Tuomi & Sarajirvi 2009,
Gronfors 1982). Nuorten toiminnan havain-
noinnin kautta pidsin jakamaan syvemmin
nuorten kokemusmaailmaa, ja saatoin tehdi
tarkentavia haastatteluissa kysymyksii. Ha-
vainnointi toi my®s esiin korostuksia nuorten
toiminnassa seki ristiriitoja puheiden ja toi-
minnan vililli. Hermeneuttisen tutkimuksen
mukaisesti niin havainnoinnin haastattelujen
antaman aineiston kanssa ristedvind “ymmar-
timiskokonaisuutena” (Varto 1992).
Analyysimenetelminini oli kvalitatiivi-
nen sisillonanalyysi. Analyysiotettani voi
kuvata fenomenologis-hermeneuttiseksi.
Fenomenologisessa tutkimuksessa kohteena
ovat merkitykset, jotka syntyvit yhteisdssi
ja jotka yhdistdvit yksiloitd. Analyysini oli
ymmartivdi: pyrin ymmirtimain, mitd he-

24 Nuorisotutkimus 33 (2015):2

rittdjdjuhlat merkitsevit tutkittaville. (Tuomi
& Sarajirvi 2009.) Juha Varto (1992) kuvaa
ihmistutkimusta “sen tutkimisena, kuinka
maailma on ihmiselle merkityksind”. Samoin
fenomenologisen perinteen mukaan ihmisen
toiminta nihdiin intentionaalisena: kaikki
merkitsee jotakin (Laine 2010). Analyysissa
pyrin saamaan selville herittdjdjuhlille osal-
listumisen mielekkyyden, tulkitsemaan ja
ymmartimaian.

Tarkastelen herictdjdjuhlia tapaustutki-
muksena, joka avaa nikékulman nuorten us-
konnollisuuteen ja performatiiviseen uskoon.
Robert K. Yin (2009) miirittelee tapaustut-
kimuksen ilmién empiirisend tutkimisena
perusteellisesti ja sen todellisessa kontekstissa,
jossa ilmion ja kontekstin rajat sekoittuvat.
Kiytin festivaalikontekstia ja -teorioita tulo-
kulmana uskonnollisuuteen tavoitellen silld
ymmirrystd uskonnollisen osallistumisen mo-
tiiveista. Tapaustutkimuksen periaatteiden
mubkaisesti tulkitsen haastatteluja ja kerto-
muksia kontekstista kisin festivaalitutkimuk-
sen kautta (Piekkari & Welch 2011).

Analyysini lihtokohtana oli etsii aineistos-
ta merkityksid, jotka kytkeytyisivit festivaa-
liteorioihin. Analyysissa kisittelin kuitenkin
aineistoa siitd nousevien havaintojen kautta
koodaten sen kokonaisuutena. Herittiji-
juhlat kattaa niin tapahtuma-, hengellisyys-,
perinne- kuin kiytinnén elementtejikin.
Analyysin edetessi keskityin kiinteimmin
festivaalielementteihin. Analyysiani voisi ku-
vata myds teoriaohjaavaksi analyysiksi, jossa
teoria liitetddn empiiriseen aineistoon ana-
lyysin edetessi (Tuomi & Sarajirvi 2009).

Kiytin koodeja luokittelemaan aineis-
tosta esiin nousevia teemoja, puhetapoja
(esim. korttildisyyden samaistaminen kes-
keiseen toimipaikkaan Aholansaareen), vas-
takkainasetteluja (esim. arjen ystivit vrt.
herittdjdjuhlilla tavattavat ystivit) ja vasta-
argumentteihin kitkeytyvid taustaoletuksia
(esim. himouskovaisuuden kieltiminen).



Luokittelun perustana kiytin myds puheissa
ja kirjoituksissa esiintyvid kisitteitd, termeji
ja retoriikkaa (jeesustelu, kiirastuli) seki siti,
mistd puhutaan ja mistd ei puhuta missikin
yhteydessi (esim. miksi sukupolvien kanssa-
kiymisestd kysyttiessd nuoret puhuivat omaa
ikiluokkaansa vuotta tai kahta nuoremmista
tai vanhemmista). Luokittelussa kiinnitin
huomiota my®s ylldttiviin tai poikkeaviin
seikkoihin, (esim. monen nuoren mielesti,
mitd kauempana juhlapaikkakunta oli, siti
positiivisempaa). Yksittiisid koodeja teks-
tikatkelmineen yhdistelin koodiperheiksi
(esim. Heriittijijublat matkana kattoi koodit
liittyen etidisyyksien arviointiin, tapahtuma-
paikkakuntaan, seikkailuun), jotka yhdistin
tiiviimmiksi kategorioiksi. Lopulliset laajem-
mat kategoriat edustavat tulkinnan kannalta
yhteen kietoutuneita merkitysluokkia, eivit
erillisii, ehdottomia luokkia.

Merkitysten konstruktio on aina tutkijan
tulkintaa ja tuotosta. Yksittiisistd koodeista
johdonmukaisesti rakennetut kokonaisuudet
toimivat analyysin rakennusosina. Luokat
elivic tutkimuksen mukana, kun kertyvi
aineisto avaa uusia nikokulmia. Tuon esiin
ne luokat, jotka tulkintani mukaan liittyvit
kiinteimmin festivaaliteorioihin ja heritciji-
juhliin tapahtumana: rituaalien ja sosiaalisen
kanssakdymisen hetkellisend areenana. Tar-
kemmassa kisittelyssd ovat merkitysluokat
Heriittijijublat tapahtumana ja Herittiiji-

Herittijdjuhlat tapahtumana
Herittijdjuhlat initiaationa

Ystivyys ja yhteydenpito
Aholansaari vedenjakajana
Perinteiden jatkuvuus
Yhteisollisyys

Usko ja hengellisyys

KUVIO 1. Tutkimusaineiston merkityskategoriat.
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jublat initiaationa (Kuvio 1). Initiaatiossa
tulee esille festivaaleihin liitetty rituaalinen
ulottuvuus. Kiytin analyysiin Atlas.ti -oh-
jelmaa. Koodasin sillid sekd haastattelut ettd
kirjoitukset ja kenttipdivikirjani.

Herattdjajuhlat irtautumisena
arjesta ja valvominen
irtautumisena

Alessandro Falassin (1987) mukaan festivaalit
sisdltdvit sekd pyhid ettd maallista. Falassin
mukaan festivaaleissa "hylicdin ja hellitddn”
kulttuuria eli osoitetaan symbolisesti kaaok-
sen ja jirjestyksen olemassaolo. Tétd kautta
annetaan yhteison instituutioille hyviksyntii
ja saadaan luotua uutta energiaa. Festivaaleilla
ihminen pidittdytyy olemasta tai vddristid
sitd, mitd normaalisti on ja kokee arjessa.
(Falassi 1987.) Kulttuuri- tai musiikkifesti-
vaaleilla titd tehddin vaikkapa tanssimalla,
juomalla alkoholia tai majoittumalla telt-
toihin. Turismi- ja festivaalitutkimuksessa
paljon siteeratun Seppo Iso-Aholan (1982)
sosiaalipsykologisen irtautumisen ja etsimi-
sen dikotomian (escape-seeking dichotomy)
mukaan turismikiyttiytymisen motivaatiota
ohjaa vahvimmin juuri eskapismi (halu paeta
arjen jokapiiviisen elimin rutiineja) sekd
uuden etsiminen (halu saavuttaa psykologista
etua lihtemilld toiseen ympiristoon). Nimi
ulottuvuudet miirictelevit myds ryhmin,
jossa henkild matkustaa ja matkan koh-
teen. John L. Crompton ja Stacey L. McKay
(1997) ovat omissa tutkimuksissaan eritelleet
festivaalikdvijoiden motiiveja ulottuvuuksilla
uutuudenviehitys, sosialisaatio, status/arvos-
tus, lepo ja rentoutuminen, ilyllinen rikastu-
minen, perhe- tai sukulaissuhteiden ylldpito
ja taantuminen.

Aineistossani on nihtivissi herdctdji-
juhlien tarjoama irtautuminen arjesta. Erds
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haastateltavanani ilmaisi asian: ”...niinku ihan
eri maailma, ja vihin niinku irrottautua ar-
jesta ja... vihin veisata ja vihin timmdstd.”
(haastattelu, 17 v.). Nuoret nikevit juhlat
vapautumisena muiden tekemisti sidnndistd
ja tilana paittdd itse omista tekemisistddn:
”Pyrin heti torstaina juhla-alueelle saapuessani
valita parhaat talkoovuorot (lhinni korttipas-
tillien myymisti) mukavien ihmisten kanssa,
jotta kerrankin olisin sielld missd haluaisin,
milloin haluaisin ja kenen kanssa haluaisin.”
(kertomus). Nuoret peilasivat myds merki-
tyksissidn omaa olemistaan juhlilla muihin
juhlakdvijoihin ja tekivit eroa heihin:

Obhjeena on, etti nuoret kivisivit vapaa-ajallaan
myds seuroissa. Ups (...) Viime vuosien tapaan
osallistuin vain torstain talkooseuroihin. Tuntui
tinikin vuonna silti, ettei se tapahtumana ole
tarkoitettu juurikaan nuorisotalkoolaisille, vaan
paremminkin niille, jotka ovat osallistuneet juhlien
pystyttimiseen. Muihin seuroihin ei viitsi kiyt-
tdd sitd arvokasta vapaa-aikaa, jonka voi kiyttid
muuhun mukavampaan. Vaikka ei minulla mitdin
seuroja vastaan ole, kavereiden kanssa vain on mu-
kavampaa. (kertomus)

Nuorisotalkoolaiseksi ja -majoitukseen tulevia
nuoria opastetaan herittdjdjuhlille ja sielld
toimimiseen etukiteen eri kanavien kautta
kuten esimerkiksi Facebookissa, alkukesin
rippileireilld ja isoskoulutuksessa seki juhla-
paikalla erikseen jaettavalla ohjeistuksella ja
informaatiolla ohjelmasta. Myos Herittdji-
Yhdistyksen Nuori Yty -lehdessi julkaistaan
juhlaohjeistusta esimerkiksi talkoolaisten
joka-aamuisesta kiskynjaosta. Herdttdjdjuh-
lilla saa muusta Herittdji-Yhdistyksen leiri-
toiminnasta poiketen esimerkiksi valvoa yolla.
Arjen sdinnoistd irtautumisen lisiksi nden
tutkimuksessani esiin nousseissa merkityksissi
irtautumista hericdjdjuhlien ja heritysliik-
keen muun toiminnan sdinnoista.

Vapaus nikyy myos ulottuvuudella he-
rittdjdjuhlat — muiden heritysliikkeiden
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kesdjuhlat. Timi tuo kiinnostavasti esiin
heritysliikkeiden eroja ja mielikuvia niiden
eroista. Hanna Salomien (2010) tutkimuk-
sessa kiy ilmi rajanveto siitd, miten heritti-
jdjuhlien ja suviseurojen osallistujat pitdvit
tiukimmin kiinni omista kesdjuhlistaan osal-
listuen muiden heritysliikkeiden kannattajia
vihemmin muiden liikkeiden juhliin. Timi
rajanvedon tarpeellisuus on mielenkiintoista
muuten sosiaalisesti ja moraalikisityksiltdin
loyhirajaisessa liikkeessd. Haastattelemani
nuoret olivat kiyneet vihiisessa madrin mui-
den heritysliikkeiden kesdjuhlilla. Osa oli
kidynyt suviseuroissa, mutta usein sen mer-
kitys minimoitiin. Herdtedjdjuhlac koettiin
niihin verrattuna tunnelmaltaan rennoksi ja
vapaaksi. Tami nikyy my0s haastattelussa,
jossa on esilld mielenkiintoisesti seki tapah-
tumaluonteinen “kaikki on tehty helpoksi
meille” ettd sukupolvien vilinen rajanteko
ja suhde perinteiden jatkamiseen:

No, chki toi sana herittijijuhlat, niin se on vihin
sellanen... pelottavan kuuloinen, etti tidlld istuttais
tuolla mummojen keskelld, laulettas virsii, ettd... Ei
se kylli ikini oo mulle merkannu mitiin sellasta,
ehki sillon ihan pieneni (...) Mutta nyt tid on ai-
nakin tosiaan sellasta vapaata olemista vaan. Kaikki
on tehty aika helpoks meille. (haastattelu, 17 v.)

Toisaalta herdttijijuhlia pidettiin myos
rauhoittumispaikkana arjesta, ja vanhem-
mat juhlakivijit osana titd sosiaalista tilaa.
Blackwellin (2007) esiintuomia uskonnol-
listen nihtivyyksien elementteji ja festivaa-
liosallistumisen kokemista pyhilld paikoilla
vierailuksi nikyi nuorten kertomuksissa:

Junaan pidstyimme istuimme vastakkaisille pai-
koille, johon viereeni istui mummo. Kérttimummo
jaksoi istua hiljaa vieressimme jonkin matkaa kun-
nes rupesi omaa tarinaansa kertomaan, seurailtua
meidin katseita ja eleiti. Mummo kertoi omista
lapsistaan sun muusta, meisti se oli lihinni hauskaa
mutta myds himmentivii. (kercomus, 15 v.)



On kiinnostavaa, ettd merkityksissd nikyy
myds tunne siitd, ettei kotipaikkakunnalla
ymmarretd (7...ja tunnen, ettd ldsndolollani
on myds positiivinen vaikutus. T4t en tunne
kotikulmillani juuri lainkaan.”, kertomus)
tai ettd juhlille voi tulla anonyymina, miki
ei onnistu kotipaikkakunnalla. Tapahtuma
ker4d ihmiset yhteen vapaina arjen paineista ja
kavereista. Kysyessini tirkeintd asiaa juhlilla,
haastateltava kertoi seuraavaa:

No, varmaan kaikki uudet ihmiset. Ettd (paikka-
kunta poistettu) on aika pieni paikka, niin sitten
sielli (...) vihin niinku tuntee kaikki, sielli on sem-
moset omat porukat ja. Sitten tdil on vihi sillain,
ettd uusia ihmisid ja eri puolilta Suomea, niin sitten
saa aloittaa vihin niin kuin puhtaalta péydilti ja
niin, niinku etti (...) Kenellikiin mitiin ennakko-
luuloja sitten niinku kai oo samoilta paikkakunnilta
niin hirveesti. Ehki se. (haastattelu, 15 v.)

Yleisen kulttuurisen jirjestyksen rikkomisessa
erds nuori vetosi myos suomalaisten yleiseen
ujouteen ja siitd eroon padsemiseen juhlilla.
Nuoret liittivit herdtedjdjuhliin positiivisena
asiana jo pelkin fyysisen etiisyyden ottami-
sen kotipaikkakunnasta. Pidempa etdisyyttd
juhlille pidettiin hieman yllittden jopa suosi-
teltavana, ja sen merkitys liitettiin laajempaan
muun elimin kehykseen. Matkanteko juhlille
oli jo osa juhlakontekstia ja jilleennikemisen
riemua.

Erittdin suuren merkityksen nuorten pu-
heissa ja kertomuksissa sai nukkuminen, tai
paremminkin sen viltteleminen. Valvominen
oli olennainen rituaali juhlilla. Nuoret olivat
padosin majoittuneina paikallisella yldasteella.
Nuorisomajoituksesta sai ilmaisen paikan, jos
osallistui myytivien korttipastillien valmiste-
lutalkoisiin. Herittdji-Yhdistyksen nuoriso-
tydn ohjeistuksessa mainittiin, ettd koulun
ovet ovat auki ympiri vuorokauden, ja etti
majoittuneet sitoutuvat noudattamaan hiljai-
suutta yoaikana. Valvomiselle annettiin siis
tiettyd ohjeistusta, mutta joustolla. Nuorten
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turvallisuudesta toki pidettiin tarkasti huolta,
ja tilat olivat valvottuja isinkin. Saapuessa-
ni perjantaina ensimmiisti kertaa nuorten
koulumajoitukseen, nuoria nikyi aulassa,
rappusissa ja luokkakiytivilli. Nuoret ndyt-
tivit kotiutuneen majoitukseensa, ja monet
olivat saapuneet jo torstaina korttipastillien
pussitustalkoisiin. Meno oli vapautunutta.
Erids tyttd kirkui ja toinen makasi rennosti
lattialla. Valvoja tuumasi: ”Ota ddnet talteen.”
Sain kuulla, ettd toiset valvoivat jo ensimmii-
send yond aamuneljddn asti, jos nukkuivat
ollenkaan, ja suuntasivat jo klo 05 liheiselle
ABC-huoltoasemalle sen auetessa.

Falassin festivaaleihin liittimi kaaoksen ja
epdjdrjestyksen olemassaolon osoittaminen,
kulttuurin hylkdiminen ja yhteison vahvis-
taminen sitd kautta tiivistyi nukkumisen
vilttelyyn normina. Nuorten yomajoituk-
sen valvoja kertoi, et tilld tavalla viltel-
ld4n eronhetkei. Siten sen nimesi myds yksi
haastateltavani. Sain my®s kuulla, ettd yhtend
yoni nuoret hengailivat, joku soitti kitaraa ja
jotkut olivat pyrkineet katollekin. Eris nuori
tiivisti asian ndin: “Unta saa aina vihin, mutta
niiden nimet onkin "Herikset” eli pitdd pysyi
hereilli.” (kertomus, 16 v.).

Kotiinpaluu nihtiin palaamisena rutiinei-
hin - kotiin lihdettiin rauhoittumaan. Tissi
nikyy arjen ja juhlan erottelu. Kiinnostavaa
on, ettd kotiinpaluun osalta pyhin merki-
tystd liitetddn kotiin: ”...herixien jilkeen
on aina ihanaa palata kotiin nukkumaan ja
rauhoittumaan.” (kertomus). Tulkitsen tissid
vahvaa arkielimin siintdjen rikkomista
ja tavallaan toisen todellisuuden luomista,
tapahtumaa juuri tissd ja nyt. Lainauksessa
nousee myds esiin nuoruus rajapintana lap-
suuden ja aikuisuuden vililli. Vapaus nikyi
nuorten juhlille antamissa merkityksissd ni-
menomaan vapautena piittid, mihin ohjel-
maan osallistuu ja milloin menee nukkumaan,
jos menee. Tdmi vapauden korostuminen
myds erotti nuoret muusta herittdjijuhla-
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viestd, nuorten oman porukan ja erillisen
tradition hellimiseni erotuksena “kérttimum-
moihin”. Valvomisen merkitys normina oli
niin vahva, ettd kieltdytyminen siitd koettiin
ryhmin ulkopuolelle jittdytymisend ja jad-
misend, kuten erds nuori kirjoitti:

Yot ovat nuorille Heridttidjdjuhlien parasta aikaa.
Silloin ei ole aikatauluja, joiden mukaan pitiisi
toimia. Toisaalta silloin saattaa helposti tuntea it-
sensi ulkopuoliseksi, ellei koko ajan pyéri jossain
porukassa. Jos menee nukkumaan, tulee olo, ettd
tekee jotain viirin, silli silloin todennikéisesti mis-
saa jotain todella kivaa, josta kyseiset juhlat tullaan
myShemmin nuorten keskuudessa muistamaan.
Vaikka haluaisi olla seuraavana piivini hereills, siis
myds henkisesti, tulee nukkumaanmenosta hieman
syyllinen olo. (kertomus)

Joidenkin nuorten kanssa otin suoraan pu-
heeksi, miten he kokevat muut festivaalit
suhteessa herdttdjdjuhliin. Vastauksissa nikyi
mielenkiintoisesti se, miten he yleensi yhdis-
tdvit muihin festivaaleihin nuoret ja "riekku-
misen yomydhiin” sekd musiikin ja desibe-
lit, vaikka samat elementit ovat 16ydettivissd
myds herittdjdjuhlilta. Alkoholinkdyttod ei
suoraan maininnut kukaan, ikdin kuin sen
pohtiminen ei olisi legitiimii herdtedjdjuhliin
verratessa.

Festivaalimotiivit ja
festivaaliohjelma

Jin-Soo Lee, Choong-Ki Lee ja Youngjoon
Choi (2011) toteavat tutkimustensa pohjalta,
ettd emotionaaliset arvot (mielihyvd, nautin-
to) liittyvit kavijityytyviisyyteen ja suun-
taavat festivaaleilla kiymistd enemmin kuin
funktionaaliset arvot (kulut, hyddyt, laadun
vertailu muihin tapahtumiin jne.) Tutkimus
osoitti, ettd juuri festivaaliohjelma kontri-
buoi vahvemmin emotionaalisiin arvoihin.
Nuorten herittdjdjuhlan ohjelmaan liittimiin
merkityksiin yhdistyi vahvasti aiemmin esiin-
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tuomani irtautuminen sdinnoistd. Nuoret
laittoivat painoarvoa juuri sille, ettd he saivat
itse paittdd, mihin osallistuivat, ja ettd heille
oli tarjolla omaa tismiohjelmaa. He myds
kehittelivit omaa ohjelmaansa kavereiden
kanssa, kuten kertomuksissa mainittuja pusu-
painia, liukumiakihyppyji, rapuhyppykisoja ja
yollistd lyhytelokuvankuvausta. Vuoden 2013
herittdjdjuhlat tarjosivat nuorille ohjelmaa ja
toimintaa varsinaisen juhlaohjelman ohessa
omalla "Nuoret, lapset ja perheet” -ohjel-
marungolla. Nuorille keskeisinid toimintoi-
na sithen kuuluivat ydkahvila, yéveisuut ja
konsertit. Sen lisdksi oli tarjolla muuta oheis-
ohjelmaa. Yokahvila lupasi gospelkaraokea,
lautapeleji ja hyvad seuraa sekd vapaan lavan
soittimineen. Herdttdji-Yhdistykselle vuosi
2013 oli nuorisotyén juhlavuosi, joten sen
merkeissi jirjestettiin erityisohjelmaa, kuten
konsertti ja levynjulkaisukeikka. Nuoret an-
toivat suuren positiivisen merkityksen juuri
niille konserteille.

Festivaaliasenteiden ja -motiivien tutki-
muksessa on kiytetty Vossin, Spangenbergin
ja Grohmannin (2003) hedonististen ja utili-
taaristen kuluttaja-asenteiden mittaria (HED/
UT scale). Sen mukaan hedonististen asentei-
den ulottuvuuksia ovat hauskuus, kiinnos-
tavuus/tylsyys, jannittivyys/pitkistyttivyys,
riemastuttavuus ja innostavuus. Utilitaarisia
ulottuvuuksia puolestaan ovat tehokkuus,
viltédmicedmyys, kiytannollisyys, avuliaisuus
ja funktionaalisuus. Gursoy, Spangenberger
ja Rutherford (2006) ovat todenneet mittarin
pohjalta, etti kivijit osallistuvat festivaaleille
sekd hedonistisista ettd utilitaarisista syistd.
Hedonistiset eli kokemukselliset asenteet
(emotionaalisuus) méirittivit kuitenkin vah-
vemmin tapahtumiin osallistumista. Herdt-
tdjdjuhlien emotionaaliset arvot kietoutuvat
yhteen uskonnollisuuden kanssa. Nuorten
puheista voi kuitenkin erotella mielihyviin
ja tunnelmaan liitettyjd emotionaalisia mer-
kityksid: rento ja hauska yleisfiilis, kesi ja



seikkailu ovat tirkeissi osassa liittyen kiy-
tinnon jirjestelyihinkin. Haastateltavat liit-
tivit esimerkiksi epitietoisuuden siitd, koska
sy6dddn ja missd, tunnelmaan: se on vain
”seikkailumeininki” ja ”siind on sitd fiilistd”.
Yhteinen toiminta oli hauskaa, ja hauskuus
oli tirkedd. Hauskanpidon merkitys nuorille
on tullut esiin myds muissa tutkimuksissa,
esim. Klingenbergin (2014) tutkimuksessa
se ohittaa rippikouluun osallistumisen mo-
tiivina perheen uskonnollisen sitoutumisen
vaikutuksen.

Tutkimuskohteenani olivat pidasiassa
nuoret, jotka osallistuivat talkoisiin myymalld
korttipastilleja. Talkootoiminta oli tutkimuk-
seni mukaan ensisijassa yhteisti tekemisti,
kavereiden kanssa olemista ja hauskuutta.
Talkoiden yhteishengen merkitys tuli esiin
nuorten omana juttuna. Pastillienmyynnissi
harrastettiin danekkiitd myyntilauluja, joiden
olisi voinut ajatella my®s hiiritsevin jotakuta
juhlaviesti. Laulujen keksiminen oli oma
ohjelmanumeronsa. Niihin suhtauduttiin
ainakin nuorisotydn jirjestdjien ja nuorten
taholta hyvin positiivisesti. Erds haastateltava
kertoi tirkeinti asiaa juhlilla tiedustellessani,
ettid: “Jos ei olis kavereita, niin en mi tinne
tulis, ku en mi tietds... mi oisin ihan ula-
palla tdilld ja mi oisin vaan yksin”, ja jatkoi
talkootydn merkityksestd: "No mi en- mi en
ees ollu aluks ihan varma, ett’ mihin hyviin
noi rahat menee. Ett’ se on vaan hauskaa.”
(haastattelu, 17 v.).

Kenttipiivikirjani tuo esiin tunnelmaku-
via vapaasta olemisesta ja seurustelusta. Seu-
rapuheiden aikanakin ihmiset kuljeskelivat ja
lapset juoksentelivat juhlakentin reunustoilla.
Jos aurinko paistoi suoraan silmiin tai sopiva
istumapaikka [6ytyi kentin reunustoilta, seu-
rakivijin selkd saattoi olla alttarille pdin eikd
siind ndyttinyt olevan mitdin normista poik-
keavaa. Tdmi erosi tyypillisestd asetelmasta
verrattuna vaikkapa kirkon jumalanpalveluk-
siin. Seurat olivat eldviisid vien liikuskellessa
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samaan aikaan, ja viki poistui niistd hilisten.
Osa jdi juttelemaan penkeille, tapasi tuttuja,
nikyi my®s halauksia ja kittelyja. Silmiin osui
nuoria kevyissd kesdvaatteissa ja joku kantoi
rullalautaa kainalossa. Juhlakentin viereinen
rantarinne oli suosittu oleskelupaikka; moni
veisasi jrvelle katsellen. Thmiset kuitenkin
ilmiselvisti kuuntelivat kaiuttimista kuuluvia
juhlapuheita.

Myés hyétyajattelu nikyi nuorten juh-
liin liittamissd merkityksissi. Festivaalien
tarkastelu jdrjestettynd tapahtumana sekd
panos-tuotos-ajattelu (jaksaminen) juhlille
lihtemisen suhteen kuului nuorten puheissa.
Kiytinnén jirjestelyt huomioitiin:

Juu elikkis paillimmiisend juhlista jii mieleen se
kaupunki. Paikkakunta oli yksinkertainen, pieni ja
nitti. Erityisesti jirven ranta, jonka direlld istuimme
iltaa kaveriporukalla, oli nitti. Juhlapaikka oli
kompakti ja sielld oli ilo kulkea. Nurmikentti
oli hyvin hoidettu ja kauniin vihred. Vilimatka
koulumajoituksen ja alueen vililld oli hieman pitkd,
mutta sithenkin tottui. Seuroja olisi saanut olla
illemmallakin, silli piivélld oli niin kuuma kuin
olisi istunut kiirastulen direlli. (kertomus)

Herittdjajuhlia myds suhteutettiin muuhun
elimiin: kesin muuhun ohjelmaan ja muihin
tapahtumiin. Nuoret pohtivat herittdjijuh-
lien tapahtumaominaisuuksia, esimerkiksi
ihmismassaa pidettiin positiivisena ja sen
puuttumista merkkini siité, ettd "onko td4lld
nyt oikeen kauheesti mitddn. Mutta... sitten
nyt niinku lauantainakin on niin hirveesti
vikei, etti mi oon ollut aivan, etti miti
ihmettd tinne niin paljon ees tullut ihmisid
ja hehe” (haastattelu, 15 v.).

Olennainen osa herittdjijuhlia ovat seu-
rat ja Siionin virret. Seurat jakoivat nuorten
asenteita. Toiset toivat esiin sen, etteivit niistd
lilemmiilti vilitd, toiset taas osallistuivat tai
ottivat ne ikdin kuin kehykseksi olemiselleen:
niistd kuultiin osa, tai niitd pidettiin perintei-
siin kuuluvana itsestddnselvyyteni. Seurojen
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aikana nuoria myds makoili nurmella, jutteli
keskeniin ja naputteli kinnykkiinsi. Vai-
kutti siled kuin pelkkd ldsniolo seuroissa olisi
ollut ”se juttu”, tirkead ja riicedvad. Tassa tul-
kitsen nikyvin juuri uskon performatiivisen
ulottuvuuden. Pelkistiin olemalla seuroissa
ldsni osoitetaan kuuluminen uskonnolliseen
yhteisd6n, ja se on riittdvid. Seuroissa nuoret
ovat kuitenkin mukana herinniisyyden yhtei-
sossi muiden sukupolvien kanssa, "yli” oman
nuorten yhteisonsi. Seurapuheiden sisillosta
tai puhujista nuoret eivit maininneet juuri
mitdin. Toiset osallistuivat seuroihin ja lau-
lamiseen innolla, kuten eris haastattelemani
tyttd kertoi tuoden kuitenkin esiin poikkea-
misen yleisestd suhtautumisesta seuroihin:
“Ett’ me ollaan (nimi poistettu) kanssa aina,
aina melkein, aina kun piisee vaan seuroihin,
niin me ollaan aina menos, vaikka vihin ehki
mummojen touhua hehhe. Niin, eiki kaikki
niinku t3ill3 kiykiin hirveesti missidn seurois-
sa, mutta me tykéitiiéin aina. Ku on vaan vi-
hinkin aikaa, niin menniin laulamaan sitten.”
(haastattelu, 15 v.). Nuorten yoveisuista kir-
kossa olen kirjannut kenttimuistiinpanoihini
oman emotionaalisen vaikuttumiseni. Poljento
kuulosti vield tavallista (juhlilla kuulemaani)
veisausta voimakkaammalta, tauot pidemmilti.
Jotkut pojat haukottelivat penkissd, mutta lau-
loivat silti. Osa lauloi silmit kiinni, seuratessani
huomasin, etti on vaikea tulkita oliko se tun-
nelman vai visymyksen vuoksi. Pojat tuntuivat
veisaavan “palkeet auki”. Kun tilaisuus oli ohi,
niin kellot soivat ja nuoret intoilivat kirkon
edessi yokahvilaan menoa.

Herattdjdjuhlat initiaationa

Aineistostani nousi vahvana esiin heriteiji-
juhlien merkitys nuorten siirtymriittini. Juh-
lakontekstissa tihin liittyy rituaalinen ulottu-
vuus. Antropologi Victor Turner (1982) tutki
uraauurtavasti uskonnollisia rituaaleja. Hin
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kiytti termid “celebration” puhuessaan tapah-
tumasta, jossa ryhmi juhlii itsedin ja mani-
festoi sitd, miki on sille tirkeid. Festivaaleilla
yhteiso kerddntyy yhteen juhlimaan julkisten
ja muodollisten rituaalien kautta. Turner tutki
erityisesti initiaatioon kuuluvia siirtymdriit-
teji. Hin pohjasi siirtymiriitin teoreettiset
kehittelynsid Arnold van Gennepin kisitteen
miirittelyyn. Van Gennepin (1960, [1909])
mukaan siirtymiriitit ovat “rituaaleja, jotka
liiceyvide kaikkiin paikassa, tilassa, sosiaali-
sessa asemassa ja idssd tapahtuvaan muutok-
seen”. Gennep jakaa siirtymariitit kolmeen
vaiheeseen: erottaminen, vilitila ja uudelleen
yhdistiminen. Turner (1969, 1982) keskittyy
vilitilan pohjalta liminaalisuus-kisitteeseen,
joka kuvaa monimerkityksellistd hetkes, jol-
loin seisotaan uuden kynnykselld, tietylld ta-
paa epimiiriisessi “sosiaalisessa limbossa”.
Liminaalisuudessa eivit pide edeltineen tai
tulevan tilan ominaispiirteet. Tdssd tilassa
olevia kokelaita yhdistdd vahva toveruuden ja
tasa-arvoisuuden tunne. Turner (1982) ku-
vaa liminaalisuutta prosessina, joka koostuu
pyhin vuorovaikutuksellisesta, leikillisyyden
rohkaisevasta ja communitaksen spontaanista
ulottuvuudesta. Turnerin liminaalisen tilan
on katsottu synnyttivin yhteisd4 sosiaalisesti
virkistivii luovuutta, miki kytkee rituaalisen
liminaalisuuden performatiivisuuteen. Tapah-
tumatutkimuksessa tilld on keskeinen rooli,
koska monet tapahtumat rakentuvat siirtyma-
riittien ympirille (Andrews & Leopold 2013).
Omassa tutkimuksessani nuorten puheissa on
nihtivissi siirtymiriittien merkityksid, kuten
myos vahva toveruuden tunne nuoruuden
ja herdtedjdjuhlakivijyyden liminaalisuuden
ajassa. Turnerin communitas ja liminaalisuus
voidaan nihdi festivaalielementteini ja per-
formatiivista uskoa synnyttivini.
Aineistosta nousee vahvasti esiin se, ettd
nuorten yomajoitus herittdjijuhlilla toimii
pidosalle initiaationa aiemmasta perheen
kanssa juhlilla olosta itsendisempéin, nuorten



omaa yhteistd toimintaa korostavaan juh-
lienviettoon. Nuorisomajoitukseen piisee
vasta rippileirin kiytydin. Yksittdistapauksissa
voivat mukaan pidsti myds nuoremmat si-
sarukset, jos asiasta on sovittu vanhempien
kanssa. Tamikin korostaa nuorten majoi-
tuksen merkitystd siirtymariittind. Heréttdji-
Yhdistykselld oli vuoden 2014 heritedjijuhlia
varten suunnitelmissa pyytii nuorilta ko-
toa tuotu lupalappu nuorisomajoituksessa
majoittumiseen. Vuonna 2013 timi ei vie-
14 ollut kidytossi, joten nuorisomajoituksen
merkityksen voi nihdi siltd osin vahvemmin
nuoren omaan piitdkseen perustuvana toi-
mintana. Majoitusohjeissa mainittiin myds,
ettd koulun tiloissa oli kulunvalvonnan takia
oltava talkookortti nakyvissi. Tdmin voi nih-
di toimivan osana riittid, tiettyyn ryhmiin
kuulumisen tunnusmerkkini. Merkittivissi
roolissa ndyttidytyi vapaus piittid omista teke-
misistddn ja ohjelmasta. Talkoovuorot sitoivat
nuoret tiettyyn aikatauluun, mutta sen ulko-
puolella oli oma vapaus péittid tekemisistddn.
Téhan liittyi olennaisena myos valvomisen
korostuminen. Nuorisomajoitukseen pidsy
merkitsi nuorille rajaa lapsuuden ja perheen
kanssa majoittumisen sekd nuoruuden itsenii-
syyden vililld. Majoituksen ja talkoolaisuuden
kautta nuoret identifioituivat vahvasti omana
joukkonaan ja eronteko nikyi. Nuorten mer-
kityksissa juhlilla oltiin kuin ensi kertaa juuri
nyt, kun oltiin mukana nuorisomajoituksessa
ja nuorisotalkoolaisena, kuten erdin nuoren
kertomuksesta ilmenee:

Olin Haapajirven herixilld tini vuonna (2013).
Olen pienestd pitien kiynyt joka vuosi herixilld
(eli 16 kertaa), mutta vasta vuonna 2012, jolloin
kivin riparin, niin pidin herixilld oikeasti hauskaa,
tutustuin uusiin ihmisiin ja keskityin kuuntelemaan
seuroissa ja jumalanpalveluksissa. (kertomus)

Herittdjdjuhlat toimivat nuorten merkityk-
sissd initiaationa lapsuudesta nuoruuteen,
siirtymisend perheyhteydestd nuorten yhtei-
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s60n ja sithen liittyvddn toimintaan sekd riip-

pumattomuuteen vanhemmista ja aiemmista

sukupolvista. Initiaation ulottuvuudet nuor-

ten herittdjdjuhlille antamissa merkicyksissd

olivat:

a) lkikausi ja siirtymit siind, kuten ensisuu-
delma tai muut henkilokohtaiset tekijit.

b) Nuorten yhteiss (nuorisomajoitus, nuori-
sotalkoolaisuus) juhlilla. Erds haastateltava
kuvasi rajantekoa lapsuuden ja nuoruuden
vililli kertoessaan talkoisiin osallistumi-
sesta: ”(...) tid on ihan eka kerta. Tai no,
olin mi toissa vuonna myymiss jidteld,
mutta se on semmosta lasten, vihin niin-
kun etti, tai sillon mutta (...) niin no, on-
han nekin vihin niinku talkoita, mutta en
oo timmosiin aikasemmin osallistunut.”
(haastattelu, 16 v.).

¢) Riippumattomuus vanhemmista ja ai-
emmista sukupolvista. Téstd erds nuori
kirjoitti: "Olen kulkenut Heritedjdjuhlilla
pienesti pitien perheen mukana. Aiem-
min en pitdnyt niistd yhtddn. T4nd vuonna
ensimmaisti kertaa halusin Herittdjdjuh-
lille, koska niin sielld hyvii riparikaverei-
ta.” (kertomus, 14 v.).

Seisominen uuden ja vanhan vilitilassa ni-
kyy vahvasti useissa kommenteissa. Samaan
aikaan, kun “omien” juhlien kautta nuori
irtaantui perheestdin, monen perhe oli myos
mukana juhlilla ja nuori saattoi tavatakin
perhettdin. Siirtymiriittien mukaisesti tdssi
nikyy piirteitd sekd menneestd ettd tulevas-
ta, jotka sekoittuvat Turnerin liminaalisessa
ulottuvuudessa.

Nimi Herikset olivat minulle vaikka kuinka mo-
nennet. Olen kiertinyt Heriksilli pienesti pitien.
Nimi Herikset olivat kuitenkin minulle silli lailla
erityiset, koska olin ensimmiisti kertaa majoittu-
neena nuortenmajoituksessa. Kokemus oli todella
mukava, oli mukavaa saada kokea Herikset hieman
erilailla. Sain kulkea vapaasti ympiri juhla-aluetta
ja Haapajdrved ja sain istua juuri niissd seuroissa
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missi itse halusin. Kuitenkin kaipasin hieman sitd
kun istui mummun ja papan tai perheen kanssa
seuroissa ja kuunteli kuinka michet ja naiset pu-
huivat milloin mistikin. Siksipd minun oli pakko
pédstd istumaan paitdsseuroihin mummun ja papan
viereen. (kertomus, 16 v.)

Eronteko aiemmista sukupolvista nikyy myos
oman juhla- ja rippileirikokemuksen teke-
misessd ainutlaatuiseksi suhteessa muuhun
sukuun. Herinnidisyyden “kulttipaikassa”
(kuten ers jdrjestija sitd kutsui) Aholansaa-
ressa rippileirilld vietetty aika esiintyy nuorten
merkityksissi vahvana siirtymiriittini, jota
herittdjdjuhlien nuorisotalkoolaisuus jatkaa.
Aholansaaren merkittiviin asemaan nuorten
selonteoissa liittyy my®os sen merkitys viylind
heridttdjdjuhlille. Rippileiri voidaan nihdi
siirtymiriittind omaan henkildkohtaiseen
korrtildisyyteen, mutta omassa aineistossani
vahvana niyttiytyy nimenomaan siirtyminen
nuorten omaan ryhmiin. Toisaalta esiin tulee
rippileirin kdyminen osana korttiyhteison
perinnetti, mutta oma henkilékohtainen
juhlakytkentd irrotetaan usein aiemmista
sukupolvista. Haastattelemissani nuorissa oli
myds useampi sellainen, joilla ei ollut aiempia
sidoksia kérttildisyyteen tai jotka eivit olleet
kiyneet heritedjijuhlilla ennen rippikoulua.

Herikset festareina

Olen edelld pohtinut edelld nuorten herittdji-
juhliin liiccimid festivaalimerkityksid pohjaten
tarkasteluni teorioihin festivaaleista arjessa
vallitsevan sosiaalisen jirjestyksen rikkomi-
sena ja siitd irtautumisena. Olen analysoi-
nut uskonnollisen yhteison juhlakontekstia
merkitysten hetkellisend neuvotteluareenana.
Lisiksi olen tarkastellut nuorten kivijéiden
osallistumismotiivien emotionaalista ulottu-
vuutta, jonka on katsottu vaikuttavan eniten
kivijityytyviisyyteen ja juhlille kiymiseen jat-
kossa. Kolmas ulottuvuus festivaalimerkitys-
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ten tarkastelussani ovat olleet uskonnollisiin
rituaaleihin festivaaleilla liitetyt siirtymiriitit
ja niiden esiintyminen nuorten representaa-
tioissa juhlista.

Tutkimukseni mukaan herittdjijuhlat voi-
daan nihdi festivaalina. Ne tarjoavat nuorille
keinon irtautua arjesta seki henkilskohtaisella
ettd sosiaalisella tasolla. Irtautumista koros-
tetaan rikkomalla arkeen kuuluvaa sosiaalista
jarjestystd eritoten valvomisen merkityksen
korostamisella. Valvomisen lisimerkitykseni
voi pitdi sitd, ettd se tapahtuu nimenomaan
koulumajoituksessa, jossa arjen kontekstissa
tehdiin aivan muuta. Nuoret vetidvit merki-
tyksissdin rajaa suhteessa muihin juhlakivi-
joihin ja perinteeseen. Salomien (2010) mu-
kaan heranniisyyttd ei voi endd nihda tiukasti
sosiaalisena litkkeend, eikd sen jisenyys liity
konkreettiseen toimintaan jatkuvasti osallistu-
miseen. Niin voi asian nihdi myés tutkimuk-
seni nuorten kohdalla, vaikka monet heistd
osallistuvat aktiivisesti Herittdji-Yhdistyksen
muuhunkin toimintaan kuin herittdjdjuhlille.
Tulkintani mukaan herinnidisyyden luonne
joustavana liikkeeni luo suotuisan kehyksen
muidenkin kuin uskonnollisten merkitysten
liittimiseen herittdjdjuhliin ja timi synnytcid
yhteisollisyyted liikkeessd.

Arjesta irtautumisen festivaalimerkityk-
sissd esiin tullut herdtedjajuhlien ulottuvuus
matkana kietoutuu yhteen initiaationikékul-
man kanssa. Seki haastatteluissa etti kerto-
muksissa nikyy nuorten vahva ryhmitunne,
joka sisiltdd sekd communitasin ettd limi-
naalisuuden elementteji. Heritedjdjuhlille
tuleminen nihddin jopa vilttdmictomina
sille, ettei jdd ulkopuoliseksi. Samoin nuk-
kuminen juhlilla koetaan jopa "vaarallisena”
ryhmiin kuulumiseen nihden. Emotionaa-
liset arvot ja motiivit (hauskuus, toveruus,
tunnelma) ja niiden tyydyttymisen kaut-
ta saavutettu yhteenkuuluvuus korostuvat
nuorten merkityksissi. Keskeiselld sijalla on
festivaalitutkimusten mukaan emotionaalisia



motiiveja eniten madrittdvi festivaaliohjelma,
johon herittijdjuhlilla voi liitcdd myos nuo-
risotalkoolaisuuden ja pastillimyyntivuorot.
Kati Niemelidn (2007) rippikoulun merki-
tystd kisitelleen pitkitcaistutkimuksen mu-
kaan 20-vuotiaat suomalaisnuoret (otantana
tamperelaiset rippikouluun vuonna 2001
osallistuneet nuoret) ovat kirkon toiminnan
suhteen kiinnostuneita nimenomaan mu-
siikkitilaisuuksista, toiminnallisuudesta ja
vapaachtoistyostd. Kaikki nimi toteutuvat
nuorten osalta herittdjijuhlilla ja nousevat
esiin tutkimukseni merkityksissi.
Tutkimuksessani voi nihdi yhtymikohtia
Antti Maunun (2014) sosiologian viitos-
kirjatutkimukseen biletyksestd yokerhoissa.
Tutkimus osoitti biletyksen toimivan ensi-
sijassa tapana tuottaa yhteisollisyyttd ja vah-
voja sosiaalisia kokemuksia tuttujen ihmisten
kesken. Maunu puhuu sosiaalisuuden janosta
ja yhteisdjen kaipuusta osana kulttuurista
kehitystdi. Kun arki on tiynni yksilollisid
vaihtoehtoja ja valintoja, ihmiset etsivit yh-
teisollisyyttd arjen ulkopuolelta. Mielenkiin-
toista on, ettd biletyksessi operoivat myds
individualistiset elementit. Yksilot pyrkivit
sijoittamaan oman autonomisen olemuksensa
ja yksilolliset kokemuksensa harmoniaan yh-
teisen bilekokemuksen kanssa. Maunu toteaa,
ettd jos timi yhteensovittaminen ei onnistu,
hauskuus jid vajaaksi. Oman tutkimukseni
perusteella herittdjijuhlien onnistumisen
nuorten keskuudessa voi liittdi tihin. Juhlat
tarjoavat nuorille ensisijaisesti tirkeiti sosiaa-
lisia kokemuksia ryhmissi. Herdnniisyyden
yhteisollinen luonne tuo mukaan sen, ettd
ryhmi koostuu sekd ennestddn tutuista ettd
helposti solmittavista uusista tuttavuuksista.
Samoin herinniisyyteen kuuluva jokaisen
oman yksityisen uskon korostaminen ja kun-
nioittaminen tukee myos individualistisia
toiveita ja motiiveja. Maunun tematiikkaa
kiyttden, herittdjijuhlat mahdollistavat sekid
yhteisolliset ettd yksildlliset orientaatiot.
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Olen tarkastellut herittdjijuhlia Andrew-
sin ja Leopoldin (2013) tapahtumamiiritel-
min mukaisesti “ndyttimoni, jolla toteutuu
tapahtumakontekstin maarictimii sosiaalisen
vuorovaikutuksen ja sosiaalisten prosessien
ja kiyttdytymistapojen performansseja’ ja
kytkenyt timin Abby Dayn (2011, 2013)
performatiivisen uskon teoriaan. Sen mu-
kaan usko on identiteetin rakennuspala: sen
peilaamista, mitd mind olen suhteessa toisiin,
tissd ja nyt (Day 2010). Usko on kuulumista
ja tulee todeksi toiminnassa. Uskon sosiaalisia
perusteita tukemassa ovat lisiksi Dayn havain-
not siitd, ettd myds ei-uskonnolliset ihmiset
osoittavat uskonnollista sitoutumista saavut-
taakseen kuulumisella jonkin haluamansa
identiteetin. Tutkimukseni nuorissa nikyi
my®s viitteitd tistd: erds nuori esimerkiksi
kirjoitti kertomuksessaan olevansa ateisti,
mutta heritedjdjuhlien olevan silti olennai-
nen osa kesdd. Suomalaisten koulujen juhlia
tutkineet Pia-Maria Niemi, Arniika Kuusisto
ja Arto Kallioniemi (2014) ovat todenneet
uskonnollisten juhlaclementtien vihentyneen
tai etti niiti tulkitaan kouluissa enemminkin
kansallisena perinteeni kuin uskonnollisina
elementteini. Juhlien todetaan vahvistavan
tunnetta kansallisesta ja kulttuurisesta yh-
teisOsta.

Herittdjdjuhlien nuoret palvovat herit-
tdjdjuhliin osallistumisella sekd nuorisotal-
koolaisuuden ja nuorisomajoituksen kautta
yhteenkuulumisen tunnetta. Timi nikyy
siinikin, miten nuoret kokevat tirkeini
midricedd itse lilkkeen uskonnolliseen perin-
teeseen kuuluvien rituaalien, kuten Siionin
virsien ja veisaamisen, merkityksen. Nuorten
toiminnassa juhlakontekstissa syntyvi perfor-
matiivinen usko lujittaa Turnerin kisittein
festivaaleilla syntyvid communitasia. Festi-
vaalien asema hetkelliseni communitasina saa
tukea nuorten tapahtumaan liitcdmistd siirty-
miriitin merkityksistd. T4cd kautta syntyvin
sosiaalisen pddoman voisi katsoa liittyvin
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my®ds juuri herdnniisyyden ei-tarkkarajaiseen
uskonnolliseen olemukseen. Tutkimukseni
perusteella nuoret toimivat juhlilla itsendisend
ryhmind, irrallaan vanhemmista tai suvus-
taan. Ystivipiiri on houkutellut juhlille mys
nuoria, jotka eivit ole ennen rippikoulua
olleet mukana herinniisyydessi, saati herdtti-
jdjuhlilla. Nuoret synnyttivit herdctdjdjuhlilla
yhteisollisyyttd ja Falassin (1987) mainit-
semaa energiaa. Samalla nuorten osallistu-
minen juhlaan on osa jatkumoa, joka alkaa
rippileiristd Aholansaaressa ja jatkuu muissa
litkkeen nuorisotapahtumissa.

Siihen, miki erottaa heritdjdjuhlat muis-
ta festivaaleista, keskityn jatkossa tutkimalla
tarkemmin nuorten korttildisyyteen ja uskon
sisaleoon liiccdmid merkityksid. Tahdnastisen
tutkimukseni perusteella on tirkedd pohtia,
mitd hengellisyys lopulta on nuorille herit-
tdjdjuhlilla ja herinniisyyden parissa. Tdmin
artikkelin perusteella hengellisyys syntyy per-
formatiivisen uskon kautta. Suomessakin on
tehty tutkimuksia, joiden mukaan suoma-
laisista enemmistén kuuluminen kirkkoon
selittyy sosiaalisilla tekijoilld ja vihemmis-
t66n kuuluvat reflektoivat sitoutumisessaan
enemmin omia uskonnollisia ajatuksiaan ja
uskoaan (esim. Klingenberg 2014). Myds
timin tutkimuksen perusteella kérttinuorten
osallistuminen nojaa vahvasti sosiaalisiin
tekijéihin. Samaan aikaan herinniisyyteen
kuuluu suvaitsevaisuus, sallivuus ja
jokaisen yksityisen uskon kunnioittaminen.
Timin voisi nihdd myds hedelmillisend
maaperini yksiléllisen ja yksityisen uskon
tai “uskottomuuden” yllipitimiselle. T4td
jannitettd tutkin lisdd jatkossa.
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Viitteet

1 Korttipastillit ovat perinteisia, alun perin pipar-
mintun makuisia, herattajajuhlilla myytavia pas-
tilleja. Nuorten talkootoiminta herattdjajuhlilla
rakentuu pitkdlti niiden myynnin ympdrille. Pas-
tilleja mainostetaan Herattaja-Yhdistyksen koti-
sivuilla “Maailmalta maistuviksi, puheen mittai-
siksi korttipastilleiksi” viitaten ndin perinteiseen
veisuun ja puheiden vuorotteluun seuroissa.
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Young people at a revivalist summer gathering: rituals,

liminality, and emotions

Abstract

This article examines the religiosity of young people at a summer gathering of a
Christian revivalist movement. Studies on religious mass events as social phenomena,
as well as research on youth participation, are still quite few. The open-air summer
gatherings of the traditional Finnish revivalist movements operating within the national
Evangelical Lutheran Church of Finland attract masses of people from all generations
simultaneously as the church itself sustains losses at the attendee rates of the more
institutional collective practices. This article seeks to answer why this event is appealing
for a group of active young people by investigating their visitor experiences and the
meanings attached. It perceives the event as transient arena for expressing, negotiating,
and reviving religious meanings. Drawing on interviews, participant observation, and
narratives, this qualitative case study seeks to illustrate current religiosity and, in
general, to contribute to the comprehension of collective religiousness in people’s

somewhat individualized and private religious lives.
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Résumé

Cet article examine la religiosité des jeunes ayant participé a un rassemblement estivale
d'un mouvement évangélique en Finlande. Les études sur les événements religieux de
masse en tant que phénomene social et sur la participation des jeunes restent encore
limitées. Les rassemblements estivaux et en pleine air de mouvements évangeliques
traditionnels finlandais opérant au sein de I'Eglise évangélique luthérienne de Finlande
attirent des individus de toutes les générations, alors que I'Eglise elle-méme subit une
perte au niveau du nombre de participants aux pratiques collectives plus
institutionnelles. Cet article explore la raison pour laquelle cet événement estival a attiré
un certain groupe de jeunes actifs en analysant leurs expériences et la valeur qu’ils y
attachent. lls percoivent I'événement comme un champ transitoire ou il devient possible
d’exprimer, négocier et raviver les valeurs religieuses. En s'appuyant sur des entretiens,
des observations participantes et des récits, cette étude de cas qualitative cherche a
explorer la religiosité actuelle et, en général, a contribuer a comprendre la signification

de la religiosité collective dans la vie religieuse privée et individualisée.
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Introduction

The recent religious trend in Europe has been a decline in institutional affiliation and
public participation. In Finland, as elsewhere in the protestant Nordic countries, this has
become evident through the dwindling membership rate of the national church over the
past ten years. Similarly, people spend their leisure time less often by participating in
services and other congregation events organized by the Evangelical Lutheran Church
of Finland. The attendance rate for the main services has decreased by 24% over the last
ten years (2005-2015; Statistical Yearbook of the Evangelical Lutheran Church of
Finland, 2014; Sakasti.evl.fi - Statistics). Likewise, in Europe, local religious traditions
are increasingly challenged by global changes and immigration, and the situation is
being shaped through growing religious diversity and the emergence of new forms of
spirituality (Davie, 2012).

Still, according to data from the International Social Survey Programme
(ISSP), in 2011, 39% of Finnish people saw themselves as religious and 40% prayed at

least once a month. In addition, 40% of the Finnish respondents reported that they



connect with God without churches or religious services. Put simply, the practice of
religion is increasingly shifting outside the public arena but people still have interest in
spirituality and religious beliefs. Individualized religious behaviour has been described,
for instance, as ‘believing without belonging’ (Davie, 1994). The situation in the Nordic
countries can also be described as ‘believing in belonging’. The still relatively high 73%
(2015) share of church members in Finland — approximately four million people — has
been considered as an expression of the specific Nordic emphasis on belonging to
national churches (e.g. Niemeld, 2015). Studies discussing the role of the Nordic state
churches have underlined the debate over collectivity and individualization (e.g.
Backstrom, 2014; Ketola, et al., 2014).

As a deviation in individualization trend, the large-scale open-air summer
gatherings of the traditional Finnish revivalist movements and organizations within the
national church have succeeded in remaining full of vitality. The still vital role of these
movements, their socio-political role in history, and continuance under the church
organization are distinctive features for Finland, even compared to the other Nordic
countries (Church Research Institute, 2013: 172—-177). The movements date mostly
back to the late 1800th century and origin from the Lutheran Reformation and German
pietism emphasizing the individual experiences of faith and grass roots religious life.
Despite the variable plural characteristics of the current revivalist movements,

according to the 2004 Church Monitor survey, every tenth Finn belonged to a revivalist



movement, and an equal share stated that their thinking was influenced by the
movements, despite not actually belonging to any of them (Church Research Institute,
2013: 174-175). Approximately 140,000 Finnish people — nearly 3% of the country’s
population — attended the summer celebrations of the revivalist movements in the
summer of 2012. This article focuses on the meanings that one of the largest of these
revivalist celebrations, the summer gathering of the Awakening Movement, a moderate
and plural community both socially and theologically (Saloméki, 2010: 44, 375-8),
creates and maintains for a group of young people. Why do these young people find this
collective form of religiosity appealing?

The summer gatherings are the social celebrations of a religious
community. They highlight the strengths and social relationships of the community in a
certain context. This article examines the gathering from the view of the social sciences
as defined by Andrews and Leopold (2013: 53): ‘Events are stages in which different
performances consisting of social interaction, processes, and behaviours are taking
place, directed by underlying functions of the event context’. The distinctive
characteristic of a festival as an event is perceived to be its public celebratory nature
(Getz, 2012: 51-3), also referred to as festive sociability (Costa, 2001).

Religious youth events as social phenomena are not yet widely explored.
Regardless, not only the events operate as negotiation arenas of traditions, but the

adolescence has its specific role in the spiritual development of an individual and its



processes interact greatly with other life events and identity building (Benson and
Roehlkepartain, 2008). Further, it has been argued that the role of the religion in identity
construction relies significantly on the connection between the young and the
community or other youths’ religious experiences (King, 2003).

Even so, there are some attempts to widen the sociological understanding
about religious events and young visitors’ experiences, precisely approaching them as a
collective form of religiosity attracting masses of people. The international Catholic
World Youth Day, one of the world’s largest youth gatherings with millions of
participants, has been investigated on the visitors’ motives to attend (Rymarz, 2007), the
event’s impact on religious practices (Singleton, 2011), and volunteering (Webber,
2012). The WYD visitors are called pilgrims and the event viewed as modern
pilgrimage (Norman and Johnson, 2011). Indeed, the religious tourism literature
highlights that distinctive feature considering pilgrimage is that it connects the religious
participation to the journey as a ritual by itself (e.g. Blackwell, 2007). Rymarz (2007)
describes the WYD as a deviation in the privatization of religious expressions of
Catholic youth and in the youth’s overall drift from the mainstream churches. The
visitors cherish high hopes for experiencing the faith ‘alive’ among others in joyful and
international atmosphere. Singleton (2011) reveals this affirming influence of moment-
specific experience on religious commitment through the evidence of the increase on

Mass attendance post-WYD, especially concerning youth with high pre-existing



religiosity, and specifically through intense communality and the emotional part of the
program. In addition, the youths proudly manifest their participation in religious rituals
at the WYD, not merely just vanish in the crowd (Singleton, 2011).

Based on her studies in mainly Catholic Poland, Baraniecka-Olszewska
(2014) perceives these religious crowds as a relevant actor in the Church. According to
her, the Catholic mass events outside the Catholic Church order are expressions of
autonomy and individuality. Besides, she highlights that many non-religious persons
take part in these events, that way binding themselves to the religious frame. This same
is revealed in the studies of Abby Day (2010, 2013). She argues that the belief appears
as a way of integrating oneself into relationships, also regarding the non-religious
persons taking part in religious performances.

Don Handelman (1997) has emphasized the rituals becoming more
spectacles being direct visual and vocal presentations operating as mirrors, whereas the
rituals manipulate cultural categories in more hidden way. Some recent studies have
demonstrated this spectacle side of the religious rituals, like studies on
multidimensional Dutch EO Youth Day (Roeland, 2012) and Toronto’s Jesus in the City
parade (Ingalls, 2012). However, the participants in religious crowds are not merely
spectators, they might even contradict to the role set for them by the event organizers

although the acceptance of being part of the community and acting as religious crowd is



indispensable, and the participant experiences have to be similar enough (Baraniecka-
Olszewska, 2014).

The moment-specific character of the religious events and spectacles
illustrated, one can consider Zygmunt Bauman’s (2000) ‘cloakroom communities’ of
liqguid modernity, where people arrive at a short-term spectacle leaving the coats of
various daily lives in the cloakroom, as the momentary emotional intensiveness creates
the illusion of unity. Furthermore, with its temporary and traditional elements, the
collection of individuals at the religious gathering has the characteristics of a ‘wispy
community’: @ concept encompassing the gathering’s transient, entertaining, and
sociable features, yet retaining the expectations towards identity construction and
networking as well as the demands for attention-in-the-moment and interactional loyalty
(Fine and den Scott, 2011). Further, one can highlight Victor Turner’s (e.g. 1982: 47-8)
concept of ‘spontaneous communitas’ denoting anti-structural and immediate
communal interaction.

Francois Gauthier (2015) has argued that the embodied social forms of
current religion emphasize non-institutional events where both dimensions — the
intimate circles and the mass meetings — are present, and supporting both experiences of
belonging and individual expression. Referring to the multi-spiritual Burning Man
festival, Gauthier (2015: 266) states ‘It is the mass gathering that provides the canvas

and the opportunity for more intimate circles to form’. Similarly, in their work on young



people’s religious beliefs and participation in the mainly Catholic Poland, Mandes and
Rogaczewska (2013: 271) draw attention to religious carnivals as ‘the best examples of
young people’s longing for a type of belief, which is not necessarily doctrinal or
propositional, but expressed physically, which is democratic, shared with others, non-
orthodox, and performed on special occasions (thus not bound to daily routine)’. This
institutional versus short-term commitment is explored also in the studies of Quebecois
religiously marginal communities in otherwise catholic area (Meintel, 2014). The three-
day event of this study attracts on average 30,000 visitors every summer, even though
the actual share of paying members within the movement’ organization is only 5,600 (as
of 2015). This indicates that the institutional membership of the movement is not the
basis of participation. In this article, the context of the religious festival represents a
transient arena for expressing, negotiating, and reviving religious meanings and

belonging, and the focus is on the event context and negotiation work.

Data and methods

This study represents a micro-sociological approach to the experienced world by
exploring people and religion in action here-and-now, ‘not just what people say but
what they actually do and experience’ (Collins, 2010: 17). As festival theorist Donald
Getz (2010: 21) argues in his broad review of festival studies, the need for

hermeneutical festival studies on experiences and meanings is commonly well



recognized. The research in this article is based on interviews, narratives, and
observation notes. Informants’ anonymity was assured, also concerning the gender and
the residences of the informants due to the exclusiveness of the community under study.
A total of 23 interviews were conducted at the 2013 gathering in
Haapajérvi, town of 7,500 people in central Finland. The interviews were semi-
structured in order to further the participants’ personal interpretations of their
experiences. The questions concentrated on the event experience in terms of the
personal event history, meanings relating to event participation and the movement
behind it, and general visitor satisfaction and experiences relating to the atmosphere,
activities, and arrangements. Likewise, other personal summer event experiences and
possible connections to other revivalist movements were discussed. The interviews were
one-to-one, except for one pair interview, and the interviewees were approached
spontaneously. The interviews ranged in length from four to 18 minutes. The age range
was 1418 years, and 19 of the interviewees (n=24) were female and five were male.
Additionally, 62 post-festival narratives were gathered during the
following autumn. These narratives came from young people aged 14-17 years,
although nine of the respondents did not state their age. The most narratives were
collected using a premade form during a 15-minute voluntary period at a camp session.
The free-form writing was instructed with a title of the celebration 2013. The task was

organized by the movement’s youth workers. Additionally, a smaller portion came as a

10



reply to a request for narratives which was linked to Facebook groups. The narratives
represented mainly open question -type writing and varied from a couple of sentences to
longer stories with schemes.

The volunteering was a defining feature of the study group. The portion of
2/3 of all interviewees mentioned participation and even more the youth
accommodation which often followed the volunteering. Half of the narratives referred
directly to the volunteer work. The overall number of youth volunteers was
approximately 190, with 160 staying in youth accommodation. Considering the data, it
is notable that the group of young people in this study represents a restricted portion of
the festival crowd. Young people attending with their families or not taking part in the
voluntary work, or not staying in the youth accommodation, were not part of the
interviewees except for one brief interview which was included as it contributed to the
analysis. The research design rests on investigating the group of young people involved
with the activities of the youth work of the movement.

The specific age group of 14-18 was selected linked to the activities and
data collected on site. It became quickly obvious that most of the youths hanging around
in pairs or groups were part of the active, volunteering portion. Then, the narratives
were collected within the movement’s youth work which is targeted to this same age

range.
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To support the analysis, observation was performed during three-day
event. The observation concentrated on the crowd, the young people, and the activities
in the celebration area, the accommodation (a school), and nearby localities. In addition,
informal discussions with the employees and youth workers took place. Photography
supported the observation notes. The event can be freely accessed by everyone.
Permission to participate as a researcher in the event was guaranteed beforehand by the
organizers.

The ethical issues of this study related to the age and developmental phase
of the informants, and the sensitivity of religion as a study object. Thus, the guidelines
of the Finnish advisory board on research integrity were followed, especially as
interviewing without guardians the youths under the self-determination age of 15 years
although those youths were minority in the data (n=8), and most of them answered the
open-ended narrative suggestion.

In analysis, the data was approached in its entirety, proceeding to more
specific themes relating to the research questions on collectiveness in the transient
festival context. All interviews, narratives, and field notes were analysed in detail with
atlas.ti program, and codes round themes, positions, attitudes, and discourses were
developed. These codes were attached to code families and these to larger meaning

categories. The analysis adhered to grounded theory, as it included working
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interactively and systematically among the data and theories, aiming to understand the

phenomena (Thornberg and Charmaz, 2012: 41-42).

Youth, religion, and the transient space of negotiating
meaning

The open air gathering of the Awakening Movement is organized at a different site
every year, both in localities traditionally impacted by the movement and in more virgin
territories, for example, 2016 celebration occurred in Vantaa, one of Finland’s most
urban areas. The celebration, established in 1893, is a symbol of the communality of the
movement, and it attracts people from many generations. The event is organized by the
movement’s organization, the local parish of the Evangelical Lutheran Church, and the
local municipality. Besides the voluntary work that enables the event, the essential
rituals encompass several revival services reminiscent of traditional revival meetings at
home, with alternating short speeches and hymns sung without instrumental
accompaniment and suggested spontaneously by the crowd. For many attendees, the
monotonic continuity and feeling of longing in the revival tunes — the Hymns of Zion —
create the emotional atmosphere of the gathering. Like prayers, they reflect the spiritual
emphasis of the movement on the idea of human insufficiency and on the God’s mercy
as a comfort in everyday life. Noteworthy, the charismatic evangelization is quite

uncharacteristic for the current Awakening Movement.
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Overall, the event represents time to meet relatives and other people in the
context of a spiritual programme. When enquiring about the main reason for attending
the celebration, the majority of the young interviewees mentioned their friends. Many
also highlighted meeting new acquaintances, and the overall communal atmosphere and
shared activities, such as volunteer work. Direct references to the event’s religious
content — such as to the Awakening Movement as an ideology, the traditional revival
services, or God — were made only in a minority of the answers. The emphasis of social
aspects and communal solidarity as uppermost motives applies also to the narratives’
views although the narratives were freely written and the most important thing was not
asked directly. Thus, as also mentioned on interviews, the Hymns of Zion and singing
were mentioned among important things. More relating directly to the faith content, out
of all 62 narratives, two named spirituality as an important element, three mentioned the
significance of the service speeches and one the receiving of the communion.

A youth programme has been included in the general programme since the
end of the 1960s. In 2013, the youth programme featured, for instance, a night café with
open stage, night chanting, and concerts. The days of the volunteering young people in
this study were also delineated with bagging and selling traditional sweets. In addition,
the central framework for the young people was the youth accommodation in the local

school.
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The celebration is considerably self-sufficient and operates on a voluntary
basis. Food is served in the area and there is joint accommodation in local schools in
addition to the tent and trailer areas organized. On the site, it appeared that the compact
self-reliance furthered the sense of community. The transient characteristics of the
gathering and the communitas represented itself also in rituals during the closing day.
The event finishes with final revival service, which comprises the collective kneeling of
the whole crowd during prayer, followed by the traditional shared pew-lifting ritual that
marks the end of the event. The participants gather the benches in the celebration field
by joint effort.

The meanings relating to the construction of the community of young
people at the gathering emerged through three dimensions: separation from the
mundane, liminality, and emotional experiences relating to the programme. These
dimensions highlight the event-based features of the religious rituals.

The data clearly reveals that for the young people at the revival rally, the
event represents a way of breaking away from daily circles, a different world. This
separation from everyday life, escape and seeking, is linked to the tourism behaviour
(Iso-Ahola, 1982). Additionally, the significance of the separation from the mundane
context as a social practice is a central characteristic of the special collective ritual event
defined in structural ritualization theories (Knottnerus, 2014). The event also released

the youths from the mundane rules set by others. The respondents valued the freedom to
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choose for themselves what to do and with whom to do it — or to just do nothing other
than hang around. The youths also chose suitable voluntary work shifts themselves.
This context-related freedom also highlighted the separation from the other generations
in the meanings attached to the festival.

Travelling to the event site, with its elements of reunion, appeared to be
part of the celebration experience, and elements of pilgrimage could be identified in the
data. The young people who travelled by train reunited with friends at stations along the
journey. If travelling to the locality with their family by car or other method, the youths
often headed to the local station to welcome incoming friends. This retells the features
of the Catholic World Youth Day as a modern pilgrimage and that way the tourism
aspects (e.g. Blackwell, 2007). It was interesting to note that many of the young people
considered the long distance to the event location to be irrelevant, if not positive.

It is noteworthy that some informants reflected on their presence at the
celebration positively compared to their experiences as outsiders among their local
friends and other people in their hometown. The respondents also highlighted that at the
event they can be anonymous and released from the pressures of domestic life. When
enquiring about the best thing at the gathering, one interviewee responded, retelling

Bauman’s ideas on the unity of the ‘cloakroom community’:

Well, probably all the new people. [Place removed] is quite a small place so then... kind

of everybody knows everybody, there are these groups. Here there are new people from
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everywhere in Finland, so then you can kind of make a fresh start and so... No one has

any prejudices when there are not so many from the same place. (Interviewee, 15 years)

Besides, the young attendees described that it was very easy to make new friends.
Furthermore, festivals are occasions to reverse the social order of
everyday life through rites (Falassi, 1987: 4). At the revival celebration this culminated
in avoiding sleeping which strengthened the youth community. Hence, the creation of
symbolic chaos related to the social logic of festivals was clearly present. Additionally,
the youths were mainly accompanied in the local school; school’s reverse role compared
to the weekday context emphasized the distinctive nature of the event. The youth
obtained free accommodation if they participated in preparatory voluntary work, i.e.
bagging the traditional sweets sold at the event. Staying up through the night was a
ritual and this significant norm appeared so strong that going to sleep was experienced

as excluding oneself from the group:

The nights are the best time for young people at the gathering. There aren’t any schedules
to follow. On the other hand, you might easily feel like an outsider unless you’re hanging
around in some group for the whole time. If you go to sleep, you feel like you’re doing
something wrong because then you are probably missing something really nice for which
the celebration will be remembered later by the young people. Although wanting to be

awake the next day, | mean also mentally, you feel guilty for turning in. (Narrative)

However, the accommodation applied the regulations imposed by the organizers, but
with flexibility compared to the other activities of movement’s youth work. The

facilities were supervised through the night time, but the young people were allowed to
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stay up, and to come and go as they pleased in the neighbourhood. As the nearby
service station opened early in the morning, some made their way towards it.

Returning home was often regarded as re-entering the routines and the
calm of everyday life. In short, young people were returning from the religious
celebration to quieten down: ‘after the celebration, it’s always lovely to go back home
to sleep and calm down’ (narrative). This marks the moment when the other transient
reality of the here-and-now ceases, and describes the experience of effervescence,
which took its toll. The possible shared family ride home was also a clear descent back
into routines. Thus, the disorder emerged as a festival characteristic.

One of the profoundest advocates for reflecting on temporary separation
from mundane structures is the classic ritual theorist Victor Turner. According to Turner
(1969, 1982) the celebrative rituals encompass the elements of sacred, play, and
communitas, which emphasizes the autonomy of the temporary community compared
with the structures of the institutions in the surrounding society. Turner (1969) links the
very nature of the festival to two operational dimensions: the group solidarity
experienced in a liminal phase of transition (Van Gennep, [1909]1960) and the
temporary context of communitas originating from it. The data revealed the significance
of the celebration as an initiation and the liminal dimensions among the youth group.
The transitions were from childhood to adolescence and from the time spent with the

family to young people’s own rallies, encompassing autonomy and independence. In

18



relation to socialization, the dimensions of initiation related to the phase of life (age),
the group of young people, and the independence from parents and older generations at
the event and within the movement. The transitions in spiritual events and Turner’s
theories are also discussed, for instance, in a study of the multicultural and multi-
spiritual Burning Man festival (Gilmore, 2006). Overall, a common experience was a
sense of being a novice, such as if being ‘a first-timer” at the rally when independently
staying in the youth accommodation and participating in voluntary work. The personal
history of celebration with parents or relatives might have run over years or even a
decade, but the current experience was experienced as totally different, as the first real
celebration. This distinction was meaningful.

The main theme that arose from the data was the essential role of the
youth group as the creator of the atmosphere and shared experiences. The peer group
created a liminal phase in the continuum of being a celebration visitor. The earlier social
space of traditions when attending with one’s family as a child loomed on one horizon,
and possibly carrying on the tradition as an adult visitor, loomed on the other. The
feeling of standing on the ambiguous threshold, in ‘social limbo’ (Turner), as a space
where the regulations of the past or the future are not totally valid, occurs in the

following narrative:

This gathering was the umpteenth for me. I’ve been around the gatherings since | was
small. This gathering was, however, special because for the first time | stayed in youth

accommodation. The experience was really nice, it was nice to experience the gathering
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in a slightly different way. | was free to walk around the celebration area and Haapajérvi,
and to sit in the particular revival service | wanted. Anyway, | missed sitting in the

service with granny and grandpa or with the family a little bit and listening how men and
women talked about this and that. That’s why I had to get to sit in the ending service next

to granny and grandpa. (Narrative, 16 years)

In relation to first-timers, the data encompassed several young people whom the
confirmation camp led to the gathering and to the other activities of the movement.
Confirmation is one of the most significant church-based rituals in Finland. It usually
occurs during the year of fifteenth birthday and it guarantees, for example, the right to
organize a church wedding in the future. Some 81% of Finnish adolescents aged 14-15
years were confirmed in 2015 (Sakasti.evl.fi — Statistics), which was more than the
actual member share of the Church (73%). Confirmation requires classes, which are in
most cases completed in the form of a confirmation camp. As many of the young people
in this study performed the confirmation classes at the movement’s camp, they represent
a 17% share of those who were confirmed outside their home congregation based on
residence. Participation in the celebration was part of the continuum starting from
confirmation at Aholansaari, a salient site for the movement. For many informants, the
period spent at Aholansaari confirmation camp represents a strong shift into the youth
group, regardless of whether it could also be perceived as a shift in personal spirituality.
The time at Aholansaari also occurred as a tradition, but the personal experience of the

celebration among other young people was distinguished from the earlier generations.
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According to Turner and Turner (1982), liminality is a process that
includes characteristics like shared joy, spontaneity, and sacredness without status
hierarchies. The communitas gains strength through shared activities and emotional
experiences. However, as described earlier, homecoming was often experienced as
returning to calmness and a contentment with the rules of everyday life among the
studied youth. From this perspective, the transformation effect included in Turner’s
theory of liminality and communitas remains vague, and it might even indicate that the
event is a liminoid period that emphasizes the individuality and temporary character of
the escape from mundane structures (Turner, 1982).

The youth volunteer time was mostly occupied with bagging and selling
the traditional sweets, kortti pastilles (kortti denoting an adherent of the movement),
mainly from carts as circulating the celebration area. The volunteering was reflected as
an obvious part of the event and as fun but the effort and duller side were also
acknowledged (like waking up early). The selling of the sweets and them as a symbol of
communal solidarity of the movement and as uniting element within the generations,

was reflected, as one interviewee states when talking about being a kortti:

If you say like korttipastilli (kortti pastille), everybody starts smiling and not asking what

that is. So it’s a place where one clearly belongs. (Interviewee, 17 years)

Alongside the experiences of membership, a successful ritual is perceived to produce
emotional energy, a resource carrying on through interaction chains, and likewise

temporary emotions act as links for it (Collins, 2004). This idea rests on Emile
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Durkheim’s concept of collective effervescence. The earlier analysis of breaking the
mundane order by staying up late has the features of collective turmoil through
exhaustion. Although the revivalist gathering has its more permanent elements due to
the history of the community and its rituals, the expectations of transient gatherings —
‘wispy communities’ — to generate fun, memories, stories and separation from mundane
life were present (Fine & van den Scott, 2011). In the studies of festival motives, the
programme is found to correlate specifically with the emotional values of the attendees
(Lee, Lee & Choi, 2011). Indeed, the Catholic World Youth Day’s success draws also
strongly on expectations of joy and excitement, which differ significantly from
everyday life experiences in local religious circles in school or parishes (Rymarz, 2007).
The revival celebration of 2013 offered a targeted programme for young
people, such as a night café with open stage, night chanting, and concerts. This was
valued significantly in the meanings of young people. Though the premises of the night
café filled up with young people in the company of supervisors and security personnel,
the atmosphere was intimate. The young people were sitting on the tables or on the floor
watching the peer band playing, and some were playing board games. The space was
dark with disco lights. Earlier, outside the café some participants played Frisbee. While
chatting with the cleaners of the night café premises the morning after, | heard satisfied

comments that luckily some places were kept clean by the visitors.
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As 2013 was the fortieth anniversary of the organization’s youth work,
many concerts, including one for a record release, were performed under the theme. The
respondents regarded these activities very positively. Additionally, the majority of the
respondents participate in voluntary work by doing sales work. As an additional
activity, they produced noisy sales songs. Besides, the youth accommodation was a
significant context for the young people. During the spare time, the premises were filled
with music, games, and youths hanging around. The voluntary work was also
considered just to be fun, and not that much thought was given to its philosophical
basis.

Once, when asking some of the interviewees if the event could be viewed
as comparable to a secular festival, the youths expressed the differences in meanings
relating to attributes like noise and ‘running wild all night’ at secular festivals.
However, as observed, these elements were also present at this event. On the last day,
the organizers informed me that some young people attempted to access the roof of the
building during the night. As the night supervisor and one interviewee informed me,
staying up could also be perceived as avoiding the hour of parting to be confronted on
Sunday, the final day. Staying up and, on the other hand, dozing during the daytime,
playing, and selling candy in a playful spirit can be perceived as signs of effervescence.

Group cohesion related to the emotional experiences concerning the

programme and hanging around at the gathering. The atmosphere was described as
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relaxed and amusing and attached with meanings of fun and joy. The randomness of
eating and sleeping created an ‘adventurous feeling’. The experiences of frivolity in the
frameworks of traditions and the separation from the other generations were

emphasized:

Well, maybe the name “revival celebration” sounds a little bit, kind of... frightening, so
that people would sit here amid the grannies, singing hymns, like... To me it has never
meant anything like that, maybe when | was very small... But anyway, now at least this is

like just free hanging around. It’s all made quite easy for us. (Interviewee, 17 years)

One interviewee commented on the comparison between the atmosphere in the
celebration area and in the youth accommodation: ‘I rather think that the atmosphere is
where the other young people are’. The relation between the religious crowd and more
intimate circles was reflected as some of the informants described that, for instance, the
nights and the time outside the volunteering shifts were pleasant because you can
withdraw to smaller, cosier groups.

The numerous revival services as the main part of the gathering
programme divided the young peoples. The services have their roots in pietistic
conventicles and in the small-scale devotional services in home surroundings. It is the
most significant symbol for the entire movement. Many of the informants showed a lack
of interest in the revival services. A common view amongst informants was that there
were just other, more enjoyable things to occupy their time with. The service speeches

and their contents remained quite unmentioned in the discussions and narratives.
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Certainly, some of the young people attended the services and sang with enthusiasm;
some even commented that they looked forward to the chanting, but even often then, the

overall attitude can be encapsulated in this interview extract:

So that we’re always with [removed], almost always, when it’s possible to get to a revival
service, we’re going although it’s a bit of a grannies’ fuss hehhe. Yes, and everybody is
like not going so much to the services, but we always like them. When we just have even

the smallest time, we’1l go singing then. (interviewee, 15 years)

Overall, it appeared that when the young people attended the revival service, showing
up around the area was the main purpose and was deemed sufficient. The young people
were using their phones, laying on the ground or chatting around the edges of the
celebration area. Entering into the service just by hanging around represented
belonging, not merely to the young generation but to the community of all the
generations. At the same time, they delivered their generation-bound promise in
maintaining traditions. Some mentions on the closing revival services with the
collective kneeling as especially important might be interpreted as in the end, after
spending the days with peers, one wanted to join the traditions shared with generations.
Nevertheless, the youth programme selection offered night chanting,
where the young people sang the same traditional hymns in their peer group. It was
popular. Even as a researcher, | felt emotionally impressed while sitting on a church
pew listening to the youth’s monotonic, strong rhythmic a cappella singing, pausing

expectantly from time to time. The rhythm has been described as rolling. Many knew
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the lyrics by heart. Some of the young people sang with their eyes closed, whether this
was due to the atmosphere or tiredness from staying up was unclear. Overall, the
ongoing negotiation of meaning over the traditional ritual of the revival service
appeared in the youth’s attitudes toward them. The traditional hymns and collective
singing were experienced closely, but the multi-generational formal revival services at
the gathering could be skipped, despite the recommendation to participate included in
the instructions for the youth work.

Relating to religious experience, Durkheim’s collective effervescence
produces group solidarity. Durkheim ([1912]1976) regarded this to intensify religious
experience. Admittedly, intensive collective emotions appeared among the young
people at the gathering. It is also stated in interaction ritual theories (see Collins, 2004)
that the collectively produced long-term ‘emotional energy’ orients the individual’s
future interaction rituals, this shown in the studies on Mass attendance after WYD
(Singleton, 2011). Drawing on her studies on young people, Abby Day (2010, 2013) has
investigated belief as a way of integrating oneself into relationships in order to build a
desirable identity. Day has also pointed out that in her studies, non-religious persons
may take part in religious performance just because they wish to build and share a
certain identity with others. In this study, this was demonstrated for instance in a
narrative stating that although the respondent is an atheist, the gathering was still an

essential part of the summer. In general, there was no special emphasis on the
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strengthening of the personal faith as attending the event. The comments of the
substance of the movement were mainly connected with family traditions, the revival
services, communal atmosphere, social activities and youth work. The more spiritual
dimensions seemed difficult for the young people to define. The characteristics of
tolerance, ‘being as one is’ and seeking were mentioned which supports the
interpretation that the youths were not experiencing much pressures for religious

commitment.

Conclusion

This article has viewed a religious event as a transient space for negotiations on religion
and traditions by exploring the social logic of the three-day summer celebration of the
Awakening Movement rooted on the ideas about religiosity as expressing social identity
(Day). Inorder to understand what makes this gathering tick, it revealed the meanings
that young people attach to the Christian summer gathering in their experiences and
activities. The gathering of the Awakening Movement is a religious ritual that succeeds
every year in producing emotional energy in a multi-generational group of people. It is a
social success story even compared to many secular festivals. The analysis revealed that
for the young people, the gathering creates ritualistic frameworks for the separation of
the mundane, liminal group experiences, and emotional unity. The elements of escaping

daily life by entering the liminal stage of the youth group in the gathering and the
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collective emotional effervescence arising from the shared accommodation and
activities tie the young people to the group.

As also in case of the World Youth Day, the separation from the home
localities was essential and socially based. However, in this study the ‘sacred
destination’ of the pilgrimage appeared to be the peer group and the repetition of the
former (like confirmation) experiences with the friends. The event operated as the
biggest opportunity to meet all the acquaintances. The religious framework with its
rituals made the event unique but the religious content slipped into the background.
Compared with the WYD where the Catholic youths empowered from the presence of
the same believing, highly religious elite peers, the youths in this study drew from the
togetherness and shared rituals not minding that much about the cohesion of the beliefs.

The belonging to the peer group creates its own norms. This emerged in
the data through the meanings of being an outsider when not staying up or even not
entering the gathering at all. In the data, there were also young people who were first-
timers or did not possess relational ties to the movement before its confirmation camp
which then led them to the gathering. The role of siblings’ or cousins’ preceding
attendance at the confirmation camp of the movement was also articulated as an
influencing factor. Apparently, the mechanisms of group identification also promote
dimensions that are not necessarily intense religious experiences but rather secular

experiences and based on collective physical activities, like the shared volunteering
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tasks. Abby Day (2011) considers belief to be a performance of belonging — people are
‘believing in belonging’ — and uses the concept of ‘performative belief” as the belief
originates in shared activities and repetitive rituals. The peer group solidarity also
appeared through the ease of making new acquaintances which partly made the
atmosphere more democratic.

Additionally, young people valued their freedom and marked their
distinctive position relating to the traditional revival services in the main programme
that way reflecting the claim for autonomy shown in previous studies (e.g. Mandes and
Rogaczewska, 2013; Baraniecka-Olszewska, 2014). Many were not that interested in
participating in the services due to the fact that there were just so many funnier things to
do. Additionally, when entering the arena of the multi-generational revival service,
simply being present as part of the crowd was regarded as a sufficient commitment. But,
nevertheless, they were there. The shared activities in the youth peer group, ‘the-
breathing-of-the-same-air-presence’ during the multi-generational occasions, as well as
the participation in the tradition of volunteering, could be interpreted as performative
belief. In addition, the young people underlined the uniqueness of the personal
celebration experience in the meaning construction, compared to the previous possible
ones attending with the family.

The transient character of the event acted as an element in youths’ festival

experience. The intense emotional elements (fun, joy, exhaustion, even longing relating
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to the inevitable departure as the event closes) rising from the shared activities and
physical closeness here-and-now were relevant to young people. The carnival-type
aspects were a salient part of the experience. There was an urge to take part into the
activities even during the night in order to not miss anything uniting the group
afterwards. In brief, the marks of the collective effervescence (Durkheim), developed by
Randall Collins (2004) as a term of emotional energy, were obvious at the gathering.
Additionally, the liminal elements relating to the transitions in age phase and visitor
status promoted temporary communitas and social cohesion in the youth group. The
essential question is whether the collective activities, emotions, and group ties create a
more intense religious experience or whether the experiences are simultaneously — or
more or less — secular. Based on this study, one could ask if they even could be
separated. Similarly, we may ask at what level these experiences tie the young people to
the traditions shared by the generations, and how much they interrelate with spiritual or
doctrinal contents. Studies of the sociological aspects of the World Youth Day have
noted that through shared travel and participation, openly believing and belonging, the
visitors create a temporary, belief-strengthening community for pre-existing catholic
faith (e.g. Rymarz, 2007; Singleton, 2011). This aspect of belief affirmation of the
young people in this study would need more research and elaboration.

From a cultural-political view, by attaching new meanings, traditional

cultural events, such as this event also is, can be seen to adapt to change and the
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challenges of both tradition and modernization, not just to celebrate tradition (Crespi-
Vallbona and Richards, 2007). Young people at this gathering cherished their own
separate traditions at the event in a democratic and autonomous way. The organization
of the movement has also made the decision to supply this kind of space for young
people via the special youth programme, thus generating the possibility to produce a
sub-culture within the event. The emotional energy arising from the interaction likely
benefits the movement. Nevertheless, this study indicates that the intense, shared group
experiences in the context of the transient event play a significant role in the success of
the Awakening gathering for these young people. The context of the short-term event
represents a not-so-institutional, intimate religious practice under the wide umbrella of
the institution of Evangelical Lutheran Church and its services and congregational
activities, and the reference group of young people represents a spontaneous community
within the institutional frames of the traditional revivalist movement. To conclude, the
belonging to this religious community appeared even as this event was transient, or
perhaps because of that. The organization offers leisure activities, fun and atmosphere to
the young people, as well as traditions, quite unchanged and yet autonomously to be
chosen or not.

Concentrating on the transient event characteristics can be seen
simultaneously as an advantage and a limitation of this study. It reveals the power of the

not-so-institutional, moment-based characteristics of the religious experience in current
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times. However, the more long-term implications and faith-related aspects would

require a different research focus.
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‘Everyone who wants to, can be a Kortti’: How Young People negotiate the Religious
Space of a Revivalist Movement

Abstract

19th century Protestant revivalist movements have played an important role in Nordic
societies at large. In this article, | explore young people’s socio-spatial construction of the
Awakening movement, one of the largest traditional yet vibrant revivalist movements under
the Evangelical Lutheran Church of Finland. In doing so, | aim to reveal how youths define
their collective religious identity in a time when non-institutional and private emphasis on
religion prevails. In addition, vague membership, ritual centred participation, and the
significance of the annual gathering raise topical questions regarding belonging. 1 build my
analysis on Henri Lefebvre’s theory of the production of social space. The research data
consist of interviews with young people (aged 14-18) and the narratives the young people
wrote themselves. These data are complemented with my observations from the movement’s
summer gathering. The findings reveal the agency of the young people as ‘inhabitants’

(Lefebvre) of tradition-based religious space.

Keywords: revivalist movement, young people, religious space, Henri Lefebvre, rituals,

belonging

Introduction

Changes in the field of religion in recent decades have heightened discussions on belonging.

The existing research well recognizes the subjective religiosity (e.g. Heelas & Woodhead

2005; Davie 1994) on the one hand, and changing relationships with institutional religion (e.g.



Furseth 2018; Nynés et al. 2012; Norris and Inglehart, 2004; Casanova 1994) on the other.
Further, there is a growing body of literature on performing, negotiating and revising the
religious identity through spatial dimensions (Knott, 2010). Much of the spatial research pays
attention to physical and territorial contexts. With the exception of the diaspora and migration
studies (e.g. Chivallon 2001; Vasquez and Knott 2014), the mental aspects of religion as a
space have not been widely investigated. In this article, I aim to explore both the mental and
the directly observed aspects of space. Utilizing the concept of social space by Henri Lefebvre
as a framework, this study investigates the meanings young people attach to a grass-roots
protestant revivalist movement — one that is indefinite in its contours — and its activities: how
the young people define their religious identity in relation to belonging.

The young people under study are involved in one of the traditional revivalist
movements within the national Evangelical Lutheran Church of Finland, called the
Awakening movement. The adherents of this movement are referred to as Korttis. The
movement’s organization that promotes the activities of Korttis has 5,300 paying members
(2016). This number, however, is small considering 20—40,000 people attend the movement’s
summer gathering annually. This summer celebration, the main ritual of the movement,
attracts masses every year, even though simultaneously, the state church is suffering from a
lack of participation in its activities. The Awakening movement operates within the state
church, but like all traditional Finnish revivalist movements, it is a relatively strong sub-
community. Overall, these movements, dating back to the beginning of the 19th century, have
succeeded in maintaining solidarity and intimacy in times when religion is increasingly a
private and individual matter. Representing the liberal orientation among these movements,
the Awakening movement is claimed to be a reference group rather than a strictly defined
social movement (Saloméki 2010, 379-380). These issues put the debate on belonging in

perspective.



The point of departure for this study is Henri Lefebvre’s concept of the triad of
social space. Lefebvre’s theory offers a holistic, sensitive framework for investigating the
interplay of mental and material dimensions of the space. Simultaneously, it underlines
human actions and relationships. In this study, the analytical objectives supersede the more
nuanced philosophical extensions of Lefebvre’s theory. The triad of space is utilized as a
means to construct dynamic religious space as it is experienced and lived.

For Lefebvre, space does not pre-exist as an empty container to be filled with
content. Rather, it is produced as ‘a set of relations and forms’ (Lefebvre [1991] 1998, 116).
Applying this idea to the field of religion means that the space cannot be, in essence, religious
or sacred,; it is rather transformed into such a state through symbolic meaning making and
ritual practices (Post 2010, 39; Knott [2005] 2014, 39). Kim Knott’s (e.g. 2010) work on
religion and space, for instance, has exploited Lefebvre’s views on the contestation of space.
On a wider level, Lefebvre’s insights have inspired many studies in urban studies and
architecture, and influenced the debate on capitalist power relations.

Primarily, Lefebvre divides the concept of space into three types: the physical,
the mental and the social. This scheme emerges from the more traditional division into the
logico-mathematical ‘ideal” and practice-based ‘real’ space (Lefebvre [1991] 1998, 14-16).
Lefebvre’s actual triad of space, then, consists of the perceived, the conceived, and the lived
space. These can be described through three dimensions: the spatial practice (material and
perceptible), the representations of space (mental, verbal) and the space of representation (the
use of associated images, symbols). Lefebvre’s insights combine the material and abstract
dimensions of space as fluid equals. When investigating a religious community, Lefebvrian
approach allows us to view the space reflecting the ideological, dominant order and the lived

practices and rituals associated with symbols. However, Lefebvre’s triad is not considered a



synthesis but rather ‘three moments that exists in interaction, in conflict or in alliance with
each other’ (Schmid 2008, 33); the picture is multi-dimensional, rather than comprehensive.

The existing emphasis on geographical and architectural space research
manifests itself, for instance, in studies on built infrastructure and sacred sites. More recently,
the interest in the public domain has highlighted premises mixing secular and religious
functions (e.g. Kihle et al. 2018; Christoffersen 2014). In the Finnish context, Lefebvre’s
concept of social space has been recently utilized in locating religion in charitable food
assistance practices (Salonen 2016). Moreover, the mobilized dimensions of space have
inspired research on pilgrims and sacred sites, landscapes and virtual networks (e.g. Raj and
Morpeth 2007; Hingley, Vermander, and Zhang 2016). No doubt, physically and socially
perceived manifestations are central, but, in this study, | also analyze meanings relating to the
conceived space (Lutheran Christianity), since the religious movement in question could be
considered ‘a space within a space’ in the state church context. In diaspora and migration
studies, the religious practices and belonging are seen as socially constructed spaces for
identity-building in a culturally contrasting context (see Chivallon 2001; Bugg 2014). Ina
similar way, | perceive space as a construction with permeable borders that generate
distinctions between ‘us’ and others. The meaning of the borders is still acknowledged despite
the prevailing relational character of the definition of space (Fuller and Léw 2017, 481). The
borders as social divisions are key elements in the following analysis. The reflections on
boundaries can be seen as negotiation of the terms of belonging.

In recent decades, the concepts of believing and belonging have dominated the
operationalizing of religiosity. Concurrently, the paradigm raises the issue of community and
sacred. Indeed, spatial studies on religion have typically shifted from a concentration on the
ontological conception of the sacred to the human processes of making a space sacred (Knott

2005, 169). These processes of constructing social identity draw more attention to the space



in-between the sacred and the secular (Day, Vincett, and Cotter 2016; Sjoborg 2016): such as
the summer gathering in this study. ‘The middle-space’ highlights the potentiality of self-
identification (Leon & Shoham 2018). The sacred, thus, is created through the actions and
intentions in specific contexts when people are categorizing and making distinctions between
spaces and behaving according to cultural conventions and boundaries (Anttonen 2005).
Emphazising the social processes, Day and Rogaly (2014, 86) have commented on sacred
communities: ‘Communities are brought into being by people who imagine and create them,
who believe in them, who feel they belong to them (and that others may or may not do so)’.
The research on the sociology of young people’s religion has not flourished until
the 2000s (Collins-Mayo 2010). The weakening commitment of young adults has been one of
the main concerns in recent research in Nordic countries (e.g. Niemeld 2015; Ranta, Pessi,
and Gronlund 2016). Generally, studies have also highlighted the young people’s emphasis on
sense of belonging to the social relationships (Day 2013; Sjéborg 2016). The religious
identity among adolescents and younger teens have been researched for instance by Arweck
(2016); Shepherd (2010); Helander (2006). While research has been conducted on space and
religion, as well as on young people’s religious identity, this study provides but a combined
approach, and reflections on a temporary context of belonging: an event and its rituals. There
is a growing body of literature that recognizes the significance of the late modern fluid
character of the belonging. In this, the role of the religious events is acknowledged (e.g.
Gauthier 2014; De Groot 2014; Tavory and Goodman 2009). Daniéle Hervieu-Léger (2002,
104) has argued that local mass gatherings appear as ‘new patterns of religion in space’.
Recent sociological attention has focused, for instance, on the Catholic mega-event, World
Youth Day (e.g. Norman and Johnson 2011: De Groot 2018, 65-76: movements and events in

liguid modernity).



The Awakening movement

19th century revivalist movements have played an important role in Nordic
societies at large. The Lutheran church and the state have been in a firm relationship in Nordic
nations since the Protestant Reformation of the 16th century. Revivalist movements gave the
modernization process expressive forms: networks, mobilization, public meetings, and, above
all, they generated space for personal choice and social drive (Thorkildsen 2014, 91-94). The
movements originate from German pietism of the late 17th century emphazising the grass-
root religious practices and individual piety. In Finnish context, the term ‘revivalist
movement’, refers to these traditional movements within the Evangelical Lutheran Church of
Finland, as opposed to other revivalist movements (free churches) outside the state church.
Four of the Finnish revivalist movements, as the Awakening movement, date back to the late
1700s and early 1800s; ‘The Fifth Revival’ is a post-war movement.

With their continuing position under the state church, Finnish revivalist
movements are a distinctive feature when compared with other Nordic countries. Due to this
position under the church, belonging to the movements is an indefinite matter. There are no
official figures on how many belong to revivalist movements in general, but the 2004 Church
Monitor questionnaire showed that every tenth Finn belonged to some revivalist movement,
and another tenth considered themselves to be influenced by the movements (Kaaridinen et al.
2009, 110). Thus, the influence of the movements is still quite evident. In 2009, the
Awakening movement was the most popular revivalist movement among church employees,
with 14% of respondents considering themselves part of it. Nevertheless, value orientations
vary greatly within the Awakening movement (e.g. Saloméki 2010, 364). Since established as

a folk protest movement, the movement has taken shape into a middle-way community in



both the church and society. The heterogeneous character adds to the difficulties of
encapsulating its essence.

Nevertheless, the followers are referred to as Korttis. The term Kortti originates
from an old-fashioned garment worn earlier by the adherents. In terms of doctrine, the Korttis
emphasize the humility and smallness of the individual compared to the greatness of God’s
mercy. Personal, grass-roots faith, as well as an immediate relationship with God, are still
essential. The Awakening movement — the movement of Korttis — manifests its collectivity in
traditional revival services. These include alternating short speeches and singing of the
Hymns of Zion. In turn, the open-air summer gathering established in 1893 encompasses
several revival services as its program. This program has been matched by a youth program
since the end of 1960s. Since 1973, the movement has employed a youth worker (currently
two) and organized confirmation camps. More event program for the youth was introduced
from the 1990s forwards, and the 21st century, in turn, brought with it a separate youth
accommodation. In 1987, labeling and selling the traditional Kortti pastilles became a
voluntary task specifically for the youth. Now, some over 200 youth volunteers sell almost
10 000 bags of these peppermint candies (Figure 1). Besides the movement’s confirmation
camp and the gathering, continuum of youth activities includes other smaller events during
the year. However, the gathering is, as described by the movement’s youth worker, ‘the
flagship of the youth work’ (see also Nissila 2018). In what follows, different rituals of the

movement and their symbolic and social contributions to religious space are analyzed further.
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Figure 1. Young people are selling Kortti pastilles by singing out sale songs and dancing in

2016.

On an institutional level, the Korttis negotiate their identity in relation to the Christianity of
the Evangelical Lutheran Church of Finland since the movement is a part of this state church.
Many members of the state church — 71% (2017) of the Finnish population — are nominally
Christians. They are not particularly committed to the dogmas of the church, and they do not
participate regularly in services. In age of 15-24 years, some 28% of Finns stated that they
believe in the Christian God, and 13% reported that they believe in God but not in a Christian
way (Ketola et al. 2016, 63). Still, of Finns aged 15 years — a typical age for the participants
in this study — even 87% belong to the Evangelical Lutheran Church of Finland (29). There
has been claims that younger generations in Europe tend to be less religious than their olders
when it comes to the institutional participation (e.g. Niemelad 2010, 215; Voas 2010, 25). Part

of this change is the weakening transmission of religiosity. Still, the religiosity of Finnish



young people is influenced by the individual’s home background. But on the personal level,
young people prefer to categorize themselves as spiritual rather than religious, and their
attitudes towards the church as an institution are somewhat critical (Niemela 2010, 216).
Youths involved with the Finnish revivalist movements are shown to be active when it comes

to the religious activities (Salomaki 2010, 260).

Research Questions, Data and Methods

In this study | ask how the Awakening movement, one of the largest revivalist movements of
the Protestant Evangelical Lutheran Church of Finland, is socio-spatially constructed among a
group of young people (aged 14-18 years). | examine how involvement with the movement
appears as a space with borders in the accounts of young people, and through the attached
meanings. As an “arena” of negotiation, this study emphasizes the event context and its
rituals. I use the Lefebvrian approach as a tool for describing an otherwise formally vague
community.

This research is based on interviews, written narratives, and observation. The
data consist of three research periods. First, I conducted 23 semi-structured interviews at the
movement’s summer gathering in 2013. The age range was 14-18 years; 19 (n=24) were
female and five were male. They were mainly volunteers or otherwise staying in youth
accommodation, except for one person. The interviews (4-18 minutes in length) were one-to-
one, except for one pair interview. In addition, 62 post-festival written narratives were
collected the following autumn. These narratives came from young people aged 14-17 years
(nine of the respondents did not state their age). Most narratives, free form in style, were
collected during a 15-minute voluntary period at a camp session of the movement. The youth-

oriented writing was enabled by titling the assignment concisely: ‘The 2013 gathering in



Haapajérvi’. The length of the narratives varied from a few sentences to a few pages.
Likewise, variability applied to the structure of the stories, which posed some challenges for
the analysis.

Second, | conducted 11 deeper interviews (15-60 minutes in length) at the 2014
gathering. Five interviewees were male and six were female. These interviews concentrated
on the issues of being a Kortti, the religious substance of the movement, and overall
spirituality.

Further, 1 observed both the previously mentioned summer gatherings (2013,
2014). In addition, as the third research period, | attended the 2016 gathering. | observed
young people’s activities (for instance, labeling and selling pastilles, hanging around,
participating in program), and youth premises and venues (for instance, youth accommodation
at the local school, night café, sales stand of the youth work). Simultaneously, many informal
discussions were carried out with the youths and the adult volunteer workers.

It has been noted that when engaging with young people, we should not rely on
the pre-assumptions applied to adults or religion in general (Dandelion 2010, 236). Youth-
oriented approach and an analysis focusing on the processes of individuals creating religious
narratives were my overall aims (see Ammerman 2003, 224). The analysis was inductive
though theory-oriented. The data were analysed and the codes created comprehensively from
within with ATLAS.ti program. The analysis concentrated on the representations, categories
and perceptions of ‘us’ and ‘them’. | aimed to reveal the narratives, constructed positions and
possible hidden stereotypes linked to religious identity. The lived experiences of the gathering
and the rituals were considered. Overall, the intention was to highlight views relating to the

religious essence of the movement.
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It is important to bear in mind that although the three moments of space — the
conceived, the perceived and the lived space — are discussed, in what follows, separately they

represent no typology. Rather, they represent an intertwined process.

Lutheran Christianity as conceived space

For Lefebvre ([1991] 1998), the prevailing cultural order defines the conceived space which
represents the voice of the planners and policy makers. Conceived space — the public
understanding of space — encompasses ideology, knowledge, and power. However, it cannot
be merely an abstract model separated from concrete practices. The representations of space
are embedded as codes in the spatial context (41). Based on this, I will first discuss the
meanings attached to the Lutheran Christianity of the state church. Lefebvre (44-45)
describes this level as the Christian ideology. Second, | discuss the meanings related to the
church activities as a more concrete manifestation of the conceived space. Overall, my data
revealed meaning negotiation of what it is to be a Christian believer through both levels.
Although the purpose of this study was not to explore the particulars of young
people’s faith, but, rather, to explore the views concentrated on religious practices and self-
perception, the belief in God emerged spontaneously, but infrequently. It was connected to the
definition of a Kortti. One girl said that she probably does not believe in God, and thus does
not perceive herself to be a Kortti. Another girl commented that the Awakening movement is
closest to her ideas on God, thus, she perceives herself to be a Kortti. Overall, faith in God
was not required to be part of the group. Many youths stated that faith is a private thing, so
the beliefs, thus, could remain unexpressed. When | asked the young people if they discussed

matters of faith at the gathering, most answered that this was not that usual.
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The Awakening movement does not usually stress salvation due to the idea that
it is in the hands of God and humans cannot ensure it. However, salvation came up in some
statements. For instance, it was wrapped up in the form of general comfort in order to manage
one’s everyday life. One girl described this trust, ‘whatever you do, you can get to heaven’?,
as being distinctive to the Korttis.

In relation to Lefebvre’s arguments, the actors of the space, the young people,
appropriated the dogmas of the state church. Hence, the subjects generate the ultimate
meaning of the space. The position of the Awakening movement under the church’s
organization indicates mutual organizational understanding. However, the negotiation over
Christian ideology can be seen as a negotiation over the production of specific social space.
The negotiation also became visible in young Kérttis’ positioning against the supposed public
expectations and stereotypes. Many young people expressed that they are not particularly
religious. A boy stated: ‘I’m a Kortti, rather than anything else... as long as I belong to
something’. Yet simultaneously, they were openly proud of belonging to the Kortti group and
representing something extra. They also combined the Korttis with a certain religious
knowledge that advanced talking about religious issues.

Forced evangelization and an outward declaration of faith (being—a-hely-reHer?)
were things to avoid. These were connected to more charismatic groups — for instance the
Pentecostals. Besides, the efforts to convert people were viewed negatively, and by contrast,
the non-missionary characteristics of the Korttis particularly positively. For instance,
movement’s youth workers were specified by one interviewee as ‘believers in a healthy way’.

A lack of faith came up in references to atheists among the peer group. One
writer self-defined as an atheist. The writer continued that the summer gathering had no
personal religious meaning, but still, the writer considered it an essential part of the summer.

Of the Finnish religious communities outside the church, the Pentecostals and Buddhism were
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mentioned as encountered in the localities of everyday life. These tendencies represent the

current phenomenon of religion. Their spontaneous appearance in the data reveals the

demarcation towards charismatic movements on the one hand and spirituality on the other.
The religious space appeared free and tolerant, but at the same time somewhat

confusing on a personal level. One girl reflected on her Kortti identity in these terms:

I have never admitted to myself that I’'m a Kortti, and whenever somebody asks, | will say that
I’m not. But at the same time, I feel very bad about saying so because I anyway attend all these
events and that way... Maybe I am... I actually don’t know. I always answer that I’'m some kind

of Kértti-minded Evangelical Lutheran who has liberal thoughts. (laughter)

The excerpt reveals the ongoing negotiation and compromise between personal and collective
identity. Generally, the young people experienced challenges in defining the collective Kortti
identity. Obvious parts of this dilemma were the community’s liberal attitudes and the fluid
character of the membership. Indeed, one of the interviewees stated: ‘Everyone who wants to,
can be a Kortti’, and another stated reflecting the event context: ‘It is just assumed that
everyone who is here, is a Kortti’. The data also indicated that there was not just one Kortti
identity, but rather several. Overall, the grass-roots experience and the personal sense of
belonging were more essential to the young people than directly accepting common
characteristics or family traditions as their own.

Lefebvre ([1991] 1998, 294) argues that human beings do not relate to space but
rather have it and are in it. In this study, the negotiation over conceived space also appeared
through seeking. There is some previous evidence on that, as most typical for the Awakening
movement among all Finnish revivalist movements (Saloméki 2010, 37). The ethos of being a
Kortti — the everlasting longing, the individual and collective seeking — perhaps resonates

with something within the current spiritual atmosphere (see also e.g. Smith and Denton 2005,

13



76: adolescents and seeking). Among the youths, seeking was described for instance as ‘Sort
of searching yourself and... settling with the idea that one can be one’s own small self’.
Uncertainty was permitted. Still, faith was not a decision to be taken lightly, even if one had
some personal doubts over it.

The young people widely described the openness and tolerance of the
movement, as well as the private nature of beliefs. The attitudes towards other people’s
beliefs or lack thereof were a significant feature in the production of the Kortti space, as one

girl described:

I don’t feel like believing in anything supernatural. But I’'m very interested in many religions
and worldviews and especially in how they treat others and those who don’t belong to that
group. And in that way, being a Kortti is a very nice thing, and that’s why I want to be part of its
activities and camps. Of course because of the friends, but for that reason too. Otherwise, faith is
not present in my life so much. Maybe more in a way that I take other people’s faith, or unfaith

(laughter), into account.

In 2014, opinions in favour of changes to the movement’s overly liberal orientations
prevailed, and the youth work came under scrutiny. Many youths used their voting right in the
annual general meeting at the gathering to oppose the adults behind the proposed ‘return back
to the roots’. The possible changes were experienced subjectively, as one interviewee
commented stressing the youth’s role: ‘It is our concern to determine who we want to decide
things and who should look after the young people’s matters’. Ultimately, this occurrence
demonstrated the agency of the young people, and the way both, self and community, were
negotiated in ‘situated practices’ (Tavory and Goodman 2009, 263).

According to young people’s views and adapting Lefebvre’s ideas, Lutheran
Christianity, faith and dogmas — the dominant ideology — can be viewed as constitutive for the
conceived space of the movement. It operates as a shaping force for the experiences and the

definition of being a Kortti. However, in the creation of social space, young people represent
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an organic part of the production. They negotiate believing and belonging from a subjective

perspective.

Reflecting on church activities

Knott ([2005] 2014, 50) looks upon religious communities as spaces with social hierarchies
and ritual practices that are crucially important for the expression and maintenance of the
dominant order. As religious forms, the churches and parishes are concrete representations of
the conceived space (Post 2010, 39). The young Korttis did not claim the faith-based mindset
differed much between the Evangelical Lutheran Church of Finland and the Awakening
movement. However, there were marked differences concerning activities. Both domains of
activities were familiar to many youths. Moreover, the Awakening movement’s general home
page describes its youth work as ‘Church youth work in Kortti style’. Unity is thus also
publicly articulated.

The revealed differences can be reduced to experiences of sociality, intimacy
and subjectivity. The movement’s communality without hierarchies was valued (see also Day
and Rogaly 2014, 80). An interviewee described this when she talked about the activities of

the Korttis:

I think that this involves more doing. I don’t know, this is much more social. As at my home
parish happenings, there’s always someone who speaks; the rest sit around and half of them are

asleep. And then here, everybody is like Blaablaa... Here we speak and make contacts.

In addition, the young people expressed close connections to the movement’s youth workers.
The youth work represented the organization of the movement for this group.
Interestingly, the church’s activities were also considered geographically too

close. The physical distance between the home localities and the movement’s events was
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favourable. This was complemented with a comment by many that the Kortti activities
gathered friends from all over Finland, whereas in the local church, there were only local
faces. Thus, the temporary, event-based side of the religiosity and the importance of the
separate physical space was emphasized (see also Norman and Johnson 2011; Best 2010).

The atmosphere within the community was described as inviting and tangible,
even at the large-scale summer gathering. An interviewee commented that the atmosphere is
more socially vivid, though there are more people present than during the activities of the
home parish. The activities of the church, as interpreted, were experienced as something too
much, and yet too little.

The continuity of the activities was also mentioned as a difference between the
Korttis” and the church’s activities. One girl stated that attending church activities after
confirmation period demands ‘extra activity’, whereas the participation in the Kortti activities
requires nothing extra. Apparently, this also meant that one is free to choose one’s own level
of commitment. The activities of the Awakening movement seemed to generate agency and
autonomy for young people.

Hence, the young people’s experiences of the Kortti activities have their point of
comparison in church activities. The conceived space generated by the dominant order, again,
intertwines with the young people’s meaning making. The conceived space formulates the

religious space of the Korttis.

Rituals as lived and perceived space

Space encloses everything produced — living beings, things, works, signs and symbols — but it
is not merely a collection: space cannot either be reduced to the material (Lefebvre [1991]

1998, 27, 101). However, Lefebvre’s moment of perceived space refers to this dimension of
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space. It represents the directly observed, concrete spatial practices. Nevertheless, its
interconnectedness with the lived space is essential. Lefebvre (39) defines lived space thus:
‘Space as directly lived through its associated images and symbols’. While the previously
discussed conceived space is ‘imagined’, perceived space is ‘real’, and lived space is ‘real-
and-imagined’ (see Elden on Lefebvre 2004, 190).

In this study, the annual gathering represented lived space. This open-air
summer celebration is the ‘locally particular’ (Knott [2005] 2014, 2). Ritual theorist Catherine
Bell (1997, 155-159) has commented that such events create the sacred by tying together
religious traditions and temporality. Hence, the sacred at the gathering is based on both
traditions and transient character of the celebration. Since the event moves annually around,
the celebration field consists of movable benches and an altar built on the spot. Outside this
area, there are some stands for the organizations and activities closely related to the
movement. The food services are located in nearby. The accommodation and complementary
program sites are in near surroundings. Despite the supplementary program, for over a
hundred years the gathering has been built around revival services, which take place in the

celebration area (Figures 2 and 3).
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Figure 2. The revival services at the open-air summer gathering in 1917,
Picture: The Photo Museum of Pyhalahti, Lapua.

Figure 3. The revival services at a sport stadium at the 2016 gathering.

18



The Hymns of Zion, which originate to the end of 18th century, are called prayers. For many
event attendees, generally, singing creates the emotional atmosphere of the gathering; it
signifies the very essence of the movement. Linda J. Clark (1993, 100-103) argues that
through singing the hymns, the identity of a community is reproduced; the past is brought into
the present. This is connected to Lefebvre’s concept of lived space. Yet, lived religion — with
its associated sacred symbols — is a product of human creativity and cultural improvisation
based only partially on elements from the same tradition (McGuire 2008, 185: Helander,
2006). Most of the young people were not actively participating in the formal, multi-
generational revival services at the gathering. The way to have fun was to be among peers.
However, the overall meaning of the singing as a ritual appeared somewhat relevant to them.
They sang the Hymns at a special night chants event for youth, as indeed they sang at other
smaller events during the year. The lack of commitment in the cross-generational services is
connected to Lefebvre’s views of the lived space with its possibility for the opposition and the
underground (Lefebvre [1991] 1998, 33, 53-59). The young people negotiated their distinct
position within the movement. Knott ([2005] 2014) refers to these opportunities for resistance
in lived space with illustrations from migration studies. However, for instance, Ingalls (2012)
points out, in her studies on Toronto’s Jesus in the city parade, that public, shared musical
performances have uniting effects.

The physical and the sacred space intertwined at the gathering. This was
illustrated when one was about to enter the celebration arena where the revival services took
place. It is a tradition to build a gate to the celebration area, not a practical necessity; it rather
performs a symbolic function. In 2016, when the gathering was held at a sport stadium in an
urban city of southern Finland, the gate and the stadium constructed an apt combination of
sacred and secular symbols for spending leisure time. The gate represents a sacred threshold,

a crossing from the secular to the sacred (Gilliat-Ray 2005, 365). The gathering’s market huts
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in the immediate surroundings were left behind when walking through the gate to the
celebration area. The wooden gate bore the text ‘While the journey is arduous, | still have the
strength to hope’, words taken from one recently added Hymn. This sentence was also the
theme of that year’s gathering. There were also signs hanging from the gate stating that ‘Be as
you are’, ‘Company available’, as well as more humorous signs, such as ‘Invasion of 30,000
Korttis’. The rhetoric by the gateway is distinctive for the Korttis. However, no silence or
withdrawal from sociality was required upon entering. Small children ran around in the aisles
between the benches. The gate highlights the idea of religiosity as a produced space. A gate
was just a wooden construction before marked with religious symbols, signs, and behaviour.
Near the gate, also, there were informal activities. In 2016, there was a playground right next
to the gate. | saw youths playing there in a circle with small children. Some youths also sat by
the gate on the grass on a small hill and sang Hymns, according to the revival services
occurring behind their backs. In addition, the sales stand of the youth work was nearby the
gate.

Although the youth were not that interested in participating in the gathering
revival services, they had experiences on the services and singing within their peer group, for
instance during the previous confirmation camp. The revival services, the context of the
Hymns of Zion, signified communality also for them. An interviewee described the meaning
of the Hymns: ‘Maybe it’s that they are in some way familiar, and then still particular enough.
And they are not so strong to those who kind of have negative attitudes towards all religion’.
The notion that the ritual is not ‘too religious’ indicates that there might be something
appropriate to share despite the level of religious commitment. Indeed, Ammerman (2003,
216) has noted that ‘institutionalized symbols of religious experience evoke religious

narratives, whether or not particular individuals believe in or experience them’. Additionally,
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the characterization of the ritual as ‘familiar’ but ‘particular enough’ indicates longing not
only for tradition, but also for separation from the mainstream.

The summer gathering ends with a collective kneeling for a prayer, which came
up in some young people’s accounts. They wanted to be present at the closing ceremony. One
girl said that while spending time with the youth group, she somewhat missed sitting in
services with her grandparents. Hence, she joined them in the closing services. The kneeling —
accompanied with the ritual of emptying the celebration area from pews as a joint-effort —is a
symbol of communality, and an act of a religious crowd (see Baraniecka-Olszewska 2013,
36). For the young people, the physical, symbolic surroundings and rituals formed a
framework for meaning negotiation. The presence within the traditional frameworks, although
simultaneously selling Kortti pastilles or being occupied with friends, seemed to be enough
for the cross-generational commitment. The service speeches were rarely mentioned, but for
instance, one young person wrote: ‘We sold candies under the heating sun, and at the same

time, listened the service speeches’.

Conclusion

This research shows how religious involvement creates social space. It is an ‘outcome of a
process with many aspects and many contributing currents’ (Lefebvre [1991] 1998, 110). |
have utilized Lefebvre’s spatial triad as an analytical tool in order to construct the elements
that generate this, formally a vague, community as a religious community. A limitation of the
study, although it simultaneously representing the focus, is the concentration on actively
involved young people. The study did not cover, for instance, youths attending the event with

their parents.

21



All three moments of Lefebvre’s concept of space were included in order to
outline the movement. The conceived space reflected the borders of the movement towards
the dominant institutional religion: Lutheran Christianity and the church. The conceived space
highlighted the liberal and general ethical elements of the movement. The young people
valued the way the movement encounters the Other in its views and social interaction. For
them, tolerance appeared to be a defining feature of the religious space of the Korttis. Being a
Kortti was a practice-based religious space. The dogmas were somewhat reflected, but
personal attitudes towards them were not restricted. Uncertainties regarding faith and the
definition of what makes one a Kortti were salient features. Nevertheless, these uncertainties
did not hamper the sense of belonging. The conceived space appeared as a negotiation of the
dogmas and faith —as a process. Participation in practices was enough of a commitment. As
one of my interviewees pointed out, the movement represents ‘a carefree version of faith’.
Being a Kortti was even separated from the formal image of the movement. Communality
rose from the personal sense of belonging. Among my informants, the differences in favour of
the movement’s activities compared to the church’s activities were the sociality, approachable
intimacy, subjectivity, and the continuance of participation.

In addition to the conceptual level, the space emerged in the form of symbols
and rituals in the physical context. Significant, in relation to the religious identity of the
young people, was the negotiation over the meanings of the rituals. Due to that and the
centrality of the rituals, the perceived and the lived space were quite inseparable. The rituals
acted to renew symbolic practices. However, the rituals of the Awakening movement can be
perceived as divided between the more traditional rituals of the normative community and,
then, the rituals of the youth group. For them, actually, labeling and selling the pastilles

represents a tradition. It is a ritual repeated among youths, and youth generations, every
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summer. At the same time, the Kortti pastilles represented a cross-generational religious
symbol.

Through the youth voluntary work, the youth accommodation, and the youth
program, young people attached themselves, above all, to the peer group (see also Dandelion
2010, 234-237). Yet, the cohesion of the movement across generations was generated through
the symbols and the presence in traditional frameworks. The ritual of singing the Hymns of
Zion crossed the generations, while the formal services did not necessarily do so. The youth
sang these hymns, for instance, at the night chant event targeted specifically at youth.

Additionally, this study revealed the desire for intensive experiences and
momentary unity (Bauman 2000, 199-201) in traditional context (see also Nissild 2018).
Simultaneously, the Kortti youth were actively negotiating belonging. Hence, Lefebvre’s
(1998, 39) views on the somewhat primarily passively experienced lived space are
questionable. These ‘inhabitants’ of space appeared quite active. Participation created a
religious space of solidarity, autonomy, and seeking. In addition, the event offered a physical
space away from the mundane context and from the other youth events of the movement. The
vague orthodoxy of the movement seemed to work as an appealing factor for these
participants aged 1418 years. Liberal faith allowed individual variation, which has been
earlier demonstrated, for instance, in the frameworks of liquid religion among Quakers
(Collins and Dandelion 2014; Best 2010, 299-302).

The Finnish revivalist movements may in diverse ways answer the current needs
of autonomy and subjective experiences within the religion: some offer liberality and
networks, some more certainty and solid connections (Casanova 1994; Bauman 2000). In
today’s Finland, with its ever strengthening plurality of religious and nonreligious views, the
ritualistic traditions of the Awakening movement might offer ‘something just enough, but not

too much’. The Awakening movement represents grassroots-based encounters within the
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institution of the church. Further, the movement encapsulates experience-based solidarity, and
the gathering’s combination of secular and sacred seem to work for this. For the youth group,
the rituals — the summer gathering being one of the top events — offer a non-institutional,
experience-based form of religion, which enables the negotiation of the traditions in their own
terms. The summer event also generates a space of seeking and working with subjective

religious identity among the peers.

Notes

L All quotes are originally in Finnish, and have been translated by the author.
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