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Tutkielma kasittelee Liv Stromquistin feministisen sarjakuvateoksen Kunskapens frukt (2014) naiskehon
representaatioita Mihail Bahtinin karnevalismiteorian kautta. Tydn tarkoituksena on tutkia, kuinka kasitellyn
teoksen groteskit pimppikuvat asettuvat normatiivisia naiskehoon liitettyja ihanteita vastaan. Tutkimuksen
myo6ta pyritddn tuomaa entistd paremmin esiin Stromquistin huumorin luonnetta, joka kohdistuu yhta aikaa
kaikkiin yhteiskuntamme uskomukset ja arvostukset jakaviin ihmisiin. Tutkimuskysymykseni on, missa
suhteessa Kunskapens fruktin feministisid pimppikuvia voi kutsua karnevalistisiksi. Tatd kysymysta
kartoitetaan yhdistamalla Bahtinin karnevaalinaurun, groteskin ruumiin ja materiaalis-ruumiillisen alapuolen
kasitteita teokseen, ja selvitetdan naiden kasitteiden kaytettavyytta feministisessa kontekstissa.

Toisessa luvussa esitelladan Mihail Bahtinin ymparille muodostuva teoriakehys, joka kehittyy
karnevaalinaurun muodoista erityisesti groteskiin ruumiiseen ja sen materiaalis-ruumiilliseen alapuoleen.
Keskeisena seikkana nostetaan esiin karnevaalinaurun vallankumouksellinen luonne, silla se kohdistuu siihen,
mika yhteiskunnassa on kulloinkin vakavaa. Tama karnevaalinauru syntyy esimerkiksi groteskista ruumiista ja
sen alapuolesta, joka edustaa kaikkea sitd, mika yhteiskunnassa arvotetaan ’alhaiseksi’. Lopuksi tarkastelen
Bahtinin kasitysta groteskista naisruumiista, joka kutistuu vain synnyttavaksi, materiaalis-ruumiilliseksi tasoksi.

Kolmannessa luvussa tulkitaan Stromquistin sarjakuvateosta edella esitellyn aineiston valossa.
Analyysissa osoitetaan, miten groteskit kuvat pimpeistd ja niiden eritteistd kyseenalaistavat verhotun
naiskehon ihannetta. Ensimmaisessa alaluvussa syvennytaan pimppien nayttamisen konseptiin, joka haastaa
odottamattomana ja groteskina eleena Bahtinin kasitystd pimpeista vain "synnytyselimind” seka purkaa
pimppeihin kohdistuvaa hapeaa. Toisessa alaluvussa taas tarkastellaan kuukautisverta vuotavaa groteskia
ruumista rinnakkain klassisen ruumiin ihanteen kanssa. Vuotava naiskeho osoittaa ruumiiseen kohdistuvien
saantdjen sopimuksenvaraisuuden.

Kolmannessa alaluvussa siirrytdan analysoimaan tarkemmin miltd osin karnevaaliteoria soveltuu
yhteen feministisen tarkastelun kanssa. Luvussa problematisoidaan Bahtinin kapeaa kasitystd naisen
karnevalisoidusta ruumiista, karnevaalin ndenndisen kumouksellista luonnetta seka Stromquistin huumorin
satiirisia  piirteitd. Viimeinen luku rakentaa yhtendisen kuvan Kunskapens fruktin pimppikuvien
emansipatorisesta luonteesta, joka on ennen kaikkea omasta sisdisesta kontrollista vapauttavaa. Alapuolen
paljastamisen vapauttava voima tulee nimenomaan ruumiin normien rikkoutumisesta, kun groteski ruumis
rikkoo naiskeholle asetettuja ihanteita, mika taas laajentaa ruumiin toimintamahdollisuuksia.
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1 Johdanto

Tarkastelen tutkielmassani Liv Stromquistin sarjakuvateosta Kunskapens frukt (=KF, suom.
Kielletty hedelmd), joka on sarjakuvaesseeteos naisruumiista ja siitd, miten suhtautuminen
pimppeihin! on vaihdellut historian saatossa osana miehista vallankayttéa. Kunskapens frukt
perkaa humoristisena aikalaiskritiikkind pimppiin ja naisten seksuaalisuuteen liittyvia
uskomuksia muinaiskreikkalaisista myyteista Jean-Paul Sartren ajatuksiin. Stromquistin
teoksella on my06s selked opetuksellinen tendenssi: jo teoksen nimi on “tiedon hedelma” ja
kirjailija Anna Jorgendotter luonnehtiikin Kunskapens fruktia vuoden 2018 suomennoksen
takakannen paratekstissd “ainoaksi biologiankirjaksi, jota sinun tarvitsee lukea”.
Tutkielmassani tarkastelen Kunskapens fruktin ilottelevia pimppikuvia venaldisen Mihail
Bahtinin groteskin karnevalismiteorian kautta. Nden bahtinilaisen tarkastelutavan
darimmaisen hedelmallisend, sillda Bahtinin teoriointi on ddrimmaisen falloskeskeistda — kun
taas vastakohtaisesti’? Kunskapens fruktissa keskiossa ovat pimppien groteskit kuvat ja niiden
materiaalinen luonne (Bahtin 2002, mm. 132-133).

Liv Stromquist (s. 1978) on noussut 2010-luvulla Ruotsissa modernin feministisen
sarjakuvan pioneeriksi ja saanut paljon arvostusta myos kansainvalisesti. Teoksissaan
Stromquist tarkastelee yhteiskunnallisia ilmi6ita kriittisen feministisesta nakékulmasta,
vhdistellen historiallista ja teoreettista faktatietoa sekad liioiteltuja kuvia. Héanen
tuotannostaan ei ole tehty suomenkielista tutkimusta, mutta erityisesti Ruotsissa hanta on
tutkittu paljon erityisesti suhteessa sarjakuvien sukupuolirepresentaatioihin (ks. esim. Ylva

Lingberg 2016). Tutkimuksissa on huomioitu Stromquistin kuvien groteski luonne, mutta

' Bahtinin mukaan tuttavallisen ja solvaavan kielen yhteinen inhimillinen varanto
perustuu myos ruumiin vahvasti ilmaistuun groteskiin kuvaan (Bahtin 2002, 283); ja
naen, etta karkea ja lapsenomainen pimppi-sana on odottamaton akateemisen tekstin
kontekstissa ja tuo siten keskeisen aiheen, groteskin lasnaolevani myos tutkielmani
tasolle. Siksi olen valinnut kayttaa tutkielmassani sanaa pimppi siita, "jota tavataan
kutsua naisen sukupuolielimeksi” (KF, 5).

2 Sikali kun nainen ja mies halutaan nahda toisilleen vastakkaisina, kuten esimerkiksi
Bahtin kasittaa. Tallaiseen binaariseen sukupuolikasitykseen on kuitenkin syyta

suhtautua kriittisesti.



varsinaisesti Bahtinin karnevalistisen groteskin teoriaan hdnen teoksiaan ei ole yhdistetty.
Nahdakseni tama avaa Stromquistin groteskien ruumiin kuvien yhteiskunnallisuutta.
Hypoteesini on, ettd sokeeraamisen lisdksi hyperboliset pimppikuvat kietoutuvat tiukasti
yhteiskunnan naisiin kohdistamiin vaatimuksiin seka rikkovat rajoja klassisen ja groteskin
valilla.

Modernien feminististen toimijoiden, kuten aktivistien ja taiteilijoiden, estetiikassa
(nais)ruumiista on tullut ilottelun ja leikin kenttd, jonka avulla tehddan tabuja nakyvaksi
esimerkiksi tissiflashmobien, Pilluminati-yhteisén ja menkkapositiivisuus-liikkeen myo6ta.
Feministinen taide haastaa lansimaista yhteiskuntaa, jolle kartesiolaisittain ruumiillisuus on
kiusallinen, fysiologinen realiteetti — kun taas mieli on jotain ylevaa ja rationaalista, joka pitaa
ruumiin kontrollissa. llottelu haastaa myos feminismiin perinteisesti liitettyja negatiivisia
mielikuvia huumorintajuttomuudesta (ks. esim. Sarma 2017). Naiden havaintojen myota
kiinnostuin nykyfeminismin potentiaalisista yhtymakohdista Mihail Bahtinin klassiseen
teoriaan karnevalismista. Feminististen mediasisadltéjen yhteys Bahtinin karnevaaliin tuntuu
ainakin ensisilmaykselld selkedltd — vaikka monet feministiteoreetikot ovatkin kritisoineet
Bahtinin teoretisoinnin falloskeskeisyytta.

Bahtinin teoria karnevalismista on kuitenkin lahtékohtana kutsuva feministiselle
tarkastelulle, koska siihen on sisdanrakennettu kiinnostus ja samaistuminen kaikkeen mika on
sorrettua tai kummallista. Nden, ettd sarjakuva on formaattina erityisen hedelmallinen
karnevalistiselle tarkastelulle koska sille ominainen kuvan ja tekstin luoma yhteisvaikutus
laajentaa mahdollisuuksia esittda ruumiillisia kokemuksia, kuten muodonmuutoksia tai
rajojen rikkoumista. (Romu 2018, 15.) Keskityn tutkielmassani erityisesti Bahtinin
karnevalismiteorian osaan groteskista ruumiista ja sen materiaalis-ruumiillisesta alapuolesta.
Painotan kasittelyssani neljaa eri kuvaa, jotka edustavat monipuolisesti Stromquistin
huumorin karnevalistista tyylia, jonka avulla han kasittelee yhteiskunnan suhdetta pimppeihin
ja naiskehoon lapi teoksen. Tutkimuskysymykseni onkin: missa suhteessa Kunskapens fruktin

feministisia pimppikuvia voi kutsua karnevalistisiksi.



2 Bahtinin karnevaali

Ensimmadisen naurun ja karnevaalin teorian muotoili ilottelevan groteskin merkittavin
teoreetikko Mihail Bahtin keskiajan karnevaalikulttuuria tutkivassa teoksessaan Frangois
Rabelais — Keskiajan ja renessanssin nauru (2002/1965). Tutkimuksessaan Bahtin tarkastelee
karnevaalin ilmiota aikanaan epasovinnaisena pidetyn, ranskalaisen renessanssikirjailija
Frangois Rabelais’n (1483-1494) humoristis-yhteiskuntakriittisten tekstien naurukulttuurin
kautta. Keskityn itse Bahtinin karnevaaliteoriassa vallankumoukselliseen nauruun seka

groteskiin, materiaalis-ruumiilliseen kehoon ja erityisesti sen alapuoleen.

2.1 Kumouksellinen karnevaalinauru

Teoksessaan Bahtin kasittaa Rabelais’n aikaisen myohaiskeskiaikaisen yhteiskunnan ankaraksi
yhteisdksi?, jota madarittivat tiukat moraalisdannét, kirkon valta, pelko, kdskevat auktoriteetit
ja jumalan armoton katse. Helpotusta kuriin ja jarjestykseen toi vuosittainen karnevaalijuhla,
jossa maailma kaannettiin hetkeksi ylosalaisin (4 I’envers). Karnevaalin aikana vakiintuneista
normeista ja totuudesta luovuttiin, luokat menettivat merkityksensa ja orja saattoi nousta
herraksi, pyhasta tuli havaistya ja arjessa hillityksi peloteltu kansa nauroi. Pilkan kohteeksi
joutuivat vakiintunut auktoriteetti sekda moraalin periaatteet. (Bahtin 2002, 213.) Siksi
karnevaalinauru oli ennen kaikkea voittoa moraalisesta pelosta — joskin vain hetkellisesti.
Tilapdista juhlaa seurasivat aina arkiset pelot ja kahleet. (ibid., 83.)

Haastaessaan dogmeihin urautunutta maailmankuvaa karnevaalinauru avaa maailmaa
uudella tavalla. Bahtin esittda, etta keskiaikaisessa uskonnon moraalikasitysten saatelemassa
kulttuurissa vakavuutta pidettiin ainoana mahdollisena tapana ilmaista mitdaan olennaista tai
tarkeda, ja siksi karnevaalin nurinkddnnetyssa maailmassa kaikelle vakavuudelle taysin
vastakkainen nauru oli luonteeltaan vallankumouksellista. Nauru kohdistuu kaikkeen siihen,
mikd kasitetdadan vylevdksi, ja kyseenalaistaa yhteiskunnan vallitsevia kasityksia ja
auktoriteetteja. (Bahtin 2002, 67, 80.) Renessanssin tarpeesta ilmaista aikakautensa uutta ja
vapaata tietoisuutta karnevalistinen nauru kehittyi taiteelliseksi valineeksi kyseenalaistaa

vallitsevan yhteiskuntajarjestyksen normeja. (ibid., 67).

8 Uusi historian tutkimus on kuitenkin kyseenalaistanut myyttia "pimeéasta keskiajasta”,
jonka yhteiskunta nahdaan vain kirkollisen pelon ja ahtaiden roolien kautta. Ks. esim.
Jaakko Tahkokallion Pimeé aika (2019).



Bahtin hahmottaa karnevaalinaurua kolmen eri piirteen kautta. Ensinndkin se on
yleiskansallinen, kollektiivinen reaktio, joka kohdistuu kaikkeen ja kaikkeen (my&s naurajiin
itseensa) eli se on luonteeltaan universaalia, joka on Bahtinin karnevaalinaurun toinen piirre.
Karnevaalinnaurun universaalin luonteen myota koko maailma ymmarretdaan naurettavaksi
sen tuodessa esiin yhteiskunnan rakenteiden naenndisen pysyvyyden. Siksi karnevaalissa ei
myoskdaan ole jakoa esiintyjiin ja katsojiin: karnevaali saa impulssinsa vallitsevan
yhteiskuntajarjestyksen mielettémyydestd, jonka osa jokainen ihminen vaistamatta on.
Kolmanneksi karnevaalinauru on ambivalenttia: samaan aikaan se riemuitsee ja pilkkaa,
synnyttaa ja hautaa. Ambivalentti, universaali nauru puhdistaa maailmaa dogmaattisuudesta,
yksipuolisuudesta, luutuneisuudesta, naiiviudesta ja illuusioista, pelon tai pelottavuuden
elementeista, yksiulotteisuudesta, tarpeettomasta paikallaan polkemisesta. (Bahtin 2002; 13,
110).

Karnevalistisella naurulla on syvallinen, maailmankatsomuksellinen merkitys. Naurun
kohdistuessa siihen, mika yhteiskunnassa on kulloinkin vakavaa, se kyseenalaistaa samalla
vallitsevat pelon elementit, kiellot, sdaannot ja rajoitukset. Bahtin kasittda naurun
vallankumouksellisuuden olevan luonteeltaan ennen kaikkea ilakoivaa; koska valta, vakivalta
ja auktoriteetti eivat voi milloinkaan puhua naurun kieltd, ei nauru myoskdan tartu naihin
perinteisiin "aseisiin”. Sen sijaan nauru kaantaa vallan nurin, ja jopa julmasta tulee lopulta
naurettavaa. (Bahtin 2002, 82-83.) Ennen kaikkea karnevaali ei kuitenkaan vapauta ihmisia
ulkoisista rajoitteista, vaan vahvasta sisdisestd sensuurista, joka kulkee ylisukupolvisen
trauman tavoin yhteiskunnan normien ja odotusten mukana. Pyhan ja vallan pelkoon
kasvaneille ihmisille nauru antoi luvan kuvitella mahdollisia maailmoita ja ndahda dogmien

taakse. (ibid., 86.)

2.2 Groteski ruumis ja alapuoli

“Eldmd kulkee groteskissa kaikilla tasoilla — alemmista, jdyhimmisté ja primitiivisistd
ylimpiin, joustavimpiin ja henkevimpiin — ja tdmd erilaisten muotojen kdynnds on
todiste sen yhtendisyydestd. Tuodessaan etdisen Idhelle, yhdistdessddn ne, mitkd

sulkevat toisensa pois ja murtaessaan totutut kdsitykset groteski on taiteessa samaa



sukua kuin paradoksi logiikassa. Ensi nédkemdltd groteski on vain vitsikdstéd ja
huvittavaa, mutta siihen kdtkeytyy enemmdn mahdollisuuksia.”

(Pinski 1961, 119-120 Bahtinin 2002, 31-32 mukaan)

Bahtinin karnevalismiteorian keskiossa olevan Rabelais’'n tuotantoa hallitsevat groteskit,
eldman materiaalis-ruumiillisen ulottuvuuden, kuten ruumiin, syomisen, synnytyksen,
kuoleman ja sukupuolielaméan, kuvat (Bahtin 2002, 19). Bahtin nimittadkin karnevalistisen
naurukulttuurin kaikille ilmenemismuodoille ominaista piirretta groteskiksi realismiksi, johon
tastedes viittaan puhuessani yleisesti groteskista — vaikka tiedostan, etta groteski on tyyppina
vanha, ja silld on myods muita merkittavid maaritelmis# (ibid., 30). Groteski realismi on tulkittu
keskiaikaisen karnevaalin kirjalliseksi muodoksi, ja siksi sita maarittelevat samat karnevaalin
piirteet, joita edellisessa luvussa 2.1. esittelin (Clark & Holquist 1984, 299; Nokkanen 1995, 91-
92). Edelld mainitun Leonid Pinskin madaritelmadn groteskille Bahtin nostaa oman
groteskikasityksensa perustaksi, jossa groteskius on ennen kaikkea kaiken ylevan alentamista
ja materiaalistamista irvokkaiden kuvien ja ylettoman liioittelun avulla (Bahtin 2002, 31-32).
Groteskin ruumis kuvataan usein hyperrealistisesti, jopa naturalistisesti materiaalis-
ruumiilliseen ulottuvuuden kautta, jolla tarkoitetaan inhimillisia ruumiillisia toimintoja, kuten
syOmistd, ulostamista ja seksin harrastamista. Karnevaali tuo esiin yhteiskunnassa muutoin
halveksutut ja piilotetut ihmisen materiaaliset toiminnot. Siksi karnevaalinauru syntyy
nimenomaan kehosta ja sen ulokkeista seka aukoista, ja jossa tama kaikki ruumiillinen on
kuvattu suurenmoisena, liioiteltuna ja ylettomana (Bahtin 2002, 19, 49). Groteski ruumis ei
ole kuitenkaan erillinen, biologinen yksil6 vaan se edustaa koko kansaa, joka kasvaa ja
kehittyy. Groteski ruumis onkin luonteeltaan universaali, ja siksi keskiossa ovat sen anatomiset

reidt ja kohoumat, joiden kautta ihminen kytkeytyy osaksi maailmaa ja ylittaa rajansa. Tallaisia

4 Bahtin avaa teoksensa Frangois Rabelais — Keskiajan ja renessanssin nauru
ensimmaisessa luvussa eri teoreetikoiden, kuten G. W. F Hegelin, Heinrich
Schneegansin ja Wolfgang Kayserin suhtautumista groteskin kasitteeseen keskiajalta
1900-luvulle (ks. Bahtin 2002, 30-54). Esimerkiksi toinen merkittava groteskin muoto
on romanttinen groteski. Romantiikan aikakaudella groteski menetti l1ahes taysin
karnevalistisen luonteensa ja siirtyi kansan keskuudesta suljettujen ovien sisapuolelle.
Siitd mika oli keskiajalla kollektiivista ja hauskaa tuli subjektiivista ja pelottavaa.
Karnevaalin positiivinen ja uudistava rooli kdantyi paalaelleen. (Lindberg 2016, 9-10;
Bahtin 2002, 35-37.)



ovat esimerkiksi erilaisia haarautumat, aukot kuten ammolleen avautunut suut,
synnytyselimet, rinnat ja fallos. Materiaalisella tasolla groteski ruumis samaan aikaan
"nielaisee maailman ja joutuu maailman nielaisemaksi”. (Bahtin 2002, 24-26; Romu 2018, 90-
91.)

Groteski ruumis on luonteeltaan myds ambivalentti, eivatka yhteiskunnan tai fysiikan
kehoon kohdistamat saannot rajoita sitd. Se on jatkuvassa liikkeessa: se synnyttaa, harrastaa
seksid, valuu eritteita, haisee ja matanee yha uudelleen tehden tata kaikkea yhta aikaa. Taman
yhtaaikaisuuden kautta groteski on jatkuvassa vdlitilassa, jossa alku ja loppu menettavat
merkityksensa, seka uusi ettd vanha ovat yhtaaikaisesti lasna. Groteskin ruumiin aarimmainen
kuva onkin synnyttdva kuolema eli raskaana oleva vanha nainen. (Bahtin 2002; 24-26, 281-
283.) Groteskin ruumiin ominaispiirteita ovatkin darimmaisyys, hyperbolismi ja ylenpalttisuus
—vaikka on sikéli ironista maaritelld groteskin ominaispiirteita, kun se pyrkii ambivalenssissaan
pakenemaan kaikkea kategorisointia (ibid., 270).

Bahtin ndkee, ettd lantinen yhteiskunta haluaa piilottaa aineellisen ruumiin kuvat
leimaamalla ne rumiksi, koska ne ovat kiistamattomia merkkeja alati muuttuvasta ihmisesta.
Vakiintuneelle yhteiskunnalle ihanteellinen ihminen on klassisen ihmispatsaan tavoin ehyt ja
kokonainen, jolloin kaikki erittamiseen ja aukkoihin liittyvd on piilotettu marmorin siledan
pinnan alle. (Bahtin 2002, 19-20, 28-29.) Mutta groteski ruumis on nimenomaan
epataydellinen, ja erityisesti yleiskansallisuudessaan se vastustaa kaikkea porvarillista,
egoistista ja siloteltua, kuten eristamista, yksilollistymistd, rajattua identiteettid, ruumiin
katkemista, vaatimuksia irtautua materiaalisuudestaan. Ristiriita klassisen ja groteskin valilla
kuvaa nimenomaan sita jannitettd kontrollin ja vapauden vililla, jota koko karnevaali
ilmentda. Koska groteskissa ruumiissa koko kansa on yleiskansallisesti ldsna, rajankaynti ei
kosketa vain ruumiin tasoa vaan kaikkea inhimillista maailmaa. Kehojen vastakkainasettelu on
siis eraanlainen alluusio yhteiskunnan marginaalin ja virallisen valiselle vastakkainasettelulle.
Siksi groteski ruumis uhmaa sosiaalista jarjestystd ja kaikkea sitd, mitd yhteiskunnassa
pidetdaan pysyvana ja arvostettuna.

Lansimaiselle kulttuurille on tyypillistd arvottaa asioita vertikaalisesti 'korkeiksi’ tai
"mataliksi’, esimerkiksi jarki ja rationaalisuus sijoittuvat yl6s ja ruumis tarpeineen alas (Romu
2018, 92). Ihmisen ruumiillisuus on lansimaiselle yhteiskunnalle kiusallinen realiteetti, joka
koetetaan haivyttad; mieli on jotain ylevaa ja ruumis taas fysiologian maaraama lihavankila,

jota vain tdytyy sietda ollakseen olemassa. Samaan aikaan ’korkealle’ arvotettu on aina



riippuvainen 'matalasta’, silla se saa arvonsa nimenomaan erottumalla matalasta. Groteski
perustuu juuri tallaisilla arvohierarkioilla leikittelyyn; sen liike kulkee alas, ihmisruumiin
syvyyksiin alentaen kaiken ylevan, ideaalin ja arvostetun maalliselle, materiaalis-ruumiilliselle
tasolle. Korkean ja matalan rajankaynti muodostaa groteskille ominaisen jatkuvasti rajoja
ylittavan seka haivyttavan liikkeen, jossa ylhadisesta tulee alhaista ja padinvastoin. Alentamisen
keinona groteskin kuvaston keskiossa on konkreettinen ruumiin alapuoli, eli takapuoli ja
sukuelimet. Groteski ruumis paljastaa, kuinka elama ulottuu myo6s yhteiskunnassa havettyihin
osiin — kehon uumeniin — kuten vatsaan, yhdyntaan, raskauteen, seksiin ja ulostamiseen.
Termi groteski tuleekin italian nimityksesta ‘grotta’, joka tarkoittaa luolaa tai maan peitossa
olevaa.®

Bahtinilainen karnevaali suorastaan juhlii naita piilotettuja ja vaiettuja
ruumiintoimintoja. Yleva, rationaalinen mieli on havinnyt kamppailun fyysisia tarpeita
omaavaa ruumista vastaan ja samalla ilotteleva kansan marginaali haastaa yhteiskunnan
normeja. (Bahtin 2002, 20-21, 281; Romu 2018, 92). Koska groteski on keino vapautua ihmista
kahlitsevista normeista ja saannoista, siihen on sisaankirjoitettu tietynlainen kumouksellinen
luonne. Groteski laittaa mittasuhteisiinsa sen, mika tuntuu hyvaksytyssa maailmankuvassa
ikuiselta, valttamattomalta osalta ihmisen elamaa. Kasitykset valttamattomyydesta ovat
kuitenkin aina suhteellisia ja muuttuvat historiallisten aikakausien mukana. Paljastaessaan sen
karnevalistinen groteski vapauttaa inhimillisen ajattelun. Kun pysyvan huomaakin olevan vain
illuusio, ihminen alkaa nahda rajoitusten sijaan mahdollisuuksia. (Bahtin 2002, 46.) Siksi taide
kayttaa usein groteskia tehokeinona kuvaamaan yhteiskunnallista muutosta, tuhoutumista,
uusiutumista ja vaaristymista (Connelly 2003, 2). Kirjallisuudentutkija Terry Eagleton nakee
samaa karnevalistista kumouksellisuutta myds metatasolla Bahtinin nimenomaisessa,

epdsovinnaisen “pierukirjailija” Rabelais’n tuotantoa kasittelevdassa teoretisoinnissa

5 Luola-etymologia tulee renessanssin ajalta, jolloin Roomassa kaivettiin esiin Tituksen
kylpylan antiikin ajan groteskit ornamentit. Ornamentista kaytettiin italiaksi nimea
‘grottesca’ — mika juontuu tasta italian kielen luolaa tarkoittavasta sanasta ’grotta’.
Loydetyissa ornamenteissa oli aikalaisia hammentavia kuvauksia luonnon ja ihmisten
yhteisestd, vapaasta leikista. Luonto saattoi muuttua ihmiseksi ja ihminen luonnoksi,
ja ne ikdan kuin synnyttivat toisensa. Ornamenttien iloisuus ja "naurava vapaus” olivat
taysin uutta keskiaikaiselle maailmankuvalle, ja niistd kehittyi oma taiteenlajinsa, jota
esimerkiksi Rafaello oppilaineen hyoddynsi kuvittaessaan Vatinaan pylvaita. Tata
taiteenlajia alettiin kutsua nimella groteski. (Bahtin 2002, 31-32.)



vastauksena aikansa "viralliselle, formalistiselle ja loogiselle autoritaarisuudelle, jonka

lausumaton nimi on stalinismi" (Eagleton 1981, 144).

2.3 Synnytyselimet ja groteski nainen

Kirjallisuuden ja kriittisen teorian emeritaprofessori Mary Russo kiinnittad huomiota
teoksessaan Female Grotesques: Carnival and Theory (1995), etta groteski samaistuu ennen
kaikkea naisiin, silla nimenomaan naiskeho representoituu materiaalis-ruumiillisen
ulottuvuuden kautta. Myos Bahtinin mukaan groteskin ruumiin voimakkain ilmentyma onkin
vanhan, raskaana olevan naisen ruumis (synnyttava kuolema) (Bahtin 2002, 20-21), ja myo6s
etymologisesti groteski (ital. grotta) assosioituu sulavasti kohtuun. (Russo 1995, 9; Matilainen
1996, 56-67.) Mutta samalla uudelleen synnyttdvda naiskeho jaa vain metaforaksi
ruumiillisuudelle (Russo 1995, 29; Bahtin, 20-21). Bahtinin teoretisoinnissa groteski naiskeho
huomioidaan vain hedelmallisyyden, raskauden ja ditiyden kautta, ja se typistyy olemaan
“ennen muuta synnyttdva voima” ja “kohtu” (Bahtin 2002, 132, 213; Ginsburg 1993, 168-169,
173). Samaan aikaan Bahtin kuitenkin korostaa kuinka groteskin ruumiin toimintaa eivat
sadtele minkadanlaiset rajat, joten Bahtinin kapea kasitys groteskin naisruumiin
mahdollisuuksista on itseasiassa aika ristiriitaista ja epatyypillista groteskin ruumiin luonteelle
(Bahtin 2002, 20-21).

Bahtinin karnevaalin teoretisointi on huomattavan falloskeskeista: Groteskin ruumiin
sukuelimet tarkoittavat Bahtinille fallosta ja synnytyselimid, eli pimpin funktio maarittyy
pelkdstadn synnyttamisen ja aitiyden kautta (Bahtin 2002, 26). Synnytyselimena pimpille jaa
kuoleman osa, synnyttdessdaan se antaa tieta uudelle — kun taas fallos on siittamiskykynsa
vuoksi dynaaminen, uuden luoja (Vice 1997, 162). Bahtin jakaa groteskin ruumiin kahtia: yla-
ja alapuoleen, joista ylapuoli tarkoittaa kasvoja ja alapuoli muuta ruumista. Groteskin ruumiin
tarkeimmat osat ovat maha ja fallos, silla niissa “ruumis ylittdd omat rajansa ja panee alulle
uuden ruumiin”, eli groteskin ihmisruumiin perusyksikkd on mies®. Kasvojen tarkeimmiksi
osiksi taas Bahtin nimeaa nenan ja suun, joista nenan han samaistaa falloksen symboliksi. Suun
taas han kytkee mahaan (Bahtin 2002, 281, 292) — eikd esimerkiksi pimppiin, vaikka tallainen

rinnastus tuntuu yhta luonnollinen kuin nenan ja falloksen, joista molemmat ovat kehon

6 Sikali kun bindarisen sukupuolikasityksen mukaisesti oletetaan, etta fallos on osa
mieskehoa.



kohoumia. Bahtin ei tuo pimpin ja suun valista yhteytta esiin edes kirjoittaessaan suun olevan
“seldlleen avattu portti ruumiin syvyyksiin”, vaikka avonainen pimppi on myds Bahtinille
synnytyksen kautta groteskin keskeinen kuva (ibid., 300).

Sen lisaksi, etta Bahtin groteski ruumis on ensisijaisesti miehen keho, myds groteski
seksuaalisuus  kuvataan darimmaisen heteronormatiivisesti, huolimatta groteskin
universaalista ja liukuvasta luonteesta. Seksi ja seksiin liittyvat eritteet kasitetaan
nimenomaan heteroseksuaalisina, joissa mies ja nainen yhtyessdan taydentavat toisensa, ja
syntyvd elamd on tulos heteroseksuaalisesta aktista (Bahtin 2002, 300).
Heteroseksuaalisuuden normit muodostavat myos Bahtinin keskeiset binaariset vastinparit
kuten nainen/mies, synnytys/kuolema, penis/synnytyselimet, ja ndissa naisen ruumis liitetaan
aina siihen, mikd on matalampaa ja vahempiarvoisempaa. On sikali paradoksaalista, etta
Bahtinin karnevalistinen groteski pyrkii haastamaan yhteiskunnan virallisia konventioita, ja
samaan aikaan teoretisoinnin vastakohtaparit rakentavat eheda heteronormatiivista
maailmankuvaa, jossa nainen typistyy hedelmallisyytta uhkuvaksi konstruktioksi.

On my0Os huomioitava, ettd Bahtinin tulkitsema Rabelais’n aikainen maailma oli hyvin
kaukana sukupuolten tasa-arvosta, vaikka suuri naiskiista (querelle des femmes) olikin
herattanyt keskustelua naisen roolista lansimaisessa yhteiskunnassa jo 1400-luvulta asti.
Naisille karnevaalit eivat olleet vain iloisia juhlia vaan my6s hyvin vaarallisia paikkoja. Nurin
kddannetyssa maailmassa naiset ja vahemmistot joutuivat usein rituaalisen vakivallan, kuten
raiskausten, kohteeksi. (Matilainen 1996, 57; Russo 1986, 217.) Rabelais'n aikaan
karnevaalinaurua johtivatkin nimenomaan miehet, ja myods Bahtinin aikakausi on ollut
kirjallisuustieteessd mieskeskeista. Kuten Wayne C. Booth ironisesti Bahtinista toteaa
artikkelissaan Freedom of Interpretation: Bakhtin and the Challenge of Feminist Criticism
(1982): ”Erittdin nerokas mies [Rabelais] kirjoitti kirjan, joka tarjoaa rikkaita,
mielikuvituksellisia kokemuksia liberaalin hengen miehille, ja talle kirjalle nerokas kriitikko

[Bahtin] kirjoitti puolustuksensa.”



10

3 Kunskapens fruktin nauravat pimpit

Seuraavaksi siirryn tarkastelemaan Stromquistin sarjakuvateosta, joissa tarkastelen
sarjakuvien groteskin naisruumiin nauruelementteja ja konseptia materiaalis-ruumiillisen
alapuolen kautta. Kayn |3api kahta Kunskapens fruktin sarjakuvaesseeta Kukon heltta
ylésalaisin (2014, 31-55) sekd Blood Mountain (2014, 99-113)7, joista ensimmadinen kasittelee
pimpin katkemisen ja nayttamisen historiaa ja toinen kuukautisia. Keskityn analyysissani
erityisesti neljaan eri kuvaan, joiden nden edustavat Stromquistin teoksen huumorin
karnevalistisen luonteen monipuolisuutta kattavasti, ja lisaksi ne saavat teoksessa
merkittavasti myos konkreettista sivutilaa. Molemmissa sarjakuvissa Stromquistin
pimppikuvat rikkovat klassista tapaa kuvata naiskehoa korostamalla groteskia alapuolta,
aarimmaisen materiaalis-ruumiillisella tasolla. Viimeiseksi problematisoin feminismin ja
Bahtinin karnevalismiteorian suhdetta ylipdataan, ja tarkastelen missa maarin Kunskapens

fruktin groteskien naiskehojen vapautuvaa luonnetta kutsua feministiseksi karnevaaliksi.

3.1 Pimpin nayttamisenilo

Groteskin materiaalis-ruumiillinen taso keskittyy alas: ruumiin alapuoleen ja ihmisruumiin
syvyyksiin. Stromquistin sarjakuva Kukon heltta alaspdin teoretisoi sitd, miten nyky-ihmiselle
taysin vieraalta kuulostava pimpin nayttaminen on ollut tarked osa antiikin ja keskiajan
kulttuuria. Sarjakuva jakautuu kahteen osaan, joista ensimmainen kasittelee yhteiskunnan
tarvetta katked pimppeja ja toinen pimpin nayttamisen kulttuurista merkitysta, ja keskityn
analyysissani nimenomaan jalkimmaiseen osaan (KF, 43-55).

Sarjakuva lahtee liikkeelle oletuksesta, ettd yhteiskuntamme ndakee pimpit yha jollain
tapaa kiellettyina. Teoksen nimeen Kunskapens frukt sisdltyy raamatullinen metafora
kielletystd hedelmastd, joka onkin kdantynyt tiedon hedelmaksi. Syntiinlankeemustarinassa
Jumalan kieltaman hedelman sydminen antaa Aatamille ja Eevalle tiedon alastomuudestaan
ja samalla sukupuolisuudestaan. Alastomuus toimii viattomuuden symbolina, ja tama
viattomuus murskaantuu, kun kielletty hedelman sydmisen myo6ta he joutuvat kohtaamaan

tiedon oikeasta ja vadrasta — ja tunnistaakseen sen mika on vaarin, Eeva ja Aatami oppivat

7 Stromquist itse ei ole suoraan nimennyt teoksensa sarjakuvaesseitd, joten nimesin
tarkastelussani olevat sarjakuvat niiden kansikuvien tekstin mukaan.
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tuntemaan hadpedd, esimerkiksi viatonta alastomuutta eli erdanlaista kontrolloimatonta
ruumiillisuuttaan kohtaan. Taman tiedon myd6ta he oppivat hdapeamaan alastomuuttaan,
mistd seuraa valiton halu peittda sukupuolielimet. Teoksen nimi Kunskapens frukt viittaa juuri
tahan sukupuolisesta ymmarryksesta kumpuavaan hapedan, joka on vyha lasna
yhteiskunnassamme. Toisaalta suhtautuminen sukuelimiin, erityisesti pimppeihin, on
aarimmaisen kaksinaista, silla sukupuolisen ymmarryksen hengessa ne ovat myds vahvasti
seksualisoituja. Pimpit joko havettavat tai panettavat, eli alastomiin pimppeihin suhtaudutaan
hapeillen, mikali niitd ei voida erotisoida.

Sosiologian ja sukupuolen tutkimuksen professori Elina Oinaan mukaan naiset
opetetaan hapedamaan ruumistaan, koska naisen ruumis on vdaranlainen normaaliuden
(miesruumiin) puitteissa ja koska ruumiillisuus on ylipdataan ongelmallinen elementti
lansimaisessa kulttuurissa. Naisen ja miehen kehoja maarittdda yha vanha, kartesiolainen
mielen ja ruumin vastakkainasettelua korostava kulttuuri, jossa mies edustaa rationaalista
mieltd ja nainen ruumiillista luontoa, seksuaalista ja kontrolloimatonta voimaa. (Oinas 2011,
317-318). Esitan, ettd pimpin nayttdmisen funktio toimii Kunskapens fruktissa
karnevalisoivana keinona normalisoida naiskehon® ruumiillisuutta asettuen samalla
vastakkain lansimaisen yhteiskunnan jaghmean pimppikasityksen kanssa.

Sarjakuvan alkupuolella Stromquist tarkastelee lansimaisen yhteiskunnan pimppeja
toiseuttavia kasityksia, jossa pimppi miellettiin pitkdan lahinna "tyhjiona, johon mies voi
tyontaa peniksensa (KF, 34-36). Esimerkiksi filosofi Jean-Paul Sartre toteaa klassikossaan L'étre
et le néant (1943) naisen elimen olevan ennen kaikkea aukko, joka anoo vierasta lihaa, jotta
se muuttaisi hdnen olemisensa taydeksi penetroimalla ja hajottamalla hdanet (KF, 36; Sartre
1983, 85-86). Kun pimppi typistyy vain aukoksi, tai Bahtinin sanoin synnytyselimeksi, ja se on
kulttuurissamme joko katketty tai penetroitu, on groteskin avonaisen pimpin esittaminen tata
normaalia hairitsevaa. Keskityn analyysissani ennen kaikkea pimpin ndyttamista kasittelevaan
osioon, jossa korostuu groteskin ruumiin ilotteleva voima. Pimpin nayttamisen karnevalistinen
ilo nakyy erityisesti osion ensimmaisen sivun kuvassa Sheela-na-Gig -veistoksesta, joka levittaa

tyytyvaisena suuria hapyhuuliaan (KF, 43; Kuva 1).

8 Tai yleisesti pimpillisen kehon.
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Sheela-na-Gig on kelttildinen hedelmallisyyden ja tuhon jumalatar, ja pimppidan
esittelevia Sheela-veistoksia pystytettiin keskiajalla esimerkiksi kirkkoihin tai kylan porttien
vartijoiksi. Veistokset esittdvat naisen ruumiin irvokkaan liioiteltuna, ja niiden tyypillinen piirre
oli suuret hdapyhuulet (KF, 48-49), ja juuri ihmisen materiaalisuus ja ruumiin liioittelu ovat
karnevalistisen groteskin kehyksessd naurua luovia elementteja (Bahtin 2002, 19). Kuvan
Sheelalla korostuu suuri paa seka pimppi, kun taas muu vartalo jaa pienena toissijaiseen
rooliin. Se ndyttaa siis esittdvan naisen kahta eri puolta, kun lukijan katse suunnataan selvasti
seka hyperbolisesti korostuvaan, avonaiseen pimppiin seka figuurin hilpeisiin kasvoihin. Myds
groteskin ruumiin tarkeimmat osat ovat nimenomaan kasvot seka alapaa — eli kehon ’korkea’
ja ‘matala’ taso, ja Bahtin kasittddkin alapdan nurin kadnnettyind kasvoina, “kasvojen
kaantopuolena”, jonka kautta maailma padasee sisddn universaaliin, groteskiin ruumiiseen
(Bahtin 2002, 20-21, 331, 335).

Bahtin tosin viittaa “kasvojen kdantopuolella” takapuoleen ja erityisesti sen aukkoon,
anukseen (Bahtin 2002, 335). Groteskin liikkeen kulkiessa alas, anuksen kautta ihmisruumiin
syvyyksiin ja paljastaessa myos ihmiskehon havetyt osat, se alentaa kaiken kulttuurisesti
ylevdn ja vapautuu ihmistda kahlitsevista sdadanndista. Alapuolen paljastamisen vapauttava
voima tulee nimenomaan ruumiin normien rikkoutumisesta; spontaani groteski ruumis rikkoo
ruumiille asetettuja ihanteita, mika taas laajentaa ruumiin toimintamahdollisuuksia (Bahtin
2002, 20-21, 46.) Myos Sheela-tutkijat ovat tulkinneet figuurien alapuolen luomiseen ja
uudelleensyntymiseen liittyviin ominaisuuksia, eli Sheelojen mekanismi perustuu samaan
tuhon ja luomisen dialektiikkaan kuin groteski realismikin (Tuomi 2009, 47). Esitdn, etta
Kunskapens fruktin paljastettujen pimppien funktio jdljittelee bahtinilaisen perdaukon
universaalia, yhteiskunnallisista normeista vapauttavaa luonnetta.

Sarjakuvan auki avattujen pimppien kasittdminen "kasvojen kaantépuolena” tuntuu
oikeutetulta, kun sitd tarkastelee yhdessa groteskien kasvojen luonnehdinnan kanssa.
Groteskit kasvot pelkistyvat Bahtinille ammolleen avatuksi suuksi, ja kaikki muu on vain
kehysta, joka ymparoi kaiken nielevaa ruumiillista syvyytta (2002, 281). Suu liittyy ruumiin
topografiseen alapuoleen: se on avonainen portti, joka johtaa alas, ruumiin manalaan. Auki
avattuun suuhun kuuluu my6s nielemisen kuva, joka on vanha kuoleman ja tuhoutumisen
metafora (Bahtin 2002, 288). Bahtin itse tulkitsee auki avatun suun rinnastuvan mahaan,
mutta nden, ettd appositio suun ja pimpin valilla tuntuu ainakin Strémquistin tapauksessa

perustellummalta. Yhtaldisyys Sheela-figuuriin (Kuva 1), jonka keskitssa ovat auki avatut
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hapyhuulet ja niiden valista nakyva pimea aukko, on selkea: Pimppi on kehon groteski aukko,
jonka kautta se ”joutuu maailman nielaisemaksi” ja samalla ihminen kytkeytyy osaksi
maailmaa (Bahtin 2002, 24). Sheela -perinteen lisdksi sarjakuva esittelee pimppihistoriikissaan
intialaisen Yoni-kultin, joissa Yoni eli pimppi, on ylistetty pyha paikka, joka toimii vaylana
hienostuneille voimille ja porttina kosmisiin salaisuuksiin, eli pimppien luonne kasitettiin
ennen kaikkea universaalina (KF, 49-50). Pimpin ndyttaminen paljastaa siis tien alamaailmaan,
josta kaikki syntyy, mutta radikaalin luonteensa vuoksi myds luo nayttajalleen tilaa (Lindberg
2016, 9).

Groteskin ruumiin nielaistessa maailman ja joutuessaan maailman nielaisemaksi se
yhdistaa myo6s kaksi toisilleen vastakkaista maailmankuvaa: Bahtinin tapauksessa
pysahtyneen valtakulttuurin sekd kansan naurukulttuurin (Bahtin 2002, 24). Kunskapens
fruktin pimpit taas asettuvat naiskehoihin kohdistuvaa katsetta vastaan tuomalla koomisia,
ilottelevia pimppeja haastaen seka yhteiskuntamme pimppihdapeaa etta naiskehoa erotisoivaa
trendia. Nauru ja koomisuus ovat karnevalistisen ruumiin ensisijainen valine erilaisten rajojen
ja rajapintojen rikkomiselle, joissa yleva alennetaan kdaantamalla huomio elaman ruumiillis-
materiaaliseen puoleen (Bahtin 2002, 25, 281; Romu 2018, 96). Kunskapens fruktissa pienia
koomisia piirteitd on lisatty kuviin, pimppiteoretisoinnin lomaan, ja tama ’‘matalan’ ja
'korkean’ vialinen leikittely on Stromquistille tyypillinen tapa rakentaa huumoria. Sheela-
figuuri (Kuva 1) on jo itsessaan liioiteltuine pimppeineen ja hymyhuulinen koominen, mutta
lisaksi hahmolle on lisatty pieni puhekupla "Hurra”, joka vain alleviivaa hahmon tyytyvaisyytta
tilanteeseen. Pimppia lukuuottamatta kalju Sheela-hahmo on kuitenkin muiden piirteidensa
osalta varsin sukupuoleton eika siihen ole liitetty perinteisen feminiinisia tunnuspiirteita kuten
pitkia hiuksia, kauniita kasvonpiirteitd, rintoja tai kapeaa vyotaroa, joiden avulla naisia usein
erotisoidaan. Sheelan esitellessd pimppiaan se luonnollistuu osaksi ruumista kuin mika
tahansa kehon osa, ja han tuntuu nousevan kaikkiin pimppeihin liitettyjen vaatimusten
ulkopuolelle. Hdanen hyvantuulisen kapinansa ase on hanen oma pimppinsd, joka on joko
totuttu piilottamaan esimerkiksi vaatteilla ja soveliaalla istuma-asennolla tai esittamaan
erotisoiden miehista katsetta mukaillen.

Kunskapens frukt tuo pimpin ndyttamisen koomisuuteen myo6s juhlivan aspektin.
Egyptissa n. 400 eaa. naiset juhlivat kissajumalatar Bastetia kutsumalla kylan naiset luokseen

kirkumalla ja tanssien tansseja, joissa he paljastavat pimppinsa toisilleen (Kuva 2).



Kuva 2. KF, 47.
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Kuvassa kaksi naista nostaa nauraen helmojaan paljastaen hapynsa toisilleen, samalla
kun musta pieni kissa heidan jaloissaan katselee touhua hammastyneena. Kuva leikittelee
antiikin yhteydelld nykypaivan kulttuuriin. Egyptissa pyhdna eldimena palvottu kissa on
nykypdivana englannin termin ‘pussy’ kautta pimpin ja ylipdataan naiseuden symboli. Kissa
esiintyy siis pimpin metonymiana, mutta toisaalta sen ihmetys heijastelee yhteiskunnallista
katsetta, jonka linssien ldpi tarkasteltuna naisten toiminta vaikuttaa hammentavalta ja
sopimattomalta. Juuri sopimattomuuden hairitsevd voima ja siitd kumpuava nauru on
karnevalistisen perinteen ensisijainen ase kaikkea virallista ja hallitsevaa vastaan. Perinteinen
kulttuurinen kuvasto on esittanyt pitkadan alastoman naisen ja erityisesti pimpit miehen
katseen kautta (El Refaie 2013, 75-59), tdtd mieskatsetta moderni feminismi, jota myos
Stromquist edustaa, on lahtenyt haastamaan. Feministiset aktivistit ja taiteilijat, kuten
sosiaalisen median kehopositiivisuusliike, nousevatkin jatkuvasti klassista ja eheda naiskehoa
vastaan esittamalla kuvia “rumista”, “vaaran kokoisista” ja “epamiellyttavista” naisvartaloista,
ja rikkoo samalla naisruumiin katsomiseen liittyvaa mielihyvaa. Kunskapens fruktin avonaiset
pimpit asettuvat siis perinteista naiskehon representaatiota vastaan aarimmaisen groteskilla
tavalla, jossa tuntuu olevan mukana myds pimpin esittamisen "haltuun ottamista” (Romu
2018, 118). Bahtinille taide on luontaisesti tdynna ideologiaa, ja groteski ilmentaa
nimenomaan taiteen kumouksellista luonnetta, naurun voimaa ja kaiken virallisen nurin
kaantamista, mihin my6s Kunskapens frukt naiskehon emansipaatiossa nimenomaan pyrkii.

Kunskapens frukt kuvaa karnevalisoi ruumiin ennen kaikkea pimppien kautta, vaikka
yleensa groteski ruumis karnevalisoi koko kehon. Rajauksen voi tulkita viestivan, etta pimppi
on ohittamattomalla tavalla olennainen, naisruumista ja naista maarittava osa, jonka myo6ta
nainen pelkistetdan esimerkiksi ”synnyttavaksi voimaksi” tai miehisen halun kohteeksi.
Paljastettu pimppi sokeeraa, koska se symboloi viralliselle yhteiskunnalle vastakkaista
maailmaa, ja ndin ollen se ndhddan uhkana vallitsevalle maailmanjarjestykselle (Ford 1998,
179-183; 190). Kunskapens fruktin groteskit pimppikuvat ovat muutoksen, uudistuksen ja
positiivisen naurun vialine, jotka purkavat normeille tdysin vastakkaisella tavalla pimppeihin
kohdistuvaa hdpeda. Samalla Kunskapens fruktin groteskit pimppikuvat haastavat myos
Bahtinin pimppikasityksen, jossa sen (ja oikeastaan koko naisruumiin), funktio pelkistyy
synnyttdmiseen ja ditiyden symboliikkaan (Bahtin 2002, 26). Kunskapens fruktin avonaisen
pimpin kuvaus laajentaa pimppien toimintakenttdd, ja ”“synnytyselimen” sijaan pimpit

kuvataan ennen kaikkea niihin liittyvan ilon kautta.
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3.2 Vuotava ruumiillisuus

Kunskapens frukt jatkaa naiskehon emansipaatiota myos sarjakuvassa Blood Mountain, joka
kuvaa kuukautisia ja niihin liitettyda hdapeda. Kun pimppien avaaminen edustaa groteskin
ruumin aukkoisuutta, jonka kautta maailma voi tulla osaksi ruumista, kuukautiset kehon
eritteend taas ovat materiaalis-ruumiillinen toiminto, jonka my6ta ruumis tulee ulos
maailmaan. Osoitin edellisessa luvussa pimpin nayttamisen toimivan shokeeraavana keinona
haastaa perinteisia naiskehon esittamiseen liittyvia odotuksia. Blood Mountainissa
kuukautisten esittaminen taas haastaa naiskehon kontrollia, mika tulee esiin voimakkaammin
klassisen ja groteskin ruumiin vastakkainasettelussa. Esitdn, ettd ruumiin eritteiden
ndyttaminen toimii klassisista naiskehon ihanteista vapautuvan naiskehon representoimisen
strategiana. Erinomainen esimerkki klassisen ja groteskin ruumiin rajankdynnista on

sarjakuvan kansikuva (Kuva 3) menstruoivasta taitoluistelijasta.
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Blood

mountarn

Kuva 3. KF, 99

Sarjakuva kasittelee kuukautisia tabuna, jotka halutaan piilottaa katseilta, tuomalla ne
pois piilosta, suoraan framille. Selkein yksittainen esimerkki tasta on taitoluistelijatyttd (Kuva
3), joka nostaa toista jalkaansa kohti taivasta ja nojaa muulla kehollaan tukijalkaan paljastaen
alapaadnsa, jossa loistaa punainen veritahra. Tunnelma on rauhallinen kauniiden

lumihiutaleiden leijuessa maahan, ja tyton liukuessa jaata pitkin hymyillen — mutta pieni
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punainen veritahra tekee tilanteesta sadadyttoman. Muuten mustavalkoisessa varimaailmassa
punainen veritahra on asemoitu keskelle kuvaa ja sita kehystaa tyllihameen pitsinen reuna,
jotka ohjaavat lukijan katseen idyllisen tunnelman sijaan tyton sukuelimeen. Myds
taitoluistelu lajina tuo kuvalle aarimmaisen kurinalaisen kehyksen. Laji perustuu
aarimmaiseen kehon kontrolliin, jossa ulkondkdé on tiukasti saddelty ja viimeisen paalle
mietitty. Naisvaltaisena lajina taitoluistelijan voi katsoa symboloivan naiskehoon liitettya
kontrollia — jonka verinen kuukautistahra rikkoo. Kuukautisveren tahran voi tulkita toimivan
my0Os metaforana ehedn naiskehon hapeapilkulle, eli pimpille.

Sarjakuva tuo esiin kuinka lapi lantisen historian kuukautisia on haluttu kontrolloida
erityisesti miesten toimesta: Kuukautisviha on leimannut kulttuuriamme viimeiset pari
tuhatta vuotta, antiikista alkaen. Tastda esimerkkind Kunskapens frukt esittdda oman
mukaelmansa Mooseksen kolmannen kirjan ”hillittdman pitkasta” keskustelusta siitd, miten

epapuhtaat kuukautiset ovatkaan (Kuva 4, katkelma).
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Kuva 4. KF, 102

Mooses ystavineen keskustelee kiihkeasti siitd, milla kaikilla tavoilla menstruoiva
nainen voi itsensad ja ymparistonsa saastuttaa. Mooses aloittaa keskustelun toteamalla: “Kun
naisella on kuukautiset, hdan on epdpuhdas, ja se, joka sind aikana koskettaa hantd, on
epdpuhdas iltaan saakka.” Dialogi jaljittelee pitkalti Mooseksen kolmannen kirjan todellista
kirjoitusta, mika tekee tilanteesta koomisen. Keskustelu loppuu, kun maaritelmat on annettu,
ja ”jatkat” paattavat lahted ruokatauolle. Tyytyvaisind tyonsa tuloksiin, miehet huutavat
"Yezz!” ja lyovat kasiaan yhteen (KF, 103-104).

Blood Mountain -sarjakuvan esittelemien miesten suhtautuminen kuukautisiin

heijastelee myds yhteiskuntamme valtasuhteita, jossa maskuliiniset piirteet arvostetaan usein
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feminiinisia piirteita korkeammalle, ja siksi naiskehoon liitetyt kuukautiset ovat herattaneet ja
herattavat yha paljon negatiivisia tunteita. Sarjakuvan ruumiin representaatioita tuotetaan ja
tulkitaan suhteessa aina muihin kulttuurissa kiertaviin representaatioihin ja niiden
konventioihin (Romu 2018, 72). Katsoessamme kuvaa, emme koskaan nde “vain kuvaa” tai
heijastusta todellisuudesta, vaan teon, joka on kulttuurissa vallalla olevien valtasuhteiden ja
saatavilla olevien konventioiden puitteissa rakentunut. (Rossi 2015, 73-74, 79.)
Representaatioteoriat tekevat kuvista poliittisia siind mielessa, etta kuvien avulla neuvotellaan
merkityksista ja tuetaan tai rikotaan vallalla olevia konventioita (Romu 2018, 72). Vallalla
olevat mallit ja rakenteet ovat kuitenkin vain ndennaisesti pysyvia.

Kunskapens frukt esittaa, etta patriarkaattisten [monoteististen] uskontojen “tullessa
mukaan kuvioihin” ne eivat halunneet, ettd kuukautiset voisivat kilpailla miehisen
jumalallisuuden kanssa. Tata patriarkaattisten uskontojen aloittamaa kuukautisvihaa
Stromquist kuvittaa myos Mooseksen kautta sarjakuvassa, jossa Mooses ja hanen ystavansa
paasaavat kuukautisten vastenmielisyydestd. “Ok, minulla on vain yksi asia sanottavana
kuukautisista ja se on, ettd ne ovat ALLOTTAVAT!”, Mooses julistaa ystavilleen, jonka jilkeen
he toistelevat yhdessa allotystadn usean ruudun verran. Lopulta Mooses myontaa, ettda mikali
"MINULLA olisi kuukautiset, olisin ehkd sanonut, ettd ne ovat suora, fyysinen yhteys
kosmokseen ja ylivoimainen argumentti sen puolesta, ettd esim. VAIN NE JOILLA ON
KUUKAUTISET saavat olla pappeja -- mutta nyt kun tilanne on mita on [Mooseksella ei miehena
ole kuukautisia], ajattelin pitda kiinni linjastani — nimittdain ettd KUUKAUTISET OVAT
ALLOTTAVAT” (KF, 109-110). Samalla kuukautisista tehdaan siis pyhan antiteesi, jopa uhka,
jolta tulee suojautua piilottamalla kuukautiset yhteiskunnasta.

Sarjakuvan esittdma pelko piilottamisen epdonnistumisesta ja kuukautisten
paljastumisesta on valtava. Tytoén housujen lapi sohvan tahrineet menkat saavat aikaan
”lamaannuttavan hdpean” ja vieressa istuvan miehen kiusaantumaan — mutta kun
samanlaisen ldikdan tekee punaviini, ketdan ei valtaa ”“vaivaannuttava haped” tai kiusaannus,
korkeintaan kehotetaan siivoamaan tahra pois. (KF, 101.) Kartesiolaista mielen ja ruumiin
jakoa korostava lansimainen kulttuuri haluaa ndhda ihmiset kontrollissa. Rationaalisen mielen
tulee kontrolloida eldimellistd ruumista, ja talldin kuukautiset vaistamattdmana biologisena
toimintona nayttaytyvat sille uhkana. Kuukautisten metamorfisuus tekee kontrolloidusta
naiskehosta kapinallisen, jonka subjektiutta ei voi maaritelld vain ulkoapdin. Kuukautiset

vapauttavat naiskehon niista rajoituksista ja saanndista, joihin se tahdotaan asettaa, koska
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toisin kuin monia muita ruumiintoimintoja, edes nainen itse ei voi kontrolloida kuukautisiaan.
Tallainen  hallitsematon  ruumiillisuus  nayttaytyy uhkana tiukasti kontrolloidulle
ihmisihanteelle, ja uhan estamiseksi on edullista esittda kuukautiset hapeallisind. Hapea taas
saa aikaan sen, ettd nainen koettaa itsekin kontrolloida vuotavaa kehoaan. Valtateoreetikko
Michel Foucault'n (1926-1984) mukaan ihmiset eldavat normalisoivan hallinnan alla, joka
pakottaa ihmiset tarkastelemaan itsedan virallisen mallin mukaisesti. Tallaisessa hallinnassa
ihmiset pyrkivat tayttdamaan tavallisuuden normit suhteessa terveyteensd, asumiseensa,
perheeseensd ja tydssakayntiin — eli esimerkiksi piilottamaan kuukautisensa yhteiskunnan
sithen kannustaessa (Kantola 2012, 82-84).

Luistelijan kuukautisverta vuotavaa ruumista (Kuva 3) voidaan tulkita soveltamalla
kasitysta groteskista ruumiista, joka asettuu vastakohdaksi klassisen antiikin ihanteisiin
perustuvalle aukottomalle, staattiselle ja eritteistd puhdistetulle ruumiille. Menstruoivan
naisen vuotava ruumis asettuu vastakohdaksi klassiselle ruumiille, joka sopii porvarillisen
(kuten myos uusliberalistisen) individualismin tarpeisiin tdaydellisessa rauhallisuudessaan ja
tarkkarajaisuudessaan (Bahtin 1995, 28-29). Kun klassinen ruumis edustaa ideaalia ja
tavoiteltavaa, groteski ruumis on epamuodostunut seka vaaristynyt, eli siten epataydellinen.
Groteskin ja klassisen ruumiin valinen ero on ndhtavissa myds nykyisessa menstruoivaan
naiseen kohdistuvissa arvotuksissa. Luistelijan pikkuhousujen veritahra valittdaa mimeettisesti
tietoa "eparaikkaudesta”, ja samalla ikdan kuin pilaa kuvan ja koko naisvartalon katsojan
silmissa — vaikka tytto itse hymyilee onnellisesti kiinnittamatta lainkaan tahraan huomiota.
Kuukautiset ja samalla naisen keho toimii yksityisen ja julkisen kohtaamispaikkana, kun se
yksityisena ruumiillisena tapahtumana on kyllastetty voimakkaasti sosiaalisella arvioinnilla
(Oinas 2011, 315).

Klassisella tavalla ihanteellinen nainen on puhdas, ja tata ihannetta kuukautiset
horjuttavat, minka vuoksi kuukautistuotteiden mainonnassa keskitytdaan korostamaan niiden
raikkautta. Sarjakuvan toinen sivu on tdaynna lehtileikkeitd kuukautismainoksista, jotka
huutavat: “Tunnet olosi raikkaaksi ja varmaksi myo6s kuukautisten aikanal!” (KF, 100.)
Esittdmalla harmonisen luistelijan ruumiin vuotavana ja siten "epataydellisena” Kunskapens
frukt kiinnittda huomion ihanteellisen naiskehon sopimuksenvaraisuuteen —ja toisaalta tdman
"epatdydellisyyden” liittdminen muuten harmoniseen kuvaan luistelijasta (Kuva 3), se
normalisoi kuukautisia osaksi taydellista naista. Tama klassisen ja groteskin ruumiin valinen

ristirita kuvaa jannitetta kontrollin ja vapauden vililla, jota koko karnevaali ilmentaa.
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Groteskin ruumis klassisen ruumiin vastakohtana kuvaa jannitettda toiseuden tuottaman
epavarmuuden valilla. Koska groteskissa ruumiissa koko kansa on yleiskansallisesti lasna,
rajankdynti ei kuitenkaan jaa koskemaan vain ruumista vaan koko inhimillistd maailmaa.
Klassisen ja groteskin ruumiin ristiriita onkin eraanlainen alluusio yhteiskunnan silmissa
ihanteellisen naisen ja feminististen kehon emansipaatiopyrkimysten vastakkainasettelulle.
Vuotavan naiskehon kautta Stromquist ohjaa lukijan pohtimaan ruumiiseen,
seksuaalisuuteen, sukupuoleen ja kauneuteen liittyvien normien sopimuksenvaraisuutta ja
feminiinisyyden  kulttuuristen konventioiden keinotekoisuutta. Ruumiin  sosiaalista
hyvaksyttavyytta maarittelevat arvot ja normit ovat monin tavoin sukupuolittuneita, ja siksi
sille asetut ehdot ovat tiukasti kytkoksissd vallitseviin kasityksiin sukupuolesta ja
sukupuolirooleista. (Harjunen 2012, 241). Stromquistin groteskit kuukautiskuvat
uudelleenkirjoittavat naisruumiista ja sen toimintamahdollisuuksia ulos klassisesta
pidattyvaisyydesta. Kunskapens fruktissa vuotava naiskeho ei suostu enda asettumaan
yhteiskunnan sille asettamaan muottiin, ja esittamalld ruumiinsa kaikessa groteskiudessaan,
se ottaa valtaa ja hyokkaa toivottua representaatiota vastaan. Kuukautisverta vuotava ruumis
edustaa muutosta, ja siksi se uhmaa sosiaalista jarjestysta ja kaikkea sitd, mita yhteiskunnassa
pidetdan pysyvdna ja arvostettuna. Se vapauttaa ”“epdinhimillisen valttamattomyyden
muodoista, jota vallitseva kasitys maailmasta huokuu”. (Bahtin 2002, 46.) Niiden
vastakkainasettelu tuo kuitenkin nakyville sen, ettd muutos on vasta kdynnissa: naisen keho
ihanteineen liikkuu yha uuden ja vanhan maailman rajalla, ja tama nakyy myos luistelijassa
(Kuva 3), joka toimii veritahran luomaa kapinaa lukuun ottamatta vielda urheilulajinsa
kurinalaisessa ja ehyessa kehyksessa. Ja juuri ndin karnevaali toimii: vaikka groteski ruumis
nauraa ja syoksee vallasta, klassinen ihanne ei ole vield kadonnut vaan muutos on yha

kdynnissa (Bahtin 2002, 20).

3.3 Feministinen karnevaali

Olen edell3 osoittanut, etta Stromquistin feministisesta sarjakuvasta on I6ydettavissa paljon
karnevalistisen naurun ja groteskin piirteitda. Lahdenkin viimeisessd analyysiluvussa
tarkastelemaan voiko Kunskapens fruktin tyylia luonnehtia feministiseksi karnevaaliksi. llman

selityksia feminismi ja Bahtinin karnevaaliteoria eivat asetu yhteen, ja Bahtin groteskin
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naiskehon suppeaa luonnetta kohtaan onkin esitetty feminististd kritiikkiad®, jota esittelen
myos teorialuvussa 2.3. sekd analyysiluvuissa 3.1. seka 3.2. Groteskin ruumiin
vallankumouksellinen luonne tulee Bahtinin teoriassa esiin ennen kaikkea miesruumiin ja
falloksen kautta, kun taas naiskeho typistyy synnytyksen ja hedelmallisyyden metaforaksi.
Keskustelua on herattanyt myods Bahtinin teoretisoinnin kohteen, Rabelais’n suhde naisiin,
silla hanen tuotannossaan nainen samaistuu yksinomaan ruumiin alempiin kerroksiin.
Esimerkiksi feministinen taidehistorioitsija Jo Isaak tuo esiin teoksessaan Feminism and
Contemporary Art: The Revolutionary Power of Women’s Laughter (1996), ettd Bahtin uskoo
Rabelais’n olleen kaikesta huolimatta "naisten puolella”. Isaak tulkitsee Bahtinin puolustuksen
vain yrityksena popularisoida tutkimustaan ajan ilmapiirille sopivalla tavalla. Mikali Rabelais ei
olisi naisten puolella, han kuuluisi “vihollisiin”. (Isaak 1996, 18). Mydskaan Wayne C. Booth ei
osta Bahtinin selitystd, vaan nostaa esiin, ettd Rabelais’n ivallisen naurun kohteena on usein
nimenomaan nainen, kuten Panurgen hahmo (1982, 61).

Vaikka keskiajalla naisille varattu karnevaalin tila oli ahdas, karnevalistinen nauru sailyi
pisimpaan naisyhteisdissa — samaan aikaan, kun uuden ajan moralisoivan filosofian myo6ta
naisesta tuli yha tarkemmin kontrolloitu synnin ruumiillistuma (Isaak 1996, 18). Naisten nauru
tuntuukin korostuvan karnevaalissa nimenomaan sosiaalisen kapinan muotona (Russo 1995,
9). Postmodernille ajalle ominainen auktoriteettien ja arvojen kriisi on suurelta osin syntynyt
feministien naurun levitessa (Isaak 1996, 20), jota my0Os Stromquist teoksellaan edustaa.
Groteskin tavoin myo6s feminismi pyrkii vapauttamaan ihmisen yhteiskunnan standardeista ja
vakiintuneista sdaannoistd, mikd motivoi feministisen naurun mielekdsta tarkastelua
karnevaalin kasitteen kautta. Kiinnostavaa kylld, tastd nakdkulmasta tarkasteltuna
feminiininen edustaa vapautumista ja eteenpdin menemistd, kun taas maskuliininen edustaa
sulkeutumista ja regressiota — vaikka Bahtinin mies/nainen -jaottelussa roolit ovat juuri
pdinvastaisia. (Lindberg 2016, 8.)

Feministisessa taidehistoriassa groteskin avulla on kyseenalaistettu naisruumiisen
liittyvida sdantoja esittdamalld yhteiskunnan ihanteiden silmissd ”vaaranlaisia” ruumiita

(Connelly 2003, 15) ja sikdli feministinen groteski soveltuu Bahtinin perusajatuksiin

9 Ks. esim:
Jo anna Isaak, 1996; Ruth Ginsburg, 1993; Mary Russo, 1986 & 1995; Wayne C. Booth
1982
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erinomaisesti. Esimerkiksi Leena Romu tuo vaditoskirjassaan esiin, kuinka monilla naispuolisilla
sarjakuvataiteilijoilla, kuten Stromquistilla, groteski ruumiin kuvaus voikin liittya feministisiin
pohdintoihin ruumiillisuudesta, joissa groteskin ruumiin piirteet, kuten aukot tai kohoumat,
toimivat karnevalisoivina keinoina kuvata ruumiin ja elaman materiaalisuutta (Romu 2018, 97-
98). Feministisen taiteen ilotteleva ja karnevalistinen luonne luo kiinnostavan vastakohdan
valtavirtaisen negatiiviseen stereotypiaan feminismistd, jossa feministit ndahdaan ilon
pilaavina, huumorintajuttomina akkoina (ks. esim. Sarma 2017; Sarma & Merildinen 2016).
Mielikuvista huolimatta nauru on ollut naisille aina keskeinen keino osoittaa vapauttaan.
Lisaksi feminismin leimaaminen huumorintajuttomaksi on valine hiljentaa kritiikkia, eli se
liittyy olennaisesti valtaan.

Ei kuitenkaan ole yksiselitteistd, onko karnevaali edes mielekds sana kuvaamaan
feministisia emansipatorisia pyrkimyksid. Renessanssikarnevaali kumoaa hierarkkiset suhteet
vain tilapaisesti: Se asettaa kaksi ristedavaa maailmankuvaa muutostilaan, joista uusi nauraa ja
syoksee vallasta — mutta varsinaista muutosta karnevaalissa ei ehdi tapahtua. Karnevaalin voi
tulkita toimivan ikaan kuin vastakkaisten maailmankuvien venttiilind, joka mahdollistaa, ettei
vallankumousta tule. Kansa pysyy ndenndisen voittonsa myota tyytyvaisena, ja viralliset
valtarakenteet sdilyttavat hegemoniansa. Sivilisaatio tarvitsee karnevaalia ja groteskia, koska
ne hajottavat jaykkia rakenteita ylittamalla sosiaalisten sopimusten asettamat rajat.
Paradoksaalisesti hallitseva rakenne pyrkii kuitenkin sailyttdmaan hairitsevan karnevaalin,
koska se tuo tasapainoa staattisten jarjestyksen ja kehityskaaoksen vilille. (Lindberg 2016, 8).
Tosin kirjalliset perinteet pidentavat karnevaalinaurun ikaa, silld teos jaa pysyvaksi osaksi
kulttuuria ja tekstin karnevaalin potentiaali syntyy juuri siitd, ettei se ole ohimenevaa.
Kunskapens fruktin feministisen karnevalistinen ilottelu luo vastadiskurssin valtadiskurssin
jaykalle pimppisuhteelle.

On kuitenkin tarpeellista problematisoida, milta osin Kunskapens fruktia voi edes pitaa
karnevalistisena, vai onko sen huumori karnevaalia ivallisempaa. Vaikka tulkitsen Kunskapens
fruktin kumouksellisen luonteen karnevalistisella tavalla ilottelevana, teoksessa on myds
selked, moralistinen tendenssi, ja toisinaan voisi tulkita, ettda naiskehon kontrollin syyllisiksi
esitetddn nimenomaan miehet eikd vastuu jakaudu karnevaalille ominaisesti koko kansalle.
Bahtin nakee karnevaalin moralisoivalle satiirille taysin vieraaksi. Karnevalismin tavoin satiirin
pyrkii kohdistamaan kritiikkinsa johonkin vakavaan ja tuomittavaan, mutta satiirissa asetutaan

pilkatun ilmion ulkopuolelle toisin kuin karnevaalinaurussa, jolloin nauru kohdistuu samaan
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aikaan my6s naurajiin itseensa. (Bahtin 2002, 13; Kivistd 2012, 117-118). Naen kuitenkin, etta
valtaosa Kunskapens fruktin kuvista on ennen kaikkea karnevalistisia, mikd heijastuu myos
tutkielmaani valitsemissa kuvissa, joista Kuvat 1-3 kasitdn karnevalistisiksi. Kuvissa korostuu
groteskin ruumiin ilottelu (Kuva 1), karnevaalin hammentava luonne (Kuva 2) seka klassisen
ihmisruumiin rikkoutuminen (Kuva 3), jotka ovat Stromquistin keskeisid tapoja kuvata
naisruumista ja pimppia lapi teoksen. Sen sijaan Mooseksen ja hanen ystaviensa keskustelua
esittdvassa kuvassa (Kuva 4) nakyy myos satiirin piirteitd, kun Raamatun tekstiltd vieddan
arvovalta satiirisella tavalla ja pyhien henkildiden julistus banalisoidaan poikien
pintapuoliseksi keskusteluksi. Paasaantoisesti kuitenkin naen, ettd Kunskapens frukt on
tyyliltdan karnevalistinen, joka nauraa yhteiskuntamme naiskehoa kahlitseville asenteille,
jotka kuitenkin elavat meissa kaikissa — olemmehan yhteiskuntamme tuotteita. (Kivisté 2012,
120).

Toisaalta Kunskapens frukt tuo jatkuvasti esiin myos naisten itse itseensa kohdistaman
hapeadn ja kontrollin, eli vaikka kaikki eivat kuulu naurajien joukkoon nauru kohdistuu koko
patriarkaattiseen yhteiskuntaan naiset mukaan lukien. Pimppeihin ja sen eritteisiin
kohdistettu kontrolli ja hdaped osana yhteiskunnallisia moraalikadsityksia elda kaikkialla
kansassa. Tallaisessa naurussa miehet, tai ainakin Mooseksen tavoin patriarkaattisia ihanteita
yllapitavat miehet, asemoidaan hallitsevan luokan edustajiksi, jota vastaan kansa, eli
rajoituksiin turhautuneet naiset, nauravat. Karnevaali vapauttaakin ihmiset ennen kaikkea
omasta sisdisestd sensuuristaan, joka kulkee ylisukupolvisen trauman tavoin yhteiskunnan
normien ja odotusten mukana. Normien pelko voitetaan naurulla, joka kdantaa nurin vallan ja
vakivallan symbolit. (Bahtin 2002, 82-83.) Jopa patriarkaattisen yhteiskunnan julmasta
suhtautumisesta naiskehoon tulee lopulta naurettavaa.

Tulkitsenkin, etta juuri groteskin naisruumiin luoman vapauttavan naurun vuoksi,
Bahtinin karnevalistinen groteski muodostaa varsin kayttokelpoisen teoriakentdn myos
Kunskapens fruktin tarkastelulle — vaikka Bahtinin teorian suhdetta groteskiin naiskehoon
onkin syyta problematisoida. Siksi Kunskapens fruktia voi tietyin varauksin pitaa
karnevalistisena ja tulkita tulkita bahtinilaisittain ottaen kuitenkin huomioon Bahtinin
groteskin ruumiin teoretisoinnin [ahtevan pitkalti liikkeelle Rabelais’n teosten esittamasta
mieskehosta. Ehdotukseni on, ettd Bahtinin teoriaa kriittisesti soveltamalla, karnevalismin
kasitteet avaavat groteskille naisruumiille uusia mahdollisuuksia, jossa esimerkiksi pimppi voi

ditiyteen liitetyn funktion lisdksi olla muiden kehon reikien kuten suun ja anuksen tavoin
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vahvemmin yhteydessa ymparoivadan todellisuuteen “imaisemalla” sen sisdadnsa eli
vaikuttamalla siihen. Tata tukee myo6s lIsaakin ja Russon pohdinnat Bahtinin teorian ja
feministisen tarkastelun yhteensovittamisesta. Isaakin mukaan karnevaalisen ja groteskin
kdsite on vidline sekda feministiseen analyysiin ettd taiteelliseen tuotantoon ja
kulttuuripolitiikkaan yleensa (1996, 20). Russo taas nakee, ettd feminiininen groteski voisi
avata mallin kokonaan uudenlaiselle sosiaaliselle subjektille ja mahdollisuuden uhmata
stereotyyppisid representaatioita. Esimerkiksi 1900-luvun jalkistrukturalistisessa “teorian
karnevaalissa” naiseutta on esitetty nimenomaan karnevalististen metaforien kautta (esim.
Helene Cixous’n Medusan nauru (1975), jossa Medusa nauraa miesten pelolle). (Russo 1986,
217, 221-224; 1995, 58, 67-69.)

Kunskapens fruktissa karnevalismi ja groteski feministisen kritiikin tyokaluna
ndyttavat, ettd nainen voi olla paljon enemman kuin normatiivinen perinne sallii: groteski
ruumis luo vaihtoehtoisen tilan, jossa nainen voi vapautua kehoon kohdistuvasta kontrollista
ja ennen kaikkea kontrolloimattomaan kehoon liittyvasta hapeasta. Siksi Kunskapens fruktin
naiskehon representaatioita uudistavissa kuvissa nakyy muutoksen henki ja tieto siita, etta

hallitsevat totuudet ja valta ovat riemastuttavan suhteellisia.
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4 Lopuksi

Olen pyrkinyt tuomaan tutkimuksessa esiin, miten Liv Strémaquistin Kunskapens frukt haastaa
ja uudistaa kuvaa naiskehosta, seksuaalisuudesta ja pimpeista yltiopaisen ilottelun kautta
tavalla, jota kutsun karnevalistiseksi groteskiksi. Tallaisen ruumiiseen liitetyn kulttuurisen
symboliikan selvittamiseen Bahtinin groteskin teoria soveltuu hyvin (tietyin varauksin), silla
groteskin materiaalis-ruumiillisella ulottuvuudella erilaiset ruumiin toiminnot ja osat
arvotetaan ’'korkeisiin’ ja ‘'mataliin’ ja niihin liitetddan normaalin ja epanormaalin diskursseja
(Romu 2018, 89), ja Stromquist ravisteleekin kriittisesti patriarkaattisen yhteiskunnan
naiskehoon kohdistamia odotuksia.

Kuten johdannossa toin esiin, lansimaisella yhteiskunnalla on problemaattinen suhde
inhimilliseen ruumiillisuuteen, joka rikkoo kuvaa ihanteellisesta ihmisesta, joka on ehyt ja
kokonainen. Tallgin aineelliset ruumiin kuvat, kuten alapuoli ja sen eritteet nayttaytyvat
hapeallisina ja uhkaavina. Avonaisten pimppien ja kuukautisverta vuotavan naiskehon kautta
Stromaquist osoittaa, kuinka ruumiiseen, kauneuteen, seksuaalisuuteen ja sukupuoleen
liittyvat normit ovat aina sopimuksenvaraisia ja vain naennaisesti ikuisia — ja samalla ilakoivat
pimppikuvat tekevat vastarintaa koko ihmiskuvalle. Ruumiin osat, kuten pimppi voi olla
kulttuurisiin ideaaleihin ndahden liian suuri (ks. kuva 1), ja siten uhata vakiintunutta
sukupuoli- tai seksuaalijarjestysta, tai olla vuotava ja kontrolloimaton ehedn ja kontrolloidun

sijaan (ks. kuva 2).

Alapuolen paljastamisen vapauttava voima tulee nimenomaan ruumiin normien
rikkoutumisesta; spontaani groteski ruumis rikkoo ruumiille asetettuja ihanteita, mika taas
laajentaa ruumiin toimintamahdollisuuksia (Bahtin 2002, 20-21, 46.) Sosiaalisen kapinan
muotona groteski ruumis asettuu nauraen klassista ihannetta ja samalla kaikkia
yhteiskunnan dogmeja vastaan. Nauru onnistuu kuitenkin myo6s paljastamaan sisdistetyt
patriarkaattiset ihanteet myoOs naurajissa itsessdaan, minka vuoksi groteskin ruumiin kuten
avoimen pimpin tai kuukautisten nayttaminen onkin ennen kaikkea vapautumista omasta
sisdisesta kontrollistaan. Tulkitsen Kunskapens fruktin naurun kohdistuvan siis
karnevalistisen kokonaisvaltaisesti patriarkaattiseen yhteiskuntaan ja kaikkiin sen sisalla
elaviin. Kunskapens fruktin naurun vallankumouksellisuus on myds luonteeltaan ennen

kaikkea ilakoivaa, joka kdantaa nurin vallan ja vakivallan symbolit, ja ndin ollen Kunskapens
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fruktia voi tietyin varauksin, joita esittelen luvussa 3.3. pitda karnevalistisena. (Bahtin 2002,

82-83.)

Sovellettaessa Bahtinin teoriaa karnevalistisesta groteskista on kuitenkin oltava
kriittinen paitsi hdanen groteskin naisruumiinsa kapeita toimintamahdollisuuksia kohtaan,
my0s siita, kuinka paljon teoriaa hyodyntava tulee itse uusintaneeksi ruumiisiin ja sukupuoliin
liitettyja symbolimerkityksid, silla bindarinen naisen ja miehen ruumiillisuuden vertailu on
jatkuvasti ldasna Bahtinin teoriassa. Tama nakyy myds omassa tutkielmassani, silla
Stromaquistin teoksessa pimppi samaistuu ennen kaikkea naiskehon osaksi, vaikka Stromquist
reflektoikin kaksinapaisen sukupuolijarjestelman ongelmallisuutta, esimerkiksi kutsumalla
pimppia heittomerkiksi “siksi, jota tavataan kutsua naisen sukupuolielimeksi” (KF, 5, 14-17), ja
tulen myds itse paikoitellen toistaneeksi tata vanhanaikaista  kaksinapaista
sukupuolijarjestelmada.  Stréomquistin  teos antaisi mahdollisuuden laajempaakin
sukupuolittuneen groteskin ruumiin tarkasteluun esimerkiksi intersektionaalisen feminismin
nakokulmasta tai gurleskin® k&sitteen kautta. Tulkintaani Strémquistin  huumorin
karnevalisuudesta voisi myos haastaa teoksen satiiristen piirteiden kautta, seka
problematisoimalla Bahtinin groteskin ruumiin sovellutustani Stromquistin pimppeihin
kiteytyvaan groteskiin naiskehoon.

Vaikka Bahtinin jykeva Rabelais’n tuotantoon keskittyva teoria karnevalismista on
esimerkiksi sukupuolikasityksessaan vanhentunut, koen ettd silla on yha paikkansa
kirjallisuudentutkimuksen kentdlld. Post-post-modernin internetajan estetiikka perustuu
kaikkeen sokeeraavaan ja kummalliseen, josta kumpuavalla naurulla tarkastellaan virallista ja
vanhaa vyhteiskuntajarjestelmaa. Niin kauan kuin arvottaa feminiinisen vdhemman
arvokkaaksi ja haluaa mahduttaa ihmisensa, klassiseen muottiin, nama kysymykset ovat
jatkossakin esilla yhteiskunnallisessa keskustelussa — ja feministinen nauru, jota Kunskapens

fruktkin ilmentaa, on keskeinen keino syventaa tata auktoriteettien ja arvojen kriisia.

0 Viimeaikaisissa tutkimuksissa feminististd, positiivista groteskia on selitetty
gurleskina, joka yhdistaa feminiinisen tyttomaisyyden ja burleskin aspekteja (Lindberg
2016, 7).
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