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Tassé pro gradu -tutkielmassa kisittelen kahdeksaa suomalaista kansansatua queer-luennan avulla. Tydni on ensimmaéinen
suomalaisista kansansaduista tehty queer-luenta. Tarkoituksenani on osoittaa, ettd valitsemistani saduista on mahdollista
16ytdd sadun heteronormatiivisesta, kristillisestd ja patriarkaalisesta maailmankuvasta hetkellisesti pakenevia
henkilohahmoja, jotka tutkijan luennassa saavat queerejé piirteitd. Kaytan tyossini Sanna Karkulehdon ja Elsi Hyttisen
tekemdd tutkimusta queeristd luennasta ja teen oletuksen, ettd queerin luennan mahdollisuus avautuu satujen
aukkokohdista, joissa sadun hallitseva maailmankuva hetkellisesti horjuu. Ndma aukot mahdollistavat satujen queereille
hahmoille hetkellisesti vapaamman ja aktiivisemman toimijuuden.

Kasittelen tyOssini queerid suhteessa henkilohahmoihin ja satujen aikarakenteeseen. Argumentoin, etti queerin
luennan mahdollisuus sadussa voi aueta joko henkilohahmon poikkeavan kédytoksen, ominaisuuksien tai tarinan
aikarakenteen kautta. Tutkimukseni nojaa suurelta osin Dallas J. Bakerin tekemaén tutkimukseen satujen queereistd
hirvidistd sekd Kati Launiksen tekeméén tutkimukseen romaanien naishahmoista. Argumentoin tydssini, ettd satujen
queerit ja naishahmot jakavat yhteisid piirteitd niin henkildhahmojen kuin juonen tasolla. Néille hahmoille yhteistd on
passiivisuus ja toimijuus juonen ulkopuolella: he ovat useimmiten satujen muiden henkilohahmojen armoilla. Naille
hahmoille on yhteistd myds romaanikirjallisuudesta tuttuun avioliitto tai kuolema -juonikuvio, joka sitoo niitd hahmoja
heteronormatiiviseen, kristilliseen ja patriarkaaliseen maailmankuvaan. Merkittdvdi aineistossani on, ettd se asettuu
osittain vastustamaan aiempaa tutkimusta. Aineistoistani on 16ydettivissd esimerkkeja saduista, jotka rikkovat avioliitto
tai kuolema -juonikuviota, sekd henkilohahmoja, jotka pakenevat queereille henkilohahmoille tyypillistd rangaistusta
sadun lopussa.

Analyysini perusteella osoitan satujen kerronnasta queerin tulkinnan mahdollistavia aukkokohtia ja argumentoin, ettd
aukkokohdat saavat satujen lopullisessa tulkinnassa merkittivimman roolin kuin satujen heteronormatiiviset lopetukset.
Satujen queerit henkilohahmot selvidvdt usein saduissa ilman rangaistuksia, ja wvaikka heiddt palautetaan
heteronormatiiviseen “happily ever after” -juonikuvioon, rangaistusten puuttuminen ja ei-normatiivisten seikkailujen
merkitys kielii hieman vapaammasta maailmankuvasta. Otantani pienuuden takia on mahdotonta tehdd yleistyksia tai
arvauksia siitd, kuinka yleisié tdllaiset sadut suomalaisessa satuperinteessd ovat. Koska tyoni kisittelee aihetta, jota ei
aiemmin ole suomalaisessa kirjallisuuden tutkimuksessa késitelty, jatkotutkimuksen tarve on ilmeinen, ja jatkossa
kiinnostavaa olisikin tietdd, olisiko 16ydokseni yleistettévissd koskemaan suomalaista satuperinnetti laajemmin.
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1 Johdanto

Tassa pro gradu -tutkielmassa kasittelen suomalaisten kansansatujen poikkeavia
henkilohahmoja, jotka olemuksellaan tai toiminnallaan rikkovat satuhahmojen perinteista
kaartia tai asettuvat vastustamaan lansimaissa tunnetuimpien satujen tyypillista kristillista ja
patriarkaalista maailmankuvaa tavalla tai toisella. Nama henkilohahmot pakenevat sadun
moraalin piirista yollisiin seikkailuihinsa, heidan kehonsa kayvat lapi maagisia
muodonmuutoksia ja he representoivat sukupuolta ja seksuaalisuutta heteronormista
poikkeavalla tavalla. Nama hahmot kokevat vakivaltaa, mutta myo6s pakenevat rangaistuksia.
Tutkimukseni kohdentaa queer-luentaa suomalaisiin kansansatuihin tavalla, jota Suomessa
ei ole aiemmin tehty. Satujen queer-luentaa on kansainvalisesti tehty muun muassa Grimmin

saduista.

Olen valikoinut tutkimukseeni kahdeksan sadun otannan ja valikoinut sadut silla perusteella,
ettd niiden henkilohahmot rikkovat normeja tavoilla, jotka avaavat mahdollisuuksia queer-
luennalle. Tarkeimpana vertailukohtana kdytan tydssani Grimmin satuja ja niista tehtya
tutkimusta. Naiden satujen valitseminen vertailukohdaksi on hedelmallista, silla niista tehtya
tutkimusta on maarallisesti paljon. Lisdaksi Grimmin saduilla ja suomalaisilla saduilla on
osittain samat lansieurooppalaiset juuret (Apo 2018, 29.) On kuitenkin huomioitava, etta
tassa kasittelemani sadut ovat taltioitu suullisesta kerrontatilanteesta ilman editointia, kun
taas Grimmin sadut ovat editoituja, vaikka pohjaavatkin kansanperinteen kirjallisiin lahteisiin

(Mt. 28).

Sadut, joita tassa kasittelen ovat: ”"No oli enne yhes talos paha nain” (AT 409), "Peuraksi
muutettu vaimo” (AT 409), "Kuninkaan tytar arkussa” (AT 203), “Miehesta syntynyt tyttd”
(AT 705), ”Nainen kuninkaan vavyna” (AT 514), ”“Likainen mies” (AT 361) ja "Ystavysten
sopimus” (AT 470). Kaikki sadut on valikoitu Suomalaiset Kansansadut, Ihmesadut 1 (1972)
teoksesta, johon sadut on tallennettu alkuperdisessa keruumuodossaan ja kieliasussaan.
Satujen keruu ajankohdat sijoittuvat 1800-luvun loppupuolelle. Satuja analysoidessani
viittaan vuosiluvuilla satujen taltiointivuoteen, tdma on kuitenkin ongelmallista, silla sadun

juuret ovat varmasti vanhemmat.



Olen valinnut kohdetekstini teoksesta Suomalaiset Kansansadut, 1. ihmesadut. Teos on Eero
Salmelaisen keraaman Suomen kansan satuja ja tarinoita (1852) jalkeen toinen merkittava
suomalaisten kansansatujen kokoelmateos ja kattaa laajasti itdista ja lantista satuperinnetta
(Apo 2018, 43). Teos sisaltaa 176 tekstiad. Laajuuden vuoksi teos on myds kieliasultaan
kirjava, ja ajoittain murteellisuus tekee tekstin ymmartamisesta hieman haasteellista.
Teoksen yleiskielista versiota on kuitenkin kritisoitu, silla siina tekstin alkuperdinen muoto
rikkoutuu (Apo 2018, 43). Teoksen laajuuden ja kieliasun alkuperaisyyden vuoksi pdadyin

kayttamaan tata teosta, silla se antaa mahdollisimman autenttisen kuvan sadusta.

Tutkielmani keskiossa ovat satujen poikkeavat henkiléhahmot. Naita hahmoja yhdistaa tarve
paeta sadun maailman yksil6lle asettamista rajoista. Nojaten Dallas J. Bakerin tekemaan
tutkimukseen satujen queereista hirvioista ja Kati Launiksen naiskuvatutkimukseen, teen
tyossani oletuksen, ettd satujen queerit hirviot ja naishahmot jakavat paljon yhteisia
piirteita. Naiden henkilohahmojen juonet noudattavat samaa kaavaa ja kertomuksen lopussa
heitd odottaa, joko rangaistus (kuolema) tai avioliitto. Tassa kasittelemani hahmot rikkovat
kieltoja ja pakenevat sadun hallitsevia normeja. Lisdksi merkittavaa aineistossani on, etta se
asettuu osittain vastustamaan aiemman tutkimuksen ajatusta vadjaamattomasta
rangaistuksesta tai palautuksesta sadun maailman normeihin. Tallainen heteronormiin ja
patriarkaattiin tahtadva juonikuvio on l6ydettdvissa aineistostani, mutta se ei ole ainoa

mahdollinen loppuratkaisu.

Analyysiosuudessa kasittelen juonikuvioiden lisaksi sita, miten queerit satuhahmot saduissa
kayttaytyvat, kuinka heihin suhtaudutaan ja millaisia he ovat. Vertaan tutkimiani hahmoja
aiempaan tutkimukseen satujen queereista hirvidista, seka tutkimukseen satujen
naishahmoista. Kasittelen hahmoja myds suhteessa valtaan ja vakivaltaan, siihen kuinka
heita kohdellaan ja kuinka he kohtelevat muita. Bakerin analysoimat queerit hirviot ovat
sadun keskion ulkopuolelle jaavia hahmoja, jotka toimivat abjektion rajoja rikkovassa tilassa.
Heidan fyysinen ulkomuotonsa ja kayttaytymisensa poikkeaa sadun maailman normeista.
(Baker 2010, 81). Taydennan queerien henkildhahmojen analyysia jalleen
naiskuvatutkimuksen kasitteistolla, silla siind missa naishahmojen ja queerien hahmojen
juonet muistuttavat toisiaan, on myds hahmoissa itsessaan samankaltaisuuksia. Naisia

saduissa ovat aiemmin tutkineet muun muassa Jack Zipes ja Karri Toomeos-Orglaan. Heidan



tutkimuksensa valossa naishahmot nayttaytyvat usein yksiulotteisina hahmoina, diteing,
tyttarina ja prinsessoina. Naisten ensisijainen funktio saduissa on olla sankarin tukijoukoissa
tai palkintona sadun lopussa. Naisia leimaa passiivisuus, kun taas miehet ovat aktiivisia
toimijoita. (Toomeos-Orglaan 2013, 50 & Zipes 2012, 80.) Tallaisia samanlaisia ominaisuuksia
voi nahda satujen queereissa henkildhahmoissa. Bakerin mukaan satujen queerit hahmot
eivat myoskaan ole ensisijaisia yksiloita, persoonia, vaan he ovat ennemminkin toimintojen
vastaanottajia tai he ohjaavat sadun sankareita heidan matkallaan kohti heteronormatiivista
tayttymysta (Baker 2010, 21). My6s henkilohahmojen osalta asetun tydssani vastustamaan
aiemmassa tutkimuksessa usein esitettya vaitetta, etta queerit henkilohahmot aina
nayttaytyvat jonkinlaisessa alennustilassa ja etta heita vddjddmdttd rangaistaan queereista

piirteistdaan tai kayttaytymisestaan.

Tutkimukseni tavoite on kirjoittaa nakyvaksi kansansaduissa usein itsestdaanselvyydelta
tuntuva cissukupuolisuuden ja heterouden oletus, seka osoittaa kohdat, joissa piilee
muunlaisten seksuaalisuuksien tai sukupuolien mahdollisuus. Hypoteesinani on, etta
kasittelemissani saduissa on olemassa jonkinlainen aukko tai aihio, joka on mahdollista
tulkita hetkelliseksi paoksi sadun heteronormista ja patriarkaalisesta maailmankuvasta.
Tama aukko mahdollistaa satujen queereille toimijoille aktiivisemman roolin ja vapaamman
toimijuuden satujen maailmassa. Useimmiten nama paot jaavat vain hetkelliseksi, ja
analyysini perusteella tahdonkin osoittaa, etta saduissa, joissa henkiléhahmo palautetaan
patriarkaattiin ja niin sanotusti ”lestiinsd”, sadun tarkoitus on vaikuttaa lukijaansa ja opettaa
tietynlaista kristillista, patriarkaalista, heteronormatiivista moraalia. Taman alustavan
argumentin tukena on, ettd satu lajina on tunnettu moraalisista opetuksistaan ja usein
yhdistetty nimenomaan lasten kasvatukseen ja opettamiseen. Analyysissani tahdon myds
kiinnittaa erityistd huomiota niihin satuihin, joissa palauttaminen ei toteudu tai jaa jollain
tavalla epaselvaksi. Tydssani pohdin tallaisten juonikuvioiden merkitysta sadun sanoman
kannalta ja etsin selitysta poikkeaville saduille vertaamalla niitda Meril Metsvahin tekemaan
tutkimukseen kansansaduista, joissa on nahtavissa patriarkaalisesta

yhteiskuntajarjestyksesta poikkeavia piirteita.

Saduissa piilee suuri maaginen potentiaali, josta kirjoittaa muun muassa Jack Zipes. Han

puolustaa satujen merkityksen muutosta ja evoluutiota uudelleen versioinneissa ja



tulkinnassa. (Zipes 2012, 21.) Satujen rooli kulttuurissamme on hyvin merkittava ja
tunnetuimpia ja rakastetuimpia satuja versioidaan ja luetaan yha uudelleen ja uudelleen.
Tutkimuksellani tahdonkin tuoda valoa hieman tuntemattomammille saduille ja tehda
kayttaa teoriakehystd, jota ei ole aiemmin sovellettu suomalaisiin kansansatuihin. En tahdo
vaittaa, etta esittamani tulkinta on ainoa mahdollinen, mutta tahdon nostaa sen muiden

tulkintojen rinnalle yhdeksi mahdollisuudeksi.

Kansansatujen queer-luenta voi ensikuulemalta vaikuttaa erikoiselta ja saada osakseen
kritiikkia. Kun kohdeteos ja teoria, jota siihen kaytetaan ovat ajallisesti ndin kaukana
toisistaan, kayttaa tutkija kohdeteokseen valtaa, jonka nykytutkimus on hanelle suonut
(Launis 2005, 26.) Analysoidessani ndita teksteja koenkin tarpeelliseksi ottaa huomioon myds
kulttuurisen kontekstin, jossa sadut on kerrottu ja taltioitu. Kulttuurisen kontekstin
ymmartamisessa kaytan folkloristi Merili Metsivahin (2015) tekemaa tutkimusta Suomen ja

Viron kansansaduista.

Seuraavaksi siirryn esittelemaan lyhyesti tutkimukseni keskeisia teoreettisia kehyksia, queer-
luentaa ja naiskuvatutkimusta. Taman jalkeen on tarpeen esitelld hieman satua lajina. Sadun
laji on vanha ja laaja sekd pakenee maarittelyja taitavasti, enka tassa tyossa pysty
syventymaan lajihistoriaan sellaisessa laajuudessa, joka antaisi sadun lajista taydellisen
kuvan. Lyhyen katsauksen avulla haluan kuitenkin tuoda kontekstia tassa kasittelemilleni
saduille, silla suomalainen satuperille on hyvin rikas ja saanut vaikutteita niin idasta kuin
lannestd (Apo 2018, 6—7). Taman jalkeen siirryn tydssani varsinaiseen analyysiosioon, jossa
kasittelen valitsemiani satuja tekstianalyysin keinoin osoittaakseni tekstista ne aukot, joissa
henkilohahmot pakenevat satumaailman normeista ja elavat hetken aktiivisina ja vapaina

toimijoina.

1.1 Suomalaiset kansansadut 1. Ihmesadut -teos

Suomalaiset kansansadut 1. Ihmesadut (tasta eteenpain lyhennettyna SKI) on Pirkko-Liisa
Rausmaan vuonna 1972 toimittama kokoelmateos suomalaisista Ihmesaduista. Teos toimii
tdssa tyossa kohdeteoksena. SKI on tieteellisiin tarpeisiin toimitettu teos, joka noudattaa

Aarne-Thompson satuluettelointia (Rausmaa 1972, 7). Aarne-Thompson-satutyyppiluettelo



on yleisesti tunnettu motiivi-indeksi, johon sadut on lajiteltu narratiivisen rakenteen
elementtien avulla. ATU-tyyppiluettelossa sadut lajitellaan motiivien avulla. Motiivit sadussa
voi kasittaa hyvin laajasti: ne voivat olla Iahes mita tahansa narratiivisen rakenteen
elementteja, jotka tuntuvat huomionarvoisilta, kuten sydminen, juominen, taikaesine, peili,

metamorfoosi ja niin edelleen. (Thompson 1955, 19.)

SKI kattaa ihmesadut AT 300-749. Jokaisesta sadusta on taltioitu versio, joka parhaiten
edustaa tyypillisintd kerrontatapaa, ja satu on samalla hyvin kerrottu ja merkitty muistiin
luotettavasti (Rausmaa 1972, 8). Ihmesadut ovat faabeleiden eli eldinsatujen lisaksi
vanhimpia satuja. Folkloristit pitdvat eldinsatuja kansanperinteessa vanhimpana
kerrontaperinteena. Ihmesadut wonder tales, joiden joukkoon kuuluvat myds klassiset
prinsessasadut, ovat folkloristien mukaan toiseksi vanhinta perinnetta. Ihmesatuja vastaavat
parhaiten niin sanotut haltiatarsadut, jotka ovat peraisin 1500—-1600-luvun Italiasta.
Esimerkiksi “Tuhkimon” ja “Ruususen” alkupera johtaa juuri naihin ihmesatuihin. (Apo 2018,

8).

Satujen ikaa arvioidessa on osoittautunut ongelmalliseksi yksiselitteisten |dhteiden
puuttuminen. Suomessa satujen keraamisen huippukausi sijoittui 1880-1890-luvuille, mutta
joitain satuja on merkitty muistiin jo 1830-luvulla. (Apo 2018, 29). Ensimmainen viite
suomalaiseen kansansatuun on puolestaan peraisin 1400-luvulta (Rausmaa 1972, 12). Tassa
tyossa kasitellessani esimerkkisatuja viittaan satujen yhteydessa vuosilukuun, jolloin satu on
keratty kertojalta. Tata vuosilukua ei kuitenkaan pida pitda totuutena sadun idstd, vaan on

huomioitava sadun mahdollinen eldma ennen kirjaamista paperille.

1.2 Queer-luenta

Kasitellessani kohdeteosta ja esimerkkisatuja olen valinnut lahestymistavakseni queer-
luennan. Tassa alaluvussa esittelen queer-luentaa tekstianalyyttisena metodina sekd avaan

queerin kasitettd yleensa. Queer-luenta ja kasitteistd on aina vadjaamatta poliittistal, mutta

! Queer-politiikkaa avaa Nikki Sullivan teoksessaan Critical Introduction to Queer theory
(2003)



pysyn tassa tyossa kuitenkin kirjallisuustieteellisen tutkimuksen piirissa, joten en avaa
kasitteen poliittista ja historiallista taustaa sen enempaa.

Sanna Karkulehdon vaitoskirjan Kaapista Kaanoniin ja takaisin (2007) mukaan
heteroseksuaalisuudesta poikkeavien seksuaalisuuksien nakyvyys ja olemassaolo ovat
vuosisadan vaihteen sukupuolimurroksen kaltaisessa murroksessa. Kiinnitimme aiempaa
enemman huomiota aiemmin nakymattomina ja piilevina pysyneisiin asenteisiin, kulttuurissa
vallitsevaan hetero-oletukseen ja diskursseihin. (Mt. 2007, 27—-28.) Taman murroksen
hengessa tahdon tarttua hieman haastavaltakin kuulostavaan tehtdvaan ja lukea
kansansatuja tietoisena tallaisista aiemmin nakymattomissa pysyneista asenteista.
Tavoitteeni on etsid mahdollisuuksia uudenlaiselle tulkinnalle, tai ainakin lukea esiin sadussa
mahdollisesti piilevia hetero-oletuksia tai diskursseja. Lansimaissa tunnetuimmat sadut ovat
prinsessasatuja taynna onnellisia heteroavioliittoja, ja ensi kuulemalta minkdan muun kuin
heterorepresentaation etsiminen saduista saattaa kuulostaa mahdottomalta. Taman vuoksi
tahdonkin Iahtea haastamaan tata vankalta tuntuvaa oletusta ja tutkia, onko kansansaduista

mahdollista |0ytaa hetero-oletuksesta poikkeavia narratiiveja.

Queer-luentaa saduista ovat maailmalla tehneet muun muassa Pauline Greenhill ja Kay
Turner teoksessaan Transgressive Tales: Queering the Grimms (2012), seka Lewis Seifert
artikkelissaan “Introduction: Queer(ing) Fairy Tales, Marvels and Tales” (2015 vol 29).

Suomessa vastaavaa tutkimusta ei ole aiemmin tehty.

Queer eli "outo, kummallinen, kyseenalainen” tarkoittaa heteroseksuaalisuudesta eroavia
seksuaalisuuksia, identiteetteetteja, haluja ja kdyttaytymista. Se viittaa erityisesti
homoseksuaalisuuteen, mutta myos lesbouteen, biseksuaalisuuteen ja ei-normatiivisiin
heteroseksuaalisuuden muotoihin. Queer pitaa sisalladan myos erilaiset

sukupuolivahemmistét. (Karkulehto 2007, 28.)

Lewis Seifert kirjoittaa esipuheessaan “Introduction: Queer(ing) Fairy Tales, Marvels and
Tales” (2015) queerista ja satujen queeristd luennasta. Hinen mukaansa queer haastaa

kasityksen seksuaalisuudesta “luonnollisena” asioiden tilana ja kiinnittdd huomiota siihen,




ettd sukupuoli ja seksuaalisuus pitavat sisallaan aina kulttuurisia ja sosiaalisia tekijoita.
Queerit sukupuolen ja seksuaalisuuden muodot horjuttavat sellaisia bindareja oppositioita
kuten mies—nainen, maskuliininen/feminiininen, hetero- ja homoseksuaalinen, dominantti ja
alistuva, aktiivinen ja passiivinen. Queer haastaa myos kasitykset heteronormatiivisesta
ydinperheesta ja parisuhdejarjestelyista. Queer liittyy myos laajempiin yhteiskunnallisiin
rakenteisiin, sosiaalisiin ja poliittisiin suhteisiin ja kyseenalaistaa, millaisia ndiden sosiaalisten

rakenteiden tulisi olla. (Mt. 2015, 16.)

Queeria voi adjektiivin lisaksi kdyttdaa myds verbina “to queer” ja queer-luennassa on kyse
samanlaisesta ilmiosta kuin Seifertin “to queer” -verbissa. Seifertin mukaan
gueerintamisessa on kyse kaikkien erilaisten, normista poikkeavien seksuaalisuuteen
liittyvien sosiaalisten normien korostamisesta. Korostamalla naita piirteitd huomataan, etta
“normaalina” pidetyt seksuaalisuuden ja sukupuolen muodot ovat myytteja.
Queerintamiseen Seifertin mukaan kuuluu vastakarvaan lukemisen periaate, vihjeiden ja

merkkien etsiminen heteronormatiivisista teksteista tai tulkinnoista. (Seifert 2015, 16.)

Tama Seifertin nakemys ldhestyy queerin luennan ajatusta, jonka Elsi Hyttinen on hyvin
artikuloinut artikkelissaan “Naurawat kummitukset ja muita wastenmielisia figuureita, eli
kuinka kirjoittaa queeria kirjallisuudenhistoriaa” (2014). Hyttisen mukaan
heteronormatiivisuus (yleisemminkin kuin kirjallisuudessa) vaatii vastaparikseen queerin
alueen, joka maarittaa heteronormatiivisuutta olemalla jotain muuta heteronormatiivisen
keskion ulkopuolella (mt. 2014, 36). Heteronormatiivisuudella tarkoitetaan kulttuurin
tulkitsemista oletuksella, ettd koko yhteiskunta on heteroseksuaalinen (Karkulehto 2007,
33). Aiempi kirjallisuudentutkimus on Hyttisen mukaan fokusoitunut siihen, mika on
teoksessa keskitssa, kun taas queer-tutkija tavoittelee sitd, mikad on keskion vieressa. Hianen
mukaansa menneisyyden teksteja on mahdollista tutkia erdanlaisina queerin
prefiguraatioina: tekstissa on jonkinlainen aihio, joka on mahdollista taydentaa tutkijan
luennassa (Hyttinen 2014, 36—38.) Tassa tyossa kiinnitdn huomioni nimenomaan téllaiseen
prefiguraatioon tai aihioon. Tarkoituksenani on etsia tekstin kerronnasta aukkokohtia, jotka
mahdollistavat henkilohahmoille toisenlaisen toimijuuden tai sukupuolen tai

seksuaalisuuden ilmaisun.



Sadun lajia ajateltaessa tallaisten aukkojen etsiminen tarkoittaa katsomista sadun ilmeiselta
vaikuttavan heteroavioliittoon tahtaavan narratiivin taakse. Seifertin mukaan queer-luenta
on tyoskentelya sitd vastaan, mikda nahdaan tavallisena ja ennalta arvattavana. Queer-luenta
paljastaa seksuaalisuuden, sukupuolen (gender) ja valtasuhteiden ennalta arvaamattoman,
epatavallisen ja tuntemattoman puolen. Seifertin mukaan queer-luennalla on erityinen
tehtava satujen lajiin liittyen, silla erityisesti sadut pitavat sisallaan heteronormatiivisia
haluja ja tavoitteita. Niissa tahdataan rakkauteen ja heteroseksuaalisen liiton toteutumiseen.
(Seifert 2015, 17.) Taman heteronormatiiviseen rakkauteen ja avioliittoon tahtaavan juonen
sisalta on kuitenkin l6ydettavissa aukkoja, joissa muunlaiset halut ja tavoitteet saavat

enemman tilaa.

Pauline Greenhill ja Kay Turner kirjoittavat teoksessaan Transgressive Tales Queering the
Grimms (2012) sadun lajista ja sen soveltuvuudesta queer luennalle. Heiddn mukaansa sadun
lajin konventiot ovat omiaan kaikelle omituiselle ja kummalliseksi tekemiselle. Sadut pitavat
sisallaan taikaa, toisia maailmoja, metamorfooseja ja lumouksia. Satujen sankarien matkat
ovat seikkailuja identiteetin luomiseksi, ja sadut pitdvat sisdlladn tiedostamattomia,
intuitiivisia ja mielikuvituksellisia mielen osia. Vaikka satujen pintarakenne saattaa nayttaa
moralistiselta, sosiaalisesti rajoittavalta ja tiukasti normatiiviselta, mita tulee sukupuoleen ja
seksuaalisuuteen, satujen syvempi rakenne pitaa sisallaan mahdollisuuden taikuudelle,
eksentrisyydelle ja epaselvyydelle. Tama epaselvyys heijastuu erityisesti seksuaalisuuteen ja
sukupuoleen. (Mt. 2012, 6.) Greenhill ja Turner tuovat teoksessaan esiin kattavan joukon
gueer-tutkijoita ja lainaavat muun muassa Mufiozin ajatusta queeristd ohimenevana
hetkena, valahdyksend. Hanen mukaansa queerin luonne on lyhytaikainen, hetkellinen ilmio,
joka ilmestyy ja katoaa nopeasti. Queerin lukijan tulee olla herkka tallaisille valahdyksille ja

osattava tulkita piilomerkityksia ja vihjeita. (Mt. 2012, 14.)

Tassa kohtaa on kuitenkin huomautettava, Kay Turneria mukaillen, ettd queer-luennassa ei
ole kyse sosiohistoriallisista realiteeteista, vaan enneminkin tekstuaalisesta historiasta ja sen
historian tulkinnallisista potentiaaleista (Turner 2015, 44). En siis tydssani yrita todistaa
mitdan satujen kertojien tai kuulijoiden sosiaalisesta todellisuudesta tai queerista tietyssa
historiallisessa ajassa, vaan tutkin tekstia ja sen merkityksid. Turner tuntuu olevan samoilla

linjoilla Zipesin kanssa, joka varoittaa suhtautumasta satuihin alkuperaisina ja



muuttumattomina, historiallisina tallenteina (Zipes 1989, 149-50). Queerin kirjoituksen ja
tekstien vahyydesta ja jopa puuttumisesta on keskusteltu tutkimuskentalla. Turnerin mukaan
olennaista ei ole keskittya historioitsijan tavoin siihen kuinka paljon tai miten queer on
ndyttaytynyt historiassa, vaan kiinnostavampaa on pohtia kuinka satujen tekstit voivat

provosoida queerid luentaa (Turner 2015, 44).

Vaikka queer-luennalla ei ole mahdollista, eika tarkoituskaan, kommentoida historiallisen
maailman realiteetteja, on silti merkittdavaa kohdentaa tallainen tulkinta valitsemaani
aineistoon. Queer-luennan avulla on mahdollista tuoda tekstista ilmi aiemmin ehka piilossa
pysyneita oletuksia ja asenteita seka antaa tilaa sellaisille tarinoille ja tulkinnoille, jotka
tdman oletuksen vuoksi ovat jaaneet vahemmalle huomiolle. Sadut pitavat sisallaan tarkeaa
kulttuuriperint6a, mutta sen arvo nykyhetkessa riippuu siita, kuinka otamme vastaan ja
tulkitsemme satuja muuttuvassa sosiaalisessa todellisuudessa (Zipes 1979, 177). Ymmarran
tdman tarkoittavan sita, etta satujen merkitys latistuu, mikali niiden tulkinta jahmettyy
menneisyyteen. Zipesin mukaan satujen todellinen potentiaali on saavutettavissa silloin, kun
niita pystytaan tulkitsemaan siina sosiaalisessa todellisuudessa, jossa kulloinkin eldmme (mt.

1979, 177).

Karkulehto kirjoittaa tutkimuksessaan kirjallisuuden kaanonista, “sopimuksenvaraisesta
oikeiden, arvostettujen ja merkittavien kirjallisten teosten kokonaisjoukosta”. Tata kaanonia
rakennetaan kirjallisuusinstituutiossa, ja se luetaan osaksi kirjallisuuden historiaa.
(Karkulehto 2007, 34.) Kirjallisuuden kaanon on siis aktiivisesti luotu, ja siihen vaikuttavat
muun muassa kirjallisuudelle myonnetyt palkinnot ja kirjallisuudentutkimus. Karkulehto
huomauttaa, etta kaanonia on aiemmin muokattu poliittisesti oikeutetulla kanonisoinnilla
feminististen kirjallisuudentutkijoiden toimesta. Nyt maailmanlaajuista kaanonin
uudelleenkirjoittamista tapahtuu myos homo-, lesbo-, ja queer-aiheita sisaltavalle
kirjallisuudelle. (Mt. 2007, 36.) Sadut ja erityisesti kansansadut ovat osa hyvin vanhaa
kaanonia. Niilla on merkittdva rooli yhteiskunnassamme, ja kulutamme satuja lapsuudesta
alkaen aina aikuisuuteen saakka. Satujen lukeminen uuden tulkinnallisen linssin lapi on siis
keino muokata kirjallisuuden kaanonia ja tuoda esiin aiemmin huomiotta jadneita piirteita
kirjallisuushistoriassa. Satujen varioiminen televisiosarjoiksi ja peleiksi on ollut hyvin

suosittua viimeisen kymmenen vuoden aikana. Sarjat kuten Once Upon a Time (2011) ja
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Witcher (sarja 2019, pelit 2007, 2011, 2015) todistavat, ettd sadut kiinnostavat yha
uudelleen ja uudelleen. Sadun lajin tietyt piirteet ovat kuitenkin pysyneet hyvin stabiileina
uudelleenversioinneista huolimatta. Valtaosa lansimaisista saduista pitaa kiinni
patriarkaalisesta ja heteronormatiivisesta maailmankuvasta. Tama ei kuitenkaan valttamatta

edusta sadun kaanonia kokonaisuudessaan. Siksi uudenlaiselle tulkinnalle on tarvetta.

Patriarkaattia on maaritellyt muun muassa englantilainen sosiologi Sylvia Walby teoksessaan
Theorizing Patriarchy (1990). Walby madrittelee patriarkaatin sosiaalisten rakenteiden
systeemiksi ja kdaytanteiksi, joissa miehet dominoivat, alistavat ja kayttavat naisia hyvaksi
(Walby 1990, 214). Patriarkaatin rinnalle nostan tdssa tyossa matrilineaarisen yhteiskunnan
kasitteen, erdanlaisena osittaisena oppositiona patriarkaaliselle yhteiskuntajarjestykselle.
Matrilineaarisesta yhteiskunnasta kirjoittaa Merili Metsvahi artikkelissaan “The Woman as
Wolf (AT 409): Some Interpretations of a Very Estonian Folk Tale” (2014). Metsvahi vertaa
artikkelissaan matrilineaarista sosiaalista jarjestysta patrilineaariseen ja patrologiseen
sosiaaliseen jarjestykseen. Yhteis6t, jotka ovat sosiaalisesti jarjestyneet patrilineaarisesti
ovat partiarkaatteja. Matrilineaarisesti jarjestdaytyneessa yhteisdssa naisen asema on
aktiivisempi, esimerkiksi naiset jarjestavat avioliitot, eivat miehet. (Metsvahi 2014, 81.)

Palaan matrilineaarisuuteen tarkemmin luvussa 3.1.

1.3 Naiskuva

Nostan tydssadni naiskuvan kasitteen toiseksi merkittavaksi teoreettiseksi kehykseksi queer-
luennan rinnalle. Tassa tyossa kasiteltyjen esimerkkisatujen kontekstissa satujen queer- ja
naishahmot tuntuvat jakavan paljon yhteisia piirteita. Tallaisia piirteita ovat hahmojen
passiivisuus, roolit keskion ulkopuolella ja juonikuvio, jossa hahmot lopulta paatyvat joko
avioliittoon tai kuolemaan/rangaistukseen. Queer tutkimuksen ollessa vield suhteellisen
vahaista koen hedelmalliseksi nostaa naiskuvatutkimuksen kasitteist6a tukemaan queer-
luentaa. Lisdksi esimerkkisatujen naishahmot lahenevat queereja hahmoja, ja mikali
ajatellaan queeria kasitteena laajasti edustamassa kaikkea sita mika on “outoa, kummallista,
kyseenalaista” (Karkulehto 2007, 28) voidaan naissa esimerkkisaduissa kasiteltyja

naishahmoja ajatella edustamassa myds jonkin asteista queeriytta. Kati Launis teoksessaan
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Kerrotut naiset: Suomen ensimmdiiset naisten kirjoittamat romaanit naiseuden
mddrittelijéiné (2015) kiinnittda huomiota naiskuvatutkimuksessa erityisesti kerronnan
aukkopaikkoihin, jotka juonen kannalta saattavat nayttaytya ohimenevina tai
eparelevantteina valahdyksina. Nailla aukoilla on kuitenkin tarkea funktio kielletyn
ilmaisijoina. (Launis 2015, 27.) Tallaiset aukkokohdat muistuttavat queerin potentiaalin
mahdollistavia aukkokohtia ja prefiguraation kasitetta, jota Hyttinen kasittelee queer-
luennan yhteydessa (Hyttinen 2014, 36—38). Queerin ja naiskuvatutkimuksen kasitteet ja

analyysi soveltuvat siis hyvin toisiaan tukeviksi teorioiksi.

Naiskuva kasitteena liittyy tiiviisti 1970-luvulla nousseeseen naiskuvatutkimukseen (images
of women criticism). Alun perin stereotyyppisiin naiskuviin keskittynyt kritiikki on sittemmin
laajentunut kasittelemaan laajemmin tekstissa ilmenevia kulttuurisia arvoja, kirjallisuudessa
kaytettyjen kuvien ja lajin yhteytta, kirjailijan sukupuolen ja teoksen yhteytta seka
esimerkiksi sitd, miten sukupuolta on ylipaataan mahdollista representoida tietyssa ajassa,
sosiaalisessa diskurssissa, lajissa, suhteessa yleisonodotuksiin tai vaikkapa suhteessa muistiin

ja fantasiaan. (Launis 2015, 29-35.)

Anu Koivunen on maaritellyt naiskuvan diskursiiviseksi muodostumaksi, kulttuuriseksi ja
rakennetuksi kuvaksi, joka jasentaa aktiivisesti sosiaalista todellisuutta ja merkityksia
(Koivunen 1995, 25, 29). Launis avaa Koivusen maaritelmaa kiinnittdamalla huomiota
erityisesti kontekstiin, jossa naiskuvia tuotetaan. Konteksti ei ole ainoastaan jotain, mita
kuvat heijastavat, vaan ehdot, joiden puitteissa kuvia tuotetaan. (Mt. 2005, 32.) Launista
mukaillen tahdon tassa tyossa kiinnittaa huomiota kontekstiin ja siihen, kuinka tietyt
historialliset tekijat ovat vaikuttaneet saduista I6ytyviin naisten representaatioihin.
Launiksen mukaan naiskuva onkin nimenomaan kirjallinen historiallisten diskurssien
tiivistyma. Se on konstruktio, joka neuvottelee aikansa naiseuden diskurssien kanssa.
Naiskuvat heijastelevat tuota diskursiivista todellisuutta: ne vaikuttivat aikansa naisten

identiteetteihin ja toisaalta siihen, millaisina naiset tuona aikana nahtiin. (Mt. 2005, 33.)

Launis teoksessaan kirjoittaa siitd, miten sukupuolta representoidaan tietyn lajin asettamien
ehtojen puitteissa (Launiksen tapauksessa romaanin) ja myds siitd, millaisia naiseuden

sisdltéja romaanista voidaan lukea esiin. (Launis 2005, 27.) My0s tassa tyossa keskityn naihin
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kysymyksiin. Satua analysoitaessa on huomioitava lajille ominaiset piirteet, jotka joissain
tilanteissa tekevat tekstianalyyttisesta tulkinnasta haastavaa. Kansankertojilta keratyissa
satuaineistoissa ihmisid, miljoota ja luontoa kuvataan hyvin vahan, sisdista puhetta ei kuvata
Iahes koskaan (Apo 2018, 41). Tutkittaessa naiskuvaa on nojauduttava dialogiin tai muiden
hahmojen reaktioihin henkiléhahmoa tarkasteltaessa. On myds hyva huomioida, etta usein
sadun kertoja on sadun kertomisen hetkella vaikuttanut sadun kerrontaan daanenpainoilla ja

eleilldadan, minka vuoksi sadun laji lahenee draamaa (mt. 2018, 41).

Naiskuvasta puhuttaessa Launiksen mukaan kirjallisuudentutkija kdyttaa valtaa tutkiessaan
romaaneja tietyn ajallisen etdisyyden paasta ja toisenlaisesta naiseuden nakdkulmasta kasin.
Launiksen mukaan on huomioitava, etta tutkijoina ja lukijoina kdytamme valtaa
kohdetekstiin, jonka tdmanhetkinen tutkimustieto on meille sallinut. (Launis 2005, 26.) Tama
ajatus patee myos queer luentaan, ja kuten mainitsin luvussa 1.2 myds queerin etsimiseen
historiallisista teksteista liittyy samanlainen jannite kohdeteoksen ja siihen sovelletun

teorian valilla.

Vaikka teorian ja kohdeteoksen vililld on suuri ajallinen etaisyys, se ei kuitenkaan tarkoita,
etteikd naita teksteja olisi mahdollista lukea nykyhetkesta kasin, soveltaen niihin uudenlaista
teoriaa. Judith Fetterleyn vastustavan luennan kasite (resisting reading) voi olla hyddyllinen
valine luettaessa teksteja, jotka ensisilmayksella tuntuvat edustavan tietynlaista
maailmankuvaa. Fetterleyn mukaan vastustavassa luennassa on kyse uudelleen
katsomisesta. Vastustavassa luennassa katsomme vanhoja teksteja uusin silmin, kriittisesti.
Fetterley painottaa, ettad lukemalla vanhoja teksteja kriittisesti, emme pysty muokkaamaan
kirjallisuuden historiaa, mutta voimme nimeta ne realiteetit, joita menneisyyden tekstit
heijastavat. Nimedamalla ja tunnistamalla niiden edustamat rakenteet aukeaa mahdollisuus
dialogille. (Fetterley 1978, xxiii.) Juuri tallaiseen nimedmiseen ja tunnistamiseen pyrin tassa
tyossa. Asetun lukemaan teksteja niiden tarjoaman lukijaposition ulkopuolelle ja pyrin
tuomaan esiin tekstin sisalla vaikuttavat arvot ja asenteet. Taiman tehdessani tiedostan, etta
kaytan ajallisen etdisyyden ja tamanhetkisen tutkimuksen minulle suomaa valtaa. En pyri
luennallani tekemdan vaitteita tekstien edustamasta todellisuudesta tai niiden

historiallisesta kontekstista, vaan tuomaan luennallani esiin tekstissa vaikuttavia arvoja ja
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oletuksia ja tulkitsemaan niita nykytutkimuksen tarjoamien keinojen avulla. Talla

tulkinnallani tahdon osaltani luoda moninaisempaa kuvaa saduista ja niiden hahmoista.

Naisista ja naiskuvasta puhuttaessa Launis kiinnittaa erityista huomiota kertomusten juoniin
ja siihen, millaista maailmaa ne tarjoavat lukijoilleen. Naispaahenkiloita sisaltavat juonikuviot
tippuvat usein karuun kahtia jaotteluun, joista toinen paatyy avioliittoon, toinen kuolemaan
(Launis 2005, 41). Saduissa erityisesti avioliittoon paatyvat juonikuviot ovat yleisia ja meille
entuudestaan tuttuja: Lumikki, Ruusunen, Tuhkimo, kaikki lansimaissa tunnetut sankarittaret
paatyvat onnelliseen avioliiton siviilisaatyyn. Launis lainaa teoksessaan Nancy K. Millerin
ajatusta 1700-luvun romaaneista. Millerin mukaan avioliittoon tahtaava juonikuvio kuvaa
sankarittaren integroimista yhteiskuntaan ja kehitysta ei mistaan kaikkeen. (Mt. 2005, 41.)
Tallainen ajatus korostuu esimerkiksi tutussa Tuhkimo-sadussa, jossa koyha tytto paatyy
puolisoksi rikkaalle prinssille. Avioliitto tuo mukanaan paremman yhteiskunnallisen aseman.
Kiinnostavaa romaaneihin verrattuna on, etta saduissa romanssin affektiivisille elementeille
ei jateta juurikaan tilaa. Avioliitto vain tapahtuu sankarittarelle, ilman kuvausta maailmoja
mullistavista tunteista. Avioliitto ndyttdaytyykin enemman yhteiskunnallisen aseman
muutoksena kuin romanttisena tapahtumana. Tahan vaikuttaa osaltaan historiallinen
konteksti ja rakkauden ja avioliitto instituution historia. Romanttinen avioliittokasitys on

satuperinnettd huomattavasti modernimpi kasite.

Toinen juonikuvion mahdollisuus on kuolemaan paattyva kertomus. Kuolemaan paattyviin
narratiiveihin liittyy vahvasti idea naisesta heikkona, avuttomana ja sairaana. Heikkouden
idean taydellistaa kuolema, joka tekee naisesta puhtauden ja uhrautuvaisuuden symbolin.
(Launis 2005, 199.) Saduissa kuolevia naisia ovat lahinna sankarittarien didit ja pahat naiset,
kuten aitipuolet ja sydjattaret. Aidit tiyttavat heikon, pyhdn naisen ihannetta ja heidin
uhrautuvaisuutensa lastensa hyvaksi korostuu. Palaan tahan uhrautuvan aidin tematiikkaan
kasitellessani satua Peuraksi muutettu vaimo. Toinen yleinen naisen kuoleman syy on
puhtaasti rangaistus. Syojattaria ja heidan tyttariaan tervataan ja poltetaan ja vakivalta

oikeutetaan kristillisellda moraalilla.

Lewis C. Seifert kirjoittaa artikkelissaan Queer time in Charles Perrault’s ”“Sleeping Beauty”

(2015) "Happily ever after” (HEA) -juonikuviosta, joka vastaa Launiksen esittelemaa avioliitto
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tai kuolema -juonta. Seifert kirjoittaa satujen queer-hahmojen kohtaloista, jotka
noudattelevat satujen naishahmojen kohtaloa. Seifertin mukaan satujen HEA-juonikuvio
tahtaa aina vaajaamattomaan heteroseksuaaliseen tayttymykseen, avioliittoon ja lapsiin
(Seifert 2015, 23). Mikali heteronormi ei tayty, on queerien hahmojen kohtalona kuolema tai
rangaistus (Baker 2010, 81). Palaan kasittelemaan HEA-loppuratkaisua luvussa 6.2 Ystdvysten

vdlinen sopimus AT 470.

Launiksen mukaan erilaisissa kulttuurisissa teksteissa kerta toisensa jalkeen toistuva
naiskuva ilmentaa kulttuurisia arvoja laajemmin kuin yksittdinen henkilohahmo. Hanen
mukaansa esimerkiksi kuva langenneesta naisesta on elanyt suullisessa perinteessa ja
kirjallisissa tuotoksissa aina Raamatusta asti. Naiskuvaa tutkittaessa on huomioitava, etta
kuvien luomisella on rajansa, esimerkiksi sosiaaliset diskurssit, laji, yleison odotukset, muisti
ja fantasia. Launiksen mukaan voidaan ajatella, ettd on olemassa erdaanlainen historiallisesti
muuntuva, mahdollisten representaatioiden kokoelma, joka rajaa sitd, miten sukupuolta

kulloinkin on mahdollista esittaa. (Launis 2015, 35.)

Puhuttaessa kansansaduista on siis huomioitava satujen kertomisen ja keraamisen ajankohta
seka ymparaoiva yhteiskunta. Kuten Apo ja Zipes aiheesta kirjoittavat, satujen genreen on
vaikuttanut vahvasti miehinen keraaja-/kertojaperinne, ja naisten naisille kertomat sadut
ovat jadaneet vahemmalle huomiolle. Miehelta miehelle -kerrontaperinne on vaikuttanut
myo0s siihen, kuinka kirjavasti erilaisia naishahmoja saduissa on kuvailtu. Kun satujen toimijat
ovat miehia, heidan kuvailuunsa ja luonnosteluun on kaytetty enemman aikaa ja energiaa.
(Apo 2018, 9, Zipes 2012, 80.) Naisten naisille kertomista saduista on myds huomautettava,
ettd vaikka sadun kertojana tai paahenkilona olisikin nainen, se ei valttamatta tarkoita, etta
satu asettuisi vastustamaan ympardivan maailman tai lajin patriarkaalisia painotuksia. Launis
muistuttaa, ettad esimerkiksi naisten naisista kirjoittamissa romaaneissa on paljon teoksia,
jotka eivat asetu vastustamaan hegemoniaa, vaan toisintavat naisstereotypioita siind missa

mieskirjailijoidenkin teokset (Launis 2005, 26).

Launista ja Toomeos-Orglaania mukaillen satujen naiset ovat siis sellaisia kuin he ovat juuri
historiallis-sosiologisen kehyksensa tahden. Naiset ndyttaytyvat passiivisina, koska sellaiseksi

naiset tahdottiin representoida patriarkaalisessa kristillisessa yhteiskunnassa. Tassa tyossa
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kasittelen kuitenkin satuja, jotka eivat tdysin vastaa Toomeos-Orglaanin kasitysta
passiivisista naisista. Meril Metsivahin mukaan maissa, joiden historia ei ole taysin
patriarkaattinen tai joiden patriarkaattinen historia on lyhyempi kuin lantisessa Euroopassa,
maskuliiniset ja feminiiniset roolit ovat sekoittuneet. Erilaisesta historiasta kertoo
esimerkiksi Viron, Suomen ja Liivinmaan alueen sadut, joissa esimerkiksi insestia kasittelevia

satuja on verrattain vahemman. (Metsivahi 2015, 79.)

Siirryn seuraavaksi kasittelemaan tyypillisimpia naishahmoja saduissa. Teen katsauksen
luodakseni yleiskuvan siita, millaisia naishahmoja saduissa yleisesti on, jotta voin verrata
kasittelemiani satuja aiempaan tutkimukseen ja satujen kaanoniin. Naishahmojen
kasitteleminen on hedelmallista myds queerin tulkinnan kannalta, silla esimerkki saduissa

kasittelemani naiset ldhenevat queereja henkilohahmoja.
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2 Tyypillisia hahmoja sadun kaanonissa

Tdssa luvussa pyrin antamaan tiivistetyn yleiskuvan siita, millaisia queer- ja naishahmoja
saduissa on ja millaista tutkimusta nadistda hahmoista on aiemmin tehty. Kasittelen naita
kahta hahmoryhmaa, silla naissa hahmoissa on usein nahtavissa samankaltaisia piirteita.
Nama hahmot edustavat usein samankaltaista toiminnan ulkopuolelle jaavaa toiseutta. He
ovat saduissa harvoin subjektin roolissa, vaan jaavat narratiivin ulkopuolelle siina, missa
varsinaiset sankarit ovat toiminnan ytimessa. Kaytan naiskuvatutkimusta ja satujen
naishahmoja vertauskohtana tehdessani queeria luentaa, silla queer-tutkimusta saduista on
tehty verrattain vahan. Yhdistamalla ndita kahta teoreettista kehysta toivon pystyvani
vertailemaan satujen queereja henkilohahmoja satujen muihin henkildhahmoihin. Aiempi
tutkimus, jota tassa kasittelen, on keskittynyt eurooppalaisiin satuihin, kuten Grimmin

suosittuihin klassikoihin.

2.1 Aidit ja ditipuolet

Kuten edelld on mainittu, eurooppalaisissa saduissa naiset ovat useimmiten passiivisia,
avuttomia ja kykenemattomia hallitsemaan omaa elamaansa. Naisten moraalinen toimijuus
on heidan keskeisimpia ominaisuuksiaan, joihin saduissa kiinnitetdan huomiota. (Toomeos-
Orglaan 2013, 50.) Dallas J. Baker kirjoittaa sukupuolirooleista kansansaduissa artikkelissaan
Monstrous Fairytales: Towards an Ecriture Queer (2010). Bakerin mukaan sadut ovat
perinteisesti opettaneet nuorille tytdille klassisia feminiinisia piirteita ja koodeja. He ovat
usein pudonneet heteropatriarkaattiseen palkinnon (trophy) rooliin tai toimineet
vaihtokaupan valineina. Pojille puolestaan sadut tarjoavat traditionaalista maskuliinisuutta,
kilpailua naisten ruumiista, sukupuolen oikeuttamaa vaurautta ja valtaa. (Baker 2010, 80.)
Naiset kuitenkin osallistuvat toimintaan joissain saduissa. Tallaisia tapauksia ovat sadut,

joissa aktiivisen toimija roolissa on aiti tai aitipuoli.

Maria Tatar kirjoittaa teoksessaan The Hard Facts of the Grimms' Fairy Tales (2019)
Grimmin satujen antagonisteista ja jakaa heidat kolmeen ryhmaéan. Paha saduissa on joko 1)

peto tai hirvio 2) roisto (social deviant, ryhmaan kuuluvat varkaat, murhaajat tms.) tai 3)
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nainen. Satujen pahat naiset ovat kokkeja, ditipuolia, anoppeja, noitia, ja heiddan luonnettaan
varittaa himo ihmisen lihaan ja vereen. Tatarin mukaan pahat naiset nayttaytyvat usein
hyvan ditihahmon vastakohtana, heissa aitiyden hoivaavat ominaisuudet kdantyvat
paalaelleen. Siina missa hyva aiti ruokkii ja hoivaa lastaan, nama pahat naiset paatyvat
sydmaan hoidokkinsa. (Tatar 2019, 139-140.) Aidin/3itipuolen tekemat julmuudet
korostuvat, koska ne rikkovat asioiden ”“luonnollisen tilan”. Ruumiita

paloitteleva, hajottava ditihahmo tuhoaa paitsi didin, mutta myds perheen idyllin.

Useilla pahoilla ditipuolilla on myds maagisia ominaisuuksia, ja he pystyvat piinaamaan tytar-
ja poikapuoliaan loitsuilla, ei kuitenkaan kaikilla. Yhteista taikavoimallisille ja -voimattomille
aitipuolille on, etta he rikkovat perhesuhteet ja ”verisiteen”, jonka sadun muut hahmot
jakavat. He myos saavat osakseen vakivaltaisen lopun. Jotta sadun sankarit voivat lopullisesti
vapautua pahan kynsist3, on &itipuolen hengen ja ruumiin kuoltava. Aitipuolia poltetaan,

syotetdan villieldimille, heitetdadan kaarmeille ja keitetdan. (Tatar 2019, 142,148.)

Tatarin mukaan ilkeat ditipuolet yleistyivat Grimmin satujen adaptaation myota. Esimerkiksi
sadussa ”Aiti minut tappoi, isd minut s6i” (Von dem Machandelboom) (AT 720) alkuperdinen
murhaaja on paahenkilon diti. Grimmit muokkasivat satuja teokseensa Kinder- und
Hausmdrchen ja korvasivat pahan aitihahmon itipuolella (Tatar 2019, 143.)

Kuten aiemmin mainitsin, Grimmit editoivat satujaan sopimaan ”saksalaiseen
perinneymparistoon” ja valitulle yleisolleen. Saksalainen perinneymparisto tassa tapauksessa
tarkoittaa kristillista patriarkaalista yhteiskuntaa. Grimmit Zipesin mukaan osallistuivat myds
demonisointiin muokkaamalla aiempien satuversioiden keijuja noidiksi. Grimmin saduissa
noidat ja pahat ditipuolet ovat yleisia, mutta keijuja saduissa ei nahda juuri lainkaan (Zipes
2012, 25.) Tama on kiinnostavaa, silla englanninkielinen sana sadulle on nimenomaan fairy
tale, joka pitaa sisallaan oletuksen, ettd sadut nimenomaan kertoisivat keijuista. Grimmit
tekivat tiukkaa editointityota myos esiaviollisiin raskauksiin liittyen ja poistivat

jarjestelmallisesti tallaiset epédsiveelliset maininnat. (Tatar 2019, 8).

Esimerkiksi Charles Perrault’n Tuhkimossa ditipuolen kateus ja viha on oikeutettu isdn
eroottisilla tunteilla tytartdan kohtaan. Grimmin versiossa motivaatio teon takana on

hamarretty, eika suoranaista viittausta isan eroottisiin tunteisiin ole luettavissa tekstista.
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Tatarin mukaan isat saduissa pysyvat jaloina ja hyvind hahmoina, vaikka he hetkellisesti
hairahtuisivatkin tuntemaan epasopivia tunteita tyttaridan kohtaan. Aitipuolien kateus ja
viha esitetdan kuitenkin koko komeudessaan. (Tatar 2019, 151.) Samanlaista motivaation
hamartamista ovat tehneet myos Walt Disneyn versiot. Tuoreimman esimerkin naisen
silmittdmasta pahuudesta ilman motiivia esittda Zipes. Vuonna 2010 ilmestyneessa Tangled-
elokuvassa toisinnetaan paitsi klassikkosatu Tahkapaata, myos lansimaista stereotyyppista
mieskatsetta (male gaze?) seka naiskuvan manipulaatiota, joka Zipesin mukaan juontaa

juurensa aina kristinuskon naisten demonisointiin. (Zipes 2012, 72, 79).

2.2 Noidat

Suomalaisissa ja erityisesti karjalaisissa kansansaduissa toistuva noitahahmo on Sydjatar.
Sydjatar-hahmolla on huomattava yhteys slaavilaisen satuperinteen Baba Jaga -hahmoon.
Baba Jaga on ambivalentti metsan suojelijatarnoita, joka asuu kananjaloilla pyorivassa
mokissaan. Han himoitsee venaldista verta ja syo lapsia rautahampaillaan. Hanet kuvaillaan
iljettdvan rumaksi, riippurintoineen ja koukkunenineen. (Zipes 2012, 62). Yhteyksia ndiden
kahden noitahahmon valilla on viittaus kannibalismiin: jo Sydjatar-nimi viittaa naispuoliseen
henkiloon ja sydmiseen, tassa tapauksessa ihmislihan. Siind missa Baba Jaga on ambivalentti
hahmo, joka testattuaan sadun sankaria kylliksi saattaa paatya auttamaan tata, Syojatar

saduissa on aina paha.

Noitien evoluutio saduissa on alkanut arviolta neoliittiseltd kaudelta (6000—3500 eaa.) tai
luultavasti aiemmin. Noitien evoluutiosta kirjoittaa Zipes, joka kiinnittaa erityisesti huomiota
siithen, kuinka noidat ovat kdyneet lapi demonisaation prosessin. Pakanallisissa uskonnoissa
artefaktit kuten amuletit, hautakivet, patsaat, kdarot, metsien nimet ja luolat tukevat teoriaa
siitd, ettd naisia (noitia) pidettiin pyhina jumalattarina. Heidan voimansa ja rituaalinsa toivat

ihmisille terveytta, hedelmallisyytta, ja he pitivat maat viljavina. (Zipes 2012, 72, 79.)

2 Male gaze on Laura Mulveyn kehittimi termi. Mulvey mukaan male gazessa on kyse
traditionaalisesta tavasta esittdd nainen “néytille pantuna”, katseen kohteena. Nainen on
passiivinen kohde, johon miehen katse kohdistuu. (Mulvey 1999, 272.)
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Noitien demonisaatiosta kirjoittaa myos Stephen Mitchel teoksessaan Witchcraft and Magic
in the Nordic Middle Ages (2011): hanen mukaansa dualistinen maailmankuva, jossa
todellisuus jakautuu taivaalliseen ja saatanalliseen alueeseen on ollut hyddyllinen valine
kirkolle erottaa kristillisena ja ei-kristillisena pidetty kayttaytyminen toisistaan. Kirkon
vaikutus ihmisten yksityiselamaan nakyi myos kirkon kannustamassa
synnintunnustusperinteessa. Karkulehto kirjoittaessaan seksuaalisuudesta ja sukupuolesta
huomauttaa, etta esimerkiksi Foucault’'n mukaan tunnustus- ja ripittaytymiskaytanto on
yhteiskunnallisen vallankaytdn valine, jolla pystyttiin vaikuttamaan ihmisiin yksil6tasolla

(Karkulehto 2007, 57).

Pakanallisiin uskontoihin ja taikauskoon liitetyt teot tuomittiin kirkon toimesta ja kasattiin
kuuluisaan Malleus maleficarumiin (1486). Teoksessa luetellaan noitien ominaispiirteits, ja
sitd kaytettiin noitavainojen aikana todistamaan naisia vastaan. (Mitchell 2011, 1-2). Ulo
Valk kirjoittaa noitien ominaisuksista teoksessaan Perkele, Johdatus Demonologiaan (1997)
ja luettelee noitien ominaisuuksiksi juuri Zipesinkin mainitsemia piirteita. Noitien ajateltiin
tehneen sopimuksia paholaisen kanssa, tuovan kylaansa lapsettomuutta sekd huonoa
kylvbonnea, ja parantamisen sijaan heidan uskottiin kiroavan ihmisia (Valk 1997, 127-128).
Francesco Maria Guazzo listaa teoksessaan Compendium Maleficarum [1608] (1929)
samankaltaisia noitien erityispiirteitda. Guazzo luonnehtii noitien lentavan 6isin juhlimaan
saatanan kanssa noitien sapattiin, eraanlaiseen ehtoollisen vastakohtaan (Guazzo [1608]
(1929), 33—35). Zipes esittaa teoksessaan useita esimerkkeja ympari Eurooppaa
naishahmoista, jotka ovat osallistuneet yollisiin rituaaleihin, noitien sapattiin. Zipes esittaa,
etta noitien sapatti olisi alun perin ollut jonkinlainen shamanistinen hedelmallisyysrituaali,
joka myohemmin keskiajalla kristinuskon myota tuomittiin pakanalliseksi ja syntiseksi (Zipes

2012, 74).

Satujen noitahahmoilla on siis vahva yhteys pakanallisiin rituaaleihin, ja satujen
suhtautuminen noitiin muuttui kristinuskon myo6ta. Naihin aiemmin ehka hieman mystisina
pidettyihin hahmoihin alettiin liittda negatiivisia ominaisuuksia ja heitd mustamaalattiin
tiettyjen piirteidensa perusteella. Noitahahmoihin liittyy myds sukupuolen hailyvyys, ja
esimerkiksi Baba Jaga hahmon voidaan ajatella edustavan jonkinlaista queeriytta. Tama

metsassa yksin asuva naishahmo ei ndyttaydy koskaan puolison kanssa, vaan asuu yksin
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tyttarineen metsdssa. Baba Jaga jakaa myds yhteisia piirteitda Grimmin saduista tutun Holle-
muorin kanssa, jota esimerkiksi Kay Turner on analysoinut queerind hahmona artikkelissaan
”At Home in the Realm of Enchantment, The Queer Enticements of the Grimms’ ”“Fray Holle”
(2015). Turner analysoi idkasta naishahmoa ja taman suhdetta nuoreen tyttoon, jonka
kanssa jakaa kodin (Turner 2015, 45). My0s Baba Jaga on tunnettu sympatioistaan nuoria

naisia kohtaan, jotka saavat apua talta mystiselta auttajalta.

Teoriat, jotka tukevat vaitettd, ettd pakanallisten rituaalien, noitien sapatin,
uskomusjarjestelmien ja myohemman tarinankerronnan ja satujen valilla olisi yhteys, ovat
saaneet osakseen kritiikkia. Esimerkiksi Ginzburgin tutkimusta rituaalien ja tarinankerronnan
valilla on kritisoitu todistusaineiston puutteesta. Zipes puolustaa teoksessaan Ginzburgia ja
huomauttaa, etta tilanteessa, jossa todistusaineiston saaminen on mahdotonta, on
luotettava vakuuttavaan hypoteesiin. (Zipes 2012, 76.) Tassa tydssa myotdilen Zipesin ja

Ginzburgin nakemysta satujen ja pakanallisten rituaalien yhteydesta.

2.3 Queerit hirviot

Queerit hirviét on suomennokseni Dallas J. Bakerin kdyttamasta termista “monstrous
qgueers”. Baker kirjoittaa artikkelissaan “Monstrous Fairytales: Towards an Ecriture Queer”
(2010) satujen queereista henkilohahmoista ja esittad, etta naille hahmoille yhteista ovat
hirviomaiset piirteet ja myos naishahmoille tyypillinen avioliitto tai kuolema -loppuratkaisu

(Baker 2010, 85).

Queereja hirvioita ovat kummitukset, noidat, friikit ja keijut. Nama hahmot on usein kuvattu
jollain tapaa ulkopuolisiksi, “outlandish people”. He tulevat kertomukseen jostain muualta,
tutun heteropatriarkaalin ulkopuolelta. He ovat kaapioita, kyhmyselkia ja vakivaltaisia
roistoja. My0Os androgyyniset hahmot voidaan katsoa kuuluvaksi tdhan kategoriaan. Yhteista
ndille hahmoille on, ettd heidan toimintansa satumaailmassa on jollain tavoin rajoitettua. He
eivat ole sadun aktiivisia toimijoita, vaan he ovat ohjaamassa sadun antagonistia kohti
heteronormatiivista loppuratkaisua. He ovat tielld, aiheuttavat harmia ja vastaanottavat

rangaistuksia. (Baker 2010, 81-82.)
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Nama hirviomaiset queerit muistuttavat siis hyvin paljon satujen naishahmoja. Vaikka sadun
naishahmot onnistuvat putoamaan sukupuoleltaan binaariin ja mahdollisesti heteronormiin,
on heidankin toimintansa hyvin rajoitettua ja passiivista satumaailmassa. Naisten poikkeava
kaytos saattaa myos nayttaytya erdaanlaisena queerind, androgyynisyytena, yleisesti
klassisesti feminiinisen toiminnan vastaisena. Mikali naishahmo osoittaa kayttaytymiselldaan
tai ulkonaollaan tallaisia hailyvia ominaisuuksia on usein sadussa langetettava rangaistus.
Bakerin mukaan queerin hirviémaisyys piileekin heteronormin vaarasta representaatiosta. Se
rikkoo sosiaaliselle sukupuolelle ja seksuaalisuudelle asetettuja rajoja. (Baker 2010, 85).
Naishahmojen osakseen saamasta vihasta, suoranaisesta misogyniasta, kirjoittaa Paulina
Palmer. Hanen mukaansa stereotyyppiset negatiiviset naishahmot (noidat, ditipuolet, akat)
saavat osakseen niin raivokasta vihaa ja vakivaltaisia rangaistuksia, etta heidat voidaan lukea
lesbohalun ja subjektiuden metaforiksi. (Palmer 2004, 140.) Kuten olen tdssa osoittanut,
naiset ja queerit henkilohahmot liikkuvat normin ulkopuolella. Heidan kaytoksensa rikkoo
normia tavalla, joka herattda satumaailman muissa hahmoissa vihaa, kateutta ja tarvetta

rangaista naita hahmoja, jollain lailla palauttaa heita normiin.

Olen tassa luvussa tehnyt katsauksen siitd, millaisia naisia ja millaisia queereja
henkilohahmoja saduissa yleensa nahdaan. Aiemman tutkimuksen valossa nama toiminnan
ulkopuolelle jaavat hahmot ottavat vastaan rangaistuksia ja vakivaltaa, mikali he
representoivat sukupuoltaan tai seksuaalisuuttaan vaaralla tavalla. Siirryn seuraavaksi
tyossani analyysiosuuteen, jonka tarkoituksena on nostaa esiin esimerkkeja, jotka osittain
rikkovat aiemman tutkimuksen konsensusta. Aloitan analyysini saduista, joissa naishahmot

kayttaytyvat “vaarin” norminmukaisen sukupuolen ja seksuaalisuuden kehyksessa.
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3 Naiset ja queer normien rikkomisena

Tassa luvussa kasittelen naisia kansansaduissa esimerkkisatujen avulla. Tassa kasittelemani
sadut eivat ole kaikkein tunnetuimpia, silla Apon nakemysta mukaillen uskon, etta sadut,
joissa naisten rooli on aktiivisempi, ovat jadneet miesvaltaisten satujen varjoon (Apo 2018,
9). Keskityn analyysissdani huomioimaan kertomuksen aukkokohtia, joiden aikana satujen
naishahmot saavuttavat aktiivisen toimijuuden roolin. Pohdin myds naiden aukkojen

merkitysta queer-luennan mahdollisuuksien kannalta.

Aloitan analyysini sadusta ”Peuraksi muutettu vaimo” (AT 409+501A) ja "No oli ennen yhes
talos paha nain” (AT 403+409). Satutyyppia AT 409 on loydettavissa saamelaisilta, Karjalasta,
Vepsasta, Virosta, Liivinmaalta, Latviasta, Liettuasta, Venajalta, Ukrainasta ja Valko-
Venadjalta. Ensimmaiset tallenteet sadusta ovat 1800-luvun alkupuolelta. (Metsvahi 2014,

65.)

3.1 ”No oli enne yhes talos paha nain” ja ”Peuraksi muutettu vaimo” (AT

409)

Satu ”“No oli enne yhes talos paha nain” on Suomalaiset kansansadut 1 (1972) -kokoelmassa
otsikoimattomana tallenteena. Satu on tallennettu vuonna 1892 (Rausmaa 1972). Sadun
kielellinen asu muistuttaa vahvasti sadun virolaista varianttia. Sanat kuten pulmii (viron sana
pulmat=haat) ja peremies (viron peremees=isanta) kertovat sadun ldaheisesta yhteydesta

virolaisen variantin kanssa.

Merili Metsvahi on tutkinut satua “Woman as a wolf” artikkelissaan “The Woman as a wolf
(AT 409): Some Interpretations of a Very Estonian Folk Tale” (2014).

Merili Metsvahin mukaan satutyypissa on nahtavissa

matrilineaarisen yhteiskuntajarjestyksen jaanteita. Vaikka satujen keruuaikana yhteiskunnan
jarjestys olikin jo patriarkaattinen, Metsvahin mukaan kansansadut ja perinteet sopeutuvat
muuttuvan ymparistén normeihin ja kdayttaytymiseen hitaasti. Tama selittaa satujen

matrilienaariset piirteet partiarkaattisena aikana. Metsvahin mukaan satutyypin AT 409
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paamotiivi on naisten kontrolli omaan elamaansa. Metsvahi nostaa tuekseen Marika Magin
ja Nils Blomkvistin tekemaa tutkimusta Viron alueen matrilineaarisesta historiasta ja
mainitsee myds Suomen alueen tasa-arvoisemman historian: esimerkiksi naiset ja miehet
kayttivat samoja koruja. Baltian suomalaisista hautaldydoista on myos I6ydetty muualla vain
miehille tarkoitettuja esineitd, kuten haarniskoja ja aseita. (Metsvahi 2015, 33.) Hinen
mukaansa matrilineaarisuuden jadanteet nakyvat myos suomalaisissa kansansaduissa:

esimerkiksi vauvojen sukupuoli saduissa on usein nainen. (Metsvahi 2014, 81-82.)

Myds tassa kasitellyssa versiossa on nahtavissa vihjeita matrilineaarisuudesta. Sadun alussa
diti alkaa etsia tyttarilleen kosijoita. Sadun koko alkupuolella ei ole yhtddn mainintaa tytarten
isdsta, ja kosijakin heittaytyy pahan aitipuolen huijattavaksi. Sadun naishenkilot tuntuvat
olevan kaiken toiminnan ytimessa, kun taas miehet asettuvat vdhemman tarkeiden

sivuhenkildiden rooliin. Sadussa on kyse naisten valisesta konfliktista (Metsvahi 2014, 82).

No oli enne yhes talos paha nain, ja hanel oli sil pahal naisel kaks tytart. Siis ristitty
tytar oli kolmas, tytarlentama (=toisen, ensimmaisen naisen tytar). Siis uotel
kosjolaisii ommil tyttaril. Ommil tyttaril pani aivinoi ettee a sil ristityl tyttarel, silla
tytarlentamal, silld pani tappuroi, pani ketradamaa. (No oli enne yhes talos paha nain

1972, 186)

Sadun aloituksessa esitelldadn keskeisimmat henkilohahmot: ditipuoli, jolla on ennestaan
tyttaria, sekda miehen entisen vaimon tytar, jonka erikseen mainitaan olevan kristitty. Naisen

sanotaan sadun ensimmaisessa lauseessa olevan paha, motiivia pahuudelle ei anneta.

Kirjoitin luvussa 2.1. Tatarin ja Zipesin huomioista, ettd naisten pahuuden motiivit on usein
hdamarretty ja ndin on myds tassa sadussa. Aiemmin pahuuden taustalla on saattanut olla
ditipuolen kateus tytarta kohtaan, silla isa tuntee eroottisia tunteita biologista lastaan
kohtaan. Grimmit ja Walt Disney ovat kuitenkin tehneet tarkkaa tyotad puhdistaakseen isien
maineen, eika viittauksia insestiin 16ydy heidan versioistaan, ja talloin aitipuolen viha jaa

ilman motiivia. (Tatar 2019, 151 ja Zipes 2012, 72.)
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Satu noudattaa tyypillista juonikuviota, jossa naispadahenkilon tavoite on paasta naimisiin.
Naispaahenkildiden juonikuvioista kirjoittaa Launis, jonka mukaan naispaahenkil¢ita
sisaltavat kertomukset (1700- ja 1800-luvuilla) paatyvat aina joko kuolemaan tai avioliittoon

(Launis 2005, 41). Tama nayttaa patevan myds kansansatuihin.

Sen (pahan tyttadren) viskasivat sillan alle, siina oli silta, i tekivat pienet konstit (s.o.
taikoi tekivat), etd haa pois ei paast pois sielt sillan alta. Manivat sinne kottii pojan
tallloo. Piettii pulmat. Mieki olin siel pulmis. (No oli enne yhes talos paha nain 1972,

187)

Paha nainen yrittaa huijata sadun kosijapoikaa ottamaan toisen hanen tyttaristaan vaimoksi
piilottamalla kristityn tyttaren astian alle. Tytto kuitenkin onnistuu kiinnittamaan pojan
huomion, ja he heittavat pahan tyttaren sillan alle. Tassa kohtauksessa taikuus astuu esiin
ensimmaista kertaa sadussa. Poikkeuksellista on, etta hyva, kristitty tytar kayttaa taikuutta
lukitakseen pahan tyttaren sillan alle. Tama on jokseenkin ristiriitaista, silla tyttaren
sanotaan olevan kristitty, ja kristinusko tunnetusti tuomitsi kansan taikuuden ja kaikenlaisen
noituuden. Tama voi olla merkki pakanallisten ja matrilineaarisen aineiston sailymisesta
sadussa, toisaalta merkki siita kuinka kristinuskon perine sekoittui paikallisen vaeston

perinteeseen.

Tasta katkelmasta on my0Os ndhtavissa, etta satu lahestyy legendan lajia. Apon mukaan
saduissa, joissa kristinuskon ainekset sekoittuvat ihmesatuaihelmaan on usein kyse
legendasadusta (Apo 2019, 8). Kertojan kommentti “Mieki olin siel pulmis” paljastaa kertojan
kertovan tarinaa tositapahtumana. Meril Metsvahin mukaan Grimmin veljesten jalkeisen
tutkimusparadigman on totuttu kasittelevan satuja (fairy tales) ja legendoja erillisina
genreina. Satujen tutkijat ovat kiinnittaneet enemman huomiota yksilon psykologiaan ja
kehitykseen, kun taas legendojen tutkijat ovat huomioineet laajemmin sosio-historiallisen
kontekstin. (Metsvahi 2014, 66.) Metsvahin mukaan satu AT 409 ei ole perinteinen ihmesatu
(wonder tale), eika sita voida sijoittaa Proppin tunnettuihin satufunktioihin. Taméan vuoksi
sadun tulkinnan kannalta on kiinnostavaa huomioida sadun kulttuurinen konteksti. (Mt.
2014, 79.) Katkelmassa osoitettu kohtaus paattdaa sadun ensimmaisen osan, jolla on

onnellinen loppu. Pdahenkilon koettelemukset eivat kuitenkaan paaty tdhan.
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A sil ei olt nannii sil pahan tytél. Ema otti, laati tuohiset ndnnat, pani vetta sissee tai
vietettii paiva iltaa. Ldhettii menemmaa ema ja tytar saunaa katsomaa sita ristittyy
tyttoo. A sinne oli palkattu piika siihe talloo. Hy6 manivat sinne talloo. Se peremies ja
piika, sen tytdn mies ja piika, olivat menneet tyolle. Hyo ottivat, panivat suennahan
sil tytarlentamal paalle i laskivat metsaa. Se tarkkas vahtammaa piika, kun se pan
suennahkaa paalle se paha nain ja laski metsaa sen ensimaisen naisen. Se jai taas siihi

elammaa se pahan tytar. (No oli enne yhes talos paha nain 1972, 188)

Tama katkelma on sadun juonen kannalta merkittava kaanne. Ensinndkin katkelmassa kay
ilmi, ettd pahan naisen tyttarella ei ole ndnneja. Paha aitipuoli |10ytaa tyttarensa sillan alta,
pelastaa taman ja tekee hanelle tuohesta nannit. Nannittomyys tuntuu implikoivan tyton
noituutta. Guazzo kirjoittaa Compendium Maleficarumissa noitien erityispiirteista, ja
erilaisten syntymamerkkien ja navattomuuden on katsottu olevan varmoja noidan
erityispiirteitd (Guazzo [1608] (1929), 33-35). Nannittdmyys viittaa pahan tyttaren
kyvyttomyyteen ruokkia itse lapsiaan, joten myds noitien yhteys hedelmattomyyteen
tuodaan tassa ilmi. Lisdksi paha nainen ja tytar kdyttavat seuraavaksi taikuutta pukemalla
kristityn tyttaren sudennahkaan ja lahettamalla taman metsaan. Sudeksi muuttuminen sitoo
satua myo0s virolaiseen perinteiseen, silla erityisesti Virossa ihmissusimyytit ovat olleet
suosittuja (Metsvahi 2015, 33). Nannien puuttumista voidaan analysoida myds Bakerin
tekeman tutkimuksen valossa. Bakerin mukaan fysiologisesti poikkeavat hahmot ja noidat
ovat satujen queereja hirviita. Tallainen hahmo on sadussa puskemassa sadun juonta kohti
heteronormatiivista loppuratkaisua, ei varsinaisesti toiminnan keskiossa. (Baker 2010, 81—

82.)

Katkelmassa esitetty naishahmon muuttaminen sudeksi saa vahvoja seksuaalisia
konnotaatioita. Susi on villi, laumaeldin, joka juoksee viettiensd mukana Gisessa metsassa.
Metsvahin mukaan ihmissusimyytteihin liittyy mahdollisuus seksuaalisesta kanssakdaymisesta
muiden susien kanssa ja jopa mahdollisuus lisddntya suden kanssa (Metsvahi 2015, 32).
Satujen susihahmoista ja transformaatioista kirjoittaa my6s Baker. Bakerin mukaan
susihahmoissa on queerin hirvion piirteita, esimerkiksi Punahilkassa susi pukeutuu naisen

vaatteisiin. Perrault’n alkuperaisversiossa susi my0os pyytaa Punahilkkaa riisuutumaan
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edessaan. Bakerin mukaan susilla tuntuu olevan taipumusta sukupuolen hadilymiseen,
”gender bending”. (Baker 2010, 87.) Bakeria ja Metsvahia mukaillen vaitan, ettda myos tassa
sadussa naisen muuttuminen sudeksi symboloi naisen seksuaalisuutta ja sen uhkaavuutta,
viettien ja feminiinisyyden, seksuaalisuuden yopuolta. Tassa on kyse heteronormin

vastustamisesta, queerista.

Metsvahin mukaan susisymboliikalla ja ihmissusimyyteilla on vahva yhteys noitavainoihin.
Erilaisissa eldintransformaatioissa voi olla kyse totemismin vaikutuksesta. Joissain sadun
AT409 versioissa naiset muuttuvat peuraksi tai linnuksi. Totemismin sailyminen saduissa on
nahtavissa erityisesti alueilla, joilla kansanperinne on ollut vahvaa, Virossa ja karjalaisilla
alueilla tallaiset piirteet ovat olleet nahtavissa viela 1900-luvulla. (Metsvahi 2014, 84.)
Metsvahin esittdaa ihmissusimyyttien suosion liittyvan naisen aseman muutokseen
kristinuskon tulon myéta 1200-luvulla. Metsvahin mukaan ihmissusimyytit kuvastavat
tilannetta, jossa ulkopuolelta tulevat sosiaaliset normit eivat ole vield taysin sulautuneet
paikallisiin tapoihin. Muualla Euroopassa tapahtunut demonisaatio ja noituuden liittaminen
nimenomaan feminiinisyyteen ei onnistunut matrilineaarisilla alueilla yhta vakuuttavasti.
(Mt. 2015, 33.) Ihmissusimyytit kuvastavat tatd murrosta, jossa naisia syytetdan noituudesta
(sudeksi muuttumisesta), mutta samalla myytit pitdvat sisallaan aineistoa, jossa naiset
karkaavat elamaan elamaansa vapaina susina. Metsvahin mukaan tulkittaessa
ihmissusimyytteja sukupuolentutkimuksen nakékulmasta voidaan ajatella niiden vastustavan
lansieurooppalaista kuvaa naisesta alistuvana, hurskaana, néyrana ja passiivisena (Mt. 2015,
36). Tama huomio passiivisen roolin rikkomisesta on erityisen oleellinen verratessa tassa
sadussa kasiteltyja naishahmoja naishahmojen yleiseen kaanoniin. Kuten luvussa 2.1.
kasittelin Toomeos-Orglaanin nakemysta naishahmoista passiivisina toimijoina, taman sadun
naishahmot asettuvat selkedsti vastustamaan tata stereotyyppia (Toomeos-Orglaan 2013,

50).

Metsvahi jakaa ihmissusimyytit kahteen kategoriaan, joista toisessa ihminen muuttuu
sudeksi omasta tahdostaan ja toisessa muutoksen saa aikaan jokin ulkopuolinen tekija, kuten
noita. Jalkimmainen kategoria tuntuu olevan suositumpi. Huolimatta siita, etta erityisesti
jalkimmaiseen ryhmaan kuuluvat myytit on sepitetty viihteellisiin tarkoituksiin, Metsvahi

argumentoi, etta niitd voidaan kayttaa ldhteina, kun tutkitaan sosiaalisia suhteita ja
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asenteita. Useimmiten saduissa sudeksi muuttuu nainen, ja susilla on naisille tyypillisia
piirteitd: ne synnyttavat ja imettavat. Metsvahin mukaan tarina tyyppi ”Girl as a Wolf” on
yksi suosituimmista kertomuksista, ja siita l0ytyy variantteja niin satuina kuin myytteina.
(Metsvahi 2015, 25—-26.) Tassa kasittelemani satu kuuluu juuri Metsvahin mainitsemaan

tarinatyyppiin.

”"No antaa nannaa se paha tyttd, antaa naat vetta sille lapselle. Ja se piika nois
katsommaa perraa, miks se laps itkdo, nois katsommaa sen naisen perraa. Nois
katsommaa, sil ollaa tuohiset nannat. Katsoo, tuohiset nannat ja vetta sises. Laps se
ain itkoo yot, paivat, tiijat, ei saa syyvva.” (No oli enne yhes talos paha nain 1972,

188).

Kun pahan didin tytar yrittaa ruokkia lasta, se itkee, silla tuohisista nanneista valuu vain
vettd, eika lapsi saa syodakseen. Piikatytto alkaa kayttaa lasta disin metsassa, jolloin
alkuperainen diti saapuu sutena, riisuu sudennahkansa paaltaan ja ruokkii lasta metsassa.
Ihmissusimyyteillda on vahva yhteys aitiyteen ja synnyttamiseen. Naiset ja sudet yhdistaa
toisiinsa vaara raskauden aikana. Raskausaikaan ja hedelmallisyyteen liittyy paljon myytteja
ja uskomuksia aidin vaarallisuudesta ja voimakkuudesta. Metsvahi nostaa esiin esimerkin
Kalevalasta ja runoista, joissa vaginan kuvataan olevan kauneuden lahde, mutta samalla
julma suden suu, joka voi tuhota miehen elimen. Susien liittdminen aitiyteen ja voimaan
tulee tiedosta, ettd susiemot ovat todella suojelevia pentujaan kohtaan, mutta samalla
pitdvit huolta ja imettivat pentujaan, vaikka ne eivit edes olisi emon omia. Aitiyteen
liittyvat ihmissusitarinat voidaan tulkita protestiksi kristillista mentaliteettia kohtaan, joka

erotti ditiyden ja seksuaalisuuden toisistaan (Metsvahi 2015, 37).

Tassa kasittelemassani sadussa sudeksi muuttumisen voi tulkita juuri tallaiseksi ditiyden ja
seksuaalisuuden yhdistamiseksi. Toisaalta henkilohahmo on &iti ja pitaa kiinni didillisista
velvoitteistaan, mutta samaan aikaan hanelld on toinen, yollinen, seksuaalinen elama.
Kristillisesta moraalista kertoo sadun tarve palauttaa nainen takaisin pelkkdan aidin rooliin,

irrottaa tdma seksuaalisuudesta takaisin hyveelliseksi ditihahmoksi.



28

Naisen seksuaalisuudesta ja ihmissusimyyteista kirjoittaa myds Kukku Melkas
vaitoskirjassaan Historia, halu ja tiedon kddrme Aino Kallaksen tuotannossa (2006). Melkas
kirjoittaa Aino Kallaksen Sudenmorsian3-romaanin (1928) paahenkildn muodonmuutoksesta
ihmissudeksi. Melkas painottaa naishahmojen muodonmuutoksia erdanlaisina karkaamisina
nimedvasta vallasta, joka pyrkii maarittelemaan ja asettamaan normeillaan naisia tiettyyn
ennalta sadadettyyn positioon. (Melkas 2006, 119.) Naisia kontrolloivan tarpeen takana on
Melkaksen mukaan ajatus perisynnista ja kristillinen misogyyninen nakemys siita, etta
naisruumiin likaisuus on peraisin syntiinlankeemuksesta, ja se nahdaan perisynnin paikkana.
Freudin psykoanalyysin myota naisten seksuaalisuutta kuvattiin uhkaavana ja
hallitsemattomana. Naisen seksuaalisuudesta tuli jotain, joka pyrittiin tukahduttamaan hyvin
varhaisessa vaiheessa, koska muuten edes nainen itse ei pystyisi sitd hallitsemaan. (Mt. 133,
206.) Tassa esimerkkisadussa naisen sudeksi muuttuminen on hallitsematon tapahtuma, joka
saa naisen juoksemaan 0isin metsassa. Silla on vahva yhteys Melkaksen referoimaan
kasitykseen naisen seksuaalisuudesta hallitsemattomana, villind voimana, joka pitaa

tukahduttaa ja laittaa aisoihin.

””Kui hyd myd hanen pois saamma sielt metsast?” Piika sano ”"Mie hanen otan pois
saahha. Manen lapsen kaa kavelemaa, haa tulloo, snao, last imettamaa”, haasto piika
ja peremies. Menivat metsaa. Piika sano peremiehel: ”Sie maa puun takkaa peittoo,
nn

Sen huntti ku tulloo, istujaa kiven paalla, siis sie juoks sielt puun takant, ota kiin.

(No oli enne yhes talos paha nain 1972, 188)

Katkelmassa piika neuvoo aviomiesta, miten han saa vaimonsa takaisin tdaman muututtua
sudeksi. Katkelmassa analyysini kannalta olennaista on, ettd neuvoja antaa piika, taloon
palkattu, todenndkoisesti nuori aputyttd. Perheen "paa” on tassa sadussa naishahmojen
armoilla, ja kaikki hanen toimintansa on naishenkildiden motivoimaa. Toisaalta kiinnostavaa
on, ettda miehen on yritettdva napata vaimonsa takaisin. Vaikka vaimo palaa aika ajoin
imettamaan lastaan ja luopuu sudennahkastaan hetkellisesti, hdn ei nayta erityisesti

haluavan palata kotiin. Mies joutuu vakivalloin ottamaan naisen kiinni ja viemaan taman

3 Sudenmorsian on Aino Kallaksen vuonna 1928 kirjoittama romaani, joka sijoittuu Viron
Hiidenmaalle ja perustuu tissa esitettyjen satujen tavoin Viron ihmissusimytologiaan.
Kallaksen teos kuitenkin késittelee aihetta 20-luvun modernismin hengessa.



29

kotiin. Joissain sadun varianteissa mies polttaa sudennahan, jottei vaimo voi laittaa sita
takaisin paalleen, kun taas toisissa versioissa nainen yrittaa kamppailla ja saada sudennahan
takaisin. Sadusta on myds karjalaisia versioita, joissa nainen karkaakin metsaan, eika palaa

miehensa luo. (Metsvahi 2014, 82-83.)

Miehen palautettua vaimonsa takaisin kotiin siirrytdaan sadussa rangaistusosuuteen. Mies
miettii sopivaa rangaistusta pahalle tyttarelle, ja neuvokas piika tulee jalleen apuun. Han
neuvoo laittamaan pahan tyttdaren saunaan tervattujen kivien kera ja polttamaan taman
hengilta. Tassa juonikuviossa toteutuu queerille henkiléhahmolle tyypillinen loppuratkaisu:
kuolema (Baker 2010, 81-82). Sadun paha saa lopulta vakivaltaisen rangaistuksen.
Kiinnostavaa on, etta sadun lopussa mies tahtoo palkita piian taman hyvista neuvoista.

Kohtaus esitetdan sadussa seuraavasti:

""”Se peremies arvelloo: "Mita myo piialle palkaks annamme, ku hda on nain selva?” —
”"Annam myo vaik hanelle paperisen paijan i klasiset posmukat jalkaa.” Antovat
hanelle klasiset posmukat i paperisen paijan paal ja saattovat hanen kottii. H3a laks
menemmaa kottii, katsoo, vihma tulloo, katsoo, katsoo, kastaa tdan paperisen paijan.
Ja mi enoisen juoksemmaa. Tie oli kivine, ja posmukat sarki rikki kivitie ja sarki

kaaskanki rikki. (Sinne laks kaaska.) (No oli enne yhes talos paha nain 1972, 189)

Katkelmassa ei ole kovin selkedsti nahtavissa, kuka ehdottaa paperista paitaa ja lasisia kenkia
piialle palkaksi, mutta koska mies on selkeasti kysyja ja jokin toinen taho vastaa, tulkitsen,
ettd kotiin palautettu vaimo antaa tdman ohjeen. Piian ldhtiessa kotiin sade sulattaa
paperisen paidan, ja kivet rikkovat lasiset kengat, eli palkinnoksi osoitettu teko muuttuukin
jonkinlaiseksi rangaistukseksi. Tama kohtaus ldhenee Meril Metsvahin kasittelemia
loppuratkaisuja, joissa nainen ei tahdokaan palata kotiin, vaan karkaa mieheltdan (Metsvahi
2014, 82-83). limeisesti vaimo ei olekaan tyytyvainen piian avustuksiin, vaan ldhettda tdman

juoksemaan kivikkoon lasisissa kengissa.

Seuraavaksi siirryn analysoimaan saman sadun toista tallennettua versiota ”Peuraksi
muutettu vaimo”. Satu on tallennettu vuonna 1888 (Rausmaa 1972, 201). Tama versio eroaa

edeltdjastaan, joka mukailee enemman virolaista varianttia. Tassa versiossa lapsen ja didin
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valinen suhde tuntuu olevan suuremmassa roolissa kuin edellisessa variantissa. Taman
vuoksi keskityn analyysissanikin erityisesti biologisen didin ja ditipuolen valisiin eroihin.
Aitipuoli tdssd sadussa on noitahahmo Sydjatar, joka voidaan nahda Bakerin teorisoinnin

valossa queerina hirviona.

Suomessa satu esiintyy usein myos yhdistettyna muihin satutyyppeihin, kuten tyyppiin
AT501A (Tuhkimo), niin myos tassa tapauksessa. (Rausmaa 1972, 190). Koska “Tuhkimo”
satutyyppina on hyvin tutkittu ja analysoitu, keskityn tyossani satutyypin AT 409 ”Peuraksi

muutettu vaimo” analyysiin.

“Syovattaren akka niemen nokassa hoihottaa: ”"Hoi livan-ukon akka, tule haittamah!”
"Ei oo venetta rannassa!” Toinen niemen nendan hyppea "Hoi livan-ukon akka, tule
haittamah!” // Lykkea, sano, hot pitkdheimoa ratsin!” Hai sen lykkea pitkdheimoa
ratsin!” Hai (vaimo) sen lykkea pitkdhiemoan ratsinan. Syvatteren akka hai tyttaren
kera sil i leyhkahtaa rantaan, ratsinal ajaa (on vaki keveampi), tuli kaukahti siihen.
”Syle, huora, kopraan, lienet perta; mene lapi jalloin keses, lienet

lll

lammas!” Hai lapi jalloin keses mani Syvatteren akal, sil lampahaksi muuttui

akka.” (Peuraksi muutettu vaimo1972,190)

Suomalaiset kansansadut 1 -kokoelmassa Syojatar tunkeutuu perheeseen muuttamalla
perheen didin lampaaksi (joissain versioissa peuraksi, sudeksi tai linnuksi [Metsvahi 2014,
67]) ja ottamalla hdnen paikkansa perheessa. Ylla nahtavassa katkelmassa Sydjatar noituu
vaimon lampaaksi. Sy6jatar nayttaytyy sadussa ensimmaista kertaa tassa kohtauksessa, ja
heti alusta alkaen haneen kiinnitetdan noidille ominaisia piirteita. Syojatar liikkuu
luonnottomasti hyppimalla niemen nokasta toiseen seka leijailee tai soutaa ratsinalla
(pitkdhelmainen naisten vaate). Noitien epdanormaaleja ja yliluonnollisia tapoja liikkua
luettelee Guazzo Compendium Maleficarumissa: noidat liikkuvat lentamalla epaluonnollisilla
valineilld, kuten lapioilla, luudilla, kepeilla ja eldaimilla, kuten harilla ja sioilla (Guazzo [1608]
(1929), 34). Sadun kertoja kommentoi “on vaki keveampi”, viitaten Syojattdren ja tdman
tyttaren epanormaaliin painoon. Baker mainitsee queerien hirvididen ominaispiirteeksi
poikkeavan ulkomuodon ja kayttaytymisen seka vakivaltaisen, sadun narratiivia hairitsevan

kayttaytymisen. Bakerin mukaan queerit hirviot hairitsevat sadun “heteronormatiivista
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jarjestysta”. He saavat aikaan tapahtumaketjuja, joiden puitteissa sankarit yrittavat tavoitella
heteronormatiivista loppuratkaisua. Satujen queerit hirviét ovat suorassa konfliktissa

suhteessa sadun heteronormatiiviseen diskurssiin. (Baker 2010, 81-81.)

Bakerin kuvaus queerista hirviosta sopii syojattaren hahmoon, joka sadun alussa hyokkaa
loitsuin sadun naishahmoa vastaan. Sydjattaren ilkeytta korostetaan sadun muusta kielesta
poikkeavalla kiroilulla “huora” ja muutoin rumalla kielenkayto6lla “syle kopraan”. Bakerin
mukaan queereihin hirvidihin usein liitetdaan negatiivisia ominaisuuksia, ja he
kayttaytymisellaan rikkovat normeja, esimerkiksi tassa sadussa Syojatar rikkoo kielenkayton
normeja puhuvalla "iljettavalla” kielella (Baker 2010, 82). Muutettuaan vaimon lampaaksi
Syojatar ottaa vaimon paikan ja vie lampaan perheen kotiin. Sy6jatar suostuttelee miehen

tappamaan vaimonsa lampaan muodossa.

"”Kunne, sano, maammo rukka, mie saan, ku sie lampahaksi rupeit?” Ema sanoo:
”Kunne Jumala saattaoo, ka sinne”, sanoo. Tulee illalla ukko kotiin. “Hoi, ukko,
leikkoa netsen lampahan paa, ylen dijan bleamits66 hahattaa, ei saa korvis kuulla!”

(Peuraksi muutettu vaimo 1972, 191)

Grimmin satuja tutkineen Tatarin mukaan saduissa biologisten ditien hyvyys ja luonnollisuus
on korostettua. Tatarin mukaan biologiset didit yhdistyvat luontoon ja kuolemaan. (Tatar
2020, 221). My0s tassa sadussa biologinen &iti on vahvassa yhteydessa seka luontoon ettd
kuolemaan. Tdssa sadun versiossa diti muutetaan lampaaksi, joka usein satujen
symboliikassa liittyy viattomuuteen. Lammas on myos kristillisessa kuvastossa hyvin yleinen
symboli “jumalan karitsa”. Aiti toteaa tyttdrelleen “Kunne Jumala saattaoo, ka sinne”
osoittaen kristillista hurskautta ja antautuen marttyyrikuolemaan yrittamatta kamppailla
kohtaloaan vastaan. Aidin hyvyys ja hurskaus korostavat Sydjatar-aditipuolen pahuutta. Mikali
Sydjatar-hahmoa tulkitaan queer-luennan tarjoamassa kehyksessa, asettuu queeriys
vastustamaan kristillista jarjestysta. Heteronormiin sopiva aitihahmo saa symbolikseen
puhtaan lampaan, kun taas perhetta rikkova queer nayttaytyy motivoitumattomana

julmuutena.
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"Han (diti) jotta: Ela tyttareni, ite, sano, kui ldhtee taattos pdata leikkoamah, sie
pyrkiyvy tulta pitamah. Siit kui tulta pitamah lahet, ota puhas riepunen; siit kolme
varipisarta kui pakkuu paan leikates ensimaiseksi, ne pane riepuseen; siit ne pane
kamaja paalle, siihen kasvaa kolme koivuu.” Hai muka i manoo pirttiin, ku isa 1aht6o
lampahal paata leikkoamah. ”Hoi, taatto, sanoo, ota milma tulta pitamah!” Ema
arjahtaa: "Sen min tahen sproavi sinne tuen pitdjal” Isa sanoo: “Anna lapsi lahtee.”

(Peuraksi muutettu vaimo 1972, 191)

Katkelmassa aiti neuvoo tytartaan keraamaan kolme ensimmaista veripisaraa riepuun, kun
isd leikkaa aitilampaan paan. Veri toimii vahvana symbolina, korostaen aidin ja tyttaren
valista verisidetta. Veri mahdollistaa myds myéhemmin sadussa aidin toimijuuden puiden
kautta. Veripisaroita kerataan riepuun tasan kolme, koska kolme on saduissa usein toistuva
maaginen luku. Verta vuodatetaan puhtaalle rievulle, joka luo vahvan kuvan viattoman veren
vuodatuksesta. Kohtaus dramatisoi didin marttyyrikohtaloa. Kun tytar istuttaa veripisarat
maahan, niistd kasvaa kolme kaunista puuta. Aiti sdilyy sadussa jonkinlaisena toimijana
taman jalkeen puiden muodossa. Tasta eteenpdin suomalainen versio sekoittuu satutyyppiin

AT 510 A (Tuhkimo).

Apo kirjoittaa Grimmin satujen luontokuvastosta teoksessaan /hmesatujen historia. Apon
mukaan Grimmit muokkasivat italialaista ja ranskalaista satuperinnetta sopimaan idylliseen
saksalaiseen porvarilliseen perinneymparistoon. Yksi tarkea elementti oli luonnon
nostaminen keskeiseksi osaksi satuja: Grimmit lisasivat paarynapuita, kyyhkysia ja lintuparvia
maalaamaan idyllistd maisemaa. Grimmit myds muuttivat satujen roolitusta ja poistivat
esimerkiksi Tuhkimosta salaperdisen haltiattaren, joka alun perin toimi Tuhkimon auttajana.
Aidin rooli Tuhkimon auttajana voi Apon mukaan juontua kansansaduista. Etenkin
suomalaisessa perinteessa karjalaiset naiskertojat ovat kuvanneet, miten kuollut diti avustaa
tytartdan haudan takaa. (Apo 2018, 108—109.) My0s tassa esimerkkisadussa luonto ja puut
ovat keskeisessa roolissa, mutta paarynapuiden tilalla on suomalaiseen perinnemaisemaan
sopivia koivuja. Mahdollisesti karjalaisesta perinteesta kertoo didin toimiminen paahenkilon

avustajana haudan takaa.
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”Hoi maamoseni, sano, kuipo nyt mie jaan, ku siul paa leikatah, Syévattaren akka kaskoo siul
paata leikata, nyt jo taatto vista hivomah” (Peuraksi muutettu vaimo 1972, 190). Sadun
isdhahmo pysyy koko tarinan ajan tietdmattomana ymparilldan tapahtuvasta huijauksesta.
Isa hioo veista ja valmistautuu tappamaan lampaan Sydjattaren kaskysta. Hanen ainoa
myonnytyksensa tyttaren pyynnoille on, ettd han paastaa tyttaren talliin pitelemaan tulta.
Isien valinpitamattomyydesta kirjoittaa Tatar. Hinen mukaansa isat pysyvat saduissa aina
jaloina ja oikeudenmukaisina hahmoina, huolimatta heidan totaalisesta passiivisuudestaan
tai valinpitamattomyydesta lastensa hyvinvointia kohtaan. Tatarin mukaan isien niukka rooli

korostaa entisestaan heidan vaimojensa hirvittavia tekoja. (Tatar 2019, 149.)

Luontokuvauksen lisdksi Grimmit muokkasivat satuja poistamalla tiettyja “epasovinnaisia”
piirteitd. Grimmin versioissa ditipuolien vihan motivaatio on hamarretty, silla aiemmissa
versioissa mahdolliset insestiin viittaavat teemat on poistettu. Kun isan eroottisia tunteita ei
kuvailla, aitipuolien viha vaikuttaa perusteettomalta. (Tatar 2019, 151.) Tassa sadussa
ditipuolta demonisoidaan kuvailemalla tata julmana Sydjatar-hahmona, joka piinaa
tytarpuoltaan ja taman aitia ilman motiivia. Sydjatar-nimeen liittyy myos konnotaatio
ihmislihan sydmisesta (ks. Baba Jaga luvussa 2.2. Noidat). Sydjatar-hahmon mahdollinen
gueeri potentiaali piilee juuri niissa piirteissa, joiden takia hahmoa sadussa demonisoidaan:
hahmo toimii normien ulkopuolella ja hairitsee heteronormia kayttaytymiselldan ja

ulkomuodollaan.

Isdn maine pysyy myos tassa analysoimassani sadussa tahrattomana, vaikka han tappaa
vaimonsa tyttaren estelyistda huolimatta. Isdn teot oikeutetaan tietamattomyydella. Isan
passiivinen rooli saattaa selittya siis myos silla, ettei isshahmo ole ollenkaan oleellinen sadun
kannalta. Hanen tehtavansa on toimia taustana draamalle, joka tapahtuu naishahmojen

valilla.

Esitin aiemmin Toomeos-Orglaanin ndkemyksen siitd, kuinka naiset kansansaduissa
ndyttaytyvat usein passiivisina, ja miehet sadussa ovat aktiivisia toimijoita. Tassa kasitelty
satutyyppi AT 409 tuntuu kuitenkin olevan poikkeus. Sadun tapahtumat keskittyvat kolmen
naishahmon ymparille, ja sadun keskeisin jannite on didin ja valeaidin valilla. Kuten aiemmin

tassa luvussa mainitsin, Metsvahin mukaan 409-satutyypin naisten aktiivisempi toimijuus
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selittyy matrilineaarisen yhteiskuntajarjestyksen jadanteiden kautta. Metsvahi argumentoi
vahvasti, ettda suomalainen ja virolainen satuperinne pitavat sisallaan kristinuskoa ja
patriarkaattia vanhempia perinteitd, mika selittaa satujen eroavaisuutta esimerkiksi

saksalaisiin satuihin ndhden. (Metsvahi 2014, 81-82.)

Olen tassa luvussa kasitellyt satujen naishahmoja ja mahdollisia queereja henkilohahmoja
esimerkkisaduissa. Nadissa esimerkeissa naishahmot pakenevat aiemman tutkimuksen
osoittamaa passiivista roolitusta, mutta queerit henkildhahmot tuntuvat saavan aina
rangaistuksen, kuten Baker on tutkimuksessaan esittanyt. Siirryn seuraavaksi kasittelemaan
esimerkkia sadusta, jossa mahdollisesti queeri henkilbhahmo pakenee rangaistusta. Myos
tassa esimerkkisadussa on kyse naishahmosta, joka rikkoo normeja kayttaytymisellaan, joten

jatkan tulkintaani yhdistelemallad naiskuvatutkimusta ja queer-luentaa.

3.2 Kuninkaantyttaren vartiointi

Tassa alaluvussa kasittelen satua AT 306 “Kuninkaantyttdren vartiointi”. Satu on taltioitu
vuonna 1880 (Rausmaa 1972, 78). Taman luvun analyysilla haluan vahvistaa havaintojani
naishahmojen aktiivisemmasta toimijuudesta. Myos tassa esimerkissa naisen vapaus
yhdistyy naisen seksuaalisuuteen seka jonkinlaiseen salaiseen elamaan ybaikaan, kuten
sadussa ”"No oli enne yhes talos paha nain”. Suurin osa taman sadun versioista on itdisilta
alueilta: Laatokan Karjalasta, Vienasta ja Aunuksesta (mt. 1972, 78). Satu kuuluu samaan
tyyppiin kuin Grimmin ”Kaksitoista tanssivaa prinsessaa”. Grimmin versiossa vartioivia

tyttaria on kaksitoista, mutta muuten sadun idea on sama kuin tadssa esitetty.

Sadussa kuningas etsii vartijaa tyttarelleen, joka katoaa aina disin
sangystaan. Kuningas uhkaa nylkea vartijan elavaltd, mikali tdma ei onnistu tehtavassaan,
mutta jos vartija onnistuu, kuningas lupaa palkita hanet ruhtinaallisesti. Kaksi veljesta yrittaa

suorittaa tehtdvan, mutta tytar juottaa heidat humalaan ja karkaa yolla:

”Sanoo keisari: ”Jos voit vahtia miun tyttareni, missa se 6illa kdyp, sit mie maksan

hyvan palkan; jos et jaksa vahtia, mie kison nahkan seldsta, panen suoloja sijah.” No
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hedn rupei muata keisarin tyttaren viereh, ja tyttd kun juotti, jo nukku, ei tiennyt
mitana. No sitte oamusel kysy keisar: “Kavikds missa meijan tytt6?” No sit poika
sano: “Ei kdayny missda.” Sitte pojalta kiskoo nahkan seldstd, panoo suoloja sijah ja

tyontada menemah.” (Kuninkaantyttaren vartiointi 1972, 78.)

Sadussa patriarkaalinen yhteiskuntajarjestys nakyy selkedsti. Kuten aiemmin lainasin Sylvia
Walbya patriarkaatin maaritelmassa, vaittaisin, etta tdssa kasitellyssa sadussa naisten ja
miesten valinen suhde nayttaytyy nimenomaan téllaisena alistaja/alistettu-roolituksena
(Walby 1990, 214). Kuninkaan tytar on sadussa objektin, kuninkaan omaisuuden, roolissa.
Tyttdren vartiointi vertautuu mihin tahansa muuhun tyéhon, josta tekijalleen maksetaan

hyva palkka.

Kahden pojan epadonnistuttua kolmas ovela poika huijaa tyttd6a kaatamalla taman tarjoaman
viinan maahan ja seuraamalla tata yolliseen seikkailuun taikaviittaan piiloutuneena. Poika

kuvailee ndkemaansa kuninkaalle seuraavasti:

“Manivat pakanan keisarin pojan luo, se tytto, ja sielld ovat hyvasti yon ajan, niin kuin
kuuna padivana ruukataan. Ja ne juovat, syovat kultaisista astioista kultaisil poyvil, kai

kultaiset ovat sielld.” (Kuninkaantyttaren vartiointi 1972,79.)

Kuvauksesta on luettavissa yhteys noitien sapattiin, johon Francesco Maria Guazzo viittaa
teoksessaan Copendium Maleficarum (1929 [1608]). Noitien Sapatti on Oisin tapahtuva
erdanlainen ehtoollisen vastakohta, jossa noidat juhlivat, juovat ja harrastavat seksia.
Guazzon mukaan noidat karkaavat oisille retkilleen huijaten aviomiehidan valeruumiilla tai
huumaamalla heidat. Myos Saatanan on uskottu ilmaantuvan naihin juhliin. (Guazzo 1929,

33-35))

”Kuninkaan tyttaren vartiointi” -sadussa tytar juottaa vartijansa humalaan, kuten noidat
karatessaan sapattiinsa. Ylla oleva juhlien kuvaus sopii muutenkin yltakylldisen sapatin
kuvaukseen. Sadussa sanotaan juhlissa olevan “pakanan keisarin poika”, joka jarjestda juhlat.
Pakanuus, kristillisesta kontekstista katsottuna, voi viitata saatananpalvontaan tai muuhun

ei-kristilliseen uskonnollisuuteen, joka sadun perspektiivista nayttaytyy negatiivisena.
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Kristillisyyden ja pakanallisuuden valinen hankaus vertautuu heteronormin ja queerin
valiseen ristiriitaan, kuten sadussa "Peuraksi muutettu vaimo”. Normista poikkeaminen
ndyttaytyy kristinuskoa vastustavana ja yhdistyy noituuteen seka pakanuuteen. Naita
”vaaranlaisen” seksuaalisuuden ja sukupuolen representaatioita pyritaan hallitsemaan ja

palauttamaan heteronormiin.

Stephen Mitchel artikkelissaan ”Witchcraft and Magic in the Nordic Middle Ages” (2011)
esittdd, kuinka dualistinen jako saatanallisen ja taivaallisen valtakunnan valilld on ollut
kristilliselle kirkolle hyodyllinen valine, jolla ihmisten kayttaytymista on voitu ohjailla. Tietyt
kayttaytymisen piirteet on kategorisoitu “saatanallisiksi” tai “pahoiksi”. (Mitchel 2011, 1—
2.) Ajatus kirkon luomasta narratiivista saatanallisen ja taivaallisen alueen valilla tukee
ajatusta siitd, etta naisten alistaminen tiettyyn kulttuuriseen normiin ei rajoitu ainoastaan
yksittaisen satuhahmon alistamiseen. Sadun lajille on tyypillista toimia jonkinlaisena
moraalisena opettajana. Tassa esimerkkisadussa on nahtavissa sadun taustalla vaikuttava
laajempi kulttuurinen ideologia, johon naisen tulisi sovittautua. Ideologiaan kuuluu
tietynlainen kasitys sukupuolesta ja miten sita tulee representoida, seka seksuaalisuudesta,
jonka tulee sopia heteronormiin ja olla haivytettya ja siveellista, ainakin mita tulee
naishahmoihin. Nakemysta kirkon tavoitteesta ohjailla ihmisten kaytosta mustamaalamalla
tiettyja piirteita saatanallisiksi tukee myds Merili Metsvahin tutkimus virolaisista
ihmissusimyyteistad ja oikeudenkdynneista. Metsvahin mukaan naisten

sopimattomuus patriarkaaliseen yhteiskuntaan on téllaisten myyttien ja joskus myds

todellisten oikeudenkayntien pohjana. (Metsvahi 2014, 65.)

Yollisille seikkailuille voidaan etsia tulkintaa queer-luennan avulla. Kohdassa, jossa tytar
padasee karkaamaan juhliin, on kerronnallisessa rakenteessa aukko, jossa tytar karkaa
hetkellisesti sadun ideologisesta otteesta. Hyttisen mukaan queerit figuraatiot voivat olla
tekstissa lasna hyvinkin ohimenevina hetkina, eivatka lainkaan kertomuksen keskidssa.
Hanen mukaansa kirjallisen teoksen subjekti saattaa tavoittaa queerin alueen nopeana
valahdyksena, joka kuitenkin palautetaan ja pyritaan mitatéimaan tekstissa mahdollisimman
nopeasti. (Hyttinen 2014, 38—40.) Kansansaduissa naisten, ja ihmisten yleenss,
sukupuolielamaan viitataan ainoastaan heteronormatiivisen avioliiton merkeissa. Sadussa

tytar kuitenkin tuntuu elavan jonkinlaista toista, yltdkyllaista ja sadun perspektiivista
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syntistd, elamaa yolliseen aikaan. Jo pelkka matka naihin maagisiin juhliin taittuu vaskisen,

hopeisen ja kultaisen metsan lapi:

”Lahtoo keisarintyttd juoksemah, se poika 1aht00 perasta, nakymaton turkki pealla, ja
ottaa ne laukut mukah. No lahtevat, astuvat ensinna vaskimehtea ja siitda menevat
joesta poikki vaskisel veneel semmoisel ja astuvat hopeamehtea. No mando sitte
hopeisella veneel joesta poikki. Sittda menevat kultamehtah ja kultaisen joen yli

kultaveneelld ja menevit sitte.” (Kuninkaantyttaren vartiointi 1972, 79)

Yltakylldisyyteen siirrytdaan hiljalleen ensin kulkien vaskisesta metsdsta metsaan, jossa puut,
veneet ja jopa joen vesi ovat kultaa. Kulta metallina on varallisuuden ja vallan symboli, se
kertoo vauraudesta, mutta myos jossain tapauksissa ahneudesta. Sadussa kultaisia metsia ei
jaada sen kummemmin ihmettelemaan, poika ei hakelly nakemastaan vaan suorittaa
uskollisesti tehtavaansa. Yltakylldisyydessa kieriskelevat juhlijat voivat ndyttaytya ahneina ja

tuhlailevina, mikali satua luetaan kristillisessa kontekstissa.

Sadun queeri potentiaali aukeaa tulkitsemalla naita yollisid juhlia naishahmon toimijuuden
kautta. Naisen kayttaytyminen on heteronormatiivisiin naiseuden normeihin nahden queeria
eli “outoa, kummallista, kyseenalaista”. Sadut ovat usein tunnettuja ”"happily ever after”
(HEA) -lopetuksen tavoittelusta. Seifertin mukaan HEA-rakenne on heteronormatiivinen
temporaalinen loppupiste useimmille saduille, mutta Seifert huomauttaa, ettd matka, jonka
sankarit kulkevat saavuttaakseen taman loppupisteen, on usein jotain aivan muuta. (Seifert
2015, 23). Tassa kasittelemassani esimerkissa olennaisia seikkoja ovat naisen toiminnan
motiivit sekd matka, joka kuljetaan ennen sadun lopetusta. Nainen lahtee yéllisille
seikkailuilleen, mutta ei tavoitellakseen heteronormatiivista "happily ever after” -lopetusta
tarinalleen. Han lahtee juhliin nauttimaan jostain muusta. Itse asiassa vaikuttaa silta, etta
sadun HEA-lopetus on oikeastaan jonkinlainen epaonnistuminen satumme sankarille.
Ajateltaessa satua jonkinlaisena matkana HEA-loppuratkaisuun on myods huomioitava sadun
aika, joka kaytetaan matkaan verrattuna loppuratkaisuun. Sadun pituutta tutkittaessa
nayttaa siltd, ettd tdma matka on nimenomaan sadun olennaisempi sisaltd. HEA-lopetukseen
kylla paadytdaan, mutta vasta sadun lopussa. Se ei saa ldheskaan yhta suurta painoarvoa kuin

henkilohahmon seikkailut ennen lopetusta.
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"”Kavikd miun tyttareni missa?”” “No kavihan se”, poika vastoaa. Sitte se ndyttaa ne
veneet, ettd minkalaisia jokia souti yli ja minkalaisia mehtia kulkivat, ndyttaa varpuja
ja minkalaisist kuppiloist soivat, joivat siella linnassa ja poyvat ja kaikki ne oli halla
mukana ja ne ndyttdd. No sittehan antaa hanelle keisari sen tyttaresa naimiseh ja

ottaa yhteh rinnallah asumah.” (Suomalaiset kansansadut 1, 1972, 80.)

Poika tuo konkreettista todistusaineistoa kuninkaalle: han nayttaa varpuja ja astioita, joista
juhlijat ovat syOneet. Sadussa tytar palautetaan heteronormatiiviseen avioliittoon. Sadun
patriarkaalista ja kristillistd moraalia mukaillen ajatellaan avioliiton olevan suurempi rikkaus
naiselle kuin sadussa kuvatut maagiset juhlat. Verrattaessa satua aiempaan tutkimukseen
tama esimerkki tuntuu vastustavan sita ainakin osittain. Hyttisen mukaan queeri potentiaali
on aina palautettava heteronormiin, ja Baker puolestaan muistuttaa queerille hirviolle
vaajaamattomasta rangaistuksesta sadun lopussa (Hyttinen 2014, 38—-40, Baker 2010, 82).
Tassa esimerkissa henkilohahmo palautetaan heteronormiin ainakin jollain tasolla, mutta
samalla mitdaan varsinaista rangaistusta ei tule. Lisaksi sadun seikkailuun kaytetty aika kielii

siitd, ettd sadun “queeri aika” on heteronormatiivista loppuratkaisua olennaisempi.

Sadusta "Kuninkaantyttdreen vartiointi” on luettavissa myos yhteys roomalaiseen Fauna-
jumalattareen. Faunan legendaa ja hahmoa on aiemminkin kaytetty satuja sepittdessa.
Esimerkiksi Madame d’Aulnoy kadytti hanta satujensa inspiraation lahteena. Roomalaisessa
mytologiassa Fauna on hedelmallisyyden ja profetian jumalatar ja hdanet on usein yhdistetty

erotiikkaan ja luontoon. (Zipes 2012, 29.)

Zipes lainaa teoksessaan John Scheidin nakemysta siita, ettd Fauna-jumalattaren piirteita on
my6hemmin kaytetty kehittdmaan noidan hahmoa. Scheid kirjoittaa Bona Dean -myytista
(Bona Dea, Faunan jumalnimi), jossa hanen hallitsemaansa maailmaa kuvaillaan
"ylosalaisena”. Scheidin mukaan maailma ei todellisuudessa ole yldsalainen, vaan kuten
monet muut roomalaiset myytit, hyvin epdselva, mita tulee moraaliin, maskuliinisuuteen,
feminiinisyyteen ja siveyteen. Bona Dean matriarkat harrastivat paljon seksia ja joivat viinia,
mutta naisten juhlinta tapahtui salaisesti, yksityisissa asunnoissa, yolla ja naamioituneena.

(Zipes 2012, 30.k)
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Tassa myytissa on nahtadvissa paljon yhtalaisyyksia noitien sapattiin ja “Kuninkaan tyttaren
vartiointi” -satuun. Yhdistavia tekijoita ovat naisten yollinen elama, seksuaalisuus ja estoton
alkoholin kaytto. Sadussa “Kuninkaan tyttaren vartiointi” ei eksplisiittisesti kerrota, mita
laseista juodaan, mutta voidaan helposti tehda oletus, etta kultaisissa laseissa ei ole vetta.
My®ds “yksityisen tilan” tematiikka on kiinnostava. Sadussa juhlat tapahtuvat
pakanakuninkaan pojan talossa, yksityisissa ja mystisissa eksklusiivisissa juhlissa. Keta
tahansa ei ole kutsuttu naihin juhliin. Bona Dean ja noitien sapattiin peilaten on mahdollista
tulkita, etta sadussa on myos seksuaalisia vihjeita. Kiinnostavaa queer-luennan kannalta on,
etta erityisesti Bona Dean -kulttiin kuuluvat naiset ovat jossain maskuliininen/feminiininen-
dikotomian ulottumattomissa. Jos satua verrataan tahan myyttiin, vahvistaa tama sadun

mahdollista queer-tulkintaa.

Edelld olen kasitellyt kolmea satua, joissa naiset pakenevat kotoa passiivisen naishahmon
roolista. Heidan vapautensa osoittautuu hetkelliseksi, mutta sitakin merkityksellisemmaksi.
Vaikka sadut pyrkivat palauttamaan normista poikkeavia hahmoja sadun kristilliseen ja
heteronormatiiviseen maailmankuvaan, heidan seikkailunsa sadun aukkokohdissa tuntuvat
olevan merkityksellisempia kuin satujen varsinaiset HEA-lopetukset. Siirryn seuraavaksi

kasittelemaan queeria henkilohahmoa suhteessa vakivaltaan.
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4 Queer ja vakivalta

Tassa luvussa kasittelen satutyyppia, jossa sadun normeista poikkeavia henkiléhahmoja
kohtaan kaytetdan fyysista vakivaltaa. Sadun lajin vakivaltaisuuden huomioon ottaen tassa
luvussa voisin kasitella Iahes kaikkia satuja, silla miltei jokaisessa sadussa vakivaltaa ilmenee
ainakin sadun loppuratkaisussa. Noitia poltetaan, paistetaan ja pilkotaan taman tasta. Olen
kuitenkin valinnut tahan lukuun sadun, jossa vakivalta ei ole ainoastaan rangaistus, vaan se

toimii jonkinlaisena valineenad, jolla henkiléhahmon kayttaytymista pyritaan ohjaamaan.

Sanna Karkulehto ja Leena-Maija Rossi kirjoittavat artikkelikokoelmassa Sukupuoli ja
vdkivalta, Lukemisen etiikkaa ja politiikkaa (2017) vakivallasta ja siita, etta erityisesti naisen
ruumis on seka elavana, etta kuolleena monenlaisen hyvaksikayton ja vakivallan kohde
erilaisissa kulttuurisissa teksteissa ja kuvastoissa (Karkulehto, Rossi 2017, 7). He
maarittelevat vakivallan muun muassa filosofi John Deweyn ja Naisten linjan seka Terveyden
ja hyvinvoinnin laitoksen maaritelmien mukaan. Vakivalta voidaan maaritella lyhyesti
"tuhoisaksi ja haaskaavaksi voimankaytoksi” tai “toisen eldavan olennon ruumiillisen
koskemattomuuteen puuttumiseksi, josta seuraa enemman tai vahemman kipua, vammoja
seka tilapaisia tai pysyvia toiminnan vaikeuksia; darimmillaan fyysinen vakivalta johtaa
eldaman loppumiseen”. (Mt. 2017, 10). He nostavat esiin myos Pierre Bourdieun ajatuksen
sukupuoliin kohdistuvasta hallinnasta ja kontrollista yhtena symbolisen vakivallan muodoista

(Mt. 2017, 11).

Tassa kasittelemassani sadussa vakivallan voidaan katsoa olevan ensinnakin fyysista
vakivaltaa, joka johtaa vammoihin, sekd samalla symbolista vakivaltaa, jonka tavoitteena on
vaikuttaa niin satumaailmassa kuin sen ulkopuolella. Satu, pitamalla kiinni tiukasta
heteronormista ja bindaristen sukupuolten oikeanlaisen representaation vaatimuksesta,
kayttaa symbolista vakivaltaa lukijaa kohtaan kertoen talle milla tavoin sukupuolta tai
seksuaalisuutta on mahdollista esittaa. Karkulehto ja Rossi kayttavat tallaisesta vakivallasta
nimea sukupuolittava vakivalta. Sukupuolittavaa vakivaltaa ovat esimerkiksi kulttuurissa
hallitsevat ja yleistavat sukupuolinormit ja -odotukset. Sukupuolittuneesta vakivallasta
puhutaan puolestaan silloin, kun tarkoituksena on kiinnittda huomio vakivallan tekijoiden ja

uhrien sukupuoleen. (Karkulehto, Rossi 2017, 11.)
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Vdkivalta saduissa ei ole mitenkaan harvinaista. Itse asiassa esimerkiksi Grimmin sadut ovat
tulleet tunnetuiksi nimenomaan graafisista vakivallan kuvauksistaan. Maria Tatar kirjoittaa
vakivallasta Grimmin saduissa ja huomauttaa, ettd monet muut alkuperaisten satujen
teemat kuten insesti, raskaus ja seksuaalisuus on siivottu pois Grimmin versiosta, mutta
vakivalta on pysynyt (Tatar 2019, 10). Grimmien editoinnin taustalla vaikutti Tatarin mukaan
niin Grimmien taloudellinen ahdinko kuin ajan kirjallisuuspiirien ja kustantajien vaatimukset.
Grimmien Kinder- und hausmdrchen (1812) teoksen ensimmainen editio sai osakseen paljon
kritiikkia aikalaisiltaan, ja sen sanottiin olevan sopimaton lapsille. (Mt. 2019, 12-18.) Vaikka
en tassa luvussa tutkikaan Grimmin satua, on mielestani tarkeda huomata Tatarin esille
tuoma ajan kirjallisen ja kulttuurisen ympariston vaikutus. Tahan kirjattua satua ei ole
kerrontatilanteen jalkeen editoitu, mutta sen kerronta on tapahtunut tietyssa ajallisessa ja
kulttuurisessa tilassa, joka on vaikuttanut siihen, millaiseksi juuri tdama satu on muotoutunut.
Grimmin satujen vakivaltaa on puolustettu muun muassa kommentoimalla, etta lapset
nauravat vakivallalle saduissa ja nauttivat siitd, toisaalta satujen protagonistien karsimykset
sadun alussa lisdavat sympatiaa paahenkil6a kohtaan (mt. 2019, 20-21). Tatar kiinnittaa
tassa huomiota satujen kaksoisyleisoon; vaikka Grimmin satujen alkuperaisessa nimessa
viitataan lapsiin ja kotitalouteen, satujen ajateltiin ja toivottiin olevan viihdyttavia myos

aikuisyleisélle (mt. 2019, 22).

Tama satujen tuplayleist tekee satujen tulkinnasta ja erityisesti niiden temaattisesta
analyysista kiinnostavaa ja haastavaa. Se luo my0s painoarvoa sille, millaisia arvoja ja
asenteita sadut valittavat. Mikali satujen ajatellaan olevan kasvattavia ja opettavaisia
kertomuksia lapsille (ja aikuisille), on tarkeaa lukea esiin ne arvot, joita sadut pitavat
sisalladgn. Huomioitavaa on myo0s, etta tassa kasittelemani sadut eivat ole kdayneet lapi niin
tiukkaa editoinnin prosessia kuin Grimmin sadut, ja on hieman epaselvempaa, millaiselle

yleis6lle nama sadut ovat tarkoitettu.

Siirryn seuraavaksi kasittelemaan satua “Kuninkaan tytar arkussa”, jossa sadun

naispdahenkil®d on fyysisesti vangittu, eikd hanella ole ainuttakaan vuorosanaa.
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4.1 Kuninkaan tytar arkussa (AT 203)

”Kuninkaan tytar arkussa” (AT 203) -sadusta tunnetaan 20 toisintoa, padasiallisesti idasta,
Laatokan Karjalasta ja Aunuksesta. Satu on tallennettu vuonna 1884. Joissain sadun

versioissa padhenkilo saa apua Pyhalta Miikkulalta tai Vapahtajalta. (Rausmaa 1972, 81.)

"Kuninkaan tytar arkussa” -sadussa on havaittavissa samankaltaisia piirteita kuin ylla
kasitellyssa sadussa ”"Kuninkaan tyttaren vartiointi”. Molemmissa saduissa padhenkil6illa on
toinen, jollain lailla normeja rikkova elama yolliseen aikaan. Sadun muut hahmot pyrkivat
aktiivisesti rajoittamaan tata toista elamaa tai lopettamaan sen. Kuten “Kuninkaan tyttaren
vartiointi” -sadussa tyttaren kayttaytyminen on jollain lailla normeja rikkovaa ja
”vaaranlaista”, niin on myos tdssa kasiteltavassa esimerkissa. Molemmissa saduissa

epanormaalius on vahvassa yhteydessa naisen seksuaalisuuteen.

Sadussa leskinaisella on poika, jonka han lahettaa laheiseen kaupunkiin kysymaan lupaa
kdyda kauppaa rannassa. Kuningas antaa luvan pojalle, mikali tdma onnistuu viettdamaan yon
laheisessa kirkossa. Kirkossa asuu vangittuna kuninkaan tytar, jonka huhutaan syévan
ihmisen paan joka yo. Tassa luennassa teen oletuksen, etta kyse on nimenomaan huhusta,

yhteison keinosta mustamaalata vaarin kayttaytyva nainen.

“Siel on keisarin tytto kirkos, sanoopi, niin se sanoopi, hullu. Niin sil on luvattu
joka yoks ihmisen paa syyva, sanoopi, niin siks se

keisari siun kirkkoo panoo, jot se syopi.” (Kuninkaantytar arkussa 1972, 81)

Tekstissa tyttaren sanotaan olevan “hullu” ja hdnen kohtalonsa olla lukittuna kirkkoon on
mita ilmeisimmin isdn tapa kasitelld tyttarensa “hulluutta”. Ehka han toivoo pyhan
rakennuksen parantavan tyttarensa. Kiinnostavaa on naisen kirjaimellinen lukitseminen
kirkkorakennukseen. Tama lukitsemisen tematiikka kuvaa mielestani hyvin kristinuskon
pakottamista uuteen ymparistoon tai yksilolle. Yksilo pakotetaan pysymaan
kirkkorakennuksessa, kunnes tdma on valmis hyvaksymaan kirkon tarjoaman
maailmankuvan. Myds tdssa sadussa normia rikkovaan naishahmoon liitetdaan ihmislihan

syominen, kuten luvussa 3.1 kasiteltyyn Sy6jatar -hahmoon.
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Naishahmon vaaranlainen "hullu” kdyttaytyminen avaa satuun mahdollisuuden tutkia satua
queerin luennan avulla. Hyttisen mukaan kerronnan “epanormaaleissa” aukoissa on kysymys
normaalin ja epanormaalin rajasta, jossa normaali on eksessiivisten tai vaaranlaisten
transgressiivisten sukupuolen merkitsijoiden ja seksuaalisuuden aluetta. (Hyttinen 2014, 36.)
Prefiguraatiolla Hyttinen tarkoittaa figuuria, jonkinlaista aihiota, joka saa merkityksensa
vasta tutkijan luennassa. Tassa kasittelemassani tekstissa naisen hulluuden voidaan katsoa
olevan queerin prefiguraatio. Prefiguraatiolla voi olla jonkinlainen pieni vihje tai symboli
tekstissa itsessaan, joka ei valttamatta aikalaisten luennassa ole saanut sen suurempaa
merkitysta tulkinnassa. Kuitenkin ajallisen etaisyyden ja tamanhetkisen kirjallisuuden ja
queer-tutkimuksen valossa télle prefiguraatiolle voidaan antaa tulkinta tassa kulttuurisessa

kontekstissa.

Sadussa naisen kayttaytyminen yolliseen aikaan on maaritelty “hulluudeksi” ja sen
vastenmielisyytta korostetaan huhuamalla naisen kannibalistisista taipumuksista. Sadussa ei
tdsmennetd, mista tdma huhu on saanut alkunsa tai miksi hanelle tarjotaan nimenomaan
padita syotavaksi. Hyttinen toteaa artikkelissaan historiallisissa teksteissa queeriin usein
liittyvan tallaisia negatiivisia kuvauksia; queeria kaytosta kuvaillaan “vastenmieliseksi” tai
”kamalaksi” (Hyttinen 2014, 36). Sadussa kuvattu huhu ihmisia syovasta naisesta voidaan
tulkita symboliksi naisen seksuaalisuudesta ja sen uhkaavuudesta. Kasittelin naisen
seksuaalisuuden uhkaa aiemmin luvussa 3.1, ja tdssa esitetty esimerkki vahvistaa aiemmin
tekemiani havaintoja. Naisen pitaminen kirkossa sopii hyvin Hyttisen ajatukseen narratiivin
tarpeesta palauttaa queer mahdollisimman nopeasti normiin (mt. 2014, 38—40). Kirkkoon
lukitseminen liittyy my6s kirkon tapaan kontrolloida seksuaalisuutta ja suhtautua
seksuaalisuuteen ainoastaan lisddntymiseen tahtadavana toimintana. Queeri halu haastaa

tata ndakemysta, silla queeri halu ei tahtaa lisaantymiseen.

Baker listaa artikkelissaan “Monstrous Fairytales” (2010) hirviomaisten queerien hahmojen
ominaispiirteita ja sanoo queerin henkildhahmon usein olevan jollain tavalla fyysisesti
epanormaali (lyhytkasvuinen tai kyhmyselkainen) tai vakivaltainen. He eivat mydskaan pysty
toiminaan saduissa vapaasti, vaan ovat usein tekojen kohteena. (Baker 2010, 81.) Tassa

sadussa hirviomaisen queerin tuntomerkit tayttyvat taydellisesti. Henkildhahmo kayttaytyy
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vakivaltaisesti ja on sen vuoksi lukittuna kirkkoon. Han ei sadussa pysty toimimaan vapaasti,
vaan on jatkuvien vakivaltaisten hyokkaysten kohteena. Queeri henkilohahmo joutuu myds
vakivaltaisten hyokkaysten kohteeksi, silla poika, joka lukitaan kirkkoon, keksii puolustautua
naiselta ruoskimalla tata koko yon ollessaan kirkossa. Fyysiset rangaistukset ja kuolemaan

loppuva kertomus ovat tyypillisia piirteitda queereille henkilohahmoille (mt. 2010, 82).

Sadun keskeisin konflikti kumpuaa naisen normien vastaisesta toiminnasta, joka rikkoo
maskuliininen/feminiininen-dikotomiaa. Kuten aiemmissa esimerkeissa olen esittanyt,
naisen seksuaalisuuden uhkaavuus kumpuaa siita, etta nainen rikkoo tata dikotomiaa ja

ndyttaytyy sita kautta queerina.

“Voa, sanoo, sie maa nyt kaupungist osta piiska hyvin hyva

kyynaran pitus rautarassi, sanoopi.” (Kuninkaantytar arkussa 1972, 81.)

“Siid sie mane se rautarassi lyo selkda hanellah kaikki, jot ei jaa kui katee rautoa.
Se lopuska tynkka nahan al tunge, sanoopi, ja piiska toas lyo kaik selkaa ja varsi
lyo kans ja lopuskat tunge sinne nahkaa sil tyngat, “sanoopi.” (Kuninkaantytar arkussa

1972, 82.)

Sadussa vastaantuleva renki neuvoo poikaa, kuinka selvitd yosta kirkossa keisarin tyttaren
kanssa. Vakivallan kuvaus on yksityiskohtainen: ”ly6 selkdaa hanellah kaikki, jot ei jaa kui
katee rautoa”. Pelkka piiskaaminen ei riita, vaan renki neuvoo tyéntamaan lopuksi piiskan
varrenkin nahan alle. Joissain sadun versioissa poikaa auttava hahmo on kristillinen hahmo.
Talloin piiskaamisessa korostuu ristiretkimainen vakivallan oikeutus. Vaarauskoisia kohtaan
voidaan kayttaytya vakivaltaisesti, mikali heidat on taten mahdollista kadannyttaa “oikeaan
uskoon”. Naiseen kohdistuvaa vakivaltaa kuvaillaan sadussa yksityiskohtaisesti ja
piiskaaminen tapahtuu sadussa kolmena perattdisend yona, jotka poika viettaa kirkossa

tyttaren kanssa.

Palmerin mukaan naishahmoihin kohdistuva vakivalta ja viha voidaan lukea lesbohalun
metaforaksi (Palmer 2004, 140). Baker jatkaa ajatuksesta, ettd queerit henkildhahmot

saduissa nahdaan uhkaavina suhteessa “vaimoon, lapsiin, kotiin ja fallokseen”, ja tdman
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vuoksi heita tulee rangaista heidan hirviomaisyydestaan. Queerit henkilohahmot uhkaavat
heteronormatiivisten subjektien olemassaoloa, koska queeri halu lavistaa
heteronormatiivisen seksuaalisuuden lisddntymisajatuksen. (Baker 2010, 84.) Mikali tata
satua tulkitaan Palmeriin nojaten, naisen huhuttu vakivaltaisuus ja “hulluus” symboloivat
gueerid, heteronormista poikkeavaa halua. Tama halu ei kohdistu mieheen vaan tuhoaa
miehen. Se vastustaa kristinuskon sanelemaa lisdantymiseen tahtaavaa seksuaalisuutta, ja se

koetaan uhkana heteronormille.

Viimeisella kerralla piiskaamista korostetaan viela enemman, ostetaan parempi piiska ja
piiskataan vield hieman kovemmin. Vaikka tytar alkaa rukoilla armoa, renki neuvoo

jatkamaan piiskaamista ja vasta viime metreilla puhumaan tytélle.

“No nu mane kolmas osa leikkoa, ota piiska parempi kui eel oli ja kaksi osoa parempi
rautarassi osta, sanoo ja se piekse selkda, sanoo, rautarassi

kaikki, vaik han kui rukoolkah. Voa kui piiskoa rubiet lyomaa,

piiska loppupuolellee rupee manemaa, siid kun rukuuloo,

siid heitd, sanoopi, siid hant rubie hoastatamaan hanta, sanoopi” (Kuninkaantytar

arkussa 1972, 82.)

Anna Ktosowska on tutkinut teoksessaan Violence Against Women in Medieval Texts (1998)
naisiin kohdistuvaa vakivaltaa keskiajan kirjallisissa teoksissa. Hinen mukaansa naisiin
kohdistuva vakivalta kirjallisuudessa kantaa usein poliittisia, transsendentaalisia tai
ideologisia merkityksia (Ktosowska 1998, 3). Ktosowskan mukaan naisten ruumiit
symboloivat poliittisia liittoutumia, ekonomista valtaa tai muutoin lupausta maskuliinisesta
ylivallasta. Vakivalta toimii vallan legitimaationa ja vahvistaa vakivallan tekijan valtaa,
luokkaa ja johtoasemaa. Naisen ruumis on ennen kaikkea metonymia ja vakivalta poliittinen
metafora, jolloin naisen ruumis toimii poliittisena taistelukenttdna. (Mt. 1998, 6.) Ktosowska
kasittelee keskiaikaisia tekstejd, mutta mielestani ylla esitetty argumentti sopii myos sadun
analyysiin. Sadussa “Kuninkaan tytar arkussa” naiseen kohdistuva vakivalta ei kohdistu
ainoastaan naisen ruumiiseen, vaan vakivalta kantaa mukanaan laajempaa yhteiskunnallista
metaforaa. Vakivallalla tahdotaan painottaa kristinuskon ja patriarkaatin voimaa ja

dominanssia yli naisen (ja tdman ruumiin).
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Naisen ruumiin ja kristinuskon valilla on selkea yhteys, josta kirjoittaa esimerkiksi Melkas.
Melkas tuo esiin lansimaisen ajatuksen naisen ruumiista maskuliinisen rationaalisen tiedon
esteend, hairiona ja uhkana. Keskiajan kirkolliset tekstit entisestdaan vahvistivat tata
kasitysta. Naisen ruumis nahdaan likaisena, se yhdistetdaan syntiinlankeemukseen ja siihen
kohdistuu ulkopuolelta tarve hallita. Kristillisen ja lansimaisen tradition ajatus naisesta
vaarallisena ja hallitsemattomana, ovat yhteydessa Pandora-myyttiin. Silla korostetaan
naisen kykenemattomyytta kontrolloida omia himojaan, ja seksuaalinen himo on kaikista
haluista vaarallisin. (Melkas 2006, 131-132.) Niin kuin Pandora-myytissa, my0ds tassa sadussa
on kyse suljetun tilan symboliikasta. Nainen on pitanyt lukita tilaan, silla hdnen ei katsota

pystyvan hillitsemaan itseaan.

Suljetun tilan tematiikasta jatkaa Ktosowska kirjoittaessaan folkloressa ja keskiaikaisessa
kirjallisuudessa suositusta ”lintu”-metaforasta, johon liittyvat jahtaaminen, hakkiin
sulkeminen ja seksuaalinen voima (Ktosowska 1998, 6). ”“Kuninkaan tytar arkussa” -sadussa
nainen on suljettu tilaan, ja vakivallan tekija paastetaan sisaan "hakkiin”. Ktosowskaa
mukaillen sadusta on siis mahdollista lukea seksuaalisen vakivallan ja seksuaalisuuden uhka.
Naisen seksuaalisuus nayttaytyy niin voimakkaana ja pelottavana, etta se rinnastuu
vakivaltaan (kannibalismiin). Ruoskimisen paatteeksi kuningas lupaa tyttaren miehelle
vaimoksi, joten viimeistaan tassa kohtaa sadussa on kyse seksuaalisesta kanssakdymisesta,

vaikka hetkea aiemmin poika piiskasi naisen henkihieveriin.

Jeana Jorgensen kirjoittaa naisvartaloista Grimmin saduissa ja esittaa, etta naisvartalot ovat
usein jollain tavalla vangittuina, kun taas miesten vartalot kayvat lapi maagisia muutoksia.
Jorgensen huomauttaa myds Grimmien editioinnin vaikutuksesta, jonka seurauksena naisten
vuorosanoja siirrettiin mieshahmoille tai epasuoriksi esityksiksi. Naiset eivat siis ainoastaan
ole ruumiidensa tai huoneiden vankeja, he ovat usein myods mykkia vankeudessaan.
(Jorgensen 2014, 128-129.) Karkulehto ja Rossi puolestaan kirjoittavat Sheperdia lainaten
sukupolittamisesta vakivaltaisena mahdollisuuksia rajaavana ja ulossulkevana toimintana.
Sukupuolet ja sukupuolittava oleminen tai tekeminen yllapitavat vakivaltaa. (Karkulehto,

Rossi 2017, 23).



47

Tassa kasittelemadssani esimerkissa vakivalta on siis kerrostunutta. Siihen liittyy vahva
sulkemisen tematiikka. Naishahmo on yhtaalta suljettuna kirkkoon, toisaalta
sukupuolitettuun ruumiiseensa. Naisen suljettua tilaa korostaa entisestdan se, ettei hanella
ole sadussa yhtakaan vuorosanaa. Hanelle ei edes yriteta puhua, ennen aivan viimeista
kohtausta kaiken pahoinpitelyn jalkeen. Vakivalta tassa sadussa on yhtaalta ruumiillista
vakivaltaa, joka kohdistuu sukupuolitettuun ruumiiseen ja toisaalta symbolista vakivaltaa,
joka nayttaytyy naishahmon mahdollisuuksien rajaamisena, sulkemisena tilaan ja
alistamisena ymparoivaan kulttuuriin ja sen odotuksiin. Symbolisen vakivallan merkitys
korostuu sadun lajissa, jolla pyritaan ylettamaan myods lukijan arvoihin ja asenteisiin. Ruoska
vakivallan vdlineena kantaa myods merkityksid. Ruoskaa on historiassa kaytetty orjia
ruoskittaessa ja silla on toteutettu rangaistuksia kristinuskossa. Ruoskan kaytto ei ole mita

tahansa vakivaltaa, vaan noyryyttavaa, alistavaa ja brutaalia vallan kdytt6a ruumiiseen.

Olen tassa luvussa kasitellyt sadun naishahmoa, johon kohdistetaan julmaa fyysista
vakivaltaa. Sadun naishahmoon kohdistuva vakivalta nayttaa kumpuavan naisen normeja
rikkovasta kayttaytymisesta. Normien rikkominen voidaan luennassa tulkita queeriydeksi,
jota sadun muut henkiléhahmot yrittavat hallita vakivallalla ja tilaan sulkemisella. Lopulta
queeri henkiléhahmo ”lukitaan” heteroavioliittoon ja alistetaan takaisin normiin. Siirryn
seuraavaksi tydssani kasittelemaan queeria ja sukupuolitransformaatioita.
Sukupuolitransformaatioita kasittelevissa saduissa on enemman tilaa normien rikkomiselle,
ja nostan esiin esimerkkeja, joissa henkilohahmoja ei rangaista yhta julmasti erilaisuudestaan

kuin tassa esitetyssa esimerkissa.
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5 Queer ja sukupuolitransformaatiot

Tassa luvussa kasittelen kahta satua, joissa sadun hahmot muuttavat biologista
sukupuoltaan tai muuten toimivat poikkeavasti yhteiskunnan sukupuolinormeihin nahden.
Kun puhun biologisesta sukupuolesta, viittaan feministisessa tutkimuksessa kdytettyyn
jaotteluun sex/gender. Judith Butler esitteli jaottelun ensimmaisen kerran teoksessaan
Gender Trouble ([1990] 1999). Butlerin paaargumentti on, etta vaikka biologinen sukupuoli
on todellinen entiteetti maailmassa, sosiaalinen sukupuoli on kulttuurisesti konstruoitu, eika
ole valttamatta yhteydessa biologiseen sukupuoleen, eika ole mydskaan kiintea tai
muuntumaton®. Vaikka Butler puhuu jaottelusta biologiseen ja sosiaaliseen sukupuoleen,
han huomauttaa myos, etta biologinen sukupuoli on yhta lailla kulttuurisesti konstruoitu.
Taman ristiriidan tuloksena Butler esittda, etta sosiaalinen sukupuoli ei ole kulttuuria, siina
missa biologinen sukupuoli on biologiaa, vaan sosiaalinen sukupuoli on
diskursiivinen/kulttuurinen keino, jolla biologinen sukupuoli on tuotettu ja nostettu
esidiskursiiviseksi totuudeksi. (Butler 1999, 9-10.)

Tassa luvussa kasittelen satuja, joissa hahmot onnistuvat muuttamaan biologista
sukupuoltaan ja samalla omaksuvat myos vastakkaisen sosiaalisen sukupuolen sukupuoli-

identiteetin tai toimivat oletetulle biologiselle sukupuolelleen poikkeuksellisesti.

Saduissa, joissa biologiset ruumiit toimivat poikkeavalla tavalla, on usein groteskille tyypillisia
piirteita. Kirjoittaessani groteskista nojaan Mihail Bahtinin teokseen Frangois Rabelais:
Keskiajan ja renesanssin nauru ([1965] 2002). Bahtin maarittelee groteskille tyylille ja
huumorille ominaiset piirteet ja argumentoi, ettad groteski useimmiten perustuu liioittelulle,
hyperbolille ja ylenpalttisuudelle (Bahtin ([1995] 2002, 270). Groteskin paapiirre on kaiken
ylevan, henkisen, idealistisen ja abstraktin alentaminen ja kddantaminen

materiaalisruumiilliselle tasolle. Se yhdistdd maan ja ruumiin erottamattomalla tavalla. (Mt.

* Butleria on kritisoitu sex/gender-jaottelun jihmeydesti ja siiti, ettei hiin itse ota huomioon
myds biologisen ruumiin sosiaalista rakentumista. Butlerin kritiikkid tiivistdd muiden muassa
Mari Mikkola artikkelissaan “Feminist Perspectives on Sex and Gender* (2008). Téssd tydssa
koen Butlerin sex/gender-jaottelun kuitenkin riittdvéksi, enkd perehdy Butlerin kritiikkiin sen
enempai.
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[1995] 2002, 20.) Queer-luentaan suhteutettuna groteskin tyylin analyysi tuntuu
kiinnostavalta, silla Bakerin esittelemat queerit hirvidt pitavat usein sisallaan groteskille
tyypillisia ominaisuuksia. Queerit hirviot toimivat myos tekstin tasolla samoin kuin groteski,
koska molemmat nojaavat ruumiillisuuteen. Bakerin queerit hirviot vuotavat
ruumiinnesteitd, ovat pehmeita ja ruumiiltaan epamuodostuneita. Baker liittda queereihin
hirvidihin my6s samanlaisen alentamisen ajatuksen, joka on tyypillista Bahtinin groteskille.
Groteski liittyy kiinteasti myos kristinuskoon ja kristinuskon moraaliin. Groteskin
tarkoituksena on palauttaa henkeva ja yleva toiminta takaisin maahan, tehda nakyvaksi
fyysinen ruumis. Se syntyi vastakohdaksi kirkon jaykille ja formaaleille juhlille. Groteskiin
liittyy laheisesti karnevaalin ajatus, jonka tarkoituksena oli hierarkkisten suhteiden,
etuoikeuksien, normien ja kieltojen tilapainen kumoaminen. (Mt. [1995] 2002, 11.)

Siirryn seuraavaksi esimerkkisatujen analyysiin. Tassa kasitellysta sadusta "Miehesta
syntynyt tyttdé” (AT 705) tunnetaan ainoastaan viisi erilaista toisintoa, mutta satutyyppi on
|6ydettadvissa eripuolilta maata. Satu on tallennettu vuonna 1853. (Rausmaa 2972, 494-496.)
Satu “Nainen kuninkaan vavyna” (AT 514) on tallennettu 1889, ja siitd tunnetaan 22

toisintoa, joista suurin osa on itdisilta alueilta. (Rausmaa 1972, 309-312.)

5.1 Miehesta syntynyt tytto (AT 705)

Tassa alaluvussa analysoin satua Miehestd syntynyt tytto ja kiinnitan analyysissani erityista
huomiota henkilohahmoon, joka toimii biologiseen sukupuoleensa nahden epatyypillisesti.
Miehestd syntynyt tyttd on kertomus miehestd, jolla ei ole perillista. Mies tapaa torilla
vanhan naisen, joka antaa hanelle kullattuja kaloja annettavaksi vaimolle, jotta tama tulisi

raskaaksi. Mies kuitenkin sy6 kullatut kalat ja saa itse lapsen.

"Hanen teki mielensd kumminkin kattoo siihen rasiaan, ja siella oli kolme pienta
kullattua kalaa. Rupesi tekemaan mieli niita syoda. No ei malttanut mieltansa kon soi,
tuli itte vahvaksi kumminkin. Vatta rupes kasumaan, ja hapesi niin. Meni sitte, kon
saamisen aika tuli, metsdan ja sai siella yksinansa pilkkalapsen, niin kauniin, ettei sen
kauneempa oltu ikind nahty. Mies pani sen sitte silkkiin sitoen ja laski puunoksaan

maantien viereen.” (Miehesta syntynyt tytto 494, 1972)
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Tassa katkelmassa on mielestani tarkeda kiinnittaa huomiota alun kehotuksen vastaiseen
toimintaan. Vanha nainen kieltda miesta sydmasta rasian sisaltoa tai edes katsomasta
rasiaan. Kuitenkin matkalla vaimonsa luokse houkutus muuttuu liian suureksi ja mies avaa
rasian. Tarkeita symboleita kohtauksessa ovat lipas, joka voi vertautua Pandoran lippaaseen,
ja kultaiset kalat. Kala on vahva kristillinen symboli ja yleisesti tunnettu. Kreikankielisten
sanojen Jeesus Kristus, Jumalan poika ja pelastaja alkukirjaimet muodostavat sanan iktys,
joka tarkoittaa kalaa. Pandoran lipas on tunnettu kreikkalaisen mytologian myytti
Pandorasta, joka avaa jumalilta saamansa lippaan vapauttaen sielta kaikki maailman

vitsaukset.

Erdanlaisen “kielletyn hedelman” sydminen pitaa sisalladn queerin aihion. Kielletyn
katsominen ja siihen tarttuminen on queerin luennan valossa kiinnostavaa.
Homoseksuaalisuuden ja queerin historia on taynna kieltoja, lakeja ja silti mielenkiintoa ja
pyrkimysta kohti erilaista, vapaampaa seksuaalisuutta ja sukupuolia. Dallas J. Baker kirjoittaa
satujen queereista hirvidista, keijuista, peikoista, maahisista, noidista, jattildisista. Hanen
mukaansa satujen queerit hirviot ovat kummallisia ihmisid (outlandish people), jotka ovat
sadun maailmaan nahden tulleet jostain muualta. He eivat ole tarinan padhenkil6itd, vaan
hahmoja, jotka olemassaolollaan testaavat tai haastavat satujen sankareita. He toimivat
jonkun teon tekijoina tai vastaanottavat padhenkildiden tekoja. He ovat myds usein

jonkinlainen uhka sadun heteronormatiiviselle jarjestykselle. (Baker 2010, 81.)

My0s tassa sadussa queer-henkiléhahmo jaa keskion ulkopuolelle. Isshahmo esiintyy
ainoastaan sadun alussa. Han panee sadun toiminnan liikkeelle ja katoaa sitten. Hanen
henkilohahmonsa jaa kapeaksi. Ainoat yksityiskohdat jotka miehesta tiedamme, ovat etta
hdn on naimisissa, eika jostain syysta pysty saamaan lasta vaimonsa kanssa. Sadusta kdy
myos ilmi, ettei vaimonkaan saaminen ollut miehelle helppoa: “Emanta kysy ainian hanelta
’Ettekd jo naimaan mene ja vaimoo oo teilld?’” (Miehesta syntynyt tytté 1972, 494).
Emannan lauseesta kay ilmi, etta tilanne on toistunut useaan otteeseen ja miehen
vaimottomuus on tullut aiemminkin puheeksi. Seuraavalla kerralla miehen saapuessa han
kertoo emannalle viimein |0ytdneensa vaimon, mutta lasta he eivat ole saaneet. Katkelma
viittaa siis miehen jonkinlaiseen kyvyttdmyyteen saavuttaa heteroseksuaalista tayttymysta:

heteronormatiivista avioliittoa ja lapsia.
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Bakerin mukaan queerien hahmojen yksi keskeisista piirteista on abjektio. Queereihin
hahmoihin liitetdadan epamiellyttavina pidettyja ominaisuuksia ja esimerkiksi heteronormista
poikkeavaan mieheen liitetdadan feminiinisia ominaisuuksia. Abjektio juontaa juurensa normin
vastustamisen aiheuttamasta epamukavuudesta. (Baker 2010, 83.) Tassa esimerkissa
stereotyyppisiksi naisellisiksi piirteiksi voidaan katsoa miehen karsimattémyys ja
mielenlujuuden puute uteliaisuutta vastaan. Kirjallisuushistoriassa on ollut tyypillista jaotella
tiettyja luonteenpiirteita feminiinisiksi ja maskuliinisiksi. Tunteellisuutta ja
impulssiherkkyytta on usein pidetty feminiinisena, kun taas rationaalisuutta ja laskelmointia
maskuliinisena. Mies siis antautuessaan uteliaisuudelle toimii rationaalista maskuliinisuutta
vastaan. Mies tuntee hapeaa raskaudestaan ja synnyttaa lapsen salassa. Sadun henkild siis

kokee toimineensa normia vastaan ja kokee tarpeelliseksi piiloutua queeriytensa kanssa.

Bakerin mukaan queerit hirviot saavat myos rangaistuksen sadun lopussa, jotta heteronormi
pysyy suojeltuna (Baker 2010, 82). Tassa sadussa varsinaista rangaistusta ei kuitenkaan tule.

Mies hylkaa lapsensa silkkiin kaarittyna metsaan ja katoaa taman jalkeen tarinasta.

Mieshahmon raskautta voidaan tassa sadussa tarkastella myds groteskin nakékulmasta.
Bahtin kirjoittaa groteskista ruumiista ja argumentoi, ettd nimenomaan maha ja fallos ovat
groteskin ruumiin keskeisimpia osia. Ne ovat osia, joilla ruumis ylittaa itsensa ja panee alulle
uuden ruumiin. Bahtinin mukaan groteski ruumis on aina liikkeess3, sita rakennetaan ja
luodaan jatkuvasti, se nielee ja tulee nielaistuksi. (Bahtin [1995] 2002, 281.) Tassa sadussa
toteutuvat Bahtinin kuvaileman groteskin piirteet. Ensinndkin toiminnan liikkeelle paneva
voima on nimenomaan syominen. Kristillisen kalasymbolin syéminen panee liikkeelle
muutoksen miehen ruumiissa, se tekee pilkkaa kristillisestd heteronormatiivisesta
lisddntymisestd. Miehen ruumis tassa sadussa pitda sisallaan seka falloksen etta kohdun,
josta uusi eldama syntyy. Bahtinin mukaan groteski ruumis on aina vanhan ja uuden ruumiin

rajalla, ja siind yhdistyvat elama ja kuolema (Mt. [1995] 2002, 282).

Groteskiin liittyy myos kieltamisen tematiikka. Bahtinin mukaan groteskin kiellot eivat
koskaan ole abstrakteja, vaan kouriintuntuvia ja konkreettisia, niiden takana on aina

tietynlainen kdaanteinen kohde, kiellettdvan kohteen nurja puoli, karnevaalin yl6salaisin
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kdannetty maailma (Bahtin [1995] 2002, 363). Tassa sadussa kielto ja kiellon rikkominen
avaavat tarinassa Bahtinin luonnosteleman ”karnevaalin maailman”. Bahtinin mukaan
ominaista talle maailmalle ovat nurjat puolet ja esimerkiksi vaatteiden pukeminen nurin pdin
tai vastakkaisen sukupuolen vaatteiden kayttaminen (mt. [1995] 2002, 366). Tama on
kiinnostava ajatus suhteessa satuun, jossa mies rikottuaan kiellon ja siirryttydan niin
sanottuun karnevaalin maailmaan ei ainoastaan pukeudu toiseksi sukupuoleksi, vaan hanen
ruumiinsa toimii vastakkaisen sukupuolen edustajan ruumiina. Bahtinin mukaan esimerkiksi
Rabelaisin tuotannossa tallaisen kdadntamisen ja ylosalaisen maailman tavoitteena oli
vapauttaa kohteensa konkreettisesta todellisuudesta ja tuoda esiin materiaalisruumiillinen
hahmo, joka on olemassa kaikkien hierarkkisten normien ja arvojen tuolla puolen (mt. [1995]
2002, 359). Ehka myos tdssa sadussa kadantamisen tarkoitus on irrottaa henkilohahmo
hetkellisesti kristillisen moralisoinnin ytimesta ja tuottaa kuvia normin ulkopuolella olemassa
olevasta ruumiista.

Kuten aiemmin mainitsin, groteskilla ja queerilld tuntuu saduissa olevan yhteinen
leikkauspinta. Usein samat aukkokohdat mahdollistavat sadussa queerit ja groteskit piirteet.
Nama aukkokohdat ovat jonkinlaisia sar6ja sadun kristillisessa ja heteronormatiivisessa

moraalissa, ja niistd aukeaa toinen, huomattavasti ambivalentimpi, sadun maailma.

Lapsen hylkdamisen jalkeen sadussa alkaa klassinen valemorsian-juonikuvio, jossa
tyttolapsen kasvattiditi yrittda huijata kuningasta ottamaan oman tyttarensa taman
vaimoksi. Tallainen valemorsian/valeaiti-juonikuvio on yleinen kansansaduissa, ja sita on
kasitelty myos tassa tydssa luvussa 3.1 sadun ”"Peuraksi muutettu vaimo” kohdalla.
Tyypillista tallaiselle juonikuviolle on, ettd sadun ulkopuolelta tullut hahmo (usein nainen)
rikkoo sadun heteronormatiivista auvoa yrittamalla korvata perheen biologisen didin tai

lapsen omalla lapsellaan.

Tytdr etenee sadussa linnasta linnaan arvuuttelemalla kuninkaille: “Mies oli minun aitini, han
sai minut mettdsa ja killutti minun puun oksaan.” (Miehesta syntynyt tyttd 496, 1972).
Kertomuksen lopuksi tyttdé on onnistunut arvuutteluillaan saamaan itselleen yhdeksan sikaa
palkaksi ja hdn paatyy kuninkaan luo, joka alun perin |0ysi vastasyntyneen tyton metsasta.
Kuningas tunnistaa tyton, ja perheeseen tunkeutunut kasvattiaiti tyttarineen poltetaan

rautaisilla vaunuilla uunissa. Sadun ilkeat naishahmot saavat siis jalleen vakivaltaisen
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rangaistuksen sadun lopussa ja kaunis miehesta syntynyt tytté padasee naimisiin kuninkaan
kanssa. Kuten muissa tassa esitetyissa esimerkeissa sadun mahdollinen queeriys palautetaan
takaisin heteronormiin, ja sadun hetkellinen queeri tai karnevalistinen maailma sulkeutuu.
Huomioitavaa on kuitenkin se, ettei sadun queeria henkilohahmoa (synnyttanytta miesta)

sadussa lopulta rangaista ollenkaan.

5.2 Nainen kuninkaan vavyna (AT 514)

Seuraavaksi siirryn kasittelemaan toista esimerkkia sadusta, jossa biologisella sukupuolella
leikitelladn. Tassa esimerkkissadussa on kyse ensinnakin sosiaalisen sukupuolen
muutoksesta: sadussa nainen tekeytyy mieheksi ja ottaa taman roolin kuninkaan vartiossa.
Toiseksi sadussa esitetdaan taikuuden avulla mahdollistettu biologisen sukupuolen muutos,
jolloin sadun paahenkilo tekee erdanlaisen sukupuolenkorjauksen eladkseen vaimonsa
kanssa.

”"Nainen kuninkaan vavyna” -sadun alussa perhe joutuu tukalaan tilanteeseen, silla heilld on
vain yksi poika, joka on jo lahetetty sotaan. Kuningas kuitenkin vaatii perheelta poikaa, joka
tulisi tydskentelemaan kuninkaan hoviin. Sadun alussa sisarukset ratkaisevat ongelman
pukemalla toisen siskoista miehen vaatteisiin, leikkaamalla taman hiukset ja lahettamalla

hanet kuninkaalle toihin.

""Mita sen taidat nyt tehda, kun ei muuta veljed ole?” "Ei muuta kun menee meista
toinen”, sanoi vanhempi. Nuorempi sanoi: “En mina suinkaan mene.” ”Kylla mina
menen”, sanoi vanhempi sitten, ”ja panen veljeni vaatteet paalleni ja annan keria
padani.” Han meni, ja otettiin aivan tarkeesti vastaan, ja kun han oli niin kaunis ja

sieva, otettiin han kuninkaan henkivartijaksi.” (Nainen kuninkaan vavyna 1972, 309.)

Tassa katkelmassa vanhempi siskoista suostuu pukeutumaan mieheksi. Sadussa sukupuolella
ja sen representaatiolla leikitelldan aluksi vain tekeytymalla mieheksi. Padhenkilon sisaista
maailmaa on mahdotonta sadussa analysoida, silla sadun lajille tyypillisesti hahmon sisdinen
reflektio on olematonta. Sadun muut henkil6t kuitenkin uskovat tahan esitykseen ja
kohtelevat hanta varauksetta vastakkaisen sukupuolen edustajana. Saapuessaan linnaan

mieheksi tekeytynyt sisar saa heti tarkedn tehtavan. Hanta kuvaillaan “kauniiksi” ja
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”sievaksi”. Vaikka ihmiset linnassa kuvailevat padhenkil6a usein feminiinista kauneutta
kuvaavilla adjektiiveilla, hdanta ei missaan vaiheessa epailla vilpista. Aiemmin esiteltyihin
Bakerin queereihin hirvidihin verrattuna olennaista on, ettei tassa sadussa queeria kuvailla
millaan lailla epamiellyttavaksi. Hahmoon ei suhtauduta mitenkaan erityisesti, eika tata
yritetd alentaa feminiinisyytensa vuoksi. Tassa sadussa queeri henkiléhahmo on myos
toiminnan keskiossa koko sadun ajan, ei ainoastaan toiminnan alullepanijana tai paahenkilon

toiminnan kohteena.

"Eiko te, isd, saa ylentda tuota sotamiesta parempaan virkaan, se on niin kaunis ja
puhdas mies?” —”Se on niin vahan vasta palvellut”, sanoi isd, mutta ylensi kohta
sitten upseeriksi. Se tuli vield seisomaan vahtia kuninkaan portaalle. No tytar kun
naki, etta se oli puhtaammissa ja kauniimmissa vaatteissa, niin hanen rupesi

kovemmin mieli tekemaan sitd.” (Nainen kuninkaan vavyna 1972, 309.)

Kuninkaan tytar ihastuu mieheksi pukeutuneeseen sisareen. Hanen haluaan kuvaillaan
mutkattomasti: “rupesi kovemmin mieli tekemaan sita.” Mieheksi pukeutunutta sisarta
kuvaillaan toistuvasti kauniiksi ja erityisesti puhtaaksi. Puhtautta korostetaan joka kerralla,
kun sisar saa ylennyksen, han muuttuu aina vain kauniimmaksi ja puhtaammaksi. Puhtaus on
kiinnostavaa, silla puhtauden ajatus on usein kirjallisuudessa liitetty erityisesti naisiin ja
neitsyihin. Tassa mieheksi pukeutuneessa naisessa tuntuu siis yhdistyvan patriarkaalinen
ajatus neitseellisen naisen puhtaudesta seka jonkinlainen maskuliininen toimijuus, joka
tekee henkilohahmosta ylivertaisen hyvan. Verrattuna Bakerin alennustilassa kieriviin
gueereihin hirvidihin on kiinnostavaa, etta tdssa sadussa queeriin ei liity halveksuvia savyja.
Tyttdaren halu mieheksi pukeutunutta naista kohtaan kiinnittyy taman kauneuteen, ei

komeuteen, ja siind tuntuu olevan feminiinisen ja lesbiaanisen halun piirteita.

Kuninkaan tyttaren halu tata kaunista miesta kohtaan ei jaa kuninkaalta huomaamatta.
Ylennettyddan mieheksi pukeutuneen naisen kenraaliksi kuningas kysyy, tahtoisiko tytar ottaa
tdman miehekseen. Tytar vastaa myontavasti, ja pidetdan haat. Avioliitto ei kuitenkaan saa

heteronormatiivista seksuaalista tayttymysta:
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”Han (mieheksi pukeutunut sisar) sovitti itsensa aina pitkia matkoja tekemaan. Mutta
yhta kaikki kavi niin, etta joutuikin sen vaimonsa viereen. Kuninkaantytar sanoi: “Eiko
me yotemppuja myos rupee tekemaan?” Han vastasi: “Ei meidan sovi, me olemme

molemmat yhtaldiset.” (Nainen kuninkaan vavyna 1972, 310.)

Sadun mieheksi tekeytynyt sisar yrittaa kaikin keinoin valtella seksuaalista kanssakdaymista
vaimonsa kanssa ja kommentoi: “Me olemme molemmat yhtaldiset”. Kuninkaan tytar ei
esita jatkokysymyksia, vaan hyviaksyy miehensa vastauksen sellaisenaan. Han kertoo myos
isdlleen, ettei seksi ole mahdollista, silla he “ovat yhtaldiset”. Tasta huolimatta
kuninkaantytar ei kuitenkaan tahdo jattaa uutta aviomiestaan. Tatd kohtausta sadussa
seuraa seikkailuosuus, jossa kuningas |ahettaa tuoreen vavynsa hakemaan toisesta
kuningaskunnasta rikkauksia, jotka kuuluvat hanelle. Kuninkaan tuore vavy ldahtee matkaan
ja tapaa seikkailuillaan ihmeellisia apureita ja kasaa itselleen taidokkaan joukon, jonka
kanssa han kohtaa vieraan kuningaskunnan kuninkaan. Vavy joukkoineen voittaa kuninkaan
taistelussa ja onnistuu saamaan rikkaudet haltuunsa. Seikkailuosuus tuntuu olevan
jonkinlainen miehuuskoe, jonka vavy suorittaa — initiaatio, jolla han todistaa olevansa
kykeneva mies. Kotimatkalla sankarit tulevat kauniin saaren luo, jossa "kasvoi kaikenlaisia
hedelmapuita, kaikkea lajia, mita suulla sanoa taitaa” (Nainen kuninkaan vavyna 1972, 321).

Talla yltakyllaisellad saarella on ainoastaan yksi mokki, ja tapahtuu seuraavasti:

”Siina oli tupa keskellad luontoa, eika ollut yhtdan asujanta siind tuvassa. Kun ei
tuvassa ollut yhtdaan asujanta ja kuninkaan vavyn oli tarpeen hata, niin han teki

tarpeensa keskelle tuvan lattiaa. (Nainen kuninkaan vavyna 1972, 312.)

Tama banaalilta tuntuva kohtaus on kiinnostava queer-luennan kannalta. Mieheksi
pukeutunut sisar tekee tarpeensa taman paratiisisaaren ainoan talon lattialle. Talo on usein
kirjallisuudessa katsottu olevan minuuden symboli. Tuntuu merkittavalta, etta talo sijaitsee
puhtaan kesyttamattoman luonnon ytimessa. Saari tapahtumapaikkana on myds merkittava.
Saaret ovat usein tapahtumapaikkoja utopioille. Toisaalta hedelmallinen saari voi vertautua

Raamatun paratiisiin.
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Lattialle ulostamista voidaan tarkastella Bakerin queerien hirvididen kokemana abjektiona.
Bakerin mukaan queereihin hahmoihin liitetdan usein tallaisia iljettavia piirteita korostamaan
heiddn huonommuuttaan. (Baker 2010, 81-82.) Bakerin teorian valossa tama vaarin
sukupuoltaan representoiva hahmo tahdotaan nayttaa iljettavana ja sivistymattéomana,
lattialle ulostavana barbaarina. lljettavyyden taustalla on normista poikkeamisen aiheuttama
ristiriita. Tasta sadussa ei kuitenkaan tunnu loytyvan queeria alentavaa motiivia. Lattialle
ulostamisesta ei lopulta seuraa mitaan kauheaa, vaan itseasiassa tilanne kaantyy queerin

sankarimme eduksi.

Ulostamiskohtaus voidaankin ndahda jonkinlaisena humoristisena kevennyksena sadulle.
Ulostamista voidaan tarkastella groteskin huumorin kautta. Bahtinin mukaan groteskin
paapiirre on kaiken alentaminen ja kddantaminen materiaalisruumiilliselle tasolle. Esimerkiksi
keskiajan kristillisia ylevia ja vakavia menetelmia parodioitiin siirtdmalla ne karkeaan
materiaalisruumiilliseen sfaariin. Niissa korostettiin syomistd, juomista, ruuansulatusta ja
sukupuolielamaa. (Bahtin [1995] 2002, 20.) Bahtin tekee eron 1400-luvun suhteellisen
vapaan kielenkdyton ja 1500-luvun suhteellisen virallisen puheen valilla. 1600-luvulle
tultaessa viimeistdaan oli muodostunut soveliaan puheen kaanon, jossa hedelmoittymiseen,
raskaana olemiseen, synnyttamiseen tai muihin ruumiin muutoksiin ei viitattu. Ruumista tuli
yksilollisesti tarkkaan rajattu, lapindkymaton ja “tasattu”. Eroa talle kuvastolle teki groteski
ruumis, jossa syomisen, juomisen ja ulostamisen merkitys korostui ja yhdistyi materiaaliseen
maailmaan. (Mt. [1995] 2002, 284-285.) Bahtinin mukaan groteski ruumis yhdistyy kansan
naurukulttuuriin (mt. [1995] 2002, 286.) Kuten olen aiemmin kirjoittanut, on lansimaisia
kansansatuja siivottu ja muokattu sopimaan paremmin kristilliseen ideologiaan. Perversseja
ja “epasopivia” piirteitd on poistettu, ja voidaan ajatella, etta satuja on Bahtiniin viitaten
"tasattu”. Joitain groteskin ja perverssin piirteitd on kuitenkin sdilynyt saduissa. Tassa
kasitellyn sadun ulostamiskohtaus on hyva esimerkki ruumiista, joka on yhteydessa

materiaaliseen maailmaan ja ilkkuu ehka kristinuskon yleville normeille.

Ulostamiskohtauksen jalkeen sadussa kay ilmi, ettda mokin omistaa saamelainen
(alkuperaisessa tekstissa lappalainen), joka kiroaa lattialle tarpeensa tehneen lurjuksen:
”Joka tuon tyon on tehnyt”, sanoi lappalainen, ”jos se on mies, niin tulkoon siitad vaimo,

mutta jos se on vaimo, tulkoon siitd mies!” (Nainen kuninkaan vavyna 1972, 312.) Sadussa
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saamelaisen hahmo on hyva esimerkki satujen “kotouttamisesta”. Usein eurooppalaisia
satuja on sovitettu eri perinneymparistoihin lisaamalla satuun paikallisille tuttuja hahmoja,
luontoa tai muita piirteita (Apo 2018, 6). Kuten sadussa "Miehesta syntynyt tytt6” kiellon
rikkominen avaa Bahtinin kuvaileman karnevalistisen vastakkaisuuksien maailman, niin myos
tdssa sadussa voidaan ajatella sosiaalisen normin rikkomisesta aukeavan karnevalistinen
vastakkaisuuksien sfaari, jossa padahenkilon sukupuoli muuttuu toiseksi. Jalleen kerran queer
ja groteski tuntuvat kulkevan kasi kddessa. Groteskin karnevalistisessa maailmassa tuntuu

olevan enemman tilaa normista poikkeaville ruumiille ja seksuaalisuuksille.

Saamelaisen kirous tekee mieheksi pukeutuneesta naisesta biologisesti miehen. Sukupuolen
transformaatio tapahtuu seka biologisen etta sosiaalisen sukupuolen tasolla, silla henkild
alkaa elaa vastakkaisen sukupuolen edustajan elamaa. Vavy palaa menestyksekkaalta
retkeltaan vaimonsa viereen, ja aamulla tytar julistaa isdlleen tyytyvadisena: “Minun mieheni
onkin oikea mies” (Nainen kuninkaan vavyna 1972, 312), ja he elavat onnellisena rahoineen

kaikkineen.

Nat Hurley kirjoittaa artikkelissaan “The perversions of children’s literature” (2011) Hans
Christian Andersenin Den lille havfrue suom. Pieni merenneito (1837) merenneitohahmosta,
joka tuntuu resonoivan erityisesti transsukupuolisten lasten keskuudessa. Vaikka satu ja sen
paahenkilé edustavatkin valkoista, passiivista ja uhrautuvaista feminiinisyytta, ruumiillinen
transformaatio tuntuu kiehtovan transyleisda. Sadun queerin luennan avulla Pieni
merenneito toimii merkittavana kulttuurisena kertomukselle translapsille. (Hurley 2011.)
Myds sadun “Nainen kuninkaan vavyna” voisi ajatella sopivan transyleisélle, silla se pitaa
sisalladn maagisen transformaation, joka mahdollistaa biologisen kehon muuntumisen

joksikin toiseksi.

Sadun lopusta on vield erikseen painotettava, etta kiroukseksi tarkoitettu saamelaishahmon
loitsu ei loppujen lopuksi olekaan rangaistus queerille sankarillemme, ennemminkin siunaus.
Paahenkilon mielenmaisemaa ei sadussa kuvailla lainkaan, mutta han jaa elamaan linnaan
rahoineen ja vaimoineen, oletettavasti tyytyvdisend. Bakerin tekemaa tutkimusta vasten

vaikuttaa siltd, etteivat kaikki queerit sankarit paadykaan perikatoon, vaan osa heista saakin
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satumaan auvon. Niin ainakin tdssa sadussa, jossa queeri pariskuntamme elda onnellisena

qgueerin eldamansa loppuun saakka.
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6 Queer ja homoerotiikka

Tassa alaluvussa kasittelen queereja henkildhahmoja, jotka tuntuvat representoivan
homoseksuaalisuutta. Olen valinnut tahan osuuteen kaksi satua, joissa mielestani
henkilohahmojen valinen kemia nayttaytyy ainakin osittain tai hetkellisesti
homoeroottisena. Kasittelen nditad satuja edelleen queerin luennan avulla, mutta laajennan
analyysiani kasittelemalla queeria potentiaalia suhteessa sadun aikarakenteeseen. Tahdon
talla argumentoinnillani osoittaa, ettd queeri potentiaali sadussa voi l0ytyd myds muista
sadun rakenteista, ei ainoastaan henkiléhahmojen kuvauksesta. Ennen kuin siirryn
kasittelemaan queeria aikaa, analysoin satua ”Likainen mies” ja tuon esiin ensimmaisen
esimerkkisadun, jossa queerin henkilohahmon kuvaus vastaa Bakerin ajatusta alennustilassa

viruvasta queerista hirviodista.

6.1 Likainen mies AT 361

”Likainen mies” -satu on tallennettu vuonna 1889 ja siitd tunnetaan 79 toisintoa kaikilta
keruualueilta, mutta Lounais-Suomessa se on hieman tunnetumpi. (Rausmaa 1972, 160).
Sadussa laiska poika menee toihin herrasmiehelle linnaan, ja he solmivat keskendan
erikoisen sopimuksen. Pojan tulee tydskennella linnassa kolme vuotta heittamalla kolikkoa

poytaan, eikd han tdman kolmen vuoden aikana saa pyyhkid nendansa tai nousta vessaan.

Sadun paahenkilda Ristoa, joka myohemmin saa lisdnimen “Rakéa-Risto”, kuvaillaan
seuraavasti: ”Oli ennen nuori, laiska mies, ei han viitsinyt tehda paljoo tyota, vaan makaili
pitkin ihmisten penkkeja” (Likainen mies 1972, 160). Kuten aiemminkin olen tydssani
viitannut Bakerin kuvauksiin queereista hirvidista, taman tarinan Risto sopii erityisen hyvin
gueerin hirvion kuvaukseen. Tassa tyossa kasiteltyjen esimerkkien joukossa ”Likainen mies”
on satu, jossa queeriin henkildhahmoon liitetdan useampia negatiivisia piirteita. Riston
laiskuus on ensimmainen negatiivinen ominaisuus, joka nostetaan esille heti sadun alussa.
Bakerin mukaan queerit hirviot tyypillisesti kapinoivat vakiintunutta systeemia vastaan

rikkomalla lakeja, rajoja ja jarjestysta (Baker 2010, 82). Riston laiskuus voidaan nahda
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yhteisén normien vastaisena toimintana. Han ei sovi yhteison vaatimukseen ahkerasta
tyontekijasta. Tunnetuissa lansimaisissa saduissa tuntuu vaikuttavan vahva kristillinen
tyomoraali, ja monissa saduissa henkilohahmoja testataan heidan ahkeruudestaan ja
omistautumisestaan tyélle. Mikali henkilohahmot suorittavat tehtavansa tunnollisesti, heidat

palkitaan.

"Herra vei hanet sisdlle ja kdski hdanen istua péydan viereen ja sanoi: “Et sind saa
niistda nenaasi ollenkaan, se raka kun juoksee, niin anna sen juosta. Etka sina saa
kayda tarpeillasi ollenkaan. Tuossa on poyta, jossa on sinulle ruokaa kaikenlaista.

Sinun pitaa oleman kolme vuotta taalla.” (Likainen mies 1972, 160)

Linnassa asuvan herran pyynto6 vaikuttaa absurdilta ja jopa iljettavalta. Pyyntoon kytkeytyy
qgueereille hirvidille tyypillisen abjektion kuvaus. Bakerin mukaan queerit hirviét vuotavat
ruumiinnesteita ja ovat pehmeitd, kayttaytyvat vaarin ja ovat kalpeita (Baker 2010, 83).
Taman tarinan paahenkilé on nimenomaan pehmea ja laiska, ja hdnen istuessaan poytaan

alkaa hanen nendnsa vuotaa rakaa.

Melissa E. Sanchez kirjoittaa artikkelissaan ””Use Me But as Your Spaniel”: Feminism, Queer
Theory, and Early Modern Sexualities” (2012) seksiradikaalista feminismista (sex-radical
feminism) ja tahtoo artikkelissaan kiinnittdaa huomiota heteronormista poikkeavaan
seksuaalisuuden representaatioon historiallisissa teksteissa. Han lainaa queer-teoreetikoita
kuten Michel Warneria, Lauren Berlantia ja Lee Edelmania ja kirjoittaa ambivalentista,
hairitsevasta seksuaalisuudesta. Teoreetikot kiinnittavat huomiota intiimiyteen, jossa on
tilaa perversseina, hapeallisina ja irrationaalisina pidetyille haluille. Seksuaalifantasiat kuten
kipu, dominointi, alistuminen, fetissit ja roolileikit kuuluvat queerin halun piiriin. (Sanchez
2012, 493, 496.) Tassa kasittelemassani sadussa nakisin padhenkildiden valisen valtasuhteen
edustavan Sanchezin mainitsemaa alistaja-alistettu-suhdetta. Paahenkildiden oletettava
ikdero, puhuttaessa “herrasta” ja "pojasta”, lisda vallan eriparista jakautumista, samaten
herran rahallinen vauraus ja pojan koyhyys. Lisaksi herran kummallinen pyynto pyytaa
poikaa istumaan poydassa, vaikka tdman tarvitsisi ulostaa, voi nayttaytya erdanlaisena

seksuaalifantasiana.
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Nat Hurley (2011) on kirjoittanut "perverssista lukemisesta”. Hurleyn mukaan perverssissa
luennassa on kyse perversion nakemisesta lansimaisen elaman ja ajattelun ytimessa. Han
rakentaa ajatuksensa Jonahtan Dollimoren, Mandy Merckin ja Eve Kosofsky Sedgwickin
ajattelulle ja yhtyy heidan kanssaan ajatukseen, etta perverssi itsessadn on sen ytimessa,
jota olemme tottuneet pitdmaan normaalina. Heiddn mukaansa perversion poikkeavat,
tottelemattomat ja rikkovat ominaisuudet ovat lahtdisin nimenomaan normeista, joita ne

vastustavat. (Hurley 2011.)

Hurleyn ajatus perverssista normin ytimessa on kiinnostava suhteessa satuun lajina.
Tunnetuimmat lansimaiset sadut ovat saavuttaneet kanonisoidun aseman
kirjallisuushistoriassa, mutta nadin ei kuitenkaan ole aina ollut. Apon mukaan satujen lajia on
pitkdan pidetty vahempiarvoisena kirjallisuuden muotona, osittain sadun feminiinisen
historian vuoksi. Pitkaan satujen laji oli hyvin etaalla kirjoituskulttuurin ulkopuolella, koska
niiden sisallon ajateltiin koostuvan "typerista tai taikauskoisista kuvitelmista”. My0ds
kertojien status vaikutti siihen, miten lajiin suhtauduttiin. Sadut olivat erityisen suosittuja
palvelijoiden, vanhusten, naisten ja lapsien keskuudessa. (Apo 2018, 9.) Alun perin sadut
pitivat sisalladn myds huomattavasti enemman perverssia materiaalia. Esimerkiksi
Giambattista Basilen (Pentamerone 1634) Napolin murteella kirjoitetut sadut olivat
farssimaisia ja tdynna kaksimielisyyksia. Ruokottomat ilmaisut ja murre olivat Basilen keinoja
tehda pilaa akateemisista konventioista, ja sadut ammensivat sisalténsa rahvaan varikkaasta
eldamanmenosta. (Mt. 2018, 92.) Vasta paljon myohemmin erindisten keradjien ja
kirjoittajien siivousprosessien myota lansimaiset sadut saavuttivat arvostetun kanonisoidun
muotonsa, joka meille on tuttu tana paivana. Perverssi sadun normaalilta vaikuttavan lajin
sisalla on siis mahdollisesti perua juuri ndista aiemmista versioista. Aukot, joita nyt on
mahdollista tutkia esimerkiksi queerin luennan avulla, ovat kohtia, jotka ovat jadneet
huomiotta tassa siivousprosessissa. Toin aiemmin tekstissani ilmi esimerkin insestin
poistamisesta ja ditipuolien vihan motiivien hamartamisesta Grimmin saduissa. Juuri
tallaisesta perverssien tunteiden poistamisesta on ehka kyse, kun tutkitaan queerin

mentavia aukkoja sadun heteronormatiivisessa logiikassa.

Hurley, kirjoittaessaan perverssista lukemisesta artikkelissaan, keskittyy modernimpaan

lastenkirjallisuuteen, mutta hdnen argumenttinsa sopivat mielestani hyvin myos satujen
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analyysiin. Hurleyn mukaan juuri lastenkirjallisuudessa on tilaa mahdottomuudelle. Hurleyn
kanssa samoilla jaljilla ovat Greenhill ja Turner, jotka kirjoittavat sadun konventioista ja
argumentoivat, ettd sadun laji pitaa sisalladn mahdollisuuden kummallisuuksille ja
omituiseksi tekemiselle. Greenhill ja Turner argumentoivat, etta vaikka satujen pintarakenne
vaikuttaa moralistiselta ja sosiaalisesti rajoittavalta, satujen syvemmalla tasolla on tilaa
erilaisille sukupuolen ja seksuaalisuuden representaatioille. (Greenhill, Turner 2012, 6.) Myos
Hurley argumentoi, etta juuri lastenkirjallisuuden laji, jota piddmme normatiivisena, pitaa
sisalladn mahdollisuuden kaikenlaisille perverssioille, jotka hyvaksymme mukisematta, koska

laitamme outouden tai mahdottomuuden juuri lajin piikkiin. (Hurley 2011.)

Tulkittaessa tassa esitettya ”Likainen mies” satua vaittdisinkin, etta sadun perverssi
potentiaali jad huomiotta juuri sadun lajille tyypillisen absurdiuden takia. Absurdiin ei
kiinniteta huomiota, silla sadun maailmassa kaikki on mahdollista. Taman mahdottomuuden
merkitykset jadvat tutkimatta, silla ne hyvaksytaan sellaisinaan vedoten taikuuteen tai
lumoukseen. Tassa outoudessa piilee kuitenkin sadun queeri potentiaali. Greenhilliin ja
Turneriin viitaten sadun syvempi rakenne mahdollistaa taikuuden, eksentrisyyden ja
epaselvyyden, joka heijastuu erityisesti seksuaalisuuteen ja sukupuoleen (Greenhill, Turner

2012, 6).

Sadun paahenkilo (Risto) jaa tyoskentelemaan herralle ja alkaa heittdaa hanen ohjeidensa
mukaan kolikkoa poytaan. Joka kerta kun kolikko kolahtaa poytdan se tuplaantuu. Nain han
viettda herran luona lahes kolme vuotta, kunnes paikallisen kdyhan perheen tytar saapuu
pyytdamaan haneltad rahaa lainaksi. Risto lupaa lainata rahaa, jos tytto suutelee hanta ensin.
Ensimmainen talon tyttarista kieltdytyy sanoen: ”Antaa kylld se, mutta en mina mennyt
suutelemaan, kun haisee niin kovin ja koko huonekin”. Mutta seuraava tytar saapuu hanen

luokseen valmistautuneena:

""Tahdon rahaa lainaksi,” vastasi tyttd. ”Saat kylld, mutta sinun pitda antaman
minulle suuta,” vastasi Risto. Neiti Iahti menemaan Riston luo ja painoi nendliinalla
suunsa ja nendnsi paalle. Risto sanoi: ”Al3 yhtaan pelkda.” Neiti vihastui ja 16i
katensa ympari Riston kaulan ja antoi hanelle suuta. Neiti meni pihalle ja oksensi ja

pesi suunsa vedella.” (Likainen mies 1972, 161)
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Riston vastenmielisyytta korostetaan useaan otteeseen toteamalla, etta tama haisee, ja
lopulta tytto oksentaa suudeltuaan hantd. Queer hirvio voidaan nahda iljettavana ja
alennustilassa viruvana tai hauskana, liioitellun absurdin all6ttavana. Tama alennettu,
absurdi kuvaus voidaan yhdistaa groteskiin materiaalisruumiilliseen huumoriin. Ruumiin
erittdmistoiminnot kuten hikoileminen, niistaminen ja aivastaminen ovat tyypillisia groteskin
piirteita (Bahtin [1995] 2002, 282). Bahtinin mukaan yksi keskeisista groteskin ja
kansankulttuurin tavoitteista oli voittaa virallisen kulttuurin keskeiset ajatukset, kuvat ja
symbolit, tayttda ne naurulla ja riisua ne salaperadisyydesta. Naurun tarkoitus oli vapauttaa
ihmiset pelosta ja tuoda heidat lahemmas materiaalista maailmaa. Bahtinin mukaan
ihmisten pelot liittyivat usein kristillisen manalan kuvastoon, joka vieraannutti ihmista
maasta ja sen kiertokulkuun liittyvasta hedelmallisyydesta. (Mt. [1995] 2002, 350—351).
Tassa sadussa manala/helvetti on edustettuna Herran hahmolla, joka myéhemmin paljastuu
itse paholaiseksi. Riston iljettdva vuotaminen saa ehka lukijan nauramaan helvetin
abstraktille pelolle ja muistuttamaan ihmista hanen yhteydestdaan maahan ja luontoon.
Riston hahmo nayttaytyy, vaikkakin liioittelun kautta, tavallisena ihmisenad, joka vuotaa rakaa
ja ulostaa siind missa kaikki muutkin. Mikali Riston hahmoa ajatellaan ndin “kenena tahansa”

se myods normalisoi Riston mahdollisia queereja piirteita.

Tahdon myds kiinnittda huomiota sadun keskeisimpaan naishahmoon, joka saapuu linnaan
pyytdmaan rahaa. Risto lupaa sadussa rahaa tytélle, mikali tdma ensin suutelee Ristoa.
Sadun laji tuntien suudelma voi pitaa sisallaan laajempia seksuaalisia merkityksia. Se saattaa
olla siveellinen ilmaus, joka viittaa todellisuudessa seksiin. Mikali suudelmalle annetaan
tulkinnassa tallainen merkitys, tyton ja Riston valinen sopimus viittaa prostituutioon.
Prostituution voidaan katsoa olevan lasna myos Riston ja Herran vélisessa suhteessa. Risto

toteuttaa jonkinlaista fetissikdayttaytymista Herran pyynndsta, rahaa vastaan.

Satu “Likainen mies” rakentuu kahdesta osasta, likaisesta ja puhtaasta. Ensimmainen osa
paattyy, kun kolme vuotta herran palveluksessa tulee tayteen, ja herra tarjoutuu pesemaan

Riston puhtaaksi.
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”Mene nyt tuohon jokeen ja viruta itsesi puhtaaksi ja tule sitten minun tykoni, mina
pesen sitten vield sinua saippuan kanssa.” Risto meni jokeen ja virutti siella vahan
enempia paskoja pois ja tuli sitten takaisin, niin isdannalla oli pihalla ammeellinen
vettd, puolen leiviskaa saippuata. Se pesi hanen siellda ammeessa oikein puhtaaksi.
Sitten herra vei hanen vaatehuoneeseen ja puki sielld hienoon verkaan, mita
hienompaa on, ja silkkihatun ja kultakellon ja saappaat han antoi myos Ristolle.”

(Likainen mies 1972, 162)

Tassa kohtauksessa Risto kay lapi eraanlaisen transformaation ja puhdistautumisen
prosessin. Hanet verhoillaan puhtaisiin hienoihin kankaisiin ja hanen likansa ldahdettya hanen
queeri hirviomaisyytensakin peseytyy osittain pois. Homoeroottisen savyn kohtaukseen
tuovat herran tarjous pesta Risto seka kohtaus, jossa mies pukee Riston vaatteisiinsa.
Peseytyminen pitaa sisallaan metaforista painoarvoa. Sen voidaan katsoa edustavan uutta
alkua tai synneista puhdistautumista. Taman puhdistautumisen jalkeen sadussa alkaakin
heteronormatiivisen avioliiton tavoittelu, kun Risto lahtee hienoissa vaatteissa kosimaan
tyttdd, joka suostui suutelemaan hanta. Tama sadun kertomus, jossa iljettavasta miehesta
kehkeytyy kaunis ja puhdas herrasmies vertautuu esimerkiksi tunnettuun Kaunotar ja hirvié-
satuun, jossa Kaunotar palkitaan komealla prinssilla, hdanen ensin osoitettuaan myétatuntoa

hirviolle.

Puettuaan Riston hienoihin vaatteisiin Herra esittaa erikoisen pyynnon Ristolle: “Sinun pitaa
kutsuman minua isdksi” (Likainen mies 1972, 162—163). Talle lausahdukselle voidaan etsia
merkitystd kahdella tapaa. Ensinnakin Herra paljastuu sadun lopussa paholaiseksi ja lausetta
voidaan tulkita kristillisessa kontekstissa. Risto, tehdessaan toita paholaiselle, joutuu
myontymaan ja kutsumaan paholaista isdkseen, sillda tama nosti Riston koyhyydesta
rikkauksiin. Toinen tulkita on yhteiskunnallisempi, mahdollinen kritiikki rikkaita herroja
kohtaan. Virolaisissa saduissa ja legendoissa paholainen saa usein rikkaan saksalaisen
herrasmiehen muodon. Asettamalla paholainen rikkaan herran pukuun kritisoitiin
saksalaisten maaherrojen julmuutta virolaisia kohtaan. Tassa sadussa kiinnostavaa on, etta
Herra ensin ndyryyttda Ristoa, mutta sitten pukee taman hienoihin vaatteisiin ja palkitsee

tdman rahalla. Talloin Ristostakin tulee erdaanlainen herra. Ehka satu kritisoi patriarkaattia ja
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vallan siirtymista rahan mukana miehelta miehelle yleisemminkin. Sadun keskeisin

naishahmo paatyy prostituutiokohtauksen jalkeen vaimoksi nyt rikastuneelle Ristolle.

Herran paholaisenluonne paljastuu selkeimmin kohtauksessa, jossa Risto lahtee viimein
rikastuneena ja hienosti puettuna kosimaan: ”Jos mina saisin palkakseni edes yhden sielun!”
(Likainen mies 1972, 163). Herran viimeinen pyynto Ristolle on, ettd han saa tulla vieraaksi
Riston haihin, ja han saapuukin juhliin, mutta istuu ainoastaan kuistilla ja pyytaa
kuokkavieraita juomaan rommia ja viinaa. Lahtiessaan Herra kommentoi: "Yhta mina olen
toivonut, kaksi mina olen saanut.” (Likainen mies 1972, 163). Aamulla sadussa valkenee, etta

naimisiin menneen naisen sisaret ovat yon aikana hirttaneet itsensa ullakolle, ilmeisesti

kateudesta.

Se ettd herrasmies paljastuu sadun lopussa paholaiseksi, ei yliviivaa queeria luentaa.
Queeriin seksuaalisuuteen liittyy kristinuskon mukanaan tuoma ajatus synnista. Riston oleilu
Herran luona voidaan siis nahda hanen “saatanallisen” seksuaalisuutensa aikakautena, josta
han peseytymalld puhdistuu. Paholainen ei tule hdanen sielunsa peraan, vaan tyytyy
ottamaan siskojen sielut. Risto saa elda elamansa loppuun heteronormatiivisessa
avioliitossaan. Ehka viimeiseksi kysymykseksi jad, miksi paholainen tarjoutuu paastamaan
Riston linnastaan, pesemadn taman ja ohjaamaan avioliittoon. Ehka satu ilkkuu kristilliselle
paholaisenpelolle ja osoittaa, ettd saatanan kanssa voi tehda myds yhteistyota ja saada

palkkion?

Vaikka tassa kasitellyn sadun paahenkild tuntuu sopivan hyvin Bakerin ajatukseen queerista
hirviosta, ei tamakaan satu paaty hirviomaisen queerin rangaistukseen. Sadussa groteski
huumori tuntuu normalisoivan queerin hirvidén ruumista ja alleviivaavan taman olemassaoloa
materiaalisruumiillisena olentona. Groteski huumori nauraa kristilliselle helvettikuvastolle ja
helvetin abstraktille pelolle. Mikali satua tulkitaan jonkinlaisena yhteiskunnallisena
kritiikkind, Riston tarina on klassinen ryysyista rikkauksiin -kertomus, joka mahdollistuu
paholaisen avulla. Rikkauksien tavoitteluun liittyy iljettava, noyryyttava, prostituution
kaltainen tyoskentely, josta palkkiona ovat hienot vaatteet ja kaunis morsian. Sadun

lopullinen sanoma riippuu siitd, missa kehyksessa sita tahdotaan tulkita.
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6.2 Ystivysten sopimus AT 470

Seuraavaksi analysoin viimeista esimerkkisatua ”Ystavysten sopimus” AT 470, joka on
tallennettu 1953. Sadusta on kortistoitu 29 toisintoa, pdaasiassa Lansi-Suomesta. (Rausmaa
1972, 252.) Valitsin taman hyvin lyhyen sadun edustamaan queeria aikaa saduissa. Olen
aiemmin tyossani kasitellyt satujen queereja mahdollisuuksia kerronnan rakenteen aukkojen
avulla, argumentoimalla, etta tekstit pitavat sisalladn queerin prefiguraatioita, jotka
myShemmassa luennassa voivat saada queereja merkityksia. Paaasiassa olen kasitellyt
gueeria henkilohahmojen kautta esittamalla, etta tietyt henkilohahmon piirteet voivat tehda
hahmosta potentiaalisesti queerin. Tassa viimeisessa luvussa haluan kiinnittaa huomiota
sadun aikarakenteeseen ja argumentoida, etta sadun aikarakenne voi pitaa sisallaan queerin

potentiaalin.

Queerista ajasta kirjoittaa Lewis C. Seifert artikkelissaan ”Queer time in Charles Perrault’s

7”n

"Sleeping Beauty”” (2015). Seifertin mukaan queeri potentiaali sadussa voi johtua sadun
temporaalisesta rakenteesta. Hinen mukaansa aika narratiivissa voi rakentaa tai heikentaa
sadun normatiivisia juonia seksuaalisuudesta. Seifert pohjustaa ndakemystaan
argumentoimalla, ettd normatiivinen aika on erottamattomasti ja huomaamattomasti
yhteydessa hegemonisiin sosiaalisiin suhteisiin. Hinen mukaansa ajan “luonnollinen” virta
eteenpadin luo ihmisyyden ja sen roolit laajemmassa sosiopoliittisessa systeemissa. Ihmisten
kasitykset itsesta yksilona ja ryhman jasenena muovautuvat sen mukaan, etta aika kulkee
eteenpadin kohti ennalta maarattyja ekonomisia, kehittavia, poliittisia ja seksuaalisia
tavoitteita. Lewis saa tukea Edelmanilta, joka argumentoi, etta heteroseksuaalinen
lisadntyminen nahdaan yksinomaan hyvana ja tavoiteltavana asiana, joka tekee myds
tulevaisuudesta vadjaamatta heteroseksuaalisen. (Seifert 2015, 22). Tama vaajaamaton

heteroseksuaalisen tayttymisen tavoittelu on hyvin syvalla satujen “happily ever after” -

lopetuksissa (mt. 2015, 23).

Satu "Ystavysten sopimus” on lyhyt kertomus miespuolisista ystavyksistd, jotka tekevat
sopimuksen, etta he juhlivat toistensa haita, vaikka toinen heista kuolisi ennen sita. Sadussa

toinen ystavyksista kuolee ennen ystavansa haita, joten eloon jaanyt ystava menee
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hadpadivanaan ystavansa haudalle ja kutsuu taman juhlimaan: "Nyt vietetdan haita, nouse
sindkin, veikko, ja tule vieraakseni.” (Ystavysten sopimus 1972, 252). Ystava nousee
haudastaan ja tekee lyhyen vierailun haissa. Taman jalkeen sulhanen |ldhtee saattamaan

ystavaansa takaisin hautaan.

”Sulhanen lahti hanta saattamaan, ja hautuumaalle paastya oli sielld suuri joukko
piirissa tanssimassa, ja samalla kuului ihanaa vienoa haasoittoa. Nahtydaan taman
sanoi sulhanen: ”"Jos minakin menisin mukaan tuohon haatanssiin.” Mutta ystavansa
varoitti sanoen: ”"Jos menetkin, niin ala enempaa kierra kuin yhden ymparyksen.”

(Ystavysten sopimus 1972, 252)

Katkelmassa kuvataan kohtaus hautausmaalla, jossa joukko ihmisia juhlii ja tanssii. Jalleen
kerran yoéllinen juhlinta on yhdistetty hautausmaahan, kuolemaan ja paholaiseen. Nden tassa
kohtauksessa samankaltaisuuksia “Kuninkaan tyttdren vartiointi” -sadun noitien sapattia
muistuttavaan juhlintaan. Sadussa toistuu myos tyypillinen kielto, samoin kuin “Miehesta
syntynyt tyttd” -sadussa: ystava neuvoo, ettei sulhasen kannattaisi tanssia kuin yksi kierros.
Yolliseen puoleen tuntuu siis usein liittyvan kielletyn tematiikka. Y6 ndhdaan usein
kirjallisuudessa alitajunnan ja freudilaisen viettipohjan representaationa. Ihmisen psyyken
yopuolesta kirjoittaa muun muassa Melkas vaitoskirjassaan (2006). Yollisissa seikkailuissa
tuntuu olevan aina kyse jostain hyvin ytimellisesta osasta ihmista. Yo paljastaa ihmiset
sellaisina kuin he todellisuudessa ovat. Melkas referoi vaitoskirjassaan psykoanalyysin roolia
humanistisissa tieteissa. Hanen mukaansa kasitysta persoonallisuudesta muutti ajatus
ihmisen tiedostamattoman voimasta. Tiedostamattomaan katkeytyvat kielletyt ja
tukahdutetut tunteet seka halut. (Melkas 2006, 123.) Myos tassa sadussa yollisen
tanssikohtauksen voidaan ajatella kuvastavan psyykeen tiedostamatonta, salassa pidettya
puolta. Queerin luennan kannalta olennaista on, ettd nama yolliset vapauden hetket
tuntuvat nayttaytyvan aina onnellisina, eldamaa taynna olevina juhlina, kuten edelld

analysoidussa “Kuninkaan tyttaren vartiointi” -sadussa.

Sadussa sulhanen tanssii vain yhden kierroksen, mutta hdnen ehdottaessaan paluuta takaisin
hdihin ystdva sanoo: “Turha on sinun sinne endaa menna, ei sinua sielld tunneta, on kulunut

jo kolmesataa vuotta, kun sieltd lahdit.” (Ystavysten sopimus 1972, 252). Tassa sadun
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kohtauksessa tulee ilmi Seifertin esittelema queeri potentiaali. Seifertin mukaan
asynkronisuus saduissa pitda sisallaan viiveita, tiivistymia, prolepsiksia, toistoja ja
pysahdyksia. Seifert esittelee Elizabeth Freemanin termin "queer aika”, hetki joka vastustaa
normatiivista temporaalista jarjestysta ja esittaa muita mahdollisuuksia suhteessa
menneisyyteen, tdhan hetken ja tulevaisuuteen. (Freeman 2007, xvii, Seifert 2015, 23). Tassa
sadussa on kyse ajan kulumisesta tavallista nopeammin. Samoin on Seifertin artikkelissaan
kasittelemassdan esimerkkisadussa “Ruususessa” ("The Sleeping Beauty”). Seifertin mukaan
sadut, jotka rikkovat normatiivista temporaalista rakennetta avaavat tilaa kuvitella
toisenlaisia olemisen ja haluamisen tapoja (mt. 2015, 24). Seifertin argumentointiin nojaten
tdman sadun voi tulkita kuvaavan ystavysten valistda homoseksuaalista halua. Sadun queeri

potentiaali aukeaa aikarakenteen rikkoutumisesta.

”Kun pappi sai taman tietda, arvasi han, etta sulhanen oli siunaamatta joutunut
manan majoille, ja siunasi hanet nyt, jonka jalkeen tama kolmesataavuotinen

sulhanen raukesi tyhjaksi tomuksi” (Ystavysten sopimus 1972, 252.)

Sulhanen palaa tanssittuaan kotiin, mutta kukaan ei tunne hanta. Han etsii kasiinsa papin,
joka ymmartaa sulhasen olleen ”siunaamatta manan mailla”. Tekstissa vaikuttaa vahva
kristillinen uskomus siita, etta mikali kuollutta ei siunata kirkollisesti, han ei voi paasta
taivaaseen. Kun pappi lopulta siunaa sulhasen, han muuttuu tomuksi. Sulhasen yélliset juhlat
ovat tapahtuneet “manan mailla”, eli helvetissa. Mikali luemme satua queerin linssin lapi,
ndyttaa silta, etta heteroseksuaalisuudesta poikkeavat halut ovat sadun moraalin kannalta
jotain syntista. Synneista voi pelastua papin siunauksella, mutta ainakin tassa sadussa

siunauksesta seuraa sadun sankarille kuolema.

Seifert tuo esiin myds toisenlaisen aikarakenteen, joka on tyypillinen saduille. Hanen
mukaansa tyypillista on, etta sadun tapahtumien ja luennan hetken viliin jaa ajallinen
etdisyys. Sadut ovat kertomuksia menneisyydesta. Seifertin mukaan téallainen ajallinen
etdisyys mahdollistaa sadun uudelleensovittamisen aina uudella lukemisen hetkelld. Tama
etdisyys paradoksaalisesti tuo kertojaa ja lukijaa lahemmas tarinaa. (Seifert 2015, 25.) Tama
argumentti on mielestani keskeinen puhuttaessa satujen queerista luennasta. Launis

varoittaa teoksessaan tutkijan kdyttamasta vallasta kohdeteokseen silloin, kun kohdeteoksen
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ja siihen sovelletun teorian valilld on suuri ajallinen etaisyys (Launis 2005, 26). Seifertin
argumentin valossa tama etaisyys on kuitenkin jotain sadulle ominaista. Jo alkuperaisia
kansansatuja kerrottaessa saduista puhuttiin muodossa ”Olipa kerran...” viitaten
tapahtumiin, jotka tapahtuivat aiemmin, mahdollisesti hyvin paljon aiemmin. Tama saduille
ominainen tarinan ajan ja kerrontahetken valinen etdisyys tekee Seifertin mukaan kuulijalle
ja lukijalle mahdolliseksi kokea uusia olemisen tapoja nykyhetkessa, menneisyyden avulla
(mt. 2015, 25). Seifertin argumenttiin nojaten queerin tulkinnan etsiminen sadusta voikin
olla yllattavan helppoa, silld satu itsessdan pitda jo sisallaan ajallisen etdisyyden, joka

helpottaa lukijan kiinnittymista tarinaan nykyhetkesta kasin.

Seifertin ajatus queerista ajasta on myds kiinnostava suhteessa siihen, kuinka paljon aikaa
kuluu sadun niin sanotussa “queerissa ajassa”. Saduissa seikkailun rooli on yleensa
merkittava, ja suurin osa sadun pituudesta kuluu kuvailemaan sankarin ihmeellisia
seikkailuja. Esimerkiksi tdssa sadussa sulhasen yolliset tanssit saavat suuremman painoarvon
kuin kohtaus papin kanssa. Myos edella kasitellyssa ”Likainen mies” -sadussa aikaa Herran
linnassa kuvaillaan suhteessa huomattavasti enemman kuin lopun heteronormatiivisia haita.
Tama tuntuu olevan huomio, jonka voi tehda jokaisesta tdssa tutkimastani sadusta. Queerilla
ajalla tuntuu olevan naissa esimerkeissa suurempi painoarvo kuin lopun
heteronormatiivisella loppuratkaisulla. Sadun "happily ever after” -ratkaisu vaikuttaa
pakolliselta viittaukselta sadun konventioihin, hyvaksyttavalta tavalta lopettaa kertomus,
mutta todellisuudessa sadun tarkeimmat tapahtumat, henkildhahmojen muutokset, tunteet
ja metamorfoosit tapahtuvat queerin sadun valtakunnassa. Tama huomio on oleellinen, kun
ajatellaan viestid, jonka satu tahtoo lukijalleen valittaa. Mikali sadun lopetuksen palaaminen
heteronormiin ei lopulta ole kovin olennainen sadun sankareiden kehityksen kannalta,
tuntuu satu antavan enemman liikkkumatilaa identiteetin, sukupuolen ja seksuaalisuuden

ilmaisulle.
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7 Johtopaatokset

Olen tassa tyossa kasitellyt pientd joukkoa suomalaisia kansansatuja ja kiinnittanyt huomioni
hieman tuntemattomampiin satuihin. Queer-luennan avulla olen halunnut nostaa esille
klassisesta satuhahmojen kaartista poikkeavia henkildhahmoja. Olen analysoinut satuja
feministisen kirjallisuudentutkimuksen naiskuvan kasitteen, queer-satututkimuksen ja

yleisemmin queer-luennan kasitteiden avulla.

Koska queer-luentaa saduista on aiemmin tehty suhteellisen vahan, valitsin teoreettiseksi
tueksi my06s naiskuvatutkimuksen. Naishahmojen tutkimus satututkimuksessa on ollut
jokseenkin suosittua, ja tassa tydssa olen verrannut tutkimiani satuja Jack Zipesin ja Karri
Toomeos-Orglaanin ndkemyksiin naishahmoista saduissa. Verrattuna aiempaan
tutkimukseen olen onnistunut I6ytamaan satuja, joissa erityisesti naishahmot nayttaytyvat
aktiivisempina toimijoina. Naisten toimijuus ndissa saduissa on kuitenkin usein hetkellista, ja
hahmot palautetaan sadun kerronnassa takaisin saduille tyypilliseen maailmankuvaan.
Esimerkkeina tallaisista saduista olen tyossani kasitellyt satuja ”Peuraksi muutettu vaimo” ja
”Oli ennen yhes talos paha nain” seka "Kuninkaan tyttdren vartiointi”. Naissa esimerkeissa
naisilla tuntuu olevan mahdollisuus hetkelliseen vapauteen yoéllisen elaman kautta. He
karkaavat patriarkaalisesta narratiivista yollisiin seikkailuihinsa, joiden aikana he ovat

aktiivisia sankarittaria ja heidan voidaan lukea toteuttavan seksuaalisuuttaan.

Naisten vapauteen tuntuu usein liittyvan ajatus jonkinlaisesta noituudesta. Naisten yoéllinen
elama ja noituus saavat queerissa luennassa uusia merkityksia. Normien rikkominen ja
maskuliininen/feminiininen-dikotomian vastustaminen tekee satujen naishahmoista
gueereja henkilohahmoja. Sadun naisiin kohdistettu brutaali vakivalta voidaan ndhda vihana
heteronormista poikkeavaa seksuaalisuutta kohtaan. Kasittelin queeria ja vakivaltaa sadun
”Kuninkaan tytar arkussa” yhteydessa ja esitin Bakeriin ja Palmeriin nojaten, etta sadun
vakivallan voidaan tulkita kumpuavan heteronormia rikkovan halun vastustamisesta. Ajatus
aktiivisesta, itseaan toteuttavasta naisesta on kristinuskon myo6ta pyritty demonisoimaan, ja

tallainen toimijuus on nahty usein noituutena tai jonkinasteisena hulluutena.
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Kati Launiksen tutkimukseen verraten tdssa kasittelemani naishahmot noudattavat 1800-
luvun romaaneista tuttua avioliitto tai kuolema -juonikuviota. Huomattavaa on kuitenkin
verrata satujen queeriin seikkailuun kaytettya aikaa suhteessa sadun heteronormatiiviseen
lopetukseen. Vaikka satujen hahmot palautetaan kertomuksen lopuksi avioliittoon (tai
kuolemaan), satujen maagiset, normin ulkopuolella tapahtuvat seikkailut tuntuvat saavan

enemman painoarvoa kerronnassa.

Olen kasitellyt tyossani queereja henkilohahmoja nojaten Dallas J. Bakerin tekemaan
tutkimukseen satujen queereista hirvidista. Esimerkkisatujen ”Miehesta syntynyt tyttd” ja
”Nainen kuninkaan vavyna” kohdalla kasittelin biologista sukupuolta ja sen mahdollista
muuttumista. Aiempaan tutkimukseen verrattuna queereihin henkildéhahmoihin ei aina
kohdistu vakivaltaa tai rangaistuksia, kuten Baker on tutkimuksessaan argumentoinut.
Vakivaltaa kokevat naiset, jotka rikkovat heteronormia ja/tai patriarkaalista jarjestysta.

Sukupuolitransformaatioita kokevat henkiléhahmot tuntuvat paasevan vahemmalla.

Tyoni lopussa kasittelin satujen queeria potentiaalia homoseksuaalisuuden nakékulmasta ja
toin esiin iljettavaksi kuvaillun queerin hirvion sadussa ”Likainen mies”. Sadun paahenkilo
tuntui sopivan hyvin aiemmassa tutkimuksessa esitettyyn ajatukseen queerien
henkilohahmojen alennustilasta, mutta myoskaan tama satu ei paatynyt heteroavioliittoa
kammottavampaan loppuratkaisuun. Nostin esiin myds esimerkkisadun ”Ystavysten

sopimus”, jossa queeri potentiaali sadussa aukesi aikarakenteen avulla.

Tein tyossani huomion groteskin huumorin ja queerin yhteydesta. Useammassa
esimerkkisadussa queerien henkiléhahmojen kuvaus saa groteskeja piirteita. Nama
henkilohahmot vuotavat, synnyttavat, ulostavat ja ovat kiinteasti yhteydessa materiaaliseen
maailmaan. Bahtiniin nojaten vaittaisin, etta talla groteskilla huumorilla ivaillaan kristinuskon
tiukoille normeille, jotka yrittivat erottaa ihmisen materiaalisesta maailmasta ja sen
kiertokulusta. Groteskin karnevalistinen kddnteinen maailma ja queerin potentiaalin
mahdollistavat aukot tuntuvat sijoittuvan saduissa paallekkain. Tassa kasitellyissa
esimerkkisaduissa ilmenee sadun kristillisessa ja patriarkaalisessa maailmankuvassa aukkoja,
joista kerronta padsee karkaamaan toiseen sfaariin, jossa queerille ja groteskille on

enemman tilaa. Tassa toisessa sfadrissa kehojen ruumiilliset toiminnot tuntuvat, vaikkakin
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liioitelluilta, jollain tasolla hyvin normaaleilta. Queerin henkildhahmon ruumiillisuuden
korostaminen mahdollisesti normalisoi queeria ruumista, tekee siita ruumiin ruumiiden
joukossa. Vaittdisin, ettd queerit ja groteskit piirteet kertovat sadun vanhasta alkuperasta,

kansankulttuurin ja kristinuskoa edeltavan kulttuurin vaikutuksesta.

Tutkimukseni perusteella on mahdotonta tehda arvauksia siita, kuinka yleisia tallaiset
patriarkaalista ja heteronormista poikkeavat sadut ovat suomalaisessa perinteessa.
Virolaista satuperinnetta tutkineen Merili Metsvahin mukaan virolaisessa ja suomalaisessa
perinteessa on nahtavissa jadnteita matrilieaariselta ajalta, ja hanen mukaansa nama
jdanteet selittavat naisten aktiivisempaa toimijuutta saduissa, verrattuna lansimaiseen
perinteeseen. Merili Metsvahin tutkimuksen valossa voisi siis olla mahdollista, etta tallaisia
satuja l6ytyisi enemmankin. Tutkimuksessani onnistuin mielestani l0ytamaan selkeita
merkkeja queerin luennan mahdollisuudesta. Jatkotutkimuksellekin olisi tilaa, silla queeria
luentaa ei ole aiemmin sovellettu suomalaisiin satuihin. Lisdksi kasittelemissani
esimerkkisaduissa tuntui olevan merkittavia eroavaisuuksia Grimmin saduista tehtyyn queer-
luentaan, joten tulevaisuudessa olisi kiinnostavaa selvittad, kuinka yleisia nama

eroavaisuudet ovat.

Esitin tyoni alussa hypoteesin saduissa mahdollisesti piilevasta queerista potentiaalista,
kerronnan aukkokohdista, jotka mahdollistavat paon sadun patriarkaalisesta,
heteronormatiivissesta maailmankuvasta. Olen mielestani onnistunut tuomaan esimerkkeja
juuri tallaisista saduista. Vaikka ndissa esimerkeissa hahmojen vapaus ja aktiivinen toimijuus
on hetkellista, tdhan mahdollisuuteen tarttuminen on mielestani tarkeaa. Se nayttaa meille,
ettd kansansatuja on mahdollista lukea queerin linssin lapi ja niista on l0ydettavissa myos
heteronormista poikkeavia henkildhahmoja ja kerronnan aikarakenteita. Mielestani on myos
olennaista kiinnittda huomiota siihen, mita sadun kerronnassa painotetaan. Taman
tutkimuksen valossa vaikuttaa silta, ettd henkiléhahmojen vapaat seikkailut ovat
merkittdvampi osa kerrontaa kuin sadun palauttaminen heteronormiin ja avioliittoon.
Kirjallisuushistoriassa on tehty suuri tyo feministisen tutkimuksen saralla ja osoitettu
naiskirjailijoiden ja esimerkiksi etnisten ryhmien lasnaolo kirjallisuudessa. Talla tyolla olen
halunnut kohdistaa huomion queereihin satuhahmoihin, jotta kasityksemme sadun lajista ei

olisi yhta kapea kuin kasityksemme kirjallisuushistoriasta joskus oli.
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