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Pro gradu -tutkielma kasittelee Lina Sandellin runoilemaa Musta Saara -laulua
vuodelta 1865. Laulua on laulettu Suomessa ldhes koko suomalaisen l&hetystyén 150-
vuotisen historian ajan, minka takia laulua pidetdan l&hetysaatteen tunnetuimpana
symbolina Suomessa. Tutkielmassa selvitetddn, minkalaisia merkityksia ja tulkintoja
Musta Saara -lauluun on eri aikoina liittynyt ja miten ne ovat vuosien varrella
muuttuneet. Tutkimuksessa kysytaan, miten laulun muuttunut vastaanotto heijastaa
muutoksia asennoitumisessa ja suhtautumisessa lahetystyéhén ja sen edustamiin
aatteisiin. Kyse on lahetysaatetta symboloivan laulun kontekstien ja merkityshistorian
tutkimuksesta.

Tutkielma edustaa laadullista tutkimusta, jossa aihetta kéasitellddn etnomusikologian
nakokulmasta. Tutkimuksen kohteena ovat seka laulun sanat ettd savel. Analyysi
jakautuu kolmeen osaan, joista ensimmadisessa selvitetddn laulun sosiohistoriallista,
geneeristd ja aatteellista kontekstia seka kéayttoyhteyksia. Analyysin toinen osa
kasittdd tekstianalyysin, jossa tutkitaan tekstuaalisuutta, intertekstuaalisuutta,
diskursseja, musiikillista tekstia seka laulun funktioita. Analyysin kolmas osa
kasittelee reseptiohistoriaa. Siind tarkastellaan kolmea kirjallista tekstid, jotka ovat
syntyneet laulun historian eri vaiheissa. Tekstit ovat Ida Weikkolinin Musta Saara
Owambosta vuodelta 1888, Ensio Rislakin Musta Saara -ndytelma vuodelta 1957 ja
Kaija Loytyn sanoitus Uusi laulu mustasta Saarasta vuodelta 1986. Tutkimuksen
teoreettinen ldhtokohta laulun merkitysten purkamiseen on jalkikoloniaalinen, eli
laulua ja sen reseptiohistoriaa késitelldadn tiettyjen lansimaisten pyrkimysten ja
ajattelutapojen ja niissd tapahtuneiden muutosten heijastajana.

Tutkimuksessa selvitetddn, mita laulu ja siihen liittyneet tulkinnat ja merkitykset
kertovat ajan hengesta ja sen muutoksista. Laulun reseptiohistoria muodostaa kaaren,
jossa lahtokontekstin l&dhetysdiskurssi edustaa lahetyksen innoikkaimman vuosisadan
aatemaailman kaanonia, johon myéhemmat tekstit reagoivat. Musta Saara -laulun
teksti  representoi 1800-luvun lopun “pakanaldhetyksen” aatemaailmaa, jota
Weikkolinin kirja tukee. Rislakin ndytelma edustaa 1950- ja 1960-luvun taitteen
yhteiskunnallista kritiikkid, lahetysaatteeseen kohdistuvaa vastakirjoitusta. LOytyn
sanoitus edustaa kehitysyhteistyon aikakautta ja lahetystyon taaksepdin katsovaa
jalkikoloniaalista itsereflektiota. Sandellin Musta Saara -laulun historiallinen
merkitys ja symboliasema ovat muodostuneet teoksen ja lukijakunnan jatkuvassa
vuoropuhelussa. Nykyisessa lahetysajattelussa Musta Saara edustaa jadnnetta
menneisyydestd, mutta laulun historia toimii edelleen siltana pohdittaessa lahetystyon
aatemaailman muutoksia.

Avainsanat: Musta Saara, lahetysaate, Lina Sandell, hengellinen laulu,
merkityshistoria, konteksti, jalkikoloniaalinen, diskurssi, tekstianalyysi, reseptio.
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1 JOHDANTO

Suomalainen l&hetystyé on viettdnyt kuluneen wvuoden 2009 aikana 150-
vuotisjuhlavuotta. Vuonna 1859 perustetun Suomen Lé&hetysseuran ensimmainen
tyokentta on ollut Afrikassa, nykyisen Namibian alueella sijaitsevalla Ambomaalla,
vuodesta 1870 l&htien. Suomalainen lahetysty6 aloitettiin aikana, jolloin Eurooppa
jakoi  Afrikkaa siirtomaikseen. Kulttuuri-imperialistiset hankkeet ilmensivét
eurooppalaista ylemmyydentuntoa, joka nakyi myds lahetystyon alkutaipaleen
“pakanaldhetykseksi” mielletyssd tydssd. Suomella ei ole ollut omia siirtomaita, mutta
ldhetysty0 tarjosi kentdn kulttuuriselle vuorovaikutukselle, joka on toiminut aikojen
saatossa erilaisin ehdoin ja painotuksin. Léhetystyé synnytti myds kotimaassa oman
ilmionsd, niin  kutsutun  lahetysharrastuksen, kun hyvantekevdisyyteen ja

vapaaehtoisuuteen perustunut jarjestotoiminta tarvitsi tukijoita tyélleen.

1.1 Tutkimuksen kohde

Suomalaisen lahetystyén 150-vuotisen historian aikana on kuljettu monimuotoinen
matka “pakanaldhetyksen” ajoista nykyiseen kehitysyhteistyohon ja kristilliseksi
palveluksi miellettyyn aikaan. Léhetyksen tyémuodot ovat ajan kuluessa muuttuneet,
samoin kuin lahetystyon taustalla olevat ja l&hetystyotd koskevat asenteet.
Mielenkiintoisen ndkodkulman néiden asenteiden ja aateilmapiirien muutoksen
hahmottamiseen tarjoaa vanha ruotsalaista alkuperdd oleva lahetyshenkinen laulu,
Musta Saara (kuvat 1 ja 2), jota on laulettu Suomessa ldhes koko suomalaisten
Afrikassa tekemdn l&hetystyon ajan. Laulu onkin muodostunut merkittdvaksi
viittauskohteeksi suomalaisesta l&hetysinnostuksesta puhuttaessa. Laulu ei kerro
niink&an jossakin kaukaisessa maassa tehtdvan lahetystyon todellisuudesta, kuin siité
lahetysajattelusta ja -valistuksesta, jolla l&hetystyon ajatusmaailmaa on Suomessa

tehty tunnetuksi.



Todennikoisesti ruotsalainen siivelmi, 1867

Kuva 1: Musta Saara -laulun melodia. Hengellisi& lauluja ja virsia (1952) Helsinki:

Suomen Lahetysseura. Sanat ja kuvitus kuvassa 2.

Mustaa Saaraa on laulettu Suomessa aktiivisesti runsaan sadan vuoden aikana
erilaisista hengellisistd laulukirjoista niin lahetystilaisuuksissa, kansakouluissa,
pyhdkouluissa kuin ompeluseuroissakin. Laulu on merkittavé jo pitkan historiansa ja
tunnettavuutensa vuoksi, ja sita pidetddnkin tunnetuimpana lahetysaatteen symbolina
Suomessa’. Musta Saara on synnyttanyt ympérilleen myos erilaisia kirjallisia
tuotoksia, jotka tekevat laulun historiasta erityisen. Laulukirjojen sivuilta Musta
Saara on paatynyt erilaisiin lahetysty6td tarkasteleviin kirjoituksiin, aina rasismi-

keskusteluun asti.

! Katso esim. Varis (1989), Raittila (2002), Miettinen (2005), L&ytty (2006).
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i taivahassa kuolon vaaraa,

Ei kyyneleitd, yotikddn.n
Niin lauloi kerran Musta Saara,
Pien’ neekerlapsi hyvilldin.

»nTaivaassa Herra tuskat poistaa
Ja huokaukset kokonaan,

Siell’ Herran kasvot mulle loistaa,
Siell’ luonaan aina olla saan.»

Niin ilmoittavan kuuli kerran
Hiin opettajan valkoisen;

Hiin kertoi rakkaudesta Herran
Ja ystidvistd lapsien.

Hin sai my6s kaupungista kuulla,
Joll’ onpi autuus muurinaan;

Ja hinkin tahtois sinne tulla

Ja sielld kiittdd Jeesustaan.

Nyt riutuu raukka tuskissansa
Kurjalla tautivuoteellaan;
Mutt’ rauha lepid kasvoillansa,
Ja riemu loistaa katseestaan.

Ei ystiviti yhtidin lidsni,
On vuode kylmi, kova vaan;
Hin kuitenkin on kirsiviisni
Ja onnellisna toivossaan.

Hin miettimiist’ ei hetkeks’ laata
Voi noita kultasanoja,

Hin muistaa tuota »uutta maata»
Ja »uuden taivaan» riemua.

»Ei taivahassa koskaan kuolla,»
Hién laulaa aina hiljempiiiin;
»Ei tuskaa, valitusta tuolla,

Ei itkua, ei yotikéin!y

Hin huokaa yhd heikommasti:
»Oi kaupunki si kultainen! —
Ei kuolemaa!» ja rauhaisasti
Hin vaipuu kuolon unehen.

Nyt Jeesuksensa kiitokseksi
Hin soittaa sielld kanneltaan;
Karitsan veri valkoiseksi
Sai Mustan Saaran kokonaan.
HI. 185

L. s.
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Kuva 2: Musta Saara -laulu. Laula lapsi (1979).



Itselleni tutkimuksen kohteena oleva vanha lahetyslaulu on ollut taysin tuntematon
siitdkin huolimatta, ettd papin tyttdrend olen kasvanut jokseenkin Kkristillisen
kulttuurin vaikutuksessa. Lapsena oli muun muassa pyhakouluun pakko menni jo
pelkastddn isan ammatin takia, vaikka sunnuntai-aamujen TV:n tarjoamat
lastenohjelmat olisivatkin houkutelleet enemmén. Vaikka kavin 1980-luvun
puolivélissa usean vuoden ajan pyhakoulua, en muista sielld juurikaan olleen puhetta
l&hetystyosta tai laulua Mustasta Saarasta. Tatéd tutkimusta tehdessani minulle selvisi
syy siihen, miksi vanhemmille sukupolville niin tuttu laulu ei end& minun
lapsuudessani kuulunut pyhédkoulun ohjelmistoon. Itse lahetystyd on ollut minulle
pyhakoulusta riippumatta tuttu asia, silla isoditini toimi Tampereella 1970- ja 1980-
luvuilla seurakuntien lahetys(tyon)sihteering, ja iséni serkut perheineen ovat tehneet
ldhetysty6td vuosikymmenien ajan Afrikassa, erityisesti Senegalissa, Tansaniassa ja

Namibiassa Ambomaalla.

1.2 Tutkimuksen kulku ja tutkimustehtava

Musta Saara -laulun vaiheet pidetystd I&hetyslaulusta rasismi- ja l&hetystyokritiikin
kiinnekohdaksi saavat pohtimaan lauluun eri aikoina liitettyjd merkityksia ja
tulkintoja seka sitd, miten ne ovat vuosien varrella muuttuneet. Kyse on siten myds
ldhetysaatetta symboloivan laulun kontekstien tutkimuksesta. Olen tutkimuksessani
jakanut laulun analyysin kolmeen osaan, joista ensimmdinen on nimeltddn “Musta
Saara -laulun kontekstointi”, toinen tekstianalyysi”, ja viimeinen “reseptiohistoria”.

Kaikissa naissa on kyse laulun merkitysten ja kontekstien tutkimuksesta.

Tutkimukseni ensimméinen vaihe on laulun tarkastelua sen historiallisessa
kontekstissa, johon kuuluvat niin laulun uskonnollinen, sosiaalinen ja aatteellinen
kontekstointi, kuin laulun  k&yttoyhteydetkin.  Tarkastelen myods laulun
syntykontekstia, johon kuuluvat sekd laulun genre ettd laulun takana oleva

virsirunoilija Lina Sandellkin.
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Analyysin toisessa vaiheessa keskityn tekstianalyysiin. Kyse on laulun tekstuaalisen
ja intertekstuaalisuuden tarkastelusta, laulutekstin diskurssien hahmottamisesta sekéa
laulun musiikillisen tekstin analyysista. P&atdn toisen osion laulun funktioiden

tarkasteluun, mika yhdistéa tekstuaalisen analyysin ja historiallisen kontekstoinnin.

Kolmas osa analyysista keskittyy reseptiohistoriaan, eli siihen, millaisia reaktioita ja
tulkintoja laulu on synnyttényt eri aikoina. Tassé osiossa tarkastelen kolmea kirjallista
tekstid, jotka ovat syntyneet laulun historian eri vaiheissa, muodostaen kaaren laulun
ja sen edustaman aatemaailman tulkinnalle eri aikoina. Ensimmainen néisté teksteista
on Ida Weikkolinin vuonna 1888 julkaisema pieni kirjanen nimeltddn Musta Saara
Owambosta, joka edustaa laulun syntykontekstin aatemaailmaa. Toinen teksti on
Ensio Rislakin vuonna 1957 kantaesitetty ndytelm& Musta Saara, joka puolestaan
osoittaa kriittistd asennoitumista lahetystyoéhon ja Musta Saara -laulun symboloimaan
lahetysajatteluun. Viimeinen tarkastelun kohteena oleva teksti on Kaija LOytyn
vuonna 1986 julkaisema uusi sanoitus vanhan laulun sdvelméan, nimeltadn Uusi laulu
mustasta Saarasta. Se ilment&a jalkikoloniaalista reflektioita niin Musta Saara -
laulun, kuin lahetystyonkin suhteen. Yhdessd ndma kolme tekstid ja vaihetta
muodostavat tarkastelupinnan sille, miten laulun vastaanotto heijastaa lahetystyon
aseman ja roolin muuttumista eri aikoina. Ennen kaikkea se valottaa kuitenkin
muutosta asennoitumisessa itse Musta Saara -lauluun ja sen edustamaan

ldhetysaatteeseen seké niiden asemaan ja tulkintoihin modernissa maailmassa.

Tutkimukseni pééatarkoitus on tarkastella Musta Saara -laulun merkityksid. Pyrin
selvittdmddn Musta Saara -laulua l&hetysaatteen symbolina mahdollisimman
monipuolisesti. Vaikka laulun tulkinnat ja merkitykset ovat eri aikoina muuttuneet, se
el kuitenkaan muuta laulun asemaa ja roolia historiallisena l&hetysaatteen symbolina.
Laulun kokema kaari “ikonista® kritiikin kohteeksi” luo aiheelle Kkuitenkin

kiinnostavan tarkastelunakdkulman seka kontekstuaalisen rajauksen.

2 Musta Saara -laulun voi mielti erinlaiseksi “ikoniksi” siini mielessi, ettd se on omalta osaltaan
muodostanut vieraaseen kulttuuriin ja sen ihmisiin liittyvan tietynlaisen kuvan. Tuo kuva on ollut
”ikoninen” siind mielessd, ettd se on ollut keskeisend 1dsnd suomalaisen ldhetysharrastuksen parissa.
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1.3 Tutkimusmenetelmat

Tutkimukseni on luonteeltaan laadullista tutkimusta, jossa Musta Saara -laulun
historiaa ja laulun symboliarvoa pyritdén selvittdméan ja ymmartdmaan. Kyse on
hermeneuttisesta ja holistisesta tutkimusotteesta, jonka paaméardna on hahmottaa
laulun historian muodostamaa kokonaisuutta sekd ymmartaa ja selittdd sité.
Tutkimuksen rajaus luo kuitenkin tietyt raamit holistisuudelle. Kyse on ennen kaikkea
kontekstoinnista, jossa tutkijan tehtdvd on maadritelld tutkimuskohteen kannalta
relevantit kontekstit ja tulkita aihetta niiden kautta.

Kaésittelen tutkimusaihettani ethomusikologian nakdkulmasta, jossa musiikki nahdaéan
nimenomaan kulttuurisessa kontekstissaan eika siitd erillisend ilmiona. Tama
tarkoittaa Musta Saara -laulun tarkastelua sen sosiaalisissa, ideologisissa,
uskonnollisissa, kasvatuksellisissa ja osin poliittisissakin yhteyksissa. Musta Saara -
laulua tarkastellessa kohteena ovat seka laulun sanat ettd séavel, silla melodia ja
sanoitus muodostavat yhdesséd kokonaisuuden, jossa sekda kieli ettd musiikki
kommunikoivat erilaisia tunteita ja mielikuvia synnyttden ja siten vaikuttavat laulun
tietynlaisiin tulkintoihin ja merkityksiin. Laulun yli satavuotinen historia on
synnyttanyt erilaisia tulkintoja laulusta, mika osaltaan kuvastaa muutoksia

suhtautumisessa laulun symboloimaan lahetysaatteeseen.

Tutkimukseni teoreettinen ldhtokohta Mustan Saaran merkitysten purkamiseen on
jalkikoloniaalinen. Jalkikoloniaalinen teoria pureutuu nékokulmaltaan
eurooppalaiseen maailmankuvaan ja vallankédyttoon. Se pyrkii toiseuden ja
eurosentristen representaatiotapojen krittiseen tarkasteluun ja purkamiseen, miké
toimii kayttokelposena vélineend Musta Saara -laulunkin historian tarkastelussa.
Késittelen siis laulua tiettyjen lansimaisten pyrkimysten ja ajattelutapojen
ilmentdjand, ja laulun synnyttdmid Kkirjoituksia tuon ajatusmaailman muutosten

heijastajana.

1.4 Aikaisempi tutkimus
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Suomalaisen l&hetystyon pitk& historia on synnyttanyt laajasti tutkimusta monien eri
tieteenalojen nakokulmista. Lahetystyon perustana on uskonto, joten lahetystyon
tutkimusta  yhdistdd tietyissd madrin  uskonnon  tutkimus.  Perinteisesti
lahetystyotutkimus on ollut teologista, tarkastellen lahetyksen opillisia perusteita.
Myos historiallinen ote on ollut vallitseva keskittyen muun muassa lahetyksen
toteutustapoihin. T&man pdivan lahetystyon tutkimus on kuitenkin hyvin
monitieteistd, ja uudenlaisten lahestymistapojen my6tad myos Kriittisempi tutkimusote
on lisd&ntynyt. Kattavan késityksen lahetystutkimuksen suuntauksista ja painotuksista
sek& sen tdmanhetkisistd tutkimusotteista saa Seija Jalaginin, Olli Loéytyn ja Markku
Salakan® toimittamasta artikkelikokoelmasta Kaikille kansoille. Lahetystyd kulttuurien
vuoropuheluna. Teoksessa ilmestyy my6ds Musta Saara -laulua musiikin- ja

kulttuurintutkimuksen nakdkulmasta kéasitteleva artikkelini.

Lahetystutkimuksen laajasta kentéstd johtuen esittelen tassa ne lahetystutkimukset,
joiden anti on ollut olennainen Musta Saara -tutkimukseni kannalta. Historiallista
tutkimusotetta edustavat Matti Peltolan (1958) seka Viljo Remeksen (1993) kattavat
katsaukset suomalaisen lahetystyon historiaan sek& Eino Lyytisen (1978) tutkimus
suomalaisen lahetystyon alkuvaiheista ja sen valittamastd Afrikka-kuvasta. Musta
Saara -laulu liittyy olennaisesti myo6s lahetyskirjallisuuden kontekstiin, ja
tutkimuksessani onkin nojattu lahetyskirjallisuuden viimeaikaisimpaan, Olli Loytyn
(2006) tekemaan tutkimukseen.

Sen lisdksi, ettd aiheeni liittyy sekd lahetyshistorian ettd lahetyskirjallisuuden
tutkimukseen, Musta Saara -laulun tutkimukseen liittyy myo6s hymnologinen,
hengellisen musiikin tutkimus. Sen merkittavia kulmakivia ovat Reijo Pajamon ja
Erkki Tuppuraisen (2004) Suomen kirkkomusiikin historia, Seppo Suokunnaksen
(2004) katsaus Lina Sandellin lauluista Suomessa ja Suokunnaksen tutkimus (1982)

Suomen evankelisen liikkeen kayttdmien laulujen tekstien ja savelmien alkuperasté.

® [lmestyy 2010.
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Myos Pauli Vaalas (1973) on tehnyt suuren tydn tutkiessaan satojen hengellisten

laulujen alkuperaa.

Tutkimuksellisella otteella Musta Saara -laulua ovat sivunneet Olli Loytty (2006),
Pentti Raittila (2002a), Tuula Varis (1989) seka Kari Miettinen (2002). Itse Musta
Saara -laulusta ei kuitenkaan ole aikaisemmin tehty omaa kokonaisvaltaista
tutkimusta. Laulun pitkén historian, merkittdvan aseman ja symboliarvon vuoksi

sellaiselle on kuitenkin perusteltu paikkansa.
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2 TEORIA JA ANALYYSIMENETELMAT

2.1 Merkityshistorian tutkiminen ja kontekstointi

Tutkittaessa Musta Saara -laulun eri aikoina saamaa vastaanottoa, selvitetdén toisin
sanoen sitd, miten laulua ja sen sanomaa on tulkittu eri aikoina. Tulkinta riippuu siita,
minkalaisia merkityksia lauluun kulloinkin on liitetty. Tasta ndkokulmasta Musta
Saara -laulun tutkimus on ensisijaisesti laulun merkityshistorian tutkimusta. Laulua ei
tutkita pelkastddn nuottikuvaan ja sanoitukseen tukeutumalla, vaan laulua
sédvelmineen ja sanoituksineen analysoidaan kulttuurisessa kontekstissaan, ei siita

erillisend ilmidna.

2.1.1 Merkitykset konteksteissaan

Mikko Lehtonen (1998) on esittanyt kulttuuriselle tekstintutkimukselle 1&htokohdan,
joka sopii hyvin myods Musta Saara -laulun analyysiin. Lehtonen (1998, 170) toteaa,
ettd ”yksik&an teksti ei ole saari, eikd yksikdén lukija vastasyntynyt”. Kieltd ei kdytetd
koskaan eristyksissd, vaan aina suhteessa johonkin kontekstiin. Kieli on
kontekstuaalista, silld tekstit saavat merkityksensa kayttoyhteyksiensd mukaan.
Kullakin tekstilld on aina kontekstinsa, jotka liittdvat sen aikaan ja paikkaan, toisiin
teksteihin, yhteiskuntaan ja kulttuuriin. Tekstien merkityksi& on nain ollen
mahdotonta tutkia irrallaan konteksteistaan, ik&&n kuin tyhjiossa, koska tekstiin liittyy
aina lukija ja lukijan tuottamat tulkinnat ja merkitykset, tekstin tulkinta- ja
vastaanottotilanteet sekd tekstin funktiot. (Lehtonen 1998, 53, 158.) Tutkittaessa
Musta Saara -laulun saamia merkityksia eri konteksteissa tekstintutkimusta ei paadyta
rajaamaan ainoastaan laulun sanoitukseen. Sill4 kuten Vesa Heikkinen (2007, 74)
huomauttaa, merkitykset eivét ole pelkastaan kielen asia. Merkityksia tuotetaan myos
kuvilla, &anilla, vareilld, muodoilla ja muilla merkkijarjestelmillg, usein vield

samanaikaisesti. Laulun savel ja sanat toimivat yhdessa muodostaen kulttuurisen
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“tekstin”, joka saa erilaiset merkityksensd laulajasta, ajankohdasta, laulun

kayttoyhteyksista ja laulun funktioista riippuen.

Teksteilld ei Lehtosen (1998, 166, 177-178) mukaan ole ennalta annettuja
merkityksid, vaan tekstit saavat niitd. Lukeminen ei siis ole tekstin merkitysten
vastaanottamista, vaan merkitysten lukemista tekstiin. Tekstin lukeminen on ndin
ollen aktiivista merkitysten antamista tekstin sisaltdmille merkityspotentiaaleille,
merkitysten raaka-aineille. Niitd voivat olla esimerkiksi tekstin aiheet, sisaltd tai
teemat. Merkitysten tuottaminen on prosessi, joka ei tuota ennalta méarattyja, aina ja
kaikkialla samanlaisia ja muuttumattomia merkityksia. Sen sijaan merkitykset ovat
aina tilapaisia, tiettyyn aikaan ja paikkaan, tiettyihin konteksteihin sidottuja.
Merkitykset ovat valttdmattd kontekstuaalisia, silla tekstien merkityksid maérittaa se,
kuinka ne tulkitaan, omaksutaan ja sijoitetaan laajempaan tekstuaaliseen,
kulttuuriseen ja kaytannolliseen kontekstiin. Merkityksia tutkiessa on siis kiinnitettava
huomio konteksteihin, joihin tekstit asettuvat ja joissa ne saavat tosiasialliset
merkityksensa. (Lehtonen 1998, 58, 160, 166-169, 177-178; Karkama 1998, 82.)

2.1.2 Kontekstin asema tutkimuksessa

Tekstid ja kontekstia on mahdotonta erottaa toisistaan, sill&4 ei ole olemassa tekstia
ilman kontekstia. Konteksti ymmarretddn usein joksikin tekstistd erilladn olevaksi
taustaksi, esimerkiksi historialliseksi tai yhteiskunnalliseksi tilanteeksi, jossa teksti on
syntynyt. Konteksti ei ole kuitenkaan vain pelkka tausta tai kayttdyhteys, vaan se on
mukana niin tekstin kirjoittamisessa kuin lukemisessakin, teksti ja konteksti ovat
vuorovaikutuksessa toisiinsa. (Lehtonen 1998, 161, 164-165.) Lawrence Grossbergin
(1995, 38) mukaan merkitysten muodostuminen tapahtuu prosessissa, jossa “’sekd
yleisd ettd tekstit tuotetaan jatkuvasti uudelleen — — kun ne sijoittuvat erilaisiin
konteksteihin”. Voidaankin todeta, ettd Musta Saara -laulun merkitykset syntyvét
prosessissa, kun laulu ajan myotd saa erilaisia lukijoita (laulajia) ja tulkintoja

erilaisissa sosiohistoriallisissa tilanteissa.
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Kontekstilla on eri ulottuvuuksia, silla siihen kuuluvat kaikki sellaiset tekijat, joita
sekd Kkirjoittaja ettd lukija tuovat merkityksenmuodostamisprosessiin. Tekstin
kontekstina voi néin ollen olla esimerkiksi sosiohistorialliset ja yhteiskunnalliset
olosuhteet, ideologiset tai uskonnolliset tekijat, tulkintaan vaikuttava tilanne ja aika,
tai muut aikalaistekstit (Lehtonen 1998, 164). Tutkiessani Musta Saara -laulua sen
kontekstin tarkastelu tarkoittaa laulun analysointia muun muassa sen sosiaalisissa,
uskonnollisissa, ideologisissa, informatiivisissa, kasvattavissa ja  kenties

poliittisissakin yhteyksissa.

2.1.3 Kontekstointi tutkimuksen kohteena ja valineena

Kun liitdimme asioita yhteen tai eri yhteyksiin, teemme toisin sanoen kontekstointia”,
kuten Markku Hyrkkénen (2002) asiaa kuvaa. Aatehistorian tutkimusta késittelevassa
Kirjassaan Aatehistorian mieli Hyrkkanen (2002, 200, 203) kertoo kontekstoinnin
tarkoittavan seka tekstien ettd kontekstien tulkintaa, sill& tekstin ja kontekstin suhde
on tarkalleen ottaen tutkijan tulkintojen suhde. Mitddn etukdteen madrattya tai
ensisijaista kontekstia ei ole olemassa, kyse on tulkinnoista. Tapa jolla teksti
kasitetadn, maaraa myos sen miten konteksti késitetdan ja toisinpdin. Kun tutkija
madrittelee tekstin merkityksid, siitd seuraa myos se, millaisia konteksteja tutkija pitéa
mahdollisina. Merkitys riippuu yhté paljon siis kontekstista kuin konteksti riippuu
merkityksestd. (Hyrkkanen 2002, 201-203.)

Kuten Hyrkkénen (mt, 200) toteaa, "kontekstoimme koko ajan, halusimme tai emme”.
Loogisesti kontekstoinnille ei néin ollen ole loppua, silla kaikille konteksteille 16ytyy
aina kontekstinsa. Tutkimuksessa téllainen kontekstoinnin jatkuva ketju on kuitenkin
jossain vaiheessa Kkatkaistava. Ké&ytdnnossa kyse on valintojen tekemisestd,
kontekstoinnin rajaamisesta. Tutkija yksinkertaisesti paattdd valita tulkintansa
kohteeksi ne kontekstit, joiden paattelee olevan oman tutkimustehtdvanséd kannalta
relevantteja. Pelkka valitun kontekstin esittely ei vieléd sellaisenaan kuitenkaan riitd,
vaan tutkijan on osoitettava miten Kkyseinen konteksti on tutkimuksen kannalta

hedelmallinen. Tekstin ja kontekstin tulkittu suhde on siis tutkijan muodostama
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konstruktio. Tekstin tulkitut merkitykset maaraytyvat tulkitusta kontekstista, uudet
merkitykset uusista konteksteista ja uusista tavoista kutoa asioita yhteen. Hyrkkanen
(2002, 214) huomauttaa kuitenkin, ettd vaikka kontekstoinnissa onkin kyse tutkijan
valinnoista ja tutkijan tekemistd konstruktioista, ei kontekstin rakentaminen ole
kuitenkaan taysin mielivaltaista, jo tutkimuskysymys maédrittelee tutkimukselle
relevantin kontekstin. (Mt, 200-201, 214-217, 218, 225.)

Kontekstoitaessa tutkija siis saattaa asioita yhteen mutta myos purkaa asioiden
yhteyksid. Hyrkkanen (2002, 214) kuvaa tuota prosessia Werner Sombartin ajatusta
lainaten: ”Tutkimus on asioiden keskindisten yhteyksien, asioiden ja ilmididen yhteen
kietoutumisen, niiden muodostaman solmun erittelyd. Tutkimus on solmun avaamista
ja tutkimustulosten vakuuttava kertominen sen uudelleen solmimista.” Hyrkkdsen
(mt, 213, 216) mukaan tuloksellisinta kontekstointi eli tutkijan tulkintojen ja
paatelmien luoma yhteys on silloin, kun konteksti ymmarretadn seka tutkimuksen
kohteeksi ettd valineeksi, ei vain analyysista irrallaan olevaksi asioiden esittelyksi tai
tutkimuskohteen taustatiedoiksi. Mikko Lehtonen (1998, 164, 171-172) tahdent&a,
ettd kontekstoinnin ideana ei ole myodskéan tekstin pelkistaminen kontekstikseen,
vaan kontekstin késitettd tulisi hahmottaa siten, ettd viime kéadessd tekstid ja
kontekstia ei tarkasteltaisi irrallaan toisistaan. Kulttuurisessa tekstintutkimuksessa
onkin kyse hermeneuttisesta ymmartdmisestd, jossa jotakin o0saa pyritaan
ymmartamaan kokonaisuuden avulla, ja kokonaisuutta osan avulla (mt, 166). Tassa
tutkimuksessa hermeneuttisen ymmartdmisen pyrkimys tarkoittaa juuri Musta Saara -
laulun tulkitsemista ja sen merkitysten purkamista kokonaisuuden, eli laulun
sosiohistoriallisten, uskonnollisten, ideologisten, funktionaalisten ynnd muiden
mahdollisten kontekstien avulla. Samalla kokonaisuutta, l&hetystyon aatemaailmaa ja
muutoksia suhtautumisessa siihen, voidaan tarkastella Musta Saara -laulun

merkityshistorian avulla.

Kontekstualismin haasteista kirjoittanut Pertti Karkama (1998, 78) tiivistaa, ettei
kontekstuaalinen tarkastelutapa ole mikaan tarkalleen maariteltavissa oleva, johonkin

erityisteoriaan perustuva metodi, vaan kyse on lopulta tutkijan perustelluista ja
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relevanteiksi koetuista valinnoista ja tulkinnoista. Tdman ymmartaminen johtaa myds
sen seikan tiedostamiseen, ettei tutkijakaan ole irrallaan konteksteista, vaan jokainen
tutkija joutuu toimimaan jossakin yhteiskunnallisessa ja kulttuurisessa ajassa ja
paikassa, mika vaikuttaa myo6s tutkijan tekemiin valintoihin ja tulkintoihin (Karkama
1998, 78). Myo0s tutkimus on néin ollen aina ymmarrettdva kontekstisidonnaiseksi,
tutkijan puheenvuoroksi jatkuvasti kdynnissd olevassa ja muuttuvassa kulttuurisessa

keskutelussa, jossa asioita tulkitaan eri nakokulmista ja eri aikojen konteksteista.

2.2 Teoreettinen lahtokohta: jalkikoloniaalinen teoria

Lahtokohtani Mustan Saaran merkitysten purkamiseen on jalkikoloniaalinen. Tama
tarkoittaa sitd, ettd kéasittelen laulua ja sen synnyttdmid tulkintoja kolonialismin
historiaan liittyvien lansimaisten ajattelutapojen ja pyrkimysten sekd niissé

tapahtuneiden muutosten heijastajana.

Jalkikoloniaalinen teoria ei muodosta itsendisté tai yhtendistd oppialaa, vaan sen voi
hahmottaa tutkimuksen nakékulmaksi tai viitekehykseksi. Se alkoi muodostua 1970-
luvun lopulla, ja vakiinnutti asemansa kirjallisuuden tutkimuksen suuntauksena 1990-
luvun puolivalissa. Jéalkikoloniaalinen tutkimus juontaa juurensa vélittomasti tietyista
historiallisista (kolonialismin) kehityskuluista. Teoria siséltdd kolonialistisen
maailman kritiikkia postkolonialistisesta lahtokohdasta. Téassé post-sanalla viitataan
siis tutkimuksen lahtokohtaan, jossa on tarkoitus purkaa kolonialistisen ajattelun ja
ajan tuottamia historioita, representaatioita ja diskursseja, toisin sanoen lantisen
kulttuurin toiseuttavaa kaanonia, joka on hallinnut tietoamme ja suhtautumistamme
’kolonisoituihin” tai toisiin”. (Eagleton 1997, 287-289.)

Joel Kuortti (2007, 11) kuvailee jalkikoloniaalisen teorian lahtokohtia etnosentrismin,
ja erityisesti eurooppakeskeisyyden kritiikkind. Ideologisesti jalkikoloniaalinen teoria
pyrkii ndyttdmaén, miten etno- tai I&hinn& eurosentriset esittdmisen tavat rakentuvat ja
toimivat. Olli Loytty (2006, 50) kuvaa jalkikoloniaalisen késitettd yhteisnimikkeeksi

kolonialismia koskeville Kkriittisille ja teoreettisille arvioille ja vaittelyille.
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Jalkikoloniaalinen kattaa “’kaiken sen kulttuurin, johon imperialistinen prosessi on
vaikuttanut aina kolonisaatiosta nykypédivddn saakka” (Loytty 2006, 50).
Jalkikoloniaalisen lahtokohdan ongelmana on kuitenkin se, ettd teoria on syntynyt
kolonialistisessa kontekstissa ja kolonialististen tekstien analyysiin. Suomea ei voida
mieltdd esimerkiksi Ison-Britannian kaltaiseksi imperialistiseksi valloittajaksi, silla
Suomen valtiolla ei ole koskaan ollut ainuttakaan siirtomaata. Onkin aiheellista kysy4,
kuinka toisesta keskusteluympaéristosta kotoisin olevaa teoriaa voi soveltaa johonkin
toiseen ymparistoon? (Loytty 2006, 20-21; Lehtonen & Loytty 2007, 115.)

2.2.1 Kolonialismi ja suomalainen lahetysty6

Kolonialismin “’kultakausi” voidaan ajoittaa noin vuosien 1850-1930 vélille. Lantista
ja eurooppalaista imperialismia rakennettiin erilaisilla tietoisilla linjauksilla ja
hallinnollisilla paatoksilla, joiden pohjana toimivat kolonisaatiota oikeuttavat arvot.
1800-luvun lopulla muun muassa koko Afrikka oli jaettu eurooppalaisten
siirtomaavaltojen kesken, ja vuonna 1915 l&dhes 85 % maailman maapinta-alasta oli
ldhinna eurooppalaisten siirtomaavaltojen hallinnassa (ks. Esim. Huddart 2007, 62).
Kolonialismin valtakauden katsotaan kestaneen toisen maailmansodan loppumiseen

saakka, jonka jalkeen siirtomaat alkoivat vahitellen itsendistya.

Suomalainen lahetystyd alkoi Afrikan Ambomaalla vuonna 1870, maanosan
kolonisoinnin ollessa voimissaan. Lahetystyosta syntyneestda kontaktista muodostui
pitk& ja yhteista historiaa onkin jatkunut aina ensimmaisten l&hettien saapumisesta
nykypaivdn monimuotoiseen kehitysyhteistyéhon saakka. Suomalaisen ja (nykyisen)
Namibian yhteisen historian poliittisesti merkittavina tapauksina voidaan pitéda 1970-
ja 1980-luvuilla Suomen aktiivista osallistumista eteldisen Afrikan vapautusliikkeiden
tukemiseen. 1980- ja 1990-luvun taitteessa suomalaisten kontaktit nousivat jélleen
huomion kohteeksi, kun Martti Ahtisaari toimi YK:n edustajana Namibian

itsendistymisprosessissa.
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Suomea ei kuitenkaan yleisesti lueta kuuluvaksi siirtomaavaltoihin, vaikka
ensimmaisen maailmansodan jalkeen joidenkin suomalaisten mielessa herasikin ajatus
siita, ettd Saksan Afrikan kolonioita uudelleenjaettaessa Ambomaa olisi saatava
Suomen siirtomaaksi* (ks. esim. Lehtonen & Létty 2007, 107). Vaikka Suomella ei
olekaan varsinaista siirtomaamenneisyyttd, ei maallamme ole ollut toista kaukaista ja
vastaavalla tavalla merkityksellista kolonialistista kaukomaata kuin Ambomaa. Olli
Loytyn (2006, 14) sanoin "Ambomaa on suomalaisten oma ‘toinen'”. Suomen ja
Ambomaan vélinen kanssakdyminen on ollut osa suomalaista itseymmarrystd, silla
omakuvaa on rakennettu neuvottelussa ‘itsen” ja ‘toisen” suhteista (Lehtonen &
Loytty 2007, 111). Ambomaan lahetystyo ja sen tuottama lahetystieto on ollut pitk&én
rakentamassa suomalaisille mielikuvia Afrikasta, sen kulttuurista ja ihmisistd. Muun
ldhetystietouden ja -kirjallisuuden tavoin myods Musta Saara -laulu on pitkén
historiansa aikana ollut tuottamassa afrikkalaisuutta ja léhetystyota koskevia

tulkintoja, ja on siitd syystd oman tutkimuksensa arvoinen.

Vaikka kolonialismia voidaankin pitdd keskeisena lahetystyon kontekstina, ei pida
olettaa suomalaisilla olleen samanlaisia suhteita afrikkalaisiin kuin varsinaisilla
siirtomaavalloilla. On kuitenkin vaikea véittaa, ettd suomalaiset voisivat mydskaan
asettua koloniaalisuutta koskevan keskustelun (ja kriittisen arvioinnin) ulkopuolelle.
(Lehtonen & Loytty 2007, 106.) Olli Loytty (2006, 69) selvittaa lahetyskirjallisuuden
tutkimuksessaan, ettd vaikka kolonialismin ja lahetystydon motiivit poikkesivatkin
toisistaan, niilla oli kuitenkin samankaltaisia seurauksia. Myos lahetystyd voidaan
mieltdd valloitusretkeksi, jonka kohteena olivat “pakanoiden sielut”, mutta myos
heidan kulttuurinsa ja tapansa merkityksellistdd maailmaa. Vaikka Suomella ei
ollutkaan Ambomaan suhteen taloudellisia tai poliittisia tavoitteita, l&hetystyontekijat
avasivat reittejd ja solmivat paikallisten johtajien kanssa kontakteja, joita
siirtomaahallinto  saattoi hyddyntdd. Suomalaiset osin  myds sotkeutuivat
paikallispolitiikkaan toimimalla muun muassa saksalaisen siirtomaahallinnon
informantteina ja tulkkeina. (Loytty 2006, 69-70.)

#11.3.1919 professorit Gustaf Komppa, E.A. Piponius ja C.G. Tigerstedt tekivat ulkoasianministerille
esityksen nykyisen Namibian alueella olevan Ambomaan saamisesta Suomen siirtomaaksi (Kérja 2005,
85).
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Lahetysty6td on melko vaikeaa irrottaa imperialismin kontekstista, silla lahetystyo
toimi tahtomattaankin kolonisaatioprosessissa. Lé&hetystyd voidaan jo sinéllaan
ymmartad vallankaytdon muodoksi. Onkin perusteltua vaittaa, ettd suomalaisilla on
ollut suuri vaikutus siind, kuinka Ambomaa kytkeytyi lansimaihin ja kuinka
ldnsimainen kulttuuri levittyi sinne. Vaikka suomalaisen lahetystyon térkein
vientituote oli kristinusko, on ldhetystyolla ollut muitakin kulttuurisia ja
yhteiskunnallisia vaikutuksia. Suomalaiset toivat kirjoitus- ja lukutaidon ohessa muun
muassa my0s lansimaisen sairaanhoidon. Tamankaltaiset Kkulttuuriset murrokset
jarisyttivat paikallisia sosiaalisia ja kulttuurisia rakenteita peruuttamattomasti. (Loytty
2006, 3940, 70.)

2.2.2 Kolonialismista jalkikoloniaaliseen tutkimukseen

Jalkikolonialismin Kkasitteella voidaan perinteisesti viitata joko ideologiaan tai
ajanjaksoon. Ajanjaksosta puhuttaessa jalkikoloniaalisella viitataan kolonialismin
jalkeiseen aikaan, mutta ideologiana ja tutkimussuuntauksena se késittelee myds
lahtdkohtia, eli itse kolonialismin kautta ja ideologiaa. Teoriana jélkikolonialismi
tarkastelee kriittisesti yhteiskuntaa ja ennen kaikkea niitd vaikutuksia, joita
eurooppalaisella kolonialismilla on ollut ja yha on. Joel Kuortin (mt, 12-13) mukaan
jalkikoloniaalinen teoria on kansainvélisesti katsoen yksi tarkeimmistd uusista
ldhestymistavoista ihmis- ja yhteiskuntatieteissd. Ratkaisevana jalkikoloniaalisen
kritiikin  levidmiselle voidaan pitdd Edward W. Saidin teoksen Orientalism
ilmestymist& vuonna 1978. Said toi esille niit4 tapoja, joilla l&nsimainen kolonialismi
tuotti yksipuolisen késityksen orientin ihmisistd ja kulttuureista. Jéalkikoloniaalinen
teoria pyrkii avamaan orientalismin kaltaisia puhetapoja ja tuomaan julki véaristavien

representaatioiden mekanismeja. (Kuortti 2007, 14.)

Mitdan yhtendistd jalkikolonialismin teoriaa ei siis kuitenkaan ole olemassa.
Selventéden jalkikoloniaalisella teorialla viitataan kolonialismin kayténtojen,

valtasuhteiden ja kolonialististen representaatioiden kritiikkiin. Lehtonen ja Loytty
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(2007, 105) huomauttavat, etta siirtomaakysymys on ollut ja on yhd monin tavoin
ldsnd myds suomalaisessa arjessa: “Kulutamme yhi siirtomaa-ajalla syntyneita
ajattelu- ja esitystapoja. Syomme, katselemme ja kuuntelemme asioita, jotka ovat
muodostuneet koloniaalisissa suhteissa.” Ongelmana on kuitenkin kolonialismin
jalkien havaitseminen ja tunnistaminen nykypéivan Suomessa, silld ne ovat usein
muuttuneet ajan myo6td huomaamattomiksi tai jopa luonnollisiksi. Tutkijoiden
tehtdvand on kuitenkin asettaa itsestadnselvyyksid kyseenalaiseksi, ja tehda
nakyméaton nékyvaksi. Pyrkimyksend on n&hda nykyhetki historian tuotteena. (Mt,
113)

2.2.3 Jalkikoloniaalinen ndkemys suomalaisessa kontekstissa

Edelld esittamani kysymys siitd, miten jalkikoloniaalista teoriaa voi soveltaa
kolonialismin jélkien havaitsemiseen suomalaisessa Kkulttuurissa saa vastauksen
Mikko Lehtosen ja Olli Loytyn (2007, 115) artikkelissa Suomiko toista maata?
Jéalkikoloniaalinen teoria ”on syntynyt ilmauksena eri puolilla maailmaa sijaitsevien ja
erilaisten kulttuurien samankaltaisista ongelmista”, minkd vuoksi sitd on sovellettava
aina paikallisen kulttuurin oloihin (Veli-Pekka Lehtola 1997, 26 Lehtosen ja Loytyn
2007, 115 mukaan). Jalkikoloniaalista teoriaa sovellettaessa on siis otettava huomioon
paikalliset erityiset piirteet ja historia, kuten suomalaisen lahetystyon luonne

verrattuna kolonialismin yleisiin piirteisiin.

Suomalaisuus ndhdddn helposti rakentuneena pikemminkin ”luonnollisesti” kuin
sosiokulttuurisesti. Lahetystyon, sen tuottaman tiedon ja sen piirissd syntyneen
kirjallisen materiaalin tarkastelu jalkikoloniaalisen teorian valossa voi kuitenkin
tuottaa historiasta uudenlaisia ndkemyksid, tulkintoja ja uudenlaista ymmarrysta.
”Suomesta on tullut sellainen kuin se nykyéén on koloniaalisten ja jélkikoloniaalisten
suhteiden vaikutuksesta” (Lehtonen & Loytty 2007, 116). Partha Chatterjeen mukaan
nationalisminkin voi ndhdé kolonialismin ”’johdannaisdiskurssina” (Morton 2007, 50),
joka omaksuttiin eurooppalaisesta kulttuurievoluution nédkemykseen pohjautuvasta

ylemmyydentunnosta. Suomalaisen kansallisen herddmisen ilmapiirissa toteutuneen
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itsendisyydenkin voi nédhdé kolonisaation reaktiona. Suomi on ollut satojen vuosien
ajan kahden kilpailevan suurvallan hallitsemana, ensin Ruotsin toimesta keskiajalta
lahtien, ja viimeiseksi Vendjan vallan alaisena 1800-luvun alusta itsendisyyteen asti.
Lis&ksi Suomi on harjoittanut tietynlaista kolonisaatiota oman alueensa siséll& asuviin

vahemmistoryhmiin, kuten saamelaisiin nahden®.

Kulttuurin- ja musiikintutkimuksen nakokulmasta on huomattava, ettd myos
suomalainen musiikkikulttuuri on “joutunut”, jollei kolonisaation, niin kulttuuri-
imperialismin kohteeksi. Suomalaisen populaarimusiikin raaka-aineita ovat olleet
ulkomaiset elementit®, mutta my6s hengellinen musiikki on lainannut paljolti
angloamerikkalaisesta laulutraditiosta (Laitakari 1985). Jalkikoloniaalista ndkdkulmaa
musiikintutkimuksessa ovatkin kéayttdneet muun muassa Eero Tarasti (1998)
kuvatessaan Sibeliuksen musiikin vastaanottoa historian eri vaiheissa, Riitta Thiam
(1999) kirjoittaessaan orientalismikriittisesta nakokulmasta suomalaiseen musiikkiin,
Taru Leppénen (2000) esitellessdan jalkikolniaalisia ulottuvuuksia Sibelius-
viulukilpailua koskevassa media-aineistossa, Vesa Kurkela (1998) analysoidessaan
1930-50-lukujen suomalaisen iskelman piirteita orientalismikriittisesti, Antti-Ville
Kérja (2005) analysoidessaan 1950- ja 1960-lukujen iskelmdelokuvien

populaarimusiikillisten esitysten kansallista ainesta.

Jalkikoloniaalinen nékokulma tarjoaa mielenkiintoisen katsantotavan myos
ldhetystyon parissa vaikuttaneeseen Musta Saara -lauluun ja sen edustamaan
aatemaailmaan. Lina Sandellin 1800-luvun lopulta perdisin oleva lahetyshenkinen
laulu eurosentrisend representaationa oli o0sa eurosentristd toimintaa ja
ajattelumaailmaa. Jélkikoloniaalinen viitekehys voi avata tulkintoja niista kristilliseen
identiteettiin ja ldhetystyon aatemaailmaan liitetyistda merkityksist4, joita laulussa on

eri aikoina eri tavoin kuultu.

> Saamelaisten kolonisoimisesta Rauna Kuokkanen (2007) Saamelaiset ja kolonialismin vaikutukset
nykypéivana.

® Suomalaiseen populaarimusiikkiin ovat vaikuttaneet vuosikymmenien saatossa muun muassa niin
saksalaiset marssit, itdvaltalaiset operettisdvelmat, venaldiset romanssit, slaavilaishenkiset valssit,
ruotsalainen kupletti, amerikkalainen jazz, saksalainen schlager, argentiinalainen tango, brasilialainen
bossanova, afroamerikkalainen rock’n roll, englantilainen punk kuin afrikkalaisamerikkalainen rap.
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2.3 Analyysimenetelmat

Musta Saara -laulun eri aikoina saamia erilaisia merkityssisaltoja purkava
tutkimukseni on pohjimmiltaan hermeneuttista. Jouni Tommila ja Anneli Sarajarvi
(2002, 34-35) kuvaavat laadullista tutkimusta ja siséllonanalyysid kasittelevéassa
Kirjassaan  hermeneutiikkaa ymmartamisen ja tulkinnan teoriaksi, jossa
“hermeneuttinen ymmartdminen tarkoittaa ilmididen merkityksen oivaltamista”. Kyse
on laadullisesta tutkimuksesta ja sellaisena myds ymmartavasta tutkimuksesta, joka
suuntautuu “ithmisen itsensd luomaan merkitystodellisuuteen”. Té&méa ihmisen
konstruoima maailma valittyy esimerkiksi Musta Saara -laulun Kkaltaisissa
kulttuurisissa teksteissd, jotka rakentuvat ja vélittyvat aina historian Kkuluessa
muuttuvina merkityssisaltoina. (Mt, 31.)

Tommilan ja Sarajarven (2002, 93) mukaan analyysimenetelmd, jota voidaan kayttaa
kaikissa laadullisen tutkimuksen perinteissa, on sisallonanalyysi. Sill4 tarkoitetaan
kirjoitettujen, kuultujen tai ndhtyjen sisaltéjen analyysid, ja sitd voidaan kayttaa joko
yksittdisend metodina tai véljana teoreettisena kehyksend. Sisallénanalyysi on muun
muassa tekstianalyysia, jossa pyritaan etsimaan tekstin merkityksia. (Mt, 93, 103,
105-106.) Tassa tutkimuksessa kéaytan sisallénanalyysia nimenomaan valjana
tulkintakehikkona, jonka sisélla sovellan erilaisia Musta Saara -laulua analysoivia

menetelmia tekstianalyysista musiikkianalyysiin.

Jari Eskola ja Juha Suoranta (2008, 137) huomauttavat laadullisen tutkimuksen
johdatuksessaan erilaisten kielikasitysten ohjaavan analyysimenetelman muotoa ja
valintaa. Musta Saara -laulua voisi tutkia puhtaasti nuottikuvina ja Kirjallista
laulutekstia ~ teemoittaen  ja  luokitellen.  Vaikka  pureudun paikoin
yksityiskohtaisestikin sek& musiikin ettd laulun tekstin analyysiin, on lahtékohtani
Mustan Saaran tutkimukseen kuitenkin ennen kaikkea kontekstuaalinen. Yksittdinen
laulu tutkimuskohteena ei tarjoa kovin paljon mahdollisuuksia syvempéén

tekstianalyysiin, ja myo6s sen takia kontekstin analyysi on valttaméatonta. Naenkin
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laulun kulttuurisena teksting, joka saa merkityksensa erityisesti konteksteissaan. Taten
myos sisallonanalyysia tehdesséni analysoin tekstid ja musiikkia kulttuurituotteina,
nimenomaan ajassa ja paikassa tuotettuina, jolloin niiden analysointikin kulkee rinnan

kontekstoinnin kanssa.

2.3.1 Diskurssit

Kuten Tommila ja Sarajarvi (2002, 106) Kirjoittavat, etsitd&dn sisallonanalyysissa
tekstin merkityksid. Diskurssianalyysissd puolestaan analysoidaan, miten naita
merkityksid tekstissd tuotetaan. Vaikka tutkin sekd Mustan Saaran saamia
merkityksi& ettd niiden tuottamista, en kuitenkaan kayta puhtaasti kumpaakaan naista
analyysimalleista, vaan lainaan molemmista ja sovellan niitd laulun

kontekstualisoimiseen.

”Kieli ei ole sosiaalisen todellisuuden neutraali heijastaja”, vaan “kieltd kdytetdédn eri
tavoin pyrittdessd saavuttamaan erilaisia pddméérid” (Eskola & Suoranta 2008, 140).
Teksti, tassé tapauksessa laulu, on oman aikansa sosiaalisen todellisuuden, Kirjallisten
konventioiden ja kéyttdmansa kielen muodostama tuote, samalla kun se tiettyd puhe-
ja ajattelutapaa kayttdmalla tuottaa itse tietynlaista todellisuutta. Kuten Eskola ja
Suoranta (2008, 141) toteavat, on teksti aina tietty versio tai ndkékulma johonkin
aiheeseen. Kun halutaan selvittdd Mustan Saaran merkityksid tietynlaisen
todellisuuden tai nakdkulman puolestapuhujana, taytyy myods tutkia sen kayttdmia
puhetapoja eli diskursseja. Kuitenkin naitd puhetapoja analysoidessani kuljetan
rinnalla my0ds kontekstualisointia, silla diskurssitkaan eivét ole vain neutraalia kielen
kayttod, vaan ne ovat myds sosiaalisesti, historiallisesti ja institutionaalisesti
muodostuneita (Lehtonen 1998, 69). Kuten diskurssianalyysistd Kirjoittaneet Arja
Jokinen, Kirsi Juhila ja Eero Suoninen (1993, 29) toteavat, “diskursseja tuotetaan,
uusinnetaan ja muunnetaan erilaisissa sosiaalisissa kdytdnndissd”. Ottamalla
kontekstointi osaksi analyysida tullaan Musta Saara -laulua ja sen kayttdmia
diskursseja tarkastelleeksi tietyssd ajassa ja paikassa, joihin laulun merkitysten

tulkinta puolestaan pyritdan suhteuttamaan.
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2.3.2 Funktiot

Kun kieltd kaytetaan tietyll& tavalla, silld on myds tietynlaisia seurauksia. Samalla
kun kieli valittda jotain kuvaa todellisuudesta, se myods rakentaa tietynlaista
todellisuutta. Kielen kaytolla onkin seurauksia tuottava, funktionaalinen luonne.
(Jokinen, Juhila & Suoninen 1993, 17, 41-42.) Kun tutkitaan Musta Saara -laulun
kayttdmid diskursseja, sen erityisid puhetapoja, on syytd tarkastella myds tamén
erityisen puhe- ja ajattelutavan seurauksia. Eero Suonisen (1993, 48) mukaan
funktioilla tarkoitetaan kaikkia niitd mahdollisia seurauksia, joita kielen kaytolla voi
olla. Se Kkattaa sek& tarkoitukselliset ettd huomaamattomat, toisaalta seka

tilannekohtaiset funktiot ettd kauaskantoiset ideologiset seuraukset.

Laulun funktioiden selvittdminen voi kaikessa laajuudessaan tarkoittaa niin laulun
tilannekohtaisten, sen kayttoyhteyksissa saamien tehtévien ja merkitysten tarkastelua
kuin  laulun  laajempia  funktioita tietyn ajattelutavan tai  ideologian
puolestapuhujanakin. Jotta voidaan selvittdd Musta Saara -laulun asemaa
ldhetysaatteen symbolina, on siis pureuduttava sen funktioihin, sillda onhan
symboliasemakin ennen kaikkea funktio. Se on lauluun liitetty merkitys ja sen yksi
tehtdvd, joka johtuu lauluun liitetyista ja sen saamista tulkinnoista, merkityksista ja

funktioista.

2.3.3 Musiikin sisallonanalyysi

Lauluissa on samanaikaisesti mukana seka kielellinen ettd musiikillinen puoli. Siksi
Musta Saara -laulua kasittelevassé tutkimuksessani tarkastelun kohteena ovat seka
laulun sanat ettd melodia. Vaikka niitd paikoin tarkastellaan erilld4&n toisistaan, ne
eivat laulun kuulijan kannalta ole kuitenkaan toisistaan irrallisia. Melodia ja sanat
muodostavat yhdessd kokonaisuuden, “tekstin”, jossa merkityksid muodostavat juuri

tietynlaisen melodian ja sanoituksen yhdistelma. Laulun siséltd koostuu siten sek&
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musiikista ettd sanoituksesta. Ne molemmat vaikuttavat laulun tulkintaan ja sen

saamiin merkityksiin.

Kuten edell& totesin, pyritaan siséllonanalyysilla etsiméan tekstin merkityksié. Sitd on
perinteisesti kaytetty tekstianalyysin keinona, mutta sitd voidaan kayttdd myos
musiikkitekstin analyysiin. Musiikkia tekstiné tutkineen Erkki Pekkiléan (1988, 17, 61,
67-68) mukaan musiikkiteksti on yleiskasite, jolla tarkoitetaan kulttuurin musiikillisia
tuotteita, kuten esimerkiksi sdvellyksid, sdvelmid tai kappaleita, mutta periaatteessa

sill& voidaan kattaa kaikki “kulttuurisen mekanismin synnyttaméat musiikkituotteet”.

”Tekstin” kidsite on perdisin Juri Lotmanilta ja semiotiikan Tarton koulukunnalta.
Semiotiikkaa voidaan luonnehtia merkki- ja merkitysjérjestelmia tutkivaksi tieteeksi.
Pekkildn (1982, 128-132) mukaan etnomusikologisesta nakdkulmasta musiikin
semiotiikassa ollaan kiinnostuneita kommunikoinnista, siitd miten musiikilla voidaan
vaikuttaa mieliin ja tunteisiin. Kyse on musiikin ymmartdmisesté ja tulkinnasta, ja

siten musiikin saamien merkityksien tarkastelusta.

Sen sijaan ettd keskittyisin Musta Saara -lauluun liitetyn melodian yksityiskohtaiseen
muotoanalyysiin, pyrin tarkastelemaan musiikkia sisallénanalyysin avulla. Ingmar
Bengtssonin (1982, 31) sanoin musiikin yhteydessa on erityisen usein kyse akustis-
auditiivisesta kommunikoinnista, joka sisaltda yhdistelmida ja vuorovaikutusta
musiikin ja tekstin valilla. Tutkimuksessani pyrin kiinnittdmaan huomiota
musiikillisen kommunikoinnin affektiiviseen puoleen, siihen miten Musta Saara -
laulun saamilla melodioilla on vaikutusta laulun sanoituksen tietynlaisiin tulkintoihin
ja lauluun liittyviin merkityksiin. Toisin sanoen tarkoitukseni on hahmottaa musiikin
osuutta ja vaikutusta siihen, miksi ja miten Musta Saara -laulu on koettu ldhetysaatten

puolestapuhujaksi.

2.3.4 Reseptiotutkimus
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Yksi nakdkulma ja tarked osa Mustan Saaran kontekstuaalisessa tutkimuksessa on
reseption kasite. Reseptiolla tarkoitetaan esimerkiksi tekstin tai sévelteoksen
vastaanottoaktia, jolloin reseptiotutkimus késittelee siis teoksen vastaanottoa ja
vaikutuksia (Ks. esim. Mehtonen 2001, 50; Valkeila 1985, 161). Tdastd saksalaisen
hermeneutiikan piirissd syntyneestd tutkimusnakokulmasta kéaytetddn nimitysta
reseptioestetiikka tai  reseptioteoria, ja sen kérkinimi on saksalainen
kirjallisuudentutkija Hans Robert Jauss (Eagleton 1997, 97, 108). Jaussin
reseptioteorian mukaan Kirjallisessa viestinndssd on kolme osapuolta: kirjallisuuden
traditio, lukijat sekd uusi teos, joka ilmestyessadn kommunikoi paitsi lukijoidensa,
myos aikaisemman Kkirjallisuuden kanssa (Jauss 1989, 198 Alangon 2001, 228

mukaan).

Saksalaisen kirjallisuudentutkija Gynther Grimmin mukaan taideteos on erilaisten
tulkinta- ja kokemistapojen potentiaali, joka aktuaalistuu reseptiossa, jota puolestaan
ajan olosuhteet ja kéytdnto saatelevat. Reseptiotutkimuksen kohteena ovat siis ne
konkreettiset tavat, joilla esimerkiksi kirja tai sdvelteos on koettu ja vastaanotettu, ja
eri aikoina eri tavoin mielletty ja arvotettu. Reseptiotutkimus on lahtékohdiltaan siten

vastaanoton aika- ja paikkasidonnaista tutkimusta. (Valkeila 1985, 162.)

Puolalainen musiikintutkija Zofia Lissa on madrittellyt reseptiotutkimusta musiikin
nikokulmasta “’sosiologisesti suuntautuneeksi musiikinhistoriaksi, jossa kiinnostuksen
kohteena ovat yhtd hyvin konkreettisen kuulijan musiikilliset kokemukset kuin
kuulijaryhmien kokemusten tulokset” (Valkeila 1985, 161). Musta Saara -laulun
reseptiotutkimusta voisi taten olla esimerkiksi yksilon subjektiivisen kuuntelu- tai
laulukokemuksen tutkimus esimerkiksi emootioiden ndkodkulmasta. ltse olen tassa
tutkimuksessa kuitenkin lahestynyt Mustan Saaran reseptiota sen toteutuneiden ja
nimenomaan Kirjallisten vastaanottojen perusteella. N&illa tarkoitan kaikkia niita
muita kirjoituksia, joita laulun ympérille on eri aikoina syntynyt. Kasittelen nait4

luvussa 5.
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3 MUSTA SAARA -LAULUN KONTEKSTOINTI

3.1 Laulu kontekstissaan

Lahdettdessa purkamaan Musta Saara -laulun merkityshistoriaa on mielekasta ja
valttamatontakin hahmottaa laulu jonkinlaisessa Kkulttuurisessa kontekstissa, silla
kuten luvussa 2 todettiin, “tekstit” saavat merkityksensé aina konteksteissaan. Mikko
Lehtonen (1998, 179) kuitenkin muistuttaa, ettd kontekstit eivat ole olemassa
valmiina ja ristiriidattomina, vaan kuten kulttuurintutkija Lawrence Grossberg (1995,
142, Lehtosen 1998, 179 mukaan) toteaa, tutkija toimii tulkitsijana, jonka tehtdvana

on nimenomaan validien kontekstien rakentaminen.

Markku Hyrkkénen (2002, 212) Kkirjoittaa kontekstoinnista seuraavanlaisesti:
“Tutkimuksessa ajattelun, toiminnan ja olosuhteiden tulkinnat ovat toistensa
konteksteja”. Ajattelu, toiminta ja olosuhteet voidaan nihdd Hyrkkdsen mukaan siis
jossakin yhteydessa toisiinsa, jolloin niiden ymmartdminenkin on helpompaa jos niita
tarkastelee yhteydessa toisiinsa (Hyrkkanen 2002, 212). Jotta voidaan selvittad, miksi
ja miten Musta Saara -laulu on ”saanut” asemansa ldhetysaatteen symbolina, on
perendyttavd itse lahetysideologian historiaan, ajatteluun lahetysharrastuksen
taustalla. Jotta tuo l&hetysharrastustoiminta — jossa Musta Saara on pitkdéan
vaikuttanut — tulisi ymmarretyksi, on syytd myos valottaa niitd sosiohistoriallisia
olosuhteita, jotka ovat vaikuttaneet sellaiseen lahetysajatteluun, joka Musta Saara -

laulussakin on kuultavissa.

Hyrkkanen toteaa edelleen (mt, 211), etteivat olosuhteetkaan sellaisenaan muodosta
kontekstia, josta tietynlainen ajattelu ja toiminta voisi selittyd ikdan kuin
“luonnonvoimaisesti”’, vaan ajatteluun ja toimintaan vaikuttavat olosuhteet ovat aina
tavalla tai toisella ajateltuja suhteita, tutkijan konstruoimia suhteita. Ottaen huomioon

Musta Saara -laulun pitkadn, yli satavuotisen historian, ei koko ajanjakson
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sosiohistoriaa voi, eika ole tarpeen kayda kokonaisuudessaan tutkimuksessa l&pi. Sen
sijaan  tutkin  olosuhteita  jélkikoloniaalisen  teorian ja  tutkimuksen
kysymyksenasettelun avulla, ja poimin siten olosuhteista ainoastaan ne seikat, jotka
koen relevanteiksi konteksteiksi juuri Musta Saara -lauluun liittyvien merkitysten

ymmartamiseksi.

3.2 1800-luvun uskonnollinen ja sosiaalinen herédminen

Tutkimuskohteenani oleva hengellinen laulu Ei taivahassa kuolon vaaraa, tutummin
siis Musta Saara, on syntynyt 1800-luvulla aikana, jolloin hengellinen laulu
vakiinnutti asemansa perinteisen virren rinnalla. Hengellisen laulun l&pimurron
voidaan katsoa toimineen laajempana kehyksend myds Mustan Saaran saamalle
suosiolle. Seuraavaksi tarkastelen niitd suomalaisessa yhteiskunnassa ja kirkon
piirissa tapahtuneita muutoksia, jotka vaikuttivat hengellisen laulun kasvaneeseen

suosioon.

3.2.1 Yhteiskunnallinen tilanne

1800-luvun alussa, vuonna 1809 Suomi irrotettiin Ruotsista ja liitettiin autonomisena
alueena osaksi Vendjan Kkeisarikuntaa. L&&neihin ja seurakuntiin perustuva
paikallishallinto jatettiin ennalleen, ja yhteiskunnallinen tilanne pysyi pitkdadn melko
muuttumattomana. Vanhaa yhteiskuntajarjestysta alettiin kuitenkin arvostella 1800-
luvun puolivélissd. Syyné tahén oli muun muassa Suomen heikko taloudellinen tila,
jonka katsottiin johtuvan valtion tiukasta kaupan ja teollisuuden ohjauksesta. Vuonna
1855 Vendjan valtaan noussut keisari Aleksanteri Il otti kuitenkin tavoitteekseen
yhteiskunnan uudistamisen ja teollisuuden kehittdmisen. Niin Suomessakin
kaynnistyivat taloudelliset ja yhteiskunnalliset muutokset, kuten voimakas
teollistuminen ja kaupunkikulttuurin kasvaminen. (Toikko 2005, 22-27.)

3.2.2 Kirkko ja heratysliikkeet
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1800-luvulla suomalainen luterilainen yhtendiskulttuuri alkoi hajautua, kun kirkon
piirissé tapahtui uudelleen organisoitumista. Syyné tahan oli erityisesti Englannin ja
Saksan evankelisissa kirkoissa vaikuttanut heratysliikkeitten aalto. Vaikuttimena sen
syntymiseen oli valistusajan maallistunut uskonnollisuus, joka oli alkanut ilmeté
myos Kkirkon papistossa. Niin sivistyneistd kuin tavallinenkin kansa koki
vieraantuneensa kirkosta ja alkoi etsia kristillisyytta uusien uskonnollisten liikkeitten
parista. Myds Yhdysvalloissa oli alkanut hengellisen herdd@misen kausi, joka synnytti
1800-luvun puolivélissa uusia uskonnollisia liikkeita (vapaakirkolliset suuntaukset’).
Suomessa heratys sai monta haaraa. Anglosaksinen heratys kosketti lahinna
vapaakirkollisia piireja, enemman kotoiselta pohjalta syntyivat sen sijaan kirkon
yhteydesséd olevat herdtysliikkeet: rukoilevaisuus, herdnnéisyys, evankelisuus ja
lestadiolaisuus. (Toikko 2005, 32; Vaalas 1973, 11-12; Pajamo & Tuppurainen 2004,
285; Jalkanen 2003b, 86.)

3.2.3 Palvelujarjestdjen perustaminen

1800-luvun hengellisen herddmisen myoté tapahtui myos sosiaalista heradmisté, silla
teollistumisen ja kaupungistumisen seurauksena ilmeni uusia sosiaalisia ongelmia
(Pajamo & Tuppurainen 2004, 285). Timo Toikko (2005) on selvittdnyt suomalaisen
sosiaalitydn historian tutkimuksessaan niitd yhteiskunnallisia olosuhteita, jotka
vaikuttivat  1800-luvun puolivalisséd erilaisten palvelujarjestdjen syntyyn ja

luonteeseen.

Vuonna 1865 kunta ja seurakunta erotettiin toisistaan, kun Suomeen luotiin
kuntajarjestelmé& vastaamaan yleisten yhteiskunnallisten asioiden hoitamisesta. Tassa
uudistuksessa muun muassa vastuu “koyhdinhoidosta” siirtyi kirkolta kunnille.
(Toikko 2005, 46, 48-49.) Sosiaaliset ongelmat kuitenkin lisaantyivat siind méaarin,
ettei kuntien panostus riittdnyt niiden ratkaisemiseen. Uudet uskonnolliset liikkeet

" Kasiteelld “vapaakirkollinen” tai “vapaakristillinen” on Suomessa totuttu tarkoittamaan kirkkokuntia,
jotka poikkeavat perinteisestd, valtiovaltaa lahell& olevasta kristinuskon muodosta eli ovat evankelis-
luterilaisen kirkon ulkopuolelle jaaneita itsendisia kirkkoja tai uskonnollisia liikkeita (Karkkainen 2005,
285). Téssé yhteydesséd kyse on muun muassa sellaisista uskonnollisista liikkeista, kuten metodismi,
baptismi, vapaakirkko, adventismi ja helluntailaisuus.
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olivat syntyneet paljolti sen vuoksi, ettd ihmiset olivat vieraantuneet Kkirkon
viralliseksi koetusta ilmapiiristd. Toisena syynad oli myds ihmisten pettymys kirkon
passiivisuuteen ajan sosiaalisten ongelmien hoitamisessa. Kun virallinen yhteiskunta
ei reagoinut vallitseviin ongelmiin tarpeeksi tehokkaasti, syntyi erilaisia
vapaaehtoisuuteen ja kristillisen palvelun ideaan perustuvia kansalaisliikkeitd ja
jarjestoja, joissa oltiin kiinnostuneita lahimmaisen auttamisen ideasta. (Mt, 32, 34, 73,
92, 133)

Kristilliset piirit Kkorostivat sosiaalista vastuuta, mikd kanavoitui eraéanlaiseksi
kristillis-sosiaaliseksi liikkeeksi, jota toteutettiin kaytdnndssa sosiaalisena auttamisena
ja sosiaalipalveluiden luomisena. Heréatysliikkeissd niin ikaén korostui pyrkimys
kristillisyyden toteuttamiseen kdytannon toissa ja teoissa. Kristillisen palvelun uusia
tyémuotoja syntyikin tuona aikana useita, kuten diakonia-, nuoriso-, pyhékoulu-,
ldhetys- ja merimieslahetystyd. Perustettiin  my0s lastentarhoja, lastenkoteja,
turvakoteja alkoholisteille, prostituoiduille ja vangeille seka laitoksia vammaisille ja
sairaille. (Toikko 2005, 33-34, 79, 80-92; Lyytinen 1978, 241; Vaalas 1973, 11-15.)

Toikko (2005, 24, 59) nostaa esiin sosiaalityon historiaa tutkiessaan kansalaisten
aktiivisuutta  korostaneen yhdistystoiminnan synnyn yhteyden vallinneeseen
kansallisvaltion ihanteeseen. 1800-luvun loppupuoli oli yhteiskunnallisten liikkeitten
aikaa, silla ihmiset olivat halukkaita osallistumaan yhteiseen toimintaan,
kansallisvaltion rakentamiseen. Kansalaisten aktiiviisuutta pidettiin hyveend, jota tuli
kaikin tavoin tukea. Na&issd olosuhteissa kansalaisliikkeet nahtiin kansallisvaltion
tarkeind toimijoina ja kehittgjind. (Mt, 59, 73.) Jarjestokulttuurin kehityspiirteita
tutkinut Henrik Stenius (1977, 77-79) kuvaa, kuinka vield 1800-luvun alkupuolella
valtio valvoi hyvin tiukasti kansalaisten yhteenliittymis- ja kokoontumispyrkimyksia.
Kuitenkin 1850-luvun puolivélissa, kun optimistinen uudistushenki sai sijaa, muuttui
viranomaisten asenne suosiollisemmaksi yhdistystoimintaa kohtaan. Lainsaadannossa
vuoden 1864 kokoontumisvapaus ja vuoden 1896 yhdistymisvapaus yhdessa

suhteellisen sanan- ja uskonnonvapauden kanssa toimivat kasvualustana jarjestéjen ja
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yhdistystoiminnan  kehittymiselle. Tama& oli puolestaan ratkaiseva tekija

kansalaisyhteiskunnan muodostumiselle. (Mt, 81, 87, 93, 96.)
3.2.4 Suomalaisen l&dhetysinnostuksen taustat

Lahetyshistorioitsija Kenneth Scott Latourette on nimittdnyt 1800-lukua ”ldhetystyon
suureksi vuosisadaksi”, sillé silloin perustettiin Eurooppaan muiden palvelujérjestdjen
ohessa useita l&hetysseuroja. Suomalaisen lahetystyon historiaa tutkineen Kati
Kemppaisen (1998, 13) mukaan lahetysinnostuksen juuret olivat Englannissa, jossa
humanitaaris-sosiaalinen harrastus ja imperialistiset pyrkimykset olivat vallalla.
Valloitusten ja tutkimusretkien myo6td kaukaiset maat houkuttelivat sekd raaka-
aineiden lahteina ettd uusina markkina-alueina, mutta myos kristillisen lahetystyon
kohteina. Englannissa ensimmaiset lahetysseurat® olivat 1800-luvun puolivaliin asti
kirkollisia, koloniaalisia ja sidoksissa valtioon. Protestanttinen® lahetystyé on sen
sijaan ollut perinteisesti l&hetysjarjestdjen eika kirkkojen (tai valtion) organisoimaa
toimintaa. (Kemppainen 1998, 13-14; Loytty 2006, 38; Lyytinen 1978, 240.)

Englannista  lahetysinnostus  levisi  Yhdysvaltoihin  ja  manner-Eurooppaan.
Lahetysseuroja perustettiin muun muassa Hollantiin vuonna 1797, Sveitsiin 1815,
Tanskaan 1821, Ranskaan 1822 ja Ruotsiin 1835. Suomeen kantautui tietoja
anglosaksisesta lahetysinnostuksesta 1800-luvun alussa ulkomaisten lahetyslehtien
valityksella. Lé&hetysliike tulikin Suomeen seka brittildisen raamattuseuran etta
saksalaisen herrnhutilaisen’® liikkeen muodossa erityisesti Ruotsin kautta, ja sen
vélikappaleeksi tuli vuonna 1812 perustettu Suomen pipliaseura'’. Ensimmainen
lahetysasiaa kasitteleva kirja julkaistiin suomeksi jo vuonna 1813. L&hetysaatetta ajoi

my6s vuonna 1817 perustettu Suomen Evankelinen Seura. Ruotsin l&hetysseuran

® Brittein saarten ensimmaiset lahetysjérjestot olivat vuonna 1792 perustettu Baptist Missionary Society ja
vuonna 1795 perustettu London Missionary Society (Schlunk 1951, 146-149, 162-164).

% Uskonpuhdistukseen perustuvaa uskoa tunnustava.

19 Herrnhutilaisuus on osa pietististé, niin sanottua puhdasoppisuutta korostavaa heratysliiketts, jossa
uskotaan Raamatun sanan erehtymattomyyteen. Hernnhutilaisuus kehittyi pietismista 1700-luvulla, ja se
korosti iloista, eldvaa ja aktiivista kristillisyyttd. (Ry6kas 2005, 178; Arola, Kouki, Ruokanen & Ruokanen
2000, 81.)

! pipliaseura teki pietistista heratysta tunnetuksi levittamalla Raamattuja (Lyytinen 1978, 241).
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perustamisen (1835) jalkeen sen Stockholms Missions-Tidning -nimisestéa
lahetyslehdesté tuli tarked yhdyskappale suomalaisten ja ruotsalaisten lahetysystavien
valille. Suomalaiset alkoivat l&hett&d& jopa raha-avustuksia Ruotsin l&hetysseuralle jo
heti vuodesta 1836 l&htien. Myo6s Saksan l&hetysseuroille ldhetettiin jonkin verran
varoja. (Kemppainen 1998, 14; Voittosaari 1994, 24; Lyytinen 1978, 241; Loytty
2006, 84; Schlunk 1951, 146-149, 162-164.)

Vuonna 1857 Suomessa vietettiin Kkristinuskon saapumisen 700-vuotisriemujuhlaa,
minka seurauksena nostettiin esille ajatus myds oman l&hetysseuran perustamisesta.
Sellainen saatiinkin vuonna 1859, kun Suomen Lé&hetysseura perustettiin. Se on
vanhin ja selvasti suurin Suomessa koskaan toimineista l&hetysjarjestoistd. Seuran
sédanngdissa sen tunnustuksellisuus madriteltiin evankelis-luterilaiseksi, eli se on
leimallisesti yleiskirkollinen eikd ole siten sitoutunut mihinkdan erityiseen
uskonnolliseen herétysliikkeeseen. (Voittosaari 1994, 25; Loytty 2006, 39, 83;
Kemppainen 1998, 15.)

Suomalaisen lahetystyon alkuvaiheita tutkineen Eino Lyytisen (1978, 242) mukaan
lahetysinnostus oli niin Suomessa kuin muuallakin Euroopassa yhteydessd myos
kansallisvaltioitten syntyyn. Suomen L&hetysseuran perustaminen voidaankin tulkita
muun muassa kansalliseksi hankkeeksi, silla 1800-luvun nationalistisen heradmisen
valossa maan oma lahetysjarjestd oli merkki erdadnlaisesta kulttuurisesta ja
kansallisesta omavaraisuudesta. Suomalaista kansallishenked nosti oman kansallisen
identiteetin 16ytyminen, kun suomalaisten sukujuuret oli hahmoteltu Uralille. Sen
seurauksena syntyi ajatus “suomensukuisten pakanakansain” kaddnnyttimisesta
Pohjois-Venéjélla ja Siperiassa. Vendjan viranomaiset kuitenkin kielsivat lahetystyo-
aikomukset ja suomalaiset péatyivat saksalaisen Reinin ldhetysseuran jalanjéljissé
silloiseen Lounais-Afrikkaan, nykyiseen Namibiaan (kuva 3). Maan pohjoisessa
osassa sijaitsevalle Ambomaalle perustettiin suomalaisten ensimmainen lahetyskentta
vuonna 1870 (kuva 4). (Lyytinen 1978, 242, 244; Loytty 2006, 211-212.)
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Kuva 3: Namibian Lounais-Afrikan aikainen kartta. Suomen L&hetysseuran Afrikan
tyon historia (1958).

3.2.5 Ambomaa lahetyskenttana

Ambomaa on maakunta Namibian pohjoisrajalla. Lounais-Afrikka, joksi Namibiaa
1800-luvulla nimitettiin, oli vuosina 1884-1915 Saksan siirtomaa, ja nimitys
Ambomaa (Ovamboland tai Amboland) oli saksalaisten siirtomaaisantien antama
nimi Kunene-joen eteldpuoliselle alueelle, jossa puhutaan ambokielia.
Maantieteellisesti Ambomaa on jatkoa Angolan metsdisille savanneille, mutta
historiallisesti (valtiollisesti, taloudellisesti ja kulttuurillisesti) se on kuitenkin osa

Namibiaa.
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Kuva 4: Ambomaa. Suomen Lahetysseuran Afrikan tyon historia (1958).

Harvaan asutun maan vaestosta

lahes puolet asuu Ambomaalla.
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Namibian

alkuperéisvéestoon kuuluu, laskutavasta riippuen, 9 etnistd ryhmaég, joista ovambot

asuvat Ambomaalla. Alueena Ambomaa ei ole yhtenéinen, sill& ovamboihin itsess&dén

kuuluu seitsemén eri etnistd ryhmad, mutta niiden kielet ovat kuitenkin laheista sukua.
(\Vaiséla 1980, 230; Loytty 2006, 61-62; Kiljunen 1980, 19-24.)
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Ensimmaiset ldhetyssaarnaajat tulivat Lounais-Afrikkaan jo vuonna 1806. Maan
varsinaiseksi pioneeriseuraksi tuli saksalainen Reinin l&hetysseura voitettuaan
alkuvuosien kilpailun Lontoon l&hetysseuran kanssa. Lounais-Afrikassa tehty
ldhetystyd oli ensimmadiseen maailmansotaan asti l&hes kokonaan Reinin
ldhetysseuran ja Suomen Lahetysseuran hallussa, silla vasta vuonna 1924
kansainvélisen lahetysliikkeen péaatoksestd muutkin lahetysseurat saivat aloittaa

tyonsa suomalaisten lahetysalueella. (Kemppainen 1998, 42, 198.)

Toisen maailmansodan jalkeen Lounais-Afrikan hallinto siirtyi Saksalta Etela-
Afrikalle, joka osana harjoittamaansa apartheid-rotuerottelupolitiikkaa teki
Ambomaasta vuonna 1968 maan ensimmaéisen “bantustanin”, “heimokotimaan” eli
reservaatin. Sen viralliseksi nimeksi tuli kansankielinen muoto Owambo. Kun
Lounais-Afrikka itsendistyi vuonna 1990, maan nimi muutettiin Namibiaksi, joka oli
itsendisyytta ajaneiden piirien keksima nimi. Itsendisessd Namibiassa Owambo ei ole
ollut endd npoliittisesti korrekti termi, silld se on ulkopuolisten nimedma ja
madrittelemd alue. Paikalliset puhuvatkin Pohjois-Namibiasta. Suomalaisesta
lahetystyostd puhuttaessa kéytetddn alueesta kuitenkin Suomessa edelleen nimea
Ambomaa erotuksena muista Namibian suomalaisista lahetyskentistd, kuten myds
Namibian pohjoisosassa Ambomaan itépuolella sijaitsevasta Kavangosta, josta
suomalaiset tekivat tydalueensa vuonna 1929. (Loytty 2006, 61-63, 251; Vdisala
1980, 230.)

Suomalaisen l&hetystyon voimakkain nousukausi Ambomaalla sijoittuu erityisesti
1900-luvun ensimmaisille vuosikymmenille, jolloin Suomen L&hetysseuralla oli
yhdessd Reinin l&hetysseuran kanssa yksinoikeus runsasvékiselld Ambomaalla
tehtavaan tydhon. Ambomaan tyon silloisesta laajuudesta kertoo vuoden 1924 tilastot,
joiden mukaan Ambomaan asukasluku oli noin 117 000, joista kristityiksi oli kastettu
liki 16 000. Lé&hetysasemista p&dasemia oli 11 ja sivuasemia 152. Suomalaisen
lahetystyon tuloksina voidaan lyhyesti mainita kolmen kirjakielen luominen (ndonga,
kuanjama ja kuangali), joilla on painettu kirjallisuutta Ambomaalla perustetussa

Kirjapainossa. Opettajankoulutuksen liséksi on kehitetty lukioon asti kattava
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koululaitos, jonka seurauksena lukutaitoprosentti on korkea. On perustettu
sairaalaverkosto ja koulutettu terveydenhoitoalan henkilokuntaa. Ldahetystyon
tuloksena Namibiaan on syntynyt myos itsendinen valtakunnallinen evankelis-
luterilainen kirkko ELCIN®, jonka palvelukseen on koulutettu pappeja jo vuodesta
1921. (Kemppainen 1998, 45,91; Vaiséla 1980, 233; Loytty 2007, 204.)

3.2.6 Palvelujarjestot, heratysliikkeet ja hengellinen laulu

Timo Toikko (2004, 74) tuo esille vapaaehtoisuuden merkityksen tarkastellessaan
1800-luvulla syntyneiden kansalaisliikkeiden ja palvelujérjestdjen toimintaa.
Jarjestotoiminnan aktiivit eivat tyoskennelleet vain virkansa puolesta, vaan he olivat
ideologisesti motivoituneina rakentamassa inhimillisempad ja parempaa yhteiskuntaa.
Hengellisten laulujen alkuperda selvittanyt Pauli Vaalas (1973, 13) toteaa
vapaaehtoistyon edellyttdneen paljon innostusta ja uhrautumista. Uusissa
palvelujarjestdissd kKaivattiinkin erityisesti lauluja, “joissa olisi soinut tyon ja
toiminnan sédvel”, kuten Vaalas (mt, 14) asian ilmaisee. Silloiset virsikirjat eivat
nimittdin juurikaan sisdltdneet virsid, joiden aiheena olisi ollut tarkeédksi koettu
kristityn vastuu lahimmadisestaan. Niinpa kaytannon kristillisyyden aiheet alkoivat
heijastua hengellisiin lauluihin, joille oli tarvetta palvelujérjestdjen, kuten

Lahetysseuran toiminnassa.

Suomalaista kirkkomusiikkia tutkineiden Reijo Pajamon ja Erkki Tuppuraisen (2004,
285) mukaan hengelliselld laululla oli huomattava merkitys myds heratysliikkeissa.
Hengellisestd laulusta oli tullut heratyksen piirissa hyvin toimiva valine
evankelioimistyosséd.  Etenkin  Yhdysvalloissa  syntyneille  liikkeille  oli
luonteenomaista perinteisten saarnaajien rinnalle ilmestyneet laulavat evankelistat,
joista yhtend kuuluisimmista mainittakoon pennsylvanialainen Ira David Sankey
(1840-1908). Uusien hengellisten liikkeitten mukana Eurooppaan levisi myds niiden

uusi musiikki, angloamerikkalainen sévelmisto, joka sai jonkin verran jalansijaa myods

12 Evangelical Lutheran Church in Namibia. Ensimmainen Namibiaan perustettu luterilainen kirkko ol

Ambo-Kavangon evankelisluterilainen kirkko, joka muodostettiin vuosina 1956-1958 lahetysseurakunnista

(Viisila 1980, 242).
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suomalaisissa, etenkin kirkon ulkopuolelle j&éneissa heratysliikkeissa. (Jalkanen
2003b, 86-87). Pauli Vaalas (1973) korostaa herédtyksen levinneen paljolti juuri
laulujen myo6ta. Vaalaksen mukaan herdtyksen vuosisadasta tuli myods “laulun

vuosisata” (mt, 12-13).

3.3 Hengellinen laulu

3.3.1 Genre

Mikko Lehtosen (1998, 180) mukaan yksi keskeisistd lahtokohdista, jolla tekstien ja
kontekstien suhdetta voi purkaa, on intertekstuaalisuuden teoria, jonka mukaan
yhtédk&én tekstid ei tulisi koskaan lukea muuten kuin suhteessa toisiin teksteihin.
Samassa mielessa myo6s laulut ovat intertekstuaalisia ankkuroituessaan tiettyyn
genreen, eli lajiin tai lajityyppiin (Lehtonen 1998, 183). John Fiske (Mikko Lehtosen
1998, 182 mukaan) pitadkin genreda intertekstuaalisista tekijoistd merkittavimpana.
Yksik&an laulu ei ole olemassa yksin&én, vaan se kuuluu aina johonkin genreen ja sen
mukaisesti tiettyyn kontekstiin. Lehtosen (1998, 185) mukaan genren keskeisin
ulottuvuus on juuri se, ettd se purkaa tekstin ja kontekstin valista erottelua.
Geneerinen tai intertekstuaalinen tietamys ohjaa lukijaa liittdmaan tekstin johonkin

kontekstiin, Mustan Saaran genre siis maarittdd mihin kontekstiin laulu kuuluu.

Kuten Lehtonen (1998, 180, 185) toteaa, genre on nimilappu, joka tekstiin liimataan,
ja se myos ohjaa tulkitsemaan tekstia tietyssa yhteydessd, lukemaan tekstiin tiettyja
merkityksid pikemmin kuin joitain toisia. Mustan Saaran genren voidaan
julkaisufooruminsa ja kayttoyhteytensé perusteella todeta olevan lahetyslaulujen ja -

virsien genre, mutta yleisemmin se kuuluu hengellisten laulujen genreen.

3.3.2 Nakemyksia hengellisen laulun maarittelyyn

Hengellisten laulujen vaiheita tutkineen Pauli Vaalaksen (1973, 156) mielesta raja

hengellisen laulun ja virren valilla on hdilyvd, mutta jonkinlaisia madritelmia
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hengellisestda laulusta voidaan kuitenkin tehdd. Kirkkomusiikin tutkijoiden Reijo
Pajamon ja Erkki Tuppuraisen (2004, 288) mukaan hengellisen laulun ja virren
erottelua on tehty 1600-luvulta lahtien, mutta erottelu korostui erityisesti 1800-

luvulla, jolloin hengellinen laulu sai vakiintuneen aseman.

Vaalas (1973, 156) mainitsee virren ja hengellisen laulun erona sen, etta virsi on tehty
jumalanpalvelusta varten ja laulu muuhun kéyttéon. Virret liittyvat siis
olennaisemmin jumalanpalveluselama&n ja noudattavat usein kirkkovuoden rytmié ja
teemoja. Vaalas luonnehtii virttd my0s seurakunnan laulamaksi yhteislauluksi
jumalanpalveluksessa, hengellisen laulun ollessa jumalanpalveluksen ulkopuolella
kaytossd olevaa laulua. Virsi ja laulu nahdaéan kuitenkin kumpikin evankeliumin ja

kristillisen uskon sanansaattajina. (Vaalas 1973, 155-157.)

Pajamo ja Tuppurainen (2004, 288) nimedvat yhdeksi hengellisen laulun maareeksi
sen virttd vapaamman muodon. Hengellisen laulun sdvelmét ovat usein myos
rytmikkd&mpid kuin virsikirjan koraalit. Luonteeltaan laulut ovat virtta
subjektiivisempia liittyessaan vain véljasti, jos ollenkaan, kirkkovuoteen. (Pajamo &
Tuppurainen 2004, 288.) Vaalas (1973, 156) huomauttaa, ettd virren ja hengellisen
laulun erottelua on kuitenkin hankalaa tehdé siséallosta kéasin. Han kuvailee laulua silti
valittdomammaksi, yksinkertaisemmaksi ja kansanomaisemmaksi (Vaalas 1973, 156).
Hengellisen laulun “kansanomaisuudella” Vaalas lienee tarkoittanut juuri sen
populaarimpaa ja ajanmukaisempaa luonnetta, silld Vaalaksen (1973, 156) mukaan
hengellinen laulu edustaa virttd paremmin aikansa tyylid ja makua jo siitékin syysta,
ettd laulukirjojen uudistaminen on huomattavasti helpompi prosessi kuin virallisen

virsikirjan.

Yksi tarked nékokanta asiaan on se, ettd genret ovat historiallisia kasitteita ja niiden
rajat muuttuvat historian mukana. Myo6s virsien ja hengellisten laulujen ero on
historiaan sidottu, silld monet nykyiset virret ovat olleet ensin hengellisia lauluja,
jotka on sittemmin otettu virsikirjaan, toisin sanoen kanonisoitu virsiksi. Juuri

kanonisointi eli kirkolliskokouksen péatokset ja virsikirjakomiteojen maarittelyt
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tuottavat virsid. Tasta ndkdkulmasta, ja Vaalaksen kannan mukaan, ei virttd ainakaan

enéda nykyaan voine madritella tyylin perusteella.
3.3.3 Hengellisen laulun vaiheet

Hengellisten laulujen tutkimuksessaan Pauli Vaalas (1973, 7) toteaa kiitosvirsien ja
hengellisten laulujen liittyneen kristillisen seurakunnan eldméan jo alkukirkon ajoilta
ldhtien. Vaalas lisad niiden ilmeisesti kuuluneen myos yksityiseen hartauseldmaan ja
kodin piiriin (1973, 7). Laulun merkitys ja asema on kuitenkin vaihdellut eri aikoina.
Esimerkiksi keskiajalla katolisen kirkon jumalanpalveluksissa musiikin ja laulun
osuus oli kylld& suuri, mutta seurakunnan rooli musiikissa oli vahdinen.
Uskonpuhdistuksen ja Lutherin tekeman virsikirjatydon™ myota yhteislaulu palautui
jumalanpalveluselaméén. Vaalaksen (1973, 9) mukaan varhaisempina vuosisatoina
virallisella virsikirjalla oli keskeinen sija seurakunnan yhteislaulun vaalijana. 1800-
luvulla alettiin koota laulukirjoja, mutta etupddssa uusien uskonnollisten liikkeitten
kayttoon. Niin Suomessa kuin muuallakin on ajan mittaan laulukirjoista kuitenkin
otettu usein uutta sisaltéa ja aineistoa myds virallisiin virsikirjoihin. Vaalas toteaa,
ettd vaikka hengellinen laulu on soinut “kautta aikojen” kirkkovirren ohella
seurakunnan eldméssd, voidaan vasta 1800-lukua pitdd hengellisen laulun
varsinaisena lapimurtona. (Vaalas 1973, 8-9.)

Yhtena tekijand 1800-luvun hengellisen laulun voimakkaaseen suosioon voidaan
ndhdi sen hetkisen kirkkolaulun “surkean tilan”, jota muun muassa Kaarlo Jalkanen
(1982, 105) on selvittanyt. Jalkasen (mt, 105) mukaan kirkkomusiikin tasoon ja
kehittdmiseen ei Suomessa ollut kiinnitetty suurtakaan huomiota, silla maassa ei ollut
huomattavia kirkollisen musiikin keskuksia tai suuria kirkkomusiikin mestareita kuten
Keski-Euroopassa. Kirkkolaulun johtajilla, lukkareilla, ei ollut kunnollista koulutusta,

virsien runomitat olivat epétasaisia ja koraalisdvelmien kaytosséd vallitsi ’sekasorto”,

3 Kansallisvaltio-aatteen mydta syntyi myés ajatus kansankirkosta. Keskiajalla katolisen
jumalanpalveluksen messu toimitettiin edelleen latinaksi, mutta Martti Luther muutti messun
saksankielelle. Myds virsia alettiin laulaa kansan omalla &idinkielelld. Luther itse kirjoitti useita virsia,

jotka levisivat nopeasti ympéri Eurooppaa. Suomalaisessakin virsikirjassa Lutherin virsid on viisitoista.

(Arola, Kouki, Ruokanen & Ruokanen 2000, 99; Heininen, Junnonen, Jussila & Stenius 2003, 72.)
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kun vuoden 1702 virallista koraalikirjaa ei seurattu. Kussakin seurakunnassa nimittéin
kaytettiin omia, usein toisistaan ja lukkarikohtaisesti paljonkin poikkeavia variaatioita
koraaleista. Kirkkomusiikin huonoon tasoon alettiin kiinnittdd huomiota vasta
autonomian aikana, jolloin hengellinen herddminen ja kansallisvaltion ihanne
herattivat vaatimuksia kirkkomusiikin tason kohottamisesta.'* (Jalkanen 1982, 105,
107, 109.) Timo Laitakari (1985, 75) lis&a, ettd virret olivat viela vuoden 1888

1% ja siksi ne koettiin myds melko

koraalikirjassakin suurelta osin “tasatahtisia
“elottomiksi”. Téstd ndkokulmasta kdsin on sangen ymmadrrettdvdd, ettd kansa
innostui kovasti uusien uskonnollisten liikkeitten my6td myos niiden uudenlaisesta

hengellisesta musiikista.'®

Hengelliset laulut levisivat 1800-luvulla Amerikasta nopeasti Englantiin ja manner-
Eurooppaan, jossa niitd alettiin kutsua “anglosaksisiksi™'’ (Pajamo & Tuppurainen
2004, 285). Heréatysliikkeiden ja laulavien evankelistojen vaikutuksen myo6td ne
saapuivat pian myos Pohjoismaihin, erityisesti Norjaan, Ruotsiin ja Suomeen, joissa
herétyksen vaikutus oli suuri. Ruotsissa vaikutti etenkin englantilainen metodistipappi
George Scott (1804-1874) ja hanen toiminnastaan alkanut maallikkovaltainen
kansanheratys, jonka keskushahmoksi pian nousi Carl Olof Rosenius (1816-1868).
Anglosaksisen ja roseniuslaisen heratyksen keskuudessa syntyneité lauluja julkaistiin
runsaasti Suomessa 1800-luvun lopulla eri laulukokoelmissa. (Pajamo & Tuppurainen

2004, 285-286; Vaalas 1973, 12.)

Vanhan virsilauluperinteen rinnalle syntyneen uuden hengellisen laulun kasvun ja
levidmisen kaytdnnon apuna toimi 1800-luvun alussa kayttéonotettu uusi litografia®®-

kirjapainotekniikka. Se mahdollisti my6ds nuottien laajamittaisen monistamisen ja

¥ My6s Hannu Vapaavuori (1997) on tehnyt kattavan tutkimuksen virsilaulun ja heraévan kansallisen
kulttuuri-identiteetin yhteydesta.

1> | aitakari lienee tarkoittanut tasatahtisuudella kaksi-iskuisia virsia.

1® Kriittinen ajattelija voisi kysya, kuinka pain innostus levisi: kiinnostuiko kansa uuden hengellisen
musiikin my6td my6s uusista uskonnollisista liikkeista?

17 Brittilaista alkuperaa oleva

'8 Jaakapainomenetelma
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massatuotannon. Nuottikustannuksesta muodostuikin kansainvélinen liiketoimi 1800-
luvulla.* (Jalkanen 2003, 25.)

3.4 Lahetyshenkinen virsirunoilija Lina Sandell

Uusien uskonnollisten liikkeitten ja jarjestdjen kaivatessa uusia lauluja syntyi suurten,
tunnettujen virsirunoilijoiden rinnalle myds joukko harrastelijoita, joiden koruttomat,
arkiset mutta myos tunteelliset ja omakohtaiset tekstit osuivat ihmisten sydamiin.
Ruotsin roseniuslaisen heréatyksen piirissa vaikutti myos Lina Sandell (kuva 5), josta
tuli Pohjoismaiden tuotteliain hengellisten laulutekstien Kkirjoittaja. (Pajamo &
Tuppurainen 2004, 286; Vaalas 1973, 9.)

Kuva 5: Lina Sandell. Internetldhde 18.11.2009:
http://commons.wikimedia.org/wiki/File:Lina Sandell.jpg

19 Katso myds Vesa Kurkelan (2009) musiikin kustantamisen suomalainen historia nimelta Savelten
markkinat.


http://commons.wikimedia.org/wiki/File:Lina_Sandell.jpg
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Carolina (Lina) Wilhemina Sandell-Berg (1832-1903) oli papin tytar. Lina oli
lapsesta asti karsinyt vaikeasta keuhkosairaudesta, eikd heikon terveytensd takia
voinut muiden sisarustensa tavoin kdydd koulua. Ollessaan 12-vuotiaana jélleen
pitkd&n vuodepotilaana, Lina koki selittdmattoman parantumisvaiheen ja alkoi
Kirjoittaa teksteja ja runoja. Vuosina 1853-1854, kun Sandell oli 21-vuotias,
julkaistiin hanen ensimmaiset runokokoelmansa Andeliga warblommor ("Hengellisié
kevitkukkia™) ja Andeliga Daggdroppar®® (“Hengellisid kastepisaroita”). Molemmat
ilmestyivat nimettémind. Sandellin laulut tulivat varsinaisesti julkisesti tunnetuiksi
kun Lina oli 25-vuotias ja nimimerkistd ”L.S.” tuli hdnen tavaramerkkinsa. (Valen-
Senstad 2004, 13, 16, 19, 21, 29; Vaalas 1973, 9, 12, 89-95.)

1800-luvun puolivélissa my6s Ruotsin 1&pi kulki hengellinen herétys. Raittius- ja
sosiaalityotakin®® tekevan puolisonsa, liikemies Carl Oscar Bergin kanssa Lina oli
aktiivisesti mukana heratysliikkeessd. Lina oli jo lapsena pappilassa asuessaan
tutustunut heratyksen persoonallisuuksiin, joista yksi oli Carl Olof Rosenius. Han oli
maallikkosaarnaaja, joka kirjoitti myos lukuisia artikkeleita ja muita kirjoituksia. Lina
Sandellin eldamaa tutkineen Astri Valen-Senstadin (2004,98-99) mukaan Rosenius
luetaan Ruotsin suurimpiin  maallikkosaarnaajiin, josta tuli my6s niin sanotun
uusevankelisen tai roseniuslaisen heratyksen perustaja. Kyseinen heratysliike
kulkeutui Ruotsin kautta myds Norjaan ja Tanskaan.?? (Valen-Senstad 2004, 81, 98—
99; Vaalas 1973, 9, 12, 89-95.)

Myds lahetystyd oli Sandellin sydantd l&helld. Valen-Senstad (2004, 74, 131)
kirjoittaa Lina Sandellin innostuneen lahetystydstd jo varhaisesta nuoruudestaan
l&htien ja halunneen “sytyttdd pienissd ihmisissd hehkun ja innostuksen ulkoldhetysta

kohtaan™ kirjoitustensa ja runojensa valitykselld. 1860-luvun alussa Lina tutustui

20 sandellin hyvin tunnettu virsiteksti Tryggare kan ingen vara ("Kun on turva Jumalassa”) sisaltyi tdhan
kokoelmaan (Riiber 1953, 55).

1 \Juonna 1878 Oscar Berg nimitettiin Svenska Nykterhetssallskapetin (Ruotsalainen Raittiusseura)
johtajaksi. Sen lisaksi han teki merimieslahetystd Tukholmaan vuonna 1871 perustamassaan
merimieskappelissa. (Valen-Senstad 2004, 136-143.)

22 Rosenius oli tunnettu my6s 26 vuoden ajan toimittamastaan Pietisten ("Pietisti”) -nimisesta lehdesta.
Sen lisdksi han oli mukana perustamassa Evangeliska Fosterlandsstiftelsenid (Evankelinen Isénmaaséatio)
vuonna 1856. (Valen-Senstad 2004, 99.)
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kahteen henkildon, joiden kautta Sandellin todellinen kiinnostus lahetysty6ta kohtaan
herasi®®. Osa Sandellin lahetyslauluista onkin taltd ajalta. Toinen Sandelliin
vaikuttaneista oli Aurora Storckenfeldt, ensimmaisen ruotsalaisen tyttjen
sisdoppilaitoksen perustaja. Toinen ldhetysinnostukseen vaikuttanut ystava oli Thor
Hartvig Odencrants, joka oli Jonkdpingin l&dhetysseuran johtaja yli kolmekymmenta
vuotta. My6s Linan puolisolla oli palava into lahetysty6td kohtaan. Vuonna 1869
Evangeliska Fosterlandsstiftelsen ("Evankelinen Isdnmaaséétio’), jonka palveluksessa
Sandell teki elaméantydnsd, pyysi Linan puoliso Oscar Bergid ldhtemadn s&&tion
ldhetysagentiksi Etiopiaan. Kuitenkin Linan helpotukseksi tamé& hanke jai
toteutumatta ja pariskunta jatkoi tydtaan Ruotsissa.** (Pajamo & Tuppurainen 2004,
286; Valen-Senstad 2004, 61-62, 93-94; Vaalas 1973, 9, 12, 89-95; Riiber 1953, 69.)

1850-60-luvuilla ei Ruotsissa ollut olemassa Kkristillistd lasten- ja nuorten
Kirjallisuutta, kunnes muutamat tunnetut ja innokkaat naiset alkoivat luoda sitd. Lina
Sandell oli aina tuntenut suurta rakkautta lapsia ja nuoria kohtaan, ja koki kristillisen
kirjallisuuden puutteen vahvasti omaksi haasteekseen. Ruotsin ensimmainen
kristillinen lastenlehti perustettiin vuonna 1858 nimelld Barnens tidning (”Lasten
Lehti”). Myohemmin vastuu lehdestd siirtyi Sandellille. Lina toimitti ja kerasi
materiaalia my6s muille lastenlehdille?®. Sandell toimitti 20 vuoden ajan my®os pienta
ldhetyslehted nimeltddn Barnens van (“Lasten Ystdvd”), joka piti sisdlldén
kertomuksia lahetysmaailmasta. Kyseisestd lahetyslehdestd 10ytyy Valen-Senstadin
(2004, 74) mukaan Sandellin “kauneimmat ldhetyslaulut lapsille”. Vuonna 1865
julkaistiin Sandellin 12 laulun lehtinen, jonka nimi oli Missionssanger for barn

("Léhetyslauluja lapsille”), siséltden Musta Saara -laulun. Sandell julkaisi myods

% \uonna 1861 Sandell otti osaa Oslossa jarjestettyihin lahetystyd-neuvotteluihin (Valen-senstad 2004,
66.)

 Vaikka Lina Sandell olikin lahetystyén kannattaja, han ei ollut halukas jattamaan omaa ty6taan ja pelkasi

myds miehensd liiketoiminnan puolesta. Isénmaasaation taloudellisten laskelmien jalkeen Afrikkaan
paatettiin lopulta lahettdd Sandell-Bergien sijaan naimaton henkild, joka paikan paalla tutkisi lahemmin
tydmahdollisuuksia. (Valen-Senstad 2004, 91-97.)

2 Kuten Berattelser fér sondagsskolan (“Kertomuksia pyhikouluille”) vuodelta 1870. Sandellin
teosluetteloon kuuluvat muun muassa myds Bilder fran Guds rike i lefnadsteckningar ("Kuvia Jumalan

valtakunnasta elamédnkertoina”), Ur det dolda lifvet (”Salattua elamad”), Morgonvakter (”Aamuvartioita™),

Fran Missionsvarlden (”Lihetyksen maailmasta”), Ur lifvet ("Elimisti”), Nytt Barnbibliotek ("Uusi

lastenkirjasto”) seka Bilderbdcker for barn ("Kuvakirjoja lapsille”). (Valen-Senstad 2004, 74, Riiber 1953,

138.) Lis&a Sandellin teoksista katso VValen-Senstad 2004, 154.
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lapsille tarkoitettua kalenteria nimeltaan Korn at sma faglar (“Jyvid pienille
linnuille”) perdti 36 vuoden ajan. Toinen hénen pitk&aikaisista, runojen lisaksi
merkittavista toistdan, oli joululehti Korsblomman (“Ristinkukka”), jota Sandell
toimitti 37 vuoden ajan. (Valen-Senstad 2004, 74-77.)

Sandellin tuotanto kasittdad kaikkiaan noin 2000 runoa ja laulutekstid seka suuren
maaran kaannoksid. Lauluteksteistd noin puolet on julkaistu ja niitd on edelleen
kaytossa Ruotsissa noin 150. Sandell itse kokosi eldessdén 650 lauluansa ja runoansa,
jotka julkaistiin kolmessa osassa. Ensimmainen osa Lina Sandellin koottuja lauluja
ilmestyi 1882, toinen osa 1885 ja kolmas 1892. Sandellin runoilemat laulut
valloittivat nopeasti laajat piirit jo hénen elinaikanaan. Ne liitettiin uusiin
laulukirjoihin ja ne levisivat nopeasti myds Ruotsin ulkopuolelle. Sandellin lauluja
onkin pohjoismaisten luterilaisten virsikirjojen®® lisaksi my6s pohjoismaitten muiden
kirkkokuntien laulukirjoissa®’. Nykyinen suomenkielinen virsikirja vuodelta 1986
pitaa edelleen sisallaan kuusi Lina Sandellin virtta®. Lyriikan lisaksi Sandell kirjoitti
ahkerasti hengellista kirjallisuutta niin lapsille, nuorille kuin aikuisillekin. (Pajamo &
Tuppurainen 2004, 286; Valen-Senstad 2004, 7, 25, 117; Suokunnas 2004, 159, 174;
Vaalas 1973, 89, 91, 94.)

Seppo Suokunnas (2004, 159) kirjoittaa Sandellin henkisen taustan, uskonkésityksen
ja tydympariston sisaltaneen paljon samaa kuin Suomen kirkossa 1840-luvulta l&htien
vaikuttanut evankelinen herétysliike. Fredrik Gabriel Hedberg, joka oli Suomessa
liikkeen kérkihahmo, piti yhteyttd Ruotsin uusevankeliseen, roseniuslaiseen
liikkeeseen (Carl Olof Rosenius olikin Hedbergin henkilokohtainen tuttu). Ei ole siis
sattumaa, ettd Lina Sandellin lauluja on Suomessa Suokunnaksen (2004, 160) mukaan

kaikkein eniten kaytetty ja laulettu juuri evankelisessa liikkeessa.

% Esimerkiksi Norjan luterilaisen kirkon vuonna 1984 hyvéksytyssa virsikirjassa Sandellin virsiteksteja on
useita (Suokunnas 2004, 174).

%" pohjoismaiden liséksi jopa Amerikan luterilaisten virsikirjasta Lutheran Book of Worship 16ytyy virsi
Kun on turva Jumalassa (Suokunnas 2004, 174).

8 Nama ovat 338 Paiva vain ja hetki kerrallansa, 397 Kun on turva Jumalassa, 411 Rohkenethan minka
maksoi, 461 Kiitd Herraa yo ja paiva, 547 Joka aamu on armo uus ja 552 Mua siipeis suojaan kétke
(Suokunnas 2004, 174).
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Sandellin tekstit olivat usein hyvin omakohtaisia ja siksi myds puhuttelevia.
Suokunnaksen (2004, 175) mukaan Sandellilla oli lauluteksteissddn kuitenkin sama
teologinen perusteema kuin Roseniuksellakin, mikd oli “Kristus puolestamme”.
Isaltadn Froderydin kirkkoherra Jonas Sandellilta Lina oli my6s saanut herrnhutilaisia
vaikutteita. Keskeisié aiheita Lina Sandellin lauluissa olivat kiitos, lohdutus, Jumalan
huolenpito ja taivaskaipuu. Valen-Senstad (2004, 21-22) kirjottaakin Sandellin
luottamuksesta Jumalaan kaikissa tilanteissa — ilossa ja surussa, kamppailussa ja
taisteluissa”. Suruista ja taisteluista Linalla oli omakohtaista kokemusta, silld oman
lapsuudesta asti kestdneen keuhkosairautensa lisdksi hdn sai seurata oman isénsa,
aitinsa, lankonsa, siskonsa ja siskonsa lasten kuolinkamppailuja, mistd hénen usein
”potemansa” taivaskaipuukin juontui. Sandell sai myos 1800-luvulla nousukauttaan
elaneestd kristillisesta l&hetystyosté vaikutteita, ja se ndkyy hanen lauluissaan. (Valen-
Senstad 2004, 21-23; Suokunnas 2004, 175-176.)

3.4.1 Sandellin laulujen saveltajat

Astri Valen-Senstad (2004, 103) arvelee Sandellin laulujen nopeasti saaman suosion
syyksi niiden “’syvdn evankelisuuden ja Kristus-keskeisyyden”, mutta myos niiden
saama “hyvéd ja kansanomainen sdvel merkitsi paljon”. Pauli Vaalas (1973, 89)
puolestaan arvelee Sandellin laulujen suosion perustuneen niiden “yksinkertaisuuteen,
l&amminhenkisyyteen ja laulullisuuteen”. Laulujen suosioon ovat vaikuttaneet
oleellisesti niihin liittyneet savelmaét ja saveltajat, Sandellin kohdalla erityisesti Oscar
Ahnfelt (1813-1882). Hankin oli papin perheestd ja piti Roseniusta hengellisena
isdnddn. Ahnfelt kuului Linan hyviin ystaviin, ja he molemmat olivat tdissa
Evangeliska Fosterlandsstiftelsenissé ja siksikin ldheisessa yhteistyossa keskendan.
Riiberin (1953, 73) sanoin Ahnfeltisté tuli herétysliikkeen “trubaduuri” ja Sandellista
sen Kkirjailija. Valen-Senstadin (2004, 103) mukaan Ahnfelt olikin jatkuvasti

pyytamassa Linalta uusia lauluja.

Oscar Ahnfelt oli 1800-luvun Ruotsin merkittdvimpid ja tunnetuimpia laulavia

evankelistoja, jonka sdvelmét olivat oman aikansa hengellistd populaari-tyylia ja
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hyvin suosittuja. Vuosien 1850-1877 aikana han julkaisi 12 lauluvihkoa, joissa oli
yhteensd 200 laulua. Sandellin ja Ahnfeltin laheisestd yhteistyotd kertoo, ettd yli
puolet niistd oli Lina Sandellin kirjoittamia. (Valen-Senstad 2004, 79, 102-103;
Vaalas 1973, 188, 192; Pajamo & Tuppurainen 2004, 286.)

Sandellin runoilemat laulut ovat olleet laajalti tunnettuja myds Suomessa. Tutuimpia
niista lienevat Paiva vain ja hetki kerrallansa, Joka aamu on armo uus, Mua siipeis
suojaan kéatke, Kun on turva Jumalassa ja Ei taivahassa kuolon vaaraa eli Musta
Saara -laulu. Naistd kaksi ensimmaistd ovat juuri Ahnfeltin melodioita. Sandellin
laulujen muita saveltdjia ovat olleen muun muassa Gunnar Wennerberg, P.U.
Stenhammar, Th. Soderberg, Albert Lindstrom, Leonard Hoéijer ja Joel Blomagyvist.
(Vaalas 1973, 188, 192; Riiber 1953, 108.)

3.4.2 Sandellin laulut Suomessa

Lina Sandellin lauluja on k&&nnetty monille kielille. Niin lahetystyontekijat kuin
ulkoruotsalaisetkin ovat olleet tdhan osallisia. Kuitenkin Pohjoismaissa niilla on aivan
erityinen asema. Onkin sanottu, ettd esimerkiksi Ruotsissa Sandellin virsi Tryggare
kan ingen vara (”Kun on turva Jumalassa”) on saavuttanut “Ruotsin hengellisen
kansallislaulun” aseman. (Valen-Senstad 2004, 118; Riiber 1953, 54.) Suomessa
Sandellin lauluja on julkaistu ja laulettu seka ruotsinkielisind ettd suomennettuina.
Tama on merkinnyt sitd, ettd Sandellin lauluja on Suomessa kéytetty hyvin monissa
jarjestoissé ja julkaisuissa. Sandellin laulujen kulkureitteja tutkinut Seppo Suokunnas
(2004, 160) kirjoittaa laulujen tulleen Suomeen useina aaltoina. Ensimmaéinen oli
1800-luvun jdlkipuoliskolla, jolloin laulut tulivat tinne “tuoreeltaan”, siis varsin
uusina. Paareittejd kulkeutumisessa Suomeen olivat tuolloin Suomen Evankelisen

Liikkeen (SLEY) lehdet ja laulukokoelmat®, vapaakirkolliset laulukokoelmat® ja

# Sjionin Kannel (1874 alkaen) ja ruotsinkielisena Sionsharpan (1874 alkaen) monissa laitoksissaan seka
Evankeliumiyhdistyksen tai yksityisten evankelisten julkaisemat lehdet ja kokoelmat (Suokunnas 2004,
160).

% Harpunsavelia (1886) ja ruotsiksi Harpotoner (1886) (Suokunnas 2004, 160).
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Lahetysseuran lauluvihot®:. Ruotsinkielelld Sandellin lauluja tuli Suomeen jo vuosina
1865-1876 evankelisten Evanglisk Tidning -lehden valityksellda. Myds Suomessa
kaksikielisend toimiva Evankeliumiyhdistys (Evangeliféreningen) julkaisi 1880-
luvulla useita Sandellin lauluja ruotsiksi kokoelmassaan Sionsharpan®. SLEY
(Lutherska Evangeliféreningens forlag) julkaisi myos 1887 lapsille kirjan Barnens
Sangbok, jossa myos Deruppe ingen dod skall vara (’Ei taivahassa kuolon vaaraa”)
eli Musta Saara oli**. Toinen aalto Sandellin laulujen Suomeen tulossa alkoi vuonna
1900, jolloin Suomen La&hetysseura alkoi julkaista laajaa laulukirjaa Hengellisia
lauluja ja virsia®. Monet suomalaiset kokoelmat julkaisivat myds uudelleen sellaisia
Sandellin lauluja, jotka olivat jo ilmestyneet Evankeliumiyhdistyksen tai
Lahetysseuran laulukirjoissa®. Jokunen Sandellin laulu julkaistiin Suomessa myos
arkkivirsina®.  Suokunnaksen (2004,  173)  mukaan  ruotsinkielinen
Evankeliumiyhdistys (Evangeliféreningen SLEF) vaalii edelleen voimakkaasti Lina
Sandellin lauluperintéda. Nykyinen vuoden 1993 uudistetty Sionsharpan siséltda 102
Sandellin tekstid, mikd on enemman kuin missddn muussa suomalaisessa Kirjassa.
(Suokunnas 2004, 160-162, 173.)

Sandellin laulujen ensimmaiset suomennokset julkaistiin Suokunnaksen (2004, 165)
mukaan Lahetysseuran Matkalauluissa 1869. Kaikista Sandellin lauluista aikanaan
tehdyistd suomennoksista ei valitettavasti ole suomentaja tiedossa. Varmuudella
tiedetaan kuitenkin joitakin nimia, kuten opettaja Olli Wuorinen®’, kanttori J. A. G.

Hymander®, Lahetysseuran johtaja Jooseppi Mustakallio®, Evankeliumiyhdistyksen

%! Suokunnas (2004, 160—161) huomauttaa., etta tissa vaiheessa Lahetysseuran julkaisemassa vihkossa
Matkalauluja tiell& Taiwaalliseen Sioniin (1869) oli ollut vasta muutamia yksittdisi& Sandellin lauluja.
%2 Tarkemmin sen liséniteissa (Suokunnas 2004, 161-162).

% Musta Saara -laulun osalta Idytyy kahdenlaista merkintatapaa, joko laulun nimen mukaan tai
ensimmaisen sdkeen mukaan. Yleisesti hengelliset laulut ja virret merkitddnkin ensimmaisen sékeen
sanojen mukaan, silld harvalla laululla on varsinaista nimed, kuten ”Suvivirsi”.

¥ Mybs ruotsinkielisend nimella Andeliga s&nger och Psalmer (Suokunnas 2004, 161).

* Tallaisia olivat Kaikuja Kotimaasta -laulukirjat vuodelta 1911, jossa oli muun muassa Musta Saara -
laulu (Suokunnas 2004, 171).

% Suokunnaksen (2004, 170) mukaan vuonna 1873 ilmestynyt julkaisu Kuusi Hengellisté laulua.

%" Suomensi vuoden 1869 Lahetysseuran Matkalauluihin (Suokunnas 2004, 162).

% Toimitti ensimmaisen Siionin Kanteleen (Suokunnas 2004, 163).

% Suomensi vuoden 1892 Siionin Kanteleeseen (Suokunnas 2004, 163).
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johtaja Julius Engstrom®, opettaja Emanuel Tamminen*', opettaja Antti Pitkanen®?,
Akseli Korpinen®, Niilo E. Vainio*, kirjailija Hilja Haahti (Hansson)**, kirjailija Ilta
Koskimies®, saveltaja Mikael Nyberg"’, Tekla Renfors*®, Martti Ruuth®® ja Niilo
Merenheimo™. (Suokunnas 2004, 162—165.)

3.5 Musta Saara -laulu

Pauli Vaalaksen (1973, 48) mukaan useimmat hengelliset laulut kuvastavat kristillista
ajattelua, mutta kertovat myos jotain tekijanséd eldmastd, h&nen murheistaan tai
iloistaan. Laulujen sakeet eivét kerro kuitenkaan kaikkea. Vaikka moniin Sandellin
lauluihin liittyy jonkinlainen taustatarina, Lina ei oikeastaan itse koskaan kertonut
laulujensa syntyhistoriaa. Mustan Saarankaan osalta mitdén varmaa tietoa ei siis ole.
Valen-Senstad (2004, 126) kirjoittaa Sandellin laulujen syntyneen usein ~hddan ja
ahdingon hetkind”, kuten sairautensa ja muiden koettelemusten aikana, mutta myos
saarnat, kuvat tai luonnon kauneus saattoivat olla inspiraationa. Kaiken kaikkiaan
laulujen aihepiiri oli hyvin laaja. Sandell itse oli kuitenkin sitd mieltd, ettd “’kaiken
kirjoitetun tuli olla omakohtaisesti koettua totuutta” (mt, 126). Vaalas (mt, 94) arvelee
Musta Saara -laulun innoituksena saattaneen olla vuonna 1862 Ruotsissa vierallut
“neekerityttd” Sara Makatemele tai jokin englantilainen runo tai lahetyskertomus.>

Vaalas toteaa Mustan Saaran syntyneen kuitenkin ennen kaikkea aikana, jolloin oli

“0 Syomensi vuoden 1900 Sanansaattaja -lehteen (Suokunnas 2004, 163).

*! Suomensi vuoden 1909 Kotimatkalla -kalenteriin ja vuoden 1910 Siionin Kanteleeseen (Suokunnas 2004,

163).

“2 Suomensi vuoden 1900 Siionin Kanteleeseen (Suokunnas 2004, 164).

** Suomensi vuoden 1908 Kotimatkalla -kalenteriin (Suokunnas 2004, 164).

* Suomensi Hengellisia lauluja ja virsia -alkulaitoksiin (Suokunnas 2004, 164).

** Suomensi vuoden 1900 Hengellisiin lauluihin ja virsiin (Suokunnas 2004, 165).

“® Suomensi vuoden 1921 Hengellisiin lauluihin ja virsiin (Suokunnas 2004, 165).

*" Suomensi vuoden 19201921 Hengellisiin lauluihin ja virsiin (Suokunnas 2004, 165).

“® Suomensi Hengellisiin lauluihin ja virsiin (Suokunnas 2004, 165).

*° Suomensi vuoden 1903 Hengellisiin lauluihin ja virsiin (Suokunnas 2004, 165).

*% Syomensi Hengellisiin lauluihin ja virsiin (Suokunnas 2004, 165).

*! Syy siihen, miksi Sandellin laulussa tyton nimi on juuri Saara, voi liittyd yksinkertaisesti my®és siihen,
miten se rimmaa laulutekstissa. Laulun ensimmainen sakeistd menee alkuperdisessa ruotsinkielisessa
versiossa nimittain nain:

“ Deruppe ingen dod skall wara, Och inga tarar, ingen natt,

Sa sjong den lilla swarta Sarah, ett fattigt Negerbarn, s gladt.”
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tarve motivoida ldhetystyotd. Laululla oli siis selked “ldhetystehtava™. (Vaalas 1973,

49, 94; Valen-Senstad 2004, 116, 119, 126.)

Ennen kuin Suomi sai oman l&hetysseuransa vuonna 1859, suomalaiset l&hetysasian
ystavét olivat kiintedssa yhteydessd Ruotsin lahetysseuraan. Lahetysliike tulikin
Suomeen etupdédssa Ruotsin kautta, mutta vaikutteita saatiin myods Englannista ja
Saksasta. Heti Suomen L&hetysseuran aloitettua toimintansa oli tarkeéa aloittaa myods
siitd tiedottaminen. Seuran julkaisemat Suomen L&hetys-Sanomia ja ruotsinkielinen
Missions-Tidning for Finland ilmestyivédt jo vuoden 1859 puolivalissa. (Lyytinen
1978, 241; Voittosaari 1994, 28.)

Evankelisen liikkeen laulukokoelman syntyhistoriaa tutkinut Seppo Suokunnas (1982)
on valottanut myos Musta Saara -laulun vaiheita. Suokunnaksen (1982, 186) mukaan
Lina Sandellin runoilema Swarta Sarah ilmestyi ensi kerran tekstind Ruotsissa
vuonna 1865 Sandellin julkaisussa Missionssanger for barn. Ulrika Gunnarsson
(henkilékohtainen tiedonanto 10.5.2007, Svenskt visarkiv®®) kertoo, ettd vaikka
Swarta Sarah ilmestyikin runona, oli Sandell ilmoittanut myds savelman®, jonka
mukaan sita voisi laulaa. Jo samana vuonna runo painettiin Suomen Missions-
Tidningin numerossa 3. Sen jalkeen se on ilmestynyt lauluna monissa kokoelmissa,
tiettdvasti ensimmaisen kerran Suomessa vuonna 1876 V. Lundholmin laulukirjassa
Sangbok for Sondagsskolan. Ensimméainen suomennos julkaistiin  Kristillinen
Kuvalehti Lapsille vuoden 1882 numerossa 3, suomentajaa tosin ei mainittu.
Seuraavana vuonna laulu ilmestyi sek& Harpunsavelia -laulukirjassa ettd J.W.
Hirvosen & K.O. Fontellin julkaisemassa kokoelmassa Lasten Lauluja. Sen jélkeen se
on levinnyt useisiin pyhakoulu- ja lastenlaulukirjoihin, sekd moniin hartaitten laulujen
kokoelmiin. (Suokunnas 1982, 186; Hirvonen 1998, 211.)

Musta Saara -laulun sédvelmén taustoja on ollut vaikeampaa selvittad. Pauli Vaalas

(1973, 27) kertoo, ettd suomalaisiin laulukirjoihin lainattiin 1800-luvun lopulla paljon

%2 Ruotsalainen lauluarkisto
%% Kasittelen kyseista savelmaa luvussa 4.3.2, kuva 7.
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vieraskielista ainesta ja useita laulutekstejé otettiin esimerkiksi suoraan kirjailijoiden
runoteoksista. Nain on myos kaynyt joidenkin Lina Sandellin tekstien kohdalla, kun
lauluja tehtailtiin sovittamalla runoon sopiva sdvelmd. Ruotsissa kaikkia Sandellin
”lauluja” ei siis tunnetakaan lauluina, vaan ainoastaan runoina. (Vaalas 1973, 27.) U.
Gunnarsson (henkilékohtainen tiedonanto 10.5.2007, Svenskt visarkiv) tietdd Musta
Saara -laulun osalta, ettd Sandell itse ehdotti sitd voitavan laulaa ruotsalaisen
Wilhelm Theodor Soderbergin saveltdamén hengellisen laulun O Jesus, éppna du mitt
oga! savelman® mukaan, joka oli julkaistu vuonna 1862 ruotsalaisessa
Pilgrimsharpan -nimisessa hartaitten laulujen kirjassa. Mustaa Saaraa ryhdyttiin
kuitenkin yleisesti julkaisemaan ja laulamaan toisen, vaikkakin samantyylisen
sdvelman mukaan. Taman melodian séveltdjad ei kuitenkaan tiedetd. Useissa
nuoteissa sivelméan on todettu olevan muun muassa “tuntematon”, “traditionaalinen”
tai  “todennikoisesti  ruotsalainen  vuodelta 18677 U.  Gunnarssonin
(henkilokohtainen tiedonanto 10.5.2007, Svenskt visarkiv) mukaan Mustaa Saaraa on
Ruotsissakin totuttu laulamaan nimenomaan tdman tuntemattoman, todennakoisesti

siis ruotsalaisen savelman mukaan.

3.6 Laulu lahetyshengen herattgjana

Suomen Lé&hetysseuran julkaisemaa Kirjallisuutta tutkineen Olli Léytyn (2006, 85)
mukaan Ldahetysseuran toiminnan alkuvaiheessa oli erityisen tdarkeda tehda
lahetysty6ta tunnetuksi kotimaassa ja siten innostaa ihmisid lahetysasian pariin.
Varoja seura hankki muun muassa kustannustoiminnalla, joka kdynnistyi heti seuran
alettua toimintansa. Suomen Lé&hetysseuran julkaisujen tavoitteena oli l&hetystyon
tunnetuksi  tekeminen, l&hetysharrastuksen herdttdminen ja lahetysrakkauden
sytyttdminen. (LOytty 2006, 16,85; Vaalas 1973, 17.) My06s seuran julkaisemilla

lahetyslauluilla oli néin ollen oma tehtévansa ldhetysasian eteenpéin viemiseksi.

> Kasittelen kyseistd savelmaa luvussa 4.3.2, kuva 7.
% Savelman alkuperasta ks. esim. Hengellisia lauluja ja virsia 1952, Pyhakoululauluja 1969, Rantaviivalla
11 1986.
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3.6.1 Hengellisia lauluja ja virsia

Lahetysseuran julkaisemia hengellisiéd lauluja tutkinut Pauli Vaalas (1973) tuo esille,
kuinka kirjallisuuden ohessa laulusta oli tullut merkittava tekija Lahetysseuran tydssa
ja toiminnassa. Vaalaksen (1973, 23) mukaan hengellinen laulu tai lahetysvirsi kuului
jo niin olennaisesti lahetystilaisuuksien ohjelmaan, ettd ilman sitd ei tultu toimeen.
Kolme vuotta Lahetysseuran perustamisen jalkeen, vuonna 1862 seuran johtokunnan
jasen Adolf Moberg oli jo toimittanut ensimmaisen lahetyslaulujen kokoelman. Se oli
ruotsinkielinen, mutta laulut olivat padosin kaannoksia saksasta. Vuonna 1864 seura
julkaisi ensimmaisen suomenkielisen lauluvihon Lahetysvirsia. Myds vuonna 1869
julkaistua kokoelmaa Matka-lauluja tiella Taivaalliseen Siioniin ké&ytettiin
laulukirjana Lahetysseuran toiminnassa. (Vaalas 1973, 17-21; Pajamo & Tuppurainen
2004, 288; Koski 1998, 175.)

Vuonna 1886 ilmestyi myos uusi kirkon virsikirja. Vaalas (1973, 22) toteaa, ettd
virsikirja ei kuitenkaan vastannut sille asetettuja odotuksia, silla siind ei ollut sellaista
virsiainesta, mité erityisesti heratysliikkeet ja uudet palvelujérjestot olivat kaivanneet.
Kirkkomusiikin tutkijat Pajamo ja Tuppurainen (2004, 288) lisaavat, ettd kirkon
piirissd oli tarvetta sellaiselle laulukirjalle, jolla ei olisi uskonnolliselta siséllltaan
mink&an heratysliikkeen erityisleimaa. Tarvittiin siis kirkollisempaa vaihtoehtoa.
Muut kristilliset jarjestot ja kansalaisliikkeet puolestaan toivoivat lauluja, jotka
olisivat sisélloltaan rohkaisseet ja kannustaneet 1800-luvulla virinnyttd Kristillista
sosiaali- ja palvelutyOtd. Téhén tarpeeseen vastasi Suomen L&hetysseura, joka ryhtyi
valmistelemaan omaa laulukokoelmaa. Aloitteentekijand oli toiminut Helsingin
Diakonissalaitoksen johtajatar Lina Snellman, mutta laulukirjan toimitti Suomen
Lahetysseuran silloinen lahetysjohtaja Jooseppi Mustakallio, apunaan komitea® jonka
kanssa virret ja laulut valittiin. Sdvelmia valittaessa pyrittiin poimimaan mukaan vain
sellaisia, jotka oli tiettavasti savelletty hengellisid sanoja varten. Kotimaista ainesta

oli niukasti, mutta ulkomaista ainesta runsaammin. Useimmat vieraskieliset laulut

% Kevaalla 1889 perustettuun laulukirjakomiteaan kuuluivat L. Snellmanin ja J. Mustakallion lisaksi my6s
opettaja Maria Joutsen sekd maisteri Martti Ruuth (Koski 1998, 175).
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otettiin esimerkiksi suoraan ulkomaisista, enimmakseen ruotsalaisista virsi- ja
laulukokoelmista kuten Hemlandstoner, Pilgrimssanger ja Ahnfelts sanger.
Laulukirjan nimeksi tuli Hengellisia lauluja ja virsi&. Se julkaistiin kolmessa osassa,
joista ensimmaéinen ilmestyi vuonna 1900. My6s Sandellin Musta Saara julkaistiin
tassa Lahetysseuran uudessa laulukokoelmassa. (Koski 1998, 175; Vaalas 1973, 22—
25; Pajamo & Tuppurainen 2004, 288-289.)

Laulukirjan sisaltd muodostui ekumeenisesti®” paljon virsikirjaa rikkaammaksi, silla
kokoelmassa oli paljon eri kirkkojen ja hengellisten piirien lauluja. Laulujen
sanoitukset poikkesivatkin paljon virsikirjan tyylistd. (Vaalas 1973, 29, 48.)
Lahetyslauluille oli laulukirjassa oma osionsa nimelld Pakanaldhetys. Vaikka
Sandellin Musta Saara voidaan lukea sisaltonsa puolesta nimenomaan lahetyslauluksi
(ks. Esim. Loytty 2006, 51), julkaistiin se laulukirjan Lasten ja nuorison lauluja -
nimisessd osastossa. Musta Saara oli jo hyvin varhaisessa vaiheessa mielletty
ldhetyssanomansa ohella myods erityisesti lapsia puhuttelevaksi lauluksi, olihan
Sandellin Swarta Sarah -tekstikin ensi kerran ilmestynyt juuri lapsille suunnatussa
lahetyslaulujen julkaisussa. Sandellin tekstien suosiosta kertoo se, ettd vuoden 1900
Hengellisia lauluja ja virsia -kirjan lauluista kolmasosa oli yksinomaan Sandellin
kynasté (Vaalas 1973, 28, 89-90).

3.6.2 Laulujen kasvava suosio

Hengellisid lauluja ja virsid -laulukirjaa esitellessdan Lé&hetysseuran johtaja J.
Mustakallio kirjoitti vuoden 1901 Suomen Lé&hetyssanomissa, ettd laulukirjan
tarkoitus on palvella laulua tavallisten hartauskokousten ohella my6s pyhakouluissa ja
erityisissa kristillisissa yhdistyksisséd ja erilaisissa kuoroissa. Mustakallio vetosi
pappeihin, kanttoreihin, kansakoulu- ja pyhé&kouluopettajiin, ettd he ottaisivat
tydsséan tdman laulukirjan kayttoon. (Vaalas 1973, 23.) Pajamo ja Tuppurainen
(2004, 290) kirjoittavat kirkkomusiikin historiassaan, ettd HLV (Hengellisia lauluja ja

virsid) -kokoelman musiikillinen moni-ilmeisyys saikin laajaa kannatusta. Laulut

%" Ekumeenisella tarkoitetaan tassé yleiskirkollista ja kirkkojen vélista
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otettiin aktiiviseen kayttddn seurakunta- ja nuorisoty6ssd, ja moni laulu (muiden
muassa Maa on niin kaunis) hyvaksyttiin myéhemmin myds kirkon virsikirjaan.
Esimerkiksi vuonna 1938 julkaistuun virsikirjaan oli otettu HLV:sta lahes 30 laulua.
(Vaalas 1973, 35, 39; Pajamo & Tuppurainen 2004, 290.) L&hetyssanomien
arvioidessa laulukirjaa todettiin varsin monien laulujen olevan todellisia helmia
(Vaalas 1973, 38). Pajamo ja Tuppurainen (2004, 288) toteavatkin HLV:sta

muodostuneen Suomen merkittavimmén hengellisten laulujen kokoelman.

3.7 Musta Saara -laulun kayttoyhteydet

Kuten Mikko Lehtonen (1998, 186) toteaa, yksi tdrked kontekstuaalinen seikka on
tekstien kéyttokonteksti, joka »viittaa niithin vélittdmiin oloihin, joissa teksteja
luetaan”. Kayttoyhteyden tai -kontekstin merkitys on siind, kuinka ké&yttotavat
ohjaavat tulkintoja ja tulkinnat vastaavasti kdyttotapoja. Sitd miten laajalle Mustan
Saaran ja muiden lahetyslaulujen kaytto reilun sadan vuoden aikana levisi, on vaikeaa
taydellisesti kartoittaa, mutta suuntaviivoja aiheesta 10ytyy. Erityisesti L&hetysseuran
julkaiseman Hengellisia lauluja virsia -kokoelman runsas kéytto ja suosio ovat olleet

varmasti merkittavassa asemassa myos Musta Saara -laulun tunnetuksi tekemisessa.

3.7.1 Lahetystilaisuudet

Kuten muissakin aikansa Kkristillisissé jarjestoissd, oli laulu oivallinen tyovéline
La&hetysseuran toiminnassa. Pauli Vaalas (1973, 15, 23) Kirjoittaa, kuinka
“lahetysrakkaus” tarttui vélikappaleenaan usein juuri laulu, ldhetyshenkisten laulujen
ja virsien ollessa tdrkednd osana erilaisten lahetyskokousten- ja tilaisuuksien
ohjelmaa. Suomen Ldahetysseuran julkaisuista ylivoimaisesti suurin levikki oli
nimenomaan Hengellisia lauluja ja virsia -laulukirjalla, joka muodosti pitk&an
tukevan perustan L&hetysseuran kustannustoiminnalle. 1970-luvulle mennessa HLV -
laulukirjan painosmaara oli noussut jo ldhes kahteen miljoonaan. (Loytty 2006, 89;
Vaalas 1973.)
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3.7.2 Kristilliset liikkeet ja seurakunnat

Lahetysseuran oman Hengellisid lauluja ja virsia -kokoelman liséksi l&ahetyslauluja
painettiin lukuisissa muissa kristillisten liikkeitten laulukirjoissa.
Lahetyskirjallisuuden tutkimuksessaan Olli Loytty (2006, 89) huomauttaa, ettd 1800-
luvun lopulla ei Suomen Léhetysseuralla kristillisena kustantajana ollut juurikaan
kilpailijoita, ja sen julkaisut kelpasivat myos kirkon herétysliikkeille, jotka Pajamon
ja Tuppuraisen mukaan (2004, 286) myoskin halusivat ammentaa uusien hengellisten

laulujen rikkaudesta.

Lahetysseuran kustannustoiminta néhtiin myo6s kirkollisena vaikuttajana, kun se
huomattiin kirkon piirissa yleisesti 1920-luvulle tultaessa (Loytty 2006, 90).
Kristillisten jarjestéjen tydmuotoja tutkinut Anna-Liisa Voittosaari (1994, 31)
Kirjoittaa, kuinka papiston keskuudessa herdsi 1900-luvun ensimmaisella
vuosikymmenelld vahva pyrkimys elvyttdd seurakuntaeldmé&a. Voittosaaren (1994,
28) mukaan monissa seurakunnissa lahetysasialle lammenneet papit ryhtyivat
jarjestamaan erityisia lahetysrukoushetkia, joihin Lahetysseura toimitti ohjelmaa (ks.
Myos Vaalas 1973, 17). Voittosaari (1994, 28) toteaa, ettd talla tavalla lahetystyo tuli
asialle vihkiytyneen kannattajajoukon parista kaiken kansan tietoisuuteen ja sai laajan

kannatuspohjan.

3.7.3 Ompeluseurat

Yhdistysten ja jarjestokulttuurin kehityspiirteita Suomessa tutkineen Henrik
Steniuksen (1977, 85) mukaan eri tarkoituksia varten perustettujen yhdistysten ja
seurojen maara lisdantyi huomattavasti 1800-luvun lopulla. My6s niiden ohjelma
laajeni ennenndkemattomalld tavalla, kun laulusta, soitosta, kirjallisuudesta ja
kasitoistd tuli sekd “paamddrd ettd keino” (Stenius 1977, 85). Aatteelliseen
jarjestotoimintaan kuuluivat muun muassa ompeluseurat, joista muodostui monen

kristillisen seuran ja yhdistyksen keskeinen toimintamuoto ja varojenkeruukeino.
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Ompeluseuroissa vapaaehtoisten tekemat kasityot yleensd myytiin ja tuotto

lahjoitettiin taustajarjestolle. (Voittosaari 1994, 1.)

Etnologi Anna-Liisa Voittosaari (1994) on tutkinut ompeluseuratoiminnan syntymista
niin ik&an lahetysharrastuksen ympdrille. Voittosaaren (1994, 26-27) mukaan
Suomen tiettavasti ensimmainen lahestysasiaa tukenut ompelupiiri syntyi Porvooseen
1840-luvun puolivélissd, ja heti Lahetysseuran perustamisen (1859) jélkeen
ompelupiirien maara kasvoi. L&dhetysompeluseurat tarjosivat mahdollisuuden toteuttaa
kristityn vastuuta ja halua auttaa myos lahetysasiassa, samalla kun toiminta elvytti
muun muassa seurakuntien eldméaa. Naisten ohella myo6s lapset osallistuivat
ompelupiireihin, ja monin paikoin syntyi lasten omiakin piireja. Voittosaari (1994,
62) toteaa, ettd aikana jolloin nuorisolle ei ollut juurikaan jarjestettya
harrastustoimintaa, ompeluseurat tulivat varsin  suosituiksi. Ne tarjosivat
yhteenkuulumisen tunnetta, ja niissa sai toteuttaa kadentaitojaan hyvan asian puolesta.
Samalla se tuki lasten kristillista kasvatusta ja heréatti sosiaalista vastuuta. (Voittosaari
1994, 63-64.) Ompeluseurat ja yhdistystoiminta tukivatkin hyvin myos aikakautensa
kasvatusihanteita, joihin Riitta Hirvosen (1998, 208) mukaan kuuluivat muun muassa
Jumalan ja hengellisen vallan kunnioitus, Kkristillissiveellinen kaytds ja ennen kaikkea

ahkeruus, n0yryys ja ’sosiaalinen mieli”.

Lahetysompelupiireisséa ohjelmaan kuului kasitditten ohessa laulaminen, rukoilu ja
lahetyshenkisen Kkirjallisuuden lukeminen. Tavallisimmin laulettiin  virsid ja
Lahetysseuran Hengellisia lauluja ja virsia. Joillakin ompeluseuroilla oli jopa oma
tunnuslaulunsa, joihinkin syntyi myos kuoroja. Joissakin seuroissa oli vieldpa

vakituinen laulunjohtaja ja saestajakin. (Voittosaari 1994, 64, 80.)

3.7.4 Kansakoulut

Kirkkomusiikintutkija Reijo Pajamon (1982, 98) mukaan hengellisen laulun kannalta

ratkaiseva kaanne tapahtui 1860-luvun jalkeen, kun kansakoululaitos aloitti

toimintansa. Suomen “kansakoulun isdn” Uno Cygnaeuksen mielestd laululla oli
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kasvattava vaikutus ihmiseen. Laulu todettiin samanarvoiseksi muiden oppiaineiden
kanssa ja siitd tuli pakollinen kouluaine. L&hetyslaulujen veisaamisesta kouluissa
antaa viitteitda Suomen populaarimusiikin historiaa tutkinut Pekka Jalkanen, joka
nostaa Musta Saara -laulun esille Kirjoittaessaan hengellisen laulun lapimurrosta.
Jalkasen (2003, 87) mukaan uusien hengellisten laulujen tunteellisuus vetosi
erityisesti opettajankoulutuksessa (enemmistdnd) olleisiin naisopiskelijoihin, joiden
valityksellda Musta Saarakin vakiintui kansakoulu- ja pyh&koululauluksi. Hengellisten
laulujen asemasta koulumaailmassa kirjoittaa myds erityisesti lasten virsien vaiheita™
tutkinut Riitta Hirvonen (1998). 1800-luvun lopulla koulu seka aloitettiin etta
paatettiin hartaudella, johon liittyi aina virrenveisuuta. My6s uskontotunteihin
liitettiin aiheeseen sopiva virsi, joka tuli opetella ulkoa. Koululaulukirjoissa
esiintyneistd hengellisistd lauluista yleisimmaksi Hirvonen (mt, 213) nimeaa

nimenomaan laulun Ei taivahassa kuolon vaaraa, eli Mustan Saaran.

3.7.5 Pyhakoulut

Reijo Pajamo ja Erkki Tuppurainen (2004, 291) ovat kirkkomusiikin historiassaan
kasitelleet myds pyhakoululauluja. 1800-luvulla yleisesti pidettin  pyhékouluun
sopivana laulukirjana voimassa olevaa vuoden 1886 virsikirjaa. Sdvelmien osalta sité
pidettiin kuitenkin lapsille usein liian raskaana ja vaikeana. My6s papiston piirissé oli
huomattu, ettd lapset laulavat mieluummin “iloisia, kauniita ja rytmillisesti keveitd
sdavelmid”. (Pajamo & Tuppurainen 2004, 291.) Lasten virsid tutkinut Riitta Hirvonen
(1998, 213-214) puolestaan toteaa, ettd 1800-luvun lopulla pyhdkoulutyén piirissa
Kiisteltiin kdytettavistd laulukirjoista, ja kun pyhdkoululaukirjojen tarpeellisuudesta ei
paasty pappien keskuudessa yksimielisyyteen, toimitti turkulainen
pyhékoulutoimintaa johtanut pastori Axel Keindnen vuonna 1892 Pyhakoulun
laulukirjan, joka saavutti suuren suosion. Laulukirjan suosioon vaikutti se, ettd
Keindnen oli pyhdkoulua pitdessdédn havainnut, mitka laulut erityisesti miellyttivat

lapsia ja mitkd melodiat parhaiten soveltuivat lasten &anille. Niinpd han pyrki

%8 Hirvonen on omaa tutkimustaan varten kaynyt lapi Hameenkyron, Ikaalisten ja Ul. Pyhajarven kuntien

kansakoulujen vuosikertomukset sekd opettajien paivékirjat vuosilta 1893-1921 (Hirvonen 1998, 213).
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l6ytiméédn sdvelmid, jotka olivat “’viehdttidvid ja helppoja laulaa”. Keindsen mukaan
lasten mieliin jaivét parhaiten kertomusluonteiset laulut kuten, juuri Sandellin Musta
Saara. (Hirvonen 1998, 214; Pajamo & Tuppurainen 2004, 291.)

Virallisesti pyhékoulutoiminnan voidaan katsoa alkaneen vuonna 1888, kun Suomen
Evankelis-luterilainen Sunnuntaikouluyhdistys perustettiin  Tampereella. Yhdistys
toimii edelleen, nimelld Suomen Evankelis-luterilaisten Seurakuntien Lapsityon
Keskus ry. Yhdistyksen toimintaan ovat alusta lahtien kuuluneet julkaisut, joista
tunnetuin ja nakyvin lienee seurakuntien lapsi-, perhe- ja pyhédkoulutoimintaan
suunniteltu lasten virsikirja. (Suomen Pyhakouluyhdistyksen arkisto.) Tiettavésti
ensimmdinen yhdistyksen kayttdma laulukirja oli kirkkoherra A.O. Blombergin
omissa nimissdan julkaisema kokoelma Laulun Aarre-Aitta, Laulukirja Suomen
pyhakoululle ja kodille vuodelta 1892. Kymmenen vuotta kestényt kiistely virallisesta
pyhakoululaulukirjasta péattyi, kun Suomen Pyhédkouluyhdistys pyysi Suomen
Lahetysseuraa toimittamaan laulukirjan lapsille. Vuonna 1902 Lahetysseura
julkaisikin kokoelman Pyh&koulu-Lauluja sekd teksti- ettd nuottipainoksena.
Kyseinen laulukirja oli sellaisenaan kaytdssa yli kolmekymmenta vuotta. Etenkin
kertovat laulut olivat lapsille mieluisia joten myds Musta Saara -laulu 16ytyy tasta
laulukirjasta. Sen jalkeen Musta Saara onkin ollut mukana Pyhakouluyhdistyksen
laulukirjoissa aina vuoteen 1988 asti (Suomen Pyhdkouluyhdistyksen arkisto;
Hirvonen 1998, 213-215.)

3.8 Aatemaailman kontekstointi

Pentti Karkaman (1998, 78) mukaan kontekstuaalisessa tutkimustavassa on
tarkasteltava tutkittavaa tekstid suhteessa kyseisen ajan kontekstiin. Edelld olen
hahmotellut Mustan Saaran sosiohistoriallista kontekstia eli niitd olosuhteita, jotka
ovat vaikuttaneet ldhetystyon syntymiseen ja sen ympadrille muodostuneeseen
lahetystyotda tukevaan toimintaan, ns. lahetysharrastukseen, jonka parissa Mustaa
Saaraa erityisesti on veisattu. Jotta Mustan Saaran saamaa asemaa ldhetysaatteen

symbolina voisi ymmartad, on myos syyta tarkastella lahetystyon taustalla, laulun
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syntyajankohtana vaikuttanutta aatemaailmaa, lahetysideologiaa ja sen historiaa,
toisin sanoen sitd ajattelua, josta Musta Saara -laulun juurien voidaan katsoa

juontuvan.

3.8.1 Léhetysaate

Markku Hyrkk&nen (2002, 200) kirjoittaa teoksessaan Aatehistorian mieli
aatehistorian olevan historian yksi ulottuvuus, jossa on kyse “asioiden késittimisen
kisittdmisestd” ja asioille annettujen merkitysten ymmértdmisestd. Léhetystyon
taustalla vaikuttaneella lahetysaatteella ja Musta Saara -laululla l&hetysaatteen
symbolina voidaan katsoa olleen jonkinlainen tarkoitus erityisesti lahetysharrastuksen
parissa. Hyrkkésen (mt, 216) mukaan tarkoitusten ymmaértdmiseksi on otettava
selville tarkoitusten taustalla vaikuttavat uskomukset, jotka voivat olla “piiloisia
oletuksia, itsestddnselvyyksid tai ajattelutottumuksia”. Hyrkkédnen lisdd, ettd intetiot,
uskomukset, maailmankuvat, ké&sitteet ja olosuhteet eivét ole toistensa konteksteja
“itsestddn”, vaan ne ovat tutkijan rakentama konstruktio. Onkin tdysin mahdotonta
yrittdd luoda katsausta 1800-luvun lopun aatemaailmaan ja olosuhteisiin koko
Kirjossaan, eika se olisi tutkimuskysymyksen kannalta edes tarkoituksenmukaista. Sen
sijaan haluan tuoda esille tuosta ajankohdasta ja aikakaudesta niitd aatteita ja
ideologioita, joiden koen olennaisesti liittyneen silloiseen l&hetysajatteluun ja sen
rakentumiseen. Kyse on niiden ajattelutapojen kartoittamisesta, joita Musta Saara ja
laulun julkaisuajankohta, kayttoyhteydet seka kayttotarkoitus ilmentavat.
Tarkastelemalla 1800-luvun lopun aatemaailmaa on helpompi ymmartéa ja purkaa
niitd merkityksid, joita Mustaan Saaraan on eri aikoina liittynyt.

3.8.2 Lahetysaatteen Kkristilliset elementit
Suomen Lé&hetysseuraa perustettaessa sen tehtdvdksi madriteltiin “evankelis-

luterilaisen opin levittiminen” Raamatun niin kutsuttuun ldhetyskdskyyn nojaten

(Varis 1989, 3, Kemppainen 1998, 15). Lahetyskasky on Matteuksen evankeliumin
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kohdasta, jossa Jeesus nayttaytyy ylosnousemuksensa jalkeen opetuslapsilleen néin
sanoen:

”Minulle on annettu kaikki valta taivaassa ja maan pailla. Menkaa siis ja

tehkad kaikki kansat minun opetuslapsikseni: kastakaa heité Isan ja Pojan

ja Pyhan Hengen nimeen ja opettakaa heitd noudattamaan kaikkea, mita

mind olen kaskenyt teidan noudattaa. Ja katso, mind olen teidén
kanssanne kaikki pdivét maailman loppuun asti.” (Matt. 28: 18-20.)

Raamatussa on myds muita kohtia, joiden katsotaan tukevan l&hetystyén ajatusta.
Naista esimerkkina Joh. 10: 14-16°, Room. 10: 12-18%°, Luuk. 13: 29-30% ja Fil. 2:
9-11%2 Lahetyshengen taustalla vaikuttaa niin ikaan kristinuskon lahimmaisen
rakkauden ideologia, jolla tarkoitetaan Kristityn vastuuta tuntemattomasta, huono-
osaisesta ja kaukaisestakin lahimmadisestaan. Léhetysaatteen lahimmaéisen rakkauden
arvot pohjaavat Raamatun niin kutsuttuihin “rakkauden kaksoiskdskyyn” ja
“kultaiseen sddntoon”. “Rakkauden kaksoiskdsky” on Matteuksen evankeliumin
kohdassa, jossa Jeesus vastaa kysymykseen suurimmasta késkysté néin:

“Rakasta Herraa, Jumalaasi, koko sydamestasi, koko siulustasi ja

mielestdsi. TA&m& on kaskyistd suurin ja térkein. Toinen yhtd tarked on

tamé: Rakasta lahimmadistasi niin kuin itsedsi. Ndiden kahden kaskyn
varassa ovat laki ja profeetat.” (Matt. 22: 37-40.)

%% Mini olen hyvi paimen. Mini tunnen lampaani ja ne tuntevat minut, niin kuin Isi tuntee minut ja min
Isén. Mind panen henkeni alttiiksi lampaiden puolesta. Minulla on myds muita lampaita, sellaisia, jotka
eivat ole t&std tarhasta, ja niitdkin minun tulee paimentaa. Ne kuulevat minun &&neni, ja niin on oleva yksi
lauma ja yksi paimen.”

80 »Jyutalaisen ja kreikkalaisen vilill ei ole eroa. Kaikilla on sama Herra, ja hinelt riittaa rikkautta
kaikille, jotka huutavat hanta avukseen. Onhan kirjoitettu: “Jokainen, joka huutaa avukseen Herran nimea,
pelastuu”. Mutta kuinka he voivat huutaa avukseen sitd, johon eivat usko? Kuinka he voivat uskoa siihen,
josta eivét ole kuulleet? Kuinka he voivat kuulla, ellei kukaan julista? Kuinka kukaan voi julistaa, ellei
hanta ole lahetetty? Onhan kirjoitettu: “"Kuinka ihanat ovat ilosanoman tuojan askelet!” Mutta kaikki eivat
ole olleet evankeliumille kuuliaisia. Jesaja sanookin: “Herra, kuka on uskonut meidan sanomamme?” Usko
syntyy kuulemisesta, mutta kuulemisen synnyttaa Kristuksen sana. Nyt kysyn: eivétko he ehka ole
kuulleetkaan sita? Varmasti ovat: -Heidén d&nensé on kaikunut kaikkialle, heidén sanansa maan &ariin
asti.”

®1 »Id4sti ja lannestd, pohjoisesta ja etelisti tulee ihmisid, jotka kéyvit aterialle Jumalan valtakunnassa.
Monet viimeiset ovat silloin ensimmaisid, monet ensimmaiset viimeisia.”

82 »Sen tihden Jumala on korottanut hinet yli kaiken ja antanut hanelle nimen, kaikkia muita nimié
korkeamman. Jeesuksen nimed kunnioittaen on kaikkien polvistuttava, kaikkien niin taivaassa kuin maan
paélld ja maan alla, ja jokaisen kielen on tunnustettava Isén Jumalan kunniaksi: Jeesus Kristus on Herra".”
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”Kultainen sdént0” on siis kidsky “rakastaa ldhimmaistési niin kuin itsedsi” (Matt. 19:
19). Liséksi Raamattu antaa konkreettinen esimerkin l&himmaisen rakkaudesta

vertauksessa ”Laupiaasta samarialaisesta” (Luuk. 10: 25-37).

Lahetystyotda on oikeutettu lahetyskutsumuksen idealla, jossa kutsumus merkitsee
vastaamista Raamatussa esitettyyn lahetystehtdvanantoon. Kutsujan ajatellaan olevan
itse Jumala. L&hetystyohon lahteminen merkitsee ndin ollen Jumalan asettaman
kdskyn sananmukaista noudattamista. OIlli  Loytty (2006, 109) kuvaa
ldhetyskutsumusta identiteetin pyhittdmiseksi, jossa ihminen uskonnon avulla
vahvistaa ndkemyksidédn todellisuudesta. “Pyhittdessddn identiteetin kutsumusajattelu
tuottaa kiintedn ja turvallisen subjektiuden, jonka varassa ja kautta todellisuus

jasentyy Jumalan ohjaamaksi jérjestelméksi” (mt, 109).
3.8.3 Teologiasta kaytantéon

Kati Kemppainen (1998) on tutkinut protestanttista lahetyskéytantod ja sen juuria
teoksessaan Suomalaisen lahetyksen suhteet anglikaaneihin ja katolilaisiin Lounais-
Afrikassa 1919-1937. Kemppaisen (mt, 15, 19) mukaan 1800-luvun lahetystydssa
Raamatun tulkinta oli hyvin fundamentalistista®. Lahetysliikkeen uskonnolliset
painotukset  konkretisoituivat ~ “hétdin  kadotukseen  joutuvista  sieluista”.

Tuonpuoleisuus oli hyvin korostunut teema.

Protestanttisen l&hetystyon tavoitteena oli perustaa l&hetyskohteeseen kansallinen
kirkko, joka olisi itsehallinnollinen ja siten taysin itsendinen. Ldahetyskéskyssa
korostuvat seka kristinuskoon kastamisen ettd opettamisen merkitys. Kasteen ja
kirkon jasenyyden edellytykseksi olikin asetettu lukutaito. T&sta syystd opetustyd on

ollut yksi tarkeimmisté lahetystyén painopisteista®. Ensimmainen aapinen painettiin

% Fundamentalismilla tarkoitetaan tassa liikett, jonka kannattajat vaativat Raamatun kirjaimellista
tulkintaa (Nurmi, Rekiaro & Rekiaro 1998, 65).

% Opetuksen tavoitteena ei saanut kuitenkaan olla afrikkalaisen kulttuurin korvaaminen lansimaisella
ajattelulla, tavoilla tai traditioilla. Tavoitteena oli valttdd voimakasta eurooppalaisvaikutusta kansallisen
koulutuksen jérjestdmisessd. On kuitenkin kyseenalaista vaittad, ettd tdma pyrkimys olisi aina toteutunut.
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Ambomaalla jo vuonna 1877, itsendinen evankelisluterilainen kirkko® Namibiaan
perustettiin 1950-luvulla. (Kemppainen 1998, 19-20; Lyytinen 1978, 248.)

Lahetysliikkeeseen kytkeytyivat voimakkaasti myds ekumeeniset pyrkimykset, silla
lahetyskentilla eri kirkkokunnat joutuivat konkreettisesti tekemisiin toistensa kanssa.
1900-luvun ekumeeninen, eri kirkkojen valiseen yhteistydhon pyrkiva liike syntyikin
juuri lahetysliikkeen suojassa. Suomalaisen lahetystyon kannalta merkittdvan kohteen
Ambomaasta on tehnyt se, ettd Suomen Lahetysseura sai toimia Ambomaalla yli 50
vuoden ajan kéytannossa ainoana lahetysjarjestond. Kun Suomen Lahetysseura aloitti
Ambomaalla tekeméansa lahetystyon vuonna 1870, ei alueella toiminut juurikaan
muita lahetysjérjestoja. Saksalaisen hallintokauden jalkeen Eteld-Afrikan toimiessa
Lounais-Afrikan mandaattihallintomaana  alueelle  ei saanut  paastaa
lahetystyontekijoiden lisaksi muita valkoisia. Vasta kun vuonna 1926 eri
kirkkokuntien vilille astui voimaan “’vapaan kilpailun periaate”, joutuivat suomalaiset
kosketuksiin muiden maiden lahetysjarjestdjen kanssa. Vastauksena haasteeseen
suomalaisten julistustyon opillinen siséltd sai talldin entistd korostuneemman
luterilaisen (ja suomalaisen) painotuksen. Suomalaisten pyrkimyksissa oli kuitenkin
séilyttad paikallista kulttuuria ja kieltd, kun taas esimerkiksi anglikaanisen kirkon
tekemidd lahetystyotd kritisoitiin 1dhetyskdskyn soveltamisesta muotoon: “menkii ja
opettakaa englantia kaikille kansoille”. (Kemppainen 1998, 16, 38, 198-201; LOytty
2006, 39.)

3.8.4 Kansanvalistushenki

Jarjest6-Suomen kehityspiirteitd tutkineen Henrik Steniuksen (1977, 77) mukaan
tarked puoli 1800- ja 1900-lukujen vaihteessa syntyneiden yhdistysten toiminnassa oli
niiden osuus aatteiden organisoitumisessa ja levittdmisessa, silla niiden toiminta

perustui ideologiselle pohjalle. Yhdistykset olivat Steniuksen sanoin “eliitin tie uusien

% ELCIN eli Evangelical Lutheran Church in Namibia on ensimméinen valtakunnallinen
Evankelisluterilainen kirkko Namibiassa. Paikallisten pappiskoulutus alkoi Ambomaalla kuitenkin jo 1920
-luvulla. Ev.lut.kirkon suosiosta kertoo sen nykyinen, 1,7 miljoonan asukkaan Namibiassa, yli puolen
miljoonan jasenen maaré.
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aatteiden omaksumiseen” (mt, 77). Myo0s jarjestdytynyt kansainvélinen lahetysliike

oli selkeasti Kirkollisen eliitin aktiviteettia (Kemppainen 1998, 20).

Tyo6vaenliikkeen musiikkivalistuksen yhteyttd kansanvalistusliikkeeseen tutkinut
Vesa Kurkela (1986) kirjoittaa, kuinka porvarillisen eliitin vaikutuksesta 1800-luvun
Suomessa vaikutti kansanvalistushenki, jonka juuret olivat 1700-luvun valistuksen
ajassa. Kurkelan (1986, 9, 18, 20) mukaan 1800-luvun lopun suomalaisen porvariston
sivistysharrastus oli luonteeltaan varsin kansallisromanttista, silla kansanvalistushenki
kehittyi nationalistisen ylaluokan ryhtyessa sivistamdan Suomen rahvasta
yhtendiseksi, sivistyneeksi kansakunnaksi. Erilaiset aatteelliset yhdistykset, joiden
pdaméaéra kansan sivitystason kohottaminen, saivat tuolloin né&kyvén aseman

suomalaisen kulttuurin kehityksessa.

Kansanvalistustyd syntyi kansallisuusliikettda seuraillen, ja siitd syystd myos sen
sisdltd muotoutui 1800-luvun séatyldisvaeston maailmankuvan mukaiseksi. Tuohon
maailmankuvaan kuuluivat protestanttisen etiikan mukaiset moraalikasitykset, jotka
jakoivat asiat (ja ihmiset) helposti jaloihin ja synnillisiin. Eliitin kasitystd rahvaasta
leimasi niin sanottu topeliaaninen kansankuva, joka késitti kansan yksinkertaisena ja
lapsenomaisena. Valistuspyrkimykset yhdistettynd tuohon kasitykseen herattivat
ylemmassé luokassa velvollisuudentunteen holhota ja johdattaa yksinkertaista kansaa
oikeaan”. (Kurkela 1986, 20, 22-23, 25.) Samanlainen sivistyshenki vaikutti
luonnollisesti myds ldhetystydon parissa, jossa “pakanoihin” suhtauduttiin etenkin
lahetystyon alkuvuosikymmenilla usein kuten vanhempi lapseen®: holhoten,

kasvattaen ja “oikeaan” suuntaan viitoittaen.

3.8.5 Imperialististen arvojen vaikutus

% vaikka kasittelen lapsellistamista yhtena toiseuttamisen keinona tarkemmin luvussa 4.2.2, tekee tassé
kohtaa mieli kuitenkin nostaa esiin kysymys siitd, miksi Sandellin Musta Saara -laulun pa&henkild ja

pelastettu ’pakana” on juuri lapsi? Onko kyse Sandellin rakkaudesta lasten asiaan, vai ajan hengesti kuvata

avun tarpeessa olevat pakanat muun 1800-luvun valistushengen mukaisesti holhouksen, sivistyksen,
pelastuksen ja muun avun tarpeessa oleviksi lapsiksi?



65

1800-luvulta lahteneen lahetysinnostuksen aatepohja kytkeytyi olennaisesti myds
kolonialismin nousuun, niin sanottuun high imperial -kauteen 1880-1920. Néiden
vuosisatojen taitteen voimakas uskonnollinen herddminen yhdistyneena humanitaaris-
sosiaaliseen herdtykseen ja imperialismiin oli l&hetysseurojen syntymiselle
hedelmallistd maaperdd. 1900-luvun alussa protestanttista maailmaa leimasikin
voimakas lahetysinnostus ja kehitysoptimismi. Uskonnollisten painotusten ohella
ldhetysideologiaa s&vytti voimakas moraalinen velvollisuudentunne seka ajalle
tyypillinen  l&nsimaisen  kulttuurin ~ ylemmyyden- ja  ylivertaisuudentunto.
(Kemppainen 1998, 13, 15.) 1800-luvun usko edistykseen ja sivistykseen yhdessa
lahetyskaskyn ja kristityn lahimmaéisen vastuun kanssa loivat ajatuksen lansimaiden
velvollisuudesta viedd “kehittyneempdd” kulttuuria ja “pakanuudesta” pelastavaa
uskontoa sinne, missa niisté ei ollut paasty vield osalliseksi. Luottamus kehitykseen ja

Jumalan antaman késkyn toteuttamiseen ja toteutumiseen oli vahva (mt, 16).

Kemppaisen (1998) tutkimus suomalaisesta lahetystyostd paljastaa, kuinka eri
tunnustuksia edustavien l&hetysseurojen kilpailuun liittyi teologisten motiivien lisaksi
myos kilpailua hengellisestd, kirkollisesta ja poliittisesta vaikutusvallasta. Valta
levittdaa evankeliumia, ja sitd kautta lansimaista uskontoa, moraalia ja kulttuuria kietoi
l&hetystyon osaksi kolmannen maailman kolonisaatioprosessia. Esimerkiksi Saksan ja
muitten suurvaltojen tekema lahetysty0 liittyi usein selvésti haluun laajentaa
emédmaiden kaupallisia ja poliittisia etuja. Saksalaisen Reinin lahetysseuran
vaitetdankin kaannyttaneen (luultavasti) enemman saksalaisia imperialismiin kuin
afrikkalaisia kristinuskoon. Etenkin Englannissa ja Saksassa lahetystyotd arvostettiin
poliittisissakin piireissa. Siirtomaahallinto hyotyi lahetystyontekijoistd, jotka tunsivat
paikallista kieltd ja kulttuuria. Toisaalta myos l&hetystyontekijat hyotyivat
siirtomaahallinnon olemassaolosta, silla usein se pystyi takaamaan suojaa
levottomuuksilta. (Kemppainen 1998, 26; Lyytinen 1978, 242.)

Norja, Ruotsi ja Suomi olivat kuitenkin niita l&dhetystyota tekevid maita, joilla ei ollut
omia siirtomaita. Se ei kuitenkaan taannut neutraalia suhtautumista siirtomaavaltoihin

tai kolmanteen maailmaan. Sympatiaa ja antipatiaa kolonialismia kohtaan osoitettiin
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sen mukaan, miten oman tydn nahtiin karsivan tai hyotyvan kulloisestakin

siirtomaahallinnosta. (Kemppainen 1998, 28.)

Imperialismi liittyi my0s nationalismiin, kun Eurooppa alkoi representoida itsedén
suhteessa toisiin, vieraisiin kulttuureihin. Nationalistista identiteetti&d rakennettiin
usein eronteon avulla. (Loytty 1997, 16.) Nationalismi on nakokulma, joka korostaa
oman kansan merkitystd. Se on yksi maailman hahmottamisen tapa ja prosessi, jossa
muotoillaan ndkemyksia niin itsestéd kuin toisistakin. (Ruuska 2005, 194-198.)

1800-luvun lopun imperialistisia hankkeita ponkittivat lisdksi sosiaalidarwinistiset
asenteet ja kulttuurievolutionistinen nékdkulma. Charles Darwinin evoluutioteorian
perustavia ajatuksia oli elollisten lajien kehityskaari yksinkertaisesta kehittyneeseen.
Taté ajatusta sovellettiin my6s kulttuurien ja etnisten ryhmien, “rotujen”, hierarkiseen
kategorisointiin. Eurooppalaiset katsottiin kuuluviksi ylempaan ja kehittyneeseen
’rotuun”, kun muut luettiin heikompiin, kehittyméattomiin “villeihin” (Kaartinen 2001,
388). Kuvaavaa on, ettd vield vuonna 1968 jopa 42 % suomalaisista oli sitd mielta,
ettd “kehitysmaiden jdlkeenjddneisyys johtuu niiden kansanluonteesta” (Iloniemi
1969, 166).

1800-luvun lopulla koko Afrikka oli jaettu eurooppalaisten siirtomaavaltojen kesken.
Valistuksen ajan herattdma edistysusko perusteli imperialistisen
maailmanvalloittamisen sen tehtdvan avulla, joka ylivertaisena pidetylla lansimaisella
sivilisaatiolla oli muuhun maailmaan nahden. L&hetysty6td on siis melko vaikeaa
irrottaa imperialismin kontekstista. Lahetysjarjestdjen ja siirtomaahallitsijoiden vélille
syntyi kuitenkin myds ristiriitoja silloin, kun niiden tavoitteet menivéat ristiin.
Esimerkiksi Ambomaan kohdalla siirtomaahallinto suhtautui l&hetystydntekijoiden
motiiveihin varsin epdaluuloisesti, silld niiden ei katsottu suurestikaan palvelevan
siirtomaahallinnon etuja. Lé&hetysjérjestot noudattivat myods kesken&én eridvia
toimintatapoja. Osa niista pyrki sailyttdamaéan paikallista kieltd ja kulttuuria, mutta

siirtomaahallitus sen sijaan ei. Esimerkiksi suomalaisilla oli Ambomaalta pitk&
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kokemus ja siité syystd vahva asema alueella, ja he my6s tunsivat alueen kulttuurin ja
kielen hyvin. (Loytty 2006, 39; 1997, 16; Kemppainen 1998, 44, 242.)

Eino Lyytinen (1978, 248) huomauttaa, ettei ldhetystyon tavoitteena koskaan ollut
julistustydn kohteena olevan alueen hyvaksikayttd taloudellisessa tai muussa
vastaavassa mielessd. Léhetyssaarnaajien ansioksi taytyy Lyytisen (mt, 249) mukaan
my0s lukea se humanitddrinen apu, jota modernin ladketieteen ja kirurgian seka
kehittyneen maanviljelyksen menetelmien avulla saatiin aikaiseksi. Lahetyssaarnaajat
pyrkivat myos edesauttamaan orjakaupan, orjuuden ja pakkotyon lopettamista, seka
myO6hemmin kannustamaan siirtomaiden itsendistymistd ja edesauttamaan tasa-

arvoisuutta rotusortokysymyksissa. (lloniemi 1969, 171.)

Olli Loytty (2006, 39-40) puolestaan véittaa, ettd lahetystyd toimi kuitenkin
vaistamattomasti  kolonisaation osana, silld kaannyttdmisen ohessa se saattoi
afrikkalaiset eurooppalaisen kulttuurivaikutuksen piiriin. Tama kontakti oli lisdksi
hierarkinen, silld se tapahtui eurooppalaisten ehdoilla. Kati Kemppaisen (1998, 202)
sanoin “ambolaisten (---) roolina oli olla sivustaseuraajia ja kilpailun kohteita, jotka
eivit itsendisend tekijand osallistuneet aktiivisesti tapahtumiin”. Edelld mainittujen
tutkijoiden argumentit ovat huomion arvoisia, vaikka ne luovatkin vahvan kuvan
ldhetystyon synnyttdmastd kontaktista taysin yksipuolisena yhteytend. Vaikka
kontakti oli hierarkinen ja siten epatasa-arvoinen, uskaltaudun kuitenkin puhumaan
kontaktiluonteesta siind mielessd, ettd ambolaisten ja suomalaisten kohtaamisilla oli
my0s vaikutuksensa l&hetyssaarnaajien elaméén ja eldmankatsomukseen, heidéan
valittamaansd Afrikka-tietouteen ja sitd kautta suomalaisten Afrikkaa koskeviin
mielikuviin. Tosin nd&ma mielikuvat olivat juuri lahetysaatteen varittdmié ja niiden

levittdmisell4 oli tietty tarkoitus.

Kuten kehitysmaatutkija Jaakko Iloniemi (1969, 165) toteaa, toisen maailmansodan
jalkeiselle Suomelle ’kolmas maailma oli vieras ja outo, joukko etidisid pakanamaita.
Tatd mielikuvaa on ollut omiaan myo6s lujittamaan ja yllapitimaan Suomen vyli

satavuotias lahetystyo, joka on antanut oman sévytyksensa mielikuvillemme Afrikasta
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ja Aasiasta.” Iloniemi muistuttaa kuitenkin, ettd olemme omien asenteidemme liséksi
perineet myds joukon niitd yleislansimaisia arvoja ja aatteita, joita tassa luvussa on

kasitelty.
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4 TEKSTIANALYYSI

4.1 Tekstuaalisuus ja intertekstuaalisuus

Jokaisella tekstilla on aina kontekstinsa, jotka ympardivat sita ja liittavat sen aikaan ja
paikkaan, mutta myos toisiin teksteihin sekd yhteiskuntaan ja kulttuuriin. Kontekstia
ei tulisi kuitenkaan ymmartad jonain tekstin ulkopuolisena ja erillisend, vaan osana
tekstid, sen kanssa-tekstind. (Lehtonen 1998, 148, 158). Luvussa 3 hahmotin sitd
historiallista aikaa, yhteiskunnallista tilannetta, sekd aatemaailmaa, joka ymparoi Lina
Sandellin Musta Saara -laulua. Késittelin myos laulun konkreettisia kayttoyhteyksid,
sekd madrittelin laulun genred. Tassd luvussa jatkan tehdysta sosiohistoriallisesta ja

aatteellisesta kontekstoinnista edelleen tekstuaaliseen kontekstointiin.

Tekstuaalisuuden huomioon ottaminen tarkoittaa sitd, ettd kieltd tarkastellaan
tuotantona. Teksteilld ei ole valmiita “sisddnkirjoitettuja” tai lukkoonlyotyjd
merkityksid. Sen sijaan merkitykset nimenomaan tuotetaan tekstiin (tai tekstistd).
Merkitykset syntyvit tekstin ja lukijan véalisessa kohtaamisessa, aikaan ja paikkaan
sidotuissa tulkinnoissa. Tekstit eivdt ole kuitenkaan “viattomia™, silld niilld
itsellddnkin on osansa merkitysten muodostumisessa. (Lehtonen 1998, 130-157.)
Tekstien syntyyn ovat vaikuttaneet niin Kirjoittajan omat pyrkimykset kuin aikansa
henki ja kirjallinen tyylikin. T&ssa luvussa tarkastelenkin Musta Saara -laulun tekstié
tastd nakokulmasta, osana aikansa Kirjallisia konventioita ja muita genreen liittyvia

virtauksia.

Intertekstuaalisuuden teorian mukaan teksteja ei tulisi lukea muuten, kuin suhteessa
toisiin teksteihin. Kun tutkitaan Musta Saara -laulun tekstin tuottamia, tai tekstiin
tuotettuja merkityksid, on keskeistda selvittdd laulun intertekstuaalisuutta, silla
intertekstuaalinen tietdmys ohjaa lukijoita tulkitsemaan tekstia tietyilld tavoilla.

(Lehtonen 1998, 180.) Laulun intertekstuaalisuuden tutkimisella saadaan purettua
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auki sen tekstuaalista kontekstia, laulun suhdetta tiettyyn genreen, tiettyihin
diskursseihin ja ideologioihin. Tdém& auttaa ymmartdmaan nimenomaan laulun
merkityshistoriaa, eli sit4, miksi ja miten laulu on saanut juuri tiettyja merkityksia
pikemmin kuin joitain toisia. Tama seikka selittdd myos sitd, miksi tekstuaalisten
konventioiden, diskurssien ja ideologioiden muuttuessa lauluun on luettu jalleen uusia

tulkintoja ja sita kautta uusia merkityksia.

Edelld mainitsin laulun tekstuaalisuuden tarkoittavan sen tarkastelua tuotantona.
Tekstin tuotannon konteksteina ovat esimerkiksi sen kayttama kieli ja diskurssit,
mutta myo6s tekstuaaliset heimolaiset sekd ajankohdan trendit. Myds Kirjoittajan
omilla sitoumuksilla seka tekstin julkaisukoneistolla on merkitystd siind, misté
genrestd ja laajemmin Kkirjallisesta kontekstista Musta Saara -laulua voi tulkita.
(Lehtonen 1998, 179.)

4.1.1 Lahetyskirjallisuus

Lina Sandellin Musta Saara syntyi 1800-luvulla aikana, joka on ollut l&hetysty6n
aktiivisen kehkeytymisen aikakautta. L&hetystyd synnytti kotimaassakin paljon
toimintaa, kun niin  sanottu  lahetysharrastus  virisi  eri  muodoissaan.
Lahetysharrastuksen pariin innosti lahetyslaulujen ja -virsien lisaksi myos Kirjallisuus,
jolla pyrittiin herattamaan kiinnostusta lahetystyota kohtaan ja tekemaén lahetysasiaa
tunnetuksi. Niin kutsuttu l&hetyskirjallisuus ei ole kuitenkaan niinkddn oma
kirjallisuuden lajityyppinsg, silla lahetyskirjallisuus maarittyy aihepiirinsd mukaan.
Lahetyskirjallisuudeksi voidaan sen vuoksi mieltdd l&hes kaikki Kirjallisuuden lajit

aina tietokirjoista sarjakuvaan saakka. (LOytty 2006, 95.)

Lahetysseuran julkaisutoiminnan alkuvaiheessa suuri osa julkaisuista oli halpoja ja
ohuita kirjasia. Omana ryhménaan olivat kertomukset, joissa esiintyi joko
lahetyssaarnaaja, “kddnnytetty” tai jokin tietty ldhetysala. ”Pakanoiden” henkistd ja
materiaalista hatdd kuvaamalla vedottiin lukijoiden saaliin ja myotatuntoon.

Kuvauksia hallitsi my6ds voimakas kahtiajako kristilliseen ja “pakanuuden” vallassa
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elavddn maailmaan. Naisten ja lasten asema kuvattiin huonoksi. Kirjoja sévytti
kuitenkin voimakas usko lahetystyon ja lahetysasian nopeaan etenemiseen. Erityisesti

kuvaukset “’pakanoiden” kéantymisestd kristinuskoon toimivat vahvoina perusteluina

l&hetysasian puolesta. (Loytty 2006, 16, 8486, 88—89; Remes 1993, 33, 35.)

Kirjallisten tekstien ajatteleminen historiallisina tarkoittaa niiden kytkemista
sellaiseen kontekstiin, jossa ne tulevat ymmérretyiksi syntyajankohtansa avulla.
Kontekstualisoinnilla voidaan tallin tarkoittaa tekstien lukemista yhteydessé toisiin
teksteihin. (Lyytikdinen 1998, 84.) Musta Saara -laulun teksti liittyy seké sisalléltaan
ettd syntyajankohdaltaan olennaisesti juuri  1800-luvun l&hetyskirjallisuuden
kontekstiin. Laulussa esiintyvat sek& lahetyssaarnaaja ettd k&annytetty/kéantynyt
“pakana”, Saara-tyttd. Saaran materiaalisesta hadasta kertoo se, ettd han riutuu
tuskissansa kurjalla, kylmélld ja kovalla tautivuoteellaan, ilman ystavia, tehden
kuolemaa. Lahetyskirjallisuutta tutkineen Olli Loytyn (2006, 208) mukaan “kuvaus
kuolevan pakanan kaantymisestd kristinuskooon on ldhetyskertomuksissa niin
tavallinen, ettd voidaan puhua jopa kuolivuodegenrestd”. Vaikka laulun kuoleva Saara
onkin kaantynyt kristinuskoon ilmeisesti jo ennen kuolinhetke4an®’, ovat kuolema ja
sen jalkeisyys laulussa niin olennaisesti lasnd, ettd luen Sandellin Musta Saaran

aiheensa puolesta kuolinvuodegenreen kuuluvaksi.

4.1.2 Kasvattava virsirunous

1700- ja 1800-lukujen vaihteessa, jolloin Suomessa alkoi syntyd uskonnollista
heré&tysliikehdintad, kaannettiin nuorisoa varten suomeksi uskonnollisia, opettavaisia
kertomuksia, joissa kuvattiin hurskaitten lasten eldmad. Myos erityisid lasten lehtid
alettiin julkaista. Lasten virsien kehitysta tutkineen Riitta Hirvosen (1998, 209)
mukaan erityisesti papit ja pappien tyttdret kirjoittivat ahkerasti. He pyrkivat
jakamaan nuorisolle oikeita elaménarvoja oman aikansa kristilliskansallisessa

hengessd”. Yhteiskunnallinen todellisuus heijastui kirjojen sivuilta. Kuolema, orpous

%7 Lapsen kristillinen, Vanhasta Testamentista perdisin oleva nimi “Saara” viittaa siihen, ettd lapsi on jo
kastettu kristinuskoon, koska hdnen oma alkuperéinen nimensé on vaihdettu kristilliseen, niin kuin
l&hetystydssé tapana oli.
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ja koyhyys olivat tavallisia motiiveja, mutta kuitenkin  useimmissa
kertomakirjallisuuden tuotteissa oli onnellinen loppu. Sama tyyli ja ajan kasvattava
henki heijastui myos 1800-luvun lopun virsiteksteissa, joissa laulettiin useimmiten
avuttomasta lapsesta, turvallisesta Jumalasta ja taivaasta pddmadraand. 1900-luvun
alun kristilliset kasvatusihanteet jatkoivat niin ik&&n samoilla linjoilla, ja lahes
jokainen virsi huipentuikin viittaukseen iankaikkisesta elaméastd ja taivaasta. N&in
lapsille valitettiin hengellistd elamad koskevia toiminta- ja ajatusmalleja. (Mt, 209,
212, 218-219.)

Kuvaillessaan 1800-luvun lopun nuorisolle ja lapsille suunnattua hengellista
kirjallisuutta ja virsid, Hirvonen tulee kuvailleeksi samalla myds Lina Sandellin
tuotantoa sek& Musta Saara -laulun tekstuaalista kontekstia. Myos Sandell oli
Kirjaileva papin tytér, jonka tuotanto koostui padasiassa lapsille suunnatuista runoista
ja lauluteksteistd. Musta Saara on siten ladhes aikansa Kirjallisten konventioiden
tyyppiesimerkki, silla se kertoo juurikin avuttomasta, kuolevasta ja kdyh&std mutta
hurskaasta lapsesta, joka uskoessaan Jumalaan padsee laulun loppuhuipennukseksi
onnellisesti taivaaseen. Laululla oli eittdmattd myos kasvattava merkitys. Se oli
julkaistu ensi kerran Ruotsissa lapsille suunnatussa lahetyslaulujen kirjassa®®. Siten se
tarjosi juuri Hirvosenkin tutkimia toiminta- ja ajatusmalleja, koskien niin lasten

hengellista elamaa kuin l&hetysty6téakin.
4.1.3 Laulun kertomusluonne

Kertomukset ovat sidoksissa aina kulloinkin k&ypiin kerrontamalleihin, aikansa
kirjallisiin  konventioihin. My6s laulut voivat kuulua kertomusten joukkoon.
(Lehtonen 1998, 117-118). Toisin kuin virret tai hengelliset laulut yleensd, Sandellin
Musta Saara -laulu on luonteeltaan kertomus, joka tarjoaa varsinkin lastenlauluille ja
-tarinoille tyypilliseen tapaan kuulijalleen kokemushenkilon, hahmon jonka kautta
tarinan voi kokea ja jonka tuntemuksiin voi samaistua. Pertti Luumi (1987) on

Kirjoittanut samaistumishenkilon téarkeydestd kirjassaan Taitava kertoja. Luumin

% Missionssanger for barn
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(1987, 28) mukaan kertomuksissa on tarjottava sellaisia henkilomalleja, joihin voi
samaistua niin mielikuvituksessa kuin tunteissakin. “Kertomus 16ytdd kaikupohjan
kuuntelijan omissa kokemuksissa, ahdistuksissa, peloissa ja toiveissa”. Luumin
mielestd hyvassa kertomuksessa padhenkilon elaméntilanteen tulee olla kuitenkin silla
tavalla todellinen, ettd kuulijan tunteille tarjoutuu aito liittymédkohta Kkyseiseen

elaméntilanteeseen. (Mt, 33.)

Musta Saara -laulun tarjoama kokemushenkil®, pieni lapsi, on varmasti herattanyt
séalia ja myotatuntoa niin opettajakoulutuksen naisissa, ompeluseuran vaessa kuin
pyhakoululaisissakin. Laulun sanoituksen dramaattisuus aiheenaan juuri pikku-tytdn
kuolinhetki on puhutteleva. 1800-luvun lapsikuolleisuus oli Suomessa vield suuri,
silla syntyneisté lapsista kuudesosa kuoli ensimmaisen elinvuotensa aikana. Vuosina
1867-68 Suomea koettelivat suuret nalkédvuodet, jolloin kylmén ilman takia
menetetyista ~ sadoista  johtuen  Karsittiin  niin  puutostaudeista  Kkuin
aliravitsemuksestakin. Noin kymmenesosa vaestosta kuoli nalk&an ja tauteihin, mika
nakyi erityisesti lapsikuolleisuuden kasvuna. Tama jatti jalkensd vdestdnkasvuun ja
pysyi Kipedna muistissa useiden vuosikymmenien ajan. (Turpeinen 1986, 21-28, 37—
41, 102, 182, 231-237.) Laulu sai siis 1800-luvun lopussa todennakdisesti sellaista
kaikupohjaa, joka kytkeytyi silloisten ja seuraavienkin sukupolvien kollektiiviseen
muistiin. Sata vuotta mydhemmin, jolloin kehittyneen sosiaali- ja terveydenhuollon
sekd korkean elintason ansiosta lapsikuolleisuus oli jo minimaalinen, oli laulun kaiku

jo kenties liiankin dramaattinen ja ahdistava.

4.1.4 Sandellin kynasta

Vaikka teksti saa tosiasialliset merkityksenséa aina luetuksi ja tulkituksi tullessaan, on
teksti aina kuitenkin jonkun tekeméd, tuotettua. Tekstin tuotannon konteksteja on
tekstuaalisten genrejen ja ajankohdan trendien lisdksi myos tekstin Kirjoittaja omine

sitoumuksineen, nékemyksineen ja pyrkimyksineen. (Lehtonen 1998, 167, 179.)
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Kontekstilla voidaan tarkoittaa montaa asiaa. Konteksti ymmarretddn usein joksikin
ulkopuoliseksi, ympéroivaksi seikaksi, mutta kuten Mikko Lehtonen (1998, 160)
huomauttaa, konteksti ei ole jotain, mikd on olemassa ennen tekijéé tai tekstia, eika
niiden ulkopuolella. Kontekstit eivdt ole vain taustoja, “jonkinlaisia staattisia
aatteiden ja arvojen kokoelmia”, vaan ne vaikuttavat aktiivisesti niin kirjoittajaan kuin
lukijaankin (mt, 160). Kontekstit ovat siis ldsna seké Kirjoittamisessa etta lukemisessa.
Kirjoittaja tuottaa tekstiddn aina jossain historiallisessa ajassa, paikassa,
aateilmapiirissa, joillakin pyrkimyksilla ja ndkemyksilla varustettuina, lukija samoin.

Jos tekstid analysoidaan tekstilahtdisesti, voidaan koettaa kysya mita tekstin tekija
mill&kin asialla on tarkoittanut, tai mitka olivat kirjoittajan pyrkimykset. On tiedossa,
ettd Mustan Saaran kirjoittajalle, Lina Sandellille seké l&hetysasia etté lapset olivat
hyvin tarkeitd, joten laulun teksti on noussut luultavasti vilpittdméastd myo6tatunnosta
ja halusta auttaa myds kaukaisen Afrikan lapsia. Ajallensa ja lahetyskirjallisuudelle
tyypilliseen sdvyyn laulun sanoissa kaikuu voimakas usko ja toivo l&hetysasiaan.
Laulun voidaan kuulla puhuvan lahetystyon mielekkyyden puolesta kuvatessaan sita
pelastusta, mitd kristinusko saattoi “pakanan” eldméédn tuoda. Saarallakaan ei ole
henkistd hétda kuollessaan, vaan hdn on “onnellisna toivossaan”, silld hdn on saanut
kuulla valkoiselta ldhetyssaarnaajalta “ystidvéstd lapsien” ja kultaisesta kaupungista,

jonne hén nyt kuollessaan paasee.

Mustaan Saaraan omassa lahetystyontutkimuksessaan viittaavan Tiina Variksen
(1989, 30) mukaan laulu kuvaa myos “kristillisen subjektin muodostumista”, eli sité,
miten lahetystyon objektista, "pakanasta” tulee kristinuskon siséistidnyt subjekti. Varis
tosin toteaa, ettd Lina Sandell tuskin ajatteli kaikkea tat4 yrittdessaan pukea sanoiksi

oman aikansa ajattelun lahetystyon luonteesta, tarpeesta ja hyvyydesta. (Mt, 30.)

Tekijan tarkoitusperillda eli intentioilla spekulointi on kaikkinensa melkoisen
mahdotonta, silld emme voi kuin arvailla kirjoittajan motiiveja. Tai kuten Terry
Eagleton (1997, 92) sanoo, on “’tyydyttdvé rekonstruoimaan kirjailijan todennékdinen

intentio”. Kirjoittaja puolestaan ei ole mitenk&an voinut myoskaan ennakoida kaikkia
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niitd yhteyksid, joihin hénen teksinsd vuosisatojen mittaan tulee asettumaan.
Kirjoittaja ei voikaan olla Kirjoittaessaan tietoinen siitd, minkélaisia merkityksia ja
tulkintoja tekstiin tullaan aikojen kuluessa liittdméan. Kontekstisidonnaisessa
tekstianalyysissd  tekija  olisikin  sijoitettava  merkityksten ~ muodostumista
tarkasteltaessa tekstin sijasta kontekstiin. (Lehtonen 1998, 113.) Sandell ei ole Mustan
Saaran merkitysten ylin auktoriteetti, vaan yksi tekija kontekstien monimuotoisessa
joukossa. Kielen kayttod ja laulun tekstid ei kannata tulkita poluksi Sandellin
paansisaisiin prosesseihin, silla analyysin tavoitteena ei ole koettaa kaivaa esiin
Sandellin intentioita tai ajatuksia tekstin mahdollisista merkityksista tai funktioista.
Sen sijaan on tarkoituksenmukaisempaa tarkastella niitd toteutuneita tulkintoja,
merkityksié ja funktioita, joita laulu on erilaisissa historiansa konteksteissa saanut.
(Jokinen, Juhila, Suoninen 1993, 73.)

4.2 Mustan Saaran diskurssit

Mikko Lehtonen (1998, 32, 120) kirjoittaa merkitysten tutkimusta kasittelevéassa
Kirjassaan, etta tekstit operoivat joukolla diskursseja. H&n selventdd diskurssin
tarkoittavan tapaa puhua, Kirjoittaa, ajatella, kayttaa kieltd. Sita voisi siis kutsua puhe-
tai ajattelutavaksi. Diskurssilla tarkoitetaan kielen sosiaalista ulottuvuutta, ja
kasitteessd painottuu kielen merkitys tiedon tuottamisessa (Jokinen, Juhila, Suoninen
1993, 17-18.) Diskurssin kasitettd maéaritelleen Stuart Hallin (1999, 98) mukaan
diskurssi mahdollistaa jonkin aiheen nékemisen jollakin tietylla tavalla. Samalla se
my0s rajoittaa muita tapoja, joilla aihe voitaisiin esittdd. Kayttamalla tiettyja

diskursseja voidaan todellisuus esittaa tietynlaiseksi. (Lehtonen 1998, 70.)

4.2.1 Uskonnollisuus ja lahetysdiskurssi

Lahetyskirjallisuuden tutkija OIli Loytty (2006, 19) ottaa l&ht6kohdaksi
lahetyskirjallisuutta maaritellesséan teksteissa esiintyvan kristillisen vakaumuksen ja
tapahtumapaikkana toimivan “eksoottisen” ympériston. Ndiden yhdistelmaa hén

kutsuu “lahetysdiskurssiksi”. Léahetyskirjallisuudessa ilmenevéd kristillistd puhe- ja
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ajattelutapaa Loytty nimittdd puolestaan “uskonnolliseksi diskurssiksi”. Siind viélittyy
Kirjoittajan kristillinen usko sek& avoin pyrkimys vaikuttaa lukijan vakaumukseen.
(Mt, 19.)

Kun Sandellin runo Swarta Sarah ensi kerran julkaistiin Suomessa®, runon alkuun
seka marginaaliin oli merkitty ne Raamatun kohdat™, joihin runon teksti viittaa"
(Missions-Tidning for Finland 1865 N:o 3). Tekstista 10ydettavat viittaukset toisiin
teksteihin (Raamattuun) ovat interterkstuaalisuutta kirjaimellisesti (Lehtonen 1998,

172). Tekstin kristillinen sisalto on taten tuotu julki hyvin alleviivatusti.”

Diskurssi tuottaa tietynlaista tietoa. Diskurssi ohjaa tietynlaisten tulkintojen ja
merkitysten tekemiseen, koska se luo mielikuvia ja kasityksia tietynlaisen esitystavan
valossa. Vesa Heikkinen (2007, 74) muistuttaa kuitenkin, ettd merkityksia ei tuoteta
pelkéastdan kielellda tai sen kéyttamilla tietynlaisilla diskursseilla. Merkityksia
tuotetaan myos aanilla ja kuvilla. Musiikkia kasittelen tulevassa luvussa 4.3, mutta
tdsséd kohtaa on paikallaan mainita myds Musta Saara -lauluun liittynyt kuvitus.
Vuonna 1979 julkaistiin Laula lapsi -lauluvihossa Musta Saara -laulun yhteydessa

Laura Jarvisen tekema kuvasarja (kuva 6).

% Suomen ruotsinkielisissa Lahetys-Sanomissa

"0 Tekstin alussa lainaus Johanneksen ilmestyskirjasta Ilm. 21:4 “Jumala itse on heidén luonaan, ja han
pyyhkii heidén silmistéén joka ainoan kyyneleen. Kuolemaa ei enéé ole, ei murhetta, valitusta eikd vaivaa,
silld kaikki entinen on kadonnut”.

Tekstin marginaalissa puolestaan lainaukset Ensimmadisesté Johanneksen kirjeestéd 1. Joh. 1:7 “ja Jeesuksen,
hénen Poikansa, veri puhdistaa meidét kaikesta synnistd” sekd Psalmien kirjasta Ps. 60:18 laulun kohdassa
“Hon hort och om Den nya staden, hwars murar heta salighet” (“Hén sai my6s kaupungista kuulla, joll®
onpi autuus muurinaan”) -kuvaus uudesta kaupungista muureineen poistettu uudesta
Raamatunkaannoksestd, tai siirretty toisaalle.

™ Saara -nimen raamatullisuutta ei ole késitelty tassa yhteydessa.

2 Marginaalissa ei ole merkinti liittyen laulun kolmanteen sikeistodn, jossa puhutaan “ystivistd lapsien”
(’hon hort om Jesus barnens van™). Kuitenkin tissi kohtaa tekisi mieli spekuloida sen mahdollisesta
yhteydestd tai viittauksesta virteen Ystévé sé lapsien, joka on hyvin tunnettu ja pidetty ruotsalainen
lastenvirsi vuodelta 1780.
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Kuva 6: Laulun kuvitus. Jarvinen (1979).

Myos kuvat voivat toimia semioottisena materiaalina, merkitysten tuottajana. Mustan
Saaran kuvitus liittyy mielestani Olli Loéytyn (2006, 19) maéarittelemaan
l&hetysdiskurssiin, jossa yhdistyvat kristillinen vakaumus seka eksoottinen ymparisto.
Kuvitus ik&&n kuin lisad tuota Mustan Saaran eksoottisuutta kuvaamalla mustaihoisen
Saaran puolialastomana kuuntelemassa palmun alla opettavaa valkoista
ldhetyssaarnaajaa, savimajan olkivuoteella tekemdssa kuolemaa, ja lopulta
valkoihoiseksi muuttuneena enkelind pilvenhattaralla soittamassa harppuaan. Tama
kuvasarja ilmentdd myos tuota l&hetysdiskurssiin kuuluvaa kristillistd vakaumusta,
mutta tarkka katsoja voi havaita siind myos rasistisia sdvyja. lhonvérin lisdksi Saaran
kasvon piirteet ovat kahdessa ensimmaisessa kuvassa afrikkalaiset, mutta viimeisessa
kuvassa han todella muuttuu eurooppalaiseksi niin ihonvériltddn Kkuin

kasvonpiirteiltaankin.

Laura Jarvinen kokosi ja kuvitti timan hyvin laajalle pyhakoulukayttoon levinneen
laulukirjan, ja on oletettavaa, ettd hanen ei ollut tarkoitus olla kuvituksellaan néin

avoimen rasistinen. Mielestani kuva ilmentda kuitenkin yhdenlaisen piilorasismin
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muotoa. Anna Rastaan (2005, 76) mukaan piilorasismi on avoimen ilmirasismin
vastakohta, se on ikdan kuin ajattelematonta, tahatonta. Tdssa tapauksessa mielestani
on kyse erityisesti sellaisesta piilorasismista, jossa teologiaa tulkitaan eurosentrisesti.
Tallaisissa tulkinnoissa esimerkiksi Jeesus (tai enkelit) kuvataan ihonvariltaan
lansimaalaisena’®. Tallaisen piilorasismin vastakohta on kontekstuaalinen teologia’™,
jossa Musta Saarakin voisi olla taivaassa tai enkelind mustaihoinen. Jos Sandellin
laulussa Kkaritsan veri valkaiseekin synneistd, se ei kuitenkaan muuta kasvonpiirteita
eurooppalaisiksi. Tama Laura Jarvisen kuvitus on kuitenkin laulukirjan suosion
vuoksi levinnyt laajalle ja kuuluu ikaan kuin lahetystydn kollektiiviseen (moderniin)
kuvastoon. Se on siten ollut omiaan luomaan tietynlaisia lauluun liittyvia mielikuvia
ja tulkintoja. Erikoista kuvituksessa on sen my6hdinen syntyajankohta, silld se on
kaikessa piilorasismissaan vuodelta 1979.

4.2.2 Toiseuttaminen

Samalla kun laulu kertoo meille jotain lahetystydstd, se on my6s kuvausta jostain
meille kaukaisesta ja vieraasta, “toisesta”. Se kertoo mustasta ja “pakanasta”,
vastakohtanaan valkoinen ja kristitty. Tutkittaessa Musta Saara -laulua tullaan

vaistamatta tutkineeksi myos toiseutta.

Kulttuurihistoriantutkija Marjo Kaartinen (2001) selvittdd toiseuden tutkimuksessa
olevan kyse lahinnd sen analysoimisesta, miten ja millaisena me olemme toisen
nahneet. Kyse on siis pohjimmiltaan oman kulttuurimme analyysista. Toiseuden
tutkiminen on representaatioiden  tutkimista, jossa tarkastellaan meidén
nédkemyksiamme toisesta. (Kaartinen 2001, 388-390.) Stuart Hall (1997) kuvaa

representaatiota jonkin uudelleen esittdmiseksi, re-presentoimiseksi. Diskurssi

"® Esimerkiksi Albert Edelfeltin maalauksessa “Kristus ja Mataleena” vuodelta 1890 Jeesus ei ndyti
palestiinalaiselta, vaan hyvin eurooppalaiselta. Itse asiassa kyseisen maalauksen Jeesuksen mallina oli ollut
suomalainen taidemaalari Magnus Enckell (Valkonen 1989, 51, 163.)

™ Kontekstuaalisen kristinuskon ja teologian tavoitteeksi on asetettu aidosti paikallisesta kulttuurisesta
maaperésta ja kristillisestd uskosta rakentuva kirkko. Pyrkimys kontekstuaalisuuteen on noussut
voimakkaasti esille aikanaan juuri lahetystydn tuloksena syntyneissd, nyt itsendisissa kirkoissa niiden
itsendistymisen myotd. (Helander 1998, 223.) Kontekstuaalisesta teologiasta ks. Ahonen & Komulainen
(2004) Teologian ilmansuuntia.



79

puolestaan on erityinen representoimisen tapa, jolla jotain voidaan esittada
nimenomaan jonkinlaiseksi. Representaatioita ja niiden kéyttamia diskursseja
tutkittaessa voidaan siis selvittdd, millaisen todellisuuden nuo kuvaukset,
representaatiot tuottavat ja millaisin keinoin, diskurssein se tuotetaan. (Lehtonen
1998, 32, 45.)

Musta Saara -laulun voi siis ndhdd ja kuulla representaationa 1800-luvun lopun
ajatuksistamme ’toisesta”, jostakin meitd erottavasta ja erilaisesta. Siind toiseus
rakentuu erityisesti “pakanuuden” ja kristillisyyden varaan. “Pakanuus” on jotain
pahaa, josta lahetystyon keinoin paastaan eroon. Kristillisyys puolestaan liittyy
laulussa lahetyssaarnaajan antamaan opetukseen ja “ilosanomaan”, jonka turvin Saara
padsee onnellisesti taivaaseen. “Pakanuus” olisi ilmeisesti tuonut jonkin toisen
loppuratkaisun kuolevan Saaran eldmalle. Taivaaseen péastyddn myds Saaran
ihonvéri muuttuu. llmeisesti myds musta ihonvari on laulussa jotain sellaista, josta

l&hetystyon avulla viimeistaan taivaassa péasee eroon.

Kun tutkitaan historiallisia toiseuttavia tekstejd, on syytd muistaa, ettd menneisyyden
thmisten ndkemykset “toisista” ja maailmasta vastaavat aina aikansa maailmaa
(Kaartinen 2001, 388-390). Muun muassa norjalaisessa 1800-luvun lopun
lahetyskirjallisuudessa oli tapana kuvata afrikkalaiset passiivisiksi lapsiksi
“pakanuuden pimeydessa”, johon valoa toivat ldhetyssaarnaajat.
Vastakkainasettelussa olivat valo ja pimeys, kristinusko ja “pakanuus”. (Loytty 2006,
47.) Sandellin Mustasta Saarastakin l0ytyy mustavalkoista dualismia. Se ilmenee
juuri laulun lopussa, jossa mustasta tulee valkoinen (tai “puhdas” laulun

mybdhemmassd suomennoksessa) paastessaan kristittyna taivaaseen.

Keskeisend toiseuden tutkimuksessa on jélkikoloniaalisen tutkijan Edward Saidin
(1994) ajatus eurooppalaisesta toiseuttavasta puhe- ja ajattelutavasta, jossa muu
maailma ndhdaén vailla merkittdvad historiaa tai kulttuuria. T&std esimerkkind on
juuri 1800-luvun eurooppalainen lahetyskirjallisuus, jossa afrikkalaiset kulttuurit ja

uskonnot niputettiin ’pakanuudeksi”. Said kritisoi tdllaista kolonialistista puhe- ja
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ajattelutapaa, joka syntyy kolonisoijan eli valta-asemassa olevan l&hestyessé
kolonisoitua, ”valloitettua”. Syntyy mielikuvia, uskomuksia ja arvioita toisesta, joissa
keskeisiksi nousevat erot itsen ja toisen vélilla&. Kolonialistinen diskurssi korostaa
oman kulttuurimme paremmuutta ja toisen puutteita, mutta on sokea oman
ajattelumme virheellisyydelle. (Kaartinen 2001, 391-392.) Naitd vinoutuneita ja
tiettyihin lansimaisiin tarkoituksiin syntyneitd kolonialistisia ajattelu- ja puhetapoja
jalkikoloniaalinen tutkimus pyrkii puolestaan purkamaan. Se Kkyseenalaistaa
toiseuttavan eurooppakeskeisyyden osoittamalla miten ja minkalaisille esittdmisen
tavoille se on rakentunut. (Kuortti 2007, 11-12.)

Tyypillisesti toiseus maarittyy méaarittelijalle (ja siten valta-asemassa madariteltdvaan
néhden olevalle) vastakohtaisten asioiden, kuten l&nsimaisessa lahetyskirjallisuudessa
”pakanuuden”, alastomuuden tai ihonvérin perusteella (Kaartinen 2001, 391-392).
Stuart Hall (1999, 197) lisaa, ettd myos sukupuoli seka lapsellistaminen toimivat
toiseuttamisen keinona. L&hetyskirjallisuudessa naiset ja lapset esitettiin toiminnan
kohteina, avun ja pelastuksen vastaanottajina, jonka vastakohtana oli lansimainen ja
sivistynyt toimija, ”lamminsydaminen hyvéntekija”, lahetyssaarnaaja (Ollila 2001,
81; Remes 1993, 35). Tallainen asetelma valittyy myés Sandellin Mustasta Saarasta.
Se, ettd “pakanat” esitetddn lapsiksi ja ldhetystyontekijat heitd kasvattaviksi
vanhemmiksi, antaa ”oikeutuksen” ldhetystyontekijoiden saarnaamalle uskolle ja sen
mukana seuraavalle sivistykselle (Loytty 2006, 186). Léhetystydn tarvetta on siis
perusteltu esittdméalla pakanat avuttomina (ja) lapsina, jotka tarvitsevat aikuisen
(I&nsimaisen, kristityn jne.) holhousta padstdkseen eroon kurjuudesta ja osalliseksi

sivistyksesté.

Jalleen herdd kysymys siit4, onko Saara-tyton, lapsen valinta laulun/runon
paahenkildksi ollut valinta, jolla on nimenomaan tietoisesti haluttu saattaa lahetystyon
kohteet avuttomiksi esitettyyn asemaan. Kuten aiemmin totesin, ei Kirjoittajan
tietoisilla tai tiedostamattomilla intentioilla ole kontekstuaalisen analyysin kannalta
suurta merkitysta. Tarkoitus ei ole koettaa porautua Lina Sandellin henkilokohtaisiin

tarkoitusperiin, vaan katsoa tekstid jalkikoloniaalisen linssin l&pi ja osoittaa ne
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Kirjoittamisen, ajattelun ja puheen tavat, jotka olivat ominaisia 1800-luvun lopun
lahetyskirjallisuudelle. Se puolestaan nojasi aikaisemmin kasiteltyyn aikansa
kolonialistiseen aatemaailmaan. Tekstit sisaltavat sellaisia diskursiivisia asemia, joista
niiden diskurssit (tekstien kéayttdmét puhetavat) nédyttdvdat “luonnollisilta” ja
uskottavilta (Lehtonen 1989, 178). Juuri jélkikoloniaalisen teorian valossa voi
tarkastella naitd diskursseja, jotka omana aikanaan saattoivat tuntua téaysin
luonnollisilta ja siten myos uskottavilta, mutta jotka kontekstoivan analyysin keinoin
voidaan osoittaa juontavan juurensa aikansa erilaisin pyrkimyksin varustettuihin
ideologioihin. Ne eivat ole yhtdan sen luonnollisempia tai tarkoitusperiltddn sen
neutraalimpia kuin muidenkaan aikojen puhe- ja ajattelutavat. Diskurssit
merkityksellistdvat maailmaa, ja ne tekevét sen aina jostain tietystd nadkodkulmasta
(Hall 1999, 98). Maailma ja todellisuus ndyttaytyvat eri aikojen puheissa erilaisilta.

4.2.3 Rasismia, kristillista varisymboliikkaa vai propagandaa?

Sandellin Musta Saara on kohdannut eri aikoina ja eri konteksteissa kritiikkid, joka
liittyy pitkélti juuri laulun luomaan vastakkainasetteluun, jossa musta ihonvéri kaipaa
puhdistamista tai jopa “valkaisua”. Tami ndkokulma on vienyt Mustan Saaran

mukaan myos rasismi-keskusteluun.

Journalismin tutkija Pentti Raittila (2002, 9-12, 206-208) rinnastaa Sandellin Musta
Saara -laulun journalismin merkitykseen Afrikka-kuvan muovaajana. Han puhuu
”Musta Saara -ilmidstd” journalismissa. Raittilan mukaan journalismissa paljastuu
usein yhteiskunnan rakenteissa oleva piilorasismi. Jotkut ajattelumallit ja puhetavat
elavét pinnan alla ja niilla saattaa olla pitkdkin historia, jota emme endd tiedosta.
Talléin hyvaadkin tarkoittava journalismi voi olla luomassa maaperdéd etnisille
ennakkoluuloille, syrjinnalle ja rasismille. Raittila toteaa, ettd Mustan Saaran
lahetyshenkinen lauluntekiji on varmasti halunnut kaikkea hyvdd pienelle
neekerlapselle”, joka taivaaseen pédstyddn muuttuu puhtaaksi ja valkoiseksi.
Aikaisemmin tata saatettiin pitd4 hyvéé tarkoittavana pyhakoululauluna, mutta nyt se

on ldhinnd “huvittava menneisyyden ajattelun kuvastaja”. Raittilan mukaan Musta
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Saara -laulu toimii vertauskuvana siitd, miten hyvatkin pyrkimykset voivat tuottaa ja
uusintaa etnisia stereotypioita ja siten pitdd ylla rasismia. Teksti joka ennen oli
neutraalia (tai ’luonnolliselta” vaikuttavaa), voi tdnd péivani olla loukkaavaa. Tdma
liittyy tekstien monitulkintaisuuteen, silla tekstien tulkinta riippuu aina
vastaanottajasta, tilanteesta, ajasta ja kulttuurista. (Raittila 2002, 9-12, 206-208.)
Merkitysten moneus tai tekstin monitulkintaisuus tarkoittaa, ettd kaikki tekstit ovat
jatkuvasti avoimia lukemiselleen ja tulkitsemiselleen uudelleen, eri kontekstissa, eri
aikojen valossa (Lehtonen 1998, 147). Hyvaakin tarkoittavalla puheella voi olla
arvelluttavia ideologisia seurauksia, silld neutraalinkin tuntuisissa kuvauksissa
kaytetyt sanat lataavat kohteisiinsa kuitenkin piilevid oletuksia siitd, mikd on
”luonnollista” (Jokinen, Juhila, Suoninen 1993, 19, 44.)

Pentti Raittilan lisaksi myds muut ovat ottaneet osaa kyseiseen rasismi-keskusteluun.
Kristinuskon vaikutuksia Ambomaalla tutkineen Kari Miettisen (2005, 17) mukaan
Musta Saara -laulussa ei ole kyse rasismista” ainakaan siind muodossaan, joka
perustuu ajatukseen evolutiivisesti ja biologisesti “®eriarvoisista ihmisryhmista tai
“roduista”. Laulun Saara oli “pakana” ja musta, mutta kuultuaan valkoisen
ldhetyssaarnaajan opetuksia hanestd tulee kristitty ja taivaassa puhdas/valkoinen.
Miettinen korostaakin laulussa  esiintyvdn  vérisymboliikan liittyvén
lahetyskirjallisuuden k&yttdméaan kristilliseen diskurssiin, jossa puhuttiin kontrasteilla
ja vertauksilla. Siind musta véri edustaa pahuutta ja syntid, valkoinen puolestaan
hyvyytta ja synnittdmyyttd. (Miettinen 2005, 17.) Tallaisen vérisymboliikan taustalla
on kristinuskon ajatus siitd, ettd taivaassa ei ole pahuutta, kuolemaa eik& syntia, vaan
sielld kaikki saavat olla synneistddn puhtaita, ”Kristuksen veren valkaisemia” — kuten
asia Sandellin laulussa ilmaistaan. Miettinen toteaa, ettd laulun musta Saara ei ole siis
tuomittu jddmadn huonoon asemaan “pakanana”, vaan hénestd voi tulla kristitty, yksi

“meistd”. Miettisen mukaan laulun ydin onkin siind, ettd se kayttdd valkoista ja

" Rasismilla tarkoitetaan sellaisia valta- ja alistussuhteita tuottavia ajattelu-, puhe- ja toimintatapoja, joissa
jonkun yksilon tai ryhman oletettu tai vaitetty ominaisuus — biologinen tai kulttuurinen — esitetdén
olemukselliseksi ja muuttumattomaksi (Rastas 2005, 101.)

"® Kasite biologinen rasismi tarkoittaa aatteita, oppeja ja ideologioita, joissa eri ihmisryhmien valisten
erojen selitetddn johtuvan periméisti tai biologiasta. Ihmisryhmat, eli ndiden oppien mukaan “rodut” ovat
yleensd médritelty eriarvoisiksi, koska ne edustavat ajattelumallin mukaan evoluution eri asteita. (Rastas
2005, 76-77.)
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mustaa luomaan Kkulttuurista toiseutta. Musta Saara -laulussa ei siis vedota
“rodulliseen”, vaan kulttuuriseen ylivertaisuuteen; eurooppalaisen kulttuurin ja
kristillisen uskonnon koettuun paremmuuteen. (Mt, 17.) Miettinen ei kiista laulun
toiseuttavaa asetelmaa, mutta tapa jolla toiseus hdnen mukaansa laulussa luodaan, ei
perustu Raittilan esittdmaan rasismiin, vaan kulttuurisen ylemmyydentuntoon. Ei ole
kuitenkaan epéselvad, etteikd molemmissa tulkinnoissa olisi kyse laulun

potentiaalisesti negatiivisten ideologisten seurausten kritisoinnista.

Diskurssien kéayttoon kytkeytyy usein ideologisia seurauksia etenkin silloin, kun on
kyse kulttuurisesti kollektiivisista ja vakiintuneista diskursseista. Diskursseilla ja
niiden luomilla merkityksilld on siten valittomaan kayttoyhteyteensd liittyvén
ulottuvuuden liséksi yleensd myos laajempia, yhteiskunnallisia vaikutuksia. (Jokinen
& Juhila 1993, 93, 94, 96.) Tassa mielessa diskurssi muistuttaa ideologian kasitetta’”.
Tekstit ja kielenkayttd rakentavat sellaisia merkityksid, joihin voidaan viitata sanoilla
asenne, mielipide ja ideologia, silla tekstit ilmaisevat ja pitavat ylla tietynlaisia
asenteita, arvoja, mielipiteitd ja ideologioita. Tekstit pyrkivat puhuttelemaan lukijaa.
Juuri ideologiat saavat monet seikat teksteissd nayttdmaan lukijoiden silmissa
”luonnollisilta”, itsestddnselvilta tai oikeilta. (Lehtonen 1998, 70, 200-202; Heikkinen
2007, 20.)

Olli  Loytty (2006, 40) puhuu ldhetyskirjallisuuden  tutkimuksessaan
lahetyspropagandasta. Siita esimerkkina on afrikkalaisten uskontojen ja kulttuurien
esittiminen “pakanuudeksi”’®, josta afrikkalaiset lahimmaisemme piti pelastaa.
Lihetyskirjoissa kristinuskon esitettiin olevan juuri se voima, jolla “pakanat” voitiin
vapauttaa niin pahuuden vallasta kuin kehittyméttomyydestakin. (mt, 42, 82.)
Lahetyspropagandassa on kyse juuri Kari Miettisenkin mainitsemasta lansimaisen

kulttuurin ylivertaisuuden esittdmisestd “luonnollisena” diskurssina, joka toimii

luomalla kulttuurista toiseutta erottelun keinoin. Erilainen ihonvari ja ennen kaikkea

" Terry Eagleton maérittelee ideologian uskomusten ja kaytantdjen joukoksi (Lehtonen 1998, 201).

"8 T4sta syysta olen halunnut lapi tutkimukseni kayttaa sanaa “pakana” nimen omaan lainausmerkeissa,
koska vaikka sanalla on yleensa tarkoitettu kristilliseen kirkkoon kuulumatonta ihmisté, on “pakanuuteen”
virheellisesti sekoitettu etenkin historiassa myds paljon kulttuurisia piirteitd. Juuri historiansa tdhden koko
kasite ”pakanuus” on mielesténi siksi kyseenalainen.
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”pakanuus” ovat erottavia tekijoitd, asioita jotka erottavat “toiset” meistd. Kuten
ldhetyspropaganda esittdd, saattamalla nuo toiset kuitenkin osalliseksi meidéan
paremmaksi koetusta kulttuuristamme uskontoineen paivineen, pa&sevét toisetkin
ikddn kuin samaan porukkaan meiddn kanssamme. N&in tulkittuna Sandellin
Mustassa Saarassakin kajahtaa toki propagandan maku, muuttuuhan Saara suorastaan

thonviriltadnkin ”yhdeksi meistd” padstessdén lopuksi taivaaseen.

Intertekstuaalisuuden huomioon ottaminen saa juuri tdménkaltaisessa keskustelussa
erityisen merkityksen, silla tdssd kohtaa tulee mieleen laulun julkaisseessa
Lihetyssanomissa olleet marginaaliviittaukset, joissa Saaran “valkaistumisella”
viitataan 1. Johanneksen Kirjeen k&yttdmaan vertauskuvaan, jossa Jeesuksen veri
“puhdistaa” meiddt synneistimme, mutta ei kaiketi “valkaise” ainakaan
Kirjaimellisesti. Laulun intertekstuaalisuuden tiedostaminen vaikuttaa vaistamatta
tehtyihin tulkintoihin aivan kuten Raittilan mainitsema tekstin pitka tiedostamaton
historia vaikuttaa sen toisenlaisiin tulkintoihin. Tutkijan ndkokulmasta tassé kohtaa
todentuu kuitenkin erityiselld tavalla Mikko Lehtosen (1998, 147) “vaatimus” olla
lukematta teksteja koskaan sellaisinaan, konteksteistaan irti revaistyind, silld kaikki
tekstit sisaltavat ainesta, joka viittaa niiden itsensé ulkopuolelle. On eri asia, miten
lukija ja siten tekstin tulkitsija voi kdytdnndssa tdman vaatimuksen aina toteuttaa,
mutta tutkittaessa yhden laulutekstin saamia merkityksia on toki olennaista koettaa
selvittad niin sen lahtokontekstia kuin sen myodhempiakin konteksteja. Tama ei
tarkoita kuitenkaan pyrkimysta péaasta tutkimuksen avulla jonkinlaisen perimmaisen
totuuden tai “oikean” tulkinnan jiljille, silla Musta Saara -laulun merkityshistorian
tutkimisessa on kyse nimenomaan laulun eri aikoina saamien ja taten siis toisistaan

kenties poikkeavienkin merkitysten tarkastelusta.
4.2.4 Diskurssin valta
Diskursseja hahmottamalla en ole halunnut vain analysoida Musta Saara -laulun

kielen kayttéd, vaan mielenkiinto on siind, minké&laiset diskurssit ja siten siis

sosiaalisen todellisuudeen j&sennystavat néyttdvat dominoivan analyysin kohteena
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olevaa laulutekstid. Toisin sanoen, diskurssit kertovat jotain siitd, minkalaista

maailmankuvaa ja aatemaailmaa laulu heijastelee.

Mikko Lehtosen (1998, 165) mukaan diskurssit ovat keskeisimpid kontekstuaalisia
tekijoitd merkitysten muodostumisessa. Myds diskurssilla  on  kontekstinsa.
Suomalaisen lahetysdiskurssin keskeisimpia areenoita on ollut lahetyskirjallisuus,
jonka péaasiallisena julkaisijana on toiminut Suomen Ld&hetysseura. Tdten se on
toiminut ikdin kuin “ideologisen portinvartijan roolissa”, silld se on kontrolloinut
lahetyskirjallisuuden sisaltoa (Loytty 2006, 121). Jotkut diskurssit voivat saada muita
diskursseja vahvemman aseman johtuen esimerkiksi juuri julkaisukoneistostaan.
Naéistd saattaa muodostua yhteisesti jaettuja ja itsestddnselvind pidettyjd “totuuksia”,
jotka vaientavat toisenlaisia “totuuksia”. (Jokinen, Juhila & Suoninen 1993, 29.)
Lahetysdiskurssia ja siten lahetyskirjallisuuttakin voidaan kutsua
institutionalisoituneeksi puheeksi, jolla on ollut valta-asema muihin lahetystyota
koskeviin diskursseihin ndhden (Loytty 2006, 121).

Kuten Vesa Heikkinen (2007, 36, 78, 81) toteaa, jokaisessa kielenkédyttssa tehdaan
valintoja, jotka sopivat kyseiseen yhteisossa totuttuun Kielenkayton tapaan tai lajiin.
Voidaan puhua yhteisén, kuten lahetysharrastajien, kulttuurista, jonka kielenkayttd
sopii yhteison ideologiaan. Jokainen teksti on siten asenteenilmaus, jossa vahvistetaan
tietynlaisia asennemerkityksid. ldeologinen teksti ikéan kuin manifestoi yhteison
arvot (Tarasti 2004, 168.)

Edelld kasittelemé&ni Musta Saara -laulun diskurssit, toisin sanoen sen edustamat
puhe- ja ajattelutavat ovat tietylla tavalla hegemonisen aseman saavuttaneita
diskursseja. Talla tarkoitan sitd, ettd L&hetysseuran julkaisemana ja Suomen
tunnetuimpana lahetyslauluna Mustan Saaran diskurssit ovat olleet er&énlaisia
kulttuurisia itsestdanselvyyksia, luonnollisiksi ja kyseenalaistamattomiksi totuuksiksi
muotoutuneita diskursseja, jotka representoimalla l&hetystyon merkitysta juuri nailla
tavoin ovat jattdneet marginaaliin toisenlaiset representaatiot. Mutta diskurssit ja

niiden valta-asemakaan eivat ole staattisia, vaan elavét erilaisissa sosiaalisissa
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kaytanndissa. Toisin sanoen, vakiintuneetkin todellisuuden versiot voivat joutua
syrjaytetyiksi. Ongelmana on kuitenkin se, ettd kaikkein vahvimmille diskursseille
tulee helposti sokeaksi. Vaatii joko aikaa, ideologioiden tai aatemaailman muutoksia
tai tietoisia vastadiskursseja, jotta valta-asema jarkkyy. Jalkikoloniaalinen ndkokulma
tallaisiin toiseuttaviin diskursseihin pyrkii osoittamaan ne ideologiat, aatteet ja niiden
pyrkimykset, jotka ovat saaneet jonain aikana valta-aseman ja siten kenties myos
ideologisia seurauksia. Tallaisia seurauksia voi olla juuri Raittilan piilorasismiksi
nimeama joidenkin alistussuhteiden luonnolliseksi tai oikeutetuksi esittdminen ja siten
niiden yllapitdminen. (Jokinen, Juhila, Suoninen 1993, 43, 76, 81, 89.)

4.3 Musiikillinen teksti

Aikaisemmissa luvuissa olen kasitellyt runotekstid eli laulun sanoja erilaisissa
tekstuaalisissa konteksteissa. Olen myods tarkastellut niitd diskursseja, puhe- ja
ajattelutapoja, joilla teksti toimii ja joita se vélittdd. Laulu koostuu kuitenkin
sanojensa lisdksi myos sen sédvelmastd, ja siksi on syyta tarkastella myds sanoitukseen
liitettyd melodiaa.

Lina Sandellin Swarta Sarah oli ilmestyessaan runoteksti mutta lauluksi tarkoitettu,
silla se ilmestyi ensimmaisen kerran Sandellin lapsille suunnatussa l&hetyslaulujen
julkaisussa’ (Suokunnas 1982, 186). Sandell oli my6s ilmoittanut melodian, jonka
mukaan hanen mielestaan laulua voitaisiin laulaa.?’ Vaikka Mustaan Saaraan muissa
laulukirjoissa liitettiinkiin  aivan toinen ruotsalainen sdvelmd, tarkastelen
musiikkianalyysissd naitd molempia, sek& Sandellin ehdottamaa, ettéd lauluun liitettya

melodiaa.

N&kokulmani melodioiden tarkasteluun on muodon sijasta sisaltélahtoinen, milla

tarkoitan tdssa musiikin ja sanoituksen ilmaiseman asian yhteensopivuuden

" Missionssanger for barn, vuodelta 1865. Merkillepantavaa on, etti ruotsinkielessi sanalla “sang”
voidaan tarkoittaa sekd runoa etta laulua (Kurkela 2009, 12).
8 U. Gunnarsson, henkildkohtainen tiedonanto 10.5.2007, Svenskt visarkiv.
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tarkastelua. Hengellisten laulujen ja virsien melodioiden ja sanoitusten yhteytta
tutkinut Eero Moilanen (1994, 15, 65) puhuu musiikin kyvysta valittaa
ulkomusiikillisia sanomia. Kyse on musiikin merkityksesta ja siit4, miten musiikki
vaikuttaa kokemuksiimme. Moilasen (mt, 65) mukaan kasitys musiikin affektiivisesta
voimasta on perdisin 1600- ja 1700-luvuilta. Musiikin todettiin vetoavan kuulijan
tunteisiin, silla musiikilla havaittiin voitavan sekd ilmentad ettd herattdd inhimillisia

affekteja, kuten surua ja iloa.

Musiikin  affektiivisuutta tutkitaan edelleen. Esimerkiksi populaarimusiikin
affektianalyysia tehneen Philip Taggin (1982, 147) mukaan musiikin merkitysta
voidaan tutkia siitd ndkokulmasta, miten ja miksi erilaiset musiikkikappaleet
vaikuttavat meihin. Mitd meille musiikin valityksellda kommunikoidaan, miksi, miten
ja millainen vaikutus silla on meihin. Voidaan puhua analysoitavan kohteen
kommunikaatiofunktiosta, eli tutkia sitd, mika funktio tietylld musiikilla on.
Pyrkimyksena on tutkia ennen kaikkea musiikin affektiivisia elementtej& ja niiden
luomia vaikutelmia. (Mt, 147, 170, 172.)

Ingmar Bengtssonin (1982, 31, 42) mukaan musiikista voidaan puhua kielend®, joka
voi kéyttdd samanlaisia keinoja kuin puhe. Puheen semanttista siséltda taydentévat
aanenkorkeus, nopeus ja painotukset. Nama toimivat ymmartdmistd helpottavina
johtolankoina siihen, mitd puhuja tarkoittaa ja miten. Merkityksellistdamme siis
viestidamme ddnensavyilld, -korkeuksilla ja tempoilla. Bengtsson lisda vield, etta
tyypillistd on, ettd koemme ndmé& keinot luonnollisiksi. Rakenteellisesti puhe ja
musiikki muistuttavatkin toisiaan, silla niistd on mahdollista erottaa juuri sellaisia
ulottuvuuksia, kuten &nen laatu, savelkorkeus, kesto ja voimakkuus (Pekkila 1982,
131).

4.3.1 Melodian luonnetulkintaa

8 Erkki Pekkila (1988, 146) kirjoittaa kasityksen musiikin kielellisyydesta juontuvan George P. Springerin
teesistd vuodelta 1956. Sen mukaan musiikkia voidaan kielen tapaan pitad organisoituina &&niné,
kulttuurisesti temperoituina jarjestelmina.
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Kun tutkitaan laulua, jossa ovat seka sanat ettd sével, kyse on melodisen ja sanallisen
puolen mahdollisen yhteyden tarkastelusta. Eero Moilanen (1994) on Siionin virsien
ja Siionin kanteleen melodista toimintaperustaa kasittelevéssa tutkimuksessaan tehnyt
melodian luonnetulkintoja. Moilanen on selvittdnyt erityisesti “melodian
johteisuutta”, millad hén tarkoittaa nousujohteisuutta melodian suuntautuessa ylospain
ja vastaavasti laskujohteisuutta melodian suuntautuessa alaspéin. Talld han halusi
selvittdd sitd, missd madrin melodian johteisuus korreloi tekstisisallon kanssa.
Tutkimustuloksena Moilanen toteaa, ettd eldm&nmyonteiset virsitekstit olivat
padasiassa melodialtaankin nousujohteisia synkempien tekstien ollessa melodioiltaan
vastaavasti laskevia. (Mt, 39, 55, 178.)

Omassa tutkimuksessani en aio kuitenkaan Moilasen (1994) esimerkki& noudattaen
analysoida melodiaa intervalli intervallilta suhteessa tekstissé esiintyviin mahdollisiin
elaménmyonteisyyttd tai synkkyyttd kuvaaviin sanoihin. Sen sijaan pyrin tekemaan
melodian luonteesta kokonaisvaltaista tulkintaa suhteessa tekstin kokonaisvaltaiseen
sanomaan. Toisin sanoen, haluan melodiaa analysoidessani tutkia sit4, minkélaista
tekstin tulkintaa melodia mahdollisesti tukee ja milla keinoin. Erkki Pekkild (1988,
90) muistuttaa, ettd musiikkitekstilla ei ole yleensa yhta ainoata merkitysta tai yhta
ihannetulkintaa, vaan se on monimerkityksinen, monien mahdollisten merkitysten ja
tulkintojen lahde. Musiikin ”sanoma” on myds riippuvainen tulkintakontekstistaan
(Pekkila 1982, 139). Musiikin merkitysten purkamisen kannalta onkin mielesténi
tarkeda selvittaa laulun kontekstia. Myos sanoituksen tarkastelu on olennaista, koska
silld on suuri rooli merkitysten muodostumisessa. Séavelma tukee sanoitusta, ja siita

syysté tarkastelen myds Musta Saara -lauluun yhdistettyjen melodioiden luonteita.

4.3.2 Lina Sandellin ehdottama melodia
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Sandellin ehdotus hé&nen runoilemansa laulutektstin melodiaksi oli ruotsalaisen
Wilhelm Theodor Soderbergin saveltdamén hengellisen laulun O Jesus, éppna du mitt
0ga! sdvelmé (kuva 7). Sévelma oli julkaistu 3 vuotta ennen Swarta Sarah -tekstia
vuonna 1862 ruotsalaisessa Pilgrimsharpan -nimisesséd hartaitten laulujen Kirjassa.
(U. Gunnarsson, henkil6kohtainen tiedonanto 10.5.2007, Svenskt visarkiv.) Koska
teksti ja sédvelmd olivat tdsséd tapauksessa syntyneet erillddn ja vield niin, ettd
tieddmme Kkirjailijan oman toiveen tekstille sopivasta melodiasta, on sanoituksen
luonteen ymmaértdmisen ja tulkinnan kannalta mielestani mielenkiintoista tarkastella

myo0s tata melodiaa, vaikka Mustaa Saaraa ei sen mukaan ryhdyttykaan laulamaan.

Populaarimusiikin affektianalyysista kirjoittanut Philip Tagg (1982, 154) listaa
musiikin affektiivisen merkityksen valittdmisen keinoina muun muassa musiikin
sykkeen, tempon, tahtilajin, rytmisen tekstuuriin, savelkorkeuden, savelalan,
fraasituksen seké sanat. Sanoitusta kasiteltyani haluan nyt nostaa esiin joitakin Taggin

mainitsemista musiikin kommunikoivista keinoista.

Soderbergin  saveltdamd  laulusdvelma on  As-duurissa  kulkeva  marssi,
tahtiosoitukseltaan 4/4, eli rytmi on tasajakoinen. Savelma alkaa kohotahdilla ja
sakeistd koostuu kahdeksasta sakeestd®, joista ensimmainen sie kertautuu
sellaisenaan toisen sakeen kertautuessa muunnellen. Kyseessa on melko tyypillinen
hengellisen laulun muoto, silla Anneli Asplundin (2006, 136) mukaan seka 8-sékeiset
sékeistomuodot ettd kohotahdillisten sékeiden runsaus ovat hengellisissa lauluissa

hyvin yleisia.®

Valtaosa marssisdvelmistd koostuu kahdesta repriisista eli kertauksesta, ja ne ovat
tahtiosoitukseltaan yleensa tasajakoisia. Marsseja on myos hengellisissa lauluissa ja
virsissd, tunnetuin esimerkki lienee ensimmaéisend adventtina laulettava Hoosianna.
(Nallinmaa 1982, 106, 109.) Marssilaulut tulivat Ruotsiin Saksasta 1800-luvun alussa

8 Sakeeksi hahmotan pienimman ehe4n kokonaisuuden, mika on jakso, joka on luontevaa laulaa yhdell4
hengityksella. (Vrt. Korhonen (2002) Andante. Klassisen musiikin tietosanakirja.)

8 8-sakeisten osuus on noin 22% ja kohotahdillisten sakeiden osuus noin 56% hengellisista lauluista
(Asplund 2006, 136).
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monidanisen mieskuorolaulun mukana, jolle ominaisia tuntomerkkeja oli

duurisévellaji, marssi- ja hymniluonne (Asplund 2006, 247).

Toisin kuin virsissé yleensd, Soderbergin sédvelmaan on klassisen musiikin tapaan
liitetty myos &anenvoimakkuuteen ja tempoon liittyvié tulkintaa ohjaavia merkintoja.
Tempomerkintd ”langsamt” on suhteellinen, mutta kyseessé ei siis ole nopea, vaan
hidas marssi, joka luo tietynlaista vakavuutta muuten duurissa kulkevaan sédvelmaan.
Vakavuutta tai “kirkollisuutta” ilmentdd myds 4-8&ninen  koraalisovitus.
Aanenvoimakkuuteen liittyvat crescendo-, diminuendo- ja korostus -merkit, seké (p)
piano- ettd (fz) forzando -merkinnat.3* Yleistaen voi todeta, ettd melodian noustessa
my0s  danenvoimakkuus  nousee  ja  vastaavasti  melodian  laskiessa
adnenvoimakkuuskin  laskee. Kyse on klassisen  musiikin  tyypillisesta
esityskdytdnnosta. Nuotin sisaltamat esitysmerkinnét johtunevat kuitenkin vain
kayttoyhteydestdan. Toisin sanoen, kyseessa oleva nuotti lienee ollut tarkoitettu
saatyldis- tai salonkikayttoon, jolloin virretkin saatettiin varustaa dynaamisilla
merkeill&. (Jalkanen 2003, 23-25, 86.)

Se millainen vaikutus duuri-melodialla ja nousevilla voimistuvilla ja laskevilla
hiljentyvilld melodiakuluilla on kuulijaan, on toki jossain mé&arin subjektiivista ja
kulttuurisidonnaista. Eero Tarasti (1982, 27) puhuu kuitenkin “kollektiivisesta
musiikkitajunnasta”.  Tdtd on  esimerkiksi ~ 1800-luvun  eurooppalaisesta
musiikkifilosofisesta ja esteettisesta kirjallisuudesta juontuvat duurin ja mollin
omassa musiikkikulttuurissamme vakiintuneet merkitykset ilon ja surun merkitsijéina
(Tagg 1982, 157). Melodian liikkeitten affektiivisia vaikutuksia tutkineen Eero
Moilasen (1994, 49, 56) mukaan intervallien laajuus ja siten melodian suuret tai
pienet alas- tai ylospéin kulkevat hypyt ovat olennaisia melodian luonteen kokemisen
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kannalta. Moilasen sanoin, mitd laajempi melodinen intervalli on, sitd

voimakkaampi se on vaikutukseltaan. Myos intervallin suunnalla on merkitysta, silla

8 Crescendo tarkoittaa voimistuen, diminuendo hiljeten, piano hiljaa ja forzando savelen alkua, savelta tai
sointua voimakkaasti korostaen (Kontunen 1990, 150-158).
8 Katso myds Kalevi Aho (1977, 5-6) ja Kurt Mey (1901, 110-111).
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ylospdiset intervallit ja siten siis ylospdinen melodia ilmentdd myonteista tunnelmaa,

alaspéisen melodian ollessa vaikutukseltaan painvastainen. (Mt, 49, 74.)

Soderbergin melodian luonnetta kuvaa mielestani juuri ylospain suuntautuva melodia,
joka sisaltda jopa oktaavin laajuisia intervallihyppyja. Kun sakeen aloitussdvel on
matalampi  kuin sékeen lopetussédvel, syntyy kuulokokemus nousujohteisesta
melodiasta, joka luo suorastaan hieman mahtipontista tunnelmaa. Marssirytmi
puolestaan tukee tatd mielikuvaa. Se miksi Lina Sandell oli endottanut tata sdvelmaa
Mustan Saarankin melodiaksi, kertoo mielestani jotain Sandellin kokemuksesta
sanoituksen ja siten laulun luonteesta. Vaikka kyseessd on sanoiltaan melko
dramaattinen laulu aiheenaan pienen tyton kuolinhetki, on duurin ja siis iloisen
melodian ja “mahtipontisen” tai “sankarillisen” marssirytmin yhdistdminen siihen
tietynlainen viesti. Mielestani tuo viesti ohjaa kuulijaa tulkitsemaan laulua niin, etta
kyseessa ei ole niinkaan surullinen ja kuolemiseen sindnsa keskittyva, vaan iloinen ja
kuoleman jalkeiseen autuuteen liittyvd laulu. Tuon ilon ja autuuden ja siis
kuolemanjalkeisen pelastuksen tuo laulussa nimenomaan l&hetysty6. Se on syyna
sithen, miksi laulun Saara on kuultuaan ldhetyssaarnaajan oppeja “onnellisna
toivossaan”, vaikka hin on tekemdéssd kuolemaa. Laulun loppuhuipennus onkin
Saaran péésy taivaaseen, jossa ha&n lansimaisen kristillisen uskon omaksuttuaan
paéasee vield osalliseksi valkoisesta puhtaudesta, jonka monimerkityksellisyytta
kasittelin luvussa 4.2.3. Sandellin ehdotus laulaa Mustaa Saaraa tdman melodian
mukaan kuvastaa mielestani Sandellin omaa kasitysta laulun sanomasta, ja siten myos

lahetystyon koetusta “mahtipontisuudesta” tai “sankarillisuudesta”.

Tallaisen tulkinnan yhteydessé on kuitenkin syyt4 huomioida duurin ja mollin suhteen
historiaa suomalaisessa kontekstissa. Pekka Jalkanen (2003, 84) on Kkirjoittanut
Suomen musiikinhistoriassa muun muassa 1800-luvun runolaulun sévellajin olleen
taysin riippumaton laulun tekstisisallostad. Jalkasen mukaan ilo ja suru ilmaistiin
duuri- tai mollisavelikon sijaan muilla seikoilla, kuten tempolla ja sointiasulla. Liséksi
Jalkanen huomauttaa, ettd 1800-luvun seka kansanmusiikki ettd populaarimusiikki oli

valtaosaltaan duurivoittoista. Téhan vaikutti erityisesti klassismin vaikutuspiirissa
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syntynyt duurisavelmistd. (Mt, 84.) Vaikka Sandellin ehdottama sévelma ei olekaan
suomalaista alkuperdd, on toki aiheellista ottaa huomioon duurisavelmistdn vaikutus
my0s hengelliseen musiikkiin, Ruotsissakin. Liséksi 1800-luvulla runon ja sdvelman
suhde oli hailyva. Tata aihetta kasitellyt Heikki Laitinen (2003, 205) huomauttaa
runon ja musiikin suhteesta, ettd esimerkiksi virsien ja arkkiveisujen kohdalla on ollut
tyypillista, ettd runo ja sédvelma eivat ole syntyneet yhdessd, vaan runoa on voitu
laulaa monella eri sédvelméllg, tai samalle melodialle on voitu runoilla useita eri
tekstejd. Sévelmén ja runon suhdetta ei tulisi kuitenkaan véheksya. Kuten Vesa
Kurkela (2009, 12) toteaa, ilman Paciuksen sdvelméd ei Runebergin ”Vart land” -

runostakaan olisi tullut kansallislaulua.

4.3.3 Musta Saara -lauluun liitetty melodia

Sandellin Swarta Sarah -tekstia ei kuitenkaan ryhdytty laulamaan Sandellin
ehdottaman sdvelman mukaan. Kenties syynd oli yksinkertaisesti se, ettd kyseinen
melodia “kuului” jo toiselle laululle. Soderbergin melodia on sdvelkuluiltaan ja
intervallihypyiltddn myds vaikeampi kuin tdma seuraava, kaksi vuotta Musta Saara -
tekstin julkaisun jalkeen ilmestynyt melodia (kuva 8). Kuitenkaan varmoja syita miksi
tai miten lauluun péaadyttiin liittdmaan tdm& uusi melodia, ei valitettavasti ole
tiedossa. Melodian saveltdjda ei myoskaan tiedetd. Useissa nuoteissa savelmén on
todettu olevan tuntemanton”, “traditionaalinen” tai “todenndkodisesti ruotsalainen,
vuodelta 18677%¢. Varmaa on vain, etta niin Suomessa kuin Ruotsissakin Mustaa
Saaraa péaadyttiin laulamaan nimenomaan tdmén seuraavan melodian mukaan (U.

Gunnarsson, henkil6kohtainen tiedonanto 10.5.2007).

8 Ks. Esim. Hengellisia lauluja ja virsia 1952, Pyhakoululauluja 1969, Rantaviivalla 11 1986.
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Todenniikoisesti ruotsalainen siivelmi, 1867
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Kuva 8: Musta Saara -lauluun liitetty sdvelma. Hengellisia lauluja ja virsia (1952)

Helsinki: Suomen L&hetysseura.

Musta Saara -laulun saama tuntemattoman saveltdjan uusi melodia on sévellajiltaan
As-duuri, kuten Sandellin ehdottama Sdderberginkin melodia. Tahtilaji on %,
kyseessa on masurkan kolmivaihtoinen rytmi. Vaihtojakoinen rytmi koostuu
vahintdan kahdesta perakkaisesta eripituisesta iskualasta, jotka yleensd muodostavat
yhdessé tahdin. Vaihtojakoisista rytmeista yleisin on juuri kolmivaihtoinen rytmi.
Néenndisestda  kolmijakoisuudesta huolimatta iskuala ei koostu kolmesta
samanpituisesta sykdyksestd, vaan yksi sykdyksistda muodostaa oman itsendisen
iskualansa. Nain rytmi sisaltaa kaksi eripituista tasajakoista iskualaa, jotka merkitéan
normaalisti % tahtilajina. Mustan Saaran melodiassa padpaino on tahdin

ensimmadiselld ja toisella tahdinosalla.

Virsitutkija Jukka Louhivuoren (1988, 39) mukaan ¥ -tahtilaji ei ole hengellisten
laulujen tai virsien joukossa kovin yleinen.®” Puolestaan tasséakin savelmassa kaytettya
kohotahtia esiintyy hengellisissa lauluissa paljon. Masurkka on kuitenkin yleinen
tanssirytmi. Se on saanut nimensé puolalaisen Masurian maakunnan mukaan. Puolan
ja Saksan kautta tanssi levisi Ruotsiin, jossa sitd on tanssittu jo 1740-luvun vaiheilla.

Tunnetuksi se tuli Ruotsissa kuitenkin vasta sata vuotta myohemmin, 1840-luvulla.

8 Hengellisten laulujen ja virsien yleisin tahtilaji on 2/4, joita on 66 % savelmista. ¥s- rytmien osuus on 14
%. (Louhivuori 1988, 39.)
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Varhaisimmat suomalaisista nuottikirjoista 10ytyvat masurkkasavelmat ovat vuodelta
1779, kansan keskuuteen masurkka ei kuitenkaan levinnyt ennen kuin 1800-luvun
puolivalisséd. Suomeen masurkka on tullut todenndkdisesti purpurin osana, vaikutteita
on saatu niin idasta kuin lannestakin. (Asplund 2006, 133, 136; Nallinmaa 1982, 298,
304; Koiranen 2006, 484.)

Edelld luonnehdittuun  Soderbergin  melodiaan  verrattuna tdmé& tuntematon
ruotsalainen melodia on hieman hillitympi, mitd “mahtipontisuuteen” tulee. Melodian
ambitus ei ole yhta laaja kuin Soderbergin marssisavelmassa®®. Jorma Kontusen
(1990, 43) mukaan “pieni ambitus antaa yksinkertaisen vaikutelman”, ja mitd
laulettavuuteen tulee, pienempi ambitus ja siten tdmé& tuntematon melodia on
’yksinkertaisuudessaan” helpompi laulaa. Ambitusta suurempi ero syntyy kuitenkin
intervallihypyistd, jotka eivat ole yhté suuria tai korkeita kuin Soderbergilla, ja siten
melodia soveltuu myds helpommin lasten opittavaksi. Sdvelma on kuitenkin duurissa
ja se on Sandellin ehdottaman Sdderbergin melodian tapaan luonteeltaan nouseva eli
“myonteinen” tunnelmaltaan. Tédssd melodiassa nousujohteisuuden vaikutelma syntyy
ennen kaikkea aloitus- ja paitossivelien “nousujohteisuudesta” aloitussévelen ollessa
matalampi kuin lopetussével. Ndin melodiassa on samaa henked kuin Soderberginkin

savelmassa.

Duurin sévyssd on lisdksi “kirkkautta, pontevuutta, tarmoa ja rohkeutta” (Moilanen
1994, 75). Juhani Haapasalon (1998, 229) sanoin musiikin rikkaana keinona onkin
sen emotionaaliset ulottuvuudet. Jos Mustan Saaran saama melodia ei SOderbergin
melodian tapaan luokaan ihan mahtipontisia tai sankarillisia tuntoja, niin masurkan
pisteellinen ja kolmivaihtoinen rytmi luo kyll4 tasajakoisista virsistd puuttuvaa
pontevuutta ja reippautta, nousujohteisen sdvelman tuodessa mukanaan liséksi iloista
ja eldmanmyonteistd vaikutelmaa. Sdderbergin  sédvelmdn mahtipontinen tai
sotilaallinen marssirytmi yhdessé pikku-tyton kuolinhetkestd ja taivaaseen paasysta

kertovan sanoituksen kanssa kuulostaa nykyihmisen korvaan jopa kornilta. Laulu on

8 Soderbergin savelmassa (nuotti 1) matalimman ja korkeimman sévelen etaisyys on desimi ylimméan
sévelen ollessa e2, kun taas Musta Saara -lauluun liitetyn sdvelmén (nuotti 2) ambitus on nooni, ylimman
sévelen ollessa c2.
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oletettavasti tarkoitettu kuitenkin vakavasti otettavaksi, jolloin uuden sévelman

hillitympi ja hieman rauhallisempi tunnelma on tekstiin kenties sopivampi.

4.3.4 Melodian merkitys laulun tulkinnalle

Virsien melodisia toimintaperusteita tutkineen Eero Moilasen (1994, 172, 174)
mukaan melodian pitéisi ilment&a tekstin sisélt6d. Taman musiikki tekee sellaisilla
elementeilld kuten rytmi, harmonia, sointi ja dynaamiset tekijat, jotka vaikuttavat
kuulokuvaan ja mielialaan. Melodian duurimoodi ja nousujohteisuus toimivat
voimakkaasti iloisuuden symboleina. Moilanen (1994, 69) muistuttaa myds, etta
musiikin luonne on aina osaksi aikaansa sidottu. Eero Tarastin (1982, 27) sanoin,
“millaisilla intonaatioilla jokin kausi on kylléstetty, sellaisia se haluaa kuulla
musiikissa”. Tiastd esimerkkind edelld késittelemédni duurin ja mollin suhde

historiassa.

Musiikin keinot ja siséllot riippuvat myos tyylilajista, mika on otettava huomioon,
kun puhutaan esimerkiksi hengellisestd musiikista. (Bengtsson 1982, 33.) Siten
pienen lapsen kuolemasta kertovassa hengellisessa laulussa duurin ja pisteellisen
tanssirytmin kaytolla on painoarvoa. Laulun teksti on melkoisen dramaattinen ja
laulettuna synké&n, raskaan ja hitaan mollisdvelman mukaan se herattéisi kuulijassa
todenndkoisesti enemmén surua ja ahdistusta kuin toivoa pienen “pakana-lapsen”
kohtalosta. Sandell itse ehdotti kuitenkin Soderbergin duurissa kulkevaa
marssisdvelmad. Vaikka tekstiin liitettiin sitten toinen, tuntematon ruotsalainen
masurkkasévelmd, myos siind on samoja myonteistd tunnelmaa luovia elementtejé.
Séavelmén loppua kohden nouseva sévelkulku erityisesti yhdessd lapsen taivaaseen
paésystad kertovan viimeisen sékeistdn kanssa luo suorastaan voittoisan tunnelman.
Laulun sanoissa kaikuukin voimakas toivo ja usko juuri lahetystyon ja kristinuskon
“pakanoille” tuomaan pelastukseen. Tétd viestid musiikin keinoin tuetaan. Nain laulu
yhdistdd kaksi erilaista ilmaisumuotoa, runon ja musiikin. Toisin sanoen, teksti ja
melodia yhdessa muodostavat laulun, jonka merkitys on ennen kaikkea symboloida

ajalleen tyypillista lahetysajattelua, uskoa kristinuskon voittoon ”’pakanuudesta”.
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4.3.5 Toisenlaista tulkintaa: Siionin Kanteleen melodiat

Kuten Eero Tarasti (1982, 7) on todennut, ’kaikki musiikkianalyysi on enemmin tai
vahemman subjektiivista, koska se esittdd yhden kokemistavan ja tulkinnan
teoksesta”. Musiikkitekstin tekijallda on omat intentionsa ja kasityksensa siitd, mita
teksti merkitsee. Luonnollisesti myds musiikkitekstin vastaanottajalla on omat
kasityksensa  tekstin  merkityksistd.  Musiikin ~ sanoma on  riippuvainen
tulkintakontekstistaan. Tekstit joutuvat tiettyyn kontekstiin, joka olemassaolollaan
vaikuttaa tekstin tulkintaan. Umberto Econ mukaan teksteilld ei ole Kkiinteda
merkitystd, vaan ne ovat monien potentiaalisten merkitysten l&hteita. (Pekkild 1988,
81-82; 1982, 139.) Né&in on todettava myds Musta Saara -laulun kohdalla. Vaikka se

on yleisesti mielletty lahetyslauluksi, on sen sanomaa tulkittu myos eri tavalla.

Suomen evankelinen herétysliike julkaisi vuosina 1874-1885 laulukokoelman
nimeltadn Siionin Kannel, jonka lopullinen versio ilmestyi 1892 (Suokunnas 1982).
Laulukirja oli péaaosin koottu Ruotsista kulkeutuneista anglosaksisista savelmista,
joita saatiin ruotsalaisista nuottikirjoista (Moilanen 1994, 30-32). My6s Musta Saara
-laulua on veisattu evankelisten Siionin Kannel -laulukirjasta. Merkillepantavaa on,
ettd Siionin Kanteleessa ei Mustaa Saaraa laitettu kuitenkaan l&hetyslaulujen eiké
lastenlaulujenkaan joukkoon, vaan laulukirjan osioon nimeltd Autuaallinen
iankaikkisuus. Nuottikuvakin poikkeaa esimerkiksi Lahetysseuran Hengellisia lauluja

ja virsia -laulukirjan versiosta. (Vertaa kuvat 8 ja 9).
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sovituksesta vastasi [lmari Krohn, jolle oli annettu tehtdvéksi painoksen ”sdvelellinen
uusinta ja tdydennys” (Suokunnas 1982, 163). Siionin Kanteleen laulujen alkuperaa
tutkineen Seppo Suokunnaksen (1982, 163) mukaan Krohn halusi haivyttdd Siionin
Kanteleen sdvelmien arkisuutta”. Sen lisdksi, ettd “sdvelmien tuli ilmaista tunteita ja
sopia luontevasti tekstiin”, tuli sdvelmilld olla ”hengellinen luonne”. Krohn itse totesi
hengellisen luonteen tarkoittavan “jonkun mééran juhlallisuutta, joka sulkee pois
kaiken jokapdivdisyyden”. Tdmain tuli olla yleisend ominaisuutena seka iloisille ettéd
surullisille, tyynille, vilkkaille ja kiihkoisille” sdvelmille. Téltd pohjalta Krohn loi
sévelmistdn korjausperiaatteet, minka lisaksi han teki tarvittaessa myds uusia
séavelmia. (Mt, 163.)

lImari Krohnin tasajakoinen 2/4 -tahtilajiin sovitettu versio muuttaa Musta Saara -
laulun luonnetta. Tahédn Krohn on oletettavasti pyrkinytkin, sillda kolmijakoinen
masurkkarytmi ei todennakdisesti edustanut hanen mielestaan juhlallista ja hengellista
luonnetta, joka myos iloisilla ja vilkkailla lauluilla tuli kuitenkin olla. Tasajakoinen
rytmi on luonteeltaan vakavampi ja siten myds samassa linjassa kirkossa yleisesti
veisattavien tasajakoisten virsisdvelmien kanssa. Samalla myods pisteellisen
tanssirytmin luoma riemullisuus katoaa. Ehka vakavoitumista tarvittiinkin, sijoittihan
Krohn Mustan Saaran kuoleman jéalkeisesta elamésté kertovien laulujen Autuaallinen

iankaikkisuus -nimiseen osastoon®’.

Siionin Kanteleessa Krohn ehdottaa laulua voitavan laulaa myods toisen téssa
laulukirjassa olevan sé&velmén mukaan. Se on laulun Jos jo se liekki leimahtaisi

sévelmad, joka loytyy laulukirjan Rukous -nimisesta osastosta (kuva 10).

8 Katso Siionin Kanteleen Savelmisto (1948).
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Tama sdvelm& on Illmari Krohnin késialaa. Se on c-mollissa kulkeva melodia,
tahtilajiltaan %. Melodia on mollimoodinsa takia vaikutukseltaan taysin erilainen kuin
aikaisemmin kasittelemani duurimelodiat. Molli luo pdinvastaisia tunnelmia kuin
Soderbergin mahtipontiset marssivaikutelmat tai Mustan Saaran saama riemullinen
masurkkasévelma. Eero Tarastin (1982, 132) mukaan mollimelodia viittaa omassa
musiikkikulttuurissamme padsaantdisesti suruun ja synnyttdd siten kuulijassa sen
mukaisia emootioita.”® Seka Soderbergin (kuva 7) ettd Mustan Saaran saama melodia
(kuva 8) ovat luonteeltaan iloisia. Mielikuva reippaasta ja iloisesta tunnelmasta johtuu
duurin lisdksi marssi- ja tanssisavelmille tyypillisesta rakenteesta ja rytmista seka
melodian nousujohteisuudesta. Nouseva vaikutelma syntyy melodialiikkeistd, mutta
vaikutelmaa tukee vahvasti myos aloitus- ja lopetussdvelet. Molemmissa melodioissa
aloitusséavel on paasavelen ala-kvartti, melodian paattyessa paasaveleen. Néin syntyy
mielikuva savelmén ylospaisesta liikkeestd. Krohnin saveltdima mollimelodia seka
alkaa ettd paattyy paasaveleen, joten varsinaista luonnehdintaa sen ylds- tai alaspain
suuntautuvasta melodiasta ei tdstd kasin voi tehdd. Molli  kuitenkin

”surumielisyydessddn” luo vaikutelmaa alakuloisuudesta ja kaipauksesta (Moilanen
1994, 71).

Se miksi llmari Krohn on ehdottanut Mustalle Saaralle mollisdvelmé&a, kertoo jotain
Krohnin laulun tekstuaalisen siséllon tulkinnasta. Padpaino téssa tulkinnassa on
kuolemalla, jota kasitelladn Ilapi laulun. Laulu kasittelee useassa sékeistdssa
ldhetyssaarnaajaan tai l&hetyskoulun valkoisen opettajan tuomaa sanomaa, joka
koskee armoa ja kuoleman jalkeistd autuutta ja kertoo taivaasta, jossa ei tarvitse kokea
kyyneleitd, ei yoOtdkdan. Sijoittaessaan laulun nimenomaan Autuaallisen
iankaikkisuuden -osastoon Krohn halunnee lahetystyon riemuvoittojen sijaan
painottaa laulun oppisisaltod armosta ja uskon varmuuden tuomasta autuudesta
kuoleman hetkelld ja iankaikkisuudessa. Mollisdvelm& luo kuolemaa kasitteleville
laululle kaiketi sopivampaa ja Krohnin kaipaamaa hengellisyyttd, surumielisyytta ja

vakavuutta. Teksti ja sdvelmé tukevat siis Krohnin vaatimuksen mukaisesti toisiaan.

% Tassd on kyse kuitenkin mollin yleistavasta tulkinnasta.



102

Tiettdvasti tdaméd Krohnin melodia ei ole saanut kuitenkaan jalansijaa, silld muista
laulukirjoista sitd ei 10ydy. Syyna lienee juuri se, ettd Musta Saara on kuitenkin
yleisesti mielletty lahetyslauluksi, onhan se julkaistukin nimenomaan lahetyslauluna.
Onkin ymmaérrettavad, ettd Mustaa Saaraa ei ole haluttu laulaa mollissa, olisihan se
luonut hyvin synkkid ja surullisia mielikuvia pienestd kuolevasta “pakana”-tytOsta.
Synkén sdvelmaén ja kuolinhetken yhdistelma olisivat olleet kenties dramaturgisestikin
lilkaa. Kun ottaa huomioon, ettd Sandell oli tarkoittanut laulun vieldpa lapsille, voi
kuvitella minkélaisia ahdistavia tuntemuksia laulu veisattuna mollissa voisi pienissa
pyhakoululaisissa heréttdd. Olettaen haluttu ja toivottu mielikuva lahetystydsta ja sen
mielekkyydestd ja saavutetuista “riemuvoitoista” jdisi siind tapauksessa mitd
todennakdisimmin ahdistuksen ja surumielisyyden varjoon. Kuolemasta kertova laulu
ja tunnelmaltaan iloinen sdvelm& luovat sen sijaan mielenkiintoisen kontrastin.
Vaikka lapsen kuolema on surullinen aihe, painottavat laulun teksti ja duurisavelmén

tunnelma kuitenkin kuolevan Saaran hyvaa kohtaloa ja l&hetysty6n osuutta siihen.

4.4 Laulun funktiot

Funktio tarkoittaa sanana ensisijaisesti toimintaa, tehtavaa, tarkoitusta ja kayttoa®.
Kuten Jari Eskola ja Juha Suoranta (2008, 140) toteavat, on Kkielellakin tiettyja
tehtdvid, funktioita. Kun tutkitaan jonkin kulttuurisen tekstin, kuten Musta Saara -
laulun funktioita, tarkastellaan kieltd ja tekstid toimintana, jota kdytetadn eri tavoilla
ja eri tilanteissa, ja joka saa erilaisia tarkoituksia ja tayttad siten erilaisia tehtéavia.
Kielenkayttd on toimintaa, silla kieltd kaytetddn eri tavoin pyrittdessa saavuttamaan
erilaisia padmaaria (mt, 140).

Kuten aiemmin on jo mainittu, saa kulttuurinen teksti merkityksensé konteksteissaan.
Tarkasteltaessa Sandellin Musta Saara -laulun merkityshistoriaa kdydaan samalla l&pi
sen erilaisia konteksteja. Yksi kulttuurisen tekstin, laulun, toisin sanoen kulttuurisen

tuotteen, konteksti on sen funktio. Tekstit eivat heijasta todellisuutta peilikuvan

°1 Nurmi, Rekiaro & Rekiaro (1998) Sivistyssanakirja.
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tavoin, vaan ne muodostavat jonkin version todellisuudesta. Teksi ei kuitenkaan toimi
sellaisenaan, vaan se saa merkityksensd ja funktionsa erilaisissa sosiaalisissa
vuorovaikutustilanteissa. Kaikki riippuu siitd, mitéd tekstilla kerrotaan ja kuvataan,
mité sen kdyttdminen saa aikaan, kuka sita lukee ja tulkitsee, milloin ja miten. (Eskola
& Suoranta 2008, 140, 142.)

Funktio on osa kontekstia, sen keskeinen ulottuvuus. Kulttuurisella tekstilla voi olla
erilainen rooli tai funktio sen kirjoittajan, sek& sen lukijoiden kannalta. Mustan
Saaran tekstin tuottajan funktio on saattanut olla tiettyjen ndkemysten propagoiminen
tai vain myotatunnon herattdaminen, kuulija tai laulaja saattaa antaa sille samoja
funktioita, mutta my6s joitain muita, jotka syntyvat laulun tulkinnoissa,
kayttoyhteyksissa jne. Tasta esimerkkind kappaleessa 4.2.3 esitetty Mustan Saaran
koettu rooli piilorasismin yllapitdjind. Funktioiden tulkinta ei siis edellytd sen
pohtimista, onko tekstin kirjoittajan toiminta ollut seurauksiaan tiedostavaa vai ei.
Toisin sanoen se, mitd funktioita Musta Saara on eri tilanteissa saanut, voidaan ottaa
kiinnostuksen kohteeksi riippumatta siitd, onko kyseessa ollut tarkoitukselliset

funktiot vai ei.

Tekstit voivat saada ajan mittaan mitd erilaisimpia konteksteja ja samalla myos
erilaisia funktioita, joiden myotd ne saattavat ndyttdytyd monenlaisissa hahmoissa
(Lehtonen 1998, 153). Tutkin merkityshistoriaa ja siten myds Mustan Saaran
historiansa aikana saamiaan rooleja, funktioita seka niiden merkityksia. Paaluvussa 3
kasittelin laulun kayttoyhteyksia eli kayttokontekstia, jolla viitataan niihin vélittémiin
oloihin, joissa laulua on erityisesti laulettu eli “kiytetty”. Seuraavaksi pyrin
syventamadan laulun kayton tarkastelua sen saamiin rooleihin, tehtdviin ja

tarkoituksiin, toisin sanoen sen koettuihin funktioihin.

4.4.1 Mielikuvien valittaja

1800-luvun lopulla Afrikka oli vield melkoisen tuntematonta seutua eurooppalaisille,

silld manner oli yh& suurelta osin Kkartoittamatta. Siirtomaaimperialismin myo6ta
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Afrikkaa koskeva Kirjallinen tieto Kkarttui pééasiassa tutkimusretkeilijoiden,
seikkailijoiden ja lahetyssaarnaajien toimesta. Koska Suomen Lahetysseuran
ensimmainen tyokentta oli Afrikassa Ambomaalla, oli suomalaisten Afrikkaa koskeva
tieto pitkdan juuri lahetystyontekijoitten tuottamaa. Heidan vélittdmadnsa tietoa on
leimannut niin  Kristinusko  kuin  Kirjoittajien oma ldnsimainen  kulttuuri
maailmankatsomuksineenkin. (Loytty 2006, 35-37.)

Suomalaista l&hetyskirjallisuutta tutkineen OIli Loytyn (2006, 16) mukaan
lahetyskirjallisuuden ensisijainen tarkoitus oli alun perin ldhetysharrastuksen
lisadminen ja Suomen Lé&hetysseuran taloudellisen tuen turvaaminen. Kirjoilla

haluttiin my0s “valistaa” suomalaisia kaukaisen Ambomaan oloista.

Kieli valittda ja tuottaa todellisuutta koskevia késityksia. Erityisesti silloin, kun
aitheena on jokin kaukainen “toinen”, josta meilld ei ole omakohtaisia kokemuksia, on
kielen merkitys kasitysten vélittajana suuri. Etéisyys liséa diskurssin valtaa méaaritella
toinen. (Bauman 1997, 51.) Suomen ja Ambomaan kontaktilla on pitk& historia.
Oletettavasti Ambomaa onkin vaikuttanut suuresti suomalaisten késityksiin vieraista
ja erityisesti afrikkalaisista kulttuureista. (Loytty 2006, 35.) Tasta nakdkulmasta on
helppoa ymmartadd, miten tehokkaasti Musta Saara -laulu on ollut tuottamassa
afrikkalaisuutta ja lahetysty6td koskevia tulkintoja ja mielikuvia.

Afrikan mentaalisen ja maantieteellisen kaukaisuuden vuoksi Musta Saara on ollut
mielikuvien valittdjand merkittdvan pitk&n ajanjakson, aina laulun Suomessa
julkaisuvuodesta 1865 lahtien. Muun Afrikkaa ja sielld tehtdvaad lahetystyota
koskevan tiedon lisd&nnyttyd tadmankaltaisten tekstien merkitys mielikuvien
valittdjand on luonnollisesti hiipunut. Kun aikojen saatossa lahetystyo ja Afrikka ovat
synnyttaneet mediassa toisenlaisia diskursseja, ovat mielikuvatkin muuttuneet. Lisaksi
on muistettava, ettei lahetyskirjallisuus eikd siis Musta Saara -laulukaan ole
vaikuttanut koko kansan Afrikka- ja lahetystyoémielikuviin, vaan etupdassa vain
tavalla tai toisella l&hetysasiaan kosketuksissa olleisiin. Talla on ollut oma

vaikutuksensa laulun kokemiseen ja tulkintaan. Mutta vaikka lukijat, téssa
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tapauksessa laulajat ovatkin kuuluneet aina johonkin rajalliseen ryhméaan
("lahetysharrastajiin™), ovat he kuitenkin aina olleet my6s osa laajempaa, suomalaista
ja lansimaalaista kulttuuria. (LOytty 2006, 25; Lehtonen 1998, 198.) Kun ottaa
huomioon miten laajasti Mustaa Saaraa on laulettu, on kaiketi perusteltua puhua

laulun vaikutuksesta yleisesti suomalaisten lahetystyomielikuviin.

4.4.2 Laulu kutsuu l&dhetystyon maailmaan

Lahetystyon on ajateltu olevan kutsumustyotd, jossa vastataan Raamatun
ilmoittamaan lahetyskaskyyn. Téastd syystd lahetyskirjallisuudessa on ollut myos
ainesta, jonka tarkoitus on puhutella lukijaa ja herédtelld tuota kutsumusta.
Lahetyskirjallisuus kutsuu lukijaansa uskomaan tietynlaiseen ajatteluun, tiettyyn
ideologiaan ja totuusjarjestelmaan; lahetystyon oikeutukseen ja tarpeellisuuteen
(Loytty 2006, 20). Kuten John Fiske (1992, 229) sanoo, on jokaisen tekstin tarkoitus

puhutella jotakuta, olla “kutsuhuuto”.

Tekstit kutsuvat lukijoita tarkastelemaan niita tietyistd asemista, mika tapahtuu niin,
ettd ne sisaltdvat sellaisia diskursiivia asemia, joista niiden diskurssit ndyttavat
luonnollisilta ja uskottavilta (Lehtonen 1998, 178). Lé&hetyskirjallisuudessa tuo
puhuttelevuus tapahtuu juuri lahetysdiskurssin avulla. Lahetysdiskurssi on
lahetyskirjallisuuden vallitseva diskurssi, joka representoi asioita omasta,
lahetysdiskurssin  nakdkulmasta. Se kutsuu lukijansakin ajattelemaan tuolla
vallitsevalla ja siten ”luonnolliselta” néyttavalla tavalla, katsomaan asioita samasta,
ldhetysideologian ndkokulmasta. Musta Saara -laulun diskurssit ovatkin siten

merkityksellisia, ettd laulusta syntyneet mielikuvat ovat diskurssiensa nakaoisié.

Stuart Hallin (1999, 98) ajatuksen mukaisesti voi vaittad, ettd tuottaessaan tietyn
nakemyksen lahetystyosta ja sen tarpeellisuudesta, lahetysdiskurssi jattaa esittdmatta
toisenlaisia, vaihtoehtoisia tapoja esittdd lahetystyo, tai sen kohteena olevat ihmiset.

Heiddn  kulttuurinsa, ihonvarinsd ja uskontonsa niputetaan kaikkinensa
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”pakanuudeksi”, josta ldhetystyon on tarkoitus heidat pelastaa. Néin tehtiin etenkin

varhaisissa, 1800-luvun jalkipuolen l&hetyskirjoissa (Loytty 2006, 107).

Sanoilla on kirjaimellisten merkitystensd lisaksi myds toisia merkityksid, kuten
mielleyhtymid, konnotaatioita, symbolisia merkityksid ja joskus  myds
tunnemerkityksia (Suoninen 1993, 51, 58). Sen lisdksi, ettd Musta Saara on ollut
Suomen tunnetuimpia lahetyslauluja, se on ollut myds ilmeisen vaikuttava. Pauli
Vaalas (1973, 81) kuvailee, kuinka parhaimmillaan hengellinen laulu vetosi tunteisiin
niin ettd “ikkunat hikoilivat ja silmadt kostuivat”. Musta Saara -laulun
henkilokohtaisesta kokemisesta kertoo muun muassa Jukka Harvalan (2003)
toimittama artikkelikokoelma Minunkin Afrikkani, joka sisaltdd Iahetystyontekijoiden
itsereflektiivisia kirjoituksia Afrikka-kuvastaan ja sen muodostumisesta. Usealle juuri
lapsena laulettu Musta Saara oli vaikuttanut niin maailmankuvaan Kkuin
uravalintoihinkin. Laulu oli ensikosketus lahetysasiaan, sekéd vaikuttava tekija juuri
Afrikka-mielikuvien rakentumisessa. Laulu herétti kuulijoissaan my0s suurta
myo0tatuntoa ja halun auttaa ja toimi siten monen kohdalla myds lahetystyohon
ldhtemisen innoittajana ja kutsumuksen herattdjana. (Aro-Heinila 2003, 32-37,
Vilkuna 2003, 38-45; Swantz 2003, 55-63; Harvala 2003, 110-131.)

4.4.3 ldentiteetti, yhteisollisyys ja toiston merkitys

Kieli ja sen kayttama diskurssi toimii myds identiteetin rakentajana (Hall 1999).
Identiteetti voidaan madaritelld tarkoittamaan niitd oikeuksia, velvollisuuksia ja
ominaisuuksia, joita me oletamme itsellemme ja toisille, tai joita toiset ihmiset
olettavat meille (Jokinen, Juhila, Suoninen 1993, 38). Markku lhonen (1997) on
tutkinut kielen merkitysta kristillisen identiteetin vahvistajana. Hanen mukaansa
uskonnollisen yhteison yhteenkuuluvuuden tunnetta vahvistavat muun muassa
yhteiset arvot ja pddmaarat, joita kirjallisuuden avulla voidaan representoida (mt, 96—
98). Identiteettid rakennetaan myds erottautumalla muista, “toisista”. Eronteko tuottaa
aina myos ndkemyksen samuudesta, “meistd”. Tatd kahtiajakoa tai toiseuttavaa

maailmankuvaa késittelin edellad luvussa 4.2.2.
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Kielté voi tarkastella diskursseina, puhe- ja ajattelutapoina, jolloin paneudutaan kielen
merkitykseen toimintana, erilaisten todellisuuksien tuottajana. Kieltd voi myos
tarkastella tekoina, performanssina. Englantilaisen filosofi J.L. Austenin mukaan
kaikki kieli on itse asiassa performatiivista, koska silla pyritddn saamaan jotakin
tehdyksi (Eagletonin 1997, 148 mukaan). Lea Rojolan ja Lea Laitisen (1998, 9)
mukaan “performatiivisuuden ehtona on tietynlainen usein toistuva ja muotoihin
kiteytynyt tilanne”. Esimerkiksi laulaminen, etenkin yhteislaulu on erdénlainen
performanssi. Musta Saara ei ole vain laulukirjoihin painettu teksti, vaan sitd on
laulettu yhteislauluna lukemattomissa pyhékouluissa ja lahetystilaisuuksissa
vuosikymmenien ajan. Se on tuottanut yhteisyyttd nimenomaan lahetysasian parissa
olleille. Ndin Mustan Saaran laulaminen on toiminut ikdan kuin Kkulttuurisena

esityksend, performanssina, jonka avulla lahetysaatetta on voitu tehda nakyvaksi.

Kuten lhonen (1997, 97) toteaa, kuuluu kristilliseen julistamiseen pyrkimys
kaytdnnon vaikuttamiseen, kuulijoiden ajattelun muovaamiseen ja muuttamiseen,
uskon vahvistukseen ja epduskon torjumiseen. Julistaminen (tai “ké&nnyttdminen’)
pyrkii siis vaikuttamaan kuulijakunnan elaméankatsomukseen. Toistolla on téllaisessa
vakuuttamisessa ja vaikuttamisessa tarked merkitys. Toistolla on merkitystd myo6s
Musta Saara -laulun saaman aseman kannalta. Juuri se, ettd laulua on veisattu
lukuisissa pyha- ja kansakouluissa, ompeluseuroissa ja lahetyspiireissa useiden
vuosikymmenien ajan, on tehnyt siitd merkittdvan l&hetysharrastuksen ja
ldhetysideologian parissa. Kuten Olli Loyttykin (1996, 119-120) lahetyskirjallisuuden
tutkimuksessaan toteaa, juuri tasta toistosta johtuen Musta Saara on muodostunut

tarkeéksi ja merkitykselliseksi viittauskohteeksi lahetystyosta puhuttaessa.
4.4.4 Laulu aatteen symbolina
Jari Eskola & Juha Suoranta (2008, 45) ovat todenneet todellisuuden olevan alusta

asti  merkitysten 1&pdisemad. Tatd todellisuutemme merkitystaytteisyyttd on

puolestaan  selitetty = ’symbolifunktiolla”, joka mahdollistaa todellisuuden
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haltuunottamisen, siihen sovittautumisen ja sen hallinnan. Taméa tapahtuu
kasitteellistimisen ja merkityksellistamisen avulla. Havainnoista muodostetaan
mielikuvia, jotka toimivat maailman ymmartdmisen valineind. Naihin mielikuviin
kiinnitetddn sopimuksenvarainen merkki, joka antaa mielteelle késitteellisen
merkityksen ja symboloi tatd. Eskola ja Suoranta (mt, 46) lisaavat, ettd merkityksilla
on toisinaan tarkoitettu vain Kielellisid merkityksia ja niiden tutkimista. Tallgin
sopimuksenvaraiset merkit ovat sanoja, jotka symboloivat jotakin todellisuudessa
olevaa. “Kielelliset merkitykset ovat kuitenkin vain yleisemmén merkityksen
erityistapauksia ja nousevat tavastamme hahmottaa ymparistodmme merkityksind”

(Varto 1992, 55-56 Eskolan & Suorannan mukaan).

Kéasitamme ja merkityksellistimme todellisuutta siis symbolien avulla. Oli kyse sitten
sanoista tai konkreettisemmista kulttuurituotteista kuten esineisté tai teksteistd, tassa
tapauksessa laulusta, on jokaisella kulttuurituotteella oma funktionsa ja
merkityksensa. Kielellinen merkityksellistdminen on erityista siind mielessd, etta kieli
on sovittu symbolien joukko, jossa kaikkien samaa kieltd k&yttdvien on tarkoitus
ymmartad symbolit kutakuinkin samalla tavoin. Mutta kun esimerkiksi esine saa
jonkinlaisen symboliarvon, kyse ei ole ennalta sopimisesta, vaan esineen funktionsa
kautta saamasta symboliarvosta. Esimerkiksi museoesine, vaikkapa suomalainen
haapio, on menettanyt funktionsa ja k&yttGarvonsa veneend, mutta se on saanut uuden
merkityksen ja funktion museoesineena ja siten symbolina kenties menneesté ajasta,

suomalaisesta kulttuurista ja puusepéntaidosta. (Ks. esim. Lehtinen 2005, 184-205.)

Kielen kayton funktiot eivét ole kuitenkaan aina niin yksiselitteisid kuin esimerkiksi
laulun eri kayttoyhteyksissaan koettujen funktioiden selvittdminen saattaa antaa
ymmartad. Kielen, ja siis laulunkin funktiot voivat jasentya myds myéhemmin. Musta
Saara -laulun sanoitus, niin kuin muukin 1800-luvun ldhetysinnostuksen aikaan
syntynyt Kirjallisuus, on oman aikansa hengentuote, joka edustaa Kirjoittajansa ja
aikansa aatteita ja arvoja. Ajan kuluessa laulu on saanut syntykontekstistaan ja
kayttoyhteyksistddn johtuvien funktioidensa lisdksi myds symboliarvon, jolla

viitataan, ei niink&&n sen valittdmiin funktioihin, vaan sen tunnetuimpana
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ldhetyslauluna saamaan erityiseen asemaan niin lahetysaatteen representoimisessa
kuin laulun synnyttdmien mielikuvien ja lahetyshengen synnyttdman yhteisollisyyden

(mutta samalla siis toiseuttamisenkin) vélineena.

Kaikessa kielen kaytdssa on kyse sosiaalisen todellisuuden rakentamisesta erilaisten
diskurssien avulla siten, ettd diskursseissa on elementtejd, jotka uusintavat tai
muuntavat ideologisesti latautuneita kaytantdja (Suoninen 1993, 72). L&hetysty0 ja
sen kayttamat diskurssit eli puhe- ja ajattelutavat ilmentdvat juuri tatad. Kyse ei ole
kuitenkaan siita, etta lahetystyon ja Mustan Saarankaan kéayttamat diskurssit voisivat
suoraviivaisesti maarata ideologisia seurauksia, sen enempdaé kuin tilannekohtaisia tai
my6hemmin saamiaan funktioitakaan (Suoninen 1993, 73). Stuart Hall ia (1992, 256
257) lainatakseni, kulttuurinen symboli saa merkityksensa siind yhteiskunnallisessa
kentassa, johon se liitetddn, ja niissa kéaytdnnoissd joiden osana se jasentaa

todellisuutta ja saa kaikupohjansa.

Muun muassa Tuula Varis (1989, 1-2) on pohtinut Suomen Lé&hetysseuran
Ambomaan tyota késittelevassa tutkimuksessaan Musta Saara -laulun symbolisuutta,
sitd miten laulu kuvastaa lahetystyon tarkoitusta ja pyrkimyksia. Variksen ajatuksesta
edelleen johtaen voidaan siis todeta, ettd tunnetuimpana lahetyslauluna se toimii ik&an
kuin  ideologisena symbolina  l&hetystyon aatemaailmalle. Se esittelee
pahkindnkuoressa lahetystyon tarkoituksen, mikd on ollut auttaa Kkristinuskon
voimalla “pakanuudessa” eldvid, kaukaisia ja vdhd-osaisia lahimméaisidamme niin
henkisessd kuin materiaalisessakin h&déassa. Vaikka laulu on lainatavaraa, ei siis
suomalaisten tekemd vaan Ruotsista kulkeutunut, se on palvellut erityisen hyvin
suomalaisen lahetystyon kenttaa®, onhan Suomen ensimmainen lahetystydalue ollut
Afrikassa, johon laulukin sijoittuu. Nimenomaan laulun vaikuttavuus, sen
kertomusluonne, sen vaikuttamiseen pyrkineet l&hetysaatteen mukaiset diskurssit ja
performatiivinen toisto, eli laulaminen useissa tilanteissa useiden vuosikymmenien

ajan, on muodostanut laulun téarkedksi ja merkitykselliseksi viittauskohteeksi

%2 Qlisi mielenkiintoista tietaa millainen rooli ja asema Sandellin Musta Saara -laululla on Ruotsissa ollut,
mutta tdmén selvittdminen jadkoon muiden tehtavaksi.
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lahetystyostd, lahetyshengestd ja suomalaisesta lahetysharrastuksesta puhuttaessa, ja
siten se on saanut myds arvonsa ja asemansa tunnetuimpana l&dhetysaatteen symbolina

Suomessa.
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5 RESEPTIOHISTORIA

Saksalaisen kirjallisuudentutkija Hans Robert Jaussin reseptioteorian keskeisen teesin
mukaan teos ymmarretddn eri aikoina eri tavalla, minkda vuoksi Kkirjallisuuden
historian tulisikin olla vastaanoton historiaa, toisin sanoen reseptiohistoriaa (Alanko
2001, 228). Historiallisesti suuntautuneen Konstanzin koulun jasenena Jauss pyrkiikin
sijoittamaan teoksen historialliseen horisonttiinsa, “sen kulttuuristen merkitysten
syntykontekstiin, ja tutkii sitten tdman ja teoksen historiallisten lukijoiden muuttuvien
horisonttien véilisid vaihtuvia suhteita” (Eagleton 1997, 108). Teokset ovat siis
avoimia yha uusille tulkinnoille ja vastaanotoille historiallisten tilanteiden tai

aatemaailman “horisonttien” muuttuessa.

Mielenkiintoisen osan Musta Saara -laulun satavuotisessa historiassa muodostaa sen
reseptio, joka laulajien subjektiivisten emotionaalisten kokemusten lisaksi on
synnyttanyt myos Kirjallisia tuotteita. Aikaisemmissa luvuissa olen késitellyt Mustan
Saaran syntykontekstia ja sitd aatemaailmaa, jota laulun sanat ilmentdvat. Tassa
luvussa tarkastelen tuon 1800-luvun lopun ldhetysaatetta symboloivan laulun
vastaanottoa niin ikdan eri aikojen horisonteissa. Kyse on siis Jaussin sanoin
”muuttuvien horisonttien vélisten vaihtuvien suhteiden tarkastelusta” (Eagleton 1997,

108). Oivan mahdollisuuden tahan tarjoaa laulun Kirjallinen reseptiohistoria.

5.1 Uudelleenkirjoitusta

Parikymmenté vuotta Lina Sandellin Swarta Sarah -tekstin ensimmadisen julkaisun ja
kuusi vuotta sen suomentamisen jalkeen, vuonna 1888, julkaistiin ensimmainen naista
Musta Saara -lauluun liittyvistd teksteistd; pieni Kirja nimeltd Musta Saara

Owambosta®™. Sen kirjoitti Ida Weikkolin, joka oli ollut miehensd Karl August

% Owambo juontuu nimesta Ovamboland, joka oli saksalaisten siirtomaaisantien nimitys Ambomaalle

(Loytty 2006, 62).
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Weikkolinin kanssa Ambomaalla léhetystydssd. Karl Weikkolin kuului Martti
Rautasen ohella siihen Suomen Lahetysseuran l&hettijoukkoon, joka aloitti

suomalaisen lahetystyobn Ambomaalla vuonna 1870 (Peltola 1958, 11, 68).

Yksi  Ambomaan l&hetysasemien varhaisista tyoémuodoista oli paikallisten
kasvattilapsien huoltaminen. ldeana oli tarjota lapsille kristillinen kasvatus, vaatetus
ja ruoka, kuitenkaan katkaisematta lasten yhteyttd heiddn kotiymparistoonsa.
Kasvattilapset puolestaan auttoivat lahetysaseman askareissa ja kévivat koulua. My0gs
Ida  Weikkolinilla oli  kasvattilapsitoimintaa  pyrkimyksendan lastenkodin
perustaminen. Suuren lapsijoukon elattdminen oli kuitenkin kallista, silla lasten
lukumé&ara saattoi nousta kymmeniin. Yllapitokustannuksiin, erityisesti vaatetukseen,
toivottiinkin apua kotimaasta lahetysasian ystévilta. (Peltola 1958, 71, 76; Varis 1989,
65-66.)

Ida Weikkolinin kirja julkaistiin heti Weikkolinien palattua Suomeen. Kirjan
alkulehdilla kirjoittaja muistelee kaipauksella kasvattilapsiaan, joista oli tullut hénelle
hyvin tarkeitd. Kirja Musta Saara Owambosta kertookin yhdesté heistd, ’bushmanni-
kapteenin” tyttirestd nimeltdéin Kashushuka, joka oli Weikkolinille erityisen rakas.
Kirjan suoraa yhteyttd Sandellin lahetyslauluun osoittavat alkulehdille painetut kaksi
ensimmaista sdkeistdd Musta Saara -laulusta. Weikkolinin elamakerrallinen Musta
Saara Owambosta on Kirjoitettu myds hyvin samanlaisessa hengessa Sandellin laulun
kanssa. Weikkolininkin Saara (Kashushuka) on pieni “pakanatytt6”, joka

l&hetysasemalla saa kuulla kristinuskosta.

Kirjan ylevaé tunnelmaa liséé tarinan péattava kastelaulu, joka toimii ik&an kuin
lopputekstind kirjan alussa olleelle Musta Saara -laululle. Kastelaulun viimeisessa
sékeistossa lauletaan: Oon kastettu, jos kohta kuolen / En pelkda kuolon vaaroja /
Mun kotoni on toissapuolen / Hautaa ja tuonen rajoja: / Valmis on mulle taivaassa /
Ikuinen autuus Herrassa / Amen. Weikkolinin kirjassa kristinuskon tuoma pelastus ei

kuitenkaan liity vain kuolemanjalkeiseen eldaméén, vaan myos Saaran maanpaallinen
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eldm& muuttuu paremmaksi. Toisin kuin Sandellin laulussa, Weikkolinin Saara ei

tarinan lopussa kuole vaan menee naimisiin.

Ida Weikkolinin kirja kertoo mielesténi jotain siita, miten Weikkolin oli itse kokenut
ja vastaanottanut Lina Sandellin Musta Saara -laulun. Weikkolinin Musta Saara
Owambosta on erddnlainen uudelleenkirjoitus Sandellin Mustasta Saarasta. Se on
toistoa ja vahvistusta laulun sanomalle tarjoten samalla Sandellin laulua syventavan
kertomuksen ja ikkunan Saaran eldmaan. Kirja muun muassa selittdd Kashushukan
(Saaran) surumielisen olemuksen johtuvan, ei tautivuoteella riutumisesta kuten
laulussa, vaan siitd hankalasta tilanteesta, joka syntyi tyton eldessa lahetysaseman
vaikutuksen ja kodin “pakanakulttuurin” ristipaineessa.** Tarina paattyy Kashushukan

kasteeseen, jossa han saa nimekseen Saara™.

Ottaen huomioon Weikkolinin sydanta lahella olleen kasvattilapsitoiminnan ja
varojenkeruutarpeen sen hyvaksi on helppo ndhd& kirjan tarkoituksen olleen
samanlaisen kuin Sandellin laululla; vahvistaa uskoa lahetystyohon. Sen lisaksi etta
kirja valisti lukijoitaan Ambomaan oloista seké tarjosi ikdan kuin lihaa Sandellin
laulun luiden ympérille, sen tarkoituksena lienee ollut myds vedota ihmisten

myotatuntoon kasvattilapsitoiminnan tukemiseksi.

5.2 Aikalaistekstit 1800-luvun lopulta

Laulun reseptiohistoria on osa laulun kontekstia. Kun tutkitaan millaisessa ajassa ja
miten laulu ja sen edustama lahetysajattelu on eri aikoina vastaanotettu, on etsittdva
vastauksia siihen, mitkd olivat kulloisenkin reseptioajankohdan keskeisimmaét

keskustelun aiheet ja teemat l&hetystyon piirissé.

% Uuteen kristilliseen kulttuuriin sopeuttaminen sai joillain paikkakunnilla jyrkimmét muotonsa luomalla
ns. kristittyjen kylid. Kristityksi kd&ntyneet joutuivat katkaisemaan siteensd omaan perheeseensé ja
sukuunsa ja muuttamaan asumaan lahetysaseman laheisyyteen vain kristityille tarkoitettuihin kyliin.
(Helander 1998, 222.)

% Lahetystydssa oli yleisesti tapana, etta kasteessa annettiin uusi, lansimaista alkuperaa oleva nimi uuden
uskonnon omaksumisen merkiksi (Saarelma-Maunumaa 2003, 138-139).
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Suomen Léahetysseura on julkaissut perustamisvuodestaan 1859 lahtien Suomen
Lahetys-Sanomia tehden lehdestd ndin Suomen vanhimman yhtéjaksoisesti
ilmestyneen aikakauslenden. Lehti on alusta asti kuljettanut tietoa suomalaisilta
ldhetysasemilta kotimaan l&hetystyon tukijoiden luettavaksi. Tosin lahetyssanomissa
julkaistiin valikoidusti lahettien Kirjeita ja raportteja, ja lehden toimitus muokkasi
niitd omiin tarkoitusperiinsa sopiviksi. Suomen L&hetysseuran lahetyslehdet tarjoavat
siten ldhetysseuran virallisen”, julkisuuteen tarkoitetun nékdkulman. Téstd
huolimatta Suomen L&hetys-Sanomat muodostavat kuitenkin arvokkaan arkiston
Suomen 150-vuotisen lahetystydn historiasta. Olkoonkin, ettd Suomen Lahetys-
Sanomat on lahetystyon asiankannattajien oma aanitorvi, saa lehden sivuilta erityisen
hyvan kuvan siitd, millaisia tydbmuotoja, ongelmia ja haasteita eri vuosikymmenina
l&hetystydssd on kohdattu, mitk& keskustelun aiheet ovat saaneet milloinkin tilaa ja
millaisin aattein ja tavoittein tydtd kulloinkin on tehty. (LOytty 2006, 85; Lyytinen
1978, 240; Kemppainen 1998, 55.)

Weikkolinin kirjan julkaisuvuonna 1888 Suomen L&hetys-Sanomissa raportoitiin
muun muassa Weikkolinien Suomeen paluusta. Lehdissa julkaistiin myds lahettien
kentaltd lahettdmidan Kirjeitd, jotka kuvasivat vaikeita tyoolosuhteita jatkuvista
ldhettien kohtaamista sairauksista ja vastoinkdymisistd johtuen. Lehdet sisélsivat
my0s tarinoita  erityisesti “pakanoiden”  kédantymisestd uskoon, tarinoita
thmissyonnisté, orjista ja “pakanoiden” alkoholin kdytdsti. Muun muassa vuoden
1888 lehden numerossa 4 kdydddn mielenkiintoinen vuoropuhelu otsikolla ”Pakana
kysyy, ldhetti vastaa”, jossa ei-kristitty afrikkalainen inttd4 lahettia vastaan
kristinuskoa koskevissa kysymyksissd. Saman vuoden lehdessé 8 kasitelldén jalleen
lahetyskéaskya. (Suomen Lahetysseuran arkisto, 1A.) Nama tekstit ilmentavét sitd
valistusaatetta, jonka turvin “pakanoita” kasvatettiin ja holhottiin. Lukijoille
tarjoillaan kertomuksia, jotka perustelevat kristillisen kasvatuksen tarvetta. Samalla
muistutetaan Raamatun pyhittdmasta lahetyskaskysta tyon oikeuttamisen perusteena.

Suomen Lahetysseura julkaisi vuosittain myods Vuosikertomuksen ja Tilinteon, joka

omalta osaltaan antaa kiinnostavaa tietoa lahetysseuran toiminnasta. Vuosien 1887 ja
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1888 vuosikertomukset Kkasittelevat mydskin - lahettien  kentdlld  kohtaamia
vakivaltaisuuksia, sairauksia ja kuolemaa. Vuosikertomusten sivuilla kannetaan myds
huolta muun muassa ké&antyneiden tyttéjen huonosta asemasta heiddn oman
yhteisonsd hyléttyd heidét sekéd “’sieluista, jotka ovat pakanuuden kammottavan yon
peittdmid”. (Suomen Lé&hetysseuran arkisto, 1B.) Teksteistd kdy ilmi, etteivat
tybolosuhteet olleet helpot. Jos paikalliset “riutuivat tautivuoteilla”, eivit
l&hetystyontekijatk&dan péaésseet sen helpommalla. Teksteista valittyy kuitenkin vahva
valittdmisen ajatus, jonka siivittdmana tyota haluttiin kuitenkin jatkaa lahettien

kuolemantapauksista huolimatta.

Katsaus Lahetysseuran 1800-luvun lopun Lé&hetys-Sanomiin ja Vuosikertomuksiin
antaa oivallista taustatietoa siitd ajasta ja ilmapiiristd, jossa Sandellin laulua on
Suomessa 1800-luvun lopun l&hetysharrastajien keskuudessa tulkittu. Laulu oli
sisalloltadn hyvin samankaltainen ajan muun lahetysty6ta kasittelevan kirjallisuuden
kanssa. Ottaen huomioon Weikkolinin paikan lahetystyon historiassa on oletettavaa,
ettd kenties juuri Sandellin laulun innoittamana ja omista tyokokemuksistaan johtuen
Weikkolin paatti kirjoittaa samaan henkiléon viittaavan kertomuksen. Tamé kuvastaa

omalta osaltaan laulun vastaanottoa 1800-luvun lopun aatehorisontissa.

5.3 Musta Saara kritiikin kohteena

5.3.1 Muutoksia

Lahetysseuran julkaisemaa laulukirjaa Hengellisida lauluja ja virsia (HLV) on
uudistettu eri aikoina. Lauluja on lisatty, poistettu, tekstiasua korjattu ja savelmia
vaihdettu, jotta laulut vastaisivat paremmin aikaansa. 1950-luvulle tultaessa HLV®®
koki perusteellisia muutoksia, kun vanhentuneeksi koettu kieliasu tarvitsi
uudistamista. Vuosina 1951-1952 julkaistussa uudistetussa versiossa laulujen
aihepiiri laajentui ja teksteja nykyaikaistettiin. (Vaalas 1973, 5, 33, 38-47, 155.))

% Hengellisia lauluja ja virsia
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Sandellin Musta Saara sailyi yha laulukirjassa, mutta laulun tekstiasua muutettiin

erityisesti viimeisen sdkeiston osalta niin, ettd taivaassa Saara muuttui “valkoisen”

sijasta “puhtaaksi”.

1950-luvulla Musta Saara koki muutoksia myds Suomen Pyhdkouluyhdistyksen

julkaisemassa laulukirjassa. Vuoden 1953 Pyhakoululauluja -kokoelmassa Sandellin

Musta Saara ilmestyi yhd omana laulunaan, mutta sen liséksi painettiin Kirjailija

Ensio Lehtosen (1906-1971) Musta Saara -laulun sdvelm&&n runoilemat uudet sanat

nimelld Taa lahetyksen lasten piiri (kuva 11).

1 64 TAd lihetyksen lasten piiri Vain kas-

vaa aina piivittiin. Ja maasta maa-

han Jaulu kiirii: "On Jeesus paras Ystavain”.

2. Me rukoilemme hartahasti. Hin paka-

noille kirkastuu. Nidin mustain lasten maa-
han asti Ta&d meidin piiri ulotiuu.

3. Myos ystivimme kiinalainen Nyt tihin
piiriin tulla saa. Ja silloin laulu taivahainen
Jo Kiinassakin kajahtaa.

4. Kun Intiassa palmuin alla Nidin Jeesuk-
sesta kerrotaan, Nuo tummat lapset laula-
malla Myos Hittyy piiriin riemuissaan.

5. Ja mustat lapset Afrikassa On myoskin
heidin mukanaan. On suuri ilo taivahassa,
Kun kaikuu laulu kautta maan.

6. Niin lidhetyksen lasten piiri Vain laa-
jeneepi piivittidin, Ja maasta maahan lau-
lu Kkiirii: "On Jeesus paras Ystiviin®!

Kuva 11: Ensio Lehtosen sanat. Pyhakoululauluja (1953).

Taa lahetyksen lasten piiri on sekin ldhetyslaulu, jonka painopiste on yha

”pakanaldhetykseksi” mielletyssd ajassa. Laulu julkaistiin samassa l&hetyslaulujen

osastossa Sandellin tekstin kanssa ja se on ikddn kuin laajennettu versio Sandellin

ajan l&hetyslaulusta. 1950-luvulle tultaessa suomalaisten tekemé& ldhetystyd oli

laajentanut piiriddn jo muihinkin maihin ja maanosiin. Lehtosen laulun sanat

toimivatkin kuin paivitettynd versiona, tilannekatsauksena 1950-luvun alusta.
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Lehtosen sanoituksesta 16ytyy kuitenkin myds modernimpi versio (kuva 12) 1970-
luvun alusta, jolloin ei endd laulettu “pakanoista”. Poliittisesti korrektimmassa
versiossa sanoma on se, kuinka lahetystyon avulla kaikki maailman lapset voivat
liittyd samaan  kristinuskon yhdistdmaan piiriin, ja ndin sanoitus saa

kansainvélisyyskasvatuksen luonteen.

121. Taa lihetyksen lasten piiri

121 : 119 Tuntematon, sov. K. V-o.
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tain. Ja maas-ta maa- han lau-Ilu kii- rii: »On Jee-sus pa- ras Ys- ta- véin».
2. Kun rukoilemme hartahasti, 4. Kun Intiassa palmuin alla
Kaikille Jeesus kirkastuu. Néin Jeesuksesta kerrotaan,
Nain lapsiin kaukaisiinkin asti Nuo tummat lapset laulamalla
T&aa meidan piiri ulottuu. Myés liittyy piiriin riemuissaan.
3. Myds ystavamme kiinalainen 5. Ja mustat lapset Afrikassa
Nyt tahan piiriin tulla saa. On mydskin heidan mukanaan.
Ja armon sana taivahainen On suuri ilo taivahassa,
Jo Japanissa kajahtaa. Kun kaikuu laulu kautta maan.

6. Nain ldhetyksen lasten piiri
Vain laajeneepi paivittain.
Ja maasta maahan laulu kiirii:
»On Jeesus paras Ystdvain!»

Kuva 12: Ensio Lehtosen korjaillut sanat. Pyhakoululaulujen sadvelmist6 (1971).

5.3.2 Vastakirjoitusta

1950-luvulla l&hetystyd kohtasi kriittisia mielipiteitd, joista Musta Saarakin sai
osansa. Vuonna 1957 kantaesitettiin Suomen Kansallisteatterissa Musta Saara -
niminen ndytelmé, jonka kirjoitti Henrik Ensio Rislakki (1896—-1977). Lahetystychon

Kriittisesti asennoituva naytelma perustui Rislakin omakohtaisiin kokemuksiin Etel&-
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Afrikan matkaltaan. Niytelmén tapahtumapaikkana on “suomalainen ldhetysasema
Afrikassa ennen toista maailmansotaa”, ja se sisdltdd uskonsa menettineen
lahetystyontekijan pessimistisia huomioita l&hetystyostd seka rotuerottelua ja
siirtomaavaltaa kasittelevaa kriittista pohdintaa. (Rislakki 1957.)

Rislakin Musta Saara heratti (aikanaan) paljon keskustelua. Se oli ensimmaéinen
naytelmd, joka kasitteli suomalaisten tekemdd l&hetystyotd. Naytelmd pureutui
Kriittisyydessddan muun muassa ldnsimaiden tuoman “sivistyksen” varjopuoliin,
etenkin juurettomuuteen. Rislakin mukaan pakanoilta” vietiin heiddn oma
kulttuuriperinteensd, mutta tilalle ei annettu mitdén. Lisdksi senkin vahan, mita
lahetystyd kenties oli saanut aikaan, siirtomaapolitiikka viimeistddn tuhosi.
Lopputuloksena jai vain viha valkoisia kohtaan. Se sai pohtimaan myos lahetystyon

perusteita ja tarkoituksenmukaisuutta.

Né&ytelman musta Saara, nuori tyttd, kuolee hénkin tautivuoteelle, nimittadin malariaan
l&hetysaseman sairaalassa. Kuten laulussa, myos ndytelméssa Saara kuolee yksin, silla
hanen ké&annyttyaan Kkristityksi hanen oma heimonsa hylkasi hanet. Valittuaan
ldhetysaseman Saara ei voinut end noudattaa heimonsa saantdja ja
“pakanarituaaleja”. N&in Rislakki antaa tdysin uuden tulkinnan Sandellin yksin
kuolevalle Saaralle. Lahetystyon saavutukset eivat saakaan voitokasta ilmettd kuten
Sandellin laulussa, vaan Rislakki kirjoittaa tuota aatemaailmaa vastaan. Naytelmassa
kristitty on sama kuin heimonsa pettanyt ja kulttuuriperinteensé kadottanut. Perheet
hajoavat lasten kunnioittaessa ennemmin lahetystyontekijoiden oppeja kuin omia
vanhempiaan. Naytelmén ydin onkin sen herédttdma kriittinen kysymys lahetystyon
mielekkyydestd. N&in Rislakin ndytelmatekstin voi nédhdd 1960-lukua enteilevang,
yhteiskunnallisesti kantaa ottavana vastakirjoituksena niin lahetystyon perusteille kuin
Sandellin Mustalle Saarallekin. Rislakin teksti heijastelee muuttunutta ja Kkriittista
suhtautumista l&hetystyéhon sekd pohtii Kkulttuurien kohtaamisesta syntyvia
perustavanlaatuisia ongelmia. Samalla se myo6s kyseenalaistaa Musta Saara -

laulunkin edustaman 1800-luvun lopun lahetysaatteen.
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5.4 Aikalaistekstit 1960-luvulle tultaessa

Kuten Eskola & Suoranta (2008, 25) toteavat laadullisen tutkimuksen
johdatuksessaan, vaatii eri aikoina laadittujen tekstien tulkitseminen sen kontekstin
ymmartamistd, missa kyseessé oleva teksti on kirjoitettu. Rislakin ndytelman aihe oli
ajankohtainen, silla 1950-luvun lopussa myods lahetystyon parissa pohdittiin
ldnsimaiden ja siirtomaiden suhteita. Kolmas maailma alkoi 1950-luvulla hahmottua
poliittiseksi ryhmittymaksi. Tahan vaikuttivat useissa Afrikan maissa tapahtuneet
sosiaaliset ja poliittiset muutokset, erityisesti vastustus siirtomaapolitiikkaa kohtaan
sekd Afrikan maiden itsendistymishankkeet. 1950-luvun puolivalissd lansimaissa
olikin voimakkaasti esilla rotukysymykset, siirtomaajarjestelméan purkaminen seké
ldnsimaiden (entisten siirtomaavaltojen) moraalinen vastuu kehitysmaiden sen
hetkisesta tilasta. (Iloniemi 1969, 167.)

Suomen Ldahetyssanomat kasittelivat Rislakin naytelman esittdmisvuoden 1957
numeroissa muun muassa afrikkalaisten herd&véd kansanllistuntoa, vallan
eurosentrisyytta ja sitd, miten toisen maailmansodan jalkeen ihmisill& ei ollut varaa
tukea lahetystyota, mista seurasi keskustelua lahetystyon tarkoituksenmukaisuudesta
ja mielekkyydestd. Lahestyttdessa 1960-lukua l&hetysajattelu alkoi muuttua.
Lahetysseurassa  alettiin  suhtautua aiempaa vakavammin  namibialaisten
itsendistymispyrkimyksiin. Ajattelun muutos ndkyi myods siing, ettd Kirjoittajien
joukossa alkoi olla ldhetyksen kohdemaiden ihmisid. “Toisen” déni alkoi kuulua.

(Suomen Lé&hetysseuran arkisto, 2A; Loytty 2006, 94.)

Rislakin néytelmén késittelemd juurettomuuden tunne ei ollut uusi ilmid, vaan
kyseessa oli ongelma, joka oli ilmennyt eri muodoissaan lansimaisen kulttuurin ja sita
edustavan lahetystyon ja afrikkalaisen kulttuurin kohtaamisessa. L&hetystyon myoté
oli syntynyt uusi uskonnollinen perinne, jonka yhtyméakohdat ihmisten kulttuuriseen
kasvualustaan jdivat useimmiten varsin ohuiksi. Jo Ida Weikkolinin aikana oli
huomattu, kuinka kristinuskoon kaannyttydén erityisesti tyt6t joutuivat oman

yhteisonsé ulkopuolelle. Yhteisollisyyttd korostavassa afrikkalaisessa kulttuurissa
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yhteison ulkopuolelle sulkeminen oli voimakas sosiaalinen sanktio Kristityksi
kaantymisestd. Kristittynd eldminen on merkinnyt niin henkistd kuin sosiaalista

tasapainottelua kahden kulttuurin valimaastossa. (Helander 1998, 222.)

Rislakin Musta Saara -nadytelman ilmestymisajankohta ei ollut sattumaa, silla
naytelma esitettiin Suomen Léhetysseuran satavuotisjuhlan kynnyksella. Lahetystyota
oli tehty suomalaisten toimesta jo kokonaisen vuosisadan ajan, kun Rislakin
naytelman ilmaisema julkinen kritiikki kantautui ilmoille. Kritiikki ei voinut tulla
kuitenkaan yllatyksend, silla ongelmat olivat olleet myds Lahetysseuran tiedostamia.
Koko 1950-luvun ajan Suomen Ldahetysseuran Vuosikirjoissa pohdittiin
epéluuloisuutta valkoisia kohtaan, uusien ideologioiden kuten kommunismin ja
kansallisen nousun vaikutusta Afrikassa seka Afrikan henkista tyhjiotd, jossa ei enda
ollut tallella vanhaa kulttuuria eikd uutta lansimaistakaan oltu omaksuttu. (Suomen

Lahetysseuran arkisto, 2B.)

Rislakin Musta Saara -ndytelma viittasi jo nimellddn vanhan lahetyslaulun sisaltéon
ja asemaan. Sandellin laulua sek& suomalaista lahetystyota oli kuunneltu vuosisadan
verran, ja oli kriittisen tarkastelun aika. Rislakin naytelman kriittisyys kertookin
Musta Saara -laulun ja sen edustaman 1800-luvun lopun l&hetysaatteen vastaanotosta
vuosisata myohemmin, 1960-luvulle tultaessa. Afrikassa elettiin muutoksen aikaa niin
poliittisesti kuin sosiaalisestikin, eikd vanhaa ylevéhenkista lahetysajattelua ja sita
ilmentavaa laulua nielty endad purematta. Oli aika katsoa taaksepdin ja miettia

Kriittisesti niin lahetystydn menneisyytta kuin tulevaisuuttakin.

5.5 Aikalaistekstit 1980-luvulta

Tultaessa lahemmaéksi nykypdivééd on lahetystyon tyomuodoissakin nykyaikaistuttu.
Perimmaisessd aatepohjassa ei ole osoitettavissa muutoksia, perustuuhan lahetystyo
edelleenkin Raamatun l&hetyskéskyyn ja lahimmaisenrakkauden ideaan. Katsaus
Lahetysseuran 1980-luvun lopun L&hetyssanomiin ja niiden kasittelemiin aiheisiin

antaa kuitenkin kasityksen siitd, ettd l&hetystyon painopisteet, tydbmuodot ja haasteet
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ovat muuttuneet suurestikin kuluneen reilun sadan vuoden aikana. Se ilmentaa myaos,
jos ei aatemaailman muutosta, niin ajan seuraamista ja sen myotd myos
asennemuutosta lahetystyon toteuttamisen suhteen. Esimerkiksi vuosien 1986-1988
Lahetyssanomien numeroiden keskeisié aiheita olivat lasten oikeudet, kansainvalinen
diakonia, maailmanpolitiikka, ihmisoikeuskysymykset ja kaupungistuminen ja sen
mukanaan tuomat siirtotyoldiset. Artikkeleissa pohdittiin muun muassa median
antamaa “vadristynyttd” Afrikka-kuvaa, joka korostaa vain nalédnhatdd ja sotia,
joukkotiedotuksen mahdollisuuksia  lahetysty6ssa, ldhetystyon  suhdetta
kehitysyhteistyohon, lansimaiden harjoittamaa Afrikan taloudellista riistoa ja Afrikan
uusia ja nuoria itsendistyneitd kirkkoja. Samalla puitiin vanhaa lahetysaatetta ja sen
uutta tulkintaa, jonka mukaan lahetyskéskyssa ei kehoiteta eurooppalaistamaan, vaan
“kristillistimadn” kansoja. Samalla kyseltiin, oliko aiempi lahetystyd ollut paikallista

kulttuuria tuhoavaa. (Suomen Léhetysseuran arkisto, 3A.)

Lahetystyon 1980-luvulla kohtaamia haasteita késitellddn niin ik&&n myods Suomen
Lahetysseuran Vuosikirjoissa. Muun muassa kolmannen maailman yhteiskuntien
modernisaation ja kaupungistumisen mukanaan tuomat ongelmat, kuten huumeet,
paihteet ja katulapset olivat esilld. 1980-luvun lopun Vuosikirjat ovat my6s melko
itsereflektiivisia lahetystyon organisaation kysyessaan itseltdan, mita sen tulisi olla ja
tehda. Myos uskonnollisen todistamisen ja palvelun suhde ty6ssa olivat pohdinnan

kohteena. (Suomen Lahetyssseuran arkisto, 3B.)

5.6 ”Pakanalihetyksesta” kehitysyhteistyohon

5.6.1 Pyhakouluyhdistys poistaa laulun

Sandellin Mustaa Saaraa laulettiin niin l&hetystilaisuuksissa kuin pyhé&kouluissakin
yli sadan vuoden ajan, kunnes sen kéayttd pikku hiljaa vaheni niin, ettd 1990-luvulla se
lienee ollut tuntematon jo suurimmalle osalle pyhékoululaisia. Yhtena keskeisena

vaikuttajana laulun hiipumiseen voidaan pitdd Suomen Pyhdkouluyhdistystd. Se
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toimii valtakunnallisesti, ja sen asema Kirkollisena jérjestona on merkittava, silla se
pitdd ylla pyhadkoulutoimintaa seurakunnissa kouluttamalla pyhdkouluopettajia ja

toimittamalla materiaalia pyhékouluihin.

Vuonna 1982 yhdistys perusti toimikunnan uudistamaan julkaisemaansa seurakuntien
lapsi-, perhe- ja pyhdkoulutoimintaan suunniteltua laulukirjaa nimeltd Lasten virsi.
Toimikuntaan kuului niin kanttoreita kuin musiikinopettajiakin, jotka karsivat vahan
kaytetyt tai muuten tarkoitukseen sopimattomat laulut pois ja etsivét uusia tilalle.
Tassa vaiheessa Sandellin Musta Saara péaatettiin poistaa laulukirjasta. (Suomen
Pyhdkouluyhdistyksen arkisto, B.) Toimikunnan paatdés perustui padasiassa
seurakuntiin  lahetettyyn kyselyyn, jolla mitattiin kirjan kaikkien laulujen
kayttOastetta. Musta Saara -laulun saaman palautteen pohjalta todettiin savelman
olevan “kaunis, tuttu ja kdytetty”, mutta koska toimikunta katsoi laulussa olevan
“kielteisid puolia enemmaén kuin myonteisid”, paétettiin se poistaa laulukirjasta. Néin
ollen vuonna 1988 julkaistusta, uudistetusta Lasten virresta ei Mustaa Saaraa enéda
laulettu. (Suomen Pyhadkouluyhdistyksen arkisto, A.)

Jalkikateen on mahdotonta tietdd, mihin kaikkeen toimikunta viittasi laulun
“kielteisilld puolilla”, mutta koska sdvelmén oli todettu olevan kaunis ja pidetty,
tarkoitettiin sill& todennadkdisesti juuri tekstin siséltod. Laulu ei vastannut endé aikansa
eettistd  normistoa.  Oletettavasti se  kuvasti  liiaksi ~ 1800-luvun  lopun
“pakanaldhetyksen” henked, ei niinkdén nykyistd kehitysyhteistyoksi miellettyd aikaa.

Laulun sanat eivét olleet enéa poliittisesti korrektia puhetta.

1980-luvulla  voimistunut vaatimus poliittisesta  korrektiudesta on perdisin
Yhdysvalloista, jossa on aika ajoin keskusteltu kiivaasti siit4, miten toisiin
kulttuureihin ja etenkin eri etnisiin ryhmiin tulisi kielenkayttssé viitata. Ajatuksena
on ollut, ettd sanoja muuttamalla asenteetkin muuttuvat. (Heikkinen 2007, 94.)
Vaikka Sandellin sanoitusta oli muutettu vdhemman mustavalkoiseksi sen sakeiston
kohdalta, jossa Musta Saara muuttui taivaassa valkoisen sijasta puhtaaksi, oli laulun

ensimmaisessa sakeistossd laulettu kuitenkin kaikkien vuosikymmien ajan pienesté
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“neeker-lapsesta”. Yleensd keskustelussa poliittisesta korrektiudesta otetaan esiin
juuri sana “neekeri”, silli termi nojaa vanhoihin biologisiin Stereotypioihin®’.
Yksittaisten sanojen lisaksi kuitenkin kaikessa kielenkdyttssd voidaan sortua
epdhumaaniuteen, loukkauksiin, toiseuttamiseen ja alistamiseen, siis poliittiseen
epékorrektiuteen, silld ihmisié ja asioita representoitaessa valitaan myods nakékulma,
josta kasin asioita esitetddn. Voidaankin olettaa, ettd Pyhakouluyhdistyksen tuomiossa
laulun kielteisten puolien painamisesta vaakakupissa enemmén on Kkyse juuri
pyrkimyksestd péasta eroon poliittista epédkorrektiutta ilmentévastd laulusta

pyhakouluissa, ja siten suomalaisten lasten kristillisessé kasvatuksessa.

Merkillepantavaa on, etta l4hetyslaulujen mé&&rdd véhennettiin muutenkin vuoden
1988 lasten virsikirjassa. Ilmeisesti niille ei ollut endd samanlaista tilausta kuin
aiempina vuosikymmenina. Lahetystyon muuttunut rooli nykyaikaisen yhteiskunnan

kehitysyhteistyona vaikutti siis omalta osaltaan lahetystyéhon suhtautumiseen.
5.6.2 Jalkikoloniaalinen vastakirjoitus

Lahetystyon taaksepdin katsovaa itsereflektiota sekd lahetystyon uusien tehtdvien
pohdintaa ilmentad my6s vuonna 1986 julkaistu Uusi laulu mustasta Saarasta (kuva
13). Se on 1980- ja -90 -luvuilla Senegalissa lahetystydssa olleen Kaija Loytyn uusi
sanoitus tuttuun Musta Saara -laulun sédvelmé&an. Toisin kuin Ensio Lehtosen sanoitus
Taa lahetyksen lasten piiri, Loytyn sanoitus viittaa tdysin Sandellin vanhaan
ldhetyslauluun. Laulun sékeistoissa pohditaan vanhan laulun siséltéa ja vaikutusta
sekd uuden ajan haasteita. Uudessa sanoituksessa nékyy myods kehitysyhteistyosta
tuttu voimauttamisen ja osallistamisen idea, jossa nykypdivéan Saara ei ole vain lapsen
asemassa oleva passiivinen avun kohde vaan Saaraa kannustetaan kdymaan taisteluun
paremman huomisen puolesta. Kehitysyhteistyon aikakautta kuvastaa se, ettd laulun
uusissa sanoissa — kuten nuotin saatetekstissa sanotaan — kuljetaan Saaran rinnalla ja

osallistutaan yhdessa paremman tulevaisuuden rakentamiseen.

97 »Neekeri” -sanasta suomalaisessa kontekstissa on kirjoittanut Anna Rastas (2007) tekstissaan
Neutraalisti rasistinen? Eréén sanan politiikka.
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59. UUSI LAULU
MUSTASTA SAARASTA

1. Sd olet pieni Musta Saara 5. Me voiman saamme yhteydesta
se josta laulu laulettiin: - uskoa viela huomiseen
"Ej taivahassa kuolon vaaraa” Ei rikas rikkauttaan kesta
siit kaikki heltyi kyyneliin voi veli antaa veljelleen
2. Vaan tdnddn teitd on jo monta 6. Nyt mieli itsekdskin murtuu
ja taivaanranta pimenee avautuu voima salainen
on surun mdard mitatonta kun suru, syyllisyys on surtu
ennenkuin aamu valkenee voi ndhda kasvot ihmisen
3. Nyt nouse Saara vuoteeltasi 7. On aika laulaa laulu uusi
on taistelu jo alkanut toiveikas laulu eldmén
Niin olkoon toivo rinnassasi Me kdymme mukaan taisteluusi
ja askeleesi siunatut jéljissa Herran kérsivén
4. Siis nouse Saara, tehdddan piiri 8. Siis nouse Saara, tehdddn piiri
tuo veljesikin juhlimaan: tuo veljesikin juhlimaan:
Nyt pystytetddn ilon viiri Nyt pystytetddn ilon viiri
ja tuli syttyy uudestaan ja tuli syttyy uudestaan
G 3 e 1 D* G
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Musta Saara on monille tuttu vanha ldhetyslaulu. Uu-

dessa versiossa kuljetaan Saaran rinnalla ja osallis-

tutaan hdnen taisteluunsa paremman ja oikeudenmu- 33
kaisemman huomisen rakentamiseksi.

Kuva 13: Kaija Loytyn Uusi laulu Mustasta Saarasta. Rantaviivalla Il. Kuuntelen
rakkauden aanta. (1986).

Vaikka Kaija Loytyn sanoitus ei laajemmin levinnytk&an laulukirjoihin, sitd voi pitéa
mielenkiintoisena puheenvuorona keskustelussa l&hetystyon paikasta ja tehtévésta

nykypdivdn maailmassa. Jos Sandellin vanha Musta Saara kuvasti 1800-luvun lopun
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ldhetyshenked, heijastelee Loytyn laulu sitd, minkélaisessa hengessa lahetystyota

nykypaivana pyritdan tekemaan.

Myos Olli Loytty (2006, 51-55) on analysoinut Uutta laulua mustasta Saarasta
kuvaten sitd lahetysajattelun eurosentrisyyteen kohdistuvaksi vastakirjoitukseksi.
Vanhassa lahetysajattelussa kristityksi tuleminen tarkoitti uuden uskonnon lisaksi
uusia kayttdytymistapoja, uutta vaatetusta, uusia kulttuurivaikutuksia, uutta nimeé&kin.
Myo6hemmin kristillistymisen” tulkinta muuttui niin, ettei sen pidd tarkoittaa oman
kulttuuritaustan hylkdémistd. Jos aikaisemmin “pakana” yritettiin muuttaa ldhes
eurooppalaisen kaltaiseksi, nyt kyse oli kristityksi tulemisesta. 1980-luvun lopun
Lahetyssanomissa korostettiinkin l&hetystyén nykyistd palveluluonnetta, jossa ei

pyrita ihmisen kulttuuri-identiteetin muuttamiseen vaan auttamiseen ja palvelemiseen.

Jalkikoloniaalisen Kaija LOytyn uudesta sanoituksesta tekee sen Kriittinen
suhtautuminen eurosentrisyyteen. Standardin jalkikoloniaaliselle lahestymistavalle
asetti Edward Said (1978), jonka edustamaa néktdkulmaa voi kutsua eurosentrismin
kritiikiksi.  Jalkikoloniaalisen nédkdkulman tarkoitus on purkaa vanhoihin
esitystapoihin sisaltyvia oletuksia ja kirjoittaa noita esitystapoja vastaan, toisin sanoen
tuottaa dekolonisoivaa tekstié ja tietoa. (LOytty 2005, 168, 170.)

Kaija Loytyn uuden sanoituksen Kkriittisyys on sisélloltadn kuitenkin hyvin
kohteliasta. Ensimmainen sékeisto, jossa lauletaan “Sd olet pieni Musta Saara / se
josta laulu laulettiin: / “Ei taivahassa kuolon vaaraa "/ siit kaikki heltyi kyyneliin” on
menneitd vuosikymmeni& ja sukupolvia kunnioittavaa. Sandellin laulu oli omana
aikanaan niin koskettava, ettd se liikutti ihmisid. Vaikka ajat ovat muuttuneet, kuten
toisessa sakeistossa jo ilmenee®, halutaan tassakin laulussa kuitenkin antaa Musta
Saara -laululle ik&&n kuin tunnustus siité, ettd se oli oman aikansa l&hetysharrastajille

merkittdvd ja vaikuttava laulu. Vaikka laulun sanat eivat itsessdédn ole niink&an

% “Vaan tAnaan teitd on jo monta / ja taivaanranta pimenee / on surun maara mitatonta / ennenkuin aamu
valkenee”. Haluamatta paneutua tdhan sanoitukseen sen enempéa, voi tdman sakeistdn kohdalla kuulla
my®ds 1800-luvun lahetysajattelun optimismin vastaista realismia siitd etta surut eivat tule loppumaan, ja
jopa tietynlaista pessimismiikin, silld ’taivaanranta pimenee” ennen kuin sitten aamu jonain péivani
valkenee (taivaassa?).
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Mustaa Saaraa kritisoivat, on uusi sanoitus kuitenkin osoitus siitd, ettd Kaija Loytty
on halunnut pukea sanoiksi sen, mitd lahetysajattelu nykypdivand on, ja millaisin
laulun sanoin sitd nykydan voitaisiin ilmentdd. Asettamalla uudet sanat vanhan,
tunnetun ja merkittavaksi koetun laulun sanojen paikalle, on teko mielestani ennen

kaikkea symbolinen, oman aikansa lahetysajattelua heijastava kannanotto.
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6 JOHTOPAATOKSET

6.1 Tulkinta osana tutkimusta

Tutkimukseni tarkoitus on ollut selittdd ja ymmartaa kulttuurihistorian tapausta, jossa
yksi laulu on saanut symbolisen aseman lahetysaatteen ilmentdjana. Tutkimuksessani
on ollut kyse hermeneuttiseen, kokonaisvaltaiseen ymmartdmiseen pyrkimisesta.
Kuten Tommila ja Sarajarvi (2002, 35) toteavat, hermeneuttinen ymmartdminen
tarkoittaa ilmi6iden merkitysten oivaltamista, jossa ymmartdminen on aina tulkintaa.
Tulkintaan vaikuttavat niin tutkijan valitsema ldhestymistapa ja kysymyksenasettelu,
kuin tutkijan oma persoonakin. Tutkimukseni johdannossa ilmoitin kyseessa olevan
Musta Saara -laulun kontekstien tutkimuksen. Mutta kuten Markku Hyrkkénen (2002,
215) toteaa, kuuluu tutkijakin keskeisend kontekstina jokaisen tutkimuksen
kontekstijoukkoon. Tutkijan tulkinnat perustuvat aina tulkintaa ohjaaviin ja
perusteleviin kasityksiin, joista tulkitsija ei aina itsekdan ole taysin tietoinen. (Mt,
215.) Kun tutkimuksen kohteena on vain yksi laulu ja tarkoituksena on sen
mahdollisimman kokonaisvaltainen tarkastelu, on aiheeseen syventymisessa aina

kuitenkin myds ylitulkinnan vaara.

Kuten Eskola ja Suoranta (2008, 210) ovat todenneet, laadullisen tutkimuksen
ldhtokohtana on sen seikan ymmértdminen ja myontdminen, ettd tutkija on
tutkimuksensa keskeinen tutkimusvaline. Vaikka itse kuulunkin siihen sukupolveen,
jolle Musta Saara -laulu oli jo jdanyt taysin tuntemattomaksi ennen tahén
tutkimukseen ryhtymista, ei laulun konteksti ole itselleni kuitenkaan vieras. Papin
tyttarend ja seurakunnan l&hetyssihteerin lapsenlapsena lahetystyon ja teologian
maailma on jotakuinkin tuttu. Vaikka omassa ydinperheessani ei ollutkaan niin
sanottuja l&hetysharrastajia tai aktiivikannattajia, oli suvustamme l|&hdetty

l&hetystyohon Afrikkaan jo useiden vuosikymmenien ajan. Vaikka tutkijana olenkin
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pyrkinyt objektiivisuuteen tarkastelussani, vaikuttaa taustani kuitenkin varmasti

ymmartamisen ja tulkinnan suunnissa.

Mikko Lehtosen (1998, 220) sanoin "tutkimuksessa on kyse aina jostakin positiosta ja
ndkokulmasta tapahtuvasta todellisuuden konstruoimisesta ja rekonstruoimisesta”.
Omaan tutkijapositiooni kuuluva jélkikoloniaalinen tutkimusnakékulma on ohjannut
tutkimuskohteenani olevien, laulun merkityksia selittdvien kontekstien tulkintaa.
Olen kaésitellyt laulua ja sen edustamaa ajatusmaailmaa tiettyjen l&nsimaisten
pyrkimysten ja ajattelutapojen ilmentdjand. Vaikka nakodkulma laulun diskursseihin
on ollut kriittinen, olen halunnut laulun merkityshistoriaa ja diskursseja purkaessa
varoa lukemasta kaikkea jalkikoloniaalisen, kaiken kattavan (ja usein automaattisen)
tuomitsevuuden  valossa.  Erityisesti Musta Saara -laulua  koskevassa
rasismikeskustelussa olen omassa puheenvuorossani halunnut tuoda laulun
tekstisisaltoon erilaista tulkintaa, joka nojaa seka laulun syntykontekstin tutkimukseen
ja tuntemukseen, etté teologiseen tulkintaan. Tarkoituksenani ei ole ollut kuitenkaan
puolustella laulun sisélt6d tai sen tekijad, vaan ymmartd&ad historiaa erilaisten

tulkintojen valossa.

6.2 Musta Saara kulttuurisessa dialogissa

Tutkimukseni  peruskysymyksid on ollut Musta Saara -lauluun liittyneiden
merkitysten hahmottaminen runsaan sadan vuoden aikajanalla. Kuten Mikko
Lehtonen (1998, 160) toteaa, tekstit synnyttavat mielikuvia, kasityksid maailmasta,
sisdltdvat arvoja ja puhuvat joidenkin ideologioiden ja aatteiden puolesta. Laulu on
itsessddn monien merkitysten kokonaisuus, jonka pohjalta voidaan eri aikoina
tarkoittaa eri asioita. Lina Sandellin Musta Saara -laulun vaiheet pidetysta
lahetyslaulusta kritiikin kohteeksi, kaikkine uudelleen- ja vastakirjoituksineen seka
jalkikoloniaalisine reflektioineen, kuvaavat miten laulu on eri aikoina vastaanotettu,
miten siihen liittyneet merkitykset ovat kulloinkin muuttuneet, ja miten noista
muuttuneista tulkintahorisointeista voidaan taas tarkoittaa ja sanoa jotain muuta

laulun edustamasta l&dhetyksen aatemaailmasta. Merkitykset ovat siten tarkoittamisen
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ja ymmartamisen kohtaamisia, neuvottelua ja vuorovaikutusta (Heikkinen 2007, 35).
Suhtautuminen Musta Saara -lauluun heijastelee vuoropuhelua suhtautumisessa

l&hetystyohon, sen aatteisiin ja pyrkimyksiin eri aikoina.

Laulu ja siihen liittyneet tulkinnat ja merkitykset kertovat jotain ajan hengesté ja sen
muutoksista. Eri aikakausien kollektiivisen mentaliteetin selvittdminen olisi hankalaa,
mutta Musta Saara -laulun reseptiohistoria tarjoaa representaatioita kulloisenkin ajan
mentaliteetista. Laulun l&htokontekstissa syntynyt merkitys toimii eréénlaisena raja-
arvona tutkittaessa myohempia merkityksida. Laulun juuret ovat 1800-luvun lopun
”pakanaldhetykseksi” mielletyssd ajassa. Laulun teksti on tuon ajan kertomus,
representaatio lahetystyon aatemaailmasta, sen koetun mielekkyyden osoittamisesta
kuin silloisesta toiseuttavasta suhtautumisesta meille vieraisiin “pakanuudeksi”
miellettyihin kulttuureihinkin. T&td representaatiota tukee ja yllapitdd myods lda
Weikkolinin Musta Saara -kertomus 1880-luvulta. Ensio Rislakin néytelma edustaa
1950- ja 1960-luvun taitteen yhteiskunnallista kritiikki&, joka kohdistui Musta Saara -
laulunkin ilmentdmé&én lahetysaatteeseen. Se on vastakirjoitusta, joka ei toista Musta
Saara -laulun edustamaa aatetta. Kehitysyhteistyon aikaa edustaa Uusi laulu mustasta
Saarasta, joka toimii jalkikoloniaalisena reflektiona laululle ja sen edustamalle

l&hetysaatteelle.

Laulun reseptiohistoriassa on néhtavissa kaari, jossa lahtokontekstin lahetysdiskurssi
edustaa lahetyksen innokkaimman vuosisadan aatemaailman kaanonia, johon
myOhemmét tekstit reagoivat. Lahtokontekstin lahetysdiskurssi on portinvartijan
asemassa, silla aikansa lahetysty6td hallitsevana diskurssina se muodostaa tradition,
kaanonin. Useimmiten diskurssit hierarkisoituvat ja ideologisoituvat, mutta hierarkiat
ovat aikasidonnaisia, eivat pysyvid. Diskurssit ovat historiallisia ja hallitsevatkin
ideologiat kohtaavat vastarintaa. Kukin aikakausi reflektoi omalla tavallaan, mutta tuo
reflektio rakentuu vanhan pohjalle. (Karkama 1998, 80; Fiske 1992, 230.)

Kirjalliset tekstit ovat reflektiivisid. Ne pitavat ylla tai muuttavat niiden toimintojen ja

olosuhteiden merkitystd, jossa ne esiintyvat. (Rojola & Laitinen 1998, 13.) Musta
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Saara -laulun vastaanotto, reseptiohistoria, kuvastaa tuota reflektiota, jossa kaydaan
jatkuvaa keskustelua kaanonin hierarkian, entisten ja uusien merkitysten ja tulkintojen
seké ideologisten painotusten valilla. Jokainen teksti on siten asenteenilmaus
suhteessa lahetysaatteen diskursiiviseen kaanoniin. Pertti Karkama (1998, 80-81)
luonnehtiikin yhteisojen ja diskurssien valisia suhteita monimutkaisen mydntamisen,
kieltamisen ja kumoamisen dialektiikkana. Jokainen kirjallinen teos on puheenvuoro
kulttuurisessa dialogissa ja siksi laulun kontekstin elévé ja olennainen osa. Jokainen
teksti on kontekstinsa muotoilemaa, ja toisaalta jokainen teksti myds luo ja uudistaa

kontekstia (Rojola & Laitinen 1998, 13). Konteksti on siis dialoginen prosessi.

Karkaman (1998, 79) mukaan merkitykset syntyvat kulttuurisessa dialogissa. Koska
Musta Saara -laulua luetaan eri aikojen konteksteissa ja se joutuu siksi aina ottamaan
osaa erilaisiin kulttuurisiin ja yhteiskunnallisiin dialogeihin, muuttuu laulun merkitys
ajan myota. Mutta kuten kirjallisuudentutkija Terry Eagleton (1997, 150) on sanonut,
kirjallinen teos ei ole todellisuudessa eldvad dialogia tai monologia, vaan se on
monien erilaisten lukijoiden uudelleenkirjoittamisen tai uudelleentulkintojen
kohteena. Sen liséksi, ettd ndma Musta Saara -laulun uudelleentulkinnat kuvastavat
laulun ja sen aatemaailman muuttunutta vastaanottoa, ne ovat ennen kaikkea omaa
aikaansa heijastavia puheenvuoroja siina kulttuurisessa dialogissa, jossa luodaan uusia
merkityksié ja tulkintoja, kun kaydaan vuoropuhelua menneen ja nykyisyyden valilla.
Tutkijankin pohdinnat ovat aina diskurssien kéayttoa (Jokinen, Juhila, Suoninen 1993,
62). Tutkimus on myds puheenvuoro jatkuvasti kdynnissa olevassa ja muuttuvassa
kulttuurisessa keskutelussa, jossa asioita tulkitaan eri nakokulmista ja eri aikojen

konteksteista.

Mikko Lehtosen (1998, 175) mukaan tekstit pysyvat hengissd niitd koskevien
véitteiden ja vastavéitteiden avulla. Teoksen historiallinen merkitys madraytyykin
teoksen ja lukijakunnan jatkuvassa vuoropuhelussa (Mehtonen 2001, 50). Té&ssé
Kiteytyy Musta Saara -laulun merkittavyys. Silld on pitk& historia lahetysaatteen
symbolina ja siten l&hetysdiskurssin kaanonin ilmentdjand. Vaikka se koettaisiin

nykyisen ldhetysajattelun painotusten rinnalla “reliktiksi”, jadnteeksi menneisyydesta,
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toimii laulun historia siltana pohdittaessa laajempia yhteyksid, lahetystyon
aatemaailman muutoksia. Symbolisen asemansa vuoksi laulu tarjoaa yhteyden

hedelmalliseen vuoropuheluun menneisyyden kanssa.
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