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Tiivistelma:

Katujen kommunitas. Rasta, yhteisd ja kulttuurinen bricolage Dar es Salaamin kaduilla Tansanias-
sa

Ty6 on etnografinen tutkielma Dar es Salaamin kaduilla talouden epavirallisella sektorilla tydsken-
televisté nuorista miehista. Tutkielmassa kuvataan maaseudulta Tansanian kaupalliseen keskukseen
mielekkd&mman eldman peréssd muuttanei den nuorten miesten selviytymisstrategioita, verkostoi-
tumista ja kulttuurisia keinoja tuottaa yhtei sol li syytta ol osuhteissa, jossa on kéynnissé voimakas
yhteiskunnallinen segregaati okehitys. Taustalla on Dar es Salaamin voimakas kaupungistuminen,
jonka johdosta kaupungin kadut ovat t&ynnad nuoria, joille e ole tarjolla viralista ty6ta. Kaupungin
kaduilla toimeentul onsa hankkiessaan he elévét péivittdi sessa yhteenottojen tilassa poliisin kanssa.

Tutkielmassa esitetdan etnografinen kuvaus yhdesté kadunkulman kohtaus- ja markkinapaikasta
siella paivansa viettévien nuorten miesten nakokulmasta. Nuoret miehet kokevat el@vansa voimak-
kaassa ristitulessa, silld he eivét ole saavuttaneet taloudellista vakautta el vétka kunniallista statusta
tansanialai sessa yhtei skunnassa. Kaupungin kaduilla eldesséan he pyrkivét kohti kunnioitetumpaa
yhteiskunnallista statusta ja samalla tuottavat oman yhtei sonsa piirissé jatkuvuuden ja tasapainon
olosuhteita.

Tutkielmassa kiinnitetéan erityinen huomio Afrikan ja Atlantin takaisen diasporan véliseen kulttuu-
riseen vuorovaikutukseen, joka ndkyy Dar es Salaamin kaduilla jamaikal aisesta rastafariliikkeesta
vaikutteita saaneissa g attel utavoi ssa, maailmankuvassa, tyylissa ja popul aarikulttuurin ilmaisukei-
noissa. Rastavaikutteisten ideoiden levidminen Tansaniaan € liity pelkastdan globaalin popul aari-
kulttuurin levidmiseen. Taustalla vaikuttaa poliittinen panafrikkalainen liike, jolla on Tansaniassa
vahvat juuret. Tutkielmassa esitetddn myds, etté Tansania on yks diasporassa elévien rastafarien
pal uumuuttokohteista Afrikassa.

Rastavaikutteinen symbolinen toiminta ndhdaén ty6ssa erdanlai sena "katujen koodina', jonka avulla
katunuorten valinen yhteisollisyys tuotetaan keskella yhteiskunnallista segregaatiokehitystéd. Rasta:
ideoiden avulla hyvin erilaisista taustoista l8ht6isin olevat katunuoret tuottavat ympérilleen ehedn
yhteison ja kéasityksen yhtei sesté alkuperésta. Globaalin rastafarin afrosentriset myytit sopeutetaan
onnistuneesti paikalliseen kulttuuriseen ja yhtei skunnalliseen kontekstiin. Rasta ei merkitse ka-
tunuorille pelkk&a populaarikulttuuria tai tyylillisté erottautumista. Tutkielman johtopd&toksissa
todetaan, etté rastan ympaérille kehittyva maailmankuva on kuin holistinen ideol oginen skeema, jon-
ka avulla tuotetaan konkreettinen ja kokemuksellinen yhteiso, eheytetéén yhtei skunnallisen eriyty-
miskehityksen keskelle pakotettu sosiaalinen persoona, otetaan haltuun ympérdivan kulttuurin kes-
keisid symbolega, muunnellaan niita ja haastetaan samalla hegemoninen auktoriteetti neuvotteluun
kulttuurisista identiteeteisté.

Tutkimuksen aineisto pohjautuu antropol ogiseen kenttétyohon Dar es Salaamissa syys-joul ukuussa
2003. Se sisdltéa osallistuvan havainnoin kautta hankittua tietoa, yli 20 puolistrukturoitua teema-
haastattel ua, valokuvia seka Dar es Salaamin kaduilla tallennettuja popul aarikul ttuurin ilmaisukei-
noja, kuten hiphop-lyriikoita.

Asiasanat: Atropologia; Tansania; Dar es Salaam; rastafari; nuorisokulttuurit, kaupungistuminen.
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1 JOHDANTO

Tama on tutkimus Dar es Salaamin kaduilla talouden epavirallisella sektorilla tytskentele-
visté nuorista miehistg, joita kutsutaan Tansaniassa nimell& wamachinga. Tutkimuksen tar-
koituksena on selvittéd, milla tavalla mielekkd&&mman eldmén perassa kaupunkiin saapuvat
nuoret jarjestaytyvét kaduilla yrittéessédn selviytya péivasta toiseen urbaanissa afrikkalai-
sessa ympéristossi. Esitan etnografisen kuvauksen yhdestéd kadunkulman kohtaus- ja mark-
kinapaikasta, maskanista, jonka katunuoret ovat ottaneet haltuunsa keskeltd modernia kau-
punkikeskustaa. Kuvailen katunuorten selviytymisstrategioita etsien vastauksia erityisesti
sihen, millainen yhteisd ja vastavuoroisiin suhteisiin perustuva verkosto kaduille muodos-
tuu, kun erilaisista taustoista 18ht6isin olevat nuoret kohtaavat afrikkalaisessa metropolissa.
Kuvailen kaduilla syntyvan yhteisollisyyden muotoa seka erityisesti sitd symbolista toimin-
tag, jolla tuo yhteisollisyys tuotetaan. Samalla kiinnitan huomion sihen, miten katunuoret
muuntelevat urbaania tilaa ottaessaan sen hatuunsa talouden epéviralisen sektorin liike-
toimien ja populaarikulttuurin ilmaisumuotojen, kuten musiikin, taiteen, tyylin, sosious-
konnollisten representaatioiden ja puhekielen avulla. Ty6 perustuu antropologiseen kenttd

ty6hon Dar es Salaamissa syys-joulukuussa 2003.

Tarkastelen katunuorten elamaa katuperspektiivista kasin, mutta katujen kulttuurin syvem-
pien merkitysten ymmartamiseks minun on suunnattava katseeni myds globaalin ja lokaa-
lin valiseen dynamiikkaan. Perehdyn erityisesti Afrikan ja Atlantin takaisen diasporan véli-
seen kulttuuriseen vuorovaikutukseen, joka nakyy Dar es Salaamin kaduilla jamaikalai sesta
rastafariliikkeesté vaikutteita saaneessa maailmankuvassa, gjattelussa ja tyylissa. Etsin vas-
tauksia siithen, milla tavoin diasporassa syntynyt sosiouskonnollinen liike ja sen kulttuuriset
ilmaisukeinot toimivat Dar es Salaamin katutilassa, ja miks rastavaikutteinen symbolinen
toiminta ndyttda olevan katunuorten maailmankuvassa niin keskeisessi asemassa. Pyrin
selvittdmaan, onko rastavaikutteisessa gjattelussa ja toiminnassa kyse pelké&stdan populaari-
kulttuurista, muodista tai tyylillisesta erottautumisesta sanojen pinnallisessa merkityksessa
va kaytannoistd, joista on |0ydettavissa myds syvempad kulttuurista logiikkaa.

Dar es Salaamin kaduilla el@avien nuorten el@dméaén luo erityisen jannitteen se, etta kaduilla
tapahtuva liiketoiminta — vation kontrollin ja sddntelyn ulkopuolelle sijoittuva talouden



epaviralinen sektori — on Tansaniassa kidlettya ja laitonta. Nain sitékin huolimatta, etté
iso o0sa kaupunkilaisista saa véittbman toimeentulonsa nimenomaan talouden
epavirdlisata sektorilta. Kaupungeissa kasvava talouden epdviralinen talous nahddan
valanpitgien ndkokulmasta ”tuottamattomana’ ja yhteiskunnan vastaisena toimintana. (ks.
esm. Tripp 1989 ja 1996.) Tasta syysta kaduilla elantonsa hankkivat nuoret ja valtiovalta,
k&ytdnntssa yhteiskunnan etuja puolustava kaupunginpoliisi, elévéa Dar es Saaamissa
paivittdisten konfliktien ja yhteenottojen tilassa. Kaduilla tytskentelevid nuoria, joista
suurin - osa  on muuttanut kaupunkiin  maaseudulta, voi hyvalla syylla pitéa
yhteiskunnallisena marginaairyhméand. Kaduilla eldesséén he toisadta pyrkivét kohti
pysyvampéa ja arvostetumpaa statusta, toisaalta luovat omia jérjestédytymisen muotojaan.
Joka tapauksessa kaduilla tytskentelevia nuoria e ole hyvéksytty osaksi Dar es Salaamin
yhteiskunnallista status quo'a. He eivét ole saavuttaneet kiintedd asemaa tai kunniallista
statusta tansanialaisessa yhteiskunnassa. (ks. esm. Moyer 2003; Sommers 2003.) Niin
ikdan pikkurikollisuus, huumeiden kayttd ja yleinen turvattomuuden kasvu kaupunkien
kaduilla yhdistetédn juuri tdhan "hallitsemattomasti” kasvavaan ihmisryhméan (mts; ks.
my6s UN Habitat 2000).

Etsin pro gradussani systemaattisia vuorovaikutussuhteita edella kuvatun yhteiskunnallisen
tilanteen ja katutason symbolisen toiminnan valilla. Johtaako marginaisoituminen anarki-
aan va syntyyko kaduille omat moraalikoodistonsa? Enta mill& tavoin kokemukset eriyty-
misesté artikuloituvat katunuorten symbolisessa toiminnassa? Yritan selvittdd, mihin perus-
tuu se katujen moraalikoodisto, jonka avulla katunuorten keskindinen yhteisollisyys ja tasa-
paino tuotetaan. Etsin vastauksia siihen, onko katunuorten rastavaikutteisissa kulttuurisissa
ilmaisukeinoissa kyse pelkastéén ulkopuolelta tulevien vaikutteiden pinnallisesta imitoin-
nista vai voidaanko se ndhda toimintana, jossa syvét kulttuuriset merkitykset aktualisoituvat
uusissa positioissa. Konstruoidessaan yhteiskunnallisen eriytymiskehityksen keskella eheda
yhteisoa ja tuottaessaan kulttuurisia keinoja saavuttaa kunniallinen status, katunuoret osal-
listuvat samalla aktiivisesti kulttuurisista identiteeteistéa k&ytaviin neuvotteluihin, yhdiste-
lemdla ja muuntelemala globaalin populaarikulttuurin, transnationalismin ja paikallisen
kulttuurin tarjoamia elementtgja (vrt. Bucholtz 2002: 525). Lyhyesti sanottuna yritan selvit-
ta8, tarjoutuuko rastavaikutteisen gjattelun ja toiminnan kautta keinoja muunnella paikallis-
ta traditiota.



Pro graduni alkuosassa (luvut 4 ja 5) keskityn siihen, miten katutason jarjestdytyminen kay-
tannossa tapahtuu. Téssa vaiheessa tutkimuskohteekseni valikoituu se ilmidtaso, jota on
antropologiassa perinteisesti kutsuttu sosiaaliseks rakenteeksi eli ryhman tavaks organisoi-
tua erilaisten sosiaalisten asemien ja roolien avulla (ks. esim. Turner 1969 ja 1974). Perin-
teisesti antropologinen Afrikan tutkimus on sosiaalista rakennetta tarkastellessaan ottanut
lahtokohdakseen sukulaisuuden tai ikdluokkajarjestelmét. Ainakin sukulaisuuden késitte-
leminen on oman tutkimukseni kannalta kuitenkin ongelmallista, sillé monet nuoret olivat
kaduilla juuri siks, ettd sukulaisuussuhteet olivat syystd tai toisesta katkenneet. Tamén
huomioiden hahmottelen sitd, miten katutasolla konkreettisesti organisoidutaan ja miten
yhteisdllisyyttd, tasapainoa ja rauhanomaista rinnakkaiseloa pidetddn katutilassa ylla. Mas-
kanilla syntyvadn keskindiseen yhteiseloon katunuoret liittavat |ahes utooppisen yhteisolli-
syyden ja tasa-arvoisuuden ominaisuuksia. Juuri tuotettaessa tédllaista kokemuksellista yh-
dessdoloa, jota kutsun tydssani "katujen kommunitakseks”, rastavaikutteinen symbolinen
toiminta astuu ndyttdmoalle.

Tyoni loppuosassa (luvut 6 ja 7) keskityn siihen, miten rastavaikutteinen symbolinen
toiminta, "rasta-bricolage”, toimii Dar es Salaamin katujen arkipéaivai sessd eldméassi. Koska
rastafariliikkestd on Afrikan kontekstissa varsin véhan akteemista tutkimusta, olen antanut
tyossani tilaa myods sen taustojen selvittamiselle ja erityisesti sille, miten rastavaikutteinen
gattelu ja gsihen liittyvat afrosentriset myytit ovat levinneet Tansaniaan. Esitén, kuinka
rastafariliike ja rastavaikutteinen gattelu sagpuivat Tansaniaan vuoskymmenien aikana
monenlaisten véylien kautta. Panafrikkalaisen nationalismin  uskonnollisena Sipena
rastefarilla néyttdis olevan pakkansa jopa Tansanian poliittisessa historiassa ja sind
kansallisessa projektissa, jossa vasta itsendistynyt maa rakens itselleen kansalista
identiteettia. Kuten jo mainitsin, katujen rastavaikutteinen maailmankuva nahddan tassa
tutkimuksessa erédnlaisen kulttuurisen bricolage'n ndkdkulmasta (luku 3.5; Lévi-Strauss
1966; Hebdige 1979). Pyrin osoittamaan, etteivdt katunuoret yhteiskunnallisesta
marginaalisuudestaan huolimatta ole kulttuurisesti passiivisia olosuhteidensa orjia vaan
aktilvisa toimijoita, jotka muuntelevat ympérdivéd kulttuuria ottamalla haltuunsa sen
keskeisd symbolga ja sekoittamala niitd ulkopuoldta tulleisiin vaikutteisiin, ESitén
tyossani siis kuvauksen Dar es Salaamin ”katujen kommunitaksesta’ ja siella tapahtuvasta
"rasta-bricolage'sta’, toivoen samalla, etta esitykseni kautta avautuis myos lagempia
ndkokulmia siihen, mitd tansanialaisessa yhteiskunnassa on ujamaa-sosialismin jalkeisdll,



kulttuurisen ja taloudellien globalisaation kaudella ja voimakkaan yhteiskunnallisen
eriytymiskehityksen keskella tapahtumassa. Toivon, ettd pro graduni myo6td erdan
afrikkalaisen suurkaupungin katunuorten elaméstd maalattuun kuvaan saataisiin edes
hieman lisd& yksityiskohtia.

Jotta editykseni olis eavan eaman makuinen, kaytan hyvakseni runsaasti katuswahilin
omaa terminologiaa. TyOn seuraamista helpottaakseni olen kerdnnyt keskeisen sanaston
liitteeseen 2.

2 KENTALLA

Tutkimukseen liittyvan antropologisen kenttdtyon tein Tansaniassa syksylla 2003 (syys-
joulukuu). Té&t& ennen olin kevaalla 2003 kuukauden gjan stipendiaattina Uppsalassa Nor-
diska Afrikaingtitutetissa, jossa hyodynsin instituutin kirjastoa ja arkistoja erityisesti Afri-
kan kaupungistumiskysymysten, urbaanin kdyhyyden seké afrikkalaisen populaarikulttuu-
rin tutkimuksen osalta.

Ennen kentdla tuloa minulla e ollut tarkkaa kuvaa sitd, millaiseen kohteeseen kentélle
sagpuessani  tarkkaan ottaen gjoittuisin.  Tiesin ennakolta, etta katunuoret ovat
muodostaneet Dar es Salaamin kadunkulmiin suhtedllisen tiiviita yhteisdjg, joissa he
vamistavat yhdessa koru-, kuva-, ja veistotaidetta. Kadunkulmat ovat tiloja, joissa myds
monenlainen muu epdviralisen taouden toiminta aktivoituu. Ensmméisnd péivina
suurimpana haasteenani oli liittya osaks jotakin téllaista katuyhteisda. Kentdle tullessani
minulla oli my6s késitys Sitd, ettéd Dar es Salaamista 10ytyis kiinteitg, vakaita ja tarkasti
rgattavissa olevia uskonnollisa rastafariyhteistjd, joiden olemassaolosta olin  saanut
viitteita vieraillessani Tansaniassa aikaisemmin syksylla 2000. Minulla e kuitenkaan ollut
mitéén kasitysta dSit4 miten muodollista ta  epamuodollista rastafarien toiminta
kaupungissa olisi, elkd myoskdan dita, oliko kaduilla populaarin  taiteen parissa
tyoskentelevien  "katurastojen” ja  uskonnollisten rastafarien  vdilla  aktiivista

vuorovaikutusta. Jo tutkimussuunnitelmassani olin  kuitenkin ilmaissut kiinnostukseni



erityisesti rastavaikutteista katujen kulttuuria, populaarikulttuuria ja nuorisokulttuureja

kohtaan.

Muutaman paivan tiedustelujen jalkeen [0ysin tieni kaupungin keskustassa sjaitsevale
Samoran maskanille, kohtauspaikalla, jossa tulin tapaamaan tyoni kannalta tarkeitd ihmisia
Aluks paikka epdilytti minua, silla pelkasin sen olevan "liian helppo” tai "liian keskeisdlla
paikala’ — en halunnut aoittelevana antropologina leimautua pintaliitdjaks vaan syvalli-
seks kulttuurin tutkijaksi. Kenttétyoni alkuvaiheessa pidin Samoran maskania ennen kaik-
kea kohtauspaikkana, jonne suuntasin aamuisin tapaamaan uusia ystaviani. Tapasin mas-
kanilla Jomo Myuingan, josta hyvan kiditaitonsa, lagjan ystdvaverkostonsa ja avuliaisuu-
tensa vuoks tuli paéinformanttini ja assistenttini. Jomon kanssa teimme maskanilta kasin
ekskursioita kaupungin lahidissa djaitseviin uskonnollisiin rastafariyhteisdihin sekéd muihin
Dar es Salaamin katutilassa sijaitseviin maskaneihin. Totesin, etta l1dheisen kontaktin saa-
minen uskonnollisiin rastafariyhteisoihin oli vaikeaa, silla niissa nuori valkoinen tutkija sai
alkuun varsin epdluuloisen vastaanoton. Samalla oivalsin entisté kirkkaammin, kuinka koh-
tauspaikkana pitdmani Samoran maskani oli sindlédn mieenkiintoinen tutkimuskohde.
Paivasta toiseen samat nuoret miehet sagpuivat sinne kaupungin reuna-alueilta tekemaén
koru-, veisto- ja kuvataidetta, myymaan sitd, seka tapaamaan samassa eldmantilanteessa
olevia, mutta hyvin kirjavista taustoista tulevia ystavidan. Jokaisella tuntui olevan omanlai-
nen etninen, kieldlinen ja ed@manhistorialinen taustansa. Héilyvyydestd huolimatta mas-
kanilla naytti kuitenkin syntyvan todellista orgaanista yhteisollisyyttd. Katunuorten yhteis-

januorten véilla tuntui vahvistavan téta

Kenttdtyoni edetessd péétin keskittyd erityisesti maskanin ja sielld padivansa viettévien
nuorten tutkimiseen. Tdhadn minua kannusti myds kadulla tapaamani Dennis Mariogo, joka

oli ystavystynyt laheisesti vuosina 1999 — 2000 antropologista kenttétyotéa Dar es Salaamin

Dar es Salaamin katunuorten el@méssg, joita minun olis lyhyen kenttdtyoni aikana muutoin
ollut vakea selvittdd. Samalla sain arvokkaan opetuksen ditd, kuinka tarkedd
antropologisessa kenttétyssi on verkostoitua ja tutustua avoimesti erilaisiin ihmisiin. Se



voi auttaa ymmartamadan tutkimuskohdetta monesta eri ndkokulmasta ja parhaassa

tapauksessa tuottaa kullanarvoisia kontakteja akateemiseen maailmaan.

Saavuin Samora Avenuen maskanille aamuisin heti kahdeksan jakeen, jolloin ensmmai set
maskanin nuoret olivat jo pystyttamassa myyntipdytidan. Vietin péivan toisensa jalkeen
maskanin polttavassa auringossa, tutustuen pikkuhiljaa siella tyoskenteleviin nuoriin, ope-
tellen katuswahilia® sekéa maskanilla tapahtuvaa korujen vamistusta. Kiersmme Jomon
kanssa kaupungin keskustassa sijaitsevissa paikoissa, joissa katunuorilla on tapana liikkua.
Solmin heti alkuun varsin epamuodolliset, jopa toverilliset suhteet joihinkin tutkimuksessa-
ni mukana olleisiin katunuoriin. Tdma oli ndhdékseni valttamétonta tutkimuskysymysteni
edellyttdman etnografisen tiedon hankkimiseksi. Myos se, etta katunuoret identifioivat mi-

nut suurin piirtein samaan ikaluokkaan kuuluvaks, oli minulle suuri etu.

Koko kenttétydgjan pidin kahta kenttépaivakirjaa, joista ensmmaiseen kirjasin pavan ta
pahtumia, havaintoja seka ndkemyksiéni niisté, toiseen tallensin haastattelut ja keskustelut
muistiinpanojeni pohjalta. Osallistuvan havainnoinnin ja kaduilla tekemieni haastattel uiden
lisaks tein kenttatyoni aikana yli 20 puolistrukturoitua teemahaastattelua maskanin nuorten
parissa. Haastattelut ja keskustelut kéytiin osittain englanniksi, mutta aina mahdollisuuksi-
en mukaan swahiliks. Nuorten puhuman katuswahilin seuraaminen oli minulle usein tyo-
lastd, jolloin kielitaitoisesta assistentistani oli suuri apu. Haastatteluissa kdvimme 18pi nuor-
ten eldmanhistorioita, heidan eldmankokemuksiaan kaduilla seké késityksidan rastafil osofi-
asta, jonka jokainen oli tavalla tai toisella omaksunut. Kokoonnuimme my6s neljén maska-
nin nuoren kanssa kolme kertaa ryhmakeskusteluihin, jotka kaikki nauhoitettiin. Suunnitte-
lin ryhmékeskustelujen aiheet aina etukdteen edellisella kerrala kéytyjen keskustelujen
pohjalta, mutta niissa oli varaa my0s improvisaatioon — kdytanndssa myos keskustelijat itse
paasivat vaikuttamaan keskustelujen sisaltoon. Koin ryhmakeskustelut erittéin mielenkiin-
toisks, informatiivisks ja antoisiks. Koska keskusteluissa tuli esille my6s arkaluonteisia
asioita nuorten taustoihin ja eldmankokemuksiin liittyen, olen muuttanut joidenkin tutki-
muksessani esiintyvien henkilGiden nimié&.

! Swahili on englannin ohella Tansanian virallinen kieli jasita puhuu |&hes 90 prosenttia maan 35 miljoonasta
asukkaasta. Katuswahililla tarkoitan nuorten puhumaa, nopeasti muuttuvaa ja kehittyvaéd swahilia Dar es
Salaamissa.



Teemahaastattelujen ja ryhmékeskustelujen liséks haastattelin  kaupungin hiphop- ja
reggae-muusikoita, jotka osoittautuivat eréénlaisks katujen kulttuurin "yleisneroiks".
Katuedméan vyleisimeestd virdlista informaatiota saadakseni keskustelin muutaman
katulasten vastaanottokeskuksissa tyoskentelevan henkilon kanssa. Viimeks mainittuja
haastatteluja tehdessani minun el tarvinnut vaivautua suljettujen ovien taakse studioihin tai
virastoihin, sl maskani itsessd8n on kohtauspaikka, jossa sagttoi tavata |dhes minka
tahansa yhteiskuntaluokan ihmiséd Kun esmerkiks ilmaisin kiinnostukseni haastatella
Tansanian "ensmmaistéa rastaa’, reggae-muusikko Jah Kimbutehia, kesti vain viig
minuuttia, kunnes maskanin nuoret kiikuttivat Kimbutehin luokseni Samoran maskanille.
Samordta kasin vierailin my6s muilla kaupungin maskaneilla tutustumassa nuoriin seké
valokuvaamassa katueldméa ja katutaidetta. Lisdks nauhoitin nuorten spontaaneja freestyle
hiphop-performansseg a analysoitavaks tydssani.

Kenttétyoni  kuluessa en  unohtanut  kokonaan  kiinnostustani  uskonnollisiin
rastafariyhteisdihin, joihin niin ik&&n sain kosketuksen nimenomaan maskanin katunuorten
vdlityksella. Péinvastoin  koin, ettd anakin rastavaikutteisen gattelun taustojen
selvittéminen Tansaniassa tulis olemaan térked osa tydtani. Paésin laheiseen yhteyteen
kaupungissa vaikuttavaan nyabinghi-yhteisdon ja joihinkin sen jaseniin. Tapasin paikallisa
rastafargja, joilta sain  luvan osdlistua kaks kertaa lauantaina  pidettavaén
jumaanpalvelukseen, nyabinghien gatheringiin? Selvittdesséni rastafariliikkeen historiaa
Tansaniassa minulle selvis erds mielenkiintoinen tosiasia, josta en ole juuri |10ytanyt
kirjallista dokumentaatiota; Tansania on yks keskeismmistd jamakalaisten rastafarien
paluumuuttokohteista  Afrikassaa. ~ Adiasta  lisdtietoja  hankkiakseni  matkustin
kenttdtyomatkani aikana kaks kertaa Tansanian pohjoisosissa Sijaitsevaan Arushaan, jossa
tagpasin Jamaikata Tansaniaan paluumuuttaneita rastafargja. Keskustelin jamaikalaisen
rastafarin ja taloustieteen professorin, Joshua Nkululin kanssa, joka tyOskenteli 1980-
luvulla Tansanian edesmenneen presidentin Julius Nyereren neuvonantgjana. Vietin kolme
paivéd jamakalaisen rastaparantgjan, Ras Saburin luona, keskustellen jamaikalaisesta
sionismista, rastojen pauumuutosta Afrikkaan ja erityisesti rastauskoon keskeisesti
kuuluvistay oman ruumiin ja terveyden symboliseen hallintaan liittyvistd rituaalisista
kdytannoistd. Rastafarin  panafrikkalaiseen luonteeseen liittyen haastattelin Dar  es

2 Analyysi tasté erittéin vaikuttavasta uskonnollisesta rituaalista ei kuitenkaan sisally pro gradu -tyshoni.
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Salaamissa myds Esrom Mariogoa, presidentti Nyereren entista neuvonantgaa ja
puolustusministerion virkamiestd, joka valotti minulle panafrikkalaisen liikkeen taustoja
Tansaniassa |&hinna 1970-luvulla. Vaikka télaisten seikkojen nivominen yhteen maskanin
nuorten arkikokemusten kanssa voikin téssé vaiheessa vaikuttaa kaukaa haetulta, koen sen
kokonaiskuvan rakentamisen kannata olennaiseksi. Se miten kaikki ndma liittyvét yhteen,
tulee selviamaén pro gradu -tyoni edetessa. Toisaata, koska pro gradussani kaikkia teemoja
el saada nivottua téydellisesti yhteen, koen aihetta olevan myos jatkotutkimukselle.

3 TUTKIMUSMAASTON KARTOITUSTA

3.1 Kaupungistuva Afrikka — maailman nuorekkain man-

ner

Pro graduni alkuun on hyva esittéé kaks faktaa, joiden valossa on helpompi vastata kysy-
mykseen, mink& vuoks on gankohtaista tutkia urbaangja afrikkalaisia nuoria. Ensmmai-
sekd, tilastojen valossa Afrikka on ylivoimaisesti maailman ”nuorekkain” manner. Vaikka
tassa tutkimuksessa nuoruutta ef méaaritellékaén puhtaasti biologisen idn perusteella, vaesto-
tieteellinen tosiasia on, etta koko mantereen vaestosta |ahes puolet on télla hetkella idtaan
ale 15-vuotiaita. Esmerkiks Tansanian Idhes 40 miljoonasta asukkaasta 46 prosenttia jéa
ale 15 ikavuoden, suuren osuuden sijoittuessa ikakohorttiin 15 — 25 vuotta .* Vertailun
vuoks suomalaisten alle 15-vuotiaiden joukko jé& koko vaestdtn suhteutettuna 18 prosent-

tiin.*

On salvéd, ettd ikarakenteen muutos vaikuttaa monella tasolla afrikkalaisiin yhteiskuntiin.
Tahan mennessa tutkijoiden ja poliitikkojen nékemykset Afrikan kasvavasta nuorten
joukosta ovat olleet savyltddn varsin pessimistisd. On puhuttu ”nuorisopullistumasta’
(youth bulge; esm. Sommers 2003) tai "menetetysta sukupolvesta® (O'Brien 1996) —

3 Internetl ahteet: UN Economic and Social Development 2002; 61.

* Internetl ahteet: UN Economic and Social Development 2002: 58.

10



11

marginalisoituvista nuorista, joiden on edelistd sukupolvea vaikeampi integroitua
yhteiskuntaan. Voidaan my6s tulkita, etta "nuorisopullistuma’, yha kasvava AlDS-orpojen
joukko ja kaiken taman rinnalla voimakas kaupungistuminen ovat johtamassa tilanteeseen,
jossa afrikkalaiset lapset ja nuoret ovat irtautumassa perinteisstd sukulaisuus- ja
heimorakenteistaan, joutuen enenevissa madrin rakentamaan itsendisesti yhteisonsa ja
selviytymiskeinonsa.

Ikérakenteen muutoksen taustalla on nopea véestonkasvu (Lugala & Mbwambo 1999:
329), joka taas on johtanut toiseen tutkielmani kannalta olennaiseen ilmiéon, Afrikan kiih-
keddn kaupungistumiseen viimeisen kolmen vuoskymmenen aikana. Nimenomaan vées-
tonkasvu on luonut paineita ihmisten siirtymiselle maaseudulta kaupunkeihin (Hope 1998:
348-353). Nopeinta kaupungistuminen on ollut It&Afrikassa, jonka kiihkeimmin kasvava
kaupunki on Dar es Salaam Tansaniassa (mt: 347). Historioitsija John Iliffen mukaan Tan-
sanian kaupungistuminen oli parhaimillaan 1980-luvulla maailman nopeinta, ylittéen jopa
10 prosentin vuosivauhdin (Iliffe 1995: 254). Vaikka kaupungistuminen onkin hidastunut
Afrikan maissa viime vuosing, tulevaisuuden skenaarion mukaan kaupunkivaeston vuosit-
tainen kasvu tulee vield vuonna 2025 olemaan 1dhes kuusinkertainen teollistuneisiin maihin
verrattuna (Hope 1998: 347). Tulevina vuosikymmenina afrikkalaiset kaupungit Siis vain
jatkavat kasvamistaan nuorten siirtyessa vaestOpaineen seurauksena maaseudulta kaupun-
keihin.

Afrikan kaupungistumiskehitystd on luonnehdittu termilla "ylikaupungistuminen™ (Hope
1998: 353). Yks “ylikaupungistumisen” luonteenomaisista piirteistd on kaupungissa
tarjolla olevan viralisen tytn ja tybvoiman epdsuhta. Kakissa Afrikan maissa urbaanin
tybvoiman tarjonta ylittda reilusti kysynnan. Kaytanndssi afrikkalaisten kaupunkien kadut
gis notkuvat nuoria, joille e ole tarjolla viralista ty6td "Ylikaupungistumisen” ja
"nuorisopullissuman” leimaamissa olosuhteissa vaikuttaa siltd — tété tukee myOds oma
tutkimusaineistoni — ettd urbaanit afrikkalaiset nuoret kokevat itsensd ympardivan
yhteiskunnan hylkiméks vahemmistoks, vaikka todellisuudessa edustavatkin  sen
vaestotieteellistd enemmistéa (O’ Brien 1996; Sommers 2003: 1). My6s poliitikot ja tutkijat
ovat edttdneet huolestuneita ndkemyksiddn Afrikan "nuorisopullistumasta’. Kasvava
afrikkalainen nuorten ihmisten joukko on koettu hallitsemattomaksi uhaksi, jonka pelé&téan

tulevai suudessa pitéavan ylla ja synnyttévan uutta epavakautta ja levottomuutta. Esimerkiksi
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amerikkalaisen Nationa Intelligence Councilin puheenjohtgjan, John Helgersonin, mukaan
afrikkalaisten...

...valtioiden kyvyttdmyys integroida nuoret yhteiskuntaan pitéd ylla poliittista epdvakautta, etnisia sotia,
vallankumouksia ja muuta hallituksen vastaista toimintaa, jotka jo nyt ovat monen valtion riesana. 1so osa

2003: 5.)

My0s t&ssd tutkielmassa otetaan Afrikan "ylikaupungistumisen” ja ”nuorisopullistuman”
uhat todesta. En kuitenkaan pyri antamaan suoria vastauksia siihen, mill&a tavalla nuoret
voitaisiin "integroida yhteiskuntaan” onnistuneemmin. Pyrin 18hestymaan tilannetta urbaa-
nien afrikkalaisnuorten omasta nékokulmasta. Etsin vastauksia siihen, mink& vuoks he itse
ovat valinneet kaupunkien kadut omaks €lin- ja toimintaympéristokseen. Pyrin selvitté
méaan, milla tavalla kaupungin kaduilla el&védt nuoret sosiaalistavat itse itsensd ja toinen
toisensa ja miten nuoret marginaaisuudestaan huolimatta pyrkivat omalla toiminnallaan
tuottamaan rauhan, tasapainon ja jatkuvuuden olosuhteita tilanteissa, joissa heidan mahdol-
lisuuksiaan on voimakkaasti rajoitettu.

Muutamissa tulevissa kappaleissa esittelen lyhyesti joitakin antropologisia keskusteluja,
joihin tutkimukseni teemat kiinnittyvét. Afrikan kaupungistumiseen liittyvalla antropologi-
sella tutkimuksella on jo pitka ja ansiokas historia, mutta afrikkalaisten nuorten, erityisesti
urbaanien nuorten tutkimukseen e aivan viime vuosia lukuun ottamatta ole juuri panostet-
tu. Kaupungistumisen ja sosioantropologisen nuorisotutkimuksen lisdks kasittelen seuraa-
vissa luvuissa my0s lyhyesti problematiikkaa, joka koskee modernin ja traditionaalisen vas-
takkainasetteluun liittyvaa antropologista keskustelua. Keskeilsmmisté tutkimuskasittei stani
esittelen utooppiseen yhteisollisyyteen viittavan kommunitaksen, sekd Lévi-Straussin bri-
colage' n. Niin ikaén esittelen tutkimusteemoja, joissa sivutaan rastafariliikkeen, seka ant-

ropol ogisen populaarikulttuurin tutkimuksen kentti&

3.2 Kalela-tanssi ja etniset kategoriat urbaanissa ympa-

ristossa
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Kaupungistuvan Afrikan antropologinen tutkimus e sindlléén ole mik&dn uus asia Téassa
mielessa tutkielmani liittyy osaks tutkimusperinnettd, joka akoi brittiantropologien
keskuudessa Pohjois-Rhodesian kuparikentilla jo toisen maailmansodan aikoihin. Rhodes-
Livingstone Instituutin vuosina 1937 — 1964 Keski-Afrikan kuparikentiltd tuottama kau-
punkietnografia on urbaaniantropologian uranuurtgjan UIf Hannerzin mukaan lgjissaan niin
lagjag, ettd yhteen paikkaan sidottuna kokonaisuutena sille vetda vertojaan ainoastaan Chi-
cagon koulukunnan tuotanto vuosisadan akupuoliskolla. Rhodes-Livingstone instituutin
tuottama urbaani etnografia on samalla tdhan paivaan asti merkittavin brittildisen sosiaa-
liantropologian tekema |Gytoretki kaupunkiympdristoon. (Hannertz 1980: 119.)

Rhodes-Livingstone Ingtituutin enssimmaéinen johtgja Godfrey Wilson teki heti alusta alkaen
selvéks, ettd kaupungistumisen tutkiminen olis téarked osa Pohjois-Rhodesian (nykyisen
Sambian) kuparikenttien antropologiaa. Wilsonin ensmmaéinen aiheeseen liittyva julkaisu
oli vuosina 1941 — 1942 kahdessa osassa ilmestynyt An essay on the Economics of Detriba-
lization in Northern Rhodesia. Esseess Wilson kasitteli erityisesti sukulaisuussuhteiden ja
heimorakenteiden muutoksia urbani saati oprosessissa. Aikansa  strukturaalis-
funktionaalisesta paradigmasta kasin Wilson hahmotti, ettd sosiaalisten suhteiden, ryhmien
ja instituutioiden "luonnollinen tasapainotila’ (equilibrium) oli jarkkynyt kaupunkikeskei-
sen teollisuuden kehittyessd maanviljelyyn pohjautuvien heimoyhteisjjen rinnalle (Wilson
1941: 3-4; 69-71). Wilsonia kiinnosti kaupunkien ja maaseudun vélisten suhteiden ja muut-
tovirtojen lisaks myos kaupunkieldma ja -kulttuuri sindnsd. H&n muun muassa huomioi
muodin ja pukeutumisen roolin, erityisesti eurooppaaisten vaatteiden statusmerkitykset,
kaupungeissa asuvien afrikkalaisten keskuudessa. Wilsonin arvioiden mukaan Broken Hill -
nimisessa kaupungissa asuvat afrikkalaiset kayttivéat palkkatuloistaan jopa 60 prosenttia
vaatteisiin. Tama sai Wilsonin huomauttamaan, ettd Broken Hillin afrikkalaiset “eivét ole
karjankasvattajakansaa, eivét vuohikansaa, eivét kalastajakansaa, eivétka puunhakkagjakan-
saa, he ovat pukeutuvaa kansaa.” (Wilson 1942: 18.)

Wilsonin jdkeen Rhodes-Livingstone Instituutin johtoon astui etel&afrikkalainen Max
Gluckman, niin ikdan strukturaalis-funktionaalisista taustoista nouseva sosiaaliantropol ogi.
Gluckman e toiminut ingtituutin johdossa pitkdan, mutta kun hdn myéhemmin otti vastaan
Manchesterin  yliopiston professuurin, muodostui Rhodes-Livingstone Instituutin  ja
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"Manchesterin = koulukunnan”  nimella myohemmin  tunnetun  maailmanlagjuisen
antropologiyhteison vélille kiintedt yhteydet. (Hannertz 1980: 129-130.)

Yks omalle tutkimukselleni suuntaa antava, Manchesterin koulukunnan tuottama etnogra-
fia, on Keski-Afrikan urbaaniin ympéristoon sijoittuva, J. Clyde Mitchellin essee The Kale-
la Dance (1956). Esseessdan, joka edustaa muodoltaan tyylipuhtaasti Manchesterin koulu-
kuntaa, Mitchell otti tarkastelun ale yhden kulttuurisen ilmentymén tai tapauksen, ur-
baanissa ympéristossa suositun Kalela-tanssin, kayttéen sitd apuvélineena sosiadisten suh-
teiden ja rakenteiden yleisempéan tarkasteluun.> Myds Mitchell oli kiinnostunut siitd, mita
tapahtuu vakaalle, kiintedlle ja kokonaisvaltaiselle heimorakenteelle, kun sen rinnalle kehit-
tyy teollinen tyonjako ja lainsdddantd. Jaako heimo- ja sukulaisuusrakenteista, Mitchell
kysdli, urbaaneissa olosuhtei ssa mitéan jajelle?

Pohjois-Rhodesian kuparikenttien kaupunkeihin oli kerééntynyt kaivosteollisuuden ympéa
rille ihmis& hyvin erilaissta heimotaustoista. Kaela-tanss oli suosittu gjanviettotapa ni-
menomaan tilanteissa, joissa afrikkalaiset olivat tekemisissa keskendan, eivédt eurooppalais-
ten kanssa. Parin kymmenen hengen kalela-tanssiryhmét kasattiin yhteen nimenomaan etni-
sin perustein. Tanssit olivat usein kilpailuja eri heimojen valilla Laulujen sanoissa saatet-
tiin esimerkiks leikkimielisesti pilkata toisa heimoja.  Erikoista tanssjoissa oli se, etta he
olivat pukeutuneet poikkeuksetta eurooppalaisiin vaetteisiin, osoittaen ndin kuuliaisuuttaan
Eurooppa-orientoituneille kasityksille yhteiskunnalisesta prestiisista (Mitchell 1956: 13-
14). Tastakin huolimatta kalela-tanss vaikutti kaupunkiympériston ehka kaikkein jarjestéy-
tyneimmalté ilmaisulta etnisyydesté ja tribalismista.

Mitchell ymmaérs, ettd eri taustoista sirtolaisina sagpuneet ihmiset joutuivat urbaanissa
ympéristdssd oppimaan, miten tullaan toimeen eri heimoista léhtéisin olevien ihmisten
kanssa, |Oytdmadn yhteiset toimintatavat ja yhteisen kielen. Ennen kaupungistumista
ihmisten organisoitumista olivat ohjanneet heimojen omat rakenteet. Heimo tai klaani oli
(strukturalistis-funktionalistisen paradigman mukaan) yhden sosiaalisen ja poliittisen
jarjestelman ale yhdistetty ryhma. Heimorakenne toimi koossapitdvanad voimana, joka

> Télainen lahestymistapa, “lagjennettu tapaustutkimus’, tunnetaan Manchesterin  koulukunnan
tavaramerkking (ks. van Velsen 1987).
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ohjas formaalia organisoitumista kaikenkattavasti ja jonka piiriin kuuluvilla oli yhteiset
padmaaréat, uskomukset ja arvot (Mitchell 1956: 30). Urbaanissa ympéristossa heimo- tai
klaanijarjestelma e kuitenkaan Mitchdlin mukaan toiminut enda itseédn mallintavana ja
uusintavana rakenteena. Se oli pirstoutunut etnisyyden aaluokiksi, joihin ihmiset kokivat
kuuluvansa, jonka avulla kategorisoitiin muita ihmisid ja joka aktuaalistui tietyissa
sosiaalisen vuorovaikutuksen tilanteissa (mt: 42). Kaupungeissa ihmisten sosiadista
organisoitumista kaiken kattavasti muokkaavaks rakenteeks oli kehittymé&ssa teollinen
jarjestlma ja sirtomaiden lait. Silti heimojen idea eli voimakkaana. Tasta todistuksena oli
Mitchellin mukaan kalela-tanss, joka ilmens heimojen vélisa kohtaamisia kaupungeissa.
Urbaanissa ympéristossa tribalismi e enda ollut heimorakenne, vaan etnisyyden
alaluokkien jarjestelmd, joka palveli tietyissd vuorovaikutuksen tilanteissa tarvetta tietéa,
arvioida ja kasitella toisia etnisten kategorioiden kautta (Mitchell 1956: 29; Hannertz 1980:
135). Tiivistetysti sanottuna heimot ja etniset ryhmét ihmisia erottelevana ja jaottelevana
jarjestelména syntyivét sis kaupungistumisprosessin tuloksena, jolloin heimot ensmmaéista
kertaa elivét tiiviissa keskindisessa vuorovai kutuksessa ja samassa tilassa.

On kulunut jo miltei 50 vuotta sitd kun Mitchellin kalela-tanssit tanssittiin. Sen jélkeen
Afrikan maat ovat itsendistyneet ja niihin on vahtelevin tuloksin pyritty [uomaan
eurooppalaistyylinen kansdlisvaltio. Kansdlisvaltion luominen taas on eddlyttanyt
kansalisen kulttuurin ja kansallistunteen luomista, joka on edelleen merkinnyt pyrkimyksia
hélventd&d heimojen ideaa erottelevana jarjestelmana. Erityisesti Tansaniassa luotiin tassa
tarkoituksessa itsenédistymisen jadlkeen voimakas ideologinen ja retorinen tila, jonka sisdla
pyrittiin lavistdmédan ja jopa havittdmdan heimo-, rotu- ja uskontorgat kansallisen
identiteetin tielta (Askew 2002).

N&en omassa tutkimuksessani monella tavalla yhtymékohtia Mitchellin kalela-tanssiin.
Vaikka analyysini léhteend e olekaan kalela-tanssin kaltainen ehed ja rgattu tapahtuma,
tyotani voi pitéa erdanlaisena lagennettuna tapaustutkimuksena. Dar es Salaamin kadut ja
maskanit ovat paikkoja, joissa hyvin erilaisista etnisisté ja uskonnollisista taustoista tulevat
ihmiset elavét pavasta toiseen tiiviissd vuorovaikutuksessa, pyrkien vattamadn konfliktga
ja yllgpitamadn keskindistéa yhteisollisyyden tunnetta. Maskaneilla e  kuitenkaan
organisoiduta heimo- eika edes sukulaisuusrakenteen mukaan, vaan kaikki tribalismiin
viittaava pyritdan héivyttdméaan. Jos kalela-tanss oli 50 vuotta Sitten sosiaalisen
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vuorovaikutuksen tilanne, jossa etniset kategoriat aktualisoituivat, katujen maskaneilla kay
padinvastoin:  perinteiset  etnisst ja  uskonnolliset erot  pyritédn  katujen
vuorovaikutustilanteissa haihduttamaan. Samalla kuitenkin luodaan uudenlaisa kasityksia
etnisyydestd ja yhteisestd akuperdsta Modernin afrikkalaisen metropolin  keskustassa
Sjaitseva maskani on kohtauspaikka, jossa erilaisista taustoista tulevien nuorten lisaks
kohtaavat my0s globaali ja pakallinen, transnationaalit kulttuurivirtaukset. Tama
uudenlainen sosiaalisen vuorovaikutuksen tilanne vaatii uudenlaiset keinot — tai
uudenlaisen symbolisen toiminnan — jotta keskindisen luottamuksen ja yhteisollisyyden
tuottaminen olisivat kompleksisessa ympéristdssa mahdollisa. Toisaata, vaikka Dar es
Sdlaamin kaduilla syntyy uudenlaista symbolista toimintaa, uudenlaisa etnisyyden
kategorioita ja kdsityksia yhteisesta akuperéstd, keskeinen taman tyon tavoite on osoittaa,
etta kyse on samala my6s vanhojen konventioiden uusintamisesta, "vanhasta viinista
uusissa pulloissa’ (vrt. Comaroff & Comaroff 1999: 282-283).

Toinen oman aineistoni tuoma teema, joka e ollut keskeisena varhaisissa afrikkalaisten
kaupunkien etnografioissa, on Dar es Salaamissa vaikuttava voimakas yhteiskunnallinen
eriytymiskehitys. Kaupungistuminen on tala hetkelld huomattavasti 1940 — 1950 -lukuja
voimakkaampaa. Talouden vapauttaminen on tuonut Tansaniaan globaalin kapitalismin
vao- ja varjopuolineen, menestyjineen ja havijgineen. Aiemmin jo eslle tullut nuorten
osuuden kasvu véestossa on oma lukunsa afrikkalaisten kaupunkien yhteiskunnalisen ja
kulttuurisen tilanteen muokkagjana. Molemmilla tekij6ill& on vaikutusta siihen, mita Dar es
Salaamin kaduilla on télla hetkella sosiokul ttuurisesti tapahtumassa.

3.3 Moderni yksikdssa ja monikossa

Moderni on sosiologinen supermetafora, jonka ympérille koko sosiologisen keskustelun
historia tavalla tai toisella nivoutuu (Gronow et al. 1997: 12). Lyhyesti sanottuna moderni-
kasitteella kuvataan yhteiskuntia, joihin tavataan yhdistéd sellaisia ominaisuuksia kuten
teollistunut, kapitalistinen, kehittynyt, maallistunut ja rationadinen. Jo 1800-luvulla
moderni samaistettiin teollistumiseen sek& niihin sosiaalisiin, taloudellisin ja kulttuurisiin
muutoksiin, joita teollistumisprosessin nahtiin tuottavan. Modernin keksiminen, sita
itsetietoiseks  tuleminen, johti léansmaisessa gattelussa  samadla  dikotomian
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muotoutumiseen, jossa vastaparelks asetettiin moderni ja traditionaalinen. Modernilla
kuvattiin nykyaikaista lanttd, kun taas traditionaalinen viittas menneisyyteen, seka usein
my6s lannen ulkopuoliseen toiseuteen. Tama vastakkainasettelu taas synnytti teorioita, joita
kutsutaan yleisesti ottaen modernisaatioteorioiksi. Modernisaatiolla tarkoitetaan lyhyesti
sanottuna prosessia, jolla kuvataan modernin yhteiskuntamallin ja el@manmuodon globadia
leviamistd, traditionaalisten yhteiskuntien joutumista modernisaation vaikutuksen alle. (ks.
esim. Heiskala 1994: 10-15.)

Antropologiassa — vaikuttaa siltd, etta erityisesti afrikanistien keskuudessa — keskustelu
modernista ja traditionaalisesta on jatkunut téhan padivaan asti hyvin kérkevand. Tama joh-
tuu ennen kaikkea siitd, etta sosiologiasta tuttu jyrkka vastakkainasettelu modernin ja tradi-
tionaalisen vdlilla on osoittautunut antropologiselle tutkimukselle &rimmaisen ongelmalli-
seks analyyttiseks dikotomiaksi. Koko vastakkainasettelun paradoksaalisuutta korostaak-
seen antropologit ovat viime aikoina tutkineet Afrikassa esmerkikss modernin noituuden
ilmenemismuotoja, toisin sanoen traditionaaliseks midlettyd ilmi6étéd modernin kontekstis-
sa. Né@in on osoitettu, kuinka "traditionaalinen” noituus voi itse asiassa kokea renessanssin
"modernissa’ ymparistossi. Looginen johtopdétds tasta tietysti on, ettd koko modernin ja
traditionaalisen vastakkainasettelu on etnosentrinen ja kestédméton. Vastakkainasettelua
lieventd&kseen jotkut antropologit ovat puhuneet ”monien modernien maailmasta’ (Coma-
roff & Comaroff 1993), jolloin on tdhdennetty sitd, ettel modernisaatio ole suinkaan yk-
ssuuntainen ilmi@, vaan prosess on jatkuvaa vuorovaikutusta "paikallisen” ja "globaalin”
vaillg, jossa muutoksille atistuu niin "moderni” kuin "traditionaalinenkin®. Monien mo-
dernien maailmassa globaalit virtaukset luonteestaan ja volyymistaan riippumatta kdantyvét
aina pakallisten merkitysten kielelle. Globadeista jarjestelmistd huolimatta maailma on
edelleen eriytynyt, dynaaminen, moninainen ja monisuuntainen (Comaroff & Comaroff
1993 xi-xii)°®.

Dar es Sdaam on moderni suurkaupunki ja afrikkalaisena metropolina eréénlainen
transnationaalisten kulttuurivirtausten sillanpd8asema, jossa on kaynnissd monenlaisten
traditioiden sekoittumista. Yksi merkittava kulttuurivirtaus, joka kulkee Dar es Salaamin ja

® Moderniin ja moderniin noituuteen liittyvéstéa keskustelusta ks. Comaroff & Comaroff 1993 & 1999; Ge-
schiere 1997; Englund & Leach 2000.
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muiden metropolien vdilla, on panafrikkalainen gattelu ja rastaideat, jotka levidvét
erityisesti globaalin populaarikulttuurin valityksella. Vaikka tédlainen kulttuurivirtausten
levidminen on helppo liittéé kontekstiin, jota tavataan kutsua moderniksi, mielenkiintoista
on se, mité paikallisella tasolla todella tapahtuu. Kontribuutioni moderni-keskusteluun tulee
olemaan pieni, mutta pyrin osoittamaan tydssani, kuinka “moderniin” liitetyt asiat
k&antyva maskanin nuorten maailmankuvassa ennemminkin “traditionaaliseen” liitetyiks.
Globadlista rastaliikkeestéd tulee jotakin, mitd Dar es Salaamin katunuoret pitavét
voimakkaan paikallisena, afrikkalaisesta traditiosta ja menneisyydesta kumpuavana
ilmiona. Tama tukee véitetta sitd, ettd modernin ja traditionaalisen dikotomia e suinkaan

ole niin yksisdlitteinen asia, kuin se sosiologisessa keskustelussa on usein tapana esittéé.

3.3 Nuoruus ja nuorisokulttuurit

Antropologisessa Afrikan-tutkimuksessa nuoret elvét aivan viime vuosia lukuunottamatta
ole olleet erityisen kiinnostuksen kohteena. Koska oma tutkielmani sivuaa aihetta, katson
parhaaks valottaa lyhyesti my6s nuorisotutkimuksen taustoja ja kysymyksenasetteluja
Y hteiskuntatieteilijoista erityisesti sosiologit ovat ansioituneet nuorisokulttuurien tutkimuk-
sessa. Sosiologinen tutkimusperinne on osin mééritellyt myds antropologista nuoruuden
tutkimusta, sen suuntaa ja sisdltéd. Sosiologisen nuorisotutkimuksen voi katsoa kaynnisty-
neen Chicagon koulukunnasta, jonka 1900-luvun akupuoliskolla tehdyt tutkimukset ame-
rikkalaisissa suurkaupungeissa kohdistuivat erityisesti valtavirrasta poikkeaviin alakulttuu-
reihin. Tutkimuksissa keskityttiin siihen, miten aakulttuurit muotoilevat j&senilleen vaihto-
ehtoisia jaettujen symbolisten merkitysten jarjestelmia, jotka saavat muotonsa nimenomaan
hallitsevan kulttuurin luokitellessa ne poikkeaviks. Chicagon koulukunnalla oli tutkimuk-
sissaan alusta alkaen my6s vahva etnografinen ote. (Bucholtz 2002: 536; Hannertz 1980).

Chicagon  koulukunnalla oli  voimakas vaikutus Birminghamin  koulukunnan
nuorisotutkimuksen syntymiseen 1970-luvun Englannissa. Tdman koulukunnan tutkimusta,
jota nykyaén pidetéén kailken nuoriso- ja aakulttuuritutkimuksen éting, leimasi voimakas
marxilaisen kulttuuriteorian vaikutus. Nuorisokulttuurien ja alakulttuurien liikkeellepaneva
ja muotoaantava voima palautettiin yhteiskuntaluokkaan. Nuorten asema ja
nuorisokulttuurien synty nahtiin seka kulttuurin materiaalisten ettd symbolisten asetusten
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lopputuloksena. Toisin kuin Chicagon koulukuntalaiset, Birminghamilaiset eivéa juuri
omistautuneet etnografiselle metodille. Tutkimus painottui enemman tekstuaaliseen media-
analyysiin sekéa erityisesti alakulttuurien kulttuuristen muotojen semioottiseen analyysiin.
(Bucholtz 2002: 536.) Suuria nimi& Birminghamin koulukunnassa olivat esimerkiks Stuart
Hal ja Tony Jefferson, jotka kasittelivat alakulttuureja ja niiden vastarintaa rituaalien
nékokulmasta (Hall & Jefferson 1976). Dick Hebdige taas tutki aakulttuurien tyylia
semioottisesti, soveltamalla tulkinnoissaan muun muassa Levi-Straussin  strukturaalista
antropologiaa ja bricolage-kasitetta (Hebdige 1979).

Vaikka seka Chicagon ettd Birminghamin koulukunnan teoreettiset viitekehykset olivat
pitkdlle kehitettyja, on lahestymistavoista [6ytynyt kritisoitavaa. Enssmméinen heikko lenk-
ki on tietysti vahva sitoutuminen marxilaiseen teoriaan ja sita kautta yhteiskunnan hahmot-
tamiseen luokkien kautta. Vaikka luokka saattoikin 1970-luvun Englannissa olla selvésti
yhtei skuntaa lagjemmin muotoileva tekija, tuskin se on kuitenkaan ainoa ulottuvuus, johon
alakulttuurien muotoutuminen voidaa palauttaa. Myds vastarinnasta — eritoten luokkavasta-
rinnasta — kaytya keskustelua antropologit ovat kritisoineet: onko lopulta ollenkaan niin
selvéd, ettd ihmiset itse gjattelevat kuuluvansa johonkin yhteiskuntaluokkaan, ja ettd hege-
monian vastustaminen — jos vastarinnasta ylipaétddn voi puhua — kumpuais nimenomaan
tallaisesta luokkatietoisuudesta. Antropologit ovat kritisoineet sosiologista nuorisotutki-
musta my06s takertumisesta pelkastéan poikkeaviin ja huomiota heréttéviin ryhmiin, joiden
varjossa tavallinen ja jokapdivéinen nuorten kulttuurinen toimijuus j&& taysin huomiotta
(Bucholtz 2002: 539). Sosiologista nuorisokulttuurien tutkimusta on mahdollista kritisoida
my0s tiukasta auedlisesta rgjautumisestac nuoria on tutkittu |&hinnd Yhdysvalloissa ja
Englannissa, jonka perusteella on pyritty rakentamaan kaiken kattavia yleistavia teorioita.
Antropologit ovatkin vaatineet nuorten tutkimuksen maantieteellista lagjentamista, ja glo-
badeista kulttuurivirtauksista huolimatta paikallisen kontekstin yhé vakavampaa huomioon
ottamista. (Bucholtz 2002: 544.)

Tama tutkimus keskittyy Dar es Salaamin kaduilla tydskenteleviin nuoriin, jotka elé&vét

havaittavissa (esim. Moyer 2003: 30-58; Lugalla & Mbwambo 1999). Luokkien synty ja
kokemus yhteiskunnan eriytymisestéd tulivat néyttévasti ilmi myds niiden nuorten

maailmankuvassa, joiden parissa tydskentelin. Kuitenkin olisi yksinkertaistavaa palauttaa
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Dar es Salaamin katujen nuorisokulttuuri marxilaisittain yhteiskuntaluokkien véliseks
dynamiikaks. ”Luokkatietoisuus’ e ole se yhteiskunnallisen tietoisuuden muoto, jolla
katujen yhteisollisyys Dar es Salaamissa tuotetaan. Taustalta 10ytyy paljon monisyisempéa
symbolista toimintaa. Perentymdld Dar es Salaamin kaduilla el&@ien nuorten
eldménmuotoon haluan samalla antaa oman kontribuutioni nuorisotutkimukselle, joka on
tdhan paivd8n mennessd suunnannut katseensa léansimaiden ulkopuoldlle vain hyvin
rajallisesti.

3.3.1 Nuoret ja moderni

My®6s sosiologinen nuorisotutkimus on tavalla tai toisella pyritty limittémadn osaks mo-
dernin metaforaa, toisin sanoen osaks keskustelua kulttuurin suuren mittaluokan muutok-
sista (teollistuminen, maallistuminen, kaupungistuminen) ja niiden seuraamuksista (traditi-
on mureneminen, kulttuuristen erojen katoaminen). Yhtend modernin yleismaailmallisena
seuraamuksena on pidetty esimerkiks sitg, ettéd sen tuomat kulttuuriset muutokset ovat

muotoilleet voimakkaasti nuoruuden merkitysté ja asemaa monissa kulttuureissa.

Modernin "levidmisen” on nahty tuottavan jannitteita tradition ja kulttuurisen uudistumisen
vdilla (Bucholtz 2002: 529). Tama on lisannyt sukupolvien vélisa rigtiriitoja. Esmerkiks
Durhamin mukaan (2000: 114) Afrikassa globalisaation vaikutukset ja jannitteet jatkuvuu-
den ja muutoksen vdlilla ovat erityisen akuuttgja. Vanhojen instituutioiden hajoaminen ja
uusien syntyminen on tuottanut uusia tiloja poliittiselle toiminnalle ja kulttuuristen identi-
teettien rakentamiselle. Toisaalta moderniin ja globaalin kapitalismin leviamiseen liittyvét
lupaukset ovat synnyttaneet ristiriitojen ketjun, joiden keskell& nimenomaan nuoret joutuvat

k&ymaan kovimmat kamppailut (mp).

Etnografisia esimerkkejéa muutosten aiheuttamista psykologisista paineista on etsitty ympaéri
maailman. Esimerkiks koulutugérjestelmien rakentaminen ja niiden tuomat kilpailupaineet
on tulkittu osasyyks  noituuteen liitettyjen  terveysongelmien  edintymisessa
botswanalaisten opiskelijoiden keskuudessa. Madagascarilla taas kilpailu sosiaalisesta
noususta on tuonut paineita, joilla on ndhty yhteyksid henkipossessioiden aheuttamaan
"hairiokayttaytymiseen” ja véakivaltaisuuteen (Bucholtz 2002: 530). Edela mainittujen
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tulkintojen helkkous on dSing, ettd nuoret ndhdddn niissa joko pelkkind sosiaalisen
muutoksen oirellijoina tai sen passivisna uhreina. Nékokulma e huomioi sitd, milla
tavalla nuoret itse ovat kulttuurisen muutoksen toimijoita. Bucholtz muistuttaakin, etta
antropologien tulis keskittya niihin kulttuurisiin kaytént6ihin, joiden kautta nuoret
ilmaisevat aktiivista toimijuuttaan. Edelleen Bucholtz nostaa esille monia etnografioita,
joissa nopesat kulttuuriset muutokset eivat ole aiheuttaneet nuorille sosiaalisa paineita tai
psykologista stressid, puhumattakaan sukupolvien vdisten kuilujen kasvamisesta
(Bucholtz 2002: 531).

3.3.2 Nuoruus antropologian ndkdkulmasta

Klassi sessa antropol ogisessa tutkimuksessa nuoret eivét |oistaneet poissaolollaan. Erityises-
ti Margareth Meadin teosta Coming of Age in Samoa (1928) voidaan pitéé antropologisen
nuoruuteen kohdistuvan tutkimuksen erégénlaisena pohjateoksena. Ongelmana klassisessa
antropologisessa |dhestymistavassa — kuten kaikissa pyrkimyksissa universalisoida sosiaa-
linen todellisuus — on se, ettd nuoret ndhdadn lansimaisen psykologian kannustamana aikui-
suuden perspektiivista k&sin. Nuoruus tai murrosika nahdédn lapsuuden ja aikuisuuden vé
lisena tilana, josta edetdan kohti aikuisuutta erityisen initiaatioseremonian avulla. Naissa
tutkimuksissa nuoret nayttaytyvét aikuisten ohjaamina initiantteina, 18hes vailla omaa tah-
toaan, matkalla kohti ithmisen taydellistymista eli kypsaa aikuisuutta. Pahimmillaan té&ma
ndkokulma voi peittda alleen nuorten oman aktiivisen toimijuuden kulttuurissa, toisin sano-
en sen, miten nuoret omalla toiminnallaan sosidisoivat itsensd ja toisensa, ja miten tdma
toiminta vaikuttaa |agjemmin kulttuurin muutokseen (Bucholtz 2002: 529).

Antropologian kontribuutiona nuorisotutkimukselle voidaankin pitéd koko 'nuoret’

kasitteen |&gpikotaista problematisointia lagjan etnografisen aineiston pohjalta. Valtaosa
antropologisesta tutkimuksesta on tullut lopputulokseen, jossa nuoret (kuten muutkin
sosiaaliset kategoriat) ovat ainakin osittain kulttuurisesti kostruoituja (Durham, 2000: 155).
Historialliset ja taloudelliset olosuhteet muovaavat eri kulttuurien mééritelmia nuoruudesta,
joten mitéén kiinteda ja kaikille kulttuureille yhteismitallista nuorten kategoriaa on vaikea
méaritella.  Antropologian kannalta teoreettisesti oleellisks kysymyksiks  nuorison
tutkimuksen kannata nousevatkin juuri toimijuus (agency) seka nuoret-kategorian

21



22

problematisointi. JAkimmaiseen ongelmaan antropologi Deborah Durham, joka on tutkinut
erityisesti nuoruuden késitteellistamistd, tarjoaa vastauksen lingvistisestd |ahtokohdasta.
Sen djaan, ettda nuoret ndhtéisin erityisena kiintedna ikaryhmand tai  kohortting,
antropologisessa tutkimuksessa heidét tulis ndhda lingvistisen ’shifter’ -kasitteen kautta.
"Shifter’ on erityinen indeksikaalinen termi, jonka toiminta e perustu absoluuttiseen
viittaussuhteeseen tietyssa kiinteassa kontekstissa, vaan se viittaa itsessédn suhteelliseen ja
tilannesidonnaiseen kontekstiin. Téllaisia termejd ovat esimerkiks "tadll&’ ja "me’, joiden
merkitys on aina sidottu siihen, missé kontekstissa niitéd kaytetd&n. Durhamin mukaan
"shifterill& voi olla kykya tuoda diskursiiviseen tietoisuuteen keskustelun metalingvistisia
piirteitd. Shifterin toimiessa metalingvistisesti se voi valaista niité kulttuurin rakenteita ja
kategorioita, joiden kontekstissa sosiaalisista suhteista neuvotellaan. (Durham 2000: 116;
Bucholtz 2002: 528). Nuorten ndkeminen 'shifterin’ kautta korostaa koko kéasitteen
dynaamisuutta ja kontekstisdonnaisuutta, €li sitd, miten koko nuorten sosiaalinen luokka

eléd jatkuvassa neuvottelun tilassa.

Tahan tutkimukseen osallistuneiden nuorten ja nuorten aikuisten ikékohortti on laga: se
leljuu 16 — 30 vuoden vdilla Né&n ollen nuoruutta on vaikea mééritella pelkastdan
biologisen i&n perustedla. Suurin osa tutkimukseen osdlistuneista on yli 20-vuotiaita,
toisin sanoen ennemminkin nuoria aikuisia kuin teini-ikéisa Durhamia seuraten kaytankin
nuoruus-kasitettd ilmentdékseni ennen kaikkea sitd el@manvaihetta, jota tutkimukseen
osdlistuneet ihmiset elavédt. Sitd méarittelee — ja tdssd minun on tukeuduttava myos
klassisen antropologian nuoruuskasityksiin — tietynlainen siirtymévaihe: nuoret etsivét viela
vakiintunutta paikkaansa ja statusta yhteiskunnassa ja omassa eldmésséan. Dar es Salaamin
kadut ja maskanit ovat t&ssa sSirtymavaiheessa hatuunotettuja tiloja, jonne nuoret
kerdgantyvdt yhteen parantaakseen mahdollisuuksiaan siirtya joko statusrakenteellisesti
(perheen perustaminen), luokkarakenteellisesti (virallinen tyd ta rikastuminen) tai
maantieteellis-spatiaalisesti  (muuttaminen tilapaisesti Etelé-Afrikkaan, Eurooppaan tai
Amerikkaan) uuteen vaiheeseen. Esimerkikss Sommers on esittanyt, etta muutto kaupunkiin
on tansanidaisille nuorille miehille erdanlainen sirtymariitti (Sommers 2003: 11). Metafora
girtymériiteista tuttuun liminaaliseen vaiheeseen e t&ssi tilanteessa kuitenkaan toimi
tdydellisesti: toisin kuin perinteisessa sirtymériittien liminaalisessa vaiheessa, Dar es
Sdlaamin kaduilla erdénlaisessa liminaalisessa tilassa eldvilla nuorilla @ ole kulttuurista

varmuutta Sitd, etta sirtyminen uuteen statukseen — asemoituminen osaks  kiinteda
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yhteistrakennetta — todella joskus tapahtuisi. Monia tutkielmaani osalistuneita kalvoikin
pelko Sitd, etta katueldma, erdénlainen pysyva liminaaisuuden tila, tulis olemaan heidan
kohtal onsa el@mansa |oppuun saakka.

3.3.3 Nuoret, moderni ja antropologinen Afrikan-tutkimus

My6s antropologisessa Afrikan-tutkimuksessa nuoriin on viime akoina aettu kiinnittda
aikaisempaa suurempaa huomiota. Téhan on varmasti vaikuttanut sen tosiasian huomaami-
nen, etté valtaosa afrikkalaisista on i8ltéén nuoria. Essmerkiksi vuoden 2003 African Stu-
dies Associationin tutkimuksen kattoteema kantoi nimed ”Y outhful Africa in the 21th Cen-
tury”. Tutkijoita kannustettiin esittdmaan erityisesti afrikkalaisiin nuoriin, kaupunkitilaan,
kollektiiviseen muistiin ja nykyisiin yhteisillisyyden muotoihin liittyvi& tutkimuksia. (Afri-
can Studies Association 2003). My6s Afrikan ja diasporan vainen suhde ja sihen liittyva
kulttuurisista identiteeteistd neuvottelu nostettiin tutkailun alle. Kaikki nama teemat liitty-
vét olennaisesti myds késilla olevaan tutkimukseen.

Téhén mennessa k&siini saamat  afrikkalaisia nuoria kasittelevét  tutkimukset ovat
kiinnittyneet sindnsd vanhoihin sosiologisiin keskusteluihin  kulttuuristen muutosten ja
modernin vaikutuksista nuoruuteen ja sen merkityksiin. Esimerkikss Comaroffien mukaan
Etel&-Afrikassa nimenomaan sukupolvesta on tullut viime vuosina hallitsevin yhteiskuntaa
jakava piirre (Comaroff & Comaroff 1999: 284). Tama taas johtuu tekijoiden mukaan
modernin yhteiskunnan tuomista nopeista muutoksista, jotka ovat johtaneet uusin
kulttuurisiin jannitteisiin. Sitd mukaa, kun moderni yhteiskunta luo uusia mahdollisuuksia
ja lupauksia, nopeasti kasvava nuorten ihmisten ryhma kokee dati pienempia
mahdollisuuksia niiden tavoittamiseen. Nuorten onkin ndhty astuvan postkoloniaalisen
Afrikan yhteiskunnissa poliittiselle kentélle 18hinn& sabotoijan roolissa (Durham 2000:
113). Postkoloniaalisessa ja urbanisoituvassa Afrikassa jatkuvasti kasvava mutta samalla
marginaisoituva nuorten ryhma on kuvattu “menetetyks sukupolveks”, jonka
mahdollisuus integroitua yhteiskuntaan on huomattavasti edellistd sukupolvea heikompi
(O'Brien 1996: 58). Toisadta juuri téstd syystd on kannustettu tutkimaan nuorten
toimijuutta "politics from below” -perspektiivista k&sin (mt). Tama nakokulma etsi
vastauksia siihen, millaisa poliittisuuden implisiittiséa muotoja nuoret aktiivisesti luovat ja
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kayttavét, ja milla tavalla nuoret mahdollisuuksien kapenemisesta huolimatta luovat
elamastéén mielekkaén. Nahin ovat vastanneet esmerkiks Remes (1999), jonka mukaan
hiphop mahdollistaa nuorten ty6ttdmien tansanialaisten osallistumisen  poliittiseen
diskurssiin, ja Savishinsky (1994), jonka mukaan lansiafrikkalaisten nuorten kiinnostus
diasporassa syntynyttéa rastafarikulttuuria kohtaan ilmentda kulttuurisen identiteetin
sulamista osaks globadia panafrikkalaista yhteisbd. Samankaltaiset teemat tulevat eslle

my6s omassa tutkielmassani.

3.4 Utooppinen yhteiso ja kommunitas

Utopiat, kuvitelmat ihanteellisesta yhteiskunnasta tai yhteisollisyydestd, jossa vallitsee tasa-
arvo, veljeys ja suurin mahdollinen onnellisuus, esintyvét varmasti universadisti ihmis-
kulttuurien poliittisissa ideologioissa ja uskonnollisissa mytologioissa. Kasitykset utooppi-
sesta ihanneyhteiskunnasta ovat olleet nayttéavadla sjala mita erilaismpien yhteiskuntien
mita erilasmmissa historialisissa vaiheissa, kuten panafrikkalaisen liikkeen visioissa ja
Afrikan maiden itsendisyystaisteluissa, aivan kuin ne ovat esintyneet my6s lansmaisessa
historiassa, filosofiassa ja poliittisissa aatevirtauksissa vasemmalta oikealle. Afrikassa eri-
tyisesti Tansania tunnetaan sosidistisesta ujamaa-kokeilustaan, jota voi hyvéla syylla pitééa
pyrkimyksend rakentaa utooppinen yhteiskunta;, tasa-arvoisuuteen ja perheen kaltaiseen
kollektiivisuuteen perustuva valtio.” Utopiat eivét ehkd koskaan ole toteutuneet, mutta
kulttuurin tutkijan |8htokohta taytyy olla se, ettéa utopioiden kuvitteleminen on térked osa
ihmiskulttuurien toimintaa. Siind mielessa utopiat ovat todellisa. Kun utopioita on pyritty
tietoisesti ja konkreettisesti rakentamaan, on ennen pitkda tormétty, ehkdpa universaalisti,
pienoiseen ongelmaan. Ajan kuluessa utopiat ovat usein muuttuneet vastakohdikseen;
hierarkisks sosiaalisen jaykkyyden muodoiks tai jopa despoottisiks rakennelmiksi. Tassa
kappaleessa sdlitén lyhyesti, miten utooppista yhteistd voidaan ymmartda antropologisten
teorioiden valossa ja miks omassa, katujen yhteisollisyytta kasittelevassa tydssani, olen
turvautunut utooppisen yhteison kasitteeseen.

" Ujamaa (swa.) on abstraktiomuoto sanastajamaa, joka merkitsee |agjentumaperhetta. Ujamaa merkitsee siis
jonkinlaista abstraktia perheyhteyttéa.
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Kommuungia ja utooppisia yhteisdja sosiologian ndkokulmasta tutkineen Rosabeth
Kanterin mukaan utooppiselle gattelulle on ominaista sosiaalisen ykseyden idealisointi.
Utooppisessa yhteisissa yksildiden persoonat ikéén kuin sulautuvat osaks lagiempaa
kokonaisuutta. (Kanter 1977: 32-33.) Jotta padsisin tydssdni analyyttisessa mielessa
lahemmaéks utooppisen yhteisollisyyden késitettd, joka mielesténi leimaa myds maskanilla
kohtaamaani yhteisollisyyden muotoa, hyddynnan tydssani Victor Turnerin antropol ogiaan
lanseeraamaa kommunitaksen kasitetta Kommunitas merkitsee Turnerille sosiaalisuuden
muotoa, joka on vastakohta sosiaaliselle rakenteelle (Turner 1974: 231). Turner nimittaékin
kommunitasta "antirakenteeks". Rakenteella Turner tarkoittaa |&hinna klassisen brittildisen
strukturaalifunktionalistisen antropologian kéasitysta sosiaalisesta rakenteesta, toisin sanoen
yhteiskunnan vakaita rooli- ja statusasetelmia, jotka ovat tiedostettuja ja jotka toimivat
ldheisessd yhteydessa juridis-poliittisin normeihin ja sanktioihin (mt: 237). Turnerin
mukaan universadisti kaikkina aikoina ja kaikissa kulttuureissa muodostuu Kkuitenkin
olosuhteita ja tilanteita, joissa rakenne ainakin hetkellisesti lakkaa olemasta Tama
sosiaalisuuden muoto, jota Turner kutsuu termilla kommunitas, on kaikkein yleismmin
|Oydettévissd  sirtymariittien liminaalisissa vaiheissa. Liminaalisuudesta puhuttaessa
antropologiassa viitataan yleensd van Gennepin (1960) esittémiin sirtymériitin vaiheisin,
jotka ovat universadlisti kolmiportaisia. Siirtymaériitti etenee ensmmaisesta vaiheesta, jossa
initiantti riisutaan statuksesta, kohti liminaalista vélissd olemisen tilaa, jonka akana
initiantit ovat hetken vailla statusta. Tassa tilassa initiantti kulkee 18pi symbolisen kentan,
jolla on hyvin véhan tekemista edeltédvan tai tulevan tilan ominaisuuksien kanssa; initiantti
"muuttuu monisdlitteiseksi, hdn e ole endd sella eka tadlla vaan jossakin kaikkien
vakaiden luokittelupisteiden valissd’ (Turner 1974: 232). Liminadlista tilaa korostetaan
usein rituaalisymboleilla, joilla tuotetaan vaikutelma initianttien statuksettomuudesta, tasa-
arvoisuudesta, erottamattomuudesta ja samuudesta. Liminaalitila p&éttyy Sirtymériitin
kolmanteen vaiheeseen, jolloin initianteille annetaan uus status ja he asemoituvat jéleen
osaks yhteistrakennetta. Hetkellinen "antirakenne” on kadonnut, ja sosiadlisen elaman

mahdollistava sosiaalinen rakenne toimii jélleen.

Kun t&ssa tutkimuksessa puhutaan liminaalisuudesta, silld e tarkoiteta kirjaimellisesti van
Gennepin tarkoittamaa, tarkasti madriteltyd ja rgattua rituaalista kontekstia
Y mmartdakseni  tutkimuskohdettani paremmin 18hden seuraamaan nimenomaan Turnerin
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(21969, 1974) jaanjdlkid. Kommunitaksen kaltaista solidaarisuutta, jossa jako itsen ja
sosiadisen vélilla katoaa, muodostuu Turnerin mukaan sirtymériittien lisaks yleisedti
esmerkiks yhteiskunnallisen marginaalisuuden tilassa, yhteiskunnan "alemmilla portaill&’
ta selld, minne vallitsevan yhteiskunnan rakenne e syysta tai toisesta ylla. Myo6s tédla
muodostuu  struktuurin  hierarkian, sosiaalisen asemoitumisen ja sosiaalisen jaykkyyden
vastakohdaks: kommunitaksia, jotka vastakohtina rakenteen hierarkisuudelle saavat sisaista
tasa-arvoisuutta tavoittelevan muodon. Turner ndkee sSiis homologian rituaalisen
liminaalisuuden, yhteiskunnallisen  marginadisuuden ja  ulkopuolisuuden  seka
rakentedllisen alempiarvoisuuden véilla Liminaalisuus tulee Turnerin gattelussa lahelle
juuri  yhteiskunnallisen marginaalisuuden késitettd. Yhteiskunnallisen marginaalisuuden
erottaa puhtaan rituaalisesta liminaalisuudesta |ahinna se, ettd marginaalissa eévilla, toisn
kuin rituaadisessa liminadlitilassa olevilla, e ole kulttuurista varmuutta dSitd, etta
liminaalisuus pééttyis ja etta he todella nousisivat uuteen statukseen, jolloin liminaalista
tilaa leilmaava aituinen epadvarmuus katoais (Turner 1974: 233). Téarkeda on kuitenkin
huomio sits, ettéd yhteiskuntarakenteen vélissa, marginaalissa tai aemmilla askelmilla
oleminen (Turner 1969: 125) voi johtaa kommunitakseen, jossa rakenteen hierarkia ja
sihen liittyva sosiaalinen asemoituminen katoavat. Kéytanndssa kommunitas merkitsee sis
olosuhdetta, jossa vallitsee statuksettomuus ja Siten Sisdinen tasa-arvoisuus. Eiko
kommunitas vastaakin muodoiltaan jotakin sellaista sosiaalisuutta, jota vois kuvata
utooppiseks yhteisoksi? Kun statukset on riisuttu, jajelle j&a vain yhteison jasenten vainen

tasa-arvo javeljdlisyys.

Teoksessaan Ritual Process. Structure and Anti-Sructure (1969) Turner esittéd useita
esmerkkgd pysyvéa liminadisuutta ja siten kommunitaksen tilaa tavoittelevista ryhmista
eri aikakausilta ja eri kulttuureissa. Esimerkiks keskigjan fransiskaanimunkit, 1960-luvun
hippiliike tai monet niin sanotut vastakulttuurit kuuluvat téllaiseen kategoriaan. My0s
milleniaariset uskonnolliset liikkeet, jotka syntyva usein juuriltaan kiskottujen
ihmismassojen keskuudessa tal tilanteissa, joissa heimoyhteiskunnat on tuotu ulkoapan
pakotetun vallan tai mutkikkaan teollisen yhteiskunnan piiriin, ovat esimerkkga
liminadlisuudesta, joka usein johtaa kommunitaksen kaltaiseen sosiaalisuuteen. Néiden
liikkeiden ominaisuuksia ovat esimerkiks jasentenséd homogeenisyyden ja anonyymisyyden
korostaminen, tasa-arvoisuus, omaisuuden kigtaminen ja yhdenmukainen pukeutuminen
(Turner 1969: 111). Erityisesti milleniaariset liikkeet, mutta myds muut liminaaliset

26



27

liikkeet, ovat Turnerille yhteiskunnallisten muutosvaiheiden kulttuurisia ilmiéita (mt. 112).
Rastafarista Turner & itse puhu, mutta mielestani rastafari niin milleniaarisena uskontona
kuin vastakulttuurinakin on mahdollista ndhda miltel kouluesimerkkina pysyvyytta
tavoittelevasta liminaalisuudesta ja kommunitaksen ideasta.

Pysyvyyden tavoittelu koituu kommunitakselle kuitenkin ennen pitkéa kohtalokkaaksi.
Turnerin mukaan kommunitaksen tilaa on mahdotonta jaédyttéd paikoilleen. Mikdli
ihmisten materiaaliset ja organisatoriset tarpeet halutaan riitt&vissda méérin turvata,
kommunitas on riittamaon (Turner 1969: 132). Turnerin mukaan ihmisten yhteiselo johtaa
vastamatta rakenteen muodostumiseen, dtatugéarjestelman ja hierarkian  tuomaan
jaykkyyteen. Pahimmassa tapauksessa kommunitaksen liioittelu kehittyy ennen pitkda
despotismiksi, ylibyrokraattisuudeks tai muuks sosiadlisen jaykkyyden liioitteluks.
Strukturalistisen "kiikkulauta-gjattelun” mukaisesti rakenteen liioittelu taas johtaa ennen
pitkéd uuden kommunitaksen muodostumiseen, eilkd mikaédn yhteiskunta voi Turnerin
mukaan toimia ilman téta diaektiikkaa. (mt: 129.) Tama on erdénlaista sosiaalisen
organisoitumisen dialektista historiaa, rakenteen ja antirakenteen valista loputonta leikkia
Sen vuoks erilaisten yhteiskunnallisten kumousten yhteydessd kommunitaksen kaltainen
sosiadisuus saa niin ndyttédvan sjan, sen vuoks utoppiseen yhteisollisyyteen pohjaavat
yhteiskunnat myds niin usein kehittyvét despoottisiks jérjestelmiksi.

Turnerin mukaan todelliset kommunitakset ovat usein spontaanegja, hetkellisd ja aina
ehdottomasti konkreettisa  yhteisbja  vastakohtana ~ sosiaalisen struktuurin
normittuneisuudelle, institutionalisoituneisuudelle, pysyvyydelle ja abstraktiudelle (Turner
1969: 127). Taéa kommunitas on Siis muodoltaan, mutta mitd kommunitaksen tilassa
tarkemmin ottaen tapahtuu? Siind missa institutionalisoituneen rakenteen kulttuuriset
tuotokset ovat esimerkiks poliittisa ja oikeudellisa ingtituutioita ja sd&nnoksig,
kommunitas on Turnerin mukaan olosuhde, jossa alati synnytetddn myytted, taidetta,
rituaalgia, uskonnollisa maailmankuvia, symbolega tai filosofisa jarjestelmia (mt. 128).
Profeetat ja taitellijat tunnetaan liminaalisina ja marginaalisna henkilding, jotka pyrkivét
vapautumaan statuksien ja roolien kahleista ja astumaan kommunitaksen kaltaiseen,
vitaaliseen suhteeseen toisten ihmisten kanssa, joko todellisuudessa tai kuvitteellisesti.
Taiteilijoiden, profeettojen, shamaanien, beat-sukupolvesta tuttujen ”dharmapummien” (ja
kukaties antropologien?) kaltaisten ihmisten kulttuuriset tuotokset syntyvét olosuhteissa,
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joita leimaa aina tietynlainen liminaalisuus ja gatus kommunitaksesta, konkreettisesta ja
kokemuksellisesta ihmisten valisesta yhteydesta.

Nimenomaan kommunitas on se anayyttinen kéasite, jolla pyrin my6s maskanin
yhtei sollisyyden muotoa ja luonnetta ymmartdmaan. Kenttdtyoni aikana tulin huomaamaan,
kuinka useat Turnerin esittdmét liminaalisuutta kuvaavat ominaisuudet olivat analyyttisesti
eroteltavissa tutkimuskohteestani. Nuoruus sindnsi on vdlitilassa olemista, eivétka
maskanin katunuoret naimattomina ja usein perinteissta sukulaisuusverkostoistaan
erotettuina eléd osana vakaata sosiaalista rakennetta. Tydskentely talouden epévirallisella
sektorilla, juridis-poliittisen  struktuurin  saavuttamattomissa, korostaa katunuorten
statuksettomuutta ja samalla yhteiskunnallista marginaaisuutta. Kunnialisen tyon ja
perheen puuttuminen ilmentavét sitd, kuinka katunuoret ovat viela vakiintumattomassa
sirtyméavaiheessa elamankaarensa suhteen. Monet ovat liikkeessd my6s maantieteellisesti,
Sirryttydén maaseudulta kaupunkiin paremman eldman toivossa. Elamaé kaduilla varjostaa
jatkuva epavarmuus ja poliisvakivalanpelko, johon nuoret vastaavat jarjestdytymalla
tasa-arvoisuuden, veljeyden ja keskindisen harmonian termein. Katujen kommunitaksessa
yksilot elvéat koe olevansa asemoituneina toistensa ylé- tai alapuolelle, vaan konkreettisesti
kasvot vastakkain, muodostaen jakamattoman kokonaisuuden. Kommunitaksen tilaa
tuottaskseen ja ilmentd8kseen nuoret ottavat haltuunsa rastafarista tutun symboliikan,
ideologian, retoriikan ja tyylilliset elementit, jotka korostavat yhteistn jasenten yhteista
alkuperédd, homogeenisyytta ja jopa anonyymisyytta.®

globaain populaarikulttuurin  pintailmididen lainaamista tai imitointia vaan kyse on
myyttiselle tasolle kohoavasta symbolisesta toiminnasta. Tulen esittamaén, kuinka nuoret
muuntelevat rastarepertuaarin keinoin paikallista, ujamaa-sosialismin ja perheen kataisen
kollektiivisuuden ihanteiden kyllastaméa symbolista jarjestystd.  Katujen yhteistt
muodostuvat maskaneille, kadunvarsilla sjaitseville kohtauspaikoille, joissa tuotetaan
yhdessa taidetta ja synkreettistd populaarikulttuuria, esitetddn yhteisollisid performanssga

& Homogeenisyytena voi pitd&d yhdenmukaista pukeutumista “rastavareihin®. Anonyymisyytta korostaa
esimerkiks etuliite 'Ras etunimen edella Ras tarkoittaa kuningasta, joita kaikki rastat siis ovat, kun taas
rastanai sia kutsutaan usein kuningattariksi (Queen).

28



29

ja kerrotaan tarinoita, joissa kasitelldan yhteistd akuperdd ja menneisyyttd usein
etiopianismin ja reggae-musikin vdittamien Afrikkamidikuvien keinoin. Tulkintani
mukaan yhteiskunnallisen marginaalisuuden tilassa eldvien katunuorten keskuudessa
syntyy utooppisa yhteisdjg, katujen kommunitaksia, joka kiihottaa sen j&senia
gjattelemaan, toimimaan ja muuntelemaan ympéréivan kulttuurin keskeisiéa symbolega.

Maskanin yhteisdllisyyttd kasitellessdni en kuitenkaa hadua néghda sitd kirjaimellisesti
Turnerin esittémana muodottomana " antirakenteena’. Taman tyyppinen kasitteellistaminen
luo helposti mielikuvan mekaanisesta prosessista, jonka keskella ihmiset ovat pelkkia
tahdottomia "rakenteen” ja "antirakenteen” vdisen dialektiikan toteuttajia. Edelleen
maskani & ole dirtymériittiskeeman mukainen, rituadisen liminaditilan kaltainen
symbolinen kenttd, jossa kaikki edeltavan ja tulevan tilan ominaisuudet ovat kadonneet.
Maskani e ole "vélissd’ siinda mielessd, ettéd mitk&an rakenteen luokittelut eivét sitd koskisi.
Maskanissa on kyse todellisesta orgaanisesta yhteisostd, joka pyrkii vakiinnuttamaan
olemassaolonsa, ja jonka sisalld ihmiset ovat aktiivisia toimijoita ja kokijoita. Seuraan t&ssa
erityisesti Jean Comaroffia (1985: 231), joka tulkitsee Etel&-Afrikan siionististen kirkkojen
liminaalisuuden & anti- vaan vastarakenteena, joka syntyy vuorovaikutteisessa suhteessa
niiden sosiadisten jarjestelyiden kanssa, joiden keskella se on syntynyt. Ymmarran
maskanin Sis vastarakenteena, jossa aktiivisesti muunnellaan olemassaolevia sosadisia
jarjestyksia ja otetaan sen keskeiset symbolit uudelleen tyGstdmisen kohteeks. Tassa
toiminnassa myods haastetaan se hegemoninen kulttuuri, jonka vastarakenteeks maskani on

muodostunut.

3.5 Bricolage ja synkreettinen populaarikulttuuri

Tarkastellessani sitd, mitd kommunitaksen sisdlla k&ytannossa tapahtuu ja miten maskanin
nuorten aktiivinen kulttuurinen toiminta artikuloituu, k&ytén tydssani analyyttisend
apuvdineend bricolage-kasitettd. Kun antropologiassa puhutaan bricolage'sta, silla
viitataan Claude Lévi-Straussin kirjassaan The Savage Mind (1966) esittamaan tulkintaan
"myyttisestd gjattelusta’, jonka Leévi-Strauss erottaa tieteellisesté gjattelusta. Siind missa
tieteelliselle gjattelulle on luonteenomaista abstrahointi, pyrkiminen konkreettisuuden tuolle
puolen, myyttinen gjattelu tai myyttinen reflektointi ovat gjattelua konkretioiden kautta. Ero
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myyttisen ja tietedlisen gattelun vdilla on Sing ettd myyttiseen gatteluun pyrkiva
bricoler (nikkaroija, askartelija, monitaituri) kayttda kulttuurisessa |uomisprosessissaan
hyvékseen mité tahansa vain on konkreettisesti kasilla (Lévi-Strauss 1966: 17). Sen Sijaan
tieteelliseen gatteluun pyrkiva tiedemies pyrkii kasttedlistdmé&an universumin  ja
pdasemadn siten konkreettisuuden rgjoitteiden ulkopuolelle (mt: 19). Tama on Lévi-
Straussilla myyttiseen tai maagiseen gatteluun taipuvaisen "kesyttdméttoman mielen” ja
kasitteellistévan tietedlisen gattelun ero: bricolerin toiminta perustuu olemassaolevien
asioiden uudelleen sommitteluun ja uusien jarjestelyiden luomiseen, kun taas tiedemies
pyrkii abstrahoinnin avulla luomaan jotakin uutta, ulottamaan késitteellistamisensa aivan
uudelle tasolle. Bricoler luo uutta sommittelemalla tutut, konkreettiset asiat uudella tavalla
Lévi-Straussille bricoler e tietenkédn vastaa puhtaasti lansimaiden ulkopuolelle sijoittuvaa
"villia ihmistd'. Han nékee bricolage-logiikan olennaisena osana esmerkiks taitedllisa
luomisprosessgja. Siind mielessd kaikkien ihmisten mielen voidaan gatella toimivan,
tilanteesta riippuen, joko bricoler'n ta tiedemiehen gattelun tavoin. Strukturalismille
ominaiseen tyyliin thmismielen toiminnan logiikka on universaalisti samankaltainen.

Myohemmin Lévi-Straussin kasitystd bricolage'sta on hyddynnetty lagjasti  kulttuurin
tutkimuksessa, erityisesti puhuttaessa kulttuurisesta muuntelusta yksiliden tai ryhmien
tasolla. Bricolage'lla viitataan luovaan toimijuuteen, jossa tartutaan kulttuurin keskeisiin
merkkeihin ja symboleihin asetellen niit uusiin positioihin ja konteksteihin. Bricoler ik&én
kuin kayttéd kulttuurisia konventioita ja symboleita raska-aineenaan muunnellessaan
uudenlaisia kulttuurisia merkityksia. Tunnettu esimerkki taman kaltai sesta tutkimuksesta on
Birminghamin koulukuntaan kuuluvan Hebdigen (1979) anadyys aakulttuurien tyylista
(mt. ks. erityisesti: 102-106). Hebdige huomaa, kuinka alakulttuurien omaksumissa
tyyleissd otetaan usein ympérdivan kulttuurin keskeiset symbolit uudelleen tydst&misen
kohteeks, sommitellaan niitd uudelleen, jolloin symbolien kantamat merkitykset
aktualisoituvat uusissa positioissa ta  suhteissa (esmerkiks  militaarinen  vaatetus
pitkdtukkaisella rauhanaktivigtilla). Pelkka tyylien kautta tapahtuva symbolinen
uudelleensommittelu haastaa hegemonisen jérjestyksen, joka voi edelleen johtaa jopa
kumoukselliseen kulttuurin - muutokseen. Comaroff (1985: 197-199) taas soveltaa
bricolage’ia tulkitessaan Etel&-Afrikan synkretististen uskonnollisten liikkeiden toimintaa.
Comaroffin mukaan kapitalistis-kristillisen jarjestelméan tunkeutumisen myota syntyneet
synkreettiset uskonnolliset liikkeet tarttuvat rituaalisessa toiminnassaan muualta tuodun
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hegemonisen jarjestyksen avainsymboleihin  ja merkityksin.  Kristinuskon  symbolit
tuodaan, ikaan kuin asiayhteydestddn irrotettuna, Tshidi-sionistien omaan rituaaliseen
kontekstiin.® Muuntelemalla avainsymboleita horjutetaan samala koko sen jarjestelman
koherenssia, joka rituaalisen toiminnan kautta otetaan manipuloinnin kohteeks. Omassa
tutkimuksessani  pyrin |6ytdmadan bricolage’' n kaltaista kulttuurista toimintaa erityisesti
maskanin nuorten rastavaikutteisesta gjattelusta, taiteesta ja populaarikulttuurista. Naen
katunuoret tassd suhteessa erddnlaisina bricoleur-toimijoina, joiden ké&sissa paikallisen
kulttuurin keskeiset symbolit ovat muokkautumassa uuteen uskoon.

Populaarikulttuurin teemat tulevat téssa tutkimuksessa esille toisaalta maskanin nuorten
luoman, vamistaman ja myyman taiteen (korutaide, kuvataide), toisadta kaduilla
tapahtuvien performanssien (suulliset tarinat, freestyle hiphop), seka katujen tyylin ja
populaarin puhekielen kautta. Tutkimukseen osallistuneiden nuorten eldma pyori péivasta
toiseen populaarin taiteen ympérilla, jossa globaalit rastaideat sekoittuvat paikallisiin
symbolethin - ja kulttuurisiin - merkityksiin.  Itsendinen taitellija (msanii) on se
ammattinimike, jolla maskanin nuoret itsedan nimittavat. Moyer (2003: 76) esittds, ettd
populaarikulttuurin  antropologisesta tutkimuksesta tekee mielenkiintoisen ja haastavan
nimenomaan se, ettd koko kasite on tavallaan ristiriidassa antropologian empirististen
juurien kanssa, jonka mukaan kulttuuri on aina jotakin tiukasti méariteltévissa, rgjattavissa
ja sidottavissa olevaa. Populaarikulttuuria on kuitenkin vaikea rgata, koska sille on
luonteenomaista mieltymys tietynlaiseen  synkreettisyyteen, sekoittumiseen uusien
vaikutteiden kanssa. Uudet virtaukset assmiloituvat nopeasti essmerkiks populaarin taiteen
muotoihin. Téalainen herkkyys synkreettisyydelle on Moyerin mukaan havaittavissa
esmerkiks lansafrikkalaisessa Vodunissa seké edelleen afroamerikkalaisissa uskonnoissa
kuten Brasilian Candombléssa ja Haitin voodossa (mp). On sanottu, ettd nimenomaan
synkreettisyyteen taipuvaisen populaarikulttuurin piirissa yksilot "keksivéat kulttuurinsa
uudestaan”. Kulttuuri pidetdédn elossa omaksumalla ulkopdin tulevia vaikutteita ja
muuntelemalla niitd oman luovuuden ja esteettisten valintojen kautta (mp; Fabian 1998).
Tassa tutkimuksessa popul aarikulttuuri néhddan sis lahei sessé yhteydess aiemmin esitetyn
bricolage-kéasitteen kanssa.

9 Aiheesta liséé luvussa 6.4.1.
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Johannes Fabian esitti jo 1970-luvulla, ettéd uusien urbaanien afrikkalaisten uskonnollisten
liikkeiden kehitys tulisi néhda lahei sessé suhteessa nouseviin populaarikulttuurin muotoihin
— ettd uudet uskonnolliset liikkeet tulis ymmértéd osana kaupungeissa kehittyvaa
populaarikulttuuria (Fabian 1978: 315-316). Uskonnolliset liikkeet nahtiin tuolloin
vastauksena sosiadliselle anomialle, taloudellispoliittiselle alistamiselle ja tastéa syntyneelle
tarpedlle evyttéd kulttuuri. Taméan Fabianin teesin kautta yhteydet populaarikulttuurin,
bricolage n ja urbaanin uskonnollisuuden (rastafari) vailla selkenevédt. Kulttuurin
elvyttdminen, revitdisointi ja "uudelleen keksiminen” ovat mahdollisia synkreettisyyteen
suuntautuneen populaarikulttuurin  piiriss, koska se tarjosa yksil6ille mahdollisuuden
muunnella ulkopuolelta tulevia valkutteita omien esteettisten valintojen mukaan.
Populaarissa taiteessa on kyse valintojen tekemisestd, muuntelusta ja sommittelusta, joka
takaa yksldlle erdénlaisen bricoler-toimijuuden. Fabianin  paghuomio on, etta
populaarikulttuuri ja sithen liittyvét sosiaaliset kdytdnnét mahdollistavat vapauden tilojen ja
vapauden hetkien olemassaolon tilanteessa, jossa ihmiset eldvét alistetussa asemassa
Populaarikulttuurin  tutkiminen on Fabianin mukaan saanut antropologit "lOytéamaan
uudelleen vapauden-kasitteen luovuuden kautta syntyvana selviytymisen olomuotona
tilanteissa, jotka [perinteisen] kulttuuriteorian valossa nahtdisiin lilan epamaaréisena
tuottamaan muuta kuin imitaatioita, samankaltaisuutta tai kulttuurin karikatyyrgd' (Fabian
1998: 74). Fabianin mukaan populaarikulttuuri tuliss ymmartéd vakavasti otettavana
kulttuurisena toimijuutena, joka e synny pelkastédn “vastauksena kysymyksiin tai
olosuhteisiin; se kysyy kysymyksa ja luo olosuhteita’. (Fabian 1998: 2.) Tassd mielessi
populaarikulttuurinen bricolage mahdollistaa aktiivisen toimijuuden ja vapauden hetkien

olemassaolon.

Populaarikulttuurin  tuottamiseen liittyva synkreettisyys on téarked osa afrikkalaista
kulttuurista toddllisuutta.  Vaikka maailmanpolitiikan tai kansainvélisen talouden
nayttamolla Afrikka e esték&8n suurta roolia, nimenomaan  afrikkalainen
populaarikulttuuri on 1&sn& globaalisti ympéari maailman. Téa Fabian (1998: 102-129)
kutsuu ’Afrikan l&sndoloks’, joka syntyy nimenomaan populaarikulttuuriin  piiriin
yhdistettyjen toimintojen ja tuotosten kautta. MyGs maskanin nuorten tuottama
synkreettinen populaarikulttuuri, jossa paikallisa kulttuurisa eementtggd muunnetiin
ulkopéin tulevien vaikutteiden avulla, on osa téta Afrikan globaalia lasnéoloa
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3.6 Rastafariliikkeen tutkimuksesta

Rastafari on Jamaikan mustien orjien ja heidan jakeldistensd keskuudessa syntynyt
uskonnollinen liike, johon on akateemisessa tutkimuksessa isketty jo 1960-luvulta Idhtien
sionismin ja milleniarismin leimat (erityisesti Barret 1977). Rastafarin perusta on orjien
jakedéisten sdilyttamissa traditionaalisissa afrikkalaisissa uskonnollisissa rituaaleissa ja es-
isA kulteissa seka orjien keskuudessa sukupolvelta toiselle siirretyssa tiedossa, ettd heidét
on akoinaan tuotu vékisn Afrikasta Jamakalle. Lopullisen muotonsa rastafari sai
afrikkalaisperdisen uskonnollisuuden sekoittuessa panafrikkalaiseen nationdismiin  ja
joihinkin protestanttisen herétyskristillisyyden haaroihin. (Mt.) Milleniarismi — usko uuden,
onndlissmman ja oikeudenmukaisemman akakauden akamiseen — ilmenee rastafarien
voimakkaana motivoituneisuutena sosiaalisen, poliittisen ja uskonnollisen uudistumisen
mahdollisuuteen ja vastamattomyyteen (Murrel, Spencer et a. 1998: 3). Sionismi taas
merkitsee rastefareille uskoa lunastukseen, jolloin diasporaan karkotetut mustat palaavat
takaisin Luvattuun Maahan, Afrikkaan, joko spatiaalisesti tai vahintéankin symbolisesti
(mt: 6). Téhadn mennessa rastafaria on tutkittu enimmakseen Karibian kontekstissa, jossa se
on levinnyt lagjati myds Jamaikan ulkopuolele. Mythemmin kun rastafilosofia levis
reggae-musiikin -~ véityksalla ymp&i maalman ja kehittyi osaks  globadia
populaarikulttuuria, sen ilmentymia on tutkittu erityisesti aakulttuuritutkimuksen
kontekstissa (esimerkiksi Hebdige 1979).

Rastafarin syntyhistoria ja leviaminen ympéri maailman liittyvét voimakkaasti niin sanotun
mustan tietoisuuden ja poliittisen panafrikkalaisen liikkeen historiaan. Rastafaria voi pitda
globaalin mustan tietoisuuden ja poliittisen panafrikkalaisen liikkeen uskonnollisena
dgipend. Olennaista onkin pitéd midessd, ettd maaillmanlagjuisesta nakyvyydestdan
huolimatta ilmid liittyy ennen kaikkea afrikkalaisuuteen ja afrikkalaisten (niin diasporassa
kuin Afrikan manteredlla e&vien) vapaustaisteluun. Joidenkin marxilaisten tutkijoiden
mukaan rastafaria ja sen ympérille muotoutunutta "vastarinnan kulttuuria® e tulis
ymmaértad& milleniaarisena uskontona, vaan ennen kaikkea panafrikkalaisena nationalismina,
mustan tietoisuuden ilmentymadnd ja aigtettujen kulttuurisena vastarintana (erityisesti
Campbell 1987). Toisadta afrikkalaisten vapaustaistelulla on tdnd pédivana hyvin
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toisenlainen merkitys kuin vaikkapa 30 vuotta sitten, kun mustien oikeudet esimerkiksi
Y hdysvalloissa olivat heikot ja useat Afrikan maat viela todella taistelivat itsendisyytensa
puolesta, puhumattakaan 1990-luvulle jatkuneesta Eteld-Afrikan apartheid-politiikasta.
Koko maailman poliittinen ilmasto on nyt olennaisesti toinen ja se on muuttanut myos
rastafariliikkeen roolia ja merkitysta Tand péivana rastavaikutteinen aakulttuuri ilmenee
enemman kuin koskaan ennen globaalina populaarikulttuuring, tyylillisend erottautumisena
ja populaarimusiikkina. Rastavaikutteiset visuaaliset, tonaaliset ja tyylilliset elementit
tulevat vastaan léhes jokaisessa maailman kolkassa. Kuitenkin rastafarin vastakulttuurinen
ja mustaan tietoisuuteen liittyva luonne on poliittisen ilmaston muuttuessakin sdilynyt
ennalaan. On my0s korostettava, etta rastafariliikkeen fundamentalistismmat suuntaukset

elvét juuri iloitse rastan ympérille muodostuneesta popul aarikul ttuurista,

Rastafariliike levis Luvattuun maahan, Afrikkaan, jo 1960 — 1970 -luvuilla jamaikalaisen
paluumuuttgjien mukana (Savishinsky 1994a: 32-33) ja 1970-luvulta alkaen erityisesti
reggae-musiikin ja rastavaikutteisen muodin vélityksella (mt: 21-30). Kuitenkin ilmion
tutkiminen nimenomaan Afrikan kontekstissa on ollut tdhan péivadn asti yll&tavan
véhaista. Nell Savishinskyn lansiafrikkalaisia rastoja kasitteleva artikkeli Rastafari in the
Promised Land (1994a) on tietddkseni ensmméinen antropologisesti orientoitunut
akateeminen yritys selvittdd rastaliikkeen, -uskonnon ja -tyylin levidmista afrikkalaisen
nuorison keskuuteen. Savishinsky on kirjoittanut myos Senegambian "mudimirastoista’,
Baye Fadista (Savishinsky 1994b), seka rastafarin kytkoksista ja yhtadisyyksista tiettyihin
afrikkalaisiin traditioihin, kuten parantamiseen ja herbalistiikkaan (Murrel, Spencer et al.
1998). Bain (2002) on kasitellyt Eteld-Afrikan rastojen parantamiskdytantoja ja marihuanan
k&yton kulttuurisia merkityksig, kun taas Remes (1999) ja Moyer (2003: 102-135) ovat
nostaneet rastavaikutteisen tyylin ja ideologian esille erityisesti antropologisen nuoriso- ja
populaarikulttuurintutkimuksen  piirissa&. Molemmat  jadkimmaisista  tutkimuksista

paikantuvat Tansanian Dar es Salaamiin.

Savishinsky toteaa peitteleméttoman poliittisesti, ettd rastafilosofia on toiminut ympéri
maailman ikdan kuin ideologisena kompensaationa karsiville, riistetyille ja yhteiskunnasta
vieraantuneille ihmisille (1994a: 19). Koska Afrikka merkitsee rastafareille Luvattua maata,
on liikkeestd varsinkin jakikoloniaalisen Afrikan nuorisokulttuureissa muodostunut
kulttuurinen keino ilmaista vastarintaa, itsendisyyttd, rodullista ylpeytta ja solidaarisuutta.
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Monille marginalisoituneille afrikkalaisille nuorille, jotka yrittavat péivasta toiseen selvita
kaupungistuvassa, = monikulttuurisessa,  kolonidismin  jalkeisessA  afrikkalaisessa
yhteiskunnassa, rauhaa, rakkautta, tasa-arvoa ja aistettujen omanarvontuntoa edistévét
restaideat antavat kenties toivon mielekkédmmasta ja merkityksellissmmasta eléamésta
Samalla rastafarin suosio urbaanissa Afrikassa kertoo omaa tarinaansa kulttuurisesta
globalisaatiosta, afrikkalaisten nuorten liittymisesta osaks diasporista identiteettia ja
globaalia panafrikkalaista yhteisba. (mt: 19-20.)

Savishinsky @ halua rgjata liian tiukasti Sitd, onko lantisen Afrikan rastafarissa kyse
uskonnosta, poliittisesta liikkeesta vai populaarikulttuurista. Kuitenkin han tekee mielestani
oikean havainnon huomioidessaan, eftd rastafariliike istuu mukavasti méaritelmiin niista
uusista ja urbaaneista kristillispohjaisista uskonnoista, jotka ovat lisdantynet mantereella
voimakkaasti viime vuosisadan austa l&htien. Tata uskonnollista liikehdintéa méaérittelevét
seuraavat tekijét: 1) Ne perdankuuluttavat moraalista reformia, josta seuraa ”"turmelevien
vaikutteiden”, kuten esimerkiks akoholin ja tupakan kayton kietaminen. 2) Ne liittyvét
uusien sosiadlisen organisoitumisen muotojen kehitykseen, joita leimaa kidirgojen,
heimojen ja maantieteellisten aueiden ylittyminen — seurauksena on panafrikkalaisten
gattelutapojen  kehittyminen.  3)  Uususkontojen  syvdllinen  pyrkimys  sekéd
henkilOkohtaiseen ettd yhteisolliseen spirituaaliseen uudistumiseen ja omanarvontunnon
nostamiseen. (Savishinsky 1994a: 36).

Savishinskyn mukaan rastafarin suosio Afrikassa tulis my¢s ndhdé osana sitd nousevan
urbaanin uskonnollisuuden kenttéd, jota leimaa ldheinen yhteys uusiin populaarikulttuurin
muotoihin (mt: 38-39). Tassa han seuraa alkujaan Johannes Fabianin (1978) esittdmaa
gatusta, ettd urbaani afrikkalainen uskonnollisuus tulis ndhda nimenomaan osana
synkreettisyyteen taipuvaisen afrikkalaisen populaarikulttuurin  kontekstia. N&n ollen
tiukka jaottelu uskonnollisen, poliittisen ja populaarikulttuurin  véilla menettéa
merkitystdan. Aikaisemmassa populaarikulttuurintutkimuksen piirissd rastafariliike on
kuitenkin jaoteltu kolmeen kategoriaan: 1) Perinteinen uskonnollinen rastefari, 2)
poliittisesti orientoitunut panafrikkalainen rastefari ja 3) globaali pseudo-rastafari, jota on
pidetty “aitojen” rastafarien ulkoisten piirteiden imitointina (dreadlock-hiukset, ganjan
polttaminen, reggaen ja siihen liittyvan populaarikulttuurin kuluttaminen) (essim. King, S.A.
1998: 40). Viimeks mainittu rastafariliikkeen muoto onkin helppo leimata pinnaliseks ja
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popularisoituneeks muoti-ilmioks, joka saa kiittéa olemassaolostaan |&hinnd alkuperaisen
restafariliikkeen  ympérille  muodostunutta  hyodykkeistynytta ja  kaupallistunutta
populaarikulttuuria. Rastafaria voidaan toki jaotella erilaisiin kategorioihin kiinnittamalla
huomio poliittisten ja uskonnollisten piirteiden painokkuuteen. Myds Savishinsky tekee
eron "vakavamidisten” ja "trenditietoisten” rastojen vailla Lans-Afrikassa. Edelisele
ryhmdlle rastakulttuuriin liittyvét tyylilliset elementit toimivat symboleina heidan sisdisdlle
sitoutumiselleen rastafariuskoon, kun taas jaAkimméisdle rastatyyli merkitsee
identifioitumista globaaliin, panafrikkalaiseen aakulttuuriin ja edmantyyliin (Savishisky
1994a: 29-30).

My6s Tansaniassa voidaan erottaa toisistaan ns. “katurastat” ja heitd kiintedmmin
rastafarikirkkoihin liittyneet ”vakavamieliset” rastat. Toisaalta ero oli joissakin tapauksissa
héilyvg, slla myos osala katunuorista oli l8heiset suhteet rastafarikirkkoihin ja niihin
jamaikalaisin paluumuuttgjiin, joiden ymparilla kirkot pédasiassa toimivat. Jamaikalaiset
rastafarit pitéavéat todellisen rastan tarkeimpana kriteerina suhtautumista paluumuuttoon —
jos olet rasta, hyvaksyt gjatuksen diasporaan karkoitettujen paluumuutosta — kun taas
katunuorille keskeisintéa oli rastafarin populaarit moraais-eettiset arvot kdyhan miehen
oikeuksien puolustgjina. Liséks sitoutuneelle rastalle térkedd on ital-livityks kutsuttu
elamantapa ja terveyskasitykset, jota kasittelen tarkemmin luvussa 6.4. Tansanian
tapauksessa tarked& on huomata se seikka, etta rastafarin leviamisella maahan on selva
yhteys Tansanian poliittiseen historiaan. Tansaniasta kehittyi ujamaa-sosiaismin kaudella
1960 — 1980 -luvuilla erddnlainen panafrikkalaisen gattelun keskus. Tama akakaus
houkutteli maahan myds rastafariliikkeen edustgjia, jonka seurauksena rastafari sai tukevan
jalangijan Tansaniassa erityisesti poliittisen panafrikkalaisuuden muodossa.

Savishinsky huomaa  tutkimuksessaan selkedn eron  langafrikkalaisen  urbaanin
rastefariliikkeen ja Jamaikan rastafariliikkeen vailla Sind missd Jamaikan rastafarien
tirkein  ohjenuora on “traditionaalisen” afrikkalaisen kulttuurin  evyttdminen ja
"autenttisen”  afrikkalaisen identiteetin  omaksuminen, Lans-Afrikan rastat nayttavét
osoittavan vain hyvin vahdistda mielenkiintoa “alkuperdisten afrikkalaisten juurien”
efsmiseen tai niiden yllgpitdmiseen (Savishinsky 1994a 42). Sen djaan he ovat
nimenomaisesti valinneet urbaanin ja globaalin kontekstin omaks toimintaympéristokseen
ja paradoksadisesti Jamaikan spirituaaliseks kotimaakseen (mt. 40). Vaikka myds
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Tansaniassa rastafari on nimenomaan urbaanin ympériston kulttuurinen ilmi6é, en oman
aineistoni valossa seuraa tdysin Savishinskyn linjoja. Oikeastaan Savishinskyn véitteessa on
aidtittavissa vanha vastakkainasettelu "modernin” ja "traditionadisen” véilla Aineistoni
viittaa siihen, etta vaikka rasta onkin Dar es Salaamin katunuorille jotakin globaaliin ja
kosmopoaliittisuuteen viittaava, se samanaikaisesti suuntaa nuorten gatuksia nimenomaan
paikalliseen, jopa tradition elvyttdmiseen tai sen uudelleen keksmiseen. Nimenomaan
tdhan rastaideoiden vahvuus nékemykseni mukaan myds perustuu. Katunuorten
maailmankuvassa rasta on jotakin globaadlia, mutta t&ssd globaalissa skenaariossa
nimenomaan Tansaniala on maantieteellisend, higtoridlisena ja  kulttuurisena
kokonaisuutena keskeinen rooli. Rasta on ikdan kuin yks tansanialaisen nationalismin
muodoista, jossa globaalit afrosentriset myytit on sopeutettu onnistuneesti paikalliseen
kontekstiin; "rastakulttuurin” juurien nahddan jopa johtavan itdiseen Afrikkaan, kuten
esittelen luvussa 7. Rastafariliikkeen ilmentymé ovatkin oiva esimerkki Afrikan ja sen
diasporan, globaain ja paikallisen kulttuurin, vélisesta dynamiikasta. Téssa tutkielmassa
paino on kuitenkin globaalien kulttuuristen virtausten sjaan paikalisten kulttuuristen
merkitysten jatkuvuudessa tai niiden muuntelussa

4 DAR ES SALAAM — AFRIKKALAINEN METROPOLI

Ukipanda basi unakuta watu kibao, Jos astut bussiin, tapaat siellé paljon jengig,

ukifika towni unakuta watu kibao, kun saavut kaupunkiin tapaat siellé paljon jengié,
ukiingia ofisini unakuta watu kibao, menet tyOpoytési 8dreen, tapaat siella paljon jengia
baba yake, kila kona— watu kibao! — joka kulmalla paljon jengial

Ukienda hospitali unakuta watu kibao, Jos menet sairaalaan, tapaat siella paljon jengid,
ukienda studio unakuta watu kibao, kun menet studiolle, tapaat sielld paljon jengi§,
ukirudi Uswahilini unakuta watu kibao, palaat swahili-slummiin, tapaat sielléd paljon jengia
baba yake, kila kona— watu kibao! — joka kulmalla paljon jengial

Wateule: Watu kibao (2002)

Ensmméinen vaikutelma Dar es Salaamin keskustasta arkiaamuna: Kaaos ja korvia
huumaava meteli. Tienvarsilla vieri vieressa myyntikojuja, joissa on myytavana lahes
kaikkea hedelmistd sanomalehtiin ja maapahkinbista turistitaiteeseen. Pitkand letkana
kaupungin reuna-alueilta keskustaan virtaava liikenne, tayteen ahdattuja daladaloja
(yksityisten liikenngimia pikkubusseja), joihin pakkautuu seuraavalla pysékilla vida

muutama matkustaja liséd. Bussien takaikkunoissa vérikkaita koristetekstejd, joissa globaali
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ja paikallinen kohtaavat; "East Coast”, "Jah Guide’, "Hakuna matata’. Siella téalla
uutuuttaan Kiiltdvia maastoautoja kuljettamassa hyvin toimeentulevia tansanialaisia ja
ulkomaalaisa keskustan toimistorakennuksiin.  Avustusérjestdjen logot; S..D.A.,
U.N.D.P., World Vision, Red Cross, vilahtelevat kiiltévépeltisten Pgjeroiden ja Toyota
Landcruisereiden  kyljistd. Kuuluu toottdyksia ja perinteiseen punaiseen Vviittaan
sonnustautunut pitkatukkainen maasai-sotilas kavelee tyynesti tien yli. Autoletka pysahtyy
liikennevaloihin, ja puiden varjosta ryntdd kymmenia katukaupustelijoita kayttamaan
hyvékseen kahden minuutin taloudellisen mahdollisuutensa.  Pikkukolikot kilahtelevat
taskuihin, kun sokeriruoko, saippua, moskiittoverkot tai kénnykoiden laturit vaihtavat

omistgjaansa.

Intian valtameren rannala It&-Afrikassa sjaitseva satamakaupunki Dar es Salaam on
Tansanian ehdoton kaupalinen ja kulttuurinen p&&kaupunki. Vaikka maan poliittisen
padkaupungin titteli on edelleen keskella Tansaniaa djaitsevalla uneliaalla Dodomalla,
nopessti kasvava ja kehittyva Dar es Salaam on maan itseoikeutettu kaupallinen veturi. Jos
tutkit Tansanian karttaa, huomaat nopeasti, ettd kaikki tiet valtakunnassa johtavat Dar es
Salaamiin. Alun perin pienen kalastgjakylan ympérille muodostunut miljoonakaupunki on
samaan ailkaan muualta maasta tulevien maanteiden ja rautateiden pédteasema ja ulkomailta
tulevien vesi- ja lentoreittien portti itdiseen Afrikkaan. Kaupungin kiintedks asukasluvuksi
on arvioitu noin 3.5 miljoonaa. Suuren liikkuvuuden vuoks kokonaisvaestomagran
sanotaan kelluvan kuitenkin 5 miljoonan tuntumassa. (UN Chronicle No. 1. 2001.) Taman
padivan Dar es Sdaam on urbaani afrikkalainen metropoli, johon UIf Hannerzin sanoja
lanaten virtaa Ssdan ihmisd, hyodykkeita ja merkityksd ja jossa traditioiden
moninaisuuden sekoittuminen muodostaa innovatiivisia kulttuurisia lopputuloksia (Hannerz
1992: 198).

Kaupungin ydinkeskusta on rgjoittunut meren rannan ja parin kilometrin paéssi rannasta
kaartuvan, vilkkaasti liikenndidyn Bibi Titi Mohammed Roadin védiin. Téta aueeta
[oytyvét kaupungin suurimmat kansainvaliset hotellit ja pankit, katolilaiset ja protestanttiset
kirkot, kymmenet moskeijat ja kaupungin téarkeimmé ostoskadut. Keskustan katujen
varsilla — puiden varjossa, jos suinkin mahdollista — on vieri vieressa bandoja tai ofisga,
katukaupustelijoiden (enimmékseen laittomia) myyntikojuja, joista osa pystytetdan paikalle
aamuisin ja puretaan iltaisin, toiset taas on muurattu pysyvasti katuun. Myytavana voi
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ndhdd monenlaisia hedelmig, friteerattuja mustekalan lonkeroita, piraattimusikkia ympéri
maailman, second hand -kirjoja ja -vaetteita tai satoja erilaisia kaula- ja rannekoruja, joita
katutaiteilijat, wasanii, vamistelevat puiden varjossa. Katujen @nia kuunnellessa e ole
harvinaista havaita, kuinka paikallisesti tuotettu hiphop, jamaikalainen reggae, moskeijoista
kantautuva rukouskutsu ja megafonien tykittama helluntaisaarna soivat yhta ailkaa samassa

&8nimai semassa.

Osa keskustan rakennuksista on kolonialismin aikana rakennettuja, noin kolmikerroksisia
kivitaloja, osa uusia ja korkeita, keskenerdisen nakdisa betonisia toimistorakennuksia.
Koko kaupunkisilhuetin ndkyvin monumentti on vuonna 2000 vamistunut, korkea ja
lasisen kiiltava toimistorakennus PPF-Tower. Sen takapihalla, aivan kuin toisena
aérilaitana, on puiden suojaama rakentamaton tontti, jota katuswahilissa kutsutaan Chaka™
Familiks. Tama vihred léikka pilvenpiirtgan kyljessd, samoin kuin moni muukin keskustan
aluedlla marginadlissa ja spatiaalisesti valissa djaitsevista suojaisista paikoista, on 6isin
muualta maasta saapuneiden katulasten ja -nuorten asuinpaikka. Péivisin kaupungin
keskustan kaduilla itsensa eldttévét nuoret — masela™, marasta™ tai michiz®® — kayvét siella
rentoutumassa, toisin sanoessa vaihtamassa gatuksiaan ystéviensa kanssa, esittamassa

spontaanisti  katueldmda dokumentoivaa freestyle-hiphopia, polttelemassa  ringissa

Keskustan aueen koloniadlisella kaudella rakennetuissa taloissa asuu  runsaasti
Dar es Sadaamin ydinkeskustaan sagpuu hiljaisuus pimedn laskeuduttua noin seitseman
aikaan illdla Silloin uusrikkaiden ja ulkomaalaisten tyontekijoiden puhtaina kiiltévét
Pagerot ja Landcruiserit suuntaavat toimistorakennusten pihoilta takaisn Uzunguniin,
ylduokan ja eurooppaaisten asuinaueille. Kymmenet tuhannet katukauppiaat ahtautuvat

dalaloihin  ja suuntaavat kotethinsa  Uswahiliniin,  kaupungin  reuna-aueille

10 ga. "tihed ryteikko”.

11 glangisana msela (mon. masela) tulee englannin sanasta ’sailor’. Se on yleisnimitys "urbaaneille
seilagjille”, kaduilla elantonsa hankkiville nuorille.

2 Monikkomuoto sanasta rasta. Rastaksi kutsutaan yleensi niits, jotka ovat omaksuneet tyylinsa
rastavaikutteita. Sen liséksi rastaksi voi kutsua ket tahansa, jota kohtaan halutaan osoittaa kunnioitusta,
rispekti.

13 Mselan kaltainen nimitys katunuorille. Merkitysta vaikea k&antsa.
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suunnittelemattomana muodostuneille swahilien asuinaueille* Ainoastaan katulapset ja
kodittomat jadvét nukkumaan keskustan porttikongeihin tai myyntikojuihinsa, olettaen etta
ovat onnistuneet neuvottelemaan itselleen suogjelijan ja voivat néin turvallisesti nukkua

yonsayli.

4.1 'Pako aivoihin' ja luokkarakenteen teravoityminen

Dar es Sdaamin asemaa maan urbaanien keskusten rinnalla kuvaa hyvin dita
katuswahilissa kaytetty termi Bongo,” aivot. Nimitys kertoo sitd, mikd ainakin
tansanialaisten nuorten mielestd on kansakunnan todellinen p&akaupunki. Lempinimen
merkitysta kysyttdessa kuulee yleensa selityksen, ettd Dar es Salaamissa selviytyakseen on
parasta osata kayttéd aivojaan. Moni  Tansanialainen nuori onkin parin  viime
vuosikymmenen aikana joutunut tilanteeseen, jossa ainoa mahdollisuus selviytya ja edeté
gédmédssddn — toisn sanoen hankkia riittavat taloudelliset  edellytykset perheen
perustamiseen ja eldttamiseen — on kuchemsha bongo (kiehuttaa aivojaan; kayttéa padtaan)

jaetsia parempia el @misen mahdollisuuksia Dar es Salaamista.

Muuttovirta maaseudulta kaupunkeihin akoi kiihtya jo 1960-l&htien, ja seuraavina
vuoskymmenind maan kaupungistumisen vauhti oli yks maailman nopemmista (lliffe
1995: 254). Kaupungistumista e hidastanut tippaskaan maaseudun kehittamiseen
keskittynyt ujamaa-sosialismi, jonka aikakaus pé&éttyi vuonna 1985. Pako maaseudulta
kohti maan "aivoja’ oli korkeimmillaan 1980 — 1990 -luvuilla. Nyttemmin se on hieman
hidastunut, mutta maan kaupungistumiskehitys on edelleen yks maailman nopeimmista.
(Hope 1998.)

1% Uzunguni jaUswahilini (tai Uswazi) ovat slangisanoja, jotka eivét viittaa mihink&an tiettyyn paikkaan, vaan
yleisesti ottaen eurooppalaisten (mzungu) asuttamiin ja afrikkalaisten (swahili) asuttamiin seutuihin. N&iden
alueiden hinta- ja vuokraerot ovat usein hyvin réikeitd. Uzungunissa yhden huoneen kuukausivuokra saattaa
kohota kokemuksieni mukaan 800 dollariin, kun taas Uswahilinissa huoneen saa noin 10 euron
kuukausivuokralla.

15 Joskus koko Tansaniasta kuulee kaytettdvan nimitystd Bongoland. My6s swahili-hiphop, josta on
kymmenessé vuodessa muodostunut hyvin suosittu populaarimusiikin muoto erityisesti urbaanien nuorten
keskuudessa, on saanut Dar es Salaam -keskeisen lempinimen Bongo Fleva.

40



41

Suurin piirtein 1980-luvun puolesta védlistd akaen moni asia on Tansaniassa muuttunut
nopeasti. Kéannekohtana voi pitéa vuotta 1985, jolloin maan ensmmaéainen presidentti, yha
edelleen tansanialaisten suuresti kunnioittama Julius Nyerere, astui vapaaehtoisesti pois
virastaan, ja maa ilmoitti lopettavansa pari vuosikymmenta aiemmin aoittamansa ujamaa
sosalismin.  Vuonna 1967 Tansania oli  ilmaissut  Arushan  julistuksessaan
valtionideologiansa: maasta tulis sosidistinen, taloudeltaan omavarainen ja maatalouteen
kehityksensd pohjaava valtio.'® Tansaniasta pyrittiin kahden seuraavan vuosikymmenen
alkana rakentamaan afrikkalaisen sosialismin mallimaata, jonka periaatteet pohjautuvat
"afrikkalaiseen traditioon”; yhteisolliseen omistamiseen ja luokkayhteiskunnan synnyn
estdmiseen (mt. 137). Vadtion tuli olla kuin perhe (ujamaa = perheyhteys), jonka j&senet
tekevdt tyotd yhdessd, yhteisten pddmédrien saavuttamiseks. Ujamaan aka péattyi
kuitenkin Nyereren luovuttua hankkeesta vuonna 1985. Tapahtumien taustalla oli jo vuosia
jatkunut, sekd maan sisdisista ettd ulkoisista tekijoista johtunut taloudellinen kriisi, jonka
vuoks tansanialaisten eintaso oli laskenut merkittavasti (Campbell 1992: 6). Vuotta
my6hemmin, vuonna 1986, Tansania solmi ensmmaéiset sopimuksena IMF:n kanssa, jonka
jakeen talouden vapauttaminen kiihtyi.

Vuodet 1985 — 1995, jolloin Tansanian presidenttina toimi Ali Hassan Mwinyi, tunnetaan
ailkakautena, jota populaarissa historiassa kutsutaan nimella kipindi cha ruksa (aikakaus,
jolloin oli lupa tehdd). Taloutensa liberalisoineeseen maahan virtas ulkomaisia sijoituksia
ja kulutushyodykkeita. Korruptio kukoisti, mutta ihmisten muistoissa raha valui ruksan
vuosina myods yhteiskunnan aimmille portaille, e pelkastdan liikemiesten ja poliitikkojen
taskuihin. (Moyer 2003: 37-38.) Vuonna 1995 nykyinen presidentti Benjamin Mkapa astui
virkaansa ja suurin piirtein tasta vuodesta alkaen tansanialaiset ovat alkaneet tuntea IMF:n
ja Maailmanpankin rakennesopeutusohjelmat entista kipeBmmin nahoissaan. Ulkomaiset
gjoittgjat odottivat maalta suurempaa taloudellista tilivelvollisuutta, joten Mkapasta akanut
aikakaus tunnetaan jatkuvasta vyonkiristyspolitiikastas Mkapa on kylla aoittanut
méarétietoisen korruption kitkemisen, mutta kadunmiesten mielikuvissa tdma aika, jota
edelleen Tansaniassa eletddn, tunnetaan erityisesti uusrikkaiden luokan nousemisesta sekéa
ylipdétaén politiikasta, joka on luonut entistd suurempia vastoinkdymisia koyhille, samalla

16 Arushan julistuksesta ks. Nyerere 1968: 231-250; maatalouteen pohjautuvasta taloudesta mt. 104-106 ja
243-244,
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kun uusrikkaiden mahdollisuudet ovat vain kasvaneet. (Moyer 2003: 40.) Dar es Salaamin
kaduilla voi kuulla ihmisten vdittavan péivittan, kuinka yhteiskunta e kykene
jarjestamaan heille koulutusta tai ty6td, mutta samaan aikaan ”vallanpitgjdt gelevat kolmen
kilometrin tydmatkansa 40 miljoonan Pgjeroillaan’"” tai "talon kokoisilla autoilla’,*®
kouluttaen omat lapsensa eurooppalaisissa tai amerikkalaisissa huippuyliopistoissa. Jannite

uusrikkaiden ja urbaanien kdyhien vélilla on Dar es Salaamissa miltel késinkosketeltavaa.

Taouden vapauttaminen loi Sis Tansaniaan vaurautta, mutta se jakaantui hyvin
mukaan se ndkyi uusien yhteiskuntaluokkien syntymisend, joita e ennen 1980-luvun
puoltavdlia Tansaniassa edes tunnettu (tosin luokkaaolle oli luotu perustat jo
koloniadlisella kaudella). Moyer kayttdd luokkaerojen syntymistd valottaakseen
esmerkkina juuri Dar es Salaamin katukuvaan ilmestyneitd loistoautoja. Kun maahan
aluks virtas ulkomaista valuuttaa, syntyi ihmisryhmd, jolla oli varaa ostaa hienoja autoja.
Sen seurauksena tarvittiin ihmisig, jotka toimivat autonkuljettgjina. Jonkun taytyy pitéa
uudet autot puhtaina, joten syntyi ihmisryhmd, joka pesee autoja kaduilla. Lopulta
hierarkian pohjale muodostui ihmisryhmd, joka lahestyy muskelijeeppeiéd liikennevaloissa
amuja pyydelen. (Moyer 2003: 34.) Voidaan dSis sanoa, ettd luokkarakenne on

Katuswahilissa uusrikkaiden ihmisryhmad kutsutaan termilla wakubwa, "isot ihmiset”.
Turistga ja Dar es Salaamissa asuvia eurooppalaisia (joista iso osa on kansainvéisten
kehitysyhteistydjarjestdjen tyontekijoitd) katunuoret kutsuvat termilla wajuu, "ylhéiset, he
jotka ovat ylgpuolella’. Mieenkiintoista tulevia teemoja slméla pitéen on kyseisten
termien merkitykseen liittyvéa spatiaalisuus; termeihin on sisdanrakennettu ominaisuus, joka
saa niitd kayttdvia kadunmiehid katsomaan uusrikkaita ja ulkomaalaisa ikén kuin

sammakkoperspektiivista kasin.

4.1.1 Wamachinga ja muut katujen urbaanit heimot

M Tansanian shillingeissa. 1 € = 1400 Tsh (3/2004)
18 Gari kubwa kuliko nyumba.
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Moyerin mukaan Tansaniassa viimeisten parin vuoskymmenen aikana tapahtuneet
muutokset eivdt ole pelkéstddn taloudellisia ja poliittisia; ne ovat myds sosadisa ja
moraalisa. Talouden vapauttamiseen liittyvét sosiaaliset ja moraaliset muutokset ovat
lisdnneet Tansaniassa epdvarmuutta ja kireyttd. Tama taas on johtanut sormilla osoitteluun
ja syyttelyyn, josta suurimman taakan ovat Moyerin mukaan joutuneet kantamaan juuri
kaduilla tytskentelevdt nuoret miehet ja naiset. HeillA @ ole taloudellista tai poliittista
paddomaa puolustaa itsedan, ja toisaalta perheettéming ja viralisen tyon puuttuessa heilta
puuttuu myos vakaa yhteiskunnallinen status, jonka he ”kunniallisen” kotitalouden jasenina
ansaitsisivat. (Moyer 2003: 68.) Kaduilla tydskentelevien nuorten statuksettomuus on
ilmeistd, ja ilmid voi hyvinkin olla koko mantereen lagjuinen. Kuten O'Brien esittés,
ympari Afrikan kerrotaan "menetetystéa sukupolvesta’ — nuorista, jotka ovat lopettaneet jo
koulunk&ynnin, mutta eivét ole tyodllistyneet virdlisalla sektorilla. Taméan vuoks he eivét
ole saavuttaneet asemaa, jossa itsendisen Kkotitalouden perustaminen ja vakaampaan
statukseen siirtyminen olis mahdollista (O’ Brien 1996: 57).

Epéviralisella sektorilla tydskentelevilta katunuorilta puuttuu siis kulttuurisesti merkittava
ominaisuus. pysyva, ympardivan yhteiskunnan kunnioittama status. Erityisesti tdma koskee
miehid, d€ll&a Tansanian halitseva patriarkaalinen traditio odottaa, ettd mies on
samanaikaisesti seka perheen paa ettd sen dattga (Lugala & Mbwambo 1999: 333). *°
Kaikki tutkielmaani osallistuneet nuoret miehet kertoivat t&rkeimpana syyna kaupunkiin
muutolleen olevan riittdvan taloudellisen pd&oman kerddmisen avioliittoa varten.
Paaaminen maaseudulle tyhjin taskuin e tullut kysymykseenkdan. Siind mielessa
kaupunkiin muutto on nuorille tansaniaaisilie miehille kuin sirtymariitti, jonka odotetaan
mahdollistavan  girtymisen  kiintedmpaén, kunnioitetumpaan sekd  taloudellisesti
vakaampaan statukseen (vrt. Sommers 2003: 11).

On vaikesa arvioida, kuinka paljon kaduilla itsensi tydllistévid nuoria Dar es Salaamissa
yhteensd on. Joidenkin tietojen mukaan jopa 850 000 nuorta tydskenteli vuonna 1999 Dar
es Salaamissa talouden epévirallisalla sektorilla (UN-HABIT 2000: 11-12). Puutteellisten ja

19Toisadta Lugala & Mbwambon tutkimuksessa Dar es Salaamin katulapset kertovat nimenomaan &idin
olevan perheensa padéasiallinen eléttga (1999: 333). Myods omaan tutkimukseeni osallistuneet nuoret, jotka
olivat kaikki miehid, olivat useissa tapauksissa perheistd, joiden isd oli kuollut tai hylénnyt perheenséd. Téma
oli keskeinen syy sille, miksi nuoret olivat kaduilla. Siind mielessi on virheellista véittas, ettd isit olisivat
tansanialaisen perheen padasiallisia el dttgjia.
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epavarmojen tietojen vuoks jétén arvioimatta katunuorten méaran, mutta joka tapauksessa
uskallan vaittds, ettd sadat tuhannet saavat vdlittdman toimeentulonsa talouden
epaviradlisdta sektorilta® Kasvava taouden epaviralinen sektori ja kaduilla pédivansa
viettévét nuoret ovat Dar es Salaamissa ja paikallisessa mediassa miltei joka pavéinen
puheenaihe. Puhekielessd ja lehdistossa téta kaduilla itsensd eattavad ihmisryhméa
kutsutaan termilld wamachinga (machingalaiset). Sana Vviittaa kaakkois-Tansaniassa
djaitsevaan Machinga-alueeseen, joka on monen Dar es Salaamin kaduille paremman
toimeentulon toivossa saapuneen nuoren synnyinpaikka. Y lipddtéén maan eteléinen osa on
muuhun Tansaniaan verrattuna selvasti alikehittyneempaa aluetta, jonka vuoks sirtolaisia
on juuri sielta tullut kaupunkiin runsaasti. Todellisuudessa kaduilla tyéskentelee kuitenkin
ihmisig joisa osa on syntyperdisid kaupunkilaisa ja osa kotoisn ympéri Tansaniaa
(eteldisen Tansanian lisdks erityisesti suurten jarvien dueelta), jopa pakolaisa
ympéardivista maista.  Sitd huolimatta kaikkien katukaupustelijoiden nimeks on
vakiintunut, varsinkin kaupungin keski- ja ylduokan kielenkayttssa, wamachinga. (Moyer
2003: 30; Remes 1999: 1). REPOA:n (Research on Poverty Alleviation) teettaman
tutkimuksen mukaan Dar es Salaamin wamachingat ovat pddasiassa 20 — 29 vuotiaita
nuoria, jotka ovat muuttaneet pédkaupunkiin maaseudulta parempien mahdollisuuksien
perassa (UN-HABIT 2000: 11).

Oman kenttdtyoni aikana en kuullut kertaskaan katunuorten itse kayttédvan termid
wamachinga. Sen sjaan kaduilla tyoskentelevét nuoret kayttivét itsestédn usein nimed
deiwaka, tai walalahoi. Deiwaka tulee englanninkielisestd sanasta 'day worker’, siséltéen
pienen ripauksen luokkaylpeyttd.® Walalahoin suora k&nnds kuuluu "he, jotka menevét
nukkumaan véasyneind’. Ne kaduilla tytskentelevét nuoret, joiden toimeentulo perustuu
nimenomaan ’kulttuurin’, ei erilaisten rasta ja Afrikkaaiheisen taiteen myyntiin ja
vamistamiseen ja jotka olivat omaksuneet tyyliinsa ja gattelutapohinsa rastavaikutteita,
kutsuivat itsedan ammattinimikkeella msanii, taiteilija. Monet haastattelemani rastat, jotka
myivét tuotteitaan kaduilla, painottivat olevansa ammatiltaan nimenomaan itsendisig,
itsensd tyollistavia taiteilijoita. Jos wamachinga on Dar es Salaamin kaduilla talouden

% Taman lisaksi on huomioitava, ettd monet niista joilla on viralinen tyd, hankkivat lisituloja informaalilta
sektorilta.

2L Vipi deiwaka mister Proud? (Miten menee deiwaka, herra Ylped?), oli fraasi, joka esiintyi usein katujen
spontaanei ssa freestyl e-hiphop —performansseissa.
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epavirdlisala sektorilla tyoskentelevien yleisnimi, deiwaka, walalahoi ja msanii ovat sen
alaluokkia, joita kaduilla tyoskentelevét itse k&yttavat. Naiden |&hinnd ammattiin viittaavien
termien lisaks katutasolta on |0ydettévissa muita identifioitumiseen liittyvia termej, joissa
nuoret selvasti yhdistelevdt pakalisen ja globaalin popularikulttuurin - elementtgja
muotoillessaan uusia identiteettgfd. Varsinkin hiphop-lyriikoissa tulee usein vastaan termi
msela, "urbaani purjehtija’ (Remes 1999: 1). T&ta termia kuulin katunuorten usein itsestdan
ja toisistaan kayttdvan. Sen lisdks katunuoret kayttavat usein termia rasta puhuessaan
toisilleen. Rasta on termi, joka konnotoi kunnioitettavaa ja oikeamielistd kayttéaytymista
Usein télaisten ihmisten sanotaan kantavan “"rastan henked’, imani ya rasta. Rastaa voi
pitdd eraé@nlaisena kunnioitetun kadunmiehen statuksena, jota e hankita ympardivan
yhteiskunnan statugérjestelman piirissé vaan katujen konkreettisessa yhteiselossa. Toisaalta
rasta viittaa aina katunuorten véliseen veljellisyyteen ja tasa-arvoisuuteen ja on sina
mieless kasite, joka riitelee koko statusgjattelun kanssa. Rastan merkitysta kasittelen
tarkemmin myShemmissa kappal el ssa.
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5 KARIBU MASKANI - TERVETULOA MASKANILLE

Umoja ni nguvu, utengano ni udhaifu®

Eurooppalaisen on mahdotonta kévella Dar es Salaamin kaduilla viittd minuuttia
pidempadan, ennen kuin joku pysdyttdd sinut, kyselee kuulumisia, kaupittelee mita
milloinkin tuotetta tai tarjoutuu oppaaksesi. Heti kenttétyoni ensmméisena paivana tulin
huomaamaan, kuinka lukemattomilla katunuorilla oli minulle jotakin tarjottavaa tai
kaupattavaa: safari luonnonpuistossa, vaellus Kilimanjarolle, lauttamatka Sansibarille,
tavanomaista turistirinkamaa, mietoja tai kovia huumeita, pimedd rahan vaihtoa. Kun
kerroin etten ole turisti, minut jatettiin ennen pitkéa rauhaan. Jokaisen tapaamani nuoren
miehen suusta kuulin kuitenkin samat varoituksen sanat: "muista olla varuillas”, "pida
slmas auki”, ” 8a ehdottomasti luota kaduilla keneenk&an”.

Dar es Sdlaamin kadut elvé varmastikaan ole maailman turvallisn einympéristd. Lugalla
& Mbwambo (1999: 335-340) ja Moyer (2003: 224-226, 278-275, 283-287) kertovat niista
vaaroista, joita kaupunkiin ilman valmista turvaverkostoa muuttavat katulapset ja -nuoret
joutuvat kaduilla kohtaamaan: heroiini, crack, ryostelyt, poliisivékivalta, seksuaalinen
hyvaksikaytto, HIV ja muut epdhygienisyydestd aiheutuvat taudit. Myds kaupungissa
tapaamani eurooppalaiset, usein aseistautuneiden vartioiden ympéaréimissa loisteliaissa
taloissa eldeva kansainvdlisten kehitygarjestdjen tyontekijét, varoittelivat minua liiasta
hyvauskoisuudesta kadunmiehi&d kohtaan: "pida slmés auki, d& koskaan luota
paikdlisin’. Joka suunnalta kuulemistani varoituksista huolimatta en kolme kuukautta
kestavan kenttétyoni aikana gjautunut kertaakaan tilanteeseen, jossa olisin kokenut henkeni,
terveyteni tal edes omaisuuteni mill&8n tavala uhatuksi. Uskon t&mén johtuvan ennen
kaikkea sitd, ettd heti ensmmaisista pavista lahtien [6ysin itsdleni vakituisen
oleskelupaikan Samoran maskanilta, jossa solmin nopeasti uusia ystévyyssuhteita ja
kiinnityin osaks tiettya sosiaalista verkostoa. MyShemmin ymméarsin oman asemoitumiseni

22 »ykseys on voimaa, eriytyminen on heikkoutta’. Tansanialainen sananlasku, jota edesmennyt presidentti
Julius Nyerere kaytti usein puhuessaan kansalle.
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Samoran maskanille olevan juuri sitd, mité jokaisen Dar es Salaamin kaduille saapuvan
nuoren tulee selviytyakseen ensmmaéisend tehda: liittya johonkin kaupungin maskaneista ja
vakiinnuttaa henkiltkohtaisiin suhteisiin perustuva sosiaalinen verkosto. IIman verkostoa
edama on kuin muurien suojassa el@vien rikkaiden lansmaalaisten eldma on pidettéva
silméansa auki ja véltettava luottamasta keneenkaan.

Maskani® on oleskelupaikka, jonne nuoret kokoontuivat péivisin taloudellissta ja
sosiadisista syistd, toisin sanoen harjoittamaan epévirallisen sektorin liiketoimintaa ja
tapaamaan samassa elamantilanteessa olevia ystaviédn (KUVA 1). Maskani djaitsee usein
esmerkiks kadunpétkélld, jonne nuoret ovat rakentaneet pahvilaatikoista ja lastulevyista
myyntipdytia Taloudellinen toiminta e ole vattamétta keskelsmmassa osassa maskanilla,
slla myds muita kaupungin suojaisia paikkoja, joissa nuoret kokoontuvat péivisin yhteen
pelkastédn rentoutumaan, kutsutaan nimellda maskani. Kadun varsilla sjaitsevien,
taloudelliseen toimintaan tdhtd&vien maskanien myyntituotteet vaihtelevat riippuen
vahvasti gitd missa pan kaupunkia se Sjaitsee ja kenelle tuotteet on tarkoitettu
myytévéks. Maskani e ole itsessdan kovinkaan tarkkargjainen sosiaalinen yksikkd. Se on
ennen kaikkea fyysinen paikka ta spatiadinen tila, joka tarjoaa mahdollisuuden
yhdesséololle, toimeentulolle ja monenlaisdle sosiadiselle toiminnalle. Maskaneilla on
yleensa pieni pysyva ydinjoukko, mutta péivittéin sen sisdinen miehitys vaihtelee uusien
ihmisten virratessa siséén ja ulos. Vaikka maskani e olekaan suorastaan suljettu naisilta, on
k&ytannossa kuitenkin niin, ettd maskanit ympari kaupunkia ovat ennen kaikkea nuorten
miesten keskinéisid kohtaami spaikkoja.

Se maskani, jossa suurin osa téméan tutkimuksen materiaalista keréttiin, sijaitsee aivan Dar
es Salaamin keskustassa vilkkaan ostoskadun, Samora Avenuen, varrella. Samoran maskani
on perustettu tyhjilldan olevan, 1900-luvun aussa rakennetun kivirakennuksen seinustalle,
jossa on myyntipdytia varten ihanteelinen syvennys (KUVA 2). Seinusta on
kayttokelpoinen myo6s siksi, etta takana oleva rakennus on taysin tyhjilléén, eikd Samoran
maskanin toiminta siks juuri héiritse ympardivia viralisen liiketoiminnan harjoittajia®

% Maskani on nominaalimuoto verbista sakini, joka tarkoittaa aloilleen asettumista ja paikassa asumista.
Maskani on siis paikka, jossa asutaan tai oleillaan.

4 K eskeisin asia, josta Dar es Salaamin katunuoria syytettiin, oli juuri teiden jakulkuvaylien tukkiminen, joka
héiritsee asiakkaita jalaillisten liiketoimien harjoittgjia.
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Maskanin kohdalle on seindén maalattu teksti, jossa kaupungin jarjestyssadnnon nojalla
kielletédn kaikenlainen liiketoiminnan harjoittaminen. Samoran maskanin ohi  kulkee
paivittdin satoja kaupungin nuoria seka potentiadlisia asiakkaita, turistga ja kaupungin
uusrikkaita. Se on diis paikka, jossa hyvin erilaiset sosadiset ryhmé — niin wamachinga,
wakubwa kuin wajuukin — kohtaavat paivittain.

Samoran maskanilla vakituisesti tytskentelevien lisdks kymmenet Dar es Salaamin nuoret
saapuvat pakale pelkastédn oleilemaan, vaihtamaan gjatuksa kavereidensa kanssa ja
katselemaan ohi virtaavaa katueldmdd. Edelleen maskanilla oleilee nuoria, joiden
tyonkuvaan e kuulu varsinaisesti minkaén tuotteen myynti. Jotkut saapuvat maskanille
uusrikkaiden ja kehitysapujérjestdjen autojen pesua, liikenteenohjausta ja parkkipaikkojen
etsmistd, turistien opastamista ta pahimmassa tapauksessa huijaamista. Maskanilla
pidetdan kuitenkin tarkkaa huolta siitg, ettei kenenk&an toiminta herdta poliisin huomiota ja
aiheuta ndin rauhan ilmapiirin jarkkymistd. Se asettais koko maskanin olemassaolon
uhanalaiseks.

Minulle kerrottiin, ettd Samoran maskani on sijainnut nykyisella paikallaan vuodesta 2000
alkaen. Sitd ennen monet nuoret oleilivat paivisin kulman takana toisella maskanilla, jota
kutsuttiin nimelld Salamander. Salamanderin toiminta paéttyi lopulta poliisin puuttuessa
asiaan. Taudtalla oli l&hikulmien kauppiaiden hermostuminen siitd, ettd maskanin nuoret
tukkivat kadut ja aiheuttavat héiriota lailliselle litketoiminnalle. Katukaupustdlijat ympéri
modernia ydinkeskustaa on komennettu kaupungin toimesta Uswahilinissa djaitseville
markkinapaikoille, mutta k&yténntssi kukaan taloudellista rationaalisuutta arvossa pitava
katukauppias e suunnittele sirtyvansd kaupungin reuna-alueiden jo téyteen ahdetuille
markkinoille.

TyOpéiva maskanilla akaa viimeistédn kello 8 jdkeen aamulla, jolloin nuoret ympéri
kaupungin reuna-alueita sagpuvat bussellla keskustaan, kokoavat myyntipdyténsa ja
asettavat tuotteensa esille. Sen jalkeen akaa myytavien tuotteiden, korujen, kankaiden ja
puuveistosten valmistus. Osa nuorista keskittyy myyntityéhén, mutta suurin osa vain istuu

kulkee tuhansa ihmisg joista kymmenet pyséhtyvdt maskanille istumaan ja
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keskustelemaan. Paivan kuluessa suurin osa nuorista vierailee my6s muilla kaupungin
maskaneille, erityisesti suojaisien puistoaluiden maskaneilla, jossa "meditoidaan” (kupata
meditation) ja "jaetaan gatuksia’ (kugawana mawazo), €li poltellaan yhdessa marihuanaa,
hiphopia. Iltapédivalla nuoret kayvét, taloudellisen tilanteen niin salliessa, sydmassa jossakin
kaupungin halvoista ruokaloista Noin kello 18 akaan iltapdivastd, tuntia ennen
auringonlaskua, myyntipdydat kasataan kokoon ja kukin palaa takaisn Uswahiliin,
vanhempiensa tai sukulaistensa omistamaan tai yhdessa ystaviensd kanssa vuokraamaansa
asuntoon. Ne, joilla asuntoa e ole, jdavéa nukkumaan kaupungin porttikongeihin, meren

rannalle, suojaisiile puistoalueille tai nukkuivat milloin missdkin ystévansi asunnossa

Vakka Samoran maskani on vain yks |ukemattomista Dar es Sdaamissa Sjaitsevista
maskaneista, se on keskeisen gjaintinsa vuoks yks  kaupungin ehdottomista
"ykkdsmaskaneista’. Sanalla sanoen sielld péivansa viettévét ja elantonsa hankkivat nuoret
oval tavattoman ylpeitd omasta tontistaan keskella modernia kaupunkikeskustaa. Vaikka
liiketoiminnat menivétkin syksylla 2003 heikosti, moni kertoi hyodtyvansd péaviensa
viettamisestd kaduilla. Maskani on nuorille, joiden koulunkdynti on useimmiten katkennut
viimeistéén peruskoulun kuudennen vuoden jélkeen, shule ya mtaa — ”katukoulu”. Monet

kertoivat oppineensa esimerkiks englannin kielen maskanilla.

5.1 Miten maskani organisoituu?

Samoran maskanilla oli syksylla 2003 reilun kahdenkymmen nuoren miehen ydinjoukko.
Heidan ikansa vaihtelee 16 — 30 vuoteen. Kaikki maskanilla pysyvasti tytskentelevét ovat
miehid. He ovat levittdytyneet yhteensa viiden myyntipdydan, eli puhekielessd bandan tai
ofisin, eteen. Kun néditd maskanin "pienryhmi& esteltiin minulle, niitd kutsuttiin usein
termilla famili, perhe. Famili koostuu kaduilla toisensa kohdanneista ystdvyksista
(washikaji), jotka ovat péétténeet "jakaa keskenaédn unelmat ja toimeentulon (kugawana
mawazo na mshahara). Famili on siis ikédn kuin pienyrityksen osakaskunta, mutta tama
"pienyritys’ on keskittynyt muuhunkin kuin pelkastéan liiketoimintaan. Familin j&senet
tekevét yhdessd koru- ja veistotaidetta ja myyvét sitg, jonka lisaks yksikko toimi usein
pohjana myds hiphopia ta muuta musiikkia kaduilla esttavélle ryhmdle. Esmerkiks
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famili, jonka muodostavat Ras Jomo (KUVA 3), Durban (KUVA 5), Ras Ali, Uwezo ja
hénen veljensd Muba, omistavat yhdessd korutaiteeseen keskittyneen bandan, ja samala
ndma viis nuorukaista muodostavat hiphop-familin nimeltd Impala Connection. Durban

kuvailee familiaan ryhmaks veljeksig, jotka”jakavat keskenddn unelmat ja toimeentulon”:

"Olemme nuoria veljig, joilla on yhteisia unelmia. Tulimme maskanille, jotta voimme jakaa gjatuksemme
jatoimeentulomme. Olemme taiteilijoita ja tyoskentelemme yhteistydssé. Tapaamme péivittéin tédlla
kadulla, keskustelemme yhdesss, istumme ja puhumme el@mantilanteestamme. Maskanilla teemme
'kulttuuria, mutta teemme yhdessd my6s musiikkia.”

Vakka Durban puhuukin "veljistd’, hadn e tarkoita varsnaista verisukulaisuutta silla
ainoastaan kaks familin nuorista on todella veljeksia keskenddn. Dar es Salaamin kaduilla
on hyvin yleistd puhua kakista suurin piirtein samanikdisstd ihmisista "vejingd’ tai
"ssarind’. Famili taas on swahiliin englannista lainautunut sana, jolla on perinteisesti
tarkoitettu  l[ansmaistyyppistd  ydinperhettd erotuksena lagjentumaperheelle, jota
kotoperdisesti kutsutaan termilld jamaa (joka merkitsee myos yhteiskuntaa). Famili on
kuitenkin  yleinen erityisesti  erilaisten tatelijayhteisjen nimikkeena (esmerkiks
tansanialaisten rastataiteilijoiden yhdistys Umoja Famili, Ykseyden perhe). My6s hiphop-
yhtyeitéa kutsutaan usein famileiksi. Tdlaiset taitedlisin pd&améariin keskittyneet familit
ovat saaneet akunsa usein jostakin maskanista, jossa nuoret ovat kohdanneet toisensa ja

paéttaneet " jakaa unelmat ja toimeentulon”.

Maskani on siis paikka, joka tarjoaa fyysisen tilan liiketoiminnalle, mutta ennen kaikkea se
on kaduilla eldvien nuorten kohtauspaikka, jossa luodaan kontakiga ja sosiadisia
verkostoja. Maskani on jakautunut useampaan familiin, joka koostuu "gatukset ja
toimeentulon” keskenddn jakavista nuorista Kukaan e ole yksin, vaan kaduilla
selvitékseen on  kiinnityttdva ensin  johonkin maskaniin ja liityttdvd siella bandan
osakkaaksi/familin jéseneksi. Jos olet maaseudulta pa&dkaupunkiin muuttanut nuori, kaduilla
selviytyakses sinun on parasta vakiinnuttaa tallainen verkosto mahdollismman pian. Usein
sukulaisuussuhteet auttavat maskanin 10ytymisessd, mutta maskani e itsesséén organisoidu

sukul ai suussuhtei den mukai sesti.
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Vaikka taloudellisessa mielessa kilpailu kaduilla on kiredd, periaatteessa kuka tahansa voi
tulla ja doittaa maskanilla liiketoimet. Essimerkiks Ras Ali kertoo liittymisestdan Samoran
maskaniin:

"Tein aikaisemmin taidetta monella eri maskanilla. Sitten tapasin veljig, jotka tekivat samanlaista
'kulttuuria Samoralla. Kiinnostuin heidén ideoistaan, opetimme toisiamme jalopultaliityin heihin. Kuka
tahansavoi vain tullamaskanille, istuaaas, jutellajaaloittaaliiketoimet, kaikki on kiinni sinustaitsestasi.
Téaytyy vain tuntea tilanne ja tutustua ihmisiin.”

Kun yritin tivata Ras Simbata mahdollisa muita kriteergd, rituaalga ta edellytyksa
maskaniin liittymisessi, Ras Simba kiisti sellaisten olemassaolon. Han vetos omiin
kokemuksiini maskanilla:

"Tiedét sen itsekin. Eré8na péivanavain tulit maskanille, istuit alas keskustelemaan ja pian sinulla oli
ystavid. Kohtasitko joitakin erityisvaatimuksia?’

Vakka nuoret itse edttivat maskanin tarkeimmaéks taloudelliseks yksikoksi familin tai
bandan, muutamien viikkojen osdlistuvan havainnoinnin jdlkeen minulle selvis, ettel se
oikeastaan vastaa todellisuutta. Jokainen saa kyll& padosan toimeentulostaan jonkin tietyn
bandan osakkaana, mutta sen lisdks nuoret olivat hajauttaneet tuotteitaan my6s maskanin
muille bandoille sek& muille kaupungin maskaneille. Taméan hgjauttamisen taustalla on
selked rationaalinen logiikkas ndin vahennetddn poliisihyokkayksen sattuessa riskgéa
menettdd koko omaisuus kerralla. Myyntituotteiden hajauttaminen tarkoittaa tietysti myos
Sitd, ettd luottamukseen perustuvan verkoston taytyy ulottua niin oman bandan kuin oman
maskaninkin ulkopuolelle. Minulla & ollut kenttdtyoni aikana mahdollisuuttaa selvittda
tarkemmin, miten lagjale jokaisen Samoran maskanin nuoren liiketaloudelliset- ja
ystavyysverkostot ulottuivat. Esimerkiks Ras Jomo kertoi, ettd hdn on agan oloon
hgjauttanut liiketoimensa kuuteen eri bandaan ympéri kaupunkia. Jos jokainen Dar es
Salaamin kaduilla tydskenteleva nuori on hgauttanut toimintansa samalla tavalla, on
lopputuloksena tietysti  hyvin - monimutkainen henkilokohtaisiin  ja luottamuksellisiin
suhteisiin perustuva verkostoviidakko. Katunuoret ovat sis poliishytkkaysten uhan ala
organisoituneet tavalla, joka muodostaa monimutkaisen, henkilokohtaisiin vastavuoroisiin
suhteisiin perustuvan verkoston. On sanomatta selvad, ettd tdlainen verkostoviidakko on
mahdotonta hajottaa tekemalla yksittaisia hyokkayksiéa maskaneille.
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5.2 Liiketoimet maskanilla

Samoran maskani Sjaitsee Sis modernissa kaupunkikeskustassa vilkkaan ostoskadun
varrella. Tasta vois péadtelld, ettd maskanin nuoret tavoittelevat asiakkaikseen erityisesti
kaupungin uusrikkaita seka ulkomaisia turistgja. Sijainnista @ ole kuitenkaan pelkastéan
liiketalouddllista hy6tyd, sill& nimenomaan kaupunkikeskustassa on mahdollista tavata
runsaasti samanikésid nuoria. Samoran maskanilta on myds lyhyt matka muille kaupungin

Samoran maskanin keskeisin myyntiartikkeli selvidéa heti ensmmaéisalla vilkaisulla: poydét
on katettu rasta-aiheisella koru- ja vestotaitedla. Senilla roikkuu erilaisia kankaita ja
padhineitd, joissa toistuvat Afrikan vérit ja rastateemat. Monenlaiset Afrikka- ja rasta-
aiheiset korut, hatut ja kankaat, sek& muu turistitaide, kuten eebenpuiset makonde-
veistokset, halitsevat myyntipdytid. Kaikelle edella mainitulle on katuswahilissa termi,
joka miellyttda ainakin materiaalisen kulttuurin antropologiasta kiinnostuneita: koruja ja
kankaita kutsutaan ytimekkadlla yleisnimella kaltsha (eng. culture). Samoran maskanilla
sis myydadn javamistetaan 'kulttuuria (KUVAT 4-5).

Korut ja padhineet valmistuvat maskanin nuorten omissa kasissg, kun taas osa Afrikka- ja
rasta-aiheisista kankaista ostetaan myyntituotolla tansanialaisista vaatetehtaista. Materiaali
koruihin hankitaan Dar es Salaamin suurimmalta markkina-alueelta, Kariakoolta. Korut ja
niiden materiaali ovat sinénsi globalisaation ainedlistumia. Selvitykseni mukaan koruissa
kéytettdvat muoviset helmet ovat perdisin Indonesiasta, kun taas koruissa kaytetyt puiset
kuvioidut helmet ja bambunpalat tuodaan Keniasta. Kariakoosta materiaali hankitaan
intialaisten omistamista tukkukaupoista. Samoran maskanilla materiaali jalostuu nuorten
kdsissd koruiksi, jotka ovat odittain heidan itsensd suunnittelemia, odittain tyylitelmia
Tansanian yli 120 heimon traditionaalisesta korutaiteesta. Yleinen véariyhdistelméa koruissa
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on niin sanotut rastavérit (tai Afrikan vérit), di vihred, keltainen, punainen ja musta.®® Myos

Tansanian lipun vérit; sininen, keltainen, musta ja vihred ovat suosittuja.

Vaikka rastataide hallitseekin Samoran maskanin myyntipoytia — koko tila on niill&a ik&n
kuin verhottu — kulttuuri e kuitenkaan ole liiketaloudellisessa mielessi paras mahdollinen
myyntiartikkeli. Vain harvat turistit ovat kiinnostuneita rastavarein koristellusta taiteesta,
onhan sSitd hankala pitdd "autenttisena tansanialaisena taiteend’. Niin ik&88n kaupungin
ostovoimainen keski- ja ylduokka nayttéa vieroksuvan, ellei suorastaan ylenkatsovan,
rasta-aiheista taidetta ja ylipdatéén kakkea rastakulttuuriin viittaavaa. Maskanin nuoret
ovat kuitenkin itse sonnustautuneet Idhes poikkeuksetta rastavargja toistaviin koruihin ja
paéhineisin, joita he myos vamistavat maskanilla. Kun itse aoin kayttdmaan kulttuuria,
minulle kerrottiin niiden olevan "passi” katunuorten piirethin. Vain pieni rannekoru, jossa
toistuivat Afrikan vérit, sai minulle ennalta tuntemattomat katunuoret tervehtiméan minua
maailmanlagjuisesti tunnetuin rastatervehdyksin: Jah Guide! Peace and love! Irie! Rispekti
kaka®!

Kulttuurin lisdks maskanin poydilla myydadn sanomalehtid, kannykkéakoteloita ja -
latureita, sekd joitakin kansainvalisten merkkituotteiden kopioita, esimerkiks Niken
lompakoita. Erityisesti kannykkéakotelot ja laturit menevét kaupaks kaupungin uusrikkaille,
ja niistd keskeisn osa maskanin myyntituotoista muodostuukin. Toinen myyntihitti ovat
nahkaiset sandaalit, joihin nuoret ompelevat itse koristukset. Niité ostavat erityisesti turistit.
Yleensa ottaen syksy 2003 oli maskanin liiketoimien kannata kuitenkin hyvin alhaisesti
tuottavaa. Kuulin paivittéin valituksia, ettd kilpailu kaduilla on k&ynyt liian kovaks, ettel
markkinoita riita endd kaikille. Siitd huolimatta en ndhnyt maskanin nuorten suhtautuvan
kielteisesti kaduille saapuviin uusiin yrittgiin. Ras Jomon mukaan maksmaainen tuotto
osakkadle jaettuna varsn hyva tulos. Koko syksyn aikana en kuitenkaan ndhnyt
paivagkadan, jolloin yks banda olis ansainnut 18hellekk&&n sen verran. Toisaalta nuoret
painottivat, etta liiketoiminnassa on omat trendinsd eikd myohdissyksy ole parasta

% guurinta osaa Afrikan maiden kansallisista lipuista koristaa vériyhdistelma punainen, keltainen ja vihrea.
N&ma olivat aun perin Etiopian lipun vérit. Mydhemmin jamaikalainen Marcus Garvey otti vérit
perustamansa panafrikkalaisen liikkeen symboleiksi jalisési siihen mustan, jonka jélkeen véreistatuli myés
rastakulttuurin tunnusvéreja.

% Arvostusta, veli!”
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mutta usein @ lantin lanttia — jaettiin tasan familin osakkaiden kesken. Rahan nuoret
kayttivat ruokaan, bussilippuihin, vuokraan, poliisaille maksettaviin lahjuksiin  seka
sukulaisten tukemiseen. Todistin myds tilanteita, joissa tuotteliaan péivan jalkeen eréét
maskanin nuoret kévivat tapaamassa kaupungin kodittomia katulapsia jakaen néille
tienaamiaan rahoja ruokaa varten. Kuten sanottu, rahaa e jaanyt juuri sééstoéon. Ras Jomo
muisteli kaiholla edellista vuoskymment&, jolloin hén oli maskanilla tienaamillaan rahoilla
hankkinut itselleen viisumin Etelé-Afrikan matkaa varten (maksaen siita tietysti rutkasti

lahjuksia viranomaisille).

5.3 Kysymys talouden epavirallisesta sektorista

5.3.1 'Babylon-hallitus’ eli ’kosovoa’ rauhan satamassa®

Parin viikon kentdla olon jalkeen minulla selvis, mikd kaduilla tytskentelevien
wamachingan, erityisesti kulttuuria myyvien taiteilijoiden, suurin yksittdinen ongelma ja
huolen aihe on. Ote kentt&p&ivakirjastani:

Tan&an ollessani Samoran maskanilla City Councilin poliisit, 'malisha’,?® ajoivat ympéri kaupunkia
jeepilld kuuluttaen megafoniin: " Kaikki laiton liiketoiminta kaupungin kaduilla on lopetettava
huomisaamuun mennessé. Jos kadut eivét ole huomenna puhtaita, kaupungin jarjestyspoliisi puuttuu
tilanteeseen” . Samorallaoli kired tunnelma, sillékaikki tiesivét, etté poliisihyokkayksié on luvassa. Nuoret
eivat juuri puhuneet aiheesta, mutta kun kyselin, he myénsivét olevansa hermostuneita. Uwezo, 20-vuotias
machinga etel &sté harmitteli sitd, etté niin monet eléttévét itsensi tai koko perheensé tytskentelemalla
kadulla. Jos valtio e pysty jérjestdaméan toitatai edes peruskoulutusta, téytyyko itsensd el éttavien
kimppuun sentéén hyokata? Ras Ali sanoi, etta jos poliisi kayttda vakivaltaa, han aikoo pistaa hanttiin.
Uwezo totesi: "Hatutaki kosovo”, opettaen minulle samalla kiintoisan slangisanan. ' Kosovo' merkitsee
katuswahilissa vékivaltaa. "Me emme halua vékivaltaa’.

Mudi kertoi, etté joskus poliisi kayttéd hyokatessdén kyynelkaasuajatakavarikoi kaiken omaisuuden. Erés
Mudin ystévéa oli hermostunut el okuussa isojen poliisihydkkaysten aikana (jolloin katuja puhdistettiin
SADEC:in kokouksia varten). Han oli vastustellut poliiseja, jotka olivat viemassa hdnen omaisuuttaan.
Poliisit ottivat kiinni ja veivét hanet vankilaan odottamaan tuomiota. Poliisin vastustamisesta rapsahtaa
kuulemma helposti vuoden vankilatuomio. Kun kysyin, mité nuoret aikovat huomenna tehdg, oli Uwezon
vastaus ytimekas: " Dont worry, Jukka. We are here every heavenly day.”

2" Dar es Salaamin suora kaannds arabiankielesta on " rauhan satama’.
%7 |_aiduntajat”.



55

Seuraavana aamuna nuoret tulivat normaaliin tapaan toihin, mutta levittivét poydille vain
osan tavaroistaan, ettel poliis vels kerralla ainakaan kaikkea. Mitddn e kuitenkaan
tapahtunut sind paivang, eikd seuraavanakaan. Kun viikonlopun jékeen tulin Samoralle
hieman tavallista mychempéaén, kello 10 alkaan aamupéivastd, oli kosovo jo kaytannossa
ohi. Kaupunginpoliisin vihred lava-auto oli pysdkoity maskanin eteen. Kolme maskanin
viidestda poydastéa oli potkittu nurin. Kolme militaariseen asuun sonnustautunutta
jarjestyspoliisia kaatoi Alin pdydasta kulttuuria sékkeihin, kaikki muut olivat paenneet
tavaroineen tien toisella puolella Sadan metrin paéssi Ali juoks téyttd hakaa pakoon ja
katos nurkan taakse. Poliisit veivéat Alilta kaytanntssa kaiken, paits vaatteet yltaan.

Kun poliisit olivat poistuneet, Ras Jomo kéaveli paikalle raivoissaan huutaen: ”Fucked-up
Babylon-serikali!®”. Poliisit olivat hyokanneet myds Samora Avenuen ja Ohio Streetin
risteyksessa sjainneeseen bandaan, jonka tuotteisin Ras Jomo oli sijoittanut vuosien
varrella ison pd&doman. Poliis oli potkinut hyllyt nurin ja rikkonut ison osan myytévina
olleista makonde-veistoksista. "Ne eivédt paastd meitd kouluun”, Jomo raivos, "Ne eivét
anna meille ty6ta. Sitten kun yritdmme selviytya kadulla, Babylon-hallitus tulee ja rikkoo ja
varastaa omaisuuden. En endé halua olla missdan tekemisissa tdman hallituksen kanssal”.

On vaikea kuvailla sitd vihan, pettymyksen ja voimattomuuden tunnetta, joka maskanilla
oli astittavissa poliishyokkayksen jalkeen. Suurin osa katunuorista oli alistuneen hiljaisia,
yrittdmétta herdttéd suurempaa huomiota, jottei ikavyyksia tulis lisdd. Viis minuuttia
hyokkayksen jdlkeen Durban, jonka myyntitavaroista puolet ja poliisn haltuun Alin

poydan mukana, aaitti tyynesti uusien korujen va mistamisen.

5.3.2 Talouden epavirallinen sektori ja valtion tukeman vékivallan lyhyt
historia

Maskanin nuorten ja kaupungin jarjestyspoliisin vainen konflikti e ole mik&én satunnainen
risiriita kansalaisten ja viranomaisten vdilla Tansaniassa. Koko asetelman voi néhda
heijastelevan lagjemmin valtion ja kansalaisten vélista vastakkainasettelua kolonialismin

2 serikali = hallitus.
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jakeisessd Afrikassa. Vastakkainasettelu juontaa juurensa samankaltaisiin tekijéihin niin
Tansaniassa kuin mantereen muissakin valtioissa. Koska talouden epavirallisen sektorin ja
vatiovalan vdinen jannite vaikuttaa niin pajon maskanin nuorten e@madn, katson
parhaaks valottaa t&ssd valissa urbanisoitumisen historiaa Tansaniassa. Keskityn erityisesti
sihen, millaisia toimenpiteita valtiovalta (kolonialismin aikainen ja jalkeinen) on suosinut
yrittdessdan kontrolloida ja halita kaupungeissa kehittyvan talouden epaviralisen sektorin
kasvua.

Siirtomaavallan aika juurrutti Tansaniaan hallintokoneiston, joka oli tédysin vieras sille
yhteiskunnalle ja kulttuurille, jota se pyrki kovin ottein kontrolloimaan. Tansanian
itsendistyessd vuonna 1961 valanpitgé vahtuivat, mutta itse valtakoneisto sSdilyi
kéytannossa lahes koskemattomana — se dirtyi viestikapulana uusille halitsjoille. Ne
periaatteet, joilla valtakoneisto jatkoi toimimistaan, periytyvéa lantisista valtiomuodon
periaatteista, joilla taas e ollut juurikaan tekemista paikallisen sosiadisen, poliittisen ja
taloudellisen  todellisuuden kanssa.  Toivuttuaan  itsendisyyshuumasta Tansanian
jalkikoloniaalinen halitus kohtas samanlaisia halinnollisa haasteita kuin edeltgansakin.
Tasa-arvoa, vapautta ja afrikkalaista sosialismia tihkuvasta retoriikastaan huolimatta se
ratkais ongelmia usein tdsmélleen samanlaisilla menetelmilld kuin brittihallintokin. (Tripp
1989: 18-19.)

Nykyinen lainséédantd, jolla vadtiovalta oikeuttaa talouden epaviralisen sektorin
kovaotteisen kontrollin ja Sitd kautta maskanin nuorten systemaattisen héirikdinnin,
pohjautuu pitkalti brittildisen siirtomaavallan toimeenpanemiin lakeihin. Vuonna 1923 britit
ottivat Tanganyikan sirtomaa-alueella kayttéon Destitute Persons Ordinance -nimeléa
tunnetun lain, joka mahdollisti ”ilman ndkyvaa toimeentuloa’ eldvien ihmisten sirtdmisen
urbaaneista keskuksista maaseudulle® Vuonna 1944 britit julkistivat Dar es Salaamissa
Townships-jarjestyssédnnon, jonka nojalla ”ei-toivotut henkil6t”, ei ilman "pysyvéa tai
kunnialista tyotd” elévét kaupunkilaiset, voitiin puhdistaa kaupunkien kaduilta ja palauttaa
maaseudulle. 1950-luvun lopulla " e-toivottujen” pakkosiirto kaupungeista maaseudulle oli
sirtomaaisannille jo miltei arkirutiinia IThmisten pakkosirron mahdollistavien lakien

30 Namaé lait ja sen muunnelmat pohjautuvat brittiléseen irtolaislakiin, jonka historia palautuu niinkin kauas
kuin vuoteen 1349 — my6héiskeskiajan Eurooppaan (Tripp 1989: 25).
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taustalla e ollut pelkastéén huoli kaupunkien turvallisuudesta. Niilla mahdollistettiin
halvan ty6voiman sirto kaupungeista maaseudun rahakasvi-viljelmille, joiden tuotto oli
sirtomaahallinnolle eintdrkedd. Molemmat edelld kuvatut lait ovat voimassa Tansaniassa
viela tanakin paivana. (Tripp 1989: 26; Moyer 2003:VI, 52.)

Vakka Tansanian itsendisyydiike TANU taistelikin sirtomaaisantien toimeenpanemia
pakkosiirtoja vastaan kolonialismin kaudella, maan itsendistyminen vuonna 1961 e juuri
muuttanut tilannetta urbaanien kdyhien osata. Tansanian ensmmaéisen presidentin Julius
Nyereren ideoiman ujamaa-sosidismin kaudella halitus kehitti entistd voimakkaampia
keinoja estéékseen elinoloihinsa tyytyméttdmien kansalaisten muuton tyémahdollisuuksien
peréssa maaseudulta kaupunkeihin  (Moyer 2003: 52). Tansania julistautui
maatalouspohjaiseks sosialistiseks  vatioks vuonna 1967 — samoihin akoihin, kun
vaestopaine tyons ihmisid entista hanakammin kohti urbaangja keskuksia (Ishumi 1984:
21-23). Johtgjien visioissa Tansania oli kuitenkin ennen kaikkea maatalousvaltainen
sosidistinen valtio, jonka vaestdstéd suurimman osan tuli ujamaa-politiikan mukaisesti eléa
maaseudulla, valtion omistamissa ujamaa-kylissd ja hankkia toimeentulonsa valtion
omistamilla pelloilla valtioperheen kokonaishyvaksi.**

Vuodesta 1969 |&htien Tansanian hallinto teki useita, varsin oikeudenmukaisilta vaikuttavia
toimenpiteitd hidastaakseen Dar es Salaamin kasvua ja tasoittaakseen kehitysta ympéri
maan. Kulutushyddykkeiden hinnat yhdenmukaistettiin, hallintoa hajautettiin  18hemmas
maaseutua, peruskouluja ja terveydenhoitoasemia rakennettiin myds pienempiin kyliin, ja
lopulta paékaupunki hallintokoneistoineen siirrettiin Dar es Salaamista keskella Tansaniaa
sjaitsevaan Dodomaan. (Sawyers 1989: 814.) Tilanne kérjistyi kuitenkin entisestéén 1970-
luvulla, kun Tansanian taloudellinen ahdinko syveni  6ljykriisn  seurauksena
Maataloustuotteiden hinnat tippuivat, vakiluku lisééntyi ja yha enemman ihmisia virtas

maaseudulta kaupunkeihin, erityisesti Dar es Salaamiin. Kun valtion ote kansantaloudesta

31 Ujamaa-sosialismin aika tunnetaan erityisesti 1970-luvun " kyl&yttdmisohjelmasta’, joka sisdlsi ihmisten
massiivisiajoukkosiirtoja. " Operaatio Tansaniana’ tunnettu ihmisten pakkosiirto ujamaa-kyliin vuosina 1973-
1976 lienee nédista kuuluisin. Kolmen vuoden aikana miljoonia ihmisia — 1dhes 90 prosenttia maaseudun
véestosta — sijoitettiin uudelleen heille varta vasten rakennettuihin ujamaa-kyliin. Ihmisten aikaisemmat kodit
tuhottiin ja heiddn omaisuutensa siirrettiin niille méarétyille uusille paikoille. Kaiken tarkoituksena oli
valjastaa Tansanian maaseutu tehokkaammin maatalouskeskeisen ujamaa-sosialismin  padmadrien
pavelukseen. "Operaatio Tansania’ onkin koko mantereen historian ehka kaikkien aikojen massiivisin
projekti ihmisten uudelleensijoittamisessa. (Askew 2002: 237.)
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akkia heltyi, se kykeni kontrolloimaan entistd heikommin ihmisten keinoja hankkia
elantonsa. Kuvaavaa on, ettd 1980-luvulle tultaessa tansanialaisten reaalitulot olivat
pudonneet 10 vuodessa 65 prosentilla. Samaan aikaan kuluttgjahinnat olivat kohonneet
kymmenkertaisksi. Trippin mukaan t&ssi vaiheessa suurin osa urbaaneista kotitalouksista
selviytyi nimenomaan epaviralisen talouden turvin; vahintédn 80 prosenttia Dar es
Salaamin kotitalouksien tuloista oli perdaisin viradlisen pakkatyon ulkopuolelta. (Tripp
1989: 8-9.)

Kaupunkien katuja reunustavia kauppiaita ei enda tassi vaiheessa leimattu ” ei-toivotuksi”
ihmisryhméks, kuten siirtomaavallan aikaan oli tapana. ”Ei-toivottu” korvattiin termilla
"tuottamaton” (Tripp 1989: 25). "Tuottamattomia’ olivat kaikki ne, jotka hankkivat
henkilokohtaisia tulojaan kansallisen ujamaa-projektin  ulkopuolella. Vakka kyse ol
ihmisten eloonjéamisestd, talouden epéviralisen sektorin kasvu nahtiin 18hinn& " urbaanina
tyottomyytend’. It&Afrikan urbaania tyottomyyttd tutkinut sosiologi kuvaili kaupunkien
katujen uutta ihmisryhméé 1980-1uvulla lennokkain sanank&antein:

He kaikki jakavat yhteisen nimittdjan: kunnollisen ja tuottavan tyon puutteen, jonka seurauksena monia
mahdollisia kayttéytymisominaisuuksia ndyttdisi kumpuavan, nimittéin ankkuroimaton liikehdinta,
volatiliteetti, salakdhméinen ja pahaenteinen toiminta seké avoin gangsterismi, tai muu nékyvatai peitelty
puutteenalaisuus. (Ishumi 1984: 25.)

Valanpitgét olivat ilmiselvasti huolissaan katukauppiaista ja halusivat panna kontrollin ja
séantelyn ulkopuolella toimivan talouden epéviralisen sektorin  kuriin.  Kaupunkien
kaduilla itsensa tydllistdvia pidettiin vapaamatkustgjing, jotka evéa osallistuneet
kansakunnan rakentamiseen niilla keinoilla, joihin  ujamaa-hallitus oli sitoutunut.
Epévirallinen sektori oli téssé mielessa siis puolueen vastainen (Tripp 1989: 2). Vuonna
1983 valtiovata puuttui tilanteeseen entistd kovakouraisemmin sddtdesséén Human
Resources Deployment -lain. Kansan keskuudessa Nguvu Kazi®? -nimella tunnetun lain
nojalla jokaisen Tansanian kansadlaisen oli rekisterbidyttava ja varustauduttava
henkilokortilla, josta ilmenee asanomaisen virdlinen ty6é ja ammatti. Ne, joilla
asanmukaista korttia e ollut, voitiin lain nojala palauttaa maaseudulle tai pahimmassa

tapauksessa, irtolaislakeihin vedoten, passittaa vankilaan. (Tripp 1989: 27.) Heti lain

32 gwahili, "Kovatyd'.
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voimaantulon jalkeen sotilaat ja kaupungin jarjestyspoliis aoaittivat tuhansen Dar Es
Salaamin kaduilla tydskentelevien ihmisten piirittémisen ja jahtaamisen. Sosiaistisen
valtion retoriikassa he olivat "tyhjantoimittgjia’ ja “loisa’, joita vastaan "vatio on
julistanut sodan” (Daily News 26.9.1983; sit. Tripp 1989: 27). Nguvu kaz lienee térkein
itsendistymisen jalkeinen merkkipaalu vation pyrkimyksille sdadella ja kontrolloida
talouden epévirallista sektoria. Tuhansia ihmisid pakkosirrettiin maaseudulle, josta ndma
palasvat pian hdmmentyneind takaisin kaupunkeihin. Kampanja e tietenk&n tuottanut
toivottua tulosta, joten vuoteen 1984 mennessd massapidatyksia vahennettiin merkittévasti.
Nguvu kazi, jonka pohjalta epaviralisella sektorilla itsensa eléttavia kansalaisia voidaan
laillisesti héirité ja vangita, ja joka rangaistuksen uhala edellyttda jokaisen tansanialaisen
varustautumista virallisesta ammatista todistavalla henkilokortilla, on kuitenkin edelleen
voimassa. (Mp.)

1980-luvun puolen vdin jakeen kaikkien epaviralisen sektorin tyontekijéiden on pitanyt
maksaa lupamaksu liiketoimistaan. Kéytdnndssd vain pieni osa maksaa sen, slla
kaupunkien koyhien mielestéd lupamaksun maksaminen korruptoituneelle halinnolle
puhtaasti eloonjaamiseen téhtédvasta toiminnasta on kohtuutonta (Tripp 1996: 52-57).
Kaupungin jérjestyspoliisin tiedetédn tekevan jatkuvasti pistokokeita, joiden yhteydessa
poliisit ottavat lahjuksia katukauppiailta. Tama kaytanto oli yleistd myds oman kenttatyoni
aikanas maskanin nuoret maksoivat peloissaan poliiseille lahjuksia, mutta ne eivét
kuitenkaan pidemmalla téhtéimella estdneet poliishytkkayksa

1990-luvulla ja vuosituhannen vaihteessa muuttovirta maaseudulta kaupunkeihin on
jatkunut kiihkednd. Talouden epavirallinen sektori on kasvanut Dar es Salaamin kaduilla
slmiinpistavasti. Taa on tehostanut erityisesti  talouden vapautuminen ja
liikenneyhteyksien paraneminen. Vaikka irtolaisakien noudattaminen & olekaan enda niin
tiukkaa kuin vield 1980-luvulla, kaupungin viranomaiset kayttavéat edelleen voimakeinoja
pyrkiesséén kontrolloimaan talouden epévirallista sektoria 1990-luvun puolesta vaista
lahtien Dar es Salaamin kaupungissa on ollut kéynnissa kampanja, joka kantaa nimea Weka
mji safi — "Pida kaupunki puhtaana’. Kyse on ennen kakkea hygienian
edistdmiskampanjasta, mutta toimenpiteet ulottuvat myos epaviraliseen talouteen.
Kaupungin tihedsti asuttuja alueita on kampanjan nimissa kuvailtu "likaisks tautipesiks”,
jotka eva sovi modernin  kaupungin imagoon (Moyer 2003: 52-53). Kaduilla
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tyoskentelevid ja asuvia on toistamiseen syytetty katujen tukkimisesta, ruuhkien
synnyttdmisestd ja ylipddtédn kaupungin muuttamisesta turvattomammaks (mp). Juuri
Weka mji safi -kampanjan nojala maskanin nuoret olivat vied syksylla 2003 poliisin
hampaissa tuon tuosta Pitédkseen “kaupungin disting’, jarjestyspoliis  jatkaa
hyokkdyksidan nuorten maskanellle, maksattaa hellla lahjuksia, tuhoaa heidén
myyntituotteitaan ja pidéttéd henkil6ité, joilla e ole asanmukaista henkilokorttia. Voi Sis
sanoa, etta ainoastaan retoriikka on muuttunut vuosikymmenien kuluessa, kun ensin "ei-
toivotut”, sitten ”tuottamattomat” ja lopulta ”likaiset” katukauppiaat ovat joutuneet valtion
tukeman vékivallan kohteeks Dar es Salaamin kaduilla. Ei ole myoskaan liioiteltua todeta,
eftd ponnisteluistaan huolimatta niin kolonialistinen kuin kolonidismin jékeinen halinto
on systemaattisesti epdonnistunut yrityksissdan sdadella ja kontrolloida talouden
epavirallista sektoria ja kaupunkeihin suuntautunutta muuttovirtaa (vrt. Sawers 1989: 841).

5.4 Elamakertoja

Eddla estetty katsaus Tansanian valtiovallan suhtautumisesta talouden epéviralliseen
sektoriin ja erityisesti kaduilla tyoskenteleviin nuoriin valottaa sitd yhteiskunnallisen
marginaalisuuden tilaa, jossa katunuoret el&védt. Maskanin nuorten miesten eldma ja asema
tansanialaisessa yhteiskunnassa tarkentuu entisestédn, jos esittelen tassd yhteydessa
muutaman elamakerran. Elamakertojen kautta paljastuvat erityisesti katunuorten lagja
maantieteellinen liikkuvuus niin Tansaniassa, Afrikassa, kuin jopa globaalilla tasolla. Pyrin
elamédkerroissa tuomaan ndkyville nuorten suunnitelmia ja haaveita merkityksellissmman
elaman saavuttamiseksi. Pyrin korostamaan niita asioita, joita haastateltavat itse painottivat.
Liséks nostan esille nuorten kasityksia ja kokemuksia rastavaikutteisista gatuksista, jotka
tulivat maskanin jokapéivéisessi eldméssa ja keskusteluissa jatkuvasti esille ja joiden kautta
nuorten oma maailmankuva on hahmoteltavissa. Sen my6ta tyoni etenee tarkastelemaan sitéa
symbolisen toiminnan tasoa, jossa katujen yhteisollisyys tuotetaan.

5.4.1 Ras Jomo
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Ras Jomo oli kenttdtyoni aikana 25-vuctias, jo vuosia kaduilla tydskennellyt msela. Vuosien varrella Ras
Jomo oli ollut mukana esimerkiksi Kwanza Unit (Ensimmaéinen yksikk®) hiphop-familin toiminnassa seké
syventynyt lagjasti rastafilosofiaan. Han oli myds maskanin ylivoimaisesti eniten kouluttautunut nuori.

Myuinga syntyi Kenian puolella Masai Marassa vuonna 1978. Hanen koko lapsuutensa oli jatkuvaa
muuttoa kaupungista toiseen opettajaéitinsa tydn peréssi. Ensimmadiset vuodet Jomo eli masai-
sukulaistensa luona maaseudulla Masai Marassa. 5-vuotiaana hdn muutti Nairobiin. Sieltd Jomo siirtyi
Tansanian puolelle, elden muutaman vuoden isdnpuoleisen hehe-isoditinsé hoivissa. Tuota aikaa Jomo
muisteli eldménsa parhaimpana jaksona. |soéiti oli uskonnolliselta taustaltaan kristitty, mutta hén kéantyi
my6hemmin islamilaiseksi. 7-vuotiaana Jomo |ahti opettajaditinsé kanssa Dar es Salaamiin, josta
isdnpuoleinen téti vei hanet Mbeyan alueelle a oittamaan peruskoulun. Koko peruskoulugjan Jomo muultti
paikasta toiseen: takaisin Dar es Salaamiin, isén luokse Iringaan, valilla ditinsa luokse Jombeen. 11-
vuotiaana Jomo muisteli saaneensa lahjaksi Bob Marleyn kasetin " Natural Mystics’:

" Se vasta oli jotakin. Osasin jo hieman englantia ja kyselin aikuisilta sitd, mitd en ymméartanyt. Peace,
love, harmony, unity, umoja™ - pikkuhiljaa ymmarsin, miten nama kaikki liittyvat yhteen.”

Jomon éidilla oli varaa kustantaa jopa yl8aste jalukio, jotka Jomo kévi Dar es Salaamissa. Sen jadlkeen han
alkoi kasvattaa dreadlockeja, koska oli lukenut rastafaria késittelevan kirjan. Jomo hakeutui
opettajakouluun Morogoroon, mutta koulussa hénen ulkondkonsa aiheutti ongelmia.

"Kerroin etté olen rastafari ja haluan pitéé hiukseni. Rehtori sanoi, ettéd tdma on valtion omistamakoulu ja
jos téélla haluaa pysyd, tukka ldhtee. Muut opiskelijat ihmettelivét, ettéd mité rasta opettajakoul ussa tekee.
Olin kolme péivaé sydméttd, sitten myonnyin jaleikkasin hiukseni.”

"En ymmarra sitd. Monet vanhimmat ovat unohtaneet alkuperéisen kulttuurin. He menivét ulkomaille
opiskelemaan, mutta unohtivat oman historiansa. Nyt tansanialaiset suoristavat tukkansa néyttéékseen
mzungulta® eivatké tieda sits, ettd ennen vanhaan Tansaniassa gjettiin hiukset vain suruaikana. Se on
afrikkalainen traditio.”

Ras Jomo opiskeli opettajakoulussa vuoden, kunnes hénen vanhempansa erosivat. Perhe gjautui
taloudelliseen kriisiin ja rahat opiskelua varten loppuivat. Oli vuosi 1996 eika Jomolla ollut muuta
mahdollisuutta kuin ryhtya tydskentelemaan Dar es Salaamin kaduilla 'kulttuurin' parissa. Téssé vaiheessa
han kiinnostui hiphopistaja oli hetken aikaa Kwanza Unitin, eréén uraa uurtavan tansanialaisen hiphop-
familin jasen. Jomon mukaan rastafilosofia hallitsi voimakkaasti Kwanza Unitin jasenten gjattelua ja
lyriikoita

Vield 1990-luvun puolella kaduilla pystyi Jomon mukaan ansaitsemaan rahaa mukavasti. Rahaa jdi jopa
sé8stoon, joten Jomo hankki itselleen viisumin ja matkusti Etel&-Afrikkaan, " Mandelan maahan”,
etsimaan merkityksellisempaa el amaa®. Tyéskenneltyasn muutaman kuukauden Johannesburgin kaduilla,
jossa vékivaltaja kovat huumeet ovat arkipéivag, Jomo totesi, ettei Etela-Afrikasta loytyisi hyvad elaméaa.
Héan palasi takaisin Tansaniaan. Tansaniassa toimeentulomahdollisuudet kaduilla olivat kuitenkin
Kiristyneet entisestéén. Muutama hénen kavereistaan kuoli lyhyen gjan sisdllé heroiinin yliannostukseen,
silla Tansaniasta oli kehittyméassa tuolloin yksi kansainvélisen heroiinikaupan kauttakulkumaista. Jomo
paétteli, ettd ainoa keino unelmansa toteuttami seen — opettajakoulun loppuun suorittamiseen — oli [dhted
joksikin aikaa Eurooppaan tai Amerikkaan tienaamaan rahaa. Jomo matkusti Kenian halki Somaliaan ja
M ogadishun kautta Djiboutiin. Djiboutissahan hiipi yoll& salaa San Franciscoon matkalla olevaan laivaan.
Kun laiva oli avomerell& Jomo ilmestyi esiin ja hanta kuulusteltiin. Jomo sanoi olevansa halukas
tydskentelemaén laivalla. Laivan kapteeni hyvaksyi tdmén. San Franciscossa Jomon oli kuitenkin
mahdotonta rantautua, joten han jatkoi samallalaivalla Meksikoon. Meksikossa Jomo kertoo eléneensa
jonkin aikaa " beachboy-eldamaa’, eli vietteli ja kaytti taloudellisesti hyvékseen vauraita valkoisia naisia.
Muutaman kuukauden kuluttua hén astui ulos junasta Edmontonissa Kanadassa. Han tapasi kaupungissa
joitakin rastoja, myds tansanialaisia. Jomo ehti asustella Edmontonin |8hettyvillailman tarvittavia lupia
noin kuukauden. Marraskuussa Kanadan poliisi otti hanet kiinni. Jomoa kuulusteltiin ja hénet [&hetettiin
takaisin kotimaahansa. Tansaniassa Jomo joutui sukulaisten keskuudessa epasuosioon, silld hanen téytyi
seikkailunsa vuoksi kerété heilté rahaa sakkomaksua varten vélttdékseen laittomasta siirtol aisuudesta
langetettavan vankilatuomion.

% Swa. 'ykseys . Vrt. Tansanian itsengisyysliikkeen iskulause: Uhuru na umoja; ’'vapaus jaykseys .
% Eurooppalainen.
¥ Kutafuta maisha; ’ etsia elamaa .
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Paluu Tansaniaan merkitsi Jomolle paluuta Dar es Salaamin kaduille entista kdyhempéana. V uonna 2000
hén tapasi kadullajoitakin entisié kavereitaan, joiden kanssa péétti ” jakaa unelmat jatoimeentulon”. Siité
[&htien han on tydskennellyt Samoran maskanilla kulttuurin parissa, valissi omien sanojensa mukaan
muutamia menestyksekkaitakin jaksoja.

Jomon térkein bisnes on Samoran maskanin banda, jossa on viisi osakasta. Poliisihyokkaysten
aiheuttaman epdvarmuuden vuoksi hén on kuitenkin hajaannuttanut bisnestéan ja sijoittanut vuosien
varrella moniin bandoihin ympéri kaupunkia. Kulttuurin myymisen ja valmistamisen liséksi hén tekee
hiphopia, mutta esittaa sita |&hinna freestyle-pohjalta katuperformansseissa. Y héa vain tiukentunut
toimeentulo kaduillaja poliisin jatkuvat hyokkaykset saavat Jomon suhtautumaan tulevaisuuteensa
pessi mi stisesti:

"Olen jo siind iéssd, ettd minun pitéis pian ryhtyaisdksi. Mutta isélla téytyy ollajotakin — koulutusta,

tulla aseen kanssa ja néet kuinka veresi valuu kadulle, kuka sen tietd&?’

"Kaduillaelavilla nuorillaei ole koulutusta, monet heisté eivét osaa edes lukea. Eivét katunuoret pysty

siskojani. Mutta kaduilta on vaikea edetd mihink&én suuntaan.”

" Joi stakin asioista, mita kaduilla tapahtuu, on vaikea puhua. Sité vain kétkee asioita syddmeensa ja yrittéa
jotenkin ilmaista sité tuskaa, jota sisdll88n kantaa. Tiedétkd mité rauhajarakkaus ovat? Ne syntyivét alun
perin ghetoissa. |hmiset, jotka elévét yhdessa kuten me kaduilla, elavét rauhaa ja rakkautta. Siksi me
laulamme maskanilla: Afrikka, lopeta sotiminen — ghetoista ylds hallitukseen!”.

5.4.2 Durban

Samoralla Ras Jomon kanssa yhteisen pdydan takana tyoskenteleva Durban on yksi maskanin
taitavimmista késityoléisistd. Han hallitsee ompelun, erilaiset helmity6t jaliséksi makonde-tyylisen
puuveiston. Han onkin joukon ahkerin kasity6léinen, muiden keskittyessd enemman myyntityohon.
Durban on myds itseoppinut muusikko, joka soittelee usein péivisin rumpua ja sormipianoa laulaen:
"Marcus Garvey, tunakumbuka (me muistamme), Haile Selassie, tunakumbuka, Jah Rastafari,
tunakumbuka”.

Durban syntyi vuonna 1978 Lindissi Tansanian kaakkoisosissa. Nimenomaan kyseiseltda Machinga-
seudultaiso osa Dar es Salaamin siirtolaisista on kotoisin. Durbanin perhe on mwera-heimon
maanviljelijéitd, uskonnolliselta taustaltaan muslimeja. Kun Durban oli vain muutaman vuoden ik&inen,
hénen isénsa kuoli malariaan. Téman vuoksi he muuttivat &itinsi kanssa Dar es Salaamiin, jossa Durbanin
isoisd asui. Durbanin &iti meni uusiin naimisiin ja pieni lapsi jai isoisansa huostaan.

"Ké&vin koulua Dar es Salaamissa mutta en viihtynyt siella. Olimme kéyhié. En saanut kotona aamupal aa,
joten minulla oli koulussa nalka, enkéa jaksanut oikein keskittya.”

Durban kévi koulua kuusi vuotta. Ala-asteesta jé yksi vuosi kdymaétta. Sen jalkeen hdn on hankkinut
toimeentulonsa hyvin sekalaisillatoilla.

" Tydskentelin maal agjana satamassa. Joskus tein ty6ta pelkélla ruokapal kalla, toisinaan tienasin kuusikin

dollaria pdivassa. Yritin pdasta myos merille, mutta en saanut tydpaikkaa laivalta.”
Kuten monen muun katunuoren, myds Durbanin tie vei eldméa etsiessa Etel&Afrikkaan.

"L&hdin laittomasti Johannesburgiin. Tapasin siell& erddn tansanial aisen rastan. Han oli todellahyva mies.
Hén opetti minulle miten kaduilla el etdén. Piti olla varovainen, sillé Etel&-Afrikassa ihmiset k8yttavat
asetta pienenkin rahan téhden.”

Durban ei viihtynyt Etel& Afrikassa ja suunnitteli |oikkaamista Eurooppaan. Durbanissa (satamakaupunki
Etel&-Afrikan itdrannikolla) hédn meni janiksend Portugaliin matkalla olevaan laivaan. Han teki kuitenkin
pahan virheen ilmoittautuessaan laivan kapteenille liian aikaisin. Laiva ei ollut ehtinyt viela

Kapkaupunkiin, jossa sen oli mééra pyséahtyad. Kapkaupungissa Durban heitettiin ulos laivasta. Han paétti
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paatatakaisin Dar es Salaamiin, jonne saavuttuaan yhdisti voimansa Ras Jomon kanssa. Durban ei
kuitenkaan ole pettynyt kohtal oonsa.

"Eléamani on ihan hyvad Dar es Salaamissa. En pystyisi eldmédn maaseudulla, sillé olen viettanyt melkein
koko nuoruuteni kaupungissa. Kaupungissa on monia mahdollisuuksia, hyvié ja huonoja, mutta
mahdollisuuksia.”

"Monet nuoret, joilla e olekoulutusta, tulevat hakemaan sitd Samoralta. Taallavoit tavataihmisia, vaihtaa
gjatuksia, jakaaideoita. Samalla opit kielig, kuten englantia. Itse olen hankkinut kielitaitoni kaduilla.”

Durban on vieraillut pariin kertaan rastafarien gatheringissd, mutta enemman kuin rastafari seurakunnat,
hanté kiinnostaa rastauskon populaarit, eettiset arvot, joista puhuakseen hén lainaa usein Bob Marleyn
laulujen lyriikoita:

" Jokaisellaihmiselld on oikeus paéttaa itse omasta kohtal ostaan. Oikearasta pyrkii eléamaan hyvaa elamaa
jatekee pédtoksensd itse. Han auttaa toisia, e varasta eika huijaa. Rastan eldmé on yhdessa olemista.”

5.4.3 Rasta Johnson

Rasta Johnson syntyi Mwanzassa Victorigjérven rannalla vuonna 1979. Hanen isénsa oli Kilimanjaron
chaggoja, mutta koko perhe asui didin suvun luona Mwanzassa. Johnson kévi ala-asteen loppuun
kotikaupungissaan, mutta hdnen perheell88n ei ollut varaa kustantaa jatko-opintoja. Taman jalkeen
Johnson vietti aikaansa Mwanzan ghetoissa ja elétti itseddn myymalla kéytettyja vaatteita, mitumba.
Tuohon aikaan erés Johnsonin rastaystava tarjosi hanelle ensimmaéisen kerran ganjaa ja kokemuksen
jalkeen Johnson alkoi kasvattaa hiuksiaan dreadlockeiksi. Han halusi tulla samanlaiseksi kuin ystévansa,
jotaarvosti. Isdihmetteli nuoren miehen ulkon&dn muutosta, mutta Johnson kertoi isélleen rastojen
rakastavan rauhaa, joten isd hyvéksyi tamén.

Vuonna 1998 Johnson péétti |ahted etsimééan parempia toimeentulon mahdollisuuksia Arushasta. Oli
kylmatalvi, joten kaytetyt takit menivét hyvin kaupaksi. Tuolloin hén kévi my6s tapaamassa i soi sédnsa
Kilimanjarolla, jonka oli ndhnyt vain kerran aikaisemmin lapsena. |soisd puhui ainoastaan chaggaa ja
heidan piti kommunikoida tulkin valityksella. Isoisatarjosi pojale oluttajalihaa, mutta Johnson
kieltaytyi, silléa han oli rasta. |soisa sanoi, ettel pitéisi Johnsonia omana poikanaan, mikéi han e joisi
olutta. Ras Johnson taipui isoisénsa mieliksi.

Arushassa liiketoimet k&vivét kuitenkin tiukemmiksi. Johnson sanoi joutuneensa kaupungissa vaikeuksiin,
mutta ei halunnut puhua aiheesta tarkemmin. Hanen asuntoonsa oli murtauduttu ja kaikki omaisuus viety.
Johnson sanoi, ettei hén kokenut oloaan turvalliseksi Arushassa. Joitakin hénen ystéviaan oli jo siirtynyt
Dar es Salaamiin, joten han lainasi rahaa matkalippuun ja suuntasi kohti Bongoa. Perilla hén etsi késiinsa
vanhoja ystavidan. Eras heista oli padtynyt Samoran maskanille. Johnson akoi opetella kulttuurin
valmistamista ja pian hén liittyi osakkaaksi ystdvansi bandaan. Johnson asuu yhdessd ystvansa kanssa
vuokra-asunnossa Temekessa. Hanen mukaansa joinakin kausina Dar es Salaamin kaduilla tienaa hyvin,
mutta vastakkainasettelu poliisin ja katunuorten kesken on liian jannitteinen. Tasta syysta han miettii
joskus, onko eldma sittenk&dn Dar es Salaamissa el @misen arvoista. Palaaminen tyhjin taskuin perheen
luokse Mwanzaan el kuitenkaan houkuttele.

5.4.4 Ras Ali

Ras Ali (nimi muutettu) syntyi vuonna 1975 zaramo-heimon perheeseen véhan Dar es Salaamista
pohjoiseen. Hanell& on paljon sukua kaupungissa ja sen l8hettyvilla Ras Ali kévi ala-astetta Dar es
Salaami ssa, muutaman vuoden samassa koulussa Ras Jomon kanssa. Ras Jomo kertoo muistavansa, etté
Ali oli koulussatodellaterdva. Ali kévikin koulua 11 vuotta, kunnes perheelld el ollut endé varaa
kustantaa sitd. Sen jadlkeen han tyoskenteli jonkin aikaa laivassa, joka kuljetti cashew-pahkingita Mafia-
saarelta Dar es Salaamiin.
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"Liityin katunuoriin vuonna 1995. Silloin minulla oli myés ensimmadista kertaa vapaus kasvattaa
dreadlockeja. Valtion kouluissa Tansaniassa niin e voi tehdd.”

Kuten moni muukin, my6s Ali suuntasi yhdessé elaménvaiheessa kohti Etel& Afrikkaa, jonne asti han e
kuitenkaan koskaan péassyt rahan puutteen vuoksi. Matkalla Ali jai joksikin aikaa Zimbabween.

"Elin siella rastaveljien kanssa. He ovat minun kaltaisiani ihmisi&. Olimme yhdess, jaoimme
gjatuksemme ja pidimme hauskaa. Mihin tahansa Afrikassa menet, voit tavata rastoja. Rasta on
kansainvainen ihminen.”

Dar es Salaamiin palattuaan Ali tytskenteli monella eri maskanilla, ensin myymalla kéytettyja vaatteita,
kunnes siirtyi kulttuuri-bisnekseen. Samoralle hén tuli vuonna 2000, sillé siellé on hénen mukaansa
parhaimmat markkinat 'kulttuurill€e'.

Vuodesta 2002 Alilla on huonoja muistoja, silla silloin hénet pidéatettiin epéiltyna turistin huijaamisesta
pimean rahanvaihdon yhteydessi. Hanet vietiin Segerean vankilaan kahdeksi kuukaudeksi odottamaan
oikeudenkayntia.

"Vankila on kuin orja-laiva. Siellé oli paljon katulapsia, nuorimmat vain 12-vuotiaita. Jotkut olivat
joutuneet sinne poltettuaan ganjaa kadulla. Tai sitten heidét oli pidatetty joko Etel&-Afrikassa tai
Tansaniassa irtolaislakeihin vedoten.”

"Vankila on todella vaarallinen paikka. Joka péivajoku kuolee tauteihin, kuten koleraan tai
tuberkuloosiin. Jos vankilassa haluaa menestyd, on pakko osallistua huumekauppaan. Mutta on parempi
olla ei-kukaan vankilan ulkopuol€ella, kuin saada kunnioitusta vankilan sisdlla.”

Oikeudenkdynnissa ei ollut riittévasti nayttod Alia vastaan, joten hanté ei tuomittu. Ali palasi takaisin
Samoralle. Nyt hén sanoo pitavénsa parempaa huolta itsestddn, vaikka tietdakin, ettd samavoi tapahtua
uudestaan — milloin vain ja kenelle tahansa.

" Babylon-systeemi — ne voivat tehdé mitd vain. Ne voivat tulla sanomaan, ettei sinulla ole téitd ja vievat
vankilaan. Siksi kaduilla on vaikea luoda ykseytta® ihmisten vélille, koska lakiin vedoten yhteys voidaan
niin helposti rikkoa. Jos meillé olisi ykseys, olisimme paljon voimakkaampia.”

Kenttatyoni aikana néytti silté, ettd Ali oli poliisin erityistéhtéimessa. Alilta vietiinkin yhden
poliisihyokkayksen yhteydessé valtaosa myyntituotteista. Vaikeat el@ménkokemukset jatkuivat, kun hdnen
siskonsa kuoli malariaan. Ali ei itse myontényt, mutta jotkut maskanilla vihjailivat hénen kayttavan
heroiinia. Alkoholia Ali kéytti runsaasti, jota paheksuttiin, ja se vaikutti varmasti niin Alin omaan
toimintaan kuin poliisin reaktioihinkin. Ennen kaikkea: maskanin nuorten luottamus Alia kohtaan oli
ilmiselvasti heikentyméssa.

Miglenkiintoista eamékerroissa on juuri maskanin nuorten hyvin laga liikkuvuus:
Tansanian  aluedla lilkkumisen lissks  monilla on  kokemuksa laittomasta
matkustelemisesta ja omien dsipien kokellemisesta ympéri Afrikan mannerta tai jopa
ympéari maaillman. Liikkuessaan kotimaansa ulkopuolella he torméévét kuitenkin
tdsmélleen samankaltaisin rgoituksiin, kuin Dar es Salaamin kaduillakin; heita e ole
hyvéksytty osaks status quo’'a, heidan litkkumisensa on epévirallista, mik& johtaa heidén
vapauksiensa rgjoituksiin ja pakkosiirtoihin, olipa sitten kyse kotimaasta Tansaniasta,
Etela-Afrikastatai vaikkapa Kanadasta.®’

36 H

Umoja.
3 Katunuoret kertoivat minulle, ettd Etela-Afrikassa laittomia siirtolaisia jahdataan helikopterein, ja
kymmenia siirtolaisia palautetaan viikoittain Tansaniaan. Maskanin nuorten mukaan laittomia siirtolaisia
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Maskani e varsnaisesti ole kenenk&n lopullinen mééranpds, silla kendldkdan e ole
intressga elda kaduilla koko elamédnsd. Elama kaduilla voi jaéda lyhyeksi, kuten Ras Jomo
pelkasi. Maaseudulta saapuville nuorille johonkin Dar es Salaamin maskaniin liittyminen
voi olla hetkellinen helpotus, joka antaa aikaa mietti& suunnitelmia merkityksellisesmman
edman loytdmiseks. Dar es Sdlaamin maskani on kuin ponnahdudlauta, jonka avulla
pyritédn etenemddn taloudellisesti, sosiaalisesti tai maantieteellisesti. Eldmékerroista e
tullut esille sitd tosiseikkaa, etta niille, joilla sukulaisuussuhteet maaseudun suuntaan ovat
vield kunnossa, maskani ja ylip&étadan kaupunkien talouden epavirallinen sektori ovat keino
tukea maaseudulle jaényttd sukua taloudellisesti. Useimmille se on my0s taloudellisesti
rationaalinen vaihtoehto rahan kerd&miseks avioliittoa silmall& pitéen.

Joillekin Samoran maskani taas ndyttaytyy lahtbruutuna, jonne on kovista ponnisteluista
huolimatta jouduttu ndyrand palaamaan aina vain uudestaan — kuitenkin tasa-arvoisuutta ja
veljellisyytta korostavaan yhteisoon, yhdessd muiden samanikdisten kohtalotovereiden
kanssa. Ne, joilla sukulaisuussuhteet ovat syysta tai toisesta katkenneet, maskanin kaltainen
yhteisd on ainoa yhteiso, johon he kuuluvat. Moyer (2003) ja Lugalla & Mbwambo (1999)
kertovat, kuinka monet katunuoret ovat paenneet kaupunkeihin perheen ja suvun piirissa
koettua vékivaltaa. Vakka eldma maskanilla voi johtaa vastakkainasetteluun virkavallan
kanssa, nama nuoret kokevat katueddmdn maaseudulle jadmistd turvalisempana
vaihtoehtona. Tama osoittaa sen, etteivdt nuoret koe kaupunkieldmad vattamatta
sosiadlisen epgérjestyksen ta vakivataisen anarkian tilana Ennemminkin he pitévét
kaupunkia ympéristdng, jossa tarjoutuu mahdollisuuksia rauhanomaiseen rinnakkaiseloon
saman ikaisten nuorten kanssa.

Elamékerroista tulevat hyvin esille maskanin nuorten monipuoliset taustat. Jotkut ovat
syntyperdisa kaupunkilaisia, toiset ovat maaseudulta paremman eldmédn toivossa
kaupunkiin muuttaneita. Mitédn yhteista etnista tai uskonnollista taustaa e elamakertojen
perusteella ole eriteltivissd, tarkein yhteinen nimittg§ja on maskanin nuorten miesten ika ja
eldamanvaihe. Mieenkiintoisa ovat myds elamakerroissa esille tulleet kasitykset rastasta,

jotka tavalla tai toisella tulivat ilmi jokaisen maskanin nuoren maailmankuvassa. Vaikka

odottaa kotimaassaan sakkorangaistus, jonka vain harva kykenee maksamaan. Maksamatta jéttamistéa seuraa
vankilarangaistus.
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ndkyva sitoutuminen rastavaikutteiseen gatteluun tai tyyliin on omiaan aiheuttamaan
konfliktgja virdlisen yhteiskunnan tai oman suvun, erityisesti vanhempien sukulaisten
kanssa, nuoret itse pitivéat rastaa esmerkkind ”autenttisesta afrikkalaisesta kulttuurista”,
jossa ihmiset elavat rauhantahtoisesti ja tasaarvoisesti rinnakkain. Elamékertojen
perusteella rasta on liséks jotakin, johon nuoret kohtaavat maantieteellisesti missi vain:
ympéri Tansaniaa, eri puolilla Afrikkaa, jopa maalmanlagjuisesti. Usein puhuessaan
keskindisestd katutason yhteisollisyydestddn, nuoret puhuivat rastavaikutteisin termein:
"rasta on yhdessa elamistd’. Mielenkiintoinen on myds Ras Alin puheenvuorossa ilmi tullut
rastavaikutteinen  kasitys  ympardivasta  yhteiskunnasta,  ”Babylon-systeemistd’,

hajauttavana voimana ja vastakohtana katutason yhtei sollisyydelle.

5.5 Sukulaisuus, ikaluokat, uskonto ja etnisyys

maskanilla

On tunnettua, ettd maaseudulta kaupunkiin paremman eldman toivossa saapuvat nuoret
hyodyntavét Tansaniassa usein sukulaisuussuhteitaan (ks. esm. Tripp 1988; Numminen
1999). Sukulaiset tarjoavat maaltamuuttgjille asunnon ja auttavat tyon |Oytémisessa
epaviralisdta sektorilta. Olipa kyse sitten maatamuuttgjista tai jo vamiiks kaupungeissa
asuvista, nimenomaan sukulaisuusverkostoissa toimii lagja vastavuoroisuuden periaate,
joka takaa jadsenilleen jonkinlaisen perusturvan. Na@ma vastavuoroisuuteen perustuvat
verkostot korostuvat kaupungeissa erityisesti talouden epaviralisella sektorilla. (Numminen
1999: 60.) Tama kaikki pitéé paikkaansa my6s oman tutkimusaineistoni valossa. Maskaniin
liittymisen ja sen sisdlla organisoitumisen taustalta |0ytyy sukulaisuussuhteita, mutta myo6s
muunlaisia, nuorten itsensd rakentamia lagoja sodsadisa verkostojaa Oman
tutkimuskohteeni valossa on pidettdva mielessd, ettd osa Dar es Salaamin kaduilla
tyoskentelevista nuorista on maskanilla juuri siksi, etté perhe- ja sukulaisuussuhteita ei ole
tal ne ovat jostakin syysta katkenneet (vrt. Lugala & Mbwambo 1999: 331-332).

Y stévyyteen perustuvat vastavuoroiset verkostot on maskanilla nimetty kuitenkin, ehk&péa

peliséanttjen helpottamiseksi, sukulaisnimikkeilla (vrt. Numminen 1999: 60). Famili on

maskanin pienryhma ja kaduilla on yleistéd puhua samanikéissta ystavista "veljind’ ta
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"siskoina’. Vaikka katujen verkostot eivét véttdméttd pohjaudukaan sukulaisuuteen,
voidaan perinteisen antropologisen nakokulman valossa gatella, ettd nimenomaan
sukulaisuusvelvoitteet  symboloivat  kollektiivisuutta  erotuksena  individuaistisilie
pyrkimyksille (ks. esm. Keesng & Strathern 1998: 178). Kaduilla e&vien nuorten
organisoitumisen taustalta voi sis I0ytya sukulaisuusvelvoitteiden pohjalta muodostuvia
kognitiivisa mallga, joiden avulla katujen luottamusverkostot rakennetaan, vaikka
todellisuudessa kyse e olisikaan verisukulaisuudesta.

Maskanin organisoitumisen taustalla voidaan ndhda myods It&Afrikan kulttuureille
(erityisesti paimentolaiskulttuureille) tyypillista tapaa jérjestdytya ikauokkien mukaan,
jotka lavistdvdt wusein jopa sukulaisuuden pohjata tapahtuvan jarjestdytymisen.
Ik&luokkajarjestelmissa nuoret, useimmiten juuri nuoret miehet, ryhmaytyva nimettyyn,
korporatiiviseen yksikkdon yhdessa suurin piirtein oman ikéistensa kanssa. L8pi eldmansa
he pysyvét samassa ikdryhmasss, siirtyen gjan kuluessa ik&8luokasta (ja statuksesta) toiseen,
kunnes saavuttavat lopulta kunnioitetun vanhan miehen aseman. (ks. esm. Keesing &
Strathern 1998: 244). Nuorten kokoontumista maskaneille voidaan hyvala syylla pitéa
ikaluokkajarjestelman kaltaisena organisoitumisen mallina, sill& maskaneille kokoontuvien
yhteinen nimitt§& on juuri ik& Nuorten miesten ryhmaytyminen kaupungin kaduilla
ndhdéén Tansaniassa kuitenkin yhteiskunnan vastaisena toimintana, jota pyritéén estamaan
vakivaloin. Viralisen pakkatyon ulkopuolelle jédneiden nuorten miesten kokoontumista
maskaneille pidetdan urbaanin ty6ttdmyyden ja jopa jonkinlaisen anarkian ilmentyménd,
vakka mielesténi tilanne voitaisin yhta hyvin gatella konventionaalisena tapana
jarjestéytya ikdluokkien mukaan. Maskanien nuoret miehet voivat olla yhteiskunnallisesti
marginalisoituja, mutta eivéat suinkaan niin ympardivan kulttuurinsa ulkopuolelle suljettuja,

ettelvat sen tarjoamat mallit jérjestéytya vaikuttaisi heidan tapaansa organisoitua.

Jarjestéytymistd voivat ohjata myds uskonnolliset ideat tai kasitykset etnisyydesta
Kerddmani aineiston perustedla yli puolet pysyvasti Samoran maskanilla tyoskentelevista
nuorista on uskonnolliselta taustaltaan musiimeja. Noin 30 prosenttia kertoi kuuluvansa
taustoiltaan  erilaigin  kristillisin ~ kirkkoihin ~ (roomaaiskatolinen, luterilainen,
tunnustuksellisa rastafargja, osallistuen aktiivisesti lauantaisin  pidettdvaédn nyabingien
gathering-rituaaliin. Uskonnollisuus tuli ilmi maskanilla ndkyvimmin ramadanin aikana,

67



68

jolloin suurin osa mudlimeista kieltaytyi juomisesta, syomisestd ja ganjan nauttimisesta
paivasaikaan. Joskus maskanilla laulettiin spontaanisti kristittyjen tai rastafarien veisuja,
mutta ndma tilanteet olivat enimmakseen eparitualistisa

Heimotaustoiltaan maskanilla on eniten rannikon zaramoja seka etelasta tulleita makondegja
ja mwergja. Osa oli Kilimanjaron chaggoja ja pareja. Monet olivat taustoiltaan aidosti
moniheimoisia, kuten paéinformanttini Ras Jomo, joka oli isansd puolelta hehe ja &tinsa
puolelta maasai. Nuorten organisoitumisessa famileihin tai bandojen d&reen oli taustalla
sukulaisuus- ja ystavyyssuhteita (esimerkiks veljessuhteita), mutta perinteisella
uskonnollisuudella tai heimotekij6illéa ei maskanin organisoitumisen ja péivittdisen eldman
kannalta ollut ndhdékseni juuri mitédn vaikutusta. Esmerkiks Ras Jomon familissa kolme
oli taustoiltaan muslimeja, kaks kristittyja ja koko viiden hengen ryhméssa oli yhteensa
kolmen eri heimon edustgjia. Hellld e ollut muuta yhtei sté taustaa kuin suurin piirtein sama
ika ja katueldma. Nimenomaan kaduilla syntyneiden luottamusverkostojen kautta he olivat
lopulta aloittaneet yhteistyon maskanilla. Kenttétyoni aikana en missddn vaiheessa ollut
todistamassa tilannetta, jossa uskonnolliset tai etniset tekijét olisivat olleet maskanilla
minkaénlaisen konfliktin tai riidan aiheuttgjia.

Maskanille heitetty varhaisen strukturaalifunktionalistisen koulukunnan antropologi olis
varmasti haukkonut hetken aikaa ihmetyksestd henkedan: Mita on tapahtunut sille
kokonaisvaltaiselle heimorakenteelle, joka teorioiden mukaan ohjaa formaalia
organisoitumista kailken kattavasti? Entd mitd on tapahtunut etnisille kategorioille, jotka
kalda-tanssin esimerkin mukaisesti olivat urbaanissa olosuhteissa nousseet palvelemaan
ihmisten tarvetta kategorisoida toisia? Ovatko etnisyyden nimilaput menettaneet Dar es
Salaamin globaalissa katutilassa merkityksensd? Jos néin on, mika sitten on se voima tai
periaate, joka ohjaa yhteisdn formaalia muotoutumista maskanilla? Onko maskanin
kaltaisen yhteisbn olemassaolo ollenkaan jarkeenkaypda tansanialaisessa yhteiskunnassa,
jonka sanotaan rakentuvan tavanomaista voimakkaammin sukulaisuuteen perustuville
suhteille, jotka méarittelevat ihmisilta odotettua kayttdytymistd, normea ja vastuita (ks.
esim. Tripp 1988: 21).

Uskonnollisesta ja etnisestd mosaiikista huolimatta maskanilla oltiin yhdessd — sita
painotettiin esmerkiks usein toistettujen tervehdysten yhteydessd; Tuko pamoja (olemme

68



69

tédla yhdessd). Tama voimakkaasti painotettu yhdessa olemisen henki e loppunut edes
sellgd, missd maskanin taloudellisten yksikdiden, bandojen, rgjat tulivat vastaan. Koko
maskanin olemassaolon, ja lagemmin koko katutason rauhan yll&pitémisen kannalta
tarkedd on se, etta ihmisten vailla pyritédn ylldpitamaén keskinéista luottamuksen tunnetta.
Luottamuksen tunne saadaan varmasti maksimoitua, jos yhteisty6td tehdddn laheisten
ihmisten, kuten sukulaisten kanssa. Maskanilla ndin e aina kuitenkaan ole mahdollista
toimia, silléa monet olivat kaduilla juuri Sité syysta, etta sukulaisuussuhteet olivat syysta tai
toisesta katkenneet. Siitd huolimatta yhteenkuuluvuuden ja keskindisen luottamuksen
rakenteita tulee tavalla tai toisella tuottaa, muuten maskanin olis sosiaalisena yksikko
mahdotonta toimia — ja kaduilla vallitsisi hobbesilainen ” kaikkien sota kaikkia vastaan”.

5.6 Rasta, Zion ja Babylon

Etniset ja uskonnolliset taustat ovat maskanilla sis kirjavat, eivétk& edes sukulaisuuteen
pohjautuvat suhteet ndytd luovan minkaénlaista koossapitdvda rakennetta maskanin
yhteisillisyydelle. Kuten jo estin, ikduokka on yks varteenotettava, perinteisen
antropologinen tapa ymmartda maskanin jarjestaytymistéd. Formaali organisoituminen vaatii
kuitenkin my6s symbolisen tason ja toiminnan, jonka avulla jérjestdytymisen periaatteet
tehddén nakyviks ja julkisks. Tahan symboliseen toimintaan liittyy tulkintani mukaan se
mielenkiintoinen piirre, ettd kaikki maskanin nuoret miehet kertoivat eksplisittisesti
olevansa’rastoja’.

Kerrottakoon aluksi, ettel rastana oleminen edellytd valttamétta ulkoisen olemuksen
muuttamista kokonaisvaltaisesti rastatyylin mukaiseksi, e anakaan pitkien dreadlock-
hiusten kasvattamista. Télle on olemassa varsin rationaalinen syy: kuten Arushan nuoria
miespartureita artikkelissaan kasitteleva Welss (2002) toteaa, rastatyyliin viittaavat
dreadlockit yksinkertaisesti herdttavat poliisin  huomion. Jos dreadlockein varustettu
katunuori saadaan kadulla kiinni, rikoksesta epéiltynd tai ei, seurauksena on usein pidatys ja
noyryyttava paan parturointi poliisasemala. Vaikka monella maskanin nuorella onkin
dreadlock-hiukset, niiden pitaminen on osittain Dar es Salaamin katukulttuurin vastaista,
jossa térkein asia on yllgpitéa rauhan ja tasapainon ilmapiirid, joka sirkyessdan asettaa
kaikkien vdittdman toimeentulon vaakaaudalle. Toisaalta useissa nuorten kanssa
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kdymissani keskusteluissa tuli ilmi késitys rasta kelistd (vitsirasta) tai fashion dreadista
(muotidread). Téahan ihmisryhmaan viitattiin puhuttaessa rastatyylin mukaan pukeutuvista
nuorista miehistd, joiden toimeentulo perustuu etupdassa rikkaiden valkoisten naisturistien
taloudelliseen hyvaksikayttoon.® Rasta kelilla on katunuorten maéritelméan mukaan rastan
ulkomuoto, mutta pinnan ala roho mbaya — paha sielu. Rasta merkitsee siis jotakin, johon
pelkastddn ulkondkd tai tyylilliset elementit eivét riitd Tama tuli hyvin ilmi esimerkiks
maskanilla usein kuulemassani sanonnassa Urasta ni kaz, jonka voi oikeastaan k&antda
kahdella tapaa: rastana oleminen on ty6ta, tai; se, mita teet, tekee sinusta rastan. Kun
rastasuuntautuneisuus ilmaistaan Dar es Salaamin  kaduilla tyylillisesti, se tehddan
hienovaraisesti Afrikan vérgja toistavilla koruilla ja vaatteilla, joita nuoret maskanilla itse
vamistavat. Pukeutuminen ja tyyli dis ovat térkeitdq, mutta rastassa @ ole kyse
samanlaisesta pukeutumiskultista, kuin Jonathan Friedmannin (1994) kuvaamassa
kongolaisessa La Sapeur'ssa, jossa eleganssin  tuottaminen perustuu  kalliiden
eurooppalaisten merkkivaatteiden  kuluttamiseen.  Kuitenkin, samalla tavala kuin
pukeutuminen Kongon La Sapeur'lle, my6s rastoille pukeutuminen rastatyylin mukai sesti
on térkea osa sosaalisen persoonan rakentamista. Friedmania mukaillen voidaan sanoa,
eftel rastatyylissd ole mitéén pinnallista, koska siind ulkoinen olemus sulautuu osaks
sosiaalisen persoonan perusolemusta. (Mt: 162.) Visuadisten ja tyylillisten elementtien
liscks tét& sosiadlista persoonaa rakennetaan rastavaikutteisella puhekielela ja
tervehdyksillg, joita katunuoret vaihtavat rutiininomaisesti keskengén. Kaikesta tasta syntyy
tietynlainen rastavaikutteinen "katujen koodi”, jolla rauhanomaisen yhdessaolon ilmapiiri&

tuotetaan.

Kun yritin selvittéd, mité "rasta’ katunuorten maailmankuvassa tarkasti ottaen merkitsee,
huomasin ennen pitkda, ettd slla téytyy olla tekemistd nimenomaan vastavuoroisten,
luottamukseen perustuvien ystavyysverkostojen rakentamisen kanssa. Toisin sanoen niiden
verkostojen, joiden rakentumisessa on perinteisesti  hyodynnetty sukulaisuus- ja
heimosuhteita tai ikaluokkia. Kun maskanilla puhuttiin rastasta, sill& tarkoitettiin
jonkinlaista kasitystd inhimillisestd, eeftisesti ja moraalisesti oikeamidlisestd ihmisesta
Rasta on nuorten kéasityksissa jotakin sdllaista, johon heidan tuli eléméasséén pyrki& rastan

% Rasta keli-ihmistyyppia voi varmasti tavata ympari maailman siella, missd on pamuja kasvavia
hiekkarantoja, riittavasti |ampoa ja kehittynyt turismi-infrastruktuuri.
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gama on hyvda damda®* Todelinen rasta on se, jota arvostetaan ja kunnioitetaan
[&hipiirissi. Rasta on sosiadlisen ihmisen ihanne, ihmisen, joka €& rauhanomaisesti
yhdessa muiden kanssa. Rasta on se, joka rakastaa rauhaa ja rakkautta. Rasta e valehtele, el
varasta, @ huijaa. Rasta on tyytyvéinen siihen vahaén, jonka omistaa. Rasta e ahnehdi
mitéan itselleen. Rasta pyrkii yhteistyohon ja harmoniaan. Usein kaikki tama kiteytettiin

sanoilla: rastan elama on yhdessa el amista.

Katujen puhekielessa rasta-sanaa kaytetddn yleisesti, kun halutaan osoittaa arvostusta,
mutta samalla kuitenkin painoittaa tasaveroisuutta puhekumppania kohden. Maskanilla
saattoi kuulla nuorten pyytéavan toisiltaan esimerkiksi: Rasta samahani nisaidie nauli
(Anteeks rasta, autatko minua matkalipuissa). Useimmiten termi& kéytetdan ilmaistaessa
solidaarisuutta ja arvostusta tervehdysten yhteydessd. Kun rasta tervehtii, han asettaa
nyrkkinsd vastakkain tervehdittavan kanssa, jonka jakeen nyrkki nostetaan sydamen péélle:
Rispekti, rasta. Amani na upendo (Arvostusta, rasta. Rauhaa ja rakkautta). Ylipaétéan
rastavaikutteinen retoriikka on puhetta, jolla vedotaan yhteistython, tasa-arvoisuuteen,
yleiseen oikeudentuntoon, rauhan ja rakkauden ilmapiirin yllgpitamiseen kaduilla. Joskus
kuulin maskanilla sanottavan, etta jokainen ihminen on rasta* Silloin rastalla tarkoitettiin
ihmista inhimillisena olentona, ilman luokkaa tai arvoa. Séantd on, etta maskanilla kaikki
puhuttelevat toisiaan rastoiksi. Kuitenkin  esimerkiks  uusrikkaita (wakubwa) tai
eurooppaaisia (wajuu) on vaikea kutsua rastoiksi, puhumattakaan poliiseista (malisha),
elle dtten joku heistéa anna kayttaytymisell88n siihen erityista aihetta. Toisaata maskanilla
puhuttiin - my6s clean-face-rastoista, jopa korkeissa hallitusviroissa tyoskentelevista
henkilgistéa ilman rastan ulkoisia tunnusmerkkejd, jotka olivat kdyhan miehen oikeuksia

puol ustaessaan osoittaneet olevansa rastoja.

Kun ihmiset eldvét rastan eldmaa, toiminnan lopputulos on Zion. Se merkitsee kaikkea
hyvéad, positiivista, harmonista ja kaunista. Moyer (2003: 102) esittdd, kuinka Dar es
Salaamin katunuoret kayttdvét usein sanaparia "rauha ja rakkaus’ kuvatessaan erilaisia
kaupunkitilassa sjaitsevia paikkoja, joita he pitavét turvalisna. "Tadla valitsee rauha ja
rakkaus, mutta tuolla ei. Siella on Babylon”. Erot paikkojen valillg, erityisesti viitattaessa

% Maisha ya marasta ni maisha mazuri.
“0 Maisha ya rasta ni pamoja.
L Kila mtu ni rasta.

71



72

niiden turvallisuuteen, ilmaistaan Moyerin mukaan aina &rimmaisyyksina. Paikat ja joskus
my0Os ihmiset, ovat joko hyvia tai pahoja, joko Zion tai Babylon. (Mp.) Maskani ja muut
kaupungin turvalliset katutilat, silloin kuin siella vallitsee rauha ja rakkaus, ovat Zion.
My6s Tansania kokonaisuudessaan on Zion, ainakin potentiaalisesti. Ongelma on se,
etteivat kaikki ihmiset tahdo rauhaa ja rakkautta. Téallaiseen toimintaan, ihmisiin ja
paikkoihin, jotka ovat vastakohta rastale, Zionille, rauhalle ja rakkaudelle, viitataan
termilla Babylon, tai kotoperdisesti mfumo® ya babiloni, Babylon+jarjestelmé (tai verkko).
Tata paikkojen ja tilojen méérittelemisté turvallisuuden ja turvattomuuden mukaan Moyer
kutsuu termill& Mapping Zion; Siionin kartoittaminen (mp).

Yritin kenttétyoni aikana selvittéa tarkemmin sitd, mita katunuoret Zionista ja Babylonista
puhuessaan tarkoittivat. Vaikka organisoituminen kaduilla perustuukin verkostoihin,
katujen yhteisollisyytté e koskaan kuvailtu mink&énlaista verkostoa tarkoittavalla sanala.
Verkosto on nimenomaan Zionin vastakohdan, mfumo ya babilonin, ominaisuus. Kun
pyysin nuoria kuvailemaan, mitd mfumo ya babiloni tarkoittaa, Ras Alin puheenvuoro
selkiytti gatusta sen eriyttavasta luonteesta.

" Babiloni on jérjestelmé. He ovat tehneet sen, he ovat luokitelleet kaiken maailmassa, ylhéélta alas. Sen
vuoksi mind en pidatribalismista, en varierottelusta enka rasismista, koska siind luokitellaan ihmisia.
Miné& olen mind enk& mikaan luokka.”

Tulkintani mukaan Babiloni merkitsee Dar es Salaamin katurastoille ennen kaikkea
paikkaa, henkiloa tai ylipddtdan ihmisen toimintaa, johon liitetd8n kokemuksia
eriytymisesta tai eriyttamisestd. Babiloni on jarjestelmd, jossa ihmiset on eroteltu toisistaan
kuin jyvét akanoista. Babiloni tarkoittaa sitd, ettel ihmisten valista yhteytta tai ykseytta ole.
Rastan dama on yhdessa damistd, jonka vastakohta on yhteyden rikkoontuminen.
Maskanin nuorten maailmankuvassa jokainen ihminen on rasta, ainakin potentiaalisesti.
Rasta elda hyvaa eldmaa, jonka lopputuloksena on Zion, rauha ja rakkaus, ihmisten vélinen
yhteys, umoja. Kun pyysin kuvailemaan eldmég, joka on rastan vastakohta, nuoret nostivat
keskustelussa esille termin roho mbaya, paha selu. M&aritelmien mukaan ihminen, jolla on
roho mbaya, e vdlita tekojensa seurauksista, vaan toimii epdinhimillisesti ja itsekkaasti,

2 Jarjestelma, verkko, tai kudelma .
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omaa etuaan tavoitellen.®* Roho mbaya on sitd, mikd maskanin nuorten mielesta oli
tapahtumassa lagjemmin ympéréivassa yhteiskunnassa, mfumo ya babilonissa. Taman
seurausta on ihmisten lisééntyva eriytyminen toisistaan, jonka edelleen ndhdéén johtavan
turvattomuuden kasvuun, jonka katunuoret saavat tuntea kaduilla eldessddn fyysisesti
omissa nahoissaan (kun taas ympérdiva yhteiskunta syyttda lisdéntyneesté turvattomuudesta

juuri katunuoria).

Jos maskanilla kaikki ovat rastoja, yhteiskunnassa kokonaisuudessaan nédn e ole. On
uusrikkaita, wakubwa (isot ihmiset) ja eurooppalaisia, wajuu (he, jotka ovat yldpuolella),
jotka sananmukaisesti asemoituvat maskanin nuorten yldpuolelle. On  maskanille
hyokkaavéa ja lahjuksia vaativat malisha, poliisit, joilla erityisesti on roho mbaya.
Maskanin nuoret taas olivat rastoja — | and | rasta’'s — kuten rastafarista tuttua
terminologiaa hyvéks kayttden asia usein ilmaigtiin.** Edelleen rasta on jotakin, joka
kasitettiin afrikkalaiseks traditioks, erityisesti itéisen Afrikan menneisyyteen ja sen
utopian kataiseen yhteisollisyyteen liittyvéks traditioks. Tasta rastaideoin rakennetusta
yhteisen akuperan ideologiasta keskustelen |isda mydhemmissi kappal eissa.

Tarkein ehto eldman ja toimeentulon jatkumiselle on se, ettd maskanilla vallitsee amani na
upendo — rauha ja rakkaus. Vaikka kaikki maskanilla ovat rastoja, e se tarkoita sitg, etta
rauhan, rakkauden ja keskindisen harmonian ilmapiiri todella pysyis ikuisesti ylla
Tarkoitukseni e ole rakentaa myyttista kuvaa urbaanin ympériston “jaoista villeistd’,
joiden keskuudessa vallitsee taydellinen rauhanomainen rinnakkaiselo. On selvads, etta
kiintedsti yhdessd eavien ihmisten vdille muodostuu jannitteitd, ristiriitoja ja joskus
avoimia konfliktgakin. Kun maskanilla syntyi ristiriitoja tai konfliktgja, oli yleensa kyse
rahasta ja sen jakamisesta tai jostakin yksilon epéilyttévasta toiminnasta, joka houkutteli
paikalle poliisga. Kohtaamiset poliisin kanssa puhkeavat Dar es Sdlaamin kaduilla usein
avoimeks véakivaltaisuudeks, jossa myds katunuoret voivat olla aktiivisia osapuolia Kyse
e dis ole olemassaolovasta ihanneyhteiskunnasta vaan sen potentiaalisuudesta;
rastaideoiden, retoriikan ja tyylin keinoin rauhan ja rakkauden ilmapiiri tuotetaan

* Myos Moyer (2003) nostaa esille keskustelun roho mbayasta. Han nakee siina yhtymakohtia erityisesti
Geschierin (1997) yll&pitamaén keskusteluun modernista noituudesta.

“ | and | on jamaikalaisten rastafarien kayttaméa pronomini, jolla korvataan yksikon 1., 2. ja 3. persoonat sekéa
monikon 1. persoona, kun halutaan ilmaista rastojen jakamatonta ykseytta. Tasté liséd mydhemmisséluvuissa.
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paivittaisessd eldméssd ja rastaan liittyvien sosiadlisten kaytantdjen avulla sita pyritéan
pitamddn ylla Sandla sanoen gatukset rastasta muodostavat yhteisesti  jaetun

moraalikoodiston, jonka avulla Zion — keskindinen rauha ja rakkaus — on jokapaivaisessa
elaméassa mahdollista saavuttaa, edes hetkittain.

Jos jokainen ihminen on rasta, edes potentiaalisesti, merkitsee se sitd, etta kaikki ihmiset
ovat tassa mielessa ik&8n kuin samalla viivala Téssi tilassa he ovat asemoituneina kasvot
vastakkain toistensa rinnale — kuten maskanin nuoret kaduilla konkreettisesti olivat — eivét
toistensa yl&- tai aapuolella, kuten hierarkisessa, roho mbayan valtaamassa yhtel skunnassa,
mfumo ya babilonissa. Tulkintani mukaan rasta ilmentéa nuorille kasitysta ihmisestd, joka
eldd yhdessd muiden kanssa, e asemoituneena kenenkdan yla- tal alapuolella, vaan tasa
arvoisessa, kasvot vastakkain -suhteessa toisten katunuorten kanssa. Tama kasitys syntyy
nuorten konkreettisesta, kokemuksellisesta yhdessdolemisesta maskanilla ja toisaata
kokemuksellisesta eriytymisestd ympéaroivasta yhteiskunnasta. Mikali tulkintani  pitda
paikkaansa, késitykset rastasta ovat se ideologinen rakennusaine, jolla maskanin
konkreettisesta yhdessdolemisesta kumpuava, utooppista egalitaarisuutta korostava
yhteisollisyys symbolisesti tuotetaan. Toisadta taustalla voi vaikuttaa perinteisten
sukulaisuusvelvoitteiden ja ikdluokkien malli, jonka kautta kasitykset kollektiivisuuden
ideaal eista on ylipaétdan mahdollista hahmottaa.

Rastana oleminen e edellytd mitéén tiettyd uskonnollista tai etnista taustaa. Kuitenkin on
mielenkiintoista, ettd olivatpa nuoret taustoiltaan kristittyjd tai muslimega, minulle
kerrottiin, ettd rastasuuntautuneisuus on omiaan aiheuttamaan ristiriitoja perheen tai suvun
kanssa, jos van suhteet perheeseen ja sukuun ovat ylipddtéén olemassa
Rastasuuntautuneisuutta e arvosteta, Tansaniassa se yhdistetéén yleisesti rikollisuuteen,
huumeiden kéyttdon tai jopa mieenterveysongelmiin.® Katujen rastanuorille térkeinta
naytti kuitenkin olevan maskanilla koettu yhteisdllinen harmonia ja sen ylldpitaminen.
Heimoon, etnisyyteen tai uskonnolliseen taustaan liittyvéat erot tulivat maskanilla
huomattavan véhan eslle. Silloin kuin etnisstéd ta uskonnollisista eroista puhuttiin,
puhuttiin niiden hajottavasta voimasta, joka edelleen liitettiin mfumo ya babilonin

*® Dar es Salaamin kéyhimmista kéyhimmét kerjaldiset ovat usein kehitysvammaisia tai mieleltéén sairaita,
jotka eivét kykene huolehtimaan henkil6kohtaisesta hygieniastaan. Heille kasvaa luonnostaan dreadlock-
hiukset. Moni katunuori kertoi, etté rastat yhdistetéén usein néihin katujen kdyhimpiin kerjéaisiin.
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ominaisuudeks. Esmerkiks tribalismia esintyy maskanin nuorten mukaan hallituksen
toiminnassa ja liike-eldméssa, ja kaikkeen téhén suhtauduttiin negatiivisesti. Y mpérdiva
yhteiskunta néghtiin voimana, joka pyrkii eriyttdmadn ja kategorisoimaan, kun taas
maskanin konkreettinen, kasvoista kasvoihin -periaatteella toimiva yhteiso oli jotakin, jossa
persoonat sulivat yhteen — jokainen maskanillaon | and | rasta.

5.6.1 'Rasta’ vai ‘'marasta'? — neuvottelu rastan merkityksesta katuswahilissa

Swahilin kieldle, kuten muillekin bantukielille, on ominaista sanojen jakautuminen
nominiluokkiin. Kielessd on omat nominiluokkansa esmerkiks ihmisg, kasvga ja édmia
tarkoittaville sanoille seké sanojen abstraktiomuodoille. Jokaisella nominiluokalla on sille
tyypillinen prefiksitunnuksensa sekd yksikdssa ettd monikossa. Erikoista swahilissa on se,
etta sanadle on mahdollista antaa uusia merkityksid ja konnotadtioita sirtamala se
prefikstunnusta muuttamalla nominiluokasta toiseen. KenttétyOmatkallani  kiinnitin
huomiota siithen, miten nuorten puhumassa katuswahilissa urbaanissa ympéristossa tuotetut
uudissanat ja muualta tulleet lainasanat asettuvat puhekieleen — ja mitd mahdollisa

konnotaetioita sanojen nominiluokkiin asettaminen tuo tullessaan.

lhmista kuvaavat sanat kuuluvat swahilissa yleensd M/WA-luokkaan, jotka tunnistetaan
ykskon M-prefikssta ja monikon WA-prefikssta (esmerkikss mtu, watu; ihminen,
ihmiset; mkulima, wakulima; maanviljeija maanviljdijéa). Kun halutaan korostaa jotakin
ihmisluokkaa, asemaa, arvoata jotakin instituutiota edustavaa ihmistd, téta tarkoittava sana
laitetaan usein  JI/MA-luokkaan. Esmerkkga tdlaisista ihmisen asemaa edustavista
sanoista ovat vaikkapa askari, maskari (sotilas, sotilaat), rais, marais (presidentti,
presidentit), balozi, mabaloz (suurl&hettilas, -18hettil&&t) tai katunuoriin viittaava uudissana
msela, masela. Kyseessd on amplikatiivi- eli suurennusluokka, johon swahilin kieliopin
mukaan kuuluu sanoja, jotka ilmaisevat esimerkiks méaarad, sukulaisuutta ta arvoa
(Hurskainen 1989: 170).

My®Gs rasta (mon. marasta) asetettiin puhekielessa usein J/MA-luokkaan. J/MA-luokassa

rasta-sanan voi gatella konnotoivan jonkinlaista arvonimed, statusta tai edustuksellisuutta.
Huomasin kuitenkin kenttétyoni aikana, etta rasta-sanan kayttoon liittyi kiistanalaisuutta.
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Nuoret eivét olleet yksmielisa sitd, miten sanaa tulis kayttda. Erityisesti sellaiset henkil 6t
maskanilla, jotka olivat perehtyneet rastafilosofiaan syvédlisemmin tai olivat tiiviimmin
yhteydessa paikallisin rastafariyhteisoihin, pitivét rasta-sanan monikon, marasta, kayttoa
harhaanjohtavana ja epakunnioittavana. Vakavamidisesti rastafilosofiaan suhtautuvat
perustelivat kantaansa sillg, ettd rasta-sanalla nimenomaisesti tarkoitetaan aérettomyytta ja
ihmisten valista ykseyttd, umoja. Siks rastan kaytt6 J/MA-luokan monikossa, marasta, oli

epakunnioittavaa.

Jamaikalla kehittynyt rastafilosofia tunnetaan omasta alakulttuurisesta kielestéén, Jamaikan
patois-englannista kehittyneestd dreadtalkista, jota rastat kayttavat ilmentéékseen
rastafilosofian mukaista maailmankuvaa. Yks leimallisin piirre dreadtalkissa on yksikon
ensmmaisen, toisen ja kolmannen persoonan kayton véttely. Me, you, he/she ja we -
muodot korvataan termilla | and I, jolla tarkoitetaan samanaikaisesti minua, sinua ja meita
Silla ilmennetdan rastafarien késitysta minuuden jakamattomuudesta ja rastafarien valisesta
ykseydestd, toisaalta yksilollista agenssia, jota rasta jumalalisena olentona edustaa (tasta
tarkemmin luvussa 6.1.2 ja 6.2). | and | on termi, jolla rastojen ykseys ja yhteisollisyys
tuodaan jopa gan ja paikan ulkopuolelle. Kun esimerkiks kyselin erddlta jamaikalaiselta, jo
1960-luvulla Tansaniaan muuttaneelta rastavanhukselta tietoja liikkeen varhaishistoriasta
Tansaniassa, oli vastaus lyhyt ja ytimekés: | and | was here before | and | came. ”1 and | oli
taala ennen kuin | and | saapui”.

Tulkintani mukaan katuswahilin kielto rasta-sanan asettamisesta J/MA-luokan monikkoon
voi olla yhteydessa pyrkimyksiin liittda rastafilosofia katujen kielenkdyttoon. Rasta-sandla
halutaan katuswahilissakin tuottaa kasitys ykseydestd, kun taas sanan liittéminen J/MA-
luokkaan konnotoi siihen liitettyd arvoa, médréd ta edustuksellisuutta. Nama taas ovat
ominaisuuksia, jotka voidaan k&sittdd mfumo ya babilonin ja sen eriyttdvan ja
kategorisoivan voiman piiriin. Rastan ja marastan vélinen kiistanalaisuus ilmentéd sis
mielenkiintoista ristiriitaa; nuoret elévét toisaalta elamantilanteessa, jossa he pyrkivét kohti
kunnioitetumpaa statusta, toisaalta konkreettisessa yhteiselossaan he pyrkivét tuottamaan
olosuhteita, jossa koko statugérjestelma katketdan tai haivytetaan.

Moyer (2003: 261) esittda, ettd katuswahilin nopea muuttuminen ja kehitys ovat yhteydessa
nopeisiin muutoksiin itse urbaanissa yhteiskunnassa. Tama nakyy erityisesti uusien sanojen
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ilmestymisend seka lainasanojen kayttdonottona, joita tarvitaan nimenomaan suuren
mittaluokan yhteiskunnallisista muutoksista puhumiseen. Moyer my6s huomauttaa, etta
useat katuswahilin uudissanat liitetédn juuri  J/MA-nominiluokkaan, johon liittyy
konnotaatioita 88rimmaéi sesta kadyttaytymisestd, koosta tai moraalisuudesta.

Mitd uudissanojen ja varsinkin rasta-sanan sopeuttamisessa paikalliseen kieleen ja dita
syntyviin kiistanalaisuuksiin voidaan sitten paétell&? Jos e muuta niin ainakin se, ettd Dar
es Sadlaamissa ja Tansaniassa parhaillaan tapahtuvat yhteiskunnalliset muutokset nakyvat
neuvotteluissa sanojen merkityksistd ja niithin liittyvistd identiteeteistd. Rasta ja
rastavaikutteinen retoriikka liittyvat nahdakseni nuorten pyrkimyksin kasitella néita
muutoksia. Niille, jotka asettavat rasta-sanan ilman omantunnontuskia JI/MA-luokkaan,
rasta merkitsee arvostetumpaa statusta tai yhté katujen alakulttuurien uusista kategorioista.
Ne, jotka vélttelevét rasta-sanan monikon kayttod, haluavat kielellisesti tuottaa vaikutelman
rastasta ihmisten vaisena konkreettisena ykseytend, vastakohtana Babilonin ihmiséa
toisistaan eriyttaville rakenteille.

5.7 Chaka familin performanssit, kommunitas ja

vapauden hetket

Samora Avenuen maskani on yks niistd kaupungin maskaneista, joissa nimenomaan
taloudellisella toiminnalla on keskeinen rooli. Katutila e ole pelkastdan nuorten hallussa,
sella he kohtaavat paivittdéin myds wajuun (ulkomaalaiset), wakubwan (uusrikkaat) ja
pahimmassa tapauksessa malishan (jarjestyspoliis). Kadulla sjaitseva maskani on tila,
jossa katunuorten keskendén tuottama Zion on jatkuvasti vaarassa liveta ympéaréivan
yhteiskunnan tuottaman Babilonin puolele. Kaduilla sjaitsevien maskanien liséks
katunuoret kokoontuivat myds kaupungin syrjdismmille alueille, jonne poliisit, tai
kaupungin ylemmét yhteiskuntaluokat vain harvoin eksyvéat. Siella ympéardiva Babilon
lakkaa péivittain hetkeks olemasta

Aivan Dar es Salaamin kaupunkisilhuetin korkeimman toimistorakennuksen, PPF-Towerin

(KUVA 7) takapihalla, vain muutaman Kkorttelin paéssi Samora Avenuen maskanista, on
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noin hehtaarin  kokoinen, vihrednd laiskéna betonisesta kaupungista erottautuva
rakentamaton tontti. Tala tontilla kasvaa paikoitellen tiheasti pusikkoa ja puita. Tasta
juontuu paikan katuswahilista tuttu nimitys, Chaka famili (chaka = puska, ryteikko). Viela
muutamia vuosia sitten paikalla oli ryteikkoa vieldkin enemman ja lagiemmalla pinta-aalla,
mutta vuosien kuluessa Chaka famili on kaupunkirakentamisen edetessa kutistunut pieneksi
suojaisaks saarekkeeks keskelle Dar es Salaamin vilkasta ja meluisaa keskustaa.

On jotenkin ironista, ettd Chaka famili, noin parinkymmenen katulapsen ja -nuoren
vakituinen koti, ja kymmenien katunuorten paivittéinen rentoutumispaikka, sijaitsee aivan
PPF-Towerin (KUVA 7) kataisen modernisaation linnakkeen kyljessd. Lasisen
pilvenpiirtgjan ikkunoista PPF-Towerissa tydskentelevét wakubwa ja wajuu voivat katsella
kuin aitiopaikalta, kuinka takapihalla katunuoret kyhéilevét laudanpétkisté itselleen suojia,
keittelevét ugalia pienissa alumiinikattiloissaan tai polttelevat ringissa marihuanaa. Jos taas
katsotaan taivaita tavoittelevaa PPF-Toweria Chaka familin perspektiivistd kasin,
katuswahilin uusrikkaita ja ulkomaalaisia tarkoittavien termien wakubwa ja wajuu
gpatiaalinen merkitys ja luonne kirkastuvat entisestddn. Koko asetelmassa ikdan kuin
kiteytyy Dar es Salaamin luokkaerojen kehitys: katunuoret keskenddn kasvot vastatusten
alhaalla maan pinnassa, uusrikkaat ja ulkomaalaiset heidan yl8puolellaan kerros kerrokselta
taivasta kohti kohoavassa pilvenpiirtdjassa.

Syksylla 2003 Chaka familissa asui noin 20 katunuorta, joista kaikki olivat muuttaneet Dar
es Salaamiin kaukaa; etelasta Lindin tienoilta tai 18nnesta suurten jarvien aueelta. Kyseiset
nuoret tyoskentelevat maskaneilla eri puolilla kaupunkia. Toiset heistd saavat elantonsa
"kulttuuristal, toiset pesemallé autoja. Chaka famili on se paikka, jossa he nukkuvat, tekevét
tarpeensa, valmistavat ja sydvét ruokansa ja polttelevat péivittdisen marihuanansa (KUVA
6). Kun kenttéatyoni alkuaikoina kavelin yksin Chaka familin [&hettyvillg, tormésin 18hes
poikkeuksetta kaduilla parveileviin poliiseihin, jotka varoittivat minua menemasta alueelle.
Myohemmin sain tietdd, ettd kun kaupungin kaduilla ryGstetédn ulkomaalainen tai uusrikas,
poliis aloittaa tutkimuksensa méarétietoisesti Chaka familista Kun kenttétyoni kuluessa
tutustuin  Samoran maskanin nuoriin ja liikuin heidan pévérutiiniensa  mukaisesti

kaupungin eri maskaneilla, Chaka familista tuli lahes paivittéinen vierailukohteeni.
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Maskanin nuorille Chaka famili on tarked pakka, sll&d se on yks harvoista aueista
kaupungin keskustassa, joka on jaényt julkisen tilan ulkopuoléle ja Sjaitsee ndin ollen
suojassa vavovilta katseilta (lukuunottamatta PPF-Toweria, josta on Chaka familiin
ihanteellinen n&koyhteys). Mikali kaduilla sdilyy rauha, myds Chaka familissa saa olla

tapahtumista ja esittémaén spontaanisti freestyle hiphopia. (KUVA 8.) Esitén seuraavaks
kuvauksen yhdesta téllaisesta tilanteesta

Katunuorilla on tapana kokoontua Chaka familiin iltapdivala noin neljan tienoilla, kun
polttavin auringonpaiste on jo hdlittényt. Aluks puiden varjoon kootuilla
betonimohkdeilla istuu vain muutama masela, mutta pian paikalle sagpuu lisda nuoria
kaupunkikeskustan eri maskaneilta. Amani na upendo (Rauhaa ja rakkautta), Jah Guide
(Jahin johdatusta), Rispekti rasta (Arvostusta, rasta), rastakulttuurin levittdmét tervehdykset
kaikuvat ja jokainen tervehtii toisensa kadesté pitéen; rastatervehdyksessé katsotaan toista
kiintedsti silmiin, asetetaan nyrkit vastakkain, jonka jdlkeen nyrkki kohotetaan sydamen
kohdalle. One heart. Pian noin parikymmenta nuorta istuu Chaka familin puiden suojassa

tiiviissa ringissa ja puheensorina kasvaa kasvamistaan.

-Rispekti, kaka. Mambo vipi? (Arvostusta, veli. Miten menee?)
-Hamna noma, rasta. Kila kitu kinaendelea poa. (Ei ongelmia, rasta. Kaikki asiat etenevét

hyvin).

Kuten joka ikinen paivé, pian paikalle saapuu kaikkien tuntema 17-vuotias nuorimies, joka
tunnetaan nimelld Ndogo Ganja ("véhan ganjaa’ ta “Pikku-Ganja’). Lempinimen
kerrotaan tulevan siitd, ettd Ndogo Ganja on mestari kdtkema&an ganjaa pari numeroa liian
suuriin housuihinsa. Kun poliisit ottavat Ndogo Ganjan kiinni, he |0ytavat haneltd aina
"vahan ganjaa’ ja takavarikoivat sen. Mutta kun Ndogo Ganja saapuu taméan jalkeen Chaka
familiin, hanen ylisuurien housujensa taskuista |0ytyy vieldkin "vdhdn ganjaa’. Ndogo
Ganja kaivaa taskustaan muovipussin, joka on tdynna pienid, tiukasti pahviin pakattuja
kaaroja. Pikkukolikot kiertavét ja pahvikaarot, jotka sisdltdvat savukkeellisen kuivattua
marihuanankukkaa ja rypistyneen rizzlapaperin, vaihtavat omistgjaansa. Puheensorina
kasvaa ja nuorten kasissd vamistuu simanrdpayksessa muotoilultaan tdydellisia
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savukkeita. Yks niistd sytytetdan palamaan. Se laitetaan kiertémaan, josta kukin vuorollaan
sytyttéd oman savukkeensa (tulitikkuja e ole syytd tuhlata), kunnes kaikilla ringissa
istuvilla on savuava sdtkd huulillaan. Kosovo endelea (kosovo jatkuu), joku sanoo viitaten
vastaa. Puheensorina kasvaa ja tuntuu kuin yhdessa olemisen intensiteetti muuttuisi k&sin
kosketeltavaks.

Samalla kun savukkeet palavat, pieni rumpu soittaa nakuttavaa rytmia ja koko rinki heiluu
hiljalleen sen mukana. Rumpu soi, joku aloittaa freestyle hiphop-esityksen toistamalla ensin
omaa nimeddn ja sen maskanin nimed, jossa pédivansa viettdd, Riimittely swahilin kielella
jatkuu vapaamuotoisesti toisten kannustaessa ja kommentoidessa vdliin. Riiminpétkét ovat
padivan akana keksttyja lyriikoita tai spontaanisti  performanssihetkelld  kehitettyja
sanoituksia. Samalla uusia nuoria sagpuu paikalle ja tunnelma tiivistyy tiivistymistéan. Ras
Jomo, joka tunnetaan kaduilla mselana, joka on salamatkustanut maailman ympari (ks. luku
5.4.1) doittaa esityksen, jossa hdn gatusten siivin matkustaa 18pi Tansanian, tervehtii sen
kaupunkeja, ihmisia ja luonnonnahtavyyksid, matkustaa jopa Eurooppaan saakka, tervehtii

Skandinaviaa, palatakseen kertosakel sttssa takaisin Bongoon, ”jossa saadaan vidld olla’.

Si[si] Bongo tupo, tutakuwepo Me ollaan t&&l1& Bongossa, jossa saamme vield olla.

Si[si] Bongo tupo, tutakuwepo Me ollaan t&&l1& Bongossa, jossa saamme vield olla.

Taputuksia, huutoja, kannustuksia. Rumpu soi, lisdd katunuoria saapuu paikale, liséa
savukkeita kdaritdan. Vetovastuu freestyle hiphopista siirtyy seuraavalle mselalle:

Mchizi Daudi, Mchizi Daudi Mchizi Daudi ("katunuori” Daudi)

Graveyadi, Graveyadi... Graveyadi (maskani, jossa Mchizi Daudi vaikut-
taa)

Nimesaliwa Daslama mjini Olen syntynyt Dar es Salaamin kaupungissa

Mwhishoni mwa miaka ya sabini Mukana touhuissa jo 70-luvulta saakka

bado, nafanya kazi tu, Teen edelleen vain ty6tani

makini kwenye masikio yawatu Huoléella, ihmisten korvien kautta

Mi ni mchizi wa mtaani Olen katunuori

mtu wa kuvuta majani Niitd, jotka polttelevat ruohoa

maskani, na machizi wangu wa Mtaani maskanilla, yhdessa muiden katunuorten kanssa
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Tokawakati ule, tufanya hiphop shule Olemme ké&yneet téhén asti hiphop-koulua,
polisi wanatukamata wanatufanya msukule, Poliisi ottaa kiinni ja aiheuttaa meille ongelmia

wanatufungulia kesi za uzururgji Ne syyttda meité irtolai suudesta

wakati Bongo hakuna kazi Mutta télla hetkell& Bongossa ei ole téita
serikali haitoi mitaji Hallituksellaei ole pddomaa

halafu inazuia bangi Sitten se kieltéd bangin [marihuana)
wakati bangi ingeweza kuipa ulgji vaikka bangi on meille kuin ravintoa

Lahes kaikki pakalle sagpuneet mselat osallistuvat performanssiin omalla soolo-
osuudellaan. Toiset ovat selvasti lahjakkaampia kuin toiset ja heiddn osuuksiaan
kunnioitetaan. Useimmat lyriikat kasittelevdt katunuorten elaméa ja konfliktgja poliisn
kanssa. Yhdessa hiphop-osuudessa todetaan, kuinka "maailma olis parempi paikka, jos
kaikki olisivat rastoja’. Vailla, kun lyriikkavirta hetkeks sammuu, keskustellaan niista
katunuorista, jotka ovat omalla hiphop-osaamisellaan padtyneet jopa levytysstudioon asti.
Se on tietysti jokaisen unelma, vaikka valittomasti joku esittéd varoituksen, mita Babylon
voi tuoda tullessaan: itsekkyyttd, oman edun tavoittelua. Moni kaduilta tdhteyteen edennyt
hiphoppari on ryhtynyt tekem&n musikkia, jota joku kutsuu termilla komesha
("commercial”). Umoja ni nguvu, utengano ni udhaifu (Y kseys on voimaa, erilldan olo on
heikkoutta), joku laskee tunnetun sananlaskun ja taas nyrkit asetetaan vastakkain
solidaarisuuden merkiksi, kupata solidariti.

Chaka familissa ja monilla muilla Dar es Sdaamin syrjdislla maskaneilla pévittain
tapahtuvat yhteenkokoontumiset ja hiphop-performanssit, joihin usein liittyy marihuanan
nauttimista ja pavittaisten kokemusten yhdessa jakamista, ovat luonteeltaan spontaaneja.
Vakka kokoontumisissa on rituaalinomaisia piirteitd, en oman aineistoni valossa pysty
jakamaan tapahtumia osinsa ja anaysoimaan niitd tarkasti rgattuina rituaalisina
tgpahtumina. Chaka familin tapahtumissa on kyse sddnndllisstd mutta luonteeltaan
spontaaneista yhteenkokoontumisista syrjaisissa kaupunkitiloissa, joissa ympardiva Babilon
katoaa hetkeksi olemasta. Tulkitsen tilanteen Turneria mukaillen spontaaniks ja
hetkelliseks kommunitakseksi, joka syntyy konkreettisesta yhdessdolosta vastakohtana
sosiadisen struktuurin normittuneisuudelle, institutionalisoituneisuudelle, pysyvyydelle ja
abstraktiudelle (Turner 1969: 127). Kyse on my6s Fabiania (1998) seuraten niista
"vapauden hetkistd’, jotka synnytetddn populaarikulttuurin keinoin olosuhteissa, joissa
vapautta on rgjoitettu. Chaka familin kokoontumisissa vapaudutaan, rentoudutaan ja
tuotetaan katunuorten valisa voimakkaita yhdessdolemisen ja solidaarisuuden kokemuksia
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Kokoontumiset Chaka familissa kestdvdt pavittéin reilun tunnin gan. Sen jakeen
katunuoret hgjaantuvat takaisin omille maskaneilleen, jossa késitéiden tekeminen ja niiden
kaupittelu jatkuu auringon laskuun saakka.

5.7.1 Dawa — laake

Kannabiksen (cannabis sativa), €i marihuanan enemman tai véhemman ritualisoitu kaytto
on yks niistd tekijoistd, jotka on ympai maailman liitetty rastafariliikkeeseen ja
rastavaikutteiseen nuorisokulttuuriin. Vakavamielisille rastafareille kannabis on pyha yrtti,
jonka kayttod perustellaan 18&kinndllisilia seikoilla ja uskonnollisella vakaumuksella, johon
taas haetaan tukea Raamatusta. Myos Dar es Salaamin kaduilla rastafarien perustelut
kannabiksen kaytdlle tunnetaan lagjati, vaikka vain harvoin sité pyritédn Raamattu kadessa
oikeuttamaan. Rastafareilla on tapana kayttda kannabista rituaalisakramenttina
gatheringissa, péivittdin meditaation ja pyhien tekstien lukemisen yhteydessa seka ennen
kaikkea la&kinndlisessd midessa (Bain 2002). Useimmat rastat kayttévat kasvia
huumaavassa muodossaan sédnnollisesti, mutta tdma e kuitenkaan ole vakaumukselliselle
rastafarille valttamaton tapa.

Swahilin kielessd kannabikselle on monta nimitystd. Jamaikalta maailmalle levinnyt,
hindiperdinen ganja (Murrel et a. 1998: 132), on yks ylesmmistd. Edelleen hindiperéista
bangia kaytetédn varsinkin virdlisssa yhteyksissd. Swahili-hiphop -lyriikoissa kasvin
kayttoon viitataan usein pelkdla pienella shahtavalla dnteella. Katuswahilissa suosittuja
lempinimi& ovat majani (lehti, ruoho), msuba (muunnos aoe-kasvista nimeltdén msubini)
ta yksinkertaisesti kitu (asia), jota kdytetddn puhuttaessa kasvin kéytostd peitellysti.
Ylivoimaisesti kdytetyin termi on kuitenkin dawa (188ke, myds perinteinen |a&kerohto).

Yks maskanin nuorten ilmeismmista rastavaikutteisista tavoista on sdanndllinen dawan
nauttiminen. Useimmille dawan polttaminen on osa jokapdivdisa arkirutiinga. Monet
kertoivat kédrivansa ensmmdéisen savukkeen heti aamulla noustusan vuoteesta,
polttelevansa péivan aikana ystéviensi kanssa kaupungin syrjéaisilla kokoontumispaikoilla
ja lopulta vield illdla Uswahilinissa ennen nukkumaanmenoa. Julkisessa katutilassa
keskelld kaupunkia dawaa e missdan tapauksessa nautita, se synnyttda valittOmasti
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konfliktin poliisn kanssa. Silloin kuin dawaa nautitaan, se tehddén rauhalisessa ja
syrjdisessa paikassa, aina yhdessa ystéavien kanssa. Dawan kaytossa voidaan nahda myos
rituaalinomaisia piirteitd. Tilanteisiin, joissa dawaa kaytetéan, liittyy sédnnollisesti toistuva
yhteenkokoontuminen, voimakas yhteisdllisyyden ja yhdessa olemisen hengen

korostaminen seké performatiivisuus.

Kun egtin nuorille funktionaalisa kysymyks& dawan sa&nnéllisen kéyton syistd, sain
kysymyksiini funktionaalisa vastauksa Dawan kerrottiin olevan nimensa mukaisesti 188ke
— se estda esimerkiks sydankohtauksia ja véhentéd rasvaa kehossa. Dawan sanottiin
auttavan keskittymaén tarkkuutta vaativassa tydssa meluisalla kadulla ja antavan uusia
ideoita taiteellista luovuutta vaativaan tyohon. Lisdks sen sanottiin rentouttavan ja
vahentdvan stressid. Siihen puolirituaaliseen tilanteeseen, jossa nautitaan yhdessa dawaa,
esitetdan freestyle hiphop -performansseja, voimistetaan rastaretoriikan keinoin keskinéista
yhteisollisyyttd, keskustellaan kunkin eldméntilanteesta ja kaduilla kohdatuista ongelmista,
nuoret viittaavat termeilla kupata mawazo (saada gjatuksia), kupata meditation (meditoida)
ta kugawana mawazo (vaihtaa vastavuoroisesti gatuksialunelmia). Mawazo on sana, jolla

viitataan abstraktiin gjatteluun, unelmointiin ja kuvitteluun.*

Ei ole taytta varmuutta sitd, milloin dawan kaytto levis itéiseen Afrikkaan. Fabian (2000)
kertoo saksalaisista tutkimusmatkailijoista, jotka térmésivét 1870-luvulla nykyisen Kongon
alueella vaikuttaneeseen ekstaattiseen kannabiskulttiin. Todenndkdisesti kasvia onkin
kéaytetty It&Afrikassa jo vuosisatojen gan, jonne se on levinnyt arabikauppiaiden tai
intidlaisten sirtolaisten vélityksella. On myds ndyttda Sita, etta kannabiksen kayttd olis
levinnyt Atlantin taakse Jamaikalle ja Amerikkaan nimenomaan mustien orjien vélityksalla
(Murrel et al. 1998: 130-133). Jos nédin on, rastafarien kannabiksen kaytt6a voi hyvinkin
pitda traditiona, joka periytyy uudelle mantereelle vietyjen orjien esi-isien tavoista Afrikan

manteredla

TCCIA:n* raportin mukaan kannabiksen kayttd on lisdéntynyt Tansaniassa viime vuosina
erityisesti urbaanien nuorten keskuudessa (Mhando 1995: 63). Samanlainen tendenssi on

“® |lmaisua kugawana mawazo kaytetasn myos kuvailtaessa maskanin organisoitumista: maskanilla famili on
yksikko, jonka sisélla " jastaan unelmat ja toimeentulo”.
" Tanzania Chamber of Commerce, Industry and Agriculture.
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tuttua monissa muissakin osissa maailmaa. Esmerkiks huumausaineiden kayttoa
Suomessa tutkineen Salasuon (2004) mukaan niin "ensmmdainen huumeaato” 1960-
luvulla, kuin tala hetkella vaikuttava "toinen huumesaalto”, tulis néhda nimenomaan osana
kansainvalisia nuorisokulttuurisia virtauksia. Dar es Salaamissa nuoret painottivat kuitenkin
Sitd, ettei dawan kayttd ole pelkastéén heidan oman ikdluokkansa synnyttdma ilmid vaan
my6s heidan vanhemmillaan ja isovanhemmillaan oli tapana nauttia dawaa. Moyer (2003:
134) edittdd, ettd ainakin Tansanian maaseudulla on perinteisesti k&ytetty kannabista
esmerkiks vahentamadn ikavystymistd, jota yksitoikkoinen maanviljelystyd joskus
aiheuttaa. Kannabista kasvatetaankin Tansaniassa huumaavaan kéyttoon lagjati erityisesti
vuoristoseuduilla, yleensa muiden peltokasvien, kuten maissiviljelysten keskella (Mhando
1995: 64). Vaikka dawan nauttiminen e ilmeisestikédn ole uus ilmi¢ Tansaniassa, yleinen
uskomus varsinkin keski- ja ylduokan piirissd on, ettd sen kayttd aiheuttaa
mielenterveysongelmia ja sosiaalisesti vastuutonta kayttaytymistéa (Moyer 2003: 110).

Kun maskanin nuoret kdyttavét dawaa ritualistisessa, meditatiivisessa, 18&kinndlisessa tai
puhtaasti viihtedllisessd mielessd, he usein asettavat itsensi eksplisittisesti vastakkain
niiden nuorisoryhmien kanssa, joilla on tapana kéyttéd runsaasti alkoholia tai jotka
pahimmassa tapauksessa ovat j&8neet heroiinikoukkuun. Tansaniasta on nimittéin
muodostunut kahden viime vuosikymmenen aikana Aasiasta Eurooppaan suuntautuvan
heroiinikaupan kauttakulkumaa (Mhando 1995: 65). Kuriireina toimii usein tansaniadaisia
nuoria, jotka tuovat tavaran Intiasta tai Pakistanista vatsaontelossaan (mp). Moyer (2003)
esittéd, kuinka heroiinin salakuljetus on monelle Dar es Salaamin nuorelle ainoa
kuviteltavissa oleva keino kasata nopeasti padoma, jonka pohjata viralisen ja laillisen
litketoiminnan al oittaminen on mahdollista

Vdlitettavasti heroiinin salakuljetus nékyy Dar es Salaamin katukuvassa voimakkaasti
lisééntyneena heraiiniriippuvuutena. Jokainen maskanin nuori ties ldhipiiristéén jonkun,
joka oli menehtynyt heroiinin yliannostukseen. Heroiinia tai kokaiinista poltettavaan
muotoon muunneltua halpaa crackia kohtaan oli kaikilla, jotka asiasta suostuivat minulle
puhumaan, selked asenne: ne merkitsevéat “vékivaltaa, rikollisuutta ja kuolemaa’.
Maskanilla tyoskenteleva Muba, 19-vuotias Mwerasta muuttanut msela kertoi minulle
vakavoituneena, kuinka han oli loytanyt kaks 15-vuotiasta serkkuaan menehtyneena
kaupungin satama-aluedlta. Pojat olivat tehneet jotakin, jota katulasten kerrotaan silloin
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talloin harrastavan: masturboineet ja iskeneet heroiinipiikin sukupuolielimeensa. Silla
kertaa annos oli vain ollut lilan suuri. Nuorimmat itse Dar es Salaamissa tapaamani
katulapset, joiden etuhampaat olivat pinttyneet mustiks crackin polton seurauksena, olivat

vain 8-vuotiaita.

Eldamad Dar es Sdaamin kaduilla atistaa nuoret jatkuvien pettymysten, noyryytysten,
undmien rikkoontumisten, yllétavien lghimméisten menetysten ja ympéardivan
yhteiskunnan tukeman henkisen ja fyysisen vékivalan ale. Monen katunuoren eldama on
tapérda selviytymista paivasta toiseen, jatkuvaa kaiken uudelleen aoittamista ilman mitéan
varmuutta siitd, ettd jonakin paivana paine helpottaisi. Elamaa afrikkalai sessa metropolissa,
jossa kaikki modernin maailman lupaukset ja mahdollisuudet ovat nayttavasti esille, mutta
k&ytanndssa kuitenkin kadunmiehen saavuttamattomissa, leimaa jatkuva epavarmuus, joka
e voi olla aiheuttamatta psykologista stressd. On sanomatta selvad, etté télaisen paineen
alla eldminen j&ttad syvét arvet monen katunuoren psyykeen. Néiden olosuhteiden vallitessa
e ole vakea ymmartéd, miks dawan kéyttda pidetddn viattomana tapana ja miks sihen
liitetédn lagkinndlisa merkityksid, jopa kokemuksia sisdisen rauhan ja rauhanomaisen
rinnakkaiselon saavuttamisen mahdollisuudesta (vrt. Moyer 2003: 125-126). Vastakohtana
heroiinin ja crackin kayton negatiivisille konnotaatioille, vastakohtana koko ympérdivéan
Babylonin eriyttéville ja margindisoiville voimille, dawan kayttoon liitetéén parantumisen,
vapautumisen, eheytymisen, taitedlisen inspiraation ja harmonisen yhdessdolon
kokemuksia.

Useat aivokemiaan pohjautuvat lansmaiset tieteelliset tutkimukset kannabiksen kéayton
kognitiivisista ~ vaikutuksista ovat  viitanneet  aineen  valkuttavan  erityisedti
[&himuistitoimintoihin  (ks. esm. WHO 2004). Seurauksena on tietoisuuteen tulevien
muisti- ja astidrsykkeiden voimakas karsutuminen, josta johtuen osa vdlittomista
kannabis ik&8n kuin auttaa unohtamaan, kun se samanaikaisesti voimistaa véittémia
vakutemia esmerkiks vareista, danista ja hetkdlissta oivaluksista® Jos kyseinen
tulkinta kannabiksen vaikutuksista kognitiivisiin toimintoihin pitééd paikkaansa, e ole

vailkea ymmartdd, minka vuoks dawan nauttiminen ja erityisesti siihen liitetty yhteisten

“8 Aiheesta popularisoidusti: Pollan, 2002.
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kuvitelmien jakaminen, uusien gatusten yhdessi oivaltaminen — ja kukaties samaan aikaan
kivuliaiden asioiden yhdessa unohtaminen — ovat niin keskeinen osa Dar es Salaamin
katunuorten yhtei soel amaa.

5.8 Maskani kommuunina ja kommunitaksena

Kommuunegja ja utooppisia yhteisdja sosiologian nakokulmasta tutkineen Rosabeth Moss
Kanterin mukaan utooppiselle gattelulle on ominaista, ettd sind sosiadinen ykseys
idedlisoidaan (Kanter 1977). Kommuunissa jasenet eldvét intiimisti kasvot vastatusten.
Tastéa konkreettisesta, kokemuksellisesta yhdessd olemisesta, seuraa gatus persoonan
sulautumisesta osaksi yksiloa lagjempaa kokonaisuutta. Persoonallinen “itse” samaistuu
ryhmédn, joka on olemassa, jotta yhteisten pddméérien eteen voitaisin yhteistuumin
tyoskennedlla. (Mt: 32-33). Mielesténi nayttda selvatd, ettéd maskanin nuorten gjattelulle on
ominaista tietynlainen utooppinen yhteisdllisyys. Voisko maskania dtten gatella
jonkinlaisena utooppiseen yhteisollisyyteen pohjaavana kommuunina? Ensimmaéiseks
epdilyksia heréttédd ainakin se, ettd toisin kuin useimmat kommmuunit, maskani e ole
paikka, jossa ihmiset daisivat yota paivaa keskendan. Jos maskani on kommuuni, kyse on
varsin erikoisesta kommuunista, silla sen jésenet lahtevét illan tullen takaisin koteihinsa
Uswahiliniin, jossa heitd odottaa ehkdpa aivan toisenlainen sosiaalinen jérjestys, kuin
katujen maskanilla.

Abrams ja McCulloch (1976: 31) méarittelevat kommuunin lyhyesti pyrkimykseks
ingtitutionalisoida ystévyys pohjaamala se paikkaan tai tilaan. Kaikkien kommuunien
perusta on siis ystavyys ja ihmisten konkreettinen yhdessdolo jossakin rajatussa paikassa tai
tilassa. Abrams ja McCulloch jakavat kommuunit neljéan tyyppiin:

1. Utooppinen kommuuni/yhteisd pyrkii luomaan institutionalisoituneen sosiaalisen
jarjestyksen, joka on sen yksittéisten jasenten ylgpuolella ja jonka alaisuuteen jasenet
itsensd vapaaehtoisesti asettavat. Utooppinen yhteisd pyrkii itsemééraytyvyyteen; se
tekee omat lakinsa ja sdantonsa, kieltdytyen tarvittaessa tottelemasta ympéaréivan
yhteiskunnan lakga. Yhteisdon ideadlien tai ideologian mukainen olemassaolo on
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utooppisen yhteison lopullinen pddmaard. Naitéa ideaalgja ovat usein harmonia, veljeys ja
keskindinen avunpito. Utooppinen yhteisd vaatii jaseniltddn syvaa sitoutumista ja joskus
jopa tayddlista itsensa kieltdmistd. Utooppisella kommuunilla on selkedt rgat ja
voimakas identiteetti — se on paikka, josta on tullut itsessdén sosiaalinen voima, joka e
enda ole palautettavissa yksittéisiin jaseniinsa. (Mt: 35-37.)

2. Tarkoituksellinen/tavoittedlinen kommuuni. Tavoitteellisen kommuunin jésenet
eavat yhdessa saavuttaakseen jotakin, edistddkseen jotakin asiaa tai toteuttaakseen
poliittisten/uskonnollisten oppiensa ké&ytéanndllisa padmadria. Kommunaalisuus on
erityisesti  védline tai vattamatomaks nadhty tila, jolla menestys pddmaaran
saavuttamiseks taataan. Kommuunin tarkoitus ja tavoite, oli se stten poliittinen,
uskonnollinen, moraalinen tai taloudedllinen, on selvasti itse kommunaalista muotoa
tarkeampi. (Mt: 37-38.)

3. Perhekommuuni, jolle kommunaalinen muoto on itsetarkoitus. Se on usein
voimakkaasti sisddnpéin  suuntautunut, pyrkien ennen kaikkea kultivoimaan ja
kehittdma&an kommuunin jasenten vélisa suhteita. Perhekommuuni on sekulaari ja usein
uskonnollisiatai utooppisia kommuunejaideologisesti kehittyméttomampi. (Mt: 37-38.)

4. Kvaskommuuni, joka on usein suoja-/pakopaikka ihmisille, jotka ovat osittain tai
kokonaan hyldnneet kiintedn yhteiskunnallisen statuksensa ainakin véliakaisesti.
Kvaskommuunia kaytetdén yleensa lyhyen akaa hyddyks slloin, kun se tuntuu
kommuunin jésenelle sopivalta tai jolloin eldmélla e ole tarkkaa suuntaa tai tarkoitusta
Kvaskommuunissa ihmisid virtaa sisédn ja ulos; paikka pysyy, mutta sen ovet ovat
avoinna molempiin suuntiin  kulkevalle ihmisvirralle. Kvaskommuunin jésenet ovat

usein idtéan nuoria. (Mt: 33-35.)

Néiden madritelmien valossa nayttéa dltd, ettel maskani istu puhtaasti  mihink&én

kommuunin kategoriaan. Kuitenkin méaritelmé  tarkoituksellisesta kommuunista ja

kvaskommuunista valottavat nakemykseni mukaan kaikista parhaiten maskanin luonnetta.
Maskanin nuoret eldvédt selvastikin yhdessd saavuttaakseen jotakin; toisaalta vélittéman

toimeentulon, toisaalta parantaakseen mahdollisuuksiaan edetéa statusrakenteellisesti ja

saavuttaa merkityksdllisempi eldma. Kvaskommuunin mééritelmad maskani tulee hyvinkin
l&helle. Maskani on selvasti suojapaikka statuksettomille ihmisille, joiden eadmalla e tala
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hetkella ole tarkkaa suuntaa tai tarkoitusta. Maskanilla nuoret ihmiset virtaavat siséan ja

ulos, jataman kvasikommuunin ovet ovat auki jokaiselle.

Utooppisen kommuunin mééritelméd maskani muistuttaa Siten, eftd se epavirallisalla
toiminnallaan — lainsdadannon ja yhteiskunnan saételyn ulkopuolelle jédmisellédn — pyrkii
voimakkaaseen itsemadraytyvyyteen. Maskanin nuoret kieltytyvét tottelemasta ainakin
joitakin ympérdivan yhteiskunnan séanttja. Néita ovat esmerkiks kaupankaynti kaduilla
ilman vaadittavaa lisenssia ja marihuanan kaytté huumelaeista riippumatta. Selked ja varsin
yhtenéinen ideologinen skeema — rastafilosofia — hallitsee maskanin nuorten gattelua,
mutta olis lilan voimakasta véittda taman ideologisen skeeman mukaisen sosiaalisen
jarjestyksen olevan maskani-kommuunin olemassaolon tarkoitus. Perhekommuunin
mééritelmien kanssa maskanilla e taas ole paljoakaan tekemista. Ei, vaikka sukulaisuuden
nimilappuja kaytetdankin kuvailtaessa maskanin organisoitumista. Vaikka maskani el
sovikaan puhtaasti mihink&én edella olevan kommuunityypin méarittelyihin, keskeista on,
etta maskanissa on kyse tilan haltuunotosta symbolisen toiminnan kautta, yhteisollisyyden
institutionalisoimisesta pohjaamalla se haltuun otettuun tilaan.

TéssA valheessa voimme maskanin yhteisollisyyttéd analysoidaksemme palata Victor
Turnerin esittémaédn kommunitaksen késitteeseen, joka on saanut kunnian pédtyd myos
tdman tutkielman otsikkoon. Kasitteena kommunitas ilmentd& voimakasta sosiaalisen
yhdesséolon ja yhteenkuuluvuuden tunnetta, joka on usein yhteydessa rituadlitilanteisiin.
Turner haluaa kuitenkin lagjentaa kasitteen k&yttdd rituaalisten liminaalitilojen
ulkopuoldlle. Han ndkee kommunitaksen erdanlaisena antirakenteen muotona, joka
vuorottelee yhteiskunnissa sosiaalisen rakenteen kanssa. Rakenne merkitsee Turnerille
yhteiskunnan "normaalga’ statusasetelmia ja hierarkiaa, jotka kommunitaksessa lakkaavat
ainakin hetkellisesti vaikuttamasta. Molemmat sosiadlisuuden malit — rakenne ja
antirakenne — valkuttavat yhteiskunnassa samanaikaisesti, elkéd mikdén yhteiskunta voi
Turnerin mukaan toimia ilman diaektiikkaa rakenteen ja kommunitaksen véalilla (Turner
1969: 129). Turner eSittdd, ettd kommunitas voi syntya rituaalisten liminaalitilojen liséks
esmerkiks yhteiskunnallisessa ulkopuolisuudessa tai marginaalisuuden tilassa (Turner
1974: 233). "Ulkopuolisuudella” han viittaa olotilaan, jossa yhteiskunta on joko pysyvasti,
vdliakaisesti ta tilannesidonnaisesti asettanut tietyn henkilén tai ryhmén sosiaalisen
rakenteen jéarjestelyiden ulkopuolelle. Toisadta tdlainen henkilo tai ryhma on voinut myoés
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vapaaehtoisesti irroittaa itsensa statuksestaan ja dihen liittyvasta roolilelkista. Télaisa
"ulkopuolisa’ ovat esmerkiks shamaanit, munkit, hipit ja kulkurit. ”Ulkopuoliset” Turner
taas erottelee "marginaaleista’, jotka ovat samanaikaisesti ainakin kahden erillisen ryhman
jésenid, joiden sosiaaliset madritykset ja kulttuuriset normit voivat olla vastatusten toistensa
kanssa. "Marginaalisten” kategoriaan kuuluvat esimerkiks sirtotydldiset, taustoiltaan
monietniset ihmiset ta maata kaupunkiin muuttaneet sSiirtolaiset. Turnerin - mukaan
"marginaait” ovat usein hyvin tiedostavia ja itsetietoisa yhteiskunnallisesta
marginaalisuudestaan ja kuulumisestaan yhtdaikaisesti kahteen ryhméaén. ”Marginadien”
piirissd syntyy usein esmerkiks kirjailijoita, taiteilijoita ja filosofgja, jotka kritisoivat

ylapuolellaan vaikuttavaa struktuuria muodostamansa kommunitaksen nékokulmasta. (Mp.)

Vakka Turnerin méritelmét ovatkin véaljid ja hyvin tulkinnanvaraisia, koen saavani apua
maskanin  yhteisOllisyyden ~ ymmértdmiseen  erityisesti Turnerin esSttdmasta
marginaalisuuden tilassa syntyvastd kommunitaksestaas Dar es Salaamin kadut ovat
paikkoja, jossa erilaiset kulttuuriset normit kohtaavat. Sielld kohtaavat globadi ja
paikallinen, maalainen ja kaupunkilainen, tansaniaainen ja ulkomaalainen, kéyha katunuori
ja rahakas uusrikas. Maskanin utooppisen yhteison katunuoret olivat tavalla tai toisella
"betwixt and between” — jotakin vakaiden luokittelupisteiden vdliltd monietnisia,
moniuskonnollisa, maata kaupunkiin muuttaneita, my6s vakaan yhteiskunnallisen
statuksen ulkopuolisia jasenia® Télaisessa marginaalisuudessa tai valissa olemisen tilassa
on |Oydettéva keinot, joillakirjavien kulttuuristen normien ristitulen keskella selviydytaan.

Kuten edellisissd kappaeissa olen esittényt, rastaan liittyvét sosiaaliset kéytéanndt ja
symbolinen toiminta ovat keskeisessd sSjassa katujen yhteisdllisyyden tuottamisessa
Maskani tilana verhotaan rastavaikutteisilla visuadisilla symboleilla. Kasityksilla rastasta
tuotetaan vaikutelma kommunitaksesta — antirakenteesta, jossa hierarkia ja statugérjestelma
lakkaavat, ainakin ideaalisessa mielesss, olemasta. Rastavaikutteisten kéasitteiden, Zion ja
Babylon, kautta katunuoret hahmottavat myos eron sosiaalisten mallien vaillg, jotka ovat

“ Toisadta tdta tulkintaa vastaan kdy esittamani ajatus maskanin nuorten organisoitumisesta
ikaluokkajarjestelmén mukaan, joka on It&-Afrikassa hyvin yleinen yhtei skunnan organisoitumisen malli. Jos
maskanissa on kyse ikdluokasta, kyse e ole statugdrjestelméan ulkopuolisuudesta tai luokkien véiin
jéémisestd. On kuitenkin huomattava, ett Tansaniassa el etédn télla hetkella voimakkaan yhteiskunnallisen ja
kulttuurisen muutoksen tilassa, josta johtuen perinteiset jarjestdytymisen muodot ovat muutosten tilassa, josta
maskani juuri on oiva esimerkki.
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yhdenmukaisia Turnerin méaritelmille antirakenteesta ja rakenteesta, kommunitaksesta ja
struktuurista. Maskanilla tuotettu Zion on katujen kommunitas, jossa kaikki ovat rastoja,
konkreettisesti ja kokemuksellisesti yhdessa elévig, tasa-arvoisia ihmisig joiden kesken
vallitsee amani na upendo, rauha ja rakkaus. Babylon on katunuoria ympéroiva status- ja
hierarkiarakenne, ihmisia eriyttava voima, joka pyrkii luokittelemaan maailmassa kaiken
ylh&élta alas. Rastaideoiden avulla luotu kommunitas on olotila, jonka avulla katunuoret
kykenevdt myos kritisoimaan yhteiskunnan eriyttévia rakenteita omasta kommunitaksen
ndkokulmastaan. Lyhyesti sanottuna rastaan liittyva ideologia ja sosiaaliset kdytanntt ovat
se symbolinen jérjestelmé, jonka avulla katujen kommunitas tuotetaan.

Mielestdni e ole véirin pitéd maskania omanlaisenaan kommuunina: ystéavyys- ja
luottamusverkostona, joka pohjaa tiettyyn fyysiseen paikkaan ja jota ohjaa tietynlainen
utooppinen ideologia. Tama ideologinen skeema on saanut vaikutteita Jamaikalla
syntyneesta rastafarista. Rasta-gjatukset, ideat, myytit ja tyyli toimivat symbolisena
jarjestelménd, jonka katunuoret ottavat haltuunsa ja jolla maskanin yhteisdllisyys ja
tuotetaan. Tyoni loppuosassa keskityn tarkemmin sihen, mistd jamakalaisessa
rastafariliikkeessa on kyse, miten globaaliks populaarikulttuuriks kehittynyt rastakulttuuri
artikuloituu tdmén hetken Tansaniassa, mita yhteistd silla on Tansanian historian ja
kansallisen kulttuurin rakentamisen kanssa ja lopulta miten rastaideoiden ja -kaytantojen
kautta muunnellaan ja tyostetédn paikallisen kulttuurin keskeisid symboleita

6 MATKALLA SIIONIIN

"Millenarian beliefs have recurred again and again throughout history, despite failures, disappointments,
and repression, precisely because they make such a strong appeal to the oppressed, the disinherited and the
wretched." (Wordley 1957: 234.)

6.1 Etiopianismin ja rastafariliikkeen lyhyt historia

Rastafari on tiukasti méariteltynd milleniaarinen, messiaaninen ja siionistinen uskonto, joka
syntyi diasporassa eldvien afrikkalaisten keskuudessa Jamaikalla 1930-luvun tienoilla
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Liike etabloitui, kun joukko ihmisid vakuuttui saarnamies Marcus Garveyn saarnojen ja
ennustusten pohjata sita, etté Etiopian keisari Haile Selassie | on uudestaan maan paélle
ilmestynyt Jumala, musta messias, joka johdattaa orjuuteen getut afrikkalaiset takaisin
Luvattuun maahan, Afrikkaan. Jamaikalaisela milleniaarisella uskonnolla kuitenkin
pidempi, jopa transatlanttisen orjuuden alkuaikoihin saakka ulottuva historia. Jo 1600-
luvulla Jamaikan syrjdisissa metsissd kehittyi karanneiden orjien muodostamia maroor+
yhteisgjd, joiden piirissa haikailtiin uudesta aikakaudesta ja paluusta kotimaahan. L&pi
vuosisatojen koyhien jamaikalaisten mustien vastarinta valkoisia orjuuttgiia vastaan
konkretisoitui  uskonnollisessa  liikehdinnassd, jossa orjien sdlyttama perinteinen
afrikkalainen uskonnollisuus sekoittui gjan kuluessa protestanttiseen herétyskristillisyyteen
ja mydhemmin panafrikkalaiseen nationalismiin. Orjuus lakkautettiin Jamaikalla vuonna
1834, mutta afrikkalaisperdisen vaeston kurjat einolot sdlyivat vied taman jakeen
ennallaan. 1800 — 1900 -lukujen vaihteessa, jolloin Afrikan jakaminen sirtomaaisantien
kesken oli kuumimmillaan, afrikkalaisten keskuudessa ympéi maailman syntyi
panafrikkalaista nationalistista liikehdintdd, jonka tavoitteena oli Sirtomaavallan
lopettaminen ja Afrikan saattaminen afrikkalaisten omiin kasiin. Rastafariuskonnon
lopulliseen  muotoutumiseen  vaikutti  voimakkaasti  juuri  1900-luvun  alussa
afroamerikkaaisten ja afrokaribialaisten keskuudessa noussut panafrikkalainen, mustien
oikeuksia gjava kansaaidiike® (Barret 1977; Campbell 1987; Chevannes 1994.)

Kristinuskon retoriikka vaikutti jo varhaisessa vaiheessa mustien kansalaidiikkeen
motiivien ja tavoitteiden muotoutumiseen. Protestanttisen herétyskristillisyys antoi
kuitenkin oman sdvéyksensd jamakalaisten uskonnollisuudelle vasta sen jalkeen, kun
lukutaito lisdantyi orjien keskuudessa. Jamaikalaiset saarnamiehet [6ysivét jo 1700-luvulla
Raamatusta — ainoasta kirjasta, johon tuohon aikaan paésivét k&siks — viitteita Egyptin ja
Etiopian muinaisesta loistokkuudesta. Hellle selvis, ettd Raamatun ens sivuilla mainitut
Etiopia ja Egypti dSjaitsevat Afrikassa; seld, mista heidan es-vanhempansa Vvietiin
orjuuteen. Koyhimpien kansaosien parissa tydskennelleet saarnamiehet, jotka olivat saaneet
vakutteita systemaattista Raamatun lukua korostavasta metodistisesta herétydliikkeesta
(Campbell 1985: 47-50), selvittivét tuolloin myds, ettd Simon Kyreneldinen, joka auttoi

0 Tarkea virstanpylvas panafrikkalaisen liikkeen herd&misessa oli vuosi 1896, jolloin Italia yritti vallata
Etiopian, mutta Etiopian armeija [6i sen. Etiopia jdikin ainoaksi Afrikan maaksi, jota e koskaan alistettu
siirtomaaksi.
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Jeesusta kantamaan ristidén, oli itse asiassa musta afrikkalainen, ja ettd Apostolien teoissa
kristityks kaéntynyt "Etiopian eunukki” oli aikansa yhteiskunnassa korkealle arvostettu
henkil6. 1700 — 1800 -luvuilla, jolloin niin l&nsimainen tiede, taide, kuin uskontokin
pyrkivdt madrétietoisesti osoittamaan mustien afrikkalaisten alempiarvoisuuden suhteessa
vakoisin eurooppaaisin, talaiset 10yd6t aiheuttivat voimakasta sosiouskonnollista
likkehdintd&d. Ajatusten ympérille kehittyi 1800-luvun lopulla etiopianismina tunnettu
uskonnollinen suuntaus, joka nosti Etiopian ikivanhan kristillisyyden mydhemmin
kehittyneiden eurooppalaisten kristinuskon tulkintojen yldpuolelle. Etiopianismia tavattiin
Karibian saarten liséks erityisesti PohjoissAmerikan mustien keskuudessa ja Etelé-
Afrikassa.®" (Barret 1977: 68-70.)

Raamatussa erityisesti Mooseksen kirjoilla, Psameilla ja llmestyskirjalla oli keskeinen
vaikutus etiopianistisen uskonnon ja myodhemmin rastafarien uskomugérjestelman
syntymiseen. Esimerkiks luomiskertomus, josta on mahdollista lukea viitteitd
"adkuperdisen paratiisn” dgjainnista, kiehtoi etiopianistien mielia. Genesiksen mukaan
Edenista laskee ulos virta, joka haarautuu neljdks joeksi. Yks ndista virtaa Kushin maan
halki.®> Kush tulee hepreankielisesta sanasta, joka tarkoittaa mustaa ja jolla
muinaishepreassa viitattiin juuri Afrikkaan (Barret 1977: 71). Kushin maalla tarkoitettiin
todennakodisesti Niilin virran varhaisia siviilisaatioita. Néiden gjatusten pohjalta etiopianistit
tulkitsivat, ettd Raamatun kuvaama alkuperéinen paratiis sSijaits ehka nykyisen Etiopian
seudulla. Tété kasitysta on etiopianistien keskuudessa myohemmin vahvistanut arkeologien
ja bioantropologien tekemét 16yddt ensmmadisten ihmisten jaédnnoksista itdisen Afrikan
aluedlla. Etiopianistit, kuten taman péaivan rastafaritkin, yhdistdvdt Afrikan mantereen
alkuperdisyyteen ja ihmiskunnan suurten svilisaatioiden syntyyn: heiddn mukaansa
faaraoiden Egypti oli nimenomaan mustien afrikkalaisten synnyttéma svilisaatio ja
myohemmét Etiopian kuningaskunnat olivat osa téd kulttuuria. Lukuisat Vanhan
testamentin  tapahtumat paikantuvat rastafarien tulkinnoissa nimenomaan Afrikan
mantereelle.

°! Etiopianistisista ja siionistisista liikkeista eteldisessa Afrikassa 1800-1900-Iuvuilla ks. Sundkler 1961 ja
1976; Comaroff 1985.
%2 1. Moos. 2:13. Kushin maa esiintyy eri Raamatun k&annoksissa myds Nubiana ja Etiopiana.
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Jo orjuuden akoina jamaikalaisilla oli tapana verrata kohtaloaan Israglin kansan
k&rsmyksiin  Babylonissa. Naiden tulkintojen pohjata orjuuden keskella elavét
jamaikalaiset idedlisoivat alkuperdisen kotimaansa Afrikan. Afrikka ymmaérrettiin
paratiisks ja Luvatuks maaks vastakohtana Jamaikalle, joka orjien kokemuksissa
muodostui maanpéalliseks  helvetiks. Raamatun mukaan Isradlin kansan maanpako
Babylonissa pééttyi lopulta paluuseen Luvattuun maahan, Siioniin. Samalla tavalla
afrikkalaisten diaspora pééttyisi, kun mustat palaisivat takaisin Afrikkaan, akuperéiseen
paratiisiin. Etiopianistien tulkintojen mukaan Raamatun tekstethin oli sis tallennettu
mustien afrikkalaisten historia, nykyisyys ja tulevaisuus (Chevannes 1994: 116).

6.1.1 Marcus Garvey ja musta messias

Jamaikalla etiopianismin keulahahmoks nous 1900-luvun alussa saarna- ja lehtimies
Marcus Garvey. Garvey oli akansa kosmopoliitti panafrikkalainen aktivisti, joka
matkusteli runsaasti Y hdysvaloissa ja Englannissa, todistaen afrikkalaisten universaalisti
distettua asemaa. Matkoillaan hén innostui  koulutettujen afrikkalaisten keskuudessa
syntyneistd panafrikkalaisista gatuksista. Vuonna 1914 Garvey perusti Kingstonissa
yhdistyksen nimentédn Universal Negro Improvement Association. Yhdistyksen
tarkoituksena oli edistéd mustan rodun yhtendisyyttd, gaa universadisti mustien
kansalaisoikeuksia ja lopulta rakentaa Afrikasta kehittynyt ja yhtendinen kansakunta, jonne
kuka tahansa afrikkalainen sacttais palata. Garveyn filosofia — "Afrikka afrikkaaisille
kotona ja maailmalla’ — muotoutui rastafarien lisdks monen muun mustan
kansalaidiikkeen kantavaks periaatteeks ympéri maailmaa. (Barret 1977: 66-67.)

Garveyn poliittisia gjatuksia ja saarnoja innoitti erityisesti Psalmien viittaukset Etiopiaan.>
Erédssi saarnassaan vuonna 1916 han kehotti ihmisid suuntaamaan katseensa Afrikkaan,
jossa pian kruunattaisiin musta kuningas. Mustan kuninkaan kruunaus olis merkki
ldhestyvasta lunastuksen péivastéa (Barret 1977: 78). Ennustus muistettiin hyvin, kun
vuonna 1930 prinss Ras Tafar | kruunattiin  Etiopian kuninkaaksi. Etiopian
kuningaskunnalla oli takanaan vuosituhansia katkeamattomana jatkunut historia. Maan

%3 Englanninkielinen versio Psalms 68:32: “Princes will make their way from Egypt: Ethiopiawill stretch out
her hands to God”. (Ks. my6s Garvey 1970: 412.)
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ortodoksisen kristillisyyden historia ulottuu kéytéanndssa gjanlaskun alkuun, mutta jo sitd
ennen Etiopiala oli ollut tiiviit yhteydet muinaisen Egyptin sivilisaatioon seké& juutalaiseen
maailmaan. Tama yhteys nakyy viela tandkin péivana etiopialaisessa kristinuskossa, johon
on sekoittunut vaikutteita egyptiléisesta ja juutalaisesta mystiikasta (Barret 1977: 201-205).
Etiopia oli myods ainoa afrikkalainen valtio, jota eurooppalaiset eivéa olleet pystyneet
yrityksistdén huolimatta aistamaan Sirtomaavalan ale. Maa oli torjunut italialaisten
invaasion vuonna 1896, jonka jélkeen Etiopian monarkia oli vahvempi kuin koskaan sitten
1400-luvun (Roberts 1986: 702). Vakoisen paavin siunaama hyokkays Etiopiaan ja sen
torjuminen voimistivat panafrikkalaista liikettd ja sen uskonnollista Siiped, etiopianismia,
ympéri maailmaa (Murrel et al. 1998: 41)>.

Kruungjaistilaisuudessaan vuonna 1930 Etiopian prinss Ras Tafar | sai uuden nimen: Haile
Selasse | ("Pyhan kolminaisuuden voima’). Nimen per&an liitettiin tittelit ”Kuninkaiden
kuningas’ ja "Juudaan heimon leijona’.> Tilaisuudessa, johon oli kutsuttu runsaasti
lansmaisia lahettildita ja journdistga, Selassie korosti koptilaisen kirkon legendoihin
viitaten jatkavansa Vanhan Testamentin legendaaristen kuninkaiden, Daavidin ja
Salomonin, sukulinjaa.® (Barret 1977: 81.) Tieto loisteliaasta afrikkalaisesta kuninkaasta
levis tiedotusvalineiden kautta ympéri maailman, tietysti myds Jamaikalle.

Jamaikalla tieto uudesta kuninkaasta otettiin joissakin piireissd, Garveyn ennustusten
pohjata tulkittuna, kirjaimellisesti. Tédle resktiolle oli olemassa jo vuosisatojen gan
kypsynyttd kulttuurista kaikupohjaa. Kerrotaan esimerkiks, ettd koptilainen legenda
kuningatar Sheban ja kuningas Salomonin yhteisesta pojasta Menelikistd, jonka jalkel&inen

> Etiopian kolonisoimaton kausi paéttyi vuonna 1936 Italian fasistisen hallituksen toiseen hydkkéaykseen.
Hyokkays akoi massiivisilla kyynel- ja sinappikaasupommituksilla Addis Abebaan, jonka jalkeen italialaiset
valtasivat Etiopian verisesti muutamaksi vuodeksi. Haile Selassie oli tdméan ajan maanpaossa Lontoossa,
kunnes Etiopia vapautettiin vuonna 1940 brittijoukkojen ja Kansainliiton avustuksella. (Roberts 1986.)
Selassien maanpako ja puheenvuorot Kansainliitossa saivat runsaasti julkisuutta voimistaen eskatologisia
tulkintoja etiopianistisissa piirei ssa.

% Etiopialaiset kuninkaat ovat kéyttaneet nimitystd Negus Negast — Kuninkaiden Kuningas — tiettévésti jo
toiselta vuosisadalta gjanlaskumme aun jalkeen I&htien. Nimitys Juudaan heimon leijona liittyy siihen
traditioon, jossa Etiopian hallitsijat yhdistetdan suoraan kuningas Salomonin sukulinjaan. (Barret 1977:204-
205.) Haile Selassie on myds téhtimerkiltédén leijona, samoin kuin rastafarien profeetta Marcus Garvey.

% Etiopian hallitsijoiden yhteys kuningas Salomoniin liittyy Etiopian Ortodoksisen kirkon legendoihin.
Etiopian kristittyjen pyhén kirjan, Kebre Negastin (Kuninkaiden | oisto), mukaan Nuubian kuningatar Sheballe
ja kuningas Salomonille syntyi poika nimeltd Menelik, josta tuli Etiopian kuningas noin vuonna 900 e.a.a
Mikdli KebraNegastiin voi luottaa, kuningas Menelikistéa kdynnistyi vuosituhansia katkeamattomana pysynyt
Etiopian dynastian hallitsijaketju, joka paéttyi Haile Selassien kuolemaan vuonna 1974. (Barret 1977: 203-
205; Budge 1928.)
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suorassa polvessa Haile Selassien uskotaan olevan, oli sdilynyt suullisena perintbna orjien
keskuudessa |&pi Lansi-Intian saariston. Sama legenda tunnetaan Etiopian seudun liséks
yleisesti my6s It& ja Lans-Afrikassa (Kinnarinen 2004). Jarjestelmdllisesti Raamattua
lukevat etiopianistit tulkitsivat Haile Selassien Imestyskirjan kuvaamaks ”Juudaan heimon
leijonaks” (Ilm. 5:5), "Daavidin juuriversoks” ja ”Kuninkaiden Kuninkaaks” (11m.19:16),
joka johdattaisi Babylonin orjuuteen karkoitetut afrikkalaiset takaisin Luvattuun maahan.
Monille Jamaikan koyhille Raamatusta oikeutuksensa saava, Salomonista sukulinjaa
edustava musta kuningas, oli voimallinen merkki 18hestyvasta lunastuksesta. Jamaikalainen
etiopianismi & ollut suinkaan ainoa lgissaan. Afrosentrinen Raamatun tulkinta voimistui
afrikkalaisten keskuudessa niin Afrikan mantereella kuin diasporassakin: kansainvélisen
etiopianistisen uskonnon tulkinnoissa afrikkalaiset, "Kushin lapset”, jotka mainitaan jo
Raamatun ensisivuilla, edustivat vanhempaa ja ndin ollen valkoisia eurooppaasia jalompaa
syntyperéd (Sundkler 1961: 58-59). Etiopianistien mukaan valkoiset eurooppalaiset —
"babylonidaiset” — olivat varastaneet Raamatun afrikkalaisilta, mutta nyt vuosituhansia
jatkunut totuuden peittely oli paljastumassa.

6.1.2 Kapinallisia Kingstonissa ja Itéa-Afrikassa

Selassien kruunamisen jalkeen usko mustaan messiaaseen vahvistui  jamaikalaisten
keskuudessa. Garveyn jdkeen téta julisti 1930-luvulta l8htien erityisesti Leonard Howell.
Howell oli Garveyn tapaan pajon maalmala matkustellut mies, jonka pitdmiin
saarnatilaisuuksiin - sagpui sadoittain  ihmiss&  Howellin  kerrotaan  matkustelleen
Y hdysvatojen lisdks Afrikassa, jonka vuoks hén hallits jopa muutamia afrikkaaisia
kielia (Barret 1977: 81-82). Kingstonin slummeista Howellin ympérille ker&antyneet
tyottomat ja urbaanissa ympéristossa vieraantuneet nuoret miehet vetdytyivat viettdmaan
yhteisdelaméa lahella sjaitseville metsdisille kukkuloille. Yhteisdn jasenet kutsuivat

itseddn rastafareiks Selassien kruunausta edeltavan nimen (Ras Tafar 1) mukaan.

Mita Howdlin ympérille muodostuneissa yhteisdissa Kingstonin metséisilla kukkuloilla
vuosien kuluessa tarkalleen ottaen tapahtui, sité tiedetdan vain vahan. Vain se on varmaa,
ettd tuolloin rastafarin - ympérille vakiintuivat sen keskeismmé  uskonnolliset
opinkappaleet, kaytanndt ja rituaalit. Howellin aikana opinkappaleeks kehittyi esimerkiksi
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kasitys mustasta messiaasta, joka tulee Iahelle gnostilaisen mystiikan jumalakésitystd. Noin
200-300 j.aa kukoistaneessa gnostilaisessa teologiassa, jonka keskeismmét séilyneet
lahteet ovat Pohjois-Afrikasta |0ydettyja koptinkielisid filosofisa kirjoja samalta
ailkakaudelta, korostetaan ihmisen jumadalista akuperdd® Jumala ymmaérretdan
gnostilaisuudessa yhta aikaa sekd jumalalisena etta inhimillisend. Jumala ilmestyy maan
padle ihmisen hahmossa, antaskseen ihmisille ilmoituksen heiddn omasta
jumalalisuudestaan. Jokaisen ihmisen sisdla asuu sis jumaalinen henki, joka yhdistda
hénet korkeimpaan Jumalaan ja sitd kautta kaikkiin muihin ihmisiin. Rastafarien kasitys
ihmisestd ja jumauudesta vérittyi dis tietynlaisella gnostilaisella panteismilla (ks. esm.
Barret 1977: 104-106), jossa jumalallisuus on |0ydettavissd jokaisesta yksilostd, jossa
jokainen yksil6 ymmaérretéén jakamattomaks osaks korkeampaa jumauutta ja jonka
ilmentymétai symboli on Etiopian keisari Haile Selassie |.%®

Howellin saarnoista innostuneet ihmiset halusivat hyldéa yhteyden valkoisten
eurooppalaisten ja kristinuskon valilla. Saarnoissa julistettiin sité, kuinka uskollisuutta tulisi
vannoa Etiopian eikd Englannin kruunulle. Juutalaiset elvét olleet todellinen valittu kansa
eivitkd eurooppaaiset oikeita kridtittyja. Jamaika ja lansimainen kulttuuri olivat paha
Babylon, jonka valtakunta tulis tuhoutumaan llmestyskirjan ennustusten mukaisesti.
Rastafarit halusivat korvata Englannin valkoisen kuninkaan ja ”valkopestyn” kristinuskon
afrikkalaisella mustalla kuninkaalla ja mustalla Jumaala. Mustan messiaan, Haile
Selassen, ilmestys oli  mekki lunastuksesta, joka tapahtuis  Babylonin
(Jamaikan/lansimaiden) orjuuteen karkotettujen afrikkalaisten palatessa takaisn Siioniin
(Etiopiaan/Afrikkaan).  Brittildiset  Sirtomaaviranomaiset  pyrkiva  tukahduttamaan
Jamaikalla kasvavan messiaanisen liikkeen, mutta se johti anoastaan rastafarien
marginalisoitumiseen ja radikalisoitumiseen.

" gynkretistiseen gnostilaiseen gjatteluun oli sekoittunut esimerkiksi muinaisen Egyptin mystiikkaa,
juutalaista mystiikkaa ja kristinuskon varhaista teologiaa (ks. Walker 1983). Varhaisessa kristinuskossa oli
vahvojamilleniaarisia piirteitd, silla kristityt valmistautuivat maanpaallisen paratiisin rakentamiseen. Taman
tyyppinen kristinusko kuitenkin tuomittiin harhaoppiseksi sen jalkeen, kun kristinuskosta tuli Rooman
valtakunnan uskonto. (Ks. esim. Wordsley 1957: 234-235). Kenttatyomatkallani tapaamani jamaikal aiset
rastafarit olivat hyvin kiinnostuneita tuon gjan kristinuskosta, jota he pitivét alkuperéisena ja afrikkalaisena
kristinuskon muotona.

%8 Tassa mielessi rastafari on selked esimerkki uskontososiologi Emil Durkheimin esittamasta kasityksests,
etté pyhéan alkuperd on yhtei sossa itsesséén; ettd uskonnossa yhteisd palvoo itseddn (Durkheim 1980).
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Samoihin aikoihin brittiléiset dirtomaaisanndt painivat kasvavien itsendisyydiikkeiden
kanssa myods Afrikan mantereella. Kingstonin rastafariyhteisdt seurasivatkin tiiviisti
sirtomaavataa vastaan kaytyja kapinoita Atlantin toisella puolella. Ugandassa vaikuttanut
nyabingi-kapinaliike® seké kenialainen maumau-lilke 1950-luvuilla olivat rastoille térkeita
inspiraation lahteitd. Maumau-liikkeen kapinallisa estténeiden lehtikuvien ja Vanhan
Testamentin nasiirgja koskevien rituaaliséantdjen perusteella rastojen ulkoinen olemus
alkoi kehittyd. Parta ja hiukset jétettiin lelkkaamatta, jolloin syntyi ns. dreadlock-tyyli.
Jamaikalle levis my6s huhuja, ettéd ugandalainen nyabingi-kapinaliike olis koko Afrikan
lagjuinen kolonialismin vastainen saaseura, jonka johtgjana toimi itse Etiopian hadlitsja
Haile Selassie (Murrel et al. 1998 356). Afrikan itsendisyydiikehdintda seuraten Jamaikan
rastat  kaynnistivdt 1940 — 1950 -luvuilla Kingstonissa useita pienimuotoisia
vallankumousyrityksig, jotka tukahdutettiin kuitenkin nopessti. Rastafarien ja poliisin
suhteet Karjistyivét, slla heitd oli helppo pidditéd huumausainelakegja soveltaen.
Marihuanasta, jolla oli pitkéat perinteet Jamaikan koyhien |aékkeena ja nautintoaineena, oli
kehittynyt rastafarien uskonnollinen sakramentti — ja samanaikaisesti voimakas symboli
Babylonin sdanndista irrottautumisesta. Pidétettyja rastoja noyryytettiin leitkkaamalla parta
jahiukset.

Jos vield 1950-luvulla rastoja pidettiin Jamaikalla yleisesti 1&hinn& kuriositeetting, pilkan ja
kiusaamisen kohteena, niin 1960-luvulla tilanne muuttui. Erityinen kd&nnekohta oli vuos
1966, jolloin Haile Selassie | sagpui Etiopiasta valtiovierailulle Jamaikalle. Selassie ol
k&ynnistanyt Jamaikalla rastafarien pyynnosta jo ennen tété Etiopian ortodoksisen kirkon
toimintaa ja lahetysty6ta. Lentokentdlla Etiopian keisaria oli odottamassa yli 100 000
ihmistg, niista yli 10 000 rastafarilahkon jasenid. Selassien kerrotaan tavanneen vierailun
alkana joitakin tarkeimpia rastoja. Keskustelun sisdlldistd e ole varmoja tietoja, mutta
todenndkoisesti Selassie yritti hillitd lahkon jésenia suunnitelmistaan muuttaa Etiopiaan.
Sitd vastoin Selassie rohkais rastoja keskittyméaén parempien elinolojen rakentamiseen
kotisaarellaan Jamaikalla.

% Ugandan nyabingi-henkipossessiokultista ks. Hopkins 1970. Nyabingiksi alettiin mydhemmin kutsua
rastafarien rituaalisia kokoontumisia, joissa soitetaan tuntikausien gan nyabingi-rumpuja, veisataan,
tanssitaan, ylistetddn ja nautitaan ganjaa (Murrel et a (toim.) 1998: 356-358). Ugandan kapinaliikkeen
mukaan on nimetty myos erilaisia rastafarikirkkoja, esimerkiksi The Divine Theocratic Order of Nyabinghi.
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6.1.3 Reggaen siivella maailmalle

Jamaikan itsendistyttya 1960-luvun aussa ja sisdpoliittisten epakohtien Kkarjistyttya yha
enemman taiteilijoita ja muusikoita kaantyi rastafarelks. Rastafari tarjos vaylan
vastarinnalle, kun muulla toiminnalla e  ndyttdnyt olevan  mahdollisuuksia
epdoikeudenmukaisen poliittisen tilanteen korjaamiseks. Samoihin  aikoihin - my6s
jamaikalainen populaarimusiikki saavutti suosiota Englannissa ja Y hdysvalloissa. Skasta ja
rocksteadista kehittyneessa reggaessa yhdistyivét lansiafrikkalaiset rytmit, perinteinen
jamaikalainen uskonnollinen musiikki, soul sek& monet Yhdysvalloissa muotoutuneet
mustan musiikin tyylit. Lopullinen reggaen |&pimurto tapahtui, kun rastefariks kdantynyt
Bob Marley julkais The Walilers -yhtyeineen Englannissa tuotetut levynsd. Nan reggae
avautui 1970-luvulla myos vakoisdlle yleisolle leviten ympéri maailman. (King 1998.)

Marleyn tekemén reggaen lyriikat olivat sekoitus rastafilosofiaa ja Jamaikan poliittisen
tilanteen kommentointia. Musikin kansainvdistyttyd myo6s lyriikat kansainvélistyivét.
NiissA e puhuttu endd pelkéastddan Jamaikan sisdisstd asoista vaan kansainvdisesta
epdoikeudenmukaisuudesta, panafrikkalaisuudesta, Afrikan vapaustaisteluista, mustien
asemasta maallmassa ja gettonuorten ongelmista eriarvoistuvissa kaupungeissa
Rastaretoriikassa kritisoitiin hegemonista lantta ja muistutettiin mustien yha jatkuvasta
henkisesta orjuudesta. Babylon ei merkinnyt pelkéstdan Jamaikaa, vaan koko lansimaista,
valkoisten ylldpitdmaa kulttuuria. (King 1998.) 1970-luvun lopussa ja 1980-luvun aussa
popularisoitunut rastafari levis reggeen vdlityksdla myds ympéari englantia puhuvaa
Afrikkaa, jossa oli jo pitkdt perinteet karibiaaisen, afrikkalaisperéisen populaarimusiikin
suosiolla (Savishinsky 1994a: 21). Erityinen kaénnekohta oli vuos 1980, jolloin Bob
Marley edintyi ainocana ulkomadaisena Zimbabwen itsendisyyguhlissa. Bob Marleysta
muodostui  kolmannen maailman ensmméainen supertdhti, jonka musikki, sanoma ja
ikoninen hahmo evé ndyta himmentyneen, vaikka Marleyn kuolemasta on kulunut jo yli

20 vuotta.
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6.2 Paluu nykypaivaan — mita rastafari on?

Vakka rastafariliikkeen historia on tdynna suunnitelmia diasporan keskella elé&vien
afrikkalaisten paluumuutosta Afrikkaan, mitd&n massamuuttoja Luvattuun maahan el
koskaan tapahtunut. Ei gitékédn huolimatta, ettd paluumuutto on yha tand péavana
rastafariuskon keskeisin padmaéra (tosin joidenkin koulukuntien mukaan Babylonin téytyy
ensin kukistua, jonka jalkeen maanpadlinen Siioni on saavutettavissa). Rastafilosofia, -
tyyli ja populaarikulttuuri ovat kuitenkin levinneet ympéari maailman kuin tauti.

Tana pavana musikilliset ja visuadliset rastarepresentaatiot ovat globaalisti tunnettu
tavaramerkki. Kuitenkin rastefilosofian on saanut suurimman ja Sitoutuneimman
kannattajajoukkonsa niiden ihmisryhmien keskuudessa, joiden omat akupera skulttuurit
ovat viimeisten vuosisatojen aikana uhanneet jéada lannesta levinneiden el@manmuotojen
ale (Savishinky 1994a 19). Ei lopulta olekaan ihme, ettd levitessdan rastafari ja sen
paikallisst muunnelmat ovat saaneet vahvan jalansjan esimeriks Uuden Seelannin
tyottdmien maorinuorten, Pohjois-Amerikan reservaateissa eldvien havasupa-intiaanien tai
Englannin suurkaupungeissa elavien karibialaisten mashanmuuttgjien keskuudessa (mp).
Amerikkalainen antropologi Neil Savishinsky, jonka omat tutkimukset késittelevét
rastafarin = leviamista  Lang-Afrikkaan,  méérittelee  ilmion  kosmopoliittiseks,
panafrikkalaiseks poliittisuskonnollisks liikkeeksi, jonka levidmisessa térked rooli on juuri
sen  ympéille  muotoutuneessa  populaarikulttuurissa; reggae-musikissa  ja
rastavaikutteisissa muoti-ilmidissa (Savishinsky 1994a  21). Loyhasti organisoituna
sosiouskonnollisena liikkeena rastafari muistuttaa monia new age -kategoriaan asettuvia
uususkontoja.  Afrikan kontekstissa se tulee ldhelle niitd lukemattomia urbaanissa
ymparistosséa nousseita krigtillispohjaisia uususkontoja, joiden tunnusomaisia piirteita

luonnehdin aiemmin luvussa 3.6.

Rastafarille on vaikea etsié liian tiukkaa mééritelméa tai kategoriaa, silla se merkitsee hyvin
erilaisa asoita erilaisile ihmisille. On tunnustettava, ettd rastafari on sosiaalisena liikkeend
epamaardinen, muodoton ja desentralisoitunut, ilmentyen monenlaisten kulttuuristen
representaatioiden kautta. Toisille kyse on milleniaarisesta herétydliikkeestd, toisille
panafrikkalaisesta tai antikolonialistisesta vastakulttuurista, toisille transnationaalisesta
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populaarikulttuurista. Kuten Savishinsky toteaa, rastafarin tarkka méaritteleminen e ole
helppoa, eika se valttamétta edes tekis oikeutta liikkeen kulttuuriselle monimuotoisuudelle,
joustavuudelle ja dynaamisuudelle. (Savishinsky 1994a: 35,39.) Tassa tarkkaa méarittelya
ja rgausta vailla olevassa muodossaan rastafari on hyvin problemaattinen, mutta samalla
haasteellinen tutkimuskohde antropologian kaltaiselle tieteelle, jonka empiristiset juuret
vaativat tutkimuskohteelta edes tietynasteista kasinkosketeltavuutta. Téta silmalla pitéen
olen identifioinut rastafaria seuraavanlaisten piirteiden mukaan, hyodyntden erityisedti
Savishinskyn (1994a) seka Murrelin et al. (1998) mééritelmid. En erottele tarkemmin
erilaisa rastafariliikkeen muotoja ja kirkkoja toisistaan, koska opeissa voi olla huomattavia
ergja. Tyydyn esttelemaan joitakin yleisia piirteitd, jotka ovat oman tutkielmani kannata

relevantteja.

1. Uskomugéarjestelmé: Jumala (Jah) on musta. Jumala on inhimillinen ja vastaavasti
ihminen on jumalalinen. Jumalallisuus on |0ydettavissa jokaisesta ihmisestd, mutta
on joku, jossa jumalallisuus ilmenee kaikkein taydellismmin; se on Haile Sdassie I,
joka on eéava Jumala ja samalla ilmoitus ihmisessd asuvasta jumaluudesta ja uuden
aikakauden alkamisesta. Rastat ovat Jahin valittuja, heidan tehtévandan on ilmentéa
Jumaan voimaa ja edistdd maailman rauhaa. Vakoisen miehen tavat ja toiminta
ovat pahasta, erityisesti afrikkalaisille. Lansmainen kulttuuri on Babylon, vaikka
toisille Babylon tarkoittaakin kaikkia alistavia, korporatiivisia ja korruptoituneita
jarjestelmia maailmassa. Diaspora Babylonissa on saatettava pédtokseen palaamalla
takaisn Afrikkean — joko maantietedlisesti ta vahintdankin  symbolisesti
(hylkédmall&a Babylonin arvot ja tavat seké vaalimalla afrikkaaisia juuria ja ylpeytta
afrikkalaisuudesta). Rastafarit ovat Vanhan Testamentin israglilaisten jadkeldisia
Vakoisten luoma Babylon tulee tuhoutumaan Ilmestyskirjan profetioiden
mukaisesti. Kuolemaa e ole, eka ditd seuraten myoskddn kuolemanjakeista
gdamédd Usko pelastuksen maan padlisyyteen; ihmiset on kutsuttu suojelemaan
eamaa ja ymparistdg, rakentamaan maanpadllistd paratiisa. Tama johtaa uuden,
rauhan ja rakkauden aikakauden alkamiseen. (Murrel et al. 1998: 5-6; Savishinsky
1994a: 20-21.)

2. Rituaalit: Musikin (reggae ja nyabingi) seka ganjan (cannabis sativa) rituaalinen ja
sekulaari kayttd. Omaan kehoon suuntautunut rituaalinen toiminta tai ruumiin

symbolinen hallinta jokapéivdisessA elamésss, josta rakentuvaa eldmantapaa
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kutsutaan nimelld i-tal livity. I-tal livity tulee ilmi erityisesti parantamisen,
ruokavaliotabujen, herbalistiikan ja yhdenmukaisen pukeutumisen/ulkonabn
kdytanndissa. Jatkuva Raamatun, koptilaisen kirkon pyhien tekstien sekéa Marcus
Garveyn ja Haile Selassen puheiden opiskelu ja uudeleentulkinta. Reasoning
session on rituaalinen keskustelutilaisuus, jossa ganjan stimuloimana keskustellaan
periaatteessa mista tahansa asiasta kayttden pyhien kirjojen tekstgja tulkinta-apuna.
Reasoning session'ia muodollisempi rituaali on lauantaisin vietettéva gathering,
jolloin rastafarit kokoontuvat temppeleihinsd veisaamaan, tanssimaan, Soittamaan
nyabingi-rumpuja, ylistamadn, syomaan i-tal -ruokaa ja tulkitsemaan Raamattua ja
koptilaisen kirkon pyhia tekstejd. Gathering-rituaali on saanut vaikutteita Etiopian
koptilaisen kirkon jumalanpal vel uksesta

3. Erottautumisen muodot: Ulkonakdon, pukeutumiseen ja puheeseen liittyvét
tyylilliset elementit, jotka ovat kehittyneet myo6s muoti-ilmidiks. Dreadlocks-
hiukset, jotka ovat merkki Jumalalle tehdysta lupauksesta ja edelleen osoitus
gpirituaalisen herkkyyden tilasta. Varikk&dt vaatteet ja korut, joissa toistuvat
" Afrikan vérit” (punainen, keltainen, vihred ja musta) ja leijona-symboli. Jamaicalla
kehittynyt puhetyyli, dreadtalk, jolla ilmaistaan valveutuneisuutta puhutun sanan
voimasta ja puhutun maailman jumalallisesta luonteesta; erityisesti tietoisuutta
rastojen ykseydesta ja "positiivisuuden ideologiasta’. Dreadtalkissa véltell&én
esmerkiks ming/, sn&/, han-/ ja me -pronominien kayttéa Niiden tildla
kéytetdan termida | and I, jolla korostetaan toisaalta rastojen ykseytta ja minuuden
jakamattomuutta, toisaalta rastan individuaalista agenssia, silla jumauus on
|Oydettavissd jokaisesta yksilostd. |-rie, jota kaytetddn yleisadjektiivina seka
erityisesti  tervehdyksend, merkitsee "hyvéd ja postiivista tunnelmaa’. Kun
keskusteluissa haetaan yhteisymmarrystd, kaytetéén sanan understand tilala termié
overstand. Dreadtalk aktivoituu erityisesti tilanteissa, joissa keskustellaan
rastamytologiaan liittyvista kysymyksista.

Tulevissa kappaeissa nostan eslle erityisesti kohdassa 2 mainitun kehon symboliseen
halintaan keskittyvan rituaalisen toiminnan, i-tal livityn.
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6.3 Siionin vuoren rastat: rastafariliike Tansaniassa

Rastavaikutteinen populaarikulttuuri, reggae-musiikki, rastafilosofia ja -retoriikka, Bob
Marley -ikonit, dreadlock-hiukset, rastavérein koristellut vaatteet ja korut seka monet muut
rastasymbolit tulevat tand paivana vastaan léhes jokaisessa maailmankolkassa. Alkujaan
Jamaikan mustien orjien keskuudessa kehittynyt uskonnollinen liike on muutamassa
vuoskymmenessd kasvanut, muuttanut muotoaan, hyodykkeistynyt ja levinnyt kaikille
mantereille. Samalla pienen uskonlahkon piirissa syntyneet gjatukset ovat kehittyneet moni-
ilmeiseks ja ilmeisen pysyvéks osaks globadia populaarikulttuuria. Rinta rinnan
populaarikulttuurin levidgmisen kanssa my0s rastafariuskonto on levinnyt jamaikaaisten
paluumuuttgjien valityksella erityisesti  1so-Britanniaan, Hollantiin  ja anglofoniseen
Afrikkaan, kuten Ghanaan, Etela-Afrikkaan ja Tansaniaan.®

Bob Marleyn musiikki ja hanen ikonisen hahmonsa ympérille muodostunut rauhan,
rakkauden ja avoimuuden ilmapiiri tulevat tana péivana vastaan lahestulkoon kaikkialla
Tutkimalla reggeen ja rastafilosofian maailmanlagjuista leviamista voitaisiin varmasti oppia
yhté ja toista sitd, milla tavala ja milla tasoilla globalisaatio kéytédnnGssa toimii (vrt.
Moyer 2003: 116). Kulttuurisen globalisaatiokeskustelun kannalta on mielenkiintoista, etta
niin tonaaliset, taiteelliset kuin tyylillisetkin rastailmentyvét ovat tdnd paivana kaypda
valuuttaa kaikkialla maailmassa. Pituus- ja leveyspiirien vaihtuessa ne ndyttévét kantavan
kaikkialla samaa rauhan, rakkauden ja avoimuuden sanomaa. Myods Dar es Sadaamissa
viimeisen kymmenen vuoden akana voimakkaasti kasvanutta rastavaikutteista
nuorisokulttuuria on helppo pitéd merkkind nimenomaan globadien  voimien
tyoskentelystéd. Kuitenkin taméan tutkimuksen kannalta olennaista on se, milla tavalla ndma
globaalillatasolla litkkuvat rastarepresentaatiot otetaan paikallisesti kayttdon.

Kohtasin tansanialaisia rastanuoria vieraillessani 1t&Afrikassa ensmmaéisen kerran syksylla
2000. Tuolloin gattelin, etta rastafarista vaikutteita saanut rauhan ja rakkauden retoriikka
auttoi nuoria muodostamaan kontakteja Tansaniassa parveileviin ulkomaaaisiin. Dar es

Sadlaamin — "rauhan sataman™" — kaduilla " Jah Guide”, "Peace and love’ tai sen paikallinen

€ Rastafarista Ghanassa ks. Savishinsky 1994a ja Dovlo 2002. Rastafarista Etel&-Afrikassa ks. Bain 2002.
Huomaa my6s Baye Faal, Senegambian muslimirastat: Savishinsky 1994b.
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k&annts ” Amani na upendo” ovat tervehdyksig, joita katunuoret rutiininomaisesti vaihtavat
niin keskendan kuin ulkomaalaistenkin kanssa. Kohdatessani tansanidlaisia rastanuoria
kiinnitin huomiota my6s sihen, kuinka rastan ympérille muotoutuneet tarinat, puhetavat ja
sosiadiset kdytannGt olivat samaan aikaan hyvin omaleimaisia ja paikallisa Kiinnostuin
erityisesti tarinoista, joissa nuoret liittivat kotimaansa afrosentrisen rastamytologian
kannalta keskeisiin paikkoihin: Kilimanjaroa kutsuttiin Siionin vuoreksi, Ngorongoron
kraateria paikaks, jonne Noan arkki karahti vedenpaisumuksen jdlkeen ja el@man
monimuotoisuus péési  jatkumaan. Itdinen Afrikka yhdistettiin " alkuperdisyyteen”,
gviilisaation  syntyyn, jopa raamatulliseen paratiisin.  Jdkeenpdin  saamistani
sdhkopostiviesteistd huomasin, kuinka nuoret paikansivat viestinsd kotimaahan nimeltdan
"Tanzania-Zion". Niin iké&dn huomasin jo tuolloin siimiinpistdvan yhdenmukaisuuden
tansanidaisesta ujamaa-sosdismista tutun retoriikan ja rastafilosofian vailla Ajattelin,
etta rastafariliikkeen ja Tansanian valisid yhteyksia kannattais penkoa ehka lagjemminkin.
Ei akaskaan, kun 10ysin viitteitd Sitd, ettd monen marxilaisen intellektuelin ja myds
rastafariliikkeen historiaan kiinnittyvan panafrikkalaisen gjattelijan pesdpaikaks muodostui
1960 — 1970 -luvuilla valankumouksellinen ja sodaistinen ujamaa-Tansania. Dar es
Salaamin yliopistosta muodostui  tuolloin  yks maaillman panafrikkalaisen gattelun
keskuksista.

Téssh kappaleessa etsin historidlisia taustoja sille, milla tavoin rastafariliike ja rastaidest
ovat levinneet Tansaniaan. Kédttelen asiaa aluks globaalin populaarikulttuurin ja sen
leviamisen ndkokulmasta. Sen jélkeen dirryn kasittelemddn Tansaniaa panafrikkalaisen
lilkkeen pd@magana 1960 — 1980 -luvuilla ja lopulta yhtend térkeéna jamaikalaisten
rastafarien paluumuuton kohdemaana. Moyerin (2003: 119-121) lyhytté taustoitusta lukuun
ottamatta en ole |0ytéanyt aiheesta tarkempaa dokumentointia. Esittamani ”rastafarin historia
Tansaniassa’ on siten pienista palasista koottu kokonaisuus, joka e ole aukoton.
Rakentamani kokonaisuus perustuu pitkdle Dar es Salaamissa ja Arushassa suullissta
kertomuksista keréttyihin tietoihin, paikallisten rastafarien ja reggae-muusikoiden seka
Tansaniaan paluumuuttaneiden jamaikalaisten rastafarien haastatteluihin, Lisdksi sain
tarkeda taustatietoa Esrom Mariogolta, presidentti Nyereren neuvonantgjata ja
puolustusministerion virkamieheltd (1970-luvulla), joka tuns hyvin Nyereren ja hanen
hallintonsa suhtautumisen panafrikkalaisen liikkeeseen. Ottamalla huomioon Tansanian
poliittisen historian ja sen yhtymékohdat panafrikkalaisen liikkeen kanssa, koen olevan
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mahdollista ymmaértd&a paremmin rastaideoiden paikallisa kulttuurisa merkityksia tamén

péivan Tansaniassa

6.3.1 Tansania avautuu globaalille populaarikulttuurille

Rastaideoiden ja -tyylin nékyvaan lisdantymiseen Dar es Sdlaamin katukuvassa on
viimeisen kymmenen vuoden akana vakuttanut varmasti se, ettd maa on talouden
vapautumisen myo6ta avautunut globaalille medialle. Remes'n (1999) mukaan Tansania oli
vidd uamaasosdismin  kaudella  suhtedlisen  suljettu  ulkoapan  tulevalta
populaarikulttuurilta. Talouden vapauttaminen 1980-luvun lopulla ja 1990-luvun aussa
johtivat suurempaan sananvapauteen, joka nakyi radioasemien, televisiokanavien seka
sanoma- ja viikkolehtien m&&rdn nopeana kasvuna (mt: 2). Nimenomaan radion rooli on
tarked, silla se on jo vuosikymmenid ollut Tansanian ainoa joukkoviestin, joka on ainakin
periaatteessa vaestbn vataosan saatavilla ja kuultavissa (Malm & Wallis 1992: 108).
Nykydankin vain piendld osdla tansanialaisista nuorista on varaa sdllaisiin yldlisyyksin
kuin cd- tai kasettisoitin, mutta pienid ja halpoja taskuradioita korvalappuineen voi nahda
ainakin kaupunkiympéristossa kbyhimpienkin korvilla

Vield vuonna 1994 Tansanian ainoa radioasema oli valtion omistama Radio Tanzania,
jonka sisdltoa ja soitettua musiikkia valtio sdannosteli tarkasti (Askew 2002: 255). Kun
radioaallot vuoskymmenen puolivélissd avattiin, uusa FM-asemia ilmestyi kuin senid
sateella. Uusista radioasemista erityisesti East Africa FM on ottanut reggaen térkegks
musiikkigenreks repertuaarissaan. Moyerin mukaan vuonna 2000 East Africa FM:lla
tyoskentei  kolme tunnustuksdllista rastafariac jamaikalaissyntyinen, Tansaniaan
paluumuuttanut Ras Baba-T, seychellildinen Empress Gypsy ja paikalinen Gotta Irie
(Moyer 2003: 120). Moyerin haastattelemat radio-DJ:t vakuuttivat itsevarmasti, kuinka
nimenomaan heidan padétantévallassaan on se, millaista musiikkia tansanialaiset kuuntelevat
jamihin suuntaan heidén musiikkimakunsa kehittyy (mp).

Ennen median vapauttamista pdétdsvata musiikkimausta oli kuitenkin muiden kuin radio-
DJiden kadsissA. Ujamaasosdismin kaudella taide ja populaarikulttuuri  pyrittiin
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vajastamaan Tansaniassa osaks yhtendisen kansakunnan rakentamista. Tahan projektiin
presidentti Nyerere imi vaikutteita erityisesti latinalaisen Amerikan maista. (Askew 2002).
Valtion taholta tuettiin ennen kaikkea "traditionaalisen” tansanialaisen musiikin tuottamista
jaesittamista. Talainen asenne e juuri auttanut niita yksittdisa muusikoita, jotka halusivat
kehittéd esmerkiks tansanialaista reggeeta tai jazzia (Mam & Wallis 1992: 116-117.)
Tiukasta valtion kontrollista huolimatta olis kuitenkin liioiteltua véittéd Tansanian olleen
suljettu  ulkoapdin tulevilta populaarikulttuurisilta  virtauksilta kuten reggaelta
sivutuotteineen. Esimerkikss  1980-luvulla  Tansanian “ensmméisen rastan’, Jah
Kimbutehin  (KUVA 9) luotssama reggae-bdndi Roots and Culture kiers ujamaa
hallituksen tukemana ympéi Tansaniaa ja eteldsen Afrikan vapaustaisteluleirga
Kimbuteh oli itse toiminut aktiivisesti panafrikkalaisessa liikkeessa jo 1970-luvulla ja
omaksui rastafariuskon asuttuaan samalla vuosikymmenella muutamia vuosia Euroopassa.®
Kimbuteh onkin hahmo, josta tansanialainen reggae sai akunsa ja joka edelleen nayttda
paikallisen reggaen suunnan. Myo6s kongolaisen, Tansaniassa uransa tehneen supertéhden
Remmy Ongalan musiikki tunnettiin jo 1980-luvulla “tiedostavana rastamusiikkina’,
vaikka hdnen musiikillinen tyylinsd onkin saanut vaikutteita reggaesta vain nimeksi. Yks
Ongalan lempinimistd on Sauti ya Mnyonge — Vdiinputogiien Adni — ja hanet
identifioidaan Tansaniassa henkiloksi, joka seuraa rastaideoita (Remes 1999 14).
Kimbutehia ja Ongalaa seurasivat 1990-luvulla muun muassa syksylla 2003 edesmennyt
Justin Kalikawe, nykyisin USA:ssa vaikuttava Innocent Galinoma seké taarab-musiikkia ja
reggaeta fuusioiva Ras Pompidou.

Jah Kimbutehin luotsaaman Roots and Culturen hyvaksyminen 1980-luvulla osaks valtion
tukemaa populaarikulttuuria kertoo siitg, ettd ujamaa-kauden valvonnasta ja sédnnostelysta
huolimatta reggae hyvaksyttiin Tansaniassa osaks kansakuntaa lujittavaa taidetta. Dar es
Salaamin kaduilla kerrotun tarinan mukaan presidentti Nyerere oli jopa tavannut
henkilokohtaisesti Bob Marleyn Zimbabwen itsendisyyguhlissa vuonna 1980, jonne
Marley oli kutsuttu esiintym&in ainoana ulkomaisena artistina. Tarinan mukaan Nyerere
kévi ennen konserttia varovasti kopauttamassa Marleyta kepill&édn, jota presidentti kantoi
aina mukanaan. Nyerere oli néain tehdessdan "kokelllut, mik& Marley on miehid&an”. Kun

Nyerere konsertin kuluessa "huomasi Marleyn voiman ja hengen”, han kutsui reggaen

61 Kimbuteh 8.10.2003.
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maailmantéhden ediintymdn myGs Tansaniaan. Tuossa vaiheessa Marleyn sairaus Ol
kuitenkin edennyt jo niin pitkéle, ettd han joutui kietaytymaan, elka koskaan paéssyt
astumaan jaallaan ” Siionin vuoren maahan”.

Tansanialaisella reggaella on siis vahvat, jo vuoskymmenien taakse ulottuvat juuret. Tana
paivana sen vaikutus jaa kuitenkin selvasti 1990-luvun alussa syntyneen swahili-hiphopin,
ehdottomasti juuri Bongo Flava. Se nékyy myds Dar es Salaamin katutasolla, jossa
freestyle-hiphop-performanssgia on meneill&éan joka nurkala. Hiphopin ylivoima & tarkoita
Sitd, ettd reggae- ja rastakulttuuri olisivat tdysin nujertuneet sen ale. Myds monet
hiphopparit suosivat rastakulttuurin ideologisia ja tyylillisa elementtga ja "kayttavét
lyriikoissaan tietoisuutta’, niin kuin monen rastavaikutteisen hiphopparin  méaritelma
rastavaikutteisuudesta kuuluu. Rastavaikutteista hiphopia kutsutaan Dar es Salaamin
kaduilla alagenrena ”profetaaliset lyriikat”. Toisaalta kohtasin kenttdtyOmatkallani myo6s
aoittelevia muusikoita, joita hiphop-musikin tyylillinen ylivalta harmitti. Arushalaisen
Achongpongclan-nimisen hiphop-yhtyeen jasenenet kertoivat haluavansa tehda reggaeta,
mutta tyytyivat hiphopiin, koska sanoma menee Tansaniassa paremmin |&pi sen avulla
"Harmillista on se, etté tansanialaiset nuoret eivat endé halua tulla uudekst Bob Marleyksi,
vaan uudeks Tupac Shakuriksi”, kertoi yhtyeen jdsen R. I. C., viitaten véakivaltaisesti
vuonna 1996 kuolleeseen amerikkalaiseen gangsta rap -artistiin.

Olipa kyse dtten hiphopista, reggaesta ta mista tahansa tulevasta globaalin
populaarikulttuurin aallosta, olen tassa kappaleessa pyrkinyt tuomaan esille, ettd globaalin
median avautuminen on johtanut Tansaniassa kulttuurisiin muutoksiin, joihin Appadurai
(1996: 35) viittaa termilld mediascape. Olennaista on ymmaértéd, etta globaalin median
myo6ta mielikuvat, ideat ja tyylit levittdytyvét nopeasti ja ehkd aikaisempaa vapaammin
ympéri maalman. Mediamaiseman globaisoituminen voi paikalisdla tasolla lagentaa
kuviteltavissa olevien "mahdollisten elamien”, eamantyylien ja identiteettien repertuaaria.
Appadurain mukaan yks kulttuurisen globalisaation ilmenemismuoto on juuri se, etté
joukkoviestimien véittdmien "mahdollisten elamien” tavoittelu on lisééntynyt kaikkiala —
median ruokkimasta sosiaalisesta kuvittelusta on tullut kaikkiala arkipdivéinen sosiaalinen
kadytantd (mt: 53-54). Rastakulttuurin kehittymisella Dar es Salaamin kaduille on
epédilemédtta tekemistd taman kaltaisten sosiaalisten kéyténtdjen kanssa, jossa globaalin
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mediamaiseman ja paikalisdla tasolla tapahtuvan fantasioinnin kontekstissa |uodaan,

omaksutaan ja muunnellaan uusia sosiaalisia identiteetteja

6.3.2 Rasta ja vallankumouksellinen Tansania 1960-luvulta téhan paivaan

Ei ole sattumaa, etté rastavaikutteinen gjattelu on Afrikan maista nimenomaan Tansaniassa
lagjdle levinnyttd Syitd tdhdn voi hakea muualtakin kuin globaalin  mediamaiseman
avautumisesta. Kuten olen jo esittanyt, jamaikalaisen rastafarin syntyminen oli alun perin
tiiviiss yhteydessa poliittiseen panafrikkalaiseen liikkeeseen. Panafrikkaainen liikehdinté
syntyi diasporassa elévien afrikkalaisten keskuudessa, mutta levisi nopeasti &iti-Afrikkaan,
jossa se  inspiroi maanosan  itsendisyystaistelijoitaa.  Monet  afrikkalaissta
itsendisyystaistelijoista ja ensmmaisista presidenteistd, kuten Ghanan Kwame Nkrumah,
Kenian Jomo Kenyatta ja Tansanian Julius Nyerere toimivat ennen itsendistymista
nimenomaan panafrikkalaisessa liikkeessé. Nyerere oli 18pi uransa asialleen omistautunut
panafrikanisti, jonka kasitys afrikkalaisuudesta piti sisdlld&an myos diasporassa elavét
afrikkalaiset.®” Vakka johtgilla oli erilasia kasityksia sitda mitd panafrikkalaisuus
kéytannossa tarkoittaa, Nyerere, Nkrumah, Kenyatta ja Halle Selassie olivat térkedssa
roolissa, kun OAU (Organization of African Unity) perustettiin Addis Abebassa, Haile
Selassien johtamassa Etiopiassa, vuonna 1963. Jarjeston tarkoituksena oli ”edistda Afrikan
maiden yhtendisyytta ja solidaarisuutta’ (Nyerere 1969: 215) ja rakentaa perusta yhtenaisen
afrikkalainen hallinnon muodostamisalle. 1960-luvun itsendisyysadlon jakeen Afrikan
yhtené@isyyden rakentaminen kohtas kuitenkin vaikeuksia, e vahiten siks, etté kansalisten
etujen ja koko mantereen etujen yhteensovittaminen synnyttivéat ristiriitoja (Nyereren
ndkokulmista nationalismin ja panafrikkalaisuuden dilemmaan ks. Nyerere 1969: 207-217
ja 293-295). On myods sanomatta selvds, etta kylman sodan aikana kehittynyt globaali

%2 Tama tulee hyvin esille esimerkiksi Nyereren Panafrikkal ai sessa kongressissa vuonna 1976 pitamassi pu-
heessa, josta seuraava katkelma: " The Pan African Congresses were a recognition by the peoples of African
descent and those of Africa, that only by proclaiming the human rights and dignity of all black men could any
of them defend their humanity. They all had to fight against policies and attitudes which made blackness or
African ancestry into asocial, economic and political disadvantage everywhere in the world. And they all had
to fight for the freedom of nations inhabited by African people. Thus colour became a uniting factor among
peoples otherwise divided by nationality, political creed, religion and culture. -- We oppose racia thinking.
But as long as black people anywhere continue to be oppressed on the grounds of their colour, black people
everywhere will stand together in opposition to that oppression” (Sixth Pan African Congress 1976: 6).
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kaksinapaisuus oli omiaan jakamaan kehitysavusta riippuvaisia Afrikan itsendisia valtioita

my0s keskingisin erimielisyyksin.

Kun Tansania itsendistyi vuonna 1961 iskulauseinaan Uhuru na umoja (vapaus ja ykseys),
maa akoi Nyereren johdolla rakentaa yli 120 heimon ja kielen kirjavasta kokonai suudesta
yhtendista kansdlisvatiota. Keskeismmaks tyokaluks otettiin  swahilin kieli, josta
kehitettiin méarétietoisesti koko kansaa yhdistava, kotoperéinen kansalliskieli. Muutamia
vuosia itsendistymisen jdlkeen Tansania julistautui  Arushan  julistuksessa
maatalouspohjaiseks  ja  vallankumoukselliseks  afrikkalaisen  ujamaa-sosidismin
mallimaaksi. Nyerere, jonka luomus ujamaa-sosialismi pitkdlti oli, perusteli sosdismia
vetoamalla Afrikan menneisyyteen, jolloin "maa oli ihmisten yhteistd omaisuutta, elka
kukaan kayttanyt vaurauttaan muiden alistamiseen” (Nyerere 1969: 137). Arushan
julistuksessa vuonna 1967 maaomistus ja teollisuus kansallistettiin vetoamalla sithen, ettel
menneisyydessakédn maata omistettu  yksilollisesti vaan yhteisdllisesti.  Afrikkalainen
sosiaismi e mekinnyt Nyererelle toisntoa marxilais-leninildisesta traditiosta, vaan
afrikkalaisen kyl&yhteison kulttuurisesta todellisuudesta johdettua mallia yhteiskunnan
jarjestdmiseksi. Utooppisen menneisyyskasityksen valossa maata ja maataloutta ryhdyttiin
organisoimaan rakentamalla ujamaa-kylékollektiiveja ympari maaseudun. Maaseudun
vaestd pakkosirrettiin - valmiiks  rakennettuihin  kyliin, joiden tuotannon varassa
Tansaniasta piti rakentaa moderni ja kehittynyt, kuitenkin afrikkalaiseen traditioon
pohjautuva kansallisvaltio.

Ujamaa-poliitikan ideologiassa vaadittiin sis ihmiséa palaamaan menneisyyden traditioon,
mutta traditioon tukeutuen koko kansakunta pyrittiin valjastamaan modernisaation
mukaiselle kehityksen tielle. Vaikka traditiolla olikin vankka sija Nyereren ideologiassa,
hdnen kasityksensa kansakunnan rakentamisesta ja kehityksestd oli monessa mielessa
tyyppiesimerkki  1960-luvun  kehitysoptimistisesta modernisaatiogjattelusta.  Modernia
tansanidaista kansalisvaltiota rakentaessa myO6s menneisyys ja traditionaalisuus piti
"keksid’, siind merkityksessa kuin Hobsbawm ja Ranger (1983) keskustelun tradition
keksimisestd” dun perin doaittivat. Kaikki tama liittyy kasilla olevaan aiheeseen sikdli, etta
1960-luvulla vasta itsendistynyt Tansania, joka pyrki ujamaa-politiikallaan herdttémaén
henkiin luokkarakenteista vapaan myyttisen menneisyyden — toisin sanoen "keksimaan
tradition” — ja joka uskals kylman sodan kaudella valita rohkeasti oman afrikkalaisen
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sosiaismin tiensd, kasvatti kiinnostusta marxilaisten panafrikanistien keskuudessa ympéri
diasporan. Tietysti myds Nyereren johtama Tansania oli omalta osataan aktiivinen.
Maahan kutsuttiin vasemmistolaisesti suuntautuneita poliittisia ja akateemisia vaikuttgjia
ympéri panafrikkalaisen maailman. Dar es Salaamin yliopistosta muodostui nopeasti
marxilaisesti orientoituneen panafrikkalaisen gattelun keskus. Taman myotd maahan valui

my0s panafrikkalaisen litkkeen uskonnollisen siiven, rastafariliikkeen, edustgjia.

Ehk&pa ensmmaéinen dreadlockga kantava jamaikalainen Tansaniassa oli tunnustuksellinen
rastafari ja taloustietelija Joshua Nkululi, joka sagpui Dar es Salaamin yliopistoon heti
Arushan julistuksen jélkeen. Nkululin vanavedessd seuras guyanaainen intellektueli,
marxilainen historioitsija ja poliittinen aktivisti Walter Rodney,* joka oli ystavystynyt
Nkululiin opiskeltuaan 1960-luvun alussa Kingstonissa Jamaikala. Koska Rodney on
huomattavasti Nkululia tunnetumpi, kerron ensin hdnen tarinansa. Rodney sai enssmmaisen
opetusvirkansa Dar es Salaamin yliopistosta heti Arushan julistuksen jakeen vuonna 1967.
1968 Rodney palas takaisin Jamakale. Sela han solmi yhteyksié Kingstonin katujen
koyhdistobn ja opetti Jamaikan rastafareille Afrikan historiaa, pyrkien korjaamaan
rastafarien vaarinkasityksid Etiopian historiasta ja kulttuurista (Campbell 1985: 129).
Kohtaamisistaan Jamaikan rastafarien kanssa Rodney kirjoitti pamfletinomaisen kirjan
Groundings with my Brothers. Toimintansa vuoks Rodney karkotettiin Jamaikalta, jonka
jakeen han oleskeli jonkin ailkaa Kuubassa ja palas sitten takaisin Tansaniaan.

Asuessaan ja opettaessaan Tansaniassa vuosina 1968 — 1974, Rodney solmi laheiset suhteet
maassa vaikuttaviin panafrikanistethin ja afrikkalaisin vapaustaistelijoihin.  Tansaniasta
muodostui  tuolloin  Mosambikin, Angolan, Etea-Afrikan, Namibian ja Zimbabwen
vapaustaistelujen keskus. Rodney oli vaikutusvaltainen intellektuelli, joka piti usein puheita
Tansanian parlamentille. Hanet kutsuttiin puhumaan myds kuudenteen panafrikkalaiseen
kongressiin, joka pidettiin Dar es Salaamissa vuonna 1974.* Tansanian vuosillaan Rodney
kirjoitti tunnetuimman kirjansa How Europe Underdeveloped Africa, jossa han kuvaili
kolonidismia edeltavia afrikkalaisia siviilisaatioita ja egitti selkkaperdisesti, kuinka Afrikan

% Rodneyn elamakertaan liittyvét tiedot perustuvat, mikali toisin ei mainita, Guyanacaribeanpolitics.com:n
www-sivuille kerdityyn eldmékertaan seké keskusteluun Rodneyn tunteneen tansanialaisen Esrom Mariogon
kanssa 9.12.2003.

% Kyse oli ensimméi sesté panafrikkal ai sesta kongressista Afrikan mantereella. Edellinen oli pidetty 30 vuotta
aikaisemmin Lontoossa Haile Selassien, Jomo Kenyattan ja Kwame Nkrumahin johdolla.
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nykyinen alikehitys on seurausta eurooppalaisten toteuttamasta orjakaupasta ja
kolonialismista (Rodney 1972). Vahvasti marxilaisesti gjattelustaan huolimatta Rodney e
pelannyt kritisoida edes ujamaa-sosidismia, joka lienee yks syy dSihen, ettd hanta
pyydettiin lopulta poistumaan maasta.®® Rodney jatkoi panafrikkalaista vapaustaisteluaan ja
lopulta hdnet salamurhattiin kotimaassaan Guyanassa vuonna 1980, todenndkoisesti CIA:n

toimesta.

Toinen Tansaniassa pitkdan valkuttanut, ilmeisen rastavaikutteinen intellektuelli on
jamaikalainen historioitsija Horace Campbell. Campbell opetti Dar es Salaamin yliopistossa
marxilaisesta ndkokulmasta kasittelevan Rasta and resistance. From Marcus Garvey to
Walter Rodney (1985). Kirja painettiin ensmmaéisend Tansaniassa, jossa se on edelleen
hyvin tunnettu teos erityisesti paikallisten rastafarien keskuudessa. Moni Tansaniassa
haastattelemani rasta kertoi tietonsa rastafariliikkeen historiasta perustuvan nimenomaan

Campbellin kirjaan.

Yksittédisten rastavaikutteisten marxilaisten intellektuellien vaikutusta tansanialaisen
rastafarin syntymiseen ja muotoutumiseen on tietysti vaikea todistaa. Se on kuitenkin
selvdd, ettd kyseisten henkildiden johdosta Tansanian johdolle ja erityisesti presidentti
Nyererelle tuli jo varhain selvéks, mista rastafariliikkeessa on kyse. Kun Nyerere matkusti
delegaationsa kanssa Jamaikan Kingstoniin Commonwealth-kokoukseen vuonna 1976, han
sai huomata, miten hyvin afrikkalaisen ujamaa-valtion johtgja Atlantin takana tunnetaan.
Kadut olivat tdynna nuoria jamaikalaisia tervehtiméssa afrikkalaista johtajaa, joka oli heille
tuttu valokuvista, jossa Nyerere poseeraa yhdessa Haile Selassien kanssa. Nyerere oli
itsevarma ja intellektuelli afrikkalaisen valtion rakentgja, jonka kehittelema ujamaa-projekti
tuli ldhelle rastojen agraariutopiaa meren takana Luvatussa maassa odottavasta
afrikkalaisesta unelmasta. Tansanian delegaatiossa Jamaikalla mukana olleen Nyereren
henkil6kohtaisen neuvonantgjan, kenttatyomatkalla tapaamani Esrom Mariogon, mukaan
Nyerere liikuttui syvasti kétellessdén Kingstonin katujen rastafargja (KUVA 10). Jamaikan
rastafareille Nyerere taas edusti profetaallista hahmoa. Nyerere & itse hyvéksynyt rastafarin

¢ Mariogo (9.12.2003) mainitsee Rodneyn esittaneen julkisesti radikaal eja kantoja Munchenin olympialaisten
terroriteoista vuonna 1972. Taméan jélkeen Rodneyn ja Nyereren vélit katkesivat ja Rodneytd pyydettiin
poi stumaan maasta.
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uskonnollista puolta, olihan han harras roomaaiskatolilainen, mutta han suhtautui
myotamielisesti rastafarien palavaan haluun muuttaa Afrikkaan. Nyerere pitikin Jamaikan
vierallullaan puheen, jossa han toivotti kaikki halukkaat paluumuuttajat tervetulleiks
Tansaniaan. Nyereren mukaan Tansaniassa riitti viljeltdvda maata kaikille halukkaille, ja
mikdli paluumuuttgjia ilmaantuisi, Tansanian hallitus olis vamis yhteistydhon. Mariogo,
joka itse tyoskenteli 1980-luvulla Tansanian suurldhettild8nd Euroopassa ja Kanadassa,
kertoi Nyereren antaneen lahetystéilleen tehtdvdks ympéari Atlantin takaisen maailman
ilmoittaa julkisesti, ettd Tansania auttaa kaikkia diasporassa elavia afrikkalaisia, jotka
vakavissaan haluavat tulla rakentamaan Afrikkaa. Viesti oli, "ettei Tansania ole mik&an
Amerikka, mutta jokaiselle riittd& maata viljeltavaks” .

6.3.3 Siirtokunta saapuu Siioniin

Jamaikalainen rastataloustieteilija Joshua Nkululi, joka sagpui Tansaniaan jo varhain 1960-
luvulla, eteni hyvin urallaan Tansaniassa. 1980-luvun alussa hén tytskenteli jo presidentti
Nyereren taloustietedllisend neuvonantgana ja dgirtyi  sen  jdkeen  Ghanan
vallankumouksellisen johtgjan, Jerry Rowlingsin, neuvonantgjaksi. Nkululi asuu yha téna
paivana Arushassa Tansaniassa, tehden tyotd koko mantereen vélisen rastafariyhteistyon
lujittamiseks jajamaikalaisten paluumuuton edistamiseksi.®

1980-luvun puolessa vdissd professori Nkululin johtama rastadelegaatio |dhestyi
presidentti Nyerered, suunnitelmissaan pyytaa halitukselta apua paluumuuttoon liittyvassa
hankkeessa. Delegaatiossa mukana ollut tansanialainen reggae-muusikko Jah Kimbuteh
kertoo:

” Ensimmaéinen del egaatio meni tapaamaan Mwalimua vuonna 1985. Mwalimu sanoi heille: ’ Tuokaa
minulle suunnitelmanne, haluan tietéa siitd enemman’. Todellisuudessa Mwalimu tiesi hyvin, mista
rastassa on kyse. Han vain halusi tietédd, ymmartavatkd ndmaihmiset itse mité ovat tekeméssa. Niinpa Ras
Bupe, Ras Jabby ja professori Nkululi valmistelivat paperin jal and | oli mukana antamassa panoksensa
projektin etenemiselle.” %

% Mariogo, 9.12.2003.
®7 Professori Nkululi, henkil 8kohtainen keskustelu. Ks. myés Dovlo 2002
% Kimbuteh, 8.10.2003.
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Vuonna 1986 Tansanian hallitus, toimien presidentti Nyereren ohjauksessa,® lahjoitti
ryhmélle Lans-Intian rastafareja palasen maata Kigoman lahettyviltd. Seuraavana vuonna
Nyerere vieraili toistamiseen Jamaikalla ja otti jélleen julkisessa puheessaan esille
kysymyksen paluumuutosta. Jamaikalainen paluumuuttaja ja rastaparantgja Ras Saburi
kertoo kokemuksistaan, jonka jélkeen han teki lopullisen paétoksensa | 8htea Tansaniaan:

"Olin lentokentdl|& kuuntel emassa Nyereren puhetta. Han toivotti puheessaan tervetulleeksi kaikki ne,
jotka haluaisivat palata Afrikkaan. Tiesimme, ettéd Tansania on vallankumouksellinen maa. Ajattelimme,
etta sieltéd késin voisi avautua paljon mahdollisuuksia.”

Seuraavana vuonna ryhma karibidaisia rastafarga sai avustusta Lontoossa toimivalta
Marcus Garvey Foundationilta, jonka jalkeen muutto Tansaniaan toteutui. Mukana
ryhméssa olivat muiden muassa tété nykya Arushassa vaikuttava Ras Saburi ja tunnettu
jamaikalainen kuvataiteilija ja ndyttdija Ras Danie Heartman.” Heartmanin mukana
seuras hdnen poikansa Ato Daniel Heartman, joka eldd nykyisin Arushassa rakentaen
hiphop-artistin uraa. Tapasin Heartman-juniorin kenttdtyOaikana muutamaan otteeseen ja
keskustelimme hanen kanssaan rastafarien paluumuutosta. Hanelle muutto Tansaniaan
teini-ikdisena e ollut kokemuksena helppo. Han kertoi kuvitelleensa, ettd Siionissa heidét
otettaisiin vastaan kuin vuosisatoja kadoksissa olleet sukulaiset. Todellisuudessa rastafarien
tavat ja poikkeava ulkondkd aheuttivat 18hinna epduuloisuutta tansanialaisten
keskuudessa. Ras Ato on kuitenkin vakuuttunut sita, ettd Jamaikalla riittdis 1&htijoita,
mikali se vaan olis taloudellisesti mahdollista. Ato Heartmanin luotsaama hiphop-ryhméa
on omistautunut paluumuutolle kokonaisvaltaisesti. Heiddn tekemdnsd musikin
ideologinen p&méara on valmistaa tansanidlaisa slle, kun jamakalaiset saapuvat
rakentamaan Afrikkaa. "Paluumuutto el ole mik&an vits", Ato kertoo,

"...niin kauan kuin olet rasta, sinun téytyy hyvaksya gjatus paluumuutosta. Iséni oli sita mieltg, etta nyt on
aikatehda siita fyysista. Aitini, joka on helluntalainen, piti koko gjatusta hulluna. Hén sanoi, ettei koskaan
astuisi jalallaan Afrikan mantereelle, eiké ole sitéd mydskaan tehnyt. Meidan lasten annettiin paattaa,

% Nyerere vetéytyi presidentin virasta jo vuonna 1985, mutta tamankin jalkeen han pysyi puolueen johdossa
jaoli kuolemaansa saakka hyvin vaikutusvaltainen hahmo Tansanian politiikassa.

" Ras Daniel Heartman tunnetaan erityisesti lyijykynétoistaan, joiden on sanottu kiteyttavan rastafarien
uskonkappaleita. Niita kdytetaan erityisesti rastafarikirkoissa uskonnollisena taiteena, mutta téité on painettu
myds julisteiksi, jotka ovat levinneet ympéari maailman. Nayttelijané Heartman tunnetaan esimerkiksi vuonna
1972 vamistuneesta” The Harder They Come” -elokuvasta, jonka padosassa esiintyi reggae-téhti Jimmy Cliff.
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seuraammeko isédvai ditid Mindolin ainoa, jokaldhdin isdni mukana. Halusin ndyttda muille esimerkki,
kuinka Jamaika voidaan j&tt&a lopullisesti.”

Jamaikan rastafarien suunnitelmat  paluumuutosta  Afrikkaan ovat  kyteneet jo
vuoskymmenid ja nimenomaan Tansania on poliittissta taustoistaan johtuen néyttaytynyt
paluumuuttgjille lupaavana kohteena. Tansaniala ja itéisella Afrikalla on myds paikkansa
rastojen akuperdmytologioissa Siionin vuoren maana. Lopulta muutot Tansaniaan eivét
kuitenkaan ole olleet méadrdlisesti suuria. Tarkkaa tietoa tdhdn pdivdan mennessa
Tansaniaan muuttaneiden jamaikalaisten rastafarien médréstd minulla e ole, mutta arvioisin
sen olevan korkeintaan muutamia satoja. Kenttdtyoni aikana tapasin ohimennen kaks juuri
Jamaikalta muuttanutta, joista toinen oli tullut maahan Etiopian Shashamanen yhteistn
kautta. Vaikka lukumd&rd e oliskaan suuri, paluumuuttgjilla on keskeinen tehtava
paikallisten rastafariyhteistjen organisaattoreina ja rastakulttuurin edistgjind. Léhes kaikilla
Tansaniassa  haastattelemillani  rastoillla  oli  jonkinlainen suhde jamaikaaisin
paluumuuttagjiin. Jamaikalaiset olivat niitd, joiden kerrottiin "inspiroivan nuoria herdttamaan
rastaperinndn Tansaniassa’.

Tansanian hallituksen avulla perustettu Kigoman yhteisd on yha téna pédivana olemassa,
mutta kaikki asiat eivdt menneet paluumuuttgjilla suunnitelmien mukaan. Mydhemmin
monet veljista riitaantuivat ja hagjaantuivat vuosien kuluessa ympéri Tansanian — jotkut jopa
palasvat takaisin Jamakalle ta muuttivat Englantiin. Ne tansanialaiset, jotka olivat
seuranneet tarkemmin  jamaikalaisten toimintaa maassa, kertoivat rastayhteisdjen
riitautuneen opillisten kysymysten vuoksi. Toiset eiva olleet sopeutuneet tarkkoihin
ruokavaliotabuihin ja sé&ntihin yhtd hyvin kuin toiset, ja tama oli hiertanyt yhteison
jésenten vaga Ehkdpd kavi niin, ettd pakeneminen utopiaan oli alun akaen tuhoon
tuomittu yritys, kuten Moyer (2003: 122) esittéd Harveyhin (2000) tukeutuen. Muutto
Luvattuun maahan — spatiaalinen ratkaisu sosaaisin ongelmiin — voi pahimmillaan johtaa
sulkeutuneisuuteen uudessa ympéristossd, jonka johdosta yhteisdeldméan siséiset ongelmat
helposti kérjistyvét.

lImeisistd yhteisbeldaman ongelmistaan huolimatta rastafarit ovat ostaneet pikkuhiljaa
maeatilkkuja ympéari Tansanian. Ato Heartmanin mukaan rastafarit omistavat télla hetkella

" Heartman, Ras Ato Daniel 22.10.2003.
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maata Tansaniassa yli 500 hehtaaria. Omavaraiseen maanviljelyyn perustuvia yhteisdja on
perustettu ainakin Morogoroon ja Tangan lahettyville. Suurin osa ndiden yhteisdjen
jésenistd on tansanialaisia rastoja. Rastat ovat organisoituneet Tansaniassa myos
kansalaigérjestobn muotoon. Vuonna 1991 perustetun ja 1995 rekisterdidyn Kummuta-
jarjeston koordinaattorin Ras Simban mukaan heilld on maassa téla hetkella yli 20 000
jésentéd. Jarjeston pdamaéariin kuuluu " nyabingi-rastafari -el@dmantapojen, sekéa afrikkalaisen

kulttuurin jajuurien edistdminen”.”

Taman luvun tarkoituksena oli osoittaa, ettei rastafarin levidminen Tansaniaan tapahtunut
pelkastédn globaalin populaarikulttuurin valityksella, Tapahtumilla on pidempi historia,
joka liittyy kiinteésti kansainvélisen panafrikkalaisen liikkeen vaiheisin. Tansaniadla oli
keskeinen rooli kansainvalisen panafrikkalaisen liikkeen pesdpaikkana, jonka seurauksena
maahan virtas jo varhan jamakalaisa rastafarga. Rastafarit pitivdt Tansanian
maatalouskeskeista ujamaa-politiikkaa houkuttelevana, dilla omavaraisen maanviljeijan
eldmé on rastan ihanne. Paluumuuittgjilla oli laheiset suhteet jopa Tansanian poliittiseen
johtoon. Myohemmin yksittdiset jamakalaiset pauumuuttgjat ovat  innostaneet
tansanidlaisa nuoria, jolloin maahan on syntynyt formaadia ja organisoitunutta
rastafaritoimintaa. Toiminta on “"formaalid’ ja "organisoitunutta’ sind mitassa, kun
rastafariyhteisdille  desentralisoituina ja kaikkeen  Kkorporatiivisuuteen  epéilevasti
suhtautuvina yhtei soind ylipadtéan on mahdollista.

Jos jokin l6yhésti ohjaava organisoitumisen muoto on rastafariyhteisoista |0ydettavisss, se
on gerontokratia; yhteisbn vanhimpien johtoon pohjautuva jarjestaytyminen.®  Kun
kenttdtyOni kuluessa halusin tutustua jamaikalaisten paluumuuttgjien johdossa oleviin
rastafariyhteisoihin tarkemmin, minun annettiin ymmartéd, etta parhaiten tdma onnistuis
muodostamalla yhteys suoraan yhteisdn vanhimpiin. Alun perin tarkoitukseni oli tavata
jamakalaisa vanhimpia |dhinna paluumuuttoon ja Tansanian rastafariliikkeen historiaan
liittyvan tiedon kartuttamiseksi. Onnistuinkin tassa ainakin osittain. Samalla kuitenkin tulin
tutustuneeks rastafarien parantamiseen ja ruumiin  symboliseen hallintaan liittyviin

kaytantoihin, joita esittelen seuraavassa kappal eessa.

"2 Ras Simba, 19.10.2004.
"8 Rastafarien organisoitumisen rakenteista ks. Murrell et al. 1998: 349-353.
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6.4 I-tal livity: kehon symbolinen hallinta ja parantaminen

rastafarissa

Rastafarien arkieddmda hallitsee voimakas pyrkimys luonnolliseen ja tervedliseen
eldméntapaan (ks. esm. Bain 2000; Murrel et al. 1998: 354-355; Campbell 1987: 121-122).
Tatéa kokonaisvaltaista omaan kehoon kohdistuvien rituaaisten ja symbolisten kéytanttjen
kokonaisuutta kutsutaan dreadtalkissa nimella i-tal livity (i-tal; dreadtalk-muunnos sanasta
vital). Rastafarien opinkappaleiden noudattaminen vaatii Sitoutumista ”luonnolliseen”
ruokavalioon ja kieltéytymistda kokonaan esimerkiks akoholin, tupakan, lihan,
synteettisten  188kkeiden, suolan ja sokerin  kdytosta sekd& ylipddtéan ruokien
ylikypsentdmisestd. Tansaniassa kohtaamiini  rastafarioppethin kuuluu lisdks  erilaiset
paivittdin toistettavat paastoamistekniikat. Oikeanlaisen ravinnon nauttiminen oikeaan
alkaan ja oikeassa muodossa kuuluu jokaisen tiedostavan rastan arkirutiineihin. Voidaan
sanoa, e€ttd terveyskasitykset ja terveyden hadlintaan liittyvat k&ytédnndt  ovat
rastafariuskonnon harjoittamisen keskiossa.

Tansaniassa kohtaamieni rastafarien uskomuksissa sairastuminen on samanaikaisesti
osoitus epétervedllisen ravinnon kaytostd, vaaristd eldméantavoista ja helkentyneestd
spirituaalisuuden tilasta — lyhyesti sanottuna poikkeamista i-tal livityn ihanteista. Vaarét
eldmantavat johtavat sairasteluun, kun taas i-tal livity johtaa sairaudettomuuteen. I-tal livity
e ole pekéastédn puhtaan ja epdpuhtaan ravinnon oikeanlaiseen kayttdon perustuvaa
ruumiinhallintaa, kyse on paljon holistisemmasta ideologiasta. Kun kyselin rastaparantgja
Ras Saburilta mité rasta tekee sairastuessaan, vastaus kuului, etta rastan on ylipdéatéan
mahdotonta tulla sairaaksi. Jos ihminen sairastuu, hdnen sprituaalinen yhteytensa Jahiin
kaipaa vahvistamista, kun taas todellisella rastalla spirituaalinen yhteys Jahiin on
nimenomaisesti voimakas. Parantumiskasitykseen liittyy gjatus Sitd, ettd ihmiskehossa asuu
pyha henki, jonka kautta ihminen on yhteydessa Jahiin, kaikkia yhdistdvaan Jumalaan.
Ihmisessa asuvaan pyhaén henkeen voidaan vaikuttaa kehollisesti ja vastaavasti pyha henki
vaikuttaa kehollisin toimintoihin.  Oman kehon hallintaan liittyvien k&ytantojen
tarkoituksena on heréttda tietoisuus ihmisen kehossa asuvasta jumalalisuudesta. Pyhan
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hengen elpyminen johtaa spirituaalisen yhteyden vahvistumiseen Jahiin, jonka osoituksena
on i-tal livity, jonka yhtend seurauksena on sairaudeton eldamd. Koko agjatusketjun
ymmartdmista auttaa sen seikan huomioiminen, ettd rastafarien maailmankuvassa aine ja
henki gjatellaan erottamattomiksi. IThminen on jumalalinen olento. Kun gitd tulee
tietoiseks, aine ja henki yhtyvét.

Ylla kerrottuja asioita opin kolmen pavéan gan jamaikaaisen rastavanhimman ja Church
Triumphant -kirkon parantgjan, Ras Saburin luona Arushassa, Meru-vuoren juurella. Ras
Saburi (KUVA 11), entinen Jamaikan ilmavoimia palvellut lentokonemekaanikko, kertoi
tulleensa rastauskoon Kingstonissa 1980-luvun alussa, erottuaan ensin  armeijan
palveluksesta hierarkisen ja epétasa-arvoisen jarjestelman vuoksi. Ras Saburi™ A. Omega,
kuten hanen rastanimensid kokonaisuudessaan kuuluu, muutti Tansaniaan vuonna 1987
jamaikalaisen rastataiteilijan Ras Danid Heartmanin seurueessa, kuultuaan aiemmin
presidentti Nyereren Jamaikan vierailulla pitdméan puheen, jossa han toivotti paluumuuttajat
tervetulleiksi. Asuttuaan muutaman vuoden Kigoman rastafariyhteisossd Ras Saburi asettui
omavaraiseks maanviljelijgks kymmenen kilometrin pdghén Arushasta. Sielléa han viljelee
yrtted, vihanneksia ja hedelmia noin hehtaarin kokoisella alueella. Ras Saburi kutsuu
parantamiseen keskittyvda vastaanottotilaansa ”tutkimuskeskukseksi”, jossa tutkitaan
kokeellisin keinoin erilasten sarauksien parantamista. Tutkimuskeskus on saanut
nimekseen Antikinyume ("antioppositio”) (KUVA 12). Ras Saburin suunnitelmissa on
perustaa Arushaan Antikinyumen nimed kantava "mallikyl& ta "malisaraald’, jonne
ihmiset voisivat tulla korvauksetta opiskelemaan itseld&kintdd, ainoana ehtona se, etta
jokaisen tulis samalla osdllistua |aékekasvien ja -ruoan viljelyyn. Né&td "mallikylid’ on
suunnitel missa perustaa myohemmin muualle Tansaniaan ja Afrikkaan.

Ras Saburi on yks Tansanian t&rkeimmistéd rastavanhimmista, jota nuoremmat
nyabinghirastat pitavéat hyvin kunnioitetussa asemassa. Erityisesti kaupunkien nuoret rastat
saapuvat hdnen luokseen ympéri Tansanian oppimaan parantamista ja rastafilosofiaa
Huolimatta Siitd, ettd minua oli varoitettu rastavanhimpien kieltdytyvan edes puhumasta
vakoisdle miehelle, Ras Saburi otti minut vastaan ystvélisesti ja kertoi avoimesti

parantamisopeistaan seka ravinnon suhteesta terveyteen ja edelleen spritituaalisuuteen. Ras

™ Swahiliksi Zaburi merkitsee Raamatun Psalmeja.
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Saburi @ ole sanan varsinaisessa merkityksessa pappi vaan nimenomaan parantaja, jonka
luokse rastat saapuvat ympéri maata oppiakseen |88kitsemaan itsedan itse viljellylla ruodla,
|a8kekasveilla ja paastoamistekniikoilla.  Parantaminen perustuu  ennen  kakkea
|a8kekasvien ja yrttien kéyttoon seka tarkasti sdddeltyyn ruokavalioon. Rastat kieltaytyvéat
ehdottomasti tupakasta ja akoholista. Sen sijaan ganjaa e pidetd huumausaineena vaan
nimenomaan ladkkeend. Ganja onkin yks keskeismmistd rastojen |aékeyrteista ja sita
kdytetddn myods muussa kuin huumaavassa muodossaan (esimerkiks sen siemenia
sy6daén)”™. Ganjan huumaava kayttd e muuta rastojen mukaan ihmisen tietoisuutta vaan
nimenomaan palauttaa akuperdisen ja luonnollisen "I and | -tietoisuuden”. Rastafarien
uskonopeissa jumadlisen hengen uskotaan pajastavan  itsensd  nimenomaan
"luonnollisen”, esimerkiksi luonnollisten yrttien, kautta.™

Sind aikana kun vierailin Ras Saburin luona, hanelléa oli hoidossaan kaks Dar es Salaamin
rastayhteisostd saspunutta nuorta miestd. Saburi esitteli minulle kirjanpitoaan, jonka
pohjalta tuli selvdks, etta hdnen luonaan kdy parannettavia myds muualta ité ja keski-
Afrikan auedlta, kuten Ugandasta ja Kongosta. Antaessaan hoitoa, joka koostuu
paastoamisesta, erilaisten mehujen, hedelmien ja yrttien nauttimisesta, nyabingi-rumpujen
ja ganjan stimuloimasta meditaatiosta sekd ylistdmisestd, Ras Saburi luennoi minulle
parantamistekniikoistaan, kéayttéen tukenaan Raamattua, rastafilosofiaa, monenlaisia
arkieldman tapahtumiin liittyvid anekdootteja seké kirjoittamaansa sata sivuista selvitysta
parantamistekniikoistaan. Ras Saburin mukaan Luoja, luodessaan ihmisen paratiisiin, antoi
ihmisille vain yhden mééréyksen. Tama méarays koski syémistd. Sama ohje pétee edelleen,
janyt on ihmisten itsensd péétettavisss, haluavatko he jatkaa ”luonnonvastaista’ elémaénsa
Babylonissavai palata takaisin Eedeniin. (KUVA 13).

Ras Saburin parantamistekniikka perustuu hdnen omien sanojensa mukaan "veren
puhdistamiseen”. Kaikki saraudet — téhén lasketaan myds “tietoisuuden sairastumiseen”
liitettdvissa olevat sosiaaliset ongelmat — ovat palautettavissa vadrén ruoan aiheuttamaan
veren saastumiseen, joka johtaa ihmiskehon ja tietoisuuden kokonaisvaltaiseen

> Lisaksi rastat ovat hyvin tarkkoja kéyttamansé ganjan laadusta ja tuoreudesta. Erityisesti Kilimanjaron ja
Meru-vuoren rinteilla kasvanutta ganjaa pidetdan riittévan puhtaana kasvin rituaaliseen kayttéon.

® Vaikka jumalallisen hengen késitteella onkin keskeinen rooli rastafarien parantamiskaytannoissé,
esimerkiksi henkipossessio ei kuulu rastojen parantamisrepertuaariin.
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epdtasapainotilaan. Ongelman juuri on tietaméattdmyys tai  jonkinlainen kollektiivinen
unohdus;, ihmiset elvd ole enda tietoisa kayttamansa ravinnon vaikutuksista seka
kehollisuuteen ettd spirituaalisuuteen. Rastafarien  parantamistekniikoiden — avulla
hoidettaviin sairauksiin lukeutuvat Ras Saburin mukaan my6s Afrikan taméan hetken
suurimmat vitsaukset, kuten malaria, HIV ja tuberkuloos — kaikki mahdolliset sairaudet
ovat parannettavissa i-tal livityn keinoin. Ras Saburin parantamisideologian mukaan yksil6t
sairastuvat, koska syovat vaadrin. Koko maailma on sairastunut, koska ihmiset eivéa ole
tietoisa k&yttdmansi ravinnon vaikutuksista. V&éra ruokavalio saastuttaa veren, jonka
jdkeen keho gautuu epdtasapainoiseen tilaan, joka ilmenee erilaisina sairauksina. Ras
Saburi uskoo hallitsevansa menetelmét, joilla kehon epétasapainotila voidaan palauttaa
normaaliksi, jonka jalkeen keho vagaaméttomasti korjaa itse itsensd. Tama tapahtuu
ihmisen omaan ruumiiseen suuntautuvan rituadlisen toiminnan  —  erityisesti
ruokavaliosddnnosten ja paastoamisen — avulla, joka johtaa veren puhdistumiseen. Veren
puhdistuminen taas elvyttda jokaisen kehossa sijaitsevan pyhdn hengen ja sitd mukaa koko
ihmisen tietoisuus elpyy. Kun té&ta elpymisen tilaa pidetdan i-tal livityn keinoin yllg
sairastuminen on kaytanndssa mahdotonta. Jotta veri pysyis puhtaana, edellyttda se
erityisesti  kemikaaleilla vékevoitetyista dintarvikkeista, akoholista ja synteettissta
|a8kkeista luopumista. Kaikki teollisesti tuotettu, Babylonin piirissd valmistettu ravinto on
keinotekoista ja siks pahasta. I-tal livityn ihanteiden mukaisesti jokaisen tulee kasvattaa
mahdollismman pitkélle ravintonsa itse. Tietoisuutta siité mité syd, on pidettava aati ylla
Aamuisin tulee paastota tai sydda pelkastéan hedelmid, silla raskaan tai kypsennetyn ruoan
nauttiminen keskeyttéd kehon oman prosessin, jossa verta puhdistavia aineita tuotetaan.
Chakula ni dawa — dawa si chakula (" ruoka on 188kett&, |88kkeet eivét ole ruokaa’) on Ras
Saburin motto, johon koko parantamiseen keskittyva ideologia voidaan palauttaa. (KUVA
14.)

Ras Saburin gjattelussa on erotettavissa myds teemoja, joita voi kutsua milleniaarisiks
skeemoiks. Téaa taustaa vasten rastafarien parantamistekniikat asettuvat osaks
holistisempaa ideologiaa, osaks rastojen eskatologisia tai milleniaarisia nékyja. Rastafarien
mukaan maailma on dirtyméassa kohti uutta aikakautta, jolloin alkuperdinen paratiis
paautetaan maan padle. “Kenotekoinen” ja "luonnonvastainen” Babylon on
tuhoutumassa, siksi on palattava takaisn "luonnolliseen” — Siioniin, i-tal livityyn tai
konkreettisesti gjateltuna Afrikkaan. Ras Saburin vertauskuvan mukaan el&mme télla
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hetkella llmestyskirjan, Raamatun viimeisen kirjan, vaiheita. Kun kirja pééttyy, palaamme
takaisin kirjan akuun, Afrikkaan, jossa alkuperdinen paratiis luotiin maan péille. Uus
aikakaus vaatii ihmisdlta uudenlaisia el@mantapoja; kun Babylon tuhoutuu, on luovuttava
Babylonin eldméantavoista, teollisesti tuotetuista ruoista ja erityisesti synteettisista
|a8kkeistd, jotka eivét paranna vaan ainoastaan lievittavét kipua. Babylonin tuhoutuessa on
valittava paratiisn luonnolliset hedelmét, i-tal livity, akuperdinen afrikkalainen
elamantapa, jonka kautta ihmisten yhteys Jahiin palautuu ennalleen.

Lansmaisen krigtillisen teologian vastaisesti rastafarit eivét sis tarjoa kuolemanjakeista
pelastusta — eivét taivasta elvatka helvettia — vaan kaytanndllisen parantamisen maan
padlla Keho on pyhan hengen temppeli, jonka kautta yhteys Jahiin on muodostettavissa,
sks oma keho on rastafarien rituaalisen toiminnan keskiossa. Pyhén hengen asuttamaa
kehoa manipuloimalla, séételemdlla ja hallitsemalla voidaan vaikuttaa k&ytanntssa kaikkiin
todellisuuden aspekteihin. Paratiis rakennetaan maan pééle, mutta ihmisalla itsell&én on
tdssa tapahtumassa kaytanndllisen toimijan osa; paratiisn rakentaminen léhtee yksilén
itsensd toteuttamasta kehollisesta parantamisesta, jumalallisen tietoisuuden kehollisesta
heréttdmisestd ja sen jatkuvasta ylldpitdmisestd, jonka seurauksena spirituaalinen yhteys
Jahiin vahvistuu, joka johtaa Babylonin luonnonvastaisen jaottelun; aine — henki,

yhdistymiseen ja siten ihmisen kokonaisvaltai seen eheytymiseen.

Meru-vuoren ympérille levittdytyv maasto on erittéin hedelméllinen ja Ras Saburin tilalta
on kirkkaalla sééll&a suora nakoyhteys Merun isolle veljelle, vajaan sadan kilometrin paéssa
l&hes kuuden kilometrin korkeuteen kohoavalle tylppédlakiselle Kilimanjarolle, Afrikan
korkeimmalle vuorelle. Henkilokohtaisesti toteutunut paluumuutto Siioniin on Ras
Saburille ilmoitus Siit4, etté paratiisin uudelleen luominen maan pééle on akanut. Saburi el
halunnut aleviivata kdsityksia siitd, onko nimenomaan Kilimanjaron alue, jota monet rastat
pitdvdt Siionin vuorena, térkedssd osassa ndiden suuren mittakaavan milleniaaristen
tapahtumien kaynnistyessi. Rastojen maailmankuvassa aueella on kuitenkin erityinen

asema

"En tiedd, liittyyko Siionin vuori johonkin tiettyyn konkreettiseen vuoreen tai mantereeseen, sillé lopulta
kaikki on spirituaalista. M utta jotakin mystisté Kilimanjarossa on. Se on Afrikan korkein vuori ja
tieddmme, etté Haile Selassien isoiso-isd meni vuorelle, eiké koskaan palannut sieltd. Kilimanjaron
ympéristossa kasvavat kasvit ja hedelmét ovat erityisen maukkaita — oletko maistellut koskaan niité

119



120

banaaneja? Koko téssé alueessa on jotakin erikoista. Niilin |&hteet johtavat itéiseen Afrikkaan. Talta
seudulta on 18ydetty ensimméisten ihmisten luut. Jos kaikki on alkanut téélta, alueen taytyy olla
merkityksellinen.””’

Rastafarien mukaan maailmassa on akamassa uus akakaus, ja Ras Saburin mielesta
muutos saattaa kdynnistya sieltd, mista kaikki alun perin akoi — Ité-Afrikasta. Silloin koko
Afrikka palautetaan takaisin hedelmélliseks paratiisks. Jotta tdma toteutuis, tarvitaan
sihen ihmisten k&ytanndllista toimijuutta; myos lansmaisten ihmisten, silla Babylon e ole
sidottu ihonvériin. Esimerkiks "kehitysavun mielettomyys’, erityisesti taistelu AlDSiia
vastaan synteettisten l88kkeiden keinoin, on lopetettava, koska se e paranna vaan
ainoastaan lievittéd kipua. Afrikasta puuttuu vain yks ja varsin yksinkertainen asia: vesi.
Veden avulla maa saadaan jdlleen tuottavaks, jonka jalkeen ihmiset voivat |&&kita itsensa
itse kasvattamallaan ravinnolla, joka parantaa ja elvyttéa tietoisuuden. Koko tédta holistista
ideologista skeemaa Ras Saburi kutsuu "globaaliks verenpuhdistusohjelmaks”. Se oli
saanut jamaikalaisen lentokonemekaanikon, Saburi A[lpha] Omegan, jéttdmaddn entisen
eldamansi taskseen ja aoittamaan uuden eldmén parantgana Tansaniassa, Kilimanjaro-
vuoren tuntumassa, jonka tietamilla kaikki rastojen kosmologian mukaan joskus akoi ja

jollaon selvastikin tekemista rastojen lopullisen tayttymyksen saavuttamisessa

6.4.1 Vertailua: Rastafari, Tshidien siionismi ja eheyttava yhteiso

Arushassa kohtaamani rastafarien parantamiseen ja oman ruumiin halintaan keskittyva
rituaalinen toiminta tulee mielenkiintoisella tavala léhelle Jean Comaroffin (1985)
esttamda kuvaa Etela-Afrikan sionististen kirkkojen rituaalisesta toiminnasta. Kuten
rastafarikirkot Tansaniassa, Etelé-Afrikan Tshidien dionistiset kirkot ovat Comaroffin
mukaan keskittyneet innoittavien johtgjien ympérille, joita pidetédn enemman parantagjina
kuin pappeina (mt. 166). Kirkot ovat rituaalisen toiminnan  keskipisteita,
monitarkoituksellisia yhteisja, joita sitoo yhteen holistinen ideologinen skeema (mt. 167).
Ne Kkeskittyvd nimenomaisesti kehon rituaaliseen rekonstruktioon, joka tapahtuu
parantamisriittien, ruokavaliotabujen ja tarkkojen pukeutumismaérdysten kautta (mp).
Keskeisin ero  Tshidien dionististen  kirkkojen ja rastafarien vdilla  16ytyy

" Ras Saburi, 23.10.2003.
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parantamistekniikoistar rastafareilla parantamisriittethin @ liity henkipossessioita, se

perustuu puhtaasti herbalistiikkaan ja kaytanntn ruokavaliotabuihin.

Etela-Afrikan siionististen kirkkojen historia palautuu 1800 — 1900 -lukujen taitteeseen,
jolloin panafrikkalainen liike ja etiopianismi elivdt kansainvélisesti kuohuvassa tilassa
Taman seurauksena Eteld-Afrikassa kehittyi Sundklerin (1961) mukaan kansainvalisen
etiopianistisen liikkeen kaltaisa kirkkoja, joissa korostettiin myyttisa kasityksa
etiopialaisen kridtillisyyden akuperdisyydestd, esmerkiks raamatullisia viitteitd sitd, etta
"Kushin lapset” (so. afrikkalaiset) edustavat vanhempaa ja sen vuoks jalompaa syntyperéé
kuin valkoiset eurooppaaiset (mt: 58-59). Sundkler tekee yhden eron etel@afrikkalaisen
etiopianismin ja Tshidien parissa nousseen siionismin vailla Keskeisin ero on juuri Sing,
etta Tshidien siionismin parantamisriiteissa henkipossessio on olennaista (mt: 14), joka taas
on tuntematonta etiopianististen kirkkojen, esimerkiks Jamaikan rastafarien, rituaaliselle

toiminnale.

Comaroff nékee Tshidien sionismin Etda-Afrikassa vastareaktiona lansmaista peréisin
olevan krigtillisyyden harjoittamalle "tietoisuuden kolonisoinnille’. Tshidi-sionistit ovat
omassa rituaalisessa toiminnassaan ottaneet haltuunsa protestanttisen puhdasoppisuuden
keskeiset symbolit. Ne on kuitenkin sulautettu tshidien omiin rituaalisiin konteksteihin ja
ndin toimiessaan he evé ole alistuneet passivisesti kolonisoinnille, vaan itse asiassa
aktiivisesti muuntelevat puhdasoppisen protestanttisuuden avainsymbolien merkityksia
Tshidien siionismi on Comaroffin mukaan rituaalista pyrkimysta uudistaa keho ja koko
sosiadlisen persoonan  Sjainti maaillmassa, jonka tasapainoa kapitalistis-kristillinen
kolonisaatio on jarkyttéanyt. Ennen muuta td&mé tulee eslle sionististen kirkkojen
kasityksissd hengen ja aineen erottamattomuudesta seké parantamisen metaforassa, joka
nousee suoraan oppositioon puhdasoppisen protestanttisuuden lupaaman kuolemanjakeisen
pelastuksen kanssa (mt: 176). Tshideille lupaus kuoleman jalkeisesta elamasta el riittényt,
he halusivat eheyttda kapitalistis-kristillisen maailman kolonisoiman tietoisuutensa tassa ja
nyt.

Sundkler ja Comaroff jdjittavéat Etela-Afrikan sionistikirkkojen juuret Yhdysvaltoihin.
Vuonna 1896 Chicagon lahelle perustettiin The Christian Catholic Apostolic Church in
Zion -nimela tunnettu kirkko. Se levis lahetystyon vélityksella Etelé-Afrikkaan vuonna
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1904, jonka jakeen dita kehittyi omaleimaisia paikalisia variaatioita (Comaroff 1985:
177). Omaan tutkimukohteeseeni vertautuen mielenkiintoista on, ettd Chicagon siionistinen
kirkko houkutteli ympérilleen erityisesti nopeasti kasvavaa kaupungin kdyhédlistod, joka ol
vieraantunut aikansa hallitsevasta protestanttiskapitalistisesta eetoksesta. Ei liene yllétys,
etta myos Etda-Afrikassa dgionistinen kirkko tavoitti ennen kaikkea periferiasta
kaupunkeihin suuntautuneet siirtotyoldiset, jotka tunsivat vieraantuneisuutta uudessa
elinymparistéssdan. Comaroffin mukaan tshidien siionismi kehitti...

...Symbolisen jérjestyksen, joka on suorassa oppositiossa protestanttisen puhdasoppisuuden ja sen
rationaalisen ja dualistisen maailmankuvan ennakko-oletusten kanssa. Parantamisen metaforan kautta se
painotti hengen ja aineen yhdistéamista, jumalallisen voiman kayténndllisté toimijuutta seka paikaltaan
syrjéytettyjen ihmisten sosiaalista uudelleensijoittamista; lyhyesti, se kokosi yhteen kaiken sen, joka

holistisen yhteison rekonstruointiin, jonka avulla vastarinta teollisen kapitalismin vaikutuksia vastaan oli
ylip&dtdan mahdollista. (Comaroff 1985: 176.)

Comaroffin mukaan Etelé-Afrikan siionistinen kirkko syntyi sis vastareaktiona kapitalistis-
krigtilliselle kolonisaatiolle. Se omaksui kristinuskon, mutta vain ne piirteet Sitd, joita
tarvits. Se otti hatuunsa monia hegemonisen, puhdasoppisen protestanttisuuden
symboleita, mutta muunteli niitd omassa rituaalisessa toiminnassaan. Vieraantunellle ja
juuriltaan sysdtyille ihmisille siionismi tarjos mahdollisuuden rekonstruoida eheyttéava ja
holistinen yhteisd. Se kehitti ideologian maanpédallisestéd parantamisesta, jossa aineen ja
hengen dualismi palautettiin yhteen. Comaroff ndkee tshidien rituaalisen toiminnan sis

systemaatti sessa yhteydessa aikansa yhteiskunnal lis-rakenteel lisiin muutosprosesseihin.

Comaroff huomaa myo6s ilmeisen yhdenmukaisuuden eteldafrikkalaisen sionismin ja
jamaikalaisen etiopianismin, rastafarin, véilla (Comaroff 1985: 196, 212-213, 259-260).
Paikataan syséttyjen ihmisten pyrkimys eheytymiseen, holistisen yhteison konstruoiminen,
persoonan sosiadlinen uudelleensijoittaminen joko symbolisesti tai spatiaalisesti, aineen ja
hengen yhdistdminen sek& halu paata jaettuun midikuvaan "akuperdisyydestd” ovat
molempien liikkeiden ideologisten skeemojen yhtenevid piirteitd. Comaroff painottaa
Jamaikan rastafarien tietoisen  provokatiivista, puhdasoppisen  protestanttisuuden
keskeisimpien symbolien radikaalia uudelleentydstamistda Han seuraa tédssa Hebdigea
(1979), jonka mukaan marginaaliin sysétyt ryhmét pyrkivét tavala tai toisella haastamaan
hegemonisen auktoriteetin. Tama tapahtuu usein pyrkimyksella tydstéa uudelleen keskeisa
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symbolgja; yhteisesti jaetuista, keskeisistd avainsymboleista, tulee kulttuurisen kamppailun
kohteita. (Comaroff 1985: 212-213, 259-260.)

En ole tahan mennessa [Oytanyt viitteita Sitd, leviskd Sundklerin ja Comaroffin kuvailemia
etiopianistisia tai siionistisia kirkkoja 1900-luvun alkupuolella Etelé-Afrikan lisdks myos
muualle Afrikkaan, erityisesti Tansaniaan, ja onko t&man tyyppisilia kirkoilla lt&-Afrikassa
rastafariliikettd pidempi historia. Kehon symbolista hallintaa painottavaa kristillista kirkkoa
edustaa Tansaniassa ainakin Seitsemdnnen pavan adventistikirkko (joka tunnetaan
ruokavaliotabuista ja kehon kunnioittamisesta ”pyhén hengen temppeling’). Tansaniassa
slla on noin 300 000 hengen kannatus (ks. Seventh Day Adventist Church), kirkon
historian palautuessa Ité&Afrikassa 1900-luvun alkuun (ks. Mundus).

Joka tapauksessa tiedan Dar es Salaamista |0ytyvan useita uskonnollisia rastafariyhtei soja,
joissa rastaoppgja ja kehon symboliseen hallintaan keskittyvid rituaalgfa noudatetaan
tarkasti ja jotka tayttavét milleniaarisen uskonnollisen yhteisdn tunnusmerkit. Naéilla
yhteisdilla on tiiviit yhteydet jamaikalaisin paluumuuttgjiin ja vanhimpiin, kuten
edellisessi luvussa esiteltyyn rastaparantgja Ras Saburiin. On mielenkiintoista seurata,
mihin suuntaan ndma yhteisot lahtevét tulevaisuudessa kehittym&an, voimistuuko niiden
kannatus, muodostuuko niista vaikutusvaltaisia revitaistisia liikkeitd vai haviavétko ne gan
kuluessa kokonaan.”® Talla hetkella nayttdd kuitenkin siltd, ettd syvasti uskonnolliset
rastafariopit parantamiskaytantdineen ovat Tansaniassa viela verrattain pienimuotoista
toimintaa. Esimerkiks Dar es Salaamin katurastojen keskuudessa — juuri sellaisten
ihmisryhmien parissa, jotka Comaroffin tulkinnan mukaan olivat Eteld-Afrikassa hyvéa
maaper&a etiopianistisilie ja siionistisile kirkoille — en tavannut kuin muutamia, jotka olivat
rastasuuntautuneisuudestaan  huolimatta omistautuneet kokonaisvaltaisesti ital-livityn
ihanteisiin. Comaroffin mukaan kaupungeissa syntyva vieraantumisen kokemus on se
tekija, joka johti Eteld-Afrikassa sionististen kirkkojen menestykseen — niiden kykyyn
eheyttdd, parantaa ja sosiaadlisesti uudelleendijoittaa paikataan sysdtyt henkilét. Dar es

8 Yksi haaste néille yhteisdille on se, kuinka ne saavat houkuteltua naisia jésenikseen. Esimerkiksi lauantaisin
vietettdvassa nyabinghien gathering-rituaalissa, johon sain luvan osallistua kahteen kertaan, oli molemmilla
kerroilla paikalla 30 nuorta miestd, mutta vain kaksi naista (joita rastat kutsuvat termill& Queen). Y hteistn
jasenet kertoivat minulle toistamiseen, kuinka Tansanian rastoilla on suuria ongelmia saada paikallisia naisia
mukaan toimintaan. "Heité kiinnostaa vain eldméa Babylonissa', minulle kerrrottiin.
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Salaamissa katunuorten ja uskonnollisten rastafariyhteisojen véilla on kiistaton yhteys,
mutta siitd huolimatta voidaan sanoa, etteivat ndma ryhmé ole vield tdysin [0yténeet
toisaan. Yks syy voi olla siing, etta uskonnollisessa rastafarissa "todellinen rasta’ ndhdéan
ennemminkin maaseutua asuttavana maanviljeijand, joka viljelee itse ravintonsa ja
|&8kitsee itsensa omavaraisesti, kun taas Dar es Sdaamin urbaaneille katurastoille
kaupunkiympéristd ndyttaytyy ainoana kuviteltavissa olevana einympéristond. Rastafarin
painottaman omavaraisen maanviljelyn vastaisesti  katurastat haluavat  turvata
toimeentulonsa ja edmanmuotonsa ‘kulttuurin'  ja populaarin  taiteen, sekéd
kaupunkiympéristbn mahdollistaman epavirallisen talouden turvin. Viehkeydestdén
huolimatta Arushasta I10ytamani Antikinyume parantamisoppeineen on varsin esoteerinen
ideologis-uskonnollinen yhteisd, jonka oppeihin katurastojen voi olla vaikea omistautua
kokonaisvaltaisesti.  Vaikka  katujen  yhteisdllisyyden  tuottaminen  perustuu
rastavaikutteiseen  symboliikkaan, katunuorten  padmédrdt —  selviytyminen
kaupunkiympéristossa, sosiadlinen ja taloudellinen nousu — evé ole yhdenmukaisa
syvemmin uskonnollisesti motivoituneiden rastojen pdamaarien kanssa.

Kaikesta huolimatta nden yhtd&isyyksa Antikinyumen rastafarioppien, Comaroffin
esttdmien Eteld-Afrikan sionististen kirkkojen rituaalisen toiminnan ja Dar es Salaamin
kaduilla déavien katurastojen kulttuurisen toiminnan logiikassa. On kiistatonta, etta
katunuorten kokemusmaailmaan kuuluu vieraantuneisuus ympéardivasta yhteiskunnasta,
Babylonista. Marginalisoitumisen ja eriytymisen kokemuksiin he vastaavat konstruoimalla
konkreettisen ja tiivin yhteison, katujen kommunitaksen, jonka tuottamisessa nimenomaan
rastaideoilla on keskeinen rooli. Edelleen gatukset parantamisesta ja sosiaalisen persoonan
eheyttdmisestd ovat mukana katurastojen el@mdnmuodossa, erityisen selvasti dawan
k&yttoon liittyvissi tavoissa ja uskomuksissa. Veratessaan jamaikaaista rastafariliiketta
eteldafrikkalaiseen siionismiin Comaroff korostaa, kuinka rastafarit ottivat provokatiivisesti
haltuunsa halitsevan kulttuurin  keskeiset symbolit ja muuntelivat niitd tietoisesti.
Samanlainen kulttuurinen bricolage (tosin ehk& vdhemman tietoinen) koskee my6s
eteldafrikkalaisen sionismin rituaalista toimintaa. Myos Da es Sdaamin  katujen
kulttuurinen rasta-bricolage johtaa toimintaan, jossa yhteiskunnalisesti marginaalinen
ryhméa ottaa hatuunsa ympérdivan kulttuurin avainsymbolit, muuntelee ja tydstda niita,
jolloin hegemoninen kulttuuri haastetaan neuvotteluun Kkulttuurisista identiteeteista. Pro
graduni viimeisesss, kokoavassa luvussa palaan vield takaisin Dar es Salaamin kaduille
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tarkastellakseni, millaisin  keinoin  taéma symboliselle tasolle kohoava kulttuurinen

kamppailu kaytanndssa toteutuu.
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7 "RASTA-NYERERE"

7.1 Menneisyyden ihmiset

Tapasin kenttétyOgjaks assistentiks palkaamani Ras Jomon noin viikko saapumiseni
jdkeen Samora Avenuen maskanilla. Jomo kertoi silloin kuulleensa, ettd olen kiinnostunut
Tansanian rastoista ja kaupitteli sksi minulle kédesséén olevaa vihkosta ” Reggae, rasta and
Dancehall Culture”. Kiinnostuin, koska vihkosen oli kirjoittanut tansanialainen rasta, DJ ja
East Africa FM:n radiotoimittaja Gotta Irie. Se oli sis paikallisesti tuotettua materiaalia
reggaesta ja rastafarista, vaikkakin kirjoitettu englanniksi. Jomo kertoi, ettd hanella on
kotonaan lisda "rastamateriaalia’, jota voisin tulla milloin tahansa katselemaan. Seuraavana
paivana otimme bussin kohti Uswahilinia, lentokentan l8heisyydessi Sjaitsevaa Kiwalanin
kaupunginosaa, jossa Jomon koti sijaitsee. Kévelimme pitkédn betonirakennuksien véliin
jéévia kapeita ja sokkeloisa kaytavid. " Maximum rispekti!”, " Jah guide!”, ” Amani na
upendo!”, Jomo tervehti naapureitaan ja tuttujaan. Matkan varrella ndin muutamia pienia
lapsia, jolla oli pitkét dreadlockit. He olivat lapsia lahistolla sijaitsevasta rastayhteisosta,

jossamy6hemmin vierailun gathering-seremoniassa

Kun Jomo kantoi lupaamansa rastamateriaalin poydélle, yllétyin, koska en ndhnyt mitéén
Bob Marleyhin tai globaalin rastapopulaarikulttuuriin viittaavaa. Sen Sijaan sain eteeni
tansanialaisen Michagl Musson vuonna 1968 kirjoittaman kirjan Mukwara na kabila yake”™.
Kirja kertoo hehe-heimon historiasta. Jomo esitteli minulle kirjaa sdlaillen, kuinka héanen
isansA heimo, wahehe, eli ennen vanhaan pienissa omavaraisissa yhteisbissa. He antoivat
hiustensa kasvaa pitkiks ja olivat kuuluisia veistotaiteestaan — 'kulttuuristal. Wahehella oli
my0s rooli saksalaista hallintoa vastaan 1900-luvun alussa kdydyssa maji maji -kapinassa®;
he sis vastustivat Babylonia. Jomon esitellessd hehe-heimon historiaa néytti selvélta, etta

" »Mukwara ja hanen heimonsa’.

8 Maji maji oli milleniaarinen liike, joka yhdisti useat tansanialaiset heimot kapinaan siirtomaahallintoa
vastaan. Liikkeen k&@ynnisti profeetta Kinjikitile Ngwale, joka voiteli kapinalliset vedelld, jonka tuli suojella
kapinallisia saksalaisten luotgja vastaan. (Ks. esim. Mapunda 1969).
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eldmdnmuodon kanssa, jota han itse di pdivittdin maskanilla ystaviensd kanssa. Jomon
sanoja lainaten, kirja tarjos ”konkreettisia essmerkkeja siité, ettd syvala historiassa wahehe
olivat rastoja’ .

Kun my6hemmin haastattelin kaduilla tydskentelevia rastoja, kuulin samanlaiset tulkinnat
uudelleen ja uudelleen. Makonde-veistotaidetta kadunkulmassa vamistava Ras Imo kertoi
minulle rastojen olevan "menneisyyden ihmis&’, watu wa zamani.* Rastat kantavat
"menneisyyden ihmisten henked” ta "uskod’, imani ya watu wa zamani. Keskustelujen
edetessd katujen rastat pyrkivét vakuuttamaan minut siitd, etté rasta on jotakin, joka ennen
vanhaan, zamani, oli 16ydettavissd Tansaniasta. Mydhemmin Jomo kirjoitti minulle omasta
tahdostaan lyhyen esseen otskolla "Rasta in Tansania-Zion", jossa han lyhyesti selvitti
rastan historiaa Tansaniassa:

Rastakulttuuri nousi Tansaniassa 1980-luvulla, kun sanoma Bob Marleysta levisi heti Zimbabwen
itsendisyysjuhlan jalkeen. Tansaniassa vanhimmat kuten Jah Kimbuteh — reggaesotilas ja muusikko Roots
and Culturessa—oli yksi niistd, jotka k&ynnistivét rastafariliikkeen. Siihen aikaan rastat keskittyivét Etel &
Afrikan vapaustaistelun, Nelson Mandelan ja ANC:n tukemiseen. Rastaliittoutumalevisi rgghdysméisesti
jasen hedelminé& kasvoi monia rastaperheitd, kuten Umoja Famili, Kwanza Unity ja hiphop-perhe
Hardblasterz

Konkreettisista todisteista johtuen uskomme, etté rastafarikulttuuri ja traditio syntyivat alun perin
Afrikassa. Kilimanjaro on Siionin vuori ja ainutlaatuiset luonnonpuistomme kuten Ngorongoron kraateri
ovat todiste alkuperdisesta paratiisista, jossa ensimmaiset ihmiset elivat. Mysteeriset luonnonilmiémme,
kuten Kilimanjaro ja Bismarckin kivi Mwanzassa ovat paikkoja, joissa my6s Haile Selassie | vieraili.
Tansanian heimot, kuten nyamwez ja sukuma, kantavat rastaperintéa. Viela téna péivana he pitavét yhta,
tekevét yhdessa taidetta, opettavat ja neuvovat ihmisille miten el8a hyvaa elaméé. Me rastat uskomme
yhteisollisyyteen, omaehtoi suuteen, toisten ihmisten arvostamiseen ja eettisyyteen. Rauha, rakkaus ja
positiivisuus ovat viestimme maailmanlagjuisesti. Me Tansanian rastat kiitdmme Jamaikan paluumuuttajia,
jotka ovat palanneet Siioniin heréttdmaén rastaperinndn ja rakentamaan rauhaa Afrikan maiden vélille.

Opin kenttétyoni ailkana ymmartamaan, etta rastafilosofia ja usein juuri reggae-musikin
kautta vélittyneet kasitykset Afrikasta ja afrikkalaisuudesta ovat Sitd materiaalia, jolla
nuoret tyostdva omaa kulttuurista identiteettidén ja tuottavat kasityksia traditiosta ja
menneisyydestd. Menneisyys gatellaan sen  kauttaa Kyse e ole pekastdan
populaarikulttuurista sanan pinnallisessa merkityksesss, vaan lagemmista rastafilosofian

8 zamani wahehe walikuwa rasta.

8 QOlin tietysti hyvin tietoinen jamaikalaisen reggae-tahden, Peter Toshin kappaleesta Mystic man, jonka
kertosée kuuluu: ”1’'m aman of the past, and I'm livin' the present and I'm walking to the future” —jatietoinen
téstd oli varmasti myos korvalappustereoilla kadun kulmassa reggaeta kuunteleva Ras Imo.
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gsdtamistd myyttisistd aineksista, jotka katurastojen maailmankuvassa paikantuvat
Tansaniaan niin maantieteellisesti kuin historialisestikin, ja jotka saavat muotonsa ja
tulevat julkisks nimenomaan populaarikulttuurin tuotoksina. Rastavéritteiset kasitykset
menneisyydestéa — rastafilosofian ja afrikkalaisen tradition samaistaminen — ovat jotakin,
jonka otan tydssini vakavasti. Tulkitsen néita menneisyyden tulkintoja Vansinan (1985)
lanseeraamalla historiologian kasitteel g, josta Johannes Fabianin (1998) on johtanut termin
populaari  historiologia. Populaarilla historiologialla tarkoitetaan ennen kaikkea
menneisyyttd koskevaa gattelua, "gatuksia menneisyydestd’, joka konkretisoituu
esmerkiks suullisissa tarinoissa, erilaisissa performansseissa ja visuadlisissa kuvissa
(Fabian 1998: 88, 116). Populaari historiologia tarkoittaa ennen kaikkea ihmisen luovan
toiminnan myoéta ilmaistuja kasityksd menneisyydestd, erotuksena valistuksen jékeen
lansmaissa kehittyneelle historiatieteelle (mt: 116). Populaarin historiologian tuottaminen
on samalla jotakin, jossa "viralinen historid' tai "viralinen totuus’ haastetaan, asetetaan
usein jopakritiikin alle (mt: 123-124).

Maskanilla kaytyjen keskustelujen edetessd naytti selvaltd, ettd aatukset rastasta
suuntasivat nuorten gjatuksia kohti utooppista menneisyytta ja sen kuvittelua. Naytti siltg,
etta rastaideat tarjosivat keinon gatella yhteista alkuperdd, tavan "keksid kulttuuri
uudestaan. Kun keskustelin aheesta tansanialaisen reggae-muusikon, ”"Tansanian
ensmmaisena rastan”, Jah Kimbutehin kanssa, hén e ihmetellyt asiaa lainkaan. Kimbuteh
kertoi itsekin innostuneensa reggaesta alun perin juuri siksi, koska ymmars reggaen
kertovan "hanestd itsestddn afrikkalaisena, ihmisend, joka kaipaa vapautta’. Kimbutehille
oli selvag, ettel rasta ole "ulkoapain Afrikkaan tuotua’, vaan jotakin vahvasti afrikkalaista
ja jopa nimenomaan itdafrikkalaista. Kimbuteh, jonka voi tavata usein Dar es Salaamin
kaduilla keskustelemassa katunuorten® kanssa, puhui minulle pitkédn sitd, kuinka
"rastakulttuuri oli alun perin itaafrikkalainen kulttuuri®.

8 Kimbuteh korosti minulle sit4, ettei rastafari ole Tansaniassa ”nuorisokulttuuria’ vaan ”vanhimmilta’
perittyétietoutta. " Vanhimmilla’ hén viittasi niihin itsensé kaltaisiin tansanialaisiin, jotka ovat jo 1970-luvun
panafrikkalaisista vuosista léhtien kiinnittyneet osaksi globaalia rastafariliikettd. Kimbutehia voi pitééa
vaikutusvaltaisena tansanialaisena julkisuuden henkilond Héan tydskentelee radiotoimittajana ja hénet voi
ndhda usein esiintyméssi paikallisessa televisiossa. Kimbuteh korosti sit, ettéd hanellé on 18heiset yhteydet
Tansanian poliittiseen johtoon, josta osaa hdn kutsui termilla "cleanface rasta’ — rasta ilman ulkoisia
tunnusmerkkej &
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” Rastakulttuurin historiasai minut alun perin omaksumaan rastauskon. Kun menet syvéalle historiaan, tulet
huomaamaan ja ymmartamaan®, etté rasta oli alun perin itafrikkalainen kulttuuri. Rastakulttuurin juuret
johtavat nyabinghi-kulttuuriin. Alun perin nyabinghillatarkoitettiin Viktoria-jarved. Nyabinghi merkitsee
ykseyttd, umoja. Meill& Tansaniassa on edelleen kulttuureja, kuten sukuma ja matumbi, jotka kantavat
rastaperintté. Rasta siis oli, on ja tulee aina olemaan Afrikassa.

On vaarinkasitys, ettarastaolisi tuotu Afrikkaan ulkoapéin. Veljemme javanhimmat Jamaikalla k&ansivét
katseensa Afrikkaan saadakseen inspiraation, katsoen taakseen historiaan ja kulttuuriin. MuttaBabylon, €i
valkoiset miehet, he kielsivét | and |:tatuntemastaitsedan, silldjos| and | tietdd kukal and | on, | and
I:statuleeliian ylpea --- Rasta e syntynyt Jamaikalla, vaan sitd sdilytettiin sielld silla aikaa, kun
kolonialismi toi Babylonin Afrikkaan. Tiedéthan: orjakauppaa, riistoa, niin sanottualdhestystyta ja muuta
aivopesua. Me rastat haluamme elvyttda afrikkalaisen kulttuurin, jotta afrikkalaiset tietéisivét keita he
ovat. Haluamme paljastaa sen, joka peitettiin kolonialismin aikana.”®

Kimbutehin mukaan Viktoria-jéarven aue oli nyabinghi-kulttuurin, ”ykseys’-kulttuurin,
gyntyalue. Talla kastyksella voi olla tekemistd sen kanssa, etta 1900-luvun aussa
nimenomaan Ugandassa syntyi kolonialismin vastainen liike, nyabinghi-nimell& tunnettu
henkipossessiokultti (ks. Hopkins 1970), josta huhut levisivéat aikoinaan myds Jamaikalle.
Monet haastattelemani rastat puolustivat rastakulttuurin yhteytta lté&Afrikkaan ottamalla
keskusteluissa esille Keniassa toimineen, brittien sirtomaavaltaa vastustaneen maumau-
liikkeen, joka toden totta inspiroi Jamaikan rastafariliiketta 1950-luvulla (ks. luku 6.1.2).
Heille oli selvéd, ettei rastafari syntynyt Jamaikala vaan rastassa on kyse yleisesta
afrikkalaisuudesta, " mustan miehen luonnosta’.

Keskeisin rastojen korostama maantieteellinen paikka Tansaniassa on Kilimanjaro, johon
liitetd&n niin tansanialaisten kuin paluumuuttgjarastojenkin  kertomuksissa myyttisia
piirteitd. Jamaikalaiset rastat kertoivat minulle, ettéd kuningatar Sheba seka hdnen poikansa
Menelik | (jonka jakeldinen Haile Selassien uskotaan suorassa polvessa olevan) haudattiin
aikoinaan (n. 900 eaa) juuri Kilimanjarolle. MyGs Haile Selassien kerrottiin tehneen
pyhiinvaellusmatkoja vuorelle ja ndhneen sielld eskatologisia nékyja (joiden sisdllosta en
saanut tarkempaa tietoa). Monet rastat ottivat esille Kilimanjaron alueen mystisen luonteen:
Sen maaperéd on ainutlaatuista ja sella kasvaneet hedelmé maistuvat erityisen hyvélle.
Kilimanjaron ja sen naapurivuoren, Merun, ympéaristossd kasvatetut yrtit ovat erityisen
kayttokelpoisia rastojen parantamistekniikoissa. Kilimanjarolla elévien vanhusten kerrotaan
kykenevan keskustelemaan eléinten, erityisesti leijonien, kanssa. Nama kaikki tarinat

kuningatar Shebaa mydten tulivat esille myés maskanin katurastojen kanssa kaydyissa

8 Overstand.
8 Kimbuteh, 8.10.2003.
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keskusteluissa. Edelleen monimuotoisesta luonnostaan tunnettu Ngorongoron kraaterialue
Pohjois-Tansaniassa tunnetaan rastojen keskuudessa paikkana, jonne Noan arkin arvellaan
karahtaneen vedenpai sumuksen ja keen.

"It&Afrikka on osa raamatullista maailmaa’, Jah Kimbuteh kertoi ja kiteytti tietoisen

provokatiivisesti monien jakamat, rastafilosofian véarittamét nationalistiset tuntemuksensa:

" ...I-man on siitéd hyvin ylped. Ennen kuin Britit rakensivat Suezin kanavan, meilla oli tapana kulkea
tadlta kavellen Jerusalemiin. Tuntuu hyvaltd, kun voin tansanialai sena identifioitua alkuperéisyyteen ja
siviilisaation syntyyn. Asiaon niin, ettéd Afrikan osalta puolet tarinasta on jdanyt kertomatta. Mutta kun
itse tiedan totuuden, miksi en identifioituisi siihen? Miksi identifioisin itseni sellaiseen, jota eurooppal ai set
yrittavat minulle tyrkyttas? Rasta on minulle oikea asia seurata, koska se identifioi itsensa minuun.”®

Vakka maskanilla kaikkien kiinnostus néitd rastavaritteisa menneisyyden tulkintoja ja
niistd kumpuavia nationalistisia tuntoja kohtaan e ollutkaan tasaisen korkea, yksimielisyys
valits sit§, etta rastassa on kyse nimenomaan afrikkalaisesta traditiosta. Toisin kuin muut
uskonnot tai lukemattomat Afrikassa syntyvdt uudet kristilliset kirkot, rastan sanottiin
"kunnioittavan afrikkalaista traditiota’. Esimerkikss Ras Mshega, jonka perhe kuuluu
millaiseen asemaan krigtillisten kirkkojen sisdla paésee: "Babylon on levinnyt kirkon
ssdlle’. Ras Mshega painotti sitd, ettd esmerkiks Adventistikirkon péémaja Sjaitsee
Amerikassa, josta kirkko on tuotu Afrikkaan. Rastojen temppeli sen Sijaan sijaitsee jokaisen
ihmisen sydamess, eika rastayhteistjen sisdlla ole hierarkiaa: Watu wote wana haki sawa —
jokaisellaihmiselld on samat oikeudet.

Késityksid rastafarista afrikkalaista traditiota kunnioittavana uskontona vois olla
mielenkiintoista  verrata  esmerkikss  ympé&i  Afrikkea  nopeasti kasvavaan
helluntalaisuuteen, jota on tutkittu viime akoina runsaasti antropologisessa Afrikan-
tutkimuksessa. Meyerin (1993) mukaan k&intyminen heluntalaiseks ja ditd seuraava
"uudestisyntyminen” merkitsevdt "taydellisen vdlirikon tekemistd menneisyyteen”.
”Uudestisyntyminen” merkitsee moderni-diskurssin mukaista muutosta ”traditionaalisesta’
"moderniks” niin sosaalisessa, taloudellisessa kuin poliittisessakin mielessa (mt: 183).
Ghanassa helluntailiiketta tutkinut Meyer toteaa, ettéd kdannynnédisten uudestisyntymista

8 Kimbuteh, 8.10.2003.
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korostavat kirkot kiinnostavat Afrikassa erityisesti niita ihmisig, jotka ovat eteneméssa
sosioekonomisesti ylospéin tai jotka muutoin etsivét taloudellista vaurautta ja itsendisyytta
Helluntaiseurakuntaan kaéntyneet ihmiset haluavat vapauttaa itsensd sosadlisesti ja
taloudellisesti 1agjentumaperheistéan, jotta talouddlista/poliittista/sosiaalista menestysta el
tarvitsis jakaa oman sukulaisuusverkoston kesken. Helluntaikirkot tarjoavat siis uuden
individualistisen etiikan, joka sopii hyvin yhteen kirkon piiriin pyrkivien ihmisten
tavoitteiden kanssa: he haluavat saavuttaa valtaa ja vaurautta iastéén ja alkuperdstdan
huolimatta ja pitda sen itsell&an. (mt: 185-186.)

On totta, ettd my6s rasta kiinnostaa erityisesti kaupunkien nuoria, jotka pyrkivét
statusrakenteel lisesti ylospain. Taoudellista vaurautta ja arvostusta yhteiskunnassa rastaksi
ryhtyminen e kuitenkaan tuo. Péinvastoin, rastoja pidetddn Tansaniassa yleisesti outoina
lintuina, jonka vuoks he ovat jatkuvasti erilaisten vadrinymmarrysten ja ennakkoluulojen
kohteena. Vaikka rastat itse korostavat oman elamantapansa autenttista afrikkalaisuutta ja
jatkumoa suhteessa menneisyyteen, rastauskoon kiinnittyminen voi nykypavan
Tansaniassa rikkoa véit perheeseen ja sukulaisin. Esimerkiks Antikinuymen oppien
kaltaiset ruokavaliotabut, hiusten kasvattaminen dreadlockeiks tai akoholista ja lihasta
kieltdytyminen ovat tekijoitd, joiden moni kertoi hankaloittavan suhteitaan sukulaisinsa
(kun taas katutason yhteistllisyydessi rastaideat ja -k&ytdnnot nimenomaan toimivat
solidaarisuuden rakennusaineing). Korostan kuitenkin, ettei rastafarissa kehoteta tekemaan
minkaénlaista vélirikkoa menneisyyden kanssa, niin kuin uudestisyntymistd korostavissa
krigtillisissa liikkeissa tapahtuu. Kun katurastat puhuivat afrikkalaisesta kulttuurista ja sen
suhteesta rastakulttuuriin, he tarkoittivat ihmisten vélista konkreettista yhteytts, jonka he
uskoivat aikaisemmin olleen afrikkalaista kulttuurista todellisuutta. Ras Mshegan mukaan
rasta perustuu afrikkalaiseen menneisyyteen, koska "vanhoihin afrikkalaisiin tapoihin
kuului, ettéa ihmiset istuivat kasvot vastatusten ja sopivat asioista yhdessd':

"Juuri sitd oli vanha Afrikka. Menneisyydessa eldma oli hyvaa, koska ihmiset tekivét yhteisty6ta. Rastana
oleminen on jokapaivai st tai stelua sen puol esta, ettéd ndma vanhat arvot séilyisivat. Nykyaan ihmiset
kéyvét taisteluja el amassaén, mutta tekevat sen yksin. Rastat taas ovat opettajia®’ He ronkaisevat ihmisia
elamaan yhteisollisesti.”

8 Mwalimu. My®s presidentti Nyereren arvonimi tansanialaisten keskuudessa oli mwalimu.
% Ras Mshega, 10.10.2003.
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Juuri  kdsitys menneisyydestd harmonisena yhdessd olemisen tilana hallits  rastojen
gatuksia. Sama teema tuli vastaan niin maskanin nuorten kuin rastafariyhteisjjen jésenien
kanssa kaydyissd keskusteluissas menneisyydessa vallits ykseys, umoja, nyt vallitsee
hajaannus, Babylon, joka saa ihmiset gattelemaan vain omaa etuaan. Niille, jotka ovat
omaksuneet rastavaikutteisen gattelun, rastafilosofia merkitsee tuon enemman tai
véahemman utooppisen menneisyyden kulttuurin palauttamista tassd hetkessd. Rastana
oleminen merkitsee utooppisen, "afrikkalaisen”, holistisen yhteison konstruointia ja
sosiaalisen persoonan eheyttamista vastareaktiona Babylonissa koetuille eriytymisen
kokemuksille. Vield kerran Jah Kimbutehia lainaten:

"My®s ennen vanhaan saattoi olla niin, etté ihmiset kévivét keskendan sotia. Mutta tuli aika, jolloin he
kokoontuivat yhteen, istuivat aas, pohdiskelivat erojaan ja paésivét lopulta yhteisymméarrykseen. Sitéd on
kulttuuri, sitd on rastakulttuuri, sitd on afrikkalainen kulttuuri.”®

7.2 Rastavaikutteinen kuvataide: tapaus Ras Swedi

Rastavéaritteinen tapa tulkita menneisyys, "keksia traditio” ja haastaa virallinen totuus ovat
toimintaa, jossa Dar es Sdaamin katujen rasta-bricolage artikuloituu kaikkein
voimalismmin. Tama populaari historiologia e jaényt pelkastéén suullisten tarinoiden ja
retoristen ilmaisujen tasolle. Maskanin katurastat ovat taiteilijoita ja taiteilijoiden kasissa
monet gjatukset, tarinat ja myytit saavat myos kasinkosketeltavan muodon. Moyer (2003)
edttelee vatoskirjassaan katutaitellijan nimeltédén Ras Swedi, joka vaikutti tdaman
kenttdtyon aikana hotelli Sheratonin ldheisyydessa dSjaitsevalla maskanilla. Ras Swedi
maalas tuolloin niin sanottua turistitaidetta, joka k&sittda |dhinna postikorttikuvista
kopioituja lyijykynét6itd Tansanian luonnonmaisemistar valokuvantarkkoja piirroksia
maasal-sotilaista  paimentolaismaisemassa, leljonaperheestd savannilla tai norsulaumasta
Kilimanjaron juurdla Té&da tyypillistd tansanialaista turistitaidetta myydéén Dar es
Salaamissa erityisesti Nyerere Cultura Centerissd,® presidentti Nyereren perustamassa
kulttuurikeskuksessa, jonka tarkoituksena on tehda tansanialaisia taiteilijoita tunnetuks ja
samala edistdd maan kansdlista kulttuuria. Katutaiteilija Ras Swedin Nyerere Cultural

Centeriin tuottama taide on tyyliltddn ja aihepiiriltédn t&sméleen samankaltaista

8 Kimbuteh, 8.10.2003.
% Entinen Nyumba ya sanaa, "taiteen talo”.
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turistitaidetta kuin kymmenien muidenkin taiteilijoiden tuottama kaden jalki. Moyer
kuitenkin kertoo, kuinka hanet tunnetaan kaduilla ennen kaikkea tdistéan, joilla el juuri ole
tekemistd "tansanialaisen kansallisen taiteen” kanssa, ainakaan sen ahtaassa merkityksessa
— Ras Swedi on rastapyhimys Bob Marleyn ikonisia kasvoja tallentavan lyijykynétaiteen
tunnustettu mestari.

Kun Ras Swedi piirs meditatiivisesti Bob Marleyn kasvokuvia Sheratonin maskanilla,
Moyer kuvailee, kuinka katunuoret saapuivat sankoin joukoin ihastelemaan taman kaden
jdkea (Moyer 2003: 111-115). Ras Swedi ei tietenkd8n ole ainoa Marley-genren edustgja.
Jamaikalaista rastapyhimysta esittédvia maalauksia voi Dar es Salaamissa néhda esimerkiksi
katugraffiteissa ja lukuisissa tingatinga-tyylisissd tOissa, joita katunuoret maaaavat ja
myyvéa maskaneillaan (KUVA 15). Kuitenkin juuri Ras Swedin kdsissa syntyneita
pikkutarkkoja Marley-muotokuvia Dar es Salaamin katunuoret arvostavat yli kaiken.
Tormésin  kenttdtyoni aikana muutaman kerran Ras Swedin Bob Marley -aheisin
piirustuksiin yksityisten henkiléiden asunnoissa ja jopa tansanialaista taidetta myyvissa
gdlerioissa® (KUVA 16.) Vakka tdiden sisdtda sinansd — Marleyn vangitsevia kasvoja
kuvattuina erilaisissa podtioissa — voikin - pitdd  midikuvituksettoming, niiden
valokuvantarkka jalki ja kyky tavoittaa eloisa kasvojen ilme tekivat minuun, samoin kuin
Dar es Salaamin katunuoriin, voimakkaan vaikutuksen.

Ei aikaakaan, kun tapasin Samoran maskanilla myds itse taitellijan. Ras Swedi osoittautui
hiljaiseks ja syrjdéanvetaytyvaks, hieman poissaolevaks, jatkuvasti jonnekin kauas
katselevaks ja vaikeasti |dhestyttavaks nuoreks taiteilijaksi. Kun tarkkailin Ras Swedia
tyonsd touhussa, naytti siltd kuin han olis eanyt koko gan siind samassa pysdytyskuvan
kaltaisessa hetkessd, jossa hanen tidensd Marley el@a ottaessaan soinnun kitarastaan ja
kohottaessaan katseensa laulaakseen lunastuksen péivasta. ”Voimakas rastausko”, "vahva
rastan henki”, muut katunuoret kuvailivat taiteilijan olemusta. (KUVAT 17-18).

Kenttétyoni ailkana Ras Swedi e endd tyoskennelyt kaduilla elka mydskaén Nyerere
Cultura Centerissd (johon hé&n Moyerin mukaan viittas usein termill&a Babylon) vaan

' Nyerere Cultural Centerissi Marley-aiheisia t6ita ei kuitenkaan nakynyt, olisihan rastafaripyhimysta
esittavan taiteen myyminen kansallista kulttuuria edustavana taiteena vaikeaa perustella.
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harvoin. Ras Swedi kutsui taidettaan itsevarmasti "kulttuuriseks perinnoksi”, joka on
parempi pitéd itselldan, kuin vaihtaa rahaks. Kun olin itse aikeissa ostaa yhden Marleyta
esittdvan suuren lyijykynédtyon, Ras Swedi ilmoitti hinnakss 10 000 dollaria. Se e toisin
sanoen ollut myytédvana Suurin osa niistd toistd, jotka ndin Dar es Salaamissa
yksityiskokoelmissa, olivat Ras Swedin itsensd antamia lahjoja arvostamilleen henkilGille.
Gallerioissa myytavien Marley-piirrosten hinta nousi 50 000 shillinkiin (noin 50 euroon).

Se on hinta, joka on kaukana paikallisten katunuorten tavoittamattomissa.

Vieralllessani Ras Swedin kotona, en ihmetelyt lainkaan néhdessani  tunnetun
jamaikaaisen kuvatateilijan Ras Daniel Heartmanin lyijykynét6iden koristavan hanen
huoneensa seinid. My0ds Heartmannin taide tunnetaan nimenomaan vaokuvan tarkoista
muotokuvista, joissa esintyvien henkildiden kasvonpiirteet ovat vangitsevan eévia
rastafarikirkkojen uskonnollisena taiteena. Heartmann oli selvasti myos Ras Swedin suurin

innoittaja, mink& Swedi minulle avoimesti myonsikin.

Vakka Bob Marleyn ja Haile Selassien kasvonpiirteet olivat Ras Swedin suurin intohimo,
huomasin, ettd myds hanen tekeméssédn “tansanialaisessa kansallisessa taiteessa’ Ol
jotakin omaleimaista. Padlisin puolin se muistutti tdsmélleen lukemattomien muiden
taitellijoiden t6itd; postikorttimaisia kuvia tansanialaisesta luonnonmaisemasta ja etnisesta
rikkaudesta. Ras Swedin taiteeseen oli kuitenkin upotettu elementtejd, joiden avulla tyon
ssdltéd hienovaraisesti  muunndtiin.  Lyijykynéty6td, joka edttdd savannilla ylvaéna
seisovaa leljonaa, koristaa alareunassa teksti: “lron, like a Lion in Zion”, Bob Marleyn
samannimisen  kappaleen  tekstgd  mukaillen.  Panoramakuva  Kilimanjarosta,
keskeismméasta Tansanian luonnonnéhtévyydestd ja kansdlisesta symbolista, sai
alareunaansa tekstin: "Jah Kingdom. Selassie | Jah” (KUVA 19). Tansanian keskeis mmét
kansaliset symbolit® asetetettiin Ras Swedin taiteessa siis rohkeasti rastavéritteiseen

%2 |_aijonajaKilimanjaro esiintyvét esimerkiksi tansanialaisissa setel eissé ja kolikoissa. Myds tansanial aisessa
mainonnassa néitéa symboleita kaytetddn runsaasti (KUVAT 20-21).

134



135

kontekstiin. Savannilla seisova leijona edusti Siionia asuttavaa rastaa, joka on saavuttanut
sen vallan, arvokkuuden, pelottomuuden ja itsetunnon kautta syntyvén eheyden, jota leijona
rastafareille symbolisoi (Murrel et. a. 1998: 115), Kilimanjaro-vuori esitettiin Siionin
vuorena, jonka ympérilla avautuu Jahin valtakunta; globaalin rastamytologian akuperéinen
paratiis ja Luvattu maa paikantuivat Ras Swedin taiteessa peitteleméttomasti Tansaniaan.

7.3 Keisarin uudet vaatteet

Presidentti Nyerere, lempinimiltéén Mwalimu (opettgja) tai Baba ya Taifa (kansakunnan
isd) on vigla viis vuotta kuolemansa jalkeen tansaniaaisten erittéin korkealle arvostama,
jatkuvasti jopa péivittéisissd keskusteluissa esille nouseva henkiléhahmo. Nyereren
hymyilevéd kasvokuvaa on Tansaniassa k&ytdnntssa mahdotonta paeta, se tulee vastaan
julkisssa tiloissa léhes kaikkidla: baareissa, kaupoissa, taidehalleissa, bussiasemilla,
hotelleissa, uskonnollisten yhteisgjen senillg, jopa kasinoiden peliautomaattisaleissa. En
kenttdtyomatkallani tavannut ainuttakaan tansanialaista, joka olis suhtautunut Nyerereen
kovinkaan kriittisesti, huolimatta tédman joistakin kovakouraisista otteista hallintonsa
aikana. Niin nuoret, vanhat, keskiluokkaiset, maalaiset, kaupunkilaiset, koyhd kuin
rikkaatkin kunnioittivat ja ihailivat edesmennytta presidenttidan vilpittdmasti. En epéile,
etteikd tdhan olis ahetta. Joistakin virheistdén huolimatta Nyerere on kiistdmétta yks
Afrikan mantereen suurimmista valtiomiehista ja intellektuelleista, joka e uransa aikana
eikd sen jalkeen pelannyt kertoa midlipiteitédn isoimmillakaan kansainvélisilla areenoilla
Nyerere, toisin kuin moni muu afrikkalainen johtagja, vetaytyi vapaaehtoisesti virastaan sen
jakeen kun koki ep&onnistuneensa tehtdvassadn. Nyereren isdnmaallinen antaumus
etnisesti kirjavan kansakunnan yhdistamisessa, pyrkimys rakentaa tasa-arvoinen ujamaa
yhteiskunta sek& voimakas panostus yleisen koulutugérjestelman kehittamiseen muistetaan
edelleen kansan keskuudessa, joille Nyerere todella edustaa "kansakunnan is8d’ ja
" opettgjaa’.

Nyereresta vallitsee tansaniadaisten keskuudessa siis laga yksmielisyys — vai vallitseeko?

Kenttatyoni ailkana en aluksi oikein tiennyt miten suhtautua Sihen, ettd maskanin nuoret

halusivat esitté& edesmenneen presidentti Nyereren rastana. Asia tuli maskanilla kéytyjen
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keskustelujen aikana esille tuon tuosta. "Nyerere oli ehdottomasti rasta’, "Han ol
puhdaskasvoinen rasta — e kasvattanut poliittisista syistd dreadlockeja eikd partaa, mutta
hanella oli sydamessdan rastan usko”, "Nyerere hyvaksyi rastahengen”, "Tavattuaan Bob
Marleyn, Nyerere ymmars lopullisesti rastan voiman”, kuulin kerta toisensa jalkeen
kerrottavan. Kun kerroin Nyereren eldmaa ja poliittista toimintaa |aheltd seuranneille
henkildille katunuorten pit&van Nyerered rastana, heidan kasvoilleen levis kauhistunut
ilme: "Nyerere oli harras katolilainen. Han e mitenk&8n voinut olla rastal”. Maskanilla
kerrotuissa tarinoissa oli kuitenkin kovin toisenlainen sdvy: ”Ehdottomasti, Nyerere kéaytti
dawaa. Tiesitkd, ettd hanen tyttdrensa meni naimisiin jamaikalaisen rastafarin kanssa?’.

Kysymys ditd, oliko Nyerere rasta vai ei, voidaan jéttda tassa yhteydessa ratkai sematta.
Julkisesti asian esittaminen Tansaniassa voi olla provokatiivista, mutta joka tapauksessa
maskanin nuorille, joille rasta merkitsee ennen kaikkea arvostettua ja moraalisesti
oikeamielistd, kuitenkin tasa-arvoiseks koettua ihmistd, Nyerere selvastikin edustaa rastan
ihannetta. On muistettava, ettéd Nyerere oli itsendisyystaistelujen gjan panafrikanisti, joka
suhtautui suopesasti diasporassa eldvien afrikkalaisten paluumuuttoon ja jonka katunuoret
tuntevat valokuvista, jossa Nyerere poseeraa Haile Selassen kanssa ta  kéttelee
jamaikalaisia rastafargia. My0s Tansaniassa tapaamani jamaikalaiset kertoivat arvostavansa
Nyereren  korkedle, eka tdma ole ihme, jajestindn  Nyerere heille
paluumuuttomahdollisuuden Tansaniaan. "Mwalimu”, minulle kerrottiin, "hyvaksyi
Selassien ja Selassie hanet. Mwalimu on profeetta, jonka kirjoituksia luetaan vielé satojen

vuosien kuluttua.”

Vakka en auks ymmartanyt, mistd "RastaNyereressd’ on kyse, oivalsin asian
myo6hemmin kaikessa selkeydesséén; Nyerere, jonka kasvot tulevat Tansaniassa vastaan
jokaisessa kadun kulmassa, joka edustaa kaikille tansanidaisille oikeudenmukaisen ja
arvostetun vanhan miehen ihannetta ja jonka tunteisin vetoavia ja yhteisollisyytta
korostavia puheita Tansanian kansallinen radiokanava lahettd& edelleen joka ikinen ilta
(@van kuin Mwalimu olis edelleen téysissA hengen ja ruumiin voimissa), on Tansanian
voimallisin ja kiiseleméttomin kansallisen yhtendisyyden symboli, kansakunnan isd sanan
syvdlisessd merkityksessa. Nain ollen "RastaNyerere" kertoo ehka peitteleméattdmimmin
sitd, miten kulttuurinen rasta-bricolage Dar es Salaamin kaduilla toimii; sanala sanoen se
ottaa kulttuurin keskeismman symbolin hatuunsa, muuntelee sité ja haastaa hegemonisen
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auktoriteetin neuvotteluun symbolin merkityksestd. Rasta-bricolage ottaa samanaikaisesti
vastaan ulkopuolelta tulleita vaikutteita, jolla se rekonstruoi vanhaa, esittda eriévia
mielipiteita ja uusintaa kulttuurisia konventioita; palaa menneeseen mutta synnyttéa uusia

innovaatioita.

8 JOHTOPAATOKSIA

Nifikiri upyatatizo la gjira kwavijana Mietin, miten vaikeaa nuorten on [6yt8a t6ité tana péivana
Nifikiri kwamakini tatizo lagjirakwavijana Mietin kuumeisesti, miten vaikeaa nuorten on |6ytéé toita

Kwa ni sasa limekuwa la muda mrefu Nyt tété on vain jatkunut jo liian pitk&an
na pia limezua kasheshe kwenye jamii yetu  Se on nostanut pintaan sekasorron, joka
yhtei skunnassamme vallitsee

Wamachinga, wamachinga, Wamachinga, wamachinga

huangaika mitaani Elavét kaduilla ongelmien keskella
wamachinga, polisi na wamachinga Wamachinga, poliisit ja wamachinga
hupambana vitani Ottavat yhteen sodassa

Wamachinga, wamachinga Wamachinga, wamachinga

huangaika mitaani Elavét kaduilla ongelmien keskella
Wamachinga, wamachinga Wamachinga, wamachinga

Hukimbizana na vyombo vya dola Joutuvat pakoilemaan vallanpitdjien edustgjia

Justin Kalikawe: Wamachinga

Vain muutaman péiva ennen kenttdtyoni padttymista olin varhain aamulla matkalla kohti
Samoran maskania. Heti kaupunkiin sagpuessani havaitsin, ettéa kaduilla oli snd péivana
epdtavalisen hiljaista. Ne wamachingat, jotka olivat saapuneet katujen reunoille omille
paikoilleen, olivat levittdneet vain pienen osan tavaroistaan myyntipdydille. Ostin pavan
lehden ja |6ysin Daily Newsista uutisen, joka sdlitti hiljentyneet kadut: Kaupunginpoliis oli
edellisend paivana hyokannyt Nyerere Roadin varrella Sjaitsevalle maskanille. Poliisit
olivat takavarikoineet katunuorten myyntituotteet, jonka jélkeen tilanne péas kérjistymaan.
Yli 50 vihaisen katunuoren joukko otti oikeuden omiin k&siinsa ja kivitti yhden poliiseista

kuoliaaksi. Sen jalkeen wamachingat veivéa kuolleelta poliisilta haulikon ja l6iva sen
palasiks katuun. Tapauksen johdosto kourallinen katunuoria oli pidetettyna.*®

Samoran maskanilla oltiin tapahtumien vuoks levottomia. Peléttiin, ettd olis vain gan
kysymys, kun poliisi ndyttéis voimansa ja tekis vastahyOkkayksen. Kaikki tiesivét, ettd jos

% Daily News 5.12.2003.
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poliisn ja wamachingan vdille syttyis taysimittainen sota, taistelun voittgasta ja

havigasta e olis epasalvyyksa

Naissa levottomissa tunnelmissa kiteytyy se kirea yhteiskunnallinen ilmapiiri, jonka
keskelld katujen kommunitas Dar es Salaamin kaduilla tuotetaan. Olen pro gradussani
kuvannut té& tilannetta ottamalla aluks huomioon Afrikan kaupungistumisen lagat
yhteiskunnalliset skenaariot, ”nuorisopullistuman” ja "ylikaupungistumisen” olosuhteet.
Olen kuvannut Dar es Salaamin segregaatiota, luokkarakenteen teravoitymista ja nuorten
miesten tarvetta |0ytéd oma paikkansa, vakaa yhteiskunnalinen status ja taloudellinen
itsendisyys tansaniadlaisessa yhteiskunnassa. Olen esittényt etnografisen kuvauksen yhden
kadunkulman kohtauspaikan, maskanin, €&masta Kuvasin maskanin liiketoimintaa,
katunuorten organisoitumisen tapoja ja paivittdisa aktiviteettgga Dar es Salaamin
katutilassa. Wamachingan péivittéiset konfliktit kaupunginpoliisn kanssa saivat minut
kiinnostumaan ditd miten rauhan, tasapainon ja keskindisen luottamuksen ilmapiiri
katunuorten kesken kulttuurisesti tuotetaan. Huomioin perinteiset sukulaisuuden mallit,
jotka mahdollistavat katujen yhteisollisyyden gattelemisen erdénlaisen perheen ideadin
kautta. Edelleen jéarjestdytyminen ikauokkien mukaan vaikutti varteenotettavalta ja
perinteisen antropologisen tutkimuksen ngkokulmasta mielekkadlta mallilta kollektiivisten

velvoitteiden tuottamiselle myds urbaani ssa ympéri stssa.

Dar es Salaamin kaltainen kaupunki el&a téna paivana kuitenkin keskella kulttuurista
globalisaatiota. Globaain ja lokaalin valisessd dynamiikassa kehittyy olosuhteita, joissa
erilaiset traditiot sekoittuvat synnyttden uusia ja innovatiivisa lopputuloksia. Juuri tété
kompleksista prosessia selventddkseni pureuduin rastavaikutteiseen gjatteluun, symboliseen
toimintaan ja sosiaalisiin kaytantoihin, jotka ovat nékyvasti esilléa katunuorten keskindisessa
vuorovaikutuksessa. Rastavaikutteisen gattelun seuraaminen johdaiti minut lagjempiin
historialisiin  tapahtumakenttiin, jotka ilmentava pitkdan jatkunutta kulttuurista
vuorovaikutusta Afrikan ja Atlantin takaisen diasporan vdilla Estin, kuinka ujamaa
Tansania houkutteli panafrikkalaisen liikkeen aktivisteja maahan, josta johtuen Tansaniasta
muodostui  yksi jamaikalaisen rastafariliikkeen paluumuuttokohteista. Kerroin, kuinka
alueella on térkea rooli rastafarien mytologioissa. Paluumuuttajien vaikutuksesta maahan

on syntynyt varsin tukeva ja omaleimainen rastafariliikkeen muoto.
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Huomioin myds, kuinka Dar es Salaamin katunuorten konkreettisen yhteiselon tuottamassa
utooppisessa yhteisissd, katujen kommunitaksessa, on nahtavissa samanlaista kulttuurista
logiikkaa kuin Jamaikan rastefariliikkeen tai Etela-African  Tshidien Sionismin
muotoutumi sessa. Kaupunkiympéristossa tapahtuvalla vieraantumisella ja
es Salaamin kaduilla kulttuurisesti tapahtuu. Katunuoret vastaavat siihen tuottamalla
konkreettisen ja kokemuksellisen yhteison, jonka voi Tshidien siionismin tavoin sanoa jopa
eheyttdvan yhteiskunnalisen  eriytymiskehityksen  keskelle  pakotetun  sosiaalisen
persoonan. Tama yhteisd glorifioi sosiaalisen tasa-arvoisuuden ja perustelee sitd yhteisesti
kuvitellulla utooppisella menneisyydell&  Niin muodoiltaan kuin sisdlloltéan  katujen
yhteisollisyys voidaan néhda Victor Turnerin (1969, 1974) esittdman kommunitaksen
kaltaisena sosiaalisuutena. Siihen liittyy voimakas yhdessaolon, yhteenkuuluvuuden ja tasa-
arvoisuuden korostaminen, jonka méaarittdmissa olosuhteissa tuotetaan, uusinnetaan ja
muunnellaan  kulttuurin - keskeisd myyttgd, symbolgja, taidetta ja uskonnollisia

maailmankuvia.

Etel&-Afrikan tshidien sionismi ja jamaikalainen rastafari ovat osoituksia sitd, kuinka
erimielisyyden ilmaukset ja pyrkimykset tuottaa kulttuurisia innovaatioita liittyvét usein
tilanteisiin, jossa on kannissA voimakas rakenteellinen kahtigjako tai  vanhojen
hierarkiarakenteiden teravoityminen (ks. Comaroff 1985: 253). Nopeasti kaupungistuvassa,
ujamaa-sosiaismin jakeen taloutensa vapauttaneessa Tansaniassa, on kdynnissa juuri
tdllainen kehitys. Yhteiskunnallinen eriytyminen nakyy toisadta taloudellisen epétasa
arvoisuuden kasvuna, toisadlta kasvavana juopana sukupolvien vdilla Sind missa
jamaikdaselle rastafariliikkeelle Babylon merkits valkoisten yll&pitamaa epétasa-arvoista
jarjestelméd, Dar es Salaamin katunuorille se ilmenee yhteiskunnan eriyttdvana voimana ja
eriarvoisuuden kasvuna, jonka he saavat tuntea fyysisesti omissa nahoissaan. Vaikuttaa
mahdollisuuksia integroitua yhteiskuntaan, saavuttaa taloudellista itsendisyytta tai vakaata,
arvostettua statusta. Naissa rakenteellisen kahtigjaon ja marginalisoitumisen olosuhteissa
syntyy kenties tarve jonkin kadotetuks koetun rekonstruktioon. Voidaan sanoa, etté katujen
kommunitas on samaan aikaan sekad osoitus yhteiskunnallisesta kahtigjaosta ettéd pyrkimys
tuottaa ehed yhteisd tuon eriytymiskehityksen keskella. Sen tuottamisessa hyoddynnetdan
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ulkoa tulleita vaikutteita, rastavaikutteisia kulttuurisia ilmaisukeinoja, mutta kyse e ole

pelkastéan ulkoisten vaikutteiden imitoinnista.

Ei ole sattumaa, ettd nimenomaan Kilimanjaro, presidentti Nyerere tai ujamaa-ideologiaa
muistuttava késitys utooppisesta yhteisollisyydestd ovat niita yhteisesti jaettuja symbolea,
johon katujen rasta-bricolage toiminnassaan tarttuu. Tama johtuu siita, etta rakenteellisen
kahtiggaon olosuhteissa syntyy kapinahenked, jolloin keskeissta symboleista tulee
kulttuurisen kamppailun kohteita. Juuri tdhén kamppailuun rasta-bricolage osallistuu
aktiivisesti. Se @ kehity pelkastéén vastauksena olosuhteiden maéraémaén pakkoon vaan
myo6s itse luo olosuhteita ja vastaolosuhteita, esittéd kysymyksia ja vastakysymyksia
Katujen kommunitas ja siella tapahtuva rasta-bricolage eivét ole eskapismia, joka torjuis
ta pakenis ympéroivda kulttuurista todellisuutta. Se valtaa itselleen tilan modernin
kaupungin keskustasta, se ottaa haltuunsa ympéardivan kulttuurin keskeiset symbolit,
kommentoi ja muuntelee niit4, haastaen ndin hegemonisen auktoriteetin neuvotteluun
kulttuurisista  identiteeteistd ja merkityksistd. Rasta-bricolage'ssa samanaikaisesti
uusinnetaan konventionaalista kulttuuria ja tuotetaan uusia kulttuurisia merkityksia. Se
tarttuu globaalilla tasolla vaikuttavaan rastamytologiaan mutta kiinnitté&a sen onnistuneesti
paikalliseen yhteiskunnalliseen ja kulttuuriseen kontekstiin. Rasta-bricolage'n symboliset
k&ytdnntt ovat jarkeenkdypid juuri siksi, koska ne ovat merkityksellisia ja ymmarrettavia
ujamaa-sosiaimin jakel sessi tansaniaal sessa yhtei skunnassa myads lagjemmin.

Viime akoina niin poliitikot, tutkijat kuin tiedotusvélinestkin ovat esittdneet varsin
pessmistisé skenaarioita lilan nopeasti kasvavista afrikkalaisista suurkaupungeista. On
varoiteltu, kuinka kaupunkien katujen juurettomat ja marginalisoituvat nuoret synnyttavét
afrikkalaisssa yhteiskunnissa epastabiiliutta  pitkdlle tulevaisuuteen. Itsedni  on
huolestuttanut [&hinnd se, kuinka tama ihmisryhma on esitetty jarjestelmallisesta pelkkana
kasvottomana massana, joka on olemassa vain tilastollisena uhkatekijang, tuottamattomana
loisdgand, yhteiskunnallisen harmonian rikkojana tai  poliittisena  sabotoijana
Y likaupungistuminen” ja "nuorisopullistuma’ ovat Afrikassa toki todellisa ongelmia, ja
mikali luokkarakenteen terévoityminen, nuorten marginalisoituminen ja sukupolvien
vdlinen kuilu syvenevét, e pelko epdvakauden lisddntymisesta ole tdysin tuulesta
temmattua. Kokonaisuudessaan pro gradu -tyoni on kuitenkin yks osoitus Sitd, ettei
yhteiskunnan laitamille gautuminen johda végaamétta véakivaltasen anarkian,
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epdjarjestyksen elkd varsnkaan  mink&nlaisen  kulttuurittomuuden”  syntyyn.

Marginaalista — ehkdpa juuri seltd — voi 10ytéd myos kulttuurista innovatiivisuutta.
"Viralisen yhteiskunnan® marginaaliin jédminen e johda kulttuuriseen tyhjioon, silla
kulttuuria on kaikkialla, missa ihmiset ovat liittyneet yhteen. Myds Sdlg missa
ihmiselédmén perusehtoja ja vapauksia on voimakkaasti rgjoitettu.
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