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Maahanmuuton lisddntymisen myo6td muslimien kdantyminen kristinuskoon on noussut
nopeasti kasvavaksi ilmidksi Euroopassa — my6s Suomessa. [Imion suhteellisen uutuuden
vuoksi sitd on tutkittu vasta vdhdn. Yleisind trendeind on kuitenkin havaittavissa
iranilaisten suuri osuus muslimitaustaisissa kdédntyjissd ja konversion suuntautuminen
kristinuskon protestanttisiin muotoihin.

Tassd tutkimuksessa tarkastellaan muslimitaustaisten kristittyjen uskonnollisen
identiteetin muotoutumista konversioprosessissa ja sen jilkeen. Kyseessd on
tapaustutkimus, jonka aineisto koostuu ensisijaisesti viiden shiialaisesta uskontotaustasta
helluntailaisuuteen kddntyneen iranilaisen maahanmuuttajan haastatteluista ja
havainnoinnista iranilaisten helluntailaisten ryhméssd. Lisdksi aineistoa on tdydennetty
kahden luterilaisuuteen kdéntyneen iranilaisen maahanmuuttajan haastatteluilla.

Tutkimuksen tieteenfilofinen tausta on sosiaalisessa konstruktionismissa. Teoreettisena
taustana hyodynnetddn identiteetti- ja konversiotutkimuksen teorioita. Aineiston
analysoinnissa kiinnitetddn huomiota sithen, miten informantit hyddyntavét kulttuurisia
elementtejd (cultural toolbox) kristityn identiteetin rakentamisessa, oikeuttamisessa ja
suhteuttamisessa etniseen identiteettinsd. Lisdksi tarkastellaan, miten identiteetin rajoja,
jatkuvuutta ja positiivista sosiaalista identiteettid tuotetaan.

Tulosten perusteella identiteetin aitous — seké kristittyné ettd iranilaisena — on keskeisti.
Kééntyneet pitdvit kristittyd "aidompana” iranilaisena kuin muslimia. Identiteetin autent-
tisuuden osoittamisessa kiytetddn subjektiivista reflektiivisyyttd ja kristillisen aineksen
sijoittamista mahdollisimman kauas omassa ja Iranin historiassa. Etninen identiteetti on
kadntyneilld alisteinen uskonnolliselle identiteetille. Uskonnollinen identifioituminen
suuntautuu  kristityn kategoriaan kirkkokunnan sijaan, mutta seurakuntayhteyttd
arvostetaan. Kddntymisen salaaminen on tavallista myds Suomessa. Suomen kontekstin
erikoisuutena havaitaan kddntyneiden tutustuminen Jehovan todistajiin ennen kristittyja.

Kulttuurisista elementeistd myyttejd, figuureja ja symboleja hyddynnetddn menestyk-
sekkdidsti iranilaisten helluntailaisten ryhmédssid. Ne toimivat uskonnollisen ja etnisen
identiteetin yhteensovittamisessa seké positiivisen sosiaalisen identiteetin tuottamisessa
helluntaiseurakunnan sisélld. Uskonnollinen ja etninen identiteetti kiteytyvit faravahar-
symbolissa, ja didinkieli (persia) toimii ryhmiidentifioitumisen keskeisend vélineen.
Kristinuskon jumalakuva, Jeesuksen persoona ja opetukset Raamatussa kuvattuna
puhuttelevat kidntyneitd. Kristinuskossa havaittuja moraalinormeja ihannoidaan ja
kritisoidaan. Ideologiat ja haastateltujen arvot selittdvit identiteetin rajoja.

Asiasanat: uskonnollinen identiteetti, islamista luopuminen, iranilaisuus, shiialaisuus,
konversio, helluntailaisuus, maahanmuuttajat, etninen identiteetti, cultural toolbox
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1 Johdanto

1.1 Tutkimuksen kohde

Helluntailais-karismaattisuus on nopeiten kasvava kristinuskon muoto (Barrett 2001,
388) ja muslimista kristyksi kddntyneisti iranilaisten osuus kasvaa eniten (Darwish 2018,
46). Kootessani aineistoa kandidaatin tutkielmaani varten vuoden 2012 lopulla ja haasta-
tellessani lisdd kristityksi kddntyneitd iranilaisia helluntailaisia titi tutkimustani varten
syksylld 2014, kddntyneiden, saati haastateltavien, 16ytiminen Suomessa oli kuitenkin
haastavaa. Suurin osa saamistani tutkimusta koskevista kommenteista oli ihmettely4 siita,
miten voin tutkia ihmisryhmaa (kristityt ex-muslimit), jota ei monen mielestd ollut mah-
dollista olla olemassakaan, tai miten voin tehdd tutkimusta ilman yhteistd kieltd — eikd
ihmettely ollut aivan perusteetonta. Myohemmin tutkimusta kirjoittaessani kavi kuitenkin
ilmi, ettei akateeminen painiskeluni marginaalisen aiheen parissa dkkid ollutkaan niin

marginaalista, vaan aiheutti harmaita hiuksia aina maahanmuuttovirkailijoita myéten.

Vuonna 2015 Suomeen saapui ennitysméiri turvapaikanhakijoita: yli 32 000 henkilda!.
Heistd monet olivat ldht6isin muslimienemmistdisistd maista, kuten Syyriasta, Irakista ja
Afganistanista. (Siirtolaisuusinstituutti 2017; Tilastokeskus 2018a.) Myds iranilaisten
osuus viestostd kasvoi. Vuonna 2017 Suomessa asui noin 3000 Iranin kansalaista ja yli
10 000 persiaa didinkielendén puhuvaa henkil6d. (Tilastokeskus 2018b; 2018c.) Paitsi
muslimien?, myos muslimista kristityksi kifintyneiden osuus on lisééintynyt. Epévirallisen
arvion mukaan helluntaiseurakunnissa kastettiin vuosina 2010-2015 kristityksi noin 300
entistd muslimia ja vuosina 2015-2018 jopa 800 ex-muslimia. Evankelis-luterilaisissa
seurakunnissakin kastettiin samana aikana véhintddn kymmenid entisid muslimeja.
(Ristin Voitto 2016; Seura 2018.) Koska ilmi6 on hyvin uusi, kidéntyneiden madrésta ei
ole luotettavaa tilastoa. Seurakuntien antamat luvut vaikuttavat kuitenkin realistisilta,
silli samaan aikaan vastaanotettiin satoja turvapaikkahakemuksia, joiden perusteluna
ilmoitettiin kiiintyminen kristinuskoon (Maahanmuuttovirasto 2017).® Kristityksi ki4nty-

neiden muslimien miiri lihestyy nopeasti suomalaisten islamiin kiintyneiden méarai’.

! Turvapaikanhakijalla tarkoitetaan ulkomaalaista henkil64, joka hakee suojelua vieraasta valtiosta. Ennen
vuotta 2015 ja sen jilkeen turvapaikkahakemuksia on jétetty vuodessa 1500—-6000. (Sisdministerio)

2 Aineitson keruun aikaan Suomessa oli 60 000—70 000 muslimia, joista shiialaisia noin 10 % (Martikainen
2009; 2011). Muslimien lukuméira on kasvussa (vrt. Martikainen 2008, 72).

3 Kristityksi kddntyminen ei ole automaattinen peruste turvapaikan saamiselle (Maahanmuuttovirasto 2017)
ja islamista kristinuskoon kddntymisesti seuraa kddntyjille usein monenlaisia ongelmia (Turunen 2017).

4 Muslimiksi kdédntyneiti suomalaisia on noin 1000-2000 (Martikainen 2008, 71-72; Leinonen 2014).



Kuitenkaan kristittyjd ex-muslimeja ei ole vield tutkittu, vaikka suhteessa muslimien tai
iranilaisten méadrdin Suomessa, kristittyjd ex-muslimeja on prosentuaalisesti huomat-

tavasti enemmaén, kuin suomalaisia islamiin kdintyneitd suhteessa maan vékilukuun.

Tamain tutkimuksen kohteena ovat Suomessa islamista kristinuskoon kédéntyneet henkil6t
ja heidin kokemuksensa. Tarkemmin médritellen maahanmuuttajataustaiset iranilaiset,
joiden aiempi uskonnollinen viitekehys on shiialaisuudessa, mutta jotka maahanmuuton
jilkeen ovat Suomessa kddntyneet kristityksi ja liittyneet protestanttiseen kristilliseen
seurakuntaan, useimmiten helluntaiseurakuntaan. Tarkoituksena on selvittdd, miten ndiméa
henkil6t konstruoivat eli rakentavat uutta uskonnollista identiteettiddn. Lisdksi olen
kiinnostunut siitd, millaisia yhtymékohtia informanttien etnisen identiteetin (iranilainen)
ja uuden uskonnollisen identiteetin (kristitty, helluntailainen) vililla esiintyy. Koska sekd
uskonnollinen ettd etninen identiteetti voidaan ndhdi osana kulttuurista identiteettid (Hall
1999, 19), kiinnitdin huomiota sithen, miten kddntyneet hyodyntivat kulttuurisia

elementtejd (cultural toolbox) konversiokertomuksissaan ja hengellisissd kokouksissaan.

Uskonnon vaihtaminen maahanmuuton yhteydessd on yleensd harvinaista. Sen sijaan
maahanmuutolla tunnetaan olevan potentiaalisesti uskonnollistava tai islamisoiva
vaikutus. (Martikainen 2006a; 2006b.) Etnisilli vihemmisto6illd, jotka kokevat identi-
teettinsd uhatuksi, uskonnon merkityksen aktivoituminen ja uskonnollisen identiteetin
vahvistuminen maahanmuuton jdlkeen on mahdollista. Tuttuuden ja turvallisuuden
tunnetta voidaan hakea noudattamalla 1ihtomaan tapoja aiempaa tarkemmin. (Fornids
1998, 310; Tajfel & Turner 2001.) Miten tulisi ymmaértdd tilanne, jossa henkild
uskonnollistuu maahanmuuton seurauksena, mutta eri tavalla kuin perinteisesti on
ymmdrretty tai pidetty todenndkdisend? Entd, jos kdantyminen kristinuskoon onkin uhan
sijaan mahdollisuus sdilyttdd etnistd ja kulttuurista perinnettd vieraassa maassa (Yang
1999, 198)? Potentiaalisen islamilaistumisen lisdksi myds kddntyminen nimenomaan
islamista kristinuskoon niyttdisi esiintyvin juuri maahanmuuttoprosessin yhteydessi

(Akcapar 2006; 2009; Leman et al. 2010; Turunen 2017).

Iranilaisten kddntyminen kristityiksi on kiinnostavaa monestakin syysti. Ensinndkin Iran
on teokratia ja maailman ainoa islamilainen tasavalta, jolloin uskonnollisen, etnisen ja
kansallisen identiteetin erottaminen toisistaan on haastavaa. Toisekseen iranilaiset ovat
tietoisia persialaisen kulttuurin ulottumisesta vuosituhansien taakse ja pitkdsti

kuninkaallisten dynastioiden historiastaan. Lisdksi iranilaisen identiteetin keskidssd on
2



intohimoinen suhtautuminen omaan 4&idinkieleen, persiaan, joka toimii linkkind
muinaiseen sivilisaatioon. Myds islam on saanut sopeutua iranilaisuuteen — shiialaisuus
(noin 10 % kaikista muslimeista) on islamin iranilainen muoto. (Bradley 2008, 28;
Encyclopadia Britanni-ca; Rekola 2015, 102.) Mita siis iranilaisten uskonnolliselle (ja
etniselle) identiteetille tapahtuu maahanmuuton, apostasian ja konversion seurauksena —

onko kristinuskokin iranilaistettavissa?

Tutkielmani rakentuu siten, ettd johdannon alaluvussa 1.2 esitelen tarkemmin tutkimus-
ongelmaa ja -kysymyksid, ja alaluvussa 1.3 asemoin tutkimukseni osaksi aikaisempaa
konversio- ja identieettitutkimusta. Luku 2 auttaa ymmartdméén sitd uskonnollista maise-
maa, johon iranilaiset helluntailaiset itsensd sijoittavat sekd kristinuskoon kéintymisen
problematiikkaa, konversiota islamista kristinuskoon ilmioni ja helluntailaisuutta kdanty-
misen kohteena. Luvussa 3 perehdyn tutkimuksen teoreettiseen taustaan, eli identiteetti-
ja konversioteorioihin. Luvussa 4 avaan aineiston kerddmistd ja siihen liittyneitd
haasteita, sekd kulttuurisen tyokalupakin (cultural toolbox) kiyttdd aineiston analysoimi-
sessa. Luku 5 on aineiston analyysia — miten kddntyneet hyddyntdvit kulttuurisia
elementtejd uskonnollisen identiteettinsd konstruoinnissa? Saman luvun lopussa kuvaan
kadntyneiden identiteetin rajoja ja Jehovan todistajien osuutta konversioprosessissa. Tut-
kimuskysymyksiin saaduista vastauksista esitdn yhteenvedon luvussa 6 suhteuttaen niita
aikaisemmissa tutkimuksissa saatuihin tuloksiin. Tutkimuksen viimeinen luku 7 sisiltda

tutkimusprosessin, tutkimusten tulosten ja jatkotutkimusmahdollisuuksien arviointia.

1.2 Tutkimusongelma ja -kysymykset

Tutkimuksen tarkoituksena on selvittdd, miten shiialaisesta uskontotaustasta
protestanttiseen kristinuskoon kddntyneet iranilaiset maahanmuuttajat konstruoivat uutta
uskonnollista identiteettiddn konversion aikana ja sen jidlkeen. Tdmén tutkimusongelman

rajaamiseksi ja jasentelemiseksi kiytdn apuna seuraavia tutkimuskysymyksia:

1) Miten informantit hyddyntévit kulttuurisia elementtejd (cultural toolbox)
konstruoidessaan ja oikeuttaessaan uutta uskonnollista identiteettidén?
2) Mika on etnisen ja uskonnollisen identiteetin keskindinen suhde?

3) Miten identiteettid tuotetaan negaatioiden ja rajojen avulla?



Ensimmdisen tutkimuskysymyksen avulla pyrin selvittimddn, mitkd kulttuuriset
elementit, esimerkiksi kieli, myytit tai symbolit, ndyttiytyvit relevantteina uskonnollisen
identiteetin uudelleenkonstruoinnissa, ja miten informantit hyodyntavit kiytettdvissi
olevia resursseja. Miten omaa menneisyyttd jdsennetddn nykyisestd kristillisestd
viitekehyksestddn kédsin? Millaisia luovia uudelleentulkintoja tehddédn? Mité on jatettava
identiteettikertomuksen ulkopuolelle ikdén kuin unohduksiin? Miten uusi uskonnollinen
identiteetti legitimoidaan, eli oikeutetaan ja osoitetaan aidoksi? Toinen tutkimuskysymys
liittyy kéddntyneiden taustaan ja kddntymyksen kontekstiin. Koska iranilaisuus ja
shiialaisuus liittyvit kiinteédsti toisiinsa, ja konversio on tapahtunut maahanmuutto-
prosessin aikana tai sen seurauksena, olen kiinnostunut my®ds siitd, mika uskonnollisen ja
etnisen identiteetin keskindinen suhde on kédédntyneilld. Kolmannen tutkimuskysymyksen
avulla kiinnitdn huomiota siihen, miten identiteettikerrontaa tuotetaan sen kautta, miti ei
olla. Mihin identiteetin rajat vedetddn konversiokertomuksissa? Miksi esimerkiksi

Jehovan todistajat torjutaan vaihtoehtoisena identifioitumisen muotona?

Koska kyseessd on tapaustutkimus, on selvéi, ettd apostasian ja konversion jilkeisestd
uskonnollisen identiteetin uudelleenkonstruoinnista rakentuva kisitys ei ole tdydellinen
tai kaikenkattava. Se pyrkii kuitenkin vastaamaan siithen, miten yksilot rakentavat mind-
késitystdan ja jatkuvuutta elimailleen erityislaatuisissa tilanteissa. Samoin tutkimuksessa
pyritddn huomioimaan sosiaalisen kontekstin merkityksen informanttien konstruktioille
itsestddn kristittynd, helluntailaisena, iranilaisena ja ex-muslimina. Myds monet muut
identifikaatiot ja roolit olisivat olleet relevantteja tutkimusaiheen kannalta, mutta tilan ja

resurssien puutteen vuoksi niitd ei ole mahdollista kédsitelld tdssd yhteydessa.

1.3 Aikaisempi tutkimus

Ennen vuosituhannen vaihdetta uskonnollisen kdantymyksen tutkimus keskittyi 1dhinni
uusiin uskonnollisiin liikkeisiin (Lofland & Skonovd 1981; Lofland & Stark 1965;
Richardson 1985). Viime vuosikymmenind on palattu tutkimaan kd&ntymysté perinteisiin
uskontoihin, kuten kristinuskoon ja erityisesti sen evankelikaalisiin ja helluntailaisiin
muotoihin (Yang 1999). Lisdksi 2000-luvulla on kiinnostuttu ldnsimaalaisten,
enimmikseen naisten, kddntymisestd islamiin (Rambo 1999; Ko“se & Loewenthal 2000;
Van Nieuwkerk (ed.) 2006; Zebiri 2008; McGinty 2006). Aiheesta on tehty Suomessakin
useita pro gradu -tasoisia tutkielmia (Haataja 2010; Kauppinen 2015; Leinonen 2014;
Sipild 2012; Soininen 2007; Suominen 2013; Tuovinen 2015).



Islamista luopumista on tutkittu jonkin verran (Bromley 1988; Cottee 2015; Warraq
2003), mutta lisdtutkimukselle on tarvetta. Vield vuonna 2005 Simon Cottee totesi, etti
islamista luopuneet eivit ole tutkimuksessa pelkdstddn marginaalissa, vaan ettei heitd ole
olemassa, ja toivotti “hyvdd onnea jokaiselle, joka haluaa yrittid loytid ex-muslimeja
ilman internetin anonyymeja ryhmid” (Cottee 2015, 1; 7). Vaikka tilanne ei ole endd ndin
heikko, on totta, ettd esimerkiksi Ibn Warraqin (2003) pseudonyymin suojissa julkaistu
kirja on jokseenkin poleeminen teos ja sen aineisto on koottu internetistd 16ytyneistd
apostasiakertomuksista. Islamiin liittyva sensitiivisyys ja politisoituminen voi olla yksi
syy islamista luopumisen toistaiseksi vdhdiselle tutkimukselle eri tutkimusperinteissé
(Cottee 2015, 2). Suomessa islamista luopumista ilman konversiota ovat tutkineet ainakin
Kaisa Wahlstedt (2012) pro gradussaan ja Jukka Timonen (2013) véitdstutkimuksessaan.

Molempien havainnot ovat arvokkaita tédlle tutkimukselle.

Akateemiset tutkimukset muslimien kddntymisesti kristinuskoon ovat jadneet toistaiseksi
alkuvaiheisiin. Joitain varhaisia tutkimuksia aiheesta esiintyy (Cate & Singer 1980;
Syrjdnen 1984), mutta enimmikseen ilmditd on alettu tutkia vasta viime vuosina
(Akcapar 2006; Kraft 2007; Leman 2007; Leman et al. 2010). Erityisesti iranilaisten
kristittyjen ex-muslimien méérd kasvaa ja tutkijat ovat havahtumassa asiaan (Bradley
2008; 2014; Darwish 2018; Miller 2012; 2014; 2015; Miller & Johnstone 2015).
Aikaisemmissa apostasiaa, konversiota ja identiteetin muodostusta kisittelevissd
tutkimuksissa on hyodynnetty poikkitieteellisesti  erityisesti psykologian ja
sosiaalipsykologian teorioita, sekd pyritty ilmion holistiseen kuvaamiseen, tutkimiseen ja

ymmaértimiseen (Rambo 1993: 7, Syrjanen 1984: 32—41).

Seppo Syrjanen (1984) kiinnitti huomiota niin konversion merkitykseen kddntyneelle, sen
vaikutuksiin identiteetille kuin konversion sosiaaliseen ulottuvuuteenkin. Haastatellut
olivat taustaltaan pakistanilaisia sunnimuslimeja ja tutkimus toteutettiin muslimimaassa,
kun taas tdssd tutkimuksessa informantit ovat shiiataustaisia maahanmuuttajia. Uudem-
paa tutkimusperinnettd edustavien Koser Akcaparin (2006; 2009) ja Johan Lemanin
(2007; 2010) mukaan uskonnon rooliin maahanmuutossa on kiinnitettivd enemmaén
huomiota. He ovat tutkineet iranilaisten kddntymistd evankelikaaliseen kristinuskoon
Turkissa ja esittdneet Pierre Bordieun sosiaalisen pddoman teoriaa hyddyntden, etti
uskonnollisesta kddntymyksestd seuraa sosiaalista ja taloudellista pddomaa, jotka usein

edesauttavat turvapaikanhakijan matkaa ldnsimaihin. Omalle tyolleni erityisen hyodyl-
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lisid ovat iranilaisuuden ja kristillisen identiteetin viliseen suhteeseen perehtyneen Duane
Alexander Millerin (2012; 2014; 2015), tutkimukset. Hén on haastatellut ja havainnoinut
kdidnnynndisid muslimitaustaisten iranilaisten kristittyjen seurakunnissa USA:ssa ja
Isossa-Britanniassa. Millerin tutkimukset ovat sekd metodologisesti etti aiheeltaan
lahelld tatd tutkimusta. Linda Darwishin (2018) haastattelututkimus 17 muslimitaustasta

tulevasta iranilaisesta kristitystd edustaa tuoreinta tutkimusta aiheesta.

Koska tidmdn tutkimuksen tavoitteena on huomioda uskonnollisen identiteetin suhde
etniseen identiteettiin, olen edelld mainittujen tutkimusten lisdksi pitdnyt hyddyllisend
Fenggang Yangin (1999) esitystd kiinalaisten kddntymisté protestanttiseen kristinuskoon
USA:ssa. Vaikka kiinalaiset eroavat etnisen ja uskonnollisen taustansa puolesta timén
tutkimuksen informanteista, Yangin (1999) tutkimus on mielekés vertailukohta, silld siind
kiinnitetddn huomiota nimenomaan etniseen identiteettiin uskonnollisen identiteetin
liséksi. Lisdksi Yangin tutkimuksilla on muita yllattavid yhtildisyyksid tdmén
tutkimuksen iranilaisten kddnnynniisten kanssa. Kuten iranilaiset, monet kiinalaisten
seurakunnan perustajajisenistd ovat alkujaan (poliittisia) pakolaisia (Yang 1999, 96).
Konversioihin vaikuttavat myds makrotason ilmidt, erityisesti modernisaation
atheuttamat sosiaaliset ja kulttuuriset muutokset (Yang & Abel 2014, 147). Kiinalaisten
kulttuurinen identiteetti on kérsinyt epédjatkuvuudesta kommunistisen hallinnon

alaisuudessa (Yang 1999, 51), aivan kuten persialaisuuden ndhdiin kérsineen islamista.

Muslimista kristityksi kddntymistd ei oikeastaan ole aikaisemmin tutkittu Suomen kon-
tekstissa, mikd tekee aiheesta yhtd aikaa mielenkiintoisen ja haastavan. Ainoan
poikkeuksen tekee TM Mari Turusen kirja Kddntyneet. Ex-muslimien painostus
Suomessa (2017). Kirjaan on haastateltu islamista kristinuskoon kdéntyneité turvapaikan-
hakijoita, jotka ovat saapuneet Suomeen vuosien 2015-2016 aikana. Kdintyneet ovat
useista kansallisuuksista ja huomio kiinnittyy uskonnonvapauden toteutumiseen ja
konversion kielteisiin seurauksiin. Teos on kristillisen Uusi Tie -kustantamon julkaisema
populaari esitys aiheesta, mutta akateemisten julkaisujen puuttuessa antaa alustavan
késityksen islamista kristinuskoon kédntymisesti nimenomaan Suomessa. Lisdksi
hy6dynnin tutkimuksen ldhtokohtana kandidaatintutkielmaani (Teikari 2014), jossa
perehdyin Suomessa muslimista kristityksi kddantyneiden maahanmuuttajien apostasia- ja
konversiomotiiveihin. Opinndytetdistd 10ytyi lisdksi vain yhden jo Afganissa kristityksi

kddntyneen, mutta Suomeen muuttaneen pakolaisen kertomus (Kiviranta 2017).



2 Tutkimuksen taustaa

2.1 Iranilainen uskonnollisuus

Zarathustralaisuus syntyi Persiassa noin 3000 vuotta sitten. Se oli Persian virallinen
uskonto ennen arabien valloitusta ja islamia. Profeetta Zarathustran kerrotaan julistaneen
Viisasta Herraa, Ahura-Mazdaa. (Rose 2011, 1; 22.) Monia zarathustralaisuudelle
tyypillisid uskomuksia — kuten monoteismi, usko kuolleiden ylésnousemukseen,
viimeiseen tuomioon ja lopun aikoina saapuvaan Pelastajaan — vilittyi juutalaisuuden
kautta kristinuskoon ja islamiin (Salonen 1967, 145-147). Zarathustralaisen historian
lisdksi iranilaiseen uskontomaisemaan kuuluu vahvasti islam. Iran ei islamilaistumisesta
huolimatta arbialaistunut, vaan persian kieli ja persialainen kulttuuri sdilyivit. Liséksi
Iran shiialaistui, tai ndkokulmasta riippuen islam persialaistui. Shiialaisuutta kritisoitiin
harhaopiksi ja jopa persialaisten kostoksi sille, ettd arabit kukistivat Persian
maailmanmahdin. Shiialaiset uskovat, ettd profeetta Muhammed maddrdsi Ali ibn Abi
Talibin seuraajakseen ja muslimien johtajien, imaamien, tuli polveutua profeetan suvusta.
Imaamit olivat shiialaisuudessa seké uskonnollisia ettd polittisia auktoriteetteja. (Palva &
Perho 2005, 107; 118; 159; 123—-125.) Shiialaisuuden ndkemykset jdivit islamilaisessa
maailmassa vihemmistéon (n. 10 %), mutta Iranin véestostd yli 90 % on shiialaisia ja
shiialaisuus on ollut valtion virallinen uskonto vuodesta 1501 (Hadmeen-Anttila 2012,
189; Bradley 2008, 3; Glass¢ 2008, 248). Monet muslimit pitdvéit harhaoppina myos
islamin mystistd suuntausta, suufilaisuutta, joka on ollut Iranissa erityisesti maan
kuuluisimpien runoilijoiden suosiossa. Suufilaisuus korostaa henkilokohtaista, valitonta
kokemusta Jumalasta, ja yhtend tapana pyrkid kohti Jumalaa ndhdidn jatkuva sisdinen
rukous. Islamin muodoista suufilaisuuden on viitetty olevan ldhimpédnd kristinuskoa.

(Bradley 2008, 3; 12; 16; 21; Himeen-Anttila 2014, 13; 29; 273; Rekola 2015, 114.)

Viimeisimmin sadan vuoden aikana suhtautuminen uskontoon ja iranilaisuuteen on vaih-
dellut Iranissa paljon. Vuonna 1925 Reza Pahlavi nousi Iranin shaahiksi ja tuki nationalis-
tista ideologiaa glorifioiden Iranin islamia edeltynytti aikaa. Tilanne muuttui radikaalisti
vuonna 1979, kun Ajatollah Khomeini nousi valtaan islamilaisen vallankumouksen myd-
td. Khomeinin mukaan ylin valta valtiossa kuului uskonoppineelle juristi-teologille (fa-
qih), jonka uskonnolliset lausumat (fatwa) ovat kaikkia shiialaisia velvoittavia. Vallanku-
mouksen vaikutukset nikyvit yhi teokraattisessa Iranissa. (Bradley 2008, 3; 7; Himeen-

Anttila 2012, 192; 195-196; Palva & Perho 2005, 276.) Monet ovat silti maallistuneita ja



kasitys Iranin “’kulta-ajasta” jakaa iranilaisia: osalle islam on arabeilta tullut vieras uskon-
to, osalle shiialaisuus islamin persialainen muoto. Iranilaisilla ei siis ole vain yhti identi-
teettid, ja persialaisten shiialaisten lisdksi maassa on etnisi ja uskonnollisia vihemmisto-
ja, kuten kristityt, juutalaiset ja zarathustralaiset. Ne tunnustetaan lainsdddanndssa, mutta
uskonnonvapaus toteutuu vaihtelevasti. (Amnesty International 2018; Glassé 2008, 248;

Hiameen-Anttila 2012, 196; Maahanmuuttovirasto 2015, 2; Rekola 2015, 102-107.)

2.2 Iranilainen Kristitty — mahdottomuus?

Iranin hallinto hyviksyy etnisten vihemmistdjen, kuten armenialaisten ja assyrialaisten
vanhat kristilliset kirkot. Ndméa puolestaan pyrkivit pysyméan hyvissd vileissa hallinnon
kanssa eivitkd hyviksy kirkkoihin muslimitaustaisia kdannynniisid. Protestantit hyvak-
syvit kddnnynndiset ja tekevit 1dhetystyotd siitd huolimatta, ettd persiankieliset jumalan-
palvelukset ja Raamatut on kielletty. Erityisesti helluntailaisuus on kerdnnyt kannattajia
Iranissa, mutta monet kokoontuvat salaa, koska valtio on sulkenut protestanttisia kirkkoja
ja pidattinyt niiden jdsenid. Iranin valtio ei siis tunnista eikd suojele iranilaista, joka

kdantyy muslimitaustasta kristityksi. (Maahanmuuttovirasto 2015, 2—6; 11.)

Islamista kristinuskoon kdantymisen dynamiikkaa on mahdoton ymmaértida huomioimatta
islamin suhdetta apostasiaan (Miller 2007, 54). Islamista luopuminen on ndhty paitsi
Jumalan ja uskonyhteison hylkddmisend, my6s maanpetoksena tai sithen rinnastettavana
tekona (Miller 2014, 219; Wahlstedt 2012, 49-50). Shiialaiset oppineet ovat linjanneet
kuolemantuomion seuraukseksi islamista luopumisesta ja Ajatollah Khomeinin fatwan
mukaan islamista luopuneita miehié tulisi rangaista kuolemalla ja naisia elinkautisella
vankeudella. Syntyperdisilld muslimeilla ei ole mahdollisuutta katua luopumustaan.
Uskonoppineet ovat kuitenkin erimielisid luopumisen toteamisen kriteereista.

(Maahanmuuttovirasto 2015, 6; Wahlstedt 2012, 37.)

Islamilaisen laintulkinnan teologiset teoretisoinnit eivdt suoraan kerro apostaattien sosi-
aalisesta todellisuudesta (Cottee 2015, 4). Kuolemantuomiot apostasiasta ja kristityksi
kddntymisestd ovat Iranissa hyvin harvinaisia. Uskonnonvapautta kuitenkin loukataan:
kotikirkkoihin hyokatidn, kristityksi kddntyneitd pahoinpidellddn vankilassa ja muslimi-
taustaisille kristityille madratdan jopa 10—15 vuoden vankeusrangaistuksia. Vuodesta
2010 kristyille ex-muslimeille on médritty tuomioita jumalanpilkan sijaan valtion turval-

lisuuden vaarantamisen perusteella. (Amnesty International 2018; Maahanmuuttovirasto



2015, 8-9.) Mikili henkil6 salaa kddntymyksensi, eikd esimerkiksi pyri evankelioimaan

muita, valtion taholta tulevilta seurauksilta todennédkoisesti valttyy (Miller 2014, 58-59).

Lansimaissa uskonnonvapaus tekee islamista luopumisen helpommaksi, mutta aiheuttaa
silti apostaateille usein suuria jinnitteitd perheen ja muun sosiaalisen yhteison kanssa
(Warraq 2003, 90). Kristityksi kddntyneen sukulaiset voivat vaatia, ettd kdantynyt menet-
tdisi sharian mukaisesti oikeuden lastensa huoltajuuteen, kdintynyttd voidaan uhata kuo-
lemalla fatwan perusteella tai uhata, ettd kdéntyneen perheenjésenille koituu ongelmia
(Maahanmuuttovirasto 2015). Thmisoikeudeksi ymmarretty oikeus vaihtaa uskontoa
tormai islamin uskontulkintaan (Turunen 2017, 43). Islamista luopuminen on potentiaa-
linen stigma ja monet salaavat kdintymyksensé (Cottee 2015, 9, 16). Suomessakin seki
islamista luopumisen, ettd kristityksi kdintymisen salaaminen on yleistd (Turunen 2017,
Wahlstedt 2012). Turvallisuussyistd kastettujen tietoja ei aina rekisterdidé, vaan ainoas-
taan kastetulle annetaan kastetodistus. Suomessa haastatelluista, eri kansallisuuksia ja
kirkkokuntia edustavista 31 kristitystd ex-muslimista 87 % oli joutunut vaikeuksiin
konversion takia. Eniten koettiin haukkumista (81 %), eristdmistd (61 %), héirintda (48
%) ja itseen (55 %) tai ldheisiin (23 %) kohdistunutta uhkailua. 61 %:1la ldheiset olivat
hyldanneet kddntyneen. Iranilaisilla (6 henkil6d) haukkuminen (83 %) ja 1dheisten hylkaa-

maksi joutuminen (83 %) olivat yleisimpid seurauksia. (Turunen 2017, 11; 117; 144.)

2.3 Kédntyminen islamista kristinuskoon ilmioni

Bradleyn (2008, 21), Lemanin et al. (2010, 27) ja Millerin (2014, 36) mukaan suurin osa
1960-luvun ja 2010-luvun vililld kristinuskoon kddntyneistd muslimeista on taustaltaan
shiialaisia iranilaisia. Varsinkin Iranin islamilaisen vallankumouksen (v. 1979) jilkeen
apostasia islamista ja konversio kristinuskoon ovat lisddntyneet. Iranissa otaksutaan
varovaisenkin arvion mukaan olevan 200 000 kd&dnnynniistd, kun naapurimaissa Irakissa
ja Turkissa kédntyneitd on vain tuhat tai muutama tuhatta. Tyytymittomyys poliittiseen
islamiin on tehnyt iranilaisista vastaanottavaisia muille uskonnollisille vaihtoehdoille.
(Bradley 2008, 21; 88—89; Maahanmuuttovirasto 2015, 2.) Kristinusko voi tarjota rauhaa
ja turvallisuutta, sekd olla vapauttava tukahduttavassa poliittisessa ilmapiirissd (Yang &
Abel 2014, 148). Raamatunkiénndsten saatavuuden paraneminen, seka satelliittikanavien
ja internetin yleistyminen ovat vaikuttaneet kristittyjen ex-muslimien mééirdn kasvuun
niin Iranissa kuin yleisestikin. Myds maahanmuutto ja omakohtaiset kokemukset ldnnesta

ovat voineet muuttaa negatiivista mielikuvaa kristityisti. (Miller 2014, 104; 108-110.)



Suurin osa muslimitaustasta kddntyneistd ja erityisesti shiiataustaisista iranilaisista on
omaksunut jonkin kristinuskon evankelikaalisen ja/tai karismaattisen muodon (Miller
2014, 48; 2015, 69; Leman et al 2010, 27). Evankelikaalisuus kédsitteend kattaa sisddnsa
useita kristillisyyden muotoja, ja myds helluntailaisia voi pitdd evankelikaalisina
protestantteina. Evankelikaalisia kristittyjd yhdistdvdt: 1) Raamatun auktoriteetti, 2)
pelastuksen ainutlaatuisuus Kristuksen ristinkuoleman kautta, 3) henkilokohtaisen
kddantymyksen tarpeellisuus, 4) evankeliumin levittdiminen ja 5) ekumeenisuus
normatiivisen kirkkokasityksen sijaan. (McGrath 2000, 164—165; Miller 2014, 238.)
Piirteiden on havaittu olevan tyypillisid monille muslimitaustaisille kristityille (Miller
2014, 239). Bradley (2008, 9-10) on tosin esittinyt, ettd shiialaisuudella olisi paljon

yhteisti roomalaiskatolisuuden kanssa.’

Muslimitaustaisten kristittyjen suuri osuus
evankelikaalisissa suunnissa selittyy kuitenkin silld, ettd niissd painotetaan
evankeliointia, mikd tekee evankelikaalisuudesta muslimeille saatavilla olevan

kristillisyyden muodon.

Vaikuttaa siltd, ettd suuri osa Suomessa kristityksi kéddntyneistd noin tuhannesta
muslimista on etniskansalliselta taustaltaan iranilaisia ja kddntynyt helluntailaisuuteen
(Ristin Voitto 2016). [Imi6 sopii hyvin yhteen muista maista raportoitujen tietojen kanssa.
Pelkéstddn Euroopassa iranilaisia on kddntynyt kristinuskoon esimerkiksi Saksassa
(Helsingin Sanomat 2015; Kotimaa24 2015), Tanskassa (Miller & Johnstone 2015, 15)

ja Belgiassa (Leman et al. 2010, 27) vdhintddn useita tuhansia ja madrd on kasvussa.

2.4 Helluntailaisuus kidntymisen kohteena

Helluntaiherétys (klassiset helluntailaiset, 65 milj.) syntyi USA:ssa 1900-luvun alussa ja
on osa helluntailais-karismaattista litkehdintdd, joka on kasvanut toiseksi suurimmaksi
kristinuskon muodoksi (Karkkadinen 2005, 302—303; Ruohoméki 2009, 17—18). Suomessa
helluntaiherdtykselld on noin 50 000 kastettua jasentd, mutta litkkeen vaikutuspiiriin
kuuluu suurempi joukko (Mantsinen 2018, 109). Luterilaisuus on vaikuttanut paljon
Suomen helluntailaisuuteen. Monet helluntailaiset ovat alkujaan 14dhtdisin luterilaisen

kirkon piiristd, uskonnollisen kielen puhetavat omaksuttiin luterilaisilta ja Suomen

> Bradley perustelee titd kahdella analogialla. Neitsyt Marian ja Fatiman kunnioittamisella ja keskeiselld
asemalla traditioissa, sekd késitykselld uskonnollisen auktoriteetin periytyvyydestd tietyn henkilon kautta:
shiialaisuudessa Alin (imaamioppi) ja katolisuudessa Pietarin (paavius) kautta. (Bradley 2008, 10.)
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helluntailaisuus on hyvin Kristus-keskeistd. (Mantsinen 2009, 62; 2014, 17-18; 108.)
Klassisen nakemyksen mukaan suomalainen helluntailaisuus sai vanhurskauttamisopin
luterilaisilta, kastendkemyksen baptisteilta, ja opin Pyhdstd Hengestd ja pyhityksesti
metodisteilta (Mantsinen 2014, 20). Helluntalaisten pyrkimyksestd “autenttiseen”
kristinuskoon, alkukirkon aikaan, kertovat armolahjojen (erityisesti kielillipuhumisen)
korostus ja kogregationaalinen tai presbyteerinen seurakuntajirjestys. Pyrkimys
autenttisuuteen esiintyy myods tutkimuksen informanteilla ja ndkyy molemmissa

identiteettikategorioissa: uskonnollisessa ja etnisessa.

Helluntailaisuudessa hengellisyydelle on tyypillistd: 1) uskonnollisen kokemuksen
korostaminen, 2) spontaanius jumalanpalveluksissa (yhteisrukoukset, emotionaalisuus,
kisien kohottaminen ylistykseen), 3) ”Jumalan kohtaaminen” spiritualiteetin tavoitteena,
usein ylistysmusiikin avulla, 4) Jeesuksen paluun odotus ja toisaalta kdytdnnollinen
suhtautuminen timanpuoleisuuteen: apua voidaan rukoilla kaikkiin asioihin, 5) Raamatun
auktoriteetin korostaminen ja 6) henkilokohtaiset todistuspuheenvuorot uskoontulosta ja
Jumalan toiminnasta omassa eldamassd (Kérkkdinen 2005, 314-315). Jumalanpalveluksia
kutsutaan helluntailaisuudessa kokouksiksi. Ehtoollista vietetddn yleensd kerran

kuukaudessa muistoateriana.

Henkilokohtaisen uskonratkaisun korostaminen nidkyy helluntailaisuudessa monin
tavoin. Kokousten lopussa ihmisid kehotetaan “’tulemaan uskoon”, kiytdssd on uskovien
kaste ja seurakunta ndhddén uskovien yhteisona. (Karkkainen 2005, 315-317; Mantsinen
2014, 20; 55; 110; 117.) Uskolla tulisi olla merkitysti myos yksilon moraalisiin
valintoihin. Péihteeton eldméntapa on ihanne ja esimerkiksi avoliittoa pidetddn
hépeillisend. Konservatiivinen moraalinormisto nojaa raamatuntulkintoihin. Naisilla on
monia merkittdvid rooleja seurakunnissa, mutta seurakunnan johtoon naisia ei ole yleensa
otettu. (Kérkkainen 2005, 312; Mantsinen 2014, 124—125; 140; 147.) Islamiin helluntai-
laisuudessa on tavattu suhtautua hyvin kielteisesti. Yleisen késityksen mukaan muslimit

ovat uhreja, jotka tarvitsevat pelastusta. (Miller 2010; Ristin Voitto 2015, 10-11.)
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3 Teoreettinen viitekehys ja keskeiset kasitteet

3.1 Identiteettitutkimus

3.1.1 Identiteetin kisite ja kaytto tissi tutkimuksessa

Identiteetin késite on moneen taipuva, mutta haastava maidritelld. Sananmukaisesti
identiteetti tarkoittaa samuutta tai jatkuvuutta (latinan ’idem’) (Fornds 1998, 277).
Pitkddn oli vallalla ajatus identiteetistd lopullisena, suljettuna ja pysyvdnd mindn
“ytimend” (vahva késitys identiteetistd) (Hall 1999, 21, 223; Kupiainen, Sevdnen &
Stotesbury 2004, 5). Nykyisin identiteettid ei pidetd luonteeltaan essentialistisena (“’keité
me olemme”), vaan jatkuvana prosessissa olemisena ja mindn uudelleenkonstruointina
("keitd meistd voi tulla”). Téssd prosessissa (heikko késitys identiteetistd) yksilon
tietoisuus itsestddn, toiveet ja pddmaérat ("mahdolliset mindt” eli se, mitd henkild voisi
olla), sekéd sosiaaliset kokemukset muokkaavat yksilon identiteettid. (Gallagher 2011;
Hall 1999, 250; Markus & Nurius 1986.) Osa tutkijoista on kuitenkin kritisoinut, ettd
talloin identiteettikésitteen perusmerkitys — samuus ja jatkuvuus — menetetdén.
Identiteetin késitteen sijaan tutkimuksessa on suositeltu kdytettdvaksi *identifioitumista’,

“itseymmarrystd’ tai “sosiaalista paikantumista’. (Brubaker & Cooper 2000, 2; 14-21.)

Useat tutkijat (Brubaker 2013, 65; Sevdnen 2004, 12—13) ovat toisaalta huomauttaneet,
ettd vaikka uudet késitteet voisivat tehda analyysista aiempaa tdsmillisempi, identiteetin
kisitteelld on niin vakiintunut asema humanistissa tieteissé, ettd on ekonomisempaa ja
kaytannollisempad kayttad kasitettd identiteetti. Siksi olen padtynyt kayttimiin sitd myos
tdssd tutkimuksessa. Kiaytdn késitteitd identifioituminen ja identifikaatio ldhinna
identiteetin synonyymeina, mutta myds kontekstin salliessa viittaamassa erityisesti
identiteettiprosessiin, jolloin kéisitteet identiteetti ja mindkuva viittavat prosessin

(véliaikaiseen) “lopputuotteeseen”.

Koska identifioitumisen merkitsijoind kaytettyjen kisitteiden uudelleenmaédrittely on
mahdollista loputtomasti, ne on véliaikaisesti ’jahmetettdva” eli stabilisoitava, jotta niilld
oli merkitystd ja puhe identiteetistd tulisi mahdolliseksi — kuten mita tarkoittaa olla
kristitty tai iranilainen. (Barker & Galasinski 2001, 42—43.) Hallin (1999, 227) sanoin:
“identiteetit ovat itse antamiamme nimid niille eri tavoille, joilla menneisyyden

kertomukset asemoivat meitd, ja joihin me itse asemoimme itsemme.” Siksi identiteetti
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kidsitteend viittaa tdssd tutkimuksessa sithen mindén, jonka tutkittavat haastattelun ja
havainnoinnin aikana itsestddn esittdvit. Kuitenkin myds tutkija vdistdmatta tulkitsee sité,
identifioiden tutkittavia erilaisiin kategorioihin. On liséksi selvidd, ettd informanttien

kertomuksissa voisi nousta esiin eri asioita, mikali haastattelut toistettaisiin nyt uudelleen.

Tutkittavien identiteettiprosessi on kiehtova sekd kontekstiltaan ettd sisédlloltddn.
Uskonnollinen kddntymys (konversio) ja identiteetti liittyvdt kiintedsti toisiinsa.
Konversion jidlkeen kddntyjan on uudelleentulkittava oma menneisyytensd uudesta
uskonnollisesta identiteetistddn kdsin. (Miller 2014, 73.) Kuitenkaan menneitad
tapahtumia, muistoja ja sosialisaation vaiheita esimerkiksi Iranissa ja muslimina ei voi
vain unohtaa (ks. Fornds 1998, 282; 284; 287). On my06s havaittu, ettd mitd suurempia
muutoksia yksilon eldmisséd tapahtuu (maahanmuutto, konversio), ja mitd useammalla
elamédnalueella niitd tapahtuu (asuinpaikka, sosiaaliset suhteet, uskonto), sitd enemmaén
totutut identiteetit joutuvat kyseenalaisiksi. Identiteetti voi rikastua, mutta samassa
prosessissa tuntu sen autenttisuudesta joutuu uhatuksi: voiko kristitty ex-muslimi olla
uskottavasti iranilainen? Voiko iranilainen maahanmuuttaja olla uskottavasti kristitty,
eikd vain “turvapaikkapyrkyri®? (vrt. Fornds 1998, 61; Hall 1999, 23.) Identiteetin

konstruktiot paitsi kuvaavat, my0s oikeuttavat omaa olemassaoloaan (Hall 1999, 243).

My6s 1dlld on havaittu olevan merkitystd identiteetinmuodostuksessa ja konversiossa.
Monet tutkimukseen haastatelluista ovat olleet maahanmuuton ja konversion aikaan suh-
teellisen nuoria (20-30-vuotiaita), jolloin identiteetinmuodostus on vield kidynnissé ja
suuret muutokset identiteetissd ovat yleisempid kuin myohempind ikdvuosina. Marcia
(1980, 111-114) on kuvannut identiteetinmuodostuksessa kédytdvén ldpi erilaisia vaiheita.
Identiteetti voi olla 1) epdselvi (sitoutumaton), 2) etsintdvaiheessa (kokeillaan eri vaihto-
ehtoja), 3) lainattu (omaksuttu esimerkiksi vanhempien nikemykset) tai 4) saavutettu
identiteetti (sitoutunut). Myds tutkimukseen haastatelluista monet ovat kokeilleet uskon-

nollisia vaihtoehtoja (etsintd) ennen kristinuskoon sitoutumista (saavutettu identiteetti).

3.1.2 Identiteetin tasot

Sosiaalipsykologiassa ja kulttuurintutkimuksessa identiteetistd voidaan erottaa erilaisia
tasoja: henkilokohtainen eli yksilollinen eli persoonallinen identiteetti (subjektiviteetti,

persoonallisuuspiirteet), sosiaalinen identiteetti (ryhmét, sosiaaliset suhteet ja positiot tai
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”roolit”, normit) ja laajempi kollektiivinen eli kulttuurinen identiteetti. Tasot ovat vuoro-
vaikutuksessa keskendin ja ldpdisevit toisensa. (Fornds 1998, 278.) Erottelu sosiaalisen
ja kulttuurisen identiteetin vélilla on joustava (Sevinen 2004, 9). Kulttuurinen identiteetti
on aina sosiaalinen identiteetti, mutta sosiaalinen identiteetti voi tarkoittaa my0s rajatum-
paa joukkoa, kuten seurakuntaa. Muslimitaustaisilla kristityilld identiteetin monien
tasojen vilisten konfliktien ratkaiseminen néyttdisi olevan yksi suurimpia vaikeuksia
uuden identiteetin konstruoinnissa (Miller 2014, 74). Vaikka kristityksi kddntyminen olisi
henkil6kohtaisesti tirkedd ja uusi sosiaalinen ympaéristo, seurakunta, hyviaksyisi kdanty-
neet, ex-muslimit voivat joutua kofliktiin muiden heille sosiaalisesti ja kulttuurisesti

laheisten ryhmien, kuten perheen ja muiden iranilaisten maahanmuuttajien kanssa.

Aikaisemmissa tutkimuksissa muslimien kdintymisesté kristinuskoon on keskitytty kon-
version vaikutuksiin henkil6kohtaiselle ja sosiaaliselle identiteetille (Miller 2014; Syrja-
nen 1984). Sosiaalinen identiteetti kertoo yksil6lle, ”kuka mini olen suhteessa ryhmééni
tai ryhmiini”, ja siihen liittyy kokemus jasenyyden emotionaalisesta tirkeydestd (Miller
2014, 73; Syrjanen 1984, 57). Tutkittavien sosiaalisen kentin muodostavat tissd tutki-
muksessa erityisesti (muslimi)perheenjidsenet, paikallinen etnisten iranilaisten (musli-
mien) yhteiso, kristilliset ryhmdit ja erityisesti helluntaiseurakunta ja sen iranilaisten hel-
luntailaisten ryhma. Identifikaatioprosessissa ihminen samaistuu johonkin ryhméén esi-
merkiksi yhteisen alkuperin (iranilaisuus), itsen ja ryhmin vililld havaittujen yhtéldi-
syyksien (kuten arvot), tai yhteisen ihanteen (kuten turvallisuus tai rakkaus) perusteella.
Identifikaatio pohjautuu fantasialle, projektiolle ja idealisaatiolle. (Hall 1996, 2; 1999,
247-249.) Ryhmalld voi myos olla jotain, mitd yksilo haluaa, mutta mitd héneltd puuttuu
(kuten sisdinen rauha, pelastusvarmuus tai kyky maahanmuuttoprosessin edistdmiseen),
ja yksilo voi pyrkid muokkaamaan itseddn ryhméikelpoiseksi (esimerkiksi osallistumalla

ryhmin toimintaan ja noudattamalla sen normeja) (Bourdieu 1985; Fornds 1998, 122).

Sosiaalisen identiteetin teoriassa (SIT) yksilon ndhdddn mairittyvén erityisesti erilaisten
ryhmaéidentiteettien kautta. Teoria nojaa kahteen perusolettamukseen: kategorisoinnin ja
positiivisen minikuvan tarpeeseen.’ (Stets & Burke 2000). Kategoriointi tarkoittaa
asioiden ja ihmisten, koko todellisuuden luokittelua helpommin hahmotettavaan

muotoon. Positiivinen mindkuva tarkoittaa sitd, etti ihminen pyrkii vahvistamaan

& Myés attribuutioteoria tulee ldhelle identiteetti- ja konversioteorioita: siindkin ldhtokohtana ovat
itsekunnioituksen tarve (vrt. positiivinen mindkuva ja ryhmdiidentiteetti), sekd tarve tehdd maail-masta
kasitettiavissa oleva (Geels & Wikstrom 2009, 119; Splika, Shaver & Kirkpatrick 1985, 1).
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myonteistd kisitystd itsestddn omissa ja muiden silmissd. Uskonto voi esimerkiksi
vahvistaa tunnetta ehdottomasta hyvéiksynndstd uskomusten kautta (“Jumala rakastaa
minua”) ja siten positiivista késitystd itsestd. Muslimista kristyksi kdantynyt voi siksi
todeta, ettei hdn véliti siitd, ettd muut ovat hyldnneet hinet konversion takia (ehdollinen
rakkaus), koska Jumala rakastaa hiantd (ehdoton rakkaus). Liséksi uskonto voi vihentda
kokemusta yksindisyydestd tarjoamalla uusia sosiaalista ryhmid. (vrt. Splika, Shaver &
Kirkpatrick 1985, 7-8; 12—13.) Sosiaalisen identiteetin muotoutuminen kuitenkin vaatii,
ettd muut ryhmaén tai kategorian henkil6t tunnistavat yksilon saman sisdryhmén jaseneksi
(tdssd tapauksessa vihintddn yksi kristinuskoon entuudestaan sitoutunut henkil6, mikali
informantti on salannut kidfintymisensd muilta). Liséksi ryhmilld on "meidén” (kristityt,
helluntailaiset) ja ”muiden” (muslimit, shiiat) jaottelun ohella omat “sisdiset toisensa”
(iranilainen vai suomalainen helluntailainen). (Hall 1999, 83.) Identiteettid rakennetaan
viistdmittd erontekojen, eron merkitsemisen ja poissulkemisen kautta, silld positiivisten
merkitysten konstruointi identiteettiin edellyttdd “’toisen”, joka on vastakohtainen mindn
ja identiteetin myoOnteisind pidetyille ominaisuuksille. Identiteetilli on aina
7ylijddménsa”, jokin muu kuin ne itse. (Hall 1996, 5; 1999, 251.) Ylijddmi voidaan
mielestdni ymmartda myds siten, ettd kaikki identiteettiresurssit eivit ole, eivitki voi olla
yhtd aikaa kaytdssd. Kun jotain valitaan identiteetin rakennusmateriaaliksi, jotain jdd aina

myos pois. (Hall 1996, 2; 1999, 28; 248.)

Kulttuurisella identiteettilld voidaan viitata sithen, mitd tarkoittaa olla esimerkiksi
persialainen tai iranilainen. Kyse on tietyn kulttuurin vaikutuspiirissad eldavien thmisten
yhdessa jakamista ja tuottamista kdsityksista siitd, millaisia normeja ja tabuja kulttuurissa
on, mitd pidetddn arvostettavana, ketkd ovat kulttuurin keskeisid henkil6itd ja mitd
kulttuurin symbolit edustavat. Identiteetille eivit ole tirkeitd niinkd4n tosiasiat kuin
menneisyyden kertominen uudelleen. Diasporassa eldville ihmisille kokemukset
yhtendisyydestd ja jatkuvuudesta ovat erityisen térkeitd, silld ne toimivat vastavoimana

menneisyyden sirpaleisuudelle ja ikdville kokemuksille. (Hall 1999, 224-227.)

3.1.3 Identiteetin uskonnollinen ja etninen ulottuvuus

Identiteetin tasojen liséksi identiteetilld on useita ulottuvuuksia, kuten ikd, sukupuoli,
etnisyys, luokka ja uskonto (Fornds 1998, 286—287). Uskontoa ja etnisté identiteettii tar-
kastelevat tutkimukset koskevat yleensd suuria ihmisryhmii ja etnisten ryhmien vélisid

suhteita. Etnisyys ndyttdytyy niissd ensisijaisena ja uskonto toissijaisena identiteetin ulot-
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tuvuutena. (Jaspal & Cinnirella 2011.) Tédssa tutkimuksessa huomio kiinnittyy kuitenkin
uskonnolliseen identiteettiin ja vasta toissijaisesti uskonnollisen ja etnisen identiteetin
suhteeseen. Tiedostan, ettd myds monet muut identifioitumisen muodot (kuten
kansallinen tai kielellinen identiteetti) ja yksilon sosiaaliset asemat (esimerkiksi suku-
puoli, ammatti ja ikd) vaikuttavat identiteetin ulottuvuuksiin (Hall 1999, 152). Niitd
kaikkia ei ole mahdollista kartoittaa tissd yhteydessa. Sen sijaan pyrin huomioimaan, etta
uskonnon ulottuvuus ldpdisee identiteetin kaikki kolme tasoa (henkilokohtainen,

sosiaalinen ja kulttuurinen) (Barker & Galasinski 2001, 149; Miller 2014, 74).

Uskonnollisella identiteetilld tarkoitan henkilon identifioitumista tiettyyn uskontoon ja
sen merkityksellisyyttd mindkédsitykselle. Merkitys voi olla vdhdinen, tirked tai jotain
siltd vililtd. Uskonnollinen identiteetti referoi ensisijaisesti yksilon kuulumista johonkin
uskonnolliseen ryhmddn, joka voi olla tarkkarajainen ja konkreettinen (Suomen
evankelis-luterilainen kirkko) tai laajempi kategoria (kristinusko), ei niinkddn
uskonnollista aktiivisuutta (esimerkiksi kuinka usein kiy kirkossa tai rukoilee). Siksi
uskonnollinen identiteetti ja uskonnollisuus eivét ole synonyymejé, joskin molemmat

voivat aktivoitua uudella tavalla vaikeissa eldmintilanteissa (Tajfel & Turner 2001).

Etninen identiteetti tulee hyvin ldhelle kulttuurisen identiteetin késitettd. Etnisyys on sekd
ryhmén jisenten, ettd ulkopuolisten konstruoima ja hyddyntdmi kategoria. Se on
thmisille tyypillinen tapa maédritelld ja kuvata toisia ihmisid, sekd jasentdd maailmaa.
(Zagetka 2009, 230.) Useimmissa etnisyyden mdidritelmissd pidetddn keskeisend
nimittdjand yhteistd alkuperdd, oli se myytti tai todellinen, sukulaisuuteen tai
maantieteelliseen alueeseen perustuva (Eriksen 2002, 13; Smith 1991). Etnisyyden
rakennusosia ovat muun muassa yhteinen kieli, kulttuuri ja uskonto, ja etnisyyttd voidaan
kuvata jaettuina arvoina, uskomuksina, kulttuurisina symboleina ja kdytdntdind. Etnisyys
on siis ndkokulma maailmaan ja se, mitd tarkoittaa olla esimerkiksi iranilainen, vaihtelee
ajan ja paikan mukaan. (Barker & Galasinski 2001, 122—123; Brubaker 2013, 127; Martin
2013). Tutkimuksessani tarkoitan etniselld identiteetilld siksi niitd eri tapoja, joilla
informantit identifioivat itsensa iranilaisiksi ja ”ovat iranilaisia” eli ylldpitadvét, uusintavat
ja uudelleentulkitsevat identiteettiddn. Etnisyyden sijaan olisi voinut olla mahdollista

kiyttdd sen lihikisitettsi, kansallista identiteettid’, silld tutkittavassa ryhmissi (ja

7 Etninen ja kansallinen identiteetti ovat vililld vaikeasti erotettavissa toisistaan. Lisiksi on esitetty, ettd
tarkkarajainen kolmijako rotuun, etnisyyteen ja kansalaisuuteen ei vilttdméttd ole kovin hedelmallistd
tutkimukselle. (Barker & Galasinski 2001; Brubaker 2013, 128—129.)
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ryhmadn kuulumattomien, eri puolella Suomea asuvien, Iranista kotoisin olevin
keskuudessa) on etnistd heterogeenisyyttd: iranilaisia (persialaisia), kurdeja, afgaaneja ja
muita, jotka ovat kotoisin Iranin valtion alueelta ja Iranin kansalaisia. Pdadyin kuitenkin
kayttdimain kasitettd ’etninen’ viittaamassa informanteille tirkeddn ajatukseen yhteisesta
alkuperidstd ja kuvatakseni sitid eroa, joka kantavdeston ja maahanmuuttajan viliin jaa
erontekona, identifioitumisen vélineend ja haastateltujen kokemuksena. Kansallinen
identiteetti olisi moninaistanut aineiston tulkintaa liikaa, ja osa informanteista identifioi

itsensa haastatteluissa kansallisesti suomalaisiksi.

Uskonnon ja etnisyyden vilisissd suhteissa on perinteisesti ajateltu olevan kyse: 1)
etnisestd fuusiosta (ethnic fusion), 2) etnisesti uskonnosta (ethnic religion) tai 3)
uskonnollisesta etnisyydestd (religious ethnicity). Etnisessd fuusiossa uskonto niyttdytyy
koko etnisyyden perustana ja on erottamaton osa sitd, kuten juutalaisuudessa. Etninen
uskonto tarkoittaa, ettd uskonto on yksi etnisyyden keskeisisti tekijoistd ja etnisyys voi
tukea wuskonnollista identiteettid. Ortodoksisen kirkon ja kreikkalaisuuden tai
vendldisyyden vilistd kytkostd on kiytetty esimerkkind etnisestd uskonnosta.
Uskonnollisessa etnisyydessd uskonto puolestaan auttaa ylldpitdmddn etnistd
identiteettid. Irlantilaiset, italialaiset ja puolalaiset katolilaiset ovat esimerkki tdstd
ryhmistd. On my0s havaittu, ettd seurakunnissa, joissa etniset ryhmit ovat nikyvésti
esilld, etnisen identiteetin odotetaan perustuvan uskontoon. Monietnisissd seurakunnissa
uskonnollinen identiteetti on etnistd keskeisempi, silld identifioituminen uskontoon luo
etnisesti heterogeenisessd ryhmaissd yhteenkuuluvuuden tunnetta, joka ndenndisesti
peittdd alleen etnisen erilaisuuden ryhmaéssid (ethnic transcendence). (Greeley 1971;

Hammond & Warner 1993; Marti 2009, 55; 60-61.)

Vaikka kolmijako kuvaa hyvin vakiintuneita uskonnon ja etnisyyden vélisia suhteita, sitd
on kritisoitu siitd, ettei se riitd huomioimaan ja selittiméén kaikkia muutoksia konversio-
tilanteissa, joissa omaksutaan etnisille ryhmille epdtraditionaalisia uskonnollisuuden
muotoja (Yang 1999, 30). Tiedetddn kuitenkin, ettd maastamuutto konstruoi etnisii iden-
titeettejd vailla alueita, eli kodittomia identiteettejd. Silloin identiteettiprosessille on tun-
nusomaista sekd juurien etsintd ("Mitd on alkuperdinen iranilaisuus?”), ettd uusiin ja kes-
kenddn ristedviin positioihin johtavien reittien tutkiminen (Jehovan todistajat, kristityt).
Talloin uusi identiteetti on sekoitus monista elementeistd ja ylittdd totuttuja identiteetin
rajoja (iranilainen helluntailainen). (Fornds 1998, 82; Hall 1992, 28.) Identiteettien kons-

truointi liittyy seki traditioiden keksimiseen, ettd itse traditioihin, silld traditiot eivét ole
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valttimattomid jatkumoja menneestd, vaan haluttua ja tuotettua jatkuvuutta (Hall 1999,
250-251; Williams 1981, 187).% Uskonnon ja etnisyyden merkitysten midrittely ei
kuitenkaan ole pelkdstadn kristityksi kddntyneen yksilon tai iranilaisten helluntailaisten

ryhmin asia, vaan konversio vaikuttaa my®s sithen, miten muut kifintyneen nikevit.’

Maahanmuuttajat, jotka kddntyvat uuteen uskontoon, joutuvat nikeméaén vaivaa pyrkies-
sddn todistamaan sekd uskonnollisen ettd etnisen identiteettinsd autenttisuutta (Yang
1999, 154). ’Autenttisuus’ miéritellddn aidoksi tai luotettavaksi. Silld viitataan myos
alkuperdisyyteen tai puhtauteen. Autenttisuus voi olla sosiaalista autenttisuutta (aitouden
kokemus liittyy ryhmddn ja sen normeihin), subjektiivista autenttisuutta
(henkilokohtaisesti aidoksi koettu) tai kulttuurista autenttisuutta. Viimeksi mainitussa on
vaarana autoritaarinen painolasti ja taantumuksellinen kuuliaisuus, mutta parhaassa
tapauksessa se tuo nikyviin historiallisia viittauksia, jotka puolustavat yksilod unohdusta
vastaan ja horjuttavat valtasuhteita. (Fornds 1998, 331-335.) Viite identiteetin tai
ideologian autenttisuudesta tdytyy kuitenkin oikeuttaa. Autenttisuus voidaan legitimoida
sosiaalisella reflektiivisyydelld, jolloin aitous mééritellddn yhteisdjen tai kategorioiden
kautta, kuten luokka tai etnisyys. Se voidaan mddéritelli myds subjektiivisella
reflektiivisyydella, eli autenttisuutta tarkastellaan merkittivien eldméntapahtumien
valossa. My0s kulttuurisella reflektiivisyydelld voidaan oikeuttaa oma identiteetti. Silloin
asiaa tai ilmiotd tarkastellaan intertekstuaalisessa suhteessa muihin kulttuurisiin

ilmi6ihin. (Fornds 1998, 336.)

3.2 Konversiotutkimus

3.2.1 Konversion kisite ja ilmion monimuotoisuus

Konversio (engl. ’conversion’) tarkoittaa uskonnollista kd&ntymystd. Vuorovaikutus py-
hin kanssa on sekd konversion ldhde, ettd tavoite (Rambo 1993, 10). Konversio on uuden
identiteetin synty, silld se on muutos, josta seuraa identifioituminen uuteen kategoriaan
ja/tai ryhméén ja sen pitdminen tdrkednd (Miller 2014, 236; Yang & Abel 2014, 146).
Konversiotutkija Lewis R. Rambon (1993, 7; 13—14) mukaan kddntymys voi olla dkilli-

8 Esimerkiksi USA:ssa kristityksi kéddntyneiti kiinalaisia maahanmuuttajia vetivit kiinalaisten kirkkoihin
pyrkimys saada selville ja vahvistaa, mitd tarkoittaa olla kiinalainen, sekd mahdollisuus tavata muita
kiinalaisia ja osallistua perinteisiin kulttuuriisiin tapoihin ja juhliin. (Yang & Abel 1998, 148.)
® Esimerkiksi Pakistanissa ’kristitty” ja “alakastinen’ merkitsivit usein samaa ja “ldnsimaalaisten uskonto”
yhdistettiin kolonialaismiin (Syrjanen 1984, 45; 108).
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nen tai pitkd prosessi, totaalinen tai osittainen, aktiivinen tai passiivinen, sisdinen tai ul-
koinen tapahtuma. Konversio voi olla: 1) pois kdéntymisti (apostasia), 2) uskon muuttu-
mista aiempaa intesiivisemmaksi (intensification), 3) liittymistd uskonnollisen liikkeen
tai ryhmdin sisdpiiriin tilasta, jossa sitoutuminen on ollut minimaalista (affiliation), 4) ins-
titutionaalinen siirtyma tradition sisdlld, kuten kirkkokuntien vélilld (institutional) tai 5)

traditiosiirtyma kahden uskonnon vililld, kuten islamista kristinuskoon (traditional).

Tutkimuksen informantit lukeutuvat edelld mainituista konversioryhmistd ainakin
ensimmadiseen (apostasia) ja viimeiseen ryhmddn (traditiosiirtymi): he ovat luopuneet
islamista ja omaksuneet kokonaan uuden uskonnon, kristinuskon. Toisaalta monen infor-
mantin kohdalla siirtymii ei kuvattu haastatteluissa niin radikaaliksi kuin Rambon teoria
antaisi ymmartdd. Monet haastateltavat korostivat olleensa muslimeja vain nimellisesti ja
olleensa maailmankatsomukseltaan pikemminkin teisteji tai deistejd kuin muslimeja en-
nen kadntymistdan kristinuskoon. Apostasia on tdstd huolimatta merkityksellinen osa siti
kontekstia, jossa informantit konstruoivat uutta uskonnollista identiteettidén ja pohtivat
sen sosiaalisia seurauksia. Yhteisolliseltd kannalta apostasia ja konversio ovat emotionaa-
lisia ja arvolatautuneita aiheita (erityisesti islamista pois kddnnyttdessd). Uskon vaihtami-
nen ei poista sitéd seikkaa, ettd henkilé on luopunut aiemmasta uskonnollisesta ryhmastiin
ja apostaatit toimivat jo olemassaollaan kritiikkind aiempaa ryhméé kohtaan. Myos kian-
tymisen aitoutta punnitaan (erityisesti kristyiksi kddntyneilld maahanmuuttajilla). (Cottee
2015, 9; 16; Syrjanen 1984, 36-37; 81.) Psyykkiseltd kannalta kdintyja kokee konversion
aikana todennikoisesti kognitiivista dissonanssia, eli psyykkistd ja emotionaalista kuor-
mitusta. Silloin yksilon tiedot, mielipiteet, arvot ja kdytos eivit ole tasapainossa toisiinsa

ndhden, mika voi aiheutua esimerkiksi uskontoon liittyvisti epdilyksistd. (Festinger 1957)

Tutkimuksessa kédytdn islamista pois kddntymisestid englanninkielisti lainaa ’apostasia’
jaislamista luopuneista henkiloisté késitteitd apostaatit’ ja *ex-muslimit’, joita on kéytet-
ty viimeaikaisissa suomenkielisissd aihetta kisittelevissa teksteissd (Maahanmuuttoviras-
to 2015; Turunen 2017). Konversion ymmaérrin aktiiviparadigman mukaisesti usein pit-
kdna prosessina, johon vaikuttavat monet tekijdt, ja johon kédéntyja itse ja hdnen ympéris-
tonsd aktiivisesti osallistuvat (Richardson 1985, 164). Thmisen subjektiivinen todellisuus
ja tapahtumien tulkinta voivat muuttua radikaalisti konversion seurauksena. Yhteison tuki

uuden uskonnollisen identiteetin ylldpitimisessa on silti tarkedé. (Syrjdnen 1984, 36-37.)
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3.2.2 Lewis R. Rambon konversion vaiheteoria ja konversio muslimista kristityksi

Konversion selittdmiseksi on laadittu lukuisia teorioita: tyontoteorioissa keskitytadn teki-
joihin, jotka tekevét konversion potentiaalisille kddntyjille mahdollisiksi, vefoteorioissa
siihen, mitkd asiat tekeviit konversion jilkeisesti tilasta houkuttelevan'® ja jaksoteorioissa
ollaan kiinnostuneempia konversiosta prosessina kuin sen syistd. Toimintateoriat
korostavat konversion laajempaa, kontekstuaalista merkitystd, jolloin ollaan
kiinnostuneita myos siitd, mitd konversio tekee yksilolle tai yhteisolle pidemmén ajan
kuluessa. (Robertson 1978.) Monia konversioteorioita on kuitenkin kritisoitu siitd, etti ne
keskittyvit vain yhteen osa-alueeseen ilmidstd (Syrjdnen 1984, 63—64). Siksi valitsin
teoreettiseksi taustaksi Lewis R. Rambon (1993) konversion vaiheteorian. Rambo (1993)
pyrkii ldhestymiin konversiota holistisesti ja tavoittamaan ilmion eri puolet: kulttuurisen,
sosiaalisen, henkil6kohtaisen ja uskonnollisen. Toisin sanoen konversio ymmaérretdin
sekd ajallisena, ettd eldmin eri osa-alueilla tapahtuvana prosessina. Nami ulottuvuudet
vaikuttavat toisiinsa, eikd konversio varsinaisesti pddty esimerkiksi kasteeseen, vaan

jatkuu viela sen jilkeenkin, kun uutta uskontoa omaksutaan yhi enemman.

Rambon (1993) teoria pohjaa pitkalti Loflandin ja Starkin (1965) huomioihin konversios-
ta monimutkaisena, useista elementeistd koostuvana dynaamisena prosessina, joka voi
vieda pitkdnkin ajan. Konversion vaiheittaisen etenemisen lisdksi Rambo omaksui teori-
aansa Loflandin ja Starkin ndkemyksen siitd, ettd konversion eteneminen edellyttdd kahta
asiaa: konversiota edeltdvit jonkinlainen kriisi tai ongelmatilanne ja uskonnollinen
etsintd. Tallaisessakaan tapauksessa konversio ei ole automaattista, vaan tilanteellisista
tekijoistd paljolti riippuu, kdantyyko henkild lopulta vai ei. Mydtavaikuttavia tekijoita
konversiolle ovat kokemus elimén kddnnekohdassa olemisesta, vuorovaikutus uskonnon
edustajien kanssa, muiden sosiaalisten siteiden heikkeneminen ja kasvava kiintymys tai
riippuvuus henkildistd, jotka kuuluvat potentiaaliseen uuteen uskontoon. (Yang & Abel
2014 142.) Rambon (1993) mukaan konversioprosessiin kuuluu kaikkiaan seitsemin
vaihetta (stages): 1) konteksti, jossa konversio tapahtuu, 2) kriisi, joka aikaansaa
konversion, 3) kysymys, johon kiintyjd kaipaa vastausta, 4) kohtaaminen uuden
uskonnon edustajien kanssa, 5) vuorovaikutus uuden uskonnon edustajien kanssa, 6)

liittyminen tai sitoutuminen uskonnolliseen yhteis6on ja 7) kddntymisen seuraukset.

10 Tslamista kristinuskoon kéintyneiden kohdalla esimerkiksi maahanmuuttoprosessin edistyminen,
”lanteen péddseminen”, konversion seurauksena — riippumatta kddntyneen alkuperdisistd motiiveista
konversiolle — voitaisiin ndhda potentiaalisena vetotekijana (vrt. Akcapar 2006; 2009; Leman 2007).
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Konversio ei valttimattd kulje lineaarisesti, vaan yksilé voi kulkea vaiheiden vililla

edestakaisin.

Rambolta ei 16ydy teosta, joka kisittelisi nimenomaan muslimien kdantymista kristityksi.
(Miller 2014, 43). Aiemman konversiotutkimuksen perusteella yritdn kuitenkin kuvata,
mitd prosessin etenemisestd on oletettavissa iranilaisten helluntailaisten kohdalla. Kon-
teksti (vaihe 1) on konversioprosessin ensimmadinen taso tai askel kdintymisprosessissa,
mutta se on merkityksellisend ldsnd my0s kaikissa muissa prosessin myohemmissé vai-
heissa. Téssa tapauksessa apostasia ja maahanmuutto ovat osa traditiosiirtymin konteks-
tia. Kriisi (vaihe 2) ei vélttdmatti ole luonteeltaan eksistentiaalinen, vaan syyt sen takana
voivat olla esimerkiksi sosiaalisia tai taloudellisia. (Rambo 1993, 16—17.) Miller (2014,
42) on havainnut, ettd muslimitaustaisilla kristityilla kriisi (vaihe 2) tapahtuu melko usein

vasta kristittyjen kohtaamisen (vaihe 4) jdlkeen.

Leman (2007, 120) on pitidnyt kysymysté, johon kdédntyja kaipaa vastausta (vaihe 3) ja
kohtaamista uuden uskonnon edustajien kanssa (vaihe 4) muihin tasoihin verrattuna vé-
hemmin tirkeind ex-muslimien konversioprosessissa. Asiasta ei ole yksimielisyyttd.
Millerin (2014, 42; 72) mukaan kdintyjdd vaivaava kysymys (vaihe 3) kumpuaa usein
juurt kriisistd ja vaiheen pdamidrd on ratkaista kriisi. Lisdksi pettymys islamiin voi
aiheuttaa kysymyksid, jolloin vastausten etsintd voi johtaa kdintyjdn kristinuskoon.
Syrjdnen (1984, 90) kutsuu téllaista konversion vaihetta vieraantumiseksi ja
viehdttymiseksi”. Myos traditiosiirtyma islamista kristinuskoon ndyttdisi ilmenevén usein
juuri maahanmuuton yhteydessd (Akcapar 2006; 2009; Leman et al. 2010; Turunen
2017). Maahanmuuttoa enemmistoltddn kristittyyn maahan voidaan pitdd jo itsessddn

kohtaamisena uskonnon edustajien kanssa (vaihe 4) (vrt. Miller 2014, 114).

Vuorovaikutuksessa uskonnon edustajien kanssa (vaihe 5) kddntyjdd oppii enemméin
uskontoon liittyvistd opetuksista ja eldméntavasta. Kristinuskosta kiinnostuneiden
muslimien kohdalla vaihe voi johtaa voimakkaisiin reaktioihin muiden muslimien taholta.
Toisaalta on raportoitu, ettd osa maahanmuuttajamuslimeista voi hakeutua seurakuntaan
ja kastettavaksi arvellessaan sen parantavan heiddn asemaansa oleskeluluvan saamisessa.
Useimmissa ex-muslimien tapauksissa konversion viimeiset vaiheet, sitoutuminen (vaihe
6) ja kdantymisen seuraukset (vaihe 7), liittyvit uuden uskon suulliseen tunnustamiseen,

kasteeseen, seurakunnan 16ytdmiseen, aiemman uskonyhteison  kielteiseen
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suhtautumiseen kdantyjiai kohtaan, identiteetin uudelleenkonstruointiin ja epdvarmuuteen

suhteessa islaminuskoisiin perheenjdseniin. (Miller 2014, 42-43; 47.)

3.2.3 Konversiokertomus ja -motiivit

Uskonnollinen kdintymys ja sen myotd konstruoitu uusi identiteetti sanallistetaan
konversio- eli kddntymyskertomuksessa. Se on kdintyneen véline jisentdd elimainsi ja
luoda koherenssia ja jatkuvuutta kokemuksiinsa vanhasta uskosta etddntymisen ja uuteen
liittymisen vilille. Koska mindn muuttaminen kertomukseksi on identiteettikerrontaa,
konversiokertomukset ovat jo itsessddn véline, joka vahvistaa henkilon uutta
uskonnollista identiteettid. (Dumanig, David & Delawis 2011, 319; Hall 1999, 251;
Timonen 2013, 36.) Konversiokertomukset voidaan rinnastaa helluntailaisuudessa
yleisiin uskoontulokertomuksiin eli todistuspuheenvuoroihin, jossa yksilo kertoo, miten
Jumala on muuttanut hdnen eldmiinséd ja/tai miten Kristuksesta ja uskosta on tullut
hinelle henkilokohtaisesti merkityksellisid (Mantsinen 2009, 94—104). Identiteetin tiytyy
tulla esitetyksi tullakseen sosiaalisesti tirkeédksi ja sen vakiinnuttamiseksi myds muiden
tdytyy havaita ja tunnustaa se (Dumanig, David & Delawis 2011, 321).
Konversiokertomus pyrkii legitimoimaan kdintymisen autenttisuutta ja kadntyjan

oikeutusta konversioon: selittimddn, miksi ja miten hinesta tuli kristitty.

Konversiokertomukseen siséltyvit tyypillisesti: 1) johdanto, 2) aika ennen konversiota,
3) konversion prosessi, 4) haasteet konversion jdlkeen, 5) eroavaisuudet eldmissi
konversion seurauksena ja 6) kokoava piitoslauselma. Konversiokertomuksesta on
yleensd havaittavissa kertojan kaksi erillistd identiteettid: kuka hin oli ennen kuin
hyvéksyi “Kristuksen Herranaan ja Pelastajanaan” ja kuka hin on tdimén hyvéksynnén,
konversion, jilkeen. (Dumanig, David & Delawis 2011, 319; 323—-325.) Toisin sanoen
konversiokertomuksiin sisédltyy subjektoivaa reflektiivisyyttd, mikd tarkoittaa, ettd
identiteettid ja sen autenttisuutta méiéritellddn yksilon kehityksen ja eldmédnvaiheiden
ndkokulmasta. Subjektiivinen kokemus tulee merkitsevéksi, kun se voidaan juonellistaa
ja esittdd kertomuksena. (Fornds 1998, 255; 269.) Konversiokertomuksissa tuotetuissa
identiteettikonstruktioissa on tavallista esittdd mennyt pahana ja nykyisyys hyvéna, silld
se reflektoi usein paitsi kertojan, myds seurakunnan korostamia arvoja (Dumanig, David
& Delavis 2011, 326). Koska identiteettid sanoitetaan paljon myds negaatioiden ja
ulosrajaamisten kautta, on tarpeen huomioida konversiokertomukseen sisdénrakennettu

tapa esittdd mennyt mind ldhtokohtaisesti negatiivisessa valossa. Puutteistaan huolimatta
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konversiokertomukset ovat parasta tutkijoiden saatavilla olevaa empiiristd dataa
konversion syvélliseksi ymmartdmiseksi — siitd huolimatta, ettd ihmiset eivit koskaan ole
tasmilleen sellaisia, kuin kertovat. Keskittyminen kdéntyneiden konversiokertomuksiin
on myds tapa vilttdd konversiotutkimukseen sisdltyvdd identiteetin késitteen

kompleksisuutta. (Yang 1999, 71; Yang & Abel 2014, 146.)

Konversiokertomuksissa tuodaan esiin myds konversiomotiiveja, eli kdintyjien erilaisia
syitd uskonnolliseen yhteisdon liittymiselle. Ne voivat liittyd keskeisesti myods uuden
identiteetin rakentamiseen, minka vuoksi niitd on syyta kisitelld lyhyesti. Uskonnolliselle
kddntymiselle on havaittu ainakin kuusi motiivia: 1) intellektuelli, 2) mystinen, 3) kokei-
leva, 4) kiintymyksellinen, 5) uudistava ja 6) pakottava (Lofland & Skonovd 1981; Syrja-
nen 1984, 38-41). Intellektuellissa motiivissa kdédntyja etsii aktiivisesti uskonnollista tie-
toa esimerkiksi kirjoista tai mediasta, joiden kautta uskomus syntyy. Mystinen motiivi
viittaa kddntyjan yliluonnolliseksi luokittelemiin kokemuksiin, kuten nikyihin, déniin, tai
enneuniin. Kokeilevassa motiivissa yksilo pyrkii saamaan varmuuden uskonnosta kokei-
lemalla erilaisia rituaaleja ja uskomuksia avoimin, mutta kriittisin mielin. Kiintymykselli-
sessd motiivissa emootiot muita uskonnonharjoittajia kohtaan ovat keskidssd. Uudista-
vaan motiiviin liittyy uskonnon uusi merkityksellisyys, joka vaikuttaa kdytokseen. Pakot-
tavaan motiiviin kuuluu voimakas painostus, ’aivopesu”, mutta tillaiset konversiot ovat

onneksi melko harvassa. (Lofland & Skonovd 1981, 373—85; Rambo 1993, 14-16.)

Ex-muslimien motiiveja evankelikaaliseen (Woodberry & Shubin 2001) ja katoliseen
(Gaudeul 1999) kristinuskoon kdantymiseen on tutkittu jonkin verran. My®és iranilaisten
konversiomotiiveista 16ytyy tutkimus (Cate & Singer, 1980). Miller (2014) on
ansiokkaasti koonnut yhteen ndiden tutkimusten tuloksia. Ex-muslimien usein
ilmoittamia motiiveja kristinuskoon kdintymiselle on lukuisia: Jeesuksen persoona ja
opetukset Uudessa testamentissa kuvattuna, Raamatun vaikuttavuus, kristinuskon kautta
saadut vastaukset mieltd vaivaaviin kysymyksiin, kristinuskon tuoma pelastusvarmuus,
yliluonnolliset kokemukset (erityisesti unet, joissa kohdataan Jeesus tai Maria), kokemus
syntisyydestd ja anteeksiannon tarve, sosiaalinen kodittomuus eli tarve yhteisolle, seké
kristittyjen eldméantavan tai seurakuntaeliman houkuttelevuus. (Miller 2014, 66-69; 71;
212.) Erédiden tutkimusten mukaan rakkaus on kuitenkin useiten mainittu motiivi
muslimien kddnymiselle kristinuskoon. Télld tarkoitetaan sekd Jumalan rakkautta etti
kristittyjen osoittamaa rakkautta. My0s unien ja nikyjen on havaittu olevan melko yleisid

muslimien kristinuskoon kidintymisen taustalla. (Miller 2014, 67; 71; 97.)

23



4 Tutkimusaineisto ja -menetelma

4.1 Aineisto ja sen kerdidminen: haastattelut ja havainnointi

Valitsin haastattelun ja havainnoinnin aineistonkeruumenetelmiksi, koska arvelin siten
saavani mahdollisimman kattavan ja laadukkaan aineiston. Menetelmit tdydentdvét
toisiaan: haastattelun avulla saadaan selville, mitd henkil6t ajattelevat, tuntevat ja
uskovat, ja havainnoinnin avulla voidaan selvittdd, vastaavatko haastateltujen esittimét
arvot ja aatteet heiddn toimintaansa (Hirsjarvi 1997, 212-213). Koska haastattelu on
kokonaisvaltainen vuorovaikutustilanne (Hirsjarvi & Hurme 2008; Ruusuvuori 2009),
nonverbaalinen viestintd ja mahdollisuus sanojen ja synonyymien etsimiseen yhdessi
haastateltavan kanssa edesauttavat kielimuurin ylittimistd tavalla, joka ei olisi
mahdollista kyselylomaketutkimuksessa. Havainoinnilla taas pystytddn tavoittamaan
tutkittavasta ilmiostd puolia, jotka eivit valttdmaittd tule esiin haastatteluissa. Lisdksi
arvelin, ettd ryhmaén tilaisuuksiin osallistumalla haastatteluissa mahdollisesti epdselviksi
jadneet asiat saisivat selvyytti tai vahvistusta ja asettuisivat suurempaan kontekstiin. Osa
tutkijoista on myoOs esittinyt, ettd haastattelu ja havainnointi sopivat erityisen hyvin
tilanteisiin, joissa tutkimusaihe on vasta vihén kartoitettu ja/tai arka — kuten kddntyminen

muslimista kristityksi. (Hirsjarvi 1997, 213).

Tutkimuksen aineisto koostuu shiialaisuudesta protestanttiseen kristinuskoon kdéntynei-
den iranilaisten maahanmuuttajien haastatteluista ja iranilaisten helluntailaisten ryhmén
havainnoinnista. Pidin havainnoinnista tutkimuspaivékirjaa ajalla 1.11.2014 — 19.4.2015.
Havainnoinnin aikana osallistuin useisiin ryhmin kokoontumisiin'! ja kirjasin tutkimus-
paiviakirjaan huomioitani ja kysymyksidani my6s kokousten ulkopuolella. Haastateltuja oli
yhteensi seitsemén: viisi miestd ja kaksi naista. Heistd neljd kuului havainnoimaani irani-
laisten helluntailaisten ryhmiin. Myds ryhmin johtajaa haastateltiin'?. Tein havainnoin-
nin loppuvaiheessa suomen- ja englanninkielisen tiedotteen/haastattelupyynnon jaetta-
vaksi ryhmén kokoontumisissa, ja pyysin my0ds ryhmin vetdjad muistuttamaan tutkimuk-
sesta, mutta tdmi ei tuottanut endd uusia haastateltavia. Aineston riittdvdn laajuuden

turvaamiseksi tdydensin haastattelu- ja havainnointiaineistoa kolmella jo aikaisemmin

11 Useisiin iranilaisten helluntailaisten kokouksiin, kerran koko helluntaiseurakunnan kokoukseen, jossa
iranilaisia oli mukana, ja kerran olin ryhmén vapaamuotoisessa tilaisuudessa ulkona sydmassa (ST0300).
12 Anonymiteetin turvaamisen vuoksi en kuitenkaan eritellyt iranilaisten ryhmin johtajan kommentteja,
enkd tarkastellut ryhmén valtasuhteita identiteetin konstruoinnissa, vaikka silld eittdméttd on merkitystd
prosessissa (vrt. Rambo 1993, 84).
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kerddmallani haastattelulla. Néistd haastatelluista yksi kuului helluntaiseurakuntaan ja
kaksi evankelis-luterilaiseen kirkkoon, joskin toinen luterilaisista haastatteluista osallistui

haastatteluhetkelld kansainvilisen, kirkkokuntarajoja ylittdvan seurakunnan toimintaan.

Haastattelut toteutettiin kaikkiaan kolmessa eri kaupungissa, jotka ovat Suomen mittakaa-
vassa kooltaan suuria tai keskisuuria. Kolme haastattelua toteutettiin joulukuussa 2012 ja
neljdé henkil6d haastateltiin joulukuun 2014 ja maaliskuun 2015 vilisend aikana. Haastat-
telujen kesto vaihteli 55 minuutista lihes kahteen tuntiin (1h 45 min). Yksi haastattelu
toteutettiin kahden henkilon yhteishaastatteluna, muut informantit haastattelin kunkin
erikseen. Haastattelukieleksi valikoitui useimmissa tapauksissa suomi, silld suurin osa
haastatelluista osasi vain védhin tai ei lainkaan englantia. Vain kahden haastateltavan

kanssa keskustelu kdytiin englanniksi, silloinkin osin suomella avustaen.

Iranilaisten helluntailaisten ryhmén jésenten yhteystiedot sain ryhmén kokoontumisissa
suoraan haastateltavilta itseltddan. Luottamuksen rakentamiseksi en pyytdnyt yhteystietoja
ensimmaiselld tapaamiskerralla, vaan pyrin tulemaan tutuksi henkiléille ja tuomaan tie-
toon, miksi olen kokouksissa. Aikaisemmin tehtyihin haastatteluihin sain haastateltavien
yhteystiedot pastoreiden kautta ldhetettydni sdhkopostia vapaiden suuntien edustajille,
kuten Suomen suurimpien helluntaiseurakuntien pastoreille, seki erdille kristillisille jér-
jestoille ja yhteisoille. Tutkimuseettisistd syistd ilmoitin haastattelupyynndssdni
avoimesti, mitd tutkin ja mihin tarkoitukseen, seké painotin, ettd osallistujien anonymi-
teetti turvataan. Toivoin tdmén lisddvén osallistujien méiédrad ja avoimuutta kertoa koke-
muksista vapaasti. Jotta haastattelutilanne olisi riittdvén rauhallinen ja luonteva, tarjosin
haastateltaville mahdollisuuden valita itselleen mieluinen haastattelupaikka ja -aika.
Annoin silti esimerkinomaisesti vaihtoehtoja tiloista, joissa olisi hyvét edellytykset haas-
tattelulle'. Lopulta haastattelut tehtiinkin seurakunnan tiloissa tai kirjastossa, ja yhdessi
tapauksessa henkilon tyopaikalla. Haastattelut olivat puolistrukturoituja eli teemahaastat-
teluja, joissa aihepiirit pysyivit samoina'*, mutta kysymysten jérjestys ja muotoilu vaihte-

livat. Annoin tutkittavien kertoa varsin vapaasti kokemuksistaan muslimina, maahan-

13 Ehdotin seurakunnan tiloja, koska paikka olisi haastateltaville entuudestaan tuttu ja turvallinen, mutta ei
niin intiimi kuin esimerkiksi haastattelijan padstdminen kotiin, jolloin haastatteluun suostumisen rima olisi
voinut olla korkeammalla. Ehdotin my0s kirjastoa, silld se oli helposti saavutettavissa, julkinen ja tietylla
tapaa neutraali tila, jossa vieraileminen ei aiheuta epdilyksid haastateltavaa kohtaan. Kirjastosta sai varattua
pienemmin tilan yksityiskdyttoon haastattelun ajaksi, mikd takasi yksityisyydensuojan.

14 Haastattelut ovat yhteneviisid uskonnollisen identiteetin analysoimiseksi. Etnisyyttd koskeva osio puut-
tui haastatteluista ST0101-ST0103, mutta se liséttiin haastatteluihin ST0201-ST0204 tdmén tutkimuksen
painopisteen huomioimiseksi. Lisdksi havainnoinnissa kiinnitettiin huomiota etnisiin elementteihin.
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muutto- ja konversioprosessissa, sekd kristityksi kddntymisen jdlkeen, jolloin haastat-
telurunkoon tarvitsi tukeutua harvoin.'> (Hirsjirvi 1997, 205-209; 212-217; Hirsjirvi &
Hurme 2008; Ruusuvuori 2009.) Haastatteluihin ja havainnointiin liittyi myos
hermeneuttinen ulottuvuus: ymmarrykseni siitd, mitd kannattaa kysyéd, ja mihin kiinnitt4a

huomiota, muotoutui osin tutkimuskirjallisuuden avulla, osin vasta tutkimuskentilla.

Lopulliseen aineistoon haastateltateltujen kriteereiksi muodostuivat seuraavat vaatimuk-
set: 1) henkild on syntynyt ja asunut Iranissa, 2) kasvanut shiialaisessa perheessd, 3) kian-
tynyt protestanttiseen kristinuskoon, 3) kastettu'® ja 4) osaa riittivisti suomea tai englan-
tia, jotta haastattelun toteuttaminen on mahdollista. Aineiston rajaaminen shiiataustaisiin
iranilaisiin perustui siihen, etti uskonnollisen ja etnisen identiteetin vélistd suhdetta iden-
titeetin uudelleenkonstruionnissa on mielekésti ja luotettavampi tutkia, kun haastatelta-
vien etnis-kansallinen ja uskonnollinen tausta on sama. Méérittelin henkil6t uskonnol-
liselta taustaltaan shiialaisiksi heidéin lapsuudenperheensi perusteella!’. Protestanttisen
kristinuskon mééritelma mahdollisti muuten helluntailaisuuteen painottuvan aineiston
tdydentdmisen kahden luterilaisuuteen kdidntyneen iranilaisen haastatteluilla. Luterilais-
ten osalta hyddynsin haastatteluja muilta osin, mutta en pohtimalla heidén kirkkokunta-
identiteettidén ja luterilaisuuden merkitystd kristityksi identifioitumisessa. Tama johtui
siitd, selkeitd viittauksia luterilaisuuteen oli haastatteluissa vain vdhin ja luterilaiset muo-
dostivat pienen osan kokonaisaineistosta. Lisdksi luterilaisuuden tarkempi huomioiminen
olisi laajentanut tutkimusta entisestdén. Pidin mielekkddmpéni pitdytyd tarkastelemaan
helluntailaisuuden merkitystd osana kdantyneiden kristillistd identiteettid, silld enemmis-
to haastatelluista kuului helluntaiseurakuntaan ja havainnointi tapahtui helluntaiseura-
kunnassa. Kristinuskoon kddntymisen ja sithen sitoutumisen kriteeriksi asetin kasteen,
koska se on selked rituaalinen raja kddntymisen toteamiseen, vaikka osa saattoi kokea
kiinnostuneensa kristinuskosta tai “tulleensa uskoon” jo ennen Suomeen saapumista.

Kielitaito asettui vaatimukseksi kdytannon syistd, silld kdytettdvissa ei ollut tulkkia.

Haastateltujen anonymiteetin turvaamiseksi olen voinut antaa heistéd vain vihin tietoja ja

yleiselld tasolla. Ennakkotietoina tai haastattelun alussa selvitin haastateltavilta heidin

15 Haastattelurunko kokonaisuudessaan 16ytyy liitteend tutkimuksen lopussa.
16 Haastatellut olivat saaneet kasteen Suomessa yhtd henkil6d lukuun ottamatta, joka oli kastettu jo
maastamuuttomatkan aikana Iranin ja Suomen vililla.
17 Lapsuudenperhettd kuvattiin haastatteluissa yleensd uskonnolliseksi. Uskonnon harjoittamisesta ja sen
ndkymisestd perheessd annettiin esimerkkeind muun muassa rukoilu, alkoholista pidéttdytyminen,
Koraanin resitoiminen ja uskontoon pohjaavat moraalinormit. Perheen uskonnollisuudesta riippumatta
haastateltujen oma sitoutuminen islamiin oli ollut vaihtelevaa (vrt. Wahlstedt 2012, 86).
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seurakuntansa (viisi helluntailaista, kaksi luterilaista), lahtomaan (Iran), aiemman uskon-
non (shiialaisuus), koulutustason (vastaa Suomen peruskoulua tai ammattikoulua), idn
(noin 20 vuotiaasta yli 60-vuotiaaseen), kauanko he ovat olleet Suomessa (3—15 vuotta)
ja kauanko he ovat olleet kristittyjd (kasteesta oli 1-12 vuotta). Kaikki haastateltavat
olivat ensimmadisen sukupolven maahanmuuttajia. Osa haastatelluista oli tullut Suomeen
pakolaisina, osa muista syistd, kuten tyon tai perheen takia. Noin puolet haastatelluista
oli naimisissa. Lahes kaikki olivat kuitenkin tulleet Suomeen aluksi yksin, ja osalla oli
yhé ldheisid perheenjdsenid Iranissa. Suomeen saapumisen ja kristityksi kddntymisen
vilissa haastatelluilla oli kulunut 1-10 vuotta — tavallisesti kuitenkin lyhyemmaén kuin pi-

demmén aikaa — ja suuri osa haastatelluista oli ollut kddntymisen aikaan 20-30 vuotiaita.

Ensisijaisesti havainnoinnin kohteena olleet iranilaisten helluntailaisten kokoukset olivat
luonteeltaan vapaamuotoisia, mutta noudattivat tietyn suuntaista kaavaa. Tilaisuudet aloi-
tettiin yleensd heijastamalle seindlle ryhmén nimi ja symbolikollaasi ryhmélle tirkeista
asioita (ks. tarkemmin luku 5.2.2). Ryhmiliiset toimivat tilaisuudessa vuorotellen juon-
tajana, joka toivotti lasndolijat tervetulleeksi ja luki lyhyen raamatunkohdan ja/ tai piti
todistuspuheenvuoron. Tilaisuus jatkui rukouksella, useimmiten istualtaan, kddet ristissa.
Ylistyslaulujen aikana seurakuntalaiset yleensd seisoivat ja taputtivat rytmikkaasti kéasi-
aan musiikin tahdissa. Sekd miehet ettd naiset toimivat tilaisuuksissa juontajina, esirukoi-
lijoina ja laulajina. Saarnan piti aina ryhmin johtohenkild. Saarnoissa korostettiin
luottamusta Jumalaan ja Jumalan huolenpitoa, anteeksiannon tirkeyttd ja Jeesusta
Messiaana. Lisdksi saarnoissa tuotiin esiin thmisen vastuu olla ensin vidhéissa uskollinen,
muistutettiin, ettei thminen ei voi palvella Jumalaa ja mammonaa sekd varoitettiin
unohtamasta seurakuntayhteyttd. Saarnat olivat vililld luonteeltaan keskustelevia, silld
seurakuntalaiset olivat saarnan aikana &inessd kysymyksin ja kommentein tai
huudahtamalla spontaanisti d4neen “aamen”. Saarnat kestivdt 30—40 minuuttia ja itse
tilaisuudet noin 1,5 tuntia. Tilaisuus péittyi yleensd yhteisrukoukseen seurakuntalaisten,
sekd kaikkien iranilaisten puolesta. Kokouksissa kerdttiin myos kolehti. Tilaisuuksissa ei
vietetty ehtoollista tai kastettu ketddn, vaan téllaiset rituaalit tapahtuvat
helluntaiseurakunnan yhteisten kokousten yhteydessd. Tilaisuuksia kuvattiin nettiin,
jolloin niitd pystyi seuraamaan, mutta internetin kautta osallistuvilla henkil6illi ei yleensa
ollut mahdollisuutta kommentoida tilaisuutta. Fyysisesti kokouksissa oli 14snd 10-20
henkildd, joista muutamat lapsia. (ST0300.) Osallistuvana havainnoijana pyrin
rakentamaan hyvit suhteet tutkittaviini, mutta tein selvdksi, ettd osallistun ryhméin

toimintaan havaintojen tekijdnd, en ryhmin jdsenend sanan tdydessd merkityksessa.
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4.2 Kulttuurinen tyokalupakki (cultural toolbox) aineiston analyysimenetelména

Jo ensimmdisilld lukukerroilla aineistosta alkoi nousta keskeisid teemoja, jotka ndyttiy-
tyivit tarkeind monelle haastatellulle. Alustavan aineistoldhtdisen teemoittelun jalkeen
huomasin Ann Swidlerin (1986) ja Craig Martinin (2013) esittelemdn kulttuurisen tyo-
kalupakin (cultural toolbox) sisdltdvin samoja elementtejd, joita haastateltavani kayttivit
konversiokertomuksissa identiteettinsd konstruointiin. Pdddyin siten kédyttdmiin tita

lupaavalta vaikuttavaa analyysirunkoa aineistoni tarkemmassa jasentdmisessa.

Kulttuurinen tydkalupakki on ikdén kuin identiteetin resurssivarasto, josta kdintyneet
valikoivat erilaisia osia konstruoidessaan toimintaansa ja sen suuntaa. Seki yksilot ettd
ryhmét voivat luoda elementeistd vaihtelevia kokoonpanoja pyrkiessddn ratkaisemaan
kohtaamiaan ongelmia tai vahvistamaan sosiaalisia siteitd ja identiteettidén. (Martin
2013, 100; Swidler 1986, 273; 277; 280.) Konversio on esimerkki tilanteesta, jossa yksilo
joutuu turvautumaan identiteetin resurssivarastoonsa ja sanoittamaan itsensi uudestaan.
Analysoin aineistoani seitsemin kulttuurisen elementin avulla: 1) késitteet, normit ja
arvot, 2) traditiot, rituaalit ja kdytdnndt, 3) myytit ja tarinat, 4) tekstit, 5) ikonit (symbolit),
6) figuurit (keskeiset hahmot) ja 7) ideologiat (Martin 2013, 97-98). Samaistumisen ja
paikantumisen pisteiden rakentaminen elementtien avulla mahdollistaa sen
konstruoinnin, mikd taaksepdin katsoessa ndyttdytyy kédntyneelle identiteettind.
Esimerkiksi viite identiteetin autenttisuudesta riippuu siitd, mihin pisteeseen historiassa

ne sidotaan. (Hall 1999, 229; 242-243.)

Monille yhteisdille ja niiden identiteetille on keskeistd alkuperamyytti (Fornéds 1998, 83).
Idealisoidut tarinat menneisyydestd ja esi-isistd voivat olla hyddyllisid, koska ne
kasvattavat itsekunnioitusta ja luovat tunnetta jatkuvuudesta (Sevdnen 2004, 7).
Uskontoon liitettynd tarinat usein kuvaavat jarjestyksen jumalallista alkuperdd olevana ja
siten itse itsensd oikeuttavana (Martin 2013, 102—-103). Kertomuksilla on toiminnallinen
funktio: niiden on tarkoitus innostaa ja oikeuttaa (Brubaker 2013, 31). Myds muut
elementit voivat olla voimakkaita identiteetin muokkaajia. Opinkappaleet, symbolit ja
rituaalit muovaavat kéyttdytymistd suoraan, kun kristityksi kddntyneet iranilaiset
opettelevat uusia tapoja organisoida omaa ja yhteisollistd toimintaansa, sekd harjoittavat
aluksi vierailta tuntuvia tapoja (ks. Swidler 1986, 278-279). Tutkimusaineistossa on
my0ds huomioitava, ettd islam ja kristinusko ovat molemmat kirjauskontoja, joissa pyhilla

kirjoituksilla on tarked asema. Samoin (pyhilld) figuureilla, jotka olen tdssd ymmaértanyt
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keskeisiksi henkilohahmoiksi. Ikonit olen késittdnyt erilaisina uskonnollisen ja etnisen
identiteetin symboleina. Symbolit mielldin materiaalisten osoittimien yksikoiksi, jotka
edustavat jotakin muuta (merkitystd) joillekin ihmisille (tulkintayhteisolle) tietyssé
yhteydessd (kontekstissa) (Fornds 1998, 172—173). Ideologiat ymmarrdn joukoksi
lausumia tai uskomuksia, eli uskomus- ja rituaalijirjestelmiksi, joiden tarkoitus on
jérjestdd ja oikeuttaa ryhmin toimintaa ja pddmaddrid. Tastd syystd myOs marginaalissa
olevilla ryhmilld voidaan sanoa olevan ideologioita. (ks. Barker & Galasinski 2001, 65—
66; Hall 1999, 100-102; Swidler 1986, 278; 282.) Vaikka uskonto kokonaisuutena
voidaan rinnastaa ideologiaan, pyrin 10ytiméén aineistosta spesifimpeja linjauksia, jotka

vaikuttavat kddntyneiden késityksiin itsestdin muslimitaustaisina iranilaisina kristittyina.

Kuten kvalitatiivisen aineiston analyysille yleensd, myos tdssd analysoinnille on
leimallista ymmaérryksen hermeneuttinen, kehdmdinen eteenpdin meneminen. Tutkittavaa
ilmiota 1dhestytddan ikddn kuin kiertotietd: liikkeelle ldhdetddn reflektoimattomasta
esiymmarryksesta siirtyen yhi jasentyneempiin selitysprosesseihin, jotka johtavat ilmién
ja merkitysten syvempddn ymmartdmiseen reflektiivisessd prosessissa. (Fornéds 1998, 20;
243-246.) Kulttuurisen tyokalupakin keskeinen ajatus siitd, ettd identiteettid rakennetaan
ja ylldpidetddn useiden kulttuuristen elementtien avulla (Martin 2013), on oletuksena ja
sisddnrakennettuna my0s identiteetti- ja konversioteorioissa. Se soveltuu siis hyvin sen
jdsentdmiseen, miten informantit konstruoivat uutta uskonnollista identiteettiddn

maahanmuuton  ja  traditiosiirtymidn  jilkeen.'8

Jisenndn  haastatteluja  ja
havainnintiaineistoa seitseman kulttuurisen elementin kategorioiden kautta. Ne auttavat
hahmottamaan aineistosta, mitd puolia tutkittavat nostavat itsestddn ja arvoistaan
keskeiseksi, mitkd kokemukset sanoitetaan konversion jdlkeen uudestaan ja mitd
painetaan taka-alalle (vrt. Hall 1999, 23). Samalla saadaan kuva siitd, miten elementteja
hyddynnetdadin konstruoitaessa identiteettid iranilaisena helluntailaisena ja perusteltaessa
identiteetin aitoutta verrattuna shiialaisiin iranilaisiin. Sekd uskonnollinen ettd etninen
identiteetti ovat osa laajempaa kulttuurista identiteetti, jolloin niiden keskindisen suhteen
tarkastelu kulttuurisen tydkalupakin avulla on mahdollista. Koska tutkimukseni asettuu

osaksi uskontotieteen traditiota, ymmaérran uskonnon kulttuurisena ilmiénai ja siten myos

uskonnollisen identiteetin kulttuurintutkimuksen tyokaluin tutkittavissa olevaksi.

18 Tutkimukseni tulee lihelle vallalla olevaa diskurssien tutkimusta, mutta aineiston pienen koon vuoksi
“diskurssi’ tarkoittaisi kdytdnnossd yhden tai muutaman henkilon mielipidettd, enkd paneutunut vallan
nikodkulmaan yhtd paljon kuin diskurssitutkimuksissa on tapana. Vastaavasti lingivistinen painotus ja
kielenkédyton nyanssien huomiointi eivit olleet tydsséni yhtd keskeisid kuin narratiivisessa analyysissa.
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5 Aineiston analyysi

5.1 Arvot ja normit

5.1.1 Arvojen ristiriita ja yhteensopivuus uskonnon kanssa

Maahanmuuttoa edeltdneet traumaattiset kokemukset yhdistettynd maahanmuuton
jilkeiseen epdvarmuuteen saavat maahanmuuttajat kiinnostumaan varmuutta ja
ehdottomuutta korostavista uskonnon tulkinnoista (Yang 1999, 94). Leman (2007) ja
Yang (1999) kuvaavatkin maahanmuuttajakdénnynnéisten kokemaa jatkuvuutta osittain
normien kautta. Vaikka normit voivat toimia yhdistivina tekijand menneen ja nykyisen
uskonnollisen identiteetin vililld tai helpottaa kiddntyneen suhtautumista konservatiisiin
normeihin, omassa aineistossani vaikutus oli enimmékseen pidinvastainen. Ensinndkin
muslimeja kritisoitiin haastatteluissa siitd, etteivét he eld moraalinormiensa mukaisesti.
Haastatellut perustelivat nikemyksidén henkil6kohtaisilla kokemuksilla, vanhempien ja/
tai uskonnollisten johtajien epéreiluiksi koetuilla opetuksilla, sekd Koraanin lukemisella.
Kritiikki, jossa muslimit ndhddan uskonnollisina, mutta ei moraalisina, on ex-muslimeilla
yleistd (Warraq 2003, 139). Toisekseen osa haastatelluista kiisti islamissa olevan mitdan
hyvii ja piti sen moraalinormeja ldhtokohtaisesti huonoina. Adrimmilldin islamissa ei
nihty mitiin pyhii, eiki siti siten pidetty edes uskontona, vaan pelkistiin ideologiana'®.
Uskonnon ja politiikan ldheinen yhteys Iranissa luultavasti osaltaan selittdd tatd mieli-
kuvaa. Yangin (1999, 154) mukaan antiuskonnollistaminen voi toimia keinona valttaa
synkretismi. Pidin myds mahdollisena, ettd uskonnon statuksen poistaminen islamilta voi
toimia keinona kiertdi kielto uskonnon vaihtamisesta ja siihen liittyvd kognitiivinen dis-
sonanssi. Joka tapauksessa puhetavalla siséllytettiin kdfintyneen uuteen uskonnolliseen
identiteettiin hyvand arvostettuja asioita (rakkaus, pyhd, hyvd), joiden peilaamiseen

negaatioiden kautta kdytettiin islamia, kuten seuraava haastatteluesimerkki osoittaa.

Minun mielestd islam ei ole uskonto. Se on, se on joku... ideologia. [--] Suurin ero on,
erityisesti kristitty aina puhuu, tai erityisesti Jeesus aina puhuu, kertoi meille rakkaudesta.
Mutta esimerkki islamin kanssa, islamissa me ei puhu, me ei juttele mitddn rakkaudesta.
Kaikki on niin kun, sen takia mi sanon, ettd siini ei ole mitddn pyhd4. Sen takia ma sanon,
ettd se ei ole uskonto. [--] Ensin, koska uskonnosta aina tulee jotain hyvaa. [--] Mutta tota,

muslimit ei usko mihinkaén, niinkun hyvaén. Kaikki on laitettu védrin pdin, sanotaanko.

19 Islamin antiuskonnollistamisessa on jotain samaa kuin kiinalaisten kddnnynniisten tavassa sijoittaa
kristinusko hengellisyyttd ja tuonpuoleisia asioita koskevaksi ja kungfutselainen ajattelu maalliseksi,
sosiaalisia suhteita koskeviksi moraalinormeiksi (Yangin 1999, 154).
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[--] T&4 juttu, se jihad. Varmaan tiedit sen. Eli td4 on suurin ongelma islamissa. Islamin
uskonnossa. Eli tdi, td4 ei oo mitddn hyvai. [--] Ja tidksd se on niin vaarallinen, jos tdd
ideologia, eli miten pitdd sanoa, eli jos teineilld on tdd ideologia, ne ei voi pdittdd hyvin,

mitd on oikein, mitd on viarin. (ST0103)

Identiteetinmuodostukselle keskeiset arvot ja normit koettiin seki sosiaalisen (me kristi-
tyt), ettd henkilokohtaisen (mind) identiteetin tason kautta. Apostasian ldpikdyneend haas-
tatellut pyrkivit luomaan itselleen ehyen nykyisyyden, jossa omat tunteet, toiveet, arvot
ja kyvyt eivit ole ulkoa piin saneltuja tai viaheksyttyja (ks. Timonen 2013). Iranissa ja
muslimina ollessaan informantit olivat joutuneet ristiriitaan ja torméyskurssille yhteison-
sd traditionaalisten arvojen ja eliméntavan kanssa. He olivat kokeneet, ettei heilld ollut
mahdollisuuksia pyrkid individualistisiin tavoitteisiinsa, esimerkiksi kouluttautua ja
saada vastauksia uskontoa ja moraalia koskeviin kysymyksiinsd (vrt. Syrjdsen 1984, 97-
101). Maahanmuuttajakddnnynndisille kristinusko voi néyttdytyd huokutteleva,
modernina ja vapauttavana vaihtoehtona pois vanhasta, tukahduttavasta traditiosta (Yang
& Abel 2014, 148). Verrattuna shiialaisuuteen, evankelikaalinen kristillisyys tarjosi
haastatelluille eliméntavan, joka on yhtd aikaa uskonnollinen ja konservatiivisista
piirteistddn huolimatta suhteellisen hyvin yhteensopiva modernin maailman kanssa
(Miller 2014, 210). Haastatellut pitivat kristinuskoa islamia individualistisempana,
modernimpana ja tasa-arvoisempana uskontona, jonka kiytGsnormit eivdt ole yhtd
tiukkoja kuin islamissa. Informantit eivdt kokeneet henkildkohtaisten arvojensa juuri
muuttuneen, vaan pikemminkin 16ytdneensd merkitysjdrjestelmén, kristinuskon, joka
resonoi heiddn tarpeisiinsa ja arvostuksiinsa. Koettu arvojen yhteensopivuus mahdollisti

osaltaan kokemuksen identiteetin jatkuvuudesta konversion jilkeen.

5.1.2 Kéaantyneille tirkeiti arvoja

Vapaus on arvo, joka korostui informanttien konversiokertomuksissa monissa eri
asiayhteyksissd: oikeutena pdittdd omasta puolisostaan, ammatistaan, ystdvistddn,
koulutuksestaan, asuinpaikastaan ja uskonnollisesta vakaumuksestaan. Uskonnon-
vapauden arvostus nousi haastateltujen omista kokemuksista. Islam ndhtiin “umpikujana”
— uskontona, jota henkild ei ole itse valinnut, mutta josta hdn ei voi myoskddn luopua.
Aikaisemmissa tutkimuksissa on havaittu, ettd ex-muslimit viittaavat usein juuri tdhdn
islamin doktriiniin osoittaakseen, ettd islam ei ole yhteensopiva heiddn omien arvojensa
ja/tai ihmisoikeuksien kanssa (Miller 2014, 55-56). Toisaalta haastateltujen omalla

perheelld oli myos merkitystd, silld parhaimmillaan uskonnonvapauden malli oli saatu jo
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lapsuuden kodista. Yksi haastateltu muisteli isdnsd todenneen perheen lapsien olevan

). Uskonnonvapauden ongelmien

vapaita paattdmain, uskovatko he islamiin (ST0103
nihtiin johtuvan paitsi islamista, myds Iranin valtiosta. Seuraavassa sitaatissa ei henkilon
kielitaidon vuoksi ole kuitenkaan tdysin selvid, tarkoittiko henkilo islamista luopuneen
kohtaavan viékivaltaa (tapella) vai olevan hengenvaarassa (tappaa). Lisdksi alkoholin
nauttiminen voidaan tulkitsijasta riippuen ndhdd yksinkertaisesti uskonnon normien

rikkomisena tai osoituksena uskosta luopumisesta. Uskonnonvapauden toteutumatta

jdaminen tulee kuitenkin selvéksi, myos kristittyjen osalta.

Islam on umpikuja. Eli, jos menet sinne, si et voi paasta sieltd irti. Koska jos kristitty, si
voit olla sen jilkeen, vaikka muslimi. S& voi kddntyd. Tai ihan mitd vaan, si voit olla ateisti.
Kukaan ei pakota sinua. Mutta, kun olet muslimi, se on tosi iso ongelma. Si ei voi paattaa
endd, koska sinun vanhemmat on péittineet jo, ja heiddn vanhemmat ja vanhemmat.
[--] Jos joku on muslimi ja hdn haluaa kaédntya [--] kristityksi. Sit, sen saa tapella (tappaa?).
Jos joku juo alkoholia, tdnkin saa tapella. [--] Than, hyvin vdhén (tiesin kristinuskosta).

Koska se on kielletty heille (kristityille Iranissa) puhua siitd meille (muslimeille). (ST0103)

Siind missa [ranin uskonnonvapaustilannetta kritisoitiin, uskonnonvapauden toteutumista
Suomessa arvostettiin. Informantit halusivat taata valinnanvapauden uskonnon suhteen
my0s lapsilleen, vaikka kertoivatkin heille omista arvoistaan. Helluntailaisuuden voi
ndhdd tukevan téllaista ajattelua, silld seurakuntalaisilta edellytetddn henkilokohtaista
uskoa ja uskovien kastetta. Uskonnonvapauden arvostus ndkyi myds siind, ettd musli-

mien kddntyneiden lapsiin kohdistama uskontokasvatus suututti kristittyjd ex-muslimeja.

Emme pakota lapsia. Pieni [lapsi] ahkera ja fiksu, menee leikkimédin naapurin
muslimien kanssa. Olin vihainen, miksi he (naapurit) puhuvat uskonnosta? He ovat lapsia,
menevit leikkimddn! Joskus vitsilld [lapsi] sanoo, haluan mennd muslimi. Mutta pitdd
kasvaa ensin, pitdd itse tietdd, mitd tahtoo. Mutta hdn on aina mukana kirkossa ja oppii.

(ST0202)

Vapauteen liittyivit haastateltujen kertomuksissa myods erityisesti tasa-arvo ja naisen
asema. Sukupuolesta riippumatta haastatellut olivat kiinnitdneet tihdn huomiota ja toivat
sen esiin. Naisvastaajien kertomuksissa korostui kuitenkin kerrottujen tapahtumien hen-
kilokohtaisuus. Osa informanteista koki islamin epdonnistuneen vastaamaan tdmanpuo-

leisiin sosiaalista jarjestystd ja thmisten vélistd oikeudenmukaisuutta koskevissa asioissa,

20 Aidin sijaan isd nédyttid olleen entisillli muslimeilla erityisen keskeinen hahmo uskonnollisessa
kehityksessa (vrt. Rambo 1993, 111; Wahlstedt 2012, 59—60).
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osalla negatiiviset eldmdnkokemukset saivat enemmin teologisen sdvyn teodikean
ongelman muodossa (vrt. Syrjdnen 1984, 158). Naisen asemaan liittyen vastaajat kokivat,
ettd pukeutumis- ja kidyttdytymissddnndt rajasivat toimijuutta epidoikeudenmukaisesti

sukupuolen mukaan, kuten seuraava haastatteluesimerkki osoittaa.

Kun mi katsoa vdhdn mun perheestd, ettd nidin niin epireilusti ja mun perheessé
esimerkiksi mun &iti aina pitdi olla huivi pdilld ja aina pitdd esimerkiksi lukea Koraani ja
sitten aina pitda lapsia. Ei voi ketddn mies ndked diti, mutta isd voi ryypétd, voi olla juhla,
voi olla naiset kanssa, voi olla mitd tahansa. [--] mi mietin titi asiaa, ettd miksi, miksi,

miksi? (ST0204)

Erdédn haastateltavan kertomuksesta nikyi hyvin, miten héin piti itseensd naispuolisena
henkilénd kohdistettuja vaatimuksia “heiddn”, eli isdnsd ja muiden mahdollisesti
uskonnollisiksi auktoriteeteiksi kokemiensa henkildiden vaatimuksina. Samalla hén
kuitenkin asettautui vedotun pyhdn tekstin alaisuuteen toteamalla, ettd “meilld”
(muslimeilla) Koraanissa sanotaan tiettyji asioita. Kertoessaan jérjestetystd avioliitostaan
haastateltava kuvasi niin normeja (tyttdjen ei tule tietdd paljoakaan seksuaalisuuteen
liittyvistd asioista mennessdin avioliittoon ja raskautta ei saa keskeyttdd), arvoja (neitsyys
on my0s Jumalan mielisuosion tae, Jumala kostaa pahantekijéille) kuin pyhiin teksteihin
vetoamista (Koraanissa sanotaan) lapsiavioliiton oikeuttamiseksi. Naisten kohtaamaa
huonoa kohtelua arvosteltiin, mutta sekd islamissa ettd konservatiivisessa

kristillisyydessd esiintyvdd abortinvastaisuutta arvostettiin.

Mai olen [alle 18-vuotias], kun isd pakottaa mind mennd naimisissa. Ja sitten, ettd heiddn
mielestd, kun meilld Koraanissa sanoo, (ettd) tytot ei pida tietdd niin paljon, elikkd pitda
olla ihan lapsi, ja menee mieskdmppd, sitten saa oikea ihminen tai Jumala tykkaa
semmoisia tyttoja, elikkd puhdas. [--] Sitten mé en halua, ihan vahingossa se lapsi tulee. [-
-] Ma pitai se lapsi ja kylld nyt on mun rakkaani, mé olen niin kiitollinen Jumalalle tésta.
[--]. Silloin kun ma tulen oikeasti 18-vuotias, mun kysymystd se enemmaén tulee. Koska sit
mé mietin vaan, miksi mé tdytyy olla naimisissa, kuka pakottaa? No mi rakastan mun

lapsi, mutta kuka pakottaa, ettd sanoo mun eldma pitdd menni niin? (ST0204)

Protestanttissa yhteisdissd naiset ovat usein aktiivisia toimijoita seurakunnassa ja heihin
suhtaudutaan muutoin tasa-arvoisesti, mutta pastorit ja vanhemmisto koostuvat yleensa
pelkidstdédn tai enimmaikseen miehistd (Yang 1999, 119). Vaikka naiset eivit saarnanneet
iranilaisten kokouksissa, he olivat aktiivisia toimijoita ryhméssd. Naiset esittivit

todistuspuheenvuoroja, jakoivat ajatuksiaan valitsemastaan raamatunkohdasta, toimivat
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esirukoilijoina, laulajina, juontajina ja tulkkeina. Sukupuoliroolien héllentyminen oli
kristinuskoon kaantyneille iranilaisille helpotus (ks. Leman 2007). Sosiaalisiin tilanteisiin
liittyvdn  sukupuoliperusteisen jaottelun pédttyminen ja naisten toimijuuden
lisddntyminen ovat osoituksia ex-muslimin identiteetistd (ks. Miller 2014, 144). Vaikka
helluntailaisessakin ympdaristossd ilmennee erilaisia hierarkkisia arvotuksia, miehet ja
naiset istuvat kokousten aikana penkkiriveissd ilman sukupuolen mukaista erottelua
(usein perheensi tai ystivien kanssa), eikd seurakunnan yhteisissd jumalanpalveluksissa
ollut varattu iranilaisille omaa tilaansa etnisyyden perusteella. Téatdkin voi pitdd
osoituksena tasa-arvosta (vrt. Martin 2013, 104—105). Se, ettd iranilaiset kokoontuvat
myo0s erikseen etnisyyden ja kielen yhdistimdssd ryhméssd, ndyttdytyy enemménkin
heidén vapaana valintanaan ja ekologisena lokerona, jossa etnisyys padsee kukoistamaan
(ks. Brubaker 2013, 53). Oma ryhmi voi tarjota iranilaisille myds suuremman

autonomian — vapauden — seurakunnassa.

Edelld mainittujen arvojen lisdksi haastatteluissa tuli esiin myds paljon muita arvoja,
kuten turvallisuus, suvaitsevaisuus, ystivéllisyys, ndyryys, ahkeruus ja tydnteon arvostus.
Niistd monia tai kaikkia voi pitdd yhteensopivina kristinuskon arvojen ja ihanteiden
kanssa. Ne liittyviit osin myds protestanttiseen tydmoraaliin®! ja evankelioimistydhon.
Alla olevassa esimerkissd on ndhtdvissd viitteitd niin ndyryydestd (kunnian antaminen
Jumalalle tehdysté tyostd), ahkeruudesta (tyonteko vuodesta toiseen, joka pdivéd) kuin
tyonteon arvostuksesta (tyd on tdrkedd — Jumala palkitsee siitd tulevaisuudessa).

Lopputoteamusta voi pitdd myds hieman humoristisena.

Joka pdivd mind olen toissd. Kiitos Herralle, koska hdn antaa minulle voimaa. Ei ole
vasynyt. Viisi vuotta ei mennd lomalla. Viisi vuotta joka pdivd mind olen tydssi. Johtaja
seurakunta sanoi, ettd miksi ei mennd lomalla? Mind sanoin, ettdi minun lomani on

taivaassa. (ST0203)

Téllainen palvelualttiutta korostava ajattelu antaa tyonteolle hengellisen ulottuvuuden
kautta syvidllisemméin merkityksen korostaessaan Jumalan johdatusta ja palkkiota
(Mantsinen 2014, 190-192). Kaintyneiden arvot, kuten vapaus oman eldmén valinnoista,
tasa-arvo ja tyonteko, voivat auttaa heitd integroitumaan paitsi seurakuntaan, myos

laajemmin yhteiskuntaan.

21 Max Weber (1980 [1904]) toi esiin ajatuksen protestanttisesta etiikasta ja tydmoraalista. Vaikka Weber
viittasi ensisijaisesti kalvinilaiseen kristinuskon traditioon, my0s pietismi ja puritanismi olivat esilla.

34



5.1.3 Kristittyjen moraalinormien ihannointia ja kritisointia

Konversio ei ole mahdollinen, ellei ensin tule tietoiseksi toisesta tavasta eldd, toisenlaises-
ta maailmankatsomuksesta ja kidytoskoodistosta (Syrjdnen 1984, 90). Suurin osa infor-
manteista oli tutustunut kristinuskoon pintapuolisesti jo Iranissa armenialaisten ja assyy-
rialaisten kristittyjen tuttaviensa kautta tai matkallaan Suomeen. Erityisesti Turkissa
monet olivat kohdanneet myds kristityksi kddntyneita iranilaisia. Informantit kokivat vie-
raantuneensa islamista ja havaitsivat kristittyjen kéytoksessa piirteitd, joita he arvottivat
myoOnteisesti. Kristittyjen tuttavien merkitys kristityksi kid&ntymisessd on dokumentoitu
ennenkin (Syrjdnen 1984, 158). Iranilaisten konversiossa moraalinen ulottuvuus korostui
tyontdvi ja vetdvini tekijdnd. Koska Iranissa asuvia armenialaisia pidettiin kulttuurisesti
ja kansalaisuudeltaan yhtd iranilaisia kuin muitakin iranilaisia, heidin rehellisen ja ysta-
villisen kédytoksensé pédteltiin johtuvan heidédt muista iranilaisista erottavasta tekijésti —

kristinuskosta. Tuttavien liséksi haastatellut korostivat persoonaansa liittyvii tekijoita.

Nekin (armenialaiset) on ihan iranilainen, sama kulttuuri, sama maa kasvaa, mutta ndd ihan

eri. Kaikki. En mé ndhnyt ne valehtelee, ne on tosi kohtelias. (ST0102)

En ole juntti ihminen. Sanon: Totta kai tulen kirkkoon ja tutustumaan”. Ensin kuulen
persian kieltd ja se on ihan hyvd minulle. Tutustun [henkildihin seurakunnassa], ovat

hyvin ldampimid ihmisid. (ST0202)

Kristityksi kdéintymisen jdlkeen haastatellut (2/7) olivat tdrmdnneet kuitenkin normeihin,
joita he eivit hyviksyneet varauksetta. Protestanttisten yhteisdjen piirissa esimerkiksi pi-
dattaytymistd alkoholista tai tupakoinnista voidaan pitdd hyvin tirkedni. Paheisiin sor-
tuminen ndhdddn indikaattorina syvemmistd, moraalisista ja hengellisistd ongelmista.
Toisin sanoen, jos henkild ei ole kykeneva vastustamaan liiallista alkoholin kdyttéa tai
tupakointia, miten hidn pystyisi vastustamaan muitakaan kiusauksia? (Yang 1999, 111-
112.) Nakemys liittyy my06s alkoholin ja nikotiinin addiktoivaan vaikutukseen ja vapau-
den késitteeseen. Kristityn ei tulisi olla téllaisten aineiden “orja” eli riippuvainen niista.
Konversion mydti henkildn tulisi vapautua riippuvuuksista.’? Osa (2/7) haastatelluista

kertoi pdihteiden kdyton &dkillisestd lopettamisesta. Se tulkittiin Jumalan aikaansaamaksi.

Mini tupakoin joka piivd kolme pakettia, mutta Jeesus otti timdn minulta. Kaikki on
vaihtunut minun eldmissi. Se loppui kerralla. Kolme pakettia on paljon, vaikea jéttda.

(ST0203)

22 Esimerkiksi tupakointi voi olla este kasteelle ja seurakuntaan liittymiselle (ks. Ivalon helluntaisrk.).
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Humalahakuisen alkoholinkdyton ja tupakoinnin haitallisuus ja paheksuttavuus voivat
tulla seurakunnissa suoraan esiin saarnoissa tai vaikuttaa impilisiittisend moraalikoodis-
tona. Késitykset vapaudesta vapautena jostakin (kuten pdihteistd) tai paihteistd pidattayt-
yminen moraalisena indikaattorina eivit valttimattd ole itsestddn selvii tai relevantteja
tulkintoja kddntyjélle. Yksi haastateltu antoi monia konkreettisia esimerkkejd kritisoi-

dessaan muiden kristittyjen esittdmié moitteita koskien hdnen habitustaan ja kiytostién.

Kyllé joskus edelleenkin juon. Erityisesti, jos kdyn saunassa, otan yhen kaljan. [--] On
sanonut minulle monta kertaa: “Miksi sd poltat, miksi sid juot? Miks sulla on se
lavistys?” [--] Ja meidédn kulttuurissakin ndé pikkuasiat ovat tirkedmmat. [Mutta] nda ei
ole minulle tirked. Eli Jeesus ei sanonut, ei kieltdnyt, tai Jumala ei kieltdnyt koskaan, [ettd]
sd et saa tehdd semmosia. Ja he ain sano: “What would Jesus do, What would Jesus say?”’
No, Jeesus ei katso minun lavistykseen. Ja tota... Siis, minulla on oma mielipide, md oon

niin tyytyvdinen minun uskonnosta. (ST0103)

Tallaisissa tapauksissa korostui ajatus henkilokohtaisesta uskosta ulkoista kdytosta tarke-
dmpdni. Individualismi ja vapaus arvoina painottuivat, ja identiteetti kristittyné koettiin
ennen muuta henkil6kohtaisena identiteettind: yksilo koki olevansa teoistaan vastuussa
suoraan Jumalalle eikd seurakunnalle. Henkilokohtaisen vapaus eldménvalinnoissa pre-
feroitiin yhteison normien edelle. Ulkoiseen kdytokseen ja habitukseen liittyvid, kristin-
uskolla perusteltuja normeja ei valttdmaittd omaksuttu osaksi omaa identiteettid kristitty-
nd, vaan vaatimukset ndhtiin ihmisten keksimind ja jopa ulkokultaisina. Reaktio voidaan
ymmirtdd muslimimenneisyyden kokemuksista késin. Toisaalta jatkuvuus nédkyi juuri
krititkissd: iranilaiset helluntailaiset kritisoivat liian tiukkoja kdytds- ja moraalinormeja
sekd shiialaisuudessa ettd osin helluntailaisuudessa. Varmuus ja ehdottomuus, joka
kddntyneitd viehattad, liittyi iranilaisilla kristityilld normien sijaan heiddn kokemaansa

jumalakuvan muutokseen ja pelastusvarmuuteen (ks. luku 5.4.3).

Suurin osa haastatelluista ei kertonut tiukkojen moraalinormien kohtaamisesta kristittyna.
On kuitenkin luultavaa, ettd esimerkiksi kristityksi kddntymisestd kulunut aika vaikutti
sithen, miten ihanteellisena tai ongelmallisena kristillinen yhteisd haastatelluille
ndyttdytyi. Seuraavassa sitaatissa ndkyy suhteellisen lyhyen aikaa kristittynd olleen

haastatellun hyvin yleiselld tasolla litkkuva késitys kristillisestd moraalikoodistosta.

Mitd mé tehnyt, sitd tdssd kristinuskossa saa tehdi. Ald tee tdd, 414 tee tda... Mutta en méi

koskaan varastanut, enki tappanut ihmisid. (ST0102)
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Seurakunnan asettamia seksuaalisuuteen ja parisuhteeseen liittyvid normeja tai odotuksia
el aineistossa juuri raportoitu. TAma voi osin johtua siitd, ettd kaikki haastatellut henkil6t
olivat aikuisia ja useilla heisté oli jo vakituinen parisuhde. Selkeimmin aineistossa nékyi-
vt pohdinnat siitd, miten kertoa puolisolle uudesta uskonnollisesta identiteetista kristitty-

nd ja huoli puolison halukkuudesta jatkaa yhteiseloa toisen osapuolen konversion jalkeen.

Nytten meidin ongelma on sellainen, ettd [puoliso] on periny vahva uskonto (islam) taas.

(ST0101)

Haastatellut joutuivat puntaroimaan arvojaan ristiriitatilanteissa. Esimerkiksi avioero
nidhtiin kristitylle huonona asiana. Toisaalta arvostettiin turvallisuutta ja rehellisyytta.
Kristittynd ei haluttu rikkoa lakia valehtelemalla puolison edun vuoksi, saati luopua us-
kosta avioliiton sdilyttimiseksi. Yksi henkilo kertoi kamppailleensa omantuntonsa kanssa

vikivaltaisessa parisuhteessa ja saaneensa kristityiltd tukea parisuhteen pédttdmiseen.

Koska méi olin uskossa, md en voi eroo timmostd. Mutta, kun mi huomaavat, miti
Jeesuskin sano semmosia. Se oli vaarallista ihmiselle. Md en voi jatkaa ndin, mé en voi
pettdd mun oma Jeesusta tdtd mun oma rakkaus (takia), mi en voi pettdd valtio Suomessa,

se oma rakkaus takia. (ST0204)

5.2. Traditiot, rituaalit, kiytinnot ja kokousten symboliikka

5.2.1 Aidinkielen ja iranilaisten helluntailaisten kokouksen merkitys

Aidinkieli** nousi aineistossa esiin kaikkein vahvimpana yksittiiseni identiteetin kons-
truoinnin vilineend. Miller (2014, 200) ja Yang (1999, 133) tekivit saman huomion.
Haastateltavat halusivat puhumastaan kielesti kéytettdvén farsin sijaan nimitysté persia,

silld he pitivdt ensin mainittua arabien nimityksend puhumalleen kielelle.

Iranilaisten helluntailaisten kohdalla didinkielen merkitys nikyi jo siini, ettd iranilaiset ja
muut persiaa didinkielenddn puhuvat henkil6t olivat jarjestdytyneet kieliperusteisesti
omaksi ryhmékseen. Lisdksi ryhméssd tuotettiin kristinuskoa hyddyntden uskontoperus-
teista késitystd etnisyydestd. Kieli toimi sosiaalisen identifioitumisen vilineend saaden
aikaan yhteenkuuluvuutta ja etnisten siteiden lujittumista (vrt. Martin 2013, 89). Sosiaali-

sen identifioitumisen funktio tuli esiin myds englannin- ja suomenkielisessd keskuste-

2 Ann Swidler (1986, 273) luokittelee kielenkiyton tavat kulttuurisiksi kdytanteiksi.
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luissa. Niissd oli havaittavissa helluntailainen puheenparsi, kuten fraaseja Jeesus tuli
minun syddmeen” ja tulla uskoon”, jotka liittivét informantit osaksi laajempaa yhteisod
helluntailaisina. Oman ryhminsé lisdksi iranilaiset kertoivat osallistuvansa toisinaan
kaikille maahanmuuttajille yhteiseen toimintaan ja seurakunnan padijumalanpalveluksiin,

joissa valtaosa osallistujista on kantasuomalaisia ja tulkkauksen saatavuus vaihtelee.

Suomen kieli on vaikea kieli, ei pitéisi olla tekosyitd. Meidén tulee oppia suomen kielti ja
osallistua sunnuntaisin kokouksiin suomalaisten kanssa. (ST0300, nainen kokouksessa

19.4.2015)

Toisaalta kieliperusteinen erityisryhmi vastasi kiytdnnon tarpeisiin, silld moni iranila-
inen maahanmuuttaja ei osannut englantia tai suomea. Jumalanpalvelukset toimitettiin
kokonaan persiaksi: saarna, rukoukset ja laulut. Omaa didinkielti ja etnisyyttd edustavien
ryhmien kokoontumisiin oltiin haastateltujen kertoman mukaan valmiita tulemaan pit-

kénkin matkan takaa. Osasyynd tdhédn olivat uudessa maassa kohdatut kielen haasteet.

Koska en tiesi suomen kieli, ei ymmarrys, eikd ollut tulkki. Vain yksi vuosi Suomessa, oli
vaikea tdmad asia. Mutta oma kieli on rauhaa ja helposti menin (pitkdn matkan kirkkoon) ja

takaisin. (ST0203)

Persian korostamisen lisdksi suomen kielen opetuksen tarkeyteen oli havahduttu ryhmais-
sd viime aikoina. Suomen oppimista pidettiin yleisesti tirkednd oman didinkielen ohella.
Aineistossa oli didinkieltd korostavaan trendiin ndhden poikkeuksellista, ettd kaikille
haastateltavien lapsille ei ollut opetettu persian kieltd. Ristiriita voi kuitenkin selittyd silld,

ettd toisen sukupolven maahanmuuttajille didinkieli ei ole endd persia, vaan suomi.

Hain ei edes puhu irania! Ja puhelimessa, kun hdn puhuu jonkun kanssa, ei voi uskoa hén

on iranilainen. (ST0204)

Maahanmuuttajista koostuvat ryhmit ja seurakunnat voivat toimia sekd assimiloivana,
ettd perinteistd kulttuuria sdilyttavana tekijand (Yang 1999, 31). On mahdollista, ettd etni-
syyden merkitys korostui osin siksi, ettd kdintyminen kristinuskoon oli monella irani-
laisella katkaissut sosiaaliset siteet muihin iranilaisiin maahanmuuttajiin, jolloin seura-
kunnasta muodostui yksi harvoista mahdollisuuksista etnisen yhteenkuuluvuden kokemi-
selle. Mikili maahanmuuttajat olisivat halunneet ”suomalaistaa” statustaan kdantymalla
kristinuskoon, kddntyminen luterilaisuuteen tai ortodoksisuuteen tukisivat suomalaistu-
mismotiivia paremmin kuin konservatiivisen kristinuskon omaksuminen (vrt. Yang 1999,
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90). Haastatellut kertoivat saaneensa seurakunnasta kantasuomalaisia ystdvid, mutta
etnisen uskonnollisen ryhmén koetttiin vastaavan yhteisid helluntaikokouksia paremmin

iranilaisten kiéntyneiden sosiaaliseen, psykologiseen ja emotionaaliseen tarpeeseen.

Olen saanut ystdvid seurakunnan kautta, [suomalainen nimi] on minun paras ystidvéni

sielld. (ST0201)

Kun mi olen suomalaiset ryhmé ja sitten ma olen iranilaiset ryhma, ihan samanlaiset
tuntua, ei mitddn vilid. Vasta, kun nyt ma ymmarsin suomen kieli, mi ihan (yhti) iloinen
laulaa kuin se iranilaisten ryhmd. Mutta totta kai se sitten, tidksd vdhdn, se mulla on
helpompi olo, tai enemmén huomaavat mun kotimaasta mé olen, koska me iranilaiset

kaikki toivomme, menee rukoilemaan oma kotimaasta, kaikki ihmiselle. (ST0204)

Kirkko paikkana oli ryhmaéldisille tirked, samoin sidénndllinen osallistuminen yhteisiin
kokouksiin. Seurakunnan tilaisuuksissa pidetyissd lyhyissd todistuspuheenvuoroissa
useat iranilaiset viittasivat kokeneensa seurakunnan “omana paikkana” (ST0300).
Haastatteluissa kirkkoon, yhteisiin kokoontumisiin ja muihin seurakuntalaisiin

2 9

(erityisesti iranilaisiin) viitattiin toistuvasti “kotina”, ’perheeni” ja “siskoina ja veljind”.

Téassd on mun toinen koti, todella. Mutta ajattelen, nyt minun ei tarvitse tulla monta kertaa
viikko. Mutta, jos joku sunnuntai en voi tulla, se on paha fiilis minulle. Se (kirkossa

kidyminen) on tosi tarkedd minulle. (ST0202)

Tuntuu, ettd toinen on sisko tai veli, kun on kristitty. Se on mitd tapahtuu, kun
kokoonnumme yhteen. Se on kuin perhe. [--] Kdymme silloin tdllin my6s muualla

seurakunnissa. Mutta tirked asia, ettd meiddn maa, meidén kieli tadlla. (ST0201)

Kokemus seurakunnasta kotina ja perheend on tullut kddntyneiden kohdalla esiin usein
ennenkin (Dumanig, David & Dealwis 2011, 329; Marti 2009, 61; Miller 2014, 232;
Turunen 2017, 58). Osa iranilaista helluntailaisista jopa rinnasti seurakunnan — ei Suomea
— uudeksi kotimaakseen. Haastatellut viittasivat Iraniin “kotimaana” ja ’suosikkimaana”.

Samalla kerrottiin, ettd kirkossa tuntuu niin kodilta, ettd koti-ikdva Iraniin unohtuu.

Jumala antaa meille tdmi paikka, [--] jisenet tdimdn seurakunta on ystdvéllinen [--] ja he
rakastavat meitd. Ei tuntu, etti en ole meidédn kotimaa. Me tuntuu, ettd olemme kotimaassa,

oma kotimaa. Tdmin on, tuntuu meidén tutulle. (ST0203)

Kun olen ikdva Iranista, md muistan, ai se oli niin kivaa, kun me pelasimme jalkapalloa

tai... Md aina muistan hyvé, muistan tin kotimaasta. Mutta kylld nyt mulla tulee uskon
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jélkeen sitten, ettd mulla ei oo endd sellaista tuntua. Aina kun mi kdyn kotimaassa, aina ma
olen niin yksindinen. Aina kun mi tulen Suomessa, mé alan tuntua, mi olen oikeasti niin
rauhallinen [--]. Koska nyt, se Jeesus rakkaus tulee sellaista tuntua, (ettd) ei mitddn valia
missd (olen), me kaikki olemme yksi perhe. Mutta ennen sitd mulla kylld tulee ikdva

kotimaasta. (ST0204)

Suomessa vietettyd aikaa tidrkedmpdnd syynd “kotoisuudelle” pidettiin uskonnollista
identiteettid kristittynd. Koti-ikdvan Iraniin koettiin hellittineen nimenomaan konversion
myotd. Yksi haastatelluista kertoi nykyddn kokevansa suorastaan yksindisyyttd vierail-
lessaan kristittynd shiialaisessa Iranissa. Uskonnollinen identiteetti ndyttdytyi informan-
teilla ensisijaisena verrattuna etniseen identiteettiin. Iranilaisten helluntailaisten ryhma
antoi puitteet, joissa uskonnollinen ja etninen identiteetti olivat vuorovaikutuksessa. Vai-
kutus oli kaksisuuntainen ja kehdmiinen: uskonnollinen identiteetti vahvisti etnisté iden-
titeettid, ja positiivisen etnisen identiteetin vahvistuessa se osaltaan legitimoi ja vahvisti
kidntyneiden uskonnollista identiteettid kristittynd. Molemmat identifioitumisen kohteet
loivat yksilolle mahdollisuuden kokea olevansa osa jotain merkityksellistd ja itseddn
suurempaa. Parhaimmillaan erityisyys iranilaisena helluntailaisena oli sdvyltdan nimen-
omaan positiivinen. Uskonnollinen identiteetti toimi myds rajoja ylittdvasti mahdollistaen

yhteenkuuluvuden kokemisen ei-iranilaisten helluntailaisten kanssa (ks. Yang 1999, 91)

5.2.2 Iranilaisten helluntailaisten kokousten symboliikkaa

Iranilaisten helluntailaisten kokousten alussa seinille heijastettiin usein nikyviin kuva-
kollaasi, johon oli koottu helposti ja ilmaiseksi saatavilla olevia kuvia, kuten clipart-
piirroksia. Kollaasi koostui neljésté keskeisestd kuvasta: Iranin valtion lipusta, Iranin kar-
tasta (ja hieman sen ldhialueista), kirkosta ja kyyhkysesti. Symboleista kaksi ensimmadisti
referoi ryhmaldisten etnistd identiteettid ja kaksi jalkimmaistd uskonnollista identiteettia.
(ST0300.) Iranilaisuuteen viittaavan symboliikan asettamisen kritinuskon symbolien
yhteyteen voidaan tulkita tarkoittavan iranilaisen ja kristillisen identiteetin yhteensopi-
vuutta ja tasapainoa. Ajatusta tukee se, ettd etnisié ja uskonnollisia symboleja oli valittu
sama maérd. Aineistosta pddtellen iranilaiset helluntailaiset kokivat vaihtaneensa (arabia-
laisen) islamin rituaalit (iranilaiseen) kristinuskon jumalanpalvelukseen. Iranilaisuuden
ja kristinuskon yhteenkietominen symbolien avulla ei ole kuitenkaan automaattista. Le-
manin (2007) tutkiessa iranilaisia helluntailaisia Turkissa kokouksissa ei esiintynyt irani-

laisuuteen ja persialaisuuteen liittyvad symboliikka. Yksi selitys voisi olla se, ettd Turkki
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on monelle maahanmuuttajalle kauttakulkumaa, kun taas Suomi on todennékdoisesti tihdn

tutkimukseen haastatelluille ja havainnoiduille henkil6ille maahanmuuton péétepiste.

Erds ryhmin jésenistd kertoi, ettd helluntailaisuuteen kddntyneiden persiankielisten maa-
hanmuuttajien ryhmad markkinoitiin aluksi nimenomaan iranilaisten ryhména, vaikka
sithen kuului henkilgité, joilla ei ollut Iranin, vaan Iranin ldhivaltioiden kansalaisuuksia.
Iranilaisuutta konstruoitiin muinaispersian valtakunnan, eli nykyistd Iranin valtiota laa-
jemman maantieteellisen alueen kautta. Silloin “iranilaisiksi” saatettiin luokitella esimer-
kiksi afganistanilaisia ja irakilaisia. Nakemys on sikéli oikeutettavissa, ettd ennen ajanlas-
kun alkua Persian valtakunta on kattanut monien nykyisten L&hi-id4n valtioiden alueita
ja sen alaisuudessa on saattanut olla jopa 44 % maailman silloisesta viestostd (Historia
2014). Iranilaisten helluntailaisten ryhméssd kuitenkin havaittiin, ettei yhteisollisyyden
luominen viittaamaalla muinaisen Persian valtakunnan maantieteelliseen alueeseen ja siti
kautta yhteisiin kulttuuripiirteisiin ja ei-islamilaiseen menneisyyteen (zarathustralaisuus
“pre-kristinuskona”, ks. 5.3.1) osoittautunut menestyksekkééksi. Sen sijaan persian kieli

yhteisend nimittdjina oli ryhméliisten helpommin omaksuttavissa (ks. myos 5.2.1).

Me sanomme, etti persiankieli ryhmid, ei Iranin ryhmd. [--] Mutta, kun me
sanomme (iranilainen ryhmé), kun me ndimme Iranin historiassa, (ettd) Afganistan, Iran,
Irak tai osasta Turkki ja Azerbaidzan, kaikki oli Iran. Kaikki oli Iran. Mutta, kun puhua,

sanoo, ettd persian kieli (-ryhmaé), koska ehka on loukata joskus ihmisid. (ST0203)

Iranin valtion kartan kdyttiminen ryhméin symboliikassa ja my0s valtion rajojen ulkopuo-
listen ldhialueiden kuvaaminen referoi menneisyyteen viittaavaa ajattelutapaa. Iranin
lippu on visuaalisesti selkeyttimdssd, mistd maasta kartassa on kyse. Kiinnostavaa
kuitenkin on, ettd iranilaisille ja my0s iranilaisille helluntailaisille tirked faravahar-
symboli (ks. 5.3.1) puuttui jumalanpalvelusten kuvastosta. Yksi selitys voisi olla, ettd

ryhmén alkuperdinen tulkinta iranilaisuudesta on nojannut nimenomaan maantieteeseen.

Kirkkorakennus ja kyyhkynen olivat uskonnollista symbolikuvastoa, jota iranilaiset hel-
luntailaiset kayttivdat kokouksissaan etniseen alkuperddn viittaavien symbolien rinnalla
(ST0300). Kirkkorakennuksen kuva orientoi ldsnéolijoita alkavaan jumalanpalvelukseen,
muistuttaen siitd, ettd he ovat pyhén &ddrelld ja rukouksen paikassa. Kirkkorakennuksen
padlla oleva tyhja risti viittasi kristinuskon ydinsanomaan péésidisestd ja ylosnousemuk-
seen. Kuvassa oli myds tarkoituksellista tai tarkoituksetonta erontekoa menneeseen ja

muihin kirkkokuntiin. Kirkkorakennus ndyttda selvisti erilaiselta kuin moskeija mina-
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reetteineen. Lisdksi tyhjdn, niin sanotun latinalaisen ristin kdytto on tyypillistd juuri pro-
testanteille erotuksena ortodoksikirkon piaélld ndhtdviin poikkipuisiin risteihin ja
katolisuudessa suosittuun krusifiksiin. On kuitenkin kiinnostavaa, etti iranilaisten hellun-
tailaisten ryhmassa risti oli pieni osa kuvakollaasia. (ST0300.) Voi olla, etti muslimi-
taustaisten iranilaisten yhtena tarkoituksena oli, ettd ryhmaéan tulleet uudet jasenet eivit
heti sdikéhtiisi vierasta uskonnollista kuvastoa. Joka tapauksessa iranilaisten menettely
ja laajan visuaalisen kuvakollaasin kéyttd poikkesivat Suomen helluntaiseurakuntien
perinteestd. Kuvasymboliikan, kuten alttaritaulujen sijaan kdytetddn yleensid juuri ristid

tai esimerkiksi Jeesus-nimed kirkkotilan keskeisend symbolina (Mantsinen 2014, 111).

Toinen uskonnollinen symboli, kyyhkynen, edustaa yleisesti rauhaa ja vapautta, mutta
kristinuskossa erityisesti Pyhdd Henked. Merkitysten ei tarvitse olla toisiaan poissulkevia.
Rauha ja vapaus olivat iranilaisille kdinnynnéisille tarkeitd arvoja, ja uudelle tulokkaalle
kyyhkynen avautui todennikdisesti ndiden yleismerkitysten kantajana. Lisdksi kddntynei-
den konversiokertomuksissa korostui tunne siséisestd rauhasta, joka kuvattiin Jumalan
aikaansaamaksi (ks. my0s 5.2.4). Esimerkiksi seurakunnan tilaisuudessa ollut mies kertoi
todistuspuheenvuorossaan olleensa ”kova muslimi” Iranissa: paastonneensa, lukeneensa
Koraania ja halunneensa olla 1dhelld Jumalaa, mutta saavuttaneensa sisdisen rauhan vasta
Suomessa kristittynd (ST0300). Ryhmailiisille, jotka olivat jo kddntyneet kristityiksi,
my0s kyyhkysen teologinen erityismerkitys Pyhdn Hengen symbolina todennékoisesti
avautui. Lisdksi Pyhdn Hengen symboli liitti ryhmén osaksi helluntaiseurakuntaa, jossa
iranilaiset toimivat. Symboli sopi yhteen myos sen kanssa, etti Raamatun tarina ensim-
maisestd helluntaista oli yksi iranilaisten helluntailaisten hyodyntamistd myyteistd (ks.
5.3.3). Havainnoinnissa tai haastatteluissa ei tullut esiin tuli-symboliikan hyddyntdmisti,

vaikka se liittyy symbolisena elementtini zarathustralaisuuteen ja Pyhidén Henkeen.

5.2.3 MusiikKi iranilaisten helluntailaisten kokouksissa

On arvioitu, ettd osasyy jumalanpalvelukseltaan vapaamuotoisten liikkeiden suosioon et-
niseen vihemmistoon kuuluvien kddnnynniisten joukossa on se, ettd ne asettavat vihem-
man kulttuurisia vaatimuksia kdantyneille kuin vanhojen kirkkojen antiikkiset liturgiset
menot (Yang & Abel 2014, 141). Tdma antaa mahdollisuuden muokata jumalanpalveluk-
sista osallistujiensa ndkdisid. Iranilaiset helluntailaiset olivat muutoin hyddyntineet mah-

dollisuutta, mutta musiikissa iranilaisia vaikutteita oli kuultavissa vain vahan. Musiikki
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liittyy kuitenkin vahvasti uskonnon emotionaaliseen puoleen ja silld on rooli yhteenkuu-

luvuuden, seka kristityn identiteetin luomisessa ja ylldpitimisessé (ks. Rambo 1993, 118).

Havainnoinnin perusteella suurin osa musiikkiin valittujen laulujen melodioista oli ame-
rikkalaisen helluntailaisuuden tuotoksia, ja vain harvoin niissé oli itdmaiseen melodiaan
viittaavia sivyjd. Laulujen sanat oli kuitenkin kddnnetty persiaksi, toisinaan nikyvilla oli
myo0s englanninkielinen teksti. Yksi selked syy amerikkalaisperdisten laulujen kaytt6on
voi olla se, ettd iranilaisten itse tuottamaa kristillistd musiikkia ei todennékdoisesti ole juuri
saatavilla, kun taas helluntailaisuudessa yleisesti kdytetyt laulut ovat helpommin
saatavilla. Ne voivat olla jopa valmiiksi useammalle kielelle kddnnettynd. Vasta-
kdédntyneille voi tuntua my0s teologisesti turvallisemmalta kayttda valmiita lauluja uusien
sanoittamisen ja sovittamisen sijaan. Valituissa lauluissa esiintyi kuitenkin huomattavan
usein Messias-teema. Se voi viitata paitsi Jeesuksen aseman tirkeyteen, myds
zarathustralaisuuden ja kristinuskon vilille tuotettuun jatkumoon Messias-hahmon kautta
(vrt. faravahar-symboli, luku 5.3.1). Joka tapauksessa puhe Jeesuksesta Messiaana oli
iranilaille kdintyneille ja potentiaalisille kddnnynnéisille tuttua kielenkdyttod. Myos

islamissa Messias on yksi Jeesuksen arvonimistd, vaikka Jeesuksen asema on erilainen.

Kolmas syy liittyi uskoakseni siihen, ettd helluntailaisten yleisesti kdyttiman musiikin
omaksuminen helpotti liittymistd kantasuomalaisten helluntaikokoukseen, kun liturgia”
oli tuttu. Vaikuttaa siltd, ettd vaikka persian kielelld oli merkittdva rooli ylistysmusiikissa,
jumalanpalveluksissa opeteltuja lauluja kiytettiin laajemman yhteisollisyyden luomiseen
kristittyjen kesken sen sijaan, ettd funktio olisi etniskulttuurisen perinnén vaalimisessa.
My0s iranilaisten helluntailaisten tapa nousta seisomaan ylistyslaulujen aikana ja taputtaa

rytmid voidaan ndhdi helluntailaisuudessa tyypillisend tapana liikehtid musiikin tahtiin.

5.2.4 Rukouksen tapoja ja merkityksii

Lihes poikkeuksetta informantit kertoivat luopuneensa muslimin pdivittéisisti,
arabiankielisistd rukouksista (salat) jo ennen kddntymistddn kristinuskoon. Se ei ehki ole
kovin tavatonta: monet iranilaiset ovat maallistuneita eivitkd rukoile. Uskoaan
harjoittavat shitamuslimitkin rukoilevat vain kolmesti pdivéssi erotuksena sunni-islamin
viiteen paivittidiseen rukoukseen. (Rekola 2015, 102; 111.) Protestanttisen kristillisyyden
rukoukset muistuttavat salatia enemmén muslimien duaa, vapaamuotoista pyynto- tai

kiitosrukousta, jonka voi tehdd didinkielelld. Haastatellut arvostivat kristinuskossa
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vapaachtoista rukoilemista ja rukoilemisen riippumattomuutta ajasta, paikasta, kielesti
tai rituaalisesta puhtaudesta. Tarkednd pidettiin myOs kokemusta siité, ettd kristittynd
Jumalaa oli mahdollista ldhestyd suoraan, ilman vélikdsid. Tdmi sopi hyvin yhteen

helluntailaisuuden yleisen pappeuden korostuksen kanssa.

Vaikka mi oon [koko ikéni] asunut Iranissa, md on osaa vield rukoillessa [--]. Jos mi
haluan, mun pitéd kirjoittaa (mitd rukouksessa sanotaan). Se meidén ongelma oli, mé vain
katson mitd ihmisid tekee. Jos ne tekee tdmdn, ma teen sen kaverien kanssa. [--] Jos mi
tarvisin apua, mi puhuisin suoraan Jumalalle. Mutta ei ole sama kaikilla menna rukoileen
neljé kertaa péivissi, ei koskaan! [--] Islamissa tdytyy menni joku henkil6 kautta Jumalan

luo, mutta kristinuskossa voi, suoraa voi puhua Jumalalle. (ST0201)

Konversioprosessissa rukouksesta tuli tdrked osa informanttien henkilokohtaista
hengellistd eldmidi: ensin kokeillen, ja myonteisten kokemusten myotd pdivittdisend
rituaalina. Rukoukseen liittyvdt kokemukset olivat merkittdvid sekd kristinuskoon

kidntymiselle ettd uuden uskonnollisen identiteetin ylldpitimisessa.

Kun mé olen yksin, joo, mid sanon esimerkiksi aina joka aamulla ensin, kun md menen
toihin, mi olen autossa, se, sitten mé puhun (Jumalalle): ”Voisitko tind péivind auttaa?”
Sitten mi mietin se, no niin, nyt se Jumala sanoo, taas se tulee, mitd nyt haluaa. Koko ajan
tulee puhuu joka asia, kun tulee ongelma. [--] Sitten [pastori] téstéd asia puhu: ”Puhu vaan,
sano vain mité sé haluat. [--] Hin auttaa.” [--] M4 mietin, etté eei, se oli joku, ehkd normaali
se ongelma 1dht6 pois. Mutta kokeillaan, koitetaan kolme kertaa. Aina, kun tulee mun

ongelma, ma haluan puhuu siitd Jumalan kaa. [--] Sitten, ihan heti auttaa mulle. (ST0101)

Informantit kertoivat kdyneensd ldpi vaikeita eliméntilanteita, joissa omat voimavarat
olivat loppuneet ja vaikutusmahdollisuudet oman eldimén suuntaan tuntuneet vahaisilta.
Rambo kuvaisi titd konversioprosessin toisena tasona, kriisind (Rambo 1993, 16-17).
Kriisit ja ongelmat olivat pitkédlti samoja, joiden kanssa Syrjdsen haastattelemat ex-
muslimit painiskelivat, kuten perheongelmat, tyottomyys tai kriittinen tilanne liittyen
maan politiikkkaan (Syrjdnen 1984, 91-92). Usein informanteilla oli ollut stressaavia
tilanteita liittyen omaan tai perheenjdsenen maahanmuuttoprosessiin. Téllaisessa

tilanteessa Jeesuksen rukoileminen néhty ikédén kuin viimeisend vaihtoehtona.

Tulee sellainen ajatus, ettd timd on viimeinen mitd kokeilen, ja rukoilen Jeesusta. [--]

Puhun Jeesuksen kassa [--]. Kolme péivii ja sain vastauksen [ongelmaani]. (ST0202)
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Kun ylléttivid onnistumisia, kuten maahanmuuttoprosessin dkillinen edistyminen, osui
kohdalle, uskonnollinen attribuutio eli selitysmalli aktivoitui. Haastattelujen perusteella
se ndyttiytyi haastatelluille loogisena johtopditoksend silloin, kun he kertomansa mukaan
tiesivit kristittyjen rukoilleen ongelmatilanteen ratkeamista tai he olivat itse rukoilleet
Jeesusta. Apua oli turhaan haettu ensin yhteiskunnalta ja/tai muslimiyhteisoltd tai
Jehovan todistajilta, jolloin profaani ja islamiin nojaava attribuutio epdonnistuvat
tarjoamaan hyvéksyttdvin selityksen. Kédéntyjd oli tullut tietoiseksi vaihtoehtoisesta,
kristillisestd merkityksenantojarjestelméstd ja monet tilanteen tekijat liittyvat

kristinuskoon, jolloin alkuperdinen selitysmalli muuttui.

Minéd menin tosi pahaan tilaan. [--] Tulen tinne (kirkkoon), mutta ensin monta viikkoa
pohdin edes takaisin menndké vai ei. Koska olin muslimi! En sellainen vahva muslimi,
mutta uskoin Jumalaan. Mutta en tiennyt, mikd niistd (jumalista, uskonnoista) on oikea.
Joku péivd olin sitten valmis tulemaan. Tulin tdnne ja itkin paljon. [Pastori] sanoi:
”Rukoilemme Jumalaa, ettd han ldhettdd [perheenjdsenesi] tdnne”. Joka pdivd menin
parvekkeelle ja rukoilin itse Jumalaa, mutta en tiennyt, kuka on todellinen Jumala. [Pastori]
kehotti minua ja rukoilin: ”Jos olet Jumala, nidytd se minulle ja 1&dhetd [perheenjéseneni]
tdnne.” Se oli ongelma, halusin ratkaista sen. [--] Saan tiedon viranomaisilta, ettd okei, voi

tulla tdnne, tervetuloa Suomeen. Ja olen onnellinen. (ST0201)

Kristinuskon mukaista Jumalaa ei kuitenkaan hyviksytty selittdviksi tekijdksi varauk-
setta, vaan vasta ldhemmain kristinuskoon tutustumisen jélkeen. Tima on ymmarrettivia,
silli tilanne oli ristiriidassa informanttien silloisen uskomusjdrjestelmin kanssa.
Rukousvastaukseksi koettuihin tilanteisiin liittyi paitsi kiitollisuutta, myds epéilyksid —

ehka kristityilld oli salaisia kytkoksid poliisiin ja he jérjestivt siten “thmeen”.

Kaikki sano meille he ei pysty auttaa hédnté, hidnen pitdd palauttaa takaisin (Iraniin). Mut
silloin Jeesus aloittavat tekeméén toitd meiddn perhe! Sitten helluntaiseurakunta, ettd he
auttavat. [--] [Pastori] sanoi mulle: ”Sisko &l4 itke, me rukoilemme, Jeesus tekee ihmeen.”
M4 sanoin: "Mitd ihme, kun te pyydatte?” Ja ihan uskomatonta: [--] pitdd he heittivét
lentokentille [--], (mutta) tulee tdd padtods, saa jaada. [--] Sen jilkeen mi kévin [pastorin]
luona. [--] M4 vain menen kiittdmédn, ei mitddn muuta. Koska ei vield voi uskoa. Ma

ajattelen tdstd, ettd voi olla, he ovat poliisin kanssa tekemistd, he sitten hoitavat. (ST0204)

Aineiston valossa ndyttda siltd, ettd helluntailaisten vakaumus rukouksen vaikuttavuuteen
ja Jumalan mahdollisuuksiin tehdi ithmeité olivat puoleensavetdvid tekijoitd, jotka osal-
taan vaikuttivat informanttien paatymiseen helluntaiseurakuntaan. Vaikka armolahjoista

esimerkiksi kielillipuhuminen, ndyt tai profetoiminen eivét olleet esilld iranilaisten hel-
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luntailaisten saarnoissa tai kokouksissa, rukouksella parantamista harjoitettiin ainakin
kerran havainnointijakson aikana. Erdén kokouksessa olevan naisen valittaessa padnsar-
kyd muut ryhméléiset kokoontuivat hinen ympérilleen rukoilemaan parantumista. Nainen
ei kommentoinut, tunsiko hén oloaan paremmaksi, mutta kiitti rukouksista (ST0300). Ta-
paus osoitti, ettei ajatus rukouksen vaikuttavuudesta tai Jumalan mahdollisuudesta tehda
thmeitd ollut kddntyneille vieras. Uskonnollista identiteettid ilmaistiin ja rakennettiin
konversion jilkeen paitsi sanoin, myds teoin, kuten ahkeralla rukoilulla ja osallistumisella

seurakunnan toimintaan (ks. Dumanig, David & Dealwis 2011, 329).

Joka piivi sitten rukoilin Jeesusta. (ST0201)

Sen jélkeen mé olin jumalanpalvelu auttamassa ja tein paljon iranilainen, mé auttoivat he

(jotka) tulevat Suomessa. (ST0204)

Ottamatta kantaa Jumalan tai jumalien olemassaoloon, on psykologisesti uskottavaa, etti
murheiden sanoittaminen rukouksessa informanttien jumalauskon mukaiselle hyvélle ja
kaikkivaltiaalle ”sosiaaliselle toiselle” voisi helpottaa ahdistusta. Samoin tieto siitd, ettd
muut ihmiset rukoilevat ongelmien ratkeamisen puolesta. Liséksi informantit kokivat,
ettd he pystyivit rukouksessa puhumaan Jumalalle my6s sellaisista asioista, joita he eivit
kielimuurin tai muun syyn takia pystyneet jakamaan ystivilleen uudessa maassa.
Rukouksessa saatu apu oli haastateltujen kertoman mukaan ennen kaikkea mielenrauhaa,
joka seurasi asioiden jittimisestd Jumalan haltuun. Kokemus sisdisesti rauhasta yhdisti
haastateltuja. Subjektiivinen kokemus siitd, mikd kdintyjastd itsestddn tuntui hyvilti ja
oikealta liittyi siten paitsi arvoihin, myos rukoukseen eli rituaaleihin. Hyva olo ja sisdinen

rauha toimivat osaltaan konversion ja uuden uskonnollisen identiteetin legitimoijina.

Héan (Jumala) on antanut mulle niin rauha se eldma. (ST0204)

Se (rukous) tuntu tosi hyviltd. Ja rauha. Rauhattomalta oli tosi paljon (ennen). (ST0102)

Hyvin olon ja rauhan liséksi korostettiin tapauksia, joissa haastatellut olivat kokeneet
saaneensa rukousvastauksen nopeasti. Saarnoissa tdhdennettiin kuitenkin myos karsivil-
lisyyttd rukouspyyntdjen toteutumisen odottamisessa. Lisdksi sekd saarnoissa ettd ru-
kouksissa esiintyi usein huomioita siitd, miten asiat ovat Iranissa huonosti, iranilaiset ei-
vt tunne Jumalaa ja tarvitsevat evankeliointia. Rukouksissa pyydettiin rauhaa Iranille ja
rukous voitiin osoittaa ’Iranin Jumalalle”. My®6s arabimaiden ja Turkin puolesta rukoiltiin

iranilaisten helluntailaisten kokoontumisissa. (ST0300.) Yksityisesti haastatellut
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kertoivat rukoilevansa kristittynd useimmiten sanoilla Isé tai Jeesus. Haastatellut myos

uskoivat Jeesus-nimessd olevan erityistd voimaa, kuten jalkimmaéisesti sitaatista ilmenee.

(Rukoilen) Isé. Isd ma sanon. Ennen méa sanoin Jeesus, mutta sitten ma opin, kun mi monta

kertaa sanoin, kun mé olin yksin. Sitten se automaattisesti oli Isd. (ST0101)

Tieddtkd joskus, kun mé olen ihan rukoilemassa Jeesus kanssa, mi nautin ja mé laulan
hinen kanssa, mé pussata hinelle. Ja sid et tiedd miltd tuntua, heti Saatana tulee mun
viereen:”Toi on tyhmé (mitd) si sanot, luuletko, (ettd) nyt sulla on hyvd?” Ma heti sitten

sanon Jeesus-nimi ja heitdn pois se Saatana, ettd ldhted. (ST0204)

Eris rukouksen erityistyyppi helluntailaisuudessa on uskoontulorukous.?* Yhdessi irani-
laisten helluntailaisten kokouksessa kaksi henkil6 ilmaisi halunsa "’tulla uskoon” eli kién-
tyd kristityksi. Tilaisuuden lopussa ryhméin johtaja pyysi ndmai henkil6t eri tilaan, kirkko-
saliin puhujalavan direlle.”> On todennikdisti, ettd seurakunnan yhteisissi kokouksissa
uskoontulokehotuksen jélkeen esiin astuneet rukoilevat kyseiselld paikalla, mika voi selit-
tdd asiaa. Iranilaiset osoittivat kuitenkin erityistd kunnioitusta Vanhasta testamentista (ja
moskeijaan sisddn astumisesta) tutulla tavalla: riisumalla kengit jaloistaan. Kysyesséni,
miksi ryhmén johtaja kehotti kristityksi haluavia toimimaan niin, hin perusteli kdytosta
silld, ettd tilanne (e1 niink&dén tila) on pyhi. Yhteisen rukouksen ajaksi kristityksi haluavat
henkil6t ja ryhmén johtaja polvistuivat, vaikka polvistuminen ei muutoin ollut tapana ira-
nilaisten kokousten rukoustilanteissa. Uskoontulorukous oli tilanteena yhteiséllinen, silld
muut iranilaiset seisoivat ymparilla rukoilemassa. Kédantyjien tuli toistaa ryhmén johtajan
perdssd luopuvansa islamista ja vastaanottavansa Jeesuksen Messiaana. (ST0300.)

Haastatellut pitivat kuitenkin vasta kastetta varsinaisena uuden identiteetin merkitsijana.
Siitd (kasteesta) ma lasken, ettd mé oon kristitty. (ST0102)

Kasteita toimitettiin ainoastaan koko helluntaiseurakunnan yhteisissd kokouksissa. Yksi
Suomessa kastettu haastateltu oli poikkeuksellisesti kastettu salaa, vain muutaman
todistajan ldsndollessa. Kiinnostavaa kyll4, ehtoolliseen ei viitattu haastatteluissa kertaa-
kaan, eikd ymmairrykseni mukaan my06skdin saarnoissa. Se voi osaltaan selittyd ehtool-

lisen typistetystd merkityksestd protestanteilla verrattuna vanhojen kirkkojen traditioon.

24 Islamissa, jokaisen ihmisen ajatellaan syntyvin muslimina (Himeen-Anttila 2012, 140), mutta kristityksi
tuleminen edellyttdd uudestisyntymistd. Se voidaan liittd4 kasteeseen ja/tai uskonratkaisuun.
% Helluntailaisuuteen ei liity samanlaista kunnioituksen osoitusta alttaria kohtaan kuin monissa muissa
kirkkokunnissa, eiki kiinte#4 alttaria ehtoollista varten ole, vaan kirkkotilan keskidssa on sananjulistukselle
ja musiikille eriytetty ”lava” (ST0300).
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5.2.5 Iranilaisten ja kristillisten juhlien yhteensovittaminen

Juhlat voivat olla konversion jdlkeen kompleksisia kysymyksid suhteessa identiteettiin:
miten juhlia esimerkiksi pddsidistd, jos muut perheenjidsenet ovat muslimeja? Tai miten
olla osallistumatta “litkaa” muun perheen, suvun tai ystivien viettdmiin islamilaisiin
juhliin? Toisin sanoen, miten sdilyttdd suhteet perheeseen ja ystdviin loukkaamatta
omatuntoaan ja uutta uskonnollista identiteettiddn? Seurakunnan jérjestimat paisidis- ja

joulujuhlat voivat télloin olla hyvin arvokkaita kdantyneelle. (vrt. Miller 2014, 128.)

Erés iranilaisille helluntailaisille tirked juhla oli haastattelujen ja havainnoinnin perus-
teella 'novruz’ eli persilainen uusi vuosi. Haastatteluissa tuotiin esiin, ettd ”todellinen”,
islamista riisuttu iranilaisuus nikyy vield juhlassa. Novruz on vuosituhansia vanha juhla
jo ajalta ennen Iranin islamilaistamista (Rekola 2015, 107). Silld on zarathustralaiset

juuret, mutta nykyddn se on persialaisen identiteetin ja perinnon juhla (Miller 2014, 200).

He (iranilaiset) eivét ole muslimeja. Meidin juhla on novruz (uusi vuosi). (ST0202)

Uutta vuotta Iranissa on viisi tai seitsemén pdivad lomalla. Se on iso juhla. (ST0203)

Informantit eivét kuitenkaan nostaneet esiin novruzin vieton yhtyméikohtia kristillisen
paisidisenvieton perinteiden kanssa, kuten kananmunien maalaamista. Novruzin juhlinta
ndyttiytyi tapana yllapitda ja sdilyttdd kulttuurista perintda ja etnisté identiteettid. Se tar-
josi maahanmuuttajille nostalgisen mahdollisuuden muistella menneiti ja siirtdd seuraa-
valle sukupolvelle kulttuurista perintda. Iranilaisten helluntailaisten ryhmissé kerrottiin,

ettd novruz-juhla jirjestetddn seurakunnalla vuosittain.

Persialainen uusi vuosi tai kurdilainen uusi vuosi. Rukoilemme, laulamme, jotkut
tanssivat. Viime vuonna oli parempi juhla, ehkd rahatilanteen takia. (ST0300,

kurditaustainen nainen)

Seurakunnan jdrjestimi novruz-juhla voi olla kdéntyneille tirked myos siksi, ettd se on
todennékoisesti ainoa novruz-juhla, johon he voivat osallistua. Konversion myota
iranilaisista helluntailaisista on saattanut tulla iranilaisille shiioille luopioita. On myds
mahdollista, ettd juhla toimi matalan kynnyksen tapahtumana kutsua ei-kristittyja
iranilaisia tutustumaan kristittyjen iranilaisten yhteis6on, vaikka se ei kdynyt suoraan ilmi
aineistosta. Novruzin vietto ja korostuminen iranilaisena juhlana kristillisen juhlaperin-

teen joukossa luultavasti vahvistaa positiivista identiteettid iranilaisena helluntailaisena.
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Vanhaan uskontoon ja kulttuuriin liittyvid juhlia voidaan sdilyttdd konversion jalkeen,
mikdli nithin ei liity uskonnollisia aineksia tai uskonnollinen aines on suhteellisten
helposti ulkoistettavissa ja poistettavissa (dereligionize) juhlasta (Yang 1999, 133).
Haastateltujen mielesté Iranissa ei kuitenkaan juuri ollut islamilaisia juhlia. He mainitsi-
vat ashuran®®, joka on tirked juhla ja surun piivé erityisesti shiialaisuudessa ja siten
Iranissa. Haastatellut eivét olleet kokeneet juhlaa itselleen erityisen tirkedksi ja yksi
haastatelu kertoi, miten hénti oli moitittu juhlan aikana sopimattomasta kiytoksestd. Han

oli kuitenkin kokenut, ettei hyva Jumala voisi suuttua musiikin kuuntelusta juhlan aikana.

Se oli erityinen péivé, kun se imaami on kuollut. Jotain... tuhat vuotta sitten. Ja esim.
mulla oli musiikki pddlla autossa. [--] Silloin ei saa laittaa musiikki paélle. Ja hian (kaveri)
oli niin vihainen. Han sanoi: ”Jos jotain tapahtuu meille, tai minulle, se on sinun vika.” Ma
sanoin, ettd: ”Jos teiddn Jumala niin paha, ettd mind teen synti ja sind esimerkki kuolet sen
takia, koska sd olet minun kyydissi, sit anna olla. Se ei oo hyvd Jumala. Anna olla, se ei
00 hyvd se imaami. Jos tdd on se Jumala, johon sd uskot, anna sen olla, ei tarvi uskoa

mihinkéan.” (ST0103)

Vain kaksi haastateltua mainitsi uskonnollisen paaston (saum), jota muslimit viettavat
Ramadanin aikana. Sédvy oli kriittinen. Selitys voi olla se, etteivdt monet iranilaiset yleen-

sakddan paastoa (Rekola 2015, 104). My0s terveyssyyt mainittiin paaston sivuuttamisessa.

Muslimeilla on se Ramadan. [--] Ja joka vuosi erityisesti telkkarissa tulee paljon ohjelmia,
tdd (paasto) on hyvd sen takia, tdmén takia, tuon takia. Ja kaikki lddkérit tulee sinne

ohjemaan ja haastatellaan telkkarissa, tdd (paasto) on hyvdd. (ST0103)

Yllattdvad on, ettd kukaan haastatelluista ei nostanut esiin id al adhaa (uhrijuhlaa) tai id
al fitrid (paaston paittavai ateriajuhlaa), jotka perinteisesti ovat térkeitd juhlia islamissa.
Kukaan ei mydskdin kertonut kaipaavansa niitd, tai korvanneensa niitd esimerkiksi kris-
tilliselld joulun vietolla. Joulun juhlinnassa on ulkoisia yhtéldisyyksii id al fitriin, kuten
lahjojen antaminen, perheen ja sukulaisten tapaaminen ja runsaan juhla-aterian nauttimi-
nen, mahdollisesti uusiin tai parempiin vaatteisiin pukeutuminen tai yhteiseen rukoushet-
keen (vrt. joulukirkko) osallistuminen. On kuitenkin niin, ettd suurin osa haastatelluista
oli muissa maissa Iranin ja Suomen vililld asuessaan jo luopunut islamiin kuuluvista

velvoitteista kuten paastosta ja kaksi oli omaksunut joulun vieton sekulaarissa muodossa.

%6 Ashuran aikana shiiat muistelevat profeetta Muhammadin lapsenlapsen Husain ibn Alin eli kolmannen
imaamin marttyyrikuolemaa Karbalan taistelussa v. 680. Juhlaan kuuluuvat suruvaatteet, marttyyrista
kertovat runot tai ndytelmét, yhteiset rukoushetket, musiikin kuuntelusta pidattyminen ja joskus jopa
itseruoskinta kulkueissa (azadari). (Bradley 2008, 8; Himeen-Anttila 2012, 177-178; Rekola 2015, 119.)
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Olimme muslimeja, mutta emme olleet samanlaisia muslimeja kuin he. Kun me asuimme
[toisessa maassa, ei Iranissa], lapsi meni kristilliseen kouluun [--]. Ja joka vuosi meilld on
joulupuu. En rukoile mitdén, en paastoa. Mutta kunnioitan Jumalaa, tiedén, ettd Jumala on
olemassa. Luotan Jumalaan, mutta en ole vahva muslimi. Vanhempani olivat vahva

muslimi. [--] Paastosta minulle tuli ongelmia, en paastonnut. (ST0202)

Tama ja muut edelld esityt syyt selittdvit, miksi informantit eivét kokeneet traditiosiirty-
missd paineita vanhasta juhlaperinteestd luopumiseen. Lisdksi helluntailaisuudesta

puuttuu kirkkovuosi, jolloin juhlaperinteissa on valmiiksi paikallisia eroja ja joustavuutta.

5.3 Myytit, uskomukset ja faravahar-symboli

5.3.1 Zarathustralaisuus ”pre-kristinuskona” ja faravaharin uudelleentulkinta

Etnis-kulttuurinen tausta ja uskonnollinen traditio, johon henkild on kasvanut, vaikuttavat
viistdmittd myds uuden uskonnollisen identiteetin muotoutumiseen konversion jilkeen
(Yang 1999, 161). Ihmiset ovat halukkaampia assimiloimaan uutta tietoa olemassa
oleviin tietorakenteisiinsa kuin vaihtamaan lujassa olevia uskomuksiaan mukautuakseen
vanhoille kisityksille ristiriitaiseen uuteen tietoon (Splika, Shaver & Kirkpatrick 1985,
13). Siksi my®0s iranilaiset helluntailaiset pyrkivit sdilyttdméddn vanhoista identiteetin-
muodostuksen elementeistdéin ne, jotka voivat, ja sopeuttamaan uutta tietoa nithin sen

sijaan, ettd vanhat uskontoon ja etnisyyteen liittyneet kisitykset hyléttdisiin kokonaan.

Zarathustralaisuuden ja kristinuskon vélilld on I0ydettivissd useita yhtéldisyyksii.
Erityisesti kddnnynndiset, joiden uskonnollinen viiteryhmi koostui ensisijaisesti muista
iranilaisista, olivat hyodyntdneet niitd samankaltaisuuksia identiteetinmuodostuksessaan.
Yhtéldisyydet mahdollistivat kédédntyneille zarathustralaisuuden tulkitsemisen kristin-
uskon esimuodoksi aikana ennen Kristusta — hieman samaan tapaan kuin kristityt ovat
perinteisesti tulkinneet juutalaisuuden asemaa suhteessa kristinuskoon. Ilmeisin yhtéldi-
syys uskontojen vililli on monoteismi. Tosin jo ennen zarathustralaisuuttakin Ahura-
Mazda tunnettiin Persian alueella “hieman toimettomana ylijumalana rikkaan pantheo-
nin kdrjessd”’. Koska Ahura-Mazda nayttdytyi etdisend ylijumalana, Persiassa palveltiin
monin paikoin Mithraa, laillisten sopimusten jumalaa. Mithra-kultin uhrimenoja
vstustamaan Zarathustra nosti Ahura-Mazdan keskeiseen asemaan. (Salonen 1967, 145—

147.) Informantit tunsivat Iranin uskontohistoriaa hyvin, kuten seuraavasta ilmenee.
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Iranissa [--] meilld on paljon historiaa. Arabit tulee ja pakollinen Iranin islamilaistanen,
mutta he (iranilaiset) eivit ole muslimeja. Meidén juhla Noruz (uusi vuosi) tai Mithra-
jumala, aivan eri. [--] He (muslimit) ovat he ehkd meidén vihollinen, mutta he ei eivit ehki
tiedd Iranissa. Nykyédn tietdvdt paremmin teknologian, internetin takia. Ja enemmén

nuoria nyt Iranissa. (ST0202)

Kiinnostavaa kyll4, zarathustralaisuudessa Jumalan ykseys ei ollut ehdotonta. Zarathusta
puhui *Totuuden’ lisdksi pyhistd kuolemattomista’ (amesa spentas), kuten "Hyvé Ajatus’
(Vohu Manah), ’Kuolemattomuus’ (Ameretat) tai ’Pyhd Henki’ (Spenta Mainju).
(Salonen 1967, 147.) Vaikka iranilaiset kdintyneet eivit ottaneet titi suoraan esille, on
mielestdni mahdollista, ettd kristinuskon ajattelumallit Jumalasta kolminaisuutena,
Jeesuksesta Jumalan Sanana (Logos) tai Totuutena ja Jumalasta Pyhdnid Henkend, ovat
zarathustralaiseen traditioon kiinnittymdlld helpommin hyvéksyttdvissd kuin

maantieteellisesti muualta tulleilla ja/tai sunnataustaisilla maahanmuuttajilla.

Zarathustralaisuuden mukaan Zarathustrasta polveutuva Vapahtaja perustaisi aikanaan
autuuden valtakunnan maan pidille (Salonen 1967, 145). Kristinuskoon kddntyneet
iranilaiset hyddynsivit tdtd molempiin uskontoihin liittyvdd ajatusta messiashahmosta
sisdllyttdimdlld uusia merkityksid jo valmiiksi monimerkitykselliseen faravahar-
symboliin. Tavallisesti faravahar symboloi zarathustralaisuutta uskontona, islamia
edeltinyttd persialaisaikaa ja iranilaista nationalismia. Muutamilla iranilaisilla
helluntailaisilla esiintyi ndiden lisdksi ajatus, ettd faravahar, siivekds ihmishahmo,

symboloisi Kristusta — taivaasta tulevaa ihmishahmoista Pelastajaa, Messiasta.

Zarathustra uskoi, ettd taivaasta tulee Pelastaja. Siksi on timé kuva, siivekds ihminen. Se

tarkoittaa, sama kuin Jeesus. (ST0300)

Faravahar-symbolin keskeisyydestd ja merkityksestd sekéd uskonnolliselle ettd etniselle
identiteetille kertoo mielestidni se, ettd symbolia kéytettiin ristikorun sijaan koruna
viittaamassa seka iranilaisuuteen ettd Kristukseen. On myos mahdollista, etté iranilaisten
yleisesti kdyttdmin, positiivisia assosiaatioita heréttivin korun kayttiminen oli
haastatelluille turvallisempaa ja helpompaa kuin ristikorun kdyttdminen. Tama olisi

uskottavaa erityisesti niissd tapauksissa, joissa kddntyjd mieluummin salasi konversionsa.

Kaikilla pojilla on faravahar. Olet ehkd ndhnyt? Se on koru, ihminen, jolla on siivet. Se on

ihan ldhell4 kristinuskoa. (ST0202)
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Kiinnostavaa kylld, informantit, joilla ei ollut yhtdén tai juurikaan maanmiehid seurakun-
nassaan, eivdt viitanneet faravahariin. Etnisyyteen ja kansallisuuteen viittavien symbolien
kiyttd uskonnollisen identiteetin resurssina ei siis ole automaattista (vrt. Yang 1999).2
Iranilaisten helluntailaisten ryhman ulkopuoliset informantit eivit myoskddn tuoneet
haastatteluissa esiin juurikaan yhtaldisyyksid zarathustralaisuuden ja kristinuskon valill4.
Kuitenkin myds he kuvasivat islamia “epéiranilaisena” uskontona. Kédantyminen kohti
kadotettua, kultaista aikaa menneisyydessd voidaan mieltdd regressiona, taantumisena.
Kyse on identiteetin puolustamisesta “’toisia” kohtaan, jotka koetaan uhkaavana. (Hall
1999, 51.) ”Aidon” iranilaisuuden ja kultaisen menneisyyden sijoittaminen aikaan ennen
islamia oli téllainen keino. Muslimit nédhtiin uhkaavina “toisina” omalle identiteetille.

Kulttuuristen juurien (iranilaisuus) vahvistaminen ja uskonnollinen oikeaoppisuus

(kristinusko zarathustralaisuuden jatkumona) toimivat vastaidentifikaation ldhteena.

Samaan aikaan regression kanssa voi ilmetd halu eteenpdin menemiseen ja aktiiviseen
toimintaan kohti parempaa tulevaisuutta. (Hall 1999, 74—75.) Néin oli my®os iranilaisilla
kristityilld: muiden iranilaisten puolesta rukoiltiin ja heidédn toivotttiin 10ytdvan “aidon”
identiteettinsd kristittyind.”® Tulokset ovat kiinnostavan yhteneviisid aikaisempien
havaintojen kanssa. Millerin (2014, 200-201) mukaan evankelikaalisille kristityille
persialaisuus on kristillisyyden kulmakivi ja iranilainen ja islamilainen identiteetti voivat

paitsi olla toisistaan erillisid, iranilaisuuden eduksi niiden pitdisi olla (kursivointi alkup.).

Islamia pidettiin Iranin “alkuperdisen” ja “aidon” uskonnollisen jatkumon katkaisijana
zarathustaralaisuuden ja kristinuskon vililld. Etnisen (iranilainen) ja uskonnollisen (kris-
titty, helluntailainen) identiteetin vilinen vditetty autenttisuus pyrittiin osoittamaan kons-
truoimalla kristinusko mahdollisimman kauas sekd Iranin kansan historiassa ettd kdanty-
jan henkil6kohtaisessa elamissd. Varhaisuusargumenttia perusteltiin paitsi zarathustralai-
suuden ja kristinuskon yhtildisyyksilld (ohittaen zarathustaralaisuuden ja islamin viliset
yhtildisyydet), my0s kristittyjen varhaisella ldsnéololla Iranissa jo aikana ennen islamia.
Kristityt ovat kuitenkin olleet Iranin historiassa aina vihemmiston asemassa. Argumen-

toinnilla pyrittiin kuitenkin legitimoimaan kristinuskon asemaa ja uskottavuutta verratt-

27 Esimerkiksi kiinalaisilla kidnnynnésilld lohikddrmeesti ei muodostunut etnisen ja uskonnollisen
identiteetin yhdistdvad symbolia, koska kristinuskossa lohikddrme assosioituu paholaiseen. Ei myoskadin
taosta (dao), vaikka siihen olisi hyvit edellytykset: Johanneksen evankeliumin alussa kuvattu *Sana’,
jonka kerrotaan olevan Jumala (Jeesus), on kiinaksi ’Dao’. (Yang 1999).
28 Vertailun vuoksi on mielenkiintoista, ettd Syrjdsen aineistossa 16ytyy tapaus, jossa islamista kristin-
uskoon kadntynyt katsoo 10ytineensd aidon, todellisen islamin” kristinuskossa (Syrjanen 1984, 126).
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una islamiin, sekd korostamaan kristinuskon yhteensopivuutta iranilaisuuden kanssa.
Identiteettien yhteensovittaminen saattoi kummuta osin my®ds siité, ettd islamissa uskosta

luopuminen on historiallisesti tarkoittanut maanpetturuutta (Wahlstedt 2012, 50).

Vaikka iranissa on vield nykyéddnkin pieni mdéra zarathustralaisia, zarathustralaisuus ei
“autenttisuudestaan” huolimatta ollut huokutteleva uskontovaihtoehto kadntyneille.
Tama johtui siitd, ettd kristinusko ndyttiytyi vastauksena tdyttimadan ne vajavaisuudet,
joita zarathustralaisuudessa pre-kristinuskona” ymmarrettavisti oli, ja joiden tdyt-
tdmisessd islam oli haastateltujen mielesti epdonnistunut. Konversion jalkeen kristinusko
ndhtiin zarathustralaisuuden tiydellistyneend muotona ja uskontojen vilille rakennettu
jatkumo néyttdytyi kristinuskoon kéadntyneille iranilaisille loogisena. Kyse ei ollut
niinkddn synkretismistd kuin vanhan kulttuurisen ja uskonnollisen aineksen uudelleentul-
kinnasta luovalla tavalla. Zarathustralaisuuden hyddyntdminen kulttuurisena resurssina ja
sen konstruoiminen “pre-kristinuskoksi”” ndhdikseni vahvisti sekd informanttien positii-
vista etnistd, ettd uutta uskonnollista identiteettid toinen toistaan tukien. Konversiolle
haettiin paitsi teologista, my0s sosiaalista ja erityisesti etnistd oikeutusta. Vaikuttaa silté,
ettd iranilaisten kohdalla havaitut uskonnon ja etnisyyden yhdistévit identiteettistrategiat
— vanhan persialaisen uskonnon kristillistiminen ja kristinuskon iranilaistaminen —

saattavat olla mekanismeiltaan yleisemminkin kiytettyji.>’

5.3.2 Itimaan tietijét

Itdmaan tietdjdt sama, kun tulivat katsomaan Jeesus-lasta. He olivat Iranista, Persiasta.

Ei ollut kristinuskoa, mutta he tiesivit Jeesuksesta. (ST0300)

Positiivisia, myyteissd esiintyvid figuureja etnisyyden ja uskonnon yhteenliittimisessa
olivat Raamatussa mainitut itdmaan tietdjat. Tietdjien kerrotaan ldhteneen seuraamaan
uuden kuninkaan tdhted ja l0ytdneen Jeesus-lapsen, jolle he toivat lahjoina kultaa,
mirhamia ja suitsukkeita (KR92, Matt.2:1-12). Informantit hyddynsivit myyttid
identiteetin tukena tulkitsemalla hahmot Persiasta 1dhtoisin oleviksi zarathustralaisiksi
henkil6iksi. Ajatus tietdjisti maageina, persialaisena pappisheimona, joka omaksui

zarathustralaisuuden ja harjoitti astrologiaa, tunnetaan kristillisyydessd myos laajemmin

29 Zarathustralaisuuden kristillistiminen néyttiytyy samankaltaisena ilmiénd kuin kristinuskoon kéanty-
neiden kiinalaisten kungfutselaisuuden ja kristinuskon viélille tuottama yhtéldisyys. My0s strategiat yhté-
ldisyyden osoittamiselle (varhaisuusagumentointi) ja tulos, jonka mukaan kristittyjen Jumalaan” usko-
minen on hyvin kiinalaista, ovat yhtenevid oman tutkimukseni kanssa. (ks. Yang 1999, 43; 51; 152-153).
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(McNeile 1915, 14; Salonen 1967, 18). Koska itse henkilohamoista tiedetdén vihén,
tulkitsin tarinan myyttiulottuuvuuden figuureja keskeisemmaksi. Myytti asettaa persia-
laiset — ja siten iranilaiset — huomattavaan asemaan: olivathan tietijit kansansa edustajina
ensimmadisten joukossa osoittamassa kunnioitusta Jeesukselle. Myytti itimaan tietédjista,
maageista, tukee my0s ensimmaistd myyttid zarathustralaisuudesta pre-kristinuskona”
(ks. 5.3.1), silld tarinan mukaan persialaisten uskonnossa téytyi olla niin paljon yhtéléi-
syyksid kristinuskoon, ettd he ensimmadisind ei-juutalaisina tunnistivat ja tunnustivat
Jeesuksen kuninkuuden tai messiaanisuuden. Erds mahdollisuus idean laajentamiseen
olisi voinut olla tulkita tarinassa mainitun tihden edustaneen maageille faravaharia
(taivaasta tulevaa ihmishahmoa tai sielun liittymistd jumalalliseen) ja sen rinnastaminen
inkarnaatio-oppiin. Téllaista potentiaalia ei kuitenkaan tuotu esiin. Haastattelujen

perusteella loppiaismyytti esiintyi vain etnisen ryhmaén jésenilli eiki silloinkaan laajalti.

5.3.3 Ensimmainen helluntai

Monet iranilaisille helluntailaisille keskeiset myytit nousivat kristinuskon pyhistd kirjoi-
tuksista, Raamatusta. Niin my0ds kertomus ensimmadisesti helluntaista. Jeesuksen opetus-
lasten kerrotaan olleen koolla rukoilemassa, jolloin Pyha Henki olisi laskeutunut heiddn
ylleen ja tdstd merkkind opetuslapset olisivat puhuneet kielilli. Tarina on helluntai-
laisuudessa yleisesti tirked ja Pyhd Hengen uskotaan jakavan armolahjoja yhéd nykyédn
(Ruohomiki 2009, 62). Helluntailaisiksi kd4ntyneet iranilaset korostivat haastatteluissa
kuitenkin kertomuksen jatkoa. Siind huomio kiinnittyi Pyhdn Hengen ja armolahjojen

sijaan helluntaina puhutuksi mainittuihin kieliin seki kuulijoina olleisiin kansoihin.

Meiti on tailla partilaisia, meedialaisia ja elamilaisia, meitd on Mesopotamiasta, Juude-
asta ja Kappadokiasta, Pontoksesta ja Aasian maakunnasta, Frygiasta, Pamfyliasta, Egyp-
tistd ja Libyasta Kyrenen seudulta, meiti on tullut Roomasta [--] ja me kaikki kuulemme

heidén julistavan omalla kielellimme Jumalan suuria tekoja. (KR92, Ap.t.2:9-11)

Helluntaiseurakunnassa me uskomme, ettd kun Jumalan Pyhi Henki tuli, ja opetuslapset
ndin ensimmaéiinen koskettaa Pyhd Henki, oli t44ll4 Iranin sukulaisia. [--] Ja ensimméinen
kuulla Jumalan ilosanoma Jumalasta, Pyhd Hengestd. Ja me uskomme, ettd Jumalan tyota

ja kirkko tyotd alkaa helluntaipdiva. Iranin helluntaipéivii, se tarkoittaa timén. (ST0203)

Haastatellut tulkitsivat, todenndkdéisesti raamatunkohdassa mainitun Mesopotamian
perusteella, ettd persiankielisid henkil6ité oli tarinan mukaan paikalla kuulemassa evan-

keliumia jo ensimmaisend helluntaina. Tdma on merkittdvaa sikéli, ettd helluntaita juhli-
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taan kristikunnassa yleisesti kristillisen kirkon perustamisen pdivana. Iranilaisten hellunt-
ailaisten liittyminen tarinaan ja asemoituminen etnisen alkuperdnsé perusteella ensim-
madisten kristittyjen joukkoon referoi pyrkimystd identiteetin alkuperdisyyteen ja autent-
tisuuteen. Helluntaimyyttid hyodyntdmall kristinusko ja erityisesti helluntalaisuus nayt-
tdytyivit aineiston iranilaisille maahanmuuttajille islamia “aidompana” uskonnollisena
identiteettind. Iranilaisten pyrkimys identiteettinsd autenttisuuden osoittamiseen sopii

yhteen helluntailaisuutta leimaavan, “alkuperéiseen” kristillisyyteen pyrkimisen kanssa.

Helluntaikertomuksella oli kaksi muutakin sosiaalista vaikutusta identiteetille sen lisdksi,
ettd islam rajautui pois “epdautenttisena” ja “epdiranilaisena” vaihtoehtona. Kertomus
laajensi iranilaisuuden kisitettd yhteisen puhutun kielen, persian, kautta kattamaan myds
nykyisen Iranin naapurivaltioiden asukkaita iranilaisiksi (muinaisen Persian valtakunnan
alueen mukaisesti). Néin ollen esimerkiksi afgaanit tai kurdit iranilaistettiin. Myytilld oli
merkitystd iranilaisten uskonnolliselle identiteetille my6s sisdryhmén, eli helluntaiseura-
kunnan keskuudessa. Hiljattain traditiosiirtymén kokeneet entiset muslimit niyt-
tdytyisivdt suomalaisten kristittyjen rinnalla muutoin pelkkind noviiseina kristinuskon
saralla, mutta helluntaikertomus asemoi iranilaiset helluntailaiset positiiviseen erityis-
asemaan verrattuna suomalaisiin helluntailaisiin. Ensimmaisend helluntaina puhuttiin
kertomuksen mukaan lukuisia eri kielid, mutta e1 suomea, eivitkd suomalaiset olleet
kuulemassa evankeliumia. Persialaiset, eli iranilaiset sen sijaan ovat tarinan mukaan
tienneet kristinuskosta jo kauan ennen suomalaisia. Sosiaalinen alkuasetelma kaintyi
pailaelleen, kun iranilaiset helluntailaiset onnistuivat myyttien avulla konstruoimaan
positiivista sosiaalista identiteettid sisdryhmaén, helluntaiseurakunnan, sisilld. On mieles-
tdni uskottavaa, ettd etnisti erityisyyttd korostavat tulkinnat olisivat valideja myos muille
helluntaiseurakunnan jdsenille esitettynd. Tdma4 johtuu siitd, ettd tulkinnat nojasivat poh-

jimmiltaan Raamattuun, joka on uskon ylin auktoriteetti protestanttisessa kristinuskossa.

5.3.4 Iranilaiset ”melkein valittu kansa”, Iran ”pyhi maa”

Iranissa ei kukaan puhu, ettd oot muslimi, tai sama mun ikénen, ei kukaan tykkii se, et
ollaan muslimi. Se, kun sd menet katsoo, ei kukaan mee rukoilee. Kaikki haluaa olla vapaa.
Mutta valtion paine, koko ajan. Et saa vaihtaa, et saa olla vapaa. [--] On pakko menni
moskeijaan joskus, ettd esimerkiksi, jos sd olet [--] tOissd, joka perjantaina kaikki on
yhdessa, rukoilee. Jos ma olen sielld toissé ja kaikki menee rukoilee, munkin pitdis menni,
ettd pomo nikee, ettd joo, hidnkin on muslimi. Tai, ei tule ongelmaa meille, etti valtio, td4

on uskontona sellainen, vaikka ennen kaikki vapaa Iranissa. (ST0101)
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Kun on noin 38 vuotta, ettd islamilainen hallitus on Iranissa, on paljon ihmisié tietda, ettd
islam ajatus ei ole oikein. Paljon, paljon ihmisii. Erikoinen nuorten Iranissa. Mutta he ei

tietdvit, mika on oikein tie. (ST0203)

Kaikissa haastatteluissa tuli esiin, ettd iranilaiset kristityt eivit pidd Iranin nykyisesti
poliittisesta hallinnosta, eiviatkd samaistu islamilaisen vallankumouksen perinteeseen.
Teokratian kritisoinnin kerrottiin olevan Iranissa yleistd, varsinkin nuorten keskuudessa.
Vaatimusta ortopraksiaan, oikeaan toimintaan, kritisoitiin. Vanhemmat haastatellut
muistivat ajan ennen islamilaista vallankumousta. Liséksi osa iranilaisista
kdannynniisisti oli saapunut Suomeen poliittisina pakolaisina.>® Maastamuuton myo6ti
iranilaiset olivat sekd pakotettuja etti toisaalta vapaita vanhasta eliméntavastaan ja
shiialaisuuden kylldstiméstd ympéristostddn. Varsinkin, mikéli vanhaa uskontoa oli
suoritettu sosiaalisen pakon sanelemana, ympiriston muutos loi avoimuutta islamille
vaihtoehtoisen merkitysjirjestelmén etsinnélle ja mahdollisuuksia etnisyyden
uudelleenmaidrittelylle kulttuuristen traditioiden suojamuurin puuttuessa. Késitys
iranilaisuuden ja shiialaisuuden yhteenkuuluvuudesta tuli lopullisesti haastetuksi
viimeistddn maahanmuuton myd6ta. ”Aito iranilaisuus” ndyttaytyi informanteille islamista

riisuttuna ja Iranin kulta-aika sijoitettiin persialaisaikaan ennen islamia.’!

Iranissa [--] meilld on paljon historiaa. Arabit tulee ja pakollinen Iranin islamilaistaminen,

mutta he (iranilaiset) eivét ole muslimeja. (ST0202)

Iran, se on iranilais-persialainen maa. Mikéin ei ole islamin kautta tai islam ei ole ainoa.
[--] Me tiedimme, miten islam tuli Iraniin, Iran ei ole islamilainen maa. Valtio on

islamilaistettu, mutta ihmiset eivit ole 100 % islamilaisia. (ST0201)

Islam ndhtiin vieraan vallan, arabien, tuomana ja pakottamana uskontona. Informantit
kertoivat islamia edeltineen historiallisen ajan olevan yleistd tietoa Iranissa, mutta
toisaalta todettin, ettd iranilaisilla ei ole tictoa muusta kuin islamin uskonnosta.

Haastatellut samaistuivat aikaan ennen islamilaista vallankumousta — ja ennen islamia.

Politiikkaa se Iranissa oli. Kun tulee muslimi, tulee. Kun meidén kuningas oli sielld, se
sano: “Kaikki on vapaa, ei kukaan saa (pakottaa), ettd s voit valitse, voit valitse (miten

suhtaudut uskontoon)”. (ST0101)

30 Makrotason ilmi6illd on merkitysti konversiolle. My6s Kiinan kommunistista hallintoa ja sotaa paenneet
kiinalaiset olivat usein heitd, jotka maastamuuton jdlkeen kiinnostuivat kristinuskosta. (Yangin 1999, 92.)
31 Tranilaisten kristittyjen ex-muslimien Amerikassa ja Isossa-Britanniassa on raportoitu esittdvin samaa
kritiikkié islamin ja iranilaisuuden véitetystd yhteenkuuluvuudesta (Miller 2014, 188).
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Kristityksi kiifintyneet iranilaiset identifioivat itsensi osaksi khusrun perintdi. *Khusru’3?
tarkoittaa persian kielessd kuningasta ja hallitsijaa, mutta sen on myds miehen nimi.
Adinteellisen liheisyyden vuoksi aina ei ole aivan selvii, viittasivatko haastatellut Iranin
viimeiseen shaahiin Mohammad Reza Pahlaviin, yleisesti islamilaista vallankumousta
edeltineeseen kuninkaiden aikaan, vai erityisesti Khusru I:een (hallitsijana 531-579 jaa.)

tai Kyyros Suureen (hallitsijana 559-530 eaa., persiaksi Korous tai Khorvas).

Ja ajattele, Iranista on niin vanha kulttuuria. Ja jos si vdhén tutkia, vaikka meidén kuningas
khusru, se oli niin mahtava, ihmiset olivat. [--] M olen ylpei siité, ettd olen Iran, koska

mé olen perintd se khusru, meidén kuningas. (ST0204)

Edelld olevan haastatellun kohdalla pidén todennékoisimpénd, ettd informantti viittasi
Kyyros Suureen. Hahmo liittyy vahvasti seka iranilaiseen ettd kristilliseen perinteeseen,
Khusru I vain iranilaisuuteen. Kyyros Suuri oli ensimmaéinen merkittivi persialaishallitsi-
ja, jahinen aikanaan Persian valtakunta kattoi laajoja maaalueita. Toisin kuin Koraanissa,
Vanhassa testamentissa (KR92, Esra 1:2-4) hdn on tirked persialainen hahmo. Hinen
kerrotaan vapauttaneen juutalaiset pakkosiirtolaisuudesta, sallineen Jerusalemin temppe-
lin uudelleenrakentamisen ja antaneen ensimmadisen “ithmisoikeusjulistuksen” persiaksi
539 eaa. (Bradley 2008, 28). Khusru I oli myds menestyksekkdénd ja viisaana pidetty
sassanidihallitsija, jonka kerrotaan sanoneen: “Me emme ole torjuneet ketddin siksi, ettd
he kuuluvat toiseen uskontoon tai toiseen kansaan.” Khusru I takasi uskonnonvapauden
juutalaisille ja kristityille, sekd vastaanotti maahansa pakolaisia Iti-Roomasta. (Rose
2011, 56; Shahbazi, 2005.) Riippumatta siitd, kumpaa hallitsijaa informantti spesifisti
tarkoitti, heihin liitetyt piirteet resonoivat lansimaisten ja kristillisten arvojen kanssa.
Uskonnonvapaus ja apua tarvitsevien auttaminen olivat kddntyneille my6s henkilo-
kohtaisesti tirkeitd arvoja. Kédntyjd onnistuu figuureihin liitettyjen kertomusten avulla
vetoamaan yhteiseen arvopohjaan ldnsimaalaisten ja/tai kristittyjen kanssa. Samalla
informantti onnistuu konstruoimaan positiivista identiteettid “aitona” iranilaisena ja

mahdollisesti parantamaan sosiaalista statustaan maahanmuuttajana.

Khusrun perintdlinjaan identifioituminen, yhdesséd itimaan tietdjistd ja ensimmaéisesti

helluntaista kertovien myyttien kanssa, tekivét iranilaisista kdantyneiden konstruktioissa

32 Persian hallitsijoista yleisesti kdytettyd persiankielistd arvonimed Shahanshah, “Kuninkaiden kuningas”,
kaytetddn myos Raamatussa — tosin Jumalasta ja Jeesuksesta (KR92, 1.Tim. 6:15; [lm.19:16). Jostain syysta
informantit eivit rekonstuoineet yhteyttd timén ilmeisen kielenkdyton vilille, vaikka he muutoin asemoi-
tuivat osaksi Iranin kuninkaiden perint6d, varhaisten sassanidihallitsijoiden vaalimaa zarathustralaisuuden
kristillistd” perinnettd, uskonnollista suvaitsevaisuutta js maan vuosituhansia vanhaa kulttuurista perintoa.
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”melkein luvatun kansan”. Toisin sanoen Aabrahamin, lisakin ja Jaakobin Jumalan, eli
Raamatun kertomusten luvatun kansan, juutalaisten, Jumalan tulkittiin osallistuneen ira-
nilaisen kansan historiaan erityiselld tavalla. Iranilaisena kristittynd kdantynyt oli aitiopai-
kalla tdssd tarinassa. Tulkinta ”melkein luvatusta kansasta” oli siis identiteettid vahvista-
va. Tallaista identiteetinmuodostusta tuki iranilaisten helluntailaisten ryhmadssa jaettu
ajatus Iranin ja iranilaisten erityisestd tarkeydestd Jeesukselle. Yhtend todisteena siiti

haastatellut pitivdt omaa henkilohistoriaansa, kuten seuraavasta haastattelusta ilmenee.

Jos joku iranilaiset pystyvit tulla toisia maa [--], ja pitdd kauniita oma kulttuurista ja
vieldkin tulleet vaihtamaan uskossa, pitii olla ylpea. Ei se tarkoita ylped itsestdén, ei. Vaan

se tarkoittaa, koska Jeesus sanoo se, (ettd) iranilaiset hdnelld on niin tiarked. (ST0204)

”Melkein luvattu kansa” -identiteetin omaksuminen ei ole aivan tavatonta (vrt. Yang
1999, 175). Iranilaisten erityisasemaan viitattiin yhteisten kokoontumisten rituaaleissa,
kuten rukoiltaessa ja Raamatusta nousevissa myyteissd. Haastatellut kertoivat uskovansa,
ettd Jumalalla on erityinen suunnitelma Iranin ja iranilaisten varalle. Iranilla néhtiin

merkittdva rooli muun muassa Raamatun kuvaamissa lopun ajan tapahtumissa.

Raamattu antaa meille lupaus, etti Jumala laittaa istuimen valtakunta Iranissa. Hian sen

sanoi, ettd timd loppulupaus on Jumalan. Me uskomme tdmén asian. (ST0203)

Kansan lisdksi Iran valtiona ja/tai maantieteellisend alueena niytti merkitsevén iranilaisil-
le kddnnynndisille ”pyhdd maata” jokseenkin samaan tapaan kuin Yang (1999, 169)
havaitsi Kiinan merkitsevdn USA:ssa asuville kiinalaisille kristyille ”pyh&d maata” huoli-
matta kommunistista hallintoa kohtaan osoitetusta kritiikistd. ”Pyhd maa” -ajattelussa tai
tunteessa ei siis ole kyse poliittisesta ja nationalistisesta identiteetistd, vaan 1ihtomaa saa
diasporassa eldvien ja kristityksi kddntyneiden iranilaisten konstruktiossa uskonnollis-
kulttuurisen luonteen. On kuitenkin huomattava, ettd vaikka iranilaisuudesta ja Iranin
vanhasta kulttuurista oltiin ylpeitd, etnistd identifioitumista pidettiin haastatteluissa
toissijaisena ja alisteisena uskonnolliselle identiteetille. Haastatellut kokivat olevansa osa

“khusrun perintdd”, eli iranilaisia, mutta ennen kaikkea “Jeesus-lapsia”, eli kristittyja.

Mutta sen jélkeen, kun ma tulen uskossa, mé en ajattele, mé en pida tarked tdmé ajatus,
(ettd mi olen perintd se khusru, meiddn kuningas). Koska mi olen Jeesu(k)s(en) lapsi.

(ST0204)
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5.4 Pyhit tekstit ja keskeisimmaét henkilohahmot

5.4.1 Pyhén tekstin uusi merkityksellisyys

Kun mé luen paljon Raamattu, mé joskus (huomaan) mé asiaan, ehkd mi ennen ma tiesin
tad asia. Mistd ma tiesin? M& mietin paljon. Sitten mé mietin, ettd kun mi olin opiskeli

koulussa Iranissa [--], md muistan tdn asian. Se tuli Koraanista. (ST0101)

Pyhilld teksteilld on keskeinen asema sekd islamissa, ettd kristinuskossa ja monet
Koraanin ja Raamatun kertomuksista ovat hyvin samankaltaisia. Koska informanttien
uskonnollinen tausta on islamissa, pyhéin kirjan tirkeys uskonnon elementtini oli heille
entuudestaan tuttua. Pyhien tekstien ja uskonnon tarkeimpien henkiléiden, Muhammadin
ja Jeesuksen, vililld on kuitenkin térkeitd eroja, jotka nikyivdt my0s informanttien
havainnoissa.*® Ilmeisintd konversiossa oli pyhin tekstin vaihtuminen Koraanista
Raamattuun. Koska Koraani on arabiaksi, ja piivittiisissid rukouksissa toistetaan ulkoa
opeteltuja Koraanin sikeitd, jokaisen muslimin tulisi osata edes vdhin arabiaa. Suurin osa
muslimeista puhuu &didinkielenddn kuitenkin jotain muuta kieltd. Ndin oli myos
informanttieni kohdalla. He kertoivat osaavansa arabiaa vain hyvin vihén, jos lainkaan.
Mikéli he olivat opiskelleet Koraania koulussa, he olivat kokeneet sen ldhinnd ulkoa

opetteluksi. Niin ollen Koraani oli jadnyt heille melko vieraaksi tekstiksi.

M3 en tiedd mitd on, lue Koraanissa. Md en osaa! M4 en kiinostunut arabian kieli koskaan.
[--] Se on vaikea. Ehkd md ymmaérrin joskus, mutta en, mun sukulaiset esimerkiks puhuu

hyvin arabia. Mutta mi en osaa puhuu. (ST0101)

Olin alkujaan shiiamuslimi. Oli vaikeaa, koska ihmiset ovat Iranissa muslimeja, mutta eivét
voi lukea Koraani, koska se on arabiaksi. He ei tiedd, mitd ovat periaatteet ja mitd asiat

ovat oikein, se (uskonto) vain siirtyy vanhemmilta. (ST0203)

Toinen ongelma koski pyhén tekstin ja uskonnollisen auktoriteetin suhdetta. Haastatellut
eivdt osanneet lukea Koraania, saati, ettd heiltd olisi maallikkoina 16ytynyt oikean tulkin-

nan mahdollistavien hadithien ja muun uskonnollisen aineiston tuntemusta. Esimerkissi

33 Islamissa arabiankielisen Koraanin uskotaan olevan suoraa Jumalan sanaa, jonka profeetta Muhammad
sanansaattajana vastaanotti ja valitti ihmisille. Kristinuskossa Jumalan Sana viittaa ennen muuta Jeesukseen
Kristuksena — Raamattu on tdlldin pikemminkin sanansaattaja, sanaa Sanasta. Néin ollen Koraanin merkitys
islamissa ja Jeesuksen merkitys kristinuskossa ovat l&hempéna toisiaan, kuin uskontojen pyhdt kirjat tai
henkil6t verrattuna toisiinsa. Samasta syystd Koraanin kdénnoksié ei pidetd aitona Koraanina, vaan niiden
arvellaan menettdvin osan alkuperdisen tekstin voimasta ja kauneudesta, toisin kuin raamatunkadénnoksissa.
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ndkyy, miten arabiankielen taitamattomuus ja uskonnollisten toimijoiden auktoriteetti jét-

tivdt yksittdisen uskovan epdvarmuuden tilaan pyhén tekstin ja uskomusten kanssa.

Minulla on persian kieli, luen persian kielelli. Arabiaa ei lue kukaan. [--] Joo,
(uskonnolliset johtajat selittdvdt Koraania), mutta kukaan ei tieda sitd 100 prosenttisesti.

(ST0201)

Lisdksi haastatellut kertoivat kokeneensa osan Koraniin perustuvista sddnndistd epa-
oikeudenmukaisiksi. Voidaan kuitenkin kysyd, miten hyvin esimerkiksi informanttien
vanhemmat tunsivat Koraania. On mahdollista, ettd vanhemmat pitivit joitain kdytintoja
ja vaatimuksiaan aidosti Koraaniin pohjautuvina, vaikka ne olisivat tosiasiassa nojanneet
enemman hadith-teksteihin, shiialaisten imaamien esimerkkeihin tai yksinkertaisimmil-

laan paikallisiin tapoihin ja tulkintoihin, joita oli totuttu oikeuttamaan uskonnolla.

Kaérdjaoikeus pyytiavit mulle, ettd pitdd palauttaa mun lapsia minun miehen vanhemmille.
Koraanissa kirjoittavat niin, ettd jos mies kuolevat, hinen pappa ja mamma yksinhuoltaja,

ensimmaéinen huoltaja lapsille. (ST0204)

Erimielisyydet uskonnon opillisten vditteiden kanssa sekd kokemus uskonnollisten
thmisten tekopyhyydestd vaikuttivat uskonnosta luopumiseen (ks. Brinkerhoff & Mackie
1993, 249). Pettymys islamiin aiheutti kysymyksid, jolloin vastausten etsintd johti
kadntyjan kristinuskoon (vrt. Miller 2007, 72). Kiinnostavaa kylld, osalla nimenomaan

Koraaniin tutustuminen oli avannut tietd kilpaileville uskontovaihtoehdoille.

Kun si oot kasvanut Iranissa, olet vaan lukenut Koraanin. S luulet siis, ne on kaikki tullut
Jumalasta. Siis, sen systeeminkin tdytyy olla sama [--]. Se tarkoittaa, ettdi Raamattu on
vadrin. Kun si kasvat, si alat miettid, sd huomaat, ettd tia ei oo ihan oikein. No, islamissa
niin kuin t44 Koraani on vaan se oikein kirja, ja se ei oo vaihdettu [--]. Eli, jos se ei oo
vaihdettu, kaikki on véérin, sit se on alusta (asti, aina ollut) véérin. Se (Koraani) on ollut

alusta védrin. [--] (ST0103)

Suurena erona islamin ja kristinuskon vililld pidettiin pastoreiden myoOnteistd
suhtautumista mieltd askarruttavien uskonnollisten kysymysten esittimiseen ja niisti
keskustelemiseen. Haastatellut kertoivat, ettdi muslimina he eivit kokeneet ilmapiirin
olevan salliva kysymyksille, eivitkd he olleet saaneet uskonnollisilta auktoriteeteilta

mielestdén tyydyttdvid vastauksia. Tdma ndkyy seuraavissa esimerkeissé.
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Kun oli joku 8, 9-vuotias vanha, aina, kun mulla ei ollut mitdan tekemistd, isé sanoi: "Tuos
on Koraani. Lue sitd ja harjoitellaan vahan.” Kun hidn huomasi, ettd mua kiinnostaa. Mutta,
mind aina kysyin aika paljon héinelté ja kaikilta. Mitd tdd tarkoittaa? Miks se on sanottu
niin? Mua kiinnostaa siis, ettd mité ti4 tarkoittaa, mistd tdd on tullut, miké sen historia on.
Miksi on ndin, mitd tdd Jumala sanoo, mik4 (millainen), kuka se Jumala on? Ja tota, hdnella

ei ollut minulle vastauksia. Ja... Ei kenelldkddn ollu vastauksia minulle. (ST0103)

Sitten se (suomenkielen opettaja) sano, ettd: Jos haluat, hin (pappi) tietdd parempi
Raamatussa.” Tulee paljon kysymys, ettd md kysyn aina mitd mi haluisin. [--] Héanell oli
suomenkieli Raamattu ja mulla oli oman kieli Raamattu. [--] M4 luen molemmat, mi opin.
Se menee monta kuukautta ja md en kiinnostunut. Sitten mi itse halusin lukea koko

Raamattu, (tietdd) miten tié (kirja) paattyy. (ST0101)

Yksi keskeinen muutos konversiossa liittyi pyhédn tekstin merkitykseen uskonnollisen
identiteetin rakennusvilineend. Konversioprosessin alkupuolella Raamattua luettiin ensin
kuin mind tahansa tarinana, sitten uudestaan pohdiskellen syvemmin kirjan siséltod. Toi-
sella lukukierroksella tekstiin sisdllytettiin jo jonkinlainen potentiaalinen arvovalta — jos
tdma olisi auktoriteettinen uskonnollinen teksti, mitd se sanoisi tisti tai tuosta asiasta?
Kiinnostavaa kylla, kaikki informantit eivét aluksi edes tienneet lukevansa Raamattua,

mikali he saivat sen késiinsd jo Iranissa. Persiaksi Raamattu oli nimetty pyhéksi kirjaksi.

Suomeksi sanotaan Raamattu, eli kaikki tietdd mikd on Raamattu. Mutta me sanotaan
persiaksi, eli suora kddnnds on Pyhi Kirja. [--] Mikd pyhi kirja? Mi oon kuullut, ettid

kristityilld on aika monta Raamattuja. Eli, tdd on varmaan yks niisti. (ST0103)

Useimmiten Raamattu péétyi haastatelluille sattumalta ja tuttavan tuttavan kautta. Osa oli
huomannut, ettd heidin Iranissa lukemansa Raamattu saattoi poiketa sisdlloltidén ldnsi-
maissa luetusta Raamatusta. He tarvitsivat apua myods ymmaértadkseen, miksi Raamattuja

tai evankeliumeja on useita erilaisia. Siind pastorit ja papit olivat tirkedssa roolissa.

Iranissa on se kirja (Raamattu), mutta [--] se oli vihin erilainen. Se on esimerkiksi, ei
hyviksy, ettd Jeesus on Jumala, ei hyviksy, ettd Jeesus on Jumalan Poika. Ja joskus ihmisid
sanoo, hin ei oo Jumalan Poika, hinelld oli isd. Joku oli naimisissa Marian kanssa. [--] Jos
ma nyt ostan joku Raamattu, esimerkki kirjastossa (kirjakaupassa) Iranissa, se on eri. Eri

kuin Suomessa. (ST0101)

[Pastorin nimi] kertoi minulle, eli hdn auttoi minulle, [--] niin kuin esimerkki Luukas on
sanonut, ettd ma ndin Jeesuksen, hdn oli jossain, hdn teki jotain. Joku toinen on tullut,

siis...Markus, joo. Hin on sanonut joku toinen tarina Jeesuksesta. Eli, tdd on eri. Niitd on
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eroja. Miksi? Koska sillon Luukas ei ollut Jeesuksen kanssa. Se ei tarkota, ettd... Kato kun
Koraani on aina niin, eli Muhammed on kirjoittanut sen. Eli koko Koraani on kirjoitettu
hénen (nidkokulmastaan). Eli, sen takia se oli vdhdn epédselvdd minulle. Mutta, okei, nyt
yks henkil6 on kirjoittanut niin, eli siind ei ole mitddn eroa. [--] Luukas, Markus, ja muut.
[--] Joku ndkee hénen naaman, joku toinen ndkee hénen seldn. Kaikki puhuu Jeesuksesta.

[--] Mutta heilld on niin kuin oma nidkokulma. Sen takia se on erilainen. (ST0103)

Saarnoissa kuulijoita autettiin huomaamaan, ettd heiddn eldmissddn on samanlaisia iloja,
pelkoja ja ongelmia kuin Raamatun kertomusten henkil6illd. Samalla heitd opetettiin
luottamaan siihen, ettd Jumala voi auttaa myos kuulijoita aivan kuten tarinan henkilGita.
Suurin osa saarnoissa kéytetyistd raamatunkohdista oli Vanhasta testamentista, erityisesti
profeetta Jesajan kirjasta, jossa on paljon messiasennustuksia sekd psalmeista ja
Mooseksen kirjoista. Kédntyneet, jotka kuuluivat iranilaisten helluntailaisten ryhméén,
samaistivat omia kokemuksiaan Raamatun tarinoihin ja henkildihin useammin kuin
haastatellut, joilta tillainen seurakuntayhteys puuttui. On todennékoisti, ettd tekniikkaa
hyodynténeet haastatellut olivat oppineet ja rohkaistuneet kaytintoon kuulemiensa
saarnojen perusteella. Opitun mallin mukaisesti erds haastateltu esimerkiksi samaisti
matkansa Iranista Suomeen Vanhan testamentin kertomukseen israelilaisten ihmeellisesta
paosta meren halki pois Egyptin orjuudesta. Hin rinnasti myds oman vaikerointinsa
matkan aikana israelilaisten valitukseen heiddn erdmaavaelluksellaan ennen pddsyi
luvattuun, turvalliseen maahan — Israeliin/Suomeen. Néyttdd siis mahdolliselta, ettd
“luvattu maa” -ajattelu ei vdistdimaittd suuntaudu ainakaan pelkdstdin Iranin yhteyteen,

vaan voi koskea myds lopullista maahanmuuttomaata (vrt. luku 5.3.4).

Mai olen niin kiitollinen Jeesus, ettd hdn antavat, sama se kun punainen meri, pdastd mulla
lapi ja antavat mulle sitten se joku rauha paikka. Jos mé en ole Suomessa, mé en voi tutkia,
mi en voi ndhdd, mikd se on se Jeesus. Mutta Jeesus antavat mulle, padstdvit tieddksi
hyvin turvallisesti ldpi, mun eldméssé se oli punainen meri, ja Jeesus péddstavit. [--] Sit kun
ma olen turvallinen paikka, joo, se oli my0s se israelilaisten ryhmaé, he huusivat aina: ”Voi,
miksi on ndin, miksi on niin, miksi on ndin!” M nyt ndén, mé nyt tieddn, mé joka sekunti

sanon: Rakkaus Isdn. M4 niin kiitollinen Jeesus. (ST0204)

Raamatullinen ulottuvuus antoi informanttien kohtaamille vaikeuksille ikddn kuin
syvemman merkityksen ja helpotti niiden hyviksymistid. Kertomuksissa heijastui myos
nykyinen jumalakuva, jossa Jumala pitdd huolta vaikeuksienkin keskelld. Lisdksi haastat-
teluissa nikyi ajatus siitd, ettd jos Jeesukselle kelpasi vdhédn (syntyminen talliin) ja hin

sieti huonoa kohtelua, informanttienkin tulisi olla tyytyviisid vaikeuksista huolimatta.
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Ensin mind sanoin, ei ole hyvd paikka ja haluan takaisin. Mutta [henkild] sanoi hyvia
lauseita, hin sanoi: ”"Missd Jeesus syntymi? Jos Jeesus syntymad pilttuu, talli, tdssd on

hyva paikka [--]. Téssé on oikein. [--] Kuka on mind?” (ST0203)

Raamatun ja erityisesti Uuden testamentin lukemisen on aiemminkin kuvattu olevan
muslimeille yksi vaikuttavimmista tekijoistd kristinuskosta kiinnostumisessa (Syrjanen
1984, 128). Kdantyneille nimenomaan didinkielen kdyttiminen toimi pyhien tekstien
kdyton vélineend ja avasi mahdollisuuden Raamatun hyddyntidmiselle identiteetin kons-
truoinnissa. Persian kielen kédyttod pyhidssd tekstissd voi pitdd merkityksellisend paitsi
uskonnollisen, myos etnisen identiteetin ndkdkulmasta. Etnisen ja uskonnollisen identi-
teetin yhdistdmisessd auttoi erityisesti Raamatun iranilainen hahmogalleria. Siind missd
Koraani sanoo vain vdhin, jos mitddn Persiasta, Raamattu esittdd Persian ja persialaiset
(Kyyros, maagit) merkittdvini tekijoind ja positiivisessa valossa (Miller 2014, 188). Raa-
matun vaikuttavuuden ja merkittivyyden keskeisimmaiksi syyksi informantit kertoivat
kuitenkin sen, ettd he kokivat 16ytdneensd Raamatusta uskonnon ja jumalakuvan, joka
vastasi heidén ajatuksiaan siitd, millainen hyvén Jumalan tdytyisi olla ollakseen Jumala.

My®os yksittdinen eettinen ohjenuora saattoi tehdd suuren vaikutuksen (ks. myds 5.5.1).

Raamatussa puhuu niin, ettd haluaa ihmisid olla rauhassa. Eld4 rauhassa. Koraanissa on

véahin eri. Se on joskus, kirjoittaa jotain sotaa tai sellainen asia. (ST0101)

Raamatun tarkeydestd haastatelluille viestivdat myos kdytdnnon teot. Yksi haastatelluista
oli ottanut Raamatun mukaan jopa haastattelutilanteeseen. Toinen kertoi lainanneensa

persiankielistd Raamattuaan eteenpdin ja ikdvoivénsi kirjan lukemista.

Ajattele, mulla oli vain yksi Raamattu, Uusi Testamentti. Ma annoin se joku yksi nainen [-

-] ja mulla on niin ikdvd mun Raamattu. (ST0204)

5.4.2 Jeesus ja pelastusvarmuus

Jeesus sanoi, silloin kun hén oli risteyksessa, ristissd [--], hdn sanoi Jumalalle, ettd: ”Anna
anteeksi heille, kun ne ei tiedd, mitd ne tekee.” Eli tda rakkaus, eli, hdn néytti se rakkaus.
Jokaiselle. Ei vaan puhunut, vaan ku hin on néyttinyt jokaiselle. Ja timd on se pelkka

rakkaus, se Jumalan rakkaus. [--] Se on juuri se, mitd sini tarvit. (ST0103)

Jeesus on hankala lokeroitava. Y1lad oleva esimerkki Jeesuksen merkityksestd linkittyy
niin figuureihin (Jeesus), myytteihin (Jeesuksen sanat ristilld, syntien sovitus), arvoihin/

ideologiaan (rakkauden osoittaminen vihollisille) kuin jumalakésitykseenkin (Jumala on
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rakkaus). Jeesuksen merkitykseen liittyy lisdksi vahva emotionaalinen ulottuvuus.
Haastateltu liikuttui kertoessaan Jeesuksen rakkaudesta hintd kohtaan. Jeesus — hdanen
persoonansa, esimerkkinsd ja viestinsd — ovat yksi pddsyy, miksi muslimit kaintyvit
kristinuskoon (Miller 2014, 237). Myo0s tdhdn tutkimukseen haastatellut kristityt ex-
muslimit korostivat Jeesuksen merkitystd. Monet Kristukseen liitetyt piirteet olivat heille
eri muodoissaan jo entuudestaan tuttuja shiialaisuuden kautta. Shiialaisuudessa Husainiin
liitetddn ominaisuuksia, jotka kristinuskossa liittyvat Jeesukseen, esimerkiksi kérsimys
synnittdmani sankarina, jonka vapaaehtoisella kuolemalla epdoikeudenmukaisuuden
edessd on lunastava vaikutus (Bradley 2008, 9-10). Islamissa, erityisesti suufilaisuu-
dessa, profeetta Muhammad késitetddn tdydellisend ihmisend, jollaiseksi Jumala on
tarkoittanut kaikki ihmiset (Himeen-Anttila 2014, 118). Kristinuskossa ndakemys liitetdén
Jeesukseen. Jeesus on esimerkki jostain sellaisesta hyvésti, jota kohti informantitkin

pyrkivit eldméssddn ja konstruoidessaan identiteettiddn kristittyna.

Siksi Jumala on ldhettinyt Jeesuksen, ettd nikisimme, mikd on oikea ihminen. (ST0300.

Ote saarnasta 19.4.2015)

Shiialaisuudessa ja suufilaisuudessa Jeesus on tirked lopunajallinen hahmo, jonka usko-
taan palaavan aikojen lopulla (Bradley 2008, 11; Laitila 2009, 60). Helluntailaisuudessa
korostuva paruusian odotus ei siis ole iranilaisille shiiataustaisille kristityille vierasta.
Sekd islam ettd kristinusko opettavat Jeesuksen syntyneen neitseellisesti, opettaneen
thmisid ja tehneen ihmeitd, kuten parantaneen sairaita ja heréttdneen kuolleita. Monet
iranilaiset runoilijat kuten Ferdowsi ja Rumi muistuttavat runoissaan niistd ihmeisti
(Bradley 2008, 36). Jeesus (Isa) on islamissa arvostettu profeetta, jonka kerrotaan saaneen
Jumalalta kirjan nimelta Injil eli Evankeliumi. Erityisesti suufilainen traditio Iranissa on

korostanut Jeesusta “Jumalan rakkauden erityisend ilmentdjdnd” (Laitila 2009, 63).

Me tieddmme, kuka Jeesus on, koska Iranissa meidén kirjassa (Koraanissa) on hdnen nimi

ja tieddmme, ettd hian on hyva persoona. (ST0202)

Informantit asennoituivat Jeesuksen hahmoon positiivisesti jo ennen kddntymystddan. He
kertoivat, ettd kuitenkin vasta Jeesuksen persoona ja opetukset Uudessa testamentissa
kuvattuna tekivit heihin varsinaisesti vaikutuksen. Mystiset Jeesus-kokemukset olivat
harvassa. Vain yksi informantti raportoi selkeédsti mystisestd kddntymismotiivista, jossa
hin oli ndhnyt unessa Jeesuksen. Toinen haastateltu kertoi ndysta, jota piti yliluonnollise-

na, mutta kertoi samalla sen sijoittuneen ldheisesti péihteiden kdyton jdlkeiseen aikaan.
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Haastatellut toivat toistuvasti esiin rakkauden, joka Jeesuksen persoonaan ja opetuksiin
liitettiin. Esimerkissd ndkyy, miten késitys Jeesuksesta/Jumalasta vaikutti myos kéaanty-

neiden késitykseen itsestddn ja mindpystyvyydestdédn. Prosessissa oli keskeistd juuri usko.

Taa oli ensimmadinen, tirkein asia, jonka mi kuulin alussa Jeesuksesta. [--] Jeesus sanoo,
jos joku ly6 sinua, pitdd kddntdd toinen poski. Se meni ihan minun syddmeen. Heti. Kun
hén sanoi, ettd, eli tdd oli se oikein sana, oikein lause, oikein henkild. [--] Oikein kaikkialla.
[--] Mé sanoin sille (kiusaajalle), ettd ihan mitd vaan. S& oot vapaa. Mid en sano
kenellekdin. [--] Han (pastori) sanoi, ettd jos tarvit apua, niin mi voin auttaa. Mutta mé
sanoin, ettd kylld mind parjdan. Ma uskon, ettd pérjaan. [--] Jeesus ei koskaan jutellut
sodasta. Eli Hin on aina sanonut, kertonut meille vaan rakkaudesta. Eli ti4 on se paiasia,

tdd on se minun pointti Jeesuksesta. (ST0103)

Toisin kuin Millerin tutkimuksessa (2014, 196; 243), jossa Jumalan Poika -ilmaisua
kéytettiin identiteetinmuodostuksessa niin erontekona islamiin (ilmaisu on muslimeille
skandaalisin mahdollinen) kuin kastekaavassa valekdantyjien mairin minimoimiseksi, ei
Jumalan Poika -arvonimen kiytt ollut omassa aineistossani mitenkéén erityisen yleista.
On periaatteessa mahdollista, ettd ilmaisua kaytettiin iranilaisten helluntailaisten
kokoontumisissa tilaisuuden niissé osuuksissa, joita ei kiddnnetty suomeksi tai suomeksi
kédnnettdessd suosittiin jotain vaihtoehtoista ilmaisua. Havainnointiosioon ei mydskian
osunut kastetilaisuutta, mika vaikeuttaa vertailua. Aineiston perusteella ndyttda kuitenkin
siltd, ettd iranilaisten helluntailaisten ryhméssd Suomessa suosittiin systemaattisesti
ilmaisua Messias. Messias-teema toistul niin saarnoissa, lauluissa kuin identiteetinmuo-
dostuksessa hyddynnetyissd myyteissd. Puhe Jeesuksesta Messiaana on iranilaisille tuttua
shiialaisuuden kautta, mikd voi osaltaan selittdd, miksi télldinen kielenkdyttd korostui.
Haastateltujen kertomasta voidaan padtelld, ettd merkityssiséalloltddn informantit ulottivat
Messias-kielenkdyton jatkuvuuden kuitenkin pikemminkin zarathustralaisuudesta kuin
islamista tulevaksi. Piddn todennékoisend, ettd uusille, potentiaalisille kdfnnyndisille
puhe Jeesuksesta Messiaana on Jumalan Poika -ilmaisua helpompi askel kohti kristin-

uskoa. Se ohjaa my06s pohtimaan, mitd Jeesuksen messiaanisuus tarkoittaa.

Jeesuksen persoonan, opetusten ja rakkauden lisdksi informatit ilmaisivat pitdvédnsa
tiarkedna erityisesti protestanttiseen kristinuskoon sisdltyvad ajatusta pelastusvarmudesta.
Termilld tarkoitetaan uskomusta, jonka mukaan ihminen voi olla varma kadotuksen
vilttimisestd ja pelastuksestaan. Pelastus ei télldin riipu henkilon moraalisesta hyvyydes-

td tai uskonnollisesta ahkeruudesta, vaan Kristuksen kuolemasta ja ylosnousemuksesta
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sekd henkilon uskosta tdhdn. Pelastusvarmuuden korostaminen on tyypillistdi myos
helluntailaisuudelle. Haastateltujen mukaan islamissa ei ole vastaavaa pelastusvarmuutta.

Alla on kuvattuna yhden kddntyneen kokemus tistd eroavaisuudesta uskontojen vililla.

Ma en pelkdd Jumalasta, md en pelkdi Jeesusta, mutta ei se tarkoita mé oon epédkohteliasta
niistd (Jumalaa kohtaan). Mut mi olen, kun illalla kotona, mé niin puhun Hénen kanssaan.
Koska mi huomaan, oli virhettd. Sitten mé heti pyydidn anteeks. Ja mé tieddn Hén antaa
mulle anteeks. Ja heti tulee rauha. Mutta mités sitten, jos muslimi? Pitd4 Allahuakbar
allahuakbar allahuakbar allahuakbar... tuhta kertaa! — Ehké (saa anteeksi). Paastoa kovasti

— chkd. Ei (voi olla varma anteeksiannosta). (ST0204)

Toisin kuin Syrjésen aineistossa (1984, 102), tdhin tutkimukseen haastatelluista kukaan
ei viitannut Sahih al-Bukhari hadith-kokoelmaan, jossa profeetta Muhammadin kerrotaan
sanoneen, ettd hdn ei voi pelastaa ketdin, ei edes omaa tytdrtdan. On toki mahdollista, ettd
kyseinen teos tai hadith on sunnimuslimien keskuudessa tutumpi kuin haastattelemilleni
shiiataustaisille kristityille. Keskeisten figuurien vélilld ndhtiin kuitenkin suuria eroja, ja
Muhammadia kritisoitiin profeettana. Erddn haastatellun kohdalla Muhammadin
arvovalta rapistui hdnen kuultuaan niin sanoituista saatanallisista sdkeistd. Termilld
viitataan episodiin, jonka mukaan Muhammad sai ilmoituksen, joka salli kolmen
jumalattaren palvomisen Allahin lisdksi, mutta Muhammad olisi kumonnut timén
myohemmin uudella ilmoituksella. Haastateltu kritisoi Muhammadia huonoksi

profeetaksi, mikéli tima ei kyennyt erottamaan Jumalan ja Saatanan viestejd toisistaan.

Se on niin kuin kielletty kirja Iranissa. Kirjan nimi on 23 vuotta. Se sanoo Muhammadin
elamastd, mitd hin on tehnyt. Siis esim. Koraanis on ollut pari, kolme lausetta, jotka ovat
otettu pois. Eli, se on silloin, kun Muhammad oli niin masentunut ja hin ei tiennyt, miti
hénen pitdé tehdd. Han halusi tehdd jonkun diili heiddn kanssaan. Mutta, kun hdn meni
sinne vuorille, hin tuota, mietti vahin, ettd okei, ehka tii ei oo hyvi idea. Sit se herisi, siis
seuraavana pidivani, ja, noo, se oli Saatana -jutun. No, mistd mi tiedén, ettei kaikki muut
ei ollu Saatanan juttu, koko Koraani ei ollut? Siis, jos sd et voi niin kuin huomata eroa,

mitd on sanottu Jumalasta tai Saatanasta, niin sit minkélainen profeetta sd oot? (ST0103)

"Pelastus’ voidaan kuvata huolen ja levottomuuden loppumisena (Syrjdnen 1984, 152).
Rambon terminologiassa pelastusta vastaa 1dhinnd kriisin ja kysymyksen onnistunut
ratkaisu. Aineiston perusteella kokemus pelastuksesta ilmeni yhtdéltd sisdisen rauhan
kokemuksena (ks. myds luku 5.2.4) Toisaalta anteeksiannon ja pelastuksen kisite

kuuluivat yhteen jumalakuvan kanssa: kuka pelastaa, mistd ja miten (ks. Syrjanen 1984,
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142). Informantit eivit kuitenkaan korostaneet evankelikaalisuudelle tyypillisesti Jeesuk-
sen sijaiskdrsimysté ja syntien kertakaikkista sovittamista, vaan eldvad yhteyttd Jeesuk-
seen ja muuttumista yhd enemmain Jeesuksen kaltaiseksi. Jeesuksen kuolema ndhtiin
”vain” yhtend osoituksena Jumalan rakkauden manifestoitumisesta, vaikkakin sen hui-
pentumana. Kaiken keskidssd oli Jumalan rakkaus. Ei viha, joka kaipaisi lepyttelyd ja
sijaiskirsijid.>* Havainto on yhtenevi Millerin (2014) iranilaisten helluntailaisten parissa
saamien tulosten kanssa. Lisdksi kysymys pelastuksesta oli timan tutkimuksen iranilaisil-
le helluntailaisille paitsi uskonnollinen, myds etninen: konversion myd&té heiddn iranilai-
suutensa oli pelastunut vierailta arabialaisista ja islamilaislta vaikutteilta. Evankeli-
kaalinen kristillisyys korostaa yleensd henkilokohtaista pelastusta Kristuksen sovitustyon
yhteydessd, mutta iranilaiset kristityt ulottivat pelastuskisityksen laajemmalle. Soterio-
logisesta ndkdkulmasta pelastuksen néhtiin koskevan paitsi yksiloitd, myos kokonaisia
kansoja ja kulttuureja (vrt. Miller 2014, 225; 247). Lajennettu késitys pelastuksesta nikyi
iranilaisten helluntailaisten tavassa korostaa Jumalan erityisti rakkautta ja suunnitelmaa

Irania ja iranilaisia kohtaan (ks. luku 5.3.4).

5.4.3 Jumalakuvan muutos konversiossa

Seki arabiankieliset muslimit ettd kristityt arabit kdyttivit Jumalasta®> puhuessaan
arabiankielistd Jumalaa tarkoittavaa sanaa Allah, eli sanan mdardistd muotoa (vrt. engl.
the God). Muslimit kédyttavét Allah-nimitystd Jumalasta didinkielestddn riippumatta, silld
arabia on islamin pyhd kieli ja rukoiltaessa kéytettavit Koraanin sidkeet ovat
arabiankielisid. Esimerkiksi iranilaisten muslimien on kuitenkin mahdollista kdyttaa

Jumalasta my0s persiankielistd sanaa Khoda. (Himeen-Anttila 2012, 114-115.)

Informantit suhtautuvat olemassaolevaksi olettamaansa Jumalaan ikdan kuin sosiaalisena

toisena. Helluntailaisuus rohkaisee kannattajiaan henkilokohtaiseen jumalasuhteeseen.

3 Miller (2014, 230) nikee tillaisessa ajattelussa yhtildisyyksid evankelikaalisuuden sijaan pikemminkin
ortodoksikristittyjen opetukseen ihmisten jumallistumisesta, eli pyhittymisestd takaisin alkuperdiseen
olemukseensa Jumalan kaltaisuuteen Jumalan armon avulla.
35 Sanan Jumala kirjoittaminen isolla alkukirjaimella viittaa monoteististen uskontojen jumalakisitykseen
yhdesti, persoonallisesta Jumalasta (erotuksena polyteismin jumalkdsitykseen). Vakiintuneen kdytinnén
mukaisesti olen kirjoittanut my6s nimitykset Isd ja Messias tekstin sisilld isolla alkukirjaimella. (Finnild
2018, Kotimaisten kielten keskus.) Haastateltujen puutteellisen kielitaidon vuoksi olen joissain tapauksissa
selkeyttidnyt sitaatteja osoittamaan, viittaako informantti toiseen henkil66n (hén) vai Jumalaan (Hén).
Selvyyden vuoksi, ja haastateltujen omaa kielenkéyttdd mukaillen, olen tarvittaessa kéyttinyt ilmaisua
Allah viittaamaan nimenomaan islamista kumpuavaan jumalakisitykseen, jolloin samassa yhteydessd
’Jumala’ viittaa kristilliseen jumalakuvaan. Toisinaan ’Jumala’ korvattiin tai tdydennettiin haastatteluissa
sanalla Jeesus kristinuskon korostamiseksi. Persiankielistd ilmaisua Khoda ei esiintynyt suomen- ja
engalnnin-kielisissi haastatteluissa. Englanninkielisten haastattelujen ’God’ olen kdédntényt sanalla Jumala.
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Tutkimuksen ndkokulmasta on mahdollista késitteellistdd henkilén ”suhde” Jumalaan sa-
malla tavoin kuin persoonien vilisi suhteita yleensa (Splika, Shaver & Kirkpatrick 1985,
15). Muslimista kristityksi kdantyneille informanteille oli tyypillistd, ettd konversiopro-
sessin aikana usko yhden persoonallisen Jumalan olemassaoloon ei missddn vaiheessa ka-
donnut. Sen sijaan informanttien kdsitys islamin tarjoamasta jumalakuvasta (Allah) ei
vastannut endd heiddn omaansa ja tuli kyseenalaistetuksi. Yhtd lukuun ottamatta kaikille
informanteille oli yhteistd, ettd jonkun Jumalan ajateltiin olevan olemassa, mutta ei tiedet-
ty kuka hin on, tai mitd han haluaa. Konversioprosessin vélivaiheessa informanteilla oli
siis useimmiten teistinen tai deistinen jumalakasitys, kunnes se tdsmentyi kristinuskoon
identifioitumisen my6td. Sama kokemus jumalakuvan kriisistd on havaittu aiemminkin
(ks. Syrjanen 1984, 126; Warraq 2003, 92). Lisdksi kddntymisteorioissa on jo pitkddn
kiinnitetty huomiota siihen, ettd irrottautumista vanhasta uskonnosta voi seurata lyhyt tai
pitkd vilivaihe ennen liittymistd uuteen uskontoon (ks. Syrjdnen 1984, 63). Téssd
tutkimuksessa  informantteja  yhdistivit molemmat  piirteet:  uskonnollisen

identifioitumisen lisdksi he olivat olleet vilitilassa jumalakésityksensd suhteen.

(Suomessa) yleensd mé sanoin: ”M4 en hyviksy mitddn. Vain Jumala ma hyviksyn, ei
mitdédn muuta.” Kun aina, jos joku kysyy: ”[Nimi], ootko muslimi?” M sanoo: “Ei.”
”Ootko kristitty?” M4 sanoo: “Ei”. Ne ajattelee, ettd mikd? Ei, ma vain uskon Jumalaan.

Ei mitddn muuta. (ST0101)

Paitsi henkilokohtaiset kokemukset uskonnoista, myods pyhien kirjojen lukeminen ja
rukoukseen liittyvit kokemukset vaikuttivat kddntyneiden jumalakuvan muotoutumiseen.
Kristinuskoon kddntymisen myotd informanttien jumalakuva ei dkillisesti muuttunut
erilaiseksi, vaan haastattelujen perusteella informantit kokivat Raamatun ja seurakunta-
laisten artikuloiman jumalakuvan vastaavan islamia paremmin heiddn omaa jumalakési-
tystddn. Jeesuksen viitetyn ylosnousemuksen tai kristillisen jumalakisityksen, kolminai-
suusopin, hyvdksyminen ei kuitenkaan ollut kaikille informanteille helppoa. Lisdksi
Jeesuksen kutsuminen Jumalan Pojaksi, tai kristittyjen itsestddn kdyttdméit nimitykset,

Jumalan poika tai tytdr, aitheuttivat sekaannusta. Samalla ne kuvasivat asemaa kristittyna.

Sitten [pastori] kutsu mua: “Jos haluat tietd enemmén, tule kirkkoon joku sunnuntaina.”
Mai sanoin: ”M4, mi en tuu kirkkoon, mé en, ujo, mitd mi teen, joku iranilainen tulee
kirkkoon.” Hén sano: ”Ei oo mitdén ongelmaa”. [--] Sitten hdn selittdd, ettid jos on joku
kristitty, jos joku on uskossa ja Jeesus on hinelle pyhi, (silloin) on (tytto tai) poika. M

sano: ”Ai jaa, mad mietin véarin.” (ST0101)
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Tuntu hassulta mulle, ku sillon se (Jeesus) kuolee ja nousee ja sen jidlkeen ne, vain nikee
ne opiskelijat (opetuslapset) sen. Se vdhén tuntui hassulta mulle. Miksi, jos se oikeesti se
tulee, jos se nousee, miksei ndd muut? Okei, mutta se ei 0o hauta, sielld missd ne hautaa,
[--] ehka joku eldimet sy0 tai jotain. No, ajateltiin alussa jo, en uskonut siitd. Siitd ma tutkin
tosi paljon. [--] Meilld jad keskelld tid Raamattuopiskelu. [--] Mut sit, ku mi olin
opiskelemas niiden kaa. Kivin kirkkoon ja kuuntelee. [--] Se tuli vain sitten, jossain kohtaa.

Etta nyt kylla uskon, ettd se (Raamattu) on (totta). (ST0102)

Uskonnon omaksumisessa sosiaalinen tuki (vuorovaikutus uuden uskonnon edustajien
kanssa) oli monille haastattelujen perusteella merkittdvad. Kristityt papit tai opettajat
selittivit Raamattua, vastasivat kysymyksiin ja rohkaisivat seurakunnan tilaisuuksiin.
Haastateltujen kohdalla muutos tapahtui ensin kdytoksessd (avun pyytdminen kristityilta,
Jeesuksen rukoileminen, kirkossa kidyminen) ja vasta sen jidlkeen uskonnollisessa
ajattelussa. Jarjestys on aiemman tiedon mukainen: kdytoksen ohjaaminen avaa viyldn
ajatusten ja tunteiden mukauttamiselle ja muuttamiselle, koska mieli haluaa minimoida
psyykkistd kuormitusta (Miettinen & Pelli 2017, 179). Informantit kertoivat kokeneensa

epamadriisen vilitilan paittymisen ja identifioitumisen kristinuskoon huojentavana.

Se (kdantymisen kristityksi) oli hyvé, ettd sen jidlkeen mi voisin sanoa, jos joku kysyy,

ettd ma olen iloinen, ettd mullakin nyt on joku uskonto. (ST0201)

Sinun uskonto on hdvinnyt (kadonnut). Mutta sind silti uskot Jumalaan. Ja tarvit siini apua.
Et tiedd mik4 on oikein, mitd on vadrin. Tai tiedidt, mikd on vdirin, muttet tiedd, miki on
oikein. Sit yhtdkkid si saat Raamattu. S luet sen. Ja huomaat, ettd tdd on juuri se, mitd

mind tarvin. T44 on juuri se, mitd on hdvinnyt minun eldmasta. (ST0103)

Haastateltujen kertomuksissa Jumalaa kuvattiin kaksijakoisesti. Yhtddlta Allahia pidettiin
pelottavana, pahoja tekoja kostavana Jumalana, josta ei voi koskaan tietdd, onko pyytényt
riittivdan monta kertaa anteeksi tai tehnyt enemman hyvié vai pahoja tekoja. Toisaalta osa
informanteista koki Jumalan vastanneen heididn rukouksiinsa, kun he muslimina ollessaan

rukoilivat Allahia. Tdmi ndkyy hyvin alla olevassa haastattelusitaatissa.

Jumala kostaa sua, Jumala ei halua ettd, Jumala ei halua ndin. Se vihin pelottava Jumala
oli, mutta mi pitdd timad kuitenkin mielessd. [--] Silloin mé vain pyytdd Jumala, elikki
muslimin Jumala, mut mé en tied4, ettd joo, kylld Han vastaa mua, mutta se oli Jeesus, oli!

Ei ollut muslimin Jumala, vaan koska Jeesus haluaa ihmeen, etti auttavat mua. (ST0204)
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Apostasian jdlkeen irtautujien oli tulkittava uudelleen uskonnolliset kokemuksensa aiem-
massa uskonnollisessa yhteisossd (vrt. Timonen 2013). Informantit selittivdt Allahin
hyvén puolen nykyisestd kristillisestd tulkintakehyksestdén anakronistisesti siten, ettd
rukousvastaukset eivit tulleet "muslimien Jumalalta” vaan Jeesukselta. Siten niin sanotun
kristittyjen Jumalan toiminta ja huolenpito saatiin ulotettua mahdollisimman kauas
omassa henkilhistoriassa. Tallin informantille oli mahdollista ajatella Jumalan pitdneen
hinestd huolta jo ennen kuin hdn itse edes tunsi Jumalaa. Selitystapa auttoi myos
pysyméin narratiivissa yhdestd oikeasta Jumalasta ja lisdsi jatkuvuuden ja samuuden
aspektin ikertomukseen — vaikka kaikki muut ulkoiset seikat olisivat muuttuneet, Jumala
ei muutu. Vanhasta uskonnosta irtautuminen oli kuitenkin pitkd ja monitasoinen prosessi,
jossa irtautuja oli kiinni kahdessa keskenddn kilpailevassa merkitysjirjestelméssa,
joutuen pohtimaan kilpailevien ja ristiriitaisten kisitysten uskottavuutta (ks. Timonen
2013). Epdily ei kuitenkaan ole tila, johon voisi jdddd. Koska sitd ei onnistuttu

ratkaisemaan, siitd tuli kauttakulku kristinuskoon. (vrt. Warraq 2003, 31; 148).

M4 pelkddn ettd, silloin md ajattelen, ettd Han (Allah) auttavat mulle, (ettd) mi tulen
turvallinen paikka, ja jos md menen ja vaihdan mun uskonto ja vdhdn tutkin vaan, Hin
tulee vihainen mua. Sitten mé olen petturi, mé ajattelen tistd. [--] Silti mi, ehki ei kukaan
voi uskoa timé, mitd ma puhu, mut Jeesus tietdd. Mé koko ajan pyytdi, Jeesus anna mulle
rauha. Anna mulle rauha, koska mé en ole rauha. Vaikka mé olen turvapaikka, mutta mi

en ole rauha. (ST0204)

Kuten ylla nikyy, ainakin osa haastatelluista oli konversioprosessin aikana kiinnittyneeni
yhtd aikaa kahteen uskomusjérjestelmiin (sekd Allahin, ettd Jeesuksen rukoileminen).
Allahin peléttiin suuttuvan, mikéli vieraaseen uskontoon tutustuu litkaa. My6s informant-
tien késitys itsestddn oli jossain médrin riippuvainen siitd, mitd he arvelivat Jumalan
ajattelevan heidén teoistaan (“’sitten ma olen petturi”). Toisaalta aiemmin on todettu, ettd
se, pitddko henkild rakastavaa vai rankaisevaa jumalakuvaa uskottavana, liittyy myos
henkildn perhetaustaan ja késitykseen itsestddn. Kasitys itsestd ja muista (mukaanlukien
Jumala) luotettavina, huolehtivina ja jarkevind toimijoina reflektoi aiempia sosiaalisia

kokemuksia ja suhdetta omiin vanhempiin (Splika, Shaver & Kirkpatrick 1985, 10-11).

Islamissa Jumalaa kuvataan 99 nimell4, joista kdytetyimpien joukossa ovat Armollinen
ja Armahtaja (Hdmeen-Anttila 2012, 111). Néihin 99 nimeen ei kuitenkaan sisélly kristin-

uskossa tyypillisié ja informanttien usein kdyttimid Jumalaa kuvaavia nimié kuten Isd ja
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Rakkaus.*® Vaikka monet suufit ovat nihneet rakkaudessa Jumalan perimmdisen luon-
teen, Jumalan rakkaus on islamissa ymmérretty jokseenkin ehdollisena eli riippuvaisena
ithmisen omista teoista (Hidmeen-Anttila 2014; Miller 2014, 240). Sen sijaan Jumalan
ehdoton rakkaus on haastattelujen ja havainnoinnin perusteella keskeinen attribuutti
informanttien jumalakésityksessd ja yksi kristinuskoon kddntymisen motiiveista (vrt.

Miller 2014, 71; 240). Jumala ndhtiin rakastavana ja oma itse rakastettuna.

Ja nyt mi huomaan, uskossa, Jumala on rakkaus, ei mitddn muuta kuin rakkaus. (ST0204)

Hin (Jumala) on meidén Isé, ja lapsen tulisi tehd4, mité isi toivoo. (ST0300. Ote saarnasta

19.4.2015)

Uudessa jumalakuvassa Jumalan ndhtiin pitdvén huolta, haluavan informanttien olevan
turvassa ja antavan sisdisen rauhan. Téllaisen jumalakuvan on havaittu korreloivan henki-
l6kohtaisen hallinnan tunteen, “Jumala-kontrollin” (kaikki on pohjimmiltaan Jumalan
hallinnassa ja osa hyvai suunnitelmaa) ja korkean itsetunnon kanssa. Se on myos vasta-
kohtainen késitykselle Jumalasta tyrannina (Splika, Shaver & Kirkpatrick 1985, 11) ja
teodikean ongelmalle, joita haastatellut liittivét islamiin ja aikaan muslimina. Kristittynd
he kertoivat luottavansa siihen, ettd Jumala tietdd kaiken, ja Jumalalla on suunnitelma

heidan eldméansa varalle. Luottamus Jumalaan kuului seké saarnoissa, ettd haastatteluissa.

Kylld nid on kaikki Jumalan jérjestelyd. [--] Siis, kuvittele. Kun Jumala suunnittelee
sinulle, jarjestelee jotain sinulle. Vaikka si oot Iranissa, muslimiperheessé, si kaytit
huumeita, sé hengailet rikollisten kanssa. Mitd muuta? Sullei oo Raamattua! Et ole vapaa.

Tuota... Jos Hén paattda. Kylla kaikki jarjestyy automaattisesti. (ST0103)

Taillda Suomessa olemme maahanmuuttajia. On vaikeaa, mutta olemme Jumalan lapsia
missd maassa tahansa. Tulee rakastaa Jumalaa ja luottaa, etti Jumala auttaa kaikissa

ongelmissa. (ST0300. Ote saarnasta 19.4.2015)

Iranilaisten kristittyjen kuvaukset olivat aikaisemman tutkimuksen mukaisia (vrt. Leman
2007). Ajatus siitd, ettd Jumalan voi tuntea henkildkohtaisesti Jeesuksen kautta, oli
haastatelluille tiarked. Vastakohtana kokemuksille muslimina kristittyjen Jumala” niyt-
tdytyi informanteille my6s ithmeidentekijand, jolle kaikki on mahdollista. Erityisesti
turvapaikanhakuprosessiin ja terveyteen liittyvissd asioissa koettiin saadun apua kristit-

tyjen kautta. Apua pidettiin perimmiltddn Jumalan vaikutuksena. Vaastavien kokemusten

% Islamin ja kristinuskon jumalakuvan eroavaisuuksista katso lisdd Miller 2014, 244-245.
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ja tulkintojen on havaittu olevan keskeisid maahanmuuttajien konversioissa (ks. Yang

1999, 83).

(Iranissa imaami) neuvoi: “Rukoile arabiaksi titd lausetta tuhat kertaa joka pdivd, tima
ratkaisee ongelmasi”. Mutta ei ratkaissut. [--] Kun joku muslimi puhua hinen Herra, ei tule
vastaus. Minun [perheenjdsen] esimerkiksi on paljon, paljon rukoili ja puhua Herran
kanssa, mutta ei tule vastaus. Yksi kerta hdn haluaa Jeesuksesta, Hin antaa hinelle vastaus.

Yksi kerta! (ST0203)

Usein muslimien ja kristittyjen ajatellaan uskovan samaan Jumalaan, Aabrahamin
Jumalaan (Hdmeen-Anttila 2012, 145). Informantit eivét olleet tdysin yksimielisid timén
ajatuksen suhteen. Osa sen kannattajista siséllytti myds Jehovan todistajat monoteisteina
samaan Jumalaan uskoviksi. Osa tulkitsi muslimien uskovat Saatanaan. Haastatteluista ei
kuitenkaan kdynyt ilmi, koskiko tulkinta pelkéstdfin muslimeja vai kaikkia ei-kristittyja

ikd4dn kuin vaariduskoisina.

Mika on oikeassa? Kaikki sanoo jotain. No kaikilla (muslimit, Jehovan todistajat, kristityt)

on eri (pyhi kirja). Mutta mé uskon siiti on, siind on vain yks Jumala. (ST0102)

Nid muslimit uskoo kaikki Saatanaan. Ne niinku, ne luulee, ettd ne uskoo Jumalaan. Mutta
ne tekee kaikki, mitd Saatana haluaa. Eli paljon ihmisid kuolee joka piivi, joka ikinen

pdivd muslimimaissa joku kuolee. (ST0103)

Yhteenvetona voitaneen sanoa, ettd keskitien ndkemysta informanttien kertomassa edusti
ajatus siitd, ettd muslimit ja kristityt uskoisivat samaan Jumalaan, mutta eroaisivat
nidkemyksissddn siitd, millainen Jumala on. Samalla korostettiin Jumalan rakkautta

erehtyvdisid ja tietdmattomid thmisid kohtaan.

Jumala rakastaa kaikkia lapsiaan. ISIS ei tee oikein, mutta Jumala rakastaa kaikkia
thmisid. He eivit tunne Jumalaa. Muslimit luulevat, ettd he tuntevat Jumalan, mutta he

eivit tunne todellista Jumalaa. (ST0300. Juontaja, mies. Jumalanpalvelus 18.1.2015)

5.5 Ideologiat

5.5.1 ”Rakastakaa vihamiehiinne” — muslimien reaktioita ja valekdantyjia

Teille on opetettu: ”Rakasta lahimmaistési ja vihaa vihamiestési.” Mutta mind sanon teille:

rakastakaa vihamichidnne ja rukoilkaa vainoojienne puolesta. (KR92 Matt.5:43—44)
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Kaikki haastatellut toivat esiin joko kdskyn rakastakaa vihamiehidnne” tai rakkauden
kaksoiskéskyn. Toisten ihmisten (my0s “vihollisten”) rakastamista pidettiin keskeisend
eettisend ohjenuorana. Jo aikaisemmin Matt.5:44 on havaittu olevan yksi kristittyjen ex-
muslimien eniten siteeraamia raamatunkohtia (ks. Miller 2014, 237; Warraq 2003, 92).
Haastatellut pitivét toisten rakastamista kisittelevid raamatunkohtia merkittdvind sekéa
kristityksi kddntymiselleen ettd kristittyné eldmiselle. Taémé sopii yhteen Dumanig, David
& Delawis (2011, 230) havainnon kanssa, jonka mukaan konversion jdlkeen tuotettua
uutta identiteettid luonnehtii kddntyneilld pyrkimys pyhitykseen. Eettisten periaatteiden

soveltaminen kiytdntoon ja pyhittyminen kristittyna havaittiin kuitenkin haastavaksi.

Mai [monta] vuotta oon uskossa, mutta mé tehdé niin paljon virheitikin mun eldma! Elikka
mi olen uskossa, mutta ma tehda virhettd. Se ei oo helppo, koska [monta] vuotta mun ikd
menee, elikka ihan likainen paikka oli se syddmessd. Nyt ma puhdistuu, koetan puhdistaa,

ei 0o helppo. Mut ainakin se rakkaus. Hanen (Jumalan) rakkaus. (ST0204)

Informantit vaikuttivat vaivaantuneilta tai haluttomilta kertomaan kddntymisestd koitu-
neista ikdvyyksistd.>” Turunen (2017, 111) arvioi, etti kifintyneet nikevit vaikeuksien
kuuluvan kristityn eldmiin, jolloin niitd ei oteta hanakasti esille. Pidén titi haastattelujen
ja havainnoinnin perusteella uskottavana arviona. Luultavasti kddntymisen korostettuja,
positiivisia puolia ei myodskdin haluttu ”laimentaa” kertomalla vaikeuksista. Piddn myds
todennikoisend, ettd aikaisempiin rankkoihin eldminkokemuksiin verrattuna kdéntymi-
sestd johtuva suunsoitto tai tervehtiméttomyys eivit viélttdmatti hetkauttaneet informant-
teja niin paljoa, ettd niiden esiin tuomista olisi koettu tirkedksi. Verrattuna afgaaneihin ja
irakilaisiin, iranilaiset ilmeisesti myds kokevat vihemmaén eriasteisia painostuksen ja
hiirinndn muotoja (Turunen 2017, 144). Kééntyminen kristinuskoon aiheuttaa iranilaisil-
le maahanmuuttajille kuitenkin suurella todennédkdisyydelld epdjatkuvuutta sosiaalisissa
suhteissa (Leman 2007). Erityisesti muiden muslimimaahanmuuttajien oli haastateltavien

mukaan vaikea hyviksyi heidin kddntymistddn muslimista kristityksi.

Kylld minullakin on muslimeja ystivid. [--] Mind olen suvaitsevainen tyyppi. Kaikki sopii
minulle. Mutta se ei tarkoita, ettd mi en puhu heidin kanssa vapaasti. Sen takia monet
vihaa minua. [--] (Yksi) kaveri on niin fanaattinen muslimi. [--] Joku pdivd md muistan,
kun mi kerroin hénelle mun mielipiteestd (uskonnosta). (H4n) meni vihaiseksi, ja tuota, se
tuli hulluksi. ”Huh! Mitd sé teet ja miksi si teet ndin?” [--] M4 olin syoméissd ja se

(afganistanilainen) tuli minulle ja sanoi: ”Ma4 tiedén, ettd sd oot iranilainen. Tiesitko, ettd

3 Kiintyneiden aiempi sosiaalinen viiteryhmin ei useinkaan tunnista tai hyviksy heiddn kaksois-
identitettiddn esimerkiksi iranilaisena ja kristittyna (ks.Miller 2014, 246-247).
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se on sianlihaa?” M4 sanoin: Joo, tiesin. Mité sitten?” Se on likainen. Si et saa sy6da.”
”Kylld mé saan, me ollaan Suomessa, herdéd jo.” [--] Mi sanoin sille: Hei!” Hén ei
vastannut. Vaikka islamissa se on pakollinen, jos joku sanoo hei, sinun on pakko vastata.
[--] Se ei vastannut minulle ja se [toinen henkild] sanoi sille, ettd: "Miksi sé et vastannut

hinelle?” Ja se sanoi, ettd: “Koska hin on likainen. M4 en vastaa sille.” (ST0103)

Yleensd informantit olivat onnistuneet sdilyttdmain hyvit vilit ainakin osaan muslimi-
perheenjisenistddin ja/tai muslimiystivistdin. Kristityksi kddntymisestd kertominen oli
johtanut kuitenkin myos haitallisiin seurauksiin. Muslimit, jotka eivét olleet valmiiksi
laheisid haastatelluille, suhtautuivat heihin jyrkésti. Informantit kertoivat kohdanneensa
Suomen uskonnonvapauslaista huolimatta solvauksia, sosiaalista eristimisti ja tappo-
uhkauksia. Uhkauksia saatiin erityisesti sosiaalisessa mediassa, mutta myos kasvotusten.
Suomen lain lisdksi luotettiin Jumalan tuomaan suojaan. Yksi haastateltu kertoi

joutuneensa myo0s fyysisen vékivallan uhriksi kristityksi kddantymisensd vuoksi.

Muslimiystidvani Suomessa sanoi, kun kddnnyin (kristityksi), ettd: “Tapan sinut. Voin
tappaa sinut, Koraanissa lukee niin.” Hén tietd4, ettd td4lld (Suomessa) on laki, ettei hdn
voi tehdd niin. Monet ihmiset suuttuivat. Facebookissa sanoivat: “Olemme valmiit

tappamaan sinut, jos tulet takaisin!” Mutta minulla on Jeesus, joten ei se mitdédn. (ST0201)

Hin [perheenjésen] suuttui niin paljon mulle! ”Miksi sd tulet kristinuskonto?” [--]. Sitten
hin vikivaltainen ja hakkaa mua. Me (osa perheenjdsenistd) olemme hyvid kaveri, he
tietdd, ma olen kristinuskonto. M4 sanon heille, eikd pysty, ettd tulette mun kotona ja olette
lukematta Koraani, koska mulla tulee paha olo, anteeksi. [--] Mutta kuka on sitten kova
muslimi, mun kavereita tdstd [kaupungista]? Ei ketddn. He pelkddvit. Sanovat, ettd: ”Sa

oot niin Saatana ja sulla on helvetti.” (ST0204)

Riippumatta suhtautumisesta omaan aikaansa muslimina, informanttien kanssakdyminen
muslimien kanssa oli heidén kertomansa mukaan vihentynyt konversion jilkeen. Esimer-
kiksi ISIS:iin liittyvd kommentointi sosiaalisessa mediassa ja kristinuskon kritiikki

koettiin ahdistavana. Talloin kanssakdymistd muslimien kanssa mieluummin véltettiin.

Iranilaiset tdélla, sanon heille ”hei”, mutta en halua ldheiseksi heiddn kanssaan. (ST0201)

He sanovat olevansa muslimeja, mutta eivit eld niin! En pida heistd samalla tavoin kuin
ennen. He sanovat tosi tyhmid kommentteja ja he eivét tiedd (kristinuskosta). Islam sanoo
tosi vahvoja asioita. Isis, en tykkda. En tykkii, jos heilld (muslimeilla) on tosi vahvoja

asioita esimerkiksi Facebookissa, menen ihan sekaisin. (ST0202)
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Kaikki muslimit eivét kuitenkaan niyttdytyneet informanttien kuvauksissa negatiivisessa
valossa, vaan kertomuksissa nousi esiin muslimeja, jotka osoittivat rakkautta ja
huolenpitoa informantteja kohtaan. Kiinnostavaa kylla, vaikka rakkaus ja ystavillisyys
liitettiin attribuutteina nimenomaan kristinuskoon ja Jeesukseen, niitd kertomusten hyvia
muslimeja ei varsinaisesti selitetty mitenkddn. Heidét noteerattiin kertomuksissa, mutta
he jdivit ikddn kuin poikkeuksiksi kertojan negatiivisen islam- ja muslimikéasityksen
reunoille. Havaittavissa kuitenkin oli, ettd niin sanottuja hyvid muslimeja ei kuvattu
ensisijaisesti uskonnon, vaan esimerkiksi kansalaisuuden tai yhteisen, jaetun eldmain-
tilanteen kautta. Vaihtoehtoisesti korostui heiddn ldheinen suhteensa kddntyneeseen —

kyse ei ole muslimeista, vaan perheenjisenisti ja ystavista.

Auttavat sitten joku nelja poikaa, oli afganilainen (muslimi) ja olivat t6issa [--]. He
sanovat, ettd sisko, meilld on pieni asunto, mut voi si tulet vihin siivoomaan meille ja

vahén laittaa meille ruokaa [--]. Me voi anoa(antaa) sulle ruokaa. (ST0204)

Iranilaisilla  kristityilld ex-muslimeilla oli suhteessa kantavdestoon kuuluviin
seurakuntalaisiin  uskonnollisen identiteetin aitoutta koskeva paradoksaalinen
etulyontiasema: heiddn konversionsa vuoksi kokemat ongelmat (ks. Miller 2014, 213).
Uskonsa vuoksi vainotuksi joutuminen on laajasti Uudessa testamentissa késitelty aihe,
mutta suomalaisen helluntailaisen tai luterilaisen on hyvin vaikea joutua samanlaisiin
ongelmiin kuin iranilaisten kristittyjen. Enemmén tai vihemmén uskonsa vuoksi
vainottuina iranilaisten kristittyjen uskonnollinen identiteetti ndyttidytyi tdssd mielessa
kantasuomalaisten kristillisyyttd autenttisempana. Ongelmat voi ymmartdd myos
kristinuskoon sitoutumisesta atheutuvina kustannuksina, jotka vihentdvét potentiaalisten
vapaamatkustajien miirdd (Rambo 1993, 116; Yang & Abel 2014, 141). Uskonsa aitoutta
kristityksi kddntyneet mahanmuuttajat joutuivat todistelemaan seka toisilleen ettéd joskus
maahanmuuttoviranomaisille, johtuen konversion ajallisesta ldheisyydestd tai paéllek-
kiisyydestd maahanmuuttoprosessin kanssa (Leman 2007). Vaikka islamista luopumisen
kustannukset voivat olla korkeat, myds seurakunnan kautta tavoiteltavat edut, kuten
oleskelulupa, asunto ja toimeentulo, voivat olla riskinoton arvoisia. Informantit korostivat
usein, ettei heididn kdintymismotiivinaan ollut turvapaikan saaminen, vaan heilld oli
oleskelulupa jo kasteen saadessaan. Tdlld pyrittiin vakuuttamaan toinen oman uskon
aitoudesta. Haastatellut korostivat, ettd maahanmuutto itsessdén ei ollut vaikuttava tekiji
kristinuskoon kddntymiselle, vaan avun saaminen kriisin keskelld. He myos kertoivat

tietdneensd, ettd kddntymisesti voi seurata ongelmia.
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Min4 tiesin kaikki ongelmat, joita voisi tulla kddntymisestd, mutta uskoin. [--] En ajatellut:
”Suomi on turvallinen maa, uskonpa Jeesukseen”. Ei! Mind sain vastauksen (ongelmaani),

siksi uskon. (ST0201)

Haastatteluissa maahanmuuton merkitystd omalle konversiolle minimoitiin ja prosessit
erotettiin toisistaan kddntymyksen autenttisuuden puolustamiseksi. Samalla informantit
kertoivat, ettd seurakuntiin hakeutuu sellaisiakin ihmisié, jotka haluavat vain valheellises-
ti apua oleskeluluvan tai asunnon hankkimisessa. Sama ongelma koskee muitakin musli-

mitaustaisia, maahanmuuttajista koostuvia kristillisid yhteisoja (ks. Miller 2014, 211).

Voi sanoa, 50 % vahin oli huijari-ihmiset, ja lahtivt, paljon kédyttda hyviksi. Se tarkoittaa,
melkein 10 ihminen tai 12 ihminen mé tunnen, he tulevat meidén kirkkoon ja sanovat: ”Me
olemme kristinusko”. Ja niin paljon, ettd he sanovat: "Me olemme uskossa Jeesus”. Niin
paljon me auttavat, mé kévin sitten ihan SPR:ssd, me hoitavat heille asunto, me hoitavat
heille kaikkia, ja kun heilld tulee oleskelulupa, sitten he ldhtevit, ei palata takaisin. He
kayttavit, he ajattelevat, ettd kayttda hyvaksi. (ST0204)

Tunnen feikkia kristittyja. Eli ne feikkaa, eli ne ei oo kristittyja. [--] Rahan takia, kaikkien
takia. Ne saa apua. Tiedétkd, sen takia md en saanut mitdén (kaste)todistusta kirkosta [--].
Koska en halunnut vairinkasityksié, ettd kukaan aattelee vaikka sekunti, etti ma tein sen
vaikka oleskeluluvan takia tai sellasen takia. [--] Tein sen (kasteen) sillon, kun tiesin, ettid

vastauspéitos (oleskeluluvasta) on tehty. (ST0103)

Vaikka seurakuntaan tulee myos informanttien mukaan paljon huijareita, he pyrkivit suh-
tautumaan asiaan uuden uskontonsa mukaisesti ja “rakastamaan myos vihollisia”. Perus-
telut olivat paitsi teologisia, myds omakohtaisiin kokemuksiin perustuvia. Haastatellut
mielsivit syyllistyneensd itsekin eldmdssddn epétoivottaviin tekoihin, mutta monien
henkil6iden (uskonnosta riippumatta) silti rakastaneen ja auttaneen heitd. Haastateltavien
mukaan ihmisié ei tulisi luokitella hyviin ja pahoihin. Aiemmissa tutkimuksissa on lisdksi
havaitttu, ettd joskus oleskeluluvan toivossa seurakuntaan hakeutuneet kiinnostuvatkin
myOdhemmin aidosti kristinuskosta (Miller 2007, 47). Haastatellut kokivat huijareiden

rakastamisen vaikeaksi, mutta he kertoivat rukoilevansa heidin puolestaan.

Mutta he ovat sokea, md pyydén se Jeesus, ettd taivaassa Hén auttavat vield heitd ja avaa
heiddn silménsa. [--] Sen takia, kun Jeesus antoi timi rakkaus mulle lahjaksi, mékin vain
pystyn tdmé rakkaus antaa toisille lahjaksi [--] Vaikka miehet, vaikka naiset, vaikka paha,
vaikka ruma, vaikka kaunis. [--] S4 annat rakkaus, vaikka pahoja ihmiset, koska me
olemme kaikki lapsia Jeesus. Eli ei voi sanoa, joku on hyvé, joku on paha. M4 muistan
itselldkin eldma. (ST0204)
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5.5.2 ”Vaikeneminen on viisautta® — salattu identiteetti

Toisin kuin kirkko, kdéntyneiden aiempi muslimiyhteiso ei yleensd halua tai kykene
uudelleenassimiloimaan kddntyneitd henkil6itd itseensd konversion jdlkeen (Miller 2014,
232). Kiaintymisen seurauksena tulleet ongelmat sosiaalisissa suhteissa eivét olleet
ylldtys. Suhde (muslimi)perheenjiseniin konversion jdlkeen vaihteli. Tyypillisté oli, ettd
kaikki perheenjdsenet, varsinkaan vanhemmat sukulaiset, kuten haastateltujen omat
vanhemmat tai isovanhemmat, eivdt tienneet henkilon kédntymisestd kristinuskoon.
Haastatellut toivat kuitenkin esiin, ettd kddntymisesti ei jitetty kertomatta valttamatta
pelon vuoksi, vaan ldhimmdisten parasta ajatellen. Erityisesti vanhoja vanhempia ei
haluta jarkyttda, koska sen peldtiddn pahentavan heidéin terveysongelmiaan. Myds matalan
koulutustason arveltiin vaikuttavan siihen, ettd sukulaisen olisi vaikea ymmaértda

konversiota. Lisdksi aihe koettiin sellaiseksi, ettei siitd haluttu kertoa puhelimessa.

Minun isi ei tiedd, ettd mind olen kristitty. En mi itse kertonut sille, koska hén on nykyéin
niin sairas, eli ei kannata kertoa sille mitddn. Eli, en halua hairitse, siksikin, jos hinelle

tulee huono olo. (ST0103)

Eivit tiedd. Aiti on vanha, ei ole koulutusta. Hin uskoo Jumalaan, mutta ei voisi
ymmaértdi. [--] Kasvokkain voisin kertoa, mutta ei puhelimessa. [--] Jos he nékisivit, miten
ilonen ja rentoutunut olen, he voisivat ymmartadd, mutta puhelimessa he eivit née siti.

(ST0201)

Ei, emme puhu tésté asiasta. [--] Jos (perhe) kysyy, ehkd mé sanon. Mutta jos ei kysy, mi
itse ei sano, ettd md lihen vaihtaa uskontoo. [--] M4 mietin, jos joku tictdd, ettd taas joku
kiusaa mun perhe. Sit koko ajan sielld, mé soitin esimerkiksi Iranissa, se poliisi kuuntelee

mitd mi puhun, mitd mé sanon. [--] Sen takia mé en halusi puhua tésti. (ST0101)

Myos Syrjasen (1984, 174) tutkimuksessa informantit perustelivat kddntymisestd kerto-
matta jattdmistd viisautena, ei pelkona. Tyypillistd vaikuttaisikin olevan, etti kdéntyneet
kokevat velvollisuudekseen tunnustaa uuden uskonsa, mikéli sitd heiltd kysytdin, mutta
eivit ole aktiivisia kertomaan konversiosta, vaan se mieluummin salataan. Osa haastatel-
luista korosti, ettd Suomessa laki suojelee heitd seurauksilta, joita he saattaisivat Iranissa
kohdata kristinuskoon kédntymisensd takia. Turusen (2017, 108-109) Suomessa
haastattelemat kristityt ex-muslimit kéyttivit samaa perustelua. Silloinkin, kun lakiin
luotettiin, informantit olivat huolissaan Iranin salaisesta poliisista, joka voisi aiheuttaa

vaikeuksia heille Suomessa tai heiddn sukulaisilleen Iranissa. Iranin salaisen poliisin
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pelko on tullut esiin aiemminkin kristinuskoon kédntyneiden iranilaisten kohdalla
(Leman 2007, Turunen 2017, 104—-105). Haastateltavien kokemat pelot olivat voineet
saada vahvistusta heidin omista ja tuttaviensa kokemuksista. Yhdessd kokouksessa
skypen vilitykselld todistuspuheenvuoron kayttdnyt mies, joka seurasi tilaisuutta
ilmeisesti juuri Iranista kdsin, kertoi kdyvénsd kotikirkossa salaa, ja poliisin joskus
pysdyttivian ja kuulustelevan heitd (ST0300). Erityisesti vierailujen Iranissa kerrottiin
olevan hankalia, ja informantit pelkddvét itsensd tai perheenjdsentensd joutuvan

kristinuskon vuoksi ongelmiin Iranin viranomaisten kanssa.

Iranissa heilld on salapoliisia. Joka puolella maailmassa. He tutkivat ja he ovat sama
terroristit. Voi hyvin, hyvin, ettd tekevét mitd tahansa sulle. Eikd ketdan huomaavat kuka
oli ja mikd oli. Sen méd vdhin pelkddn [--]. Mut kylld hyvin pitdd olla varovainen
muslimista. My6s Suomessa. Koska, tidtsd, ei oo heiddn vika! He ovat ihan sokea, he
(muslimit) ovat niin sairas. Koska hekin niin ajattelee, ettd he pelkddvit. [--] Elikkd

he pelkadvit omaa Jumalaansa. (ST0204)

Vaikka eri asteiset konversion negatiiviset seuraukset olivat yleisid, niitd selitettiin
vaihtelevilla syilld. Kuten yll4, osa syytti avoimesti juuri islamia ja jumalakuvaa, jossa
Allahin peldtddn suuttuvan. Haastatellut kertoivat myos, ettd he uskoivat kulttuurierojen,

yksildiden mielipiteiden ja matalan koulutustason selittivdn muslimien reaktioita.

5.5.3 ”Sama Jeesus” — identiteetti Kristuksessa

Me puhumme eri kielid, tulemme eri kansoista, uskomme eri tavoilla, mutta Kristuksen

rakkaudessa olemme yhdessé, yksi. (ST0300, Ote saarnasta 7.12.2014)

Sekd islam, ettd kristinusko ovat eksklusiivisia uskontoja (Miller 2014, 75). Miller on
kuitenkin havainnut muslimitaustasta tulevien kd&nnynndisten identifioituvan joko 1)
kristityiksi ex-muslimeiksi, eli muslimitaustaisiksi kristityiksi tai 2) Jeesus-muslimeiksi,
eli muslimeiksi, jotka seuraavat Jeesusta, messiaanisiksi muslimeiksi. Ensimmdiinen
ryhmd, eli kristityt ex-muslimit, ovat hyldnneet islamin ja kédédntyneet kristinuskoon
identifioituen selkedsti kristityiksi. Toinen ryhmad, eli Jeesus-muslimit, ovat vaikuttuneita
Jeesuksen evankeliumeissa kuvatusta julistuksesta. He eivét kuitenkaan olleet tiysin
hyldnneet identiteettidéin muslimina, koska pitivét islamia pikemminkin kulttuurina kuin
uskontona. Kristityt ex-muslimit muodostavat enemmiston muslimitaustaisista uskovista.
(Miller 2014, 52-53.) Téassd tutkimuksessa haastattelemani henkil6t lukeutuivat ensim-

méiseen kategoriaan, kristityiksi ex-muslimeiksi. Haastatteluissa ja havainnoidussa ryh-
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massd esiin tulleita nimityksid uskonnolliselle identiteetille olivat myos “iranilaiset

helluntailaiset”, ”vain kristitty” ja ”Jeesus-lapsi”. Téllainen kielenkdytto viittaa etnisyy-

den ympiérille muodostuneeseen uskonnolliseen ryhmiin ja Kristus-keskeisyyteen.

Koska haastatellut olivat islamista etddntymisestddan huolimatta olleet yhtd poikkeusta lu-
kuun ottamatta monoteisteja, he eivét olleet kokeneet suurta vetoa monijumalisiin tai ate-
istisiin uskontoihin. Informantit kertoivat suhtautuneensa eurooppalaisista ja kristityisti
kuulemiinsa kielteisiin vditteisiin varauksella, koska heilld oli my6s hyvii kokemuksia jo
lahtomaassaan esimerkiksi armenialaisista kristityistd. Konversioprosessissa informantti-
en keskeisid uskontovaihtoehtoja olivat islam, Jehovan todistajat ja kristinusko. Muihin
uskontoihin tutustumista ei pidetty itseisarvoisena. Tdma johtui todenndkoisesti siitd, ettd
kristinusko koettiin sopivaksi identifioitumisen kohteeksi, eikd konversion jilkeen ollut

toistaiseksi tarvetta kyseenalaistaa sitd ja/tai tutustua tarkemmin muihin uskontoihin.

Minusta se on, se on hyvi, ku vain kattoo mitd ne kolme (islam, kristinusko, Jehovan

todistajat) sanoo. (ST0102)

Iranilaisten suhtautuminen seurakunnan tirkeyteen oli kahtalaista. Yhtdiltd iranilaiset
kristityt olivat omaksuneet protestanttiselle kristinuskolle melko yleisen ekklesiologisen
nidkemyksen “nikymattomaista kirkosta”. Sen mukaan Kristuksen kirkko ei tarkoita vain
yhtd kirkkokuntaa tai seurakuntiin kuuluvia jdsenid, vaan kaikkia Kristukseen uskovia,
jotka ovat osana erilaisia ndkyvid kirkkoja. Toisaalta kddntyja etsii yhteisod, jossa ideaali
ja kaytantd kulkevat kési kddessd, ja joka on avoin ja rakastava yhteisd (Syrjdnen 1984,
188-189). Toisin sanoen jonkin nikyvén seurakunnan ja seurakuntayhteyden olemassa-

olo olivat tdrkeitd kristityille ex-muslimeille.

Tiesin, ettd on erilaisia kirkkoja, mutta en antanut sen haitata liikaa. Tdméd on
ensimmdiinen paikka, jonne tuli. Pienid eroja on, esimerkiksi kaste. Mutta kaikki

kunnioittavat samaa Jumalaa. (ST0202)

Ei oo tdrked tda asia mulle. [--] Jos mé 14hden Amerikkaan ja mé oon luterilainen, tai méa

oon [seurakunnan nimi], ei, nyt pitdis vaihtaa sitten taas (kirkkoa). (ST0101)

Haastattelujen perusteella voidaan sanoa, ettd uskonnollinen identifioituminen tapahtui
yleisemmin kristityn kategoriaan, ei tiettyyn kirkkokuntaan ja sen dogmeihin. Saman

suuntaisia tuloksia on kuvattu ennenkin (ks. Brubaker 2013, 34-35, Syrjdnen 1984).
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Joustava suhtautuminen johtui osin siitd, ettd haastatellut kertoivat tietdvansa kristinuskon
eri tunnustuskuntien viélisistd opillisista eroista hyvin vdhén. Liséksi litkkkuva eldméntapa
johti kdytdnnon haasteisiin: mihin seurakuntaan eri kaupungeissa tai maissa tulisi kuulua,
kun tarjonta vaihtelee? Kolmanneksi informantit saivat protestanttisista seurakunnista
vastauksena kirkkojen moninaisuuteen tyynnyttelyd, ettd kuuluminen tiettyyn
seurakuntaan on pelastuksen kannalta irrelevanttia. Informantit olivat vakuuttuneita, ettd

ratkaisevaa oli usko Jeesukseen ja Jumalan rakkaus, eivit opilliset detaljit.

Rehellisesti tdytyy sanoa, ettd silloin mi en tiennyt mitdén, siis miti niiden (kirkkojen) ero
on. [--] Tiedétkd, en vieldkéén tiedd hyvin. Eikd mua kiinnosta. Eli, minun mielesté Jeesus
on tirkein asia. Eli Jeesus on se pointti. [--] Min4 kéyn vililla sielld [helluntaiseurakunnan
nimi], vélilld vapaakirkossa. Minun mielesti, siis md en oo mitdin niinkun tavallinen
kristitty. Niin kuin helluntailainen tai luterilainen tai ihan mitd vaan, siis... Mind uskon
Jeesukseen. Téd riittdd minulle. Eli, mind en, ei minulle vilid, mihin kirkkoon mi oon
menossa, mitd he sanoo. [--] M4 tavallisesti paperilla kuulun siihen helluntaikirkolle, mutta
tuota... siis mi en voi sanoa, ettd mind kuulun siihen, piste. Mind kuulun Jeesukselle. Eli,

td4 on perusasia, tdd on se pointti. (ST0103)

M4 niin paljon kdyn luterilainen kirkko ja sitten se vaikka ortodoksikirkko mé kdyn
sielld. Mutta mid menen vain rukoilemaan. Tai sitten jos on juhla, [luterilaisessa
seurakunnassa] on niin iso juhla, md menen sinne. Mutta mi menee, tidksi, kaikki kirkko
on mun mielestd, se on Isidn luona. Niin mulla omatuntoa sanoo se. Mutta sitten, jos si
haluat ajatella ortodoksia, heilld menee vidhén eri sdéntdjen mukaan. Silti kaikki saa Isin,

Pyhid Henked ja Poika. Eli kaikki uskoa. (ST0204)

Haastatellut kertoivat kdyvansd my6s muissa kuin oman seurakuntansa jumalanpalveluk-
sissa. Kirkkokunnan toissijaisuus nikyi myos siind, ettd haastateltu saattoi itse kuulua
helluntaiseurakuntaan, mutta hinen lapsensa oli liitetty toisen kirkkokunnan jdsenek-
si.Vaikka kristinuskon eri muotoihin suhtauduttiin konversion jélkeen suopeasti, esimer-
kiksi ortodoksisuus kuvattiin helluntailaisuutta vdhemmén houkuttelevana. Se néhtiin
varsinkin rituaaleiltaan helluntailaisuutta tiukempana uskonnollisuuden muotona, ja siten
se muistutti informanttien mielestd ikdvésti islamia. Helluntailaisena informantit kokivat
olevansa vapaampia toteuttamaan uskoaan ja henkilokohtaista identiteettidén. Vaikka
aineistosta ei suoraan tullut esiin, on mahdollista, ettd joidenkin ortodoksiseen (ja
katoliseen) kirkkoon kuuluvien naisten tapa peittdd paansa huivilla jumalanpalveluksissa

olisi ollut iranilaisille my0s yksi islamiin rinnastettava ja luotaantyontéva tekija.
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Mai enemmaén tykkdd protestantista, koska minun mielestd on vahdn helpointa, eli ei oo
semmosia pakko laittaa timi vaatteet ja pakko laittaa risti ja... Ei, koska md uskon
Jeesuskin, hian haluaa meiddt ihan vapaaksi. Miké kieli sd haluat puhua, miké vaate sulla
on pailld. Koska Jeesus ei tarvi nditd sun vaate, vain tarvii nikee sun syddmessé, mika se

on. Sitten, sen takia kylld ma totta kai enemmén tykkaén oma kirkosta. (ST0204)

Toisaalta informanttien nykyisessad uskonnollisessa kéyttdytymisessé oli joitain helluntai-
laisuudelle vieraita elementtejd, kuten edesmenneiden ja heiddn pelastumisensa puolesta
rukoileminen, joka ndkyy alla olevassa haastattelusitaatissa. Se sopisi paremmin
vanhojen kirkkojen traditioon. Voidaan my0s kysyd, missd midrin helluntailaisuudessa

jaetaan kisitys lopunajallisten tapahtumien sijoittumisesta juuri Iraniin (vrt. luku 5.3.4).

Vanhempani ovat kuolleet. [--] Rukoilen vanhempieni puolesta, mutta en tiedd ovatko he

miten, he ovat kuolleet, mutta rukoilen heidén puolestaan. (ST0202)

5.6 1dentiteetin rajat

5.6.1 Suhtautuminen islamiin ja muslimeihin konversion jilkeen

Islamista kristinuskoon kdédntyneet olivat ldpikdyneet traditiosiirtymdn kahden uskonnon
vililld. Informantit joutuivat rajaamaan uskonnollista identiteettiddn erontekojen kautta
paitsi suhteessa ympéardiviin uskontoihin kertomushetkelld, myos suhteessa aiempaan
uskontoonsa, shiialaiseen islamiin (vrt. Brubaker 2013, 35). Riippuen sitoutumisasteesta
aiempaan uskontoon, he konstruoivat islamin eri tavoin osaksi omaa menneisyyttdn.
Tdhin tutkimukseen haastateltujen kdannynndisten kohdalla oli havaittavissa ainakin

kolme erilaista tapaa suhtautua omaan aikaan muslimina.

Yksi tapa suhtautua omaan uskontotaustaan muslimina oli sen kieltdminen ja vihittely.
Talloin haastateltu kiisti koskaan olleensa muslimi tai totesi, ettd uskonto ei merkinnyt
hénelle mitddn, hdn ei koskaan oikeastaan uskonut islamin oppeihin tai halunnut
noudattaa muslimin velvollisuuksia. Suhtautuminen islamiin kuvattiin vélinpitimat-
tomdna. Kieltdjien ryhmai (2/7) yhdistivdt uskon menettdminen viimeistdin teini-ikdin
tullessa, uskonnon harjoittaminen vain pakon edessi ja heikko arabian taito. Kuvaisin
heitd nimimuslimeiksi. Minimoimalla islamin henkilokohtainen merkitys menneisyy-
dessd tai kiistdimalld islamin asema uskontona voitiin vahvistaa kristityn identiteetin
aitoutta. Télloin identiteetti kristittynd ndyttdytyi enimmdiisena ja oikeana uskonnollisena

identiteettind, johon ei sekoitu vieraita uskonnollisia aineksia. Oman uskontomenneisyy-
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den kieltdmiselld tuotettiin minén jatkuvuutta ulottamalla konversion jdlkeinen islamkri-
tiikki mahdollisimman kauas omassa henkil6historiassa. Yksi informantti kiytti sianlihan
syomistd muslimina ollessaan perusteluna osoittaakseen, ettei ollut “oikeasti” muslimi.
Vaihtoehtoisesti véitettd tehostettiin vetoamalla ikdtovereihin Iranissa: rukoilemaan men-

tiin vitsilld ja pakosta, eiviatkd nuoret Iranissa ole yleensidkédin kiinnostuneita uskonnosta.

Esimerkiksi sanoi kristitty: ”Se on sianlihaa”. Mékin olin Iranissa ja mi sdin, mutta mi

en sano mun isé(lle). (ST0101)

Ei, mi en uskonut muslimi. Se on Iranissa on sama, mun ikdinen, on sellainen [--] Et voi
sanoo, sd oot armeijassa, ei, mé en tuu (rukoilemaan moskeijaan). Se on pakko menn4,

vaikka kaikki menis sinne aina vdha nauraa, viha sellainen vitsi. (ST0103)

Haastatellut toivat esiin huonoja kokemuksia muslimeista ja islamiin liitettyjd kielteisid
puolia. Menneisyyden nikeminen huonona ja pahana sopii konversiokertomuksen
rakenteeseen. Edelld esitetyn lisdksi on mielestini mahdollista, ettd kieltiminen voisi olla
osin reaktiota Léhi-iddstd Eurooppaam saapuvien muuhanmuuttajien islamilaistamiseen.
Kieltdmisen liséksi yksi tapa suhtautua aikaan muslimina oli hyvéksyd islam osaksi
menneisyyttddn, mutta katsoa olleensa erilainen muslimi. Haastatteluissa tétd perusteltiin
joidenkin islamiin kuuluvien tapojen (kuten sddnndllisen rukoilemisen ja paastoamisen)
puuttumisella ja muslimien enemmiston mukaisesta kédyttdytymisestd poikkeavilla
tavoilla (kuten joulukuusella). Myos tdssd ryhmissd kaksi infomanttia oli Iranista
muutettuaan ottanut sianlihan osaksi ruokavaliotaan, mutta toisin kuin kieltéjat, tillaiset
informantit olivat piténeet itsedén silti muslimina. Vaihtoehtoisesti yksi informantti kertoi
kiinnostuksen islamiin lopahtaneen, koska hidn ei kokenut saaneensa uskonnollisiin
kysymyksiinsd vastauksia. Kuvaisin tdméin ryhmén informanttien (3/7) sitoutumista

kulttuurisena kiinnittymisend islamiin ilman suurta henkilokohtaista merkitysta.

Minun lapsuusaikana mi olin, siis koko minun perhe ovat muslimeja. Emme olleet kova
muslimi, mutta islam on virallinen uskonto Iranissa, ja kaikki minun sukulaiset oli muslimi.

Olivat muslimikoulussa, kuunteli radiosta islamia. (ST0203)

Yksi henkil6 (1/7) sijoittui sekd kulttuurimuslimien ettd kieltdjien ryhméin: hin mielsi
itsensd alkujaan tapamuslimiksi, mutta oli aikuisidlld ajautunut ateismiin. Kolmatta tapaa
jasentdd omaa menneisyyttddn muslimina (1/7) kuvaisin hyvédksymiseksi ja
kristillistimiseksi. Silloin kristityksi kddntynyt henkil katsoi, ettd muslimina oltaessa

koettujen, rukousvastauksiksi tulkittujen tapahtumien takana oli tosiassa “kristinuskon
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Jumala”, joka hinelle oli vastannut. Tama siitd huolimatta, ettd informantti oli rukoillut
"muslimien  Jumalaa”. Omaa aikaa muslimina kristillistettiin ~ nykyisesti
kertomushetkestd, konversion jélkeisestd perspektiivistd késin, ja yliluonnolliseksi
tulkituista tapahtumista tuli uusien merkitysten kantajia.®® Suhtautumistapa koski

informanttia, joka oli ollut uskoaan harjoittava muslimi ennen traditiosiirtymaa.

Suhtautuminen islamiin ja muslimeihin konversion jélkeen vaihteli myds jonkin verran.
Osa haastatelluista ei ndhnyt islamissa eikd muslimeissa mitddn hyvii, osan mielestd
islam opettaa myos hyvid asioita, mutta kaikki muslimit eivdt noudata niitd. Moni
haastateltu suhtautui muslimeihin konversionsa jdlkeen neutraalisti ja vélinpitdmét-

tOmasti tai osoitti empatiaa ja ymmartamysti nditd kohtaan (vrt. luku 5.5.1).

En vilitd, mitd he (muslimit) ajattelevat ja en vélitd heistd. [--] Koraanin mukaan esim.
viini ja juominen ei ole hyvi, mutta miksi he juovat? Koraani sanoo, etti ei saa olla
tyttdystdvid, mutta miksi heilld on? [--] Voin neuvoa, mutta en voi pelastaa heiti

muslimeja. On myds nimikristittyji, meilld [tyopaikallakin]. (ST0201)

Moraalinen krititkki muslimeja kohtaan suhteutettiin huomioon siitd, ettd mydskddn
kaikki kristityt eivat eld kristillisen uskon mukaisesti. Haastatelluilla esiintyi myos

toiveita siitd, ettd muslimit kuulisivat evankeliumin ja kenties kdéntyisivat kristityiksi.

Mun mielestédni heitd (muslimeja) ei ole ongelma, jos he olevat vapaa. Voisi joku puhuu
heiddn kanssa, lue kirja, vapaus ja puhua kristitty, kaikki yhdessé. Pitdis olla vapaus

sanoa, ehki hekin ei usko muslimi sitten, islam sitten. (ST0101)

Shiialaisuuden erityispiirteitd suhteessa sunni-islamiin ei juuri eritelty, vaan islam nipu-
tettiin haastatteluissa yleensd yhdeksi kritisoinnin kohteeksi. Jos eroja havaittiin, niiden

painotettiin johtuvan paitsi islamin eri suuntausten eroista, myos eri maiden tavoista.

Esimerkiksi se, kun sanoo, ettd tyttd on 9 vuotta, niin voi menné naimisiin. Tai poika on
15 vuotta. Toivottavasti emme ole sellainen, ettd mulla Iranista joku lapsi, ettd se on sun
vaimo, ai jaa, no menndin kotiin. [--] Mutta on, sunnimuslimi on esimerkiksi
sellainen. He hyvéksyy, Afganistanissa on paljon. Sen takia mé en kiinnostunut (islamista).

(ST0101)

38 Yang (1999, 81) kiyttia tillaisesta maahanmuttoon liittyvien kokemusten taaksepdin suuntautuvasta
teologisoinnista késitettd “theologizing experiences” ja on havainnut sen olevan tirkedé osalle ihmisistd
heidén konversioprosessissaan ja heiddn uskonnolliselle intensiteetilleen.
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Omassa aineistossani kaikki informantit kritisoivat islamia uskontona ja/tai ideologiana,
mutta muslimeihin ei suhtauduttu yhti jyrkisti.* Aineistossa ei kuitenkaan ollut tiysin
selvid jakolinjoja siind, ettd suhtautuminen omaan aikaan muslimina korreloisi sen

kanssa, miten kddntyneet suhtautuvat muslimeihin konversionsa jilkeen.

5.6.2 Hylittyja identiteettipolkuja — Jehovan todistajat

Suomen kontekstissa 16ytyi mielenkiintoinen ilmi6 osana haastateltujen konversiokerto-
muksia: ldhes kaikki haastatellut olivat kohdanneet Jehovat todistajia pian Suomeen
saapumisensa jilkeen. En torménnyt ilmidon kirjallisuudessa, miké pitkélti johtunee siiti,
ettd monet saatavillani olleista tutkimuksista oli tehty muslimienemmistdisissd maissa.
Informantit kertoivat Jehovan todistajien tekevin maahanmuuttajatyota sekd vastaanotto-
keskuksissa, ettd ilmaantuneen heidén kotiovensa taakse. Jehovan todistajat saattoivat
olla ensimmadisid ihmisii, jotka tulivat esittdytymiin heille kristittyind ja tarjoamaan
mahdollisuutta keskustella uskonnosta. Tilanne on paradoksaalinen sikéli, ettd Jehovan

todistajia ei yleensd pideti kristittyind, vaan kristillisperdisend ryhména.

Ma kavin eka itse asias Suomessa, ku ma tulin siind vastaanottokeskuksen sitte, yksi
tulkki oli Jehovan todistaja. Se sanoi, ettd [--], me ole kristinuskontoa. Me mentiin
melkein niinku... enemmin ku puoli vuotta mé kévin sinne. No, kyl se on jos, siind oli
mun mielestd tosi hyvid, mun mielesté ei ollut hyvié asioita. Ja joskus se on melkein sama
ku muslimijuttu. [--] No sanotaan ku néé tosi tarkka... sinne, ne sano vain, etti me menee
sinne taivaaseen, muut ku, menee, kuolee ja ne on gehennassa ja siitd mi en uskonu. [--]

Mutta, ku mé kdvin siind Jehovan todistaja, siindki oli aika paljon (iranilaisia). (ST0102)

Joku koko ajan tulee oven takaa Raamatun kans, md puhu heidén kans. He oli mukava
ihmisid. [--] Ma en ymmartinyt suomen kieli, mutta kun mé naan Raamattu, mé sano: ’Joo,

tule puhumaan ja anna mulle se paperi oma kieli joskus.” (ST0101)

Kontaktin syntymistd edesauttoivat Jehovan todistajien aktiivinen rooli ja persiaksi
kddnnetty uskonnollinen materiaali. Keskustelut Jehovan todistajien kanssa ja heiddn
tilaisuuksiinsa osallistuminen kestivét informanteilla muutamasta kerrasta yli puoleen
vuoteen. Pitkdd osallistumisaikaa puolsivat iranilaisten kdantyneiden 1ytyminen Jehovan
todistajien toiminnasta. Osa haastatelluista suhtautui Jehovan todistajiin myonteisen

uteliaasti ja hyodynsi mielellddn tilaisuuden keskustella Raamatusta ja kristinuskosta, kun

3 My6s Leman (2007) kertoo informanttiensa puhuneen islamista negatiivisesti, mutta ei erittele
artikkelissaan, koskiko negatiivisuus pelkdstdén islamia uskontona vai myds muslimeja sen kannattajina.
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sitd tultiin kotiovelle asti tarjoamaan. Osa suhtautui tillaiseen tarjoukseen pelokkaan

kielteisesti, silld Allahin peldttiin suuttuvan, mikéli vieraaseen uskontoon tutustuu liikaa.

Sitten ku mi tulen Suomeen, vielékin oli semmosia kysymyksid, ettd miksi miksi miksi?
Mutta silloin aika paljon jehovalaiset (tulivat), ettd tutkia, ja haluavat, ettd antaa tietoa
ihmisille. Minulla oli silloin se, ei, vihédn inhottava se jehovalaiset. [--] Koko ajan joku
tulee ovelle ja joku koputtaa ja semmosia. Ja pakottaa. Ettd joku semmoisia, ettd tidksd he
ei voi selittdvit, mikd Jeesus rakkaus on. He pakottavat sitten, ettd jehovalaiset pitdd olla

tatd ja tdtd ja tatd. kylld oli vdhin inhottava. (ST0204)

Kolminaisuusopin kieltimisen vuoksi Jehovan todistajien opin ajattelisi olevan
muslimeille kristinuskoa helpommin hyviksyttdvissd. Haastatellut eivét kuitenkaan
vakuuttuneet Jehovan todistajien kertomasta uskonnosta, silld Jehovan todistajana
olemiseen koettiin liittyvdn litkaa sddntdjd ja pakkoja, jotka muistuttivat Iranissa ja
islamissa ahdistaviksi koettuja asioita. Kritiikkid aiheuttivat muun muassa tiukka
pelastuskasitys, yksin liikkumisen rajoittaminen (julistustydssd) ja verensiirtojen

kieltiminen. Myos ovelta ovelle kiertdvd evankeliointityyli koettiin héiritsevéksi.

Kaks asiaa sitten tuli ongelma. [--] He ei antanut veri, esimerkiks, jos mi oon sairas ei saa
(verensiirtoa). Tai, se sano: [--] "Me tulemme aina kahden henkil6n tai kolmen. [--] Ei ole
hyvi, ettd nainen tai mies olla yksin.” [--] M4 sano: ”Ai jaa, mi ldhen pois Iranista,
anteeksi, mi en halua kuulla tisti asia. Nyt mi olen viahin vapaa, mutta mé luulen, olette
vahin sama (kuin) muslimi. [--] Jos sé et usko, ettd menet yksin, se on sun ongelma. [--]

Jos on vahva uskonto, niin ei koskaan tule ongelma”. (ST0101)

Kaikkein erikoisinta informanttien konversioprosesseissa oli tapaus, jossa yksi

haastatelluista oli paitynyt helluntaiseurakuntaan Jehovan todistajien kautta.

Jehovalaisia oli meilld niin paljon. [--] (He) sanoo: ”Me ei voi auttavat”. [--] Sitten he

antoivat sen [luterilaisen seurakunnan] ja se meiddn kirkko (helluntaiseurakunnan)

numero. (ST0204)

Jehovan todistajat olivat todenneet haastatellulle, etteivét he voi auttaa hdnen perhettddn
maahanmuuttoprosessissa ja muissa haasteissa. Siksi he olivat antaneet hidnelle kahden
seurakunnan puhelinnumerot, luterilaisen ja helluntailaisen. Siten haastateltu tutustui
helluntaiseurakuntaan, koki saaneensa apua, vakuuttui jumalallisesta viliintulosta ja
liittyi helluntaiseurakuntaan. Asioiden kulussa oli mukana my0s sattumaa — luterilaisessa

seurakunnassa ei vastattu puhelimeen, mutta helluntaiseurakunnassa vastattiin.
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6 Yhteenveto

Tutkimuksessa selvitettiin haastattelujen ja havainnoinnin avulla, miten shiiaalaisuudesta
protestanttiseen kristinuskoon kdéntyneet iranilaiset konstruoivat uskonnollista identi-
teettiddn. Esittelen seuraavaksi yhteenvedon tutkimuskysymysten avulla saaduista vas-
tauksista. Ensimmdiinen tutkimuskysymykseni koski sitd, miten kiddntyneet hyodyntévit
kulttuurisia elementtejd identiteetin konstruoinnissa ja legitimoimisessa. Kaisittelen
identiteetinmuodostuksessa yleisesti kdytettyjd elementtejd luvussa 6.1. Kulttuuristen
elementtien avulla onnistuttiin vastaamaan myo0s toiseen tutkimuskysymykseen uskon-
nollisen ja etnisen identiteetin keskindisestd suhteesta. Luvussa 6.2. pohdin erityisesti té-
hén kytkeytyneitd elementtejd. Kolmas tutkimuskysymys liittyi identiteetin rajoihin. Sen
tuloksia tarkastelen luvussa 6.3. Suhteutan saatuja tuloksia aiempiin tutkimustuloksiin
niiltd osin, kuin vertailukohteita on ollut kiytettivissi. Suoraa vertailukohtaa, jossa irani-
laisten helluntailaisten, tai ylipddtdin kristittyjen ex-muslimien identiteetinmuodostusta

olisi tarkasteltu kulttuuristen elementtien kdyton kautta, ei kuitenkaan ollut saatavilla.

6.1 Kulttuuristen tyokalujen kiytto

Kristityn identiteetin konstruoinnissa iranilaisille oli tirkedd identiteetin autenttisuuden
osoittaminen ja konversion legitimoiminen. Keskeinen, implisiittinen identiteettivdite oli,
ettd kristitty on muslimia aidompi iranilainen. Tulos vastaa Millerin (2014) tuloksia.
Etninen identiteetti oli haastatelluilla kuitenkin alisteinen uskonnolliselle identiteetille.

My®s tdmi on yhtenevi aiempien tutkimusten (ks. Miller 2014; Yang 1999) kanssa.

Uuden identiteetin autenttisuus legitimoitiin haastatteluissa ensisijaisesti subjektiivisella
reflektiivisyydelld. Kulttuurisista tyokaluista erityisesti arvot ndhtiin henkilkohtaisen
identiteetin alueelle kuuluviksi. Shiialaisuudesta luopuminen koettiin ei minun
nédkoisestd” uskonnosta irtautumisena ja kristinusko paremmin yhteensopivana omien
arvojen (vapaus, tasa-arvo) kanssa. Rambon (1993) konversion vaiheteorian
nidkokulmasta arvot sijoittuivat haastatelluilla osaksi kriisid (vaithe 2). Moraalinen
kritiikki islamia ja/tai muslimeja kohtaan perustui henkilokohtaisiin kokemuksiin.
Havainto on yhtenevd aikaisempien tulosten kanssa (ks. Warraqg 2003). Ennen
traditiosiirtymé&a kohdattujen kristittyjen moraali ja kdyttdytyminen olivat tehneet moniin
kddntyneisiin vaikutuksen (ks. Syrjdnen 1984). Timé vastaa Rambon teorian vaiheita 4

ja 5, eli kohtaamista ja vuorovaikutusta toisen uskonnon edustajien kanssa. Kohtaaminen
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vahvisti kriisid ja siitd seuranneita kysymyksid (muslimien moraalinen kdyttidytyminen,
teodikean ongelma, jumalakuva, dogmit). Tulokset tukevat Syrjdsen (1984) ja Millerin
(2014) ndkemyksid kidntyjdd vaivaavan kysymyksen (vaihe 3) ja uuden uskonnon
edustajien (vaihe 4) kohtaamisen tirkeydesti ex-muslimien kddntymisessa kristinuskoon,
ja ovat vastakkaisia Lemanin (2007) tuloksille. Vuorovaikutuksen (vaihe 5) tarkeytta voi
perustella my®ds silld, ettd kddntyneiden keskeiset kokemukset liittyivit paitsi konversio-
, myds maahanmuuttoprosessiin. Havainto tukee aiempia tuloksia (ks. Akcapar 2006;

2009; Leman 2007; 2010).

Konversion jilkeen myos helluntailaisuudessa kohdattuja yhteison kaytosnormeja kriti-
soitiin. Konversioprosessissa nékyi individualistinen ajattelumalli, jonka mukaan oikein
on se, mikd minusta tuntuu hyviltd. Lemanin (2007) ja Yangin (1999) mukaan vanhan
ja uuden uskonnon normien yhtdldisyys on keskeistd identiteetin jatkuvuuden koke-
mukselle. Tulokset olivat vain osin viitettd tukevia. Esimerkiksi perhe- ja seksuaalietii-
kan alueella voidaan ndhdé yhtildisyyksid shiialaisuuden ja helluntailaisuuden valilla.
Normien kritiikin ja henkilokohtaisten arvojen korostumisen vuoksi kuitenkin véitén, ettd
kokemus jatkuvuudesta ja samuudesta liittyi normeja enemmén henkildkohtaiseksi
koettuihin arvoihin sekd mahdollisuuteen niiden ilmaisuun. Arvot ja normit toimivat

myds identiteetin rajojen merkitsijoind suhteessa muslimeihin ja Jehovan todistajiin.

Rituaaleista rukous niyttdytyi konversioprosessille ja uskonnolliselle identiteetille
keskeisimpdnd. Seurakuntaan hakeutuminen tai Jeesuksen rukoileminen koettiin ikdin
kuin viimeisend mahdollisuutena. Kontekstitekijoisti uskonnollisen selitysmallin
omaksumista  selittivit ~maahanmuuttoon liittyvien ongelmien tirkeys ja
henkilokohtaisuus.  Ongelmat sijoittuivat  heikosti  kontrolloitavissa  olevalle
eldmdnalueelle ja avun saaminen yhdistyi tietoon kristittyjen rukouksista. Jumalan
vaikutusta saatettiin ensin epdilld, mutta lopulta se ndyttiytyi loogisena selitysmallina.
Jalkikateen vaikeisiinkin eldmaéntilanteisiin suhtauduttiin kristillisestd selitysmallista
kdsin, korostaen Jumalan johdatusta ja myonteistd lopputulosta maahanmuuttoa
seuranneen kristinuskoon kdantymisen takia (ks. Leman 2007). Rukoilemisen koettiin
aikaansaaneen tunteen sisdisestd rauhasta (ks. Miller 2014; Syrjanen 1984). Rukouksesta
tuli monelle tirkea ja usein toistettava rituaali. My0s kastetta (Rambon vaiheteorian vaihe
6, sitoutuminen) pidettiin merkittdvana: kristittyni olemisen ajankohta laskettiin alkavksi

siitd. Hengellisen pddoman lisdksi seurakunnista saatiin kdytdnnén apua asunnon
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hankintaan, virastoissa asioimiseen ja suomen kielen opiskeluun, mikd lisdsi

kddntyneiden resursseja (vaihe 7, seuraukset).

Tekstien (Raamattu) ja keskeisten figuurien (Jeesus) elementit nikyivit konversio-
motiiveissa ja kristityn identiteetin rakentamisessa. Raamatun merkitykselliseksi
tuleminen kytkeytyi mahdollisuuteen lukea sitd didinkielellé (ks. Syrjdnen 1984). Se sopi
yhteen protestanttisen kristinuskon jo reformaatiosta kumpuavien periaatteiden kanssa.
Kristinuskon peruskertomukset palvelivat merkityksellisind ja sosiaalisesti jaettuina
tyokaluina oman elimén sanoittamisessa. Omia raskaita kokemuksia tehtiin helpommaksi
ymmértdd peilaamalla niitd Jeesuksen ja muiden Raamatun henkildiden eldmién.
Jeesuksen persoona Uudessa testamentissa kuvattuna ja hdnen opetuksensa tekivit
kédntyneisiin suuren vaikutuksen. Sama on havaittu ennenkin (ks. Miller 2014). Myos
ajatus pelastusvarmuudesta koettiin tdrkednd (ks. Miller 2014). Ennen kddntymistddn
kristityksi informantit olivat yleensd ajautuneet deisteiksi tai teisteiksi. Muiden
tutkimusten perusteella ei ollut 10ydettiavissa selkedd mallia, tapahtuuko traditiosiirtyma
iranilaisten kristittyjen kohdalla yleensd suoraan, teismin/deismin vai ateismin kautta.
Jumalakuvan kriisi ex-muslimeilla kuitenkin tunnetaan (ks. Miller 2014; Syrjénen 1984;
Warraq 2003). Kristinusko onnistui ratkaisemaan informanttien jumalakuvan kriisin.
Informantit kristillistivit menneitd uskonnollisia kokemuksiaan ja kiittivdt Jeesusta
menneisyyden vaikeista eldméntilanteista selviytymisestd — ndin silloinkin, vaikka
vaikeuksien keskelld muslimina oltaessa rukoukset olisi osoitettu vield Allahille. Timén
nikymisestd aiemmissa tutkimuksissa ei mielestini ollut selkedd ndyttod. Sen sijaan
rakkaus konversiomotiivina ja sen korostaminen kristinuskon keskeisend elementtind on
havaittu muslimitaustaisilla kristityilld usein ennenkin (ks. Gaudeul 1999; Miller 2014;

Woodberry & Shubin 2001).

Konversiomotiivit (kristityt tuttavat, didinkielisen Raamatun lukeminen, vastausten
saaminen, Jeesuksen persoona ja opetukset, Jumalan rakkaus, rukousvastaukseksi
mielletyt tapahtumat ja sisdisen rauhan I0ytyminen) olivat muutoin yhteneviisid
aikaisemman tutkimuksen kanssa (Miller 2014), mutta ex-muslimeille yleinen mystinen
motiivi (unet, ndyt) (Miller 2014) tuli esiin vain kahdella haastatellulla. Sen sijaan
varhaisuusargumentin kaytto, eli kristillisten elementtien sijoittaminen mahdollisimman
kauas Iranin historiassa ja/tai omassa henkil6historiassa, oli identiteetin konstruoinnissa
ja sen autenttisuuden osoittamisessa yleistd. Taktiikan kdyttd on aikaisemmin havaittu

kiinalaisten kristittyjen parissa (Yang 1999).
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6.2 Uskonnollisen ja etnisen identiteetin suhde

Erityisesti iranilaisten helluntailaisten ryhméssd uskonnollisen identiteetin konstruonti
johti myds etnisen identiteetin uudelleenkonstruointiin. Uskonnollisen ja etnisen
identiteetin yhteensovittamisessa kdytettiin omien kokemusten lisdksi kulttuurista
reflektiivisyyttd hyodyntdmélld tietoa Iranin historiasta (zathustralaisuus ja “khusrun
perintd”). Se toimi tehokkaasti varhaisuusargumentin kanssa. Kristillisen aineksen
konstruoiminen myyttien, figuurien ja pyhien tekstien avulla islamia varhaisemmaksi
iranilaisen uskonnollisuuden kerrostumaksi loi mielikuvaa kristinuskosta islamia
autenttisempana uskonnollisuuden muotona ja iranilaisille mielekkdind identifioitumisen
kohteena. Yang (1999) on saanut samansuuntaisia tuloksia uskonnollisen ja etnisen
identiteetin yhteensovittamisesta ja sen keinoista kiinalaisilla kristityilld. Kristinuskon ja
iranilaisuuden yhteyttd perusteltiin erityisesti Raamatun kertomuksilla itimaan tietdjista
ja ensimmadisestd helluntaista. Helluntaimyytti on helluntalaisuudessa keskeinen ja
kddntyneiden tulkinnat kertomuksista ovat kristinuskossa laajemminkin tunnettuja (ks.
McNeile 1915, 14; Salonen 1967, 18), jolloin niilld oli kidyttdvoimaa positiivisen
sosiaalisen identiteetin tuottamisessa sisdryhmin, eli helluntaiseurakunnan sisilld.
Helluntailaisuus tarjosi siten hyvdn alustan positiivisen sosiaalisen identiteetin
tuottamiselle iranilaisena kristittynd. Kaikkiaan ryhmén konstruktiot tarjosivat
mahdollisuuden kokemukseen mindn aitoudesta ja jatkuvuudesta. Identifioituminen
ryhmddn ratkaisi osaltaan maahanmuutosta atheutuneen uhan identiteetille.
Itsekunnioituksen ja tasavertaisuuden tarvetta palvelivat lisdksi seurakunnista saadut

iranilaiset ja kantasuomalaiset ystivat.

Aikaisempaa tutkimusta vasten tdysin uutena 10ytyi iranilaisten helluntailaisten ryhméssi
muodostettu myytti, jossa zarathustralaisuus tulkittiin “pre-kristinuskoksi”, eli kristinus-
kon muodoksi aikana ennen Kristusta. Myytti kiteytyi iranilaisuuden keskeisessa symbo-
lissa faravaharissa, johon liséttiin kristillinen merkitys tulkitsemalla se Jeesukseksi. Tal-
16in faravaharia kdytettiin koruna viittaamassa molempiin identifioitumisen kohteisiin:
uskonnolliseen ja etniseen. Myyttien ja symbolien lisdksi omaa henkil6historiaa hyo-
dynnettiin uskomuksessa, jonka mukaan Jumalalla on erityinen suunnitelma iranilaisten
varalle, ja niméd ovat “melkein valittu kansa”. Etniseen vdhemmistoon kuuluvien
maahanmuuttajakdénnynnéisten taipumuksesta tulkita oma etniskansallinen ryhma

Jumalan erityisen huomion kohteeksi on aikaisemmin kertonut ainakin Yang (1999).
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Kulttuurisista kdytdnteistd didinkieli toimi ryhmaiidentifikaation ensisijaisena vélineend.
Aidinkielen tirkeys identiteetille on havaittu aiemminkin (ks. Miller 2014; Yang 1999).
Iranilaisten helluntailaisten ryhméin kokoukset toimitettiin kokonaan persiaksi.
Kokousten symboliikka referoi helluntailaisuuden (kirkko ja kyyhkynen) ja iranilaisuu-
den (Iranin kartta ja lippu) yhteensopivuutta. Yhteiset rukoukset saatettiin osoittaa ”Iranin
Jumalalle”. Traditioista islamilaisten juhlien hylkd4dmisti ei koettu vaikeana, silld niitd
oli vietetty harvoin. Iranilaisille tdrkein Novruzin vieton jatkaminen iranilaisuuden
ilmentdjdnd oli mahdollista, silld se peritytyy ajalta ennen islamia. Samalla omaksuttiin
kristillistd juhlaperinnettd, 1dhinni joulun ja pdésidisen viettoa. Verrattuna aiempaan tut-
kimukseen (Yang 1999) ndyttda siltd, ettei symbolien hyddyntdminen uskonnollisen ja
etnisen identiteetin yhdistimisessa ole silti automaattista. Sen sijaan juhlien vieton jatku-

vuuden térkeys etnisestd vihimmistOsta kristityksi kiddntyneilla tiedetddn (ks. Yang 1999)

6.3 Identiteetin rajat

Sosiaalinen reflektiivisyys liittyi kddntyneilld sekd havainnoituun ryhméén ettd kristityn
kategoriaan. Vaikka seurakuntayhteytté arvostettiin, uskonnollisen identifioitumisen kes-
kiossé olivat Jeesuksen persoona ja opetukset, ei sitoutuminen tietyn kirkkokunnan dog-
meihin. Tama johtui kirkkokuntien vaihtelevasta saavutettavuudesta, tietiméattomyydesti
niiden eroavaisuuksista ja tiettyyn kirkkokuntaan kuulumisen pitdmisestd pelastuksen
kannalta irrelevanttina. Oma kristillisyys saatettiin myds havaita joiltain osin muiden
seurakuntalaisten ndkemyksistd poikkeavaksi, jolloin identifioituminen kristityksi,
”Jeesus-lapseksi”, palveli identiteetinmuodostusta kirkkokuntaidentiteettid paremmin.
Identifioituminen kristityn kategoriaan oli ensisijaista kaikille haastatelluille, riippumatta
protestanttisesta taustayhteisostd tai siitd, muodostuiko seurakuntayhteys enimmaikseen
muista iranilaisista, kantasuomalaisista vai monietnisestd ryhmastd. Kristityn kategorian
ensisijaisuus suhteessa kirkkokuntaan tai etnisyyteen nékyi ”Sama Jeesus” -ideologiassa.
Ideologia on havaittu ennenkin (ks. Brubaker 2013; Syrjédnen 1984), joskin katoliseen tai

ortodoksisuuteen kdéntyneilld tulokset saattaisivat olla erilaisia.

Térkedksi, mutta vaikeasti toteutettavaksi ideologiaksi koettiin eettinen ohjenuora “Ra-
kastakaa vihamiehidnne” (ks. Miller 2014; Warraq 2003). Se huomattiin haastavaksi
erityisesti joidenkin muslimien ja niin sanottujen valekddntyjien kohdalla. Joidenkin
maahanmuuttajien kerrottiin hakeutuvan seurakuntiin hy&tymistarkoituksessa. Samalla

kerrottiin itse hakeudutun kasteelle vasta myonteisen oleskelulupapditoksen jilkeen.
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Kéantyminen haluttiin erottaa maahanmuuttoprosessista uskon aitouden osoittamiseksi.

Samalla identiteettid rajattiin suhteessa valekdéntyjiksi miellettyihin maahanmuuttajiin.

Traditiosiirtymaélld oli paitsi myonteisid, myos kielteisid seurauksia (Rambon vaihteorian
vaihe 7, seuraukset). Kééntymisestd oli seurannut kaikille haastatelluille haukkumista,
uhkauksia, ja eristdmistd, mutta kielteisid seurauksia ei tuotu mielelldén esiin. Tyypillistd
oli myds kéddntymisen salaaminen. Salaaminen liittyi usein koko konversioprosessiin.
Suomen lakiin ja viime kddessd Jumalan tuomaan suojaan luotettiin, mutta haastateltujen
ideologian mukaan kddntymisestd “vaikeneminen on viisautta’ tietyissa tilanteissa. Kon-
versiosta vaiettiin pidettdessd todennédkdisend, ettd kertomisesta aiheutuisi turvallisuus-
(Iranin salainen poliisi) tai terveysuhkia (vanhan ihmisen jarkyttyminen) perheenjasenil-
le, tai ongelmia itselle (uhkaukset, vikivalta, sosiaaliset menetykset). Apostasian (Ram-
bon vaiheteorian vaihe 1, konteksti) ja konversion (vaihe 6, sitoutuminen) salaaminen,
sekd konversiosta seuranneet ongelmat (vaihe 7, seuraukset) olivat yhtenevaisid aiempien
Suomessa ja kansainvilisesti saatujen tulosten kanssa (ks. Miller 2014; Syrjanen 1984;
Turunen 2017; Wabhlstedt 2012; Warraq 2003). Lisdksi vahvistusta sai nikemys, jonka
mukaan Iranin salaisen poliisin pelko ei riippu siitd, missd maassa kdéntyji itse asuu (ks.
Leman 2007, Turunen 2017). Vaikeuksista huolimatta islamiin ja muslimeihin suhtau-
duttin kristittynd ex-muslimina useimmiten neutraalin vélinpitiméttomasti tai myotiatun-
toisesti. Kielteinen suhtautuminen liittyi enemmaén islamiin uskontona kuin muslimeihin.
Kéaidntyneet rajasivat identiteettiddn paitsi suhteessa muslimeihin sosiaalisina toisina,
myds suhteessa omaan muslimimenneisyyteensd. Sithen suhtauduttiin kieltimalld se
kokonaan (2/7), asemoitumalla entiseksi kulttuurimuslimiksi (3/7), sijoittumalla nididen

viliin (1/7) tai hyvédksyen, mutta kristillistden aiemmat uskonnolliset kokemukset (1/7).

Taysin uutta oli, ettd Suomessa kddntyneet keskustelivat usein Jehovan todistajien kanssa
(Rambon vaiheteorian vaihe 5, vuorovaikutus) ennen kristittyjd. Verrattuna kansainvéli-
siin tutkimuksiin tdmai piirre konversioprosessissa ndyttdytyi Suomen kontekstin erityis-
piirteend. Haastatellut olivat suhtautuneet Jehovan todistajien kanssa keskustelemiseen
joko kiinnostuneen uteliaasti tai pelokkaasti. Vuorovaikutus kesti yksittdisistd keskuste-
luista puolen vuoden osallistumiseen Jehovan todistajien kokouksiin. Lopulta Jehovan
todistajat kuitenkin torjuttiin vaihtoehtoisena uskonnollisen identifioitumisen muotona,
silld sen koettiin olevan ristiriidassa omien arvojen kanssa ja muistuttavan normeiltaan
litkaa islamia. Lisédksi haastatellut kokivat, ettid kristinusko onnistui heidédn kriisiinsa ja

kysymyksiinsd vastaamisessa islamia tai Jehovan todistajia paremmin.
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7 Lopuksi

Kristittyjd ex-muslimeja, saati iranilaisia helluntailaisia késittelevén kirjallisuuden 16yté-
minen ennen niin kutsuttua pakoilasaaltoa oli alustavaa kirjallisuuskatsausta tehtiessa
haastavaa. Tutkimuksen teon resurssien rajallisuus nékyi aineistonkeruun haasteina
haastateltavien 16ytdmisessi ja tulkin puuttumisessa, sekd prosessin ajallisena pitkitty-
misend. Ajallisessa etdisyydessd aineiston hankinnan ja tyon loppuun saattamisen vélilla
voi ndhdi jotain hyvaidkin. Aineistoa voidaan pitdd siind mielessd ainutlaatuisena, ettd
haastatellut olivat saapuneet Suomeen ennen vuoden 2015 pakolaisaaltoa. Samalla
kristittyjen ex-muslimien mééran nopea kasvu tutkimuksen teon aikana Suomessa seki
muualla Euroopassa ja ldnsimaissa kerrytti aihetta koskevia tutkimuksia tissa hyodynnet-
taviksi. Aikaperspektiivi on myds osoittanut arvioni ilmién kehityksestd oikeaksi —

kristityt ex-muslimit ovat vield ajankohtaisempia nyt kuin tutkimusta aloittaessani.

Haastateltavien vihyyttd selitti ennen muuta se, ettdi moni ei kokenut kielitaitoaan
riittdviksi. Lisdksi yksi haastattelu peruuntui henkiléon vedotessa perheen ja arjen
kiireisiin, yksi henkil6 ehti kolmannen osapuolen tietojen mukaan muuttaa pois maasta,
ja yhtd en onnistunut tavoittamaan saamastani puhelinnumerosta. On myds mahdollista,
ettd osalle taustani (yliopisto) ja tutkimuksen teko tuntuivat yksinkertaisesti vierailta,
kenties jopa hieman epdilyttdviltd tai vaarallisilta asioilta. Ensimmadisid haastatteluja
tehdessdni (2012) haluttiin esimerkiksi varmistua siitd, etten ole Iranin salaisen poliisin
agentti. Keskeisessd roolissa luottamuksen rakentamisessa toimivatkin pastorit, jotka

toimivat yhteyshenkilond minun ja kolmen haastateltavan valilla.

Vaikka haastattelijana en itse hallinnut persian kieltd, eikd kéytettidvisséni ollut tulkkia,
kielimuuri minun ja haastateltavien vililld osoittautui uumoiltua matalammaksi. Mikéli
tulkin kaytto olisi ollut mahdollista, se olisi hyvistd puolistaan huolimatta voinut samalla
vihentda tilanteen intiimiyttd ja anonymiteetin turvaa. Téll6in tutkittavat eivit valtimatta
olisi kokeneet yhtd luontevaksi kertoa kaikista keskustelluista asioita. Tutkijana pyrin
valttdimadan ohjailua haastattelutilanteessa silloin, kun etsimme haastateltavan kanssa
yhdessd hdnen hakemaansa sanaa tai kisitettd suomeksi ja englanniksi. Havainnoitavan
ryhmén kokoontumisissa tilannetta auttoi se, ettdi ryhmin johtaja ja satunnaiset
seurakuntalaiset referoivat minulle saarnojen ja rukousten keskeisii sisdltdjd. Sain myds
etukiteen tiedoksi raamatunkohtia, joita saarna tulisi kdsittelemddn. Laulujen sanat
heijastettiin persian lisdksi yleensd myos englanniksi, mikd mahdollisti minulle niiden
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sisdllon tulkitsemisen, joskin pienelld varauksella kddnnoksiin mahdollisesti sisédltyvien
erilaisuuksien vuoksi. Kokoontumisten jilkeen jdin keskustelemaan havainnoistani ja
esittdimddn kysymyksid. Koin, ettd ryhmédn tilaisuuksiin osallistuneiden henkil6iden
kdytds pysyi varsin samanlaisena koko havainnointijakson ajan, minkad vuoksi arvelen,

ettei ldsndoloni merkittidvasti vaikuttanut henkildiden kéyttdytymiseen tilaisuuksissa.

Pyrin tiedostamaan haastattelujen tilannesidonnaisen luonteen ja sijoittamaan niissé ja
havainnoinnissa esiin nousseita asioita osaksi niiden laajempaa merkitysjirjestelméaa ja
kontekstia. Koska havainnointimenetelmaa on kritisoitu liiallisesta subjektiivisuudesta ja
emotionaalisesta sitoutumisesta tutkittavaan ryhméén (Hirsjarvi 1997, 213), pyrin vastaa-
maan kritiikkiin pitdytymalld osallistuvana havainnoijana. Téllin pyrin rakentamaan hy-
vit suhteet tutkittaviini, mutta tein selvéksi, ettd osallistun ryhmén toimintaan havaintojen
tekijdnd, en varsinaisesti ryhmin jisenend sanan tdydessid merkityksessd (ks. Hirsjirvi
1997, 217). Tutkimuksen aikana jouduin evankelioinnin kohteeksi, minua pyydettiin suo-
men kielen opettajaksi ja mikéli mahdollista, mainostamaan ryhmén kokoontumisia. Suh-
tauduin télldisiin tilanteisiin ystdvillisesti, mutta pidéttyvéisesti. Tarpeen vaatiessa muis-
tutin tutkimuksellisista syistdni ryhmén ja sen jdsenten kanssa toimimiseen. Koin, ettd

minuun ja tekemdéni tyohon suhtauduttiin padsadntoisesti myonteisesti tai neutraalisti.

Pyrin tietoisesti vélttimain vaaraa etnistdd tutkittavia litkaa vain siksi, ettd se oli yksi tut-
kimukseni tulokulma ja tiedostamaan, ettd haastattelu- ja havainnointitilanteet itsessdén
saattoivat tuottaa kvasiautomaattista etnisten identiteettien aktivoitumista (ks. Brubaker
2013, 133). Toisaalta haastatellut tulkitsivat minut kantasuomalaisena vadhintdéan kulttuu-
risesti kristityksi, jolloin yhteisen uskonnollisen ymmaérryksen oletus luultavasti helpotti
konversiokokemuksista kertomista. Etnisyys tuli haastatteluissa esiin useimmiten vasta
iranilaisuudesta erikseen kysyttdessd. Haastatteluja enemmain se ilmeni havainnoiduissa
kokouksissa ja keskusteluissa haastattelujen ulkopuolella. Voidaan kritisoida, perustuuko
uskonnollisen motiivin korostaminen hyvin kuvan antamiseen ja konversion autenttisuu-
den puolustamiseen. Etnisen yhteenkuuluvuuden tarpeen tiyttimiseksi maahanmuuttajil-
la olisi kuitenkin ennen kddntymystiin ollut luultavasti muita yhteis6ja kaytettavissian.
Seurakuntaan liittymiselld he tekivédt itsestdén todenndkoisesti epétoivotun henkilon
iranilaisten enemmiston silmissé. Liséksi kaikki kddntyneet eivdt hakeutuneet, tai heiddn
saatavillaan ei ollut oman etnisyyden ja didinkielen mukaista ryhmaé, vaan he osallistuvat

seurakuntien toimintaan muulla tavoin. Uskon, ettd arvioni etnisyyden merkityksen
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olemassaolosta ja alisteisuudesta uskonnolliselle identiteetille osoittaa etnisen aineksen

potentiaalin identiteetinmuodostuksessa sitd kuitenkaan yliarvioimatta.

Valitun analyysitavan (cultural toolbox, ks. Martin 2013; Swidler 1986) avulla haastatel-
tavien maara (7 henkil6d) ei lopulta osoittautunut liian suppeaksi, ja havainnointi tiydensi
haastatteluaineistoa hyvin. Aineiston pienestd koosta huolimatta vastaukset edustivat
sukupuoli- ja ikdjakaumaltaan sekd Suomessa ja kristittynd olemisen ajalta varsin hetero-
geenistd joukkoa shiialaisuudesta kristinuskoon kéédntyneistd iranilaisista. Pidempain
kristittynd olleet olivat kuitenkin ehtineet jisentdd identiteettiddn kauemman aikaa ja hei-
dén kielitaitonsa oli kehittyneempi kuin vastakdintyneilld. Siksi on luultavaa, ettd heidin
nidkemyksensi painottuivat aineistoa analysoitaessa. Lisdksi iranilaisten helluntailaisten
ryhmén johtajan nidkemykset tulivat esiin sekd hdnen haastattelunsa ettd saarnojen ja ha-
vainnointikeskustelujen kautta. On luultavaa, ettd johtohenkildn uskonnon ja etnisyyden

yhdistivit ndkemykset ovat vaikuttaneet epasuorasti myos ryhmén jasenten nikemyksiin.

Kulttuuriset elementit (cultural toolbox) auttoivat tunnistamaan aineistosta monipuoli-
sesti erilaisia identiteetin konstruoinnin tapoja ja mahdollistivat aineiston perusteellisen
analysoinnin. Haastavimmaksi koin sen, ettd monet identifioitumisen vilineet kuuluivat
keskendin useaan kategoriaan: Raamatun merkityksen olisi voinut sijoittaa teksteihin,
myytteihin, figuureihin tai ideologioihin. My6s myyttien ja figuurien erottaminen toisis-
taan oli paikoin mutkikasta. Ideologiat oli aineiston analyysiin vaikeimmin taivutettavissa

sikdli, ettd iranilaisten uskomusjérjestelmii kokonaisuutenakin voisi kuvata ideologiaksi.

Tutkimuksen tulokset olivat keskeisen identiteettiviitteen (kristitty on muslimia aidom-
pi iranilainen), identiteetin autenttisuuden osoittamisen (subjektiivisen reflektiivisyyden
ja varhaisuusargumentin dominointi) ja ryhmdssd esiintyvin etnisen ja uskonnollisen
identiteetin yhteensovittamisen osalta yhtenevéisid aikaisemmin saatujen tulosten kanssa.
Tulosten vertailua kuitenkin vaikeutti aikaisemman tutkimuksen vidhyys. Ennakko-
odotuksista (ks. Cottee 2005, Warraq 2003) poiketen internetin tai muun median rooli
keskeisend tekijdnd konversiossa tai identiteetin muodostamisessa ei noussut esiin. Tut-
kimuksen aikana tavatut henkil6t eivit mydskddn tuoneet keskusteluissa esiin islamilai-
siin nimiin liittyvad problematiikkaa. Tama selittynee osaltaan silld, ettd Iranissa kdyte-
tddn paljon persialaisia, ei-islamilaisia nimid. Mystisen motiivin melko vihdisté esiinty-
vyyttd aineistossa voi pitdd poikkeuksellisena. Siihen tulee kuitenkin suhtautua pienelld

varauksella: joidenkin haastateltavien kohdalla sanavarasto erityisesti timin kysymyksen
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ymmartdmiseksi tai sithen vastaamiseksi oli puutteellista ja/tai koettiin hankalaksi.
Tutkimus onnistui my0s tuottamaan uutta tietoa: etnisten ja uskonnollisten symbolien
hyodyntidmisté vastaavalla tavalla ei ole aikaisemmin raportoitu kristittyjen ex-muslimien
parissa. Myoskddn iranilaisten helluntailaisten ryhmaéssa tuotettua myyttid zarathustra-
laisuudesta “’pre-kristinuskona” ei 16ytynyt aikaisemmasta tutkimuksesta. Tdysin uutena

tuli lisdksi esiin Suomen kontekstin erikoisuus, eli Jehovan todistajien aktiivinen rooli.

Tutkimuksen tuloksiin on syytd suhtautua pilotti- ja tapaustutkimuksena. Tulokset eivit
ole suoraan yleistettdvissd koskemaan kaikkia kristittyjd ex-muslimeja tai kaikkia irani-
laisia helluntailaisia Suomessa. Ne antavat kuitenkin paljon viitteitd siitd, miten kadnty-
neet konstruoivat identiteettiiéin konversioprosessissa ja sen jilkeen. Informanttien vah-
vistunut uskonnollinen identifioituminen maahanmuuton my6td ensimmadisen sukupol-
ven maahanmuuttajina on osittain yhteneva aiempien tutkimustulosten kanssa (ks. Marti-
kainen 2006a; 2006b), mutta poikkeuksellista on se, ettd identifioituminen muuttuu ennen
vahvistumistaan. Muslimitaustaisten kristittyjen mééraksi Suomessa olen arvioinut va-
hintdén tuhat (ks. Maahanmuuttovirasto 2017; Ristin Voitto 2016; Seura 2018). Lukuun
voi suhtautua sikali kriittisesti, ettd osa kiddntyneistd on voinut jatkaa matkaansa pois Suo-

mesta, tai uskonnollinen identifioituminen on voinut muuttua uudestaan kasteen jilkeen.

Eksploratiivisena tutkimuksena tyoni tarjoaa vankan pohjan muslimien kristinuskoon
kddntymisen ymmaértamiseksi Suomessa. Jatkotutkimuksena olisi kiinnostavaa selvittdi,
eroavatko eri maista tai islamin traditioista 1dht6isin olevien kddnnynndisten konversio-
ja identiteettiprosessit toisistaan. My0s iranilaisten konversiota kristinuskoon muita
kansalaisuuksia enemmin ja helluntailaisuuden houkuttelevuutta kdantymisen kohteena
voisi selvittdd lisdd. Kristityksi kdfntyneiden maahanmuuttajien suhtautuminen uuteen
kansalliseen identiteettiin suomalaisena ja uuden uskonnollisen identiteetin sdilyminen
pitkédlld aikavélilld tarvitsisivat selvitystd. Myoskiin idn, koulutustason, sukupuolen tai
maahanmuuttajasukupolven merkitystd konversiossa ja uskonnollisessa identifioitu-
misessa ei ole selvitetty. Konversion seurausten osalta olisi kiinnostavaa kuulla, miti
Suomen muslimit ajattelevat kristityistd ex-muslimeista. Maahanmuuttoviranomaisten
ndkokulmasta olisi hyddyllistd selvittia ja luokitella niitd tekij6ité, joiden perusteella seu-
rakunnissa tunnistetaan jokin henkild suurella todennikoisyydelld valekéédntyjéksi. Myos
Jehovan todistajien maahanmuuttajatyotd ja aktiivisuutta vastaanottokeskuksissa voisi
tutkia. Ainakin maahanmuuttajille suunnattua yleistd tiedotusta uskonnonvapaudesta ja

uskonnollisista ryhmistd Suomessa olisi mielenkiintoista selvittdd — onko sitd?
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Liite

Haastattelurunko

Taustatiedot: Ikd, ammatti tai koulutus, siviilisdéty, mistd maasta 1dhtdisin, oliko shiia
vai sunni, kauanko asunut Suomessa, milloin kastettu, seurakunta, johon kuuluu.
Aika muslimina

- Oliko perheesi uskonnollinen (lapsuuden koti)? Miten islam ilmeni eldmassési?

- Millainen muslimi olit? Oletko lukenut Koraania?

- Mité ajattelit kristinuskosta? Mista tietosi olivat perdisin?

Tilanne ennen kaidntymisti

- Miksi aloit harkita islamista luopumista? Haitko apua hengellisilti johtajilta?

- Miten ja miksi kiinnostuit kristinuskosta?

- Koetko, ettd Suomeen muuttamisella oli merkitysti niihin asioihin?
Kéaidntyminen

- Mika oli tarkein syy islamista kristinuskoon kdintymiseesi?

- Jokin erityinen syy, yliluonnollisia kokemuksia?

- Harkitsitko muita vaihtoehtoja? Miti tieddt muista uskonnoista?

- Kuulut X seurakuntaan. Onko eri kirkkokuntien eroilla merkitysté sinulle?

- Oliko joku henkil0 erityisen tarked kdantymisellesi tai tuki sinua kdéntymisessési?
- Millaisia seurauksista arvelit islamista luopumisella ja kristityksi kddntymiselld olevan?
Kiantymisen jilkeen

- Keille olet kertonut kddntymisestési ja miten sithen on reagoitu?

- Muuttiko kdantymisesi jotenkin arkeasi?

- Miti odotit kristityksi kddntymiselti ja saitko sen, mitd odotit saavasi?

- Suhde aiempaan uskontoon nyt/miten niet islamin kdéntymisesi jalkeen?
Iranilaisuus (lisitty haastatteluihin ST0201-ST0204)

- Miti iranilaisuus merkitsee sinulle? Miten se ndkyy eldamidssdsi? Miti ajattelet Iranista?
- Mitd merkitystd on silld, kdytké iranilaisten helluntailaisten kokouksessa vai
seurakunnan paijumalanpalveluksessa yhdessd kantasuomalaisten kanssa?

Muuta

- Montako Suomessa olevaa muslimitaustaista kristittyd tunnet?

- Onko jotain, mitd haluaisit vield sanoa?
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