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1. JOHDANTO

Islam on yksi aikamme keskeisimmistd yhteiskunnallisista puheenaiheista. Viimeisen vuoden
aikana islam on paatynyt keskustelun aiheeksi Suomen mediassa nakyvimmin terroristijarjesto
ISIS:n ja Syyrian pakolaistilanteen myota. Padhuomio polemiikissa on kohdistunut siihen, miten
nuorten suomalaisten muslimimiesten liittyminen ISIS:n saataisiin estettyd ja huoli siit,
riskeeraako miesvaltainen pakolaisrynmittymé etenkin suomalaisnaisten turvallisuutta, koska
naisen asema nahdaén heidan kulttuurissaan alisteisena. Viimeisin ISIS:n liitetty tapahtuma koskee
Pariisissa marraskuussa 2015 tapahtuneita terroristi-iskuja. Islam esitetaédn tiedotusvélineissa usein

uhkana, joka nayttaytyy fundamentalismin, vakivallan ja seksuaalidiskurssin valossa.

Islam on toiseksi suurin uskonto lantisessé Euroopassa ja kolmasosa maailman muslimeista elda
maassaan vahemmistostatuksessa (Vogt, 2010: 291). Islam on myds nopeimmin kasvava uskonto
sekd Euroopassa, etta Yhdysvalloissa ja hakusanojen perusteella se on internetin etsityin uskonto.
(McGinty 2006: 4) Islamin voidaan ndhdd vetoavan moneen ldnsimaalaiseen vallitsevasta

ilmapiiristd huolimatta, monen loyt&essa islamista merkityksellisyyden ja yhteisollisyyden tunteen.

Tama pro gradu késittelee suomalaisten, islamin uskoon ké&&ntyneiden naisten toimijuutta
instituution todellisuuden rakentamisessa. Tutkielma pyrkii antamaan viitteita siit4, millaista
islamia suomalaiset islamin aikuisialla valinneet naiset tuottavat, ja mitd erityispiirteitd siind

voidaan nahda.

Aiheen pariin minut johdatti islamin poliittinen ajankohtaisuus ja monoliittinen asema yleisessa
keskustelussa. Teema tuntui térkedltd kolmesta syystd, joita ovat 1. islamin esittdminen
traditionaalisena ja vierasperdisend, ei suomalaisena ja modernina ilmiéna tiedotusvalineiden
diskurssissa, 2. monipuolisten ja etenkin maltillisten islam-tulkintojen puute mediassa, sek& 3.

naisten toimijuuden sivuutus islamin rakentamisessa.

Islam esitetddn usein kaukana olevana toisena, l&nsimaalaisuuteen kuulumattomana uskontona
(McGinty 2006: 4). Islamin usko ké&sitetdan historiaan sidottuna, traditionaalisena ilmiond, eik&
sen ilmenemistd ja muokkautumista modernissa yhteiskunnassa nosteta tarkastelun keskioon. Se
on nahty lannessé eristyksissé olevana vahemmistdyhteisond, eika valtakulttuurin vaikutusta sen

muovautumiseen ole juuri tutkittu (Roald 2004: 17). Islamin tutkimus ja teeman ymparilla pyoriva



keskustelu sijoittuvat yleisimmin maahanmuuton ja arabimaiden historian seka kulttuurin
kontekstiin. Kansainvalinen liikkuvuus on keskeinen eurooppalaista islamia maaritteleva piirre,
mutta yh& useampi muslimi on Euroopassa syntynyt monennen polven maahanmuuttaja tai
kaannynndinen. On ajankohtaista tuoda vallitsevan keskustelun rinnalle enemman kertomuksia

ldnsimaisesta islamista ja sen tuottamisesta.

Islamia toisena on rakennettu lansimaisessa uutisoinnissa vuosikymmenten ajan. Islam on
edustanut vastakohtaa ja uhkaa lansimaisille arvoille. Téllaista kuvaa on rakennettu etenkin
tunteisiin vetoavan vakivallan ja seksuaalisuuden diskurssin kautta. Islam on nayttaytynyt

irrationaalisena ja kithkomielisend, ja siksi kontrolloimattomana voimana. (Taira 2008: 200-2012)

Vaikka monikulttuurisuus ja sitoutuminen yleiseen suvaitsevaisuuteen ovat tarkeéd osa lansimaista
imagoa, on varautuneisuus islamia kohtaan normaalia poliittisessa retoriikassa ja mediapuheessa.
Islam esitetddn usein vakavana uhkana lannen sekularismille, demokratialle ja jopa lansimaiselle
sivilisaatiolle. (Mastnak 2010: 29) Arabimaat elavét nyt vakivaltaista kauttaan, miké nostaa islamin
usein uutisten aiheeksi negatiivisessa valossa (Hameen-Anttila 2012). Negatiivissavytteinen
uutisointi on nostanut lansimaissa vihamielisyyttd ja pelkoa muslimeita kohtaan, ja luoneet
islamista kuvaa vékivaltaisena, fundamentalistisena ja yhtendisenda uskontona. Monoliittinen
nakemys heijastuu etenkin muslimien problematisoimattomana néhtyyn rooliin: kaikki islam-
taustaiset on nahty muslimeina, huolimatta heidén uskonkésityksistaan tai -tavoistaan. Kristittyja
taas ei ole madritelty uskonnon kautta, mikéli he eivét aktiivisesti osallistu kirkollisiin tapahtumiin.
(Roald 2004: 12-13)

Maltillista islamia edustavat, reformistista suuntausta ilmaisevat danet, tulkitaan usein aktivistisina,
eikd niille anneta yht4 paljon mediatilaa kuin fundamentalistisille islamin tulkinnoille. (Vogt,
Larsen & Moe 2011: 5) Téaten luodaan kuvaa islamista suvaitsemattomana ja vakivaltaisena
uskontona, ja esitetdan siita eroavat nakemykset poikkeuksellisina. Mediassa maltillista nékemysta
edustavat muslimit saavat tilaa kommentoidessaan vékivaltaisia tai uhkaavia tapahtumia, jolloin
ne ovat tulkittavissa ensisijaisesti defensseind. Politisoituna ja globaalina ilmiénad kuvattu islam
kaipaa rinnalleen mikro-tason tulkintoja: kuvauksia tavallisten muslimien arkieldman

kokemuksista.

Islamin yhdistdminen péd&asiassa globaalia turvallisuutta uhkaaviin tapahtumiin on aiheuttanut

kasvavaa pelkoa islamia kohtaan. Islamofobia nousi ké&sitteend vuonna 2001 tapahtuneiden WTC



-torneja kohtaan tehtyjen terroristi-iskujen jalkeen, mitd ennen siitd on niukasti mainintoja.
Islamofobia viittaa vinamielisyyteen seka pelkoon islamia ja muslimeita kohtaan. Islamofobisessa
ajattelussa muslimit liitetddn tyypillisesti vakivaltaiseen kaytokseen, naisten alistamiseen ja
islamilaisen lain aggressiiviseen levittdmiseen. (Shryock 2010: 3) Islamofobiaa ei tule n&hda
yhtendisena kategoriana, vaan vihamielisyys voi johtua moninaisista syistd, ja ilmetéd useilla eri
kulttuurisilla ja poliittisilla sektoreilla. (Mastnak 2010: 29)

Islamin toiseutta on rakennettu etenkin sukupuolidiskurssin kautta. Musliminaiset on lannessa
nahty alistettuina ja he ovat edustaneet tyypillisesti pelastuksen kohdetta. Romaaneista ja
elokuvista tuttu musliminainen on kaltoin kohdeltu, orientaalinen ja sensuaalinen haaremin jasen.
Lansimaalaisen naisen k&&ntyminen on ristiriidassa tdmén mielikuvan kanssa, ja siksi monesti
hammennyksen aihe. (van Nieuwkerk 2006: 1) Kaantyneitd naisia pidetddn usein sukupuolensa
pettureina, jotka tekevat tyhjaksi naisten lannessa saadut oikeudet. Muslimeille taas lansimaalainen
k&annynndinen on edustanut arvokasta todistetta siitd, ettd islam on merkittdva kaikissa ajoissa ja
paikoissa (van Nieuwkerk 2006: 20).

Islamin toiseuttavien ndkemysten kulminoituessa usein naisten oletettuun asemaan, on aiheellista
tutkia teemaa naisten toimijuuden kautta ja perustaa tutkimus heidan kertomustensa pohjalta. On
tarkedd nahda musliminaiset islamin rakentajina, eika sen kohteina. Yksild on toki sosiaalinen ja

kulttuurinen olento, muttei niiden passiivinen subjekti (McGinty 2006: 8-9).

1.1 Tutkimuskysymys ja tutkimuksen eteneminen

Pro gradun tutkimuskysymys on: Miten haastateltavat haastatteluaineiston perusteella rakentavat
yhteytta islam-yhteis60n ja eroa valtakulttuuriin @) diskursiivisten ja b) kehollisten k&ytanteiden
kautta? L&hestyn aihetta naisten toimijuuden kautta, kasittden heidan todellisuutensa kuitenkin
sosiaalisessa  vuorovaikutuksessa ja  diskursiivisissa sekd kehollisissa  kaytannoissa
muovautuneeksi kokonaisuudeksi. Paapaino on merkityksill4, joita naiset asettavat néille
kaytanndille ja heidan valinnallaan joko noudattaa tai olla noudattamatta nditd menettelytapoja.

Lahestyn aihetta analysoimalla, miten haastateltavat haastatteluissa ilmentdvat kuulumistaan

islamiin, sekd ilmaisevat eroa valtakulttuuriin ja heidan eldamaansé ennen islamia. Tutkin millaisia



sukupuolittuneita, diskursiivisia ja kehollisia kaytanteitd he omaksuvat ilmentdakseen islamin

uskoa ja mit& ne merkitsevat heille.

Padaineistoni koostuu kahdeksan suomalaisen, islamiin kaintyneen naisen kanssa tehdysté
teemahaastattelusta, jotka on suoritettu sekd yksittéis-, ettd ryhmdahaastatteluina. Haastattelut
tapahtuivat vuonna 2013 helmi-maaliskuun aikana Etel&-Suomessa.

Pro graduni jakautuu seitsemadn lukuun. Toisessa luvussa esittelen tutkimuksen teoreettiset
lahtokohdat, jotka perustuvat antropologien Talal Asadin ja Gabriele Marrancin késityksiin
islamista moninaisena kentténg, jota ei voida tutkia kiintednd objektina, ja sosiologien Peter L.
Bergerin ja Thomas Luckmannin sosiaalisen konstruktionismin teoriaan. Kasittelen myds
kaantymisen teoriaa uskonnontutkija Lewis R. Rambon ja sosiologi Anne-Sofie Roaldin
Kirjoitusten kautta. Kolmannessa luvussa esittelen aineiston ja kayttdméni teoriaohjaavan
sisallonanalyysin seka ontologisen konstruktionismin metodit, sekd pohdin haastattelun asemaa
etnografisena kenttdna. Tutkimuksen analyysi on ryhmitelty kolmeen lukuun: ensimmaéinen niista
erittelee k&antyneiden suomalaisnaisten asemaa ja nakdkulmaa islamin rakentamiseen. Toinen
esittelee haastatteluissa ilmi tulleita diskursiivisia ja kolmas kehollisia islamin todellisuuden
rakentamiseen kéaytettyja keinoja. Lopuksi esitdn yhteenvedon, loppupéatelmét ja mahdollisia
aiheita jatkotutkimukselle. Pitkin tutkimusta pyrin esittdméan Kriittisia huomioita kayttamiéni

metodeja ja omaa tutkijapositiotani kohtaan.

1.2 Islam ja sita koskeva keskustelu Suomessa

Islam ei ole uusi asia Suomessa, silld maassamme on asunut tataarimuslimien yhteiso6 jo yli sadan
vuoden ajan. Sittemmin Lahi-id&st4, Afrikasta ja Aasiasta tulleiden muslimien maahanmuuton
seurauksena muslimivéestd on kasvanut ja muuttunut etnisesti kirjavammaksi, mika on nostanut
aiheen myos laajemman julkisen keskustelun aiheeksi. Siind missé 1990 -luvun alussa Suomessa
arveltiin olevan muutama tuhat muslimia, arvioidaan heitd nykyisin olevan jo yli 40 000. Vuonna

2006 islamilaisia yhdyskuntia raportoitiin olevan Suomessa 19. (Sakaranaho 2006: 24)

Muslimit muodostavat véhemmistén Suomen maahanmuuttajista, mutta muslimienemmistdiset

ryhmét ovat olleet maahanmuuttokeskustelun keskidssd, mikd koskee etenkin somalivéestoé.



(Martikainen 2006: 65) Suomen maahanmuuttajakanta lisdantyi merkittavasti 1990 -luvulla, mutta
jo 1980 -luvulla kaytiin lehdistossa keskustelua uskonnollisten ja etnisten vahemmistojen
tunnustamisesta. Sit4 aiempia kirjoituksia leimaa fyysinen etdisyys islamia kohtaan, keskustelun
paakohteena ollessa Lahi-idéan politiikka. 1980 -luvulla islam alettiin ndhd& nousevan liikkuvuuden
kehyksessa, mika nosti pelon fundamentalismin levidmisesta Lahi-iddn ulkopuolelle. Tuohon
aikaan keskustelu maahanmuutosta kytkeytyi yleiseen epavarmuuteen yhteiskunnassa, kuten
Neuvostoliiton hajoamiseen, talouslamaan ja Euroopan unionin tuomaan muutoksen pelkoon.

Naisten asema islamissa kulminoitui keskustelujen paékohteeksi. (Taira 2008: 201, 206—208)

Kuten muualle Eurooppaan, on Suomeenkin rantautunut keskustelu islamin nakymisest ja islamin
keskeisten symbolien merkityksestd. Esimerkiksi Ranskassa on ollut polemiikkia siitd, tulisiko
hijabin kaytto kieltaa julkisilla paikoilla. Yhdysvaltalainen uskonnontutkija Jocelyne Cesari (2014:
47-48) nakee, ettd islamia pidetddn usein uhkana lannen sekulaarille ideologialle, jonka mukaan
usko tulisi pitad itselladan, eikd sen nékyminen poliittisissa tai sosiaalisissa kaytannoissa ole
suotavaa. Uskon nékyminen julkisissa tiloissa nahddan ongelmallisena, esimerkiksi Italiassa ja
Ranskassa on kéayty keskustelua siita tulisiko risteja nakya yleisissa tiloissa. Islamin ruumiilliset
kaytanteet, kuten pukeutuminen, ruokavalion huomioiminen julkisissa tiloissa, seké tilan otto

rukoilemiselle tuovat uskonnon yksityisesta tilasta julkiseen, miké rikkoo tilan neutraaliutta.

Suurin osa Suomen muslimeista on maahanmuuttajataustaisia. Suurimmat ryhmat ovat
kokojéarjestyksessa somalit, arabit, kurdit, Kosovon albaanit, turkkilaiset, iranilaiset ja bosnialaiset.
Suomalaiset k&annynnéiset ja tataarit muodostavat noin 3—4 prosentin suuruisen 0san
muslimivaestostd. Arvion mukaan tataareja on Suomessa tata nykya 665 henkilod. Kéannynnaisia
Suomessa arvellaan olevan 800—1000, joista arviolta 70 prosenttia on naisia ja 30 prosenttia
miehid. Ensimmadisen sukupolven maahanmuuttajia on raportoitu olevan 27 000, ja toisen
sukupolven maahanmuuttajia 9 000—13 000. (Martikainen 2006: 72—73) Suurin Suomessa asuva
muslimiryhm& ovat somalit, joita on jo ldhemmds 10000. (Sakaranaho 2006: 24-25)
Epavarmuustekijan tilastoissa aiheuttavat toisen polven muslimit, joiden uskonnosta ei ole
tarkempaa tietoa. Myodskaan kaannynnaisten lasten uskonnosta ei ole arvioita. (Martikainen 2006:
72).

Enemmistd Suomen muslimeista asuu Uudellamaalla. Etenkin afrikkalaistaustaiset

maahanmuuttajat  ovat  keskittyneet  pé&kaupunkiseudulle.  Somaliassa  syntyneistéd



maahanmuuttajista paakaupunkiseudulla asuu 86 prosenttia. Paakaupunkiseudun jalkeen
suurimmat keskittymat ovat Turku ja Tampere. Suurin osa Suomen muslimeista on sunneja. Shiioja

on arviolta 5000 henkil64, eli 15 prosenttia Suomen muslimeista. (Martikainen 2006: 72—73)

On huomioitava, ettd hajanaisuus on keskeinen eurooppalaista islamia kuvaava ominaisuus.
Euroopan muslimivéestd on mosaiikkimaista, ja vallalla on eridvia ndkemyksié koskien sosiaalisia,
moraalisia ja uskonnollisia kysymyksid. Muslimivéeston keskuudessa ilmenee suuria eroja
etnisyyden, kielen, kulttuurin ja henkiloékohtaisen historian suhteen. (Vogt 2010: 291-292)
Muslimivdeston eridvistd taustoista huolimatta on teoretisoitu, ettd lannesséa esiintyy islamin
“sulauttamista”, mik& tarkoittaa siirtymistd standardisoituun islamiin etnisten vaikutteiden
pienentyessd. Tama nakyy esimerkiksi yhtendisen pukeutumisen omaksumisessa. (Meshal 2003:
75) Sulauttamisen on tulkittu olleen joidenkin muslimijohtohahmojen odotus ja pdaméaéra, heidan
toivoessaan muslimivéeston yhtendistyvan ja hylkdévén etnisid tapoja jaettujen normatiivisten
kaytantojen tieltd. (Metcalf 1996: 10) Yhtend sulauttamiseen tahtddvana haarana voidaan nahda
islamin reformistinen suuntaus, joka korostaa oikeaa oppia ja pyrkii vahentaméan kulttuurisia
vaikutteita islamin uskossa (Amir-Moazami & Jouili 2006; Karlsson Minganti 2008; Khosrokhavar
2008; Vogt, Larsen & Moe 2011).

1.3 Islamiin kdantyminen ilmiéna

Kuten aiemmin mainittu, on islam sek& Euroopan ettd Yhdysvaltojen nopeimmin kasvava uskonto.
(McGinty 2006: 4) Internetista I0ytdd kattavasti tietoa islamista, monia islamiin perustuvia
keskusteluyhteistja ja erilaisia "aloituspaketteja” uusille muslimeille. Yhdysvalloissa on havaittu,
ettd 9/11 tapahtuneiden iskujen jéalkeen kaantymiset lisddntyivat, oletettavasti ihmisten
Kiinnostuessa islamin uskosta ja ottaessaan siitd selvdd. (Haddad 2006: 19) Euroopassa
kaantyminen on yhdistetty etenkin maahanmuuton mukanaan tuomiin vaikutteisiin ja kaantymiset
tapahtuvat tavallisimmin kulttuurienvalisten yhteyksien kautta, esimerkiksi avioitumalla muslimin
kanssa. Kasvavan kansainvalisen liikkuvuuden ja median vaikutuksen seurauksena uudet uskonnot
tuodaan ”"maailmankatsomusten markkinoille”, jossa niill4d on my6s kysyntaa (Wohlrab-Sahr 2006:
72,79).



Stefano Allievin (2006: 123) mukaan islamiin kaannytaan tavallisesti joko suhteellisen tai
rationaalisen mallin mukaan. Suhteellinen k&éntyja on I6ytanyt islamin sosiaalisten kontaktien
kautta, esimerkiksi rakastumalla muslimiin. Rationaalinen kaantyminen tapahtuu Kkirjallisiin
islamin lahteisiin, kuten Koraaniin, tutustumalla ja perustuu ennen kaikkea jarkeilylle: islamin

kokemiselle jarkeenkdypéna selityksend maailmasta.

Islamiin kaantyneet ovat hyvin heterogeeninen joukko, josta ei ole tarkkoja tilastoja (van
Nieuwkerk 2006: 1, 3). Yhdysvalloissa suurimman k&annynnaisryhmén on arveltu olevan
afroamerikkalaiset miehet (Haddad 2006: 22). Heidan k&antymisensé on nahty olevan vastaisku
rasismille ja liittyvan nousevaan “mustaan nationalismiin.” (Haddad, Smith & Moore 2006: 44;
Zoharah-Simmons 2006: 172). Suomessa arviolta seitsemankymmenta prosenttia k&&ntyneista on
suomalaissyntyisid naisia, mika vastaa myoés muiden Euroopan maiden lukuja (Martikainen: 2008;
Wohlrab-Sahr: 2006). Kéantymisen on yhdistetty olevan etenkin keskiluokkaisten, koulutettujen
naisten ilmio (van Nieuvkerk 2006: 101).

Roald (2006) nakee tyypillisend, ettd islamiin kaantyneet skandinaavinaiset omaksuvat usein
tietyn kulttuuripiirin islam-kasityksen sosiaalisten suhteiden kautta. My6hemmissa k&antymisen
vaiheissa heidén kasityksensa kuitenkin muuttuu, ja he alkavat integroimaan enemman
pohjoismaalaisia arvoja uskontoonsa. Roaldin (2006: 48,50) mukaan ké&antyneiden
integroituminen uuteen uskonyhteisddn on kuitenkin muuttunut islamiin kdantymisen yleistyttya.
Siind missa aiemmin, 1980 ja 1990 -luvuilla kdantynyt sosialisoituivat maahanmuuttajamuslimien
sosiaaliseen todellisuuteen, tapahtuu nyky&én k&antyminen usein toisten kaantyneiden kautta,

jolloin k&&ntynyt omaksuu suoraan niin sanotun pohjoismaalaisen islamin.

1.4 Kaantyneet naiset hammennyksen kohteena

Naiseus ja sukupuolten vélinen tasa-arvo on ollut keskeinen teema islamin ja lannen vélisen
toiseuden rakentamisessa (van Nieuwkerk 2006; McGinty 2006). Naisten kaantyminen islamiin
voi aiheuttaa ymparistossd enemman vihamielisyyttd kuin miesten k&&ntyminen. Naisia on usein
pidetty etnisten ja uskonnollisten rajojen symboleina ja ndiden rajojen rikkominen uhkaa

yhteiskunnan rakennetta. (Giovannini 1981; van Nieuwkerk 2006) Etenkin hijab on noussut



musliminaisen alistuksen symboliksi ja aiheuttanut polemiikkia lannessa. Hunnutettu nainen

nahdaan usein alistettuna ja pakotettuna pitdmaan huntua. (Allievi 2006: 120)

Antropologi Anna Mansson McGinty (2006) pohtii, miten islamiin kaantyneen lansimaalaisen
naisen alykkyys joutuu alituisesti kyseenalaistetuksi. K&antyneet naiset k&rsivat usein oman
mindkuvansa ja heihin kohdistuvien negatiivisten stereotypioiden valisesta ristiriidasta. Siina,
missa he nékevat islamiin kaéntymisen olleen osa heidan alyllista ja emotionaalista kehitystaan,

tuomitsee ymparisto valinnan irrationaalisena ja merkkina heikkoudesta.

McGinty (2006: 4) kertoo k&é&ntyneiden kohtaavan usein ihmettelya siitd, miten l&nsimaalainen
nainen voi vapaaehtoisesti haluta luopua oikeuksistaan ja liittya naista alistavaksi nahtyyn islamin
uskontoon McGintyn vaite on helppo uskoa. Mitéén uskontoa tunnustamattomana, mutta islamia
tutkivana pro gradun tekijané olen kohdannut aiheestani kertoessa reaktioita, kuten ”ethan vain itse
kaanny islamiin” ja ihmettelyd suomalaisen naisen valinnasta ik&&n kuin alentaa asemaansa.
Toisaalta olen kohdannut my6s vilpitontda kiinnostusta aihetta kohtaan. Yhtd kaikki olen

huomannut, etta islamiin kdantynyt suomalaisnainen on harvalle neutraali ilmid.

1.5 Aiempi tutkimus

Islamiin kaantymistd on tutkittu jonkin verran muualla Euroopassa ja Yhdysvalloissa.
Eurooppalaisia tutkimuksia 10ytyy Ruotsista, Norjasta, Tanskasta, Saksasta Hollannista,
Ranskasta, Iso-Britanniasta ja Italiasta. Tutkimus on melko uutta, sijoittuen pééasiassa 2000 -
luvulle. Yksi keskeisimpid pro gradussani kayttdmia lahteitd on sukupuolentutkija Karin van
Nieuvkerkin kokoama kirja Women Embracing Islam — Gender and Conversion in the West (2006),
jossa on useiden k&antyneitd tutkivien, sekd eurooppalaisten ettd yhdysvaltalaisten tutkijoiden
artikkeleita.

Skandinaviassa islamiin kaantymistd on tutkittu hiukan 90- luvulla (esim. Norjassa Larsen 1995 &
Ruotsissa Belina 1999) ja enenevissd maarin 2000-luvulla. Sosiologi Anne Sofie Roald (2001,
2004, 2006) on tutkinut skandinaavista islamia, keskittyen siihen, miten skandinaaviset vaikutteet
muokkaavat kadntyneiden islamia ja pdinvastoin. Roald on Kirjoittanut myos yhdessa etnologi

Pernilla Ouisin kanssa teoksen Muslim i Sverige (2003), jossa k&&ntyneisyytta kasitelld&n yhdessa



alaluvussa. Sukupuolitutkija Anna Mansson McGinty (2006, 2007) on tutkinut kaantyneiden
identiteetin muodostusta Ruotsissa ja Yhdysvalloissa seké feministista islamia Ruotsissa.

Suomessa kaéntyneet ovat melko koskematon kentta ja islamia on usein tutkittu joko ensimmaisen
tai toisen polven maahanmuuttajien kautta. Pro gradu- tasoisia tutkielmia on tullut muutama, joista
aikaisimmat sijoittuvat 90-luvulle, mutta suurin osa on ilmestynyt viimeisen viiden vuoden ajalta
(Palonen 1996; Laulumaa 1997; Soininen 2007; Haataja 2010; Leinonen 2012; Sipild 2012;
Suominen 2013; Kauppinen 2015). Uskon tamén perusteella aiheen olevan nousussa ja
lisatutkimusta mahdollisesti seuraavan l&dhivuosina. Pro gradut keskittyvét kaantymiskertomuksiin
ja muslimi-identiteetin muodostukseen (Kauppinen 2015; Laulumaa 1997; Sipild 2012; Soininen
2007), islamin ja valtakulttuurin valiseen kulttuurineuvotteluun (Haataja 2010; Leinonen 2012)

uskonnollisen tiedon etsimiseen (Suominen 2013) ja muslimina eldmiseen (Palonen 1996).

Suurin osa k&antyneitd koskevista tutkimuksista kasittelee natiivien naisten k&antymista, ja
tutkimus on taten melko sukupuolisesti ja etnisesti kapeaa. Poikkeuksena on sukupuolisesti
rajautumaton, sosiologi Leon Mosavin (2014) artikkeli ”The Racialization of Muslim Converts in
Britain and Their Experiences of Islamophobia”, joka kasittelee kddntyneiden rodullistamisesta ja
heidan  kohtaamaansa islamofobiaa Isossa-Britanniassa ja poikkeuksena on  myds
afroamerikkalaisia, yhdysvaltalaisia kaantyjid tutkinut uskonnontutkija Gwendolyn Zoharah
Simmons (2006) artikkelissaan ”African American Islam as an Expression of Converts’ Religious

Faith and Nationalist Dreams and Ambitions”.

Suomalainen islam ja kaantyneitd koskeva tutkimus tarjoavat tutkijoille vield mahdollisuuksia
koskemattomiin aiheisiin. Esimerkiksi kdéntyneiden miesten kohdalla tutkimusaineisto on hyvin
vahainen. Suomalaisten muslimien keskustelupalstat (esimerkiksi tulevaisuus.org) eivat myoskaan
ole saaneet osakseen laajaa huomiota suomalaisessa tutkimuksessa. Useimmiten Suomessa islamia
on tutkittu vahvasti maahanmuuton kontekstissa. Tamén tutkielman péaatantluvussa esitén

nakemiani mahdollisuuksia jatkotutkimukselle.



10

2. TUTKIMUKSEN TEOREETTISET LAHTOKOHDAT

2.1 Islam ja muslimit kasitteena ja tutkimuskohteena

Sosiaaliantropologi Talal Asad (1986: 1) nékee islamin laajuuden asettavan haasteen sen
antropologiselle tutkimukselle. Mika on islam, ja kuinka sitd voidaan tutkia? Islamin
kasitteellistdminen ei ole yksinkertaista, ja yleistyksen vaara on moninaisella kentélla suuri.
Islamin laajuuden ongelma ndkyi myds omassa tutkimuksessani: uskonnon sisélla vallitseva
todellisuuksien Kkirjo nosti esiin haasteen ndiden kaikkien sovittamisesta mielekk&aksi
tutkimuskohteeksi. Jo kahdeksan haastateltavan valilla nakyi merkittavia eroja islamin tulkinnassa,
vaikka heidan taustassaan oli verrattain paljon yhdistavia tekijoité, kuten ettd he ovat suomalaisia,
islamin aikuisiélla valinneita, samalta alueelta kotoisin olevia naisia. Moninaisuuden spektri olisi
epéailematta ollut vield laajempi, mikali informantit olisivat rajautuneet pelkéstédén sen perusteella,

ketk& kokevat itsensa muslimeiksi, muista taustatekijoista riippumatta.

Asad (1986: 1-3) kuvaa kolmea yleista islamin madritelman ongelmaan esitettya ratkaisua: 1)
islamia teoreettisena objektina ei ole olemassa, 2) islam on joukko heterogeenisid osia, jotka
informantit madrittelevat islamiin kuuluviksi ja 3) islam on omanlaisensa historiallinen
kokonaisuus, jolla on monipuolinen vaikutus eri sosiaalisen eldmén aspekteihin. Mikali seurataan
ensimmaisen kohdan olettamusta siitd, ettei islamia voida kasitteellistdd, on sen antropologinen
tutkiminen mahdotonta. Jos taas toisen kohdan mukaisesti kaikki paradoksit kuuluvat kiistatta
islamiin, kaatuu tutkimus omaan laajuuteensa. Kolmannen kohdan selitys asettaa Asadin mukaan
tutkimuksen alttiiksi liialliselle vastakkainasettelulle muiden uskontojen kanssa ja islamin
sijoittamiselle padasiassa Lahi-1taan.

On siis ndhtdvd, ettd islam koostuu erilaisista todellisuuksista, eikd t4t4& moninaisuutta voida
sivuuttaa tutkimuksessa. Hedelmallisintd on pyrkia ymmartdmain ndiden todellisuuksien
tuottamistapoja ja niiden vélisia suhteita. Asadin (1986: 7) mukaan voidaan puhua erilaisista
diskursiivisista traditioista, jotka rakentavat islamia. Diskurssit tulisi nahda vastauksena muille
aikansa diskursseille, ja tutkia ndiden valista suhdetta seké toimijuutta pelkén asiasiséllon sijaan.
Tassa tyossd Asadin ndkemys piirtyy etenkin tutkijaposition ymmaértamisessa: tutkiessani aihetta

niin sanotusti ulkopuolelta kasin, on minun ymmérrettava, ettd kasitykseni islamista tulee aina
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poikkeamaan haastateltavieni ndkemyksestd. Koska kdymme eri keskusteluja ja tutkimme eri
lahteitd islamia opiskellessamme, puhumattakaan epdyhtendisistd motiiveistamme tehdd néin, ovat
késityksemme muotoutuneet toisistaan poikkeavien diskursiivisten traditioiden pohjalta ja ne
voivat siten erota suurestikin toisistaan. Haastateltavien vélillakin on toki eroja: siind, missa
esimerkiksi yksi ei ole koskaan lukenut Koraania ja kdy keskusteluja islamista I&hinna tataarien
kanssa, opiskelee toinen Koraania tunnollisesti péivittdin ja on aktiivinen seurakunnassa, jossa

enemmistd on muuttanut Suomeen Turkista.

Haastateltavat itse usein erottelivat oikean uskontulkinnan vaaréstd, mika nékyi keskusteluissa
puheena puhtaasta, kulttuurisista vaikutteista erotetusta uskonnosta ja luottamuksena uskonnon
auktoriteetteihin (esimerkiksi imaami) epévarmoissa tilanteissa. Uskonnonvastaisena nahdyn
kayttdytymisen Katsottiin myds kuuluvan henkil6ille, jotka eivat oikeasti ole muslimeita.
Sanomattakin selvéé on, ettd tutkijan olisi erittdin haastavaa asettaa kriteereja haastateltavien
uskonnon paikkansapitdvyydelle. Antropologi Gabriele Marranci (2008: 3—8) madrittelee
muslimin henkiloksi, joka tuntee olevansa muslimi, pikemminkin kuin henkiloksi, joka "kayttaytyy
kuin muslimi”. Muslimiksi itsedan kutsuva henkil nékee islamissa arvoa, joka on pohjimmiltaan
tunneperdinen. Tdma tunne rationalisoidaan, miké nakyy retoriikassa, rituaaleissa ja symboleissa.
Marranci nakee ongelmallisena, mikali tutkimuksessa oletetaan, ettd muslimit kayttaytyvat ja
rakentavat identiteettiddn yhtenevéisesti riippumatta heiddn taustastaan ja ennen kaikkea
mielestéan. Toisin sanoen islamia ei voida nadhda vain yhtendisend, rationaalisperéisena ilmiona.
Marranci nakee, ettd islamin kognitiivinen muodostuminen ei ole merkittavasti erilainen riippuen
siitd, uskooko ihminen vai ei. Muslimin ei-muslimista erottaa vain kokemuksellisuus ja tunteet tata

uskontoa kohtaan.

Marranci (2008: 8) painottaa, ettd islamia ei voida tutkia pelkkana kiintednd objektina. Tutkijan
menestymiseen kentalld vaikuttaa hdnen kykynsa samaistua informantteihinsa, ja ymmartaa heidan
tunteitaan ja valintojaan ihmisind. Tutkijan on ymmarrettdva, ettd muslimit eivét ole islamin tuote,
vaan ettd heidan tunteensa toimivat keskeisend tekijand sekd heidan identiteettinsd ettd
ryhméjasenyytensd muodostamisessa. Asadin tavoin Marranci katsoo, ettd sen sijaan, ettd
tutkittaisiin - mitd muslimit ovat, tulisi tutkijan keskittyd muslimi-identiteettien erilaisiin

tuottamistapoihin: miten niitd ilmaistaan ja muokataan erilaisissa tapahtumissa ja ympéristoissa.
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2.2 Yhteiso ja todellisuus kasitteena ja tutkimuskohteena

Yhteiso osoittautui tutkielmassani paitsi hyvin térkedksi, myds haastavaksi kasitteeksi. Kuten
ailemmin mainittu, oli moninaisuus pienessakin haastatteluaineistossa suuri, ja olisi kyseenalaista
vaittad, ettd naiset kuuluisivat samaan yhteisdéon erilaisine uskontulkintoineen ja sosiaalisine
kontakteineen. Voidaan myods kysyd, mihin kysymyksiin haastatteluin kerétty tieto vastaa.
Haastateltavat voivat kertoa kokemuksiaan yhteisollisyydestd, mutta toisin kuin havainnoimalla, ei
tutkija nde ryhmaa eiké sitd miten siin& konkreettisesti toimitaan. Asioiden reflektointi jalkikéteen
on aivan oma tapahtumansa, jonka yhteyksid sitd kuvaavaan ilmidon ei voida objektiivisesti
osoittaa. Ennemmin kuin yhteisollisyyttd, koin todistavani yhteisollisyyden tunnetta ja
ilmentéamista. Esimerkiksi yksi haastateltavani kuvaili islamia ”"maailmanlaajuiseksi perheeksi” ja
muslimien maasta riippumatta kohtelevan hanta kuin siskoaan, kun hén lausuu tervehtimissanat
’as-salam alaykum’ (rauha kanssasi). Kuitenkin voitaneen olettaa, ettei maissa joissa islam on
valtauskonto kaikki koe toisiaan perheenjasenind tai kohtele kanssaeldjiddn kunnioittavasti.
Haastateltavan lausumasta voidaan tehdad johtopaatoksia hanen kuulumisen tunteestaan ja sen
ilmaisusta haastattelutilanteessa, ei yhteison rakenteesta sindnsd. Marranci (2008: 11) nékee
yhteis6on kuulumisen olevan ennen kaikkea tunne, ennemmin kuin selkedsti osoitettava ryhma ja
han kritisoi antropologiassa yleisesti havaitsemaansa muslimiyhteisd -ké&sitteen, ummabhin,
yksinkertaistavaa kéayttéd. Koska muslimit kokevat kuuluvansa yhteis6on, néhdaan yhteison
suoraviivaisesti olevan konkreettisesti ja objektiivisesti olemassa. Talléin sivuutetaan islamin

hajanaisuus, sen sisalld vallitsevat teologiset kiistat, poliittiset eroavaisuudet ja rasismi.

Edelld esitettyjen huomioiden pohjalta pro graduni padkysymykseksi muodostui, miten
todellisuutta haastatteluiden perusteella ilmennetédan kielen ja ruumiillisuuden kautta. Né&iden
kaikkien n&hd&&n muotoutuneen sosiaalisessa vuorovaikutuksessa ja edustavan paitsi
subjektiivista, my0s jaettua todellisuutta. Sen sijaan, ettd keskityttdisiin siihen, mik& yhteiso on,
kohdistuu huomio sosiaalisessa vuorovaikutuksessa rakennetun maailman subjektiivisiin
tuottamistapoihin. Pro gradun ldhtokohdat yhteison kasittdmiseen seuraavat islamin ja muslimi -
identiteetin tavoin Talal Asadin ja Gabriele Marrancin aiemmin viitoittamaa tietd, painottaen
yhteisdon kuulumisen ja sen tuottamisen eri tapoja ennemmin kuin sitd, mika tdma yhteiso

fyysisesti tai edes késitteellisesti on.
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2.2.1 Todellisuuden tulkitseminen sosiaalisen konstruktionismin kautta

Todellisuus késitetddn tassa kontekstissa sosiaalisesti rakentuneena symbolijarjestelmand, jonka
haastateltavat  naiset ovat  valinneet  Kilpailevien  symbolijarjestelmien  joukosta.
Symbolijarjestelmien tuottamista ja omaksumista avataan t&ssa luvussa sosiologien Peter L.
Bergerin ja Thomas Luckmannin tiedonsosiologian sosiaalista konstruktionismia edustavan
perusteoksen, The Social Construction of Reality, pohjalta. Luckmann ja Berger (1994: 30) nakevat
todellisuuden ja tiedon sosiaalisina rakennelmina, joka muotoutuvat yksilon ja hanen sosiaalisten
kontaktiensa valisessé dualistisessa vuorovaikutuksessa. Yksil6t tuottavat todellisuutta ajattelunsa

ja toimintansa kautta, ja ndmé merkitykset jaetaan ja niita yllapidetaan kollektiivisesti.

Bergerin ja Luckmannin (1994: 74) mukaan onnistunut yhteiskunta jarjestaytyy yhteison jasenten
silmissé objektiiviseksi, luonnolliseksi todellisuudeksi instituutioitumisen ja legitimaation kautta.
Instituutioituminen syntyy Kkirjoittajien mukaan asioiden totunnaistumisesta: yksilo selviytyy
paremmin arjen eldmastd, kun han ei joudu valitsemaan ja madrittelem&an erikseen kaikkea
toimintaansa, vaan voi noudattaa ennalta asetettuja skeemoja, ja taten kayttada niihin vdhemman
suoritusenergiaa. Samoin kuin yksilon toiminta totunnaistuu sosiaalisessa kanssakdymisessa,
jarjestyy myds hdnen maailmansa yhteisesti tunnustettuihin tyypittelyihin. Yksilon ei tarvitse itse
selvittad kaikkien hanta ympéroivien ilmididen luonnetta ja tarkoitusta, vaan hanen ymparistonsa
on valmiiksi tyypitelty tavalla, joka nayttdd olevan riippumaton kulloisestakin ymmarryksen ja
tulkinnan tilasta. Berger ja Luckmann (1994: 32) painottavat etenkin todellisuuden diskursiivista
luonnetta: tietoa jarjestell&én ja siirretdén eteenpéin kielen avulla. Arjen esineet ja ilmiot on ennalta
luokiteltu kielellisesti, mika lisd4 niiden ymmarrettavyytta yksilon silmissé. Kielen avulla voidaan
liikkua kauemmas arkipéivan vélittomasta kokemuksesta ja kategorisoida erilaisia ilmigita. Eri
todellisuusalueita yhdistavét teemat ja kielelliset muodot, joiden kautta arkitodellisuus ylitetaan,
kutsutaan symboleiksi. Uskonto, filosofia ja taide ovat historiallisesti keskeiset esimerkit symbolein
luoduista rakennelmista. Symbolirakennelmat mahdollistavat muutoin vélittoméssa kokemuksessa
tavoittamattomien asioiden tuonnin jokapaivéisen todellisuuden tietoisuuteen, ja ne kykenevat

taten ohjaamaan ihmisten arkiymmarrysta. (Berger & Luckmann 1994: 50—51)

Tyypittely jatkuu eri subjekteille osoitetuissa funktioissa, esimerkiksi yhteiskunnan laista ja
siisteydestd huolehtivat eri tahot. Instituutio todellistuu roolisuorituksissa, jotka edustavat

instituutiojarjestelmad ja joiden vélitykselld instituutiot sisaltyvéat yksilon kokemukseen.
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Toimimalla tietyn roolin mukaisesti hyvéaksyy yksildé samalla sen todellisuuden ja ne arvot, mita
tdma rooli edustaa. Roolit toimivat yhteison sosiaalisena kontrollina, joka s&&telee ihmisten
kayttdytymistd. Yksilo voi kokea, ettd h&nen asemansa asettaa hadnet vastuuseen
kayttdytymisestaan. Myds muut nakevét hénet roolinsa kautta ja luovat hdneen odotuksia

typologisointinsa perusteella. (Berger & Luckmann 1994: 87—106)

Instituutiot eivat rakennu hetkessd, ja niille muodostuu oma historiansa, jolla on tarkea merkitys

objektiivisen todellisuuden luomisessa. Instituutio nayttaytyy yksilélle vakaana, hdnen oman
sisdisen maailmansa ulkopuolisena todellisuutena, jota vasten han peilaa omaa ja muiden elamaéa.
Instituution historia tukee tdman todellisuuden objektiivisuutta ja luonnollisuutta, ja se tuodaan
yksilon tietoisuuteen erilaisin traditioin. (Berger & Luckmann 1994: 73)

Omaksuakseen instituution edustaman todellisuuden, téytyy sen kyetd vastaamaan yksilon
kysymyksiin maailmasta mielekk&éall& tavalla, toisin sanoen legitimoimaan itsensa. Kuten aiemmin
mainittu, legitimaatiota Berger ja Luckmann (1994: 107-108) pitdvat institutioitumisen ohella
keskeisena tekijana sosiaalisen todellisuuden muodostumisessa. Legitimoinnin haasteena on, etté
instituution tulee vastata ongelmiin yhtad mielekkaasti kaikille jasenille, heid&n eriévista rooleistaan
rilppumatta. Instituution tulee ndyttaytya uskottavana yksilon jokaisessa elaméntilanteessa, ja sen

taytyy sopia yhteen my6s hanen kohtaamiensa muiden ihmisten kertomusten kanssa.

Berger ja Luckmann (1994: 107-110) erittelevét legitimaation neljaan eri tasoon. Alkumuotoinen
legitimaatio ndkyy yhteison kielessa. Esimerkiksi sukulaisuutta ilmentdvat sanat legitimoivat jo
itsessaan sukulaisuusjarjestelméé: ne kertovat ihmiselle muiden ihmisten roolin heidan elaméssaan
ja siséltavat oletuksia siitd, miten esimerkiksi serkkua tulee kohdella. T&mé taso on esiteoreettinen,
jolle my6hempi tieto voi perustua. Toinen legitimaatiotaso koostuu sananlaskuista, kansantaruista
ja vastaavista yksinkertaisista vaittdmistg, jotka tarjoavat konkreettisia selitysmalleja k&ytdnnon
toimintaan. Esimerkiksi suomalainen sananlasku ”’Aamun virkku, illan torkku, se tapa talon pitaa”
antaa kehotuksen nousta aikaisin aamulla ja menné varhain nukkumaan, antaen ymmartaa tamén
olevan tarke&é taloudellisen turvallisuuden kannalta. Kolmannessa legitimaatiotasossa siirrytdén
yksityiskohtaisempiin teorioihin, joiden taitaminen voi erikoistua instituution roolien mukaisiksi.
Esimerkiksi tuomarilta voidaan kysyd neuvoja lakiasioissa ja papin oletetaan osaavan vastata

teologisiin ongelmiin.
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Neljatta, kaikkein Kkattavimpana pitdmaansd, ja tdmaén tutkielman kannalta keskeisintd,
legitimaatiotasoa Berger ja Luckmann (1994: 111-113) nimittdvat symboliuniversumeiksi.
Symboliuniversumit ovat kaiken Kkattavia viitekehyksia, jotka integroivat yhteiskunnan eri osa-
alueet yhtenevaiseksi, mielekké&éksi kokonaisuudeksi ja pyrkivét pitdimaan kaaoksen loitolla.
Symboliuniversumi toimii kehyksena kaikille yhteiskunnan osa-alueille, sisaltden yhteiskunnan
historian ja yksilon elaménkulun. Symboliuniversumin tulee kyetd selittdmé&an myds sellaiset
tilanteet, jotka eivat sisdlly jokapdivaiseen todellisuuteen, kuten yksilon unissa kokemat
rajatilanteet. Symboliuniversumissa muutoin pelottavat ja uhkaavat, rutiinin Kkatkaisevat
tapahtumat saavat merkityksen ja nivoutuvat osaksi arkielaméa. Onnistunut symboliuniversumi
kykenee ehkdisem&an selittdmattdmien asioiden ja anomalioiden luomaa kauhua, esimerkiksi

perustelemalla unen ja kuoleman merkityksen yksildiden elaménkulussa.

Voidaan sanoa, ettd symboliuniversumi on kokonainen maailma, joka nivoo yhteen legitimaation
alemmat tasot ja instituution eri osaset. Symboliuniversumi luo jarjestysta tehden maailmasta
ymmarrettdvan, ja saaden sen nayttdmaan luonnolliselta ja ainoalta todellisuudelta, sen sijaan etta
yksild nakisi sen sosiaalisena rakennelmana, miké se pohjimmiltaan on. Yksilo peilaa itsedan ja
elaméansa symboliuniversumia vasten ja kokee toimintansa ja identiteettinsd mielekkéina, kun ne
on legitimoitu ja osoitettu taten “luonnollisiksi” ja “oikeiksi”. (Berger & Luckmann 1994:
113-115)

Yhteiskunnassa voi olla samaan aikaan Kilpailevia symboliuniversumeja, jotka kyseenalaistavat
todellisuuden luonteen. Oikeuttaakseen yhteison todellisuuden, taytyy sen legitimoida vallitseva
todellisuuskasitys muiden, kilpailevien, todellisuuksien yli. (Berger & Luckmann 1994: 122).
Berger ja Luckmann (1994: 180) nékevat uskontoon k&antymisen klassisena esimerkkina siité,
kuinka yksil6 voi vaihtaa todellisuutta ja hylata lapsuuden priméérisosialisaatiossa omaksumansa
merkitysmaailman. Tatd vaihdosta he nimittdvat uudelleensosialisaatioksi. Yhteisoad vaihdettaessa
on uuden symbolijarjestelman legitimoitava oma todellisuutensa vanhan ylépuolelle, samoin kuin
sen on kyettdvd perustelemaan vanhan todellisuuden hylk&&minen tai kieltdminen. Vanha
todellisuus taytyy tulkita uudelleen vaihtuneen symbolijérjestelméan valossa, nykyisté todellisuutta

tukevalla tavalla.

Bergerin ja Luckmannin (1994: 178-179) mukaan ké&&ntyminen voi tapahtua pelkéastaan

uskonnollisessa yhteisdssd, joka tukee uutta todellisuuskasitystd, ja ilman tata yhteisoa ei
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uskontoakaan ole olemassa. Merkityksellisilla toisilla on térked rooli yhteison todellisuuden ja
yksilon identiteetin ylldpidossa ja vahvistamisessa. Tama edellyttdd kuitenkin vanhan yhteison
jonkinasteista hylk&amistd. Tehokkain keino on eristdd yksilo fyysisesti aiemmista
ihmissuhteistaan, tai tdman ollessa mahdotonta taytyy aiemmat ihmissuhteet osoittaa uuden
yhteison ihmissuhteita vahempiarvoisemmiksi. Pd&améaérana on saada yksilén merkitykselliset

keskustelukumppanit vaihtumaan uuden yhteison jaseniin, jotka tukevat yhteison todellisuutta.

2.2.2 Sosiaalisen konstruktionismin anti pro gradulle

Tassa tutkielmassa keskitytddn eritoten symboliuniversumiin  ja sen vaihdokseen,
uudelleensosialisaatioon. Tiedonsosiologinen teoria tarjoaa metodologisteoreettisia vélineita
tutkia, miten uutta symboliuniversumia ilmennet&én, ja miten se legitimoidaan. llmentamista tutkin
ensinnédkin roolisuorituksen nakokulmasta, jonka Bergerin ja Luckmannin teesin mukaisesti
nahdaan heijastavan laajemmin yhteison arvoja ja odotuksia. Toiseksi tutkin, miten todellisuutta
ilmennetdén diskursiivisten ja kehollisten symbolien vélityksell&. Siind missa Berger ja Luckmann
nakevat todellisuuden pitkalti Kielellisesti muotoutuneena konstruktiona, kasitdn omassa
tutkielmassani symbolit myds ruumiillisina rakennelmina. Samoin kuin kielellisesti, rakennetaan
todellisuutta myds kehollisesti. Mary Douglasin (1970: xxxi) mukaan kaikissa kulttuureissa keho
kantaa sosiaalisia merkityksia ja ilmentad yhteisoaan, eikd universaaleja, luonnollisia symboleja
ole olemassa. Tassda yhteydesséd ruumiillisina symboleina ndhdaan esimerkiksi muslimiksi
pukeutuminen, kaytantdjen fyysinen noudattaminen (esimerkiksi rukoileminen ja paasto) seké
uskonnollisen ja ei-uskonnollisen tilan erottelu. Kaikkien tutkielman ilmentamiskeinojen nahdaan
olevan vuorovaikutteisia ja limittéisié: diskursiiviset kdytdnnot ovat osittain kehollisia, siind missa

keholliset diskursiivisia. Molemmat k&ytannot taas voidaan ndhda roolisuorituksen ilmentamisena.

Islamiin kaantyneita naisia tutkiessa yhteisdéon sosialisoitumisen erityispiirteena voidaan nahda se,
etta yhteisO ei ole haastateltavien synnynnainen primaariryhmé. T&ll6in yhteison todellisuutta ei
ole omaksuttu itsestdénselvyytend lapsuudessa, vaan sen on taytynyt paihittdd jo omaksutut
todellisuuskasitykset ja legitimoida itsensd ndiden yldpuolelle. Todellisuuden ja merkitysten
vaihtuminen aiheuttavat suuren muutoksen sekd henkilon sosiaalisessa ettd mentaalisessa

maailmassa, minkd my6td myds symbolijéarjestelmilla on eri arvo kéaantyneille kuin
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syntymuslimeille. Kielellisesti ja ruumiillisesti arkieldamdin omaksutut uudet tavat ovat olleet
tietoisia valintoja, joiden myo6td henkilo tarkoituksellisesti rakentaa yhteis0dan, itsedan ja

ymparodivaa maailmaa.

Berger ja Luckmann n&kevat vanhojen suhteiden hylk&&misen tai mitdtéimisen
uudelleensosialisoitumisen edellytyksend. Haastateltavien kohdalla voidaan kysya, missa méaéarin
yksilo on vaihtanut yhteisfaan, vai kuuluuko hé&n kenties molempiin yhtélailla. Islamiin
kaantyneitd naisia ei voida nédhda eristaytyneiksi valtavaestostd, silld he kohtaavat ei-muslimeja
esimerkiksi tydpaikoillaan, naapurustossa ja mahdollisesti perheessaan. Moni kuitenkin hakeutui
k&antymisensa jélkeen padasiassa muiden muslimien seuraan, ja osa luopui vanhoista ystavistaan
sen myo6téd. Haastateltavien vélilla voi toki olla suuriakin eroja siing, kuinka merkittavasti heidén

sosiaalinen ymparistonsd on muuttunut, eika tarkoituksenani ole niputtaa heité yhteen muottiin.

2.2.3. Sosiaalisen konstruktionismin kritiikkia

Sosiaalista konstruktionismia on kritisoitu etenkin silloin, kun se on Kkasitetty jyrkaksi,
objektiivisen todellisuuden kokonaan kieltdvaksi tieteenhaaraksi (Raatikainen 2004: 60).
Teoreettisen filosofian tutkijat Panu Raatikainen (2004) ja lan Hacking (2009) esittavat, ettd jyrkka
konstruktionismi on kuitenkin harvinaisempaa kuin mité teoriaa kritisoivat tahot antavat ymmartaa.
Hacking (2009: 44) moittii kriitikkoja siit4, ettd he arvostelevat universaalia konstruktionismia

ikaan kuin se olisi ainoa tai edes yleinen sosiaalisen konstruktionismin haara.

Laadullisen tutkimuksen ongelmatonta asemaa yhteiskuntatieteissa laajalti arvostellut
tutkimusmetodien professori Pertti Totto (2000: 88—92) moittii sosiaalista konstruktionismia, ja
erityisesti Bergerié ja Luckmannia, siité, ettd todellisuutta ja puhetta todellisuudesta ei useinkaan
erotella toisistaan. Han toteaa, ettd "tietoteoreettisena kantana vaite, ett puhetavoista riippumatta
ei olisi olemassa todellisuutta, on helppo osoittaa kestamattomaksi.” H&n erottelee toisistaan
myyttisen, satuihin perustuvan, “todellisuuden” ja kaytdnnontodellisuuden. Vaikka kulttuureista
I0ytyy mité erilaisimpia uskomuksia henkiolennoista ja maahisista, ei mistdén kulttuurista 16ydy
uskomusta siité, ettd kanootin pohjaan kannattaisi puhkaista reikd. Toisin sanoen on olemassa
vaistdimaton kaytdnnontodellisuus, joka nayttaytyy samanlaisena kielestd ja kulttuurista

rilppumatta. TO6ton sanoin: “emme voi loputtomasti vain toistella, ettd kaikki vaitteet ovat
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konstruktioita vailla todellisuutta kuvaavaa sisaltod, ja olla kiinnostuneita vain siitd, MITEN nuo
véitteet on rakennettu. Joskus on myds tarvis ottaa kantaa siihen, MITA viitetdan [kapitaalit

alkuperéisjulkaisussa).”

Toton kritiikki ei liene taysin aiheetonta, joskin on oleellista todeta, etteivat Berger ja Luckmann
kiistd sosiaalisen konstruktionismin ulkopuolella olevan todellisuuden olemassaoloa, vaikkakaan
he eivat tiedon sosiaalista rakentumista kasitellessdédn pureudu sosiaalisista suhteista
riippumattomien tietorakenteiden luonteeseen. On hyva huomioida, ettd paitsi sosiaalisesti
rakennettu, on ihminen myods biologinen eldin, ja sosiaalinen todellisuuskin rakentuu pitkélti
vadjddmattomien tosiasioiden ja ihmisen luonnon saatelemien tarpeiden ympérille. On kuitenkin
mahdollista tutkia esimerkiksi kuolemaa seka fyysisend prosessina, ettd sosiaalisena konstruktiona,
jolloin ndilla tarkoitetaan hyvin eri asioita. Jos tutkin kuoleman ympadrille rakentuneita uskomuksia,
en kuitenkaan automaattisesti kielld kuoleman olevan lopulta fyysisesti riippumaton naista
uskomuksista, vaikka en tulisi tat4 tutkimuksessa painottaneeksi. En myoskaén née tarpeeksi
perusteluja sille, miksi minun tulisi tallGin erotella k&sitteellisesti toisistaan fyysisen ja sosiaalisen
kuoleman todellisuus, ja puhua sosiaalisesti luodusta todellisuudesta ikaan kuin lainausmerkein.

Tassa kohtaa luottaisin lukijan ymmarrykseen eri konteksteista ja niissa esitetyn tiedon luonteesta.

Todellisuuden olemuksen ja maérittelyn liséksi sosiaalista konstruktionismia on arvosteltu myds
lilallisesta kielifetismistd. Sosiologi Vesa Puuronen (2005: 57) pahoittelee, ettd “konstruktionis-
lingvistisen” suuntauksen mukanaan tuoma narratiiveihin, diskursseihin ja retoriikkaan
keskittyminen on vienyt huomion pois itse ilmidilt4, vahentden sosiologisen tutkimuksen
mahdollisuutta vaikuttaa yhteiskunnallisiin epakohtiin. Vaikka en vahéttelisi diskurssianalyysin
mahdollisuuksia pureutua yhteiskunnan epakohtiin sen enempad kuin muidenkaan metodien, on
totta etté sosiaalinen konstruktionismi kulkee usein kasi k&dessa diskurssianalyysin kera. T&méa on
toki ymmarrettdvad ottaen huomioon, ettd suuri osa sosiaalisesta tiedosta siirretdan diskursiivisin
kaytantein, mutta uskon ettd sosiaalisella konstruktionismilla olisi annettavaa myos tiukan

diskurssianalyysin ulkopuolella, esimerkiksi kehollisuuden tutkimuksessa.
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2.3 Kaantymisen teoriaa

Ké&antyminen on dynaaminen ja jatkuva uskonnollinen prosessi, ei yksittdinen tapahtuma. (Rambo,
1993: 7) Ké&é&ntyminen tapahtuu useilla eldmén eri alueilla, ja se koetaan muutoksena
uskonnollisessa, sosiaalisessa ja kulttuurisessa ympéristossa. Kéantyminen ruumiillistuu
kehollisissa kaytannoissa, kuten paastoamisessa, ruokailussa, rukoilussa ja pukeutumisessa.
(Allievi 2006; Bourque 2006; Nieuwkerk 2006)

Lewis R. Rambo (1993: 13) on typologisoinut kaantymisen neljadn kategoriaan: 1) Apostasia,
uskosta luopuminen. Talla viitataan uskonnon hylkaamiseen, ja ei-uskonnollisten arvomaailmojen
omaksumiseen 2). Uskoon syventyminen viittaa suuremman roolin ottamiseen uskonnollisessa
yhteistssd, ja sen nostamista keskeisemmaéksi osaksi yksilon elamaa. 3) Eriytyminen on yksilon tai
ryhman radikalisoitumista aiemmista uskonkasityksistd ja muotoutumista omaksi ryhmékseen. 4)
Institutionaalinen muutos viittaa yhteison vaihtamiseen uutta uskonkasitysté tukevaan sosiaaliseen

ymparistoon.

Rambo (1993: 6-7) nédkee, ettad kddntymista voidaan lahestya joko normatiivisesta tai kuvailevasta
nakokulmasta. Siind, missa normatiivinen nakemys lahestyy ké&antymistda teologisena
rakennelmana, painottaen rituaalisia odotuksia, jotka yhteiso asettaa kdantyneelle, pyrkii kuvaileva
l&hestymistapa ymmaértaméan k&&ntymisen motiiveja ja muutoksia, jotka henkildssa esiintyvat
kaantymisprosessin eri vaiheissa. Rambo esittdd kaantymisen maériteltavan sen kautta, mité yksilé
tai ryhmé& sanoo sen olevan. Kaantymisprosessi syntyy kadntyneen tavoitteista, tarpeista,

suuntautumisesta, uuden yhteison luonteesta ja sosiaalisesta todellisuudesta.

John Loftland ja Norman Skonovd (1981) ovat eritelleet kuusi k&intymisen motiivia:
intellektuellin, kokeilevan, mystisen, kiintymyksellisen, uudistavan ja pakottavan. Motiivit
kuvailevat erilaisia kddntymiseen johtavia, sosiaalisia ja henkisia prosesseja. Intellektuelli motiivi
perustuu yksilon henkilokohtaiseen tutkimiseen ja itsetutkintaan, jolloin henkil6 tutkii uskontoa
esimerkiksi kirjallisuuden kautta. Kokeilevassa motiivissa yksilo pyrkii saamaan varmuuden
uskonnosta eldamalla sen mukaisesti. Mystinen viittaa henkilén hengellisiin tai yliluonnollisiin
kokemuksiin.  Kiintymyksellisessd mallissa k&&ntymisprosessin  keskiossa ovat tunteet
uskonharjoittajia kohtaan. Uudistavalla motiivilla viitataan uskontoihin, joiden rituaalit pyrkivét

vaikuttamaan psyykkeeseen esimerkiksi voimakkaan musiikin keinoin. Pakottava motiivi pohjaa
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metodeihin, joissa k&antymista edeltdd voimakas painostus, esimerkiksi aivopesu. Rambo (1993:
14—17) on omaksunut Loftlandin ja Skonovdin tyypittelyt kehittdm&énsa heuristiseen perakkaiseen
vaihemalliin (a secuential stage model), jonka mukaan kaantyminen on monikerroksinen prosessi.
Hén nakee kaantymisen koostuvan jaksottaisista elementeistd, jotka ovat keskenaan interaktiivisia
ja kasaantuvia. Mallin mukaan k&antymisessa on seitseman vaihetta: konteksti, kriisi, etsiminen,

kohtaaminen, vuorovaikutus, sitoutuminen ja seuraukset.

Konteksti viittaa poliittiseen, sosiaaliseen, ekonomiseen, kulttuuriseen ja uskonnolliseen
ymparistoon, jossa ka&ntyminen tapahtuu. Ké&antyminen ei tapahdu tyhjiossa, vaan se on

ymparist0ssé tapahtuva vuorovaikutteinen prosessi. (Rambo 1993: 20)

Kéantymista edelt&d tavallisesti jonkinasteinen kriisi, joka voi olla uskonnollinen, poliittinen tai
kulttuurinen. Kiriisi voi tulla seurauksena dramaattisista tapahtumista, kuten poliittisesta
painostuksesta tai sosiaalisesta disintegraatiosta. Sen voivat myo6s aiheuttaa esimerkiksi
itsetutkiskelu tai hengelliset kokemukset. (Rambo 1993: 44, 46)

Etsimistda Rambo (1993: 56, 59) kuvailee prosessina, jossa henkild pyrkii merkityksellistamaan
maailmaa. Etsimisen aktiivisuus vaihtelee sek& henkilokohtaisten ettd elamantilanteellisten
tekijoiden mukaan. Etsimisen luonteeseen vaikuttavat muun muassa henkilon reaktioherkkyys,

uskonnon rakenteellinen saatavuus ja vaikuttimelliset rakenteet.

Kohtaaminen on vaihe, jossa potentiaalinen kaantyja kohtaa uskontoa edustavan henkilon. Tama
on tapahtumasarja, jossa potentiaalisen kaantyjan suhtautuminen uskonnon edustajaan voi
vaihdella vastaanottavaisesta negatiiviseen. Kohtaaminen harvoin johtaa kaantymiseen, ja vaatii
onnistuakseen oikeat olosuhteet, ajankohdan, toisilleen sopivat ihmiset ja mielekk&an
uskonnollisen vaihtoehdon. (Rambo 1993: 87)

Mikali potentiaalinen k&antyja kiinnostuu uskonnosta kohtaamisen jalkeen, syvenee vuorovaikutus
uskonnollisen yhteison kanssa. VVuorovaikutuksen luonne ja intensiivisyys vaihtelevat ryhmittain,
sisaltéen yleisesti eriasteista sosialisaatiota ja opetusta, jonka tarkoituksena on vakuuttaa henkil®

uskonnosta ja syventad hanen tietdmystaan. (Rambo 1993: 102)

Yhteiso voi odottaa henkilon tekevén paatoksen uskonnon suhteen, ja talléin henkild voi valita

uskontoon sitoutumisen. Sitoutuminen on usein dramatisoitu ja ikuistettu tapahtuma, johon
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sisdllytetddn voimakkaita yhteisollisia rituaaleja. Ryhma voi myds edellyttdd ké&antyneen

noudattavan sitoutumisesta eteenpéin yhteison sdéntoja. (Rambo 1993: 124)

Kéantymisen seuraukset ovat monimutkaiset ja -tahoiset, siséltden sekda henkilokohtaisia ettéd
yhteiskunnallisia muutoksia. Ka&antymisella on psykologisia seurauksia, ja se voi muuttaa
kaantyjan roolia yhteiskunnassa. Yhteiskunnassa taas voi tapahtua rakenteellisia ja uskonnollisia

muutoksia uskonnollisen liikkuvuuden myoéta. (Rambo 1993: 142)

Rambo korostaa seitsemén vaiheen paallekkéisyyttd ja prosessinomaisuutta. Myds vaiheiden
intensiteetti  vaihtelee  sekd henkilokohtaisten  ominaisuuksien, eldmantilanteen ja

yhteiskunnallisten tekijéiden mukana.

Roaldin (2006: 48—51) mukaan kaantyminen on kolmivaiheinen prosessi, jotka sisaltdvat uuteen
uskontoon rakastumisen, siihen pettymisen ja sopeutumisen. Nama vaiheet kertovat sekd suhteesta
uskontoon, ettd uskonyhteiséon. Ensimmadisessa vaiheessa kaantynyt on |0ytdnyt uuden
kulttuurisen todellisuuden, ja katsoo kriittisesti aiempaa eldmaansé ja yhteistaan. Tassa vaiheessa
héan nédkee uuden uskonnon korostetun positiivisesti ja nimensd mukaisesti rakastuneesti.
Kéantynyt voi talloin myos erkaantua aiemmasta yhteisostddn. Toisessa vaiheessa k&antynyt
huomaa epakohtia uudessa uskonnossa ja yhteisdssa, mista seuraa kriisivaihe. Han huomaa, etté
islamia voidaan tulkita eri tavalla, eivétka kaikki ole yhta sitoutuneita uskontoon kuin hén itse. Han
voi myo6s kokea ulkopuolisuuden tunnetta sek& uudessa ettd vanhassa yhteisossaan. Kolmannessa
vaiheessa opitaan hyvaksymaan ideaalin ja todellisuuden vélinen ero, ja ymmaértamaéan eri islam-

tulkintojen Kirjo.
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3. AINEISTO JA METODOLOGIA

3.1 Aineisto ja sen keruu

Kéytan graduni padaineistona vuoden 2013 helmi-maaliskuussa tekemiéni haastatteluja, joissa olen
haastatellut kahdeksaa suomalaista, islamin uskoon k&éntynytta naista. Kuutta naista haastattelin
yksitellen, kahden toisilleen tutun naisen kanssa teimme yhteishaastattelun. Tein kaikki
haastattelut kasvokkain, kuusi naisten kodeissa ja yhden tydpaikalla, nauhoittaen keskustelut
nauhurille. Aineisto kasittdad yhteensd noin seitsemén tuntia nauhoitettua puhetta, haastatteluiden

variaatio on puolesta tunnista paélle kahteen tuntiin.

Haastateltavieni ikédskaala oli haastatteluiden aikaan 23—54 vuotta ja he ovat Eteld-Suomesta.
Haastateltavat olivat olleet muslimeita yhdestd kuukaudesta kahteenkymmeneen vuoteen (ks.
Taulukko 1). Seitsemén naisista oli naimisissa, kaikki heistd muslimimiehen kanssa, ja seitsemalla
heisté oli lapsia. Lasten uskonto tuntui riippuvan karkeasti hahmoteltuna siit4, mihin uskontoon
heidan isansa kuului. Mikaéli lapset oli tehty aiemmassa avioliitossa miehelle, joka ei ollut muslimi,
eivét lapsetkaan olleet, kun taas heidét haluttiin kasvattaa muslimeiksi, mikali heidan isansakin oli
muslimi. Tdhan luultavasti vaikuttaa myos se, minka ikaisid lapset ovat olleet haastateltavien
kaantyessa islamin uskoon. Islamin eri suuntaukset eivat haastattelujen perusteella olleet kellekaan
suuressa merkityksessd, ja usea korosti erikseen haastatteluissa sen vahdmerkityksisyytta. Kaikki

muut lukivat itsensa sunni-muslimeiksi, paitsi yksi, joka oli kiinnostunut sufilaisuudesta.

Taulukko 1. Haastateltavien ika ja kauan he ovat olleet muslimeita.
H1 H2 H3 H4 H5 H6 H7 H8
Ika ‘ 45v 54 v 47 v 23V 35V 35v 35V 40v
Muslimina ‘ 25v 20V 18 v 3v 1 kk 7v 6 kk 19v

Van Nieuwkerk (2006: 101) sanoo havainneensa useimpien Hollannissa ja Yhdysvalloissa tehdyn
tutkimuksen kaantyneiden edustaneen keskiluokkaa. Itse en havainnut yhtenevaisyyksia naisten
yhteiskunnallisessa asemassa. Ammattiensa ja esimerkiksi asuinalueen ja -muotonsa perusteella

hajontaa oli aina tydvaenluokasta ylempaan keskiluokkaan. On huomioitava, ettd tekeméni jako on
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karkea ja perustuu pitkélti omiin késityksiini yhteiskuntaluokista. En myoskaan tiedd naisten
taustoista tarpeeksi, jotta voisin varmuudella osoittaa heidan yhteiskuntaluokkansa. Tulokset
olisivat kuitenkin voineet olla erilaiset, mikéli olisin rajannut aineiston vain esimerkiksi itsensa
tyévaenluokkaan identifioiviin naisiin, mink& vuoksi koen ndenndisen hajonnan mainitsemisen
tassé kontekstissa oleelliseksi. Suurin osa oli ollut aiemmin luterilaisessa uskossa, osa oli ollut
valinpitdmaton uskonnoista ennen islamin loytamistéan ja yksi oli etsinyt hengellisté tietd joogan

ja meditaation keinoin.

Loysin haastateltavani padasiassa internetin kautta. Otin séhkodpostitse yhteyttd muutamaan
I6ytdmé&éani islam-yhteisdon, kerroin tekevani pro gradua Jyvaskylén yliopistossa ja pyysin heita
valittdmaan yhteystietoni mikéli he tietdvat etsiméni kaltaisia naisia. Yhden islam-yhteison
vaikutus aineistooni on suurin, silld he levittivat viestini laajalla sahkopostilistallaan. Téman
jalkeen sain useita yhteydenottoja niin s&hkdpostiini kuin puhelimeenikin. Suurin o0sa
haastateltavista kertoi I6ytdneensa ilmoitukseni kyseisen yhteison kautta, osa sanoi saaneensa
kuulla tutkimuksesta joltain tuttavaltaan, ystdvaltaan tai mieheltddn. Yksi haastateltava kertoi
I0ytdneensa ilmoitukseni Tulevaisuus -nimiseltd islam -keskustelufoorumilta, jonne olin myds
laittanut ilmoituksen, ja yhden ldysin haastateltavaksi kontaktieni kautta. Seuraavaksi nédytan
yhden haastateltavien keruu -viestini, jonka lahetin aineistooni eniten vaikuttaneelle yhdistykselle.
Muut viestit saattoivat erota hiukan muodoltaan, riippuen mille taholle viesti oli suunnattu, mutta
kaikki viestit sisalsivat saman informaation (erotuksena se, ettd nettifoorumille en laittanut

puhelinnumeroani):

Hei!

Olen etnologian opiskelija Jyvaskylan yliopistosta ja teen pro gradu - tutkimustani suomalaisista naisista,
jotka ovat kaéntyneet islamin uskoon. En ole tdhén mennessa l6ytényt tarpeeksi haastateltavia ja haluaisinkin
kysya, mikali voisitte auttaa tai neuvoa minua.

Olisi hienoa jos pystyisitte valittamaan yhteystietojani suomalaisille, islamin uskon valinneille taysi-
ikdisille naisille (mikali heitd tunnette). Haastattelu olisi noin pari tuntia kestdva vapaamuotoinen
keskustelutilaisuus. Gradussani en ilmoita haastateltavien nimi& tai asuinkuntia. Vastaan mielell&ni
lisakysymyksiin joko sahkdpostitse tai puhelimitse [puhelinnumero]

Ystavallisin terveisin,
Meri Tuovinen

En rajannut haastateltavia muin perustein kuin ettd heidan tulee olla suomalaisia, islamiin

kaantyneita tdysi-ik&disid naisia. Taten jokainen, joka katsoi sopivansa kuvaukseen, pystyi
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osallistumaan graduuni, riippumatta esimerkiksi yhteisostdan, koulukunnastaan, aiemmasta
uskonnostaan, iastaan (taysi-ikéisyyden puitteissa), tai siitd kuinka kauan on eldnyt muslimina.
HenkilGiden asuinalue taas rajautui kdytannon syistd sen mukaan minne minun oli mahdollista
omakustanteisesti matkustaa. Yksi syy loyhélle rajaukselle oli se, ettd pienen ryhman ollessa
kyseessa en voinut olla varma kuinka helposti saisin kerattyé haastateltavia. Minulla ei mydskaan
mielesténi ollut tarpeeksi tietoa aiheesta, jotta olisin voinut tehdd perusteltuja rajauksia. Tallgin
rajaukset olisivat perustuneet enemman omille ennakko-oletuksilleni kuin todellisuudelle.
Rajaamattomuus tekee myds omien tulosteni vertailun Euroopassa ja Yhdysvalloissa tehtyihin
tutkimuksiin helpommiksi. Vaikka esimerkiksi Ruotsissa, 1so-Britanniassa ja Yhdysvalloissa ilmi6
on vanhempi ja tutkimuksia aiheesta on tehty enemmén, perustuvat tutkimusten rajaukset 1dhinna

sukupuoleen ja etnisyyteen.

Moni naisista ilmaisi motiivikseen osallistua haastatteluun oikean tiedon levittdmisen ja
ennakkoluulojen oikaisemisen. Moni ilmaisi haluavansa osoittaa, ettd hekin ovat omien sanojensa
mukaan “normaaleja ihmisid”. Myo6s halu auttaa minua tuli esiin naisten kertoessa miksi
osallistuivat haastatteluun. Joskus mietin, mitd naiset kéasittavat gradulla ja millaista sisélt6a he
ajattelevat minun siihen tuottavan. Mikali haastateltavalla on paamaéarid, joiden hé&n uskoo
tayttyvan graduun osallistumisen kautta, voi gradun lopputulos olla pettymys, mikali se ei ké&sittele
asiaa hanen toivomallaan tavalla tai mahdollisesti ole niin suurta julkista huomiota saava ja taten
yhteiskunnallisesti vaikuttava kuin han on ajatellut. Haastatteluideni jalkeen olen pohtinut, kuinka
eri asema tutkijalla on, mikali han ammentaa tietoaan jo valmiina olevasta aineistosta kuin
henkilokohtaisesti suoritetuista haastatteluista. Koen, ettd tutkija tuntee jalkimmaisessa
tapauksessa olevansa enemmaén vastuussa informanteilleen siitd mita han kirjoittaa ja miten hén
kayttdd aineistoa, vaikka Kkasittelisikin haastatteluja mahdollisimman anonyymisti. Myds
haastateltavat ovat talloin kiinnostuneita siitd, miten heiddn sanomaansa kdytetdan ja millainen
merkitys heidan pro gradulleen antamallaan panoksella on ollut. En tiedd, onko edes mahdollista
tehdad tutkimusta ja késitella aineistoa niin, ettei kukaan narkastyisi lopputuloksesta tai kokisi
tulkintojani jossain méarin vaariksi. Kaantaessani heidan kokemuksensa niin sanotusti oman
tieteenalani kielelle ja niputtaessani heidan ja muiden haastateltavien sanomisia yhteen etsiesséni
punaista lankaa, ei heiddn kokemuksensa tule vélittymddn samanlaisessa muodossa kuin
haastatteluissa. Sitaatit ovat myos erotettuina alkuperéisestad laajemmasta kontekstistaan, eivétka

haastateltavat vélttamattd &&nen nyanssien ja kehonkielen puuttuessa tunnista niitd omikseen.
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Omien henkilokohtaisten kokemusten teoretisointi voi myods haastateltavan silmissda muuttaa

kerrottua.

Ensimmaisiin haastatteluihin olin tyytyvéinen ja positiivisesti yllattynyt siitd, kuinka avoimesti
naiset puhuivat elamastaan ja tuntuivat luottavan minuun ja graduuni. Aiheeni on naisten eldméaé
henkilokohtaisesti koskettava ja sellainen, jota he varmasti ovat miettineet paljon, joten koin heidan
kertomustensa olevan todella artikuloituja ja pohdittuja. Loppupuolen haastattelut sujuivat samaan
malliin, mutta koin ettd minun olisi pitanyt I0yt&4 jotain uutta ja paastd syvemmalle ensimmaisiin
haastatteluihin nahden, joten olin hieman pettynyt itseeni. Etenkin pienryhmahaastattelulle olin
ladannut toiveita, koska uskoin ettd naisten valinen keskustelu johdattaisi minut sellaisten asioiden
aarelle, joita en olisi itse keksinyt kysyd. En kuitenkaan osannut haastattelutilanteessa heratella
naisten vélista keskustelua ja rikkoa haastattelija-haastateltava-rooleja, jolloin haastattelu sujui
péaasiassa niin, ettd naiset vastasivat vuorollaan kysymyksiini, eivéatka alkaneet keskustelemaan
kesken&én. Osasyyna tilanteelle voi olla, ettd toinen haastateltavista oli ollut muslimi vasta
kuukauden verran, ja h&n tuntui antavan paljon tilaa “kokeneemmalle” haastateltavalle,
mahdollisesti uskoen taman tietdvdn enemman aiheesta. Kyse on myos pitkélti henkilokohtaisella
tasolla tapahtuvasta elamanmuutoksesta, josta ei vélttamatta ole yhteisid muistoja, jotka heréisivat
haastattelutilanteessa. Ennakko-odotusteni halvennyttyd voin Kkuitenkin sanoa jokaisella
haastattelulla olleen paikkansa tutkielmassani ja niiden kaikkien syventdneen ymmarrystani
aiheesta. Tunteen uuden tiedon loppumisesta voisi myds kaantaa aineiston kyllaantymiseksi,

jolloin uudet haastattelut eivat endé tuo merkittavaa lisatietoa kysymyeksiin.

Aineistoni on pieni ja maantieteellisesti painottunut, eikd sen taten voi olettaa edustavan kaikkia
Islamiin kadntyneita suomalaisnaisia. Etnologiassa on ollut tapana kayttéé tiheda kuvausta, jossa
pientd otantaa tulkitaan yksityiskohtaisesti. Amerikkalaisen antropologi Clifford Geertzin (1973:
3—-30) mukaan laajat faktuaaliset tutkimukset usein piilottavat enemman kuin paljastavat. Tihedssé
kuvauksessa pureudutaan tuohon katkettyyn, ja pyritddn saamaan syvéllisempéa tietoa ilmiosta.
Geertz katsoo antropologin yrittdvén ”pelastaa sanottua” ja tarkastella tata huolellisesti. Talléin
oletuksena on, ettd pienet toiminnot heijastavat suurempia kokonaisuuksia, ja mikro- ja makro-
tason tutkimukset taydentéavat toisiaan. Tihedn kuvauksen avulla saadaan kokemuksellista tietoa
esimerkiksi arvoista, motiiveista, ja identiteetista. Sill& pyritdan selvittdmaan ilmididen takana

olevia merkityksia ja symboleja.



26

3.2 Haastattelu

Haastatteluni olivat rakenteeltaan teemahaastatteluja. Eskola ja Suoranta (1996: 65) méérittelevat
teemahaastattelun menetelmaéksi, jossa haastattelun aihepiirit, eli teemat, on suunniteltu etuké&teen.
Toisin kuin strukturoidussa haastattelussa, kysymykset eivat kuitenkaan noudata tarkkaa muotoa
ja jarjestysta. Haastatteluiden valilla voi olla eroja siind, missa jarjestyksessa ja kuinka laajasti
teemoja on kasitelty. On tyypillistd, ettd teemahaastattelussa haastattelija kéyttdd valmiiden
kysymysten sijaan tukilistaa varmistaakseen, ettd etukédteen paatetyt teemat kéydaan haastatteluissa
lapi.

Voidaan sanoa, ettd eldamme haastatteluyhteiskunnassa, jossa haastatteluun osallistujilla on
jonkinlainen ennakkokasitys haastattelun kulusta ja sen perusrooleista. T&ll6in haastattelussa
ilmenee vastavuoroista asemointia, joka merkitsee sitd, ettd "kummankin osapuolen on hetkellisesti
omaksuttava  konventioiden =~ mukainen  roolinsa  yhteisesti  suoritettavan  teon
loppuunsaattamiseksi.” Ennakko-oletukset siitd millainen haastattelun tulee olla ohjaavat
haastattelua ja vaikuttavat keréttyyn aineistoon. (POysd 2010: 154—161) Haastattelu on siis
eraddnlainen performanssi, jossa todennetaan haastateltavan ja haastattelijan rooleja. Myds muita
rooleja esiintyy: esimerkiksi omassa tutkimuksessani haastateltavat mahdollisesti kokivat ettd
heidan tulee ottaa minut vastaan nimenomaan muslimeina, kun taas itse olin tilanteessa islamista
Kiinnostunut gradun tekija. Tdéma asetelma varmastikin vaikutti osaltaan kayttaytymiseemme

haastattelutilanteessa.

Ongelmallisena haastattelussa voidaan pitdd sen tilannekohtaisuutta ja tulkinnanvaraa. En voi
tietdd, olisivatko haastateltavat antaneet minulle eri vastauksia toisena péivana tai kuinka paljon
oma olemukseni ja persoonani vaikutti siihen, mitd he minulle halusivat kertoa. Ihmisten sanojen

ja tekojen vélilla voi my6s olla ristiriitaa, joka ei haastatteluissa kay ilmi.

Koska olin suurimmaksi osaksi haastateltavien kodeissa, lukuun ottamatta yhtd haastattelua jonka
tein haastateltavan tyopaikalla, on otettava huomioon etteivat haastattelutilat olleet neutraaleja,
eivétka olosuhteet olleet yhtenevéiset kaikissa haastatteluissa. En pyytanyt haastateltavia olemaan
asunnossaan yksin haastattelun aikana, koska koin kohtuuttomaksi vaatia heitd jarjestaméén
talvella esimerkiksi lapsiaan tai aviomiestdan ulos kodista haastattelujen ajaksi. Mielestani olisin

itse ollut velvollinen jarjestamaan haastattelutilat, mikéli tima olisi ollut vaatimukseni, eika se tdssa
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tapauksessa ollut mahdollista. Suurin osa haastateltavista otti minut vastaan yksin, yhden
haastateltavan mies puuhaili toisessa huoneessa haastattelun ajan ja kavi Vvélilla tarjoilemassa
kahvia ja naposteltavaa, erdan haastateltavan lapsi istui hetken samassa poydéassa kanssamme.
Tama voi vaikuttaa saatuun aineistoon, mutta toisaalta myodsk&an haastattelija ei ole neutraali
henkild, joten en koe, ettd olisin saanut niin sanotusti varmempaa tai avoimempaa tietoa, mikali
haastattelutilanteet olisivat olleet erilaiset. Voidaan myds néhdé, ettd nyt naisilla oli optio jarjestaa

haastattelun olosuhteet itselleen suotuisiksi, mita ei tule vahatella.

Koin itse olevani haastateltavien maailmassa ulkopuolinen ja tdma vierauden tunne lisasi
tutkimusprosessissa kokemaani epdvarmuutta. Ensimmaiseen haastatteluun mennesséni en tiennyt,
olisivatko etukateen laatimani teemat ollenkaan merkityksellisia haastateltavalle tai mitd h&n niihin
tulisi vastaamaan. Téaten olin varautunut muuttamaan teemoja ja tutkimuskysymyksia matkan
varrella, mikali ennakko-oletukseni olisivat osoittautuneet tyhjiksi. Tamé Kysyi myos erityista
luottamusta ja heittdytymiskykyé haastateltavilta, sillda toin ennen haastatteluja k&ydyissa
séhkdposti- ja puhelinkeskusteluissa esille aiheeni epavarmuuden. VVoidaan myo6s pohtia, miten
tyoni prosessi olisi edennyt, mikali haastateltavat olisivat olleet eri jarjestyksessa. Ensimmaéisen
haastateltavani kanssa teemani osoittautuivat osuviksi, kun taas my6hempien haastateltavien
kanssa ilmeni eroja joidenkin teemojen kohdalla. Koska kuitenkin tiesin jo kysymysten sopivan
joillekin haastateltaville, en ndissé tapauksissa tyrmé&nnyt teemojani tdysin vaan pohdin

ennemminkin sitd, mistd moninaiset danet kertovat.

3.2.1 Haastattelu etnografisena kenttana

Antropologisessa perinteessd kentédn havainnointi ja sielld vietetty aika on perinteisesti nahty
oleellisena osana tutkimusta. Kentén kasite on kuitenkin muuttunut joustavammaksi, ja sita
ldhestytddn nykyisin muutenkin kuin paikan kautta. (Huttunen 2010: 39) Tutkimuskohde ei
valttamatta ole endd maantieteellisesti rajattu kyldyhteiso, jolloin fyysisen kentdn maérittelykin on
haastavaa. Jos tutkin islamia suomalaisten naisten eldmassd, mika on péaasiallinen kenttani? Onko
se jumalanpalvelus, tai Koraanin lukupiiri? Rukoushetki aviomiehen kanssa? Internetin
keskustelufoorumi, jossa henkil6 jakaa ajatuksiaan? Vai onko se sittenkin tyopaikka, jossa henkild

ei vield uskalla kayttdd huivia? Islam ei tule esiin ja katoa haastateltavan péivittdisen sijainnin
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mukana, vaan se on hénen eldméntapansa ja keino hahmottaa maailmaa. Talléin voidaan pohtia,
voidaanko henkilon havainnoinnilla saada yhtd syvéllista tietoa kuin haastatteluin, jossa hén
merkityksellistdd kokemuksiaan. Esimerkiksi islamiin kohdistetut odotukset ja pettymykset eivét
olisi tulleet esille pelkédn havainnoinnin kautta. Havainnointi voi osoittautua myods kaytanndssa
mahdottomaksi, mikéli se tarkoittaa sitd, ettd tutkijan pitdisi seurata haastateltaviaan

kokopaéivaisesti.

Nykyetnologiassa tutkitaan paljon esimerkiksi internetin keskustelufoorumeita, jolloin ne usein
kasitetadn fyysisen paikan tavoin. Mielestani myds haastatteluaineisto voidaan néhdéd samalla
tavalla, omana diskursiivisena maailmanaan. Sanoman kohde on tall6in eri kuin foorumeilla, mutta
sitd ei voida nahda takeena sen vdahemman tai enemmén todenmukaisesta luonteesta. Niin
kaytoksen kuin puheenkin kohdalla pyritddn usein toimimaan konventioiden mukaisesti ja
ennakoimaan saatu vastaanotto. Tutkijalle ja muille muslimeille osoitettu viesti on varmasti

erilainen, mutta kumpaakaan ei voida osoittaa toista informatiivisemmaksi.

3.3 Teoriaohjaava sisalldnanalyysi ja ontologinen konstruktionismi

Paadmetodinani haastattelujen analysoinnissa kéytan teoriaohjaavaa siséllonanalyysia, johon olen
soveltaen yhdistellyt ontologisen konstruktionismin piirteita siind maarin kun olen kokenut sen
hedelmalliseksi aineistoni monipuolisen tarkastelun kannalta. Tassa luvussa esittelen nama metodit

ja perustelen niiden fuusiokayton kyseisessa kontekstissa.

3.3.1 Teoriaohjaava sisallonanalyysi

Siséllénanalyysi on perusanalyysimenetelmd, jota voidaan kayttdd kaikessa laadullisessa
tutkimuksessa, ja suurimman osan laadullisesta tutkimuksesta voidaan ndhda kuuluvan sen piiriin.
Sitd voidaan pitad myos tutkimuksen véljana teoreettisena kehyksend. Sisallonanalyysissa valitaan
aineistosta tarkkaan rajattu alue, ja kaikki muu jatetddn tutkimuksen ulkopuolelle. Aineisto
luokitellaan teemoittain, jotka teemahaastatteluissa ovat suurimmaksi osaksi jasentyneet jo
haastatteluissa. (Tuomi & Sarajérvi 2009: 91-93)
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Teoriaohjaava sisallonanalyysi on tekstia aineistolahtoisesti lahestyva metodi, jossa teorioita ei
kuitenkaan luoda aineistosta kuten aineistolahtdisessa analyysissa, vaan ne annetaan valmiina, ”jo
tiedettyind”. (Tuomi & Sarajarvi 2009: 117) Ensisijaisena tarkoituksenani oli tarkastella aineistoani
mahdollisimman monipuolisesti ja syvéllisesti, jolloin teoriat toimivat minulle metodologisina
tyostamisvélineind, joiden avulla pystyin avaamaan ilmion eri tasoja. Teorioiden kéytdon motiivina
ei siis ollut niink&an testata tai kommentoida niitd, vaan hyddyntaa teorioita aineiston kasittelyssa
ja siséllon luokittelussa.

Ongelmana teoriaohjaavan sisallénanalyysin kéytossa voitaisiin ndhda se, ettd etsiesséni aineistoni
tyostoon kelvollisia teorioita, saatan tiedostamattani suosia sellaisia tutkijoita joiden kirjoitukset
sopivat omiin ajatuksiini aiheista ja vastaavasti hyljeksia soradania aiheuttavia teorioita. Toisaalta
mielestdni menetelm& mahdollistaa teorian ja aineiston tasapainon tutkimuksessa: ne palvelevat
toisiaan pyrkimyksendan ymmartaa itse ilmiota laajemmalla tasolla kuin mita niiden yksittéinen

tarkastelu olisi mahdollistanut.

3.3.2 Ontologinen konstruktionismi

Diskurssianalyysin lahtokohtana on, ettd todellisuutta kielen takana ei voi tavoittaa, joten
diskurssista itsessddn tulee analysoinnin kohde (ks. Jorgensen & Phillips 2002). Ontologinen
konstruktionismi on diskurssianalyysin haara, joka on perinteistd diskurssianalyysia hieman
sallivampi suhteessa tekstin potentiaaliin heijastaa sen ulkopuolista maailmaa. Kirsi Juhila (1999:
162-163) kuvailee ontologista konstruktionismia seuraavasti, kertoen etta siind "tutkimuskohdetta
el kokonaisuudessaan palauteta kieleen, vaikka se onkin ensisijainen tutkimuskohde. Tekstien ja
puheen ulkopuolella ajatellaan olevan ei-diskursiivisia maailmoja, jotka voivat olla instituutioiden
tai yhtd hyvin mielen tai ruumiin maailmoja. Diskurssianalyysin tehtédvéana on paitsi selvittdd, miten
noita maailmoja rakennetaan diskursiivisesti erilaisissa kielellisissé kdytannoissa, myds pohtia ei-
diskursiivisten maailmojen ja diskursiivisten k&ytantdjen vélistd vastaavuutta.” Aineistossa
esiintyvadt merkitykset suhteutetaan talloin yhteiskunnallisiin rakenteisiin, ihmismieleen,

kokemuksiin tai ruumiillisuuteen.

Ontologinen konstruktionismi nakyy tutkielmassa pyrkimyksenani k&sittd4 haastateltavien puhe
heidan kokemustensa ja identiteettinsa, kuten myods ryhman, representaationa. Sukupuolen tutkija
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Aino-Maija Hiltusen (2000: 137) mukaan k&antyminen ndkyy diskursiivisena performanssina,
jossa kuuluu k&éntyneen muuttunut kieli, kyky kommunikoida ryhman omalla retoriikalla. "Koska
kieli on kasitteellistdmisen ja maailmankuvan muodostamisen véline, myos yksilon tietoisuudessa

tapahtunut muutos on kuultavissa hanen kielestaan.”

On huomioitava, ettd diskurssin syntymiseen ei vaikuta pelkastaan haastateltavien omat
nakokulmat, vaan vuorovaikutustilanne, jossa diskurssi kdyd&an. Eero Suonisen (1999: 28)
mukaan diskurssissa ennakoidaan vastaanotto, mika ohjaa diskurssin muodostumista. Vasta-
argumentteihin varautuessaan henkil® perustelee etenkin niitd nakemyksidén, joiden katsoo olevan
yleisten kulttuurikonventioiden vastaisia tai poikkeavan aiheelle asetetusta stereotypiasta.
(Jokinen, Juhila & Suoninen 2004: 33). Tutkielmassani haastateltavieni puheeseen vaikuttaa se,
millaisia arvoja ja asenteita he odottavat minulla tai yhteiskunnassa yleensé olevan. Tama kasitys
ohjaa sitd, mité asioita he kokevat joutuvansa perustelemaan tai puolustamaan ja mitka asiat otetaan
itsestadnselvyyksind. Omissa haastatteluissani koin, ett4d haastateltavat pyrkivat usein
irrottautumaan median tarjoamasta islam-kuvasta. Haastateltavat esimerkiksi puolustivat usein
naisen asemaa Islamissa ja moni otti aiheen oma-aloitteisesti esille, vaikkei siitd olisi kysytty.
Mediassa musliminaiset esitetddn usein patriarkaalisen yhteiskunnan uhreina, mikd monen
haastateltavan mielestd vaikutti heihin kohdistuviin ennakkoluuloihin. Moni korosti omaa
toimijuuttaan niin uskonnon valitsemisessa kuin siind elamisessékin. Vasta-argumentointiin ja
muiden asenteiden ennakointiin voi vaikuttaa myos se, millainen kuva heilla itselldan oli Islamista

ennen siihen perehtymistd, kuten H2 kuvailee:

”--mulla oli tietysti siind kohtaa [ennen kaantymistd] hyvin véhan viela tietoa siitd miten muslimit
yleensa ajattelee asioista ja mun kasitykset oli ehk& hyvin paljon varjaéntyneet sen pohjalta miten
media uutisoi muslimeista. Mulla oli ehk& néin karjistetysti sanottuna sellanen tilanne, ettd ma
ajattelin 1&hinng, etté hei muslimit on sama ku terroristit, [kuten] monet ajattelee tdné paivana. Sit
ne halveksii naisia, joka suomalaisena naisena se on erittdin ikdva asia ja silla on tosi suuri
painoarvo, ja kulkee ihan kammottavissa kaavuissa ympdriinsa, ja sit ne paastoaa kerran vuodes

niin etta ne juhlii, syo kaikki yot ja nukkuu kaikki paivéat.”
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Keskustelussa kommunikoidaan sellaisin diskurssin aineksin, jotka ovat kulttuurisesti
ymmarrettdvia (Suoninen 1999: 22). Esimerkiksi yksi haastateltavistani sanoi valttavansa
keskustelussamme arabian -kielisia ilmauksia, koska ei-muslimin kanssa han koki sen uskontonsa
teenndisend korostuksena, silla meidéan valillamme niill& ei ollut jaettua merkitystd. Myds median
ja kristinuskon merkityksien kanssa kayty dialogi voi olla yhteisen kommunikaatiopohjan

etsimistd, pyrkimys suhteuttaa omat kokemukset toiselle tutuksi oletettuihin kulttuurinmuotoihin.

3.3.3 Pro gradun metodologinen fuusio

Siséllonanalyysin tarkoituksena on etsid aineistosta merkityksid, kun taas diskurssianalyysin
tarkastelukohteena on se, miten nditd merkityksié tuotetaan. Kritiikkin& naiden yhdistdmiselle on
esitetty, etteivat ne tuota yhteismitallista tietoa ja niiden yhdisteleminen on taten haastavaa. (Tuomi
& Sarajarvi 2009: 104)

Omaa aineistoani ajatellen koin dogmaattisen yhden metodin todentamisen ikdan kuin
kuihduttavan aineistoni ja jattavan pois sen luonteen ymmartdmisen kannalta térkeita seikkoja. Pro
graduni alkuasetelma on se, ettd késitdn haastateltavieni maailman sen kautta, miten he ovat sen
minulle haastatteluissa ilmaisseet. Taten sen lisdksi, ettd tutkisin mitd heidan kertomuksissaan
esiintyy, on olennaista myos kiinnittdd huomio siihen miten he ovat sen kertoneet. Ontologinen
konstruktionismi ei sulje pois ajatusta siitd, ettd puhe voi heijastaa ymparoivad maailmaa (sen
sijaan ettéd vain tuottaisi sitd). Antamalla teorialle merkittdvan osan tutkielmassani teoriaohjaavan
sisallénanalyysin kautta tuon kuitenkin paremmin esiin omat ennakko-oletukseni ja lahtokohtani
tutkijana. Ei voida n&hda, etta teoreettinen lahestymistapa olisi neutraalia ja objektiivista: tutkija
on tavallaan kasvatettu ndkemé&én asiat oman tieteenalansa kaytantdjen valossa, ja se tarjoaa
hanelle keskeiset tyokalut luokitella maailmaa. Mikéli olisin alkanut ké&sittelemdan aineistoa
pelkastdadn ontologisen konstruktionismin keinoin, olisivat omat ké&sitykseni ja teoriat joihin
tukeudun tulleet lukijan tietoisuuteen ennemmin rivien valisté kuin nyt, kun teorialla on suurempi

osa analyysissa ja sen pohtimiselle oma tilansa.

Kuten jo aiemmin mainittu, pé&&paino tutkielmani metodologialla on teoriaohjaavalla
sisallonanalyysilla. Ontologinen konstruktionismi toimii ik&&n kuin sankarin apulaisena, auttaen

hantd selviytyméan seikkailunsa sudenkuopista. Olen kayttanyt viimeksi mainittua menetelmaé
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silloin, kun puheasu on mielesténi siséltdnyt aiheelle huomionarvoisia nakokulmia, jotka eivét
muuten olisi tulleet esille. Olen kokenut molempien metodien yhteiskayton auttavan pyrkimystani
tutkailla islamin yhteisollisyytta sek& mikro- ettd makro -tasoisena ilmioné.

3.4 Tutkijapositio

Kielen rakenteita tutkittaessa on huomioitava, ettd myos tutkija rakentaa tulkintaansa kielen avulla,
kay vuorovaikutusta aineiston kanssa. Kirsi Juhila (1999: 212) huomauttaa, kuinka tutkija on ensin
vuorovaikutuksessa aineistonsa kanssa (liséisin tdhdn, ettd haastatteluaineistoa tulkittaessa
vuorovaikutustilanne k&yd&éan ensin kasvokkain haastateltavan ja sen jalkeen useaan kertaan
aineiston kanssa), sitten muiden tutkijoiden kanssa ainakin heidén kirjoitustensa kautta. Pro
gradussani kéyn keskustelua tekstistani eri tahojen kanssa, jonka myo6ta tekstini ja tulkintani
muokkautuvat. Tekstini my0s heijastaa tieteenalani traditioita, esimerkiksi kasitteiden ja
teoreettisten tulkintojen muodossa. Téaten tutkin haastattelemieni naisten kulttuurista toimijuutta ja
olen samalla itse kulttuurinen toimija, vaikuttaen omista lahtokohdistani kasin kohti omia
tavoitteitani. Omaa haastatteluaineistoa kayttadesséni olen paitsi aineiston tulkitsija, myds sen
tuottaja (Juhila 1999: 212).

Ennen haastatteluihin menoa voisin sanoa Islamia koskeneen tietopohjani olleen perustasolla.
Tiesin suurpiirteisesti, miten muslimin odotetaan kayttaytyvan ja mihin han uskoo. Olin lukenut
islamia koskevia tutkimuksia suomalaisilta tutkijoilta (esimerkiksi Jaakko H&meen-Anttila ja
Marko Juntunen) ja osallistunut islamia kasittelevaan luentosarjaan. Syvallisempi tieto kuitenkin
puuttui ja sitd yritin haastatteluissani tavoittaa: halusin tietdd, miten islam nayttaytyy arkipdivan
elamaéssa ja mita merkityksia ihmiset liittavat sen kdytantdihin ja symboleihin (esimerkiksi huntuun
ja ramadaniin). Minua Kkiinnosti myds islamin sosiaalinen ulottuvuus, jonka uskoin vedonneen

ihmisiin heidan valitessaan uskontonsa.

Ennakkoasenteeni islamia kohtaan voisi sanoa olleen vahvasti oman tieteenalani vérittdma:
suhtauduin islamiin (ja ylipdansa uskontoihin) kuin mihin tahansa ryhmittym&én, jossa on
samanlaisia piirteitd kuin kaikissa muissakin vastaavissa laajoissa, ideologiaan perustuvissa
transnationalistisissa yhteisoissd. Valitsin tutkimuskohteekseni islamin, koska koin sen ryhméksi,

johon talla hetkella lansimaissa kohdistuu paljon kielteistd huomiota ja yksipuolista journalismia.
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Koska etenkin musliminaisten asema nahdaan mediassa usein kielteisend, halusin kuulla islamin

valinneiden naisten kokemuksia.

3.5 Etiikka

Tutkimusetiikkani ldhtokohta oli haastattelujen vapaaehtoisuus ja pro graduni ldpinakyvyys.
Haastateltavat ottivat minuun itse yhteyttd kuultuaan haastattelusta, eiké tdma yhteydenotto sitonut
heitd osallistumaan haastatteluun. Tulkitsin peréantymiseksi jo sen, mikéli henkilé ei enda
vastannut séhkdpostitse viestiketjuumme (téllaisia tapauksia oli kaksi). Kerroin myds suoraan
epavarmuudestani aiheen rajauksen suhteen, ja sanoin etta kaikkiin kysymyksiin ei tarvitse vastata,
mikali ei syysta tai toisesta niin halua tehd&. Ilmaisin myods ennen haastatteluja ja niiden jalkeen

vastaavani haastateltaville mahdollisesti ilmaantuviin kysymyksiin.

Jain pohtimaan, olisiko minun etukéiteen pitdnyt tdsment&d haastateltaville mitd pro gradu
tarkoittaa, mutta toisaalta pro gradun maéaritelmé on julkista tietoa ja 10ytyy helposti esimerkiksi
internetin hakupalveluista. Henkild olisi my6s halutessaan voinut kysyd minulta sanan
méaéritelmaa. Tulin siihen tulokseen, ettd mikali olen selkedasti kertonut kyseessa olevan pro gradu
ja henkild on ilmoittanut haluavansa sen tekoon osallistua, on hanellakin vastuu ilmoittaa minulle,
mikali joku asia on kaynyt epaselvéksi. Oli kuitenkin tapauksia, joissa haastateltava ilmaisi
haastattelujen jalkeen olevansa epatietoinen siitd, mikd pro gradu on. Yksi henkild kasitti sen
jonkinsorttiseksi raportiksi, osa tuntui suhtautuvan siihen vaikuttamaan pyrkivana journalismina.
Né&issa tapauksissa kerroin, mitd pro gradu tarkoittaa, mutta ihannetapauksessa haastateltavat
olisivat eittdmétta tienneet sen etukateen. Tuskin on yksiselitteistd vastausta siihen, kuinka paljon
tutkijalla on vastuuta haastateltaviensa informoinnissa, tai missa méaarin sitd on edes mahdollista
huomioida. Halutessaan haastateltavat olisivat toki voineet kieltdd minulta haastattelumateriaalin
kayton, mikali pro gradu olisi osoittautunut tekstilajiksi, johon he eivét olisi tahtoneet osallisuutta.
Tulevissa tutkimuksissa ottaisin tastd kokemuksesta oppia, ja selventéisin termeja hyvissa ajoin

sekaannusten valttamiseksi.

Koin tarkedksi tiedottaa nauhurin kaytostd jo ennen haastatteluja, jotta haastateltavilla olisi
mahdollisuus kieltaytya haastattelusta mikéli heilld olisi ollut jotain puheensa taltioimista vastaan.

Myos Eskola ja Suoranta (1996: 68) pohtivat kirjassaan Johdatus laadulliseen tutkimukseen
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nauhurista sopimisen etiikkaa kallistuen sen puoleen, etté siitd on hyva kertoa ennen haastatteluja,

eiké vasta niiden aikana.

Saamaani haastatteluaineistoa kasittelen suojellen haastateltavieni anonymiteettia. Taten jatan pro
gradusta pois haastateltavien nimet, heidén asuinkuntansa ja ammattinsa. Ammatin salaamiseen
paadyin, koska mielestdni osa naisista on tunnistettavissa ammateissa. P&adyin myos siihen
ratkaisuun, etten arkistoi haastattelumateriaalia. Osa naisista kertoo tutkimuksen ulkopuolisista,

arkaluontoisista asioista, joiden ilmitulo voisi koitua heille haitalliseksi.
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4. KAANTYNEET NAISET ISLAMIN TUOTTAJINA

Tassd luvussa erittelen, mitd erityispiirteitd voidaan nahda suomalaisten, kdantyneiden naisten
roolissa islamin tuottajina. Luvussa jasennellddn miten haastateltavat ovat legitimoineet islamin
muiden ympariston todellisuuksien yli ja miten he rakentavat omaa islamin tulkintaansa yhteison

sisalla.

Haastateltavat olivat kdaéntyneet islamiin aikuisialld, eivéatka syntyneet siihen. He eldvéat maassa,
jossa islam on vahemmistouskonto, jolloin islamin valinta ja legitimaatio on vaatinut
valtakulttuurin ja islamin vertailua ja reflektiota. Islamia legitimoidessaan tulee naisten myos
selittdd yhteison sisdlla olevat soradénet. Islamin tulkintoja on monia, ja omien ajatusten

eridvaisyys taytyy perustella.

On tdhdennettavé, ettd naisina haastateltavat tuottavat islamia mahdollisesti eri tavoin kuin miehet,
esimerkiksi eroteltujen sukupuolikdytanteiden vuoksi. Kaantyminen tarjoaa mahdollisuuden paitsi
tarkastella uskonnollisia, myds sukupuoleen liittyvia kasityksid, kuten ajatuksia sukupuolten
valisisté suhteista, tasa-arvosta, viehattavyydestd, seksuaalisista haluista ja naiseudesta (McGinty
2006: 85). Myos éitiyden kokemus ja koettu asema islamissa voivat vaikuttaa heidan

nakemyksiinsa.

4.1 Vanhasta symboliuniversumista uuteen

Keskeinen osa islamin todellisuuden rakentamista on sen legitimoiminen vanhan
symboliuniversumin tilalle. Bergerin ja Luckmannin (1994: 180) teorian mukaan uuden
symbolijérjestelmén on legitimoitava oma todellisuutensa vanhan ylapuolelle ja perusteltava sen
hylkddminen. Vanha yhteis6 on hylattdvd tai sen ollessa mahdotonta, osoitettava

vahempiarvoisemmaksi kuin uusi. (Berger & Luckmann 1994: 178-179).

Keskityn tutkielmassani siihen, miten vanhaan symboliuniversumiin tehd&én haastatteluissa eroa
uuteen nahden. Haastatteluaineistoa tulkitessa on muistettava, ettd haastateltavien kertomukset
mahdollisesti kertovat enemman siitd, miten he legitimoivat yhteisonsa todellisuutta minulle,

yhteison ulkopuoliselle haastattelijalle, kuin itselleen tai toiselle muslimille. T&ll6in he voivat
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esimerkiksi véhentdd uskonnollista retoriikkaa, koska eivat usko minun ymmartavéan sita tai
puhuessaan valtavéestosta valttdd puhetta, joka voisi loukata minua. Toisaalta he voivat myos

korostaa eroavaisuuksia halutessaan puolustaa valintaansa.

Loysin aineistostani kolme toistuvaa, islamin legitimoivaa teemaa. Ensimmaéinen on 1) suhteiden
hiipuminen muihin kuin muslimeihin. Suurin osa raportoi tarkeimpien ihmissuhteidensa koostuvan
nykyadn muslimeista. Ndin ei ollut kaikkien osalla, esimerkiksi joillakin oli aikuisia, ei-muslimi
lapsia, perheenjasenia tai laheisid ystavid. Toinen ja kolmas teema ovat 2) islamin kokeminen
selkeand ja loogisena kristinuskoon verrattuna ja 3) elaman ja itsen muuttuminen paremmiksi
islamiin k&antymisen jalkeen. Siind missd toinen perustelu tukeutui pitkalti islamin oppien ja
instituution historian rationaalisuuteen, korosti kolmas islamin eldm&&n tuomaa konkreettista

hyotya.
H4 kuvailee seuraavasti erkaantumistaan vanhoista (ei-muslimi) ystavistaan:

Jos nadkee [entisida ystavid] kaupassa tai jossain, niin ne kylla tervehtii ja kyselee
kuulumiset, mutta ei [ole] endd samanlaista, et paivitetadn ja istutaan kahvilla. Ihan hyva,
koska tuntuu ettd ihmisilla on niin erilainen elaméntapa: ’viikonlopul me lahet4dan
bailaamaan” ja tolleen. Totta kai ma voin kuunnella ja m& ymmarran, et se on ihan
normaalia, mut ei mua kiinnosta silla lailla puhua. Ei mulla ole sanottavaa, ettéd ’joo maki

olin”’, koska en ma ollu.

Kommentista kuvastuu eldméntilanteen ja -tavan merkitys ystavyyssuhteiden ylldpidossa. Kun
yhdistavat tekijat ystavysten vélilla loppuvat, ei suhteen jatkumiselle ndhda syitd. Muutkin
haastateltavat korostivat usein ihmissuhteista puhuessaan, kuinka muihin muslimeihin oli helppo
tutustua yhteisten aktiviteettien ja eldméntavan vuoksi, kun taas suhteet valtavéestdon olivat
vahentyneet islamiin kaantymisen myo6td. Kukaan ei maininnut jyrkempié syitd etdantymiselle,
kuten ettd esimerkiksi yhteison puolelta olisi tullut painetta hylatd aiemmat ihmissuhteet tai ett4

valtavdeston moraalikésitykset olisivat vaikuttaneet suhteiden paattymiseen.

Vaikka siirtymisen kauemmas edellisesté sosiaalisesta ymparistostd kuvailtiin olevan ennemmin
ikdan kuin luonnollinen muutos kuin akillinen valinta, keskusteluissa muiden kuin muslimien

osoittamiselle vahempiarvoisemmiksi voi kuitenkin nédhda viitteitd. Usein joidenkin suomalaisista
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luonnehdittiin olevan “juntteja”, jotka eivat ymmaérrd mitd islam todellisuudessa on. Ihmisten
leimaaminen sivistymattomiksi ja ymmaértaméattomiksi voi olla paitsi puolustusreaktio
epaasialliseen kohteluun, myos Bergerin ja Luckmannin teoriaa tulkiten uskon legitimaatiokeino.
Kun henkil6 saa arkieldmasséan jatkuvasti muistutuksia toisista todellisuuksista, taytyy muiden
todellisuuksien lasndolo mahdollisesti jotenkin perustella. Yksilon taytyy saavuttaa varmuus

omasta valinnastaan, vaikka ymparisto voi kritisoida ja kiistad tdman.

Toisena vastaavana legitimaatiokeinona voidaan nahda muslimiksi kaantyneiden nékeminen
jumalan valittuina. Osa haastateltavista sanoi, ettd islam ei aukea kaikille, vaan jumala osoitti
islamiin vievan polun valitsemilleen ihmisille, niille jotka olivat "valmiita” sen ymmaértamaan.
Nékemys paitsi selittdd muiden todellisuuksien l&sndolon, myds nostaa muslimin muiden ylitse,
antaen ymmartaa hanessé olevan jotain erityislaatuista verrattuna henkiléon, joka ei tunne vetoa
islamiin.

Jokainen haastattelemistani naisista toi esiin islamin selkeyden ja loogisuuden: islam oli valittu,
koska sen edustama maailmankuva néhtiin kristinuskon nakemysté rationaalisempana. Islam oli
vastannut kysymyksiin, jotka naisten mukaan olivat olleet keskeisid ongelmia heidén eldmassaan
aikana ennen islamia. H1 kuvaa kristittynd kohtaamiaan haasteita:

Jumalalla ei voi olla poikaa, joka ristiriitaisesti mydskin Raamatussa mainitaan jumalan
vertaiseksi. Se oli mulle aina epaselvdd ja epamaaraistd. Ma muistan erindisia
keskusteluja, ku ma oon kayny sillon ku méa oon ollu [luterilainen] seurakuntanuori eri
oppineiden kanssa ja eri uskovien ja eri tavoilla asennoituvien kanssa: miten silla voi olla
poika, mista se poika tulee ja tietysti kristinuskon mukaan sille on olemassa mukamas

looginen selitys, mut se ei ikind mahtunu mun jakeluun.

H1:n sitaatti edustaa tyypillisté keskusteluissa esiin tullutta vertailua kristinuskon ja islamin oppien
valilla. Moni kertoi uskomuksensa olleen islamin uskon kaltaisia jo ennen islamiin kdintymista.
Kristinuskossa oli selittaméttdmyyksia, johon ei saatu tyydyttdvia vastauksia. Vasta islamin
uskoon tutustuttua néihin epakohtiin l0ydettiin selko. Islamin nahtiin olevan vahemman

ristiriidassa historian kanssa ja muutenkin uskottavampi, H1 jatkaa:
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Jeesuksen syntymd, ihan jos lahetdén historiaa tutkimaan, niin ei 0o voinu ensinndkaan
tapahtua joulun aikaan, joka tekee siita silla tavoin tyhjan. Semmosta ihmesyntyméaa ei
myoskaan... Maria on Jeesuksen &iti joo, mutta ei semmosta neitseellistd syntymaa ole

tapahtunut.

Kommentissa luterilaisuus nayttaytyy absurdina islamia vasten: jos on vain yksi jumala, ei Jeesus
voi olla hé&nen vertaisensa, eikd neitsyt voi saada lasta. MyOsk&&n historian lahteet eivat
haastateltavan mukaan tue luterilaista nékemystd. VVoidaan paatelld, ettd on tiettyja “maallisia”
totuuksia, jotka eivat saa olla uskonnon kanssa ristiriidassa ja joilla legitimoidaan islamia. Islam
tukee myds muiden vallitsevien symbolijérjestelmien, kuten historiallisten l&hteiden, totuutta

aiheuttaen taten vahemman ristiriitoja ja ollen uskottavampi kuin luterilaisuus.

Bergerin ja Luckmannin mukaan uuden symboliuniversumin legitimoitua itsensa tulkitsee yksilo
mennytté ja tulevaa uuden symbolijarjestelman kautta. Haastatteluissa esiintyi vahvasti vertailevaa
retoriikkaa entisen ja nykyisen eld&man, ja usein kristinuskon ja islamin, valilla. Hiltunen (2000:
139) kertoo eri poliittisiin ja uskonnollisiin tahoihin kdantyneiden naisten narratiiveja tutkittuaan
konversion merkinneen téytta suunnanvaihtoa. Han kuvaa k&antymista edeltdvan elamén olleen
kuin tyhjio, tdynnd onnettomuutta, ikdvystyneisyytta ja psykosomaattisia oireita néenndisesti
onnellisessa eldmdssd. Konversio muuttaa elaméan siséllolliseksi ja taydeksi, ja sen kautta elama
koetaan jalleen vapaaksi ja merkitykselliseksi. Oma haastatteluaineistoni tukee havaintoa: entinen

eldmaé edusti puheissa kaikkea pahaa ja uusi hyvaéd. H1 kuvailee muutosta seuraavasti:

M& oon paassy sekd omista rakentamistani fobioista, ettd semmosista mité ymparisto ja taa
entinen puoliso loi mulle ettd mun on oltava, ja hénen vanhempansa. Mulle luotiin
semmonen tietty malli, mink& mukaan mun piti eldd kulissielamaa ja rakentaa tiettyja
palikoita. Nyt m& saan olla just se mik& ma oon. Ma oon ikaan ku paassy pitkasta vankilasta

vapauteen.

Entinen eldm& nayttaytyi puheissa henkisesti tyhjand, suorittamisena ja materialististen asioiden
saavuttamisena. Islam oli tuonut kadotetuksi koettua siséltdd ja merkitystd elamalle. Islam oli

vienyt pois edellisen eldméan ongelmat, joista alkoholi néyttdytyi monen kertomuksissa. YKksi
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nainen kertoi parantuneensa alkoholismista ja laihtuneensa merkittavésti valitessaan islamin. Siiné
missa toiset painottivat muutoksen terveydellista puolta, toivat toiset esiin alkoholin vaikutukset

ihmissuhteille.

Islam koettiin armollisempana uskontona kuin kristinusko. Moni koki tdméan armollisuuden
vapauttavana. Saadessaan uskontonsa kautta ikd&n kuin luvan olla véhemman ankaria itsedan
kohtaan, he kokivat tulevansa arvostetuiksi sellaisena kuin ovat. Puheissa toistui usein, etta naiset
kokivat saavansa olla “oma itsensd” islamissa, minka néen viittaavan siihen, etti islamissa he
tulevat hyvaksytyksi aitoina itsenddn, kun taas entisessa eldmassa taytyi teeskennelld. Islamin
koettiin antavan kiitosta hyvist4 teoista ja armahtavan rikkeet, kun taas kristinusko nayttaytyi

ankarana ja alistavana. H2 kuvailee uskontojen eroa seuraavasti:

Me ihmiset ollaan semmosia, et me hairahdetaan aina vélilla polulta. Sanotaan rumasti,
tehdaan rumasti. Tehdaan eparehellisesti, vaarin, epdoikeudenmukaisesti. Mut sit jos tekee
hyvia tekoja siihen rinnalle niin [islamin] jumala huomioi sen, etté hei okei, toi ei menny
ihan putkeen, mutta taalla on taas niinku paljon paremmin. - - [luterilainen] jumala
ajattelee ihmisista niin, nyt ma sanon pikkasen karjistetysti, etta te ootte tommosia syntisia
paskiaisia, se on ihan sama mita te teette, te ootte syntisii paskiaisia.

H2:n sitaatti noudattaa samaa linjaa muiden haastateltavien nakemysten kanssa: kristinusko nékyi
haastatteluissa armottomana ja ehdottomana. Luterilaisessa maailmassa ei voinut olla hyvé
ihminen, vaan eldmaa varitti hdpeé synneistd. Islamin jumala oli armollisempi: virheet annettiin

anteeksi, jos niiden vastapainoksi oli tehnyt my6s hyvaa.

Hiltusen  (2000: 144) mukaan konversio tarjoaa  mahdollisuuden identiteetin
uudelleenjésentdmiseen, nuoruuden identiteettikriisien tapaan. Kysymys “kuka miné olen?” on
vahvasti linkittynyt kysymykseen ”mihin miné uskon?” (Bell 2008: 128). Haastatteluissa islamin
nahtiin muuttaneen haastateltavien persoonallisuutta ja tehneen heidat paremmiksi ihmisiksi:
akkipikaisuus oli véhentynyt ja kiitollisuus lisdantynyt. Islam opetti arvostamaan itsedén ja muita
ihmisié.

H1: M& oon ollu aika kamala ihminen. Ja sitd kautta, ku m& oon sen armollisuuden

ymmartany, niin ma oon pystyny suhtautumaan muitten ihmisten tekemiin virheisiin ja
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tyhmyyksiin ihan eri tavalla. Missa ma oon ennen laiskiny omia teini-ikaisia lapsiani
sormille jos he ei tehneet ruokaa oikein tai asiat ei olleet jollain tietyll& tavalla, niin tana
paivana kun mun ihana mieheni ruokaa tykkaa laittaa, mutta keittié on valiltd ku pommin
jalilta, niin ma vaan naureskelen ja meen siivoon. Tanki ku ma kerron monelle, jotka on
elaneet mun kanssa niin ’Tah? Mita? Sa et ollenkaan artyny?”” Ma etta ei, koska mun tulee

olla kiitollinen siita ettd han teki sen ruuan. Sita piirretta ei 10ytyny minusta aikasemmin.

H1 kuvailee kuinka hanen persoonansa muuttui oleellisesti islamiin k&&ntymisen my6ta. Aiempaa
mindénsa han kuvailee sanoin “kamala ihminen”, osoittaen tuomitsevansa menneisyytensé teot.
Siind, missd aiemmin ihmisten tekemaét pienet virheet saivat hanet tulistumaan ja kéyttaytymaan
kontrolloimattomasti, saa nykydin vastaava tapahtuma hédnet tuntemaan Kkiitollisuutta. Eroa
korostaa se, ettd ensin haastateltava kertoo suuttuneensa teini-ikaisille lapsille, joiden erheiltd
tuskin voidaan arjessa valttyd. Nykydan han taas osaa nauraa aikuisen miehen aiheuttamalle
sotkulle, ja jopa siivota hanen jalkensa. H&n painottaa vield l&hipiirinsd hammaéstelevan muutosta,
mik& osoittaa sen todella tapahtuneen. Muutos ei mydskdan tapahtunut vain kéytoksessd, vaan

tunne tapahtumien vélill& oli merkittavasti erilainen islamin opettaman armon sisdistamisen myota.

Islam auttoi haastateltavia késittelemadn elamén vastoinkdymisié. Islam opettaa, ettd kaikella on
tarkoituksensa, ja usko tdhan toi mielenrauhaa vaikeuksien hetkelld. Tarkoituksellisuuden myota

esimerkiksi kuolema tuntui vahemman pelottavalta uskossa, H4:n kertomana:

Mun isé kuoli pari kesaa sitten ja ku mun piti mennd sinne, niin musta tuntu et ku ma katoin
muita, ma mietin miten ma saan niille tdn saman olon ko itelld, ettd on paljon
ymmartavaisempi kaiken suhteen, ku toiset taas repii hiuksia paasta ja itkee. Ma ajattelin,
et se on varmaan se usko mika puuttuu, koska méa olin tosi rauhallinen siina tilanteessa ja

muut oli tosi jarkyttyneita.

IIman uskoa muilla ei ollut voimia kohdata kuolemaa, eivitkd he osanneet nousta tilanteen
ylapuolelle ja ymmartaa sitd laajemmassa mittakaavassa, kuten haastateltava kokee kyenneensa.

H4:n kertomuksesta voidaan péatelld, ettd ilman uskoa eldmén sindnsd vaistaméattomat
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vastoinkdymiset voivat jarkyttad ihmisen tolaltaan, kun taas uskon my6té ne on helpompi hyvaksya

osaksi elamaa.

Osoittaessaan, etta eldma oli paljon merkityksettomampéaa ja hankalampaa seuratessa valtavéeston
normeja, ja islamin myotd eldmén palaset loksahtivat kohdilleen, legitimoivat haastateltavat
islamin valtakulttuurin yli. Roaldin (2006: 55) mukaan hédnen tutkimuksessaan nayttaytyi
tyypillisend, ettd kaantyneet tulkitsevat kaiken hyvan liittyvan uuteen uskontoon ja Kiistavat
minkaan pahaksi ndkemansd kuuluvan siihen. Talléin ikaviksi koetut asiat katsotaan vaaran
uskontulkinnan mukaisiksi ja islamista luodaan uskontoa, joka mahdollisimman hyvin sopii

henkildiden ideaaliseen maailmankuvaan.

Haastatteluiden retoriikassa koko edellinen eldmd nayttaytyi usein matkana kohti islamia, ja
islamia edeltdva elama loi suuren kontrastin nykyiselle. Tdm4 tukisi teoriaa symboliuniversumin
totaalisesta vaihtamisesta. Toisaalta kysyttdesséd vaikuttaako naisten oma syntyperd islamin
tulkintoihin, oli jokaisen haastateltavan vastaus myonteinen. Vaikka koettiin, ettd todellisuus oli
muuttunut toiseen, ei vanhan ja uuden symboliuniversumin vélinen siirtyma ollut kuitenkaan téysin

yksisuuntainen, vaan vuorovaikutteisuus tunnustettiin.

Draamankaari kertomuksissa voi olla osin kulttuurin tarinankerronnasta opittua. Kulttuuri tarjoaa
narratiiviset tyokalut jasentdd omaa eldmaa ja itsed. Oma eldméa kerrotaan mielelldan tarinan
muodossa, johon kuuluu eteenpdin meneminen ja k&annekohta. Narratiivissa yksilo jarjestaa
historian, nykyhetken ja tulevaisuuden juonelliseksi kokonaisuudeksi, jonka avulla h&n rakentaa
identiteettiadn. (Hiltunen 2000; Kreiswirth 2000; Seigel 1999; Stark 2006). Mahdollisesti
haastatteluissa naiset kokivat, ettd heidan tulee puolustaa islamin uskoa, jolloin kdantymiseen

liittyvét positiiviset asiat korostuivat heidan puheessaan.

4.2 Kaantyneen ”"puhdas uskonto”

Islamiin tutustuessaan monille haastatelluille naisille oli syntynyt ihanteellinen kuva
muslimiyhteisostd, mika johti pettymyksiin epdkohtia huomattaessa. H2 kertoo kokemuksistaan

tataariyhteisossa:
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Se ei tuntus niin pahalta, jollei ensin annettas sellasta mielikuvaa, ettd me olemme erilaisia.
Me olemme véhan parempia. Me olemme fiksumpia, sivistyneempid, alkuperéiskansaa ja

meill& on sita sielun sivistysta paljon enemman kuin suomalaisilla.

Moni oli kdannyttyaddn uskonut, ettd islam merkitsee muillekin muslimeille samaa kuin itselle ja
ettd muutkin haluavat noudattaa samoja arvoja ja kaytéanteita kuin itse. Kun kohdataan muslimiksi
tunnustautuvia ihmisid, jotka toimivat vastoin nditd arvoja, rikkoutuu kuva yhtendisesta
“perheestd” ja turvallisesta yhteisostd. Yksi haastateltava kuvasi pettymystaan, kertoen osan
yhteisosta toimivan kuin “tavalliset suomalaiset ihmiset”. Pettymys oli suuri etenkin, kun on

annettu ymmartaa ryhmén olevan moraalisesti erityisen tiedostava.

Tuomittavina piirteind puheissa kajastuivat ahneus, tekopyhyys esimerkiksi pukeutumisen,
ramadanin tai muiden kaytantéjen suhteen, muiden huijaaminen esimerkiksi taloudellisen edun
vuoksi ja oman edun héikailemattémaksi nédhty ajaminen yleisesti. Tuomittavaa oli, mikéli etenkin
taloudellisesti hyvdosainen henkil0 ei kayttanyt aikaansa auttamalla heikommassa asemassa olevia
muslimeita. Myds naisen asema Kirvoitti kommentteja, joiden mukaan islamin oppeja noudattavat

miehet arvostavat naisia.

Huonot kokemukset muslimeista koettiin ensin pettymyksend, ja myohemmin hyvéksymisend ja
ymmarryksend islamin kirjavuudesta, jonka myo6td oma vakaumus suhteessa muihin muotoutui.
Haastatteluissa toistui usein késitepari ”puhdas uskonto”, joka néytti toimivan legitimaationa oman
uskontulkinnan tukemiselle. Moni haastateltava koki, ettd ei-islamilaisessa kulttuuripiirissa
kasvaneena ja islamin valinneena he olivat onnistuneet omaksumaan kulttuurin s&atamisté

harhaopeista vapaan islamin, joka perustui Kirjallisille opeille eika véarille luuloille.

MT: Koetsa joskus etté kun sa oot suomalainen ja valinnut islamin, et sa tulkitsisit islamia

eri tavoin ku joku syntymuslimi tai ehka kokisit sen uskonnon eri tavalla?

H8: Joo. Kylld. Koska oikeestaan me suomalaiset, jotka palataan islamiin, meidéan on
helpompi ottaa tavallaan se puhdas islam, ettd meilla ei oo siind mitdan kulttuurillisia
vaikutteita. Monilla syntyperéasilla muslimeilla saattaa olla, et heilla tulee siitd omasta
kulttuurista jotain sellasia tapoja, joilla ei oo loppujenlopuksi mitaéan tekemista uskonnon

kans, mut he saattaa ite luulla sen asian niin péin.
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H8:n tavoin muutkin haastateltavat tdhdensivét, kuinka monien syntymuslimien islam perustui
ennemmin kasvatuksen kuin opin kautta sisdistettyihin uskontokasityksiin, jolloin uskonto helposti
sekoittui  kulttuurin  arvoihin  ja  kaytadntéihin. Omalla oppineisuudella legitimoitiin
henkilokohtaisten uskontokasitysten korrektius tilanteissa, joissa esimerkiksi aviomiehen tai
muiden maahanmuuttajataustaisten muslimien kanssa oli tullut erimielisyyksia islamista. H3

kuvailee tilannetta, jossa han on korjannut vaaréksi katsomaansa oppia:

Ma olin kerran menossa luennoimaan sairaanhoitajille poikien tai miesten
ymparileikkauksesta ja [erds musliminainen] anto semmosen lapun mukaan, ettd puhu
tasta naisten ymparileikkauksesta myds. Ma sanoin et hei, kuule sisko, téa ei kuulu islamiin
tdd homma, lopeta tommonen hopotys. Mut hanel on semmonen niin erikoinen mies, joka

suoltaa tammasta just nist heikoista haditheista.

Lainauksessa haastateltava asettaa oman oppineisuutensa auktoriteettiasemaan toisen naisen
oletettua kuulopuhetta vastaan. Samalla han antaa ymmartad, etté toiset islamin opit ovat oikeampia
kuin toiset. Islam on jotain ihmisten toimista riippumatonta: islam ei ole kaikkea, mit4 sen nimissé
tehdaan, vaan tekojen ulkopuolella oleva todellisuus. Han on tavoittanut tdman islamin oikean

luonteen, siind missa joku toinen el&a luulon varassa.

Haastateltavien kokemuksen omasta puhtaasta uskostaan voi laajemmin liitt44d osaksi
muslimimaailman reformistista suuntausta, jossa etenkin koulutetut muslimit pyrkivat
erottautumaan populistisesta islamista ja korostavat uskossaan oppineisuutta. (ks. Amir-Moazami
& Jouili 2006; Karlsson Minganti 2008; Khosrokhavar 2008; VVogt, Larsen & Moe 2011). Sosiologi
Farhad Khosrokhavar (2008: 249) nakee, ettd reformistista suuntausta kannattavat Euroopassa
etenkin toisen ja kolmannen polven maahanmuuttajat, jotka ovat vanhempiaan kouluttautuneempia
ja joille reformistinen suuntaus tarjoaa vaylan kulttuurineuvottelulle: oman uskontonsa,
vanhempiensa kulttuurin sek& valtakulttuurin yhteensovittamiselle. Ruotsalainen etnologi Pia
Karlsson Minganti (2008: 4-5) on tutkinut nuoria ruotsalaisia, toisen polven musliminaisia, joille
islamin oppeihin tukeutuminen auttoi etsimaan omaa uskonnollista identiteettid vanhempiensa
kasityksid vasten, ja toimi tyokaluna kulttuurin ja uskonnon erottamiselle. Kaantyneilla naisilla
reformismi mahdollisesti tarjoaa vaylan kulttuurineuvottelulle: kumpikaan maailma ei tunnu

mielekkaaltd ehdottomana, vaan niiden arvot tahdotaan sovitella ristiriidattomaksi paketiksi.
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Reformismi on liitetty sukupuolten tasa-arvoon, ja koulutettujen musliminaisten olevan
reformistisen islamin keskeisi& rakentajia. (Vogt, Larsen & Moe 2011: 5) Sosiaalitieteilijat Schirin
Amir-Moazami ja Jeanette S. Jouili (2006: 617) ovat havainneet, ettd uskonnollisten
tiedonldhteiden tultua kaikkien saataville esimerkiksi internetin my6td on uskonto
demokratisoitunut ja uskonnollisten auktoriteettien valta véhentynyt. Tastd hyotyvéat heidén
mukaansa etenkin naiset, jotka voivat nyt hankkia uskonnollista tietoa ja tdten auktoriteettia
alempaa vapaammin ja itsendisemmin. Suomalainen antropologi Marko Juntunen (2008: 44) nakee
internetin hajauttaneen islamin tulkintoja ja lisdnneen niiden valista kilpailua. Tana péivana
muslimit voivat l&hett&d internetin valityksella kysymyksié tunnustetuille oppineille niin arkisista,
kuin teologisistakin asioista. Omassa aineistossani havaitsin, ettd miehilla ei nahty olevan
korkeampaa uskonnollista auktoriteettia, vaan uskonnollisen aseman saavuttamisessa korostettiin
ennemminkin oppineisuutta. Uskonnolliset kiistat aviomiehen kanssa olivat normaaleja, ja miesten

nahtiin usein edustavan kasvatuksellista, kun taas naisten teoreettisesti oppinutta uskontoa.

Khosrokhavar (2008: 249-250) ndkee, ettd reformistit ovat tdrkedssd roolissa ymmaérryksen
Ioytdmisessd Euroopassa, jossa vihamielisyys islamia kohtaan on jo huomattavaa. Reformistit
edustavat hanen mukaansa usein maltillista linjaa, joka pyrkii erottautumaan fundamentalistisista
kasityksistd. Reformismin ja maltillisuuden maarittely on h&nen mukaansa kuitenkin hankalaa,
koska se voi tarkoittaa eriavié asioita eri ihmisille. Euroopassa on néhtdvissa, etta kaikkea islamin
nakymista ja taydellisen assimilaation puutetta voidaan pitdd fundamentalismin muotona. Moni
islamiin liitetty kaytantd, hyvana esimerkkind naisten huivin kayttd, koetaan Euroopassa
fundamentalistisena uskonpiirteend. On huomattavaa, ettd reformistiset &anet tulkitaan usein
aktivistisina, tasa-arvoon ja rotusyrjintddn puuttuvina ndkemyksind. Islamia ei taten tulkita
reformistisesti, vaan tata edustavat nakemykset selitetddn erdénlaisina soradanina (ks. Vogt, Larsen
& Moe 2011: 5).

4.3 Naisen rooli

Muuhun yhteiskuntaan verrattuna suurin osa haastattelemistani naisista (kuusi kahdeksasta) eli

islamiin kaannyttyaan segregoituneesti suhteessa miehiin: enemmist6 haastatteluaineiston naisista
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valtteli katsomasta miehia silmiin, tapaamasta heitd kahden kesken tai katteleméasté heitd, mikali
he eivét kuuluneet perhepiiriin. Myds uskonnolliset kdytdnnot moskeijoissa on jaoteltu miesten ja
naisten kesken. Erottelu johtaa siihen, ettd uskonnosta keskustellaan ja ryhméssa toimitaan
(aviomiehen lisdksi) paéasiassa naisten kesken, jolloin voidaan nahda heiddn muodostuvan ryhman
sisdlla olevaksi omaksi yhteisokseen, tai ainakin tarkeédksi viitekehykseksi. Kaantymisessa muut
naiset olivat usein avainasemassa. Kiinnostuttuaan uskonnosta usein miehensa kautta l&htivat
naiset etsimd&n naispuolisia muslimeja saadakseen lisad tietoa uskonnosta. H4 kertoo

kaantymisestdan sen jalkeen, kun muutti alueelle jossa oli paljon musliminaisia:

H4: Mun mieheltdni en ma saanu sité naisen nakokulmaa ollenkaan. Et se oli vaan se, mita
mies sano ja naiset osaa ottaa esille ne pointit, mitkd varmasti naisia kiinnostaa. Et

varmasti se muutto oli tosi se iso tekija siina [kaantymisessd].
MT: Et voi olla tarkeempaa tavata naisia?

H4: On, on kyll&. Et naiset osaa selittda naisille ja miehet miehille. Kylla mun mielesta on

aika selkeeta.

Muiden haastateltavien kertomukset noudattivat samaa linjaa H4:n kokemuksien kanssa. Islamiin
tutustuttua oman miehen nakemykset islamista eivét endé olleet riittavid, jolloin naiset alkoivat
etsimadn muita, usein kaantyneitd, naisia, joilta kysya lisdd uskonnosta. Naisia 10ytyi
naapurustosta, lehtiartikkeleista ja internetistd. Naiset tuntuivat olevan avainasemassa

k&antymisessd, ja heidan kerrottiin usein esimerkiksi kannustavan uskontunnustuksen tekemiseen.

Haastatteluissa naiset kertoivat sukupuolittuneiden kdytanteiden ilmaisevan kunnioitusta erityisesti
heidén puolisoaan, ja omaa seka muiden ihmisten intimiteettia kohtaan. Myds pariskunnat pyrkivét
kayttaytymaan julkisesti muodollisesti, eivatkd esimerkiksi suudelleet muiden nahden, H1
kertomana:
Se on nimenomaan sité toisen ihmisen kunnioittamista. Ei alisteta sita toista ihmista sill,
ettd suudellaan julkisella paikalla. Ei tehda mitédan loukkaavaa missaan mielessa. Vaan

etté jokaisella on se oma intimiteettisuoja ja kayttaydytaan kohteliaasti sen mukaisesti.



46

Suomessa kaytantd edellytti neuvottelua, silla esimerkiksi tydpaikoilla ei haluttu tulla

ymmarretyksi vaarin miespuolisten tyotoverien tai asiakkaiden toimesta. Ote ryhmakeskustelusta:

H5: Tybpaikalla jos joku [mies] kéttelee, niin pakkohan se on kuitenki kohtelias olla. Se on

tietysti eri asia jos rupee oikeen tuijottamaan tai jotain (naurahdus).

H6: Kyl maki koen sen kohteliaisuutena. Miettiny sitaki, et ymmartaako se henkild heti siiné
tilanteessa, jos ma sanon et nyt ma en haluu, ma en pysty kattelemaan, jos ei se tieda

tammaosista saanndoista.

Neuvottelu niin sukupuolikayttdytymisen kuin muidenkin asioiden (esimerkiksi sianlihan kasittely
toissd, pukeutuminen) suhteen nahtiin sallittuna, jos se koettiin valttamattoméana tydeldman
kannalta. Talloin henkil6 ei ikdan kuin riko uskonnon saantgja piittaamattomuuttaan, vaan toimii
islamin sdantdjen mukaan yhteiskunnan sallimissa puitteissa. Saantdja ei useinkaan otettu
kirjaimellisesti, vaan neuvottelu onnistui, jos teon tarkoitusta ei néhty uskonnon periaatteiden

vastaisena.

Roald (2006: 59) on tutkimuksessaan todennut kaantyneiden ottavan sukupuolen usein esille,
mahdollisesti median levittdmén, negatiiviseksi ndhdyn islamin naiskuvan vuoksi. Oma havaintoni
osoittaa samaa: vaikkei naisten asemaa olisi otettu esille haastattelukysymyksissa, moni tarttui
asiaan oma-aloitteisesti. Puheissa kajastui pyrkimys irrottautua uhrin ja objektin asemasta seka

korostaa omaa toimijuutta seka riippumattomuutta.

Naiseuden retoriikka oli usein yhteydessa entisen ja nykyisen eldméan erotteluun, jossa uuteen
elaméan liitetddn kaikki positiiviset ja edelliseen negatiiviset asiat. Ennen naiset olivat olleet
alistettuja ja epaarvostettuja, kun taas kaantymisen jalkeen heita ylistettiin ja kunnioitettiin, etenkin
miesten toimesta. Kunnioituksen saaminen ei tullut pelka&stddn muslimimiesten taholta, vaan
huiviin pukeutumisen myo6td esimerkiksi tyopaikoilla miesten kanssa asioiminen koettiin
helpommaksi ja arkieldaméssa véltyttiin epatoivotuiksi néhdyiltd miesten suunnalta tulevilta

l&hestymisyrityksilta.

Koin, ettd naiseudesta puhuessaan haastateltavien retoriikassa oli kuultavissa oletettu vastapuoli,

jota vastaan he perustelivat naisen asemaa islamissa. Vastapuolena saattoi olla yhteiskunnassa
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yleisesti oletettu ké&sitys naiseudesta islamissa, tai koetut erot suhteessa aikaan ennen islamia.
”Vastapuolen” toimijoina esiintyivat puheissa muun muassa media, feministit, entiset puolisot ja
kateelliset naiset. H1 vertailee kdantymistd edeltdvad avioliittoaan nykyiseen, muslimimiehen

kanssa solmimaan liittoonsa:

Ma elin sen yli kakskyt vuotta huomattavasti alistetumpaa elamaa ku mitéa ma elan nyt. Ma
saan olla se kuka ma oon, mulla on vapaus taysin ilmaista itseani sellaisena ihmisena ja
naisena ku mikd ma oon ja mua arvostetaan puolisona ja rakastetaan kaikkea sita, mikéa
mussa on ja annetaan sen nousta esiin. Vahintaan puolet siitd kuuluu uskonnolle, koska
mun puolisoni nakee, ettd kun jumala on luonu mut tallaseksi, niin han haluaa tukea sen

kasvua ja antaa mun nousta sellaseksi ku ma oon.

Islamin naiseutta kuvailtiin usein vapautumisena aiemmasta, alistetusta elamastd. Kuten
ihmiskésitys muutenkin, nahtiin myos odotukset naiseutta kohtaan armollisempana. Muslimimies
osasi arvostaa naista sellaisena kuin han on, koska han nakee tdman olevan jumalan luoma ja taten

niin sanotusti virheineen taydellinen.

Puheissa etenkin naisten oletettu alisteinen asema koettiin harmillisena. Islamin sanottiin ylistavan
naista, ja jokaisen islamia oikein tulkitsevan miehen arvostavan naisia. Haddad (2006: 34) kuvailee
k&antyneiden olevan vaikuttuneita islamin opettamasta sukupuolten tasa-arvoisuudesta. He usein
pitavat myos ajatuksesta, ettd tasa-arvoisuudesta huolimatta miehille ja naisille on omat eridvét
roolinsa ja tehtdvansa. Samankaltaisia tulkintoja 16ytyi omasta aineistostani: samalla kun kiistettiin

sukupuolten eriarvoisuus, kuitenkin korostettiin niiden eridvyytta.

H3: Naiset ja miehethan on islamissa ihan tasa-arvosia. Joskus vaan naisenki pités tajuta,
ettd on nainen ja sit on mies. Naisilla on joitain eri tehtavia ku miehilla. On kumminki

eriluonteisia ja erilaisia ihmisend. Sita feministit ei tajua. Ja heitd ma en kasita ollenkaan.

Sitaatista ndkyy sukupuolten valisen tasa-arvon, mutta samalla niiden erojen korostaminen. H3:n
kannan mukaan on olemassa luonnollinen mieheys ja naiseus, joka méarittelee kunkin osan
yhteis0ssé. ”Feministit” taistelevat tat4 luontaista jarjestystd vastaan. Feministeilld h&n luultavasti
viittaa tahoihin, jotka kokevat islamin olevan naisia alistava uskonto eridvien sukupuolikdytantdjen

pohjalta.
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Aitiyden kerrottiin olevan erityisen arvostettua islamissa. Haastatteluiden aikaan koin &itiyden
arvostuksen tulleen ik&an kuin naiseuden kunnioituksen sivussa, mutta tultuani myéhemmin itse
aidiksi aloin pohtimaan, kuinka kokonaisvaltaiselta arvonanto on mahdollisesti tuntunut. Aitiytta
islamissa tutkinut sosiologi Gail Murphy-Geiss (2010: 41) sanoo ditiyden perinteisesti olevan
islamissa naiseuden entiteetti, mik& nékyy paitsi arvostuksena é&iteja, myods epaarvostuksena
lapsettomia naisia kohtaan. Haastatteluiden aikaan kyselin aitiydesta l&hinnd kasvatuksessa
tapahtuvan kulttuurineuvottelun suhteen, mutten niink&an aitiytta tai lapsettomuutta koskevista
tuntemuksista. Huomioitakoon siis, ettd &itiyteen tai lapsettomuuteen mahdollisesti liittyy
enemman oleellisia ndkdkulmia myds suomalaisessa islamissa kuin mihin téssd pro gradussa on

paneuduttu.
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5. DISKURSSI

Tassd luvussa tutkin, miten islamiin k&antyneet suomalaisnaiset rakentavat yhteisonsa todellisuutta
kielen kautta. Olen eritellyt kolme diskursiivista kaytantdd, jotka haastatteluissa ilmensivét
islamiin kuulumista: 1) muiden muslimien kutsuminen siskoiksi ja veljiksi, 2) arabiankieli ja 3)

nimen vaihto.

Hiltunen (1999: 136—143) ndkee konversion kielellisena performanssina, jossa kokemus todentuu.
Konversion kuvauksessa on kaksi oleellista elementtié: siind kuuluu k&antyneen muuttunut kieli,
hanen kykynsa kommunikoida ryhman omalla retoriikalla. Kielen avulla késitteellistetddn omia
kokemuksia ja uskomuksia, jolloin muuttunut maailmankuva on nahtévissd kaantyneen
diskurssissa. Konversiokertomuksessa selitetddn uudelleen itsed ja omia tekoja. Tallgin voidaan
myaos valita oma positio ja tarina, joka halutaan kertoa. Hiltunen analysoi konversion olevan matka
kohti ideaalisempaa minuutta, jolloin diskurssissa mééritellaan ideologian ja identiteetin valinen

suhde.

Haastattelutilanteet voidaan ndhd& Hiltusen mainitsemina konversiokertomuksina, joissa
haastateltavilla on mahdollisuus ndyttaa, millaisia muslimeja he ovat ja mitd islam heille merkitsee.
Haastattelut eivét ole suoraan verrannollisia siihen, miten ryhman sisélla rakennetaan yhteisollista

identiteettia.

Uskontotieteilija Tommi Lehtonen (2005: 61-72) pitd4 uskonnollisen kielen elinvoimaisuutta
tarkednd tekijand uskonnon tulevaisuuden kannalta. Kieli on hdnen mukaansa aina yhteiséllinen
kaytantd, minkd vuoksi on keskeistd, miten yhteiso yllapitdd ja siirtdd uskonnollista kielta.
Lehtonen analysoi, ettd uskonnolliset Kkasitteet tarjoavat mahdollisuuden uskonnollisten
ajatusrakennelmien syntymiselle ja uskonnot haviéisivat, mikali kukaan ei endd kayttaisi
uskonnollista kieltd. Berger ja Luckmann (1994: 50—51) nakevat, ettd kielellisten symboleiden
kautta uskonnossa voidaan liikkua arkitodellisuuden ylitse. Uskonto voidaan pitdé arkipdivassa

kielellisten kaytantdjen avulla, mika lujittaa henkilon uskoa ja kuulumista uskonyhteisoon.
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5.1 Siskot ja veljet

Yhteis6 on niinku siskot ja veljet: keskendan riippumatta kansallisuudesta tai kielesta tai

ihonvaristd, vaan ollaan niinku siskoja ja veljia toinen toisillemme. (H6)

Moni haastateltavista viittasi Islamiin kasitteella ”perhe” ja muita muslimeita kutsuttiin siskoiksi
ja veljiksi. Sisko ja veli ovat vakiintuneita kasitteitd Islamin sisalld, eikd niiden sinéllaan voida
tulkita kirjaimellisesti kertovan henkilon tunteista muita ihmisid kohtaan. Kuitenkin se, ettd
muslimeihin viitataan perhekaésittein ja muihin ihmisiin ei, on ryhmié erotteleva retorinen teko,
jonka voidaan nahda lisdavan yhteenkuuluvuuden (ja vastaavasti ulkopuolisuuden) tunnetta.
Bergerin ja Luckmannin (1994) mukaan perhesanat osoittavat ihmisten roolin ja miten heitd tulee
kohdella.

Voidaan nahda, ettd sisareksi kutsumisen kéytadntd yllapitdd ja legitimoi suhteita muihin
muslimeihin, silld yhteison j&senet nostetaan muiden ihmisten yldpuolelle sen kautta. Hyvin
tunnepitoisen sanan valinta muita samaa ideologiaa kannattavien henkildiden kutsumiseen voidaan
nahda kuvaavan sitd ideaalia, fantasiaa, jota ryhméan halutaan (ja kenties myods odotetaan)
jasenilleen edustavan. Kun kutsuu jotakuta sisarenaan, luo samalla odotuksia omalle ja toisen
kaytokselle, mik& sitoo ryhmén jé&senid vastavuoroisuuteen ja vélittdmiseen. Kun kutsun sinua
siskokseni, en ole en&& anonyymi henkil0, jota kohtaan sinulla ei ole velvollisuuksia ja toisinpain.
Yksil6lle sisareksi kutsuminen voi myds tuoda kuulumisen ja muslimiksi tunnustetuksi tulemisen

tunnetta.

Alussa esittdmani sitaatin tavoin moni korosti, etté sisko ja veli eivét ole vain sanoja, vaan yhteiso
todella toimii perheen Kkaltaisesti. Téalla viitattiin yhteisollisyyteen ja avunantoon, jonka

muslimiyhteisdssé néhtiin vallitsevan.

5.2 Arabiankieli

Koraania suositellaan luettavan alkuperdiskielelld&n arabiaksi, ja vain arabiankielinen versio
nahdaan pyhand. Yhta lukuun ottamatta kaikki haastateltavat opiskelivat tai olivat opiskelleet
arabian kieltd, vahintaan rukousten muodossa. Jaakko Hameen-Anttila (2015) toteaa, ettd Koraani

on diskursiivisesti muslimien eldmassa konkreettisemmin esilla kuin esimerkiksi Raamattu
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kristityille. Koraani suositellaan luettavan lapi kuukausittain ja rukoukset toistuvat viisi kertaa

paivassa. Arabiankieliset Koraanin lauseet nakyvat myos visuaalisesti monen kodin sisustuksessa.

Arabiankieli mahdollistaa yhteisen, maailmanlaajuisen, uskontoon sidotun kommunikointitavan,
H3 sanoin: ”Ku sa ndat muslimin sa sanot ’as-salam alaykum’ ja s& oot niinku sisko”. Moni
ilmaisi haastatteluissa lampimi& tunteita arabikulttuureja kohtaan myds kielellisten konventioiden
ulkopuolella, esimerkiksi H7: arabikulttuurit on mulle l&heisia - - kaikki se mité siihen islamiin
kuuluu, islamilainen taide, kaikki kalligrafiat ja kaikki se kiehtoo ja arabian kieli. Se on semmonen

paketti.

Arabiankielisin ilmauksin ilmennetddn kulttuurin konventioita ja tietoa yhteisén kéytanteista.
Taten ne voivat toimia my6s vallan ja henkilon statuksen maérittelijéind. H1 opetti minulle
haastattelussa hanen ndkemyksensé keskeisistd lausahduksista ja tietdmyksensa siitd, mita tulee
sanoa esimerkiksi tervehtiessd, tyhjédan kotiin tultaessa, syonnin aloittamisessa, suru-uutisia

kuultaessa ja niin edelleen, esimerkiksi:

Kaikkein tarkeimpia lauseita on, niin ku ma laitoin sulle niissa tervehdyksissa, as-salam
alaykum, eli rauha kanssasi. Ja ne miten niihin vastataan ja miten ne paluuviestit kulkee ja
miten tervehditaan. Eli tervehtiminen tarkottaa sitd, aina kun sa tapaat, aina kun sa alotat
viestin, aina kun sa teet jonkun eleen toista kohtaan, mutta meilla se on myoskin sitd, vaik
me tultas tyhjaan kotiin, niin me toivotetaan kuitenkin se rauha tanne kotiin, tilaan tai ihan

mihin tahansa.

Onnistunut puheperformanssi vaatii toimijan tietoutta konventioiden mukaisesta kielenkaytosta.
Puheen muotoa ei voida erottaa puheen sisallostd, vaan diskurssin merkitys valittyy sen
kieliopillisesta muodosta: sanastollisten ja symbolisten yksikéiden yhdistelystd. Usein rituaalisessa
puheessa puheen muoto on siséltoa tarkedmpaa: siind missa sisalté voi olla ennalta arvattavaa ja
toistuvaa, on sen muoto harvojen osaama ja uskonnon erityista tietdmysta ilmentdva. (Austin 1975:
14-15)

Kielen arvo ei ole vain konventiossa, vaan se voidaan myds ndhdéd pyhané kielend, joka lujittaa
henkilon uskoa tai perdti saa hénet uskomaan. H3 kertoi kutsuneensa Jumalaa ennen

kaantymistaan:
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Ma muistan, ku ma synnytin mun toisen lapsen, voi kuulostaa hullulta, mut ma huusin ettéa
Allahu Akbar, kuule se tuli mun suusta (naurahdus). Tiidks se oli niin hirvee se synnytys,

ku ma aattelin, et kuka mua auttaa siina.

Kieli ei vain heijasta maailmaa, vaan se voidaan nadhda tekoina. Filosofi J. L Austin (1975: 6) antaa
esimerkin, jossa vihittava pari sanoo “tahdon” alttarilla. Talloin sanat eivét vain kuvaa tekoa vaan
ne ovat teko. Islamissa yhtend konversion merkkipaaluna voidaan pitdd uskontunnustusta,
kielellisté rituaalia, jossa henkild tulee muslimiksi myds yhteison silmissa. Moni haastateltava naki
uskontunnustuksen kaannekohtana, jolloin islam tuli konkreettisemmaksi ja todellisemmaksi
heidan elaméssaan. H7 kertoo: se [identiteetti] kokonaan romahti sen jalkeen kun tein
uskontunnustuksen - - ja sit s& alat uudestaan sit rakentamaan. Koska moni koki nimenomaan
uskontunnustuksen merkittdvand, on se nahtdva tekona, joka sinetdi henkilon pé&atoksen olla
muslimi. Suurin 0sa on jo ennen tunnustusta pohtinut tarkasti uskontoa ja viettanyt sen mukaista
elamé&d, mutta uskontunnustus koettiin silti vahvana uskoon tulemisen etappina. Erityinen merkitys
silld on mahdollisesti siksi, ettd se tehdd&n muiden ihmisten edessd, jolloin islam siirtyy

yksityisesté yhteisolliseen tietoisuuteen.

5.3 Nimen vaihto

Osa islamiin k&é&ntyneista naisista vaihtaa itselleen arabiankielisen nimen. Omassa aineistossani oli
vain yksi nainen, joka oli vaihtanut etunimensa virallisesti arabiankieliseksi. Han Kkertoi
vanhempiensa kuitenkin vield kutsuvan hantd aiemmalla nimelld&n. Monella oli oman nimensa
ohella arabialainen lempinimi, joilla heitd muiden muslimien parissa kutsuttiin. Nimi oli usein
henkilon suomalaista nimed muistuttava, ja uuden nimen k&ytén sanottiin johtuvan tavallisesti siita,
ettd henkilon oma suomalainen nimi oli hankalasti lausuttava. Myd6s esimerkiksi minulle
ldhettdmissd sahkopostiviesteissd naiset saattoivat esittaytyd molemmilla nimilla, Miia ”Miriam”

Koskela -tyylisesti.

Jotkut naisista harkitsivat nimensé vaihtoa, mutta se ei nayttanyt kuuluvan kenenké&én l&hiaikojen

suunnitelmiin. Nimen vaihtoa ei koettu vélttamattomand, paitsi siind tilanteessa jossa se viittaa
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kristinuskoon (esimerkiksi Kristiina) ja olisi taten loukkaava islamin uskoa kohtaan. Usein
esimerkiksi pukeutumista pidettiin merkittdvdmpané islamin symbolina kuin nime&. Joko nimen
vaihtoa ei koettu kiireelliseksi, haluttiin etsid omalta tuntuvaa nimeé rauhassa tai oma alkuperdinen
nimi ilmaisi isénmaallisuutta tai kunnioitusta vanhempia kohtaan, H3 kertomana: Joskus ma
muuten ajattelin kylla myds sitd, et ma muuttasin virallisesti nimeni, mutta sit ma aattelin, et ma

loukkaisin mun isaa verisesti jos ma muuttasin sen. Sen takii ma en muuttanu.

Nimi nayttdytyy naisten puheissa enemman ihmisid yhdistdvand, yhteisd6én kuulumista
symboloivana tekijand, kuin varsinaisesti pyhyyden representaationa. Toisaalta vanha nimi kertoi
juurista ja sitoi synnyinperheeseen, toisaalta uuden nimen my6td vahvistettaisiin kuuluvuutta
uskonyhteisdon. H4 néki uskonnon kannalta vanhan nimen pitdmisen olevan jopa kannattavampaa:
Mun mielestd ois aika tarkeetd, ettd Suomessa kaikki tietds, ja muissaki maissa, etté ei sun oo
pakko olla nimeltds Muhammed etta sa voit olla muslimi. Arabiankielisen nimen voidaan nahda
Suomessa edustavan toiseutta ja taten vahvistavan islamiin kohdistuvia stereotypioita. Oman

nimen pitdminen voi olla tietoinen valinta suomalaisen islamin rakentamisessa.

Useiden naisten miehet olivat ehdottaneet nimenvaihtoa, josta voisi mahdollisesti paatell4, etta sill&
olisi heille enemmé&n merkitystd. Kaikkien naimisissa olevien naisten miehet olivat
syntymuslimeita, ja mahdollisesti vaimon uusi nimi edustaisi heille heidan juuriensa kunnioitusta.
Koska naiset usein saivat arabiankielisen lempinimensa muslimiyhteisossd, “ulkoapéin annettuna”,

voidaan pohtia onko nimenvaihdolla yhteisélle erityinen merkitys, kansallinen tai uskonnollinen.
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6. KEHO

Kehoilla rakennetaan ja yllapidetddn yhteison kollektiivista muistia (Counsell, 1, 2009) ja
ilmaistaan suhdetta todellisuuteen. Vartalon koristelu, pukeminen ja esittdminen, sen saantely ja
toiminta kertovat paljon yhteison normeista ja ihanteista (Kasulis 1995: 166). Rituaalit ja symbolit
materialisoivat henkisen ja ilmentavat yhteison kasitystd maailmasta ja tuonpuoleisesta.
Englantilaisaustralialainen sosiologi Bryan Turner (1994: 49) kutsuu jaettujen symbolien ja
rituaalien verkostoa nimityksella conscience collective, yhteisollinen tietoisuus. Yksilot omaksuvat
tiettyja tapoja, arvoja ja uskomuksia kuuluakseen ryhmaan, kun taas niistd poikkeamisesta

rangaistaan.

Taman luvun alakysymys on, miten islamiin kaéntyneet naiset rakentavat islamia kehollisten
kaytantojen kautta. Naitad kehollisia kaytant6ja ovat 1) uskonnolliset tilat ja aika, 2) rukous, 3)
paasto ja 4) pukeutuminen. On huomioitava, ettd luvussa kéyn lapi niita fyysisia kaytant6ja, mihin
voin haastatteluin ja haastateltavien kotona k&ynnin kautta saada tuntumaa: en voi perehtya siihen,
miten esimerkiksi moskeijassa otetaan (ja kuka ottaa) tilaa tai miten kehonkieli yhteisossé nakyy

havainnoituna.

Islamin ruumiillisuutta tutkinut L&hi-idan ja Afrikan tutkimuksen professori Michael Winter
(1995: 36—44) on tarkastellut islamissa esiintyvid asenteita ruumiillisuutta kohtaan. Héanen
mukaansa islamia on luonnehdittu kaikkein “luonnollisimmaksi” uskonnoksi johtuen sen
suhtautumisesta maallisiin asioihin. Koraanissa ruumiillisuus ei ndyttdydy tabuna, eik& ihmisen
fyysisiéd puutteita pidetd hapeallisina. Islamilainen laki saétéé yksityiskohtaisesti, miten ruumista
tulisi kohdella ja Koraani antaa neuvoja muun muassa hygieniaan, seksuaalisuuteen ja
kuukautiskiertoon liittyvissé asioissa. Syy kehon asemaan islamissa 16ytyy Winterin mukaan
islamin muutenkin holistisessa luonteessa: islamissa ei tehdé eroa pyhén ja profaanin valilla, minka
vuoksi ruumiskin nahddén ensisijaisesti uskonnon kautta. Islamissa mitdén ei nahda sekulaarina tai
uskonnollisesti neutraalina. Islam korostaa oikeaa kayttaytymistd, toisin kuin esimerkiksi oikeaa
uskoa, ja rituaalit nahd&én tarkeind uskon ilmentdjind. Dualistinen kehon ja sielun erotus ei ole
islamillekaan vierasta, mutta ruumiin nahdadn muuttuvan sieluksi vasta tuonpuoleisessa, mita

varten se tulee tdssa maailmassa valmistella.

Haastatteluaineistostani 16ytyi Winterin ndkemysté tukevia ajatuksia, kuten H1 selittaa:
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S& elat sen mukaan, sa elét sen aikataulun mukaan, elat siin kaikessa. S& mietit mik& on
terveellista sy0da, s mietit mik& on terveellista tehda sulle itsellesi ... Se mistd m& olen
eniten velkaa sille joka on tén kaiken antanu, eli Jumalalle, on se ettd ma huolehdin omasta
terveydestani, pidan tasta fysiikasta huolta. Ja se on ehka se oleellisin muutos mika on

mussa tapahtunu.

H1 kuvailee islamin kokonaisvaltaisuutta, kertomalla eldvansd sen mukaan, siind kaikessa.
Kommentti kuvastaa sitd, kuinka islam nahdaan holistisena, jokaiselle elamanalueelle ulottuvana
kokonaisuutena. Aikataulut, kuten rukousaikataulut, rytmittavat péivada ja tuovat uskonnon
konkreettisesti arkeen. Moni haastateltava vertasi islamia suomalaiseen luterilaisuuteen, pitéden
luterilaisuutta tekopyhé&nd islamiin ndhden, silld uskonto ei ollut nékyva osa luterilaisten
paivittdista elamad. Siind missa luterilaisuuden néhtiin ndkyvan ldhinna yhteiskunnan rakenteissa

ja harvoissa kirkollisissa tilaisuuksissa, oli islam elaméntavaksikin kutsuttu uskonto.

Aiemmin johdannossa olen viitannut Cesarin (2014) ajatukseen siitd, ettd lansimaissa islamin
nakyminen koetaan ongelmalliseksi. Lansimaissa uskon poliittinen ja sosiaalinen ndkyminen on
nahty uhkana lannen sekulaarille ideologialle. Islamin uskon nakyminen julkisissa tiloissa rikkoo

Cesarin teorian mukaan tilan neutraaliutta.

6.1 Uskonnolliset tilat ja aika

Uskonnon ja muun kulttuurin valista eroa tehd&an varaamalla tilaa ja aikaa pelkastaan
uskonnollisille kaytannoille (Vertovec 2009: 143). Erilliset ajat ja tilat rakentavat islamia sek&
uskontona ettd yhteisona. Erillisind aikoina voidaan n&dhda viisi kertaa péivassa toistuvat rukoukset,
jolloin rukoushuone tai -matto tarjoaa tilan uskonnolle. Myds vuosittainen ramadan ja
lisdpaastopdivat ovat uskonnolle omistettua aikaa. Myo6s esimerkiksi koti, moskeija tai internet
voivat tarjota tilan uskonnollisille kaytédnnoille. Kehot toimivat tilassa ja muokkaavat tilan
funktiota, eiké tilaa voida taten nahda kehosta erillisena.

Sosiologi Marja Tiilikainen (2003: 137—138) kertoo, ettd useimmille (muslimi-) somalinaisille

keskeinen uskonnollinen tila on koti. Islamilaista tilaa luodaan kodissa koristelujen,
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tilajarjestelyjen, &anien ja uskonnollisten kaytantdjen avulla. Koti tarjoaa myos tilaa uskonnollisille
tilaisuuksille, kuten koraanin lukemiselle ja rukoilulle. Jaakko H&meen-Anttila (2015) toteaa
arabiankielen olevan tilassa l4snd usein sisustuksen kautta. Haastateltavien kodeissa oli
sisustuksessa muun muassa arabiankielisid lausahduksia ja rukousaikataulu. Kirjahyllyissa oli
Koraani ja islamia késittelevid teoksia, moni luki esimerkiksi Jaakko Hameen-Anttilan Kirjoja.
Myos erilaisia islamia koskevia lehtileikkeitd séilytettiin. Niilld haastateltavilla, joilla se oli
tilallisesti mahdollista, oli erillinen rukoushuone. Pari kertaa haastattelujen aikana keskeytti
haastateltava tilanteen kdyden rukoilemassa rukousaikana. Mikali erillinen rukoushuone ei ollut

mahdollinen, tai rukoilu tapahtui tyépaikalla, soi rukousmatto pienen tilan islamille.

Eraalla haastateltavalla oli koira, jota han piti islamin saant6jen vastaisena. Rukoushuonetta hén
kuitenkin nimitti koiravapaaksi alueeksi: koira ei saanut tulla huoneeseen ja huoneessa oli erilliset
rukousvaatteet, joihin koira ei saanut koskea. Han oli neuvotellut tilanteessa rajaamalla pyhan

alueen, jossa h&n kunnioitti saantdja tasmallisemmin, kuin mit& se muualla oli mahdollista.

Aikaa ja tilaa otettiin myds erindisilla Koraanin lukupiireilld ja muilla muslimeille suunnatuilla
tapahtumilla, jotka tapahtuivat usein moskeijoissa. Internetissa voidaan varata islamille mediatilaa,
jainternet toimii keskeisend vaylana islamia koskevan tiedon levittdmisessa ja taten uusien jasenien
tavoittamisessa. Internetissé on muutama suomenkielinen islamiin keskittyva keskustelupalsta,
jotka voi ndhd& islamille varattuna virtuaalisena tilana. Muutama nainen kertoi haastattelussa
seuraavansa palstoja tai kirjoittavansa taman kaltaisille sivuille. Moni k&&ntynyt musliminainen
kirjoittaa my0s blogia, joka mahdollistaa tilan julkisille islamia koskeville ajatuksille ja
keskusteluille.

Koska islam ei ole Suomen valtauskonto, nahtiin uskonnollisten tilojen olevan muusta

yhteiskunnasta erillisid, H3 sanoin:

Sit ku on juhla, ei oo mitdén juhlan tuntuu, no moskeijaan mennaan rukoilee, ja siella nyt
sit jotain tietenki, mut mihin s tuol kaupungiski meet ku ei kukaan juhli sité sun kanssas.
Sillon ku oli pienii lapsii nii oli helppo, et sillon mentiin [paikkaan x], kaikki lapset tuli ja

kaikki naiset oli siella. Siell& oli huvipuistoki. Mutta nyt se on semmost et hyvin ikdva maa
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kuule (naurahdus). Et taal jos meillaki on ne pari juhlaa, ni oiski kiva sillon juhlia ihan

oikeesti, et joka puolel ois menoa ja meininkii.

H3 kuvailee, kuinka valtakulttuuri ei jaa islamin suuria juhlia, ja niille on varattu omat rajatut
tilansa. Ramadan ei ole nakyva osa yhteiskuntaa, jolloin tdytyy menna esimerkiksi moskeijaan
kokeakseen sen yhteison parissa. On olemassa pienid juhliin liittyvid tapahtumia, mutta
haastateltava kaipaa yhtendisemp&é ilmapiirig, joka lisdisi juhlan tuntua. H3 kertoi myos, ettd
monet lahtevat paastoamaan arabimaihin yhteishengen toivossa. Kukaan haastateltavista ei ollut
kaynyt Mekassa, mutta se oli usean tulevaisuuden suunnitelmissa. Mekka nakyi kuitenkin

haastateltavien elaméssa, sill& rukous suoritetaan pd4 Mekkaan pain.

Moni haastateltava oli kiinnostunut arabikulttuureista ja oli matkustellut arabimaissa.
Haastatteluissa arabimaat voidaan tulkita uskonnolliseksi tilaksi, jossa islamilainen &&nimaailma

ja esimerkiksi moskeijoiden arkkitehtuuri on tehnyt vaikutuksen, H1 kuvailemana:

Kun islamilaisessa moskeijassa tulee viis kertaa paivassa rukouskutsu, niin paiva toisensa
jalkeen joko mul nous ihokarvat pystyyn tai ma menin kananlihalle, tai ma vaan pysahdyin

jos mé olin kadulla jossain kdvelemassa

H1 kuvailee, kuinka islamista tilana tulee kehollinen kokemus islamilaisen danimaailman myoté.
Suomessa uskonnolle varattu aika ei ole yhteiskunnan siséan rakennettu vaan yksilon taytyy ikaan
kuin siirtyd pois yhteiskunnasta ottaakseen aikaa uskonnollisille kaytannoéille. Moni joutui
joustamaan esimerkiksi rukousajoista tyoaikataulujen vuoksi, eikd ramadanin aikaan aina ollut
mahdollisuutta saada vapaata toistd, jolloin tyén ja paaston yhteensovittaminen koettiin osin
ongelmalliseksi. Suomessa eletddn myods ilman islamilaista ddnimaailmaakuten esimerkiksi
rukouskutsuja, jolloin ajan ja tilan ottaminen uskonnollisille kadytdnndille on enemmaén yksilon
vastuulla (Tiilikainen 2003: 138). Islamilaista &animaailmaa luotiin yksilollisesti, esimerkiksi erés
haastateltava oli nauhoittanut rukouskutsun matkapuhelimen hélytykseksi, muistuttamaan

rukousajoista.
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6.2 Rukous

Yhtd lukuun ottamatta haastatteluaineiston naiset pyrkivéat rukoilemaan viidesti péivassa.
Rukoilemista kuvailtiin ajan antamisena jumalalle ja meditatiivisena rauhoittumishetkeng, joka tuo

uskon lahemmas arjessa.

Kylla se pysayttaa viidesti paivassa, on tavallaan pakko sillon ajatella henkisia asioita ja
mennd Allahin eteen ja rauhottaa sita paivaa. Vaik olis kiire, niin s pysahdyt viideks
minuutiks ja rauhotat itses Allahin edessé, niin kylla se antaa voimaa. (H8)

H8 sitaatin mukaisesti moni koki rukoilemisen paivittdisena voimavarana: rukoileminen tarjosi
pienen rauhoittumishetken keskelld kiirettd. Sosiologi Marja Tiilikaisen (2003: 135) mukaan
rukousajat tuovat paivéaan jarjestystd ja kontrollin tunteen muuttuvissa sosiaalisissa tilanteissa ja

olosuhteissa.

Filosofi James Mensch (2005: 64) nakee, ettd rukoillessa tehdéaén tilaa pyhalle. Jotta tallainen tila
saataisiin, tulee rukoillessa pyrkia tyhjentdmaan itsensd, jotta pyhyys voi ruumiillistua rukoilijan
kehollisessa olemuksessa ja kaytoksessd (Benson & Wirtzba 2005: 5). Haastateltavien
kommenteissa toistui ajatus siitd, ettd rukoileminen viidesti péivassa toimii muistutuksena
uskonnosta. Sd&&nnonmukaisuus keskeytti kiireen, ja antoi aikaa ja tilaa uskonnolle, kuten H8
sanoo, on tavallaan pakko sillon ajatella henkisia asioita... ja rauhottaa sita paivaa.

Sadnndnmukaisuus varmisti sen, etta uskonnolle varattiin aikaa kiireisenakin paivang, H7 mukaan:

H7: Iteki valilla on, ettda ah, nyt on Kiire ja pitas vield rukoillaki ja kaikkee, mutta se on
kuitenki vahan mita meilta pyydetaan siihen ndhden mitd me saadaan, ja multa se on

semmonen ikaan ku vastapalvelus tai kiitos ja kunnianosoitus ja ylistdminen.

H7 mukaan rukoileminen on ikdan kuin kiitoksen osoittaminen jumalalle: jumalalta saadaan
paljon, joten hénelle pyhitetddn aikaa paivéstd. Taten rukoileminen toimii vastapalveluksena

uskonnon tuomasta hyvéstd. Rukouksen myota osoitettiin kiitollisuutta ja ylistettiin islamia.
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Rukoilulla oli myds sosiaalinen funktio. Yhdessa rukoilemisella néhtiin olevan erityinen,

uskonnollista yhteisollisyytta yll&pitava voima, H1 sanoin:

H1: Ku me ollaan yhdessa ja me rukoillaan yhdessé, niin se ihmissuhde on erilainen, koska
sa oot siind olemassa Jumalaa varten, mut sa teet sen yhdessa toisen ihmisen kanssa. Se on
nimenomaan se voima myoskin, kun naytetaan valilla telkkaris niit yhteisrukouksia jostain
Egyptin Kairon aukiolta tai muuta vastaavaa, se voima tulee nimenomaan siita ja se

henkinen ykseys siitd, ettd sa oot Jumalan edess&, mutta muiden kanssa.

H1 kuvailee rukoilun syventdvan ihmissuhdetta, ja voitaneen tulkita sen muuttuvan ik&an kuin
pyhemmaksi rukoilun myotd. Rukoilu muuttaa ihmissuhteen merkityksellisemmaksi, jolloin se
voidaan nahda uskonnollisen yhteison legitimaatiokeinona.

6.3 Paasto

Teoksessa Studies in Islamic History and Institutions paasto médritell&d&n totaalisena tai osittaisena
Kieltdytymisena ruuasta, usein yhdistettynd seksuaalisuuden rajoittamiseen tiettyiné aikakausina.
(Goitein & Stillman 2010: 90) Muslimien ramadan kasitetddn usein pyhanéd kuukautena, jolloin
jumala armahtaa syntisid. Ramadanin aikaan k&&nnetddn huomio materiaalisesta maailmasta
henkiseen, ja ollaan erityisen tietoisia hurskaasta, sosiaalisesta ja moraalisesta kayttaytymisesta.
(Schielke 2012: 176, 180) Tavallisesti ramadania vietetddn olemalla syomatta tai juomatta
paivanvalon aikaan kuukauden ajan. Myos ruuankaltaisten ainesten, kuten tupakan, kayttd on
Kiellettyd. Sairaiden, lasten, matkustavien tai raskaana olevien ei odoteta paastoavan. (Neusner,
Sonn & Brockopp 2000: 30). Haastateltavien ndkemykset paastosta tukivat muilta osin néit4
kasityksid, paitsi osa kertoi juovansa normaalisti paaston aikaan ja olevansa paastoamatta

kuukautisten aikaan.

Haastateltavista seitseman kahdeksasta olivat paastonneet ramadanin aikaan. Syyn& yhden
paastoamattomuuteen oli, ettd hén oli viettdnyt vasta muutaman kuukauden muslimina. Hanen

aikomuksenaan oli paastota seuraavana ramadanina. Osa haastateltavista kertoi paastoavansa myos
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muulloin, vapaaehtoisina kutsuminaan paastopdiving tai hyvittdédkseen esimerkiksi kuukautisten

takia pois jaaneet paastopaivat muina aikoina.
Rukoilun tavoin paaston néhtiin vahvistavan uskoa, H4 sanoin:

Totta kai Jumalaa voi muistella koko ajan, ku s&a syot ja juot ja nédin, mutta ku sa ajattelet
ja luet vaan Koraania ramadanin aikaan ja ajattelet jumalaa, teet paljon naita
lisarukouksia ja kaikkee niin sita ihan niinku tulis uskoon aina uudestaan. En méa oikeen

osaa selittaa sita, se on ihan erilainen tunne ku muina kuukausina.

H4 kuvailee, kuinka ramadan on aikaa, joka on omistettu islamille. Kuten rukoilun kohdalla, myds
paaston uskoa vahvistava vaikutus perustuu sille, ettd islamille varataan aikaa ja tilaa elamasta.
Uskonnolliset k&yténteet pitdvat huolen siitd, ettd arki ei pyyhkédise mukanaan henkilon
jumalsuhdetta. H4 jatkaa paaston merkityksesta:

No on toki niitd, jotka vaan on sydmatta ja juomatta, eika lue mitdan (naurahdus), mutta
kylla pitas kuitenki ajatella sitd merkitysta. Jos et s& lue Koraania etka rukoile esimerkiksi

ramadanina nii sehdn on vaan, et si oot nalassa. Ei se oo paastoamista oikeesti.

Tarkedna paastossa koettiin olevan sen tietoinen harjoittaminen. Paasto ei ole vain kehollinen
kaytanne, vaan sen tarkoitus on edistdé henkilon uskoa ja olla aikaa, jolloin keho ja mieli palvelevat
jumalaa. Suuri osa haastateltavista tdhdensi, ettd paaston on l&hdettdva ihmisestd itsestdan:
paastoa, kuten ei mitddn muutakaan islamin kaytannettd, tule tehda ellei sit4 tadysin ymmarra tai se

tehd&an vain sdéntéjen noudattamisen vuoksi.

Paastolla saavutetaan kiitollisuutta jumalaa kohtaan: kieltdytymalla ruuasta ja vedestad muistutetaan
riippuvuudesta jumalaan, ja tullaan tietoisemmiksi siitd, mitd hénelt4 on saatu. (Neusner, Sonn &
Brockopp 2000: 30) Moni haastateltava koki, ettd ollessaan syomaéttd péivalla he ymmaértavat
paremmin ndldnhataa ja ovat kiitollisempia siitd, mité heilld on. Haastatteluissa koettiin, etta itsensé
ruumiillinen rajoittaminen siirtéd tietoisuuden henkiseen ja vie lahemmaés jumalaa. Kiitollisuuden

ohella 1&hentymista pyhyyteen pidettiin paaston merkittdvimpana tarkoituksena. H1 kertoo:



61

Paasto on se yksi meidan tarkeimmista asioista, joita me teemme saavuttaaksemme
hurskauden, paastaksemme paratiisiin. Saavuttaaksemme jotain semmosta ylempag, joka

ei muuten normaaliolosuhteissa tule.

Tulkitsen, ettd haastateltavan kokemus saavutetusta ylemmastd viittaa poistumiseen
normaalieldman fyysisista tarpeista ja rajoitteista, ja henkisen itsen tavoittamisesta. Paaston aikana
mieli hallitsee ruumista, siind kun arkieldméssa kehon tarpeet saavat enemmaén valtaa.
Haastateltava mainitsee paastoavansa hurskauden tavoittamiseksi, mistd voi pééatelld paaston

tekevan paremmaksi muslimiksi.

Haastatteluiden perusteella paastoa ei néhty vain yksil6llisend, vaan myos sosiaalisiin suhteisiin
vaikuttavana aikana. Paaston koettiin vaikuttavan esimerkiksi parisuhteeseen, sill& paaston aikana
pariskunta ei ole olemassa toisiaan, vaan jumalaa varten ja pidattaytyy kaikenasteisesta fyysisestéa

laheisyydesté. Paastolla oli osansa yhteiséllisyyden yll&pitamisessd, H8 kertomana:

MT: Miké& paaston merkitys on sulle?

H8: No se on vahan erilaista aikaa ku muu aika. Se rauhottaa ja lahentaa Allahiin ja sit ku
kdy moskeijalla sillon enemmaén, yhteisrukouksissa, sillon yhteisollisyys korostuu
enemman. Sitten tapaa ystavia ja perheita ja sy yhdessd, niin kylla se on semmonen kiva

tunne, ettei 0o yksin, etté kaikki tehdaén yhdessa.

Paaston voidaan nahda vahvistavan roolisuoritusta: yhdistavdn muslimiyhteiséon ja tekevan eroa
muuhun vaestoon. H8:n sitaatista paatellen paaston aikana tullaan tietoisemmaksi uskonnollisesta

yhteisosta, ja yhteison jasenié tavataan enemman.

Islamilaisissa maissa eldman rytmi mukautuu paastoon, mik& nakyy esimerkiksi kauppojen
yollisind aukioloaikoina (Neusner, Sonn & Brockopp 2000: 30). Suomessa pdivan pituuden
vaihtelu tuo paastoamiseen oman lisdnsa: kaamosaikaan paivat ovat lyhyitd, kun taas kesalla pitkia.
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H1: Yhella keskustelupalstalla [kirjoitettiin] joulukuussa, kun paiva on lyhyt, et ompas taa
helppoo. MA et nii nyt on helppoo, mut ootetaas taas, ku tulee heindkuu ja ramadan alkaa,
ni kyl se on sitten taas vaikeeta.

Suomalainen yhteiskunta ei ole mukautunut ramadaniin ja paastoavan muslimin tulee sopeutua
valtavdeston normaalisti pyorivaédn arkeen, esimerkiksi tydrytmiin ja kauppojen aukioloon,
halutessaan viettdd ramadania. Paaston ajaksi pyydetdan usein lomaa toistd. Jos sitd ei saada,
kayttdydytddn toissa muista poikkeavasti syoméattdmyyden vuoksi, jolloin islam tuodaan

tydyhteison tietoisuuteen. H2 kuvailemana:

Ku paasto alkaa, ma kirjotan kaikille sen hetkisille uusille tyokavereilleni, et haluan kertoa
teille kaikille, mita se mulle tarkottaa, ettd mé en tuu lounaalle, m& en juo kahvia. M& voin
olla palaverissa teidan kanssa niin, etta te muut syétte ja juotte. Alkaa hairiintyko siita

asiasta, koska mina en hairiinny siita.

Kommentista kuvastuu, kuinka paaston aikana tuodaan esille omaa ryhmaidentiteettid sek& muista
eridvalla kaytokselld, etté sitd koskevilla keskusteluilla. Eroa muihin tehdd&dn myds kannustamalla
molemminpuoliseen suvaitsevaisuuteen, esimerkiksi kehottamalla muita olemaan hairiintymétté
syomattomyydesta ja ilmaisemalla oma mydnteinen asenne muiden kéytantdja kohtaan. Sitaatista
voidaan my0ds paatelld, ettd haastateltava pitdd mahdollisena sitd, ettd muut tydyhteisdssa eivat koe
toisen tyontekijan paastoa neutraalina asiana, vaan etté he voivat ndhdé sen ongelmallisena, mista
syysté jokaiselle tyGyhteison jasenelle taytyy selvittaa tilanne. Uskonto ei ndyttaydy kommentissa
yksityisend asiana, vaan ryhman dynamiikkaan vaikuttavana tekijand;, muslimin tulee kayda

keskusteluja uskonnostaan valtavaeston kanssa sopiakseen tyoyhteisoon.

6.4 Pukeutuminen

Pukeutuminen on monitasoista kommunikointia, jolla ilmaistaan sosiaalista hierarkiaa, sosiaalisia

rajoja ja tehdadn eroa "itsen” ja "muiden” vélille seka kollektiivisella ettd yksilolliselld tasolla.
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Pukeutuminen sijoittaa henkilon tiettyyn kulttuuripiiriin, ja osoittaa hdnen jakavan tdmén piirin
arvot. Samanaikaisesti pukeutumisessa ilmennetd&n esimerkiksi statusta ja sukupuolta, seka
rakennetaan yksilollisyyttd yhteison sisélld. Etenkin naisten pukeutuminen on usein kantanut
mukanaan kulttuurisia ja avioasemasta kertovia merkityksia. (Hoodfar 2003: 3—4, Turunen 2011:
47, 48) Suomalainen etnologi Arja Turunen (2011: 46) huomauttaa, ettd pukuhistorian ja muodin
tutkimus on usein kohdistunut juuri naisten pukeutumiseen, mutta tutkimuksissa on harvoin eritelty

niiden sukupuolittunutta asetelmaa.

Islamin huntu on voimakas symboli seka sitd puolustaville, ettd vastustaville. Karjistetysti lannessa
huntu ndhdddn musliminaisten alistamisen symbolina, ja heidan oletetaan olevan pakotettuja
kayttamaan sitd. Muslimit taas nédkevat sen naisen arvostuksen ja islamin tunnustamisen symbolina,
ja kyseenalaistavat lansimaalaisen naisen vapauden, pitéen heitd kauneusihanteiden objektisoituina
orjina. (Allievi 2006: 120)

Stefano Allievi (2006: 121) nakee englannin musliminaisten pukeutumiseen viittaavan sanan
”veil” olevan poliittisesti ja arvollisesti latautunut, sen merkitessa aina jotain, miké peittdd. Omissa
haastatteluissani kiinnitin huomioni siihen, kuinka naiset puhuivat yleensd "huivista”, kun taas
yleisessa mediakeskustelussa “huntu” on yleisemmin ké&ytetty sana. Nailla kahdella sanalla on
hyvin erilaiset konnotaatiot. Huivi on moninainen, joko asusteena tai lammikkeend, kaulalla tai
paassa kaytetty, materiaalisesti ja visuaalisesti vaihteleva, jokseenkin neutraali ja sukupuoleton
kangaspala. Huntu taas vie mielikuvat traditionaaliseen, joko uskonnollisesti tai etnisesti
maadriteltyyn vaatetukseen, jonka ensisijainen tehtéva on peittéd, yleisesti seksuaalisuuden séatelyn
vuoksi. Huntua ei usein myoskaan mielletd miesten, vaan yksinomaan naisten vaatekappaleena.

Ennen kaikkea huivi on modernin, lansimaalaisen naisen asuste, siind missa huntu ei.

Huntu n&hd&én usein etenkin etnisen taustan symbolina. Kanadassa hijabin suosion on todettu
kuitenkin olevan nousussa myds niiden maahanmuuttajataustaisten muslimien keskuudessa, joiden
kulttuurissa se ei ole yleinen kaytadntd. Ensisijaisesti yliopistossa opiskeleville musliminaisille
kohdistetun survey -kyselyn mukaan hijabia kaytti viisikymmentékaksi prosenttia kyselyyn
vastanneista arabinaisista ja neljakymmenta prosenttia pakistani- tai intialaisista naisista. Muissa
etnisissé ryhmissa luvun kerrottiin yleisesti noudattavan viittdkymmenté prosenttia. Poikkeuksen
muodostivat eurooppalaiset, islamiin k&éntyneet naiset, joista viisi kuudesta kertoi kayttdvansa
hijabia. (Meshal 2003: 73-75)
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Pukeutumisen yhtenevéistymisen on nahty olevan yhteydessa islamin ”sulautumiseen” lanness4,
jossa islamin uskotaan olevan standardisoitumassa ja etnisten eroavaisuuksien pienenemassé.
(Meshal 2003; Metcalf 1996) Islamintutkija Reem A. Meshal (2003: 76) nékee, ettd jotta
ymmarrettdisiin musliminaisten paatosta kayttaa tai olla kayttdmatta huivia, tulee tarkastella mika
rooli silld on muslimi-identiteetin rakentamisessa kyseisessd ymparistdssa. Turusen (2011: 50)
mukaan pukeutumista tulisi tarkastella suhteessa siihen, millainen vapaus yksil6lla on soveltaa,

neuvotella tai improvisoida pukeutumisensa suhteen.

Huntuun pukeutuminen aiheuttaa usein polemiikkia lansimaissa, esimerkiksi Ranskassa on kéyty
keskustelua siitg, tulisiko kasvot peittdva burga kieltadd julkisissa tiloissa. Keskustelu on néhty
valtion yrityksend tehdd eroa maltillisen ja radikaalin islamin vélille. Problematisoimalla burga
rakennetaan islamia uhkaavana toisena, jota tulee rajoittaa saannoksin. (Mavelli 2013: 160)
Aiemmin alaluvussa Kéantyneen ’puhdas uskonto™ esitin Khosrokhvarin (2008) ajatuksen siité,
etta lansimaissa kaikki assimilaation puute, esimerkiksi muslimien huivin kaytt6 nahdaén usein
fundamentalistisena uskonpiirteend. Lansimaalaisessa diskurssissa huntu on usein liitetty naisten
alisteiseen asemaan (McGinty 2006: 111). YLE -kanavan Ajankohtaisen kakkosen islam-illassa
(29.10.2013) huntu kirvoitti tunteikkaita kommentteja, esimerkkina valtiotieteiden opiskelijana ja
kansalaisaktivistina ohjelmassa esitellyn osallistujan lausuma: ’Se on pelottava ihan oikeesti, kun

en ma tieda onks tossa mies vai nainen tos toisen [burkhan] alla.”

Huntu nahdaén usein sukupuolisen erottelun ja suojelun valineend (McGinty 2006: 113). Moderni
huntu voi kuitenkin sisdltdd myods muita tavoitteita ja arvoja: on tutkittu, ettd Euroopassa
ldnsimaalainen tasa-arvoideologian korostaminen, toisen ja kolmannen polven muslimien
integroituminen ja globalisaatio on muuttanut islamissa esiintyvida asenteita naisia ja heidéan
asemaansa kohtaan. (Roald 2001: 300). Huntu n&hddin usein yhteison harjoittamana
ruumiinvalvontana, eikd sen katsota olevan naisten oma valinta. Lahtokohtainen kysymys
julkisessa keskustelussa useimmiten on, miksi yhteiso toivoo naisten kayttdvan huivia, sen sijaan

etta avattaisiin huivin merkityksié ja perusteluja naisten ndkokulmasta ja toimijuudesta késin.

Haastateltavista seitseman kahdeksasta koki pukeutuvansa islamia ilmentévasti. Haastateltavat
tekivat eroa silld, mink& “asteisesti” pukeutuu. Erot koskivat yleisesti vaatteiden peittdvyytta:
nakyvétko kasvot, kayttaako aina pitkda hametta ja niin edelleen. Eroja oli myds siind, pukeutuuko

tyopaikallaan islamin mukaisesti.
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Vaatetuksen suhteen kéytiin usein kulttuurineuvottelua: osa haastateltavista ei pukeutunut islamin
mukaisesti tyOpaikallaan, koska esimerkiksi myyntityossa kokivat riskeeraavansa asemansa,
mikali ulkoisesti profiloituisivat muslimeina. Haastatteluissa nousi myods pohdintaa siitd, mika on
Suomessa sallittu peittdvyyden aste. Mikéli kaytti kasvot peittdvéad burgaa, aiheutti se paljon
suorempia vihamielisié reaktioita verrattuna kasvot paljastaviin vastineisiin. Yksi burgaa kayttanyt

nainen kertoi luopuneensa siitd omien ja lastensa turvallisuuden vuoksi.

Kaikki tydpaikallaan jonkinlaista uniformua kayttavat olivat saaneet (omakustanteisesti) hieman
peittdvdmman vastineen. Haastateltavista henkil6isté ne, joiden tydssa oli korkea henkilokohtainen
tulosvastuu ja tarked yksilollinen imago, kayttivat huntua vain vapaa-ajallaan tai ei ollenkaan (yksi
aineiston henkil0ista ei kayttanyt huivia).

Haastatteluissa mainittiin, ettd esimerkiksi viikonloppuiltana oli turvallisempaa pukeutua
valtavirran mukaisesti, koska liikkeell& oli tuolloin paljon humalaisia, joiden koettiin
provosoituvan hunnusta. Erddn haastateltavan nédkemyksen mukaan Suomessa huntu toimii

tarkoituksensa vastaisesti keradmalla huomiota, kun sen tulisi ehkaista sita.

Yksi haastateltavista kéytti pd&huivia islamin tunnuksena, mutta hanen tapansa pukeutua oli niin
soveltava, ettd en olisi tunnistanut hantd muslimiksi. Han ei ollut mukana misséén yhteisollisessa
muslimitoiminnassa, joskin han toivoi loytavansa itselleen sopivan muslimiyhteisén. Han erosi

muista haastateltavista individuaalisuutta korostavien uskon ilmentamistapojensa vuoksi.

Haddad (2006: 31) havaitsi yhdysvaltalaisia k&&dnnynnéisié tutkiessaan hunnun olleen suurempi
ongelma kaantyneiden naisten perheille kuin itse kd&ntyminen. Islamin ndkyminen pukeutumisessa
nahtiin liian radikaalina, ja perheenjésenet olivat huolissaan muiden ihmisten reaktioista. My0ds
omassa aineistossani joidenkin haastateltavien l&heiset olivat kokeneet levottomuutta ympariston

huiviin liittyvista asenteista, H3 kuvailemana:

H3: Aiti aina joskus sano, ettd mikset s& ota pois sita [huivia], kun s& kérsit ja sun hienot,
ihanat hiuksetkaan ei ndy. Miks s& karsit, ala kayta sita.

Pukeutuminen yhdistaa selkedsti naiset islamin piiriin ja vastaavasti erottaa muusta vaestostd, mika
voi olla yhtend syynd sen aiheuttamiin voimakkaisiin tunteisiin sekd naisten l&hipiirissd, etta

naisissa itsessaan. Islamin mukaisen pukeutumisen myo6ta on alttiimpi kohtaamaan ympériston



66

tuomitsevia ndkemyksid, jolloin l&himmaiset voivat nahda sen turvattomana vaihtoehtona. Huivin
kéytén myo6td oma identiteetti muuttuu, silld sitten henkil6 edustaa islamia ja hanet maaritell&an
sen kautta. Suomessa hunnutettu nainen erottuu valtavéestostg, jolloin han joutuu todennégkoisesti
kohtaamaan kielteisi& asenteita. Haastatteluissa todettiin, ettd etenkin suomalainen hunnutettu
nainen heréttdd negatiivista huomiota, siind missa maahanmuuttajataustaiseen muslimiin ei niin
Kiinnitetd huomiota. Naisia on usein pidetty etnisten ja uskonnollisten rajojen symboleina ja ndiden
rajojen rikkominen uhkaa yhteiskunnan rakennetta (Giovannini 1981: 409; van Nieuwkerk 2006).

Haastatteluissa huntuun pukeutuminen nahtiin ylpeyden osoituksena omasta uskonnosta. Hunnun

myota tunnustettiin islamia, H8 kertoo:

No kylla se merkitsee sellasta ulospéin tunnustautumista, ettd on muslimi ja uskaltaa
rohkeesti nayttaa sen. ldentiteetin kannalta se on tosi tarkee asia, ettd en ma voisi endéa
koskaan kuvitella luopuvani huivista tai menevani ulos ilman sita, etta kyl se on niin tarkee

asia.

Kuten H8:n kommentissa, huivin kéytté nahtiin usein vakaumuksellisena juuri sen vuoksi, ettd silla
ilmaistiin ylpeyttd omaa uskoa kohtaan ja taten Jumalan arvostusta. VVoi olla, ettd tdma nakemys
korostuu maissa, joissa islam on vdhemmistouskonto, koska sen tunnustaminen voidaan talléin

nahdé kantaaottavana tekona.

Islamin mukaisen pukeutumisen néhtiin vahvistavan uskoa: sen myota usko oli jatkuvasti 1asna,
pukeutumisen muistuttaessa siitd. Naiset kokivat myods edustavansa islamin uskoa pukeutuessaan
huiviin, mika auttoi séatelemddn omaa kéayttaytymistd. Erds haastateltavista sanoi, ettd
huononakaan péaivana ei voisi kéyttdytyd sopimattomasti, esimerkiksi mennd baariin, koska
pukeutuessaan muslimiksi ihmiset odottavat hénelta tietynlaista kayttaytymistd. Toinen
haastateltava kertoi, ettd kohdatessaan loukkaavaa kayttaytymistd pukeutumisensa vuoksi, antoi
huivi hénelle voimaa olla vastaamatta niin sanotusti samalla mitalla, sill& h&n edusti ennemmin

islamia kuin itsedan. Huivi toisin sanoen auttoi heitd olemaan ”hyvid muslimeja”.

Hunnun merkitysta peilattiin usein l&nsimaiseen kauneuskasitykseen, esimerkiksi naisten

laittautumiseen. H4 mukaan laittautuneena voi kerétd huomiota miehiltd, mista seuraa ongelmia:
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H4: Ku ajatellaan, etté kuin paljon on tosi kauniita naisia ja kaikissa on jotain kaunista ja
miehet on erilaisia, tykk&a eri asioista. Voi tulla vaikeita tilanteita jos on tosi paljastavissa
vaatteissa tai s& oot muuten tosi laittautunu, sulla on vaikka hirveesti meikkia ja tukka
oikeen laitettu, niin ihmiset voi kiinnostua susta. Jos sulla on elamantilanne vaikka huono,
sulla on joku heikko tilanne, vaikka s& oot naimisissa ja miehen kanssa riita, ja sit tulee
joku mies siihen tilanteeseen sua lohduttaan. Siitdéhan kaikki l&htee sit, voi tulla tosi isoja

ongelmia.

H4 Kkertoo, kuinka ulkonédké voi asettaa alttiiksi ei-toivotuille tapahtumille. Miesten kiinnostuksen
katsottiin olevan haitaksi etenkin silloin, kun oman aviomiehen kanssa on ongelmia. Huivi ei
séatele vain naisen omaa, vaan myds muiden ihmisten kayttaytymista. Huivin katsottiin auttavan
elamé&an omien arvojen mukaista eldméad, edistden esimerkiksi uskollisuutta omaa aviomiesta
kohtaan ja muistuttaen toivottavaksi ndhdysta kéytoksesta. Osa naisista kertoi, ettd huivin kanssa

valttyi epatoivotuilta lahestymisyrityksilta, esimerkiksi H6:

H6: Ne ei valttamatta tuu puhuttelemaan ihan mitd sattuu — voi olla tietysti vahan
ennakkoluulooki siind. Ehka viestii toiselle ihmiselle ku pukeutuu, et millanen se on, mika

sen identiteetti on ja miten se ajattelee asioista.

Lausumassa huntu ilmentaa henkilon arvoja ja on osoitus muille ihmisille siitd, kuinka hanté tulee
kohdella. Huntu on osoitus yksityisyyden rajasta, mikd nostaa l&hestymisen kynnystd. Yleisin

hunnusta haastatteluissa tullut kommentti oli, ett4 huntu tuo suojaa ja turvan tuntua.

Ké&antymisesta puhuessaan monet naiset pitivat huntuun pukeutumista uskontunnustuksen lisaksi
merkkipaaluna. Kuten aiemmin pohdin uskontunnustuksen kohdalla, on islamin mukainen
pukeutuminenkin nakyvé, yhteison edesséd tehtdvd uskonnonosoitus. Pukeutumisen nahtiin
vaativan myos rohkeutta ja olevan jokseenkin peruuttamatonta. H3 kertoo parinkymmenen vuoden

takaisesta paatoksestdan kayttaa huivia seuraavasti:

Kuule, silloinhan ma harjottelin, ma laitoin huivinki ennen paahan... Ma aattelin et ma
tuun muslimiks, ni mun taytyy pystyy tahan sitten. En ma nyt puoltiehen sitten tuu, mun

taytyy olla se huivi paassa.
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Pukeutuminen ja sen myo6ta islamin julkinen tunnustus nahtiin usein merkittdvana ja jokainen

huivia kayttava haastateltava muisti elavasti ensimmaisen huivinkéyttokokemuksensa, H3 jatkaa:

Ja m& katoin kuule peilista et oi, mika...Tuollahan on hyvannakdnen ihminen et oi ihan
kauniin nakonen huiviki (haurahdus) paassa. Se jotenki tuli et tAdhan on ihanaa ja ku ma
tein sen uskontunnustuksen nii oli hirveen vapautunu olo. Mé& voin olla niin sanottu oma
itteni. Ei mun tarvi kuule k&hartaa niit hiuksii, tieddksa ma voin olla semmonen ku ma

haluun olla. Se oli helpotus, enkd mé& oo koskaan katunu sita.

Sitaatissa on ndhtdavissa aiemmin mainittu kaksijakoinen retoriikka menneen ja nykyisen valilla.
Siind missa aiemmassa eldméssa on joutunut toimimaan valtakulttuurin rajoittavaksi nahdyn
naiskasityksen mukaisesti, kuten "kahertdmaan hiuksia”, on huivin myota vapaa ndista rajoitteista.
Muissakin  kommenteissa tuli esiin naisten kokevan péaédsseensa irti lansimaisesta
kauneuskasityksesta ja siihen kohdistuvasta ahdistuksesta huivin my6td. Haastatteluissa toistui
”oman itsen” tematiikka: hunnuttomuus koettiin nayttelemisend, kun taas huntu ilmaisi omaa

identiteettid ja vapautumista aiemman eldman vaatimuksista.

Pukeutumisesta puhuttaessa toistui puhtaan uskonnon retoriikka: pukeutumisella oli naisille
uskonopillinen tarkoitus. H2 kuvailee somalityttdja, joiden pukeutuminen muistuttaa

valtakulttuurin pukeutumista:

Keskustassa nakee somalityttdja, teini-ikasia, jotka on vetaneet huiveja paahansa, kauniita
huiveja, ja sit nilla on trikoisia pitkid hameita, jotka paljastaa heidan vartalon piirteet tosi
kauniisti. Tai tarkasti, sanotaanko ndin. Et hei okei, sul on nyt pitkd hame joka kylla
verhoaa sun vartalon, mutta ei se mitaan piiloon laita. Miksi ei tommonen mimmi saman
tien veda trikoita ja minihametta, koska saman verran siind nakyy. Mutta ne laittaa sen

pitkdn hameen, koska niiden ehka isa tai aiti pakottaa.

H2 kertoo, kuinka nuoret tytdt pukeutuvat islamin mukaisesti ennemminkin vanhempiensa mieliksi

kuin itse uskonnon. Han ei kuitenkaan nde heidédn pukeutumisessaan eroa ldnsimaalaiseen
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pukeutumiseen: pitkd hame ja huivi eivat riitd, jos vaatetus ei ole muuten peittdvd. Muslimien
pukeutumisessa nékyi haastatteluaineistossa usein reformistinen uskonsuuntaus, jossa kulttuurisia

ja uskonopillisia nakemyksia vertaillaan keskenaan (ks. myos Karlsson Minganti 2008: 11).

Mahdollisesti ymparistdn usein negatiivisten ndkemysten vuoksi naiset usein korostivat hunnun

olevan yksil6ollinen paatos, johon etenkdan miehella ei ollut sanomista, H8 lausumana:

Sillon nimenomaan, ku ma sen halusin laittaa niin se todella tuli iteltd sydamesta, etta se
ei ollu miehen takia tai mitdédn semmosta. Vaikka han ehkd muuten joissaki asioissa ajan
kanssa tuli tiukemmaksi, kuin mitd ma ite halusin olla, mutta kuitenki kylla se on se oma

usko joka on sinne sydameen tullu.

Aiemmin alaluvussa Naisen rooli kerroin Roaldin (2006) huomiosta, jonka mukaan k&antyneet
ottavat usein naiseuden oma-aloitteisesti esiin, olettaen ei-muslimin pitdvan naiseutta alisteisena
islamissa. Koin, ettd myds pukeutumisen suhteen korostettiin omaa valintaa ja haluttiin sanoutua
irti nakemyksistd, joissa huntuun pukeutunut nainen esitetddn uhrina. Huntuun pukeutuminen vaati
nimenomaan voimaa olla oma itsensd, ja joidenkin sanottiin luopuvan siité paineiden vuoksi, H3

mukaan:

Osa tosiaan on luopunu siita vaatetuksesta. Ei se nyt mitaan, jos usko sailyy, ei se mitaan
haittaa tietenk&&an. Harmittaa, koska se on taa yhteiskunta, joka sanelee saanndt. Kaikki ei

00 niin vahvoja ku meikéalainen.

Siind, missd valtamediassa huntu esitetdan usein muslimiyhteisén painostuksen tuotteena ja naisen
alistumisen symbolina, kaantyy kommentissa asetelma toisinpain: yhteiskunta painostaa
pukeutumaan valtavirran mukaisesti, ja yksilon taytyy olla vahva kyetédkseen vastustamaan tété
painetta.
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7. PAATANTO

Tama pro gradu tutki suomalaisten, islamiin k&antyneiden naisten haastattelutilanteessa valittyvia
diskursiivisia ja kehollisia uskon ilmentdmismuotoja ja niiden merkityksid islam -yhteis6on
kuulumisessa. Pé&daineistona toimi kahdeksan naisen kanssa yksittdis- ja ryhméhaastatteluin
keradméni  haastatteluaineisto.  Tutkin aineistoa kayttdmalla metodinani teoreettista
sisallonanalyysia ja ontologista konstruktionismia. Tutkimus pohjaa Talal Asadin ja Gabriele
Marrancin ndkemyksiin islamin antropologiasta seké Peter L. Bergerin ja Thomas Luckmannin

teoriaan todellisuuden rakentumisesta.

Asadin (1986) mukaan islamia ei voida tutkia kiintedna objektina, minka sijaan tulisi Kiinnittaa
huomiota erilaisiin islamia tuottaviin diskursiivisiin kaytanteihin. Marranci (2008) nakee, ettd
muslimin erottaa ei-muslimista vain tunteet tata kyseistd uskontoa kohtaan, sen rationaalisen
rakentumisen ollessa verrattain yhtenevaista uskonnosta riippumatta. Olen pro gradussani pitanyt
tarkednd olla madrittelemattd sitd, mitd islam on tai keitd muslimit ovat. Vaikka toki esittelen
islamin kaytanteitd, on tavoitteeni ollut tehdd se kuvailematta niitd ainoina oikeina tapoina
harjoittaa uskontoa. L&htdkohtani tutkimukselle on ollut, ettd pro gradussa islam ei ole sitd
harjoittavien muslimien ulkopuolella oleva todellisuus. Haastateltavani eivat ole monoliittinen
ryhmd, jotka kaikki noudattaisivat samoja tapoja tai omaisivat samankaltaisia uskontulkintoja.
Jostain syysta he silti identifioituvat muslimeiksi ja selittdvat maailmaansa sen kautta, minka he
kokevat islamin uskoksi. Vaikka aineistostani nousi enemman yhtenevaisyyksid kuin eroja,
tahtoisin huomauttaa, ettd voin hyvin kuvitella osan haastateltavista paatyvan vdittelyyn
uskonasioista, mikéali heidat saman poydan &&reen istutettaisiin.

Islam n&yttdytyi moniulotteisena, jokaiselle eldman osa-alueelle vaikuttavana kokonaisuutena
haastateltavien elaméssa. Naisten noudattamat uskontoa ilmentévat k&ytannot toimivat tarkeina
uskonvahvistajina, joiden sdanndllisyys toi uskon l&hemmés arkea. Juuri rutiininomaisuus ja
islamin kietoutuminen maalliseen todellisuuteen saivat haastateltavat kokemaan omistautumista
uskolle ja tuntemaan pyhyyden lasn&oloa. Rutiinit auttoivat haastateltavia paaméaarassaan olla
“hyvid muslimeja”. Esimerkiksi pukeutuessa islamin mukaisesti haastateltavat kokivat edustavansa
islamia ennemmin kuin itsed&n, mika auttoi séatelemaan omaa kayttaytymistd. Islamia kuvailtiin

usein elamantavaksi. Kristinuskoon verrattuna islamin néhtiin olevan vahemmaén ulkokultainen,
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silla pyhyydelle omistettiin aikaa ja sitd ilmennettiin arjessa voimakkaammin. Islamissa oli

helpompaa omistaa elamansa uskolle toistuvien rutiinien ja yhteison tuen avulla.

Tutkielmani varrella yhteisollisyys nousi haastatteluaineistosta esiin vahvana teemana. Islamiin
kaantyminen oli muuttanut haastateltavien sosiaalista ympéristod merkittavasti, ja usean ldheinen
ystévapiiri koostuikin nykyaan pelkastddn muslimeista. Kiinnostus islamia kohtaan ei syntynyt
sosiaalisessa tyhjiossd, vaan jokaista k&&ntymistd edelsivat kohtaamiset muslimien kanssa ja

heidén kanssaan kaydyt keskustelut.

Sosiaaliset suhteet toimivat tutkielmani perusteella tarkeénd vaylané islamiin kaantymiselle. Islam
tarjosi haastateltaville kaivattua yhteisollisyyttd, joka oli suuri osa islamin vetoavuutta. Islamiin
kaannyttyaan naiset olivat kokeneet saaneensa merkityksellisia ihmissuhteita ja aitoa valittamista
osakseen. Yhteisollisyys toi turvaa, koska hédan hetkelld sen jasenten katsottiin auttavan toisiaan
pyyteettomasti. Uskonkdytanteiden, kuten rukoilemisen, jakamisen térke&n ihmisen kanssa
katsottiin syventdavan suhdetta. Yhdessa koettu pyh& nahtiin ihmissuhteita lujittavana voimana.
Yhteison kanssa jaettu usko koettiin helpottavana: jaettu maailmankuva antoi hyvéksytyksi

tulemisen tunteen.

Uskonnon nékymiselld seké kehollisena, ettd sanallisena rakennelmana oli paitsi uskontoa, myos
yhteisoa vahvistava, ja valtavaestosta erottava, merkitys. Esimerkiksi pukeutuminen, arabiankieli
ja sisarussanat toimivat raja-aitana "meidan” ja "heidan” valilla, tiivistden yhteisoa ja tehden eroa
valtavéestoon nahden. Valtavdeston keskuudessa eroa rakennettiin esimerkiksi paastolla ja
pukeutumisella, joilla uskonnollinen identiteetti tuotiin muiden tietoisuuteen. Bergerin ja
Luckmannin (1994) teoriaa mukaillen uudelleensosialisaatio vanhasta yhteisdsta uuteen on
keskeinen osa uuden todellisuuskasityksen omaksumista. Uusi yhteiso on legitimoitava vanhan
yldpuolelle ja perusteltava vanhan hylkddminen. K&antyminen ei Bergerin ja Luckmannin (1994)
mukaan voi tapahtua ilman uskonnollista yhteis6a. Kaantyminen edellyttdd my6s vanhan yhteison
jonkinasteista hylkaamista tai merkityksellisten keskustelukumppaneiden vaihtumista uuden

yhteisOn jaseniin.

Monella islamiin liittyvalla kaytanteell& nahtiin olevan yhteisollinen vaikutus. Esimerkiksi nimen
vaihtamiselle arabiankieliseksi néhtiin olevan ennemmin yhteisollinen kuin uskonnollinen
merkitys. Arabiankieliset ilmaukset ja pukeutuminen mahdollistavat sen, ettd henkilo tulee

tunnistetuksi muslimina. Jotkut naiset ilmaisivat kaipaavansa enemman yhteisollisyytta etenkin
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suurten tapahtumien aikaan. Yksi aineistoni naisista etsi vield omalta tuntuvaa yhteiséa ja yksi oli
vuosia yrittdnyt saada yhteisOllisyyden tunnetta tataariyhteisgsta, siind onnistumatta. On
huomioitavaa, ettd tutkimukseni kasittelee naisten yhteisollisyyttad koskevia tunteita ennemmin
kuin varsinaista yhteisollisyytta. Tutkimukseni kannalta ei ole oleellista todentaa, miten oletettu

yhteisO konkreettisesti toimii, vaan lahestya sitd naisten kertomusten kautta.

Oleellinen osa symboliuniversumin rakentamista oli tilan ja ajan otto uskonnolle. Suomessa ajan
otto merkitsi esimerkiksi lomapaivien ajoittamista ramadania varten, puhelimeen asetettua
rukouskutsua ja toisinaan neuvottelua rukousaikataulujen suhteen: aina ei ollut mahdollista rukoilla
viittd kertaa pdivassd tyOaikojen wvuoksi, ja kahvitauot tyokavereiden kanssa korvattiin
rukoilemisella. Mahdollisuuksien mukaan osalla naisista oli kodissaan rukoilulle pyhitetty huone.
Pienemmissé asunnoissa tai kodin ulkopuolella mukana kuljetettava rukousmatto erotti muun tilan

uskonnolle varatusta alueesta.

Haastatteluiden mukaan Suomen olosuhteet muokkasivat islamia: paastopaivien vaativuus vaihteli
vuorokauden pituuden mukaan ja yhteisollisten kaytantdjen verrattainen vahyys asetti yksilolle
vastuuta tapojen yll&pidossa. Muiden todellisuuksien ldsn&olo vaati valitun symboliuniversumin
perustelua ja reflektiota valtakulttuurin kayténteitd vasten. Islamiin sopeutumisen lisaksi
haastateltavien tuli neuvotella valtakulttuurin ja omaksumiensa islamia ilmentavien kaytantjen
vélilld. Kulttuurineuvottelu muokkasi haastateltavien omaa uskontulkintaa, silld heidén tuli
perustella toiminnat, joiden he katsoivat olevan islamin vastaisia (esimerkiksi miesten kattely
tyopaikalla). Islamiin k&&ntyneind naisina haastateltavat kohtasivat paljon ennakkoluuloja ja jopa
vihamielisia reaktioita, mikd vaikutti heidan asenteisiinsa muita ihmisid kohtaan ja rooliinsa

yhteiskunnassa.

Sukupuoli ja etnisyys vaikuttivat keskeisesti naisten uskonsuhteeseen. Naiset kokivat yleisten
asenteiden ja valtamedian silmin tulevansa tulkituiksi miehiseen kulttuuriin alistuneina ja
heikkoina, mika oli ristiriidassa heidan oman ndkemyksensd kanssa. Haastatteluissa naiset
korostivat omaa toimijuuttaan uskontoon liittyvissad paatoksissa, ja puolisoistaan puhuessaan
painottivat suhteiden tasavertaisuutta tai omaa arvostettua asemaansa. Naiset nékivéat, ettd
lansimaissa musliminaisen tulee olla vahva eld&kseen islamin mukaisesti ennakkoluuloista

huolimatta.
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Naiset tulkitsivat haastatteluissa islamia ja kadntymistd taustaansa vasten, mika antoi heille
luonteenomaisen vertailupohjan ja narratiivisen ldhestymistavan uskonnosta kertoessaan.
Luonteenomaista haastatteluille oli islamin ja nykyisen el&méan vertailu suomalaista luterilaisuutta
ja heidan aiempaa elaméansd vasten. Omasta eldmastddn kertoessaan islam nayttaytyi
haastatteluissa ka&nnekohtana, joka antoi suunnan ja merkityksen eldamaélle. Islamin kautta
aiemmin epaselkeat ja irrationaaliset asiat saivat selityksen, mik& vakuutti haastateltavat islamin
oikeudesta. Siind missa luterilainen maailmankuva ei tarjonnut uskottavaa tai perinpohjaista teoriaa
naisia askarruttavista asioista, antoi islam heille vastauksen ndihin kysymyksiin. Islamin myo6té
aiemman eldman kaoottisuus ja epdvarmuudesta johtuva ahdistus helpottivat. Haastatteluissa
toistui ndkemys islamin armollisuudesta. Islamin néhtiin antavan anteeksi pienet rikkeet, ja
nostavan tehdyn hyvén pahan yldpuolelle. Haastateltavat nakivat vetoavana ajatuksen siitg, etta
ihmiselle sallittiin virheitd, mikéli han pyrki hyvaa kohti. Armon my6té naiset kokivat arvostavansa

itseddn enemman ja hyvéksyvansd myods muiden ihmisten puutteet paremmin.

Naiseus nékyi yhteison sisélla naisten omaksumina sukupuolittuneina kéytanteing, kuten
valtakulttuurin tavoista poikkeavina rajoituksina miesten kanssa asioimisen suhteen. Rajoitukset
perusteltiin usein tarpeelliseksi oman yksityisyyden seka parisuhteen vaalimisen tdhden. Vaikka
naiset kokivat miesten ja naisten olevan islamissa tasa-arvoisia, he nakivat heill4 olevan erilaisia
tehtdvia ja rooleja yhteisossa. Moni haastateltava koki, ettd on olemassa luonnollinen mieheys ja
naiseus, ja ettd sukupuolten tulee noudattaa ndaitd rooleja. Monet haastateltavat osallistuivat
pelkastadn naispuolisille muslimeille suunnattuihin kokoontumisiin, kuten rukouspiireihin.
Muiden naisten merkitys osoittautui yhdeksi pro graduni tarkeéksi tutkimustulokseksi. Muut naiset
edustivat haastatteluissa tarkeda roolia uuteen uskontoon tutustumisessa ja lopullisessa paatoksessa

kaantya.

Islamiin k&annyttyddn moni haastateltava kohtasi pettymyksid, jotka kumpusivat etenkin
uskonyhteisostd. Moni koki, ettd heiddn mielikuvansa ja todellisuuden valilla on ristiriita.
Ahdinkoa aiheuttivat etenkin muslimit, jotka eivat naisten ndkemysten mukaan noudattaneet
islamin arvoja. Ihmisten heikkoudet Kkoettiin uudessa yhteisdssa etenkin tutustumisvaiheessa
raskaasti, silla siihen oli ladattu toiveita ja positiivisia ennakkokasityksié. Pettymyksen voi nahda
Roaldin (2006) teorian mukaan myos vaiheena, jossa yhteisoon rakastumisen jélkeen seuraa Kkriisi-

vaihe, mitd seuraa sopeutuminen. Kéantyneiden naisten narratiiveissa eri vaiheilla on nékyvé osa.
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Vaitan, ettd haastatteluaineistoni k&antyneet naiset edustavat uskossaan reformistista suuntausta,
joka korostaa oikeaa uskonoppia ja pyrkii kitkemaan kulttuurisia vaikutteita uskonnosta. Naiset
peilasivat usein omaa, oppineeksi katsomaansa uskontoa esimerkiksi aviomiehensa oletettavasti
kasvatuksen ja kulttuurin kautta opittua islam-tulkintaa vasten. Khosrokhavarin (2008) ja Karlsson
Mingantin (2008) mukaan reformistinen suuntaus voi toimia tyékaluna lansimaisen yhteiskunnan

ja islamin uskon sovittelulle.

Khosrokhavar (2008) nékee, ettd k&antyneet reformistit toimivat tdrkedssa roolissa islamia
koskevan ymmarryksen l6ytdmisessd Euroopassa. Haastatteluaineistoni perusteella moni jopa
pyrki tdéhan. Moni haastateltava kertoi osallistuneensa haastatteluun halutessaan muuttaa islamin
julkisuuskuvaa ja esitelldkseen niin sanotun tavallisen muslimin ajatuksia. Né&en, ettd paitsi

uskonnollisesti aktiivisia toimijoita, naiset ovat myds uskontonsa ahkeria valittajia.

Keskeinen osa tutkimuksen teossa on ollut oman tutkijapositioni reflektointi. Oma olemukseni on
vaikuttanut varmasti siithen, minkélaista tietoa olen saanut haastatteluissa: mitd ja miten minulle on
kerrottu. Haastattelutilanteen lisdksi elin haastattelutilanteet jéalkikateen kuuntelemalla
aaninauhoja, tulkiten naisia uudelleen ja arvioiden omaa osallisuuttani haastatteluissa. Tulkintani
on muokkautunut myos lukemani teoreettisen kirjallisuuden myotd. Kokeilin useita teorioita ennen
lopullista paatosta, joten olen lahestynyt aineistoa monelta eri kantilta tutkimusprosessin aikana.
Bergerin ja Luckmannin (1994) tiedonsosiologinen teoria valikoitui, koska se tuki mielestéani
eniten haastatteluaineiston teemoja ja mahdollisti sen laajan tarkastelun. Olen pitkin
tutkimusprosessia seurannut (tutkimukseeni kuulumattomien) kaantyneiden haastatteluita ja
tekstejd muissa medioissa, mikd on antanut minulle vertailupohjaa ja ajateltavaa omasta

aineistostani.

Koin tutkimusta tehdessé tarkedksi samaistua haastateltaviin. Koska en ole uskonnollisesti
sitoutunut, l&hestyin heita itselleni sopivaa samaistuspohjaa etsien. Luonnehtisin tdtd ennemmin
intuitiiviseksi kuin tietoiseksi vaiheeksi. Nakokantani oli, ettd vaikka selitimme maailmaa eri
tavalla, etsimme lopulta samankaltaisia asioita elaméssamme. Loytaméni samankaltaisuudet olivat
yleisi& raameja elamaélle, kuten mielenrauhaa, turvaa, merkityksellisyytta ja tarkeitd ihmissuhteita.
Olin tutkimusta tehdesséni Kkiinnostunut siitd, miten me tai ylipddnsd kukaan, ndemme
todellisuuden eri tavoin, pystyen silti kuvailemaan omaamme yhteisesti ymmarrettavilla - ja

samaistuttavilla - tavoilla. Tulkintani olisi varmasti ollut erilainen, mikali olisin etsinyt
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yhtenevaisyyksid arvoista tai uskonnollisesta vakaumuksesta tai jos en olisi kokenut samaistumisen
tarvetta, mik& varmasti heijastuisi lopullisessa tutkielmassa. Omista nakemyksisté eriavié arvojani
kohdatessa mietin, miksi on ymmarrettavaa ajatella noin. Mikali en olisi paatynyt pitdimaan naisten
ajatuksia loogisina heiddn omaa taustaansa ja tavoitteitaan vasten, olisin luultavasti paatynyt

tarkastelemaan niita toisella tavalla.

Uskonnon tutkiminen osoittautui hyvin laajaksi kentéksi, ja aiheen rajaus oli tutkielmani keskeisié
koetinkivid. Halusin valittdd haastatteluaineistoni rikkauden ja uskonnon monimuotoisuuden
haastateltavien eldmassd, kasitellen kuitenkin jokaista aihetta niin huolellisesti kuin se oli tassé
yhteydessd mahdollista. Rajauksen tehtdvéna on paitsi paljastaa, myos peittdd. Samaa aineistoa
voidaan tulkita monin eri metodein ja teorioin. On huomioitava, ettd valitsemani nakodkulma

vaikuttaa oleellisesti siihen, millaisen kuvan suomalaisten, kaéntyneiden naisten islamista saa.

Suomalainen islam tarjoaa runsassatoisen kohteen jatkotutkimukselle. Aineistoni keskeiset
rajaukset: sukupuoli, sijainti ja etnisyys, jattavat ulkopuolelleen paljon kysymyksid. Arviolta
kolmekymmentd prosenttia suomalaisista kaéntyneistd on miehid (Martikainen 2008). Heista ei
kuitenkaan ole olemassa minkaanlaista tutkimusaineistoa. On epéselvad, millainen on heidén tiensa
kohti islamia ja tapansa el&& sen mukaan. Aineisto voisi olla myos erilainen, mikali mukana olisi
esimerkiksi pohjoissuomalaisia kaantyneitd. Uudellamaalla sijaitsee enemmisté Suomen
muslimivaestostd, mikd voi vaikuttaa ihmisten asenteisiin ja kokemuksiin islamista. Islamiin
sopeutuminen ja siind eldminen ovat mahdollisesti erilaisia runsaslukuisempien kasvokkain
tapahtuvien muslimikontaktien ja esimerkiksi moskeijoiden sek& muslimeille suunnattujen

tapahtumien myotévaikutuksesta.

Yksi haastatteluistani usein noussut teema oli yhteisollisyys, jonka parissa néen paljon
mahdollisuuksia jatkotutkimukselle. Monet haastateltavat tahdensivat, kuinka islam yhdist&é
kansalaisuudesta ja taustoista riippumatta. Tatd tutkielmaa lukiessa on tarked huomioida, ettd
kaantyneet suomalaisnaiset eivét ole muista muslimeista irrallaan oleva oma joukkionsa, vaan he
pyrkivét sopeutumaan etnisesti moninaisiin ryhmittymiin. Suomalainen islam ei ole vain sen
valinneiden kantasuomalaisten luomus. Suomessa on sekd muslimimaahanmuuttajia, ettd heidan
Suomessa syntyneitd lapsia ja lapsenlapsiaan, jotka elavat islamin uskon ja valtakulttuurin

vuorovaikutuksessa.



76

Jokaista pro graduni teemaa olisi mahdollista kasitelld syvemmin ja rikkaammin omassa
tutkimuksessaan. Esimerkiksi huntuaihe jatti mieleeni paljon nakdkulmia, joita olisin kiinnostunut
kasittelem&édn tulevaisuudessa. Kasittelin tdssa yhteydessd huntua uskonnollisen identiteetin
ilment&jand, mutta se on toki paljon muutakin. Huntu on paitsi islamin, myds lansimaalaisuuden ja
henkilokohtaisen identiteetin kuvastaja. Myods huntu on kulutustuote, johon vaikuttavat
muotiteollisuus ja sille on omat markkinansa. Huntu on kiehtova, henkisté ja maallista todellisuutta
heijastava esine, johon sekd sen kantajalla ettd yhteiskunnalla on usein voimakas suhde. Myds
sukupuolta voidaan lahestyd tutkimuksessa monelta eri kannalta. Miten sukupuolten valinen
kommunikointi tapahtuu esimerkiksi internetin islam-aiheisilla keskustelufoorumeilla, joissa

sukupuolensa voi halutessaan peittdd tai muuttaa toiseksi?

Suurin osa valtamediassa islamia koskevasta puheesta ja kirjoituksesta on muiden kuin muslimien
tuottamaa. Tamé johtaa tilanteeseen, jossa muslimit maaritelladn aina jonkin muun tahon kuin
heidén itsensd toimesta. Haastateltavieni inspiroimana mielenkiintoista olisi tutkia islaminuskoisia
henkiloit4 ja tahoja, jotka pyrkivat aktiivisesti keskustelemaan islamista mediassa ja luomaan taten
yhteistd maaperad ja keskustelua valtakulttuurin sekd muslimivéaeston vélilla. Internetissa on
joitakin muslimien pitdmia blogeja ja videopéivékirjoja, jotka késittelevat uskonnollisia
kysymyksia ja muslimien arkielamad. Suomessa on myds muutama mediahahmo, jotka kayttavat

julkisuuttaan ottaakseen kantaa islamia koskeviin ilmigihin.

Nyt, tdmén tutkielman ja henkilokohtaisen matkani péattyessa olen entistékin vakuuttuneempi
siit4, etté islamia ja muslimeita olisi tdrkedd tutkia mahdollisimman monipuolisesti. Viimeisimman
maahanmuuttoaallon ja Pariisin terroristitekojen (13.11.2015) seurauksena lienee oletettavaa, etté
vihamielisyys islamia kohtaan tulee edelleen olemaan nékyva osa lansimaista diskurssia. Pro gradu
-prosessin aikana olen kiinnittanyt keskitetysti huomiota siihen, miten islamista puhutaan niin
ajankohtaisohjelmissa kuin kahvipdydassakin. Koska islam on esill4 mediassa ja ihmisten puheissa
usein negatiivisessa valossa, koen ettd sitd koskeva tutkimus ndhdaén aina kantaaottavana, vaikkei
tutkija siihen aktiivisesti pyrkisikdan. Koen pro graduni ottavan kantaa etenkin islamin
monoliittiseen julkikuvaan. Kun olen kertonut ihmisille tutkielmani aiheesta, on minulta usein
kysytty omaa mielipidettani islamista. Monesti keskustelun aiheeksi ovat nousseet kysymykset
naisten asemasta ja radikaalista islamista. Talloin olen kokenut tarpeelliseksi tuoda keskusteluun

ajatuksia naisten toimijuudesta ja maltillisesta islamista. N&en myds, ettd islamia aiheena on
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hankalaa lahestya huomioimatta tekstissa yleisid asenteita islamia kohtaan, koska ne ovat
keskeinen osa haastateltavien kokemusmaailmaa. Tdma luo jannitteen aineiston ja esitettyjen

asenteiden vélille, haastaen lukijan vertailemaan niita keskenaan.
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Tausta: ik4, perhetilanne, ammatti jne.
Tie muslimiksi: milloin, miten, miksi.

Muiden muslimien merkitys kaantymisessa.

Kirjallisten ja muiden l&hteiden merkitys k&antymisessa.

Muslimiksi “esiin tulo”
Muslimiyhteison merkitys

Muiden ké&éntyneiden merkitys
Sosiaalisen ympériston muuttuminen

Kulttuurineuvottelu

. Taustan vaikutus uskontulkintoihin

. Mindkuvan muutokset

. Vaikutus henkilokohtaiseen elaméan
. Islamin ndkyminen arkieldmassa

. Pukeutuminen
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16.

Nimen vaihto

Arabiankieli
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