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Artikkelini1 keskittyy helluntailaisuuden eri-
tyispiirteisiin yhteisössä, joka on virallisesti ja 
epävirallisesti määritelty perinteiseksi romaniyh-
teisöksi, Suomen romaneiksi. Suomen romanit, 
tai Suomen Kaale, kuten he itseään kutsuvat, on 
maan kansallinen romaniyhteisö ja siihen kuuluu 
arviolta noin 10 000 henkeä. Yhteisö edustaa alle 
yhtä prosenttia maan koko väestöstä. Romanien 
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Artikkelini tarkastelee herännäiskristillisyyden nousua Suomen 
romanien keskuudessa. Tarkastelen erityisesti uskonnollisen muutoksen 
aiheuttamia vaikutuksia helluntailaisuuteen kääntyvien romanien 
elämässä. Tutkimukset ovat osoittaneet, että uskoontulo ei ole 
suoraviivainen siirtymä ei-uskovaisesta uskovaiseksi vaan epäilyksen 
ja epävarmuuden värittämä moniulotteinen prosessi. Romanien 
keskuudessa uskoontulo on myös aina suhteessa yksilön arjen 
kokemuksiin elämästä vähemmistön edustajana Suomessa. Analysoin 
tapoja, joilla yhteiskunnan marginaalissa elävän ryhmän jäsenten on 
mahdollista etsiä erottautuvia ja omaleimaisia, tässä tapauksessa 
uskonnollisia tapoja yhteisöllisyyden muodostamiseen.

arvioidaan saapuneen Suomeen 1400-luvulla 
Ruotsista (Pulma 2006; Tervonen 2010). Vaikka 
Suomen romaniyhteisö on levittäytynyt koko 
maahan, enemmistö asuu Etelä-Suomessa, 
etenkin Helsingin ympäristössä. Tein kenttätyötä 
Suomen romanien parissa lähinnä Helsingin 
seudulla ja Savossa. 

1960-luvulta lähtien huomattava osa Suomen 
romaneista on kääntynyt helluntaiherätykseen 
tai muihin evankelisiin herätysliikkeisiin. Näi-
hin kuuluu myös vapaakirkko, luterilaisesta 
valtionkirkosta eronnut karismaattinen liike. 
Tämänkaltainen uskonnollinen liikehdintä ei ole 
tyypillistä vain romaneille, vaan uskonnolliset 
herätysliikkeet kasvattivat samaan aikaan suosio-
taan myös valtaväestön keskuudessa, ja Suomen 
romanit olivat vain yksi osa evankelisiin herä-
tysliikkeisiin kääntyneistä. Helluntailaisuuteen 
kääntymisestä seurasi kuitenkin huomattavia 
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muutoksia myös romanien elintavoissa sekä 
yhteisöön kuuluvien että sen ulkopuolisten 
keskuudessa: yksittäisten henkilöiden käänty-
misen lisäksi kokonaiset perhekunnat seurasivat 
esimerkkiä. Tällä hetkellä Suomen romanit ovat 
helluntailaisuudessa aktiivinen, näkyvä ja sitou-
tunut ryhmä, vaikka ovatkin edelleen Suomen 
helluntailaisseurakunnissa vähemmistössä. He 
osallistuvat jumalanpalveluksiin, laulavat ylis-
tyshymnejä ja tekevät usein myös uskonnollista 
lähetystyötä niin romaniyhteisössä kuin sen 
ulkopuolella. 

Artikkelissani tarkastelen sitä, miten uskon-
nollinen kääntymys muuttaa sen kokeneiden 
elämää sekä niitä moninaisia ja monivivahteisia 
polkuja, joilla ihmiset löytävät uskonnollisen 
elämän tai jättävät sen. Keskityn erityisesti 
helluntaiseurakuntaan kuuluvien Suomen 
romanien kokemukseen uskonnon tuomasta 
yhteenkuulumisen tunteesta, yhteisön siteistä 
ja sosiaalisen liikehdinnän mahdollisuuksista. 
Tarkastelen kristillisen antropologian teorioiden 
kautta (esim. Engelke 2004, 2006; Meyer 1995, 
1999) lähemmin myös ”uskossa olemisen” 
erityispiirteitä sekä niitä epävarmuustekijöitä, 
joita Jumalaan uskomisessa koetaan olevan. 
Kyseenalaistan samalla romanien keskuudessa 
helluntailaisuuteen kääntymisen yhteydessä 
esiintyvän ”ero menneestä” -käsityksen. Kent-
tätyötutkimukseni aikana kohtaamieni Suomen 
romanien mukaan kääntymysprosessi herättää 
lisäkysymyksiä siitä, millä tavoin uskonnollisen 
aseman ja sosiaalisten sidonnaisuuksien muu-
tokset voidaan ymmärtää yhteydessä toisiinsa, 
ja miten yhä edelleen Suomessa marginaaliseksi 
käsitetyn yhteisön jäsenet problematisoivat omaa 
yhteisöön kuuluvuuden tunnettaan uskonnollisen 
liikkeen kautta.

Artikkeli perustuu neljäntoista kuukauden 
mittaiseen kenttätyöhön Suomen romanien 
helluntailaisuutta edustavien jäsenten parissa. 
Tämä vuosina 2013–2014 toteutettu etnogra-
finen tutkimus oli osa väitöskirjatutkimustani. 
Kenttätyö sisälsi etupäässä osallistumista 
Suomen romanien kirkollisiin tapahtumiin, 
rukouspiirien tapaamisiin, lähetysmatkoihin ja 

uskonnollisiin tapahtumiin. Pyrkimyksenäni oli 
analysoida uskonnolliseen kääntymysprosessiin 
liittyviä henkisiä, emotionaalisia, sosiaalisia ja 
teologisia elementtejä. Ajanjakson aikana tein 
noin 25 haastattelua, joissa keräsin kokemuk-
sia ja havaintoja uskonnollisesta herätyksestä 
yhteisön nuoremmilta ja vanhemmilta, miehiltä 
ja naisilta. Haastatteluhetkellä jotkut haastatel-
tavistani olivat tunnustuksellisia helluntailaisia, 
jotkut luopuneet uskostaan ja jotkut ateisteja, 
jotka kuitenkin kuuluivat uskontoa harjoittaviin 
perheisiin. Osa haastatelluista oli pappeja tai 
lähetystyöntekijöitä, toiset seurakuntiensa rivi-
jäseniä. Suomen romanien parissa tehtyjen haas-
tattelujen lisäksi olen käynyt pitkiä keskusteluja 
ja haastatellut myös romaniyhteisön ulkopuolisia 
helluntailaisia, haastatellut viittä helluntaiseura-
kunnan pappia ja osallistunut teologisille kurs-
seille kahdessa helsinkiläisessä evankelisessa 
seurakunnassa. Suuri osa siitä, mitä sain tietää 
Suomen romanien uskonkokemuksesta, liittyi 
eri tilanteissa jaettuihin kokemuksiin, elämän 
erityispiirteisiin sillä hetkellä kuin tuota elä-
mää elettiin, ei niinkään haastattelutilanteissa 
jaettuun tietoon (vaikka sitäkin oli valtavasti). 
Tämä artikkeli pyrkii käsittelemään joitakin 
keräämistäni kertomuksista ja havainnoiduista 
tilanteista ilmeneviä pääkysymyksiä. Se on myös 
yksi askel eteenpäin kohti sen ymmärtämistä, 
miten he, joista nyttemmin on tullut läheisiä 
ystäviäni, jäsentävät muuttuvaa ympäristöään, 
hakevat omaa paikkaansa maailmassa ja sen 
kautta yhteyttä toisiin. 

Ruohonjuuritason 
”perinnekeskeisyyttä”

Ensimmäisestä kenttätyöpäivästäni lähtien minut 
yllätti jatkuvasti se, miten toistuvasti tapaamani 
Suomen romanit asettivat kyseenalaiseksi en-
nakkokäsitykseni siitä, millaisia romanit ovat 
ja millaisia heidän tulisi olla. Myös heidän 
jokapäiväiseen elämäänsä liittyvät monimutkai-
suudet yllättivät.2 Antropologiasta valtio-oppiin 
eurooppalaisia romaniyhteisöjä käsittelevässä 
kirjallisuudessa keskitytään usein korostamaan ja 
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yhdistelemään marginaalielementtejä tilalliseen 
tai symboliseen erotteluun (Abu Ghosh 2008; 
Scheffel 2005; Stewart 1997; Sutherland 1975) 
ja tuodaan esiin tekijöitä, jotka erottavat ja vas-
takohtaistavat romanien maailman ei-romaneihin 
nähden, joita he itse kutsuvat gadje tai kaaje 
(Gay y Blasco 1999; Okely 1983; Stewart 1997, 
1998). Tutkimuksissa saatetaan myös korostaa 
romaniväestöön kuuluvien ponnisteluja tietyn 
sosiaalisen, poliittisen tai taloudellisesti merkit-
tävän aseman saavuttamiseksi (van Baar 2010; 
Benedik 2011; Buckler 2007; Grill 2012; Mc-
Garry & Agarin 2014; Sigona & Trehan 2010). 
”Erilaisuuden” tai ”tapakulttuurin” piirteet ovat 
esillä tutkimuksissa, sillä niiden korostaminen 
on voimakasta myös tutkittavissa yhteisöissä. 
Kuitenkin sekä romaneihin että ei-romaneihin 
pätee yhtä lailla se tosiasia, että elämä ei ole 
eristyksissä siitä yhteiskunnallisesta ympäris-
töstä, missä elämme. Tämä tuli selväksi myös 
Suomen romaniyhteisöön kuuluvien jäsenten 
keskuudessa. 

Suomen romanit elävät valtavirran kulttuurin 
lomassa ja osallistuvat sen muodostumiseen 
arkielämän kaikkein perustavimpien tekijöiden 
kautta. Suomen romanit asuvat ja elävät muiden 
suomalaisten joukossa eristettyjen asuma-aluei-
den sijaan, ja ovat integroituneet vaihtelevassa 
määrin paikallisyhteisöihinsä romaniyhteisön 
ulkopuolella. Erityisesti naiset ovat päivittäin 
tekemisissä helluntaiseurakuntiensa jäsenten 
kanssa, osallistuvat seurakunnan järjestämään 
sosiaalityöhön, ovat sosiaalisessa mediassa (esi-
merkiksi Facebookissa), nauttivat suomalaisesta 
saunasta, ja älypuhelimet applikaatioineen ovat 
heidänkin kättensä jatke. Kuitenkin samalla kun 
he osallistuvat suomalaiseen elämänmenoon, 
monet Suomen romaniyhteisöön kuuluvista 
ystävistäni noudattavat romaniyhteisön tiukkoja 
käytössääntöjä, joita pidetään tälle yhteisölle tyy-
pillisinä. He etsivät tuosta yhteisöstä merkitystä, 
pysyvyyttä ja varmuutta uskonnolliselle elämäl-
leen. Seuraavaksi erittelen ”perinteikkyyden” 
käsitettä siten, kuin se ilmenee uskonnolliseen 
kuulumiseen sisältyvissä vastakkainasetteluissa 
ja häilyvyydessä. 

Pukeutuminen ja kaikki muu

Puku on ehkä näkyvin merkki romaniyhteisöön 
kuulumisesta erityisesti naisilla (ks. myös 
Grönfors 1977, 1982, 1997; Markkanen 2003). 
Naisten tulee pukeutua paksuun, jopa 15 kiloa 
painavaan samettihameeseen, pitsiseen tai 
silkkiseen paitaan ja korkeakantaisiin kenkiin. 
Nuoremmilla naisilla tulisi ihannetapauksessa 
olla pitkät mustat hameet ja erittäin peittävä 
paita. Myös miehiä pukeutumissäännöt sääte-
levät, vaikka ne ovat usein heidän kohdallaan 
väljemmät: miehillä on usein yllään siisti musta-
valkoinen asu, jonka selässä saattaa olla autojen 
logoja kuten Mercedes tai BMW, pitkät mustat 
saappaat tai nyttemmin kiiltävät nahkakengät. 
Sukupuolesta riippumatta ihon tulee olla pei-
tetty ja asua käyttää yhteisön tapahtumissa tai 
vanhempien läsnä ollessa. 

Pukeutumiskoodit erottelevat romanit kaa-
jeista, mutta niillä tehdään eroa myös niiden 
keskuudessa, joiden voi sanoa kuuluvan pe-
rinteiseen (yleensä uskonnolliseen) yhteisöön. 
Pukukoodin noudattaminen, oli kyseessä sitten 
aikuisen tai nuoren naisen, on merkki sekä 
kulttuurin normeihin kuulumisesta että tietystä 
kunnianosoituksesta perhettä ja sukua kohtaan. 
Säännöistä poikkeamisia saatetaan suvaita 
(esimerkiksi töiden yhteydessä), mutta asian-
mukaista moraalia odotetaan pukeutumisessa 
noudatettavan koko ajan. 

Samalla hyvän, sääntöjä noudattavan romanin 
pukeutumiskoodeja höystävät myös käyttäyty-
missäännöt. Tarpeen vaatiessa käyttäytyminen 
nöyrästi ja häveten ovat hyvän romanin keskei-
siä ominaisuuksia. Ne toimivat myös merkkinä 
kunnioituksesta yhteisöä kohtaan. Minulle 
kerrottiin, että ”hyvä romani” tietää tämän, sa-
moin kuin tunnistaa ne tilanteet, joissa häpeän 
osoittaminen on paikallaan. On syytä huomata, 
että romanit eivät korosta vaatimattomuutta 
sinänsä, vaan nimenomaisesti häpeää, mikä voi 
kuvata sekä käyttäytymistä että asennetta. Häpeä 
ja kunnioitus ovat itse asiassa jatkuvassa vuoro-
vaikutuksessa: ne korostavat ja peilaavat toinen 
toistaan, sillä käyttäytymisensä häpeäminen voi 
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olla merkki kunnioituksesta. 
Näin ollen hiljattain morsiamiksi ja äideiksi 

tulleiden täytyy ”hävetä itseään" vanhempien ro-
maninaisten edessä, erityisesti jos he ovat sukua 
toisilleen. Häpäisy tapahtuu siitä syystä, että he 
ovat aloittaneet seksuaalisen kanssakäymisen. 
Seksuaalisuutta ei sinänsä koskaan mainita yh-
teisön piirissä. Tuoreiden morsianten ja äitien 
häpäiseminen tarkoittaa sitä, että vanhemmat 
naiset kääntävät päänsä pois ja teeskentelevät 
olevansa jossain muualla, kun tapaavat tuoreet 
morsiamet tai äidit ensimmäistä kertaa elämän-
muutoksen jälkeen. Tämä käytäntö jatkuu noin 
vuoden verran. Tämänkaltainen käytös olisi 
hyvin hankalaa, ellei mahdotonta, läheisten su-
kulaisten kesken (esimerkiksi äidin tai vanhem-
man sisaren kyseessä ollessa), sillä nuori vaimo 
tai äiti saattaa kaivata apua käytännön asioissa. 
Tästä huolimatta nuorten äitien ja vaimojen 
täytyy aina ikäryhmästään riippumatta osoittaa 
asiaankuuluvia häpeän osoituksia vanhempien 
romaninaisten edessä, jopa silloin kuin kyseessä 
on toinen tai kolmas avioliitto tai synnytys. Tut-
kimuksissaan Suomen romaninaisten elinpiiristä 
Airi Markkanen (2003) tarjoaa syvällisen etno-
grafisen selvityksen ”häpäisyn” monimuotoisista 
ja monimutkaisista esiintymismuodoista roma-
ninaisten keskuudessa.

Myös kätkeminen ja salaisuuden säilyttämi-
nen ovat usein keskeinen osa romaniyhteisön 
tapoja. Niiden avulla saadaan tietoa siitä, mitä 
yhteisössä tapahtuu samalla, kun säilytetään 
tietyt vaatimattomuuden elementit, jotka määrit-
televät yhteisöön kuuluvia jäseniä. Se, millaisia 
aiheita tai ihmisiä kartetaan, kuuluu olennaisesti 
myös yhteisön sisäiseen kommunikointiin. 
Karttaminen voi tarkoittaa mitä tahansa: kier-
toilmaisuja tai aiheiden ympärillä (kuten uudet 
avioliitot, syntymät jne.) kiertelyä silloin, kun 
niistä ei kuitenkaan saa puhua sopivuussään-
töjen vuoksi. Karttaminen voi olla myös käyt-
täytymismalli, jolloin ne, joiden täytyy ”hävetä 
itseään” karttavat niiden katsetta tai jopa fyysistä 
läheisyyttä, joiden edessä heidän tulisi hävetä 
(ks. esimerkkejä tällaisista kohtaamisista Åberg 
2008; Grönfors 1977, 1982, 1997; Markkanen 

2003). Kaikki nämä erityispiirteet liittyvät ro-
maniyhteisön monitahoiseen itseymmärrykseen 
ja käytäntöihin, jotka sekoittuvat yhä enemmän 
”jokapäiväiseen suomalaiseen elämään”. Vaik-
ka Suomen romaniyhteisö ylläpitää näennäistä 
jakolinjaa valtaväestön yhteiskunnasta tiukoilla 
käytösnormeillaan, romanien parissa korostetaan 
koko ajan perheen yhtenäisyyttä koheesion ja 
voiman ylläpitäjänä. 

Evankelisuus ja
uskon harjoittaminen

Helluntailaisuudesta ja evankelisuudesta on 
tullut yksi Suomen romaniyhteisön keskeisimpiä 
piirteitä viimeisen 30 vuoden aikana. Niiden voi 
sanoa tulleen osaksi yhteisön käytäntöjä (hel-
luntailaisuuden leviämisestä romaniyhteisöön 
ks. Thurfjell & Marsh 2013; helluntailaisuuden 
roolista Suomen romaniyhteisössä ks. Thurfjell 
2009, 2013). Kaikki Suomen romanit eivät toki 
ole uskovaisia, mutta niille jotka ovat, usko-
vaisuudesta tulee tärkeä identiteetin osa. Kuten 
näissä uskonnollisissa liikkeissä on tapana, 
uskovaiset Suomen romanit kuuluvat sekä hel-
luntailiikkeeseen että vapaakirkkoliikkeeseen.3 

Haastattelemieni romanien mielestä ei ollut 
suurta väliä, kumpaan seurakuntaan kuului. 
Pyhän Hengen läsnäolo määrittelee molempia 
lahkoja, ja on varsin sattumanvaraista, kumpaan 
seurakuntaan yksilö hakeutuu. Yleensä tämä 
riippuu siitä, millä seurakunnalla on enemmän 
romanijäseniä ja kumpi niistä on alueella suosi-
tumpi, mikä puolestaan vaihtelee kaupungeittain. 
Suurin osa romaneista saattaa esimerkiksi yhdes-
sä kaupungissa kuulua helluntaikirkkoon, kun 
taas naapurikunnassa valtaosa saattaa kuulua va-
paakirkkoon. Tämä ei estä ryhmiä osallistumasta 
kummankin seurakunnan jumalanpalveluksiin 
tai tapahtumiin.

Itse asiassa romanien jakautumisella, jos 
näin nyt voi edes sanoa, helluntailaisiin tai va-
paakirkkolaisiin on myös historialliset juurensa, 
jotka liittyvät herätysliikkeiden syntyyn eri 
puolilla maata. Telttakokouksia on järjestetty 
1950-luvulta alkaen, ja kaksi toisiaan seurannutta 
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herätysliikkeiden aaltoa nähtiin 1950-luvulla 
ja 1970-luvulla. Telttakokouksiin osallistuneet 
romanit kuuluivat usein siihen herätysliikkee-
seen, joka kyseisen tapahtuman järjesti. Uskoon 
tuleminen ja toisaalta liikkeestä eroaminen ovat 
romanien keskuudessa yleisiä tapahtumia. 

Suomessa ei kuitenkaan ole pelkästään roma-
neille tarkoitettuja kirkkoja; toisin kuin muissa 
maissa (esimerkiksi Unkarissa, Romaniassa tai 
Espanjassa; ks. Foztó 2006, 2009; Gay y Blasco 
1999, 2002, 2012; Ries 2011; Rose Lange 2002), 
joissa helluntailaisuudella on ollut ratkaiseva 
rooli romanien käännyttämisessä evankelisiin 
liikkeisiin. Tämä tarkoittaa sitä, että Suomen 
romanit ja valtaväestön edustajat kokoontuvat 
yhteen ja jakavat seurakuntatilan lisäksi myös 
helluntailaisen uskon: Pyhän Hengen ilmenty-
män, jumalyhteyden ja yhteyden toisiin uskoviin. 
Itse asiassa kaikki haastateltavani (niin nuoret 
ja vanhat, miehet ja naiset, kuin pitkäaikaiset 
uskovat ja hiljattain ”uudelleensyntyneet”) 
totesivat, että he eivät koskaan haluaisi kuulua 
yksinomaan romanien kirkkoon, sillä tämä sotii 
uskovien keskuudessa vallitsevan veljellisen 
yhteyden periaatetta vastaan. Niinpä seurakun-
tatilasta tulee jaetun uskon tilan lisäksi myös 
jaetun sosiaalisuuden tila. 

Vapaus Kristuksessa,
vakaumus ja epäusko, 
sulkeutuminen maailmasta

Minulle kerrottiin, että suomalaisia romaneja 
luonnehtii tietynlainen temperamenttisuus, tun-
teellisuus ja vapaus; riippumatta siitä, ovatko 
yksilöt uskovia vai eivät. ”Me olemme tunteel-
lisia ihmisiä, me elämme niin kuin tunnemme ja 
me tunnemme sen mitä koemme hyvin syvästi”, 
eräs haastatelluista kuvasi jatkuvaa siirtymistään 
uskovien pariin ja taas pois kirkon piiristä. Hän 
toisti tiettyyn rajaan saakka stereotyyppisiä kä-
sityksiä vapaasta ja villistä romanista (ks. Åberg 
2013). Monet romanien uskovista ovat kokeneet 
perättäisiä henkilökohtaisia pelastuskokemuksia 
tai peräkkäisiä uskoontuloja ja toisaalta uskon-
nosta luopumisia. 

Itse asiassa monet kuulemistani kääntymis- 
ja uudelleenkääntymistarinoista osoittivat sen, 
ettei romanien henkilökohtainen uskoontulo tai 
kirkkoon liittyminen ole millään tavalla suora, 
kaita polku eteenpäin vaan muuttuva ja risti-
riitainenkin valinta. Tämä ei silti tarkoita, että 
usko sinänsä otettaisiin kevyesti. Uskosta tulee 
uskovien elämässä kaikenkattava voima niin 
kauan, kuin kyseiset henkilöt ovat uskovaisia. 
Uskoontulon hetki tapahtuu monille Suomen 
romaneille jonain elämän hankalana ajanjaksona, 
vakavien henkilökohtaisten menetysten tai krii-
sin koittaessa. Tai vielä yleisemmin vankeusjak-
son aikana, jolloin kaikki vaihtoehdot, unelmat ja 
toiveet katoavat. Vankilalähetyksen, jota tekevät 
joko romanit romaneille tai kaajet (ei-romanit) 
romaneille, vaikutusta on, että monet vangit 
kääntyvät uskoon ennen vapautumistaan vanki-
lasta. Samalla kuitenkin myös uskovaisten elämä 
saattaa sisältää monia käänteitä, jolloin ”palataan 
maailmaan” ja sitten tullaan jälleen uskoon. 

”Usko ja uskossa olo ovat kaksi eri asiaa”, 
eräs vanhempi romanimies, pitkäaikainen usko-
vainen, selitti minulle. Hän jatkoi: 

Sitä voi sanoa, että uskoo Jumalaan, kuten 
monet ei-uskovaiset romanit tekevät, mutta he 
eivät ole oikeasti uskossa. Uskossa olo merkitsee 
sitä, että noudattaa tiettyä elämäntapaa, joka to-
distaa, että seuraat Jeesusta jokapäiväisessä elä-
mässäsi. Se muuttaa koko elämän suunnan. Sitä 
ei ole oikeasti uskossa ennen kuin korvaa oman 
sydämensä Jeesuksella, joka tulee elämään siinä.

Kirkon ulkopuolella solmitut ystävyyssuhteet 
olivat yleisin syy koettuun epävarmuuteen ja 
epäuskoon. Vedonlyönti, ravikisat ja alkoholin 
väärinkäyttö näyttivät olevan suurimpia houku-
tuksia romaneille seurakuntaelämän ulkopuo-
lella. Ne saattavat vainota uskovaisia romaneja 
näiden ”uudessa elämässä” menneisyyden 
haamuina. Uskossa olevien puheessa syntiseen 
elämään ja maallisiin pyrkimyksiin palaaminen 
todistavat inhimillisten heikkouksien lisäksi 
myös siitä, että ihminen voi aivan hyvin uskoa 
Jumalaan, vaikka ei olisi rehellisesti ja täydelli-
sesti uskovainen. 
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Kuten afrikkalaisten helluntailaisten keskuu-
dessa tehdyt etnografiset tutkimukset (esim. Co-
maroff 1991; Engelke 2004, 2007; Gifford 2004; 
Llera Blanes 2007; Meyer 1995, 1999, 2004a, 
2004b) osoittavat, ei-uskovien elämä tai elämä 
ennen uskoontuloa tuomitaan usein ja sen näh-
dään kuuluvan menneisyyteen ilman Kristusta ja 
Pyhää Henkeä. Uskovaiset erottavat nämä kaksi 
elämäänsä. Ihminen ei ole oikea uskova elleivät 
hänen tekonsa elämässä todista sitä. Uskominen 
ja uskossa oleminen ovat helluntailaiseen iden-
titeettiin kiinteästi kuuluvia piirteitä Suomen 
romanien keskuudessa.

Erityisesti alkoholin ja huumeiden väärin-
käyttö tuntuvat olevan monen uskovaisen elämän 
varsinaisia jokapäiväisiä koetinkiviä. Alkoholin 
lisäksi myös reseptillä saatavat mielialalääkkeet 
olivat usean haastateltavani henkisen haavoittu-
vaisuuden rakennuspalikoita. Nämä henkilöt ku-
vasivat usein elämäänsä jatkuvana kamppailuna 
uskomisen ja epäilyksen välillä. Päihteistä irti 
pääseminen liittyy usein uuteen uskoontuloon. 
Mutta positiiviset muutokset eivät välttämättä 
ole pysyviä tai pitkäaikaisia. Kuten Ramona, 
46-vuotias haastateltavani totesi käsitellessään 
omaa uskonnollisen herätyksen ja uskon hyl-
käämisen polkuaan: 

"Uskovaisen elämä on kaukana ideaalista. On usein 
vaikeampaa olla uskovainen, koska silloin joutuu 
kohtaamaan kaikki päivittäiset epävarmuudet joka 
päivä. Muistutan aina itseäni siitä, että Jumala on 
olemassa ja välittää minusta, jopa silloin kun ei 
siltä tunnu. Enimmäkseen minulla on voimaton 
olo. Mutta voitto on kyllä taistelun arvoinen. 

Menneisyyden demonisointi tai tuomitsemi-
nen olikin tapaamilleni Suomen romaneille on-
gelmallista, sillä tämä menneisyys saattaa hyvin 
todennäköisesti syntyä uudelleen nykyisyydessä. 
Usein tämä tarkoittaa oman kamppailevan ole-
massaolon demonisointia. Eritellessään omaa 
uskon polkuaan, muutoksia omissa valinnoissaan 
tai ystävyyssuhteissaan, vanha minä ja uusi minä 
asetetaan vastakkain. Vaikein ja kuluttavin piirre 
omassa yksilöllisessä uskossa onkin jäsentää 

evankelisuuteen kääntymisiä ja sieltä erkane-
misia, eli oman uskovan elämän häilyväisyyttä.

Kuitenkin, kuten jo kävi ilmi osallistumisen 
keskeisyydestä monille Suomen romaneille, 
seurakuntaelämä merkitsee heille sekä yhteen-
kuuluvaisuutta että keinoa muodostaa sosiaali-
suuden mallia ja asettua yhteyteen toisten kanssa. 
Suomalaiset romanit toimivat samassa seura-
kuntatilassa ja jakavat uskonsa ei-romaneihin 
kuuluvien uskovien kanssa, mutta tämän lisäksi 
romanit voivat kokoontua keskenään, erityisesti 
rukouspiireissä ja järjestetyssä uskonnollisessa ja 
sosiaalityössä. Monet heistä osallistuvat lähetys-
työhön vankiloissa, sairaaloissa, perhekodeissa 
tai muissa paikoissa. Seurakunnasta tulee siten 
tila yhteisen uskon jakamisen lisäksi myös ys-
tävyyssuhteiden jakamiselle. Tila, jossa suhteita 
solmitaan, muodostetaan ja ylläpidetään, toisi-
naan muutetaan tai keskeytetään. Jälkimmäistä 
tapahtuu erityisesti silloin, kun uskoontulo vaatii 
uuden uskovan elämäntyylin muutosta, kuten 
huumeidenkäytön lopettamista, entisen ystävä-
piirin hylkäämistä ja toisinaan jopa loitontumista 
romaniyhteisön ulkopuolisista uskovaisista. 
Seuraavassa alaluvussa siirryn analyysissani 
yleisemmältä tasolta yksityiseen tarkastelemalla 
kahta tapausta, jotka valottavat käytännön uskoa 
ja sitä, miten uskovan ihmisen tie ei ole välttä-
mättä suoraviivainen polku suomalaisen romanin 
elämässä. Lisäksi henkilökohtainen usko asettuu 
aina yhteen niiden yksilön elämässä vaikuttavien 
sosiaalisten ja psykologisten suhteiden kanssa: 
se ei ole koskaan täysin irrallaan romanien 
omistautumisesta perheelleen ja sukukunnalleen.

Uskovien yhteisö

Toni,4 neljääkymmentä lähestyvä Kaaleen 
kuuluva mies, oli aina tiennyt Jumalasta ja us-
konnosta, mutta tuli varsinaisesti uskoon vasta 
aikuisiällä. Teinipoikana hän oli nähnyt usein 
äitinsä rukoilevan, jotta hän jättäisi huumeet ja 
alkoholin. Äiti rukoili yksin ja toisten kanssa, 
myös Tonin kanssa. Tonin mielestä rukoukset 
olivat turhia, mutta äitinsä kunnioituksesta hän 
rukoili joskus tämän kanssa. Toni vietti suurim-
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man osan 20–30 ikävuoden välistä vankilassa, 
välillä vapautuen. Hän siis eli pikkurikosten ja 
tappeluiden sävyttämää elämää ja lopulta hän tuli 
uskoon vankilassa. Suomen romaneihin kuuluvat 
lähetystyöntekijät olivat käyneet hänen luonaan 
puhumassa Jumalasta ja pelastuksesta. Toni 
meni kuuntelemaan heitä joka viikko, ja jotain 
tapahtui hänen mielessään. Silloin hänellä oli jo 
kaksi omaa lasta ja hän halusi muuttua heidän 
takiaan. Hän halusi että hänestä tulisi isä, josta 
hänen poikansa voisivat olla ylpeitä. Toni koki 
lähetystyöntekijöiden ilmestymisen elämäänsä 
merkkinä Jumalalta, ja tämä antoi hänelle uskoa 
tulevaisuuteen. Vankilasta vapauduttuaan Toni 
alkoi käydä helluntaiseurakunnan tilaisuuksissa 
kotikaupungissaan, mutta vähitellen pettymyk-
sentunteet saivat vallan. Hänen kirkkoon kuu-
lumattomat ystävänsä (niin romanit kuin muut) 
pilkkasivat hänen uskoaan, ja hänellä ei ollut seu-
rakunnassa romaniystäviä, joille hän olisi voinut 
puhua epäilyksistään ja kamppailustaan: monet 
seurakunnassa olivat paljon vanhempia, ja toiset 
taas liian nuoria ymmärtääkseen. Kun hän lak-
kasi käymästä kirkossa, hän tiesi astuvansa pian 
polulle, jolla oli kulkenut ennen kääntymistään. 
Tavatessani Tonin vuonna 2014 hän oli jälleen 
kerran eronnut ja kärsinyt yhden vankilatuomion. 
Tavatessamme hän oli taas uskossa. Vankilassa 
hänellä oli taas aikaa Jumalalalle, rukoilulle 
ja raamatunluvulle, mihin ei tuntunut koskaan 
riittävän aikaa vankilan ulkopuolisessa elämässä. 
Hän muutti toiseen kaupunkiin ja löysi seura-
kunnan, missä saattoi jakaa uskonkokemuksiaan 
sekä seurakunnassa että sen ulkopuolella. Hän 
löysi romaniuskovaisten ryhmän ja kävi sään-
nöllisesti näiden tapaamisissa, joissa rukoiltiin 
ryhmän jäsenten puolesta tukena vaikeuksissa, 
niin iloissa kuin suruissakin. Tonin suurin toive 
tänä päivänä on se, ettei hänen tarvitsisi kokea 
epäilyksen tuskaa enää koskaan. 

Toisin kuin Toni, reilu 30-vuotias Tanja oli 
aina ollut varma Jumalan paikasta elämässään. 
Tanja yrittää parhaansa mukaan toimia oman 
näkemyksensä mukaan mallikelpoisena roma-
nityttärenä vanhemmilleen, hyvänä äitinä lap-
silleen, vakaasti uskovana kristittynä, ja hyvänä 

työntekijänä. Hänen elämänsä näyttää perustu-
van jatkuvalle merkityksen etsinnälle. Hän erosi 
miehestään muutama vuosi sitten, kun tämä oli 
harhautunut polulta: sortunut alkoholismiin ja 
väkivaltaan sekä lakannut käymästä kirkossa. 
Tanjan päivät täyttävät usko Jumalaan ja tämän 
läsnäoloon elämässään, mikä on hänelle nykyisin 
tärkeintä. Hän rukoilee monta kertaa päivässä 
sekä lukee aamuisin ja iltaisin Raamattua. Hä-
nelle rukoilu on tavallaan meditaation muoto ja 
suoraa kommunikointia Jumalan kanssa. Hän 
puhkeaa sanomaan ”halleluja” ja ”kiitos Jeesus” 
mitä omituisimmilla hetkillä päivän aikana, 
vaikkapa tiskatessa, autoa ajaessa tai pyykätessä. 
Hänen mukaansa jokainen hetki soveltuu Juma-
lan ylistämiseen ja kiittämiseen.

Tanja jakaa uskomuksiaan ja uskonkoke-
muksiaan uskovaisten romaniystäviensä kanssa 
ainoastaan romaneille tarkoitetussa rukouspiiris-
sä. Rukouspiirin tapaamiset ovat säännöllinen, 
miltei viikoittainen tapahtuma Tanjan elämässä. 
Valmistautuminen tapaamisiin on hänelle jo 
itsessään tapahtuma. Sosiaalisuus on yhtä lailla 
osa pakettia kuin itse usko, ja kokoontuminen yh-
teen jakamaan uskoaan, epäilyksiään ja kilvoitte-
lua on keskeinen osa Tanjan kokemusta uskosta. 
Pienen ryhmän kokoontumiset muistuttavat 
helluntaiseurakunnan jumalanpalveluksia siinä, 
että ne alkavat aina virsillä, joiden tarkoituksena 
on viedä osallistujat lähemmäs yhteyttä Pyhään 
Henkeen. Yhteys ja yhteisö limittyvät toisiinsa 
näissä tapaamisissa, joissa uskon perimmäinen 
ydin on siirretty sosiaalisen kohtaamisen, itse-
reflektion ja itsetietoisuuden tilaan. 

Tonin ja Tanjan kertomuksia yhdistää heidän 
pyrkimyksensä kohti varmuutta ja kuuluvuuden 
tunnetta, uskonnon sosiaalisuutta ja yhteyttä 
toisiin. Siinä missä Tanja oli aina ollut uskos-
saan varma, Tonin elämä oli täynnä kamppailua 
uskonsa säilyttämiseksi. Molemmat kuitenkin 
löysivät vakauden uskonnon jakamisesta ja 
sosiaalisuudesta. Tonin elämä muuttui hänen 
jaettua kokemuksensa lähetystyöntekijöiden 
kanssa vankilassa. Toisaalta se muuttui uudel-
leen silloin, kun hän ei löytänyt samaa vankilan 
ulkopuolelta. Pienet rukouspiirit tarjosivat ti-
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laisuuden niin oman uskon osoittamiselle kuin 
sen jakamiselle toisten kanssa pienemmässä ja 
intiimimmässä ympäristössä. Tämänkaltaiset 
tapaamiset ja tapahtumat ovat yleisiä hellun-
tailaisiin kuuluvien Suomen romanien parissa. 
Sekä Toni että Tanja etsivät ja halusivat kokea 
ne. Rukouspiirien kokoontumisia järjestetään 
eri puolilla maata ja niissä on mahdollista sekä 
hiljentyä että olla sosiaalinen, mikä antaa usko-
ville tilan ja aikaa pohtia oman uskonsa ja hen-
kisyytensä tilaa. Se antaa tilan ja paikan pohtia 
myös Suomen romaniyhteisön tilaa ja mitä 
he, romaniuskovaisina ja kristittyinä voisivat 
tehdä auttaakseen muita laajemman yhteisönsä 
jäseniä. Kun henkilö on uskossa, kasvaa tarve 
auttaa muita löytämään usko, olivat nämä sitten 
romaneja tai eivät.

Herätysliikkeet ja
sosiaalinen epäilys

Kenttätöideni aikana kuulemistani elämänta-
rinoista ja herätyskertomuksista päätellen useim-
mat uskon löytäneet romanit kokevat monia 
suuria ja väistämättömiä muutoksia elämässään. 
Monet ovat lopettaneet vedonlyönnin, juomisen 
tai huumeidenkäytön ainakin joksikin ajaksi. 
Tämänkaltainen muutos yhdistää romanien ja 
romaneihin kuulumattomien helluntailaisten ko-
kemusta Suomessa ja muualla, sillä evankelisuu-
den opinkappaleet vaativat täyttä antautumista 
uskovien yhteisölle ja täydellistä eroa menneestä 
(Gifford 2004; Meyer 1999; Ries 2011). Samaan 
aikaan suurin osa aikuisiällä uskoon käänty-
neistä on varttunut äärimmäisyyksien parissa: 
he ovat saattaneet viettää aikaa vankeudessa, 
olla alkoholisteja, riippuvaisia huumeista ja niin 
edelleen. Uskoontulo sai aikaan heidän elämäs-
sään näkyvän ja merkittävän muutoksen, miltei 
välittömästi. Mutta kenties toisin kuin roma-
neihin kuulumattomien helluntailaisten parissa, 
tämä muutos ei aina ole pysyvä eikä sen tule sitä 
välttämättä ollakaan. Pysyvyyttä tärkeämpää on 
se, että edes jonkin aikaa Jumala on puhdistanut 
heidän maailmansa ja elämänsä.

Helluntailaisuus (tai evankelinen herätysliike) 
tarjoaa romaneille jotakin välittömän hetken 
ulkopuolella olevaa. Se tarjoaa heille toivoa ja 
antaa varmuuden siitä, että asiat voivat muuttua 
paremmiksi. Kuitenkin käytännössä usko antaa 
heille jotain päinvastaista kuin se, mitä se julis-
taa: rauhaisan elämän sijaan taistelua epäilyksiä 
ja epävarmuutta vastaan. Kääntymistilanteet ja 
uskon löytäminen eivät siten ole välttämättä 
pysyviä muutoksia, vaan pikemminkin polkuja, 
joilla on paljon ulosmenoteitä ja sisäänpääsy-
reittejä, lähtöpisteitä ja maaliviivoja. Kyse onkin 
jatkuvasta ponnistelusta johonkin kuulumiseksi. 
Ne, jotka liittyvät seurakuntiin, eivät välttämättä 
ole aina ja ikuisesti uskovaisia. Vaikka myös 
romaniyhteisöön kuulumattomat uskovat saat-
tavat kokea ”hairahtumisia”, eli irtautumisia 
uskosta tai palaamisia ei-uskovaisten elämään, 
kääntymisprosessien sarja, uskon hylkääminen 
ja sen uudelleen löytäminen olivat tyypillisiä 
haastattelemilleni romaneille. Kaiken kaikkiaan 
usko on jotain, mihin he palaavat yhä uudelleen 
ja uudelleen. Loppujen lopuksi kyseessä on 
henkilökohtainen taistelu horjumattomuudesta 
omassa uskossaan.

Yrittäessään tehdä selkoa hiljattain löytynees-
tä vakaudesta uskossaan eräs lähimmistä ystävis-
täni, joka oli kokenut yli viisi perättäistä uskosta 
erkaantumista ja uudelleen kääntymistä, selitti: 

"Aina kun lakkaan etsimästä itseäni, lukemasta 
Raamattua ja viettämästä aikaa Jumalan kanssa 
rukouksessa, olen taas eksyksissä. Jos menen 
kirkkoon ja luen Raamattua silloinkin kun minua 
ei huvita, pysyn kaidalla polulla. Aina kun lopetan, 
minut vedetään takaisin epäilyksen ja vihan ja 
tuskan maailmaan.

Romanien kääntymiskertomuksista tuleekin 
tavallaan kaksipuolinen peili, joka korostaa hy-
vin vahvasti läsnä olevaa mennyttä elämää hei-
dän nykyisessä uskovaisen elämässään samanai-
kaisena voimana, joka häiritsee sekä uudempien 
että vanhempien uskovien elämänpolkua. Tämä 
saattaa päteä sekä romaniväestöön kuulumat-
tomien että romanien uskoon, mutta romanien 
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