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ESIPUHE

Lahetysteologisen Aikakauskirjan timéin numeron kymmenen

kirjoittajaa paneutuvat analysoimaan evankeliumin levidmisti
ja juurtumista vuosisatojen aikana hyvin monenlaisiin itd- ja etelaaasialaisiin
konteksteihin. Kysymys on perimmiltdan siitd, miten evankeliumi ja kulttuurit
ovat vuosisatojen kuluessa kohdanneet ja parhaillaan kohtaavat. Samalla tar-
kastellaan timin laajan maantieteellisen alueen uskentoja ja kansanhurskauden
piirteitd. Aihepiireja linestytadn ennen muuta kirkkohistorian, kontekstuaalisen
missiologian ja uskontoteologian nakdkuimista. Jokaisen kirjoituksen lopussa
on englanninkielinen tiivistelma.

Useimmat kirjoittajista ovat jasenini Kirkon lahetystyon keskuksen Itd-ja
Eteld-Aasian tyéryhmiisss, jonka puheenjohtajana toimii Pekka Huhtinen ja sih-
teerind Pekka Y. Hiltunen. Kirsti Kena ja Per-Olof Malk tarjoavat lukijalle alueen
kirkkohistoriaa seka uskontojaja lahetystyota koskevan yleiskatsauksen. Mikko
Malkavaara tarkastelee Intian dalitien teologiaa ja problematiikkaa. Anja Nur-
minen kertoo lihetystydsta ja kirkkojen elimistia Pakistanissa. Jaakko Makela
ja Pekka Y. Hiltunen arvioivat Thaimaan uskonnollista kontekstia, uskontodia-
login mahdollisuuksia ja buddhalaisia uudistusliikkeiti. Kaisa Nikkila analysoi
lahetystyontekija Toivo Koskikallion teologiaa kiinalaisessa kontekstissa. Mar-
ketta Antola valaisee tunnustuskuntien jalkeistéd protestantismia kommunisti-
sessa Kiinassa. Pekka Huhtinen tarkastelee seki synkretismid etta kristinuskon
ja lahetystyon kritiikin syitd Japanissa. Lopuksi Juha Auvinen avaa lukijalle
nikoéalan Suomessa vihan tunnetun Melanesian kargokultin uskonnollis-poliit-
tiseen maailmaan, joka jatkuvasti haastaa evankeliumin.

Vastaavaa tietoteosta ei Suomessa ole aikaisemmin ilmestynyt. Toivotta-
vasti lukija saa ndisté kirjoituksista aiheen jatkaa kiinnostuksensa sy ventamista
lahde- ja kirjallisuusluetteloiden avulla! Tiedot tdhan mennessd ilmestyneista

Lahetysteologisen Aikakauskirjan numeroista ovat kirjan lopussa.

HELSINGINSSA 2.5.2602
TIMO VASKO



FOREWORD

In this issue of the Journal of Mission Theology, the writers analyse how the
gospel has spread and taken root through the centuries within the divergent con-
text of Southeast Asia and the Far East, the basis of this issue being basically how
the gospel and cultures have met and how they continue to meet. In the same
vein, features of the religions and folk beliefs of this broad region are examined.
These studies approach their topics primarily in terms of church history, contex-
tual missiology, and the theology of religions, Each article is followed by an Eng-
lish summary.

The majority of the writers are members of the Finnish Mission Centre’s
Far East and Southeast Asia select committee, chaired by Pekka Huhtinen, with
Pekka Y. Hiltunen serving as its secretary. Kirsti Kena and Per-Olof Malk offer
our readers a survey of this region’s church history, religions, and mission work.
Mikko Malkavaara examines the theology and pmbleMtics of the Dalits of India.
Anja Nurminen depicts mission work and the life of the churches in Pakistan.
Jaakko Makelid and Pekka Y. Hiltunen in turn evaluate the religious context of
Thailand, the possibilities for interfaith dialogue and the renewal movements
within Buddhism. Further, Kaisa Nikkila analyses the theology of Toivo Koskika-
1¥o, a Finnish missionary, within the Chinese context. Marketta Antola views the
post-denominational Protestantism of Communist China. Pekka Huhtinen scru-
tinises both syncretism and the reasons for the criticism of mission work in Japan.
Finally, Juha Auvinen opens up vistas on the cargo cult of Melanesia, until now
unknown in Finland, particularly as to their religious political world, which con-
tinues to challenge the gospel.

Prior to this, no similar information package has been offered inFinland.
I sincerely hope that our readers will be stimulated to deepen their study of these
subjects via the bibliographies provided. Information on previous issues of the
Journal of Mission Theology are to be found at the back.

HELSINKI, 2%° MAY 2002
TIMO VASKO
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KIRSTI KENA

JERUSALEMISTA KAUKOITAAN

KRISTILLISEN LAHETYSTYON
AASIALAISET REITIT

Kristitlisen ldhetystydn vaiheet ovat osa kirkkchistoriaa. Usein on kuitenkin
vaikea vetad rajaa léihetyshiétorian ja “varsinaisen” kirkkohistorian vilille. Tie-
toisena timin rajan liukuvuudesta olen téssi artikkelissa, saamani tehtdvin
mukaisesti, pyrkinyt keskittymaén lihinni l4hetystyén etenemisen péalinjoihin
Aasiassa. Olen kuitenkin lyhyesti selostanut myds kitkkojen vaiheita ja nykyistad
tilannetta kolmella esimerkiksi valitulla alueella (Indonesia, Filippiinit ja Korea),
Lihetystyshén ei padty ulkomaisten léhetystyontekijoiden lahtdon.

I. “UNOHDETTUA KIRKKQHISTOGRIAA”: SYYRIALAINEN
LAHETYSTY(

“Kirkehistorien vi glemte” otsikoi muutama vuosi sitten norjalainen professort
syyrialaista kirkkoa kisittelevan artikkelinsa. Varmaan vain harvat Suomes-
sakin tulevat ajatelleeksi, etti Aasiassa elaa kirkkoja, jotka ovat paljon vanhem-
pia kuin esimerkiksi Keski- ja Pohjois-Euroopan kirkot. Turisti saattaa yllattya
kohdatessaan Lahi-idassé tai Intiassa seurakuntia, joiden juuret ulottuvat kris-
tillisen kirkon alkuvuosisadoille asti. Koulujen oppikirjoissahan on tavallisesti
selostettu kristinuskon leviamisti alkuaikoina vain Rooman valtakunnan rajojen

TT KIRSTI KENA TOIMI SUOMEN LAHETYSSEURAN KOULUTUS-
SINTEERINA 1978-1979 JA LUTERILAISEN TEOLOGISEN SEMI-
NAARIN OPETTAJANA HONG KONGISSA 1979-1991.
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sisillg, siis lanteen. Kuitenkin, kuten eriit tutkijat ovat huomauttaneet, kristilli-
s1é& seurakuntia oli jo 300-luvulla, keisari Konstantinus Suuren aikana, symmet-
risesti yht# paljon Jerusalemin ita- kuin lansipuolella, ja 700-luvulla jo enemmién
idéssd kuin lannessd. Kun lanness# kirkon kieleksi tuli latina tai kreikka, idéissa
kaytettiin syyrian kielti.

Vaikka syyrialainen eli nestoriolainen kirkko tavallaan kiiinsi selkans#
lannelle ja suuntautui itidn, olivat etenkin Antiokian (kreikkaa kiayttavit)
oppineet teologit silti tarkeitd syyrialaisessa kirkossakin, ja sen teologisessa semi-
naarissa tutustuttiin myds kreikkalaiseen filosofiaan ja muihin tieteisiin. Syy-
rialainen kirkko levisi Antickiasta ja Edessasta jo 200-luvulla Mesopotamiaan
{nykyiseen Irakiin), Arabiaan ja nykyiseen Iraniin sek# viimeistddn 300-luvulla
Intiaan.? Siella syntynyt Tuomas-kirkko eri haarautumineen pitési perinteisesti
apostoli Tuomasta perustajanaan. On my#s mahdollista, ettd ensimm#iset kris-
tilliset vaikutteet levisivat jo aiemmin meriteitse Aleksandriasta Punaisenmeren
tai Persianlahden kautta Intiaan.

600- ja 700-luvuiila arabimuslimit valloittivat mybs muinaisen Persian alueet.
Islamista tuli kristinuskon kilpailija Lahi-iddss# ja Aasiassa. Syyrialaisen kirkon
keskuksina olivat mybhemmin Nisibis, Ktesifon ja Bagdad. Niista pidettiin ylla
tarkeitd yhteyksii silkkitietd mydten Aasian sisiosiin ja aina Kiinan rannikolle
saakka, jonne nestoriolaismunkit toivat kristinuskon jo 600-luvulla. Silkkitien
varrelle syntyi lukuisia kristillisia seurakuntia, ja evankeliumin sanoma levisi
monien paimentolaisina elévien mongoliheimojen pariin. Jos heimon paallikks
muutti uskontoaan, koko heimo seurasi hinti. Sisi-Aasian heimojen tiedetdin
myds kiinnyttineen toisiaan; esimerkiksi osa uiguureja omaksui kristinuskon
kristityiltd tataarinaapureiltaan. Kiinasta syyrialaismunkit karkoitettiin
800-luvulla pariksisadaksi vuodeksi, mutta he jatkoivat sielld jilleen tydtddan
1000-luvun alussa. Siité 1300-luvun puoliviliin saakka syyrialaisen kirkon sano-
taan olleen koko kristikunnan merkittavin ja levinnein kirkko.

Tsingis-khaanin (k. 1227} imperium sitten muutti kuvioita. Paljon kris-
tityitd ja heiddn seurakuntiaan tuhoutui hénen valloituksissaan, joilla.han loi

JOURNAL OF MISSION THEOLOGY 7 (2662) - 9



KIRSTI KENA

Kiinan rannikolta Keski-Euroopan rajoille ulottuneen valtakuntansa. Olojen
rauhoituttua hin suhtautui suvaitsevasti kaikkiin muihin uskontoihin paitsi
islamiin. Hanen seuraajansa kivivit yhteistyd-neuvotteluita paavin ja joiden-
kin Furoopan ruhtinaitten kanssa 1200-luvulla, mutta tuloksetta, Syyrialaisen
kirkon viimeinen, 1300-luvun alkupuolelle kestinyt menestykausi paattyi Tamer-
lanin, valistuneen mongoliruhtinaan 12 vuotta kestineeseen hivityskauteen
1300-luvun lopulla. Se pyyhkaisi kaiken lintisen ja kristillisen kulttuurin jaljet-
kin pois Kiinan ja Mustan meren vililli. Aasian siséosien heimoista osa irtautui
kristillisest# kirkosta ja ka#ntyi islamiin, jélleen koko heimo yhtena ryhmané;
Tiibetissé siirryttiin laamalaisuuteen.

Syyrian kirkon seurakunnista ei sen jilkeen ole paljon tietoa. Osa niistd
on kuitenkin eldnyt nykyaikaan asti Mesopotamian ja Iranin vuoristoissa seké
Intiassa. Tamdan kristillisen lihetystyon epdonnistumisen on nédhty johtuneen
monista syisti (Neill 1964). Lahetystyontekijoitd oli védhan ja harvassa, mutta
“lahetyskentit” etdalld ja matkustaminen niille vei vuosia. Perillepadsykin
oli hyvin epévarmaa: moni uusi lghetystydntekija sortui matkan vaaroihin.
On my®ds todettu turkkilaisheimojen helppo kiiéintyminen uskonnosta toiseen.
Siihen aikaan ei ollut mahdollista tehostaa opetusta kansankieliselli kirjallisuu-
dellakaan, kun ei kirjai:ainoa ollut. Roomalaiskatoliset 1ahetit olivat syyrialaisia
hitaampia kouluttamaan kansallisia pappeja ja piispoja, eika lahettien oma kie-
litaito useinkaan riittinyt heimon opettamiseen. Tiettdvésti kristittyjen eldma-
ki#n ei siihen aikaan ollut kovin esimerkillisti eikd intoa uskosta todistamiseen
ollut.

Silti voidaan todeta, ettd keskiajan l1ahetystyontekijit tekivit voitavansa
niilld mahdollisuuksilla joita heilld oli. Ylivoimaisia heille kuitenkin olivat jat-
kuvasti toistuvat barbaariheimojen hivitysaallot, joiden takia kristillisille seura-
kunnille ei jaényt rauhan ja rakentamisen aikaa.

Nopeammin kuin sisdmaan Silkkitieta levisi kristinusko itadn meriteitse,
siellakin nestoriolaisten munkkien viemini. Se ei pysahtynyt vain Intiaan, vaan
saavutti Ceylonin (nyk. Sri Lanka) ja edelleen Malakan salmen ja Indo-Kiinan
rannikoiden asukkaat, ulottuen ehki eteld-Kiinaan asti. Useat eurooppalaiset
matkailijat kertoivat keskiajalla yllatyksekseen ldytineenss nailtd seuduilta nes-
toriolaismunkkien perustamia luostareita ja kirkkoja.

18 — LAHETYSTECLOGINEN AIKAKAUSKIRIA 7 (26802)



JERUSALEMISTA KAUKOITAAN

II. EUROOPPALAISTEN LAHETYSTYONTEKIJOIDEN TULO

Roomalaiskatolisia munkkeja, paaasiassa fransiskaaneja ja dominikaaneja oli
tyoskennellyt keskiajalla sisé-Aasiassa ja Kiinassa asti. Varsinaisesti vasta
1400-luvulla alkoi Buroopassa voitnakas ekspansiivinen vaihe, kun Portugali ja
Espanja nousivat johtaviksi siirtomaavaltioiksi. Ne vaikuttivat myds roomalais-
katolisen kirkon leviimiseen uusille mantereille 1500-1700-luvuilla. Aasiassa
tehokkaimpina lahetteina kerjalaismunkkien ohella toimivat jesuiitat seka
1600-luvulla perustetun ranskalaisen lihetysjirjeston (Société des Missions
Etrangeres) munkit. Esimerkiksi jesuiittojen uranuurtaja-ldhetti Francisco Xavier
(1506-1552) tyoskenteli Intiassa, Ceylonilla, Malakalla, Indonesian saarilla ja
Japanissa.

Katoliset munkit péisivit portugalilaisten merenkulkijain ja kauppiaitten
mukana lahinna saarille ja rannikkoalueille, kuten nestoriolaismunkitkin olivat
tehneet ennen portugalilaisia. 1500-luvulla katolilaisia tydskenteli muun muassa
Burmassa (nyk. Myanmar}, Thaimaassa, Malesiassa, Kamputseassa, Laosissa ja
Vietnamissa. Filippiineiltékin tuli 1600-luvulla jesuiittoja ja ranskalaisia munk-
keja Kamputseaanja Vietnamiin. Mys Thaimaalla oli suhteita Ranskaan, vaikka
se sailytti itsendisyytensi. Portugalilaisilla oli siirtomaana vain Malakan ran-
nikkoalue (1511-1641).

1700-luvulla eurooppalainen lihetystyd alkoi saada uusia voimia pro-
testanttisista maista. Uskonsotien laannuttua Euroopassa 1600-luvulla syntyi
Saksassa pietistinen herétysliike, joka painotti lihetystydth kristityn tehtdvana.
Vuonna 1706 Tanskan kuningas lihetti kaksi saksalaista pietistid lahetystydhdn
Tanskan siirtomaahan Trankebariin etelé-Intian tamilien keskuuteen. Heista
tuli protestanttisen lahetystyon pioneereja. Ty® laajeni 1800-luvulla, jolloin Iso-
Britannia oli jo johtava siirtomaavaltio ja avasi mahdollisuuksia lihetystyon
aloittamiseen uusilla alueilla. MyShemmin Pohjois-A merikassa syntyneen lahe-
tysherityksen vaikutuksesta tyontekijoita alettiin sieltdkin lithettdd moniin
Aasian maihin. |

Esimerkiksi britit valloittivat pitkaan kiydyissa sodissa (1824-1886)
Burman, jossa varsinaiseksi ovenavaajaksi protestanttiselle ja amerikkalaiselle

JOURNAL OF MISSIDN THEOLOGY 7 (2862) - 11



KIRSTI KEKA

dhetystydile muodostui amerikkalaisen ldhettiparin Adoniram ja Ann Hassel-
ine Judsonin toiminta vuodesta 1913 lhtien. Sodan aiheuttamista kdrsimyksista
wolimatta Judson k&dnsi Raamatun ja muuta kristillista kirjallisuutta burman
<ielelle. Budd halaisten burmalaisten keskuudessa kristillinen seurakunta kasvoi
itaasti, mutta heimouskontonsa sailyttaneet karenit kokivat kristinuskon perin-
eisen uskontonsa tayttymykseksi ja tulivat opetettaviksi ja kasteelle sadoittain.
Samoihin aikoihin alkoivat protestanttiset 1&hetit tyon myss Thaimaassa.
Jeistd tunnetuimmaksi tuli London Missionary Societyn lihetti, saksalainen
aakiri Carl Fredrik Giitzlaff, joka k#insi Raamatun thai-kielelle ja osia siitd
nyos Laosin ja Kamputsean kielille. Giitzlaff ja hdnen tyStoverinsa eivit hekidsin
;aaneet monta kastettavaa, mutta he keskustelivat paljon ihmisten kanssa ja
oivat erityisesti hyvit suhteet Thaimaan kuningasperheeseen ja hoviin, raivaten
iten tieta tyon jatkumiselle. Amerikkalaiset presbyteerikirkon lahetit puolestaan
serustivat kouluja etenkin kiinalaisille, sek# aloittivat ensimmiisen thai-seura-
cunnan.
~ 1800-tuvun alkupuolisko oli paljolti yksittaisten protestanttisten lihet-
ien pioneeriaikaa. Tulokset néyttivit niukoilta, jos niitd laskettiin kastettujen
nadran mukaan. Vasta vuosisadan lopulla alkoi syntya kansallisia kirkkoja.
vionet lahetit kuolivat aikaisin. 1900-luvulla lihettien méird alkoi kuitenkin
roimakkasti kasvaa, ja heita tuli monista kirkoista, maista ja suunnista: lahetti-
itkenne ei enaa ollut yksisuuntaista.

[II. “MAAILMAN SUURIN MUSLIMIMAA”:. INDONESIA

ndonesian on maailman laajin saaristovaltio, jonka 13 677 saaresta noin 3000 on
1suttuja. Asukkaita on yli 212 miljoonaa, paikallisia kieliz ja murteita noin 850,
naan virallinen kieli Bahasa Indonesia. Barrettin mukaan (mid-2000) muslimeja
n 54,7 % eli 116 105 310, uusien uskontojen kannattajia 21,8 % eli yli 46 miljoo-
1aa, kristittyji 13,1 % eli 27 804 116, vanhojen heimouskontojen kannattajia 2,5 %
:li yli 5 miljoonaa.?

Lristinuskon tulo Indonesiaan
ndonesian saarilla vallitsi useita kehittyneita kulttuureita jo satoja vuosia ennen

12 — LAHETYSTEOLOGINEN AIKAKAUSKIRJA 7 (2082)



JERUSALEMISTA KAUKOITAAN

kristinuskon syntyi. Intiasta saapuneet hinduismi ja buddhalaisuus juurtuivat
200-luvulle (jKr) mennessé etenkin Sumatralle ja Jaavalle, joihin muodostui
hinduvaltioita. 600-luvulta lahtien nestoriolaismunkit rakensivat Sumatraile
kirkkoja ja luostareita. Lannen kauppiaitten 1200-luvulla tuoma islam sitten levi-
tessidn karkotti hinduismin p#zasiassa Balille. Buddhalaisuus oli ja on etenkin
kiinalaisten uskonto, mutta se on levinnyt myos virkamiesten ja armeijan upsee-
rien keskuuteen Jaavalla.

1500-luvulla tuli roomalaiskatolisia munkkeja portugalilaisten kauppi-
aiden mukana pisiasiassa Molukeille, jossa muun muassa Francisco Xavier
tydskenteli yhdeksin kuukautta 1546. 1600-luvulla protestanttiset hollantilaiset
karkottivat portugalilaisetja havittivit katoliset kirkotja luostarit. Heid4n perus-
tamansa Ita-Intian kauppakomppania hallitsi Hollannin alueita parisataa vuotta,
valloittaen niitd lisaakin. Lahetystydtd se i suosinut, eiks vahitellen syntyneilld
protestanttisilla seurakunnilla ollut indonesialaisia pappeja tai johtajia eiki mah-
dollisuutta kehittya indonesialaisiksi. Kun indonesialainen opettaja joskus sai
saarnata, han sai vain lukea hollantilaisen papin valmiin saarnan.

Kun hollantilainen siirtomaahallitus otti johdon késiinsa 1870, se pyrki
noudattamaan uskonnonvapautta muun muassa takaamalla islamin aseman ja
rajoittamalla kristillisen lahetystyon pafisyn vain mazrityille alueille; esimer-
kiksi Jaava oli suljettu kristilliselti lahetystyolta vuoteen 1850, Bali kokonaan.
Vuoteen 1830 saakka lihetystyontekijit eivit saaneet tybskennelld edelld maini-
tun “valtionkirkon” ulkopuolella.

Vuonna 1854 hallitus antoi heille ja myds katolisille lahetyksille lisd2 tys-
mahdollisuuksia, mutta vain yksi lihetysseura tai kirkkokunta sai tydskennella
kuilakin alueella. Siten esimerkiksi luterilaiset saksalaisléhetykset tybskenteli-
vit Sumatran batakkien parissa, joiden kirkke kasvoi Aasian suurimmaksi lute-
rilaiseksi kirkoksi. Kiinalaisten parissa tyoskentelivit vain kiinalaissyntyiset
kristityt, jotka perustivat vihitellen oman itsendisen kirkon, jonka kielena oli
seki kiina ettd indonesia. Vasta 1900-luvun alussa jotkut lansimaiden lahetykset
alkoivat tydskennelld Indonesian kiinalaisten parissa. Mybs muut indonesialai-
set atkoivat 1860-tuvulta [#htien perustaa kansatlisia (etnisi#) kirkkoja; vuonna
1970 niita oli 150.

JOURRAL OF MISSION THEOLOGY 7 (2882) — 13
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Itseniisen kirkon lihetystyd

190C-luvun alussa syntynyt kansallismielinen liike rohkaisi seurakuntia yhdis-
tymaén ja perustamaan itseniisid kirkkoja, jotka olisivat vapaat lahetysten
holhouksesta. Lahetysten epiilyksistd huolimatta ne julistautuivatkin riippu-
mattemiksi 1930. Aluksi ne kuitenkin joutuivat turvautumaan lihettien apuun,
koska koulutetuista kansallisista tyontekijoistd oli pulaa. Kun kirkkojen johto
vihitellen siirtyi kansallisille tysntekijoille, alkoi vanha kisitys, ett4 kristinusko
oli hollantilaisten uskonto, hiviti.

Indonesian nuorilla etnisiila kirkoilla oli ongelmana myés suhtautumi-
nen nationalistiseen lilkkeeseen ja sen ajamaan kansalliseen yhteniisyyteen,
Iihetystyontekijit kun olivat pyrkineet pitimasn kristityt erilladn politiikasta.
Paineita lisési japanilaismiehitys 19421945, jolloin lghetystydntekijit vangit-
tiin, taloudellinen apu Euroopasta loppui, ja japanilaiset takavarikoivat koulut,
sairaalat, kirkkorakennukset ja kaiken lahetysseurojen omaisuuder, kielsivit
kirkkojen toiminnan ja ihetystyin, ja teloittivat monia kristittyjen johtajia. Yrit-
tivatps japanilaiset pakottaa kristityt Japanin keisarin palvontamenoihin, mista
indonesialaiset kuitenkin kieltéytyivit. Maahan saapuneet Japanin Kyodan-kir-
kon papit ryhtyivit silloin puolustamaan Indonesian seurakuntia ja laukaisivat
kriittisen tilanteen.

Japanilaismiehityksen paityttys Indonesian itsendisyystaistelu Hollan-
tia vastaan kiihtyi ja pitkittyi monivuotiseksi. Sukarno julisti maan itseniiseksi
elokuussa 1945, mutta vasta 1950 perustettiin Indonesian tasavalta, YK:n painos-
tettua Hollannin tunnustamaan Indonesian itsenaisyyden.

Erdaksi tulokseksi japanilaismiehityksenja itsenidisyystaistelun vaikeasta
2jasta on voitu todeta, ettd se ei suinkaan heikontanut Indonesian kirkkoja, vaan
péinvastoin vahvisti niita ja teki ne tietoisemmiksi kirkon lahetystehtavisti ja
kansallisesta vastuusta. Valtaosa indonesialaisista lihetystydntekijoista tydsken-
teleekin nykyéin omassa maassa. Kirkon imago muuttui: kun siictomaa-aikana
kirkkoa oli pidetty hollantilaishallituksen agenttina ja vieraana indonesialaiselle
yhteiskunnalle, kirkon mukanaolo kansan kirsimyksissé ja sen itsengisyystaiste-
lussa antoi kuvan “kirkosta, joka oli oleellinen osa kansakunnan elamaa”. (Ukur
1982,5-6.) Lisiksi japanilaispappien Lisndolo japanilaismiehityksen aikana laa-
jensi indonesialaiskirkkojen nék&piiria ja teki ne ekumeenisesti tiedostaviksi.
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The Council of Indonesian Churches perustettiin 1950, ja Indonesian kirkkojen
edustaja oli 1948 perustamassa Kirkkcjen Maailmanneuvostoa.

Indonesian itsendisessd, muslimi-enemmistoisessd tasavallassa kristin-
usko hyvaksyttiin yhdeksi maan neljistd piduskonnosta, kun presidentti
Sukarno otti tasavallan hallintoperiaatteeksi viisi hyvetta tai sopimusta (“panca-
sila”): usko yhteen kaikkivaltiaaseen Jumalaan, oikeudenmukaisuus, humanismi,
kansallinen yhtenaisyys ja demokratia. T#hiin liittyen Indonesian uskonnoiksi
hyviksyttiin nelja uskontoa: islam, katolisuus, protestanttisuus sek# hinduismi-
buddhismi; kaksi viimeisinta luettiin yhdeksi uskonnoksi.

Miiriys, ettd jokaisen indonesialaisen oli kuuluttava johonkin naista, sai
aikaan suurimmat vusien pyrkijdiden joukot kirkkoihin; melkoiset maaréat liit-
tyivit myds muslimeihin. Itse asiassa sanotaan, ettd useimpien indonesialaisten
uskontoon, etenkin Jaavalla, on sekoittunut enemman tai vihemmiin perinteisen
kansanuskonnon animistis-mystisia aineksia, jotka kuuluvat heimojen vanhaan
kulttuuriin. Tami selittds sen, miksi Indonesiassa islamilaisuus on enimméak-
seen pehme#mpii ja suvaitsevampaa kuin Lihi-idan maissa. Tosin adriryhmia-

kin on, kuten esimerkiksi viime vuosien tilanne Molukeilla osoittaa.t
IV, “AASIAN AINOA KATOLINEN MAA”: FILIPPIINIT

Filippiinien saaristotasavaltaan kuuluu 7100 saarta, joista 2440 on asuttuja. Maan
monivaiheisesta historiastajohtuu véestdnja kulttuurin monikerroksisuus, miki
nikyy myos kielitilanteessa: Filippiineilla puhutaan 87 kieltd ja murretta. Viral-
lisia kieli# ovat englanti ja fagalog tai sithen perustuva uusi kirjakieli pilipino.
Maan lahes 76 miljoonasta asukkaasta yli 89 % on ki-istittyjé, heista 85 % rooma-
laiskatolilaisia ja 7 % protestantteja. Muslimeja on 6,12 % eli 4 729 095, heimous-
kontojen kannattajia 1 %.(Barrett)

Katsaus Filippiinien historiaan

Filippiinien varhaisimpia asukkaita, negriittej#, asuu pieni jilinnGs padsaaren
Luzonin pohjois-osissa. Borneolta ja Jaavalta siirtyneisiin indonesialaisiin hei-
mothin on sekoittunut malaijilaisia heimoja. My8haisempid tulokkaita ovat Min-
danaolla ja Sulu-saarilla asuvat morot, jotka ovat tuoneet mukanaan arabialaisen
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kulttuurin vaikutusta ja joiden keskuuteen islam on levinnyt 1300-luvulta lahtien.
Kiinalaisia, joita maassa on asunut 1200-luvulta asti, on nykyaan Filippiineillz
“puhtaina” yli 400 000, ja kiinalaista verta on runsaasti myos seka-avioliittojen
jilkeldisissd mestitseissa.

Varsin voimakkaasti Filippiineilld tuntuu espanjalaisten vaikutus, koska
he hallitsivat maata yli 300 vuotta (1565-1898). : - eksikon kautta Tyynen valta-
meren yli tulleet espanjalaiset valloittivat saaret parissakymmenessa vuodessa,
paitsi vuoristoheimoja ja moroja, joita he eivit koskaan ole onnistuneetkaan
taysin kukistamaan. Espanjalaisten harjoittama haikiilemiton riisto ja julmuu-
det, joita tosin kirkonmiehet aluksi yrittivit hillit, aiheuttivat maassa 200-300
kapinaa ja synnyttivit lopulta 1800-luvulla itsenisyysliikkeen.

Itsendisyystaistelussa (1896-1898) espanjalaiset voitettiin amerikkalais-
ten avulla, ja Filippiinit julistautui itsensiseksi. Pariisin rauhassa 1898 Espanja
kuitenkin luovutti Filippiinit Yhdysvalloille 20 miljoonasta dollarista. Filippii-
nildiset kéviviit amerikkalaisia vastaan kolme vuotta sotaa, jossa 16 000 filip-
piinildisté ja 4000 amerikkalaissotilasta kaatui, ja 700 000 siviiliasukasta kuoli
sodan seurauksiin. Tuloksena oli Filippiinien tappio. Lisiksi amerikkalaiset
panivat toimeen ensimmaiisen miehitysvuotensa aikana enemmin teloituksia
kuin espanjalaiset yli 300 vuoden aikana. Erityisesti monia filippiinilaispappeja
teloitettiin amerikanvastaisuuden takia.

Yhdysvaltain miehitys kesti lihes 50 vuotta, mutta amerikkalaiset siirsi-
vat maan hallinnon filippiinil4isille 1935 ja pyrkivit kehittimiiin etenkin maan
taloutta ja koulutusta. Japanilaismichityksen aikana {1942-1944) Manila hivitet-
tiin ja yli miljoona filippiinildistd kuoli sissisodassa. Maan itseniistyttyd 1946
Yhdysvalloille jii edelleen huomattavia taloudellisia ja sotilaallisia etuja; viimei-
nen 23:sta sotilaallisesta tukikohdasta tyhjeni amerikkalaisista 1992.

Filippiinien suuria ongelmia itseniistymisen jalkeenkin ovat olleet kor-
ruptio, nopea viestdnkasvy, taloudellinen uuskolonialismi, maanomistusolot ja
vallan keskittyminen pienen rikkaan eliittiluokan kasiin. Presidentti Marcosin
poikkeuslaki 1972-1981 katkaisi julkisen opposition toiminnan ja johti lopulta
kuuluisaan verettdméain vallankumoukseen 1986 ja Marcosin hallituksen pait-
tymiseen.

Poliittinen vallankumous ei kuitenkaan tuonut monien totvomaa sosi-
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aalista vallankumousta. Poliittisen, taloudellisen ja sosiaalisen kriisin liséksi
filippiinilaiset ovat kokeneet myds arvojen kriisin. Vanha filippiinildinen heimo-
kulttuuri on ldhes tukahtunut kaupunkilaisen yli- ja keskiluokan espanjalais—
amerikkalaisen koulutuksen ja kulttuurin alle; vain maaseudulla sen vaikutus
on vield tuntuva. Téma on haastanut filippiinildiset etsimdin kansallista identi-
teettidén, miké nikyy mybs filippiinil#isessa teologiassa.

Jatkuvaa levottomuutta néihin p#iviin asti ovat aiheuttaneet eteléin morot,
jotka ovat viime vuosikymmenini saaneet koulutusta ja poliittista tukea muilta
muslimivaltioilta ja jarjestsilta. Vaikka 13 eteldistd muslimiprovinssia on saanut
itsehallinnon 1977, morot vaativat yha tiydellistd itsendisyytta. Levottomuuk-
sien ja sissisodan syyni ei ole ollut vain uskonto, vaan ne cvat olleet myés aliste-
tun moro-viestn kapinaa epioikeudenmukaisia maanomistusoloja vastaan.

Lahetystyd Filippiineilld

Kristinuske tuotiin Filippiineille roomalaiskatolisessa muodossa 1500-luvun
Espanjasta Meksikon kautta. Varsinaisen lahetystyon aloittivat 1565 de Legaspin
conguistadorien mukana tulleet viisi augustiinolaismunkkia ja heitd mythemmin
seuranneet kerjdlaismunkit ja jesuiitat. Kukin saé@ntokunta sai Espanjan kunin-
kaan mé#riyksests osalleen tietyn tydalueen.

Valtaosa tasankojen asukkaista kastettiin 5060 vuoden kuluessa. Jou-
kossa oli my®s useita kiinalaisia kauppiaita; yleensa kiinalaiset eivat kuitenkaan
halunneet kiaantyi ja nousivat lopuita kapinaan espanjalaisten pakkokiinny-
tystd vastaan. Muun véeston kiadntymisiin vaikutti muun muassa se, ettd maan
valtauskonto oli jarjestdytyméténtd alkuperdiisuskontoa, ja rannikoille levinnyt
istamkin oli vield varsin pinnallisesti omaksuttua. Kiéintymisia vauhditti myds
espanjalaisten viranomaisten painotus, ettd kasteen ottamista pidettiin uskolli-
suuden osoituksena uusia isantia kohtaan.

Suoranainen pakkokainnytyskiidn ei ollut harvinaista. Aluksi munkit
puolustivat kylien asukkaiden oikeuksia espanjalaisten ja filippiinilaisten alue-
johtajien riistoa vastaan, mutta 1600-luvulla munkkien asenteet muuttuivat.
Papista tuli yleensa koko kylayhteisén auktoriteetti, joka hoiti asioita kylin joh-
tajan vilityksella. Paikallistasolla espanjalaisten valta oli siis paljolti riippuvai-
nen kirkosta.
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1570-luvulla lahetysty6ta jarrutti espanjalaisten sotilaitten julma ja epé-
kristillinen toiminta ja lahetystydntekijoiden viihyys, kielitaidottomuus ja varo-
jen puute. Myhemmin lahetystyoti edistivit munkkien perustamat koulut ja
sairaalat, maanviljelyn opettaminen ynné muu kehitystyd, joka tapahtui kansan
kielelld. Ensimmainen katekismus tagalogiksi ilmestyi 1593, ja samoihin aikoihin
saatiin kielioppeja, sanakirjoja ja uskonnollista kirjallisuutta eri heimojen kie-
lilla. Kun espanjalaiset eivit kaéntineet Raamattua kansan kielelle, kansa tutus-
tui Raamatun kertomuksiin niin sanotuista passio-kertomuksista ja lisiili niihin
omia tulkintojaan. Lahettien opetuksista huolimatta uuteen uskontoon sekoittui
paljon perinteisia uskomuksia ja magiaa.

Kaikki koulut olivat aluksi vain espanjalaisia varten, mutta 1600-luvulla
filippiinildisetkin alkoivat p4é4std niihin, joskin vasta 1780-luvulta ldhtien he
saivat myos oikeuden suorittaa loppututkintoja. Vaikka maassa oli koulutettu
jo 1600-luvulla kiinalaisia ja vietnamilaisia pappeja, filippiiniliisille tie pappis-
uralle aukeni vasta 1700-luvulla. Asiaa selitettiin osaksi kiinalaisten filosofisem-
malla kulttuurilla.

Tarmokkaat filippiinilaiskristityt alkoivat jo varhain auttaa evankeliumin
levittimisessd. Vuoristoheimojen keskuudessa lahetystyoti riitti ja on riittinyt
nykyaikaan saakka. Lihetysty5td suunnattiin myds oman maan ulkopuolefla
Vietnamiin ja Kiinaan seki Tyynen vaitameren saarille. Amerikkalaisaikana
alkoi Filippiineille tulla lukuisia protestanttisia ldhetyksidkin, joista monet
konservatiivis-evankelikaaliset pyrkivit saamaan kddnnynniisia katolilaisista.
Filippiineilld on mySs pieni amerikkalaisen Missouri-synodin 1946 aloittama
luterilainen kirkko, joka tekee lahetystybta padasiassa Pohjois-Luzonin vuoris-
toheimojen parissa sekid Mindanaolla. Se on myds halukas tyoskenteleméan naa-
purimaissa yhdessé eurooppalaisten kumppanien kanssa.

Filippiinilaispappien kokema epéaoikeudenmukaisuus ja epaluuloisuus
erityisesti rilkaitten kerjaldismunkistojen taholta ajoi monet heisti taistele-
maan itsendisyysliikkeiden ja vallankumouksen puolesta. Marcosin aikana
1980-luvulla Filippiinien katolisen kirkon johtokin alkoi aktivoitua sosiaalisesti
ja poliittisesti. Useat protestanttisetkin papit alkoivat osallistua sosiaaliseen toi-
mintaan ja padsta yhteistyohon katolilaisten kanssa. Myis dialogi katolilaisten
kanssa piasi kiyntiin, vaikka osallistujia olikin vain pieni vihemmistd naiss#
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kirkoissa. Katolilaiset ovat myts alkaneet nihdd tarkeéiksi muslimien kanssa
kiytivan dialogin, siind kun on kyseess3 Filippiinien kansallinen yhtenéisyys
ja vuosisatoja kestdneen moro-engelman ratkaisu.

Filippiinien poliittis-yhteiskunnallisen epavakaisuuden liséksi maan roo-
malaiskatolisella kirkolla on huolena vaikea pappispula. Sen seurauksena kan-
sanopetus karsii, taikausko lisaintyy ja erilaiset lahkot saavat helposti jalansijaa.
Koska katolisen kirkon johto on niin pitk##n ollut ulkomaalaisten kisissa —
ensimmainen filippiinildinen piispa nimitettiin 1906, arkkipiispa 1934 ja kardi-
naali 1960 — kansa kokee kirkko-instituution ja sen papiston yhé vieraaksi. Se
ei arvosta filippiinilaisid pappeja, ja siksi heistéd on puutetta, joten puolet papis-
tosta on yhi lansimaalaisia, pa&asiassa amerikkalaisia, espanjalaisia ja saksalai-
sia. -~ Kristinuskon tulo Filippiineille eurooppalaisen siirtomaavallan tuomana
on aiheuttanut filippiinildisissi yhd elivén vierauden tunteen, jossa kristinusko

ja lansimaat samastuvat. Yhi viela.

V. “KRISTINUSKC OSA KANSALLISTA KULTTUURIA™:
KOREAN TASAVALTA

Korean tasavallassa eli Etel4-Koreassa on asukkaita noin 46 844 000. Sen neljén
uskonnollisen tai uskonnollis-filosofisen pastradition kannattajaluvut {Barret-
tin mukaan): shamanismi 15,6 %, buddhalaisuus 15,3 %, (uus)kungfutselaisuus
11,1 % ja kristinusko 40,8 % eli yli 19 miljoonaa, joista katolilaisia 7,3 %. Lisaksi
yli 250 synkretistisen uususkonnon kannattajia 15,2 %. Kristittyjen prosentuaa-
linen m##r# on Filippiinien ja Papua-Uuden-Guinean jélkeen Aasian kolman-
neksi korkein.

Katsaus yhtendisen Korean historiaan

Korealaisheimot ovat yli 2000 vuotta sitten siirtyneet Itd-Siperiasta Korean
niemimaalle ja muodostaneet sielld pikku valtioita, kunnes Koryo-kuninkaat
900-luvulla yhdistivit koko niemimaan hallintaansa. Vihitellen yhten#iseksi
sulautunut Korea sai runsaasti vaikutteita naapurinsa iso-veli Kiinan kulttuu-
rista ja uskonnoista, muun muassa kungfutselaisesta etiikasta ja Intiasta tul-
leesta buddhalaisuudesta.
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Tiettdvasti noin puolet Korean kielen sanastosta on kiinalaista alkuperis,
vaikka kiinalaisen kirjoitusjarjestelmén rinnalle kehitettiin jo 1443 korealainen
kirjoitusjarjestelma Hangul eli onmun. Sen piti syrjayttas kiinalainen jarjestelma
toisen maailmansodan jalkeen, mutta kaikki korealaiset eivat vielakian halua
luopua kiinalaisista merkeistd. Niiden tunnetaan kuuluvan korealaiseen identi-
teettiin, ja sitéd paitsi Hangulilla ei korealaisten mielest4 voikaan ilmaista kiisit-
teellisempii asioita.

Korea on joutunut useaan otteeseen naapurien hydkkaysten kohteeksi ja
otlut riippuvainen milloin mongoleista, milloin mantshuista, milloin japanilai-
sista (1876—,1910-1945). Vaikka Japanin varsinainen miehitysaika ji lyhyeksi (35
v.), se jatti korealaisten mieliin katkeria muistoja. Yli 5,12 miljoonaa korealaista
vietiin Japaniin pakkotydhon ja prostituciduiksi. Ja vaikka japanilaiset kehitti-
vit Koreaan uudenaikaista teollisuutta ja maanviljelysti, he samalla ottivat liike-
elam#n omiin kasiinsé ja pyrkivit sulauttamaan Korean vieston, kulttuurin,
jopa kielen omaansa. Sen seurauksena Koreaan syntyi voimakas nationalistinen
itsendisyysliike japanilaisten sortoa vastaan, ja yha vield korealaiset suhtautuvat
japanilaisiin muita naapureita kielteisemmin. {Jakobson & Sarvimaki, 304.).

Toisen maailmansodan jalkeen 1948 maa jaettiin kahtia, Yhdysvaitojen
tukemaan Korean tasavaltaan ja Neuvostoliiton ja Kiinan tukemaan Korean
demokraattiseen kansantasavaltaan. Korean sodan {1950-1953) jilkeen niiden
rajaksi jdi aseleporaja 38. leveyspiirilla.

Korean tasavalta
Kommunistidiktaattori Kim II-Sungin johtama Pohjois-Korea sulkeutui tiukasti
muulta maailmaltaja sen asukkaat joutuivat omaksumaan Kimin marxismi-leni-
nismistd muokkaaman ideologian. Sen sijaan Fteli-Korea kiivi monivaiheisen
kehityksen ldpi sekd taloudellis—yhteiskunnallisella etta yleensé sisapoliitti-
sella alueella. Itsevaltaisiksi pyrkineet presidentit vaihtuivat tiheéissa tahdissa
demokratiaa vaativien opiskelijamellakoiden ja sotilasvallankaappausten pakot-
tamina.

Pitkdaikaisin presidentti, diktatuurisesti hallinnut Park Chung-Hee
(1961-1979) nosti Eteld-Korean talouden jaloilleen ja kehitti teollisuutta koyhaa
vaestdi raskaasti riistdvin ottein, kunnes demokratialiike sytksi hinet vallasta.

20 — LAHETYSTEOLOGINEN AIKAKAUSKIRJA 7 (2682)



JERUSALEMISTA KAUKOITAAN

Eteli-Korea kdvi lapi Aasian nopeimpiin kuuluvan teollistumisprosessin, joka
autioitti maaseutua ja loi kaupunkeihin slummeja. Vield 1980-luvulla Etela-
Koreassa oli maailman pisimmét tybpaivit ja eniten teollisuusonnettomuuksia,
suuri osa tydviestdi sosiaaliturvasta ja elakkeistd osatonta. Nopeasti kasvanut
kansantalous on 1990-luvulla mahdollistanut elintason nousun jakaantumisen
tasaisemmin. MyBs suhde Pohjois-Koreaan on osoittanut pienié lientymisen
merkkeja.

Roomalaiskatolisuuden tulo Koreaan

Eriists lahteistd paatellen kristillinen (nestoriolainen) vaikutus ulottui ehki jo
800-luvulla Kiinasta Koreaan. 1500-tuvulla Koreassa kévi Japanista kdsin jesuiit-
toja, ja japanilaisten orjiksi ottamia korealaisia kerrotaan kastetun, mutta 1626
he saivat surmansa Japanissa puhjenneessa vainossa.

Samoihin aikoihin kristinusko alkoi levitd Koreaan Kiinasta kirjallisuu-
den ja Kiinassa vierailleiden korealaisten tuomana. Monet korealaiset oppineet
ja virkamiehet kiinnostuivat luonnontieteellisen, matemaattisen, filosofisen ja
teologisen kirjallisuuden valityksells lansimaisesta kulttuurista. Yksi heistd sai
kristillisti opetusta ja kastettiin Pekingissé 1784 jesuiittojen toimesta, ja hén
antoi sitten kristillistd opetusta Koreassa, kunnes hinet vainon aikana 1801 teloi-
tettiin.

Korealaiset kristityt organiscituivat kirkoksi vuoden 1787 jilkeen, ja
heidan pyynnéstadn Pekingin piispa lahetti heille ensimmaisen koulutetun
papin, kiinalaisen Chu Mun-Mo'n eli James Hu'n 1794. Vuonna 1800 sanotaan
Koreassa olleen noin 10 000 {katolista) kristitty4 siitd huolimatta, ettd hallitus oli
1785 kieltinyt wuden opin ja kirjojen maahan tuonnin. Hallitus ei naet hyviksy-
nyt sitd, etta kristittyjen piti luopua korealaisille tirkeasta esi-isien palvonnasta.
Ankarat vainot jatkuivat aalloittain vuodesta 1786 lahtien lahes sata vuotta. Sur-
mansa saivat muiden muassa ensimmaéinen korealainen (katolinen) pappi {1846)
sekd salaa maahan tulleet ranskalaiset papit ja piispa.

Katolilaiset kaansivat kirjallisuutta koreaksi, julkaisivat ensimmaisen
korean kieliopin ja kiinalais-korealais-ranskalaisen sanakirjan seki uskonnol-
lista kirjallisuutta. Kristinuso levisi kansan keskuuteen ja korealaistui, saaden
muun muassa emotionaalisempia ja eskatologisempia vivahteita.

JOURKAL OF MISSION THEOLOGY 7 (2@02) — 21



KIRSTI KENA

Katolinen teologinen seminaari alkoi Koreassa 1885. Japanilaisvallan
alkaessa 1910 maassa oli yli 73 500 katolilaista. Vuonna 1942 paavi nimitti ensim-
miisen korealaisen piispan, 1962 arkkipiispan. Katolisuus jai kuitenkin (Etela-
JKoreassa protestanttisuutta heikommaksi. Se oli enimmiikseen ulkomaalaisten
tybntekijdiden hoidossa, pysytteli protestantteja enemmén syrjdssa maan itse-
naisyysliikkeesti ja salli japanilaisaikana jasentensi palvoa japanilaisten vaati-
muksesta shinto-temppeleissa. Katolilaiset korostivat enemmiin kirkkolaitosta
kuin sosiaalista ja poliittista osallistumista tai koulu- ja sairaalatysti.

Vasta toisen maailmansodan jilkeen katolisuus on kasvanut, kun Eteli-
Korean katolinen kirkko on osallistunut sosiaaliseen ja poliittiseen toimintaan,
taisteluun tybvien oikeuksien ynni muiden ihmisoikeuksien puolesta, etenkin
1980-luvulla. Siksi katolisella kirkolla on Fteld-Koreassa myds laajalti vaikutus-
valtaa jisenistdnsa ulkopuoleliakin.

Protestanttinen lihetystyt Koreassa

Tiettévésti ensimméiinen protestanttinen lihetyssaarnaaja, joka pistaytyi
Koreassa,oli saksalainen ldakari Kart F. A. Giitzlaff. Muitakin pistaytyjia on
ollut. Hedelmallisinta oli kahden Skotlannin presbyteerisen kirkon Mantshu-
rian-lihetin John Rossin ja John +- cIntyren tyo: he kadnsiviit korealaisen tulk-
kinsa kanssa Pohjois-Korean murteelle koko Uuden testamentin (1887}, jonka
osia Mantshuriassa kristityiksi tulleet korealaiset sitten levittivit kotimaahansa.
Ross julkaisi myds ensimmaéisen Korean kieliopin englanniksi ja ensimmaisen
Korean historian linsimaisella kielell4.

Korealaisten pyynnosta Ross kivi 1880-luvulla useaan otteeseen pohjois-
Korean kyliss# kastamassa satoja kastetta odottavia kristittyja. Koreankieliset
evankeliumit ja traktaatit ja niitd levittévien korealaiskristittyjen uskontodistus
olivat menilla seuduilla ainoat “léhetyssaarnaajat”. Jotkut Mantshuriassa kaste-
tut levittivit kristinuskoa Séulin seuduillakin, vaikka vuodesta 1866 lihtien sel-
lainen toiminta oli kielletty kuolemanrangaistuksen uhalla.

Samaan aikaan kristillista kirjallisuutta levisi maahan myds Japanista
muun muassa sielld clevien korealaisten vilityksells ja osittain heidin kiants-
manaén. Vuonna 1884 korealaiset perustivat ensimmaéisen protestanttisen seu-
rakunnan maahansa. Kristillisen kansankielisen kirjallisuuden levittiminen on
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siis ollut lahetystydn tehokkaimpia aseita Korean seki katolisen ettd protestant-
tisen kristillisyyden alusta asti. Koreassa oli néin ollen kristittyjd protestantti-
siakin ryhmid jo ennen kuin amerikkalaiset presbyteeri- ja metodistikirkkojen
lahetit saapuivat 1884 ja aloittivat sairaala- ja koulutyén lansimaista kulttuuria
suosivan kuninkaan varovaisella suostumuksella ja tuella. Naiden uranuurtajien
tyén hedelmiéna nykyién yli 92 % kansasta on lukutaitoista. Amerikkalainen
naislzhetti aloitti mys naisten koulutuksen 1886, ja 1910 lahetit avasivat ensim-
miisen naiscollegen. Suurin osa Korean protestanteista oli ja on naisia. Alku-
vuosikymmenina he sekd toivoivat itse vapautuvansa alistetusta asemastaan etta
voivansa auttaa kansaansa vapautumaan ja kehittymazn evankeliumin sanoman
avulla.

Vuoteen 1890 mennessi lihetystytitit koskeva kielto Koreassa menetti mer-
Kityksens#. Kxistittyjen maara alkoi kasvaa réijihdysmiiisesti etenkin pohjoisen
koyhien maanviljelijdiden kylissa. He toivoivat kristinuskon tuovan elimadn
oikeudenmukaisuutta ja turvaa onnettomuuksia ja mielivaltaa vastaan. Perheen-
isan omaksuttua kristinuskon hin toi kirkkoon koko perheensi. Evankeliumin
sanoma levisi sitten luontevasti suvun ja naapureiden keskuuteen. Léhetystydnte-
kijtiden tehtiviksi jai opettaa ja kastaa ihmiset, jotka tulivat pyyt&main kastetta.

Korean pohjoisosissa itsendiset kristityt rakensivat itse kirkkonsa ja palk-
kasivat pappinsa. Eteldssa maanviljelijat olivat maalaisaateliston kéyhid vuok-
ralaisia, joita isinnit usein kielsivit littymastd Kirkkoon. Siksi kristinuskon
leviaminen oli eteléissd hitaampaa.

Korean protestanttisen kirkon nopeaan kasvuun sen alkuvaiheessa on
1oydetty monia syitd. Kungfutselaisuuden ja buddhalaisuuden vaikutus oli hei-
kentynyt, eivatka ihmiset loytaneet niists tyydytystd. Poikkeuksena oli kansan
keskuudessa yleinen shamanismi, jonka on arveltu tavallaan valmistaneen maa-
perii kristinuskolle, koska se oli totuttanut ihmiset etsima#in korkeamman olen-
non apua hétadnsa.

Joidenkin tutkijoiden mielestd lahetystydntekijdiden 1890-luvulla omak-
sumalla ja kehittaimall# niin sanotulla Neviuksen metodillz on ollut vaikutusta
etenkin presbyteerisen kirkon kasvuunja korealaisen kristillisyyden luonteeseen
yleensa. Tosin eréit sen periaatteista olivat jo aiemmin korealaiselle kristillisyy-
den ominaisia.
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Tamén metodin mukaisesti tyoskenneltiin etupadssi oppimattoman
kansan eli talonpoikien ja naisten parissa ja koulutettiin heita viem#in evanke-
liumia oma-aloitteisesti toisille sek4 hankkimaan kirkkotilat. Maaseutukaupun-
keihin perustettiin alkeiskouluja, ja ennen kaikkea ohjattiin kristityt ryhmissa
opettelemaan Raamattua ulkoa. Usein miehet lukivat siti kiinaksi, naiset kore-
aksi. Merkittévii oli, ettd Raamattu kadnnettiin ja kirjoitettiin tavallisen kansan
helposti opittavissa olevalle Hangul- eli onmun-kirjoituksela. Tosin sivistyneet
halveksivat sité, koska silld oli vaikea ilmaista abstraktisia ja opillisia asioita,
mutta toisaalta sen konkreettinen ilmaisutapa teki Raamatun kertomukset
tavalliselle kansalle helposti ymmiirrettaviksi. Se saattoi jopa samastaa omat
kokemuksensa etenkin eriisiin Vanhan testamentin kertomuksiin. Hangul-Raa-
matulla oli siten suuri vaikutus myés korealaisten kansallistunteen kehitty-
miseen, ja siksi japanilaiset sittemmin kielsivit Hangulin kiytn kouluissa ja
jumalanpalveluksissa.-

sulkeutuneen Korean vahittainen avautuminen yhteistoimintaan ulkovaltojen
kanssa ja erityisesti halu saada kosketusta ldnsimaiseen kulttuuriin. Kristinusko
ja lansimainen kulttuuri samastuivat tassa vaiheessa kaikkialla Kaukoidassi,
etenkin nuorten edistyksellisten mielissa. Sitd olivat omiaan vahvistamaan lihe-
tysten ladkintiapu ja lahetyskoulut.

Korean amerikkalaisilla lahetystyontekijoill oli myos varovainen, kung-
futselaiseen hierarkiseen yhteiskuntaan sopiva strategia: he aloittivat luomaila
hyvat suhteet hoviin ja edeten sitten yhieiskunnan alemmille tasoille. Myos
reformoituihin kirkkoihin kuuluvien protestanttien ankaran legalistisen etiikan
arvellaan vedonneen kungfutselaisen kasvatuksen saaneeseen Korean dlymys-
t5dn.

1900-luvun alkupuoliskolla Korean kirkkojen kasvuun ja korealaisen
kristillisyyden patrioottiseen luonteeseen vaikutti voimakkaasti Japanin miehi-
tysaika. 1910-luvulla protestantit olivat yleens# valveutuneimpia, aktiivisimpia
ja parhaiten koulutettuja seki tottuneita taistelemaan sosiaalisten ja poliittisten
uudistusten puolesta. Silloin syntynyt Korean kansallislaulukin oli kristityn
sepittimi. Presbyteerinen kirkko oli japanilaismiehityksen aikana ainoa valta-
kunnallinen organisaatio, ja silld oli ilmaisu- ja toimintavapautta, joten siiti tuli
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nationalismin kanava. Ainoastaan silli sgilyi myts téysi (lansimainen) koulujar-
jestelma.

Japanilaiset murskasivat vuoden 1919 itsengisyysliikkeen verisesti. Van-
gittujen ja teloitettujen joukossa oli myds kristittyj4. Tam lisasi heitd kohtaan
tunnettua kunnioitusta. 1930- ja 1940-luvuilla japanilaisten painostus oli pahim-
millaan, ja kristittyjenkin lukum#ér4 aleni puoleen entisestd. 1900-luvun alussa
alkanut herftysliike keskittyi hengellisen elamin hoitamiseen ja sosiaalinen
uudistustoiminta heikkeni; suurin osa kirkoista oli konservatiivis-fundamen-
talistisia. Japanilaismiehityksen padtyttyd kirkoissa tapahtui paljon hajaantu-
mista.

On sanottu, ettd Ftela-Koreassa kristinusko on sulautunut parhaiten
Aasian maista paikalliseen kulttuuriin. Tosin Koreassa ei ole syntynyt esimer-
kiksi omia virsid, kristillistd taidetta tai kirkkoarkkitehtuuria - l&hes kaikki on
lainattu linsimailta, niin myos suureksi osaksi teologia. Vain kuuluisaksi tullut
minjung-teclogia sisaltaa omaperaisempia elementteja. Toisaalta on myos muis-
tettava, ettei korealainenkaan kristillisyys ole kaikissa kirkoissa s#ilynyt puh-
taana shamanistisista vaikutteista.

Lahetystyd Aasian maissa on siis yha kesken, kutsuttiinpa sita sitten lahetys-
tyoksi tai evankelioimiseksi. Tyt on kuitenkin siirtynyt paaasiassa kansallisten
tyontekijbiden hoitoon, vaikka heidan rinnallaan tai alaisinaan on viela jonkin
verran ulkomaalaisiakin, etenkin Aasian kirkkojen lahettimia. Esimerkiksi
Kaukoidin luterilaiset kirkot tekevat eri maissa lﬁaljon lahetystydtd yhdessd.
Tallaisten tydkumppanien mukanaolo muistuttaa Kristuksen kirkon universaa-
liudesta.

Kansallisten kirkkojen itsendisyys on osaltaan ilmausta evankeliumin
kontekstualisoitumisesta, joka ilmenee - tai on ilmenematta — myds kirkkojen ja
kristittyjen eldmissd, sanoman tulkinnassa, teologiassa, jumalanpalveluksissa,
rukouksessa. Ongelmatonta se ei ole. Aasialainen kristillisyys ei ole vain jonkin
tietyn aasialaisen kulttuurin pukuun puettua kristillisyytta, vaan evankeliumin
tulemista osaksi ihmisten ajattelua, tunne-eldma3, toimintaa, kokemuksia. Sel-
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laista kristillisyytta syntyy siells, miss evankeliumi inkarnoituu, tulee osaksi
ihmisten elamai, ja varsinkin sielld, missi kristityt osallistuvat koko kansan
yhteisten kuormien kantamiseen ja yhteiseen kirsimykseen.

SUMMARY

From Jerusalem to the Far East: Asian Routes of Christian Mission

This article gives a survey of the eastern expansion of the Christian church that
started from the centers of Antioch and Edessa. It was the Nestorian (Syriac)
Christianity which spread out along the trade routes (“Silk Road”) of Central
Asia and by A.D. 635 had reached the heart of China, The other route was the
sea route with traders along the coasts of the Arabian Sea, the Bay of Bengal, the
Straits of Malacca and the South China Sea. As examples of later developments
of mission in the Far East the article gives a short survey of mission in Indonesia,
Korea and the Philippines.

VIITTEET

1. Kristittyjen kiyttama aramea oli Persian valtakunnan hallintokieli, jota
alettiin nimittas syyriaksi. Vanha Persia ulottui Vilimeresti Indus-
jokeen, mutta roomalaiset karkottivat sen Vilimeren rannikoilta
idemmiiksi. Raja naiden kahden suurvallan vilill oli vuosisatoja labiil:.

2. Edessa oli pienen Oshroenen paikaupunki. Oshroenesta tuli ensimmainen
kristittyjen kuningaskunta.

3. Indonesian muslimien maéarésts, samoin kuin mm. asukasluvusta on
erilaisia arvioita. Barrettin ilmoittamista luvuista poikkeaa esim. WEF:n
(World Evangelical Fetlowship's Religious Liberty Commission) selostus:
Indonesian hallituksen ilmoitus on “aina”; 210 miljoonaa asukasta, joista
90% muslimeja; “useimpien kristittyjen” mukaan tdsmillisempi arvio
on: mustimeja 80%, kristittyja 15%, ja loput 5% hinduja, budd halaisia ja
animisteja.
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4, Esimerkiksi suurimmat islamilaisjirjestdt hyvaksyvit kisityksen, jonka
mukaan on Jumalan tahto, ettd uskontoja on useita, eika pelastus ole

vain islamissa, ja ettd muslimin on elettavi rauhassa muunuskoisten
kanssa.
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MISSION IN SOUTH AND
SOUTH EAST ASIAN CONTEXT

SOME REMARKS ABOUT MISSION HISTORY
AND MISSION THEOLOGY IN THE AREA

From the viewpoint of Christian missions and theology of missions the reli-
gious situation in South Asia and South East Asia {later on SASEA) is interest-
ing, unique and challenging. For the most part, the masses of people living in
that geographically vast area have embraced three world religions, two of which
(tlinduism and Buddhism) are “home-grown?”, originating from India, and the
third (Islam) having been imported with good results from the Middle East.

Christianity on the other hand, originating from the Middle East as well,
has experienced only little success in SASEA, with a few exceptions. The fact
that Christianity has gained relatively little ground in SASEA, has set Christian
mission in front of major theological and practical missionary work questions,
which will be discussed later on in this article.

INDIA — A SOURCE OF RELIGIOUS INFLUENCE

Geographically, South Asia consists of the Indian subcontinent including the
area south of the Himalayan Mountains and to the east as far as the Naga- and
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Letha-mountain ranges. Countries of the area Pakistan, India, Nepal, Bhutan,
Bangladesh and the island states Sri Lanka and Maldives.

The area eastwards from South Asia or simply India used to be called
Greater India. Since the end of World War II the area has been called South East
Asia. Countries of this area are Myanmar (Burma), Laos, Thailand {Siam), Viet-
nam, Cambodia, Malaysia, Philippines, Indonesia, Brunei and Singapore.

Vedic religion and Hinduism
The nomadic Aryans, who during the time between 2000-1000 BC moved from
areas we call Central Asia into the kingdoms of the Northern Indian Peninsula
and later into the tribal and village societies of the southern Peninsula, intro-
duced religious Veda hymns — and from about 1000 BC also religious scriptures
in the area. From this oral and written tradition the Hindu religion evelved.
The Veda philosophy which developed to Hinduism, was from about 500
BC onwards basically the religion (in Western terms) of all the people living in
the entire Indian Peninsula.

While it can be said that religious variety became unified as a result of Hinduism’s
spread throughout the Indign Peninsula, many traditional tribal religions ne{a:'ned
their individual beliefs, especially in remote areas. But in that period also division
occurred. From within Hinduism there appeared a breakdown of beliefs, resulting in
the appearance of religious sects. This is the other side of the “coin” of the unified
Hinduism.

When talking about Hinduism, the word “sect” has to be understood in 4 differ-
ent way than western theology normally uses the word. Already Hinduism itself is
somewhat difficult to define. The religion has no single founder, no single creed or
teacher acknowledged by all Hindus and no single holy book is acclaimed a5 being of
primary importance. In fact “Hindu” refers o the people of Hind, the Indian subcon-
tinent.

It is worthwhile to recall that in the Muslim-reigned empires of medieval India,
all non-Muslim Indians were called Hindus, of whatever faith they practiced. In
Indian lmw, the termn “Hindu” may even include those who belong to traditions usu-
ally thought of as theologicaily distinct from Hinduism. It is generaily applied to

JOURNAL OF MISSION THEOLOGY 7 (2@82) — 31



PER-OLOF MALK

anyone who lives in Indiz and accepts the Hindu tradition — which is not defined.
This-therefore embraces Buddhists, Jains and Sikhs.

There are hundreds of internal divisions within Hinduism. So sometimes it is
difficult, if not impossible, to define the difference between a Hindu sect and Hindu-
ism. Hinduism has always been the source of new sects and religions and movements
and its influence is thus far beyond the Hinduism itself. Almost nil what is refigions
in SASEA ~ including Islam — has its links somehow to Hinduism and the ancient
source of that, the Vedic philosophy-religion. That is why Hinduism is, from a Chris-
tan mission point, an constant challenge not only as a religion but a never ending
source of new religions and movements and an influential religion regarding existing
befiefs. We will later see the influence of Hinduism even on Christian theology and
mission ir: the SASEA area.

Hinduism began its migration to the South East Asia 400-500 BC. The religion
was introduced to the South East Asian continental areas in 400 BC, and cne
hundred years later to the East-Indian archipelago; at first to Malaysia and then
to Indonesia.

Buddhism

If we use the word “sect”, one of the most important sects of Hinduism, Bud-
dhism, started as a protest movement to the Hindu doctrine of the cycle of
rebirth. As well known, the essence of Hinduism has been (and still is) the role
of good and bad actions of human beings. The actions in this life determine one’s
status in the next. The goal is release from the cycle of reincarnation. Buddhism
seeks to cut short the cyde of rebirth and achieve the same goal Hinduism has,
but instead of actions through knowledge and meditation.

Hinduism does not have a founder, but Buddhism has its “father”: Siddhartha Gau-
tama, about 563—483 BC, who was named Buddha, the “the enlightened one”. Most
of his life Buddha lived in the northeastern part of the Indian Peninsula nears the
Himalayan Mountains in the area of Magadha. His movement lasted as a sect until
one of the most well-known political-religious leaders of India, a successful war-
leader and a military commander, king Ashoka became a Buddhist in 260 BC. As a
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result of that he gave up warfare and all violence. Nonviclence has been significant in
Hinduism already from it's early Vedic time, and the same can be said of Buddhism
and some other South Asian religious traditions — often outsprings from Hinduism.
In modern times it formed the strategy of Mahandras Gandhi (known as Mahatmaj,
who led India’s struggle for independence in the early twentieth century.

Ashoka’s ambitious zeal for Buddhism converted the Buddhist sect into 4 new
world religion. Ashoka developed Gautama's doctrines, which were philosophical and
atheistic in essence. Twenty years after his conversion, Ashoka was abie to canonize
the Buddhist doctrines during & Buddhist gathering held in Pataliputra in 240 BC.

Ashoka initinted the Buddhist doctrine in such o manner and on such a scale
that it is beyond comparison in the history of world refigions. During one genera-
tion Buddhist teachers, perhaps similar to some kind of missionary workers, were
sent systematically to various parts of India, particularly to the southern part of the
Peninsula, going as far as the island of Ceylon.

But Ashoka’s vision was larger than the India. Teachers of Buddhism wete sent
beyond the country’s borders. At first they were sent to Central Asia (which later
formed a solid base of suppori for Buddhism). Ashoka himself did not see his world-
wide goal reached, but his followers were faithful to their master and new generations
of Buddhist teachers were sent t0 the east. Since the first century AD into China and
the Southeast mainland Asia as well as the island area: the East Indian archipelago
(known today as the Indonesian archipelago).

A significant part of Ashoka’s vision was to bring Buddhism also from India to
the West. This is remarkable, because the usual stream of religious movements had
been and has been mainly from India toward East. Even if not with the same strengih
as to the east, Buddhism was also brought cross the Indus River and up to areas
within Persia — and finally even further on into the Mediterranean countries of Syria
and Egypt despite the strong influence of Islam in these areas.

Much like the peoples of Central Asia, the Chinese welcomed Buddhist doctrines
in the first century AD with an open mind, and even started pilgrimages early on into
India. The strength of Buddhism is seen in the fact that even China’s indigenous reli-
gion, Confucianism, gave way to Buddhism. Or better to say Confucianism adapted
thoughts from Buddhism and developed a syncretistic coexistence with Buddhism.
Confucius, Master Kong, Kong Fuzi, Iatinized in the West as Confucius, had given
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birth to Confucianism in the 500s BC, actually the same time Hinduism had spread
successfully in the whole India.

After being well established m China Buddhism later continued to spread past the
Chinese border to the East and beyond as far as the Korean Peninsula in the 300s AD
and cven further across the sea to the islands of Japan in the 500s AD. Six important
schools of Buddhism were founded in the 600s AD i or near - _ra, the first Japa-
nese capital, by Japanese monks who had studied in China. Shinto remained however
it's official status in [apan until the end of the Second World War. - Buddhism also
spread from India by sea east to back-India, to regions known today as Myanmar and
Thailand.

Some remarks
In ways and times described above the two Indian indigenous religions, Hindu-
ism and Buddhism became entrenched in the lives and cultures of the peopies
of the whole SASEA. The Indian influence can be seen even in the languages of
the vast area. A good example is Tamale, which is spoken in southern India but
also in Malaysia and Singapore. Among other things also the way of thinking,
understanding of society, legislation, architecture etc. were “transported” from
India to “Greater India” and the island behind, in other words South East Asia.
We are aware about the somewhat simplified religious view given above,
but on the other hand: the other religions existing in the SASEA are not world
religions. Shinto is the native religion and national worship of Japan. China’s
indigenous religious traditions of Confucianism and Taoism had and have stili
a central place in the life of Japanese and Chinese people. But as in Japan Bud-
dhism has an influential place as such and has influenced the national religion
Shinto, so has Buddhism also an influential place in China and it has influenced
the indigenous religions of China that far, that the Chinese are speaking about
the “Three Teachings” and a Chinese person will usually practice all three simul-
taneously - as one religion. So Buddhism has a central role even in the religious
landscape of Japan and China, where the indigenous religions also exist.
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THE THIRD WORLD RELIGION IMPORTED SUCCESSFULLY TO
SOUTH ASIA AND SOUTH EAST ASIA

Islam

The third religion to be accepted in the SASEA scene was Islam. When talking
about Islam in SASEA, we are talking about the Sunni Islam, which had emerged
by the tenth century AD from schools in Cairo, Damascus and Baghdad. The
most influential among the “sects” or branches of Islam is Shim. But Shim Islam
is found only in areas west of South Asia, not in areas discussed in this article.

The missionary zeal in Islam is based on the teaching of the religion’s uniqueness (iike
in Christianity). As John L. Exposit puts it: “It is often asserted that for a Muslim the
world is divisible into two mutually exclusive categories of Dar-al-Islam (countries
where Islam rules) and Dar-al-Habra {countries at war with Dar-gl-Islam). In this
view, Islam for its fulfillment requires political power, absolute and unshared, or per-
petual confrontation with non-Isiam.”

This is in contrast to Hinduism, where all religions are in essence facets of the
same thing, This explains why Hindus do not consider conversion as necessary in the
same way as Muslims consider conversion into Islam essential. In the Muslim faith
there is no chance for salvation outside the Islamic community. As a vesult, Muslims
are strongly guarded from rejecting what is considered the only true faith, Islam.

Istam’s introduction to the Indian Peninsula began in the 800s AD along the
country’s Southern trade harbors. Even so, the fact remains Islam spread into the
Indian continent for several generations mainly From the northwest and north after
the initial contacts. Two battles fought at Tarain near Delhi in the late 1100s AD was
followed by the Muslim conquest of the whole northern India. The Delhi area was
an important “channel” also later. It was a minor fortress until Quit-du-Din founded
Delhi sultanate and adopted it as his capital in early 12008 AD,

In India, the propagation of Islam was a three hundred-year process in which
Hinduism slowly lost its influence and ‘monopoly’” status. The slow spread of Islam
was new for Mustims, who were used fo their religion proceeding more quickly. Yet,
considering the Muslims were faced in India with a religion whose roots dated back
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2000-3000 years back, perhaps 300 years was not such a long time gfter all?

Ever since the 1100s, India was divided politically into both Islamic and Hindu
states. Finally India’s division into fwo states resulted in Pakistan becoming an inde-
pendent Muslim state in 1947. The tensions between the Hindus and Muslims of the
‘Old India’ continue today, especially in the northern Indian region of Kashmir. Even
this year serious conflicts have occurred between Hindus and Muslims in Gujarat.

The next move of Islam was to China. Chinese sources date the + - ustim arrival in
China back to the 12th century, o the era of the Yuan dynasty. Entering China was
suddenly done unexpectedly easy for the Muslims by the Mongolians, who congested
China’s border areas and then westwards amazingly through the whole Asia until
Europe, ail in the 1200s AD. The great Mongol empire made something comparable
with the Roman Empire earlier: the borders disappeared and traveling through Asia
became possible all the way from the Mediterranean to the Pacific Ocean and back.
Muslims were quick to use this “pax Mongolia” actually spreading Islam along the
Silk Road and the empire of the Mongols which was without borders, until the heart
of China.

Another reason for the growing Muslim influence in Ching was the fact that the
Mongols favored Muslims, both as soldiers and as officials, and brought them along
with them to China. In those days Muslims workmg alongside the Mongols rose to
powerful influential positions. This led initially to an increase in Islam’s expansion
in China, but later cqused Muslims to be looked upon negatively by the Chinese,
since the Muslims were seen as having originaily entered the country with Mongol
invaders.

Islamic missionary work took another remarkable step eastwards from ndia aiso
over the sea to South East Asia approximately the same time as Muslims began using
the Silk Route towards Ching. Samudara on the northern top of Sumatra was the first
important center for spreading Islam on South East Asia in the 12th century.

During the 14th century, a remarkable Islamic center was established on the
seafaring hub of Malacca, which was located across Sumatra, nerth of Singapore.
Towards the end of the 15th century, the first Islamic State of Demak was founded on
the island of Java in the East Indian archipeiago. At the same time several important
Muslim areas were established in the Philippines.

36 — LAHETYSTEOLOGINEN AIKAKAUSKIRIA 7 (2862)



MISSICN IN SOUTH AND SOUTH EAST ASIAN CONTEXT

Some remarks

In India Islam turned to 2 more Asian religion. Simplifying but at the same time
making an important point clear one can say that there are three different types
of Islam since the 1100s AD. The first one is more faithful to the original Middle
East Islam {even if this has been divided to branches and sect). The second one,
which was molded during the last millenium'’s early centuries to something more
attractive and familiar to SASEAs. India was the place where mainly Hinduism,
as a surprising religious power, changed Islam to an Asian religion. When Islam
continued spreading from India eastwards, it was less a foreign religion than
when it was introduced in India.

When Islam took roots in the Southeast Area, Islam developed a third
type of Islam. The Hindu and Buddhist features have been accepted as part of
the Islamic makeup, and assimilated into the Islamic system. In South East Asia
followers of Islam started to yield in their strict interpretation of the law and
esteemed more personal experiences than Muslims did in Middle East and even
in India. So was the third type of Islam developed.

Especially in Indonesia, Muslim scholars embraced the teachings of the
country’s dominant religions, Hinduism and Buddhism, rather than choosing to
overrule them. So the two world religions found their way deep in the Indonesian
Islam. These adaptations were possible by South East Asia’s geographical distance
from the Middle East. Islamic law nowadays applies mainly to Muslim families.
Mosques are not functioning as centers of Islamic education as in most other coun-
tries with a strong Islam influence. In addition, the architecture is ‘non-Islamic’.
And the mosques differ in that they do not have minarets and drumming calls to
prayers. As a result, several Muslim scholars in the Middle East have been and still
are deeply concerned about the Indonesian form of Islam. Some researchers argue
that Islam never had a strong influence for example in Indonesia. Instead the Mus-
lims are said to have adjusted to practiced religions and covered their surface with
Islamic frosting. But there are some researchers’ holding opposite views.

Adoption of the beliefs and religious traditions of the SASEA have charac-
terized Istamic propagation from Middle Fast eastwards. Especially remarkable
has been the influence of Hinduism and Buddhism, not only on the indigenous
religions of the area, but also on the strong world religion which was brought
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from outside the region to India and from there until China and Indonesia. As
a result of these missionary activities, 85 % of the world’s Muslims live now out-
side the Arab world, mainly in SAS] ..

Hinduism and Buddhism - how diverse they also might be — have
remained the strong and often the strongest religious factors in the area, Islam
however is well established in the area, too, and it has gained a major position
in some of the countries of SASEA. Compared with Christianity Islam has been
very successful in penetrating the area from where two world religions emerged
and where they found their strong support later.

CHRISTIAN MISSION IN TROUBLES IN SOUTH ASIA AND
SOUTH EAST ASIA

According to standards of mission history, the penetration of the Christian
church in the SASEA area is quite a new phenomenon. China (which mainly is
outside our target of this article) makes up an interesting exception in the early
history of Christian missionary activities in the East. We find the first signs of
Nestorian activities in China from the 6th century. The first Nestorian church
was founded in the capital Shanghai in 638, However, in the 8th century China,
Nestoriasm, along with Zarahustraism and Manikeosism, which had entered
the country in the 7th century, were all forbidden. In the persecution that fol-
lowed, the adherents of the forbidden religions disappeared completely. So did
also the early era of Christianity in China. As aresult, Roman Catholic mission-
aries entering the country in the 15th century found no trace of Christianity.

Altogether the 15005 AD seemns to be the starting time of Christian mission era in
SASEA. The Pope Alexander VI divided the world in two parts in 1493 and gave
the missionary task of the other part to Portugal and the missionary task of the other
part to Spain. After that the Roman Catholic Portuguese missionaries — as the first
ones, went in trade ships to India, and further on to Indonesia, Philippines, Japan and
China’s coastal areas. The seat of the Roman Catholic archbishop was founded in two
towns on India’s West Coast: Goa in 1557, and Cranganore in 1605 and a third seaf,
or archdiocese of SASEA was founded in Manila in 1595.
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The first appearances of Protestant missionary work in SASEA came about 16th
century. It was the Dutch Calvinists who began their missionary activities in [ava in
the 16th century. Lutherans arvived to the East Coast of India in 1706, Baptists io
the vicinity of Calcutta in 1793, and Methodists to Ceylon in 1814 etc.

Both in India and South East Asia, the beginning of Protestant missions was

- essentially connected to areas where Western countries had settled in their colonies.
Therefore, the British pioneered missionary endeavors along the West Coast of Siam
in the 18th century, the Americans along the south coast of Siam, and the Dutch in
Indonesia. By that time, the Roman Catholic Church had secured its position in the
Philippines with the help of the Portuguese and later with the help of Spanish mis-
sionaries.

I is worth noting that Islam, whose missionary activities started more than 600
years after the Great Commission, Pentecost and the beginning of the Christian mis-
sion era, actually reached SASEA about the same time the Roman Catholic mission
was started in the area. Whatever the historical reasons behind this is, i is significant
that SASEA were then already introduced to a monotheistic, book retigion, which
would, by its very nature, make it much more difficult to import a new religion with
many similarities to that area. Christian missions has succeeded to such a smal
extent, that the impact of Christianity in most paris of SASE A can only be considered
marginal as in comparison to the three world religions dominating the area.

This article will not debate the reasons why the missionary work of the Christian
church was not able fo move from the Middle East o South Asia and onwards during
the first one and & half millenniwm. What we see is the early spread of Christianity
inside the Roman Empire, which was very effective during the three first Christian
centuries. Armenia becarne Christian in 300 AD and the southern parts of the Nile in
350 AD. Southerr: Britain became Christian by the 4th century. But then there seems
to be a remarkable decline of the mission zegl among the Christians. And soon the
Muslims staried their incredible progress getting power in many of the former Chris-
tian centers in North Africa until Spain, in the Middie East and from there to the
north until Vienna, and not far from Kiev and Moscow — not to mention their rapid
tove toward the east until the Indian and Chinese borders. Christianity climbed then
from the lost areas toward the North Europe and was introduced in Scandinavia and
Finland about one millenium after the Christian era had started.
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There were no theological reasons why Christianity should be confined to the
Roman Empire or Europe. Its universalistic momentum was bound to take it beyond
even the empire’s wide frontiers, But for long it remained largely inside the empire,
and when it crossed the borders of the Empire it stayed mainly in Europe. The ease
of communication around the Mediterranean, the presence of Jewish communities
in many towns and the wide spread of Greek language seem to have been some of
the practical reasons for the modest spread of Christianity outside the Empire and
Europe. When the Christian mission finally crossed the borders of European Christi-
anity, the goals were often in North Asia, Africa and the Americas. The area where
the three world religions dominated, the Christian mission did not approach with the
same zeal as the other parts of the world.

THE MISSIONARY SITUATION IN SOUTH AND SOUTH EAST
ASIA HAS LEAD TO A RE-EVALUATION OF THE THEOLOGY
OF MISSIONS

Dominant world religions have been non-existent in Northern Asia, Africa, and
the American continents, where Christian mission has mainly been done after it
finally was started outside Europe. Where the world religions have not existed,
Christian mission has been relatively successful. In SASEA the situation is differ-
ent. Mission theology, which so far has been feasible in other parts of the world,
doesn’t seem to fit in the context of SASEAn countries.

Only in SASEA Christian mission has had the encounter with the well-
established world religions. It is exactly here where the Christian mission met the
hardest opposition. The tremendous difficulties in carrying out Christian mis-
sionary work in SASEAn *world religion environment” appear to have increased
pressures on the region’s often small and scattered Churches to re-think tradi-
tional mission theology. It is no accident that reactionaries, renovators and the
developers of Christian religion and missions theology have originated from
within small and unsuccessful churches in SASEA.

In Paul Knitter’s view, the need for a new response to pluralism became
more pressing when he looked ‘“carefully at what nineteen centuries of Christian
mission activity had actually accomplished..” ‘If we consider the goal of Chris-
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tian mission to be conversion’, said Knitter, ‘the picture becomes less impressive,
in fact quite disheartening’.

“A purely ‘missionary response’ to plurality will take the church
nowhere”, writes Knitter. His own view is that the new perception of religions
pluralism is “pushing our cultural consciousness toward the simple but pro-
found insight that there is no one and only way”, but that plurality is of the
essence of reality.

Knitter calls the new understanding of religions “unitive pluralism”. It is
“a new understanding of religious unity... The new vision of religious unity is
not syncretism, nor is it imperialism. Nor is it a form of lazy tolerance. Rather,
unitive pluralism is unity in which each religion will intensify its personality.
Each religion will retain its own uniqueness, but this uniqueness will develop
and take on new depths by relating to other religions in mutual dependence.”

The re-thinking of mission in the non-successful area of SASEA has
brought in daylight a new missiological theology, which is strongly influenced
by the Hinduism and the tolerance of it. This shows the incredible strength of
that “first” world religion. What happened with Islam, first in South Asia and
then in South East Asia, seems to happen, at least partly, also with Christianity.
In the view of one of Asia’s leading theologians, Aloysius Pieris, the Christian
theclogy which has grown out of Western culture must depend for its renewal
on being ‘baptized’ by immersion in the waters of Asian spirituality.”

Along these lines, a crucial upheaval in mission theology seems to have
taken place between 1938 and 1968. In 1938, the well known Dutch missionary
and theologian, Hendrik Kraemer, who served as a United Bible Society mission-
ary in Indonesia (he died in 1965}, published the book “The Christian Message
in a Non-Christian World”. The book was written for the Tambaram Censulta-
tion, which was held by the International mission council, once established to
co-ordinate global missionary work.

Following traditional thought, Kraemer saw the world divided into
Christians and non-Christians. According to him, all people in the light of God’s
revelation were sinful. Therefore, proclaiming the gospel to nen-Christians
should be the main task of Christian churches and organizations. “The Chris-
tian revelation as the record of God’s self disclosing revelation in Jesus Christ,
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is absolutely sui generis”, said Kraemer. He made a sharp distinction between
revelation and religion. This distinction raised the Christian faith above all other
faiths. -

Three years after Kraemer’s death, in 1968, the well-known Indian theo-
logian, Stanley J. Samartha, published his famous article, “Contact, Controversy
and Communication,” in the periodical Indian Journal of Theology 17, 1968.

According to Samartha, dividing the world into Christians and non-
Christians is comparable to dividing Christendom into Protestant, Orthodox and
Catholics. Samartha’s point was that churches have to give up dividing the world
into churches and denominations for the sake of missions. In addition, Samartha
believed the Christian church had to give up dividing the wotld into Christen-
dom and non-Christendom. And not only should Christians remove the adopted
boundaries behind the denominations, but that it is equally important to reach
out past religious boundaries, that is, to the world which Kraemer had called the
“non-Christian world”.

- In Samartha's terms, this is “Post-Kraemer missions theology”. Accord-
ing to him, adherents to other religions are not ‘non-Christians’. Simply put;
they are people whose religious convictions differ from those of Christians’.
Followers of Samartha view Kraemer, among other things, as an exclusionist or
an absolutist.

It appears that this change in mission theology came about because the
Christian church wasn't capable of succeeding in the sphere of influencing the
major world religions in SASEA. To put it a little bit stronger, it appears the fail-
ure of Christian missions’ in SASEA forced a new mission theology and the con-
tent of it was strongly influenced by the surrounding Hinduism.

Samartha, along with those, who have accepted and developed his new
mission theology, justify their theology with the First Article of Faith. Their
emphasis is on God as a Creator, and therefore nothing exists without him. And
that being the case, everything that exists, tells about its Creator. Therefore, the
purpose of every creature is to study God’s creation work in order to know God
better. This includes studying various religions too. Samartha writes that every-
one has a reason, in earnest, to study religions in order to learn more about Ged,
the Creator of all.
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The times have changed, writes Samartha. No longer is there a basis for
explicitly dividing the world into Christian and non-Christian sections as Krae-
mer presented in his Tambaram book.

Samartha’s article has been named Kraemer’s memorial writing. Since
Kraemer represented familiar mission tradition originating from the early church,
Samartha’s article could be named as a memorial writing for the traditional mis-
sion philosophy.

ONE WORD, ONE SAVIOR, ONE WAY TO SALVATION; ALL
BELONG TO THE PAST

Until the 1960s, Protestant churches have interpreted the person of Christ and his
work, God’s revelation and salvation, missions, and other religions, in a way that
sees the world as a large missionary field. In interpreting Christianity, churches’
emphasis has been on the word ‘one’, which in effect makes Christians the only
owners of truth.

The new mission theology emphasizes this conceited mission form has
come to an end. Even so, unfortunately, the only faith churches are approach-
ing people with is a “Christ-centered” one, a format which excludes other reli-
gions, Yet at the same time this limited view is not really compatible with our
pluralistic world. On the basis of creation, each person has a right to his/her own
religious conviction in God’s world. Nobody has the right to claim having the
only truth. Therefore, terms like one Word, one Lord, one Savior and one road
etc,, are seen as imperialistic and belonging exclusively to people who consider
themselves better than others.

Today a main issue cutting across global missions theology is how tradi-
tional Protestant missionary work, which focuses on the Bible and Christ, can be
developed in such a way that teaching the Bible as God's ‘Only Word’, and teach-
ing Christ as the ‘Only Savior” will not separate Christians from non-Christians.
Hundreds of books and thousands of articles were written on this topic all over
the world during the 1990s. The writings deal with the theological grounds of
how a focus on Christ can be evolved into understanding of all religions.

Several cutstanding theologians, Caspar, Cragg, Geffre, Lelong and Watt
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among others, while studying the teachings of Mohammed, have come to the
conclusion that Mohammed was a genuine prophet just like Old Testament
prophets sent by God. Comparing the Old Testament and Koran, R. C. Zachner
writes: “It is impossible to simultaneously read these two books without seeing
that same God speaks in both books.”

A similar conclusion has been reached about other world religions since
1970s. The Holy Spirit functions through the holy writings of various religions
glorifying God. God, in His grace, has expressed Himself in different ways to
people on earth. Therefore, openness and honor towards these holy books equals
to openness to the Holy Spirit who speaks in these books. (Evangelization in the
Modern World is a published manifesto of a seminar about holy books in differ-
ent religions, ed. Amalorpavadaa, D.S. Bangalore 1975.)

In addition to the First Article of Faith, a growing number of modern
authors build on the Trinity. Actually, the Trinity is seen as the basis for a plu-
ralistic view of religions. The Trinity portraits the pluralism of religions as well
as their unity. As Jacques Dupuis describes it: “To inclusivist Christocentrism is
being opposed a theosentric perspective, also called ‘pluralism’. The significance
of the term and the paradigm shift involved must be clearly perceived. They
imply the disavowal of the preceding paradigm - in this case, of the centrality
of Jesus Christ in order of salvation, as traditionally understood by Christian
faith. ... In the theosentric perspective, Goid and God alone stand at the center.
‘Pluralism’ to the substitution of many “ways’ or saving figures leading to God-
theCenter... The vartous religions, Christianity included, represent as many ways
leading to God, all of which differences notwithstanding, have the same validity
and equal value.”

Bede Griffits writes, “We can see the common basic structure in all reli-
gions.” First of all, the enormous Basic Principle called Truth lies behind every-
thing. This Basic Principle has neither form nor name: in Hinduism, Nirguna
Brahman, in Buddhism Nirvana and Suniata, in Chinese traditional religions
Tao, in Sikhism Truth, in Sufism al Haqgq, in the only Real, Infinite En sof of kab-
bala, in Christianity, deism.

Secondly, the incarnation, or manifestation of the hidden reality exists
in religions: Hinduism has Saguna Brahman, Buddhims Buddha or Tathagata,
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Chinese tradition Sage, Sikhism Guru, Judaiem Yahweh-God, Islam Allah, and
Christianity Christ.

Finally, there is Spirit: in Hinduism the name is Atman, in Buddhism
‘Affection’, in Sikhism Grace {Nadar)}, in Islam ‘Merciful breath’, in Jewish Ruah,
Spirit, and in Christianity, Pneuma, Holy Spirit. (Griffiths, Bede; Universal
Wisdom: A Journey through the Sacred Wisdom of the World. London, Harper-
Collins, 1994, 41-42))

Recent Roman Catholic mission theology follows the same direction as
Protestant mission theology to some extent. The Vatican’s second council defined
a direction which facilitated Roman Catholic theology as giving provisions for
creating a modern religion and mission theology. This council crucially changed
the Roman Catholic overall stance on other religions.

A book called “a major achievement” in this area within the Catholic
Church is “Toward a Christian Theology of Religious Pluralism” by Jacques
Dupuis Jr. Dupuis argue that a Trinitarian Christological model may serve as a
useful hermeneutic key for an open Christian theology of religions. “It may be
said that the divine Trinity is experienced, though heddenly and ‘anonymously’,
wherever human beings allow the Divine Reality that impinges upon them to
enter into their life. In every authentic religious experience the Triune God of
Christian revelation is present and operative. It may further be said that contact
with Hindu advaita mysticism may help Christians to purify and deepen their
faith in the Divine Mystery... it is here that the values of interiority cultivated by
the Hindu tradition can come to the Christian’s aid... The interiorization is the
deed of the Spirit of God in the spirit of human being. The Hindu tradition of the
Atman can aid the Christian to interiorize the Christian experience of the God
of history.”

The core of modern mission philosophy is fairly clearly manifested in a
slogan being used: “Never again one voice”. This particular mission’s theologi-
cal view rejects the teachings of liberal theology, fundamentalism and freedom
theology. Simply said, there exists not one single truthful interpretation of truth,
but several.

John Hick is an interesting author showing in his own theological devel-
opment how one can shift the paradigms of theology of mission. In his youth
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Hick published a book entitled Christianity at the Center (1968). Then he expe-
rienced something he calls for a “Copernicanican revolution”. He transformed
then the title of the second edition of his book into The Center of Christianity
(1977). And in the third edition the title is The Second Christianity (1983).

Hick advocates a “Copernican revolution” in Christology, a revolution
that must consist of a shift in paradigm, a movement from the traditional Chris-
tocentric perspective to a new theocentric perspective. Having believed for cen-
turies that the other religious traditions revolved around Christianity as their
center, today we must acknowledge that the center around which all religious
traditions revolve — including Christianity —is God. “Such a paradigm shift nec-
essary entails the abandonment of any claim to a unique meaning not only for
Christianity but for Jesus Christ himself”, says Jacques Dupuis Jr. correctly.

Taking it further, this pluralistic mission theology has the church doing
nothing that representatives of other religions can not agree upon. That is, Chris-
tians and adherents to other religions can work hand in hand to help homeless,
street children, the starving, and the sick; or to resist violence. However, it is not
acceptable that Christians strive to convince those with other beliefs that Christ
is the only way to salvation.

“FOR I AM NOT SHAMED OF THE GOSPEL, FOR IT IS
THE POWER OF GOD...”

For the exponents of the new mission of theclogy it seems clear that the “exclu-
sionist stand of Protestant noorthodoxy” as well as the Church’s teaching office
within the Catholic Church still survive “to some extent today”. Two examples
might be mentioned. Regarding the “Protestant neoorthodoxy” the main focus
seems to be in the “Lausanne Movement” and the “Lausanne Covenant”, issued
by the International Congress on World Evangelism in 1974 and the “Manila
Manifesto” published by the same Movementin 1989. Within the Catholic Church
H. van Straelen seems to be one of those belonging to the past. His works in
English and French has since 1965 well represented the traditional Catholic view
of mission theology. According to him “the Church has always taught that, in
order to be saved, one must accept the gospel message, reject the false gods, and
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turn toward the living God of Abraham, Isaac, and Jacob as he revealed himself
in Jesus Christ.”

Christian Churches and mission organizations, which hold on to Christ’s
uniqueness as the only Savior and as the only way to salvation, seem to be the
only groups within the global Christian Church, which in our time can see the
fruits of the gospel proclamation: people saved. These Churches and organiza-
tions are those, who have gained some favor to their proclamation in SASEA,
when those open for the influence of other religions, especially Hinduism, have
not only lost their identity but as a result of that they have lost the Christian mis-
sion and the fruits of it, all this being a loss not only to themselves but also to the
people depending on their ministry.

The Apostle Paul, who had met hard opposition in his mission work and
who knew for sure the strength of the powers of darkness, said, “The foolish-
ness of God is wiser than man’s wisdom, and the weakness of God is stronger
than man’s strength”, 1. Cor 1:25. In all reality, the principles of this verse are
being played out today in real life experiences in mission work in India and
South East Asia.

Let us finally take one example showing that there is no need to change
the theology of mission to do a valuable Christian ministry and even “to be suc-
cessful” in a sense. The weakness of God: the simple gospel proclaimed to people
by people, is still stronger than man’s strength, whatever his religion is. This has
been clearly seen, when radio has been used as a tool to tell the old “traditional”
Christian message in SASEA. It is interesting that those using radio as a tocl for
the Christian mission tend to stay on the traditional view of mission theology.
The feedback to the Christian radio programs shows that there is a mysterious
power of God just in the message of the crucified and risen Jesus Christ. When
hearing the gospel, Muslims, Buddhistsand Hindus as well as people from other
religions realize that Christ is the only savior. None will be able to convince them
about anything else after their encounter with Christ. The experience of the reli-
gious activist Saul on the road to Damascus is repeated again and again in dif-
ferent forms in SASEA. The question “Why are you persecuting me?” is often
asked and the answer heard by the deeply religious Saul is still often heard: “I
am Jesus whom you are persecuting.”
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Even if the paradigm shift is taking place in many Churches and organi-
zations; the proclamations of the gospel goes on and creates new life among the
nations of SASEA. Radio has an especially important role in this, because among
many of the SASEA nations there are only very few missionaries. The boarders
of several nations are even closed for the Christian missionaries. Radio is the
only legal way to bring the gospel to hundreds of millicns of people in SASEA.

Several Church serving mission organizations broadeasts Christian pro-
grams in the area of SASEA, mainly by Trans World Radic {TWR), Far East
Broadcasting Company (FEBC} and Far East Broadcasting Association (FEBA).
Among other organizations using radio in their Christian ministry in SASEA
should be mentioned at least VATICAN Radic and the special Asian depart-
ment of VATICAN Radio: Radio VERITAS Asia (often only VERTTAS), HCJB and
IBRA. The most effective coordination “equipment” for this kind of ministry is
the World by Radio -forum.

Christian programs are broadcast to India in over 50 languages, a total
of 495 hours a week. If the English programming is excluded from the total,
broadcasts in the Indian languages make up 372 hours. Most programming is
in Hindi, Malayalam, Tamil and Telugu. Other Indian languages with a remark-
able amount of Christian radio programs, are Assam, Bengali, Kannada, Meithei,
Marathi, Oriya and Eastern-Punjabi.

In South East Asian countries, radio programs are reaching Cambodia
almost 20 hours weekly, Laos and Northern Thailand over 23 hours, Malaysia
18 hours, and Myanmar 90 hours (in 16 languages). The Indonesian Archipelago
receives 204 hours weekly of Christian programming in 16 languages.

Outside our main target it might be of interest to mention, that in radio missions to
South East Asia, Ching exceeds all of the above, A total of 868 hours a week are broad-
cast in Mandarin Chinese. When other languages of China are included, the total
Christian broadcasting time in different languages of China is 1064 hours a week. In
Korean language there are 209 hours weekly of Ciristian radio programmes.
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ROVASTI PER-CLOF MALK OK TOIMINUT 28 VUOTTA RADIOTYCHON ERIKOISTUNEEN
SANANSAATTAJAT-LAHETYSJARJESTON LARETYSJOHTAJANA SEKA JARJESTON LAHDE-
LEHDEN PAATOIMITTAJANA. HAN ON KIRJOITTANUT 18 KIRJAA, JOISTA PRATEOS
KASITTELEE JOONAN KIRJAA LAHETYSTYON MEKOKULMASTA. LISAKSI HAN ON
KIRJOITTANUT LUKUISIA LEHTI- JA AIKAKAUSLEATIARTIKKELEITA SEKX TOIMINUT
LUENNOITSIJANA LAHETYSSEMINAAREISSA KOTIMAASSA JA ULKDMAILLA.
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KRISTINUSKON INTIALAINEN
KONTEKSTI TANAAN

Sunnuntai 4. marraskuuta 2001 oli Intian daliteille merkittava, vaikka monille silti
pettymysten paiva. Sellaista Intian kastinvastaisen taistelun kiannekohtaa, jota
oli odotetty, ei tullut. Dalitien protesti kastisortoa vastaan jii oletettua vihaisem-
miiksi. Joka tapauksessa Kyseessd oli yksi Intian suurimmista joukkokéanty-
myksistd ja voimakas merkki kastilaitosta vastaan kytevistd protestista.

Kuvaan seuraavassa dskettdin sattunutta tapahtumaketjua, joka avaa
nékdkulmia nyky-Intiaan ja sen uskonnolliseen todellisuuteen. Lihteini olen
kayttinyt tuoretta Internet-aineistoa, joka on merkitty alaviitieisiin. Viitteet-
tomat tekstijaksot perustuvat kirjaani Intialainen dalit-teologia (1999).1

JOUKKOKAANTYMYS BUDDHALAISUUTEEN

Arviolta 10-20 000 dalitia eli kastitonta (joidenkin lehtitietojen mukaan vain noin
3000) 1ahinna Uttar Pradeshin osavaltiosta osallistui 411.2001 maan piikau-
pungissa New Delhiss4 jérjestettyyn suureen seremoniaan, jossa he hylkisivit
hindulaisuuden ja kaantyivat buddhalaisiksi. Pettymyksen aiheutti kuitenkin
osallistujien masra. Hallituksen ja poliisin asettamat kiellot, rajoitukset ja uhkai-

TT MIKKO MALKAVAARA TOIMII DIAKONIA-ANMATTIKGRKEAKQULUN
JARVENPAAR YKSIKON JOHTAJANRA JA HELSINGIN YLIOPISTON
KIRKKOHISTORIAN DOSENTTINA. INTIALAISEN TEOLOGIAN
LISAKSI HAN ON TUTKINUT MM. LUTERILAISTA MAAILMAN-
LIITTOA, ITA-EUROOPAN KIRKKOJA, KIRKKOJEN AVUSTUS-
TOIMINTAA, DIAKONIAA JA SOSTAALIETIIKKAA SEKA SUOMEN
UUSINTA KIRKKOMISTORIAA. MALKAVAARAN UUSIMMAT JULKAI-
SUT KASITTELEVAT BALTIAN LUTERILAISIA KIRKKCJA SEKA
KOYHYYTTA SUCMALAISEN DIAKONIAN KYSYMYKSENA.
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lut olivat ainakin osasyynd sille, ettei pidsty ldhellekdiin suunnitelmien ja
etukiteisarvioiden lukuja. Vaikka tarkkoja lukuja ei olekaan tiedossa, tuhannet
lausuivat vaaditut 22 lupausta ja sancivat seuraavansa Buddhaa. Monet ajattivat
myds painsi paljaiksi ja vaihtoivat nimensa.

Tilaisuuden pasjirjestaja, dalitien jarjeston puheenjohtaja, verovirkamies
Udit Raj (ennen kdzntymysté Ram Raj, mutta kadntymyksessa han halusi hyléta
hindulaisen jumalan nimen) oli ennakolta puhunut jopa miljoonasta uudesta
buddhalaisesta kaannynnéisesti. Osanottajien mikrin vihiisyys johtui Rajn
mukaan siitd, ettd maaseudulta tulevien dalitien padsy kaupunkiin oli estetty.
Tulijoita olisi ollut ainakin 300 000. Heita kuljettaneet bussit yksinkertaisesti
kadnnytettiin takaisin.

Poliisi oli kieltinyt tilaisuuden pitdmisen 29. lokakuuta. Lehtitietojen
mukaan Raj syytti hindunationalistista Hindulaisuuden maailmanneuvostoa
VHP:a (Vishwa Hindu Parishad), joka on hindunationalistisen liikkeen “kulttuuri-
jarjests” seka hindujen “kodinturvajoukkoja” ja sen ideologista sydanta, RSS-
jarjestod (Rashtriya Swayamsevak Sangh), kiellon aikaansaamisesta. “Hallitus ei
halua, ettid dalitit jattavat ikivanhan kastijirjestelméin,” Raj sanoi. “Hinduna-
tionalistinen hallituspuolue BJP, VHP jaRSS eivit ole jittaneet yhtddn kived
kiintamatta seremoniaa sabotoidakseen,” han jatkoi.

Viela edellisend piivina oli ollut epdvarmaa, hajotettaisiinko kokous,
vaikka Raj ja muut jarjestajat vakuuttelivat sen toteutuvan kaikesta huolimatta.
Alkuperainen seremoniapaikka oli kuitenkin muutettava Tilaisuus jarjestettiin
dalit-yhteison oman instituutin edustalla. Sekavin tunnelmin jarjestettyé tilaisu-
utta valvoi yli 3000 poliisia, mik# sekin lannisti suurempaa joukkoa tulemasta
paikalle2

Raj'n ja hinen jarjestonsi mukaan joukkokdintymyksen tarkoituksena
on vapauttaa dalitit vanhasta kastittoman identiteetistidin, 3000 vuotta van-
hasta kastijérjestelmisti ja siithen liittyviasti vakivaltaisesta diskriminaatiosta,
joka kohdistuu noin 250 miljoonaan dalitiin ja Intian alkuperiiskansoihin kuu-
luviin adivaseihin. “Buddhalaisuuden mukaan kaikki ihmiset ovat tasa-arvoi-
sia”, sanoi Harish Khare, yksi tilaisuuteen osallistuneista. Buddhalaisuutta on
pidetty kasteista riippumattomana yhteistna.

“Kaantymys tihtia henkiseen vapautukseen”, Raj sanoi. Jos me saamme
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luottamusta, silloin ylakastien on myds pakko muuttua.” Perinndisen ajatteluta-
van mukaan yldkasteissa daliteihin suhtaudutaan osapuilleen: kerran epéih-
minen aina epaihminen. “Mini jatin hindulaisuuden, koska kastijirjestelmi ei
suo minulle milloinkaan kunnioitusta eiki arvostusta”, Raj totesi.?

Dalitien ero hindulaisuudesta on ajatuksena ongelmallinen, koska he eiviit
ole koskaan siihen kuuluneetkaan. Heit4 on aina pidetty saastaisuutensa takia
hindulaisen yhteison ulkopuolella, uskonto on madritellyt heidit koiria ja sikoja
halpa-arvoisemmiksi, he eivit ole saaneet astua jalallaan hindutemppeliin ja
heidén on pitdnyt pysytelld kastihinduista niin et#lls, ettei heidin varjonsakaan
ole saanut nditd koskettaa. Heidan on tiaytynyt tehda raskaat ja saastaiset ty6t
nakymittdmissi ja nurkumatta. Kéytinnissi dalitien enemmistén harjoittama
uskonto luetaan laajasti ottaen hindulaisuuteen kuuluvaksi. Kastihindujen temp-
peleihin, brahmaanien siunauksiin ja pyhiin kitjoituksiin heillé ei ole paasyat

POLIITIKKOJEN REAKTIO

Hallituksen kielteisyys joukkokaintymysti kohtaan on selvi. Intiaa on hallin-
nut1990-luvun puolivalista asti hindunationalistinen puolue BJP (Bkaratiya Janata
Party). Hindulaisuus on elanyt Intiassa voimakasta renessanssia jo pitkain, ja
BJP korostaa Intiaa hindulaisten kotimaana.

Hindunationalismi on toiminut kristillisen lahetystyon tapaan pyrkien
voittamaan ihmisid puolelleen. Toiminnan vaikutteet kristinuskosta ovat ilmei-
set ja juontavat juurensa kristillisen ldhetystydn kultakaudelta 1800-luvulta.
Hindunationalismin piirissa toisaalta ylistetdan kastihyveita ja kastilaitoksen
merkitystd, mutta toisaalta on esiintynyt ymmirrystd kastisyrjinnin muotojen
karsimista kohtaan. Vuosisataisen sortokulttuurin perimmaisiin syihin ei
kuitenkaan haluta puuttua, samoin ei yleensi myoskain kastiryhmien kes-
kinaisiin kahnauksiin. Kastiriidoissa vikivaltaisuudet ovat tavallisia. Huonoim-
massa asemassa ovat dalitit.” Flokuussa 2001 Intian lehdiston suuri kohujuttu
kertoi vihin alle 20-vuotiaiden brahmaanipoika Vishalin ja dalit-tytté Sonun
kielletystd rakkaudesta, joka paittyi traagisesti, kun molempien perheiden
jasenet hirttivat heidat julkisesti talon kattotasanteella satojen kyliliisten kat-
sellessa.®
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Viime aikoina BJP:n tulilinjalla ovat olleet “ulkomaisia” uskontoja edus-
tavat, erityisesti kristityt. Vuoden 1999 aikana kristittyjé vastaan kiytiin avointa
kampanjaa, kymmenia kirkkoja poltettiin ja ihmisia, myds ulkomaisia lahetys-
saarnaajia murhattiin. Kiivaimmat ja jirjestelmillisimmat hydkkiykset toteu-
tettiin jouluna 1998 Gujaratin ja Orissan osavaltioissa, jotka molemmat ovat
tunnettuja alkuperiiskansoihin kuuluvien, ns. adivasien suhteellisen suuresta
osuudesta. Kristillinen lihetystyd toimii erityisen aktiivisesti naiden parisss,
mutta samoista ihmisistia on kiinnostunut myts hinduldhetys. Ei ole epdilys-
takadn, etteivatkd langat vikivallan aallosta johtaisi hindunationalismin péa-
majoihin. Tilanteen karjistyttya aktiivinen kampanjointi lakkasi, mutta asenteet
ovat edelleen kireat.?

Syksylla 2000 RSS esitti julkisen vaatimuksen, etté Intian kirkkojen tulisi
yhdistyd Intian kirkoksi ja vapauttaa itsensi ulkomaalaisten ylivallasta ja san-
elusta. Talloin 13 miljoonaa intialaista kristittyd ja 29 protestanttista tai ortodok-
sista jasenkirkkoa edustava National Council of Churches in India (NCCI) esitti
voimakkaan vastalauseensa RSS:lle ja totesi, etti kristillinen kirkko Intiassa oli
jo “todellinen intialainen kirkko”. Kirkkojen on todisteltava kotimaisuuttaan.®

Dalitien joukkokidntymystilaisuuden jalkeen poliitikkojen kommentit
ovat olleet ilmitta kohtaan vihittelevid. Hinduyhteisdn repedmil tunnustetaan,
mutta toisaalta vallassa olijat hdkevit tilanteessa hyvaskin.

Joukkokaantymyksen ollessa uutisaiheena Uttar Pradeshissa valmis-
tauduttiin samalla vaaleihin. Niin outoa kuin se onkin, dalitien puolue BSP
(Bahujan Samaj Party) on liitossa BJPm kanssa ja ollut kisittdméttdmin hiljaa
dalitien ihmisoikeuskysymyksist4. Udit Raj syytti erityisesti BSP-puoluetta siit,
ettd maaseudun dalitit ki@nnytettiin New Delhin rajalla.

Kukaan ei voi antaa takeita siitd, etta BSP olisi BJP:n noyri liittolainen
my®s vaalien jalkeen. Siksi BJP:n edustajat arvioivat, ettd he itse lopulta hyotyvit
joukkokaiintymysliikkeen ja muiden neobuddhistien valien kiristymisestd BSP:n
suuntaan. Kun dalitien rintama repei ja heidén aénensé hajoavat eri suuntiin,
heid&n merkityksensa poliittisena voimana heikkenee. Mybs BSP:n johtaja Maya-
wati uskoi, etti joukkokasntymysliike lihinnd hajotti dalitien 34nid eri ryhmifle.
Dalitien poliittinen yhteisesiintyminen olisi hallitsevalle eliitille huolestuttavaa
ja kiusallista, mutta toistaiseksi se on ollut myds epatodennakoisti.
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Uuttajoukkokaanty mystilaisuutta suunnitellaan seuraavaksi Etela-Intian
Keralaan. Poliitikot eiviit sano olevansa siitikian huolissaan. Hindupoliitikot
lukevat buddhalaisuuden Intian oloissa hindulaisuuden laajan sateenvarjon alle
kuuluvaksi. Kyynisten politiikan tarkkailijoiden mukaan dalitit ehki uskoivat
liittyvénsa yhteisoon, jossa ei ole kastirajoituksia, mutta heidin johtajansa rak-
entavat poliittisesti vaikutusvaltaista yhteisdd. Vahva hindulaisuudesta riippu-
maton dalit-liike on toistaiseksi kuitenkin vain haave.

Vaikka VHP:n johtajat esittivit rauhallista roolia, tapahtuma kiristi sen
vileja buddhalaisten yhteisodn suuntaan. Julkisuudessa esitettiin vaatimuksia
tilaisuuden jarjestdjien rankaisemiseksi. VHP:n varapuheenjohtaja Acharya
Giriraj Kishore totesi, ettd prosessin tirkein tulos heid4dn kannaltaan oli
varmistuminen niista tiedoista, joiden mukaan kristittyjen johtajat olivat kiin-
tymysten takana. Lausunto pyrki selvasti lietsomaan kristinuskon vastaista
mielialaa hinduenemmiston keskuuteen. Hindujérjestojen piirissa on alkanut
nousta huoli kristillisten ja kristittyenemmistdisten linsimaiden kiinnostuksen
heraamisests kastisorron kysymyksiin?

KRISTILLISET KIRKOT JA KASTI

Kishore oli osittain oikeassa. Lahinna evankelikaalisia protestanttisia kirkkoja
edustava All Indian Christian Council (AICC) oli kdynyt kahden vuoden ajan
neuvotteluja Raj'n ja hidnen johtamansa jarjeston (All India Confederation of Sched-
uled Caste/Scheduled Tribes Organisations) kanssa. Syyskuussa 2001 jirjestettiin
lagja kokous, johon otti osaa 740 evankelikaalisten kristittyjen johtohenkilsi.
Raj myontyi niiden ehdotukseen, jonka mukaan kristilliset kirkot yhdessi
buddhalaisyhteison kanssa esittdisivit kutsun daliteille uskonnon vaihtamis-
een. Etenkin helluntailais- ja baptistiryhmiit Intiassa reagoivat tihan kutsuun.
Niiden viestintddn on tullut uusi savy: hengellisen herdtyksen rinnalla alettiin
korostaa vapautusta kastilaitoksen orjuudesta. Erityisen nikyvia on oltut Ker-
alassa toimivan Gospel for Asia -organisaation into. Voimakas yhteiskunnallinen
korostus ei ole ollut tavallinen nédiden liikkeiden piirissa Intiassakaan.
Kiantymys buddhalaisuuteen on AICC:n ja sen lihiorganisaatioiden
piirissd nihty mahdollisuudeksi ja portiksi sille, ettd uskonnollista identiteet-
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ti#in muuttavat dalitit ka#ntyisivatkin kristityiksi. Mybs New Delhin jouk-
koka#ntymystilaisuudessa oli paikalla kristittyji evankelistoja.

Joukkokiintymyskokous New Delhissa toteutettiin kuitenkin vain bud-
dhalaisena, mutta tiedotusvilineissd kristittyjen tuki tapahtumalle tehtiin
selviksi. Raj'n kannalta tuki olikin tirke4. Aiemmin hénen kokemuksenaan oli
ollut, etteivét kristityt halua daiiteja kirkkoihinsa.®

Niiden evankelikaalisten organisaaticiden innostuksen takia VHP ja
RSS ovat voineet aloittaa kirkonvastaisen propagandan, jonka ytimessad on
viite, ettd koko joukkokadntymyshanke olikin kristillisten piirien salaliitto. Var-
sinkin ldhelld hindupuoluetta olevat iehdet ovat kasitelleet teemaa niin, ettd
dalitien uskonnonvaihto buddhalaisuuteen on viela siedettiavaa, mutta kristillis-
ten jirjesttjen ilmoittaessa kiinnyttamishaluistaan alkavat hilytyskellot soida.
Poliisin on vihjailtu olevan kiinnostunut Gospel for Asia -jirjeston Internet-
sivuista.

Udit Raj on luonnollisesti kiistinyt yhteyksissaan kristillisiin piireihin
olevan mitiin erikoista. “Buddhalaisuus on ainoa ratkaisu Intialle. Sitd paitsi,
miksi sekaantuisin kristittyihin ja tuhoaisin oman urani”, hin kysyy. Hin sanoo
tehneens# yhteistybtd kristillisten organisaatioiden kanssa lihinnd nostaak-
seen dalitien osuutta kristillisissd kouluissa. Gospel for Asia ja toinen lghinné
Amerikasta varansa saava jarjestd Bible for the World ovat luvanneet rakentaa
lihiaikoina 100 uutta koulua. VHP ei luonnollisesti pida esilla dalitien koulu-
tustarpeita. Giriraj Kishore syyttas Raj'ta kristittyjen tyokaluksi: “Meilla ei ole
mitddn buddhalaisuutta vastaan, ei mybskidin pahaa tahtoa daliteja kohtaan,
mutta buddhalaisuuden vanavedessi ei pitiisi tulla kristillisté propagandaa.”!

KMN:n intialainen yhteistyborganisaatio, kirkkojen neuvosto NCCI on
ollut Ram Raj'n joukkokdintymyshankkeesta hiljaa. Samoin Intian katoliset
ja luterilaiset kirkot, jotka molemmat ovat viime vuosina pitdneet kastisortoa
ja dalitien asemaa laajasti esilld, eivat profiloituneet erityisesti syksyn 2001
aikana. Ilmeisesti niiden piirissa osattiin nihda jo etukiteen, ettei luvattua mil-
joonan ihmisen kasintymystd tapahtuisi ja ettd kastikysymysta tulisi kisitelld
muilla foorumeilla. Udit Raj ei peittinytkdan pettymystéidn kaikkien niiden
dalit-jirjesttjen suuntaan, joista ei tullut tukea vaillinaisesti onnistuneelle jouk-
kokaintymysoperaatiolle. Osansa tista kritiikistd saivat tavallaan myds kirkot.
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Intian kirkoille kysymys daliteista on kipeé ja vakava monessa mielessé.
Intian kirkko on mitd suurimmassa madrin dalit-kirkko. Kirkkojen noin 25 mil-
joonasta jasenestd arvioidaan 75-80 prosentin olevan taustaltaan kastittormia.
Intiaan jo varhaiskristillisin& vuosisatoina juurtuneet syyrialaisortod oksit, joista
kaytetdan usein yhteisnimitystd Tuomas-kristityt, ovat aikojen kuluessa muovau-
tuneet endogaamiseksi ylakastiksi eika heid dn keskuudessaan ole daliteja. Kato-
lilaisten keskuudessa daliteja on suhteellisesti vahemman kuin protestanttisissa
kirkoissa, joiden jasenet ovat joskus ldhes sataprosenttisesti dalityhteisdisti kris-
tityiksi kadntyneitda. Dalitien kivuista ja kirsimyksistd puhuminen tarkoittaa
puhetta myos Intian kristittyjen enemmiston kivuista ja kirsimyksista.

Englantilainen siirtomaavalta Intiassa teki luonnollisesti paljonkin havain-
toja kastisorrosta. Kastilaitosta ei Intiassa voi olla nikemétta ja ottamatta
huomioon. Aluksi eurooppalaiset Intiassa, niin hallituksen edustajat, kauppi-
aat kuin lahetystyontekijiatkin asettivat sen kotimaistansa tuntemaansa yht-
eyteen: he pitivit sitd lahinna saity- tai luokkajaon intialaisena vastineena.
Tassa he tekivat virheen. Kasti viittaa sosiaaliseen kerrostumaan, mutta se on
myds uskontoon perustuva kulttuurin ydintekija. Kasti on kuin suurperhe, joka
vaikuttaa ratkaisevan tirkeisiin elimin kysymyksiin kuten aviopuolison val-
intaan, tyohon, juhlakulttuuriin seka yhteisollisiin tabuihin, kdskyihin ja kiel-
toihin. Sosiaalinen ja taloudellinen nousu ei muuta kastiasemaa. Thminen kuolee
sen kastin jasenend, johon han on syntynyt.

Myos kastittomat, siis dalitit, jakautuvat “kasteihin”, eri nimisiin ja
toisistaan erottuviin yhteisdihin. Eri puolilla Intiaa ne ovat eri nimisis, niiden
jasenet puhuvat eri kielid asuinpaikkansa mukaan ja niiden perinniiset ammatit
poikkeavat toisistaan. Toiset ovat suutareita ja nahkatyontekijoitd, toiset kadun-
lakaisijoita, kolmannet kdymaldiden tyhjentdjia jne, kaikki halveksuttavia
tehtavia, joihin kukaan kastihindu ei koskisi. Pd4osa daliteista on kuitenkin
velkaorjuudessa olevia maattomia maataloustydntekijdita. Mikdan muu ei yhdista
niitd ryhmié kuin yhteinen kohtalo, se, ettd he ovat kaikkien muiden alapuoleila,
halveksittuja ja saastaisia.

Englantilaisten toteuttamassa vaestdnlaskennassa 1900-luvun alussa
tehtiin tarkkoja havaintoja. Silloin luetteloitiin kaikkialta Intiasta ihmisryhmia,
jotka olivat muita halveksitumpia ja joiden tista syysta piti asua muista erillain,
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nikyméttdmissd, joihin kohdistui vilitontd sortoa, jotka eiviit saaneet tulla
muiden asuttamille alueille eikd missdéin tapauksessa niiden temppeleihin.
Koska he olivat hinduyhteisén ulkopuolella, heidit laskettiin my&s uskontokun-
naltaan muihin kuin hinduihin kuuluviksi. Talt4 ajalta on perdisin kastittomista
eli daliteista edelleen kiiytettivi nimitys: luokitellut kastit/luokitellut heimot
(scheduled castesfscheduled tribes).

Itseniisyyskamppailussa kysymys kastittomista kuului olennaisimpiin.
Brittildinen hallintovalta Intiassa niki intialaisten koostuvan monista toisistaan
poikkeavista ryhmisti, joilla kullakin tulisi olla erillinen edustusoikeutensa tul-
evan Intian hallinnossa.

Edelliselld vuosisadan lopulla ja 1900-luvun alussa kastittomia oli kéin-
tynytsuurina joukkoina kristityiksi. Imidss# oli uskonnollisten motiivien ohella
sosiaalisen ja taloudellisen nousun tavoittelua siind mé#drin, ettd puhuttiin
“riisikristityista”. Monien ldhetysjarjestojen piirissa tuli tavaksi kieltaytyd kas-
tamisesta kokonaan pahimpien nilkivuosien aikana. Kristillinen kirkko vah-
vistui néind vuosina huomattavasti. Samalia sen ilme muuttui ulkomaalaisten
johtamasta, kaupunkilaisesta ja hyvinkoulutetusta pienehkosta ryhmasta paljon
sekalaisemmaksi, tosiasiassa kastittomien kyhien kirkoksi, vaikka sité ei tilldin
vield tunnustettukaan. Samoihin aikoihin 1920- ja 1930-luvulla vahvistui ajatus
kotimaisesta intialaisesta kirkosta, joka on riippumaton ulkomaisista lahetys-
jirjestOista.

Itsendistymisneuvotteluissa oli kyse kansanedustuslaitoksen mallista,
jossa eri viestoryhmiit vaativat oikeuksiaan. Hinduenemmisttn rinnalla merkit-
tavin eturyhmé oli muslimien yhteiso. Pakistan ja Bangladesh kuuluivat tuol-
loin vieli Intiaan, joten muslimien suhteellinen osuus koko viestdsta oli paljon
suurempi kuin nykyinen runsas kymmenesosa. Paljon pienempi mutta silti
nikyva ja selvidsti erottuva intialainen vihemmistd oli sikhien ryhma. Kris-
tittyjéakin oli ainakin pari prosenttia vieststi. Jokainen ryhma halusi vaiku-
tusvaltaa korostamalla omaan ryhmaéansé kuuluvien lukumiiirés. Siksi aikaa
ennen itsen#isyytta on kutsuttu “numeroiden politiikan” aikakaudeksi.

Kristityt halusivat itselleen omaa erillisasemaa, mutta niin halusivat
myds dalitit. Miten silloin oli ratkaistava kysymys kristityista daliteista? Kirkko
omaksui linjan, jossa se korosti olevansa kastien yla- ja ulkopuolella, kastiajatte-
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lusta vapaa yhteisd. Kaytannossi kristityt olivatkin ryhtyneet kuvaamaan omaa
paikkaansa yhteiskunnassa nimitykselld “intialainen kristitty” (Indian Christian),
joka hamaérsi kastitaustan. Sille tosiasialle nimitys ei kuitenkaan voinut mit4#n,
etti kastiajattelu ja dalitien sorto hiipivit sisdin kirkkojen elamaén.

Erillisid yhteisojd ja niiden omia kiintitita tai erillisia dinestysalueita
vastusti Gandhin kongressipuolue, joka korosti kaikkien ryhmien intialaisu-
utta, niiden integraatiota ja niissa yhteisty6td miehittdjaa vastaan. Sen tavoite
oli itsenéisyyden aikaansaaminen ja siini tarvittiin kaikkia. Linjallaan kirkot ja
kristittyjen yhteisot antoivat tukensa kongressipuolueetle.

Kastisorto ulottui kuitenkin kirkkoihin, koska kirkot ovat sopeutuneet
kastilaitokseen siind missd muutkin instituutiot. Pitkdan kirkot ummistivat
silménsa tilta tosiasialta. Jumalanpalveluksissa kristittyjen dalitien paikka oli
lattialla, muut istuivat penkeissé. Dalitien koulutustaso jii hucnommaksi eiki
seurakuntien tai kirkkojen johtopaikoille ollut asiaa niilla, jotka olivat lahtdisin
dalit-yhteisbistd. Kristilliselld hautausmaalla haudat ovat siisteiss4 riveissa kast-
ien mukaan jérjestettyind. Esimerkiksi Keralassa samalla alueella voi olla nelja
saman kirkkokunnan kirkkorakennusta — niita tarvitaan nelj#, jotta jokaiselle
merkittiville kastiryhmittymille on oma kirkkonsa. Keralassa roomalaiska-
tolisen kirkon piiristd kerrotaan ehtoolliskdytdnnoén alueella tehdysti epZonnis-
tuneesta reformista. 5iita oli luovuttava ylikasteihin kuuluvien vaatimuksesta.
He nimittdin uhkasivat kddntyd hindulaisiksi, mikali joutuisivat kiyttaimaan
samoja astioita dalitien kanssa. Asia perusteltiin hygienialla, mutta tosiasiallinen
saastaisuuskysymys oli syvemmalli.!2

Uudessa itsendisessd Intiassa kirkko sitoutui muiden lailla kansakun-
nan rakentamiseen, josta tuli iskusana (nation building). Kirkon teologia rakentui
eurooppalaiselle perinnélle kirkkokuntien rajojen mukaan, angloamerikkalainen
vaikutus oli voimakasta. Toisaalta hindulaisuus kristinuskon ympéristéna sai
aikaan teologista vuoropuhelua sen kanssa. Jo 1800-luvulta alkaen muotoutui
tecloginen perinne, jossa kristillistd uskoa pyrittiin avaamaan hindulaiseile
maailmalle kiyttien apuna brahmanismin kasitteitda. Tamé dialogi etsi teo-
logian autenttista kontekstuaalista tulkintaa Intiassa. Kirkon jdsenten enem-
miston, dalitien, kannalta silla ei ollut suurta merkitysta. Muotoutunut traditio
oli sangen ymmarrettivd, tulivathan kristittyjen teologien johtohahmeot yla-
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kasteista. Lihetystydnkin perinteisen4 metodina oli ollut lihteminen liikkeelle
ylimmisti kerroksista ja pyrkia sitten “suodattamaan” kristillinen vaikutus ale-
mpiin kerroksiin. Ne, jotka olivat saaneet teologista sivistysta ja tydskentelivat
aktiivisesti teologisten kisitteiden kanssa, eivit tunteneet kristittyjen enem-
miston elinympéristdé ja perinteitd juuri lainkaan.

DALIT-TEOLOGIA

Kun kansainvilinen keskustelu vapautuksen teologiasta ja teologian kontek-
stuaalisuudesta alkoi, Intiassa oli vahva kontekstuaalinen perinne, joka ilmeni
kristillisen teologian ja hindulaisuuden dialogina seki pyrkimyksena omaan,
intialaiseen uskon tulkintaan, Vapautuksen teologia levisi lahinni ekumeenisen
likkeen reitteji pitkin ja monet intialaiset teclogit erityisesti katolisen kirkon
piirissd innostuivat siitd.

Kirkkojen piirissd alettiin tehdd ensimmiisid vakavasti otettavia
johtopaitoksia dalitenemmistdn sekd kirkon opin ja toiminnan suhteesta
1970-luvun puolimaissa. Punjabissa, jossa lihes kaikki kristityt ovat daliteja,
nostettiin 1975 esiin kysymys kristityist# daliteista. Pian eri puolilta maata alkoi
pohdinta daliteihin kohdistuvasta syrjinnisti ja epioikeudenmukaisuudesta
kirkkojen sisalld. Bangaloressa toimiva Kristillinen sosiaalitutkimusinstituutti
toteutti Jaajan kastia ja luokkaa koskevan tutkimusprojektin. Pari vuosikym-
menta Intiassa 1ahetystydssa toiminut amerikkalainen teologi John C. B. Web-
ster piti 1981 tirkeidksi osoittautuneen esitelmiin, jossa hin korosti, ettd oikean
intialaisen teologian tulisi olla nimenomaan dalitien teologiaa, daliteja varten
tehtya. Dalitien elamii# hién kuvasi stigmatisoiduksi, koyhyyden, voimattomu-
uden ja hapein leimaamaksi. Webster tarjosi dalitien oman teologian lahtoko-
hdaksi tutustumista amerikkalaisen mustan teologian edustajan James Conen
ajatteluun. “Conen Jumala on musta, samoin Kristus. Onko meidén mahdollista
tehda tasta johtophkitdksia”, Cone kysyi. Vuonna 1983 Etela-Intian kirkon pédsi-
hteeri M. Azariah nosti dalitien sorron esiin KMN:n Vancouverin yleiskokouk-
sessa, ensimmaisen kerran kansainvilisella foorumilla.

Ratkaisevaksi osoittautui vapautuksen teologian kritiikki. Oxfordista
Intiaan kotiutunut teologian professori Arvind P. Nirmal havaitsi kaksi sama-
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naikaista liiketts, intialaisten teologien kiinnostuksen vapautuksen teologiaan
seki profaanin dalit-liikkkeen nousun. Bombayn (nykyisin Mumbai) ympiristossi
oli syntynyt Pohjois-Amerikan mustien vapautusliikkeen innoittamana liike
Dalit Panthers, dalitien runoista laadittiin kokoelmia ja heidan kulttuuriaan tut-
kittiin ja miké tirkeintd, oli syntynyt kastittomuudelle uusi yleisnimi dalit, joka
tarkoittaa sarkynyttd, muserrettua ja voimatonta. 1: idessa kaytdssadn se oli
kuitenkin kunnianimi, koska se antoi kantajalleen pdasyn uuteen kollektiiviin,
kaikkien sorrettujen kastittomien yhteistd asiaa ajavien joukkoon. Joka rupesi
kutsumaan itseddn dalitiksi, hylkisi vanhan kastinimensa.

Nirmal arvosteli intialaisia vapautuksen teologeja siitd, etti he suotta
sovelsivat Intiaan marxilaista yhteiskunta-analyysia. Suurin ongelma Intiassa
ei ollut hdnen mukaansa koyhyys, ei lioin tydon ja pddoman ristiriita vaan
kastisorto. Tdstd teemasta ja kastinvastaiseen ideologiaan tukeutuen Nirmal,
joka itsekin oli dalit, alkoi kirjoittaa uutta teologiaa. Han tuli myos Madrasissa
toimivan Gurukulin luterilaisen teologisen instituutin ensimmaiseksi dalit-teo-
lbgiari professoriksi. Nirmalilta odotettu dalit-teclogian opus magnum jai hanelti
kirjoittamatta, mutta hénen artikkeleissaan formuloimiensa ajatusten pohjalta
alkoi muotoutua uusi teologinen suuntaus, joka levisi erittdin nopeasti.

Ensimmiiset dalit-teologiaa koskevat konsultaatiot pidettiin 1986.
Kymmenen vuotta mydhemmin dalit-teologia oli jo opetusalana tai jopa laitok-
sen nimend useimmissa teologisissa oppilaitoksissa Intiassa sekd protestanttien
ettd katolilaisten piirissd, Dalit-teologia oli saanut aikaan myés uutta yhteis-
toimintaa katolisten ja protestanttien vilille. Uudella tavalla ajatella oli selvd
sosiaalinen tilaus. Kirkko oli ymmértinyt olevansa dalitien kirkko, jonka tuli
puhua dalitien kielelld ja ndhdi dalitien tuska ja tarpeet. Vapautuksen teologia
ja laaja yhteiskunnallinen nikemys oli kuitenkin ollut vilttam#ton valivaihe
témén uuden paradigman I6ytymisessi.

Ténadn dalit-teclogia on oppiaine intialaisissa teologisessa opintojérjest-
elmissi, ja sen opetusta on tarjolla, mutta nopean ldpimurron jilkeen nyt eletddn
suvantovaihetta. Dalit-teclogia on nuori teologinen ajattelumuoto, traditioita
el ole. Voimakkaita kehitt4jii, Nirmalin kaltaisia asioiden n#kijbitd ja uudel-
leenajattelijoita kaivattaisiin. Perinndinen hengellinen kielenkiytté ja evankelio-
ivat herdtyskokoukset nayttivit kokoavan daliteja kristillisen sanoman ddreen
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tehokkaammin kuin dalitien omaan kulttuuriin perustuva dalit-teclogia, jossa
dalitit haastetaan itse analysoimaan eliméntilannettaan ja suhteuttamaan sit#

evankeliumin sanomaan.

KRISTITYT JA ERIVAPAUSKIINTIOT

Kristillisen kirkon havahtuminen uudenlaiseen dalit-tietoisuuteen perustuu
useisiin syihin. Edelld on mainittu profaanin dalit-lilkkeen nousu ja unohtuneen
dalit-kasitteen kiayttoonotto 1970-luvun alusta l3htien seki kristittyjen dalitien
kirkoissaan kokema sorto.

Kokonaisuus ei tule kuitenkaan ymmarretyksi ilman kolmatta syyta.
Kristittyjen dalitien sosiaalinen asema on nimittiin vield huonompi kuin mitd
se olisi, jos he olisivat hinduyhteisén jasenid. Kun hindujérjestdt vield harjoit-
tavat voimakasta lihetys- ja kaannytystyots, ei olekaan ihme, etta kirkoista on
raportoitu dalitien kiisntymisist takaisin hindulaisuuteen.

Avainasemassa on kyse erivapauskiintidista. Intian perustuslaki kieltda
kastisyrjinnin, mutta tosiasiassa se myntiié kastilaitoksen olemassaclon monin
tavoin, mm. siten, etti kastittomien ryhmille my3nnet4#n erilaisia etuuksia. Laki
luettelee yli tuhat erilaista dalit-yhteista (scheduled castes/scheduled tribes), joiden
jasenille on tarjolla kiintiépaikkoja mm. oppilaitoksiin ja valtion virkoihin seks
erilaisia julkisia tukimuotoja. Daliteille on olemassa siis viiylid sosiaaliseen nou-
suun. Kiintidpaikkoja ei ole niin paljon, ettd niilla vaikutettaisiin ratkaisevasti
yhteiskunnan sosiaaliseen struktuuriin, mutta niiden kautta on edesautettu kou-
lutetun dalit-keskiluokan syntymistéa. Myds maan parlamentissa on dalit-kiintio.
Aluksi perustuslaki mydnsi ndmi etuudet vain hindulaisiksi tunnustautuville.
Vuonna 1956 mahdollisuus avattiin mybs sikheille ja 1990 buddhalaisille. Nama
ryhmit hindunationalismi nikee laajasti ymmirretyn hindulaisuuden sisa4n
kuuluviksi. Ulkomaalaisiksi tulkittujen uskontojen tunnustajille ei etuisuuksia
anneta.

Kristityilld ja muslimeilla ei ole mahdollisuuksia perustuslain muille
suurille ryhmille tarjoamiin erivapauskiintiéihin. Lainsaatajan perusteluna on
se, etta ei ole riittiva# nayttoa kaantymyksen jilkeisestd riittédvin selvista yht-
eydesti aikaisempaan takapajuiseen yhteisbon.
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Itsendistymiskamppailun aikanakirkko ilmoitti olevansa kasteista vapaa,
demokraattinen yhteisb. Tdmd on jaanyt toteutumattomaksi tavoitteeksi.
Itsenaisyyden aikana, 1900-luvun jilkipuoliskolla, intialaisten kristittyjen kou-
lutustaso sekd taloudellinen ja sosiaalinen asema ovat laskeneet tutkimusten
mukaan selvasti. Kristittyjen dalitien asema ei ole enaa milldén mittareilla ver-
ratfuna parempi kuin dalitien keskim&irin. Kirkko on menettanyt tassd mie-
lessa “kilpailuetunsa”. Dalit-teologia samoin kuin kristittyjen dalitien yhteinen
kamppailu kaikkien muiden dalitien rinnalla aseman parantamiseksi on siten
luonnollinen tavoite paitsi yleisistdi humaanisista ja diakonisista syisti myds
kirkon ja kristittyjen aseman vahvistamiseksi tai edes sailyttamiseksi.

Vihemman on keskusteltu siité, ettd dalit-teologia, koko teclogian “uusi
paradigma” sekd kirkon voimakas tuki dalitien aseman parantamiselle on
luonnollinen puolustusreaktio. Hman selkedtd asettumista dalitien, siis omien
jasenten, puolelle kirkolla ei olisi kovin menestyksekista tulevaisuutta Intiassa.
“Option for the poor” on oikea eettinen valinta mutta se niyttiisi olevan myds
ainoa oikea taktinen valinta.

MIKSI BUDDHALAISUUS?

Dalitienjoukkokiintymystilaisuutta oli valmisteltu pitkdan. Alkuperdinen ajatus
oli oltut jarjestad se 14. lokakuuta, jolloin tuli kuluneeksi 45 vuotta siit4, kun his-
torian suurin dalitien joukkok#dntymys jarjestettiin keskelld Intiaa sijaitsevassa
Nagpurin kaupungissa. Dalitien ihmisoikeuskamppailun tihin mennessé ainoa
todellinen johtaja Bhimrao “Babasaheb” Ambedkar oli ilmoittanut jo 1935, etta
hin ei tulisi kuolemaan hinduna. Uskonnollisten yhteisjen johtajat, myos kristi-
tyt, kivivit hanen kanssaan keskusteluja, mutta vahin ennen kuolemaansa 1956
hin ilmoitti kiintymisestian buddhalaiseksi. Suurta johtajaa seurasi 200-300
000 Maharashtran (etup##ssi Mumbain alueelta) maharia eli Ambedkarin omaan
dalit-ryhm#in kuuluvaa.

Ambedkar oli lakimies, poliitikkoja kaytinnon filosofi. Hinet tunnetaan
“Mahatma” Gandhin poliittisena vastustajana. Gandhi ei ole Intian dalitien jou-
kossa Iiheskiin niin suosittu hahmo kuin linsimaissa luullaan. Ambedkarin pat-

saita sitd vastoin saattaa olla useita jopa samassa kyléssi tai kaupunginosassa.
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Gandhi pyrki kokoamaan kaikki intialaiset yhteen intialaisten hallitse-
maan Intiaan, mutta Ambedkar niki koskettamattomien aseman niin erilaiseksi,
ettd vaati naille erillista kansanedustuslaitosta. Itsendistymisen aikaan hin
toimi Intian oikeusministerina. Hanté pidetiizn Intian perustuslain kirjoittajana.
Lakiin on kirjattu valistuksen perinteiset ihmisoikeudet, mutta keinot, joiden
perusteella yhteiso voisi niita noudattaa, eivit ole osoittautuneet tuloksekkaiksi.
Perustuslaki nimittiiin kieltii myos koskettamattomuuden harjoittamisen seka
kastiin perustuvan syrjinnén. Kastisyrjinti on silti nykypéivai kaikkialla, erity-
isesti maaseudun kylissi.

Ambedkarin perusteluna oli, ettd buddhalaisuus oli alkuperiltdin
intialainen uskonto, mutta Kastiajattelusta kokonaan vapaa. Sen piirissi on
hiinen mukaansa elinyt jatkuvasti kastilaitoksen kritiikki. Vaikka on olemassa
dokumentteja myts buddhalaisten suoranaisista vainoista, buddhalaisuuden
katoaminen Intiasta oli pazosin pitkillinen sulautumisprosessi, jossa se vithitel-
len suodattui suvaitsevaan hindulaisuuteen.

Ambedkarin ki#ntymyksestd alkoi uusi nousu. Pelkéstééin vuonna 1956
Intian buddhalaisviestén maira yli kaksinkertaistui. Nykyisin buddhalaisia on
Intiassa muutamia miljoonia. Yleens# nimitys “neobuddhalainen” viittaa dalit-
liikkeen chjauksessa uskontoaan vathtaneisiin. Monet suhtautuvat termiin kriit-
tisesti.

New Delhin kiiintymystilaisuuden jarjestelyissi oli olennaista, ettd kaikki
pyrittiin tekemain samoin kuin Babasahebin vastaavassa juhlassa 45 vuotta
aiemmin. Tilaisuutta valmisteltaessa Intiassa asuva Dalai Lama oli antanut
hyviksyntinsa joukkok#dntymiselle. Alkuvaiheessa hiinen uskottiin olevan
henkilokohtaisesti kunniavieraana lisnii, mutta tisti ajatuksesta luovuttiin jo
varhain.®

Poliittiset tarkkailijat ovat pitineetbuddhalaisuuden valitsemista uudeksi
uskonnoksi symbolisena ja melko véhipitbiseni asiana. He uskovat kastitaustan
sdilyvan voimakkaana tulevaisuudessakin. Uskontoa tirkedmpdd on dalitien
poliittinen ryhmittyminen ja se potentiaalinen valta, joka heidin “d&nipankis-
saan” onM

Udit Raj vastasi kysymykseen buddhalaisuuden valitsemiseen odotetusti:
“Dalitien oli lahdettavd hindulaisuuden piirists, koska se jakaa hindut ihmisiin
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jaepaihmisiin. Kahdesti syntyneet ylikasteihin kuuluvat ovat hyvin etuoikeutet-
tuja, vain heilla on paiisy menestyksekkiésen elamain. Alempien kastienjasenet
on saatu tuntemaan itsensi alempiarvoisiksi ja heid it on tuomittu elamiin koy-
hyydessa. Kastijirjestelmii tekee ihmisistd kyynisii ja kohtalon orjia. Se kieltas
mahdollisuuden, etti ihmiset itse voivat vaikuttaa elamaznsa.”

“Seki kristinuskossa ettd islamissa on positiivisia, diskriminaation vas-
taisia piirteita”, Raj sanoi. “Buddhalaisuus silti vetoaa minuun eniten, koska seon
alkuperéinen intialainen uskonto. Sité voi luonnehtia sekulaariksi uskonnoksi,
joka soveltuu oman aikamme rationaalisuuteen. Buddhalaisuus perustuu nike-
myksiin, ettd ihmiset ovat tasa-arvoisia ja he voivat vaikuttaa tulevaisuuteensa.
Korostus ei ole niin paljon Jumalassa ja tuonpuoleisessa. Ei pida unchtaa, etta
Buddha oli ensimmaisia, joka hyvaksyi naisia nunniksi. Minun on mydnnettivi,
ettd Babasaheb B. R. Ambedkarin 16ytimi tie on merkinnyt minulle paljon”, Raj
jatkoil®

KOMMUNALISMI JA KASTILAITOKSEN RENESSANSSI

Yli miljardin asukkaan Intian mittasuhteissa joukkokiintymyksen on oltava
hyvin suuri, ennen kuin sillda on todellista merkitysti. Joukkokiéntymysliik-
keessé on sellaisenaan vanhan “numeroiden politiikan” piirteitda. MahdoHisim-
man isoilla kannattajaluvuilla pyritiain vaikuttavuuteen ja vaikutusvaltaan,
my®s poliittiseen valtaan.

Demokraattinen jirjestelmi — intialaisessa muodossa — on kotiutunut
Intiaan hyvin. Politiikka on eliménalue, jossa poliitikot pystyviit hyodyntamidn
kasteja ja kastit poliitikkoja. Yleismaailmallinen ilmi6, jossa suosituiksi polii-
tikoiksi valikoituu julkisuuden jo aiemmin tutuksi tekemis henkildits, on erity-
isen korostunut Intiassa. Kasti ei nimittdin hevin jakaudu ainestystilanteessa.
Kastin jasenet danestivit sitd henkilo4, joka on kastin ehdokas. Elokuvatihti tai
muu viihteen alueella tutuksi tullut kansansuosikki on civa resurssi sellaisessa
politiikanteossa, jossa kastit toimivat erdénlaisina adnipankkeina.

Sosiaalisesti ja kulttuurisesti Intia on erittiin hajanainen. Laaja alue,
monet uskonnot, kielet ja yli 3000 kastiryhmia jakavat elaménpiirin erillisten
yhteisdjen mukaan. Yhteistjen vaikutusvaltaa kuvastaa se, etti Intiassa on eri-
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lainen siviililainsAadantd eri uskontojen harjoittajille. Hajanaisuuden ja erillis-
ten yhteistjen hyvitksikiyttt on politiikassa siten avainasemassa.

Politikointia uskonto- ja kastiryhmilli kutsutaan Intiassa kommunalis-
miksi. Politiikan tirkein kysymys onkin, miten eri yhteisihin vaikutetaan. Siksi
politiikka aktiivisesti lietsoo uskonto- ja kastiryhmien vastakkaisuuksia kar-
jistddkseen poliittiset mielenilmaisut —ja polarisoidakseen kannatusluvut. Kom-
munalismi on edelleen vahvistunut viime vuosina, mybs hindunationalistisen
puolueen voittokulku on sen seurausta. Kristittyjen ja muiden vihemmistdjen
kannalta kommunalistinen yleinen lahestymistapa onlahinné haitallista. Kristit-
tyjen perinteisena linjana on ollut tukeakongressipuolueen edustamaa sekulaarin
Intian ideaa. Toisaalta kongressi oli hallituksen padpuolueena vuosikymmenet
eikd se kyennyt sekulaarisuutta turvaamaan. 1990-luvulle tultaessa puolueen
korruptoinuneisuus kivi niin ilmeiseksi, ettei sen uskottavuus hallituspuol-
ueena enai riittdnyt. Kommunalismi on intialaisen yhteiskunnan ja politiikan
tutkimuksen tyypillisimpid teemoja.

Kommunalismi on keskeisii syitd myos kastilaitoksen vahvistumiseen.
Fi ole kuitenkaan syytd viheksyd muita perusteita, miksi kastilaitos sdilyy ja
jopa tiukentaa otettaan 2000-luvullakin huolimatta ulkomaisista vaikutteista,
globalisaatiosta, kaupungistumisesta, teknisesta kehityksestd ja kaupallistumis-
esta. Ensinnékin julkinen sektori on Intiassa heikko, joten sitd on paikattava
kansalaisyhteiskunnan resursseilla. Varsinkin maaseudulla oma kastiryhma on
edelleen ainoa merkittiva sosto-ekonominen suojaverkko. Nopea taloudellinen
kehitys kasvattaa kaupunkeihin syntyvii koulutettujen ihmisten keskiluokkaa.
Heille kasti on sosiaalisen turvan lisdksi myés oman identiteetin antaja. Kasti
antaa tietoisuuden omista juurista silloin, kun tyd on etsittiva kaukaaja kotikyld
jatettdva. Se on niin tarked identiteettitekijé, ettd vieraalle kasti ilmaistaan jo
tutustumisen alkuvaiheessa.

Kastilaitoksen elinvoimaisuuden voi tarkistaa mistd hyvinsi intialais-
esta sanomalehdests, erityisesti “puolisoa haetaan’ -palstoilta, jonne avioliitioa
suunnittelevat ldhettiviit ilmoituksensa. Aviopuolisoa ei etsité vain saman kie-
liryhmén vaan saman kastin ja jopa saman alakastin jasenista. Silmiinpistdvinta
tim# on niiden parissa, jotka jo vuosia ulkomailla asuttuaan hakevat puolison
kotikulmilta omasta kastista.
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Vaikka kehitys néyttid vahvistaneen kastilaitosta, on luultavaa, etti lop-
ultajuuri kaupungistuminen, tekninen kehitysja globalisaatio alkavat murentaa
vanhaa, uskontoon perustuvaa jaottelua. Vuoden 2001 joukkokasdntymysliike on
sekin tavallaan nousevan keskiluokan aikaansaama. Dalit-liikettd ei olisi, ellei
edes pieni osa daliteista olisi saanut koulutusta ja voinut kohota yhteiskunnassa
sellaiseen sosiaaliseen asemaan, jossa hinti voidaan kuulla. Intialaisia on yli
miljardi ja daliteja noin 250 miljoonaa — saman verran kuin vaestdltadgn maail-
man kolmanneksi suurimmassa vaitiossa Yhdysvalloissa. Mittasuhteet ovat niin
valtavat, etté tulevaisuudessakin tullaan politikoimaan numeroilla.

Sen verran huolta puhe dalitien Kieltaytymisests asemastaan halveksit-
tuina ja syrjittyini aiheuttaa, etti esimerkiksi Intian vakirikkaimmassa osav-
altiossa Andhra Pradeshissa alkoi syksyllid 2001 laaja kampanja kastilaitoksen
pahimpia epikohtia kohtaan. Sen pitemmille ei kuitenkaan ole paasty kuin Gan-
dhin ja Ambedkarin aikoina. Gandhillekin koskettamattomuuden kiytints, dal-
iteille asetettu pysyviiskielto paiista hindutemppeleihin seka erilliset juoma- ja
vedenottopaikat olivat vastustettavia asioita. Gandhi rikkoi tabuja jarjestamaille
kastiryhmille yhteisia aterioita jne. Gandhi halusi poistaa pahimmat epakohdat
mutta sdilyttda jirjestelmin. Ambedkar katsoi, ettd vain koko kastilaitoksen
tuhcaminen oli todellinen ratkaisu.

Nykypaivin keskustelua symbolisoivat hyvin teebaarien, kuppiloiden
ja ravintoloiden kahdenlaiset juoma-astiat, kupit, lasit ja mukit. Daliteille on
omansa, muille asiakkaille omansa. Dalitien kupit roikkuvat kuppilan ulko-
seinalla, koska he eivit saa tulla sisiin. Muista asiakkaista poiketen he ovat vel-
vollisia puhdistamaan itse astiansa kiytdn jalkeen. Tami on arkipdivié lahes
kaikkialla Intiassa. Samoin useimmissa kylissa dalitit asuvat edelleen erilldan
kastihinduista, kiyttavit eri juomapaikkoja ja heidan liikkumistaan kastihindu-
jenkylien alueella on rajoitettu. Andhra Pradeshin kampanjan radikaalein piirre
on kehotus luopua kaikista sukunimisti, jotka viittaavat kastiasemaan. Laajasti
toteutettuna talli ehdotuksella voisi olla samantapaisia vaikutuksia kastiase-
maan kuin nimenvaihdoksella buddhalaisuuteen kiintymisen yhteydessa.l¢
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KASTISORTO JA RASISMI

New Delhin joukkokiiintymystilaisuus buddhalaisuuteen ei ollut ainoa, vaikka
se olikin mittasuhteiltaan suurin ja vield paljon suuremmaksi suunniteltu. Jo
syyskuussa 2001 maailman lehdist&on levisi tietoja Pohjois-Intiassa sijaitsevassa
Kanpurin kaupungissa jirjestetystd tilaisuudesta, johon saapui Nepalista ja
Japanista buddhalaisia munkkeja vastaanottamaan yli 6000 dalitin ka&ntymisen
buddhalaisiksi.

Kanpurin kokous mottvoitiin protestiliikkeeksi Intian hallitusta vastaan,
koska se onnistui estiméin kastierottelun ottamisen mukaan Eteld-Afrikan Dur-
banissa pidetyn YK:n rasisminvastaisen maailmankonferenssin paattsasiakir-
jaan.

Intialainen riippumaton National Human Rights Commission oli nostanut
kastikysymyksen Durbanin kokouksessa kisiteltdvien joukkoon. Kysymys oli
ainutlaatuisesta asiasta, Intian hallitus oli aina pitanyt kastiteemat poissa kan-
sainvilisiltd foorumeilta. Aiemmin intialaisilla kansalaisjirjesttilla ei ollut ollut
rittavisti voimaa. Kysymyksen kansainvilistiminen on ollut vaikeaa, koska
kasti ei ole silmilla havaittavissa samalla tavoin kuin esimerkiksi rotu.

Durbanissa Intian BJP-hallituksen edustajat halusivat teeman pois
listalta pitien siti kotimaan sisilla kisiteltivina teemana. Hallituksen mukaan
kastilaitos perustui sosiaalisiin eiki kokouksen aiheina olleisiin biologisiin tai
etnisiin ercihin. Hallitus onnistui tavoitteissaan, mik# johtui osittain USA:lta
ja Israelilta tulleelta epésuoralta tuelta, koska néma marssivat kokouksesta tyy-
tymiattoming paitdsasiakirjan siionismia koskeviin lauseisiin.

Vaikka Durbanin kokouksessa intialaiset dalitjdrjestt eivit pads-
seetkdan toivomiinsa tuloksiin, ne hybtyiviit silti paljon. Ne saivat enemmin
tiedotusvilineiden huomiota kuin koskaan ja hankkivat tirkeiti diplomaattisia
lapimurtoja. Kirkkojen maailmanneuvosto tuki dalitien pimiifirid rasismikok-
ouksessa niin kuin se on tukenut liikett4 jo pitk#an !’
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KASTI JA TULEVAISUUS

Kastilaitos on ainutlaatuinenilmi® maailmassa. Se kuuluu ainoastaan intialaiseen
kulttuuriin ja sitd ilmenee vain Intiassa ja sen naapurimaissa sekd luonnol-
lisesti intialaisten yhteisbissa maissa, joihin nima ovat lihteneet siirtolaisiksi.
Siksi aina kun pohditaan kristinuskon erityisesti intialaista kontekstia, on tar-
kasteltava erityisesti kastikysymysta. Se on tarkein tekiji, joka erottaa Intian ja
sen naapurit maailman muista maista ja kulttuureista.

Kasti on vaikea asia, meille ulkomaalaisille 1ihes mahdoton ymmartaa.
Me 14hestymmekastia yleensi yhteiskuntaluokan, sosiaalisen aseman tai sdddyn
kisitteiden kautta. Niin tekivit kristilliset lihetyssaarnaajatkin — ja erehtyivit.
Silti sosiaalisten kerrosten, luokkien tai saztyjen kiayttiminen erdénlaisina apu-
vilineini on jarkevia kunhan muistaa, ettd niiden avulla saadaan esiin vain
osatotuuksia.

Arkikieli tekee kastin ymmairtamiselle karhunpalveluksia. Kun sanom-
alehti otsikoi jalkapallokauden paatyttyi, ettd sarjassa viimeiseksi ja#nyt joukkue
putosi alempaan kastiin, se kayttd4 sanaa vadrin. Kastia ei nimittdin vaihdeta.
Kastiranki ei eldman aikana muuty, vaikka elami kohtelisi ankarin kourin tai
silkkihansikkain. Yksilon elaméssa voi tapahtua huomattaviakin sosiaalisen tai
taloudellisen aseman nousuja tai laskuja, mutta kasti séilyy.

Toisaalta Intian sosiaalihistoria tuntee tapauksia, joissa koko kastin
sosiaalisen nousun takia sen asema kastien keskindisessa arvojérjestyksessé on
vuosisatojen kehityksén tuloksena muuttunut. Kiintoisimpia ovat ne kastiase-
man muutokset, joissa yhteiskunnan ja sen kastijirjestelmiin kannalta ulkopuo-
linen, saastainen dalit-kastt on noussut “saastaisuusrajan” yli ns. keskikasteihin.
Tunnettu esimerkki ryhmists, joka onnistui lihinna liikemiestaitojensa perus-
teella nousemaan yli daliteja muista erottavan rajan, on Eteld-Intiassa eléava
nadar-kasti. Kirkon kannalta on kiintoisaa, ettd nadarit ovat varsin vaikutus-
valtaisia—tarkoittaa kiytannossi dalitien keskeisimpid vastustajia—ekumeenisen
yhteistyon tuloksena syntyneessd, yleisprotestanttisessa Etela-Intian kirkossa.

Intialaista yhteiskuntaa ei pidii ensi sijassa tarkastella yksildiden vaan kast-
ien nikokulmasta. Kasti on kuin suurperhe, tosin siind voi olla satoja tuhansia tai
jopa miljoonia jisenia. Silli on oma perim#tietonsa kantaisistaén (yleensd myyt-
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tinen), se vaikuttaa ammatinvalintaan, avioliiton solmimiseen, juhlatapoihin ja
aterioimiseen. Perussaantd on, ettd kastin sisiilla valitaan perinteinen omalle
kastille kuuluva ammatti, aviopuoliso valitaan oman kastin siséltd ja etta ateriay-
hteys rajoittuu oman kastin sisille. Toki naita vastaan rikotaan, mutta jokainen
yksittdginen rikkomistapaus antaa loukatulle ylemmalle kastille —siis jota alempi
eli saastaisempi kasti on loukannut olemalla tekemisissé sen jasenten kanssa
naissa tabu-asioissa — mahdollisuuden vedota siihen kastikonfliktitilanteissa.
Kasti nayttaisi olevan voimatekijéna niin pysyva, etta se pystyy sopeutumaan ja
hysddyntamaian yhteiskunnan muutoksia.

Intiaa voi toki arvioida ja iihestyd muutenkin kuin kastin ndakokulmasta.
Kysymys ihmisen arvosta Intiassa heijastelee kuitenkin aina myos kastiteemaa.
Siksi kirkkojen tehtaviina on seisté niiden rinnalla, jotka etsivit oikeutta kasti-
sorron vuosisataisina uhreina. Dalit-liike on ollut hajanainen ja ilman johtajaa
Ambedkarin kuolemasta alkaen. Vaikka neobuddhismi voi kuulostaa kirken
kannalta oudolta yhteistyokumppanilta, joukkokisntymysliike osocittaa, ettd
kastilaitoksen vastaisessa taistelussa on uutta voimaa. Kirkkojen on oltava herk-
kii ja tietoisia tilanteen kehityksesta.

SUMMARY

Context of Christianity in India Today

In his articie Dr. Mikko Malkavaara describes a mass conversion which took
place in November 2001 as an example of the time of great unrest just now in
India. Approximately 20 000 Indian dalits {casteless, “untouchables”) converted
to Buddhism because they see that only the change of religion can free them
from the scourge of the discriminatory caste system and the abuses they suffer
daily. A majority of Indian Christians are dalits. Nowadays the Indian Cristian
church has more and more recognized its essence as a dalit church and as a
church of dalits. At the same time India’s Hindu-nationalistic government has
advocated a policy which has been very unfriendly for the strivings of both
dalits and Christians. In the years 1997-2000 hundreds of communal attacks

and atrocities were reported all around India. Communal controversies occur
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between Hindus and Muslims, between high castes and low castes (dalits) and
between Hindus and Christians. Christian dalits deprive some rights and privi-
leges ' - ".ich have been given to Hinduy, Sikh and Buddhist dalits. New type of
theological thinking which is called Dalit theology and straight campaigning
against caste oppression have been the main tools of the Christian church in the

past years.
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LAHETYSTYO ISLAMILAISESSA
PAKISTANISSA

Pakistan on yksi harvoja uskonnon vuoksi perustettuja valtioita. Kun vanha brit-
tildinen Intia itsendistyi vuonna 1947 niemimaan alue jaettiin kahtia ja Pakis-
tan perustettiin muslimien kotimaaksi. Silloinen kaksiosainen Pakistan jakautui
mydhemmin kahtia, kun Ité-Pakistan eli Bangladesh itseniistyi vuonna 1971
Nykyisin Pakistan on viikkilukunsa puolesta maailman toiseksi suurin muslimi-
valtio, n. 140 milj. asukasta, joista 96 % on muslimeita®.

* Pakistan on virallisesti islamilainen tasavalta. Muslimien keskella elaa
kuitenkin pieni kristittyjen joukko, noin 2 % vhestostd (lihes 3 miljoonaa
henkei), ja pieni maan eteldosaan keskittyvi hinduvahemmisto. Uskonnollisille
vihemmistbille on turvattu kokoontumis- jajulistusvapaus®, mutta kiytannossa
vihemmistdjen asema on vaihdellut Pakistanin uskontopolitiikan muutosten
mukaan.

JOUKKOLIIKE KIRKON POHJANA

Pakistanin alueella oli katolistalihetystydta jo 1500-luvun lopullaja 1600-luvulla,
mutta siitéd ei jaanyt pysyvaa vaikutusta.* Uudelleen lahetystyo padsi kaynnis-
tymaén 1840-luvulla, kun alue liitettiin brittildiseen Intiaan. Anglikaanikirkon

LEHTORT ANJA NURMINEN OLI SUOMEN LAHETYSSEURAN TYQN-
TEKIJANA PAKISTANISSA 1989-1996. PARHAILLAAK HAN VII-
MEISTELEE KIRKKOHISTORIAN VAITOSKIRIAA LUTERILAISTEN
LAHETYSJARJESTOJEN YHTEISTYOSTA PAKISTANISSA 1950—68-
LUKUJEN VAIHTEESSA.

82 — LAHETYSTEOLOGINEN AIKAKAUSKIRJA 7 (2082)



lisiksi maahan saapui kaksi amerikkalaista ja yksi skotlantilainen presbyteeri-
kirkko. Katolinen kirkko rajoittui aluksi toimimaan vain eurooppalaisten ja ang-
lointialaisten parissa.®

Kirkot kasvoivat alkuvuosikymmenien ajan hyvin hitaasti. Vuonna 1873
tapahtui kuitenkin muutos. Sialkotin alueella Punjabin pohjaisosassa alko
tapahtua k#dntymisi: ensin kristityksi tuli muutamia henkildit#, sitten heidan
perheenjisenid4n, sukulaisiaan, naapureitaan. Uudet kristityt eivit olleet mus-
limeita vaan kuuluivat chuhra-ryhmién, hindulaisen kastilaitoksen alapuolella
olevaan yhteen kaikkein alhaisimpaan kastittomien joukkoon. Kastittomien
parissa eri puolilla Intiaa oli syntynyt toiveita parantaa omaa sosiaalista ase-
maansa. Yhtend tieni muutokseen ndhtiin uuden uskonnon omaksuminen.
Monet kaantyivat kristityiksi, osa muihin uskontoihin, Monin paikoin ki#inty-
miset johtivat suuriin joukkoliikkeisiin (mass movements), kun iyhyessd ajassa
suuri ma#ra saman ryhmin jasenia liittyi uuteen uskontoon

Punjabissa chuhrien kiintymisistdi muodostunut joukkoliike oli yksi
Intian suurimmista.” Vuosien 1881-1891 aikana Sialkotissa toimineen amerikka-
laisen United Presbyterian Church’in jisenmésré nousi 660:sta yli 10 000 hen-
kils6n, mik2 oli vain alkua kirkon kasvulle.? Vahitellen muutkin kirkot, my&s
katolinen kirkko ja myshemmin saapuneet amerikkalainen metodistikirkko,
Pelastusarmeija ja kolmas amerikkalainen presbyteerikirkko, herasivit tythén
alueillaan asuneiden chuhrien parissa. Joukkoliike levisi eri puolille Punjabia
ja voimistui edelleen 1900-luvun alussa, kun alueella syntyi heratystd suurten
julistuskokousten ja punjabinkielisen psalttarin vaikutuksesta.’

Chuhrien vaikutuksesta kirkot kagvoivat nopeasti. Voimakas joukkoliike
alkoi hiipua vasta 1930-luvulla, jolloin liikkeen ydinalueella suurin osa chuh-
rista oli jo liittynyt joko kristinuskoon tai muuhun suureen uskontoon. Vuonna
1947 Pakistanin puoleisessa Punjabissa olikin jo n. 400 000 kristittyd, valtaosa
maaseudulla. Lahes kaikki kristityt olivat taustaltaan chuhria. Ennen hyvin eri-
laisista taustoista tulleitten kainnynndisten kirkosta oli tullut kastittomien koy-
hien kirkko.1®

Maan itsen&istyminen ja jako aiheuttivat radikaalin muutoksen monien
kristittyjen elinolosuhteisiin: suuri osa kristityista maatyGlaisistd menetti elan-
tonsa hindu- ja sikhimaanomistajien paetessa Pakistanista Intiaan. Vastakkai-
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seen suuntaan Intiasta Pakistaniin paenneet muslimit saivat hylityt maatilat
hoitoonsa. Monet kristityt lihtivit suuriin kaupunkeihin tyota etsimaan, aset-
tuivat ahtaasti rakennettuihin basteihin (kaupunkikdyhiliston asuinalue) ja
saivat vanhan kastittoman taustansa vuoksi puhtaanapitotehtivia. Myds muutot
muihin maakuntiin lisd&ntyivit. Erityisesti maan eteldosassa Sindissa kristitty-

jen maara kasvoi!
PAKISTANIN KIRKOT TANAAN

Pakistanin kristittyjen nykytilanteesta on vaikea saada tutkittua tietoa ja numee-

:riset arviot vaihtelevat huomattavasti. Ilmeisesti vain harvoilla kirkoilla on
tarkkoja jasenluetteloita, eiki tietoja ole koottu yhteen. Tuorein valtion vdeston-
lasku toteutettiin vucnna 1998, mutta sen tuloksia ei ole vield analysoitu kris-
tittyjen osalta. Kristittyjen kokonaismaira kasvaa voimakkaan viesténkasvun
my6té, mutta kristittyjen prosentuaalisessa osuudessa ei tiettdvasti ole tapahtu-
nut suuria muutoksia.

Vuoden 1981 viestonlaskun mukaan kristityista 81% asui Punjabin maa-
kunnassa ja heisti 62 % maaseudulla. Sen sijaan muissa maakunnissa vahin-
tddn puolet tai Sindissé jopa 82 % kristityistd asui kaupungeissa. Kristittyjen
kaupungistumisaste olikin huomattavasti muslimivéestod korkeampi.? Kristi-
tyistd arvioidaan jopa 98 %:n olevan heimoltaan punjabeja, suuren joukkoliik-
keen perillisia.1*

Pakistanin kirkoista suurin on roomalaiskatolinen kirkko. David Barret-
tin ja tybtoverien viime vuonna julkaisema World Christian Encyclopedia’n toinen
painos ilmoittaa katolisia olevan 31 % kristityistd,'* mika ilmeisesti kuitenkin
on liian vihin. Chuhrien joukkoliikkeen paattymisesta lihtien Pakistanissa on
ollut selvi hidas siirtymi protestanttisista kirkoista katoliseen, mihin vaikutti-
vat katolisten tehokas tyd kaupunkiin muuttaneiden chuhrien parissa ja katoli-
sen kirkon jisenilleen jakamat taloudelliset avustukset. Myds protestanttisten
kirkkojen sisdiset riitaisuudet ovat aiheuttaneet siirtymaé katolisuuteen.'®

Syksylld 2000 Pakistanissa kiydesséni Rawalpindiss# toimivan ekumee-
nisen, kristinuskon ja islamin vuoropuheluun keskittyvin tutkimuslaitoksen
Christian Study Centren johtaja Mr. Dominic Moghal arvioi, etta nyky&in jo 55 %
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kristityistd olisi katolisia. Il meisesti taloudelliset edut mm. koulumaksujen alen-
nuksina ja mahdollisuutena pé#std mukaan katolisen kirkon jasenilleen jérjes-
tamiin asuntoalueiden rakentamisiin ovat keskeisia vaikuttajia.

Katolisen kirkon koulut ovat arvostettuja ja katolinen kirkko onkin séi-
lyttanyt kirkon ja laitostensa johtoa ulkomaisissa kisissd huomattavasti pitem-
pan kuin protestanttikirkot. Isi Bonnie Mendes, Toba Tek Singissé toimivan
Society for Human Development -jarjestdn johtaja kertoi, ettéd vaikka katoliset
piispat ovat jo kauan olleet pakistanilaisia, vasta kaksi heisté on ollut punjabeja,
kristittyjen paivaestoa. Muut piispat ovat tulleet pienestd hyvinkoulutetusta
goalaiskristittyjen ryhmists, joka ajattelultaan ja toiminnaltaan on varsin ulke-
laista.

Pakistanin kirkkohistorian suuria tapahtumia oli vuosikymmenien neu-
vottelujen tuloksena vuonna 1970 syntynyt kirkkounioni,’® kun anglikaani- ja
metodistikirkot, Skotlannin presbyteerildiset ja pieni luterilainen kirkko liit-
tyivat yhteen. Unionin seurauksena syntynyt Church of Pakistan, Pakistanin
yhtynyt kirkko, on nyt suurin maan protestanttisista kirkoista. World Christian
Encyclopedia'n mukaan perati 35 % kristityist4 olisi Church of Pakistanin jase-
nid,” mutta useimmat Pakistanissa kuulemani arviot olivat, ettd Church of
Pakistan olisi noin puoclet protestanteista eli noin 25 % kristittyjen kokonaismaa-
riasta. Piispallisen johtonsa vuoksi Church of Pakistan on kuitenkin nékyvin
Pakistanin protestanttisista kirkoista ja erityisesti Lahoren piispa, Suomessakin
joitain kertoja kiynyt Alexander Malik, saa usein esiintya kaikkien protestant-
tien puolesta.

Monia Pakistanin protestanttikirkkoja ovat koskettaneet siséiset kiistat ja
skismat, jotka ovat johtaneet kirkkojen jakautumiseen.® Maassa on useita pres-
byteerikirkkoja, joista suurimmat ovat amerikkalaistaustaiset United Presbyte-
rian Church of Pakistan (UP) ja Associate Reformed Presbyterian Church (ARP).
Myds Pelastusarmeija on edelleen varsin vahva. Eri puolilla maata on kymmenia
pieni joko itsenilisesti tai eri ulkomaisten ldhetysjirjesttjen tuella syntyneita
kirkkoja®

Protestanttikirkoilla on yhteistybtd mm. teologisen koulutuksen alalla,
mika Pakistanissa edelleen on tasoltaan varsin vaatimatonta. Church of Pakistan,
United Presbyterian Church ja muutamat muut kirkot tukevat yhdessa Punja-
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bin pohjoisosassa Gujranwalassa toimivaa maan vanhinta teologista seminaa-
ria,?® jossa syksylla 2000 oli n. 55 opiskelijaa, joukossa 67 naista. Karachissa
puolestaan on oma teologinen seminaari vastaamassa maan eteldosien tarpei-
siin. Syksylia 2000 siella oli n. 25 opiskelijaa, joista puolet itsendisié, ei kirkkojen
lahettamia opiskelijoita. Opiskelijoiden joukossa oli mys useita naisia. Lisiksi
maassa on useita eri lhetysjirjestdjen tai pienempien kirkkokuntien yllapitimia
pienid seminaareja pappien, evankelistojen tai kiinnostuneiden maallikoiden
koulutukseen. Pakistanin suurimmissa kirkoissa ei ole naisia pappeina, mutta
marraskuussa 2000 Church of Pakistan'in Raiwindin hiippakunta ensimmaiiseni
ordinoi kaksi naista diakoneiksi eli alempaan pappisvirkaan.?

Protestanttisilla kirkkokunnilla ja lahetysjérjestsilla on erilaisia yhteisiz
jarjestdja kuten National Christian Council of Pakistan. Protestanttien ja kato-
listen yhteistytd on mm. aiemmin mainittu Christian Study Centre Rawalpin-
diss4,? joka viime vuosina on keskittynyt islam-suhteiden lisaksi kristittyjen ja
muiden vahemmistsjen ihmisoikeuskysymyksiin2? Kirkkojen ka‘ytiinnﬁn yhteis-
ty6ta ovat myds suuret julistuspaivit (conventions), joihin kristityt kokoontuvat
tuhatmadrin yinpéiri Pakistania syksyisin pahimman kuumuuden mentyi ohi.
Kymmenet pienet kirkkoihin sitoutumattomat lzhinna protestanttiset jarjestot
{para-church organizations) tydskentelevit eri kirkkokuntien kanssa. Esimerk-
keind nédista voi mainita raamattukirjekursseja jirjestivin Pakistan Bible Cor-
respondence Institute, jonka vuosittaisista n. 10.000 opiskelijasta kolmasosa on
ei-kristittyja.

KRISTITTYJEN SOSIAALINEN TILANNE

Vaikka suuren joukkoliikkeen paattymisestd on jo aikaa, suurin osa Pakistanin
kristityistd on edelleen sosiaalisen asteikon hintépadssd. Kristityt eivat ehki
ole kaikkein koyhimpii, koska myts vaimot voivat kiyda tydssi, mutta rikkaita
kristittyjen joukossa ei juuri ole. Kristittyjen lukutaitoisuudesta ei cle tuoretta
tietoa, mutta se tuskin oleellisesti eroaa Pakistanin yleisestd lukutaitoasteesta,
joka vuoden 1998 viestonlaskun mukaan olisi keskimairin 45 % (miehilli 56 %
ja naisilla 33 %).2¢ Suomen Lahetysseuran entinen Pakistanin yhdyssihteeri Juha
Kylanpia tosin piti néditakin arvioita litoiteltuina.-
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Suuri osa kaupunkien kristityistd toimii ilmeisesti edelleen puhtaanapi-
totehtavissa. Samalla kirkkoihin on myos muodostunut koulutettu keskiluokka,
opettajia, sairaanhoitajia, toimistoissa tyoskentelevia ja jopa ladkareitd, jotka
saavat ehki eniten sosiaalista arvostusta. Kuitenkin myds koulutetut kristityt
joutuvat toisinaan kokemaan halveksuntaa ja syrjintaa uskontonsa vuoksi.

Dominic Moghalin mukaan sosiaalinen halveksunta ja syrjintd ovatkin
kristittyjen vaikein ongelma Pakistanissa. Kristityilli on uskontonsa vuoksi vai-
keuksia tyo- ja opiskelupaikkojen saamisessa ja virallisten asioiden hoidossa.
Ajoittain heihin kohdistuu uskonnollisista, poliittisista tai taloudellisista syista
johtuvia vakivallantekoja, jotka ylittavat myds kansainvilisen uutiskynnyksen.
Kristittyja on pelottanut islamin sharia-lain lisadntyva kiyttd ja erityisesti laki
jslamin Profeetan pilkasta, josta on saadetty kuolemanrangaistus. Syytdsta lain
rikkomuksesta on usein kéytetty vairin kostona, jos vaikkapa naapurien vililla
on ollut riitaa. Jo syytteen saanut on yleison silmissd syyllinen ja joutuu usein
pakenemaan henkensa edesti, vaikka oikeuslaitos toteaisikin syytteen aiheet-
tomaksi.®

Pakistanin kristittyjen halveksittu asema on suuri este monille kristin-
uskosta kiinnostuneille muslimeille. Toinen suuri este kastetta haluaville ovat
pelot siité, miten oma perhe ja muslimiyhteisd reagoisivat. Monet kristityiksi tul-
Jeet muslimit joutuvatkin kokemaan perheensa hylkiamisen ja ehki suoranaista
hengenvaaraakin sukulaisten tai naapurien taholta 2 Maassa on monia piilo-
kristittyja, mutta World Christian Encyclopediam arvio yli 80.000 kristityksi tul-
leesta mutta ulkoisesti islamissa pysyneestd muslimista” tuntuu ehdottomasti
Jiian suurelta. Tarkkoja lukuja on mahdoton saada, silla kirkkojen paikalliset
ja ulkolaiset tydntekijat eivét halua julkisesti kertoa kadntyneista heité ja omaa
tyStadn suojellakseen.

Kaantymisid uskonnosta toiseen tapahtuu kaikkiaan verraten vahan.
Dominic Moghal arvioi, etta vuosittain joitain satoja kristitty)a kaantyy islamiin,
valtaosa joko painostuksen vuoksi tai avioliiton my6td. 2 Sen sijaan maan ete-
taosan hinduheimojen parissa tapahtuu jatkuvasti jonkun verran kadntymisid
kristinuskoon.®
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SUOMALAINEN Lﬁ;H_ETY_STYﬁ

Suomalaista lahetystytd on Pakistanissa ollut varsin vihin. Suomen : - sto-
distikirkolla oli tybntekijépariskunta Punjabissa 1950-60-lukujen vaihteessa ®
Suomen Adventtikirkolia on 'o_llut pieni maara tyontekijoitd Punjabissa vuodesta
1991 lihtien ! B

Pisin yhtijaksoinen tyo on ollut Suomen Lahetysseuralla (SLS), joka
valitsi Pakistanin uudeksi tydalueeksi 100-vuotisjuhliensa kunniaksi vuonna
1959. Seuran ensimmainen fyﬁntekijﬁperhe saapui syksylla 1960 Dera Ismail
Khanin kaupunkiin Luoteisen rajamaakunnan (North West Frontier Province)
eteldaosaan lahelle Afgal{_is'tanih rajaa.’? Pieni luterilainen Dansk Pathanmission
-jarjestd, jonka kautta Lihetysseura lihetti tyéntekijansé, oli yhdessa amerikka-
laisen World - fission Prayer League -jirjestdn kanssa vuonna 1955 perustanut
noin 1200 jasenen kirkon Pakistani Lutheran Church. Se toimi anglikaanikirkon
luovuttamilla alueilla eri puolilla Rajamaakuntaa.?

Lahetysseuran suunnitelmat antaa tyontekijénsd luterilaisen kirkon tys-
yhteyteen eivat koskaan toteutuneet, koska kirkossa syntyi vuonna 1961 paha
kiista piispan ja lihetysjirjestsjen valilla.3* Riidassa hajonnut Dansk Pathan-
mission ja World Missioﬁ Prayer League seka Suomen Lahetysseura vetiytyivit
kirkosta kesalld 1962.%° Luterilaisen kirkon sijasta Lahetysseura aloitti edelleen
jatkuvan yhteistydn World Mission Prayer League’in kanssa ja oli yhteistydssi
myos anglikaanikirkon kanssa. 3

Luterilaisten vaikea kirkollinen tilanne selveni vasta kirkkounionin toteu-
tuessa. Niin Pakistanin luterilainen kirkko kuin siiti eronneet seurakunnat
liittyivit uuteen kirkkoon.” Vuodesta 1970 alkaen Lihetysseura on tehnyt yhteis-
ty6ti Church of Pakistanin ja vuodesta 1980 alkaen Rajamaakuntaan muodoste-
tun Peshawarin hiippakunnan kanssa.?®

Suomen Lihetysseuran ty Pakistanissa on keskittynyt terveydenhuclto-,
koulutus- ja seurakuntatytn tehtaviin. Terveydenhuollon toimipisteista pitkiai-
kaisin on Tankin sairaala, joésa Lahetysseuralla on ollut tyontekijoitia vuodesta
1963 lahtien. Lihes kaikki potilaat ovat muslimeja ja osa tytsti on suunnattu
vain naisille.3

Kristityille tarkoitettujen kansa- ja keskikoulujen tukeminen on ollut kes-
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keinen juonne Lahetysseuran tydssa samoin kuin lukutaitotyd, joka nykyadn
on yhdistynyt muuhun yhteison kehittimiseksi tarkoitettuun tydhon.*® Koulu-
tusty6hon kuutuu myds Dera Ismail Khanissa 1980-luvun pucliviliin toiminut
raamattu-ammattikoulu#

Koska Lihetysseura jai Pakistanin luterilaisen kirkon ulkopuolelle, se
el missadn vaiheessa ole ollut vastuussa yksittdisistd seurakunnista. Yhteys
uuteen Church of Pakistan’iin alkoi tiivistyd Peshawarin hiippakunnan perusta-
misen mydti vuonna 1980. Lihetysseuran tydntekijoita onkin toiminut hiippa-
kunnan koulutus-, hallinto-ja taloustehtavissg, kirjallisuustyiissé jamyshemmin
myds pyhikoulutydssi®? ja seurakuntatybssd pakistanilaisen papin alaisuu-
dessa. Nykyisin muutamia poikkeuksia lukuunottamatta kaikki Lahetysseuran
tukema tys Pakistanissa on paikallisen kirkon hallinnon alaisena.

Lihetysseuran tyd on keskittynyt Luoteiseen rajamaakuntaan, mutta
seuralla on ollut muutamia vuosia kerrallaan tyontekijoita myds eri puolilla
Punjabia#? Punjabin pohjoisosassa Himalajan esivuoriston rinteilld sijaitsevassa
lahetyslapsille tarkoitetussa Murree Christian Schoolissa on ollut suomalainen-
tyontekijia 1960-luvun lopulta lahtien.#

Luoteisessa rajamaakunnassa 1dhetystydn yksi vaikeimpia haasteita on
tasapainoilu jo olemassaolevan punjabikirkon opetuksessa ja maakunnan pa#-
viestdn, pashtunkielisten pataanien ja muidenkin kieliryhmien tavoittamisessa.
Kristittyjen peloista ja ennakkoluuloista johtuen kristinuskosta kiinnostuneet
muslimit eivit useinkaan ole tervetulleita seurakuntiin, vaikka osaisivatkin
maan virallista kieltd urdua, jolla jumalanpaivelukset pidetdan. Monesti etsijatja
kristityksi tulleet my8s pelkiavét toisiaan, ettei kiinnostus tai kidntymys tulisi
julkiseen tietoon.

LAHETYSTYON VAIHTELUITA

Pakistan on yksi avoimimpia muslimimaita kristilliselle lahetystydlle. Vaikka
viisumipolitiikka on vaihdellut, maahan saa edelleen 1ihetystydntekijaviisu-
meita, kunhan tyotehtava on hallituksen hyviksymaé — viisumia ei siis saa mus-
limien parissa tapahtuvaan evankelioimistyohon.

Lihetystyontekijoiden kokonaismazrasti on vaikea saada tarkkaa tietoa.
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Lahetyslasten mi#rdn viheneminen Murree Christian Schoolissa viittaa kui-
tenkin siihen, ettd myts (protestanttisten) lihetystyontekijoiden mazra on ollut
selvésséd laskussa jo vuosia. Muutosta on myds siind, etti linsimaisten lihe-
tystyontekijoiden tilalle on tullut korealaisia tyontekijoitd. Vaikka ulkolaisia
tydntekijéitd on vihin, pakistanilaisten evankelistojen ja muiden kristillisten
tyontekijoiden maara on hitaassa nousussa. Silti voi sanoa, etti kristillisten tyon-
tekijoiden médra on aivan riittiméton valtaisaan jatkuvasti kasvavaan ihmis-
madrdidn verrattuna.

Syyskuun 11. péiva 2001 toi tayden pysiéhdyksen ulkolaiseen lahetys-
tybhon Pakistanissa. Koska maassa pelattiin ulkomaalaisvihamielisyyden ryop-
sahtimistd, ensimmadisen kerran maan historiassa lihes kaikki ulkomaiset
lshetystyontekijat poistuivat nopeasti maasta®® Nyt, huhtikuun alussa 2002,
moni on jo palannut takaisin,* mutta nahtaviksi jad, kuinka paljon lahetystyon-
tekijiita jad palaamatta.

Myos Suomen Lihetysseuran tyontekijamiirs on selvissi laskussa. Seu-
ralla on enimmillézin ollut yH 20 tydntekijas yhta aikaa Pakistanissa.?? Viime
vuosina maira on ollut 10-13 henkei *® Viime syksyni Léhetysseuran evakuoi-
dessa tydntekijéansa heiti oli kentdlld vain kahdeksan, joista maaliskuun loppuun
mennessé oli palannut kolme naisldhettid® yhden perheen valmistautuessa pian
1dhtoon. Maird on pienimmillddn sitten 1960-luvun alun.

SUMMARY

In Pakistan the Christians, around 2 per cent of the population, are decsend-
ants of a late 19th and early 20th century mass movement when thousands of
people from the scheduled castes turned to Christianity in the Punjab province.
As aresult of their background, many Christians are still illiterate, are employed
in sanitary work and feel the despise of their fellow citizens. Yet an educated
middle class has grown in the churches. The largest churches are the Roman
Catholic Church and the Church of Pakistan, which was formed in 1970 as a
union of Anglicans, Methodists, Scottish Presbyterians and Lutherans. The Finn-
ish Evangelical Lutheran Mission has worked in Pakistan since 1960.
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DIALOGI, APOLOGIA JA
VOIMIEN KOHTAAMINEN

BUDDHALAISUUDEN JA KRISTINUSKON
KOHTAAMISESTA THAIMAASSA

Buddhalaisina pidetdén perinteisesti niitd, jotka ovat seremoniallisesti tur-
vautuneet Kolmeen Jalokiveen — Buddhaan, Dharmaan ja Sanghaan. Tamin
tunnustuksen lisiksi on hyvin viihin asioita, jotka olisivat yhteisié kaikille bud-
dhalaisille. Paul Williams kirjoittaessaan mahayana-buddhalaisuudesta kiyt-
taakin ilmausta opillinen moninaisuus — moraalinen yhtendisyys (doctrinal
diversity — moral unity).! Tarkeinti on oikea kiytantd, ei oikea oppi. Buddhalais-
unden opetusten esitykset ovat siten aina enemmin tai vihemmin laatijoidensa
abstraktioita.

Buddhalaisuuden opettajat ratkaisevat monimuotoisuuden ongelman
usein korostamalla buddhalaisuutta harjoitettavana, ei opiskeltavana uskon-
tona. Kristityille keskeiset teologiset kysymykset Jumalasta ja sovituksesta ovat
viillttamattdmiis, kun taas buddhalaisille puhe Jumalasta on irrelevanttia. Jalon
kahdeksanosaisen tien kulkemisen kannalta. Kristinuskon jakaantumisten kes-
keisend tekijind ovat aina olleet teologiset kiistat, buddhalaisuuden jakaan-

tumiset taas ovat perustuneet ristiriitoihin kaytannostd, luostarisddnndsten
tulkinnasta.?

TT JAAKKC MAKELA TOIMI THAIMAASSA SUQMEX LAHETYSSEURAN
TYDNTEXIJANA VUODESTA 1979, VAITGSKIRJA THAIMAAN
RIIPPUNATTOMIEN KIRKKOJEN {INDEPENDENT CHURCHES)
HISTORIASTA JA TEOLOGISESTA AJATTELUSTA VUONNA 2086.
TYOSKENTELEE NYKYAAN PROJEKTISIHTEERINA SUOMEN LAHETYS-
SEURASSA.
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Buddhalaisuuden monimuotoisuudesta ja kristittyjen erilaisista teologi-
sista traditioista seks kdytannon tilanteista johtuen kristinuskon ja budd halaisu-
uden kohtaaminen on saanut erilaisia muotoja. Keskityn seuraavassa Thaimaan
tilanteeseen. Tami on hyddyllista myos sen vuoksi, ettd Thaimaassa on mahdol-
lista tarkastella hyvin erilaisista traditioista 1ahtevien kristittyjen ratkaisuja.

1. BUDDHALAISUUDESTA

1.1. BUDDHALAISUUDEN HISTORIASTA, OPETUKSESTA JA
TUTKIMUSPERINTEISTA

Tuleva Buddha, Siddhata Gotama (Siddharta Gautama) syntyi ruhtinassukuun
nykyisen Nepalin alueella sijainneessa kaupunkivaltiossa. Varmuudella void-
aan sanoa, ettd Buddha sai valaistumiskokemuksensa vuosien 550 ja 450 eKr.
viliseni aikana.’

Buddhalaisuus seks omaksui ettd muokkasi uudelleen hindulaisuuden
uskonnollisia kisityksid. Yhteisti on opetus jilleensyntymisestd ja karman
laista. Richard Gombrich painottaa, ettd buddhalaisuus syntyi aikansa vallit-
sevan uskonnollisen jarjestyksen kritiikkini. Se teki bramiinikastin uskonnol-
lisen monopoliaseman kyseenalaiseksi.t

Toistasataa vuotta Buddhan ajan jilkeen syntyi erimielisyyksid luos-
tarisaannosta. Tami kriisi on perustana nykyiselle jaclle mahayana- ja thera-
vada-koulukuntiin. MyShemmin on tapahtunut runsaasti uusia jakaantumisia.
Koulukuntien synnysté on tiivistelmé René Gothénin ja Mikael (Tenzin Dénden)
Niinim4en toimittamassa Boddhipuun varjossa -teoksessa. Buddhalaisuudesta
on runsaasti kirjallisuutta, myos suomeksi. Samoin on olemassa englannirnk-
ielisia internet-sivuja, joista saa tietoa buddhalaisuutta koskevasta kirjallisuud-
esta. Kirkon 1ahetystyon keskuksessa on meneillain Eteld- ja Kaakkois-Aasiaa ja
myds buddhalaisuutta koskevan kirjallisuusiuettelon teko.

Sanghan virallisen organisaation lisiksi on Thaimaassakin muodostunut
yksityisten munkkien tai temppelien muodostamia verkostoja. Osa liikkeistd
on koettu virallisen Sanghan uhkiksi ja niita vastaan on ryhdytty jopa oikeus-
toimiin. Myos buddhalaisuudessa on oma virkaongelmansa, munkkivihkimys
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on voimassa vain siind koulukunnassa, joka on toimittanut vihkimyksen®

Buddhalaisén opin lahteet

Buddhalaiset pyhat kirjoitukset juontuvat suullisesta perinteesti, jota Buddhan
kuoleman jélkeen valitettiin intialaisten muistimenetelmien avulla. Muutaman
kuukauden kuluttua Buddhan kuolemasta pidettiin ensimmainen konsiili, jossa
resitoitiin sailyneitd opetuksia kokonaisuutena. Resitoidun perinteen ensim-
miinen tunnettu kirjaaminen tehtiin Sri Lankassa noin 89-77 eKr.’

Kirjoituskokoelmia siilytettiin ja kuljetettiin punotuissa koreissa. Yhden
taydellisen kokoelman sdilyttimiseen tarvittiin kolme koria. Tasta nimitys Trip-
itaka (Tipitaka) eli Kolme koria. Tripitakan tekstien syntyhistorian tutkimusta
vaikeuttaa se, etta varhaisten koulukuntien kokoelmista ainoastaan theravadan
paalinkielinen Tripitaka on siilynyt nykyaikaan. Muiden koulukuntien kokoe-
Imista on ki#annoksia ja katkelmia. : fuorinta ainesta nykyajan Tripitakassa ovat
kolmannen korin, eli Abhidharma-pitakan tekstit, jotka ovat syntyneet useita
vuosisatoja Buddhan jalkeen. Otteita Tripitakan teksteists on julkaistu suomeksi
useita kertoja. Luostarisaédnto (Patimokha) on suomeksi kadnnettyni Niiniméen
Boddhipuun juurella -teoksessa.?

On oikeutettua sanoa, ettd Tripitakalla ei ole buddhalaisuudessa samaa
merkitystd kuin Raamatulla kristinuskossa. Tirkein syy on, etti ei ole yhta
yhtenaista kaanonia, johon kaikki buddhalaiset voisivat vedota. Tripitaka on
tavattoman laaja, ehké 15 kertaa Raamattua laajempi. Se on myds siilynyt vain
oppineiden tutkimuksen kohteena eikd siitd ole misséan tullut kansan kirjaa.
Ainakin Thaimaassa buddhalaiset opettajat saattavat myds painottaa, etté Trip-
itakan tunteminen ei ole vélttimatontd. Thminen voi olla hyva buddhalainen
tuntematta Tripitakaa?®

Buddhalaisuus tutkimuskohteena
Buddhalaisuuden tutkimuksessa voidaan niihda kaksi linjaa. Toisaalta tutkitaan
buddhalaisuuden kirjallisia opetuksia, toisaalta ihmisten tosiasiallisia uskomuk-
sia ja rituaaleja, joihin he osallistuvat.

S. J. Tambiah selvitti 1960-luvun lopulla Koillis-Thaimaan kylilaisten
uskonnollista ajattelua tutkimalla rituaaleja joihin he osallistuivat. Hanen
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mukaansa Thaimaan buddhalaisuus koostuu neljsts rituaalisesta kokonaisuud-
esta, munkkien hoitamista buddhalaisista rituaaleista, suojelushenkien palvon-
nasta, pahojen henkien lepyttimiseksi tehtéivista rituaaleistaja klwan rituaaleista.
Termilla kirwan tarkoitetaan elamén voimaa, joka on jokaisessa ihmisessa. Sairau-
den aikana kiwan voi heikentyi ja lopulta havita kokonaan. Erityisten rituaalien
avulla uskotaan saatavan khwan palaamaan.”

B. JTerviel teki tutkimuksensa Keski-Thaimaan kylissi. Hin puhuu
kahdenlaisesta uskonnollisesta tavasta hahmottaa todellisuutta, joita hin nim-
ittaa synkretistiseksi buddhalaisuudeksi ja lokeroituneeksi buddhalaisuudeksi
(compartmentalized). Synkretistisessi buddhalaisuudessa animistinen kisitys
maailmasta on hallitseva ja buddhalaiset uskomukset ja konseptit liittyvat maa-
giseen animismiin. Lokeroituneessa buddhalaisuudessa Buddhan opetuksia
pidetéan animistisia uskomuksia ja kiiytintéja ylempiarvoisina. Synkretististi
buddhalaisuutta esiintyy maaseudullaja véhan kouluja kiyneiden keskuudessa,
kun taas lokeroitunut buddhalaisuus on Tervielin mukaan koulutetun kes-
kiluokan ja eliitin suuntautumistapa.l!

Koulutettu keskiluokka ja eliitti eivét suinkaan ole hylinneet uskomuk-
gia henkivaltoihin ja niiden vaikutuksiin. Erityisen nidkyvi# henkivaltojen
lepyttéminen oli 1990-luvun loppupuolella kenraali Chavalit Yonchaiyuthin
paiministerikandella. Lehdistd raportoi jatkuvasti paaministerin, hénen vai-
monsa tai hallituksen ministerien osallistumisesta pahan onnen torjumiseksi
tehtyihin seremonioihin. On todennikaists, etti kaupungeissa vaikuttavat myGs
kiinalaisen kansauskonnon elementit. Esimerkki tdstd on joitakin vuosia sitten
suurta suosiota saanut Armon jumalattaren, Mae Kwan Imin palvonta.

1.2. BUDDHALAISUUS LAHETYSTYOTA TEKEVAMNA
USKONTONA

Buddhalaisuus on kristinuskon tavoin uskonto, joka voi sopeutua erilaisiin kult-
tuureihin. Nykyiselli#in sillé on erilaisia lasjenemisen strategioita.

Thaimaassa pyritdin saamaan maan vahemmistdryhmdt, erityisesti niin
sanotut vuoristoheimot virallisen Sanghan vaikutuksen alaisiksi. Monien ryh-

mien perinteinen uskonto on ollut lthinn# animismia ja viime vuosina monet

JOURNAL OF MISSION THEOLOGY 7 (2082) — 181



JAAKKO MAKELA

niista ovat olleet vastaanottavaisia kristilliselle evankeliumille.'2

Buddhalaisuuden levidmisessd temppelit ovat keskeisessi asemassa.
PaamAdrana on itseasiassa temppeliverkostoh laajentaminen. Buddhalaisuus ei
perusta kiinteitd maallikoiden yhteissja, vaan maallikot voivat valita munkit ja
temppelit, joita he tukevat. Halutessaan he voivat vapaasti vaihtaa paikkaa, jossa
kdyvat “kerddmassa uskonnollista padomaa” (thaiksi tham bun) itselleen. Maa-
seudulla lahin temppeli on luonnotlisesti usein kiiyntien kohteena, mutta kau-
punkialueilla temppelit joutuvat kilpailemaan keskenaan kavijoista.13

Buddhalaisuus alkoi uudistua 1800-luvun loppupuoclella useiden vuosi-
satojen heikkouden jalkeen. Gombrichin mukaan tami tapahtui Sri Lankassa
selkedisti reaktiona protestanttiseen ldhetystyohon. Kristittyjen kiyttimia
toimintatapoja sovellettiin budd halaisuuden kayttton ja kristillisia jarjestdja vas-
taaviabuddhalaisia jarjestsja perustettiin, esimerkiksi Nuorten Miesten Buddha-
lainen Yhdistys (Young Men's Buddhist Association). Maallikkoliikeen nousu
aiheutti kuitenkin myos perinteisen Sanghan vastarintaa 4

Gombrichin huomiot protestanttisen lihetystytn ja buddhalaisuuden
undistumisen vuorovaikutuksesta pitinevit paikkansa myds Thaimaassa. Bud-
dhalaisuuden 1800-luvun uudistusliikkeen johtohahme kuningas Mongkut
(1851-1868) oli munkkina ollessaan ystavystynyt lahetystyotekijoiden kanssa.
Kenties tista ystavyydesta seurasi, ettid buddhalaisuuden uudistuminen ei saanut
kristinuskoa kritikoivia piirteitd samassa maarin kuin Sri Lankassa. Myds nyky-
vuosilta voidaan esittdd esimerkkeja siitd, miten buddhalaiset ovat omaksuneet
samankaltaisia toimintatapoja kristittyjen kanssa sek4 Thaimaassa ettd muualla
Aasiassa.®

Thaimaalaiset ovat siirtolaisina perustaneet buddhalaisia temppeleiti eri
puolille maailmaa, myos lansimaihin, Nim#4 on ensisijaisesti tarkoitettu maa-
hanmuuttajien kayttoon, mutta ne ottavat vastaan myos paikallisia asukkaita.
Thaimaan buddhalaiset temppelit ovat turismin lisdéintyessi tulleetbuddhalaisu-
uuden levittimisen keskuksiksi. Osa temppeleistd ottaa vastaan vierailijoita,
myos noviisiksi ja munkiksi vihittavia. Tunnettujen munkkien saarnoja on kaén-
nétty englanniksi ja niita levitetadn vierailijoille. Tripitakan otteiden painat-
taminen eri kielilld on myos ylei'st’ci. Ainakin osittain tima toiminta on syntyny;t
reaktiona kristittyjen Raamatun levitykseen.s
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Lansimaalaisssyntyiset budd halaisiksi kaéntyneet ovat perustaneet Lin-
simaisen buddhalaisen veljeskunnan ystavit, Friends of the Western Buddhist
Order (FWBO) -jarjeston. Jirjesto julkaisee buddhalaista kirjallisuutta, josta ovat
levinneet laajalle Sangharakshitan teokset. Sangharakshita pyrkii luomaan bud-
dhalaisuuden koulukuntien opetuksiaja kaytantoja yhdistelemalla lJansimaiseen
kulttuuriin sovellettua buddhalaisuutta. Samalila héin pyrkii hdivyttimain maal-
likkojen ja munkkien valistd eroa. Buddhalaisuutta on Sangharakshitan mukaan
lahestyttiva “keinona psykologiseen ja henkiseen eheyteen, Valaistumiseen
johtavana tieni, korkeamman evoluution valineena”.”

Linsimailla buddhalaisuuden vaikutus nakyy myos epasuorasti teosofi-
assaja erilaisissa uususkonnoissa, usein sekoittuneena hindulaisuuteen. Vuonna
1879 teosofisen liikkeen paatoimisto muutti Eteld-Intiaan, Madrasin lihelle.
Seuraavana vuonna sen perustajat ottivat noudattaakseen buddhalaisuuden
viisi ohjetta, taten tunnustautuen virallisesti buddhalaisiksi. Jonkin aikaa teoso-
fian perustajat olivat vaikutusvaltaisia Sri Lankan buddhalaisten keskuudessa,
mutta vuosisadan vaihteen jilkeen buddhalaisten johtomiehet alkoivat suhtau-
tua heihin epaluuloisesti, osittain teosofien hindulaissuhteiden vuoksi.*®

2. KRISTINUSKON JA BUDDHALATSUUDEN KOHTAAMISESTA
THAIMAASSA

Kristityilla on ollut kosketuksia buddhalaisiin jo vanhan kirkon aikana. Varhai-
sin tieto buddhalaisuudesta on Klemens Aleksandrialaisen (n. 150-215 jKr.) kir-

joituksissa.?
2.1. KRISTITTYJEN ASEMA YHTEISKUNNASSA

Kuningas Rama VI:n (Vajiraravuth) (1910-1925) hallitusajasta lahtien bud-
dhalaisuutta on pidetty thaimaalaisen kansallisen identiteetin keskeisend osana.
Toisaalta Thaimaa on halutaan esittdd suvaitsevaisena maana, jossa myods muut
uskonnot voivat toimia. Maan nykyinen perustuslaki noudattaa uskonnonva-
pauden periaatetta. Valtionhallinto kuitenkin kontrolloi uskonnollista eldmaa.
Rekisterdimattoman uskonnollisen yhteistn on periaatteessa mahdotonta toimia,

JOURNAL OF MISSION THEOLOGY 7 (2082) - 183



JAAKKO MAKELA

mutta siintdjd voidaan kuitenkin kiertdd. Toisaalta rekisterdidylld uskonnol-
lisella yhteisdlla on t4ysi lakien suoma turva. Rekistertityjad uskontoja ovat bud-
dhalaisuus, islam, kristinusko, hindulaisuus ja sikhismi. Kristillisia padjédrjestdja
ovat Roomalaiskatolinen kirkko ja protestanttiset Church of Christ in Thailand
{CCT) ja Evangelical Fellowship in Thailand (EFT).2°

Jatkuva protestanttinen lahetystyo alkoi Thaimaassa vuonna 1828. CCT
jarjestiaytyi vuonna 1934, jolloin sen ytimeksi muodostui amerikkalaisen presby-
teerilahetyksen tydn tuloksena syntyneet seurakunnat. Kansainviliset jinnitteet
ulottivat vaikutuksensa myds Thaimaahan. CCT:ssi syntyi sissisid jannitteitd
ja jakaantumisia. CCT:n ulkopuoliset ldhetysjarjestot joutuivat osittain virano-
maisten toimenpiteiden vuoksi tiivistémain yhteisty6tian. Tuloksena oli EFT:n
jarjestaytyminen vuonna 1969.#

EFT on toimintansa alusta alkaen ollut erilaisten kirkkojen ja lahe-
tysjdrjestdjen yhteistyojarjestdo. Sen jasenisto on kirjava, luterilaisista hellun-
tailaisiin ja niin sanottuihin riippumattomiin kirkkoihin. CCT piti 1980-luvulle
saakka kiinni presbyteerisesti perinteestian ainakin suhteessa lahetysjéarjestoi-
hin. Siihen on erityisesti 1980-luvulta ldhtien liittynyt useita lahinna baptistisia
ryhmié, ja molempien pasjarjestdjen koostumus alkaa muistuttaa entistd enem-

min toisiaan.?
2.2, DIALOGI, APCLOGIA JA VOIMIEN KOHTAAMINEN

Kristittyjen suhtautuminen buddhalaisuuteen on koko Thaimaan kristittyjen
historian ajan ollut jinnitteista. On ollut ja on erilaisia késityksi4 ja toimintama-
lleja. On oikeutettua viittis, ettd vakavasti otettava thaikristittyjen harjoittama
kontekstuaalinen teologinen tyéskentely on piiasiassa kehittynyt 1980-luvulta
alkaen. Sitd ennen he joutuivat enimmikseen reagoimaan ulkomaalaisten
lahetystyontekijbiden opetuksiin ja toimenpiteisiin. Toiseen maailmansotaan
saakka lahes kaikki protestanttiset lahetystydntekijdt olivat amerikkalaisia ja
vield 1980-luvun alussa heitd oli kaksi kolmannesta kaikista protestanttisista
lahetystyontekijoista.®

Ensimmaiset roomalaiskatoliset 1dhetystyontekijit, jotka olivat domini-
kaaneja, tulivat maahan 1567. Vuodesta 1662 ranskalaiset jesuiitat jatkoivat
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tyotd. Kuningas Narain {1656-1688) aikana jesuiitat toiveissaan kuninkaan
kii#ntymisesti kristinuskoon sekaantuivat maan sisé- ja ulkopolitiikkaan. Kun-
ingas osoitti kiinnostusta kristinuskoon, mutta kiinnostuksen takana oli mybs
tuen etsiminen Ranskasta Alankomaiden kasvavan vaikutusvallan torjumiseen.
Hoviin syntyi voimakas ranskalaisvastainen oppositic. Lopputuloksena oli kris-
tinuskon vikivaltainen tukahduttaminen ja vuosisatoja kestinyt syvi epiluu-
loisuus kristittyjen toimintaa kohtaan. Narain ajan tapahtumista on tullut tirkes
osa kansallista traditiota, johon yha edelleen viitataan.

Vatikaanin toisen konsiilin jilkeen roomalaiskatolinen kirkko omaksui
uuden suhtautumistavan buddhalaisuuteen myss Thaimaassa. Siti voisi kuvata
inklusivistiseksi. Tassa kehityksessa thaimaalaisilla katolisilla teologeilla on
ollut keskeinen rooli. Esimerkiksi professori Bunchua Kirati on osallistunut akti-
ivisesti dialogiin buddhalaisten kanssa. Katoliset ovat ottaneet kiiyttsonsa bud-
dhalaisuuden termeja tarkoittamaan kirkollisia toimituksia ja kirkon virkoja,
esimerkiksi piispan ja papin virkaa. Timé on aiheuttanut buddhalaisten voi-
makkaan vastustuksen.®

Yleinen kasitys on, ettd 1800-luvun ja 1900-luvun alun protestanttisten
lahetystytntekijtiden suhtautuminen buddhalaisuuteen oli jyrkin torjuvaaja he
pitivit thaimaalaista kulttuuria sopimattomana kristilliseen kayttéon. Thaim-
aalaisen kulttuurin hyviksymisessd kuitenkin niyttdd olieen eroja. Pitkiddn
maassa olleet alkoivat arvostaa maan kulttuurin piirteitd. Yleensa kuitenkin
buddhalaisuuden opiskeluun ei kiinnitetty huomiota.?

Buddhalaisuuden opiskelun laiminlydntiin saattaa olla useita syité. Teol-
ogisesti haluttiin pits4 kiinni evankeliumin ainutlaatuisuudesta eikd siind
haluttu tehd4 kompromisseja. Amerikkalainen kehitysoptimismi sai aikaan, etta
ajateltiin voitavan luoda linsimaiseen kulttuuriin pohjautuva uusi kristillinen
kulttuuri. Protestanttisen lihetystydn alku osuu myos buddhalaisuuden heikk-
ouden aikaan. Arvelut buddhalaisuuden hiividmisesta “ihmistekoisena” uskon-
tona eivit vilttdmitti johtuneet vain ennakkoluuloista vaan myds arkieldmén
havainnoista. Tam#n ajattelun edustajana voidaan pitadd esimerkiksi alkuajan
1835-1873), jonka vaikutus on ollut suuri Thaimaan kehitykselle. Kirkon kasvun
kannalta hinen toimintansa tulokset ovat kuitenkin lihes olemattomat.?
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Lahetystyontekifit eivit kuitenkaan olleet yhten4inen joukko. Olemassa
olevat lahteet viittaavat siihen, ett4 asennoituminen oli mustavalkoista. Ne, jotka
osoittivat kiinnostusta ja hyviksyntaa thaimaalaista kulttuuria kohtaan saat-
toivat mybs olla taipuvaisia pitdméaén buddhalaisuutta pelastustien4.?

Varhaisten thaikristittyjen ajattelusta on hyvin vihén aineistoa. 1900-
luvun alkupuolelta aineistoa on jo enemman. The Siam Outlook -aikakauskirja
ilmestyi 1920-luvulta toisen maailmansodan alkuun saakka. Se sisaltia lihety-
stybntekijdiden kirjoittamia artikkeleita ja uutisia, mutta myos paikallisten kris-
tittyjen kirjoituksia. Paikallisilla kristityills ja lahetystyontekijoillid oli ilmeisia
vaikeuksia ymmirtda toisiaan. Lahetystyontekijoiden ajattelua hallitsi luotta-
mus tieteen ja teknologian kehitykseen, kristittyjen ajatteluun vaikutti edelleen
kansanbuddhalaisuuden henkimaailmaa koskevat kasitykset. Heiddn suurin
huolensa oli tulla toimeen maailmassa, jossa ndkyméttdmait voimat vaikuttivat.
Lahetystyontekijat eiviit paneutuneet selvittimaan naiti uskomuksia, vaan
uskoivat, ettd henkimaailman vaikutukset tieteellisen ajattelun levitessi ennen
pitkds loppuisivat itsestadn. Kristityt olivat myés kiinnostuneita joissakin bud-
dhaiaisissa teksteissi esiintyvistd tulevasta Buddhan reinkarnaatiosta, josta
kaytetddn nimitysta Maitreya Buddha, thaiksi Phra Sri Arya Metrai. He olivat
taipuvaisia pitdmain Phra Sri Arya Metraista kertovia teksteja profetioina Jeesu-
ksesta. Lihetystyontekijat puolestaan eivit yleensd osoittaneet kiinnostusta
niihin teksteihin. Kristityt nyttivat jadvin yksin ongelmineen ja kristillinen
usko sai ulkomaalaisen leiman.?®

Kristinuskon ja buddhalaisuuden kohtaamista voidaan tarkastella monista
nakokulmista. Alex Smith on kuvannut viitta tapaa evankeliumin julistamiseen,
joita hén nimittad logiikan tieksi, kosketuskohtien etsinnaksi, hapein teolo-
giaksi, “raavi sieltd mista kutiaa” lihtékohdaksi ja voimien kohtaamiseksi.®

Mielestéini kristittyjen suhtautuminen buddhalaisuuteen voidaan jakaa
kolmeen tyyppiin, joita kutsun dialogiksi, apologiaksi ja voimien kohtaamisen
teologiaksi. Raja niitten mallien vililla on liukuva. Dialogilla tarkoitan toimintaa,
jonka paaméirana on keskindisen ymmarryksen lisaantyminen ja yhteiskun-
tarauhan turvaaminen. Kaintyminen ja kirkon kasvu ovat hyvin toissijaisia.
Apolcgialla tarkoitan ajattelua ja toimintaa, jossa buddhalaisuuden tutkimisen
tarkoituksena on 16yta4 sellaiset tavat evankeliumin julistamiseen, ettid bud-
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dhalaiset voisivat ottaa sen vastaan. Toisaalta pyriti&n myds kontekstuaalisen
teologian kehittamiseen. Voimien kohtaamisen teologia taas liittyy lahinna
kansanbuddhalaisuuden kohtaamiseen.

Dialogi

Jos alkuajan lahestybntekijdistd suuri osa oli suhtautunut torjuvasti ja vahé-
tellen buddhalaisuuteen, tultiin 1960-luvulla hyvin toisenlaisiin ratkaisuihin.
Chiang Maissa Thaimaan pohjoisosassa toimivan Thailand Theological Semi-
naryn opettajakunnan keskuudessa syntyi ajatus organisoida kristittyjen jabud-
dhalaisten dialogia. Muodoksi tuli julkisten luentojen sarja. Luentoja pidettiin
useina vuosina ja osa luennoista julkaistiin kirjojen muodossa.

Tama luentosarja nosti uudelleen niikyviin hajaannuksen ja jannitteet,
jotka olivat olleet olemassa jo ennen toista maailmansotaa. Jannitteet liittyivét
kansainviliseen polarisaatioon konservatiivisen heratyskristillisyyden ja
radikaalin yhteiskunnan uudistamisesta kiinnostuneen kristillisyyden vililla.
1930-luvulle saakka konservatiivinen teologinen ajattelu oli vallitseva seké lahe-
tystyontekijoiden ettd thaikristittyjen keskuudessa. Juuri ennen toista maail-
mansotaa kiinalaisen tohtori John Sungin kokoustoiminnan yhteydessa syntyi
hertitysliike, joka jakoi kristillisen yhteison. Osa kansallisista johtajista ja lihe-
tystyontekijoistd liittyi aktiivisesti tukemaan liikettd. Osa kansallisista johta-
jista koki liikkeen vieraaksi, mutta seurasi asioita melko passiivisesti. Liikkeen
aanekkaimmiksi kriitikoiksi tuli ryhma lahetystydntekijoitd, jotka olivat saaneet
vaikutteita liberaalista ajattelusta. Sama jako toistui 1960-luvulila. Radikaalit tai
liberaalit ajatukset tulivat lhetystydntekijdiden tuomina, ero 1930-luvun lopun
tapahtumiin oli, ett3 1960-luvulla liberaaleja ajatuksia esitténeet olivat vaikutus-
valtaisemmassa asemassa kuin aikaisemmin.*

Vuonna 1967 luennoitsijaksi kutsuttiin munkki Buddhadasa Bhikku,
joka oli jo aikaisemmin kaynyt dialogia kristittyjen kanssa. Buddhadasa oli
elinaikaikanaan tunnetuimpia ja vaikutusvaltaisimpia munkkeja. Buddhadasan
ratkaisuna oli erottaa tavanomainen kieli uskonnollisesta kielestd eli Dham-
man kielestd. Hinen mukaansa buddhalaiset voivat hyvaksyd, ettd kaikki kris-
tinuskon opetukset ovat yhtenevia Buddhan opetusten kanssa, jos he saavat
tulkita Raamatun Dhamma-kielti omine ehtoineen. Tatd metodia kiyttien Bud-
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dhadasa péattelee, ettd Jumala tarkoittaa samaa kuin Dhamma, buddhalainen
opetus ja luonnon laki. Han tulkitsee Johanneksen evankeliumin esipuhetta ajat-
telunsa tueksi. “Alussa oli Sana ja Sana oli Jumalan luona ja Sana oli Jumala.™
Sana tarkoittaa tissi samaa kuin Dhamma. Jos kerran voidaan sanoa, etti Sana,
Dhamma, oli Jumala, silloin voidaan myos sanoa ettd Jumala on Dhamma.?

Buddhadasan kisitys Jumalasta on persoonaton ja historiaton. Hin hylkia
Vanhan testamentin, koska se hanen mielestian kertoo vain Jeesuksen syntyméa
edeltavista tapahtumista, joilla ei ole mitaan merkitysti Jeesuksen opetusten
ymmartamiselle. Edelleen hin viittis, ettd Karman laki on vain Jumalan toinen
nimi. Jeesuksen ajan kristityt saattoivat harjoittaa uskoaan Kristuksen opetusten
mukaan valittamatts Vanhasta testamentista samoin kuin monet ovat l6ytineet
Buddhan opetusten mukaisen jalon kahdeksanosaisen tien viittaamatta Tripi-
takaan.®

Luentojen jarjestdjien reaktioista olen 16ytanyt vain hajanaisia tietoja.
Kosuke Koyama, japanilainen teologi, joka 1960-tuvulla toimi Thailand Theo-
logical Seminary opettajana kirjoitti esipuheen Buddhadasan luentojen englan-
ninkieliseen julkaisuun. Siina hén ei kuitenkaan ota suoraan kantaa siihen, mita
hin ajattelee Buddhadasan teeseisti. Sen sijaan Samuel I. Kim, korealaisen pres-
byteerikirkon lahetystyontekija kritikoi luentosarjaa. Hin ei sininsi3 torjunut
dialogia buddhalaisten kanssa, mutta arvosteli sit3, etti luennot jarjestettiin
julkisina tilaisuuksina. Kimin perusvaittdmai oli, ettd koko dialogiohjelma oli
lahetystyontekijoiden, patiasiassa amerikkalaisten kehittama ajatus. Naenniis-
estd avoimuudestaan huclimatta he yrittivit hallita kansallista kirkkoa ja kertoa
sille, mit4 sen on tehtdvd, Ero alkuajan ldhetystytntekijoihin oli, ettd se mita
lzhetystyontekijat halusivat kirkon nyt tekevan, oli lahes painvastaista sille, mita
alkuajan lihetystysntekijit olivat opéttaneet.“

Apologia

Apologeettinen teologinen tydskentely on ldheisesti sidoksissa kiytinndn uskon-
tojen kohtaamiseen ja evankelioimiseen. Téama korostus on nikyvi esimerkiksi
Wan Phetchsongkramin varhaisessa ajattelussa. Hin on ensimmaisia thaim-
aalaisia teologeja, jonka buddhalaisuutta koskevia ajatuksia on julkaistu kari-

sainvalisilla kielilla.3
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TarkeA muoto apologeettis-kontekstuaalista teologista tydskentelyéd on
teologisten oppilaitosten opinniytetytt. Ne ovat yleens4julkaisemattomia, mutta
teologisten oppilaitosten opinniytettiden Inettelot seki niiden opettajien ulke-
mailla valmistamat tutkielmat ja painamattomat vaitdskirjat osoittavat, etta
buddhalaisuuden ja thaimaalaisen kulttuurin kohtaaminen on asioiden tarkey-
sjirjestyksessa kirjessd. Eri oppilaitosten vililla on yhteistyotd, jossa pyritaan
myos jakamaan informaatiota tehdyistd tutkielmista. Alemman tason tutkielmat
ovat useimmiten thainkielisia.*

Kattavin selvitys kontekstuaalisesta evankelikaalisesta teologiasta on
John R. Davisin tekema. Tyypillistid evankelikaaliselle kontekstuaaliselle teoclo-
gialle on korostaa eroasynkretismin ja kontekstuaalisuuden vililla. Thaimaassa
useiden kristillisten ryhmien amerikkalaisesta evankelikalismista omaksuma
torjuva suhtautuminen uskontunnustuksiin saa aikaan, etta aidon kristillisen
uskon rajojen méarittely tulee vaikeaksi. Kuitenkin vanhan kirkon tunnustuk-
sissa olisi pohja jonka kaikki kristilliset ryhmat voisivat ottaa lihtokohdak-
seen. Suhtaudun hyvin varauksellisesti Davisin hahmottelemaan thaimaalaisen

uskontunnustuksen muodostamiseen apostolista uskontunnustusta muo-
katen.¥

Oppi Jumalasta

Olen kiinnittinyt huomiota siihen, ettd thaimaalaiset kirkon tydntekijat usein
viittaavat luomiskertomukseen keskustellessaan kristinuskosta vakavasti kiin-
nostuneiden kanssa Tama liittynee kontekstuaalisen teologian muodostumis-
een ja buddhalaisten vakiovastaukseen kaiken alusta — “maailma on syntynyt
itsestiian”. Seka Davis ettd Wan Phetchsongkram pitivit oppia Jumalasta yhtend
thaimaalaisen teologian suurimmista haasteista.®

Néyrin sydimen tie

Nathachai Mejudhon ja hinen vaimonsa Ubolwan ovat kehittiineet kulttuuris-
esti relevanttia kristillisti eliméntapaa ja todistamisen muotoa. Nanthachai
Mejudhon kritisoi alkuajan lahetystyontekijbiti siitd, ettd he eivat ottaneet kult-
tuuria huomioon toiminnassaan. Airimmdisena esimerkkind hadn pitdéa Mo
Bradleyi. Lahetystyontekijat kyttaytyiviit hyskkaavisti ja loukkasivat thaikult-
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tuurin arvoja. Kulttuurisesti oikea tapa on alhaalta piin lihtevin ndyryyden ja
lempeyden tie.®®

Uskonto on opettaja

Uskonto ei Thaimaassa ole yksityisasia tai kielletty puheenaihe. Kristinusko on
eksoottinen aihe ja keskusteleminen ulkomaalaisen kanssa viehattivai ajanku-
lua. Tarvitaan vain aikaa.

Thaimaalaisten kristittyjenkéin ei suuremmin tarvitse varoa puheitaan.
Uskonto on sopiva puheenaihe siiné kuin miki muu tahansa. Melko varmasti
keskustelun jossakin vaiheessa dialogin buddhalainen osapuoli ottaa esille véit-
tdmén: "Kaikki uskonnot opettavat samaa. Ne opettavat, etti ihmisten on tehtiava
hyvii tekoja.”

Viite on kiusallinen. Sen suora torjuminen olisi epikohteliasta kaytosti ja
saattaisi vain johtaa hedelmattdméain viittelyyn. Viite kuulostaa suvaitsevaiselta,
mutta taustalla on kuitenkin monimutkaisempi ajatuskulku. Tosiastassa viit-
t4md ei lihde liikkeelle uskontojen tasa-arvoisuudesta, vaan vaittiman merkitys
on seuraava: Kristinusko on kelvollinen maallikkojen uskontona. Budd halaisuus
erottaa hyvin selkedsti maallikkotason uskonnollisuuden pidemmalle pyrkivien
kilvoittelusta. Maallikkojen uskomuksilla ei tosiasiassa ole merkitysta, piiasia
on ettd he noudattavat viitti ohjetta ja tukevat Sanghaa.

Viitteen ymmaértimiseksi on tarkasteltava sanan uskonto, (thaiksi sasgnag)
merkitysta. Buddhalaiselta taustalta uskontotiedetta harjoittavien mielests lansi-
maisessa uskontotieteessi kayty keskustelu siitd, onko buddhalaisuus uskonto on
absurdi. Uskonnolla on thaimaalaisen Sathian Phantharangsin mukaan. seuraa-
vat tuntomerkit. 1. Uskonnolla on perustaja. 2. Uskonnolla on eettiset opetukset.
3. Uskonnolla on uskonkappaleet kirjallisessa muodossa. 4. Uskonnolla on pyhit
toimitukset. 5. Uskonnolla on instituutiot. Taimi mééritelmi on kehitetty selvisti
buddhalaisuuden pohjalta ja professori Sathian toteaakin, etti englannikielen
religion ja thainkielen sasana ovat sisalloltadn erilaiset, vaikka niita kiytetidn
toistensa kiannoksind. Téssa héin hianen kritiikkinsi kohteena ovat uskonnon
médritelmat, joissa keskeisend on uskominen ihmisia ylempiin voimiin.4

Usein kuulemani thaikristittyjen vastaus viitteeseen uskontojen samuud-
esta lahtee liikkeelle uskontojen arvon mydntimisesti. Kaikissa uskornoissa on
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hyvia opetuksia ja ihmisten tulisi noudattaa niita. Uskonnot ovat opettajia. Opet-
tajan tehtavani on vilittda tieto oppilailleen. Tahén hénen mahdollisuutensa
kuitenkin paittyvat. Opettaja ei voi auttaa oppilaitaan saavuttamaan opetuksen
osoittamaa paam3Aras, se on jokaisen oppilaan itse tehtiva. Samalla tavoin sasara
osoittaa miti olisi tehtéiva, mutta ei voi auttaa tekemisessd. Kaikki jad riijppumaan
omista kyvyisti. Jeesus sensijaan ei ole sasang. Hin on pelastukseen auttaja.

Voimien kohtaamisen teologia

Akateemisluonteisessa lansimaiselle lukijakunnalle tarkoitetuissa kirjoituksissa
kansanbuddhalaisuudesta yleensi puhutaan vihin tai siihen suhtaudutaan
vahiitellen. Siihen viittaaminen on perusteltava erikseen. Usko henkivaltoihin
sopii huonosti tieteellisyyttd ja kehitysta ihannoivalle mielelle. Buddhalaisuutta
pidetaan mieluiten filosofisena ja rationalistisena jrjestelmiind, josta yliluon-
nollisuus on karsittu pois. Henkimaailman uskomuksia pidetidan marginaal-
isina asioina. Kuvaava on Amerikan luterilaisen kirkon (ELCA) lahetysosaston
vuonna 1988 tekemi selvitys evankeliumin julistamisessa buddhalaisuuden kes-
kelld. Noin kymmenests artikkeleista yksi koskee kansanbuddhalaisuutta, ja
sen mukaanotto oli perusteltava erikseen. Pekka Y. Hiltusen on kirjoittanut
suomeksi thaimaalaisen kansanbuddhalaisuuden kohtaamisesta.*'

Thaimaan kristityille henkimaailman kohtaaminen on kuitenkin valt-
tamatonta. Aidosti kontekstuaalinen teologiaei voi keskittya vainbuddhalaisuu-
uden opetuksista tehtyjen abstraktioiden selvittelyyn. Lansimailla muodostunut
kuva budd halaisuudesta rationaalisena ja filosofisena pohdintana ei vastaa sita
todellisuutta, jonka thaimaalaiset kristityt kohtaavat. Mystiikka ja mietiskelyssi
koetut yliluonnolliset kokemukset ovat osa myds “oikeaoppisten” koulukuntien
pyrkimyksia.

Ristiriitaisia tunteita herittanyt Hope of Bangkok kirkon perustaja Kriang-
sak Charoenwongsak tiivisti uransa alkuvaiheessa timan ajattelun seuraavasti:
“Maassa, jossajopaei-uskovatuskovatyliluonnollisten voimien ihmeisiin, Raama-
atun Jumalalta tulevat merkit ja ihmeet ovat erityisesti vaikuttaneet tdman
kirkon merkittavaan kasvuun."

Evankeliumin julistamisen keskeiseksi sislloksi tulee tilloin Kristuksen
voitto kaikista henkivalloista. Yllittaen eraiksi hyvin myytavista kirjoista koko
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protestanttisessa yhteistssd on tullut Lutherin Iso Katekismus. Yksi 5yy saattaa
olla Lutherin korostus kristityn turvallisuudesta. Saatanan ja synnin valta on
murrettu. Tihan thaimaalaiset kristityt lukevat myds kaikki henkivallat. Niiden
valta ei ole vield havinnyt, mutta Kristuksen voitto on tuonut hineen uskoville

turvan.

ABSTRACT

The encounter between Buddhism and Christianity has taken many forms
because of the variety of beliefs and practices of Buddhists and the variety
of theological traditions of Christians. Buddhism emphasizes practice while in
Christianity doctrines are central.

A variety of contemporary ways in encounter with Buddhism can be
observed in the Christian community in Thailand.

The Roman Catholic approach after the Second Vatican Council can be
described as inclusive.

The Protestant approach can be divided into dialogue, apologetics and
power encounter. In dialogue the emphasis is on building mutuat understand-
ing and harmony in society. In apologetics the main motivation is to find effec-
tive ways to wittness to Buddhists and to develop a contextualized theology. The
power encounter is mainly connected with proclaiming Gospel among adher-
ents of popular Buddhism.
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buddhalaisuuden josta kuningas Vajiravuth teki yhden nationalismin
kolmesta pilarista. Suvaitsevaisuudella on kuitenkin rajansa, kristityilla
on ollut marttyyrinsa. Ks. Jaakko Mikela Khrischak Issara. The
Independent Churches in Thailand, Their Historical Background,
Contextual Setting and Theological Thinking. Abo Akademi University
Press, Tarku 2000, 22-23, 26-29, 131-132. Thaimaalaisten kirjoittajien
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lisattty Thaimaan kirkkoja koskeva bibliografia ja Iyhyt tdydennysosa.
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Hallussani on Lutheran Institute of Theological Educationin ja Bangkok
Bible College and Seminaryn luettelot.

37. John R. Davis, Poles Apart. Kanok Bannasan, Bangkok, Theological
Book Trust, Bangalore. 1993, 13-30, 128-149. Tami kirja on muokattu
julkaisemattomasta Doctor of Philosophy viitaskirjasta
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118 — LAHETYSTEOLOGINEN AIKAKAUSKIRJA 7 {2062)



DIALOGI, APOLOGIA JA VOIMIEN KOHTAAMINEN
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sosiaalista asennetta sitd mahtia tai niitd mahteja kohtaan, jotka niiden
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POSTMODERNIA BUDDHALAISUUTTA
THAIMAASSA?

“Yhia useammat thai-buddhalaiset etsivit identiteettiain vahvistavaa uskomisen
jarjestelmé&i nopean sosiaalisen muutoksen tuottaman himmennyksen keskella
maailmassa, johon nykyisen feodaalisen buddhalaisen munkiston nykyinen
toiminta j4tta& uskon tyhjion", kirjoittaa Sanitsuda Ekachai Bangkok Postissa
21.12.1998 arvioiden Dhammakaya-liiketts, yhté nopeastt kasvavaa thaimaalaista
buddhalaista uususkontoa.

MITA ON POSTMODERNISMI?

Sana “postmodernismi”? viittaa lansimaisessa kulttuurissa 1600-tuvulta 1900-
luvun toiselle puoliskolle jatkunutta modernismia seuranneeseen aikaan. Moder-
nismin sanotaan luottaneen jérjen voimaan, objektiiviseen ajatteluun, empiiris-
tieteelliseen metodiin, ja sitd leimasi edistysusko. Niihin petyttiin, ja tilalle
tuli tunne pirstoutuneesta kulttuurimaisemasta, vieraantumisesta ja itsen hajoa-
misesta. “..maailmankaikkeus on loputtomien keskindisten leikkien temmel-
lyskentts, jossa ihmiset voivat, pa#semittds koskaan kaiken herraksi, joka
tapauksessa oppia ottamaan joihinkin sen leikeista">.

PEKKA Y. HILTUNEN TYOSKENTELEE KIRKON LAHETYSTYON
KESKUKSEN USKONTOKASVATUSSIHTEERINA SEURATEN SUOMESSA
VAIKUTTAVIA USKONNOLLISIA LIIKKEITA JA USKONNOLLISUUDEN
MUUTOKSIA. HAN ON KIRJOITTANUT KAKSI KIRJAA THAIMAAN
BUDDHALAISUUDESTA: HEKKIMAAILMAN JUTTUJA (SUOMEN
LAHETYSSEURA 1995) JA VIERAASSA POYDASSA (SUONEN
LAHETYSSEURA 1993).
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Modernissa maailmassa tuctannon ja hallinnon jarkeistiminen seurasi
tarpeesta sailya hengissa. Nykyiset vauraat teollisuusmaat ovat luoneet hyvin-
vointinsa tilla ohjelmaila. Kun kaikkia voimia ei endd tarvitse keskittaa
hengissisailymisen takaamiseksi, elossapysymisen perusarvot korvaantuvat
postmoderneiila arvoilla! “Meiddn on huomattava, ettd postmodernia edusta-
vat subjektit ovat porvarillisen modernismin ja teollis~kapitalistisen kulutusyh-
teiskunnan lapsia”, kirjoittaa Leonardo Boff 1994°.

Ronald Inglehart on luonut asennemittareita kiinnittien postmoderni
hankalasti rajautuvan kisitteen rajatuiksi muuttujiksi tutkimuksessaan, jossa
h#n on kisitellyt 43 maata®. Muutosta modernista postmoderniin Inglehart
kuvaa esim. poliittisen, taloudellisen ja tieteellisen auktoriteetin arvostuksen
vihenemiselld, materialististen arvojen vaihtumisella postmaterialistisiksi’,
elossasailymisen arvojen korostuksen korvautumisella hyvinvoinnin arvoilla,
saavutusmotivaation korvautumisella itseilmaisun arvoilla, yksilén vapauden
ensisijaisundella byrokraattisen auktoriteetin kunnioittamiseen verrattuna, kes-
kusjohtoisten uskonnollisten arvojen korvautumisella yksilolliselld uskonnolli-
suudella — uskonnollisuuden heikkenemisest4 ei siis ole kyse. Postmoderneja
arvoja ovat Inglehartin mukaan mm. homoseksuaalisuuden hyviksyminen,
naisten aseman korostaminen, suvaitsevaisuus, mielikuvituksen arvostus,
vapaa-aikakeskeisyys, vapaan valinnan vaalinta, tyytyvéisyyden etsiminen ja
terveydesta huolehtiminen. Hinen tutkimassaan 43 maan joukossa ei ole yhta-
k#an Kaakkois-Aasian maata. Aasiaa edustavat Japani, Eteld-Korea, Kiina, Intia
ja Turkki.

MITA SITTEN ON PQSTMODERNISMI THAIMAASSA?

Edellisen hahmotelman perusteella on selvia, etta sanalla “postmoderni” kuva-
taan linsimaisen kulttuurin tilaa, kirjallisuutta, kuvataidetta - taidetta yleensé
— ja filosofiaa ja yleistd ajattelun tapaa ja arvoja. On kyse lansimaisen ajattelun
paradigmojen uudelleenjiérjestymisesti.

Pattana Kitiarsa ei kuitenkaan epardi Kaakkois-Aasian uskonnollisuu-
den mosaiikkia kisitteleviissi konferenssissa helmikuussa 2001 antaa esitelmai-
leen nime# “Luang Pho Khun as a Postmodern Medium”, “Luan Khun Pho
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postmodernina meediona”®. Esitelmissaan ja artikkelissaan Pattana Kitiarsa
analysoi 1990-luvulla suureen suosioon noussutta ja mediasirkuksen kassamag-
neetiksi kiinnitettya munkkia syrjiisestd Koillis-Thaimaasta. Tassd minua arsyt-
tda ja kiinnostaa se, auttaako “postmoderni” -sanan kéytts ja marittely jollakin
tavalla thaimaalaisen buddhalaisen uususkonnollisuuden hahmottamisessa?
Avaako tamd Pattana Kitiarsan loys# postmoderni-termin kiytts jonkin ymmar-
timistd auttavan nikokulman thaimaalaiseen uskonnollisuuteen?

Inglehartin kuvausta lénsimaisesta siirtymastd modernista postmoder-
niin Thaimaan tilanne vastaa vain siltd osin, etts Thaimaassakin on Kitiarsan
mukaan siirrytty pyrkimyksestd sekulaaris-rationaaliseen keskusjohtoiseen
(uskonnon)hallintaan kohti yksilollisemman ja kansasta nousevan uskonnolli-

suuden yhi vireampé4n monimuotoisuuteen ja sen sallimiseen.
THAIMAAN BUDDHALAISUUDESTA

1800-luvulla ldnsivaltojen tunkeutuminen Kaakkois-Aasiaan esitteli linsimaisen
valistuksen thanteen rationaalisen ja uskonnollisen hallinnan erottamisesta toi-
sistaan, ei vain Englannin stirtomaissa Burmassa, Malesiassa ja Singaporessa ja
Ranskan Indokiinassa vaan my&s niiden vapaassa naaputimaassa, Thaimaassa.
Valtio pyrittiin madrittelemaan paitsi perinteisesti uskonnon kielella, myds seku-
laarin ja modernin linnen tavalla.

180C-luvnlla kuningas Mongkutin aikana ja toimesta thai-buddhalai-
suutta rationalisoitiin ja hallintovaltaa keskitettiin sanghalle. 1960-luvulta eteen-
pdin sanghan (tdssa: jarjestaytynyt ja traditionaalinen Thaimaan buddhalainen
munkisto ja sen hallintojirjestelmé) arvovaltaa ovat kyseenalaistaneet fun-
damentalististen litkkeiden esiinmarssi, yliluonnellisista kyvyistiin tunnetut
henkimeediot, lukuisat virallisen munkiston piirista paljastuneet seksuaalista
kaytOstd ja korruptiota koskevat skandaalit ja kansanbuddhalaisuuden kasvava
kaupallistuminen. Virallisen sanghan arvovallan rapistumista on seurannut
uusien buddhalaisten ja yleisuskonnollisten liikkeiden tuleminen.

Selked ero uskonnon ja valtion hallinnon viililli oli Thaimaassa kirkasta,
joon edelleen — uskallan mindkin muita siestden viitt4d ~ vain havidvin kapean
kansalaisten sektorin ajattelussa. Kansa ja suuri osa sen Ballitsijoista elivit ja
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elavit edelleen kokonaisvaltaisessa maailmassa, jossa uskomusmaailmoita, talo-
utta, politiikkaa ja arkea hallinnoidaan ja korjaillaan eriytymatidmén henkisen
tyokalupakin avulla. Pakista loytyviit seki lannen valistuksen ettd traditionaa-
lisen, my®s téysin irrationaalisen, uskonnollisuuden tydkalut sulasta sovusta. B.
J. Terwiel (1995) toteaa: “On ilmeisti, etts linsimainen uskonnollisten ilmididen
tutkimus on aliarvicinut thai-buddhalaisuuden maagis-animistisen tulkinnan
voimaa ja monimuotoisuutta”?

Valistuksen projektin heikko menestys kay ilmi tarkastelemalla yhteis-
kunnan ja Thaimaan buddhalaisen hallinnon valista liittoa, joka aina on ollut
osa thaimaalaista henkista maisemaa. Esimerkiksi kylmin sodan aikana Som-
boon Suksamin mukaan Thaimaan valtio valjasti buddhalainen sanghan kom-
munismin vastaiseen taisteluun varmistaakseen asemansa. Osatavoite oli my&s
eri etnisten ryhmien thaimaalaistaminen, jotta vapautusajatus ei olisi johtanut
vasemmistolaismyGnteisyyteen. Lantisen valistuksen mukainen valistus i riit-
tinyt. Sangha ohjelmoitiin vilittdmaan seuraavia sisaltoja:

1. Munkiston tirkein tehtivii oli dhamman propagoiminen. Buddhalaisia
eettisiéi periaatteita oli teroitettava, ja buddhalaisia pyhikouluja perustet-
tava.

2. Dhammaa oli opettava tavalla, joka sitouttaisi kansalaiset yhteista raken-
taviin hankkeisiin. Antamisen ihannetta oli teroitettava, jotta kansalaiset
olisivat valmiita tukemaan rahallisestikin yhteiskunnallisen eheyden hank-
keita henkilokohtaisten tarpeiden tyydyttdmiseen keskittymisen sijasta.
Rakkaudellisen ystdvillisyys ja mydtitunto seki rehellisyys olisivat kyla- ja
yhteiskuntayhteisyyden rakennusaineita. Kylalaisié tuli ohjata sanitaation,
yleisen terveyden, hygienian ja terveellisen ravinnon hyveisiin. Paikalliselle
munkistolle tuli lisiksi opettaa hallituksen kannalta myonteiseen yhteis-
kuntakehitykseen johtavia tekniikoita.

3. Paikallisia elinkeinoja tuli opettaa ja kehittéid, Munkkien tuli opastaa
moderniin maanviljelysteknologian kiyttoon.

4. Munkkien tuli vahvistaa kansalaisten kuuliaisuutta valtiolle, haltituk-
selle, uskonnolle ja kuninkaalle. Munkkien tuli toimia tavallaan valtion ja
kylaldisten vilimiehina: heidén tuli tehda kansalle tiettdviksi hallituksen
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hyvi& suunnitelmia ja toisaalta raportoida virkamiehille kylaldisten tar-
peista ja tunnelmista !¢

Thaimaan uskonnollisuus on sekoitus vanhoja henkiuskomuksiajamagiaa, hindu-
laisuutta, mahayana-buddhalaisuutta seka theravada-buddhalaisuutta. Suntaree
Kominin tutkimuksen mukaan henki-uskomukset eivit vihene edes koulutuk-
sen suoman, taloudellisen ja yhteiskunnallisen aseman mybtd. Itse asiassa piin-
vastoin. Suntaree Komin luettelee tutkimuksessaan Psychology of the Thai People
lukuisia maagisia, astrologisiaja henkiuskomuksia, jotka ldpdisevit kaikki yhteis-
kunnan kerrokset maanviljelijasta ministeriin. Han toteaa, ettd urbaanit thai-
maalaiset osoittautuvat taikauskoisemmiksi kuin maaseutuviests.!

Valtiota hallitaan, polititkka tehd&in ja taloutta pyoritetaian seki ratio-
naalisin hallinto- ja talousopein etti henkimaailman, astrologian ja magian kei-
noin. Kansanomainen uskonnollisuus ei siis ole koskaan havinnyt minnekain
Thaimaasta. Se eldd rinta rinnan muiden elimai ohjaavien jirjestelmien kanssa.
Valistuksen projekti ei ole saanut tukevaa otetta thaimaalaisesta mielest.

Buddhalaiset pitivit mielestaén oppiaan rationalistisena. Pattana Kitiarsa
toteaa, ettd 1980- ja 1990-luvuilla, aikaa, jota kuvataan sanciila “ristiriitaisuus
(ambiquity), epdvarmuus ja disorientaatio modernisuuden edessi”1? thaimaalai-
nen kansan- ja valtion suosima buddhalaisuus on livkunut yha enemman ratio-
naalisuuden korostuksesta yliluonnolliseen.

Pattana Kitiarsa toteaa, ettl valtion tukemassa buddhalaisuudessa on
aina ollut myds seka fundamentalistempia ettd henkiuskomuselementtejs, mutta
vdittaa etta 1960 luvulta eteenpdin nima uskomusmaailmat ovat alkaneet yhi
voimakkaammin irrota Sanghan kontrollista.

Uskonnon valjastaminen valtion sisdisen vakauden yllapitajiksi vieraan-
nuttaa uskonnon herkisti omimmasta uskonnollisesta annistaan ja tavallisen
kansan elémaésti. Valtion juoksupoikana toimimisen ja uskonnollisen tehtivansa
valisen jannitteen lisaksi thaimaalaisella temppelilaitoksella on vaivoinaan vield
toinenkin jannite: yhtéalta sen tulisi johdattaa kansaa oppinsa jaloimpiin paa-
maariin, ylldpitaa traditiota ja toisaalta sen tulisi ottaa huomioon kansalaisten
vilittdmasti ilmaistut uskonnollisesti ilmaistut turvallisuuden ja menestyksen
tarpeet. Buddhalaiset luostarit valittivit korkeamman opetuksensa lisaksi kan-
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salaisille amuletteja, menoja ja maagisia riitteji arkisen elon menestykseksi seké
henkimaailman haitallisten vaikutusten minimoimiseksi. B. J. Terwiel kuvaa
kii'jassaan Monks and Magic esim., miten pojille perinteisend munkkinaolemi-
sensa aikana on mahdollista tutustua voimaa ja suojelusta antaviin amulettei-
hin ja tatuciteinhin. Buddhalainen luostarilaitos yllapitaa paitsi mahdollisuutta
oppia dhammaa (buddhalaista oppia), myds maagisia kansanuskomuksia®. Ja
tam4 sen pitaist tehdd vield valtiovaltaa miellyttden, Ei ihme, ettd sanghan toi-
minta tuottaa “uskon tyhjion”. Ne tayttyvit aina.

KOLME BUDDHALAISTA UUDISTUSLIIKETTA THAIMAASSA

Teollistuminen, maaltapako ja viestinnin yleistyminen luonnehtivat tana péi-
vand myds kiihtyvisti Thaimaata. Valtio on samaan aikaan huolehtinut lukuisten
etnisten ryhmien sulauttamisesta valtakulttuuriin. Pelko dominoteorian toteutu-
misesta savytti kylmiin sodan aikana voimakkaasti myos sisapolitiikkaa. Moder-
nisaatioon liittyi keskusjohdon voimakas kontrollin tarve. 1970-luvulta alkaen
syntyi uskonnollisia reformi- ja perinneliikkeitd, Seuraavassa kasittelen niista
kolmea, Santi Asoke -liikettd, Dhammakaya-liiketts ja Luang Pho Khun -kulttia.

Santi Asoke
Suomalainen Marja-Leena Heikkila-Horn on ansiokkaasti tutkinut ja kuvannut
Santi Asoke -buddhalaista uudistusliiketti. Liikkeen perustaja on entinen TV-
vithdyttaji, siveltdjs ja lauluntekija, nykyiseltd munkin nimeltisn Bodhiraksa,
joka 1973 purki toisen virallisen ja Thaimaassa hyviiksytyn theravada-suuntauk-
sen, Thammayutnikai-haaran mukaisen munkkilupauksensa kritisoituaan sen
uskomuksia ja kidytinteits ja vihitytti itsenséd uudestaan Thammanikai-suunta-
uksen munkiksi. Pian timin jilkeen hiin perusti oman buddhalaisen keskuk-
sensa, Daen Asoken.4

Keskuksen munkit ja nunnat saarnasivat aktiivisesti puistoissa, kou-
luissa ja yliopistoilla, kunnes 1989 liikkeen kaikki munkit erotettiin sanghasta.
Heita syytettiin, ettd he ainoastaan esiintyvit buddhalaisina olematta sitd. Liike
on haastettu oikeuteen tarkoituksena osoittaa se laittomaksi. Oikeudenkayrn-
tiprosessit liikkeen johtajaa Bodhiraksaa vastaan ovat edelleen kesken. Bodhi-
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raksa puclustautuu harhaoppisyytiksia vastaan sanomalla, etti han haluaa vain
ammentaa parhaista mahayana- ja theravadaldhteista “palaamalla muinaisiin
perustaviin opetuksiin”1®

Media kasittelee Santi Asoke -liikettd termein “the controversial Budd-
hist sect” ja “unorthodox Buddhist sect”. On kiiytetty myds sanaa “heterodox
Buddhist sect”. Marja-Leena Heikkild-Hornin tutkimuksesta paljastuu, etti liik-
keen opista ja kiytinndsts on vaikea loytas syytoksiin pohjaa. Syyt epasuosioon
kuuluvat pikemminkin politiikan ja valtakysymysten tontille.

Santi-Asoken opetuksista ja kiytinndsti

Santi Asoke -liikettd luonnehtii yksinkertaisen ja moraalisesti arvokkaan eliman-
tavan korostus, kasvissyonti, luonnonmukaiset maatalousprojektit, mietiskely-
tekniikkoihin keskittymisen asemesta. Oman huomioni kiinnitti vieraillessani
temppelialueella 1997, 1999 ja 2000 kasvissyonnin siunauksellisuuden keskeinen
opetus. Olisiko niin, ettd korkean moraalin ihanne typistyy ja rappeutuu hel-
posti inhimillisessi arkikiytossd joiksikuiksi “helposti” omaksuttaviksi kiytén-
teiksi, korbaneiksi.

Asoken varhaisimpien julkaisujen mukaan buddhalaisuuden tulisi olla
“perustava yhteiskunnan pilari”. Uskonnollisen instituution tehtiva tulisi olla
yhteiskunnan auttaminen ongelmien selvittimisessa. Bodhiraksa selitt44 kiin-
nostustaan polititkasta silld, etti politiikka koskee massojen elamaa: “Politiikan
tulisi perustua buddhalaisille periaatteille”.!s

Asoke-ryhmi jakaa buddhalaiset traditiot neljiéin ryhmain: okkultiseen
buddhalaisuuteen, kapitalistiseen buddhalaisuuteen, eristaytyvain {hermetic)
buddhalaisuuteen ja autenttiseen buddhalaisuuteen. Autenttinen buddhalaisuus
ohjaa ihmisid ahkeriksi, tySteligiksi, vahemman kuluttaviksi ja omastaan muille
yhteiskunnan jésenille jakaviksi. Santi Asoke -liiketti voisi luonnehtia yhdekst
buddhalaisen fundamentalisminmuodoksi ja toisaalta buddhalaiseksi moraa-
liseksi ryhtiliikkeeksi, joka antaa kannattajalieen eviit selvitda modernissa ja
muuttuvassa maailmassa.

Kahdeksankertaisen tien opetuksen Santi Asoke selittié siten, ettsi oikean
keskittymisen, viimeisen askelen samma samathi -asteen voi saavuttaa vain, jos
on tayttanyt kaikki edelliset. Tie alkaa oikean moraalin tayttdmisests. “Istumi-
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nen tekeméttd mitéin ei ole koko kahdeksankertainen tie”. Kun ihminen on kul-
kenut kahdeksankertaisen tien, hin tekee lujemmin t6itd, kuluttaa vihemmaén
ja jakaa sen mit# hanelld on, muiden yhteiskunnan jasenten kanssa.

Santi Asoke -liike on ollut jatkuvasti epasuosiossa osassa mediaa, valtion
hatlintokoneistoa ja virallista sanghaa. Kritiikkid on kaikkialla vaikea kuunneila.
1970-luvulla syntyi toinekin liike, Dhammakaya, jonka tie suosioon ja menestyk-
seen on ollut siloisampi vaikkakaan ei esteeton, kuitenkin toisella tavalla kuin
Santi Asoken.

Dhammakaya
Dhammakaya-temppeli on kymmenen viime vuoden ajan saanut, paitsi satoja-
tuhansia kannattajia, my&s kiitettévisti kritiikkia osakseen. Liikettd on syytetty
theravada-buddhalaisuuden valtavirrasta poikkeavasta opetuksesta, mystiikan
manipulatiivisesta tarjonnasta, aggressiivisesta varainhankinnasta ja henkils-
kultin nostattamisesta, kirjoittaa Bangkok Postin rohkea kolumnisti Sanitsuda
Ekachai 21.12.1998. Veera Prateepchaikul kirjoitti samassa lehdessa 1.12.1998:
“Maa, josta buddhalaisen keskitien ihanteen vastaisesti loytyy maailman suurin
makaavan Buddhan patsas, suurin jadesta valmistettu Buddhan patsas, suurin
buddhalainen temppeli, suurin varasto ja valikoima pyh#a vetts, ei tarvitsisi
endd megalomaanista suunnitelmaa maailman muinaisen seitsemén suuren
ihmeen vertaisen temppelialueen rakentamiseksi, mika on taas Dhammakaya-
liikkeen ilmaistuja tavoitteita”. Temppelin katolle aiotaan pystyttid miljcona
Buddha-patsasta. Henkildkohtaisen uskonnollisen meriitin, katolle sijoitettavan
Buddha-patsaan saa nimelleen omistettuna 10 000-30 000:11a Bahtilla (2000-6000
EUR). Muutaman jalkapalickentan kokoinen halli on suunniteltu kymmenilie
tuhansille palvgjille ja mietiskelijbille.

Khun Yay perusti Dhammakaya temppeli-jirjeston 1970. Khun Yay [Khun
Yay Ajahn Maharattana Uppasika Chandra Khonnokyyoong {1909-2001}, Khun
— kohtelias puhuttelusana, Yai — isoiiti, Ajahn — opettaja, Maharattana — suuri
nikemyskyky, Upasika — nunna, Chandra — kuu, Khonnokyoong - Riikinkukon
sulka] - theravadabuddhalaisessa maassa yilattden nainen liikkeen perustajana.
Khun Yay krematoitiin suurin juhlallisuuksin 3.2.2002 valtavaksi paisuneessa
Dhammakaya-temppelissid.”” Thaimaan prinsessa Maha Chakri Sirindhorn oli
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juhlallistamassa 1977 ensimmaisen varsinaisen temppelirakennuksen peruski-
ven muuraustilaisuutta®™. Tin#é4n temppelialue muistuttaa pientd kaupunkia.

Dhammakayan opista
Dhammakayan opin korostuksen isini pidetazin Wat Paknam-temppelin apotti
Phra Monkolthepmunia, jonka kehittamin mietiskelytekniikan uskotaan mm.
pelastaneen Bangkokin toisen maailmansodan pommituksilta. Khun Yay sailytti
tarinan mukaan apotin mietiskelyopetuksen ja alkoi levitti siti edelleen. Tradi-
tion sanotaan olevan palautettu muinainen buddhalainen mietiskelytekniikka.

Dhammakaya-liikkeen yksi erikoiskorostus on opetus ihmisen yhdek-
sistd ruurniista, joista hienojakoisin on yhdeksis, joka havaitaan muodoltaan
lootus-muotoiseksi Buddha-kuvaksi. Tdma on ihmisesti [6ytyvi linkki Buddhan
kosmiseen ruumiiseen. Dhammakaya liike popularisoi tietyn mietiskelyteknii-
kan my6s maallikoiden kayttson, Mietiskelyn tavoite on visualisoida kirkkaita
kiteitd ruumiin keskikohtaan, navan seudulle. Visualisaation onnistuminen on
merkki yhteyden saavuttamisesta Buddhan dharmaruumiseen, dhammakaya
(Dhamma, paali, tai dharma, sanskriitti — oppi, kaya — ruumis}, ja se on ainoa tie
nirvanan saavuttamiseksi.’®

On osoitettu, etts Dhammakaya eroaa oleellisesti theravada-buddha-
laisuuden opetuksista®, joiden mukaan kaikki on pysymaitonts, kérsimyksen
luonnetta kantavaa ja vailla itsed. Nirvanassa ei ole ends ketiisn eikd mitidn.
Dhammakayan taas voidaan katsoa opettavan varhaisten buddhalaisten harha-
oppien tavoin sielun pysyvyytts, taivaan olemassaoloa, mahdoliisuutta tavata
olentoja, mm. Buddha, taivaassa seké uskonnollisten ansioiden ostettavuutta.

MIKA DHAMMAKAYA-TEMPPELISSA SAATTAISI
IRMISIA VIEHATTAA?

En ole missidn muualla Thaimaassa, paitsi rahaylimyston hotelleissa, nihnyt
niin siistid ja tyylikdsta ympéristosts huolehtimista kuin Dhammakayan alu-
eella; mietiskelijdiden kengiitkin olivat sotilaallisesti rivissi salin ﬁlkopuolella.
Rauhallisuus, kauneus, niyttivyysjajirjestys viehattavit kiireisia urbaa-
neja mietiskelij6its, joita kuljetetaan valkoisilla busseilla sunnuntaisin kaikkialta
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Suur-Bangkokista temppelialueelle. Temppelialue ja sen rauhallinen ja meluton
toiminta luovat miellyttiivén kontrastin aasialaisen suurkaupungin kaoottiselle
ympiristolle.

Dhammakaya-munkeilta edellytetadn yliopistollista loppututkintoa. Tama
on ehdoton valtti verrattuna virallisen sanghan munkistoon, jolla useinkaan ei
ole temppeliopintojen lisiksi muuta kirjasivistysta.

Dhammakayan mietiskelytekniikka takaa jokaiselle nopean péasyn nir-
vanaan suhteellisen helposti omaksuttavan tekniikan avulla. Liike painottaa, etta
hyvi ihminen tuottaa hyvin yhteiskunnan, ja etti mietiskelylla ihmisesta tulee
sellainen. -

Thaimaan buddhalaisuuteen liittyy usein kasitys uskonnollisen meriitin
ostettavuudesta. Rikkaat ovat rikkaita edellisten elamankaarien aikana kerty-
neen karman tihden, ja nyt he voivat ostaa yhii enemmin ansioita. Dham-
makaya-liikettd on arvosteltu nirvanan ja uskonnollisen meriitin avoimesta
kauppaamisesta.

Maallikon aktiivinen rooli!: maallikot toteuttavat mm. ovikiyntichjelmaa,
jolla voi keratd paitsi uusia kannattajia myds omia uskonnollisia ansioita. Temppeli
takaa myds yhteisollisyyden kokemuksen suurkaupungin hajanaisuuteen. Dham-
makaya on rikastuneen ja siistin keskiluokan ja rikkaiden uskonnollisuutta; ei
tarvitse luopua kapitalismin ja rahankeridémisen tavoitteistaan, vaikka ozallistuu
nayttavaan, leimallisesti uskonnolliseen toimintaan. Dhammakayaa voisi pitaa
uuden keskiluokan tarpeiden mukaan riataldityna kayttouskonnollisuutena.

Useat yhteiskunnan tunnetut tahot, sanghan vanhemmiston jésenet, minis-
terit, kuningashuoneen jisenet, pankit, tukevat Dhammkaya-liiketta. Sillé on kri-
tiikista huolimatta korkea yhteiskunnallinen status.?

LUANG PHO KHUN

Luang Pho Khunin {s. 1923) maine maagisen kansanbuddhalaisuuden mestarina
sai uutta pontta, kun hotellirakennuksen tuhistuttua Nakhon Ratchasimassa 1994
henkiin jianeet todistivat, ett4 Luang Phoon siunaama amuletti oli sucjellut heita
loukkaantumiselta. “Superstar magical munk” -myytti sai uutta pontta median
vauhdittamana®,
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LUANG PHO KHUN
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Pattana Kitiarsan luonnehtimat kaksi nykyisti kansanbuddhalaisuuden
suurtrendii, buddhalaisuuden kaupallistuminen ja moderni urbaanin henki-
meedio-kultin syntyminen personoituvat molemmat Luang Pho Khunissa.

Luang Pho Khunin ympirille on kehittynyt valtavat kaupalliset maa-
gisten esineiden markkinat. 1994 Cherdsak Phumsavat organisoi varankerays-
kampanjan, jota tuki silloinen varap#ééiministeri ja talousasioden ministeri Dr.
Amnuey Wirawan. Yksin amulettien valmistamiseen kiytettiin 24 991 000 Bahtia
(n. 500 000 EUR). Luang Pho Khunin kuvia 16ytyy kaikkialta, takseista, kaup-
paliikkeistéd ja ihmisten kodeista. Amulettien uskotaan lisddvédn taloudellista
menestystd ja suojelevan vaaroilta. Yksin jo munkin nimi “Khun” tarkoittaa
monikertaistumista?®.

Luang Pho Khun n#yttds juuri siltd, miltd munkin tuleekin nayttaa: sit-
ke#ilts, askeettisen elimiintavan terfistamailtd, laihalta ja maalliset tarpeensa
kuolettaneelta. Mutta median tukemana myds perinteisesti munkin kuvasta
poikkeavat piirteet on hyviksytty. Hin kiyttda paikallista koraatin murretta,
jolla han puhuttelee etiketista poiketen kaikkien yhteiskuntaluokkien edusta-
jia. Joissakin kuvissa hin polttaa paikallista tupakkaa, toisissa hiin pitelee késis-
sian setelitukkoa. Hiinen maalaismaiset kidytdstapansa ovat urbaania eldjda
virkistiéiva ja huvittavakin tavaramerkki, mutta yhta kaikki, ne ovat osa Luang
Pho Khun -hyperreaalista® kulttia. Erityinen siunaus saadaan siité, jos saa kos-
ketuksen Luang Pho Khunin sylkeen tai jos hin lyo sanomalehdelld palvojaa
paihin. Thmiset matkustavat pitkid matkoja saadakseen péivin lehdesta pai-
hinsd munkin kadesta.

Luang Pho Khun -kultti yhdist#3 taitavasti kansanbuddhalaisuuden kes-
keisen motiivin: rikastumisen ja toimeentulon halun ja tarpeen, median luoman
uuden todellisuuden, vanhan henkimeedio -kultin seké yhteiskunnallisen sta-
tuksen arvostuksen.

PLURALISTINEN YHTEISKUNTA JA USKOMISEN TAVAT

Pluralistisessa, moniarvoisessa maailmassa on sallittava eri uskomisen tavat.
Tama edellyttia oman uskomisjarjestelménsd tuntemista ja lapindkyvyytti.
Bangkok Postin kolumnisti Sanitsuda Ekachai kirjoitti 71.1999, ettd (myds)

JOURNAL OF MISSION THEOLCGGY 7 (2802) - 131



PEKKA Y. HILTUNEN

“Dhammakaylle on annettava oikeus uskoa niin kuin opettaa, mutta sen on
myonnettivi, ettei sen opetus ole theravada-buddhalaisuutta”. Moniarvoisen
yhteiskunnan ongelma on se, miten arvicida sen piirissa syntyvid liikkeits.
“Postmodernismi pitaéd kaikkea mahdollisena ja estetisci kaiken. Tama tarkoit-
taa, ettd kaikki kisitetadn tunteiden ja emootioiden kohteiksi. Mika tahansa on
hyvé niin kauan kuin se tuntuu hyvilti. Kaikesta voi tulla esteettinen koke-
mus: kauhistuttavat kuvat murhatuista katulapsista; Kalkutan &iti Teresan lem-
peys; Bosnian naisten raiskaus tai haaksirikkoisten pelastaminen merihadists;
lannen elokuva; coppera; gregoriaaninen lauly; pornografia; klassinen taide;
zen ja omistautuminen uhanalaisten heimojen olemassaolon siilyttimiseen. Ne
kaikki ovat saman arvoisia®, kitjoittaa Leonardo Boff?s.

POSTMOERNISMI — KYSYNNAN JA TARJONNAN MARKKINAT

Ronald Inglehart ja Leonardo Boff osoittavat, ettd “postmoderni” on mahdot-
lista vain runsauden yhteiskunnissa. Yhteiskunnan vaurauden perustaa ei enaa
aseteta kyseenalaiseksi, vaan se on toimimisen maailma, historian loppu. Kehit-
tyvén ja kbyhin maailman ihmiset eivit voi olla postmoderneja; heidin on
hankittava ateria pdiviss, ja paivi menee olemassaolon minimitarpeiden tiyt-
tamisessi.

Suuret kertomukset, uskonnot ja ideologiat koskettavat koko olemas-
saolon perustaa. Ne avaavat pysyvié toivon horisontteja, joissa avautuu koko
ko.émos, kaikkien ihmisten elami ja ihmiskunnan tulevaisuus. Suurten kerto-
musten, narratiivien, kuolema, jattdd ainoaksi mahdolliseksi maailmaksi vain
pienet henkilskohtaiset kertomukset. Niiden ala on taas henkilskohtainen hyvin-
vointi, postmaterha]isten tarpeiden viliton tyydytys. Suuret uskonnotja ideolo-
giat ovat usein poleemisessa, usein profeetallisessakin suhteessa vallitsevaan
yhteiskunnalliseen, kaikkia koskevaan tilanteeseen.

Postmoderni uskonnoliisuus ei aseta vallitsevaa taloudellista ja yhteis-
kunnallista tilaa ja sen sy'hnyttﬁmj‘a rakenteita kyseenalaiseksi; silli ei ole keinoa
siihen. Valta vaikuttaa kokonaisyhteiskunnan ja kulttuurin tilaan on siirretty
ulottumattomiin. “Mista tissi kaikessa on kyse” ei ole enii vastattavissa oleva
kysymys. Voidaan rauhassa —ja on ihailtavaa — keskittys omaan menestykseer,
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oman kertomuksen kirjoittamiseen. Suuren kertomuksen kirjoittaminen jdi
niikyméttémien vaikuttajien, talouselamiin ja valtaapitdvien tehtaviksi.

Thaimaassa virallinen sangha, talouselamd, armeija ja kuningas muodos-
tavat keskinaisen valtarakenteen. Valtarakenne tukee sellaista uskonnollisuutta,
joka ei kyseenalaista sita. Niinpa kysynniin laki pakottaa sen siséllyttimaan
toimintaansa vapaasti paikallisen yleisuskonnollisuuden piirteitd, magiaa ja
taikauskoisia elementtejs, mietiskely# ilman velvoitteita. Pidsy yliluonnollisen
kokemiseen on kaupan. Fundamentalistiset, moraalista vastuutta painottavat
ja nykyisen maailmanmenon radikaalisti kyseenalaistavat liikkeet on pidettavi
kurissa. Hyvinvointi koskettaa vain kapeaa yhteiskunnan osaa Thaimaassa
toisin kuin taman hetken lintisessd maailmassa. Postmodernismia Thaimaasta
ei, kuten todetty, sanan totutun méiritelmén mielessé 15ydy; kyllikin uskonnol-
listen tarpeiden ja tarjonnan markkinoiden kontrolloitua vapautta.

Yhteists Thaimaan ja postmodernin linnen uskonnollisuudelle voisi olla
uskonnollister, taloudellisten ja hallinnollisten valtarakenteiden kyseenalaista-
mattormnuus ja keskittyminen omien ilmeisten ja vilittomien tarpeiden tyydytta-
miseen.

ABSTRACT

The article “Postmodern Buddhism in Thailand?” states that there cannot be any
postmodern religiosity in Thailand in the strict sense of the term, as f.ex. defined
by Ronald Inglehart, Stanley | Grenz, and Leonardo Boff. There is, however,
free market of instant religious needs and the ends to meet those needs within
the frames granted by the present power elite. The Sangha has had to legitimise
in a new way folk religious behaviours and beliefs that were earlier considered
as marginal, magical, and unorthodox. The religiosity of prosperity meets the
needs of the contempotary Thai in a way that has not born unnoticed by the reli-
gious elite. Santi Asoke can be defined as a fundamentalist and moral movement
that has criticised the elite in power. Dhammakaya and the Luang Pho Khun cult
dorr't take a equivalent stance in relation te the structures of the society.
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VIITTEET

1. “Given a void of faith left by a feudalistic clergy..more and more Thai
Buddhists are searching for a belief system to confirm their identity
against confusion wrought by rapid social change”, kirjoittaa Bangkok
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KONTEKSTUAALISUUS TOIVO
KOSKIKALLION TEOLOGIASSA

Témén tutkimuksen tehtivind on osoittaa ja analydoida, minkilaisen muodon
Toive Koskikallion teclogia sai kiinalaissa kontekstissa. Lihteeni Koskikallion
kirjallinen tuotanto, paélahteina Rosvoja ja Rauhantekijoitd, Kullatty Budha, Kos-
kikallion Omaelidmikerta, pastoraaliviitdskirja ja paivikirjat.

Analyysin perusteella voidaan todeta, etti kiinalainen konteksti ajatte-
luna, traditiona ja historiallisena tilanteena on muotoutunut Koskikallion teolo-
giassa selvimmin siten, ettd hdn on valinnut kristinuskosta sellaiset teologiset
korostukset, jotka loytivit kiinnekohdan kiinalaisuuteen, eniten kungfutselai-
suuteen, mutta myds merkittdvisti taolaisuuteen ja buddhalaisuuteen, ja jos-
sain mé&drin myds Kiinan kansanuskontoihin. Tdma piirre voidaan nihdi lihes
kauttalinjan hiinen teologiassaan, kuten jumalakésityksessi, opissa sovituksesta,
ihmisestd, synnist, seurakunnasta ja sakramenteista. T&ma voidaan ymmirtaa
Koskikallion tehtdvasti kisin, joka oli tehd kristillisyyttd ymmarrettaviksi kii-
nalaisille lahetystehtivin mukaisesti. Han pyrki teologiassaan valitsemaan sel-
laiset korostukset, jotka olisivat mahdollisimman ymmarrettavi kiinalaisille ja
joista heilld saattoi olla jo jonkinlainen esiymmirrys.

Toiseksi kiinalainen konteksti muotoutui Koskikallion teologiassa siten,
ettd han omaksui siité asioita, jotka olivat perusteltavissa lihinng vain konteks-

CTH KAISA NIKKILA IS A FORMER MISSIONARY TO HONG KONG,
DISS. KRISTILLINEN USKO JA KIINAN SALATTU VIISAUS, TOIVO
KOSKIKALLION TEOLOGIA JA SEN KIINALAINEN KOMTEKSTI.
YLIOPISTOPAINQ, HELSINKI 2006, ISBN 952-91-2138-5 JA
ISBN 952-91-2139-3.
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tista kiisin, mutta jotka ilmeisesti hinen mielestéin olivat helposti sovelletta-
vissa myds kristilliseen teologiaan. Naiti olivat ajatus seurakunnan spontaanista
muodostumisesta taolaisen wu wei periaatteen mukaisesti, ajatus synnin vel-
kakisityksesti kungfutselaisen vastavuoroisuuden periaatteen mukaisesti seka
koulutuksen ja tiedon korostus kungfutselaiseen tyyliin kasteelle piisyn
ehtona.

Edelld mainituissa tapauksissa kiinalainen konteksti hahmottui Koski-
kallion teologiaan kiinalaisuudesta Koskikallion ajatteluun péin niin, etta hén
hybdynsi joitakin kiinalaisen kontekstin elementtejé omassa teologiassaan. Kon-
teksti hahmottui myos toiseen suuntaan siten, ettd Koskikallio torjui erdité
kontekstin piirteitd hyvinkin jyrkasti. Tallaisia olivat Taon epamairaisyys ja
persoonattomuus jumalakisityksessd, buddhalainen kisitys kirsimyksesta, kii-
nalainen virkamiesperinne seurakunnan tydntekijtiden mallina ja kiinalainen
kasvojen sdilyttidmisen periaate ripittiytymisen esteena.

Koskikallio ei varsinaisesti torju keskeisié kristillisen teologian element-
teji kiinalaisen kontekstin takia. Han torjuu kuitenkin kiinalaiseen kontestiin
sopimattomana joitakin lahetystyon periaatteita ja kiytanteits, erddnd esimerk-
kin# ulkomaisen rahan kiyttimisen rakennustoimintaan, miki kungfutselaisen
vastavuoroisuuden periaatteen mukaan saattoi koyhan kiinalaisen seurakunnan
kiitollisuuden velkaan, jota se ei pystynyt maksamaan takaisin.

Kiinalaisessa kontekstissa tapahtuva ldhetystyd muotoutui Koskikallion
ihmiskisityksessi siten, ettd huolimatta perusteellisesta tutustumisestaan kiina-
laisen filosofian ihmiskisityksiin, hin midritteli ihmisen 14hinnd evankeliumin
vastaanottamisen niikbkumasta.

Koskikallion teologia osoittaa, ettd han sovelsi kristillisen sanoman
vieraaseen kulttuuriin ja niin tehdess#idn harjoitti kontekstuaalista teologiaa
1900-luvun ensimmaisista vuosikymmenista lahtien.

TOIVO KOSKIKALLIO, THE MISSIONARY IN
THE CHINESE CONTEXT

Juho Toivo Koskikallio, former Forsberg, was born 26.th of October in 1889. His

father was a farmer in Nastola.
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Koskikallio wanted to become a missionary. Therefore he took partin mis-
sionary training course of the Finnish Missionary Society in Helsinki 1913-1919.
After theological studies at Helsinki University he was ordained a minister in
1930.

Koskikallio was one of the most significant Finnish missionaries in China.
He went to China practically speaking for whole life with the purpose of preach-
ing the Gospel. He worked in the Far East from 1920 to 1964 in China as fol-
lows: Hunan from 1920 to 1947; in Hong Kong Lutheran Theological Seminary
from 1952 to 1956 as teacher, vice president and president of the Seminary; and in
Taiwan, where he returned home in 1964. He continued his work in the service
of the missionary society in Finland and died on the 27th of June in 19671

In China Koskikallio married a nurse the daughter of the vice chairman
of the mission board Inkeri Haahti. They got three sons, and later in Finland a
son and a daughter. After the first mission period the family stayed in Finland
and Koskikallio werked alone in China having contact with his family by rich
correspondence.?

Koskikallio is a remarkable Finnish missiologist and theologian of reli-
gion. His attitude to the Chinese spiritual heritage was respectful. The significant
work was his translation of several Chinese classics into Finnish. He translated
also western literature into Chinese for congregational and pedagogical use.

GOD

The aim of this study was to ascertain the form taken by the theology of Toivo
Koskikallio in its Chinese context. In presenting Koskikallio’s theological views
special attention has been paid to the significance of the Chinese context for his
missionary work and theological thought. The research method employed is sys-
tematic analysis. The difficulty of this study is that Koskikallio did not set cut
his theology systematically, but it needed to be fitted together from very hetero-
geneous sources.

Koskikallios theology can be seen in the Chinese context in the following
loci in the source material: the concepts of God, love, man, sin, the church and
the sacraments.
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Koskikallio’s theory of the Chinese concept of God is based on observa-
tion of the context and on Chinese religious and philosophical works. He used
the term ‘{false) god’ of the venerated symbols of the divinities of Chinese reli-
gion, and emphasized that before animism the Chinese concept of God was
monotheistic.? In the earlier period the supreme being Tao was worshipped in
China as Heaven, as Spirit, as the Supreme Ruler and as Creator of the Created.
Heaven in the ‘Book of Odes’ is parallel to the Christian Creator God. Heaven
loved human beings and their responsibility was to love Heaven. Although the
imperial worship of Heaven “moved” Heaven out of the reach of the common
people, it remained deep in their consciousness. Heaven ruled and punished
men and women through the priest-emperor, the son of Heaven.*

Confucius also called the supreme being ‘Heaven'. In Koskikallio’s opin-
ion, Confucius’ statements are important because he passed on earlier tradition.
When he spoke of God Koskikallio mentioned the concept of the ‘heart’, which
in Chinese tradition is close to the Christian concept of the heart as the dwell-
ing-place of God. It also comes close to the Christian concept of the conscience,
where the voice of God can be heard. Koskikallio paid attention to the similari-
ties in the context. These were Confucius’ sense of vocation and mission as an
ambassador of heaven, with which Koskikallio must have felt a common sense
of destiny, for he believed that God had called him to missionary work.

The Chinese context can be seen in Koskikallio’s theology in that when
assessing the significance of the Logos and Tao he placed the ministry of John the
Baptist alongside that of Lao Tzu. The preaching of neither was received favor-
ably, but John the Baptist believed that the Logos would finish his task, while Lao
Tzu was disappointed that Tao did not intervene in the course of events®

According to Koskikallio’s theory, the Logos and Tao had several traits in
common, but also irreconcilable contrasts. The Logos is a creative, active, humble,
incarnate person without beginning, separate from the world, the source of light
and life, whose life is directed towards God. The character of the Logos includes
peace, love and fullness. Tao is without beginning, passive, impersonal, “identi-
cal” with the world, a dualistic source of light and darkness, is confined to life
and death, and is not incarnate. The character of Tao is emptiness.”

According to Koskikallio, John told what God did in order to bring man
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into fellowship with Himself. The work of Lao Tzy, on the other hand, describes
how man himself strives towards the original source of life. This assessment
by Koskikallio contains the idea of striving, which is alien to Taoism. On the
other hand, he may be referring to the search of Tao's successors for immortality.
Although Lao Tzu's view of Tao is “lofty and sublime”, in Koskikallio’s opinion it
remains merely an abstract concept with no basis in reality. In his opinion, Tac is
a “dead concept” from which no strength or life can flow to man, and thus one is
left to wander on one’s own. Koskikallio emphasized that only God's way leads
to the destination of light and life. Man’s own way leads to death and darkness,
even if it is noble and sublime. Here Koskikallio returned to the general view of
mission that paganism is striving and searching for God.2

Koskikallio's analysis of Taoism can be seen to contain Christian theolo-
gizing and an effort to confirm the motive of missionary work. This he does by
emphasizing the degeneration of original Tacism into the worship of false gods.

Koskikallio saw in the Chinese religious context the tension between the
goodness and severity of the god of their religion. His theory of the God of
Christianity is also characterized by “ambivalence” between the goodness and
severity of God. The goodness of God can be experienced as directed towards
oneself or towards the creation. For Koskikallio the magnificence of creation
reflects the greatness and goodness of God. This idea shows a connection not
only with the Christian idea but also with Taoist nature mysticism and natural
philosophy?

Koskikallio interpreted difficult times as the love of God seeking the lost.
External troubles pave the way for the Gospel. On the other hand, he also sees
difficult times as God punishing the pecple of China for not accepting the mes-
sage of salvation. The idea of a severe and punishing god is clearly expressed
in the Chinese classics, in particular in the ‘Book of Odes”. Koskikallio sought
correspondence with Christian thinking in Chinese culture and adapted to the
local way of thinking. The Chinese context is reflected in Koskikallio’s interpre-
tation of mission in such a way that God has a determined time and certain cri-
teria for fulfilling the misstonary task.!®

144 — LAHETYSTEOLOGINEN AIKAKAUSKIRJA 7 (2062)



KONTEKSTUAALISUUS TOIVO KOSKIKALLION TEOLOGIASSA

JESUS

The character of God is best seen in His Son. God is well-known in Chinese reli-
gion; the Chinese speak of Heaven, the original source of life, the true being and
the true way. Jesus, however, is unknown to them. In Koskikallio’s opinion, the
task of the missionary is to make Jesus known.

Koskikallio compared Jesus with Buddha and found clear differences and
certain analogies between them. Some of the differences are the reason for their
parousia and their attitude towards suffering. A similarity is that neither can
be seen “with one’s natural eyes”. The great separation at the Last Judgment is
consistent with the Buddhist idea of the law of cause and effect. The setting free
of the robber and the crucifixion of the innocent Jesus are in conflict with the law
of karma, as is the fact that the passion of Jesus was part of God's plan."! Koski-
kallio believed that he had found a point of contact between Christianity and
Buddhism in the Buddhist ‘Diamond Sutra’, ‘Ching-Kang-Chin’, so that Budd ha’s
prophecy of a saviour contained in the sutra is, according to him, a prophecy of
Jesus.?

HOLY SPIRIT

In the Chinese context the Holy Spirit was given a missionary emphasis by
Koskikallio. He divided time into the present age of the Holy Spirit and the age
of the Son initiated by the second coming of Christ!® Koskikallio opposed theo-
rizing with regard to mission. Nevertheless, his statements display a theory of
mission when he asserted that a church must be born, and that life takes on
its own form. This theory of the spontaneous birth and formation of a church
reflects the Taoist wu-wei idea of passivity and natural change™

In Koskikallio’s opinion, the dynamism, expansion and organization of
the early church was the result of its being filled with the Holy Spirit. The Chinese
church also needed the touch of God's Spirit. The Christianity of Chinese pas-
tors was still largely “head knowledge” and not “heart knowledge”. Here we see
the Chinese philosophical principle of the internal and the external. The essen-
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tial is the heart, inner motivation and motives. The cultivated external behavior
of a Confucian gentleman requires a right inner attitude of heart towards one’s
fellow-men, work and official duties. On the other hand, the emphasis on the
internal need not have a Chinese background, for it also has a Christian basis15

Koskikallio linked the theology of prayer with pneumatology.’® Asking
for the Spirit of prayer is asking for the Holy Spirit, not merely for the desire to
pray.” The desire to pray leads a person into a prayer battle against Satan. Satan,
and a person’s own flesh, resists prayer. This reflects the Chinese folk religion,
which includes the doctrine of malevolent spirits'.‘3 Koskikallio understood, as
did the Pietists, that man needs prayer and silent retreat for his own sake. This
quietism is appropriate in the local context, where pious meditation is of centrat
importance. The Chinese non-Christian context can be seen in Koskikallio’s view
that prayer is of central importance in missionary work as a response to the chal-
lenges it poses. Here he saw God as anthropomorphic, someone who can be per-
suaded by appealing to His sense of honor. God is, as it were, in a competitive
position amongst other gods and therefore it is important that He shows His
power.®

It is significant that Koskikallio prayed with pagans and believed that
even pagans can pray aright. This is not syncretism, but a pastoral missionary
situation created by the Spirit, where the pagan gropes his way towards salva-
tion. The Holy Spirit occupies a key position in God’s work of salvation. Accord-
ing to Koskikallio, always in man's salvation “the whole Divine Trinity is in
action”

LOVE

In Chinese thinking the concept of love is of central importance. It is understood
not only as love but also as respect. Koskikallic found it natural to ineulcate
Christian love in China, where traditional society is built on mutual respect 2!
Koskikallio interpreted this central Confucian term Jen in a more Chris-
tian way than other translators by translating it as “love”, In this way he made
the difference between Chinese religion and Christianity appear less as com-
pared with the situation if he had followed other standard Western translations
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of the Chinese classics. The question arises, why Koskikallio tried to give such
a picture of the relation between Christianity and Confucianism and not, on the
contrary, depict the difference between them as greater, and in that way make
the need for Christian missionary work appear even greater.2

Koskikallio also sought features in the Taoist idea of love which come
close to the Christian concept of love. He did not attempt in a tendentious way to
cover up the cold and brutal side of Taoism, which, however, was not reflected in
the behavior of Taoist holy men; its moral ideal came close to the Christian moral
ideal.?

According to Buddhism, the purpose of life is extinction, and so it does
not place any great emphasis on such emotions as love or affection.

Koskikallio understood Mo Tzu's main idea as being universal love, which
is in many respects analogous to the Christian concept of love. He suggested
that Mo Tzu'’s idea of love was the antithesis of Confucius’ “love by degrees”, the
intensity of which decreased or grew in accordance with the degree of relation-
ship and was at its least when applied to total strangers.2*

Koskikallio emphasized that Mo Tzu was a “man of peace” and compared
him to the Apostle John, who exhorted people to love one another. By using the
expression “the Apostle John of China” Koskikalliolet it be understood that God
has such ‘exhorters’ in all nations.?®

When interpreting the idea of love in Chinese religion, Kaoskikallio aimed
to find as close a correspondence as possible with the Christian concept of love.
From the point of view of missionary method this principle made it easier to
explain the Christian concept of love to the Chinese, and correspondingly to
explain the Chinese concept of love to Finnish readers. According to him, love
as a moral ideal finds much in common in Chinese religion and Christianity,
but the Christian soteriological dimension of love remains a special feature of
Christianity.?¢

MAN

Studying the Chinese concept of man required, in Koskikallio’s opinion, a study
of the different religions, because they reflect man’s longing for God. Koskikal-
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lio’s question was: how do different religions respond to man’s longing for God?
He found the answer to this question with the aid of his method of missionary
dialogue and translation work.?”

According to Koskikallio, Buddhism guides people to find the soul of
Buddha in themselves, so that every person is his or her own saviour and god.
An external saviour is thus superfluous. Koskikallio drew attention to the fact
that Buddhism emphasizes becoming Buddha and that in Buddhism a person
who is reliant on his or her own strehgth goes astray. He interpreted the Bud-
dhist concept of man as teaching that human nature is evil. This is also seen in
the Buddhist doctrine of hell. In Buddhism the pure original Chinese monothe-
istic religion has, in Koskikallio's view, degenerated to the worship of false gods.
He asserts exclusively that only the living God can bring help to the distress of
straying human beings.28

In Koskikallio’s opinion, Confucianism is a Chinese moral philosophy,
not a religion, although Confucius did speak of Heaven and prayer. Its ethical
principles are faithfulness and mutual love, which, in Koskikallio’s opinion,
are summed up in Confucius’ “Golden Rule”: “That which you would not have
others do to you, do not do to them.”? In Confucian philosophy there are two
opposed views of human nature and a third conciliatory view. Koskikallio sug-
gests that according to Mencius human nature is good and has a tendency only
towards good,; it can be bent to evil only by force. According to Hsiin Tzu, human
nature is evil from birth. Human beings not only lack all roots of goodness
but have only roots of evil. According to Koskikallio, in Kao Tzu’s view human
nature is neutral with either a good or evil prefix, depending on the direction in
which it is guided.?

According to Koskikallio, in the Taoist concept of man the purpose of
man is to find the way. Koskikallio suggested that Chuang Tzu also had a word
for modern materialistic man, for he emphasized spiritual values and liberation
from the material. In Koskikallio’s opinion, these things are close to Christian
values, and he valued them in his own life.3!

According to Koskikallio, human nature is completely corrupted. Never-
theless all human beings, even pagans and corrupted people, have in creation
received the light of the Logos, with which the Gospel has a point of contact.
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Man was created in the image of God. Tao did not give this first gift to man. Here
Koskikallio states what, in his opinion, is the superiority of Christianity over
Chinese religion.*

Those in traditionally Christian countries who are estranged from God
Koskikallio called “godless” in meoral contexts, and “God-deniers” in atheistic
contexts. Chinese non-Christians he described using milder expressions, depend-
ing on the way in which they respond 1o the Gospel: the “apathetic”, those who
know about Christianity but have not internalized its message, “interested seek-
ers”, and “fallen” or “former Christians”, who are Chinese Christians that have
fallen away from God. The milder expressions given to the Chinese demonstrate
Koskikallio's good will and hopefulness with regard to the Clﬁﬁese, each of
whom was a potential member of the Kingdom of God.®

SIN

According to Koskikallio, all Chinese philosophical and religious traditions have
a concept of sin. He translated the term ‘tsui’ in Confucius’ ‘Conversations’ by
the Christian word ‘sin’, while other translators gave other translations meaning
‘mistake’, This shows Koskikallic’s use of a dialogue-type approach. He wanted
to find Christian concepts in Confucian writings.

Chinese culture is often desctibed as a ‘culture of shame’, where there is
sin only if one is caught. In Confucianism man has sinned against Heaven,* in
Taoism the bearer of the pollution of sin is worthy to offer a sacrifice,® and in
Buddhism man stands with his sin before merciful Buddha;* one can see more
points of contact with Christian preaching in the Chinese view of sin than in a
narrow study of the culture of shame. It was undoubtedly for this reason that
Koskikallio laid stress on these elements.

Although saving face is important for the Chinese, Koskikallio consid-
ered peace of conscience more important than saving face. This preference is in
line with Christianity, but it also follows Chinese thinking, which emphasizes
inner peace and harmony.”

Koskikallio’s theory of the nature of sin as a debt is reminiscent of the
Confucian concept of reciprocity. God shows His gaodness towards men when
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they remain indebted to Him. As a human being commits more sin, the debt
increases.®® Koskikallio’s theory of personal evil contains elements of contempo-
rary Finnish Christianity. There can also be seen a Christian point of contact
with the Chinese folk belief in evil spirits and the battle against them. In addi-
tion, there is a reflection of the decades’ long state of war, when wartime acts of
cruelty, which were everyday events, reinforced Koskikallio’s belief in the exis-
tence of personal evil.*

In Koskikallio’s opinion, sin is seen most clearly in the light of grace.
The demand to confess sins is contrary to the Chinese way of thinking, for the
Chinese think that sin needs to be confessed to god, because sin is sin against
Heaver. Sin is rarely confessed to another person, which is a result of the local
cuiture of shame. Aware of this conflict with traditional practice, Koskikallio,
due to his Christian background, demanded that members of his church bear
this shame

CHURCH

Koskikallio did not seek points of contact with Confucianism, Taoism or Bud-
dhism in his ecclesiology or in other of the loci under study. Nor did he explicate
the Chinese view of their own religious communities. His teaching on the church
developed amidst political unrest and historical change. The way in which the
Christian community was born in a Chinese context is the result of Koskikallio’s
long and thorough study of the culture.

The goal of Koskikallio’s work was to root in the hearts of the Chinese
people a church of God which they could call their own, by means of the Word
and sacraments. He interpreted the Chinese context as one where the church
can spread without foreign missionaries. The Chinese church required self-sup-
port and self-administration. According to Koskikallio’s theory, this point can
be reached when Chinese Christians deepen their spirituality by praying and
studying the Bible. Then the power of the Gospel and the Holy Spirit is able to
work in the hearts of Christians4

Koskikallio based this dynamic emphasis on the teachings of the Apostle
Paul. Here he also approaches the early Chinese moral dynamism where the
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ruler rules by morality, and where the essence of morality is primary and cut-
ward action is a manifestation of the inward. The question arises whether this
principle is reflected as a theological emphasis, even though the theology itself
is based on the writings of Paul. One may say that in preaching and theology
emphasizing the “inward” is something very intelligible to the Chinese, because
this theology has a good basis in Chinese philosophical thought.4

Every church needs to have its own “founding group”. This group takes
care that the church has the wherewithal to function and above all “that the
church grows in grace and in the knowledge of God”, This nudear group thus
needs to be given “moral support and be encouraged to go forward” by arrang-
ing meetings for spiritual refreshment and growth.*?

Koskikallio was in favor of employing unpaid evangelists, but there was a
fension between this and the traditional Chinese context, for Confucius regarded
even a meagre salary for teachers as an important matter. In Koskikallio’s view,
the Chinese civil servant tradition made ordinary church members passive so
that they waited for instructions from above.*

The evangelizing Chinese church itself could manage without foreign
financial support and would be éelf-supporting. Here national identity was also
highlighted. For this reason Koskikallio criticized missionary work. The idea of
the modern “Three Self Movement’ in China is also displayed in Xoskikallio's
concept of a self-supporting, self-governing and evangelizing church.#®

In the special circumstances of the war the Koskikallio missionary family
shared the destiny of the rest of the church. Koskikallio attempted to explain the
historical context theologically: the war affected the church favorably: backslid-
ers were eliminated, wrongly motivated Christians left the church, Christians
were renewed and Christians of the heart were born. The situation created by
the war was, to Koskikallio’s mind, analogous to the martyrdom experience of
the early church.46

In Koskikallio’s view, church members should not be given membership
cards, which could easily be interpreted as certificates of qualification or as Bud-
dhist-style passports to heaven. Here the Chinese context was seen as a nega-
tive confrontation. Such certificates would halt the development of the church,
because the holder of the certificate would think that he or she had achieved the
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degree of Christian perfection. A certificate awarded after baptism would also
make baptism a kind of lower level which does not confer all membership rights
in the church.#’

A degree of church discipline should be exercised in the churches, but
Koskikallio did not want strict church discipline in the legalistic tradition. He
rarely expelled anyone from the congregation 43

BAPTISM

The church was to be built on the foundation of the Word and the sacraments.
The sacrament of baptism had a challenging effect on the surrounding com-
munity and gave the baptized person courage to testify to the “power of the
Lord”#

In the alliance and ecumenical missionary situation there were few spe-
cial emphases in the matter of baptism. Most frequently it was adult baptism that
was performed. Koskikallio paid special attention to baptismal instruction, but
the nature, meaning and effects of baptism received less attention. For him, bap-
tism was an act or rite of confession. Baptism meant ceasing to be a pagan and
becoming a Christian, joining the church, but not primarily new life. He hardly
at all considered the sotericlogical meaning of baptism. His view of baptism
displayed certain tensions. A child was not required to know anything before
being baptized. In baptism the child was especially blessed by the Lord, as the
Baptists taught. From the contextual point of view the emphasis on knowledge is
-understandable, because under the pressure of Zthe Chinese religious context the
Christian, as a member of a minority religion, needed a strong identity.>

The fact that Koskikallio found the level of knowledge among members
of his congregation to be low is partly explained by the Chinese religious tra-
dition, where the monks were specialists in religious thinking, but ordinary
people were not required to be acquainted with the minutia of religion. Now the
demand of Christianity was different. The ordinary church member was to be
aware of the basis of his or her faith. %
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HOLY COMMUNION

In hierarchical Chinese society the Holy Communion became prominent in
removing inequality. Referring to the fact that Holy Communion remained an
ontological mystery, Koskikallio sees a point of contact with Taoist mysticism
and the doctrine of the Logos. The influence of the Chinese context canbe seen in
the names for Holy Communion, where the word Heaven is used as an attribute,
for instance, the “Table of Heaven”.

Holy Communion means, according to Koskikallic’s theory, the presence
of Christ everywhere that communion is celebrated. The Christ of Holy Com-
munion is above all the Lord and Saviour exalted to heaven. Holy Communion
is a strengthening and power-giving sacrament. This especially met the needs of
the context, which required physically and mentally strenuous work.®

SUMMARY

Our analysis shows that Koskikallio’s theology was influenced by the Chinese
context principally in that his knowledge of it enabled him to select those theo-
logical aspects of Christianity which bear some relationship with Chinese reli-
gions, primarily with Confucianism, but also notably with Taoism, Buddhism,
and, to some extent, with Chinese folk religions. This tendency can be observed
throughout his theology, and is most evident in his concept of God and in his
doctrines of atonement, man, sin, the church and the sacraments. This feature
of Koskikallio’s theology rests within the context of his main task, which was to
make Christianity intelligible to the Chinese within the framework of his mis-
sionary calling. He attempted to select from his theology those points of empha-
sis which would be as comprehensible as possible to his Chinese converts and of
which they would have some kind of preliminary conception.

Secondly, Chinese thought, history and culture influenced Koskikallio’s
theology, in that he adopted from them those elements which could mainly be
explained in that context only, but which he thought could easily be adapted
to Christian theology as well. Among these elements were the notion that the
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church was formed spontaneously in accordance with the Taoist wu wei prin-
ciple, the notion of sin as debt in accordance with the Confucian principle of
reciprocity, and his adoption of the Confucian emphasis on education and knowl-
edge as a condition for baptism.

- However, even as Koskikallio was able to make postitive use of elements
of the Chinese context in his own theofogy, he expressed firm opposition to other
aspects of it. Among these were the obscurity and impersonality of Tao in the
concept of God, the Buddhist view of suffering, Chinese civil servants as a model
for church workers, and the Chinese principle of saving face as an obstacle to
confession of sins.

Koskikallio did not actually reject any central element of Christian theol-
ogy on account of the Chinese context. He did, however, reject as unsuitable in
the Chinese context the missionary principle of using foreign money to finance
construction work, as this would have burdened the poor Chinese church with
a debt of gratitude which it could never have repaid. Missionary work in the
Chinese context influenced Koskikallio’s theological anthropology in such a way
that, despite his thorough famitiarity with of the corresponding Chinese philo-
sophical beliefs, he defined it primarily on the basis of man’s response to the
Gospel.

NOTES

1. Saarilahti, T, 1967, 24-25; OF 27, 59.

2. OE 50.

3. Koskikallio 1961, 172; KA SLA Hp 52, Tyon tarkk., 21; See also Pannenberg
Vol 1, 1991, 179-184 and Teinonen 1959, 90.

4. The supreme deity of the Shang dynasty was Ti, later named Shang Ti. Under
the Chou dynasty the supreme deity was Heaven, to which Shang Ti
was assimilated. P. Nikkild 1982, 55, 82; Pvk 31-34, 47, KA SLA Hp 49,
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Tao.” Suzuki 1914, 42; KA SLA Hp 52, Koskikallio, Kiinan vanhojen
filosofien teologia, 10-11; Li 1998, 11-18; Koskikallio 1950, 100-103; James
Legge writes about the monasteries on the mountain of Lo-Fow : “If one
expects, however, to find these monasteries the retreats of contemplative,
earnest men, seeking the cultivation of their natures amid solitude, so
far as my experience goes, he will be woefully disappointed. The priests
we saw were vulgar and ignorant; monasticism appeared without a
single redeeming quality.” Sharpe, 1984, 18; Silcock 1948, 128-130.

8. Pvk 200.

9, Pvk 31-34; KA SLA Hp 45, 31.12.1943; KA SLA Hp 44, 7.5.1938; Koskikallio 1962,
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Koskikallio 19.1.1923; KA SLA Hp 60, Toivo Koskikallio, Sana Lausannen
karsinoituneille ekumeenikoille.

Cousins describes bodhisattas: “The Buddha had always been seen
as motivated by concern for the welfare of all beings. The path to
buddhahood is naturally viewed as based upon compassion. Just as the
Prince Siddhattha was depicted as striving heroically over many lives,
so every bodhisatta must strive similarly” — — “The heroic ideal of the
bodhisattva path was not new. What was new was the claim, explicit
or implicit, that this should be adopted by all. Immediate personal
enlightenment (arahatship) was now to be seen as an inferior goal.
Greater stress was laid on altruistic action based upon “skill in means”
and compassion.” Cousins 1991, 290, 294.

12. Koskikallio 1961, 6465, 119-120; Price’s English translation of Diamond
Sutra, Section VI Rare is True Faith: “At the end of the last five-hundred-
year period following the passing of the Tathagata, there will be self-
controlled men, rooted in merit, coming to hear these teachings, who
will be inspired with belief. But you should realize that such men
have not strenghtened their root of merit under just one Buddha, or
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two Buddhas, or three, or fOur, or five Buddhas, but under countless
Buddhas; and their merit is of every kind” Price 1969, 30; Teinosen
mukaan valaistunut henkils on Buddha eli Tathagata, taydellinen.
Gautaman valaistumisessa ei ollut kyse uuden uskonnon
perustamisesta, vaan hén oli tyypillinen intialainen perimmaisen
totuuden etsija. Teinonen 1971, 74; Xs. Poppe 1971, 52-53, 74-75;
129-130, 149-150 ja 187-188, 207-208.

L The Anonymous Translation, “When, at a final time, in the future
five centuries, the supreme doctrine comes completely to an end and
goes to pieces, there will be the Bodhisattvas, the Great Beings, endoved
with perfect virtue and perfect intellect, who will have taken perfect
vows. Subhuti! Those Bodhisattvas, Great Beings, have not rendered
homage and reverence to one Buddha. They have not created the roots
of merits for one Buddha. They have rendered homage and reverence,
O Subhuti, to many ten-thousands of Buddhas, they have created the
roots of merits for many ten-thousands of Buddhas, - such Bodhisattvas,
Great Beings, will be born. Whoever finds only once the higher
thought of faith in the words of the Sutra which has been preached
in this manner the Tathagata knows them. The Tathagata sees them,
Subhuti. O Subhuti! All those beings will have collected an
immeasurable heap of merits.” Poppe 1971, 53. Subhuti on Buddhan
oppilas. Sangharakshita 1966, 58.

II. Pandita Siregetu Gusi Corji‘s Translation, “— Subhuti! When
at the end of the future five centuries the Doctrine of the Saints
is utterly destoyed, Boddhisattvas, Great Beings, perfect with vows,
perfect with virtue, perfect with wisdom, will be born. Subhuti! Those
Boddhisattvas, Great Beings, will not have worshipped one Buddha.
Boddhisattvas, Great Beings, will be born who will not have created
the roots of merits for one Buddha. They have worshipped, Subhuti,
many ten-thousands of Buddhas and created the roots of merit for
many ten-thousands of Buddhas. Subhuti! The Tathagata knows those
who once have produced the thought of belief in those who teach
this Sutra, and, Subhuti, the Tathagata sees them. Subhuti! All those
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beings will gather and acquire limitless heaps of merits.” Poppe 1971, 129.
III. Zaya Pandita’s Translation, “When at the time of the future
five final centuries the supreme doctrine disintegrates, there will be
born Bodhisattvas, Great Beings, who will have taken vows, who will
possess virtues, and who will be perfect with wisdom. Subhuti! Those
Boddhisattvas, Great Beings, will not have honoured one Buddha. They
will not have created the roots of merits for one Buddha. Subhuti!
There will be Boddhisattvas, Great Beings, who will have honored
many hundreds of thousands of Buddhas, and who will have created
roots of merits for many hundreds of thousands of Buddhas. Subhuti!
The Tathagata will know all those who have once found faith in
their thoughts when the discourse of this dharma is taught. Subhuti!
The Tathagata sees them. Subhuti! All those beings will acquire
heaps of merits in incalculable numbers.” It is because Boddhisattvas
have no perception of Ego, being, soul, person. Poppe 1971, 187-188.
As Conze points out the meaning of varja is rather “thunderbolt’
than “diamond’ in this context, but the traditional translation of the
title is “Diamond Sutra” or "Diamond Cutter’. A better translation
wotld be “That which cuts like a thunderbolt” or “That which
cuts even the thunderbolt”.” Conze 1957, 8; Poppe 1971, 71, L.
“Undoubtedly the earliest and most celebrated of the abridged sutras
are the Hrdaya or Heart Sutra, in which is contained the concentrated
essence of the Perfection of Wisdom teaching, and the Vajrachhedika
or Diamond (-Cutter) Sutra, which “confines itself to a few central
topics, and appeals directly to a spiritual intuition which had left the
conventions of logic far behind”. Scholars relegate both these documents
to the fourth century A.D. Both are of the very highest spiritual
value, and have for centuries wielded enourmous influence throughout
Central Asia and the Far East. To the Chinese translation of the
Diamond Sutra in fact belongs the distinction of being the oldest printed
book known to us (May 11 th. A.D. 868).” Sangharakshita 1966, 322.
"9 1. The Sansskrit text has Tathagatena, i.e., a singular, whereas
the Mongolian text gives a plural form both here and elsewhere. It
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is an honoric plural.” “That which cuts the diamond is contained
{herein).” Poppe 1971, 50, 75.

“A succession of Buddhas in time and space is an objective
manifestation. All the Buddhas are Buddha.” Price 1969, 31.

Koskikallio 1961, 6465, 119-120; Chinese myths see Birrell 1993,
113-129.

“Chinese Versions. The Diamond Cutter was first translated into
Chinese by Kumarajiva about 400 C.E., and he called it simply “The
Diamond Sutra”. It is recorded that Kumarajiva was a native of Kucha,
an ancient state in Eastern Turkestan. When he was in his middle-age
he traveiled to Chéng-an and there engaged upon translation work
which reached monumental proportions. His rendering of the Diamond
Cutter is an exquisite classic which has taken popular precedence in
China over subsequent translations made by Bodhiruchi, Paramartha,
Hsuan-tsang, I-tsing and Dharmagupta.

One of the greatest difficulties with which Kumarajiva had to contend
was the Sanskrit Buddhist idioms, the meanings of which could not be
spontaneously evoked in the Chinese mind by the use of the characters
of their language. For the most part these were dealt with by phonetical
transliterations of the approximate Sanskrit sounds. For example,
Prajnaparamita, which we have cailed “Perfection of Transcendental
Wisdom’, was set down as "Pahn zhor por lore mee”. It will be
imagined that the liberal peppering of a classic with such sets of
characters, which make no sense in themselves, added obscurity to
the other difficulties of understanding it. As a result highly educated
Chinese cannot comprehend these works without special study, and
the diffusion of the Buddhist treasury was accordingly inhibited.

Upon seeing the beneficent effect which Buddhism has had upon
Chinese thought and culture, one is tempted to wonder how much
greater good it might have done had it been possible to remove
this stumbling-block.” Price 1969, 7-8.

W. Y. Evans-Wentz has written foreword to the translation of AF.
Price: “From India, the Guru of the world, and the land wherein they
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took written form, in Sanskrit, the Prajna-Paramita Scriptures were
carried into China, and from the Chinese version of one of their
various epitomes issues this English version here before us, which is
characterized by praiseworthy simplicity of phraseology and diction,
clarity of exposition, and unusually valuable notes that serve as a
quite necessary commentary.” W. Y. Evans-Wentz Foreword, Added
Dlumination from the East. Price 1969, 11.

13. KA SLA Hp 60, Puhedispositio, Helluntai; Koskikallio 1954, 10; Tetnonen
19544, 3.

14. Koskikallio 1954, 10; Nikkild, K., 2000, 57.

15. KA SLA Hia 10, Kiinan lihettienkokousten poytakirjat 1930-1932, 287-288,
Koskikallion alustus, Seurakuntien itsekannatus ja sen jiirjestely; KA
SLA Hia 9, Yleiskertomus lihetysalalta no 2, 1927, 9; KA SLA Hp 52, Tydn
tarkk,, 41; Karlgren 1964, 88—89.

16. KA SLA Hp 60, Puhedispositio, Rukouksen historia.

17. Koskikallio 1962, 76, 30.4.1933.

18. Confucius and spirits, see Kramers 1979, 80.

19, Nikkili, K., 2000, 64.

2. Koskikallio 1961, 133-134, 213; KA SLA Hp 44, 21.5.1938; Koskikallio 1954, 10.

1. Korhonen 1921, 208; Hsien 1948, 31-40; Lang 1950, 18-19.

22 Love, in Chinese “Jen”, is a relation between two persons. Chow writes:
“Quam ob rem haec virtus supponit saltem duos homines, quorum
unius actio ad alterum refertur. Hoc sensu stricto “Jen” a Confucio ipso
definitur: “Jen est diligere homines”. (Lu'en-Yu. ¢ 12, 21.) Dachu-Si dixit:
“Jen est ratio amoris, virtus cordis.” Bt Tacheng-I dixit: “Jen consistit in
amore."Glossa Inde Jen” sensu stricto est humana caritas.” Chow 1957, 113.

»Perfecta humana caritas, quae omnes alias virtutes contineat. Perfecta
humana caritas in sensu Confuciano non est aliqua virtus individua,
sed significat totam perfectionem. Inde perfecta humana caritas sensu
Confudiano dici potest, perfecta virtus seu summa virtus seu ipsa
perfectio. Hic sensus latus est similis sensui caritatis christianae, quam
Christus ipse hominibus inculcavit: “Dilicite Dominum Deum tuum ex
toto corde tuo, et in tota anima tua, et in tota mente tua. Hoc est
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maximum et primum mandatum. Secundum autem simile est huic:
Diliges proximum tuum, sicut teipsum. In his duobus mandatis universa
lex pendet.” (Mt 22: 37—40) Perfecta humana caritas continet totam
doctrinam Confucii, est centrum totius ethicae Confucii, i.e. tota ethica
Confucii pendet ab hac perfecta humana caritate, sicut universa
christiana lex pendet a duobus mandatis amoris, quorum unum tendit
ad Deum, alterum ad homines.” Chow 1957, 113; Korhoner 1921, 97-98,
102-103, 107; Sjshoim 1982, 87; Nikkili, X, 2000, 71.

23. Pvk 171-174.

24. Koskikailio 1964, 108-111; See also Karlgren 1964, 110-117:

25. Koskikatlio 1964, 8-9, 28-29; Egerod 1987, 101.

26. KA SLA Hp 56, Vanhan Kiinan merkkipaikoilla, 14.

27. OE 57; KA SLA Hp 52, Koskikallio, Kiinan vanhojen filosofien teologia;
Koskikallio 1961, 8, 12, 53-55, 105-108, 211; KA SLA Hp 42, 18.1.193; KA
SLA Hp 47, Lie-Tse, 2; Koskikallio 1962, 85; KA SLA Hp 44, 11.2.1938; Toivo
Koskikallio, Kiinan uskonnot, 1. UTL; Ch’en 1964, 249; Koskikallic 1950,
100.

28. KA SLA Hp 52, Kiinalaisten uskonte, 16-17.
The Publication of modern Falun Gong-movement writes On Buddha
Law: “Buddha Law is most profound, and the most mystic and super-
normal science of all theories in the world. To open up this field,
it is necessary to make a fundamental change of the mentality of
ordinary pecple; otherwise the truth of cosmos will forever remain
a myth to mankind and ordinary people will always crawl along
within the boundary delimited by their own ignorance. - — Buddha
law is an insight into all mysteries of the cosmos and encompasses
everything while leaving out nothing from the particle, the molecule
to the universe, from even the smaller to the greater.” Li 1998,
sine page number.

Accordin to Vermanderin “Falun the Wheel of the Law, normaliy

refers to the teachings on Buddha. In this particular case, the
Wheel of Law invokes the movement and order of the cosmos.
The Falun gong promises to its practitioners the implantation of
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a “wheel”, at the level of their abdomen, similar to the which
governs the movement of the cosmos, and whose movement wiil
protect them from perverse external influences, even when they
are not actually practising the exercises.” Vermander 1999, 14.

KA SLA Hp 52, Kiinalaisten uskonto, 16-17; Cousins 1991, 279-281;
UTL Erinaisis, Kiinan uskonnot, 1-4; Koskikallio 1961, 8,12; KA SLA Hp
52, Laulujen kitjan uskonnollinen athepiiri; KA SLA Hp 49, Koskikallio,
Laulujen kirja, Shih-King, manuscript, poem number 258.

29. KA SLA Hp 55, Kultainen Keskitie, 7-9.

30. Koskikallio 1959, 9-10, 14, 177-178.
“This has two aspects, first the debate about the intrinsic goodness
or badness of human nature, and secondly the development of
thought as to the relation of human nature to animal and plant
natures. - - Summing up the situation so far, then, Confucius himself
had simply said that by nature men, formed for uprightness, were
closely alike, but in the course of their practice and experience they
grow to be far apart.” Needham 1956, 16, 18; Chiang 1963, 40-41;

Hsun Tzu: “The nature, hsing, of man is evil; his goodness
is only acquired training, wei.” Fung 1 1967, 286. “That in man
which cannot be learned and cannot be worked for, is what is
meant by nature (hsing). That in man which can be learned in
order to be able to act, and which can be worked for in order
to have results, is acquired training {(wei}. This is the distinction
between nature and acquired training.” Fung 11967, 286-287.

“Hsun Tzu, on the other hand, by saying that human nature is evil,
means that it not only lacks any beginnings of goodness, but that it even
contains the beginnings of evilness. At the same time, however, man
possesses the faculty of intelligence, and therefore, if once told about
such things as the proper relationships between father and son, or ruler
and subject, he can learn to acquire them himself. The accumulation of
such learning over a prolonged period results in the formation of habit,
so that the Sage attains to his state through cumulative effort.” Fung I
1967, 288; Suzuki 1914, 67, 103 168.
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31. Koskikallio 1950, 5, 102-103.
Fung Yu-Lan makes a difference between Tao chia (the Taoist school),
and Tao chiac (the Taoist religion). “Their teachings are not only
different; they are even contradictory. Tacism as a philosophy teaches
the doctrine of following nature, while Taoism as a religion teaches the
doctrine of working against the nature. For instance, according to Lao
Tzu and Chuang Tz, life followed by death is the course of nature,
and the man should follow this natural course calmly. But the main
teaching of the Taoist religion is the principle and technique of how
to avoid death, wich is expressly working against nature.” “The Taoist
religion has the spirit of science, wich is the conquering of nature. If
one is interested in the history of Chinese science, the writings of the
religious Taoists will supply much information.” Fung 1966, 3. KA SLA
Hp 45, Puhedispositic Kiinan uskonnollinen pohja; UTL, Friniisii, Lao-
tse ja taolaisuus, 2; KA SLA Hp 52, Tsuang Tse, 1, 85.1954

32. KA SLA Hp 52, Tyon tarkk,, 6; Pvk 108-109.

33. KA SLA Hia 10, Kiinan lihetysalan yleiskertomus 1940, 2; Koskikallic 1924b,
90; Koskikallio 1954, 10.

34. Koskikallio 1992, 36-37, 182.
“Wang-sun Chia asked, saving, "What is the meaning of the saying, It
is better to pay court to the furnace than to the south-west corner?”
The Master said, "Not so. He who offends against Heaven has none to
whom he can pray.”” Legge supposes that in addition to the religion,
the question refers to the politics. Legge 1949, An III: xiii, 1, 2. Vol. I, 159.

“Wang-sun Chia asked, "What would you say of the adage: Better
to be in good terms with the spirit of the hearth, which kooks
our food, than with the tutelary spirits, whom we never see?” I
disagree. Whoever offends Sky has no court of appeal.” Ware 1575, 22.
“Wang-sun Chia said, "Better to be obsequious to the kitchen

stove Than to the south-west corner of the house. What does it
mean?” The master said, “The saying has got it wrong. When you
have offended against Heaven, there is nowhere you can turn to
in your prayers.” D, C. Lau point out that the the South-West
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corner of the house is the place of honorable quests. Lau 1979, 69.

"Wang-sun Chia asked about the meaning of the saying, Better to pay
court to the stove Than to pay court to the Shrine. The Master said, It
is not true. He who has put himself in the wrong with Heaven has no
means of expiation left.” Waleyn selitys: “This rhymed saying means
that it is better to be in good terms with the hearth-god and
have a full belly than to waste one’s food on the Ancestors, who
cannot enjoy it. Confucius, who is usually able to reinterpret old
maxims in a new moral sence, finds himself obliged to reject
this cynical piece of peasant-lore in toto.” Waley 1938, 97
Koskikallio 1992, 176.

“If, in my person, I commit offenses, they are not to be attributed
to you, the people of the myriad regions. If you in the myriad regions
commit offences, these offences must rest on my person.” ——“The
people are throwing blame upon me, the One man.” Legge 1949,

An XX: i, 3. Vol. ], 350-351.

“If [ transgress, let not the ten thousand states suffer because of me;
but if the ten thousand states transgress, the quilt is mine alone.” -
“1f the people transgress Let it be on my head alone.” Lau 1979, 158.

“If 1in my own person do any wrong, let it never be visited upon the
many lands. But if anywhere in the many lands wrong be done, let it be
visited upon my person.” “If among the many families There be one that
does wrong, Let the wrong be visited on me alone.” Waley 1938, 231-232,
“I¢ T personally prove guilty, it is not to be imputed to all. Rather, if the
others have guilt, the blame is to be imputed to me” ——"Then if the
people come to have faults, the blame can be imputed to their ruler.”
Ware 1975, 208.

35. Koskikallio 1950, 73; Nikkild P. 1999, 362-363.
“To seek and obtain, to aveid and be spared. Nothing is inapplicable.”
Lin 1977, 116-117: “Why was this way valued of old? Was it not said that
by means of it one got what one wanted and escaped the consequences
when one transgressed?” Lau 1974, 123. Ks. Leau 1982, 90-91; Ks. Mathews
1969, 1010. Tsui, sin, crime, wrong, Suffering, retribution. To blame. See
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Chen 1970, dzw?i, sin|. .. - .- 1& dzwid, offend p 255; dzwi, crime, 57,
“Miksi muinaiset ylistivat tati Taoa? Eivitko he sanoneet: “Joka etsii,
tavoittaa; joka karsii, vapautuu.” Nieminen toim. 1969, 152; “Why did
the ancients prize this Tac? Was it not because it could be attained by
seeking and thus sinners could be freed?” C 1y 1989 85; “Why did the
ancients so treasure this Dao? Is it not because it has been said of it:
“Whosoever asks will recieve; Whosoever has sinned will be forgiven“?”
Withelm 1987, 55; “Why did the ancients highly value this Tao? Did
they not say, “Those who seek shail have it and those who sin shall be
freed "?” Wang Pi “If one seeks, one will find. If one seeks freedom,
one will find freedom. This applies everywhere. Therefore it is valued
by the world.” Wang Pi 1987, 176; “Wie verehrten denn die Alten das
Gut? Nur, weil es durch stetes Suchen gefunden wird und die Stinde
tilgt.” Fiedler 1923, 69; “For what did the ancients say of this Tao, how
did they prize it? Did they not say of those that have it “Pursuing,
they shall catch; pursued, they shall escape?*” Waley 1958, 218.
Koskikallic 1950, 88-89; Tao-te-king LXXVIIL

“Therefore the Sage says: To suffer dishonour for the state is to be the
lord of the community; To bear the calamity of the state is to be the king
of the world.” Lin 1977, 139; “Therefore the sage says, One who takes on
himself the humiliation of the state Is called a ruler worthy of offering
sacrificies to the gods of earth and millet; One who takes on himself
the calamity of the state Is called a king worthy of dominion over the
entire empire” Lau 1974, 140; “Senvuoksi viisas sanoo: “Se joka ottaa
vastaan valtakunnan tomut, on Herra Maan ja Viljan alttarilla; se joka
ottaa vastaan valtakunnan huonot enteet, on kuningas Taivaan alla.””
Nieminen, toim. 1969, 152; “Therefore the Sage says: He who sustains all
the reproaches of the country can be the master of the land; He who
sustains all the calamities of the country can be the king of the world.”
C ku 1989, 108; “Thus also spoke the Man of Calling: “Whosoever takes
upon himself the filth of the realm, he is the lord at the earth’s sacrifices.
Whosoever takes upon himself the misfortune of the realm, he is the
king of the world.” Withelm 1987, 63; “Therefore the sage says: "He who
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suffers disgrace for his country Is called the lord of the land. He who
takes upon himself the country’s misfortunes, Becomes the king of the
empire.””Weng Pi 1987, 205; “Darum sagt der Heilige: "Der welt Staub
tragen, ist Herr der Geister; der Welt Elend tragen, ist Kénig der Welt.™
Fiedler 1923, 85; *Yet it is in reference to this that the Sage said "Only he
who has accepted the dirt of the country can be lord of its soil-shrines;
only he who takes upon himself the evils of the country can become a
king among those what dwell under heaven."™ Waley 1958, 238.

36. UTL Uhriloitsuja I-11. Koskikallio 1947, 3-5; Bhikshu Sangharakshita defines
a sutra: “A sutra is a discource, usually of very great length, purporting
to have been delivered either by the Buddha Himself or by a great
Bodhisattva speaking under His inspiration. The oldest of these sutras,
at least in their oldest portions, are roughly contemporaneous with
the reduction of the Theravada Pali Tipitaka to writing (c. 80 B.C)),
and therefore have an equal claim to represent the original gospel
of Buddhism. - - The mode of instruction in the sutras is on the
whole intuitive: the Buddha speaks directly out of the depth of
His own innermost transcendental experience; sometimes He remains
silent. There is very liitle attempt at argumentation; for the Buddha is
endeavouring not to convince the minds of His auditors but to awaken
their transcendental intuition. —— Repetitions are very frequent, by
which means the main points of the discourse are hammered ever
deeper into the consciousness of the disciple.” Sangharakshita 1966, 318.

37. Koskikallic 1962, 34-35, 26.5.1931.

38. Koskikallio 1927, 4, 15, 104; Haahti 1928, 82-86; Koskikaliio 1927, 165-169.

39. KA SLA Hp 60, Puhedispositio lloja ja suruja l1ahetystydssd, YKY 24.11.1928;
Koskikallio 1962, 71; KA SLA Eac 26, Koskikallio to Tarkkanen 26.2.1926;
KA SLA Hp 45, 25.4.1942.

40, Koskikallio 1962, 30, 10.4.1931; 33, 15.5.1931; 3435, 26.5.1931; 70, 12.12.1932; 78,
22.-27.6.1933; 79-80, 30.6. ja 2.7.1933; 82-83, 17.9.1933 KA SLA Hp 52, Tydn
tarkk., 13; KA SLA Hp 43, 5.71933.

41. Koskikailio 1966, 6-7; “Fourthly and finally, we hope gradually to create more
Chinese theology, a theology that is contextualised into our situation

JOURNAL OF MISSION THEOLOGY 7 (2802) 165



KAISA NIKKILA

in the modern China.” Chen Y. 1999, 499; “At this moment, there is
a historical opportunity: to create Christian theology in the Chinese
context, with the Chinese characteristics. This kind of theology must be
related to Chinese culture and to the needs of the people. The larger task
of this kind of Chinese theology is still to come. It does not need to follow
Western, Latin American or Indian theological patterns. It is possible
to create an altogether new Chinese model of theology.” Kan 1999,
505; KA SLA Hia 8, Liansi-Hunanin Evankelis-Luterilaisen kirkkokunnan
kirkolliskokous 16.-20.11.1926 § 11, Koskikallicn alustus “Seurakuntain
itsekannatuksesta”; Ch’en 1964, 261-270; KA SLA Hia 9, Poytikirja
Lisdtyn kirkkohallituksen kokouksessa Tsingshissa 12.-14.31928, § 3.

42. KA SLA Hp 52, Tyon tarkk., 56; Needham 1956, 68-69.

43. KA SLA Hia 10, Kiinan Lihettien Kokousten poytakirjat 1930-1932, 287,
Koskikallion alustus “Seurakuntien itsekannatus ja sen jétjestely”.

44. Koskikatlio 1958, 84; KA SLA Eac 27, Koskikallio to Tarkkanen
8.5.1927;Teinonen 1959, 166-167.

45. KA SLA Hia 9, Kiinan Lahettien Kokousten paytikirjat 19281929,
Yleiskertomus lahetysalalta no 2, 1927, 11-12; K. A. Saarilaiiti 1927, 43—-44;
KA SLA Eac 27, Koskikallio to Tarkkanen 8.5.1927. KA SLA Eac 27,
Koskikallio to Tarkkanen 21.8.1927;: Wu Wei 1995, 492.

46. KA SLA Hia 9, Yleiskertomus lahetysalalta no 2, 1927, 3-6, 4-10; KA SLA
Eac 27, Tarkkanen to Koskikallio 22.1.1927: KA SLA Eac 27, Koskikallio to
Tarkkanen 12.6.1927; Koskikatlio 1927, 10~11, 20.

47. KA S5LA Hia 7, Kiinan lahettien vuosikokous, Tzeli 24.-30.1.1924, § 8, Liite,
26.1.1924; Korhonen 1928, 27.

48. KA SLA Hp 60, Koskikatlion puhedispositio, Seurakuntakuri, Tzeli, Lin
Hsin huei 611.1931. KA SLA Hia 10, Tzelin aseman vuosikertomus 1932,
46; KA SLA Eac 32, Meedar to Tarkkanen, Tsingshi 29.1.1932; KA SLA
Hia 10, Luoteis-Hunanin Ev.-Lut. kirkkckunnan 7. yleinen kirkolliskokous
Tzelissi 5-910.1932; KA SLA Hp 52, Tyon tarkk,, 22; KA SLA Hia 7, Tzelin
aseman vuosikertomus 1925, 39.

49. KA SL.A Hp 42,29.31931; KA SLA Hp 42, 29.3.1931; Koskikailio 1962, 29,
29.3.1931.
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50. KA SLA Bac 24, Koskikallio to Tarkkanen 1.1.1924; KA SLA Hia 7, Lihettien
kokous Kulingissa 6.-7.81934, § 22, 319, Koskikallio, Kastettavien
tietotaso; Koskinen 1953, 14; Teinonen 1959, 139, 198-199; KA SLA Hp 52,
Tyon tarkk., 14, 19; KA SLA Hp 45, 9. 13.12.1946; Murtorinne 1986, 135-141.

51. KA SLA Hp 52, Tyon tarkk., 20; KA SLA Hia 7, 319 Lihettien kokous
Kulingissa 6.-7.8.1934, § 22 Koskikallio, Kastettavien tietotaso; Nikkild,
K., 2000, 166.

52. KA SLA Hp 45, 14.12.1945; Ch ‘en 1964, 276; Koskikailio 1960, 5; KA SLA Hp
60, Sana Lausannen karsinoituneille ekumeenikoille; Pvk 206; An III: 13,
Koskikallio 1958, 61; An IV: 26, Koskikallio 1958, 81; An VII: 22, Koskikallio
1958, 86.

53. KA SLA Hp 60, Sana Lausannen karsinoituneille ekumeenikoille; Koskikallio
1927, 19; KA SLA Hp 38, 24.3.1932; Koskikailio 1960, 5; KA SLA Hp 44,
22.5.1938; Teinonen 1959, 139.
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MARKETTA ANTOLA

TUNNUSTUSKUNTIEN JALKEINEN
PROTESTANTISMI KIINASSA
KIRKON SUHDE KOMMUNISTISEEN

JARJESTELMAAN

Kiina on elanyt kommunistisen puolueen hallinnassa vuodesta 1949 lihtien, jol-
loin Kiinan kansantasavalta syntyi. Nykyisen kirkon syntyvaiheen voi ajoittaa
ns. Kolmen itsen manifestin syntyyn vuonna 1950, Nikokulmasta riippuen voi-
daan sanoa, etta Kiinan kirkon on téytynyt sopeutua tai se on sopeutunut kom-
munistisen puolueen johtamaan yhteiskuntaan. Kirkon ja valtion vilinen suhde
ei ole ollut yksiselitteisesti hyvi tai huono! Muutos on tapahtunut linsimaisesta
ja ldhetystydn johtamasta kristillisyydests itsengiseksi kiinalaiseksi kirkoks.
Kirkko on kuitenkin riippuvainen kommunistisesta puolueesta, miki rajoittaa
sen itsemaaradmiscikeutta 2 Koko kommunistisen hallinnon ajan kirkon johtajat
ovat kiyneet aktiivista vuoropuhelua kommunistijohtajien kanssa. Tilla hetkella
nayttdd siltd, etta kristinusko on hyviiksytty osaksi kiinalaista yhteiskuntaa.?
Kirkko avautui uudelleen kulttuurivallankumouksen jalkeen 1979 ja on
~kasvanut suhteellisen nopeasti. Kiinalaiset kirkon johtajat itse ylittavit valttas
ylilydnteja kasvuarvioissa, foisin kuin monet ulkopuoliset tarkkailijat. Arvion
mukaan Kiinassa on télli hetkelld noin 30 miljoonaa protestanttista kristittyi.
Kuitenkin suhteessa vaestomiéraén kristittyja on alle kaksi prosenttia.$

FASTORI, TH, YK MARKETTA ANTOLA TOIMII TALLA HETKELLA
SUOMEN AKATEMIAN TUTKIJANA HELSINGIN YLIOPISTOSSA SYS-
TEMAATTISEN TEOLOGIAN LAITOKSELLA. ANTOLA ON VIRKA-
VAPAALLA VUOSAAREN SEURAKUNNASTA.
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KIRKOLLISIA UUDISTUSLIIKKEITA 196€-LUVUN
ALKUPUOLELLA

Kiinan nykyinen protestanttinen kirkon historia on ollut voimakkaasti sidok-
sissa Kiinassa tapahtuneisiin yhteiskunnallisiin mullistuksiin. Vuosisadan alku-
puolen yha voimistuva kritiikki lahetystyostd riippuvaista kirkkoa kohtaan ja
uudistusvaatimukset, joita pyrittiin toteuttamaan monissa kirkoissa niyttivat
suuntaa tulevaisuuteen. Seuraavan esityksen pohjana olen kiyttanyt Wang Wei-
fanin ja Ji Fengwenin Kolmen itsen -liikkeen alkuvaiheita kuvaavaa artikkelia.®

Havittydsan oopiumisodan 1800-luvun alussa Kiinan oli pakko paastaa
ulkomaailma, myts lahetystydntekijit omien rajojensa sisidpuolelle. Seuraavat
110 vuotta kristillinen ldhetys ja imperialistinen kolonisaatio kulkivat kisi
kiidessa. Se avasi lansimaalaisille kristityille lihetystydn mahdollisuudet ja tur-
vasi kristinuskon harjoittajien aseman. Ns. Toukokuun 4. piivin -litke 1919 ja
Kristinuskonvastainen liike (Anti-Christian Movement) 1922 molemmat olivat
ensimmaisia kiinalaisten kristittyjen dlymyston herdamisen merkkeji, ja myts
kirkon johtajia kuului mukaan liikehdintidn, Nama liikkeet olivat vastaan eri-
tyisoikeuksia, jotka suojasivat kristinuskon harjoittajia ja nostivat esille kiinalai-
sen kristillisyyden indigenisaation eli alkuperdistdmisen tarpeen.

Indigenisaatio-liike, joka alkoi 1920- ja 30-luvulla, oli seké lansimaisten
lahetyksien kontrollia vastaan ettd haki yhteyksia traditionaalisen kiinalaisen
kulttuurin ja kristinuskon vilille. 1922 National Chinese Christian Conference
(NCCC), puheenjohtajana ensimmaisti kertaa kiinalainen Cheng Jinyi, kokoon-
tui Shanghaissa ja korosti indigenisaation merkitysts kiinalaiselle kristiili-
syydelle. Useat kristilliset kirkot ja seurakunnat itsendistyivat lahetystydn
kontrollista, itseniisis kirkkokuntia oli Kiinassa noin 600. Kolmen itsen liikkeen
(TSM) iskusanat ovat peraisin tilta ajalta (itsendisyys, itsemadraamisoikeus ja
taloudellinen riippumattomuus). Kolmen itsen ideat ovat tosin paljon vanhem-
paa perta.”

Samaan aikaan nousivat esille tarpeet tunnustuskuntien yhten#ista-
miseen, ja monet presbyteerikirkot, kongregationalistiset kirkot ja London
Missionary Society yhtyivitkin nimelli Church of Christ in China, samoin meto-
distikirkot yhtyivit nimelld Chinese Metodist Church. Kuitenkin kirkot jaivat

JOURNAL OF MISSION THEOLOGY 7 (2082) — 177



MARKETTA ANTOLA

ulkomaisen avun varaan, ja siten olivat kuin “elefantin hants”: yhteydessd maa-
ilmanlaajaan kirkkoon, mutta ei merkittava osa siti.?

Y. T. WU, KRISTITTY JA KOMMUNISTI

Toukokuun 4. piivan -liikkeen aikana aloittivat toimintansa muiden muassa
kiinalaiset teologit T.C. Chao ja Y. T. Wu. Tehtivikseen he kokivat kiinalaiset
kulttuurin ja kristinuskon yhdistdmisen ja kiinalaisen kristillisen teologian luo-
misen. Wang'in ja Ji'n mukaan kaksi piirrettd heidin teologiassaan nousee eri-
tyisesti esille: He yhdistavit uskon ja toiminnan. Kiinalaisen uskon tulee heidin
mukaansaolla toiminnan uskoa, eettinen systeemi, joka reflektoi seka hurskautta
ettd moraalia ja jossa yhteys Jumalaan niakyy myds jokapaiviisessi elimissa.
Toiseksi kiinalainen humanismi vaikutti siihen, etti kristillisyys ja teologia kes-
kittyy Jeesukseen ja erityisesti hanen persoonaansa, hiinen kirsimiseensa, katu-
mukseen ja oman itsen identifiocimiseen Jeesuksen persoonan kanssa.? Teologina
Y. T. Wu oli yhteiskunnallisesti ja kirkollisesti suuri vaikuttaja, mutta silti hiin i
koskaan toiminut kirkon virassa, vaan aluksi kristillisissi jérjestdssa (NMKY]) ja
mybhemmin politiikassa. Alun perin héin oli vakaumuksellinen pasifisti, mutta
Japanin sortotoimien aikana hén pettyi aatteeseensa, joka ei auttanut sorron
vastustamisessa. Vihitellen hénestd tuli kansallisen vastarinnan ja sittemmin
kommunismin kannattaja. Muutamien muiden kommunismia kannattaneiden
kristittyjen kanssa hén oli mukana ensimmiisessi Kiinan kansan poliittisessa
konferenssissa (CPPCC) ja pystyi mybs selittdimain uskonnollista politiikkaa
-kristityille. Y. T. Wu'sta on monenlaisia tulkintoja ylistavista kriittisiin, jopa
tuomitseviin lausuntoihin. Voidaan kuitenkin sanoa, etti hinen ajattelussaan
yhdistyivit usko kommunismiin ja rakkaus kirkkoon. 19
Japanin vastaisen sodan aikana, jolloin Japani kiytti hyvikseen Kiinan
heikkoa sotilaallista tilaa vallatakseen suuria osia Kiinasta, monet kristityt olivat
vastarintaliikkeen eli “kansallisen pelastuksen” liikkeen jasenia.! He olivat tyy-
tyméattomia kuomintangin (KMT)®? joukkojen mybnnytyksiin ja kykenematts-
myyteen torjua japanilaisten invaasio. Silti linsimaat tukivat Tsiang Kai Shekin
horjuvaa sodankayntia. Japanilaisten valloittamilla alueilla lahetystyontekijat
karkotettiin ja kirkkokunnat pakotettiin yhdistymdin. Siten kirkkokuntien
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yhdistyminen valtiovallan painostuksesta ei ollut aivan uutta kommunistihal-
linnon vaatiessa samaa mydhemmin.!* Sodan jilkeen lahetysjérjestot palasivat
Kiinaan ja taloudellinen ja hallinnollinen avustaminen jatkuivat entiseen tapaan
seurakunnissa. Monissa tapauksissa lahetystyontekijét olivat antikommunisti-
sia, epéilevid ja suorastaan kansan kommunistista vapaustaistelua vastustavia.
Siits huolimatta oli mybs paljon kristittyjd nuoria, jotka ndkiviat kommunistisessa
liikkeess4 tulevaisuuden ja liittyivit patrioottiseen demokraattiseen liikkeeseen.
Niin isanmaallisuus kanavoitui kommunistisen liikkeen kiyttdon* Samaan
aikaan Nuorten miesten ja naisten kristilliset yhdistykset (NMKY, NNKY) piti-
vit suojissaan monia salaa puolueeseen liittyneitd, jotka olivat demokraattisen
litkkeen toiminnassa mukana.

Toukokuussa 1943 Y. T. Wu keskusteli Zhou Enlain kanssa vakaumukses-
taan Chongin‘issa. Samana vuonna hén ilmaisi, ettd hinell3 ei ole vaikeuksia
ymmirti4 sosialistista vallankumousta'® Vuonna 1946 hian meni yhdessi patri-
oottis-demokraattisten edustajien kanssa Nanjingiin, jossa oli kuomingtangin
hallinto siihen aikaan, rauhaa tunnustelemaan. KMT:n salainen poliisi kuiten-
kin pieksi delegaatit. Taman jalkeen Wu alkoi julkisesti puheissaan tukea kom-
munistista liikett, kutsuen sit4 oikeudenmukaisuuden vyoryksi.

1948 Wu julkaisi artikkelin Tian Feng’issa, jonka perustaja ja patoimit-
taja hiin oli. Julkaisun otsikkona oli: “Kristinuskon tragedia aikanamme”. Siind
han viitti, ettd kristinuskosta oli tullut imperialistisen aggression viline Kii-
nassa, Artikkelin herittiman kritiikin takia Wu pakotettiin eroamaan tehts-
vastain 16

Kiinalaiset teologit Wang Weifan ja Ji Fengwen kutsuvat tité aikaa impe-
rialististen aggressiivisten voimien ajaksi, jolloin kristinuskoa kaytettiin vé4riin
tarkoituksiin. Silti heidan mukaansa kiinalaisissa kristityissd sailyi kansallisen
itsetunnon siie, tunne vastuullisuudesta omaa kansaa kohtaan ja monet tunsivat
myts sympatiaa kansan vallankumoukselle. Téma mahdollisti kiinalaisen kris-
tillisyyden perustavan muutoksen kommunistien valtaantulon jélkeen. Toisaalta
Gac Wangzhin mukaan kristityt Kiinassa eivat tosiasiallisesti olleet koskaan
olleetkaan epaisinmaallisia, mist4 heiti epéiltiin.? Huolimatta uusista tuulista
Toukokuun 4. paivéan -liikkeen jalkeen kristinusko ei ollut pystynyt muuttamaan
imagoaan kiinalaiselle vieraana uskontona. Muutos tapahtui vasta, kun Kiinan
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yhteiskuntajérjestys ei ollut enii feodaalinen eik kolonialistinen.!®* Kommunis-
tinen liike onnistui toisin kuin kuomingtang yhdistamain kiinalaiset kansatli-
suusaatteen pohjalta. Samalla monet kristityt I8ysivit kommunismissa aatteer,
joka teki kdytinnossd sitd, mita kristinusko opetti: meni kdyhien puolelle,
Kristilliset jirjestot, kuten 2 - KYjal - KY, samoin koulut ja yliopistot, kasvat-
tivat suojissaan kriittisen sukupolven, jolla oli korkeat ihanteet. Tami ihanteelli-
suus kanavoitui kommunistisen puolueen toimintaan, silld se ei ollut tuottanut
samanlaista pettymystd kuin kuomintang, - ' 1oret vasemmistokristityt uskoi-
vat, ettd heille oli tilaa my®s uudessa kommunistisessa yhteiskunnassa. Voimme
kenties kysya: tekikd kommunismi mahdolliseksi kristinuskon kiinalaistumi-

sen?
I_(OLHEN ITSEN -LIIKKEEN SYNTY

Toisin kuin esimerkiksi buddhataisuuden edustajat, kristityt ottivat aktiivisen
roolin sopeutuakseen uuteen kommunistiseen yhteiskuntaan. Kommunistinen
puolue tarvitsi alkuvaiheessa kipedsti liittolaisia valtansa varmistamiseksi,
Siksi luotiin ns. United Front -organisaatio, jonka tehtavina oli Ioytaa yhteiset
toimintaedellytykset eri aatteiden ja kommunismin vilille!® Samaan tapaan
1950-luvulla kommunistinen hallinto loi poliittisesti luotettavat kansalliset jar-
jestot kaikille Kiinan p#iuskonnoille. Protestanteista tehtivin saivat enimmik-
seen NMKY:n ja NNKY:n piireissi liikkuneet kristityt.20

Vuonna 1950 paaministeri Zhou Enlai otti vastaan kristittyjen delegaa-
tion, jota johti Y. T. Wu. Kelmen piivin ajan paaministeri ja delegaatio keskus-
telivat kirkon ja valtion suhteesta. Zhou Enlai'n kysymykset koskivat lahinna
kristinuskon sosiaalista funktiota, erityisesti sen suhdetta lahetystyshon jaimpe-
rialismiin. Kristinusko niyttéytyi kiinalaisille lihinn# imperialistien uskontona.
Toisaalta kristityissa oli myds niits, jotka olivat vaikuttaneet vallankumouksen
toteutumiseen. Suurin ongelma olisi siis kristinuskon yhteys imperialismiin.
Kiinalaisten kristittyjen tuli olla aidosti kiinalainen kirkkao, siis eliminoida impe-
rialismin vaikutus keskuudessaan ja katkaista kaikki yhteydet imperialismiin.
Heiddn tuli nostaa kansallista tietoisuuttaan, siilyttia uskonnollisen ryhman
imago ja saada kansan silmissa uudenlainen julkisuuskuva. Uskonto viistyy
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marxilaisten teorioiden mukaan hitaastija kiinalaisilla oli oikeus uskonnolliseen
vakaumukseen. Sitd ei voitu poistaa keinotekoisin menetelmin. Materialistien ja
idealistien tuli voida toimia poliittisessa ympéristossé rinnakkain ja kunnioittaa
toistensa vakaumusta. Lihtokohta oli puhtaasti kéytannollinen.?t

Paaministeri Zhoun huomautukset vakuuttivat ns. edistyksellisten, ts.
puolueelle mybnteisten kristittyjen mahdollisuuksista toimia uudessa kiinalai-
sessa yhteiskunnassa. Se selkiytti kommunistisen puolueen uskonnollista poli-
tiikkaa. Zhoun esittimin huolen vuoksi 40 kristittyjen johtajaa, mukana Y. T.
Wy, allekirjoitti samana vuonna “Kolmen itsen manifestin” (28.7.1950) otsikolla
“Kiinalaisten kristittyjen tie uuden Kiinan rakentamiseksi”. Se julkaistiin my&-
hemmin syyskuun 23. paivina People’s Daily -paivaiehdessa. Siksi tuota paivaa
pidetiiin Kolmen itsen -liikkeen (TSPM, Three Self Patriotic Movement) synty-
méapdivand.

Manifestissa Kiinan kristillinen kirkko tunnusti toimivansa puclueen
alaisena, vastustavansa linsimaiden vaikutteita taistelevansa itsendisen Kitnan
joukoissa ja sen puolesta. Kirkko vakuutti haluavansa kitked imperialismin vai-
kutukset itsessdin. Tulevaisuuden tavoitteeksi otettiin Kolmen itsen -periaatteet,
joita luvattiin saattaa tiytintoon mahdollisimman pian. Edelld Iuetellut peri-
aatteet olivat [4hes kaikki puclueen vaatimuksiin soveltuvia. Kirkon omassa,
uskonnollisessa tytssi painotettiin kristinuskon keskeisten asioita, tunnustus-
kuntien yhdistymista, johtajakoulutusta ja kirkon rakenteiden uudistamista.?
Kahden seuraavan vuoden aikana Manifestin allekirjoitti noin 400 000 kristit-
tya, lahes puolet kiinalaisista protestanteista.?®

Ennen vierailua Zhou Enlain luona Kansallinen kristittyjen neuvosto
{NCC) oli suunnitellut kutsua kiinalaiset kristityt koolle Kansalliseen kristittyjen
konferenssiin, jotta voitaisiin neuvotella suhtautumisesta uuteen tilanteeseen.
Zhoun ja YT. Wun tapaamisen jalkeen suunnitelma kuitenkin kariutui.?* Vuoden
1951 huhtikuussa hallituksen johtamiskomitea asetti ensimméisen Kolmen itsen
-liiketts valmistelevan komitean. Puheenjohtajana oli Y. T. Wu. Vuonna 1954 hei-
nikuussa he kutsuivat koolle ensimmaéisen Kansallisen kiinalaisten kristittyjen
konferenssin (NCCC). Samalla muodostettiin Kiinalaisten kristittyjen Kolmen
itsen is@énmaallisen liikkeen komitea.®® TSPM:n tehtavini oli vieraan vaiku-
tuksen lopettaminen Kiinan kirkossa ja kaikkien seurakuntien tuominen hatli-
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tuksen valvontaan. Tamé tapahtui uudistusohjelmien ja itsekritiikkikokousten
(denunciation meetings} avulla ja jatti pitkiaikaisen epiluottamuksen kristitty-
jen mieliin.¥ 1/ m. Kiinan protestanttisten kirkkojen teologiset seminaarit yhdis-
tettiin yhteen Nanjingin teologisen seminaariin, jonka johtajaksi tuli piispa K.
H. Ting.”

TUNNUSTUSTEN JALKEINEN KIRKKO

Erittain tdrke# tapahtuma oli “yhdistetyn jumalanpalveluksen” synty, joka alkoi
1950-luvulla. Tilastojen mukaan Kiinassa oli yli 70 kirkkokuntaa, samantapainen
tilanne kuin muualla kristikunnassa. Vuodesta 1958 Kiina astui jalkitunnustuk-
selliseen tai ei-tunnustukselliseen aikaan (post-denominational, non-denomi-
national). Yhdistymisen puolestapuhujat ovat sitd mielts, ettid kirkko vihdoin
Kiinassa voitti lansimaisen hajaannuksen. Kriittisten kommenttien mukaan
yhdistyminen johtui Maon Suuren hypyn politiikasta, jolloin koko kansa siir-
rettiin uudelleenkoulutukseen ja tythén kommuuneihin. Myos papisto joutui
osittain vapaaehtoisesti,”® osittain pakosta jattimadn seurakuntansa ja osallis-
tumaan tuottavaan tybhon. Chao'n mukaan esim. Shanghain kahdestasadasta
kirkosta oli tdmin uudistuksen jilkeen kiytdssi endd kahdeksan? Paljolti
yhdistymisen seurausta on kotikirkkeliike, joka vietikin toimii vahvana. Kun
jumalanpalvelukset yhdistettiin, alkoivat uskovaiset kokoontua kodeissa, jossa
jumalanpalvelusta voitiin viettdd entiseen tapaan.® Kritiikki4 ja epaluottamusta
Kolmen itsen liikettd ja sen toimeenpanemia uudistuksia kohtaan saattoi lisits
se, ettd se ef ollut alun alkaen demokraattisesti toiminut liike, vaan yksittéisten
kommunisteille myonteisten kristittyjen joukko. Gao'n mukaan liike edusti kor-
keinta kirkollista valtaa, vaikka sen olisi pitdanyt olla vain tunnustustenvilinen
isanmaatllinen jarjests. !

Vuonna 1956 maaliskuussa Wu antoi TSPM:n laajennetussa kokouksessa
Pekingissa raportin, jolle on annettu nimi “kolme todistusta, kymmenen teh-
tavaa“. Kolme todistusta ovat: Kolmen itsen periaatteen todistaminen ja toteut-
taminen, osallistuminen sosialistisen maan rakentamiseen ja maailmanrauhan
ylldpitdminen. Kymmenen tehtéviid olivat: yhteyden laajentaminen, kirkon orga-
nisaation vahvistaminen, johtajuuden vahvistaminen, kirkkojarjestyksen aikaan-
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saaminen, tySn parantaminen, kirkon itsenilisen rahoituksen ja julistuksen
parantaminen, kristillisen julkaisu- ja tutkimustytn edistiminen, henkilosts-
koulutus, ja kaikkien kristittyjen kautta maan osallistuminen ja kutsuminen
kansalliseen rakentamiseen, maailmanrauhan ylldpitédmiseen ja isinmaalliseen
opisketuun.

Tamaé raportti aiheutti paljon keskustelua kristittyjen piirissa ja sitd kut-
suttiin teologiseksi uudelleenajatteluksi. Sotien aikana (1940-luvulla) oli teolo-
ginen keskustelu vihentynyt tai lihes tyrehtynyt.3 Nikemykset ihmiskunnan
turmeltuneisuudesta olivat vahvistuneet kristittyjen piirissd, samoin kisitys,
ettd kristityilia ja ei-kristityilla ei ole yhteistd maaperéa keskusteluille ja yhteis-
tydlle. Uuden Kiinan synnyttya tillaiset nikemykset olivat vaikeita yhteistydn
kannalta uudessa yhteiskunnassa, kristittyjen oli vaikea yhtya uuden yhteiskun-
nan rakentamiseen ja kiyttaytya poliittisesti korrektisti. Keskustelu oli hyvin
raamattupainotteista. Kristityille vetoaminen Raamattuun oli tarkeda. Kulttuu-
ritraditiosta ja uudesta linsimaille vihamielisesti ilmapiirista johtuen kiinalai-
set eivit voineet myoskain vedota lansimaiseen teologiaan.®

Teoclogisen uudelleenajattelun tuloksia Wang Weifan ja Ji Fengwen kuvaa-
vat seuraavasti:

1. Vaikka inhimillinen yhteiskunta on pahan saastuttama, sen hallinta on
kuitenkin Jumalan kiidess#. Uudessa yhteiskunnassa, joka nyt oli synty-
massé, oli mahdollisuus hyvyyden ja kauneuden toteutumiseen.

2. IThminen on luotu Jumalan kuvaksi. Aatamin synti antoi ihmiselle synti-
sen luonnon ja taipumuksen syntiin, mutta ihmiset eivit silti olleet taysin
menettineet Jumalan kuvan hyvyyttd, armoa ja oikeudenmukaisuutta.
Siksi oli mahdollista, ettd uutta hyvia oli syntynyt myos Kiinan kansantasa-
vallan kautta. 3. Jumala johtaa historiaa, Jumalan pyhé tahto ja suunnitelma
voi toteutua joskus ei-uskovien vilitykselld. Kristittyjen tulisi osallistua
uuden Kiinan rakentamiseen, yritykseen, jolla oli my&s moraalisia perus-
teita. 4. Kristittyjen usko ja moraali kuuluvat yhteen ja siksi kristityilld

on tehtdvd oman kansansa joukossa. Tama teologinen ajattelu pyrki vapaut-
tamaan kristityt ajattelemaan positiivisesti ja rakentamaan uutta yhteis-

kuntaa.?* Y. T. Wu:n teologiaa arvosteltiin siitd, ettd siitd puuttui monia
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keskeisid opinkohtia. Esimerkiksi neitseestasyntyminen, ylosnouseminen,
taivaaseenastuminen ja Kristuksen toiseen tuleminen jaavit vaille huo-

miota.®

Nykyinen Kolmen itsen -liikkeen johto on korostanut kolmea saavutusta
1950-luvulla: Se on rohkaissut kristittyja isinmaallisuuteen, toiseksi se olisi aut-
tanut kiinalaista kirkkoa itsenaistymain ja kolmanneksi padsemidn irti kiina-
laisille vieraista piirteisti. Gao'’n mukaan véitteet eivit ole kovin uskottavia:
Ensinnikin, suurin osa kristityisti ei ollut epdisdnmaallisia ennen vuotta 1949,
toiseks, kirkko ei vielakadn voi kehua itsendisyydelldan, koska se on riippuvai-
nen valtion valvonnasta ja rahallisesta tuesta, ja kolmanneksi indigenisaatio oti
alkanut jo paljon ennen Kolmen itsen -litkkeen perustamista. Ainoa asia, jonka
TSM liikkeend on kiistatta saanut aikaan, on protestanttisen kirkon selviytymis-

tarina.®
KULTTUURIVALLANKUMOUKSEN AIKA 1966-1979

Vasemmistokommunismin kasvava vaikutus 1950-luvun lopulla, jota seurasi
kulttuurivallankumous, aiheutti sen, ettd Y. T. Wuan suuri suunnitelma “haihtui
kuin saippuakupla”. Puolueen yhteistyé uskontojen kanssa poljettiin jalkoi-
hin, uskonnolliset organisaatiot lopetettiin ja kirkot suljettiin, uskonnollisia kir-
joja poltettiin ja johtajia vastaan hyokattiin. Uskonnollinen toiminta pakotettiin
maan alle. Kulttuurivallankumouksen ajalta ¢i lydy dokumentteja tapahtu-
mista, Kiinan kirkon johtajat ja historiankirjoittajat ovat varsin vaitonaisia ja
tapahtumista, ehka dokumentoidun tiedon puuttumisen vuoksi. Kuitenkin he
tuomitsevat jyrkisti sen mitd tapahtui. “Neljin koplan perverssi toiminta vai-
kutti tuhoisasti ei vain puolueen, vaan myds kristittyjen toimintaan. Kristityista
tuli epiluuloisia ja monet menettivit uskonsa puolueen uskontopolitiikkaan ja
tekevit niin edelleen. Puolueen kuva kansainvilisissad uskonnollisissa yhteyk-
sissd vaurioitui, ja Kiinan vastaiset voimat saivat tekosyyn hytkita ja soluttau-
tua Xiinaan."® Kaksikymments vuotta Kiinan kirkon historiasta on pitkﬁ aika.
Virallisesti kirkkoa ei ollut olemassa Kiinassa.
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KIRKON UUSI HERAAMINEN 1988-LUVULLA

Kulttuurivallankumous paattyi, kun “neljan kopla” Maon kuoltua 1976 pidatet-
tiin ja heit4 syytettiin salaliitosta vallan kaappaamiseksi.®® Pian timin jalkeen
poliittinen ilmapiiri alkoi vapautua. 1970-luvun loppupuolella ja 1980-luvun
alussa puolueen keskuskomitea muutti suhtautumistaan uskontoihin. Aikaisem-
min syytettyja rehabilitoitiin, uskonnonvapauslaki asetettiin voimaan ja kris-
tittyjen edustajalle annettiin paikka puolueen kokouksiin, jossa he voivat olla
vaikuttamassa polititkkaan. Kirkkoja avattiin ja palautettiin seurakunnille €

Kiinan kansallinen kristittyjen konferenssi (CNCC, Chinese National
Christian Conference} kokoontui 1980 Nanjingissa. TSPM:n alkuper#inen tehtiv
oli eliminoida vieraat vaikutteet ja edistis puoclueen vaikutusvaltaa kirkossa.
Samaan aikaan sen vaikea teht4va oli myds edustaa kristittyja yhteiskunnassa ja
suhteessa hallitukseen, neuvotella kirkon omaisuuden palauttamisesta jne. Nyt
jalkimmiists tehtavia varten perustettiin kirkon oma jarjestd, Kiinan kristilli-
ren neuvosto.*' Molempia johti piispa K. H. Ting22 Neuvosto otti tavoitteekseen
hoitaa kolmen itsen periaatteiden mukaiset tehtévinsa hyvin. Seurasi kiihke#n
toiminnan ja vudistusten vuosikymmen. Monet Y.T. Wu’n suunnittelemat uudis-
tukset toteutuivat. Seuraavien vuosien saavutuksia olivat muun muassa: Raamat-
tujen painaminen aloitettiin {myts vihemmistdkielilla). Virsikirjan julkaistiin
uudistettuna. 400 virresti oli sata omia kiinalaisia. Alettiin uudelleen julkaista
Tian Feng -lehted, The Nanjing Theological Review -lehted ja julkaistiin my®s
muita kirkon omia painotuotteita kristillisen lukemiston suureen tarpeeseen.
Ehka suurin saavutus 1980-luvulla oli 13 teologisen appilaitoksen avaaminen
uusien tyontekijdiden saamiseksi kirkon palvelukseen. Vertailun vuoksi
1950-luvulla niita oli vain yksi, Nanjingissa.4 Kirkon suurimpia puutteita olikin
1980-luvulla ennen kulttuurivallankumousta valmistuneiden pappien korkea
ik ja uusien tydntekijiden vihyys. Suuri ikiero aiheutti valttimatta konflikteja
nuorten ja vanhojen tydntekijdiden kesken.44

Kiinalaista teologiaa alettiin vihitellen taas harrastaa, ja 50-luvulla kes-
keytynyttd uudistusta ja keskustelua pyrittiin jatkamaan. Kiytinnossa vanhojen
pappien puheissa jatkui konservatiivisuus, joka oli ehki aikaisemman eristy-
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neisyyden seurausta. Uusilla tybntekijoills, jotka valmistuivat seminaareista, ofi
vaikeuksia saada arvovaltaa vanhojen kunnioitettujen pappien rinnalla. Syyna
saattoi myds olla se, ettd joissakin seminaareissa, kuten Nanjingissa, on kehi-
telty liberaalia teologiaa, jossa kiinalainen marxismi otetaan huomioon. Vaiet-
tuja aiheita puheissa ovat eskatologia ja rukouksella parantaminen.*

Vuonna 1985 perustettiin Amity Foundation, itsendinen vapaaehtoisjir-
jesto, edistiméén terveydenhoitoa, opetusta, sosiaalisia paiveluja ja maaseudun
kehittimista. Jarjestd ei ole hallituksen alainen, joten se voi toimia vapaasti ja
vastata sosiaalisiin tarpeisiin joustavasti. Mm. raamattujen painaminen tapah-
tuu Nanjingissa Amity Foundationin kirjapainossa. Amity on jarjestanyt myGs
kriisiapua Kiinan tulvien uhreille ja perustanut useita sairaaloita ja klinikoita
maaseudulle

Kiinan kristillinen neuvosto solmi aktiivisesti suhteita my8s muihin
kirkkoihin 1980-luvun alkupuolelta lahtien. Muutos entiseen politiikkaan oli
huomattava. Aiemmin pyrittiin linsimaisista vaikutteista irtautumiseen ja itse-
néistymiseen, nyt tavoitteena oli yhteys maailmanlaajan kirkon kanssa. Piispa
Tingin sanoin: “Aloimme huomata, ettd niin tirke4dd kuin itsendisyys kirkolle
onkin, merkittivia itsendisyytti ei voi olla ilman yhteytts sen alkuperiin, maa-
ilmanlaajaan kirkkoon, eiki ilman suhdetta sithen.” Vuonna 1991 Kiinan kristil-
linen neuvosto liittyi Kirkkojen maailmanneuvostoon Canberrassa, Australiassa
pidetyss3 kokouksessa.#” Myds Suomen ev. lut. kirkko on tehnyt yhteys-ja yhteis-
tyssopimuksen CCC:n kanssa vuonna 200048

Poliittisesti kirkkoa ja sen edustajia on pidetty arkoina ja ilman vaiku-
tusvaltaa olevina. TSPM:ssé saattaa olla monia jésenid, joiden mukanaolo et
johdu poliittisista intresseistd. TSM puolustaa silti olemassacloaan, silld ilman
sitd kristinusko tuskin olisi selvinnyt vaikeista vuosistaan. 1980-luvun lopulla
piispa Ting yritti siirtaa valtaa Kiinan kristittyjen neuvostolle CCC:lle. Kui-
tenkin vuonna 1989, jonka lansimaat muistavat Tiananmen’in selkkauksista
ja opiskelijoiden demokratiavaatimusten kieltamisestd, poliittinen ilmapiiri
muuttui ja kirkon edustajat joutuivat perisntyméin itseniistymistoiveistaan ¥
Avoimessa poliittisessa ilmapiirissi piispa Ting kuitenkin pystyi aloittamaan
niin sanotun kolmannen oopiumisodan®, joka oli kuuluisaa iskulausetta

“uskonto on copiumia kansalle” vastaan. Tutkimalla kristittyjen menestymista
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yhteiskunnassa haluttiin osoittaa, etti kristityt ovat myos poliittisesti kelvolli-
sia kansalaisia.

Brookin mukaan ironista on, etta kirkon yhdistyminen ei olisi tapahtu-
nut ilman kirkkoa koettelevia historiallisia tapahtumia, Japanin sotaa ja kom-
munistien vaikutusta. Surullista taas on, etti kirkon itseniistyminen Kolmen
itsen -periaatteista huolimatta on vasta puolitiessa: itsendistyminen valtion hol-
houksesta on vield saavuttamatta.’!

KIINAN KIRKON NYKYINEN TILANNE
1996-LUVULTA ETEENPAIN

Kan Baopingin® mukaan lihtokohtana nykytilanteelle on syyti muistaa, ett3
kristinuskolla on ruma historia kiinalaisessa yhteiskunnassa. Kristittyja kii-
nalaisia on usein kutsuttu “vieraiden paholaisten matkijoiksi”. Sulkeutunut
Kiina avautui viimein ldhetystytlle oopiumisodan jilkeen 1800-luvun alussa.®
Ulkomaalaiset, mukaan lukien lihetystyontekijat, nauttivat erityisoikeuksia. Se
vuoksi kiinalaisten on ollut vaikea tuntea sympatiaa kristinuskoa kohtaan, joka
on puettu heille vieraaseen muotoon.

Perinteisesti kristinusko on vihiten tunnettu mutta maineeltaan kaikkein
eksklusiivisin Kiinan paauskonnoista, mukaan luettuna buddhalaisuus, taolai-
suus ja jopa islam. Kiinassa uskonnot eivét ole yleensi aiheuttaneet uskonsotia.
Lansimaiden imperialismin my6ta tilanne kuitenkin muuttui ja linsimaisena
uskontona kristinusko leimautui pitkaksi aikaa valloittajien uskonnoksi ja kris-
tityt heitd mybtaileviksi “riisi-kristityksi”.> Listiksi kristittyja on pidetty pieneni
ja vanhoillisena vihemmistdni. Suurin osa kristityista asuu maaseudulla, koy-
hien ja kouluttamattomien vihemmistdjen alueilla. Kirkko painii sisaisten pai-
neiden kanssa, joita vanhoilliset feologiat ja suoranaiset harhaopit aiheuttavat ja
jonka avulla ihmiset pakenevat tamanhetkistid kurjaa todellisuuttaan.’

Viime aikoina kiinalainen yhteiskunta on muuttunut nopeasti uusien
taloudellisten uudistusten mydti, joista markkinatalouteen sopeutuminen on
ollut suurin haaste. Traditionaalinen kiinalainen kulttuuri, joka oli perustaltaan
moralistinen ja painotti yhteison sisdisti harmoniaa,® ei enia vastaa uuden-
laisen yhteiskunnan haasteisiin. Kristityt ovat Kiinassa erityinen sosiaalinen
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yhteisd, joka etsii identiteettidan uudessa tilanteessa. Kristillisyydests lansimai-
sena ilmibnd on tullut jonkinlainen “muotiuskonto”, jos kristittyjen maardn
lisé&ntymisestd voi jotain paditelld. Kristinuskon suosiota on kuvattu termilla
“kristinuskon kuume”. Lisiksi puhutaan ns. kulttuurikristityisti, jotka eivit jul-
kisesti tunnustaudu kristinuskon kannattajiksi tai liity kirkon jaseniksi, mutta
ovat kristinuskolle erittdin myonteisié. Kulttuurikristittyjia on mm. opiskelijoi-
den ja yliopisto-opettajien joukossa ja he tuntevat mm. lansimaista teologiaa
hyvin. Kenties entinen linsimaisen kulttuurin leima voi talla hetkella olla kris-
tinuskon suosion syy ja poliittisen toisinajattelun kanava. Ainakin kristinuskon
toivotaan selittavidn ldnsimaista kulttuuria uudella tavalla ja paljastavan sen
sisimmiéin olemuksen.>®

Edelleenkin on tarked kysymys se, onko kristinusko nykyiselldan hyvik-
sytty osaksi kiinalaista kulttuuria. Kirkko on pieni viihemmists kiinalaisessa
yhteiskunnassa. Kiina on valtava maa, jonka kulttuurin paduoma ei ole koskaan
ollut kristillinen, eikd ehka koskaan tule sité olemaan. Viime aikoihin asti kris-
tillisyys on koettu ulkomaalaisten tuomana uskontona, johon kiinalainen ei voi
uskoa. Kulttuurin ja uskonnon vilinen suhde on yhi ajankohtainen: voidaanko
erottaa kulttuuri ja ilosanoma toisistaan, voiko kristillisyydesti tulla aidosti kii-
nalaista? Usko voi varmasti muuttaa kulttuuria, mutta ei kuitenkaan voi syr-
jaytidd sité téysin. Kristinusko on suhteessa Kiinan suunnattomaan véaestoon
marginaalinen ilmi®, ja sen vaikutus on suhteellisen heikko kun sitd vertaa
tuhansia vuosia vanhaan kiinalaiseen kulttuuriin. Jotkut kristityt tutkijat ovat
ennustaneet, ettd kristittyjen miara e tule kasvamaan tulevaisuudessa. Opti-
mistisimmatkin ovat sitd mieltsi, etti mairi tulee olemaan korkeintaan kuusi
prosenttia viaestosti. Vaikka viime vuosina kristinusko on levinnyt, ovat samaan
aikaan myos buddhalaiset ja taolaiset temppelit lisi&intyneet huomattavasti ja
uskovaiset tiyttavit ne.>

Téssa kaikessa on kysymys Kiinan kirkon sopeutumisesta kiinalaiseen
kontekstiin. Sopeutumisessa on varmasti otettu askelia eteenp&in.®® Voidaan
kuitenkin kriittisesti kysyd, onko virallinen kirkko sopeutunut kiinalaisuuteen
vai kommunismiin. Kristinusko ei voi esiintyi aitona vaihtoehtona yhteiskun-
nassa, jbka ei salli kuin yhdenlaisen poliittisen ajattelutavan. Kirkon tulisi saada
toimia itsenéisesti ja luoda omat rakenteensa ilman valtion holhousta.
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NYKYINEN UHKA: ERI TUNNUSTUSKUNTIIN
HAJOAMISEN VAARA

Kiinan kirkko on postdenominationaalinen, tunnustustenjéilkeinen, mutta sen
vaarana on tunnustusten uusi nousu, eri tunnustusten korostaminen. Kutttuu-
rivallankumouksen aika vahvisti kirkon ykseytt ja sitd uskoa, etta yhteys voi
olla todistuksena evankeliumilile.

Kiinan kristillinen neuvosto (CCC) on luonteeltaan enemmaén kirkko kuin
yhdistys, ja paikalliset kirkot/seurakunnat ovat sen jasenii.®! Yksittiiset seura-
kunnat ja kirkot eivit ole organisoituneet ja kirkolta puuttuu ekklesiologia, oppi
kirkosta. Tosin CCC on yrittdnyt ratkaista tiettyjd kdytinnon ongelmia kirkossa
muocdostamalla uuden kokeiluvaiheessa olevan kirkkojarjestyksen, mutta siita
puuttuu pohjana oleva teologia ja selvit teologiset perustelut. CCC on hallinnol-
linen keskus, mutta sill2 ei ole auktoriteettia yksittiisten seurakuntien ylitse.
Voiko kirkko siis toimia ilman kirkko-oppia, joka olisi perusteltu teologisesti?

Kirkon ongelma oen myds ulkopuolisten, sitoutumattomien kristittyjen
suuri madra. Arvicidaan, ettd jopa noin puolet kristityistd kuuluu ns. kotikirkko-
litkkeeseen, riippumattomiin kirkkoihin tai lahkoihin. Vaikka kristillisen neu-
vosten yhteys kotikirkkoliikkeeseen on suvaitsevainen, kirkolla ei ole keinoja
tilanteen muuttamiseksi. Kirkon edustajat pelkzavat, ettd lansimaiset kirkot ovat
ndhneet viimeaikaisessa kehityksessi tilaisuuden omien tavoitteidensa toteutu-
miseksi. Kiinan kirkon ykseyden siilyttaminen ei ole ollut heille tarkeda.

Kaiken kaikkiaan Kan Baopingin mukaan, kirkko tarvitsee uudistuksia,
tai taantuminen voi olla edessid. Hén pelkai, ettd iiman visioita kirkko rappeu-
tuu, vaikka se olisi kuinka suosittu. Madrillinen kasvu voi myos hajottaa kirkon
ja vaarantaa sen tulevaisuuden, jos tecloginen reflektointi ei kulje samaan tah-
tiin kirkon kehityksen ja kasvun kanssa $
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SUMMARY

The Protestant Church in China has lived under Communist Government since
1949, The Three-Self Patriotic Movement (TSPM) was organized in order to
increase co-operation and unite the Christians under communist rule. Christi-
anity gained popularity after the Cultural Revolution, and numbers of Christian
have greatly increased in the past twenty years. Nevertheless, it is still a very
small minority religion when compared to the old Chinese religions. The weak-
ness of the church - its lack of unity - is also a problem. The church lives in a
post-denominational era: the old hierarchical Church structures are no longer
valid. However, the new structure, under the Control of TSPM and China Chris-
tian Council (CCC), has no real power over the Christians; it is a loose organisa-
tion of denominations. Also, many Christian communities still resist joining the
official Church, which makes it even more difficult to for the official Church to
exert control and evaluate teachings.

VIITTEET

1. Kiinan kommunistisen puolueen suhtautuminen uskontoon on ollut
ristiriitainen: puolueen ideologia on ateistinen. Toisaalta se on joutunut
hyviksymadn kiytdnnossi sen, etti kiinalaiset ovat syvasti
uskonnollista kansaa. Hunter and Chan, s. 4748

2. Itsendisyys merkitsee 13hinna itsenaisyyttd lansimaisten kirkkojen tai
lihetystytn holhouksesta, mutta toisaalta edellyttid sopeutumista
kommunistisen puolueen alaisuuteen. Kiinan uudistettu perustuslaki
1982, 36. artikla takaa kansalaisille vapauden uskoa tai olla uskomatta,
kunhan sita ei kdytets vallankumoukselliseen toimintaan. Lisaksi
ohjeet sen toteuttamiseksi “Dokumentti 19”, vuodelta 1982. Hunter and
Chan, s. 48

3. CTR 8: 5. 44-45 Uskonnolliset yhteisit ovat lahes ainoita sallittuja
organisaatioita valtiossa, miké tekee niisté erittdin sensitiivisia. Hunter
and Chan, s. 42 Perinteiset uskonnot ovat sallittuja, kun taas uusia
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lahkoja, kuten Falung-gong, pidetién terroristijirjestSjen vertaisina,
Helsingin Sanomat 7.2.200

4. Helsingin Sanomat 10.1.2002. Kristittyjen maarad on vaikea arvioida, koska
osa seurakunnista on rekisterbimittomid. Kristittyjen miéran nopea
minimoimaan virallisissa tilastoissa. Myos yksityisen ihmisen ura-
kehitykseen tunnustautuminen kristityksi saattaa vaikuttaa. Hunter
and Chan, s. 47, 6667, 71

5. CTR 8, s. 44— Wang Weifanin ja Ji Fengwenin apologeettinen kirjoitus,
jossa uskonnonvapautta ja sen tirkeytta kiinalaisessa yhteiskunnassa
korostetaan. Artikkeli ilmestyi Religion-lehdessa, Nanjingin yliopiston
uskonnollisten instituutin julkaisussa ja se levids kansailisesti halli-
tuksen ja puolueen toimistoihin, joissa silld on laaja ja vaikutusvaltainen
lukijakunta.

6. CTR 8, s. 45: Pastori Yu Guozhen 1906 oli varhaisimpia liikkeelle lahtijoita,
1926 Guangdongissa “The Church in China” aloitti liikkeen erityis-
oikeuksien hivittimiseksi, “Movement to abolish the unequal treaties.”

7.CTR 8, s. 46 Wickeri s. 37: Itse asiassa Kolmen itsen periaatteet ovat
peraisin 1800-luvulta 1ahetystyontekijéilts, jotka arvostelivat kirken
ja kolonialismin liittoa. Henry Venn ja Rufus Anderson loivat
ensimmaisinad kolmen itsen periaatteet.

8. Wickeri, s. 40

9.CIR 8, 5. 46-47

10. Wickeri, s. 40, Hiin oli ensimmiinen teologi, joka yhdisti rakkauden isén-
maata ja kirkkoa kohtaan. 93. Gac Wangzhi, Christianity in China, s.
338-

11. CTR, s. 47-48. Mm. vapaaehtoisten laulusta tuli myShemmin Kiinan
kommunistisen tasavallan kansallislaulu.

12. Kuomingtang oli Sun Yat Sen’in perustama puolue, jonka johtajana
myShemmin toimi Tsiang Kai Sek. Puolueen ihanteet olivat alun perin
sosialistiset, mutta etdantyivit lopulta hyvin kauas niista, kun puolue
taisteli vatlasta Japanin, kiinalaisten sotaherrojen ja kommunistisen
puolueen puristuksessa.
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13. Tdsta sekavasta historian vaiheesta, jolloin Japani, kuomintang, kommu-
nistit ja sotaherrat taistelivat poliittisesta vallasta esim. kirjassa Kiinan
vuosisata. Kirkkokuntien yhdistymisesta Japanin alaisuudessa Timothy
Brook, Christianity in .China, 5.333

14. CTR 8, 5. 48 '

15. Gao, Christianity in China, s. 342

16. CTR 8, 5. 4849

17. Gao, Christianity in China, s. 348

18.CTR 8, 5. 49

19. Wickerij, s. Koska uskonto on luonteeltaan hitaasti katoava, kommunistit
tunnustavat sen olemassaolon. Toiseksi kaikkia tarvitaan sosiaaliseen
jalleenrakentamiseen yhtyneen rintaman alla, myés uskovaisia
(religious believers).

20. Hunter and Chan, s. 58

21. CTR 8§, 5. 49-50, 1Four Discussions on the Christian Question,” Zhou Enlai
on United Front Work (Selections), Wickeri, s. 95; sanallakaan ei viitata
teoreettisiin nikemyksiin uskonnosta.

22. Manifestj 16ytyy mm. Ching Feng xxiv, no 1, March 1981

23. Gao, Christianity, s. 344

24. Chao, Jonathan, s. 15

25. CTR 8, 5. 50-51 konferenssissa, joka kasitteli “kristillisid ryhmia, jotka
saavat amerikkalaisten avustusta”.

26. Hunter and Chan, s. 58. CTR 8, 51-52 kertaa tapahtumat kommunistiselle
lukijakunnalleen: ' ' iin3 neljina lyhyena vuotena Kolmen itsen -liikkeen
(TSM) saavutukset olivat huomattavat:

“1. Lansimainen henkildkunta erotettiin, samoin hallinnollinen ja rahallinen tuki
poistettiin ja ndin realisoitiin tofve itseniiisestd kirkosta. 2. Itsekritiikkilitkkeen
(denunciation) avulla vihennettiin nbyrii ja pelokasta asenneta amerikkalaisiin
Janostettiin kansalaisten kansallista itsetuntoa. 3. Yhdistettiin pidosa kirkon jok-
tafista kaikista kirkkokunnista ja teologista taustoista kiinalaiseen kirkkoon kolmen
itsen, isinmaallisuuden ja anti-imperialismin otstkon alla. 5. Niin kirkolla oli
tasapainottava ja kontrolloiva vaikutus poliittisessa tilanteessa, kun uutta yhteis-
kuntaa oltiin rakentamassa. 6. Korruptiota ja pahuutta kirkossa tuotiin esiin ja
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tuhoitiin. 7. Pelastettiin monia papistosta, jotka oltvat olleet imperialismin myrkyi-
timiii jn auttamalia heitd muuttumaan positifvisiksi elementeiksi, jotka rakastavat
maataan ja kirkkoaan. 8. Hallinnoitiin kahta seminaaria, Nanjingin ja Yanjingin,
jossa kasvatettiin teologian opiskelijoita, jotka rakastavat maataan ja kirkkoaan ja
tukevat kobmea itsed, heistii tulee kirkon keskeisié vaikuttayia. 9. Kirjoitettiin vuust
sivu Kristillisen kirkon historiassa, joka aiheutti myos uudelleenajattelua linsi-
maisessa kristillisyydessd. 10. Luotiin uusi malli kristillisyydelle niille kirkoille
Aasiassa ja Afrikassa, jotka vield eltviit semi-kolonialistisissa yhteiskunnissa.”

27. Love,s. 2

28. Kristityt voivat osoittaa liittyvansia edistyksen aaltoon yhdistymiilld. Gao,
Christianity..., s. 347

29. Chao, 8. 19 Wangin ja Jin esittimia syita pidéin epitodennikoisind:
1. Kansallinen suvereenius johti kristittyjen suvereeniuteen. Kiinalaisten
ei enad tarvinnut ottaa vastaan ohjeita lansimaisilta lihetysjarjestoilta.
2. Traditionaalisen kiinalaisen kulttuurin ymmaértavi ja kokoava
henki ja sosialismin kollektiivinen henki ilmentyi kristillisyydessé
kirkkokuntien yhdistymisend.

30. Gao, Christianity... s. 348

31. Gao, Christianity... s. 346

32 Wangin ja Jin mukaan “vanhoilliset” nikemykset ihmiskunnan
turmeltuneisuudesta olivat lisinneet kannatustaan, samoin ajatukset,
ettd vain kristityt olivat puhtaita ja pystyivit erottamaan oikean ja
viar#n, ettd kristittyjen ja ei-kristittyjen vililld ei voi olla yhteista
maaperil keskusteluille tai yhteistydlle, ettéd usko ei tarvitse etiikkaa tai
moraalisia periaatteita jne.

33.CTR 8,5.52-53

34.CTR 8,s.54

35. Hunter & Chang s. 81, 92

36. Gao, Christianity in China, s. 348

37.CIR§,8.55

38. CTR 8§, s. 55 Myts buddhalaisten munkkien keskuudessa tisti ajasta
on vaikea saada tietoja. Aihe on tabu, ehké puolueen kattavan
tarkkailujirjestelmén vuoksi. Hunter and Chan, s. 224
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39. Meisner, s. 406

40. 1989 oli 6375 kirkkoa, joista 2683 uudelleenrakennettuja. Lisiksi 20 602
kokouspaikkaa, CTR 8§, s, 55

41. China Christian Council, CCC

42. Paralleeliorganisaatot, (liang hui) joista TSPM on poliittinen organisaatio,
joka mm. vastaa ulkomaisista vierailijoista, kun taas CCC on kirkollinen
ja pastoraalinen tehtéviltddn, Useimmat johtajista olivat jo ennen
kulttuurivallankumousta johtajina ja kaytannossi CCP:n nimittimi,
vdittad Hunter and Chan, s. 58-59 Organisaatioiden jisenet ovat lahes
identtiset ja usein kokoontuvatkin samaan aikaan. Chao, s. 22

43. Kymmeness# vucdessa niistd valmistui 779 oppilasta, jotka sijoittuivat
vanhenevien edeltijiensi rinnalle kirkon palvelukseen. Tyontekijapulan
vuoksi tarjottiin my6s kursseja maallikkotydntekijoille, jotka tekevat
tyOta palkatta. 1988 n4ita kursseja oli pidetty 779, ja niiden vaikutusta
kirkon ja kristittyjen elaméén ei pida vaheksya. Hunter and Chan, s. 77,
CTR 8,8.57

44. Vanhat papit, sukupolvien kuilu: 1980-luvun lopulla oli papiston keski-ik&
74 vuotta. Kun osa oli nuoria, oli vanha papisto i4ltizn jo yli
80-vuotiaita. Hunter & Chan, s. 61

45. Wang ja Ji: Teologian piirteiti ovat: *Kristuksen inkarnaatio, ikuisen
Sanan ilmestyminen lihaksi ja asuminen keskellimme. Tim3 osoittaa
materiaalisen maailman olevan hyvi, samoin kuin ihmisen luonnon,
ja samalla antaa kristityille mahdollisuuden muodostaa etiikan, joka
keskittyy toisten rakastamiseen ja palvelemiseen ja inhimillisen
luonnon puhdistamiseen ja kohottamiseen. sKristuksen “ei
palveltavaksi, vaan palvelemaan” -lihestymistapa, jossa uhrataan
itsensa toisten puolesta; eléima, joka on toisten palvelemiseen tarkoitettu.
*Kristuksen pappeus, joka tarkoittaa identificitumista omaan kansaan,
heidin ilojensa ja surujensa jakamiseen, ihmisten virheiden ja
ahdistusten kantamiseen ja rukoilemiseen heidan puolestaan,
*Kristuksen kuolema ja ylésnousemus. Tama johtaa meidit etsimain
laajemmin ihmisen henkei ja ylitsevuotavaa rakkautta, joka ottaa
toisten huolet itse kantaakseen, uhrautuu rauhan vuoksi ja parantaa
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ihmiskunnan, se heijastaa viimeisten kahdenkymmenen vuoden
kokemuksia kristittyjen kuolemasta ja ylosnousemuksesta Kiinan
kansan kanssa. Niiden teologisten ajatusten fokus on Xristus, joka
poikkeaa viitekehykseltaan lansimaisesta teologiasta. Sen perusta on
kiinalaisen kristinuskon kiytannon historia. Tama ei perustu
teoreettisiin pohdintoihin. Siihen vaikuttaa suuresti kiinalainen
humanismi, mutta siti varittAd myds kiinalainen pragmaattisuus. CTR
8, 5. 56-57, Hunter and Chan, 5. 76

46. Christianity & Modernization, s. 15, katso myds Amity News Service
-julkaisu internetissd

47.'The CCC joins..., China News, Winter/Spring 19911992, s. 622.

48, Risto Cantell, Kiinan kirkon kasvot, esitelmd 25.1.2002

49 Hunter and Chan, 5. 63-64

50. Ting, Love...s. 4ja 223

51. Brook, Christianity... s. 337

52 Artikkeli CTR 9, 5. 60

53, CTR 8, 5. 45 Vuonna 1807 saapui oopiumiscdan jalkeen ensimmaéinen
englantilainen 1¢hetystytntekija Robert Morrison Kiinaar.

54. CTR 9, s. 63. Kiinalainen uskonto on aina ollut non-eksklusiivinen. Wickeri,
s. 30

55. Chen, Christianity and Modernization, s. 26-27, 28

56. Wickeri, s. 29: profound value of moral conviction

57. Love.., 8. 8, Yang, s. 140, Li Pengye, Christianity and Modernization, s. 59—

58. Li, Christianity and Modernization, s. 65

59 CTR 9, s. 64. Buddhalaiset kirsiviat samalla tavoin kuin kristityt Kiinan
uskontopolitiikasta, 1980-luvulle puclesta miljoonasta munkista oli
selviytynyt elossa vain 25 000, ja uusia oli tullut 1990-luvulle tultaessa
vain 1. 1100, tuskin tarpeeksi edes pitdm#in munkkien méirén samalla
tasolla kuin ennen. Toinen, positiivisempi arvio on 40600 vuosina
1982-1986, koko vuosikymmenen aikana arviolta 10 000. — Osittain
tuhojen suuruudesta, osittain nykyisest4 innostuksesta johtuen virallisia
tilastoja avatuista luostareista ei ole. Buddhalaista munkkilaitosta vaivaa
kuiterikin korruptio, ja vadrinkaytokset, kun ulkomailta virtaavaa rahaa
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kanavoidaan puhtaasti munkkien omaksi hyddyksi. Esim. joku saattaa
ruveta muutamaksi vuodeksi munkiksi hankkiakseen rahat naimisiin
menoa varten. Hunter and Chan, s. 221-222
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hyvas toteuttamista. Se merkitsee seurakunnallista ja teologista
kontekstualisointia.

62.CIR 9, 5. 72-73
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JAPANILAISILLE IKAANKUIN
JAPANILAINEN

JOHDANTO

Apostoli Paavali kdynnistilahetystyoiminnan, johon kuului luonnollisena asiana
evankeliumin julistaminen ei vain juutalaisille vaan myds kreikkalaisille. Kiiy-
tannossa tima merkitsi globaalin pakanalidhetystyon alkua. Tydalueeseen kuului
koko Rooman imperiumi uskontoineen, filosoficineen ja hellenistisine kulttuu-
reineen. Paavalin Jahetysmetodin yksi keskeinen piirre on ilmaistuna ohjelmatli-
sesti hiinen lausahduksessaan I.olen ollutjuutalaisille ikd4dnkuin juutalainen...
lain alaisille ikddnkuin lainalainen...ilman lakia oleville ikiinkuin olisin
ilman lakia” {1 Kor 9: 20, 21).

Edelld esitettyd Paavalin viitoittamaa lihetystytn mallia on pyritty toteut-
tamaan maailmanlihetyksessa lapi sen historian. Missiologiassa ovat vakiintu-
neet sellaiset termit, kuten kontekstualisointi, adaptaatio ja inkulturaatio, joiden
sisdltd kuvastaa lahetystyossi alusta asti omaksuttua asennetta lahestyttiessa
vieraan uskonnon ja kulttuurin edustajia. On yritetty mahdollisimman hyvin
ottaa huomioon se ymparists ja tilanne, uskonnollinen, kulttuurinen ja elaimén-
kokemuksellinen, jossa kulloinkin toimitaan. Edelld mainitun Paavalin viitoit-
taman lahetysmetodin toteutus tihtdsi yksinomaan ihmisten, juutalaisten ja

’,‘ TT, PASTORI PEKKA HUHTINEN ON SUOMEN TEOLOGISEN INSTI-
: TUUTIN (5TI) TUTKIJA. LAHETYSTY0OSSA JAPANISSA 1983-1992
: JA 1994-1996. VAITHSKIRJA JAPANILAISESTA UUSUSKONNOSTA
“"THE SCIENCE OF HAPPINESS" (2606@).
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pakanoiden voittamiseen Kristukselle, pelastukseen. “Kaikille mini olen oliut
kaikkea, pelastaakseni edes muutamia? (1 Kor 9:22). Tima kristillisén kirkon
lahetystyon lahtskohta ja pazmazra on pidettivéd mielissd puhuttaessa konteks-
tualisoinnista, adaptaatiosta ja inkulturaatiosta.

Koska lzhetystydn toteuttaminen on uskottu tavallisten vajavaisten ihmis-
ten kisiin, on selviid, ett myts kristillisen lahetystydn pitkédn historian aikana on
tehty virheitd. N4ma ovat voineet olla toiminnallisia, asenteellisia ja miké vaka-
vinta mybs sisallollisia.! Teemme kuitenkin kardinaalivirheen, jos lihdemme
kyseenalaistamaan menneitten polvien lahetystoiminnan tai jopa leimaamaan
sen epionnistuneeksi. Syvimmiltdédn lahetystyon menestyminen tai menesty-
mittdmyys ei ole ratkaisevasti riippuvainen metodeista eli siitd, miten juliste-
taan, vaan siitd, mita julistetaan ja opetetaan. Eikd meilla ole kdytettdvissamme
edes luotettavia mittareita ja muita vélineitd, joilla voisimme tulostaa lopputu-
loksen. Sanan kylvityon luonne on salattu.

Seuraavassa tarkastellaan lyhyesti kristinuskon asettumista Japaniin,
seka tahén prosessiin liittyvid ongelmakohtia ja niiden ratkaisuyrityksia. Kris-
tinuskolla ja kristityilld on ollut Japanissa kivinen tie kuljettavanaan. Miksi néin
on ollut, sit4 on yritetty selvittda niin japanilaisten kristittyjen toimesta kuin
lahetystenkin piirissi.

SYNKRETISMIN KEHTOC

Japanin kulttuurista ja uskonnollista ilmapiirid on vanhastaan sivyttanyt pyr-
kimys harmoniaan. Japanilaisen uskonnollisuuden luonnetta ei kuvaa mikdsn
muu kisite osuvammin kuin synkretismi.2 Synkretismi ja harmonia-tendenssi
liittyvit ldheisesti yhteen. Niin vahva ja omaleimainen kuin buddhalaisuus
olikin jo saapuessaan Kiinan ja Korean kautta Japaniin 500-luvulla? sen oli
osoitettava uudenlaista avoimuutta ja vastaanottavaista asennetta japanilaisia,
erityisesti koko Japanin identiteetin kannalta tirkeda shintolaisuutta kohtaan.
Buddhalaisuus oli ota tai jitd -tilanteessa. Omaksumalla inklusiivisen linjan
suhteessaan shintolaisuuteen buddhalaisuus onnistui saamaan lujan jalansijan
japanilaisten keskuudessa ja sittemmin tulemaan jopa osaksi japanilaisuutta.
Tuloksena oli japanilainen versio buddhalaisuudesta.
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Osa siitd uskonnollisuudesta, mika tiné paivana nayttas Japanissa liit-
tyviin ldhinné buddhalaisuuteen, on itse asiassa omaksuttu shintolaisuudesta.
Varsin pian Japanin buddhalaisuudessa yleistyi alkuperiiselie buddhalaisuu-
delle vieras jumalauske. Samoin buddhalaisunden japanilaisversioon tulivat
keskeiselle sijalle shintolaisuudesta vaikutuksensa saaneet kuolleiden henkien
palvontarituaalit ja hautajaismenot. Japaniin tullessaan buddhalaisuus kohtasi
varhoja ja niin vakiintuneita uskonnollisia traditioita, ettei niitd oliut mahdol-
lista noin vain ohittaa. Siten niist4 tuli vihitelien osa omaleimaista japanilaista
buddhalaisuutta. Buddhalaisuuden, erityisesti Tendai ja Shingon -buddhalai-
suuden omaksuma inklusiivinen ja synkretistinen perusasenne tuotti sittemmin
synteesin, joka Japanin uskonnollisuuden tutkimuksessa on tullut tunnetuksi
shintolais-buddhalaisena amalgaamina® TAmé seostumisprosessi mahdollisti rau-
hanomaisen rinnakkaiselon shintolaisuuden ja buddhalaisuuden kesken.

Sittemmin historian aikana, nimenomaan Tokugawa-kaudella {1603-1868),
shintolais-buddhalainen amalgaami on tosin rakoillut, mutta ei niinkasin sisal-
Iollisista kuin valta- ja uskontopoliittisista syistd. On syyta todeta, ettei synteesi
olisi ollut mahdollista myoskaan ilman shintolaisuudelle ominaista synkretis-
mi# ja harmonia-ajattelua. Vaikutusvirta kivi molempiin suuntiin. My#ds shinto-
laisuus omaksui buddhalaisuudesta tiettyja piirteitis. Esimerkiksi shintolaisen
liturgian katsotaan saaneen vaikutteita buddhalaisesta sutra-resitaatiosta,t

Synkretismin vaikutuksesta Japanissa on helposti syntynyt uusia uskon-
toja ja uskonnollisia liikkeitd. Luonteenomaista uusille liikkeille on olfut se, etta
yleensd ne ovat omaksuneet jisenyyteen nahden sellaisen viljyyden, etta niiden
toiminnan ei ole katsottu olevan varsinainen uhka jo clemassa oleville liikkeille.”
Japani jumalten ruuhka-alueena on otollista maaperia synkretistisille liikkeile,
mutta vaikea kenttd kristinuskon elsklusiivisuuden ja kristillisen lahetystysn
kannalta.

LAHETYSTYON VIREA ALKU JA KRISTINUSKON KIELTOLAKI

Tokugawa-kausi oli Japanissa buddhalaisen valtapolitiikan aikaa. Kuten edelld
viitattiin, tuohon kauteen littyvit kristinuskon kieltava laki ja kristittyjen
ankarat vainot. Kaikki hautajaiset matiréttiin pidettaviksi buddhalaisen papin
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johtamin menocin.® Luotiin danka-jérjestelm#, jossa kaikki japanilaiset pakotet-
tiin rekisterdityma#n paikallisiin temppeleihin. Tilla toimenpiteella pyrittiin
paitsi tehostamaan buddhalaisuuden asemaa ja vaikutusta, myos kitkemiin
kristinusko kokonaan pois Japanista.

Aivan viimeaikaisten tutkimusten ja tehtyjen 16ytéjen mukaan niyt-
tad ilmeiseltd, ettd japanilaisilla on ollut kosketusta kristinuskoon jo satoja
vuosia ennenkuin varsinaisen ldhetystyd aloitettiin 1500-luvulla. Kristinus-
kon varhaisimpien vaikutusten oletetaan olevan periaisin Kiinan nestoriolai-
suudesta’ Mikili kyseinen oletus piti# paikkansa, tissa voi olla yksi selitys
sille, ettd varsinaisen lihetystyon alettua Francis Xavierin johdolla 1549 kris-
tinusko saattoi levits, jalkeen piin ajateltuna, hammastyttavilla nopeudella.
Runsaat puolivuosisataa tyon alkamisesta vuonna 1614 kristittyjen mé#ra oli
jo periti 300 000, Japanin koko vikiluvun ollessa noin 20 miljoocnaa.l® Ver-
rattuna nykyiseen tilanteeseen kristittyjen prosentuaalinen osuus koko vies-
tostd oli tuolloin suurempi kuin nyt.! Tastd huolimatta kristinusko koettiin
toisaalta yleisesti japanilaisuuden ja japanilaisen uskonnollisuuden kannalta
vieraaksi. Oman rasitteensa lihetystyén kannalta toivat kauppa- ja siirtomaa-
poliittiset yhteydet.

Vierauden tunne johtui nimenomaan kristinuskon luonteesta ja siit4,
etta se ei voinut olemuksensa mukaisesti taipua buddhalaisten painostukses-
takaan synkretismiin. Se, miti aikanaan oli tapahtunut budd halaisuudelle sen
saapuessa Japaniin, ei toteutunut kristinuskon kohdalla, vaikka paikallisella
tasolla saattoikin ilmets synkretistisid piirteitd.”* Pian kristillisen lihetystyon
aloittamisen, kirkon syntymisen ja kristittyjen lukum##rin lupaavan kasvun
jalkeen Japanin kristityilla oli edessadn karu taival. He joutuivat ennenkaik-
kea buddhalaisuuden painostuksen ja vainon alle lihes kahden ja puolen
vuosisadan ajaksi. Painostuksen ja vainon kausi alkoi kristinuskon kieltdvan
ediktin julkaisemisella vuonna 1614, joskin jo 1500-luvun lopulla {1587) oli
laadittu ensimmiinen virallinen kristinuskon vastainen edikti.® Kristinus-
kon saaman vastustuksen syvyyttd ja voimaa kuvaa osaltaan se, ettii vaikka
Japani avautui lannelle ja olot muutenkin vapautuivat Meiji-reformin myo6ta
vuonna 1868, kristinuskon kieltdva laki kumottiin vasta viisi vuotta myohem-
min vuonna 1873.14
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KRISTINUSKON JAPANILAISTAMISPYRKIMYKSIA

Kristinuskon japanilaistamispyrkimyksen taustalla on halu 16yta4 sellainen kris-
tinuskon ja kristillisen praktiksen ilmiasu, miki ei ole sidoksissa ulkomaiseen
ja varsinkaan Jinnen kulttuuriin. Kristinuskosta on pyritty karsimaan vieraat
kulttuurirasitteet ja siité on soveltaen omaksuttu mahdollisimman puhdas yli-
kulttuurinen aines. Mukana on myos motiivi vapautua lahetysten ja niiden taus-
talla olevien jarjestdjen ja kirkkojen holhouksesta. Samalla japanilaiset kysyviit,
loytyisiko kristinuskolle edes jonkinlaisia paralleeleja japanilaisesta uskonnolli-
suudesta ja kulttuurista. Kuinka paljon asiaan on vaikuttanut Japanissa ajoittain
hyvin voimakkaana aaltoileva nationalismi, on vaikea maaritelld, mutta natio-
nalismin vaikutusta ei tissa yhteydessa tule vihitelli.

Edella mainitut tekijat ovat tuottaneet viimeisen sadan vuoden aikana
lukuisan maérin kotimaisia japanilaisjohtoisia kristillisid tai kristillisperaisia
liikkeitd (indigenous Christian movements).1> Monet kyseisista liikkeista (esim.
Nonchurch Movement, The Way, Christ Heart Church, The Original Gospel, The
Holy Ecclesia of Jesus) katsovat edustavansa oikeata, nimenomaisesti Japaniin
sopivaa kristinuskoa.’® Tunnetuimmaksi néist4 on niin Japanissa kuin sen ulko-
puolellakin tullut Uchimura Kanzon vuonna 1901 perustama kirkottomuusliike
(Nonchurch movement), joka on saanut paljon kannatusta japanilaisen alymys-
ton keskuudessa.

Yhteist4 japanilaisille kristillispergisille liikkeille on se, ettd ne ovat jai-
neet jisenmédriltdén pieniksi. Jisenluku vaihtelee muutamasta sadasta runsaa-
seen kahteenkymmeneen tuhanteen jaseneen’” Tamai selittda ainakin osittain
sen, miksi niista liikkeist, edelld mainittua Uchimura Kanzon perustamaa kir-
kottomuusliikettd lukuunottamatta, tiedetdian hyvin viahin.

Klassisessa kristinuskossa, jota myds Japanissa tehdyn perinteisen lihe-
tystydn voidaan katsoa edustaneen, lihtokohtana on Raamatun tunnustami-
nen ilmeituslihteend ja auktoriteettina. Tahan kuuluuu lagjemmin pitdytyminen
jakamattoman kirkon yhteisiin uskontunnustuksiin. Kiytinnossa tasts on seu-
rannut selked rajanveto ei-kristillisten, pakanallisten uskontojen ja traditioiden
suuntaan. Japanilaiset kristillisperdiset liikkeet poikkeavat, miki enemman ja
miki vihemman, tista perinteisesti kirkon ja lihetyksen linjauksesta.
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Irtaantumispyrkimys ulkomaisuuden rasitteista ja linnen kristillisten
kirkkojen ja lihetysten holhouksesta japanilaisille soveltuvaan kristinuskon
muotoon on vaikuttanut sijhen, etta uusissa liikkeissa on tapahtunut selvad
liukumista pois klassisen kristinuskon keskeisistd opeista ja korostuksista.
Edustavina esimerkkeini mainittakoon ilmoituskisitys ja siihen liittyen suhde
ei-kristillisiin uskontoihin ja traditioihin, kolminaisuusoppi, sakramenttioppi
seki kisitys pelastuksesta.

Raamatun ehdoton auktoriteetti ja normatiivinen asema ilmoituksen [4h-
teena on japanin kristillisperdisissa liikkeissé korvattu uudenlaisella ilmoitus-
kasityksella. Raamatun rinnalie on noussut japanilainen uskonnollinen traditio,
jossa shintolaisuudella ja Japanin buddhalaisuudella, sekd mybs konfutselaisuu-
della on keskeinen roolinsa. Johdonmukaista talle ajattelulle on suhteellinen
totuuskisitys. Totuus ei ole 16ydettivissd vain Raamatussa ja kristillisessd tradi-
tiossa, vaan myos Aasian uskonnoissa. Lisiksi emotionaalisille uskonnollisille
kokemuksille voidaan antaa ilmoituksellinen painoarvo.’® Ilmoitus on luonteel-
taan jatkuvaa ja vanhaa ilmoitusta taydentavad ja syventivii. Jakamattoman
vanhan kirkon konsiilien tybskentelyn tuloksena syntyneille uskontunnustuk-
sille ei anneta auktoriteettiasemaa niiden léinsisidonnaisuuden vuoksi, vaan
Raamattua tulee tulkita kansallisen kulttuurin valossa ilman ekumeenisten tun-
nustusten ohjailua®

Japanin kristillisperdiset liikkeet ovat suhtautuneet myds kolminai-
sunsoppiin joko torjuvasti tai sen merkitysta vihitellen. Talld on yhteytensd
sakramenttikistykseen. Osassa kyseisistd liikkeistd sakramenttien merkitys
pelastuksen kannalta vilttdmittsmind hyljitdin kokonaan. Esimerkiksi Uchi-
mura korosti siind mairin ihmisen pelastumista yksin uskosta, etté kasteen ja
ehtoollisen sakramentit menettivit perinteisen merkityksensi. Han piti sakra-
mentteja vain kristinuskon rituaalisina menoina, joita Euroopan protestantti-
nen reformaatio ei onnistunut syrjayttdmaan.2® Samaan kokonaisuuteen kuutui
myds, etta ordinoitua papistoa ei tarvittu, vaan se voitiin korvata kaikkien usko-
vien pappeudella.? Uchimuran ajatuksilla on ollut merkittéva vaikutus Japanin
muihinkin kristillisperaisiin liikkeisiin. Kasteen tilalle tuli monissa liikkeissa
kiyttoon erddnlainen allekirjoitus- ja valaseremonia.”? Joissakin liikkeissd kas-
tekitytantd on jatkunut, mutta kastetta ei valttamitta toimiteta kolmiyhteisen
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Jumalan nimeen vaan Jeesuksen nimeen.?* Uusien, aidosti japanilaisten jumala-
palvelusmuotojen |6ytémiseksi ja kehittdmiseksi omaksuttiin paljon vaikutteita
shintolaisuudesta 2

Aasialaisen uskonnollisen ja filosofisen tradition nostamisesta Raamatun
ilmoituksen rinnalle on ollut tuloksena uudenlainen pelastuskiisitys. Amida-
buddhalaisuudessa tunnetun #ariki-kasitteen (“toinen voima”} kautta nahtiin
linkki kristinuskossa korostettuun uskolla pelastumiseen. 1 zhimuralla oli jopa
sellainen kisitys, ettd kun Japanin “evankeliset buddhalaiset” tajuavat Amidan
olleen vain epahistoriallinen myyttinen hahmo ja kun he saavat kuulla evanke-
liumia historiassa elaneestd Jeesuksesta, maailma saa olla todistamassa suurinta
heritystd, mika koskaan on tapahtunut.?® Kirkottomuusliikkeen k#sityksista
radikaalimmin aasialaisen uskonnollisuuden suuntaan eteni Spirit of Jesus
Church -liike, joka hylkasi kasityksen thmisen perisyntisyydesti ja omaksui kon-
futselaisen kisityksen, jonka mukaan ihminen on pohjimmiltaan hyvi, mutta
tarvitsee kehitysta.?* Kehitysajatus puolestaan on hyvin keskeinen aasialaisessa
uskonnollisutidessa, jossa se yhdistetaiin jilleensyntymisoppiin.

Japanin omasta uskonnollisuudesta ja kulttuurista nousevista erityisky-
symyksistd suhtautuminen vainajiin, esi-isien henkiin ja kucleman jalkeiseen
maailmaan on ollut ja on edelleen japanilaisten kristittyjen ja seurakuntien eli-
missd kenties vaikein ongelma. Tamén saa huomata pian myos nykypdivian
lahetystyontekiji. Ongelma kulminoituu kysymykseen esi-isien henkien pal-
vonnasta ja suhtautumisesta kotialttariin eli butsudaniin. Japanilaiset ovat tottu-
neet kollektiiviseen, perhe- ja sukukeskeiseen ajatteluun, kun taas kristinuskossa
korostuu yksilokchtaisuus. Lihetystyn historian aikana on yritetty monin eri
tavoin ratkaista em. ongelmaa. Kristinuskoon kidntymisen mydta on pyritty
konkreettisesti irrottautumaan kotialttariperinteestd joko kokonaan poistamalla
ne kodista, tai yrittaimalla 16ytda kristillinen kotialttarimalli, tai tulkitsemalla
kotialttarin edessa tapahtuva rituaali vainajien kunnioitukseksi eikd palvon-
naksi. Joissakin tapauksissa kotialttareista luopuminen on merkinnyt ristiriitoja
suvun piirissa, mutta se on herattinyt myss hedelmallista prosessointia kris-
tinusken ja japanilaisen uskonnollisuuden olemuksesta. Traditionaalisen koti-
alttarikdytanndn jatkuminen tai alttarien siilyttdminen kodeissa on yllapitanyt
tietoista tai tiedostamatonta sidonnaisuutta buddhalaisuuteen.” My6s Japanin
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kristillisperdiset liikkeet ovat yrittineet 16ytad omia ratkaisujaan ongelmaan.
Ratkaisuyritykset ovat vaihdelleet laidasta toiseen, mutta monessa tapauksessa
on paadytty siihen, etta kotialttariperinne siihen liittyvine rituaaleineen ja esi-
neineen on jatkunut muodossa tai toisessa.2® Yhteenvetona voidaan todeta, ettd
jannite jatkuu. Ratkaisua tulisi etsis tutkistelemalla, missi kulkee raja palvonnan
ja kunnioituksen vililld kristinuskon nidkkulmasta tarkasteltuna. Ratkaisua ei
tuo perinteisen palvontakdytinnon selittiminen pelk#stiin kunnioitukseksi,
buddhalaisten rituaalien sailyesséd ja seremoniallisen kaluston kayton jatku-
essa.®

Liberaaliteologinen raamattututkimus on jo kauan ollut Japanissa tun-
nettu. Kristillisperaisiin liikkeisiin silld on ollut merkittavi vaikutus. Yksi esi-
merkki tistd on 1900-luvun alkupuolelta perustettu The Way -liike. Liikkeen
jobtaja Kaiseki Matsumura viitti vuonna 1929 ilmestyneessi kirjassaan kristin-
uskon oppien Raamatun erehtymittomyydestd, Jeesuksen neitseestisyntymi-
sesta ja Kristuksen sovituskuolemasta olevan valheita.3® On selvii, ettd kun on
edetty tihin saakka, yhteys klassiseen kristinuskoon on katkennut.

LOPUKSI

Japanin kristillisperaisten liikkeiden tarkastelu osoittaa, etté kristinusko ja lihe-
tystyo taustakirkkoineen ja -jirjestdineen on joutunut Japanissa ankaran kri-
tiikin kohteeksi. Lahetykset eiviit ole yrityksistd huolimatta kyenneet laajasti
ja syvisti tavoittamaan evankeliumilla japanilaisten syddmid, vaan kristittyjen
osuus on pitkd#n itsepintaisesti pysytellyt n. 1 %:n paikkeilla. Voidaan tietenkin
viittad, ettd vika on ollut lahetystyontekijoissd, heidan osaamattomuudessaan
tai vaikkapa kontekstualisoinnin puutteessa. Japanin lahetystydssi pitkdin toi-
mineena uskallan kuitenkin viittai, ettd on mahdotonta loytas ja nimetd yht ja
ratkaisevaa virhetta taj erehdystid. Evankeliumin eteneminen ja vastaanottami-
nen on pohjimmiltaan salattu Pyhin Hengen ohjaama tapahtuma, jota ihminen
«i hallitse. Japanin kristillisperéiset liikeet omalaatuisuudessaan osoittavat sen,
ettd ‘jJapanilaisille ikddnkuin japanilainen’ ei voi lihetystydssa tarkoittaa sel-
laista japanilaistumista, mika kaytinnossd merkitsee synkretismid, joutumista
klassisen kristinuskon ulkopuolelle uususkontojen kategoriaan. Kristinuskon
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olemukseen kuuluva eksklusiivisuus on aina ollut Japanin synkretismin lapiise-
méssa kontekstissa suuri ongelma. Tit ongelmaa on yritetty ratkaista ja tasoittaa
eri tavoin, kuten edella artikkelissa on osoitettu. Jiljet peloittavat. On jatkuvasti
tutkisteltava ja tydstettiva, mitd merkitsee raamatullisessa ja missionaarisessa
mielessi ‘japanilaisille ikdankuin japanilainen’, apostoli Paavalin sanoja soveltaen.
Tamén pohtimisessa kannattaa nihdé vaivaa, silli onhan kyse japanilaisten voit-
tamisesta Kristukselle, pelastumisesta, “Silli ei ole pelastusta yhdessikiin toi-
sessa..” (Apt 4:12).

ENGLISH SUMMARY

Thisarticle “To the Japanese like a Japanese” is a critical survey to some endeavours
of “japanizing” the Christianity by indigenous movements during the last cen-
tury in particular. In the article especially the comprehension of the concepts as
revelation, Trinity, sacraments and soteriology has been focused on. In additicn,
the influence of Japanese religious tradition to indigenous movements has been
examined.

VIITTEET

1. Lindgren on todennut osuvasti lshetysstrategiaan liittyvists virheists,
ongelmista seki niiden vaikutuksista, etti ne “eivit kuitenkaan tuhoa
lahetysty6ta niinkuin sit tuhoaa esim. Kristuksen ainjutlaatuisuuden
kieltdiminen”. Lindgren 1997, 27.

2. Ks. Japanin japanilaisesta synkretismista ja uskonnollisesta tilanteesta,
Huhtinen 2000, 29-34.

3. Buddhalaisuus oli jo ennen Japaniin tuloaan omaksunut varsinkin Kiinasta
uusia vaikutteita, jotka eivit kuuluneet alkuperaiseen intialaiseen malliin.

4. Niin ei tietenkian ollut heti, mutta téiné paivana japanilainen mieltia
itsensa yhti lailla shintolaiseksi kuin buddhalaiseksikin nimenomaan
sillé perusteella, ettii hiin on japanilainen.
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8. Tilanne muodostui ongelmalliseksi myds shintolaisuuden kannalta,
huolimatta jo vanhastaan omaksutusta amalgaami-asetelmasta. Viela
Meiji-kaudellakaan (1868-1912) shintopapit eivit saaneet toimittaa
hautajajsia.

9. See England 1998, 105-111.

10. Uski 1979, 102. Erdiden arvioiden mukaan kristittyjen méaéréin on sanottu
olleen jo vuonna 1605 periati 4 % koko viestdstd. Nain esim. Anesaki
1980, 244.

11. Nykyisin kristittyja lasketaan Japanissa olevan n. 1 % vaestosta. Vuonna
1614 kristittyjen osuus koko vaestosta oli n. 1,5 %. Uski 1979, 102.

12. Varsinkin Amida buddhalaisuudessa esiintyneelld armeliaisuuden, séidlin
ja uskon korostuksella katsottiin olevan yhtymakohtia kristillisen
julistuksen kanssa. Ks. Uski 1979, 33-35, 103.

13. Vuoden 1587 ediktin julkaisi kuutuisa sotilasjohtaja Oda Nobunaga,
joka osoitti aluksi suurta myénteisyytta kristinuskoa kohtaan, jopa
siinf midrin, ettii hinen omat poikansa kastettiin. Nobunagasta tuli
kuitenkin kristillisen 13hetystydn jyrkk4 vastustaja ja hin masrisi
lahetystyotekijat lihtemadn maasta. Anesaki 1980, 244, 245.

14. Ks. Anesaki 1980, 337.

15. Monet ko. liikkeist# ovat klassisen kristinuskon kannalta niin pitkille
erivtyneet, omaperiistyneet ja japanilaistuneet, ettei ole perusteltua
ainakaan kaikkien kohdalla puhua kristillisist# liikkeistd. Tamén
vuoksi tisss artikkelissa kiiytetadn yleensa kasitetta ‘kristillisperdinen
liike’. Tt kisitetts 1ihelle tulee japanilaisen uusien uskontojen
tutkijan Shimazono Susumun suosittama nimike Christian-related New
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Religions in Japan. Ks. Shimazono 1992, 72. Japanissa ilmestynyt
vuoden 1990 Dictionary of 1 1w Religions sijoittaa mainitut liikkeet
uususkontojen kategoriaan.

16. Mullins 1998, 28-29.

17. Mullins 1998, 25.

18. Ks. Mullins 1998, 40, 50. Shinsui Kawai, “Christ Heart Church” -nimisen
liikkeen perustaja, on esittényt ajatuksen, ettd Aasian uskontojen
kirjoitukset ovat Japanin kristittyjen “Vanha testamentti”. Saman-
tyyppinen tiydentiviin ilmoituksen ajatuksen on esittanyt myss
Teshima Ikuro. Ks. Mullins 1998, 228-22¢.

19. Mullins 1998, 40-41. Japanilaisen kristillisyyden aitous ilman
ulkomaalaisten vilittavad roolia korostuus Uchimura Kanzon
lausumassa “Japanese Christianity is Christianity received by Japanese
directly from God without any foreign entermediary; no more, no less.”
Uchimura 1981-1984, vol. 25, 592. Ks. myds Mullins 1998, 47, 202, 228. On
huomattava, ettd eri liikkeiden valilla on huomattaviakin eroja. Esim.
The Holy Ecclesia of Jesus -niminen kristillisperainen liike hyyviksyy
apostolisen uskonturtnustuksen kiytsn. Ks. Mullins 1998, 226.

20. Uchimuralla oli itsell4én ajatus saattaa loppuun keskenjadnyt
protestanttinen reformaatic. Mullins 1998, 59.

21. Mullins 1998, 59.

22. Néin esim. Kirkottomuusliikkeessa (Nonchurch movement) ja The Way
-litkkeessa. Ks. Mullins 1998, 78. Toimiessani lahetystysssi Japanin
Hakodatessa vuosina 1985-1988 tutustuin muutamaan
kitkottomuusliikkeen jiseneen. He kertoivat olleensa “tavatlaan
kastetut”. Talli he tarkoittivat sitd, ettd he olivat allekirjoittaneet
kirkkonsa uskontunnustuksen. Vesikasteella heits ei ollut kastettu.

23. Ndin Spirit of Jeus Church -liikkeessa, joka perustettiin vuonna 1941.
Mullins 1998, 98.

24. Sama tendenssi ilmeni my®s siiné, ettd linsimaisen kirkkorakennus-
arkkitehtuurin asemesta alettiin omaksua vaikutteita japanilaisesta
temppeliarkkitehtuurista.

25. Uchimura 1981-1984, vol. 29, 521. Ks. my&s Mullins 1998, 65-66.
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26. Mullins 1998, 76-77.

27. Jossain maarin on tunnettua, ettd kristityksi tulleiden japanilaisten
parissa on ikdintyminen ja kuoleman ldheisyys uudelleen herattinyt
kiinnostuksen ja jopa kdantymisen takaisin buddhalaisuuteen.

28. Ks. Mullins 1998, 140.

29. Kyseess# on niin tirked ja moniulotteinen ongelma, etta tistd pelkastian
olisi tarpeen kirjoittaa oma artikkelinsa tai kirjansa.

3Q0. Matsumura 1929, 57-67. Ks. myds Mullins 1958, 74-75.
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MELANESIAN KARGOKULTIT

KATOAVAA KANSANPERINNETTA VAI
ELAVAA TODELISUUTTA?

Melanesian kargokulteiksi kutsutut liikkeet tunnetaan suhteellisen laajasti,
mutta niiden luonnetta ymmarreta4n vihemmin. Suomalaisen uuden sivistys-
sanakirjan mukaan kargokultti on “Uuden-Guinean alkuasukkaiden uskomus,
ettd lansimainen tavara on jumalten lahja”. Tama stereotyyppinen kisitys on
paitsi maantieteellisesti, my6s siséllollisesti epétarkka. Totuutta siind on sen
verran, ettd kargoistiset liikkeet ovat pohjimmiltaan uskonnollisia liikkeit, ja
niitéd esiintyy muun muassa Uudessa-Guineassa.

Melanesia tarkoittaa “mustia saaria” eteldiselld Tyynellimerell4d. Maan-
tieteellisesti ja kulttuurisesti Melanesia eroaa Mikronesiasta pohjoisessa ja Poly-
nesiasta iddssd. Melanesia méaritellaan yleensi alueeksi, joka rajoittuu luoteessa
Uuden-Guinean saareen, eteldssé Uuteen Kaledoniaan ja idisséd Fidziin, jossa
vaidaan jo havaita polynesialaisen kulttuurin piirteita.

Kristillinen lahetystyd eteni 1700- ja 1800-luvuilla eteldisella Tyynellame-
relld iddsta lanteen. Saatuaan jalansijaa Polynesian pienilla saarilla lihetysseurat
kiinnostuivat Melanesian saarista, jotka olivat suurempia ja lihes tuntemattomia.
Maantieteelliset olosuhteet olivat johtaneet eri viestoryhmien eristaytymiseen, eiki
missddn muualla maailmassa ole vastaavankokoisella alueella niin monta kult-
tuuria ja kieltd. Melanesiassa puhutaan 1dhes 1200 maailman noin 6000 kielesta.

TM, PASTORI JA TOIMITTAJA JUHA AUVINEN TOIMII SANANSAAT-
TAJIEN APULAISLAHETYSJOHTAJANA. HAN ON TYUSKENELLYT
VUOSINA 1988-1994 SLEYR LAHETTINA PAPUA-UUDEN-GUINEAN
EVANKELIS-LUTERILAISEN KIRKON PALVELUKSESSA MM. VIES-
TINTA- JA KIRJALLISUUSKONSULTTINA. HAN ON OPISKELLUT
BYOS AUSTRALIASSA SEKA VIERAILLUT FIDZILLA JA SALOMON-
SAARILLA. HAN ON KIRKON LAHETYSTYON TOIMIKUNNAN ASET-
TAMAN ITA- JA ETELA-AASIAN TYDRYHMAN JASEN.
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Jo ennen lénsimaista kontaktia ja kristillisen lahetystybn vaikutusta
Melanesiassa oli useita uusia ja muuttuvia uskonnollisia liikkeit3, joiden juuret
olivat monimuotoisissa melanesialaisissa kulttuureissa ja alkuperdisuskonnoissa.
Melanesialaiset eivit niyttineet lainkaan tekevin eroa kulttuurin ja uskonnon
tai uskonnollisen ja maallisen vililla. Holistinen maailmankuva sulki sisiinsi
maanpéallisen ja tuonpuoleisen, melanesialainen tunsi olevansa osa kosmosta.
Tima merkitsi kiinte4a suhdetta ympiristéon, aineelliseen ja henkiseen, henkiin
jajumaluuksiin. Esi-isilla oli tirkeé rooli melanesialaisten elamissi. Uskonnolli-
suudelle keskeiset kasitteet, mana ja pawa, kuvaavat voimaa, jonka saaneella ofi
mahdollista saavuttaa hyvi ja yltikylldinen elama, gutpela sindaun. Kristitty-
jen lahetystybntekijoiden saapuminen horisontin takaa “uivilla saarilla” ylldidn
eurooppalainen vaatetus, mukanaan tulivoimaisia aseita, uusia tydkaluja, pyhii
esineitd, kirjoja, ja huulillaan puhe Jumalasta, joka on melanesialaisten jumaiia
vahvempi, toi alueelle uuden ajan.

SATOJA USKONNOLLISIA LIIKKEITA

Lihetystydn tuloksena alueelle syntyi kristillisig kirkkoja, jotka ovat kasvaneet
voimakkaasti. Lisdaksi syntyi myds liikkeits, jotka saivat vaikutteita seki kris-
titinuskosta ettd paikallisista alkuperdisuskonnoista, mutta erottuivat niista
molemmista. Melanesiassa téllaisia uskonnollisia liikkeitd on laskettu olevan
useita satoja. Vaikka monet naisti ovat olleet lyhytikéisi4, on niilla ollut yllattava
kyky painua maan atle ja ilmaantua mythemmin uudessa muodossa. Huomiota
hersttéavh piirre melanesialaisille liikkeille on odotus, jonka mukaan teollisesti
valmistettuja tavaroita saapuu joko laivalla, lentokoneella tai rekka-autolla. Tast4
johtuu liikkeista yleisesti kdytetty nimi “kargokuitit”.

Ensimmaiset dokumentoidut havainnot kargoistisista liikkeists tehtiin
vuonna 1860 Lansi-Irianissa. Ennen ensimmiistid maailmansotaa vastaavista liik-
keitd havaittiin Australian ja Uuden-Guinean vilisessd Torresinsalmessa, Fidziild
ja Uuden-Guinean eri osissa. Vuosien 1915 ja 1941 vililli lisddntyivit seki kar-
goistiset liikkeet etta niissa havaittavat kristilliset piirteet. Tyynenmeren sota
1942-1945 synnytti sarjan kargokultteja alueen eri osissa kuten Uusilla-Hebri-
deilld (Vanuatu) ja Salomonsaarilla. Sittemmin kargokultteja on havaittu kaikki-
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alla Melanesiassa. Tarkastelen tissd vain Melanesian suurimman yhtengisen
valtion, nykyisen Papua-Uuden-Guinean alueella tavattuja kargoistisia liikkeita.

“VAILALAN HULLUUS”

Yksi tunnetuimmista ja huomattavimmista kargokulteista on liike, joka sai
nimekseen “Vailalan hulluus” (The Vailala Madness). Syyskuussa 1919 Papuan-
lahden Vailalan alueella havaittiin epitavallista kiytosti. Silioisen australialai-
sen hallinnon antropelogi F. E. Williamsin mukaan Vailalan asukkaat odottivat
suuren laivan saapuvan ja tuovan mukanaan kuolleiden henget ja suuren maarsn
tavaraa, kargoa. Niiden vastaanottaiseksi kyliin rakennettiin korokkeita —~ sama-
laisia kuin kaytettiin hautajaisissa vainajia varten — ja ne tdytettiin ruoalla
ja lahjoilla. “Johtajien” ohjauksessa miehet tekivit fyysisi4 harjoituksia, joista
osa aiheutti huimausta. Harjoituksiin kuului erikoisia liikkeiti ja puistatuksia.
Nomu-nimisess# kyldssé tavattiin korokkeella mies, joka huojui, vapisi, pybrit-
teli silmiéan ja puhui kuulijoille kiisittdmitonta kielta. Hanen epéselvit sanansa
synnyttiviit jannitystd ja odotusta. Pian kerrottiin, ettd kuolleiden henget tuli-
sivat takaisin laivalla tuoden mukanaan tupakkaa, puuvillakangasta, veitsia,
kirveits, riisid ja jauhoja. Sanottiin, etta kaikki tavara oikeastaan kuului Guden-
Guinean ihmisille, mutta valkoiset miehet olivat varastaneet ne. Rangaistukseksi
valkoihoiset ajettaisiin pois maasta.

Kultin opetus sisilsi seki perinteisia ettd kristillisid ja eurooppalaisia
aineksia. Opetuksen mukaan kuolleet eliviit taivaassa yltikylaisyydessa japukeu-
tuneina eurooppalaisiin vaatteisiin. Taivaan p#illikké oli Thova, hinen alamaisi-
aan olivat Noa ja Atamu, jalkimmiisen tyttiret Eva ja Mari, seki Ihovan lapset
Kori ja Areva. Kultin keskeinen riitti oli kuolleiden kunniaksi jirjestetty ateria,
jota ryydittivat euroopalaiset tavat. Miehet ja naiset, pukeutuneina puhtaisiin
eurooppalaisiin vaatteisiin, istuivat poytien éiressd, joita koristi pulloon asetettu
kukka ‘kuten valkoisen miehen ruckapdydissi’. Ruoka tuotiin poytiin taloista,
jotka oli rakennettu erityisesti sitd varten, ettd vainajat sbivit siella ensin, ja sen
jélkeen ruoka jaettiin elaville. Kulttirakennusten ympirille oli pystytetty tankoja,
joiden vilityksella kultin johtajat sanocivat vastaanottavansa viesteja kuolleilta.

Kultin johtajilla sanottiin olevan yliluonnollisia mystisia kykyja. He pys-
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tyiviit parantamaan sairaita sekd paljastamaan varkaat ja aviorikkojat. He opetti-
vat tiukkaa moraalia ja ehdotonta puhtautta. Kultin jasenten — seki miesten etta
naisten tasapuolisesti — odotettiin jatkavat juhlien jarjestamistd vainajille. Sapa-
tin rikkominen, varastaminen ja aviorikokset oli kielletty. Kultin jasenet omak-
suivat eurooppalaisilta tavan pitdd sdénnollisia rukouskokouksia, ja he yrittivit
jérjestdd marsseja, Jukea ja kirjoittaa. Samalla he hylkisivit perinteisid esineits,
tapoja ja seremonioita seki henkildkohtaisen koristautumisen ja ajoivat hiuksensa
Iyhyiksi. Vuoteen 1923 mennessi kultti oli levinnut iaajalle alueelle ja vaikuttanit
ihmisten paivittdiseen elimain merkittaviast. Viljelykset oli lySty laimin, kopran
tuetanto oli loppumxt, ja jatkuva juhlinta kulutti ruokavarat ja osa ihmisisti kirsi
aliravitsemuksesta ja sairauksista.

Lopulta viranomaiset pidittivat liikkeen johtohenkilot ja heistd kaksi sai
sakot ‘valheellisten tietojen levittimisestd’. Liike heikkeni, mutta ajan kuluessa
voimistui uudelleen saaden uusia muotoja. Muistot “Vailalan hulluudesta” kitey-
tyiviit “ihmeiden aikaan”, jolloin legendan mukaan maa oli vavissut, puut olivat
huojuneet, kukkia oli puhjennut maasta péivisss ja hoyrytaiva lasteineen oli ilmes-
tynyt. Kuolleiden henget olivat palanneet yblli, ja aamulla rantahiekassa nékyivét
eurooppalaisten saappaiden ja polkupyorén jaljet. Liike - ja monia muita vastaa-
via — puhkesi uudelleen Purarin suistoalueella toisen maailmansodan jalkeer.

Kerta toisensa jilkeen joku sai ndyn tai ilmestyksen esi-isien ja kargon
pikaisesta saapumisesta. Saatuun viestiin vastattiin rakentamalla vainajien ja
kargon vastaanottamiseksi satamia, lentokenttii ja varastorakennuksia. Liikkeet
olivat luonteeltaan synkretistisii, ne korostivat uutta moraalisuutta ja toisaatta
hylkisivdt perinteisiéi rituaaleja ja tapoja. Alkuinnostuksen jilkeen liikkeista
monet kuihtuivat, mutta niiden ylldpitimat myyttiset uskomukset jaivat ja saivat
uusia ilmenemismuotoja. Joissakin tapauksissa viljelysten hylkéamisen lisdksi
myds kotieldimet tapettiin, vaatteet ja asumukset havitettiin, ja thmiset kokoon-
tuivat alastomina yhteen odottamaan ennustettua kosmista tapahtumaa.

KULTIT SAAVAT UUSIA MUOTOJA

Erityisesti toisen maailmansodan jalkeen kargoistiset liikkeet kanavoituivat
padasiallisesti kolmessa muodossa; liikeyrityksini tai -ryhmins (business group)
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kuten osuustoiminta (co-operative), poliittisina liikkeind (political movement)
tai riippumattomina kirkkeina (independent church). Seuraavat esimerkit valai-
sevat parhaiten kunkin luonnetta.

~ Morobe-provinssin Pindiun alueella toimii Pitinamu-niminen yhdistys.
Se aloitti toimintansa oma-apu-liikkeend, jonka tarkoituksena oli tukea provins-
sin vuoristoalueen kehitystid. Yhdistyksen jaseniltd kerittiin varoja yritysten
perustamiseen. Lopulta yhdistys pyoritti sekatavarakauppoja ja linja-autoliiken-
nettd. Vuonna 1974 yhdistys osti huomattavalla summalla suuren rekka-autolii-
kennettd ({} harjoittavan kuljetusliikkeen osakkeita, joiden arvo kuitenkin laski
nopeasti ja Pitinamu-yhdistyksen talous ja organisaatio heikkenivat.

Vaikka liiketoiminta on Pitinamun p#gasiallinen toimintamuoto, sen
juuret ulottuvat kahteen kargoistiseen liikkeeseen, 1940-luvun lopulla vaikutta-
neeseen Skin Guria -litkkeseen ja mydhaisempian Tanget-liikkeseen. Pitinamu
on kehittynyt maagis-rituaalisesta liikkeestid osuustoimintaliikkeeksi, mutta
sen tavoitteet ovat paljolti entiset. John Strelan kuvaa yhden litkkeen kithkeiin
kannattajan kertomusta yliopisto-opiskelijalle: “Jonakin paivina sinusta tulee
minun yhtiéni tydntekiji, silld mina yritin eteenpdin, mutta sin4 et. Nyt on aika
kokeilla ja 10ytié tapa saavuttaa tulevaisuuden menestys ja onni. Sinun opetta-
jasi eivdt sinua auta, olen pahoillani. Mutta mina olen Pitinamun jisen, ja t4ndin,
tind iltana, huomenna, miné tulen el&méin hyvin.”

Mybs edelld kuvattu “Vailalan hulluus” ilmaantui bisnesrintamalle
Tommy Kabu -nimisend liikkeend. Silld oli myds poliittisia taveitteita, josta
yksi oli yhdistdd ihmiset kielen avulla: Maassa, jossa puhutaan yli 850 kielta,
olisi kaikkien liikkeen kannattajien ollut kiytettiva vain motua, joka on pienen
vahemmiston kieli pakaupungin liepeilla.

POLIITTISIA JA USKONNOLLISIA INTOHIMOJA

Useat kargoistiset liilkkeet ovat ilmaantuneet poliittiselle nayttamolle. Yksi niista
on Peli-yhdistys (Peli Association), joka muodostettiin 1971 tavoitteenaan pois-
taa betoniset maanmittausmerkit Turu-vuoren (Mount Turu tai Hurun) pyhilta
maaperdltd. Vuonna 1972 yksi sen johtajista, Matias Yaliwan valittiin 83 pro-
sentin &éntenenemmistolld kansanedustajaksi. Nelji vuotta myShemmin hénen
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seuraajansa itsendistyneen Papua-Uuden-Guinean parlamentissa ilmoitti, etti
Yaliwan tulisi nimittdé maan johtoon ja hinen kuvansa tulisi esiintyd maan
kolikoissa. Matias Yaliwan viitti olevansa jumalallisesti valittu Papua-Uuden-
Guinean johtaja, jonka kautta itsehallinto ja itsensisyys oli saavutettu, ja jonka
lakia noudattamalla luvassa olisi parempi tulevaisuus. Yaliwan ei menestynyt
parlamenttivaaleissa 1977, mutta tuli valituksi kaksi vuotta mythemmin Ita-
Sepikin provinssin hallitukseen. Yaliwanin poliittisista intohimoista huolimatta
liikkeen huomio siirtyi puoluepolitiikasta Uusapostolisen kirkon (New Apostolic
Church) kehitykseen Kirkon olivat perustaneet alueelle aikoinaan kanadalaiset
lahetystyontekijat, mutta nyt kirkkoa hallitsevat Peli-yhdistyksen johtomiehet.

Viime vuosien tutkimus osoittaa, etti useimmat kargoistiset liikkeet
ovat etsineet uskonnollista muotoa. Titd kehitystd Gary Trompf kommentoi
sanomalla, ettd “useimmat niista liikkeists ovat kehittyneet riippumattomiksi
kirkoiksi tai luoneet vaihtoehtoisen uskonnon, jotka kilpailevat alkujaan ulko-
maalaisten perustamien kirkkojen tai lahetysten kanssa”. Trompf on dokumen-
toinut ainakin 15 organisaatiota, joita voidaan kutsua nimelld “riippumaton
kirkko”. Naista ainakin seitsemilld on kargokultti-tausta tai niiti on ainakin
pidetty kargoistisina jossakin historiansa vaiheessa. Yksi niistd on edelld mai-
nittu Uusapostolinen kirkko.

Liike-elamaédn, politiikkaan ja uskonnolliseen toimintaan suuntautumi-
sen lisiksi jotkut kargoistiset liikkeet ovat omaksuneet kokonaisvaltaisemman
toimintatavan ja pyrkivat edistimaan uutta elimintapaa. Tillainen on esimer-
kiksi Pomio Kivung -liike, jonka oppi perustuu kymmenen kaskyn tiukkaan
noudattamiseen. Liikkeen edustajat puhuvat ylpein# saavutuksistaan sosiaalia-
lalla, koulutuksessa, talouselimiissd ja politiikassa.

TURHAUTUMISTA VAI ELAMAN ETSINTAA?

Miten kargoistisia lilkkeits tulisi tulkita? Leimaamalia hulluudeksi, kuten Wil-
liams teki Vailalan tapauksessa, tai puhua massaneuroosista ja joukkohysteri-
asta, kuten C. G. Seligman. Monet ovat selittineet kargokultteja melanesialaisten
turhauttavilla kokemuksella hyvin nopeiden muutosten keskelli ja heidén reak-
tiollaan eurooppalaisten rikkauksia kohtaan. Muun muassa R. W. Firth on
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kuvannut, kuinka melanesialaiset joutuivat toisen maailmansodan aikana kos-
ketuksiin eurooppalaisten suurten aineellisten voimavarojen kanssa ja tima sai
heidit haluamaan samanlaisia tavaroita. Sodan loputtua heilt4 kuitenkin kiel-
lettiin niiden kiyttd eikd heilla ollut keinoja niiden hankkimiseen. Toiveiden ja
niiden tayttimiseen tarvittavien keinojen vilinen kuilu johti turhautumiseen,
jonka seurauksena turvauduttiin mielikuvituksen tuottamiin projektioihin.

Samansuuntaisia ovat niiden selitykset, jotka pitavit kargoististen liikkei-
den syynai vallanpitijien erityisesti taloudellistaja poltittista painostusta (oppres-
sion). Kargoistiset liikkkeet syntyivit sorrettujen yhteisesti poliittisesta intressista
parantaa olojaan. Marxilaisen antropologi Peter Worsleyn mukaan kargokultit
olivat “protonationalistisia liikkeit4, joilla oli uskonnollinen hahmo”.

Useimmat tutkijat ovat sitéd mielts, etta kargoistiset liikkeet ovat uskon-
nollinen ilmib. Jokaisen liikkeen perustana on kargoideologia, jonka lahtdkoh-
tana ei ole ulkopuolinen vaikutin, vaan melanesialainen uskonnollisuus. Timin
ideologian tirkeimmét piirteet ovat:

-Usko, ettd melanesialaiset ovat menettineet todellisen identiteettinsa ja sen
myoti eldmin tidyteyden esi-isinsé tyhmaén ja synnillisen teon tihden.

—Esi-isén tai -isien paluun odotus. Tama palauttaa (nima palauttavat) melan-
esialaisten menetetyn identiteetin ja kulta-ajan.

~Niky tdmanpuoleisesta pelastuksesta — pelastuksesta, joka voidaan kokea
tassi ja nyt konkreettisella ja materiaalisella tavalla, ja joka koskettaa koko
yhteistd ja koko luomakuntaa.

—Usko, ettd oikea rituaali ja sen oikea toimittaminen avaa tien pelastuksen
péividn saapumiselle.

Naiden piirteiden valossa kargoistiset liikkeet nayttiytyvit olevan aitoja melan-
esialaisen uskonnollisuuden ilmauksia. Melanesialaisen uskonnollisuuden kes-
keisin arvo on Elimén saavuttaminen ja yllépitiminen oikean ja oikein suoritetun
rituaalin avulla.

Toinen alue, josta useimmat ovat samaa mielts, on myytin osuus kargois-
tisissa litkkeissda. Myytteihin katkeytyy perustavaa laatua olevia totuuksia ja
vakaumuksia, jotka ovat kargo-ideologian taustalla. Vaikka myyttien ulkonainen
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muoto voikin muuttua, niiden ydin pysyy ja ajaa ihmisis eteenpiin heidan etsin-
n#ss#dan, Strelanin mukaan myytilla on Melanesian kargoistisissa liikkeissd kol-
menlainen tehtavi: Ensiksi myytti oikeuttaa odotetun tai ehdotetun muutoksen.
Toiseksi myytti tarjoaa muutoksen tarvitseman yllykkeen tai dynamiikan. Kol-
manneksi myytti tarjoaa suunnitelman toivotun muutoksen saavuttamiseksi.
Yhteisymmarrys vallitsee myts siita kasityksesta, etts kargoistiset liik-
keet ovat yleismaailmallisten kiliastisten liikkeiden (millennial movements)
alueellisia ilmentymia. Naille liikkeille on tyypillista tarkastella myyttistd men-
neisyytta jotta nykyisyyttd voitaisiin ymmartéé ja jotta 1oytyisi tulevaisuuden
toivo. Kargoististen liikkeiden yllédpitamat myytit paljastavat maailman sellai-
sena kuin se oli alussa, kun elamé sykki tayteldisend ja vahvana. Niiden liikkei-
den tavoitteena on palauttaa nykypiiviin muinainen maanpaillinen paratiisi.
Muista kiliastisista liikkeistd kargoistiset liikkeet eroavat siind, etti ne
ovat ottaneet teollisesti valmistetut esineet toivonsa symboleiksi. Tam& on Brian
Schwarzin mukaan johtanut siihen, ettd kargoistiset liikkeet on ymmarretty
vairin. Koska me eurooppalaiset pyrimme erottamaan aineellisen hengellisest,
emme myéskain huomaa, ettd maallisilla esineilla voi olla syva uskonnollinen
merkitys melanesialaisille. Ndemme kargoistiset liikkeet usein tapahtumina,
jotka johtuvat taloudellisesta puutteesta ja jotka korjaantuvat tatoudellisen kehi-
tyksen myotd. Mutta kargo symboloi paljon muutakin kuin taloudellista tilaa.
Koska melanesialaiset eiviit erota eldmin eri osa-alueita toisistaan, kuten me
eurooppalaiset teemme, vaan nidkevit eldmiin kokonaisvaltaisesti, he my®s
antavat kargolle kokonaisvaltaisen merkityksen. Se kuvaa parannusta kaikilla
eldmdnalueilla; uskonnollisella, poliittisella, taloudellisella, sosiaalisella, biolo-
gisella ja niin edelleen. Lyhyesti sanottuna kargo symboloi tiydellisen tyydy-
tyksen tuottavaa ja onnellista elimai uudessa ajassa, joka pian murtautuu esiin

mullistavassa tapahtumassa.

EVANKELIUMIN KESTOKILPAILIJA

Kargoistisia liikkeita voidaan verrata pensaspaloon. Pienikin kipini voi sytyttai
liekin, joka kasvaa hallitsemattomaksi. Lyhyessi ajassa tuli voi leviti laajoille
alueille aiheuttaen suurta tuhoa. Kun tuli on kuluttanut kaiken, jiljelle jas vihin
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elamid hiiltyneessa maastossa. Samalla tavalla kargoistiset liikkeet voivat saada
suurta tuhoa aikaan kristillisissa seurakunnissa : - elanesiassa. Kun kultin pro-
feetan viesti sytyttia ihmisten turhautuneisuuden ja kaipauksen, saa kargoisti-
nen liike yliotteen alueella. Pitké#aikaiset kirkonjohtajat joutuvat syrjiytetyiksi,
seurakuntia hivitetdén ja kirkon tydntekijat joutuvat vastustuksen, jopa viki-
vallan kohteeksi. Pitkaaikaisen tybn hedelmit voivat tulla hetkessa tuhotuiksi.
Kun kargoistinen liike sitten kylmenee, sen seuraajat ovat usein tyhjis, vilinpi-
tamittomii ja haluttomia kuulemaan kristillista sanomaa.

Kargoistiset liikkeet ovat osoittautuneet evankeliumin kestokilpailijaksi.
Melanesiassa toimivien kirkkojen onkin luovasti etsittivi keinoja niihin vastaa-
miseen. Tehokasja vaikutuksiltaan pitk#aikainen keino on ymmirtai liikkeiden
taustalla vaikuttava kargoismi, joka on osa melanesialaista uskonnollisuutta ja
holistista maailmankuvaa. Tahan paéstikseen kirkkojen tulee kiydi dialogiin
kargoististen liikkeiden kanssa. Vastaanottavainen kuulija voi havaita kargoisti-
sissa liikkeissi Eldmédn kaipuun, joka juontaa juurensa siiti, ettd ihmiset eivit
pysty tyydyttivisti vastaamaan melanesialaisen eléiménmuodon perusehtoihin.
Kargoistiset liikkeet néyttavit silloittavan todellisuuden ja ihanteiden vilisen
kuilun rituaalisen siirtymén kautta, joka ottaa huomioon ihmisen tuntevana,
fyysisend ja sosiaalisena clentona. Liikkeet nostavat esiin melanesialaisten sym-
bolismin ja draaman tajun. Miten kirkot voisivat rikastuttaa liturgiaansa niin,
ettd siiné tulist esiin Kristuksen tarjoaman pelastuksen koko tiyteys sen kos-
mista ja sosiaalista puolta unohtamatta?

Kargoistiset liikkeet pyrkivit todelliseen veljeyteen ja yhteistllisyyteen.
Juuri sitd kirkko vaittad olevansa Kristuksessa. Miksi kargokulttien seuraajat
eiviit sitten 10ydé vastausta tarpeisiinsa ja toiveisiinsa kirkosta? Antaako kirkon
eldmi vadrdn kuvan sen opetuksesta? Kargoistiset liikkeet haastavat kirkon
itsetutkisteluun, katumukseen ja uudelleen sitoutumiseen. Kristus tulee esittis
tavalla, joka on kulttuurisesti merkityksellinen ja jolla on vaikutusta, ettd hanet
nihtiisiin Jumalan antamana vastauksena melanesialaisten etsintdan.

Kristillinen kirkko on toiminut Melanesiassa yli sata vuotta. Kargoistis-
ten liikkeiden olemassaolo haastaa kuitenkin kysymiin, onko kirkko vastan-
neet melanesialaisten syvimpiin tarpeisiin? Millaista pelastusta kirkko julistaa?
Melanesialaiset etsivdt pelastusta, joka on timénpuoleinen, konkreettinen,
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yhteisollinen ja kokonaisvaltainen. Melanesialaisille ei riité vain evankeliumi,
he haliiavat nihda myés sen hedelmit. Jos kirkon pelastussanoma ei ulotu kos-
kemaan koko ihmist# ja koko yhteison elamis, ei silld ole merkitystd melanesia-
laisten silmisséa. Kristuksen oma esimerkki johtaa tasséd asiassa kirkkoa, han
paransi sairaita ja ruokki nilkiisid. Hinen ihmetekonsa olivat merkkeji fJuma-
lan rakkaudesta koko ihmisti, koko ihmisyyttd ja koko luomakuntaa kohtaan.
Ne myis viittaavat tdydelliseen pelastukseen, jonka Jumala on varannut omil-
leen aikojen lopussa. Kirkon toiminnassa tulee nékyé Jumalan valtakunnan
ldsniolo.

SUMMARY

Cargo movements are the product of interaction between traditional Melanesian
religion on the one hand, and Western culture and Christianity on the other.
These distictive movements, which have occured in all parts of Melanesia, are
best understood as a Melanesian quest for salvation. Though the classic form of
cargo movement ig generally declining, the basic cargo ideology remains and
continues to generate a variety of new forms such as political {pressure) move-
ments, business co-operatives and religious communities.

Cargo movements are a serious and durable rival of the Gospel. The
church must respond to these movements in a spirit of care and understanding,
and with a culturally relevant witness to Christ in theology, ministry and
liturgy.
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