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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-

16 — LAHETYSTEOLOGINEN AIKAKAUSKIRJA 7 (2602)



JERUSALEMISTA KAUKOQITAAN

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.
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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.
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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
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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.
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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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