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KATTEMAKS
PSALMIDES

ERMO JURMA

ermo(@kus.tartu.ee

Kolmanda aastatuhande algul oleme kogenud, et elame sagenenud
terrorirtinnakutest vappuvas maailmas; paljud haavad nii tiksik-
inimeste kui tervete rahvaste elus on tdnini parandamata. Pole
vihe ka neid inimesi, kes hejetavad kdttemaksumotteid. Kindlasti
on aga neidki, kes tulevad Jumala sonast abi otsima, ja siin on
oma koht ka Psaltril. Seda lugedes porkutakse aga paratamatult
ikka ja jalle karmidele kdttemaksuvaljenditele. Drastilisemad neist
on ilmselt: “Jumal! Purusta hambad nende suus...” (Ps 58:7);
“Kéttemaksu Jumal, ISSAND, kédttemaksu Jumal, hakka kumama!”
(94:1); “Onnis on see, kes haarab ja rabab su lapsemaimud vastu
kaljut” (137:9).

Kéttemaksuteemaga puutume kokku juba Piibli esimestes pea-
tukkides (1Ms 4:24), see labib kogu Piihakirja ning saavutab kulmi-
natsiooni Uue Testamendi kontekstis (Rm 12:19b). Siiski on kétte-
maksumbtete esinemine Psaltris omaette probleemiks. Oeldakse,
et vastus kiisimusele, milline oli Vana Testamendi religioon ja mida
see tdhendas iisraellastele, ei ilmne kusagil nii selgelt kui siin.

' Klaus Koch, Der Psalter und seine Redaktionsgeschichte: Neue Wege der Psalmen-
forschung (Freiburg, Basel, Wien: Herder, 1994), 243.
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Vihane kittemaks pole meeldiv ndhtus. Paljude arvates viljen-
dab see midagi vaga negatiivset nii terve ihiskonna, grupi kui ka
tiksikinimese elus. Samas seostatakse kdttemaksuga ka positiivseid
aspekte nagu o6iglus, séltumatus ja enesekaitse, kuid enamasti
samastatakse seda siiski destruktiivsete ndhtustega, millest tuleks
vabaneda.

Kattemaks voib osutuda tésiseks probleemiks just neile, kes
on harjunud méttega, et headel inimestel pole sellega mingit pist-
mist. Nad tunnevad endid stitidlastena isegi siis, kui ei suuda varja-
ta ega valitseda oma emotsioone, radkimata sonadest ja tegudest.
Miejutlus kuulutab: “Armastage oma vaenlasi ja palvetage nende
eest, kes teid taga kiusavad” (Mt 5:44). Psalmistid seevastu ndivad
taotlevat kohati otse pidurdamatut kidttemaksu ja tulevad sellega
isegi palves julgelt Jumala ette.

Tavaline vastus sellele probleemile on olnud, et nendes kohtades
on psalmid “tiitipiliselt vanatestamentlikud”, seaduse- ja kitte-
maksureligiooni dokumendid — seega eelkristlikud. Selline vastus
on aga ohtlik, andes tunnistust kristlaste eelarvamustest Vana
Testamendi ja juutluse suhtes. Pole tosi, et heebrea piibel esindab
ohjeldamatut kittemaksureligiooni. Vana Testament raagib ju ka
erilise kirglikkusega Jumala tlevoolavast armastusest (Jr 31:3; Ho
2:21), pdhjatust halastusest (5Ms 7:9; Ps 86:15) ja kdikehaaravast
andestusest (Ps 103:3; Js 55:7). Teisalt sisaldub ka Uues Testa-
mendis ootus, et Jumalale vastupanijad saaksid oma tlekohtu eest
palga (Rm 12:19; 2Ts 1:6).

Nii kerkib mitmelt poolt vastamist ootav kiisimus: kuidas on
dige kdia imber selliste 16ikudega Piihakirjast? Mida tdhendavad
Psalmide raamatu kattemaksulaused? Kus ja kuidas neid tarvitada?
Vastust ei saa aga anda kiirustades ega iihe lausega. Psaltrit on
vahel nimetatud minipiibliks ja selle sénum on rikas ning mitme-
tahuline.
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MILLISEID PSALME LUGEDA
KATTEMAKSUPSALMIDEKS?

Psalmides esineva kittemaksuteema kasitlemisel kohtame kirjan-
duses mitmesuguseid viljendeid. Autorid tarvitavad erineva inten-
siivsusvarjundiga termineid ning alati ei olda selles ka jarjekindlad.
Koige sagedamini raagitakse kattemaksu-, kittetasumis-, needmis-,
sajatus-, hdvitamis-, kiivus-, ja vaenlase kahjustamise psalmidest.?

Kattemaksuteemat sisaldavat materjali Piiblis voime ara tunda
iihelt poolt tarvitatud méarksénadest. Psalmides esinevaist on olulisi-
mad jargnevad heebrea sénad: 17X ‘sajatus, needus’ (Ps 10:7;
59:13), 7K ‘kellegi peale needust panema’ (Ps 119:21), o3 ‘kitte
tasuma, kittemaksumétteid hauduma’ (Ps 8:3; 44:17; 99:8), op3
‘kattemaks, kidttetasumine’ (Ps 58:11), nnp3 (Ps 18:48; 79:10;
94:1; 149:7), "0} ‘kattemaks’ (Ps 28:4; 94:2; 103:2; 137:8),
QYW Pil. ‘kéitte tasuma’ (Ps 22:26; 31:24; 35:12; 37:21; 38:21;
41:11; 50:14;,56:13; 61:9; 62:13, 66:13; 76:12; 116:14,18;
137:8).2

Teisalt on kattemaksumote esindatud ka seal, kus kolavad
sonad “viha”, “raev”, “vaenlane”, “kittemaksja”, “ilbus”, “viha-
leek”, “héavitama” jne. Juba selline mirksdnaline kompamine viitab,
et kiillaltki mahukast materjalist on vaja teha asjakohane valik.

Psalmide puhul mé&tleme tavaliselt millelegi tilevale. Nii tundub
sonade - “psalm” ja “kittemaks” ithendamine voéristav. Liitséna
“kattemaksupsalm” on kill tarvitatav eesti ja mitmetes teistes
keeltes, kuid samas pole sellel heebrea vastet. Nii tuleb ndustuda,
et “kdattemaksupsalm” on liitsona molema osise suhtes ebadnnes-
tunud termin.

On veel ka sisuline pohjus, et mitte radkida “kattemaksupsalmi-
dest”. Nimelt on kiisimus selles, milliseid psalme lugeda kitte-

* Saksa keeles vastavalt Rache-, Vergeltungs-, Fluch-, Feindschédigungspsalmen; inglise
keeles vengeance psalms, psalms of imprecation.

® Gerhard Lisowsky, Konkordanz zum hebriischen Alten Testament (Stuttgart: Wiirttem-
bergische Bibelanstalt, 1958).
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maksupsalmide hulka. XIX sajandi eksegeedid tegelesid rohkem
kattemaksuteema enda kui psalmide tdpse klassifitseerimisega.
Toendoliselt vottis termini “kattemaksupsalm” esimesena kasutu-
sele F. A. G. Tholuck,* samas polnud see kuigi énnestunud nime-
panek. Vaadeldes séna “kédttemaks” tdhenduse muutumise ajalugu
selgub, et selle sisu on iiha rohkem nihkunud juriidiliselt toimingult
kirest juhitud tunnetepuhangule. Seepéarast nédib olevat sobivam
kdnelda mitte kittemaksupsalmidest, vaid psalmidest, milles val-
jendatakse kidttemaksumotteid Jumala enda karistava kitte-
tasumise tahenduses.

Milliseid psalme loetakse kdttemaksupsalmide hulka? Mulle
olid kattesaadavad kuusteist td66d, kus on koostatud loetelusid
kattemaksupsalmidest: J.-H. Kurtz 1865; R. Kittel 1914; E. Kénig
1927; H. Gunkel 1929; A. Weiser 1935; D. Bonhoeffer 1940;
H.-J. Kraus 1960; J. Scharbert 1965; J. Becker 1975; M. Augustin
ja]. Kegler 1987; H. Egelkraut 1989; L. Ruppert 1991; E. Zenger
1994; B. Janowski 1995: J. R. Vannoy 1997; T. Staubli 1997.5
Kindlasti pole see iilevaade taielik, kuid saadud pilt haarab rohkem
kui sajandipikkust uurimust ja viks pakkuda jarelduste tegemiseks
piisavalt avara raami.

Iimnes, et kidttemaksupsalmidena on vaadeldud lihemaid véi
pikemaid tekstildike kokku kolmekiimne seitsmest erinevast lau-
lust. Kattemaksulbdikude suhteline osakaal on ka tiksikute psalmide
kaupa vidga erinev: vahel iiks kuni kaks salmi (Ps 12; 17 jne),
teisal votavad need laulust palju suurema osa (Ps 59; 83; 109
jne). Kuid termin “kattemaksupsalm” ei taba marki iihegi psalmi
kohta tervikuna. Nii seisavad uurijad probleemi ees, kas vétta
kattemaksupsalmidena vaid &ige vidheseid, niiteks kolme (M.
Augustin ja J. Kegler), voi tervet hulka psalme (D. Bonhoefferi] tile
kahekiimne viie). K. Waltke jargi palutakse Psaltri kolmekiimne

* Friedrich A. G. Tholuck, Uebersetzung und Auslegung der Psalmen fiir Geistliche
und Laien der christlichen Kirche (Halle: Anton, 1843), 64.

® Ermo Jiirma, Kdttemaksuteema psalmides. TU usuteaduskonna magistritss (Tartu:
2001), 18-23.
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viies laulus Jumalat, et ta karistaks vaenlasi.® L. Ruppert leiab, et
kattemaksumotteid voi -palveid sisaldab umbes kuuendik psalme.
F. van der Velden viidab, et on iile kuuekiimne psalmi, kus leidub
vaenlase kahjustamise soovi voi rahulolu, et see on toimunud.”
G. Sauer arvab, et selle teemaga seondub peaaegu kaks kolman-
dikku psalmidest.? On siiski ilmne, et viimased méaéaratlused on
juba tendentslikud ja kindlasti ebadnnestunud.

Kuna viidatud tksikuurimuste vaatenurgad olid erinevad, siis
varieeruvad loomulikult ka valikud. Viieteistkiimnes t66s nimetati
ka konkreetsed psalmid, tdpsemalt nende psalmide numbrid, kust
voib leida kattemaksu sisaldavaid tekstildike. Kéik autorid markisid
tksmeelselt kittemaksupsalmina vaid Ps 137, edasi kuulusid
“paremusritta” Ps 109; 69; 58; 83; 59; 79; 35; 139; 70; 94.

Neist kaalutlustest ldhtudes uurisin kiimne psalmi kéattemaksu-
teemat puudutavaid tekstildike: Ps 35:1-8; 58:7-11; 59:6-16;
69:23-29; 70:3j; 83:10-19; 94:1j; 109:6-20; 137:7-9;
139:19-22. Need 16igud (kokku 67 salmi) hdlmavad umbes tihe
kolmandiku vastavate psalmide tekstist (kokku 207 salmi). Valitud
16igud ldbivad mitmes méttes kogu Psaltrit, esindatud on kaik viis
Psaltri raamatut. Esimesest raamatust (Ps 1-41) parineb tks: Ps
35; teisest (Ps 42-72) neli: Ps 58; 59; 69; 70; kolmandast (Ps
73-89) {liks: Ps 83; neljandast (Ps 90-106) tiks: Ps 94; viiendast
(Ps 107-150) kolm: Ps 109; 137; 139. Viis psalmi (Ps 35; 58;
59; 69; 70) kuuluvad nn Taaveti psalmide hulka, tiks (Ps 83) on
Aasafi psalm, viis (Ps 58; 59; 69; 70; 83) asuvad elohistlikus
Psaltris, ks (Ps 94) on kuningapsalmide hulgas.®

° Willem A. Van Gemeren, ed., New International Dictionary of Old Testament Theology
and Exegesis. Vol. 3 (Paternoster Press, 1997), “Theology of Psalms”, by Bruce K.
Waltke, 1106.

" Frank van der Velden, Psalm 109 und die Aussagen zur Feindschddigung in den
Psalmen (Stuttgart: Katholisches Bibelwerk, 1997), 2.

: Georg Sauer, Die strafende Vergeltung Gottes in den Psalmen: Eine frémmigkeits-
geschichtliche Untersuchung. Teil I (Erlangen: Universitatsdissertationen, 1961),
59jj.

° Jirma, Kittemaksuteema psalmides, 24.
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KATTEMAKSUMOISTE PSALMIDES

Vanas Testamendis peetakse kattemaksu all silmas juba loomisel
rajatud elukorralduse kaitset: “Kes valab inimese vere, selle vere
valab inimene, sest inimene on tehtud Jumala ndo jargi” (1Ms
9:5j). Nii on so6nal “kattemaks” Vana Testamendi varasemates
kihtides positiivne kéla, mistéttu selle kasutust tuleb alati selgitada
ajaloolistest ja sotsioloogilistest seostest l1ahtuvalt. Algselt tihendas
see Uhiskonna terviklikkuse taastamist. Psaltri vastavad laused
oleksid arusaamatud, kui neis kolaks vastu meie ettekujutusele
vastav vihkav ja kdttemaksuhimuline meelsus.

Kittemaksuprobleem psalmistidel

Kisimusele, kas Vanas Testamendis tldse ja eriti Psalmides peaks
eeldama kdttemaksudpetust, on antud kahesuguseid vastuseid.
Uheltpoolt v&ib niha, et Jahve ise kohtleb oma rahvast vastavalt
nende suhtumisele Seadusesse (seda peegeldavad nt ajaloopsalmid)
— kui rahvas on lepingut rikkunud, on tulnud ka karistus. See viib
edasi kidttemaksuusule ja -Opetusele. Ilmselt esindab D. P. Scaer
laialt juurdunud arusaama: “Kittemaksuidee on lisraeli moraali
sissekodeeritud, mis teeb inimesed oma iileastumiste eest vastuta-
vaiks.”1°

Teised ei ole sellega nousse jaanud. K. Koch uuris, kas Vanas
Testamendis esineb kidttemaksudogma, ja tuli jareldusele: “Kusagilt
ei leidunud toetuspunkti, radkimaks kattemaksudpetusest.” Vastu-
se kiisimusele, kuidas siis teoloogia on aastasadu langenud sellesse
valetdlgendusse, arvab ta leidvat, vottes vaatluse alla Septuaginta.
Kattemaksudpetus ilmnevat just seal, eriti viimati t3lgitud osades.
Ta toob néiteks heebrea verbi 2W Hiph. ‘tasuma’, mida ajaloolistes

w Evangelical Dictionary of Biblical Theology (Michigan: Grand Rapids, 1996),
“Vengeance” by David P. Scaer, 795.
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raamatutes (nt Km 9:56j) tolgitakse veel azo- voi emiocpegdw
‘tasuma’, hilisemates osades (nt Op 24:12) aga anodidwut “tegu
modda tasuma, palka maksma’. See selgitab, et tolkijad ei moéistnud
enam nende raamatute esialgset vaadet. Nii pani Septuaginta lisrae-
li religiooni digusterminitesse, mida me heebreakeelsest tekstist
veel ei leia.!!

Psalmide kattemaksusoove lugedes kiisib kristlane ehmatusega,
kuidas véivad kiill jumalakartliku inimese nii kirglikud vihapursked
olla inspireeritud ja seista Pihakirjas. Nende paremaks moistmiseks
vdib Selda, et psalmide autorid ei soovi arendada tiht kindlat épe-
tust, vaid avada ausalt oma siidant Jumala ees. Nad tahavad ilma
voltsvagaduseta Selda vélja, mida nad tegelikult métlevad ja kuidas
nad antud momendil oma hidas Jumala abi ette kujutavad. Nad
arvavad, et kui Jumal on oma Seaduses sanktsioneerinud lepingu-
rikkujaid kohutavate needustega (vrd 3Ms 26:14-39; 5Ms 27:14~
26; 28:15-68), siis peab ta need ka joustama.

Vana-Ida inimene kartis needust kui reaalset vige. Seepdirast
oli sajatusséna hadakaitsena ainus edutéotav toiming juhtudel,
mil ebadiglaselt koheldu ei véinud loota inimlike kohtunike abile.
Lisaks voime ndustuda sellega, et Psalmide kattemaksupassaazid
on Piibli tervikseoses siiski objektiivselt toeline prohvetlus, st inspi-
reeritud tekstid kuulutamaks seda, mida jumalatutel taevases koh-
tus on tegelikult oodata. Hukatus tabab paadunud patuseid toe-
poolest ja isegi palju karmimalt, kui kattemaksupsalmid oma
sbnastuses aimata lasevad.

Kéttemaksu erinevad aspektid psalmides

a) Literaarne kiisimus
Kuidas véisid sddrased métted jouda psalmidesse? Nii nagu ré6mule
ja valule alati midagi eelnes — need on ju vastus millelegi —, nii on

' Klaus Koch, “Gibt es ein Vergeltungsdogma im Alten Testament?”, Zeitschrift fiir
Theologie und Kirche 52 (1, 1955), 38j.
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ka psalmide kaebus ja kiitus reaktsioonid, mis eeldavad midagi
varem toimunut. Mdlemad on elust enesest valja kasvanud, kujuta-
des endast Jumala palge ees seisva inimese loomulikku reaktsiooni.
Samas on ohtumaises traditsioonis véetud palvet pikka aega kui
inimlikku tegu (actio, aga mitte re-actio). Psalmipalved on aga tege-
likult pigem vastus — loomulik ja vajalik eluavaldus. Nii on ka
Psaltri joulised ja spontaansed kattemaksusénad liks osa vanatesta-
mentliku inimese seismisest Jumala ees.

Poeetiliste palvetena on kidttemaksupsalmid iilekohtu keelelise
sidumise meedium, samuti teejuht lilekohtust vilja — Jumala palge
ette, kes hoiab drksana visiooni elust ilma iilekohtuta.!? Mida
seal tavapdraselt kdattemaksuks nimetatakse, on morfoloogiliselt
vaadatuna soovid, mille sisuks on vaenlaste karistamine. Votame
naiteks makarismi Ps 137:8-9: “Onnis on see, kes sulle tasub
sedamoédda, kuidas sa meile oled teinud. Onnis on see, kes vétab
su viikesed lapsed ja rabab nad vastu kaljut.” Oma kontekstis on
see mitte needus, vaid palve kattemaksu tdideviimise pérast. Siin
voiks rddkida vaid ithest selles psalmis leiduvast kidttemaksu-
palvest, mitte aga veel kdttemaksupsalmist.

Vahel on viljendatud soovi jitta sddrased 16igud hoopis vilja.
Kuid kas tiksikute 16ikude valjajatmine on Psaltri tekstide puhul
tildse véimalik? Puhtkeeleliselt vaadatuna oleks see kiisitav ette-
vOtmine, kuna siis peaks hakkama omavahel sobitama ka koiki
allesjaavaid salme. Edasi uurides ilmselt selguks, et on vaid kaks
vbimalust: kas jitta kogu psalmi tekst nii, nagu see on, véi kustu-
tada psalm tervikuna, aga igasugune titkeldamine tooks kaasa uued
kiisitavused.

Kuid tiksikute kidttemaksupsalmide Pihakirjast elimineerimi-
sega poleks konealune “pahandus” veel kaugeltki kérvaldatud,
sest otseste tleskutsete — Jumal tehku koigi vaenlastega kiire 16pp!
— kérval on Psaltris veel palju indikatiivseid viljendeid nende-

2 . S . .
' Josef Peter Zauner, Erstes Testament und Judentum in der rémischen Liturgie,

bttp.//www.jcrelations.net/articl2/zauner.htm (02.11.2001).
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samade vaenlaste vastu. Kelle valikul ja millise digusega jatta nood
ja sarnased kohad alles? Kogu probleem on nii avar ja selle juured
nii stigaval, et paari eriti pahandava salmi kérvaldamisega ei saavu-
tataks rahuldavat lahendust.

lisraeli kultuses kaisid abipalved ja needmisséonad vaenlaste
vastu kisikdes. Arvatakse, et rahva kaebepsalmid kuulusid avalike
meeleparandus- ja palvepdevade liturgiasse. Mitme psalmi taga
olevat ehtsad needmissénad, mis praegu on valatud palvevormi.
A. Weiser leidis, et iildiselt on vahekordade selgitamine vaenlastega
pinnaseks, millel on toimunud Vana Testamendi religioosses luules
areng needuselt selle viimase astme — kdttemaksupalveni.!® Algu-
paraseid, iseendast méjuvaid needusi tarvitati piiha séja eel kultus-
likes toimingutes ning monedes psalmides elavad need vanad motii-
vid edasi. Isikliku jumalapildi siivenemisega sai needusest palve,
mis kutsub Jahvet iles tarvitama oma meelevalda ja sekkuma.
Niisugustes palvetes kasutatakse pitha sdja kanooniliseks muutu-
nud traditsiooni stereotitipseid véljendeid.!*

Psalmid pole pikad proosapalved, aga ka mitte tiksikud palve-
hiiiided. Samuti pole tegemist lihtainsat teemat kasitlevate luuletus-
tega. Pigem on psalmid tksikutest osadest kokku pandud komposit-
sioonid, millest igaiihel vdis olla oma iseseisev eellugu. F. van der
Velden ttleb: “Psalmistid ei formuleeri “metsikuid kdttemaksu-
soove” suvaliselt — nad teavad, kuidas saab psalmide kirjanduslikus
Zanris vaenlase kahjustamist eetiliselt ja esteetiliselt korrektselt
védljendada.”*®

13

Artur Weiser, Die Psalmen, I (Gottingen, Zirich: Vandenhoeck & Ruprecht, 1987),
60.

* Gerhard von Rad, Der Heilige Krieg im alten Israel (Géttingen: Vandenhoeck &
Ruprecht, 1952), 81j.

® Velden, Psaim 109 und die Aussagen zur Feindschddigung in den Psalmen, 3.
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b) Piibliteoloogiline vaatenurk —

voitlus “armetute ja vaeste” eest
Laulja poolt Jumala ette toodud kaebus on oma funktsioonilt sarna-
ne kohtu ees esitatud kaebusega — see taotleb tekkinud olukorra
muutumist. Tegemist pole vaid iseendas keerleva kaebuse véi
halinaga. Psalmide nendel véljenditel, mis raagivad tilekohtutegijate
karistamisest, on soterioloogiline suunitlus. Pea alati on esindatud
kolm osapoolt: Jumal, kes méistab kohut; rShutu, kelle eest Jumal
seisab; vaenlane, kelle iile kohtumdistmisega saab rohutule osaks
péaéste. Siit aga ilmneb, et kurja karistamine pole eesmark omaette;
see on pigem negatiivne kiilg ilmselt positiivses asjas — pdéstes.

Vanas Testamendis oli kattemaks piiritletud. Korraldus “Murre
murde vastu, silm silma vastu, hammas hamba vastu; missuguse
vea ta tegi teisele, niisugune tehtagu temale!” (3Ms 24:20) pole
seadus, mis ainult nduab kdttemaksu, vaid ka seadus, mis piirab
seda mdadrani, kus see ei saa enam ohustada tervet kogukonda.

On ilmne, et psalmistid ldhevad mo6dukuses veelgi kaugemale.
Nad respekteerivad lauset, kus Jumal utleb enda kohta: “Minu
kaes on kattemaks” (5Ms 35:32a). Siin viljendatakse lootust, et
Jumala 6iglus saab avalikuks véimalikult kiiresti.

I. Baldermann juhib tdhelepanu asjaolule, et psalmides astu-
takse veel iks samm pehmendavas suunas. Karm konstateering
“Sa murrad riivatute hambad” (Ps 3:8) kolab meie kérvus kill
brutaalse agressioonina, kuid see ei taandu lihtsalt pohiméttele
“hammas hamba vastu”. Ulekohtutegijalt soovitakse ra votta eel-
koige tema relvad (hambad). Nii pole tegemist enam palja kitte-
maksusooviga, vaid hoopis desarmeerimisega.!®

B. Janowski nimetab vaenupsalme armastamiskdsu (3Ms
19:34; Mt 5:42) vastandtekstideks. Ta restimeerib:

Vaenupsalmid liiguvad kitsal piiril omavolilise kittemaksu ja katte-

maksust loobumise vahel. Need viljendavad karjet diguse jarele

e Ingo Baldermann, Ich werde nicht sterben, sondern leben: Psalmen als Gebrauchstexte
(Neukirchen-Vluyn: Neukirchen, 1990), 29.
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ebadiglust tdis maailmas ja loodavad, et Jumal kuuleb réhutuid ja
toob abi. Kristlik kirik ja teoloogia ei peaks neid tekste nende
halva terapeutilise kvaliteedi parast enneaegselt maha kandma,
vaid oppima neid uuesti lugema.'”

Kattemaksupsalmide puhul tuleks réhutada, et need pole vagevate
meeste sadistlikud fantaasiad, vaid on kirjutatud ohvri perspek-
tiivist lJahtuvalt. Pigem esitavad need meile otsese viljakutse raaki-
da oma vaenlastest ja vaenlasekujutistest ning konfronteerivad
meid kiisimusega, kas me seisame ohvri v6i iillekohtutegija poolel.
Psalmides voetakse vaenlast tosiselt, tema vastu podrdutakse otsus-
tavalt. Kes aga térgub sellises olukorras needust palumast, véib
teeselda, nagu vaenlast polekski, isegi mitte Jumala vastast. Viima-
ses hadas haarab psalmist kaitsetu relvad. Ta kéneleb kiivusest
Jumala vastu, protesteerib patu ja ebadigluse vastu, kuid ta ei
lasku kaklusse ega kahjuréému.

Psalmidest (nt Ps 35; 59; 70) voib niha, et vaenlased tritasid
korvaldada oma ohvrit enne, kui too joudis varjuda piihapaika,
kus “armetu ja vaene” vodis arvestada Jumala kaitsega (vrd Ps 3;
17; 27, 57; 63). Kuid see asiiiil on laulja pddsemisteel alles algus,
sest seal ootab ta (forensilist) lahendust terve pika 66 kuni hommi-
kuni.®

Paljud iksikisiku palvelaulud on ajendatud vaenlase voitmise
soovist. Palvetaja teab, et omast joust ta seda ei suuda. Koos
Jumalaga pole vaenlased aga psalmistile enam 16ks, kuhu sattudes
tuleb paratamatult alla anda. Seega ndeme, et vaenulike joudude
koha pealt on Psalmid mitte “alistumise raamat”, vaid tunnistus
uuest lootusest, mis avaneb Jumala poole pédrdudes.

lisraelis kuulus kogu jurisdiktsioon péhimétteliselt Jahvele.
Needuse kaudu antakse koik (lepitamata) rasked kuritéod edasi

" Bernd Janowski, “Dem Loéwen gleich, gierig nach Raub. Zum Feindbild in den
Psalmen”, Evangelische Theologie 55 (2, 1995), 157.

8 Hans-Joachim Kraus, Theologie der Psalmen (Neukirchen-Vluyn: Neukirchen, 1979),
165.

1
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temale kui tilemkohtunikule. See vois toimuda iga-aastasel lepingu
uuendamise pithal (vrd SMs 27; Jos 8:30-35). Samuti on éeldud,
et iga needmispsalmi retsiteerimine oli teatud moéttes Sekemi (Eebali
mée) muljetavaldava needmistseremoonia vaikene kordus. Nii nagu
vanad needused saavad prohvetite juures dhvardusteks, nii saavad
need psalmistide suus palveteks.

Iga konkreetse psalmi puhul tuleks méelda palvetaja situatsioo-
ni tle. Siitidistatute palvetest kélab darmuseni viidud inimese hada-
kaitse, kirglik apelleerimine Jahve oiglusele, kes voib teda pédésta
laimaja karistamise kaudu. Palvetaval kogudusel on kitsikuses,
mille toob endaga kaasa terve rahva ihine vaenlane, tegemist
jumalarahva ellujddmise ja Jahve auga. Kuna jumalavaenulikke
delaid peeti Jumala vihkajateks, arvas vaga, et temagi peab neid
omalt poolt vihkama (Ps 139:21j).

Kes on psalmisti vaenlased? Enamasti on nad anontiimsed,
vaid rahva kaebelauludes (Ps 44; 60; 74; 79; 80, 83) on nimetatud
konkreetseid vaenulikke naaberrahvaid (Edom, Moab, Paabel). Neid
psalme lauldi kaebepidustustel, kus vastaseid avalikult stitidistati
ja kolasid raevukad kéattemaksusoovid. Iisrael ja Jahve olid lepingu-
vahekorras ning nii oli rahval éigus appi htitida teist lepingupoolt.

Uhes asjas ei lase psalmist endaga kaubelda — iilekohtutegijaile
ei tohi jddda viimast séna. Naiteks Ps 137 pole juttu lihtsalt imikute
sadistlikust tapmisest. See drastiline pilt valjendab karmimas méel-
davas vormis soovi, et maamunalt kaoks koik paabellik ja et terrori-
valitsus hiviks koos oma juurte ja viljadega. Igatahes tuleks selliseid
psalmisénu kuulata vaoshoitult ja mitte vastandada neid emotsio-
naalselt uuetestamentliku agape’ga voi humaniseerivalt kritiseerida
kui liiga vanatestamentlikke, kus taotletakse Jumala reaalse jou
kohest demonstreerimist.

Jumalalt kohutméistvat sekkumist paludes tuuakse p&hjuseks
vaenlaste salakaval tegutsemisviis (Ps 35:7). Kuri tegu peab
pdoérduma vaenlaste pea peale tagasi (vrd Ps 7:14-17; 9:16; 57:7;
141:10). Veel konkreetsemad on palved, kus el soovita midagi
vahemat kui vaenlaste surma. Laulikute poolt koostatud karistuste
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soovisedelil ei puudu peaaegu miski (Ps 109:6-20). Torkab silma,
et igatsetav kattemaks on kollektiivne — mitte itksnes konkreetsele
“delale”, vaid koigile tema pereliikmetele, esivanemaile ja jarel-
tulijaile saagu osaks taielik having.

Vastaste hukkamdistmise soovimine ja palve vaenlaste hédvita-
mise pérast (nt Ps 59:12-16), mida kiillalt sageli on tavatsetud
seostada kittemaksuafektiga, on olnud mitmesuguste refleksioo-
nide ja hinnangute objektiks. Vanas Testamendis on ajalugu kujun-
davaks jouks Jumala pédédste, mis ilmneb ndhtavates manifestat-
sioonides keset maailma ning teostab digustmoistva otsuse.

¢) Hermeneutiline perspektiiv

Kattemaksupsalmide vaatlusel tuleb arvestada, et poeesiakeel on
piltlik. Selle tiksikvaljendusi ei tohi moista dogmaatiliste Spetus-
lausetena ega télgendada séna-sonalt, pigem vdib neid votta mang-
levalt-elastselt ja lasta endale méjuda kui pilte. Séna-sonaline
interpretatsioon on Psaltri puhul vilistatud vahel juba seetottu, et
mitmed sealsed viljendid vaenlaste needmise kohta rddgivad ise-
endale vastu ja vélistavad uksteist (nt Ps 59:6a.12).

Veelgi enam kui muude piiblitekstide puhul ei tohi kdttemaksu-
psalmides tiksiklauseid kontekstist vélja rebida. Psalmi tihe osana
véljendavad kattetasumislaused autori valu, abitust, oskamatust
edasi minna, mis — nagu me ikka ja jille ndeme - Jumala abiga
iletatakse ja joutakse viimaks triumfeerivasse kiitusesse (vt Ps
35; 58; 59; 69; 70; 83; 94; 109; 139).

Psalmide poeesias on sageli tegu pigem meeleolu viljendamisega
kui asjaolude kaine edastamisega. Seal raagitakse roomust ja lootu-
sest, raevust ja vihast — koigest, mis puudutab inimest. Nii on Ps
137 lépusalmid, mis eraldi véetuna méjuvad vaga Sokeerivalt,
luulesonadesse pandud elementaarne viha, mis pole selles laulus
aga midagi muud kui autori silmapaistvalt positiivse armastuse
negatiivne véljendus, mida ta tunneb Jeruusalemma ja Siioni vastu
ja mis hingestab kogu psalmi.

Edasi tuleb silmas pidada, et nii teoorias kui praktikas jargitaks
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fundamentaalset hermeneutilist printsiipi: Pihakirja iiksiksalme,
nii ka kittemaksuviljendeid ja -soove, interpreteeritagu ja aktuali-
seeritagu tervikust ldhtuvalt. Selleks tervikuks on siin esmalt tksik-
psalm, siis kogu raamat voi kogumik, edasi Psalter ning viimaks
Vana Testament ja Piibel. Koik see voib teatud médral determi-
neerida, modifitseerida ja relativiseerida iiksikvéljendusi. Silmas
tuleb pidada ka uldist “horisondi sulandumise” printsiipi, mille
kohaselt interpreteerimisprotsessis iga teksti tahendust varvitakse
ja vormitakse interpreteerija juba olemasolevatest eeldustest
lahtuvalt.

Viimaks peab selles seoses viitama psalmides palvetava subjekti
probleemile: ta pole enam ks viike, puhtindividuaalne mina, vaid
keegi, keda provisoorselt voiks nimetada “iileindividuaalseks
minaks”. Just seepédrast on Psalmid olnud palveraamatuks
paljudele.

d) Siinpoolsuse piiratus
Radkides Psalmide raamatu kattemaksuldikudest, tuleb podrata
tdhelepanu sellele, et need on seotud vanatestamentliku siinpool-
suse piiratusega. Tol ajal oldi veendunud, et kéik, mida Jumal
inimesele teeb, saab toimuda vaid siinni ja surma vahel. Kuna
vaenlane tdhendas iisraellasele alati 16plikku dhvardust, siis tohtis
ja pidigi teda needma. Selles suhtes on psalmid loomulikud ja
ehtsad. Alles Mdejutlus teab, et meil pole enam maist vaenlast,
vaid pealekaebaja Saatan, ja liksnes teda on inimesel motet needa.
Kittemaksupsalmid hoiatavad meid, et me ei peaks vaenlase armas-
tamise kasku, mille eeltingimused on iilikorged, millekski enesest-
mobistetavaks ega votaks kurjuse eksisteerimist liiga kergelt. Mitme-
tes psalmides viljendatud kéttetasumise karmust tuleb méista oma
ajastu kontekstis, kus s6japidamise praktikas oli diguse teostamine
ettekujutatav vaid tekitatud kahjule samavdirses ja totaalses
kéttetasumises.

Vana Testamendi siinpoolsuseusu kohaselt pidi kéik, mida Jahve
inimesega teeb, siindima siin ja praegu. Nii pidi ka karistus tabama
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tlekohtust inimest juba selles elus. Pihipeeglis astub palvetaja ise
Jumala ette alati digena. Talle on see etteantud kvaliteet, millele
ta julgelt véib toetuda, ehkki meie jaoks on tema moraal tihti
kiisitav.!? Selles seoses on mdistetav ka psalmistidele nii iseloomu-
lik oma siilituse age kaitsmine. O. Tark konstateerib, et “psalmist
on kohtus alati pealekaebaja, mitte kohtualune”.?® Laulja tahab
nidha oma Giguse avalikku kinnitust, et ta ei paistaks teiste inimeste
ees Jumala karistusalusena. Palvetaja arvates peab Jumal tekkinud
konfliktis kellegi vastutusele vétma, ja kuna ta tunneb iseennast
siilituna, peab see jdrelikult olema vaenlane. Kuid selline kitte-
maksuépetus oli liiga skemaatiline, et elus 14bi litia. Alati polnud
ju bige see, kelle kisi hasti kdis. Viimaks on Jumala 6igluse korval
ka tema arm, nii et algusest peale on jumaliku otsuse lahtepunkt
kahetine.

K. Koch leiab, et Psaltris kujutatakse inimese tegu kiilvina ja
tema kaekédiku viljana - tegu jadb ndhtamatuks, kuni see pole
16puni mdjunud. Psalmistide arvates pole inimlik tegu iseenesest
piisavalt méjuv, vaid vajalik on Jahve sekkumine, veel parem tema
kiirreageerimine, et tegu podrduks saatuseks. Teo ja tagajirje
vastavuses, kus see slinnib, néahti Jumala truudust.?!

Tees, et Vana Testamendi jargi peab inimene ise kdttemaksu
eest hoolt kandma — Jumal “passib vaid peale” ja sekkub “4mma-
emandana” —, haarab tervikut siiski puudulikult. Vana kattemaksu-
institutsiooni tegelik méte oli, et haavad ei tohi jddda lepitamata,
ebadiglus tuleb tasuda, muidu pole rahu. Seepérast oli antud kisk:
“Elu elu vastu, silm silma vastu, hammas hamba vastu” (2Ms
21:23-25; 5Ms 24:16). Jumal ise, elu looja ja hoidja, teostab
tegelikku kattemaksu, ilmutades end maa peal kui kohtumdistja
(Ps 94:1-2), kelle poole tagakiusatu podrdub oma palves.

i Henning Graf von Reventlow, Oiglus ja maailmakorra méte. Vana Testamendi teoloogia
loeng TU usuteaduskonnas stgissemestril 1998 (kasikiri).

* osvald Téark, “Kohus ja tasu psalmides”, Métisklusi psalmidest: Teine raamat
(kasikiri), 116.

! Koch, “Gibt es ein Vergeltungsdogma im Alten Testament?”, 19-22.
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Oleks kergemeelne ja iiksnes emotsionaalselt motiveeritud mar-
gistada psalmides leiduvat kdttemaksusoovi (Ps 79:10jj; 83:10jj;
137:8j) tiipiliselt vanatestamentliku, irreligioosse, mittekristliku
ja jalgina. H.-J. Kraus leiab, et iileskutse kdttemaksuks lahtub aru-
saamast, nagu oleks pilgatud Jahvet ennast, puudutatud tema au
(Ps 79:12). Sel puhul tuleks tdhele panna, et lisrael ei asu ise
kattemaksu teostama, vaid palvetab Jahve poole ja kutsub teda
iles kitte tasuma (5Ms 32:35; vrd Rm 12:19). Kittemaks, mida
Iisrael loodab, on Jumala kohus vaenulike rahvaste pilkamise ja
kurjuse tile, igatsus, et Jahve ei lubaks vaenlastel takistamatult
mollata. Jahve meelevalla nahtava téestuse ootus on mitte ainult
vanatestamentlik, vaid sisaldub ka Uues Testamendis. Mdlemas
oodatakse, et see teostuks mitte lilksnes nahtamatus, ideaalses
valdkonnas, vaid ka selle maailma tegelikkuses. Seepirast kdlab
kutse Jumala kohtumdistmiseks ja kattemaksuks keset jumalarahva
valjakannatamatuks muutunud valu ja piina kuni Illmutusraamatuni
(Ilm 6:10). Oleks Piibli tée taielik mittemadistmine, kui me lihtsalt
vastandaksime armastuse ja kattemaksu. Uleskutse kdttemaksuks,
nagu see avaldub psalmides, on méistetav kui allasurutud jumala-
rahva ootus: Jahve vastaku vaenulike rahvaste pilkele ja Gelusele
kohtumoistmise ja oma jéu téestamisega. Selles perspektiivis on
armastuse ja kdttemaksu vastandamine vaar.

Ei tohi unustada, et enne Kristust oli Pihakirja lausete téesta-
mise ainsaks vahendiks pragmaatiline test, mille pohjal eksiteel
olijaid tabas énnetus ja pdiste sai osaks neile, kes hoidsid tée
poole. Niikaua, kui kurjad niisid voidutsevat, paistis nende edu
radkivat vastu lisraeli Jumala suverdinsusele. Vana Testamendi
usklik ei saanud sellise olukorraga kuidagi leppida. Kuna ta identi-
fitseeris ennast taielikult Jumala rahvaga, v6is ta Jumala vaenlasi
vaadata kui omaenda vaenlasi ja anuda Jumalat, et too hoiaks alal
oma au ja naitaks oma diglust, hédvitades need, kes seavad — olgu
teoreetiliselt voi praktiliselt — tema Seaduse ja koéikvoimsuse
kiisimargi alla. Toonase motlemise kohaselt sai Jumala otsus olla
vaid kahesugune — kas poolt voi vastu. Siit laheb psalmivagaduse
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piir. Muudatus tuli alles siis, kui Kristus suri koéigi inimeste, ka
Jumala vaenlaste eest, ja palus ristil rippudes neile andestust. N.
Fuglisteri meelest pole tarvis réhutada, et vanatestamentlikud
véljendid vaenlaste karistamisest ja hdvitamisest ei sisalda ilmselt
veel seda, mida kristlikus teoloogias tavaliselt igavese hukatuse
all moistetakse.?2

KOKKUVOTE

Kéesolevas artiklis on vaadeldud kattemaksuteemat Psalmides.
Ilmneb, et Psaltri ulatuslikust materjalist véib antud teema jaoks
koénekaid lahtetekste dra tunda tuupilistest heebrea marksonadest,
millest olulisemad on 119X, 99X, Op1, Y13, oYW, Teisalt tuleb pidada
silmas ka paljudes teisteski psalmides valjendatud kattemaksu,
sajatusi, vaenlase kahjustamist jne sisaldavaid motteid, soove ja
palveid.

Tarvitusel on mitmeid termineid, millest kéige levinum on liit-
sona “kattemaksupsalm”. Viimane on aga liitsdna molemale osisele
mdeldes tisna ebadnnestunud valjend, liiatigi pole sellel heebrea-
keelset vastet. Kuna kittemaksupsalmid ei moodusta iseseisvat
Zanri, siis on pddratud tdhelepanu vaid konkreetsetele kattemaksu-
teemat sisaldavatele psalmildikudele. Pole iiheselt kindel, kas
kéttemaksudogma esineb Psaltris endas, voi on tegemist hilisema,
eelkdige Septuaginta tolkijatest lahtunud arusaamaga. Kattemaksu-
psalmides ilmneb mitmeid aspekte, millest lahemalt kirjeldan nelja.

Esiteks, literaarne kiisimus. Konealused palved on idamaalase
hetketunnete re-action. Tegemist on luulega, kus méni véljend on
meile arusaamatum kui psalmistidele endile. Psaltrisse kui lisraeli
koguduse lauluraamatusse on voetud juba tldistus, mitte enam
tksikjuhtumid. Rahuldavat lahendust ei saa pakkuda ka irriteeri-

* Notker Fuglister, “Gott der Rache?” — T. Sartory, hrsg., Entdeckungen im Alten

Testament (Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1970), 127.
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vate loikude suvaline valjajatmine. Vajalik on sisse elada ida-
maalaste tunnetesse ja keelekasutusse ning éppida eristama auto-
rite sdnu ja tegusid.

Teiseks, piibliteoloogiline vaatenurk — voitlus “armetute ja
vaeste” eest. Konealuste psalmiléikude autorid puutuvad kokku
erinevate vaenlastega. Iseennast loevad nad “armetute ja vaeste”
hulka, kelle viimane abimees on oma rahvaga lepingu s6lminud
Jahve. Vagade probleemiks on aga see, miks Jumala vastus nii
kaua viibib. Kdttemaksupsalmides on viljendatud lauljate positiivse
taotluse (viletsa pddstmise) negatiivne kiilg (kidttemaks &elale). Kuna
hdda oli pdhjustatud teiste inimeste poolt, siis suutis palvetaja
nidha voimalikku abi iiksnes Jumala sekkumises enda kasuks, mis
samas tdhendas kittetasumist vaenlastele.

Kolmandaks, hermeneutiline perspektiiv. Ka (kédttemaksu)-
psalmide puhul ei ole lubatud teha isoleeritud iiksiksalmidest liiga
kaugeleulatuvaid dogmaatilisi jareldusi.

Neljandaks, nende psalmide puhul peab arvestama siinpoolsuse
piiratusega autorite méttemaailmas. Tolleaegse arusaama jargi oli
Jumala tegutsemine kujuteldav iliksnes siinses elus. Endid digeks
pidavatele vagadele oli eluliselt oluline, et Jumal vastaks neile juba
selles elus ja kéik saaksid seda nidha.

Kindlasti véime pitlida kidttemaksupsalmide autoreid mobista,
aga me ei pea nendega kbiges ndustuma. Psalmid on kunstirikas
luule, mille vormist ja keelest ei peaks kaugenema ka meie kitte-
maksupsalmide teoloogia. See ei tohiks esitada vaid kimpu tapseid
dpetuslauseid, vaid voiks pigem kanda endas ka Psaltri lennukat
joont.

Kattemaksupsalmide dgedad laused tuletavad meelde, et maa-
ilmas on olemas niisugune asi nagu kurjus ja et Jumal vihkab seda.
Kui neis ongi inimlikku piiratust, kélab labi nende kirjakohtade
siiski Jumala séna. “Armastuse vastand on mitte vihkamine, vaid
ikskoiksus, ja selle iikskdiksuse vastu voitlevad psalmide vaenu-
sonad” (Eli Wiesel).
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“Kirik on itks moodsa usuteaduse paevakisimusi,” kirjutas noor
usuteadlane Elmar S. Teppan (Salumaa) 1933. aastal.’ Toepoolest,
XX sajandit on nimetatud kiriku sajandiks.? Moodsa aja vilja-
kutsed, nagu ilmalikustumine ning riigi ja kiriku vahekorra {imber-
korraldamine tiheltpoolt ning oikumeeniline liikumine ja erinevate
kristlike konfessioonide {ihtsuspiitided teiseltpoolt, on tinginud
kasvava huvi eklesioloogiliste kiisimuste vastu. Saksamaal toimusid
Esimese maailmasoja jarel ulatuslikud muutused aastasadu piisinud
kirikukorralduses. Vene impeeriumi lagunemine ja Balti alade ise-
seisvumine avas tee pohjalikeks imberkorraldusteks ka siinsele
luterlikule kirikule. 1920. aastad olid noore rahvakiriku kujunemis-
ajaks. Pdevakorras olid kiriku ja riigi, samuti kiriku ja rahva suhted
ning kiriku sisemise korralduse kiisimused.

Eklesioloogia (kirikudpetus ehk &petus kirikust) on tihedalt
seotud praktiliste kirikukorralduskiisimustega, kuna nende aluseks
on alati teatud teoloogiline ettekujutus voi arusaam sellest, mis

' Elmar Silvester Teppan, “Kirik rahvusliku kultuurprobleemina”, Usuteadusline
Ajakiri 2 (1933), 33.

? 1927. aastal ilmus Otto Dibeliuse Das Jahrhundert der Kirche.
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on kirik. Kirikuépetuse ja -korralduse kiisimuste vastu tunti esi-
mesel iseseisvusajal elavat huvi. Esmalt tuleb siin mainida Johan
Képpu, keda voib julgesti lugeda tolle aja eesti teoloogide seas
autoriteetseimaks métlejaks antud valdkonnas. J. Képp oli iiks
rahvakiriku loojatest ning késitles konealuseid kiisimusi edaspidigi
mitmetes ettekannetes ja artiklites. Tema mottetédd jéi kroonima
1940. a ilmunud Kirikuvalitsemisdpetus.

Kiesolevas artiklis keskendun Harald Péllu (1874-1937)
kirikuopetuslikele vaadetele ja tema poolt esitatud vabakiriku
kavale, mille taustaks on kiriku riigist lahutamise, EELK vabaks
rahvakirikuks kujundamise ning erinevate kiriklike voolude vahelise
vbitluse problemaatika 1920. aastate esimesel poolel. H. P&llust
sai kiiresti alalhoidliku suuna eestvditleja, kes nii erinevatel kirik-
likel foorumitel kui ka tema enda toimetatud ajalehes Meie Kirik
vésimatult oma pohimoétteid propageeris ja aadete eest voitles.
Nagu seda kiriku ajaloos sageli ette tuleb, on teoloogilised ja usuli-
sed kiisimused teinekord lahutamatult seotud paevakajalise kiriku-
poliitikaga, ja nénda oli see ka 1920. aastate alguse noores rahva-
kirikus, mis ptilidis uute oludega harjuda ning alles otsis oma kohta
tthiskonnas. Kuigi artikli maht ei luba ammendavalt kasitleda usu-
voolude vahelist vditlust ja sellega seonduvaid kiisimusi, on taotlu-
seks siiski olnud H. Péllu seisukohtade esitamine ning sellest ldhtuv
pilguheit Eesti teoloogilise métte ajaloo kirikudpetuse valdkonda.

RAHVAKIRIKU LOOMINE JA TEOLOOGILISTE
VOOLUDE VALJAKUJUNEMINE

Festi Evangeelsele Luterlikule Kirikule kui vabale rahvakirikule
pandi alus 1917. ja 1919. a kirikukongressil. Andres Andresen
itleb senise, 1832. a kirikuseaduse alusel tegutsenud evangeelse
luterliku kiriku kohta, et “tekkinud moodustis oli sisuliselt (kill
mitte vormiliselt) Venemaa luterlik riigikirik.”*® Riigikorra muutu-
mine tingis pohjalikud muudatused ka kiriku elus. “Uus kord saa-
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bus kiriku ja koguduste enese algatusel ja on rajatud pohimétteile,
mis pirinevad Piihast Kirjast ning on kooskélas usupuhastuses
selginud evangeelse kiriku moéistega,” kirjutab J. Képp rahvakiriku
stinnist. “Kirikuvalitsemis-korra algrakuks on iiksikkogudus, kes
on pohimétteliselt usklikkude kogu ja sellena otsustaja oma asjus;
kirikuvalitsemis-kord baseerub kogudusel...”* Rahvakiriku loojad
néagid niisiis siindimas laia kandepinnaga demokraatlikult korral-
datud episkopaal-sinodaalset kirikut, mille juhtimine kuulub
endastmoistetavalt eestlastele.

Luterliku territoriaalkiriku timberkorraldamine vabaks rahva-
kirikuks, taiesti uus vahekord ilmaliku riigiga ning sellest tulenev
vajadus imber hinnata oma senine positsioon ja taotlused ithiskon-
nas on peamine pdhjus, miks 1920.-1930. aastatel kirikuring-
kondades eklesioloogiliste ja kirikukorralduskiisimuste vastu huvi
tunti. H. G. Pohlmanni hinnangul kaitstakse praeguses luterluses
usupuhastuslikku erinevust kiriku ja riigi kui kahe erineva valdkon-
na vahe] energilisemalt kui viimastel sajanditel, mil riigikirik ja
saatuslik abielu riigi ja kiriku vahel] tihti kiriku riigivéimu l16a otsa
laskis v6tta.® 1920. aastate Eestis oli riigi ja kiriku selge erista-
mine ihelt poolt poliitiline paratamatus, teisalt oli see véimalus
kirikul taas kiisida oma aluste ja olemuse jarele. Kiriku lahuta-
mine riigist teostati juba 1919. a,® kuid tegelikkuses joudis Jahutus-
protsess 1opule alles 12. novembril 1925 vastu véetud usuithingute
ja nende liitude seadusega. Viimane siindis dgedate vaidluste saatel,
mil Riigikogu saalis kasutati ka teoloogilist argumentatsiooni.
Seaduse arutamisel téusis iiheks pohikiisimuseks liksikkoguduse
ja uldkiriku vahekord - teema, mis oli juba ménda aega olnud

¢ Andres Andresen, “Territoriaalkirik: Uhe termini lugu”, - Andres Andresen, koostaja,
Muinasaja loojangust omariikluse ldveni (Tartu: 2001), 287.

* Juhan Képp, Kirikuvalitsemisopetus (Tartu: 1940), 112.
° Horst Georg Pohlmann, Dogmaatika pbhijooned (Tartu: 1994), 209.

® Kiriku oiguslik asend ja ajutine korraldus sitestati pohiseaduse 11. paragrahviga
(“Riigi-usku Eestis ei ole”) ja Ajutise Valitsuse otsusega 15.04.1919 Ev.-luteri usu
koguduste omavalituse ajutine korraldus.
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erinevate usuvoolude vahelise voitluse objektiks.”

1920. aastate algul kujunes EELK-s valja kolm peamist usulis-
teoloogilist voolu: liberaalne, alalhoidlik ehk konservatiivne ja kirik-
lik-konfessionaalne ehk “koondav” vool. Igal voolul oli oma haale-
kandja — vastavalt Protestantline Ilm (PI)®, Meie Kirik (MK)? ja
Eesti Kirik (EK)!° — , mille veergudel oma vaateid propageeriti ja
Uksteisega vdideldi. Tuleb mérkida, et EELK senises ajaloos pole
erinevate suundade vahel kunagi nii elavat voitlemist ja véitlemist
esinenud kui just 1920. aastatel. Seda véib ehk seletada noore
kiriku kasvuraskustega. Just liberaalse voolu esiletéus ning 6petus-
like aluste kiisimuses puhkenud kirikusisene voéitlus sai H. Péllule
tdukeks vabakiriku kontseptsiooni esitamisel. Seetéttu annan koige-
pealt pogusa tlevaate kdnealuse voitluse kulgemisest.!?

Kiriku 6petuslik alus satestati pohikirja 3. paragrahviga, mis
voeti vastu II kirikukongressil Tallinnas 1919. aastal. Redaktsiooni-
komisjon oli sénastanud selle jargmiselt: “EELK &petuse aluseks
on Vana ja Uue Testamendi kaanoniraamatud ja neid seletavad
ev.-luteri kiriku usutunnistuse kirjad protestantismi vaimule vasta-
vas mottes.” Hiljem hakati viimaseid sénu nimetama lihidalt
“protestantlikuks sabaks” ning konservatiivid eesotsas H. Polluga
ndudsid nende dramuutmist, kuna kardeti, et “sellega on vérav
avatud ja digus antud igasugusele puhtsubjektiivsele mé&tlemisele
ja arusaamisele kiriku dpetuse ja aluste suhtes”.'?

Esimest korda kerkis Opetuse aluste kiisimus tésisemalt III
kirikupédeval juunis 1922 Tartus. Seal esines J. Kopp ettekandega
7

Vt haridusminister H. B. Rahamie kone Riigikogus, Eesti Kirik 42 (1925), 330~
335.

Hakkas ilmuma kuukirjana 1923. aastal, vastutav toimetaja Th. Tallmeister.

Ilmus aastast 1920 Eesti Ev. Lutheruse usu Misjoni Seltsi hailekandjana, vastutav
toimetaja H. Pold.

Hakkas ilmuma nddalalehena 1924, peatoimetaja H. B. Rahamigi, tegevtoimetaja
J. Aunver.

Vt ka Mikko Ketola, The Nationality Question in the Estonian Evangelical Lutheran
Church, 1918~1939 (Helsingi: 2000), 87-105.

Hugo Bernhard Rahamadgi, Eesti evangeeliumi luteri usu vaba rahvakirik vabas Eestis
(Tartu: 1926), 34.

10
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Elav kogudus, kus ta muuhulgas utles: “Meie kirik on rahvakirik.
Kirik on ligidalt seotud selle rahva liigetega, kellega ta iihenduses;
kirik on liha tema lihast, luu tema luust. {---] Kirik olgu rahva
hinge peegeldus. Kiriku korralduses valitsegu rahvameelsus.”'?
Usutunnistuslike aluste kohta arvas Képp: “Usutunnistuse kirjad
ei ole mitte méeldud nagu eeskirjad tulevastele polvedele, mis
taht-tdhelt tdita tuleksivad. Kohtuméistmisest nende pohjal ei voi
meie kirikus juttugi olla.”** H. Péld koos 6p Eugen Tannenbaumi
ja op Nikolai Biuerle ning mone teise saadikuga konelesid dgedalt
Kopu ettekande vastu ning néudsid “protestantliku saba” maha-
kustutamist. Solvunud Képp astus seepeale konsistooriumi asses-
sori ametikohalt tagasi, nimetades talle osaks saanud kriitikat
inkvisitsiooniks.!® Kirikupéeva jarel vaitis P6ld, et kirikus on tekki-
nud kaks voolu, mida vbiks nimetada alalhoidlikuks ehk konser-
vatiivseks ja uuemeelseks (ka vabameelseks) ehk liberaalseks, voi
lodvamalt — luterlik ja protestantlik vool.'® Kui viimase suuna
hailekandjana hakkas 1923. aastal ilmuma kuukiri Protestant-
line Ilm, v&is Pold kéhklematult sellele kui “protestantismi vaimu
ilmutusele” osutada, kuna enne polnud tal oma sénutsi peale
Theodor Tallmeistri kirikupdeval peetud kone neitsistsiindimise
usulisest tdhtsusetusest ja méningate kohtade Képu ettekandes
Elav kogudus suurt midagi uusprotestantismi olemasolu téestuseks
esitada.’” (1925. a nagi Pold juba kiriku neljaks jagunemise véima-
lust, kuna tema jaotuse jargi oli selleks ajaks EELK-s koguni neli
voolu — alalhoidlikud, koondusvool ehk rahvuslased, protestantlik
vool ja vennastekogudus.!®)

III kirikupédeva protokoll, 11, Eesti Evangeelse Luterliku Kiriku Konsistooriumi
Arhiiv (EELKKA), Tallinn.

hid., 11.

MK 26 (1922), 204. ]. Képu ettekanne on lithendatult avaldatud ajalehes Postimees
134 (1922), H. Pold viitleb selles esitatud seisukohtadega artiklis “Usuvoolud
kirikupédeval”, MK 28-30 (1922).

MK 28 (1922), 220.
Harald Pold, “Protestantismi vaimu ilmutused”, MK 3 (1923), 18.
MK 29 (1925), 232.
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Opetuslike aluste kiisimust arutati ka Usuteadlaste konverentsil
1923. aastal. H. Pold pidas seal kone Kirik ja usutunnistuskirjad.*®
Konverents otsustas 55 poolt- ja 15 vastuhdilega toetada §-s 3
sonade “protestantismi vaimule vastavas méttes” mahakustuta-
mist.?® Hugo Bernhard Rahaméie kompromissettepanek asendada
senine sonastus sdonadega “evangeeliumi vaimule vastavas mottes”
sai vaid 15 poolthdalt ja ei ldinud ldbi.2! TV kirikupdev otsustas
13. juunil 1923 Tallinnas 208 poolt- ja 34 vastuhailega Usu-
teadlaste konverentsi otsuse maksvaks tunnistada ja pohikirja § 3
“saba” maha kustutada.?? Paraku polnud teisel lugemisel enam
kvoorumit koos ja 16plik lahendus jai siindimata. V kirikupgeval
Tartus 1924. a puudus jallegi teise lugemise alustamiseks vajalik
kvoorum.?® H. Pold koos oma poolehoidjatega lahkus seepeale
kirikupéevalt. Edaspidi ei pidanud ta kirikupdeva enam seadus-
likuks organiks, lugedes maksvaks iiksnes 1832. a kirikuseadust
ja Ajutise Valitsuse 1919. a liksikkoguduse korraldust.?*

Detsembris 1924 selgusid konsistooriumi poolt korraldatud
kirjaliku hddletamise tulemused. “Protestantliku saba” viljajatmise
poolt héiletas 372 saadikut, vastu 83, tithje Umbrikke oli 5, tiihis-
tati 7 haalt. Selle pohjal vottis konsistoorium kirikupédeva litkmete
seisukohad teadmiseks, kuid otsustas kisimuse uuesti kirikupdeva
ette tuua.?® Kui konsistoorium 10. veebruaril 1925 seletas, et
“1919. a. drapeetud E.E.L.u. kirikukongressi soov ega tahtmine
ei olnud E.E.L.u. kiriku puhtusulist alust muuta” ja seega ei tdhenda
vaidlusalused sénad usulise aluse muutmist, vaitis H. Pald, et

10

MK 10 (1923), 74-77.

1923. a Usuteadlaste konverentsi protokoll, 18, EELKKA, Tallinn. Vt ka MK 6
(1923), 44.

1923. a Usuteadlaste konverentsi protokoll, 17, EELKKA, Tallinn.
IV kirikupdeva protokoll, 24, EELKKA, Tallinn.
V kirikupdeva protokoll, 6, EELKKA, Tallinn.

Rahamagi, Eesti evangeeliumi luteri usu vaba rahvakirik vabas Eestis, 36. Vt ka
MK 27 (1924); EK 33-35 (1924); H. Pollu kiri konsistooriumile 25.06.1924,
toimik nr 253, EELKKA, Tallinn.

Rahamdgi, Eesti evangeeliumi luteri usu vaba rahvakirik vabas Eestis, 38.
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lisandi “protestantismi vaimule vastavas méttes” ja Vene kiriku-
seaduse § 252 sbnastuse vahel on ikka “vdga suur vahe”, ning
teatas oma lahkumisest assessori kohalt.?® VI kirikupdeval 12.
juunil 1925 toimus § 3 kiisimuses 16plik hadletamine. “Saba”
mahakustutamist pooldas 242 hialt, vastu oli 36, erapooletuid 1.27

H. B. Rahamadgi mérgib: “VI kirikupédeva td6ga 16peb Eesti vaba
rahvakiriku arenemise teine ajajark. Ta on iseloomustatud kiriku
uue korra konsolideerimisega, voitlusega opetuse aluse selguse
pdrast ja kiriku ning koguduste iilevalpidamise ja muude
majanduslike kiisimuste selgitamisega.”?® Tuleb siiski nentida, et
kuigi 1925. a juunis 16ppes voitlus poéhikirja lipsanud protestantis-
mi vaimuga, ei tdhendanud see hoopiski usuvoolude vahelise
voitluse jahtumist Eesti kirikus. Pigemini sundis senine age voitlus
mottekaaslasi koonduma.?® 1925. a tekkisid vastavalt liberaale
ja koondavat voolu ithendavad Protestantline Uhing ja Rahvakiriku
Liit, 1926. a {hinesid méned alalhoidlikud kogudused Vabaks
Sinodiks.

HARALD POLLU VAATEID KOGUDUSELE
JA KIRIKULE

1920. aastate algul praost H. Pollu poolt esitatud vabakirikliku
korralduse kava oli tegelikult ainus véaljapakutud alternatiiv vaba
rahvakiriku kontseptsioonile. Pollu enda jaoks ei olnud kisimus
sugugi pelgalt mingis vélises kirikukorralduses, vaid sisus — nimelt
selles, millisel 6petuslikul alusel kirik seisab, millised on tema
sihid ja eesmargid ning milline on liikmete vahekord oma kirikuga.
Jélgides Pollu kirjutisi tihest lehenumbrist teise, siiveneb mulje, et

26

H. Péllu protest 15.02.1925, toimik nr 253, EELKKA, Tallinn.

Y| kirikupdeva protokoll, 5, EELKKA, Tallinn.

i Rahamagi, Eesti evangeeliumi luteri usu vaba rahvakirik vabas Eestis, 41.
* MK 3 (1926), 19.
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tegemist on dgeda vditleja ning vasimatu kirjamehega, kes pikemata
sulge tarvitab, et oma seisukohti esitada, neid kaitsta ja vastastele
vastata. Igal néddalal ilmus tema toimetatud ajalehes Meie Kirik
moni tema kirjutis, olgu siis kiriku pdevapoliitika voi usuteemal.

H. Pdld esitab oma motteid vabakirikust peamiselt kolmes
pikemas artiklite seerias: Kirik ja kogudus®®, Vabakiriku ootel®® ja
Véitlus vabakiriku pdrast®?. Neile lisanduvad lihemad artiklid voi
kirjutised nagu Vabakiriku poole®®, Uue kirikukorralduse asjus®*,
Kirik ja riik®® ning méned teised, mis rohkem véi vahem on kantud
pdevakajalistest kiisimustest ja voitlustest. Kuid enne Péllu vaba-
kiriku kava juurde asumist tuleks kasvoi pogusaltki késitleda tema
vaateid kogudusele ja kirikule. Kuna Pold avaldas oma seisukohti
vastavalt vajadusele, nagu kirikuvditlus seda parasjagu noudis,
siis on esmapilgul raske saada slstemaatilist lilevaadet. Mark-
sénadeks, mis tihest kirjutisest teise korduvad, on “vabakiriku”
kérval “tuumkogudus”, “puhas dpetus”, “kirikukari”, “misjon”.
Samas olid Péllul alalhoidliku luterluse esindajana kahtlemata viga
selged ja korrastatud teoloogilised téekspidamised.

H. Pollu jaoks oli esmane kiriku puhta luterliku usualuse saili-
mine, aga samuti kirikulitkmete usuline teadlikkus. Sellega seoses
pani ta ette nn tuumkoguduse loomise iga koguduse juurde. Selle
teema tostatas ta juba 1923. a oma artiklis Kirik ja kogudus, viida-
tes Lutheri “paleusele erikogudusest ehk kirikukesest kiriku sees”
(ecclesiola in ecclesia).*® Kisimus ndhtava ja tdelise kiriku vahe-
korrast on olnud iiks eklesioloogia peaprobleeme. Nii riigi- kui
rahvakiriku tingimustes kuulub ju kogudusse paratamatult palju

30

MK 1, 2, 8, 47, 48 (1923).
MK 28-40 (1925).

MK 24, 26-30, 35-38 (1925).
MK 24 (1925).

MK 39, 41, 42 (1925).

MK 45 (1925).

MK 1 (1923). P&ld on oma artiklis tuginenud Rostocki Ulikooki professori G. B.
Hiberti raamatule Ecclesiola in ecclesia.
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neid, kes on vaid nimekristlased. Noore rahvakiriku varske kogemus
oli, et kuigi uue korra tingimustes anti koguduseliikmetele tahele-
panuvidirne vbimalus kiriku elus kaasa raakida, ei tahtnud see
hasti teostuda. Vaid viike osa tundis koguduse vastu huvi ning oli
valmis kiriku ees oma kohustusi tiitma.*” Péllu jirgi pole kahtlust,
et “meie kirikul praegu uut erilist t3siselt ristiinimesed olla tahtjate
thendust ehk tuumkogudust tarvis ldheb”.*® “Usuliselt huvitatud”
inimestele jaab valida, kas jaada kirikusse voi iithineda lahkusulis-
tega “ithendatud usklikkude” koguks. Pold leiab, et vajadusele
puhtusulise osaduse (Gemeinschaft) jarele tuleb kiriku sees vastu
tulla. Kes tahavad kirikusse jaddes elava Kristuse absoluutse autori-
teedi dppijad ja sonakuulelikud jirelkiijad olla, peaksid ithinema
usuosaduse loomiseks kiriku sees, nii et sellest tekkiv kogu saaks
“kodumisjoni elundiks ehk orgaaniks meie kogudustes™.®® Viirib
markimist, et siin ei arvestanud Péld iiksnes Eesti olude ja vajadus-
tega, vaid pidas silmas koguni leilmse kiriku korraldust. “Meie
ei motle mitte {iksnes Eesti kiriku peale,” kirjutas ta, “Eisenachi
tleilmne lutherlaste konverents on Lutheruse usu iileilmlikkuse
valge ette toonud, ja meie ei voi ka bieti iihte kirikukest ehk ekkle-
siolat enesele looma hakata, mis tervele Lutheruse kirikule maail-
mas vboraks jadks, ehk millel ainult kohalik kitsas tahendus
oleks.”#°

Milline oleks siis H. Pollu jargi tildkiriku ja nn tuumkoguduse
vahekord? Siin esitab ta idee “kahekihilisest” kirikust: “Vaba-
kirikuks muutudes peab lutherlik kirik kahekihiliseks saama. Selle
kiriku koosseisus peab leiduma ileiildine kirik ja iiletildised kogudu-
sed, vastavalt oma vilise korra poolest praegusele rahvakirikule,
ja tema keskel peab leiduma tuumkogudus ehk nende hendus,

" Vt nt Riho Saard, Eesti rahvusest luterliku pastorkonna vdljakujunemine ja vaba
rahvakiriku projekti loomine, 1870-1917 (Helsingi: 2000), 307jj.

* MK 8 (1923), 58.
** Ibid., 58.
* MK 48 (1923), 379.
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kes tdsiselt tahavad ristiinimesed olla...”*! P&ld m&onab, et Luther
ei soovinud “bigeid ristiinimesi valedest eraldada”, samuti polnud
tema “paleuseks piihade kogudust luua”, nagu taasristijad taot-
lesid.*? Pigemini olnud Lutheri meelest digustatud nii rahvakirik
kui vabakirik ehk tletldine kirik ja erikogudus. Péllu jargi siinnitab
Lutheri 6petus “lksnes armust” rahvakiriku, dpetus “liksnes usust”
aga viivat vabakoguduse poole.*® Vahe tildkoguduse ja tuumkogu-
duse vahel ei tohi silmapaistev olla, igal vabakiriku liilkmel tuleb
voimaldada tuumkoguduses kaasa té6tada. “Ja Gieti ei tahagi tuum-
kogudus muud olla, kui Jumala riigi té6tegijate ja nende sdprade
osaduse thendus koguduse sees,” kirjutab Pold.** Kiill aga peaksid
tuumkogudust iseloomustama neli kiilge, mis olid omased ka alg-
ristikogudusele: 1) lahutustunne koguduse ja maailma vahel; 2)
tsensuse ndudmine koguduse litkmetelt, s.0 maarused selle kohta,
keda tuleb koguduse liikmeks arvata ja keda mitte; 3) osaduse
harrastamine vaimulikes asjades (piihakirja uurimine, palve jne);
4) misjonivaim.*®

Et kirikus oleks tagatud puhas 6petus ja kindel kord, selleks
on vaja kirikukari. Ka vabakirik vajab kindlat korda ~ “sest vaba
kirik ei tdhenda kirikut, kus korralagedus valitseb, vaid vaba kirik
on kirik, mis iseennast valitseb”.*® Oma vaateid kirikukarile aval-
dab H. P3ld pikemas kirjutises Puhas opetus ja kiriklik kari.*”
1923. a Usuteadlaste konverentsil peetud ettekandes Meie prae-
gune kirik ja kiriklik kari*® oli P6ld aga Gsna pessimistlik kirikukari
rakendamise osas praeguses kirikus, kuna kirikus puuduvat terve
UMK 31 (1925), 247.
MK 8 (1923), 60.
Ibid., 60.
MK 31 (1925), 248.
Ibid., 248.
MK 28 (1924), 219.
MK 19-26, 28, (1924).
MK 6-7 (1923).
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Jumala séna, mida nii hingekarjased kui koguduseliikmed maksvaks
tunnistaksid.*® Erinevate usuvoolude esiletous ja 6petuslike aluste
hdgustumine sundis Pdldu esinema 1924. a Usuteadlaste konve-
rentsil ettekandega Opetaja ametivande tarvilikkuse poolt.*°

Eklesioloogilisi kiisimusi késitleb H. P6ld mitmeosalises artiklis
Kirik ja tema iilesanne piihakirja jdrele.®' Tegemist on pigemini
tutvustava kui programmilise kirjutisega, mis vaatleb &petust kiri-
kust luterliku dogmaatika votmes. Kasitletavateks moisteteks on
siin “pdris kirik” (ecclesia proprie dicta), “laialdane kirik” (ecclesia
late dicta), “ndgematu kirik” (ecclesia invisibilis) ja “nahtav kirik”
(ecclesia visibilis). Pold leiab, et moéisteid “paris kirik” ja “laialdane
kirik” ei tohiks samastada moistetega “ndhtamatu” ja “ndhtav”
kirik, nagu seda dogmaatikas harilikult tehakse. “Paris kirik” ulatub
ka “nahtavasse kirikusse”, millel on toelise kiriku tundemargid ja
mis tdidab tlilesandeid, mida ainult “paris kirik” kui “Piiha Vaimu
elund ehk orgaan taita voib”. Nii “laialdase” kui ka “péris” kirikuna
tuleks Pollu arvates kasitleda maapealset ehk voitlevat (s.o “nédhta-
vat”) kirikut. Esimesse kuuluksid kéik inimesed, “kes kuidagi viisi
kirikuga Ghenduses on (siis mitte ainult ristitud inimesed, vaid ka
nende lapsed ja ristimisele ettevalmistatavad paganad, juudid ja
muhameedlased)”. Teise kuuluksid aga ainult need inimesed, kes
tosiselt tahavad ristiinimesed olla. “Paris kirik” vastaks Pollu jargi
praegusel ajal moistele “Jeesuse jiingrite kogudus”, mida ta samas-
tab tuumkogudusega (ecclesiola in ecclesia).>?

Viimaks sedastab H. Pdld, et kirik on Kristuse kogudus, keda
ta kummardab ja kelle armust ta elab. Misjoniseltsi juhtfiguurina
réhutab ta, et kiriku iilesanne on lakitusamet, ja ka “Eesti kirikule
on aeg kétte jéudnud, teadlikuks saada selles tilesandes ja selle
jarele talitada, et Eestile 6ige misjonikogudus, dige misjonikirik

MK 7 (1923), 52.
* MK 8-12 (1924).
MK 33-39 (1924).
*® MK 36 {1924), 284.
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tiarkaks”.?® Vabakiriku aate esitaja juurest on ehk illatav leida
universaalset, katoolset kiriklikku métlemist. Kuid Péld ei saanud
noustuda sellega, et “Festi kirik td6d teeb ainult Festi rahva heaks”.
Kristuse kiriku ainus ja dige siht on maailmamisjon. Kirik peab
samuti silmas pidama iildist maailma arengut.
Ristiusk ja ristikogudus peab tileilmlise sihiga olema, sest et ristiusu
vastasvool on iileilmlise sihiga. Oigetel kogudustel peavad silmad
lahti minema seks, et ristiusk ja revolutsiooniline kommunism on
need kaks vdge, mis maailma omamise parast praegu voitlevad ja
et ristiusu tegevusele piiride tdmbamine rahvustunde abil on
ristiusu jéu norgestamine kommunismi vasta.??

RAHVAKIRIKU KRIITIKA

H. Péllu kriitika rahvakiriku aadressil ldhtub veendest, et vaba-
kiriku ja rahvakiriku kontseptsiooni ei ole voimalik sisuliselt kokku
panna. Peale kiriku uue péhikirja vastuvotmist 1926. a martsis
kritiseeris ta definitsiooni, mille jargi “Eesti ev. luth. usu kirik on
vaba rahvakirik.”
Sugugi ei hakka aga sénad “vaba” ja “rahva” lhte, sest need kaks
séna kiriku iseloomustamise omadusnimetuses téiesti teineteise
vasta kdivad. Rahvakirik ei ole vabakirik, ja vabakirik ei ole rahva-
kirik. Vabakiriku siht on ennast ikka enam ja enam leigetest liikme-
test vabastada, rahvakiriku siht aga on vdimalikult igatht inimest
tema usulise seisukoha peale vaatamata kiriku lilkmeks pidada.®®

H. P&ld vastandab teravalt tileilmsete sihtidega kiriku vabakogudus-
liku korralduse rahvakiriku mudelile, mis endiselt riigivéimust ja
selle eesmarkidest séltub:

® MK 39 (1924), 309.
* MK 30 (1925), 240.
MK 12 (1926), 91.
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Ainult vabakirik saab uleilmliseks kirikuks muutuda ja tleilmlisi
lilesandeid tiita. Sest riigikirik ehk riigiga veel kokkuseatud rahva-
kirik peab oma sihid teisiti seadma. Riigikiriku peasiht oli riigi
kodanikkude kélblust tdsta, nende ustavust ja sdnakuulmist valitse-
ja vasta kasvatada, tleilmsed sihid, misjoni sihid, vajusid taha-
plaanile.>®

Uleilmsete sihtide all motleb Péld niisiis peamiselt misjonit ehk
Jumala séna viimist kdikide rahvasteni.

Rahvakiriku kontseptsiooni varjus nieb H. Pdld pigemini
rahvuskiriku ilesehitamise taotlust. Ta osutab “rahvuslise kiriku
vooluks” nimetatud riihmitusele, “mille tGlemaks pilitideks on
rahvuse arendamine kiriku abil ja mille sihiks on rahvuslik kirik” .57
Pé&ld ei nbustu arvamusega, et “kirik siis tosiseks kirikuks ja rahva
onnistuseks muutub, kui ta “rahvuslisele” alusele seatakse”.5®
“Nii on see vool,” kirjutab ta, “kéigepealt poliitiline vool, ja see
tarvitab rahvast ja kummardab rahvast.”*® Péld viitab siin endistele
tosiprotestantidele Eduard Tennmannile, Jaan Jarvele ja teistele
Rahvakiriku Liidu asutajatele, “mis tahab kirikus ja riigis korraga
midagi olla”. Samas moéénab Pold, et rahvuslikku voolu leidub
mitte ainult eestlaste seas, vaid kaunis tuntavalt ka sakslaste juures.
Kui 1926. a erakorralisel kirikupdeval néudis Saksa praostkond
endale kirikusisest autonoomiat, pidas Pdld seda anakronismiks,
mis Eesti kiriku vabakirikuks muutumise korral on méttetu ning
mis pealegi ei ldhtu usuvaadetest, vaid tiksnes rahvusprintsiibist.°

% MK 30 (1925), 240.
57

MK 22 (1926), 171. Naiteks kirjutas E. Salumaa 1933. a: “On selge, et meie
ideaal tanagi veel on rahvuslik rahvakirik. [---] Rahvuslik kirik oma hinnatava vaimse
olemisjduga peab avastama eestlases sisevaru ja viima ta selle tdelise elava Jumala
ette, kes aitab tal iletada kriise ning véita eluraskusi. Selline tegev kristlus peab
haarama eestlase vaimlis-hingelise omapira, siivendama kélblate igavikujoudude
toimet, elustama rahvuslikus teadvuses vérsuvat loovat diinaamikat ja andma
rahvusele oma suurima — sailitama eestluse in aeternum.” — Usuteaduslik Ajakiri 2
(1933), 35, 39-40.

% MK 12 (1926), 92.
Ibid., 91.
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Teoloogiliselt koneleb kiriku rahvuslikel alustel eraldamise vastu
K1 3:11 ja Gl 3:28. Kui sellist rahvuslikul pinnal eraldamist esineb,
“slis on see viga ja puudus, mis meie patuse loomuga on
thendatud”.®! P5ld deklareerib ka avalikult, et Vaba Sinodi (vt
allpool) ja Saksa praostkonna piided ei ole samad ning et
alalhoidlikku luterlikku voolu ei saa samastada saksameelsusega.®?
H. Péllu arvates rahvuslik vool tdsist kirikut ei ehita, vaid
rikub seda. Kui sellest voolust tildse mingit kasu on, siis vaid
seeparast, “et selgesti ndha on rithmi, kes toesti kirikut tahavad
kiriku parast, ja kes seda tahavad kui rahvuslik-kultuurilist
tegurit”.®® Vabakiriku korral teostab kirik puhtusulisi iilesandeid
ja rahvuse kandjaks jaab riik. Ohtu ndeb Pold ka poliitiliste
ringkondade katses kirikut dra kasutada:
Peaasi, miks vabakirikut ei taheta, on ikkagi see, et teatavad polii-
tilised erakonnad siis enam ei saa kiriku seljas ratsutada ja teda
oma sihtide tegurina tarvitada. T4itsa vabakirik on aga ka koigest
poliitikast vaba kirik. Ta ei ole asutus, mida Gks ehk teine riikline
rihm saaks poliitiliselt ara kasutada, ehk vdhemalt on ige raske
seda teha.®

Erinevalt paljudest médduandvatest kirikutegelastest nagi Pold riigi
ja kiriku taielikku lahutamist véltimatuna:
Sest meile, lutherlastele, peab peaasjaks jadma: puhta Lutheruse
usu aluste edasiandmine uude aegjarku. Meie peame valmis olema
koik selle tihe sihi kdttesaamiseks kdest andma. [---] Taieline lahutus
riigist, taieline kiriku sisemine ja sellega Ghendatud valimine iseseis-
vus on kiriku tuleviku kindlustus.®
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Ibid., 172.
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Usuiihingute seaduse vastuvotmise jarel novembris 1925 vdis Pold

igati r60mu tunda:
Meil on Eestis uus, vabariiklik valitsus. Ja meie tunnistame, et see
Jumalast on, ning tahame tema seadusi pidada. Niilid on ka selle
valitsuse labi kirik uuele seaduslisele alusele seatud. Kirik on seda-
kaudu vabakiriklise korralduse saanud. [---] Tosilutherlastel Eesti
kirikus on suured iilesanded ees. Uus vabakirik peab tdusma, mis
vaimulikult tiiesti Jumala sona juhtnoori jarele voiks todtada, aga
mis ka oma vilise ehituse ehk seadusliku korra poolest kindlalt ja
koéikumata voiks seista. [---] M. Lutheri alustatud kirik pole ka
veel valmis. Ta ise ttles, et temal veel inimesed selle taieliseks
ehitamiseks puuduvad. Seda tuleb edasi ehitada tema mottes —
uldkirikuna ja tuumkogudusena, seni kui Kristuse kirik valmis
saab...%¢

TULEVANE EESTI VABAKIRIK

Kuidas kujutles H. P6ld oma vabakiriku kava teostumist senises
vaba rahvakiriku kursi votnud EELK-s? Nagemuse sellest esitas ta
ulalnimetatud artiklis Vabakiriku ootel alapealkirja all Tulevasest
Eesti lutherlikust vabakirikust, mis on kirjutatud ajal, mil uus Usu-
uhingute seadus polnud veel vastu voetud ning sellega kogudustele
antavad voimalused olid alles teadmata.®” Pollu jargi peavad kiriku-
juhtimisel endiste juhtorganite volitused taielikult koguduste katte
minema — kogudused loovad siis ise uue korra, kuna “kogudus on
ise kiriku tilempiiskop, nagu rahvas ise majesteet on riigis”.®® Vaga
oluline kiisimus vabakiriku jacks on dige dpetuse alalhoidmine.
Pold ei ndustu kirikus maad votnud mottega, et tdhtis on vaid elu
ja tegevus, kuid mitte dpetus — sest ilma dogmata, ilma dige 6petu-
seta ei ole Giget elu. Koguduse jaoks on aga dpetus side, mis “lksi-

* MK 45 (1925), 357-358.
" MK 32-34 (1925).
* MK 32 (1925), 255.
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kuid liikmeid thte seob ja iiksikuid kogudusi ihendab tiheks suu-
reks liiduks ehk kirikuks”.®® Vabakirikus jadb puhta opetuse
hoidmine ja kirikukari teostamine koguduse kéatte, nagu see on
ette ndhtud pihakirjas. Kogudused lasevad keskjuhatusel kandi-
daadid hoolsasti ldbi katsuda; kui ametisse astunud ning ameti-
vande andnud Opetaja puhtast dpetusest korvale kaldub, jaab kogu-
dusele digus teda lahti lasta.”™
Vabakirikus ei saa olla mingisugust keskvalitsust, sest iga kogu-
dus on tdiesti iseseisev. Koguduste liitumine kirikuks véi liiduks
on siiski véimalik, kui see on otstarbekas — niiteks selleks, et
dpetajaid saada. Kirik moodustub liitunud usuihingutest ehk kogu-
dustest, kellel on tldsinodis ehk kirikukogus oma esindus. Selle
otsuseid viib ellu kiriku eestseisus, kellel aga pole mingisugust
seadusandlikku ega karistavat voimu.”! Piiskopiametit hindab H.
P6id tiksnes otstarbe seisukohast:
Mis piiskopi ametisse puutub, siis v4ib see evangeelses vabakirikus
olemas olla ehk mitte olemas olla. On vabakirikuid piiskopiga ja
ilma piiskopita, ja Eesti evang. lutherlik kirik saab ise otsustada,
kas ta piiskopi all tahab olla v6i mitte. Igatahes aga ei ole piiskopi
ameti kdes ei Opetuse valvet ega karistamise digust, vaid ta on
ainult kiriku eestseisuse esimees ja tema tlem tootegija. [---] Soovi-
tav on aga evangeelse kiriku piiskopile, et ta mitte ilma oma kogu-
duseta ei oleks, vaid samal astmel hingekarjane oleks kui teisedki
Opetajad.™

H. Pollu jargi on olemas “kahte tdugu” vabakirikuid — need, mis
on tekkinud riigi- ehk rahvakirikust véljaastumise teel] (nagu naiteks
1843. a tekkinud Sotimaa vabakirik), ning need, mis on moodustu-
nud “mitmesuguste kirikulitkmete kogumise teel” (nt valjardndajate
poolt loodud vabakirikud Ameerikas). “Kui Eestis peaks korda mine-

® MK 33 (1925), 262.

° Ibid., 263.

" Ibid., 263.

" MK 34 (1925), 269-270.
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ma seadusandlisel teel vabakirikuid luua,” kirjutab Pald, “siis
tekiks siin veel kolmas isedraline toug vabakirikut, mille taolist
maailm veel ei ole ndinud —, nimelt: riigikirikust imbermoodustu-
nud vabakirikud.””®

H. P&llu oponendid —isedranis koondavast voolust — stiidistasid
teda kiriku lagundamise puiiades. Artiklis Kas rahvakirik véi vaba-
kirik?™ kaitseb keegi M. Jurisson rahvakiriku ideed, viidates nii
piiskopliku kui sinodaalse korraldusega luterlikele kirikutele ja
sedastab, et “nende korval on olnud mitmesuguseid “vabakirikuid”,
mis aga tdnini rahvaste elus ei ole mingit isedralikku head teinud,
kui arvestamata jatta nende 16hkuv omadus”. Ta piitiab ka ennus-
tada, mis juhtuks siis, kui tiksiku koguduse registreerimise kongre-
gatsionalistlik korraldus labi ldheks ~ see tooks tema meelest kaasa
konsistooriumi kukutamise katse kongregatsionalistide poolt, tiilide
tekkimise suures osas kogudustes, kohtuprotsessid seal, kus protes-
tantlikud vaimulikud uritaksid kirikuid enda katte saada, usulise
kirevuse kiriku ametikandjate seas kuni selleni, et kiriku teenistusse
voivad protestantide juures saada isegi antikristlased, ja ohu, et
kiriku lagunemise korral tombavad lahkusulised luterlike koguduste
“usuliselt arenenud” liikmed enda juurde.” Péllu meelest polnud
see aga mingi hirmutav perspektiiv, sest kirik oli tema arvates
juba niigi erinevateks vooludeks l6henenud ja véimetu oma missioo-
ni tditma. “Ainult vabade koguduste enesemdidramise Sigus voib
tuua uut elu meie kiriku surnud ahervaremetele,” kirjutas ta 8.
juulil 1925.7¢ “Meie kirik on juba kord rahvusliselt ja usuliselt
osadeks langemas, ja sellega tuleb selgesti rehkendada,” hindas
ta olukorda kolm kuud hiljem.””

Olaf Sild hindab usualuste tle puhkenud vaidlust jargmiselt:

Ibid., 270.

EK 34 (1925), 269-271.
Ibid., 271.

MK 27 (1925), 217.
MK 37 (1925), 297.
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“Erapooletule otsustajale sai varsti selgeks, et selles tiilis ei olnud
modduandev ei usuline ega usuteaduslik kilg, vaid ainult kiriku-
poliitiline; tiili kujunes vagipulga vedamiseks erakondade vahel.”"®
Uksikkoguduse autonoomiat ja juriidilist séltumatust peab Sild
vabas rahvakirikus kehtivale sinodaalkorrale vééraks ning “inde-
pendentlikuks” vaateks, mis luterluses pole seni esinenud. Vaba-
kiriku vajalikkust ei saa ka Lutheri autoriteediga péhjendada, sest
“kes Lutert tunneb, peaks teadma, et Luter kunagi ei oleks heaks
kiitnud ev-luteruse usu vaba rahvakiriku kérval ev-luteruse usu
vabakirikut, liiategi maaalal, kus kéigest 900.000 luterlast.””®
Siiski on oluline markida, et H. Péllu jaoks oli vabakirik mitte
eesmdrk iseeneses, vaid tksnes vahend, et tagada kiriku puhas
luterlik dpetus.
Meie ei voitle vabakiriku eest mitte vabakirikliku vormi enese
pérast, vaid selleparast, et vabakiriklik korraldus néib meile praegu
ainukene tee olevat, kuidas kogudused puhtlutherlise usu tunnis-
tamise vabadusele paisevad. [---] On ju meie vbitlus vabakiriku
pérast vilja kasvanud voitlusest puhta lutherluse, ehk teiste
sbnadega, meie senise kiriku vanade usualuste eest. Meie ndeme
ka véiga hasti, et vabakiriklik korraldus paljude raskuste ja varju-
kilgedega on seotud ja et ta eriti kirikudpetajate mojuvdimu seisu-
kohta ei kergenda, vaid halvendab...5°

Paradoksaalsel kombel leidis H. Pold oma véitluses Spetuslikult
alalhoidlikul alusel seisva vabakiriku eest liitlasi just protestantide
leeris. 17. juunil 1925 kutsus Pold avalikult Theodor Tallmeistrit
{(kes oli tollal Riigikogu liige) teoloogilisi vaidlusi kérvale jattes
vabakiriku eest voitlema.?! Viimane vastas pikema artikliga Ees-
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EK 28 (1925), 218.
" Ibid., 219.

MK 39 (1925), 313. Protestantide leeris méénis ka muidu tiksikkoguduse diguste
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oleva kiriku ja riigi lahutamise puhul, milles ta oma vaateid kone-
aluses asjas esitas.?? Ta leidis muuhulgas, et “Uue Testamendi
ideaal vabakogudus on” ja toetas tiksikkoguduse digust ise oma
usuliste aluste iile otsustada ning oma péhikirja alusel registreeru-
da. Usuithingute seaduse arutamisel Riigikogus 20. ja 21. oktoobril
1925 seisis just Tallmeister (kes Péllu hinnangul “protestantlusele
bige avarat vabadust otsis”) lUksikkoguduse suuremate diguste
eest.8?

Vastuseks kutsus konsistoorium novembris 1925 ringkirjas
kogudusi tiles seisma “kui iiks mees meie terve ja thise kiriku
poolt”. Selles iilleskutses argumenteeritakse tksikkoguduste tunnus-
tamise vastu vaitega, et “niisugused tiksteisest eraldatud kogudused
oleksid niahtuseks, missugust Evang.-Lut. Kiriku péhiméte ei tunne,
killustaks meie kiriku elu ja teeks kiriku iihist66 raskeks”. Teoloogi-
lise argumendina lisatakse, et “Jeesus oma sdnas Peetrusele ei
radgi mitte paljudest kogudustest, keda porguvéravad ei pea ara
vbitma, vaid ekklesiast — lildkogudusest, mis kirik on,” ja et ka
“apostlik usutunnistus tunnistab tht piiha kirikut” .84

VABA SINOD

1. jaanuaril 1926 joustunud usuithingute ja nende liitude seadus
andis niisiis kogudustele voimaluse registreeruda omaenda péhi-
kirja alusel. Sellele kiriku tihtsust ohustavale punktile vaatamata
tervitasid seadust ka koondava voolu esindajad. H. B. Rahamagi
kirjutab:
Kuid iildiselt, peale selle 24. paragrahvi, mis vditluse teravuses ja
arupdrimis-meeleolu tagajarjel sisse paasenud, voib Eesti riigi ja
kiriku seadust taiesti moéodukaks ja kirikule heasoovlikuks pidada.

* PI'7(1925), 100-104.
83

Vt ldhemalt “Kiriku asi Riigikogus”, MK 45 (1925), 359-360.
o Jakob Aunver, Eesti rahvakiriku ristitee (Stockholm: 1953), 28.
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Ta laseb kirikut ta korraldustddd rahus seal jatkata, kuhu ta tééta-
des 1917. aastast kuni 1925. aastani seisma on jdinud.®

Vaba Sinodi (VS) nime all tuntuks saanud alalhoidlike koguduste
ihenduse tuumiku moodustasid méned Ida-Harju praostkonna
kogudused. Juba 12. jaanuaril 1926 kogunesid Harju-Jaani kirikus-
se Harju-Jaani, Kose ja Kuusalu koguduse esindajad, et pidada
esimest Vaba Sinodi koosolekut.?® Seal otsustati koguduste pdhikiri
kokku seada iildkirikusse jadmise pshimétte alusel. Uhinema kutsu-
ti koiki kogudusi, kes tahavad jadda vanade usualuste juurde, mille
all méeldi 1832. a kirikuseaduse § 252 sénastust, kuid selle erine-
vusega, et luterlikest usutunnistuskirjadest oli esikohale tdstetud
Viike katekismus, mitte Augsburgi usutunnistus. Seda muudatust
seletas H. Pold sellega, et “meil ei ole vditlemist katoliku kirikuga,
kelle vastu oli eriti sihitud Augsburgi usutunnistus,” ning et “valja-
maa lutherlistes vabakirikutes igalpool M. Lutheri Katekismus usu-
tunnistuse kirjadest on ette otsa seatud”.?” Vaba Sinodiga thineda
soovivad kogudused pidid ithtlustama oma péhikirja VS-i pohikirja
§-dega 2-10, mis kisitlesid dpetuslikke aluseid ja usulisi talitusi,
ja §-dega 29-34 (liikmete vastuvotmine ja valjaheitmine).?®
Kisitledes Vaba Sinodi ja nn normaalkoguduste pdhikirja erine-
vusi, margib H. Pold, et VS-i pohikiri tahab selgelt luterlike usu-
tunnistuskirjade alusel seista, kuna normaalpdhikirja, mis voeti
vastu erakorralisel kirikupédeval 3. maértsil 1926, olevat uus vale-
dpetuse joon sisse tunginud, mis annab tunnistust kérgkiriklikest
putetest Eesti kirikus.?® VS-i jaoks on esimene oluline kiisimus
opetuslik puhtus. VS-i koguduste opetajatel peab olema digus
keelduda koos teenimast Protestantlisesse Uhingusse kuuluvate

85 Rahamagi, Festi evangeeliumi luteri usu vaba rahvakirik vabas Eestis, 44.
86

MK 3-7 (1926).
MK 2 (1926), 12. VS-i koguduse pdhikirja hilisemas redaktsioonis see siiski ei
kajastu, vt MK 14 (1926), 108.

MK 6 (1926), 42-43; MK 7 (1926), 53-54.
MK 37 (1926), 292.

87
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Opetajatega. Teiseks naeb Pold erinevust korgkiriklaste ja vaba-
sinodlaste ametikéasitluses. Tema arvates tunnevad luterlikud usu-
tunnistuskirjad ainult ihte vaimulikku ametit, mis on sénakuulu-
tamise amet hes vitmete meelevalla ametiga, mistottu ei saa
piiskopiametit kasitleda tavalisest pastorist lilemalseisva ametina.
Kérgkiriklikkuse tunnusena ndeb Pold 6petaja ametiristi kasutusele-
votmist normaalpohikirja § 20 alusel: “Niisugust opetaja ameti
risti kusagil lutherlises maailmas ei tunta, see on katoliku ja Kérge
kiriku vaimulikkude tundemark.”°° Teoloogilised erinevused aval-
duvad P8llu arvates ka pihi ja armulaua kiisimuses. VS-i pohikiri
annab pihile iseseisva tdhenduse ning loeb seda itheks koige tdhtsa-
maks usuliseks talituseks, kuna normaalpchikirjas on piht iiksnes
ettevalmistus armulauaks.

H. Pald ei ndinud siiski VS-i kogudusi tldkirikust lahkumas.
Kirjutises Mis tahab Eesti vabasinod? litleb ta: “Tekkival vabasinodil
ei ole motet ega sihti Gldkirikust vélja astuda, vaid tema tahab
kiriku sees oma sihtide eest viimse voimaluseni voidelda.”®! Veel
paar kuud hiljem piitiab ta kahtlusi hajutada: “Peame siiski tarvili-
seks, siin veel kord kindlasti toonitada, et “vaba sinodi” kogudused
sugugi Uldkirikust lahkumise peale ei métle.”%? Seda métet kaaluti
vaid juhuks, kui konsistoorium poleks iile vétnud vana Spetuslike
aluste paragrahvi ning oleks jatnud kehtestamata ametivande and-
mise ndude.®® VS oli Pollu sénul loodud nimelt selleks, et “katoli-
seeriv korgekiriklik” ja protestantlik vool kogudustesse ei tungiks.
VS-st pidi saama “vaimulik kaitseliit puhta opetuse kaitseks”.%*
Kirikukorralduse kiisimuses piisab, kui kirik elab tksnes Jumala
sbéna alusel. “Meie tahame Kristuse kogudused olla, kes ise seda
Kirjast leiavad, mis neil teha tuleb ja kuida nad elama peavad,”
kirjutab ta. “Meie soovime endale keskkorraldust, kes tldkiriku

* Ibid., 292.

* MK 4 (1926), 28.

** MK 20 (1926), 156-157.
* Ibid., 157.

™ MK 51 (1926), 404.
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thiseid tlesandeid taidab ja koguduste asjad nende oma korraldada
jatab.”9s

1926. a mais kujutab H. Pald kiriku tulevast korraldust ette
jdrgmiselt. Neli rihma — Eesti Rahvakiriku Liidu, Saksa praost-
konna, Vaba Sinodi ja Kristlikku Erakonda pooldavad kogudused
— moodustavad igatiks oma sinodi, mille etteotsa valitakse teatud
ajaks vanem. Uldkiriku keskkorralduse peakoosolek koosneb nende
sinodi valitud esindajatest ja loob omale tididesaatvad organid.
Kui see kava ei peaks teostuma, tuleks kiriku sees anda koguduste
rihmitustele vabadus nende oma vaadete pohjal. Ometi pole siin
oluline kiriku dhtsus, vaid tihendus Kristusega.?® Nagu me teame,
ei tditunud need lootused ning jargmisel kiimnendil vottis EELK
juhtkond kursi — kasikdes riigi elus toimuvate muudatustega —
kiriku suuremale tsentraliseeritusele. Vabasinodlaste ja protes-
tantliku voolu pliided réhutada iksikkoguduse iseseisvust olid
oppetunniks, mida arvestati. Igal juhul v6imaldas 1934. a kirikute
ja usutthingute ning nende liitude seadus O. Silla jargi “terviklikku
kirikut (koguduste liidu asemel) ja kiriku omavalitsust”.®” Samas
modnab J. Aunver, et kui “seda uut seadust vorrelda endisega, siis
selgub, et samal ajal, kui kiriku soovidele vastu on tuldud, on
valitsus enesele kindlustanud suuremaid digusi kirikute ... sisemisse
ellu segamise osas”.%®

J. Aunveri andmeil registreerisid end normaalpdhikirja tehtud
muudatustega Kose, Kuusalu, Harju-Jaani, Kuressaare ja Paide
kogudus kui Vaba Sinodi pooldajad.®® H. Péllu jargi kaalusid vaba-
sinodlikus vaimus muudatuste tegemist veel mitmed teised kogu-
dused, nt Pdide, Saaremaa Jaani, Muhu ja Risti.’® 17. juunil 1926
osalesid VS-i asutaval koosolekul igatahes Kuusalu, Harju-Jaani,

a5

MK 20 (1926), 156.

“ Ibid., 157.

7 Olaf Sild, Eesti kirikulugu vanimast ajast olevikuni (Tartu: 1938), 232.
Aunver, Eesti rahvakiriku ristitee, 35.

* Ibid., 30.

' MK 19 (1926), 151; MK 37 (1926), 291.
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Kose, Juuru, Kuressaare ja Poéide koguduste esindajad.'®' Protes-
tantide leeris kasutasid seadusega antud &igust oma pohikirjaga
registreeruda Th. Tallmeistri ja Voldemar Kuljuse juhitud Tallinna
Pithavaimu ja lisaku kogudused.'®* Saaremaal viisid vabasinodliku
voolu pitidlused “ususddadeni” Kuressaare ja Mustjala kogudustes.
Vaitlusi Vaba Sinodi kiisimuses tuli ette ka Muhu, Péide ja Saare-
maa Jaani kogudustes.?®® Kuigi VS-i liikumine ei seadnud ees-
margiks kirikust lahkulé6mist, kujutas see endast siiski teatavat
ohtu kiriku iihtsusele ja ilmutas mitmel pool “l6hkuvat omadust?,
nagu vastased olid ennustanud.

HINNANG

Harald Péllu n&ol oli tegemist pietismist mdjutatud uusluterliku
ortodoksia esindajaga. Ta oli alalhoidliku suuna ja Vaba Sinodi
juhtiv tegelane ja ideoloog. Vastased muide nimetasid Példu ja
tema méttekaaslasi halvustavalt katoliiklasteks, kuna nad nagid
vabasinodlaste jdigas alalhoidlikkuses ilmset sarnasust katoliku
kirikuga, kus nende hinnangul puudub “inimesel hingeline
vabadus” ja lihtsal koguduseliikmel “ei tohi olla usu asjades oma
arvamist”.'°* Selles on ehk niipalju tétt, et Pld oli vaieldamatult
kiriklikult métlev teoloog, kelle jaoks oli ristiusk palju enamat
ebaméadrasest “usulisest tundest” — see oli nimelt selgelt miarat-
letud ja koguduse osaduses teostuv toeks elatud usk.

H. Péllu vabakiriku kava teoloogilised (sh kirikukorralduslikud)
pdhjendused ldhtusid kdigepealt soovist siilitada kirikus kindel
luterlik usutunnistuslik ja 6petuslik alus. Kuna kirikuvalitsus sallis
erinevate suundade (isedranis liberaalse voolu) olemasolu kirikus

' MK 26 (1926), 204.
108 Aunver, Eesti rahvakiriku ristitee, 30.

" MK 47 (1926), 375. Niiteks Poide koguduse ndukogu ei toetanud oma vabasinodit
pooldavat Opetajat ja saavutas tema ametist tagandamise.

UMK 21 (1926), 164.
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ning kaldus Pollu meelest ka ise alalhoidlikust luterlusest kérvale,
ei saanud dpetusliku puhtuse tagajaks olla keegi muu kui vaid iga
kogudus ise, kellel pidi sdilima digus ametikandjate hindamiseks
ning vajadusel ametist vabastamiseks. P6ld uskus sellise korra
olevat igati evangeelse ja ehtsalt luterliku. Pisimise 6igel 6petuslikul
alusel] pidi tagama ametivanne ja kirikukari.

Teoloogiliselt voib H. Pollu vabakiriku kava kirikuopetuslikke
aluseid hinnata kiisitavaks vdhemalt kahes méttes. Nimelt pidas
Poéld kirikut kandvaks jouks tksikkogudust.'®® (Tema oponendid
koondavast voolust nimetasidki tema vaateid kirikukorraldusele
“independentlikuks” voi kongregatsionalistlikuks.) Samas ei saa
kihelkondlikku tksikkogudust, mille iseseisvuse ja Siguste eest H.
Pald seisis, kdsitleda kogudusena Uue Testamendi méttes, vaid ta
on ikkagi ajaloolise arengu tulemus, mille kédigus kujunesid kirikus
vélja piiskoppide juhitud didtseesid, mis omakorda jagunesid
parohhiateks. Lokaalkirik resp. tiksikkogudus on ajalooliselt seega
mitte kihelkond, vaid piiskopkond. Ka ei ole tuumkoguduse idee
ikkagi ihitatav uustestamentliku arusaamaga kirikust, mis ei tunne
mingisugust pietistlikku laadi usklike kirikukest kiriku sees.

H. Pold seisis dgedalt vastu rahvakiriku kontseptsioonile. Ta
nagi riigist ikka veel drarippuvas ning rahvuslikult suunitletud
kirikus ohtu kaotada silmist oma tegelik olu ja esmane lilesanne
ning muutuda pelgalt “rahvuslik-kultuuriliseks teguriks”. Kuid
tkski laia kandepinnaga kirik ei saa siiski eirata oma vastutust
tthiskonna ees. Rahvakiriku pooldajad olid siiralt veendunud kiriku
ja rahva tiheda thenduse vajalikkuses ning nagid kiriku missiooni
nimelt kogu rahva elus. J. Képu jargi tdhendab rahvakiriku mote
sisult seda, et ta on “ligidalt seotud rahvaga, tema eluga ja saatuse-
ga” ja on oma korralduses ja tegevuses “orgaanilises sidemes rahva-
ga, rahva hingelise, vaimse ning kélbla elu arendaja rahva koige-

" Sama meelt oli pdhimdtteliselt ka rahvakiriku ks loojatest J. Képp, kuigi see vaade
ei viinud teda vabakirikliku korralduse pooldamisele. Vt Kopp, Kirikuvalitsemis-
opetus, 112.
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kiilgse arengu ja edu tdhenduses ja suunas”.'°® Ka E. Tennmann
leiab, et kirikul peab olema oluline roll ithiskondlike probleemide
lahendamisel: “T6sine rahvakirik vétab rahva hadasid véimalikult
stigavalt kdige suuremas ulatuses. Tema otsib nende pohjused iiles
ja asub koigepealt hingeliste pohjuste ravitsemisele.”!%”

Siiski olid H. Péllu hoiatused “rahva kummardamise” ja “rah-
vusliku kiriku ehitamise” eest vaieldamatult vaartuslikuks teoloogi-
liseks korrektsiooniks demokraatia ja rahvuslikkuse kiusatuste
suhtes jareleandlikule rahvakirikule. Riho Saardi jirgi on rahva-
kiriku klassikaline probleem selles, et kiriku piirid tihtuvad sageli
rahvuslike piiridega: “Kriisiolukordades satub niisugune rahvakirik
suurtesse raskustesse ja unustab tdsiasja, et Kristuse kiriku piirid
ei arvesta rahvuslikke piire.”!°® Kuid rahvakiriku puhul tuleb arves-
tada ka liigset soltumist riigist, mis tuli ilmsiks naiteks 1939. a
piiskop Rahamie skandaalis, kui riigivéim seaduses antud voima-
lust kasutades sekkus kiriku siseasjadesse ning kirikupea ametist
tagandas. Laiu rahvahulki hélmava rahvakiriku mudel eeldab
paratamatult ldhemat ldbikaimist ilmaliku véimuga. Kuigi J. Képp
leiab, et rahvakirik vé&ib tdiesti olla vabakirik kirikupoliitilises
mottes'®®, mdodnab ta samas, et riigil ja kirikul on teineteist tarvis:

Riik vajab kirikut kui asutist, kes kasvatab kélblat meelsust ja
teguviisi, kohuse- ja vastutustunnet, elukombete puhtust, aitab
kannatajaid aineliselt ja hingeliselt, lepitab sotsiaalseid vastuolusid
jne.; kirik vajab oma tegevuseks riigilt, kellele kuulub v6im, kaitset
ning voimalust taotleda oma sihte, tdita oma tlesandeid, elada
oma elu,!°

% Ibid., 147.

%7 Bduard Tennmann, “Rahvakirik”, Postimees 21 (1924), 2. Vt ka Eduard Tennmann,
Varjatud varandus, Eesti mottelugu 29, koost Hando Runnel {Tartu, 1999), 86.

" Riho Saard, “Johan Kopp ja rahvakiriku mdiste”, — Riho Altnurme, toim, Johan
Képp 125 (Tartu: Eesti Kirikuloo Seltsi viljaanne, 2000), 25.

o Kopp, Kirikuvalitsemisépetus, 145-146.

e Johan Képp, “Kiriku ja riigi vahekorra korraldamise pdhimétteid”, Usuteadusline
Ajakiri 1 (1933), 3.
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Toomas Paul sedastab: “Eesti liihikese iseseisvusperioodi jooksul
ei dnnestunud endisest harraskirikust toeliseks rahvakirikuks
muutuda.”!!! Voib ainult spekuleerida teemal, kas H. Pallu
vabakiriku kava oleks taieliku teostumise korral lasknud endisel
territoriaalkirikul riigivéimust séltumatumaks ja iseseisvamaks
muutuda, voi oleks senine viliselt Uhtne kirik kujunenud vaid
16dvalt seotud koguduste liiduks v6i tildse lagunenud, nagu Pallu
oponendid ennustasid. Igal juhul puudus Pollu vabakiriku ideel
laiem kandepind. Vabakiriku mudelit on kiill n4iteks péhjamaades
kasutanud riigi- resp. rahvakirikust lahkuléénud tunnistuslikud
rithmitised, kes pole rahul iihiskonnas ja kirikus valitseva liberaalse,
traditsioonilisi usulisi aluseid dhmastava hoiakuga. Samas jaib
tosiseks teoloogiliseks kiisimuseks, millal ja mis puhul on kirikust
lahkulé6mine &igustatud. Oma tdde peitub M. Jurissoni hinnangus
vabakirikute “l6hkuva omaduse” kohta kindlasti. Kuigi Péld ei
soovinud uldkirikust lahku lita, ei valistanud ta siiski separatismi
voimalust tdielikult.

Lopetuseks olgu 6eldud, et kindlasti vaarib Harald Péld eesti
teoloogi ja kirikutegelasena edasist tahelepanu ja siivendatumat
kasitlemist, nagu kogu tolleaegne usulis-teoloogiline métlemine.
Toonane mottetdd ja pohimétteliste kirikukorralduskiisimuste
vaagimine véib anda vairtuslikku motteainet tdnasele EELK-le,
mis seisab ju suuresti samalaadsete probleemide ees.

™ Toomas Paul, Kirik keset kiila (Tartu, 2003), 52.
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Kéesoleva artikli eesméirgiks on anda tlevaade Eesti kirikuelus
kajastuvatest peamistest rahvusvahelistest kristlikest liikumistest
perioodil, mil hakkas kuju vétma tilemaailmne oikumeeniline koos-
166 kristlike kirikute vahel. Piiritdhisteks on véetud aastad 1910,
mida seostatakse rahvusvahelise oikumeenilise liikumise algusega,
ja 1940, kui katkesid iseseisva Eesti kirikute rahvusvahelised
suhtlemisvéimalused.

Peamised oikumeenilised sindmused, mida eestikeelses aja-
kirjanduses nimetatud perioodil kajastatakse, on maailmamisjoni
konverentsid Edinburgh’is 1910. a ja Tambaramis 1938. a, Life
and Work-konverentsid (nimetatud ka “praktilise kristluse konve-
rentsideks”) Stockholmis 1925. a ja Oxfordis 1937. a, kristlikud
rahu ja lepituse konverentsid aastate] 1920-1925, samuti angli-
kaani kiriku oikumeenilised puidlused ja nendest inspireeritud
kirikute tthinemise teemalised Faith and Order-konverentsid (“Usk
ja kirikukord”) Lausanne’s 1927. a ja Edinburgh’is 1937. a.

Jargnevalt esitletakse kaiki kaalukamaid Eestis ilmunud artik-
leid ja védljaandeid, mis annavad ettekujutuse Eesti kirikuelus toimu-
nud oikumeenilist liikumist puudutavatest diskussioonidest ja
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hoiakutest nimetatud perioodil. Eesti kirikute omavahelisi suhted
vaadeldakse kdesolevas artiklis vaid rahvusvahelise oikumeenilise
liikumise raamides. Eesti oikumeenia ajaloo uurimine ootab veel
oma aega.

OIKUMEENILISED MOTTESUUNAD
JA NENDE VAHENDAJAD EESTIS

Oikumeenilise liilkumise eeldusi tuleb naha XIX sajandis, eriti sajan-
di teise poole arengutes. Kirikutevahelise suhtlemise valdkonnas
hakkas keskset rolli mdngima anglikaani kirik. Otsides usutunnis-
tusliku Uhtsuse aluseid anglo-ameerika kultuuri méjupiirkondades,
joudis anglikaani piiskoppide tilemaailmne esinduskogu, Canter-
bury peapiiskopi Londoni lossis peetud Lambeth-konverents, kiri-
kute ihtsuse idee sonastamiseni. Esimestel Lambeth-konverentsidel
alates 1867. a oli toimunud juba ldbirddkimisi herrnhutlaste ja
vanakatoliiklastega, 1888. a konverents osutus aga oluliseks tdhi-
seks oikumeenia ajaloos, misjdrel hakati arendama aktiivsemaid
suhteid luterlastega Skandinaavias, samuti reformeeritute, ortodok-
side, presbiiteriaanide ja vabakirikutega.*

Teine omandoline areng XIX sajandil toimus erinevate teoloogi-
liste suundade ning usuliste praktikate pinnal, pakkudes usklikele
uusi lihistegevuse vorme. Osadus ja ihtekuuluvustunne, mida voi-
maldasid kristlikud organisatsioonid voi eri suundumusega teoloogi-
lised erakonnad, voisid osutuda siduvamaks kui kuuluvus samasse
kirikusse. Selle kohta kaks nédidet:

a) Liberaalse protestantismi huvide keskendumisel praktilise

kristluse kiisimustele hakatakse oma kristlaseksolemise
llesannet ndagema véljaspool kiriklikku traditsiooni.? Nn

' Vt H. R. T Brandreth, “Approaches of the Churches towards each other in the
nineteenth Century”, — Ruth Rouse, Stephen Charles Neill, A History of the
Ecumenical Movement, I vol.: 1517-1948 {Geneva: World Council of Churches,
1986), 264, edaspidi: Neill, History I.
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sotsiaalevangeeliumi liikkumise (Social Gospel) programmides
pole kirik enam Jumala riigi saabumise 16ppeesmaérgiks, vaid
pigem vahendiks korgema eesmargi, s.o ithiskonna jarkjargu-
lise kristianiseerimise saavutamiseks.® Sotsiaalevangeeliumi
eestvedajad ilmutasid suurt oikumeenilist avatust kirikute-
vahelises labikdimises ja kutsusid kirikuid loobuma traditsio-
naalsetest raamidest, sest voitlusest sotsiaalsete pahedega,
harimatusega, vaesusega ja sdjachuga peavad osa votma
“terve ilma kirikud”.*

b) XIX sajandi kui “suure misjonisajandi” oikumeeniliseks
avastuseks olid interkonfessionaalsed misjoniorganisat-
sioonid, mis motiveerisid tuhandeid kristlasi konfessioonide
piire iiletavale tihistegevusele.® Idee kogu maailma misjo-
neerimisest ja arusaam, et see el saa toimuda ainult ithe
kiriku kaudu, tekitas arvamuse, et misjonit6ds osalemisega
suudetakse tletada kirikutevahelisi erinevusi.® Sajandi teisel
poolel tekkinud evangelikaalsed liikumised,” millest koige

Vrd Stanley J. Grenz, Roger E. Olson, XX sajandi teoloogia (Tallinn: Logos, 2002),
72.

Sotsiaalevangeeliumi teoreetikuks ja viljaarendajaks sai Walter Rauschenbusch oma
teostega Christianity and the Social Crisis (1907) ja A Theology for the Social Gospel
(1917).

“Kiriku voitlus séja vastu”, Protestantline Ilm 9 (1924), 136. Artiklis “Terve ilma
protestantlus teel Stokholmi”, Protestantline Ilm 8 (1925), 115, tsiteeritakse Erich
Stanget: “Meile on selge, et korrast draldinud ilma paranemises ja tervenemises
peavastutus Kristuse kiriku peale langeb, ja et igasugune edu selles asjas temast
oleneb.”

Stephen C. Neill, A History of Christian Mission (New York: Penguin Books, 1964),
165jj.

Niisugust seisukohta kaitseb niiteks Eesti luterliku kiriku misjonidirektor Martin
Meedar artiklis “Misjonitéo kirikute iihendaja”, Eesti Kirik 33 (1926), 258-261,
260: “1910 Edinburghi ja 1922 Shanghai suured misjoni konverentsid [---] oleks
vbimatud, kui mitte misjoni poldudel ei oleks esiteks ithinemist olnud. [--] Usaldan
o6elda, et misjonit66 voiks olla selleks sidemeks, mis meid kéiki Jeesuse jarelkiijatena
armastuse sidemetega siduda véiks.”

Oikumeenilises tahenduses olulisimad — ning ka Eestis esindatud — olid Noorte
Meeste Kristlik Uhing (asutatud 1844), Noorte Naiste Kristlik Uhing (1855), Kristlik
Ulipilasliikumine (1889), noorsooiihing Christian Endeavour e C. E. (1881) ia
Pithapievakoolide Maailmaliit (1887).
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hoélmavam oli 1946. a Londonis asutatud Evangeelne
Allianss, votavad suhetes kirikutega neutraalse hoiaku, mis
viljendus jargmistes arusaamades: 1) allianss on organisat-
sioon, mitte kirik; 2) organisatsioon ithendab tiksikuid krist-
lasi, mitte kirikuid; 3) allianss jaib kirikute hendamis-
plaanides kérvaltvaatajaks.®

Pirast Esimest maailmaséda taaselustunud oikumeenilise suhtle-
mise peamiseks esindajaks Eesti poolt kujunes Eduard Tennmann.
Ta astub kontakti teoloogidega teistest maadest, teda teatakse
konverentsidel kui Eesti esindajat, ta tunneb isiklikult kaasaegse
oikumeenia isa Nathan Séderblomi,® temalt ilmuvad Eesti ajakirjan-
duses ilevaated rahvusvahelistest sindmustest. 1926. a asutatud
Usuteadusline Ajakiri hakkab avaldama Tennmanni materjale
oikumeenilistest konverentsidest pealkirja all Rahvusvahelised
kirikute koonduspritided.*® Lihedaste suhete tottu Séderblomiga
on loogiline, et just Stockholmi Life and Work-konverents aastal
1925 leiab Tennmanni poolt pdhjalikumat kisitlemist.?? Tenn-
mannile sekundeerib Theodor Tallmeister, voitluskaaslane ajakirja
Protestantline Ilm — aastast 1923 alapealkirjaga Vabameelne Usu-

New Yorki 1873. aasta konverentsi otsus; vt Ruth Rouse, “Voluntary Movements
and the Changing Ecumenical Climate”, — Neill, History I, 322. Allianss kujutab
endast “uut nihtust kiriku ajaloos, organiseerudes erinevatest kirikutest kristlaste
usutihtsuse viljendamiseks”. World Bvangelical Alliance, mis tdnapdeval vdidab
end esindavat 200 miljonit evangelikaalset kristlast, ei vota endale mingeid kiriklikke
vorme ega tegele kirikute {ihendamisega.

Nathan Séderblom on Uppsala peapiiskop aastail 1914-1931. Séderblomi tutvustab
Theodor Tallmeistri artikkel “Rootsi peapiiskop N. Séderblom”, Protestantline Ilm
4 (1929), 64. Avaldatud on Séderblomi pikem kirjutis “Kristuse kiriku tee meie
ajal”, Eesti Kirik 27 (1927), 210-211; 28 (1927), 219-223. Séderblom kiilastas
Eestit 1919. a seoses piiskop Jakob Kuke ordineerimisega. Soderblomile omistati
Nobeli rahupreemia 1930. aastal.

Usuteadusline Ajakiri 1 (1926), 28-37; 3 (1927), 127-138; 4 (1927), 174-
194; 3 (1928), 97-107. Edaspidi: Tennmann, “Koonduspiiiided”.
Eduard Tennmann, “Kiriklikkeilt konverentseilt Stokholmis”, Eesti Kirik 38 (1925),

299-301; 39 (1925), 307-309; 40 (1925), 314-316, edaspidi: Tennmann,
Stokholmis.
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teadline Ajakiri - viljaandmisel. Tallmeister jatkab ajakirjandus-
likus stiilis Stockholmi konverentsi analiiiisimist’?. Protestantlise
Ilma poolt kirjastatakse traktaat Tegeliku ristiusu ilmakonverentsi
lakitus ristikogudusele.*® Uheskoos avaldatakse iilevaateid teiste
oikumeeniliste koostédvormide kohta nagu Maailmaliit Rahvus-
vahelise Soépruse Edendamiseks Kirikute Kaudu, Rahvusvaheline
Lepitusliit ja uusprotestantlik Vaba Ristiusu Maailmaliit.'*
Tallmeistri oponendiks on nii kirikupoliitilistes viitlustes kui
ka oikumeeniliste motiivide hindamises Harald P5ld.?> Ullatava
selgusega joonistuvad luterliku kiriku kahe erineva teoloogilise tiiva
vahel vélja samalaadsed joujooned, mis iseloomustavad ka kogu
oikumeenilise liikumise kaht vastandlikku koolkonda maailma-
misjoni eesmarkide moistmisel: dndsuslooline contra sotsiaal-
eetiline. Uuest suunast kujunes oikumeenia kriitiliseks hindajaks
katoliiklaste toimetatud “kirikuiihtsuse kiisimusile” pilihendatud
erivdljaanne Uhine Kirik, mis ilmus aastatel 1935~1939.
Oikumeenika eriteadlaseks Eestis vdib nimetada Jaak Tauli.
Ta jélgib ja analiitisib oikumeenilisi konverentse ja leppeid; valmis-
tab ette teemad, mis tulevad arutlusele anglikaani ning Eesti ja
Lati luterlike kirikute delegatsioonide vahel ning on ise ametlikuks
labiraakijaks; koos piiskop Rahamdiega votab ta 1937. a osa Oxfordi
Life and Work-konverentsist. Tema oikumeenilise teoloogia seisu-
kohalt tdhtsaim kirjutis on tehtud laiale lugejaskonnale kattesaada-
vaks Eesti Kirikus pealkirja all Kirikute reuniooni dogmaatilised

% Theodor Tallmeister, “Tegeliku ristiusu ilmakonverents Stokholmis”, Protestantiine
Ilm 9 (1925), 142-144; 10 (1925), 154-160; 11 (1925), 164-165, edaspidi:
Tallmeister, Ilmakonverents Stockholmis.

: Tallinnas, 1925, &ratritkk ajakirjast Protestantline llm 9 (1925), 132-134.

* World Alliance for Promoting International Friendship through the Churches (asutatud
1914); International Fellowship of Reconciliation (1914); International Association
Jor Liberal Christianity and Religious Freedom (1900).

° Harald péld, “Uleilmne “tegeliku ristiusu konverents” ja selle vastaspool”, Meie
Kirik 6 (1925), 45-46; 7 (1925), 52-54, edaspidi: P6ld, Konverentsi vastaspool.
Harald P6ld, “Stokholmi konverentsi hindamine”, Meie Kirik 42 (1925), 337~
339; 44 (1925), 350-351; 48 (1925), 382~-384; 49 (1925), 390-392; 50 (1925),
398-399, edaspidi: Pold, Konverentsi hindamine.
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alused Lambeth-konverentside otsustes.*®

Hugo Bernhard Rahamagi kui kiriku ametikandja ja sagedane
delegaat viliskonverentsidel edastab Eesti Kiriku kaudu olulist
informatsiooni,’” samuti Edith Rahamagi seoses Noorte Naiste
Kristliku Uhingu rahvusvahelise té6ga. Tésist huvi oikumeeniliste
kiisimuste suhtes ilmutab 6igeusu tilempreester professor Vassili
Martinson, kasitledes nii Stockholmi stindmusi kui ka éigeusu ja
anglikaani kirikute kontakte ortodokssest vaatenurgast.’® Mart
Morats uurib oxfordliikumist (Moral Re-Armament), mis XX sajandi
esimesel poolel tllatas kristlikku maailma ja ka Eestit oma vaimu-
liku uuendusjéu ning konfessioonidetilese programmiga.?®

Tagasivaade XX sajandi algusesse annab kiriklikust motlemisest
oikumeenia kiisimuste tile monevorra teistsuguse pildi, kui seda
on interpreteerinud hilisemad oikumeenilise liikumise ajaloo koosta-
jad.?® Nii naiteks ei néde Eestis publitseeritud allikad otseseid seo-
seid kirikute ihtsuspiitiete ja Edinburgh’i maailmamisjoni konve-
rentsi (1910) kui oikumeenilise liikumise kokkuleppelise alguse
vahel. Teisalt jélle Eestis suurt elevust tekitanud Maailmaliit kui
maailmarahu eest voitlev kirikute tihendus hddbus ja kaotas oma
tdhenduse Teise maailmas6ja puhkemisel.

Jaak Taul, “Kirikute reuniooni dogmaatilised alused Lambeth-konverentside
otsustes”, Eesti Kirik 5 (1937), 3-4; 6 (1937), 3-4; 7 (1937}, 3-4; 8 (1937), 3;
9 (1937), 3-4; 10 {1937), 3-4; 11 (1937), 3-5. Vastav ettekanne on peetud
Usuteadlaste konverentsil Tartus (26.01.1937). Edaspidi: Taul, “Reunioon”.

Rahamie ametid ja tiitlid rahvusvaheliste oikumeeniliste ithenduste néukogudes
on loetletud juubelivaljaandes Hugo Bernhard Rahamdgi, Eesti Evangeeliumi Luteri
Usu Kiriku Piiskop: 50 a. siinnipdevaks (Tallinn: Eesti Kirik, 1936), 34.

Vassili Martinson, Hommikumaa-6igeusu ja Inglise (anglikani) kiriku vahekorrast
(Tartu: W. Martinsoni kirjastus, 1925), edaspidi: Martinson, Hommikumaa. Vassili
Martinson, toim., Idamaa digeusu ja anglikaani kiriku lihenemisest (Tartu: 1931),
edaspidi: Martinson, Idamaa.

Mart Morats, Oxfordlitkumine {Tartu: Akadeemilise Usuteadlaste Seltsi kirjastus,
1934); eelnevalt ilmunud Usuteaduslises Ajakirjas.

Vrd Neill, History I, 445.
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ANGLIKAANI KIRIKU EESKUJU JA INITSIATIIV
FAITH AND ORDER-LIIKUMISES

Kirikuloolased on tunnustanud anglikaani kiriku keskset rolli kiri-
kute tihtsusliikumises kuni konkreetsete sammudeni reuniooni
moodustamise suunas.?! Esimene dnnestunud katse, mis sai sisse-
juhatuseks jargnevale oikumeenilisele ajastule, oli ldbiraakimiste
alustamine ortodoksi kirikuga ristimise vastastikuseks tunnusta-
miseks. Labirddkimistes luterlike kirikutega XX sajandi algul
pakkus anglikaani kirik luterlastele jarjekindlalt voimalust taastada
apostlik suktsessioon kirikute tihtsuse margina. Lahenemised kato-
liku kiriku suunas 16ppesid aastaks 1928 siiski tulemusteta, kui
Pius XI andis valja entstliklika Mortalium Animos, millega keelati
kéik néupidamised reuniooni kisimuste iile.

Jaak Taul annab iilevaate anglikaani kiriku Lambeth-konve-
rentside tekkimisest ja ajaloost seoses EELK piiskop Rahamae kiilas-
kdiguga Canterbury peapiiskopi juurde aastal 1936, kui esmakord-
selt peeti ametlikul tasandil 1abirdakimisi kahe kiriku lahendamise
voimaluste tile.?* Anglikaani kirik oli Lambeth-konverentside kaigus
otsinud tihendavaid tegureid Communio Anglicana séilitamiseks
ning jéudnud nende pdhialuste sénastamiseni, millest ldhtudes
olnuks véimalik asuda labirdakimistele osaduse loomiseks ka teiste
kirikutega. III Lambeth-konverentsil (1888) viljatésétatud Lambeth
Quadrilateral kasitles kirikliku ithtsuse tunnustena:

a) Pithakirja,

b} usutunnistust,

c) sakramente ja

d) vaimulikku ametit kui ajaloolist episkopaati.

# J. D. Douglas, ed., The New International Dictinary of the Christian Church {(Grand
Rapids, Michigan: Zondervan, 1978), “Ecumenical Movement,” by Colin Buchanan,
327-328.

* Jaak Taul, “Lambeth Quadrilateral”, Usuteadusline Ajakiri 2 (1936), 48-53. Ulevaa-
ted kohtumistest: Hugo Bernhard Rahamigi, “Konverents anglikani ja Eesti ning
Lati ev. lut. usu Kkirikute esindajate vahel Lambethi palees, 17.-20. III. 1936,
Eesti Kirik 14 (1936), 1; 15 (1936), 3; Jaak Taul, “Adremarkusi Inglismaa reisilt”,
Eesti Kirtk 15 (1936), 2-4.
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IV Lambeth-konverents méaaras komisjonid kontaktide arenda-
miseks ja teiste kirikute lahemaks tundmadppimiseks, et otsustada
reuniooni voimaluste Ule. Lambeth Quadrilateral’i normtingimused
ongi jadnud oikumeeniliste konverentside votmekisimusteks kuni
Kirikute Maailmanéukogu loomiseni aastal 1948. Taul naitab,
kuidas VI Lambeth-konverents (1920) sénastas need oikumeenilise
liikumise teoloogilised ldhtealused, millega alustas konverents Faith
and Order (“Usk ja kirikukord”) Lausanne’is 1927. aastal.

Siiski rohutavad anglikaanid kiriku olemuse mdairatlemisel
kompromissitult episkopaalsuse printsiipi. Taul osundab VII
Lambeth-konverentsi (1930) seisukohtadele: “Kahetsusega vaide-
takse 16puks, et Communio Anglicana ei saa astuda vastastikku
labikaimisele niikaua, kui piisivad lahkarvamused vaimuliku ameti
suhtes.”?® Nii ongi juhtunud, et ldbiraakimistel Soome ja Balti-
maade luterlike kirikutega joutakse suhteliselt kergesti thistele
arusaamadele Lambeth Quadrilateral’i normide suhtes,?* ent
arutelud apostliku suktsessiooni néude tle vaimuliku ameti tunnus-
tamisel tekitavad jatkuvaid vaidlusi nii Soomes (1934) kui ka Eestis
ja Latis (1938). Lepitakse kokku mitte-episkopaalsest ordinat-
sioonist edaspidi teadlikult hoiduda ning kutsuda piiskoppide
ametissednnistamisele Inglise vdi Rootsi piiskoppe, kelle apostlik
suktsessioon on viljaspool kahtlust.?® Ent ajaleht Meie Misjon ei
varja ka Soomes puhkenud poleemikat, kuni selliste seisukohtadeni,
et kui “peaks Soome kirik téesti asuma sellele seisukohale, lakkaks
ta olemast usutunnistuseline lutherlik kirik”.2¢

23

Taul, “Reunioon”, Eesti Kirik 7 (1937), 4.

Vt “Anglikaani, Lati ja Eesti kirikute konverentsi jarg Tallinnas”, Eesti Kirik 26
(1938), 3: “Anglikaani, Lati ja Eesti kirikute vahel on olemas kéigis olulisemais
Spetuspunktides ihtlus. Olemasolevad suhted ei néua Gheltki kolmelt kirikult
dpetuse tdlgendustes sakramentide ja liturgia tarvitamiseks, mis neile iseloomustavad
on, muudatuste ettevotmist.”

Ibid., 3. Vrd Jaak Taul, “Soome ja inglise kirikute ldhenemisest”, Eesti Kirik 24
(1938), 3-4; 25 (1938), 3-4,7.

“Evangeelse kiriku arenemisnihetest maailmas”, Meie Misjon ja 1 (1935), 11; .2
(1935), 23.

24
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Anglikaani ja luterliku kiriku esindajate kohtumist Eestis aastal
1938 kommenteerib katoliiklaste hailekandja Kiriku Elu.?” Artikli
autor nideb anglikaani ja luterliku kiriku vahel sélmitud kokkuleppe
taga luterlastele pealesurutud kompromisse preestriameti méoist-
mise kiisimustes ning ironiseerib, et kui luterlased oleksid valmis
“praktilistel” pohjustel ignoreerima veel méningaid kiriku enese-
maédratlusega seotud dihhotoomiaid, véiksid nad omakorda otsida
ithendust Eesti apostliku 6igeusu kirikuga armulauaiihenduse
loomiseks. Autor markab siiski digesti, et (ihise armulaua tunnusta-
mise probleem seisneb mitte dpetuslikes erinevustes sakramentide
moistmisel, vaid kiriku olemuse kisitlemises episkopaalsuse pohi-
mottest lahtuvalt. Apostliku digeusu kiriku haalekandja Usk ja
Elu kommenteerib Rahamdie seletusi Postimehes lepete kohta angli-
kaanidega ning arvab, et Eesti luterliku kiriku suunamine angli-
kaanide survel tagasi katoliiklike traditsioonide juurde on pelgalt
valine vorm. Sest toetudes katoliiklikule “vaimulike piihitsusvaele”
on nad ikkagi petetud, kuna paavst ise on end “emakirikust” eral-
danud.?®

Ajakinja Kiriku Elu katoliiklik vaatleja on oma repliigiga puudutanud
tegelikult iht koige érnemat kohta 1920.-1930. aastate oiku-
meenilises liikumises. Nimelt lahknesid oikumeeniliste juhtkujude
ettekujutused oluliselt selles kiisimuses, mida tdhendab koin?nia,
see igatsetav kirikuosadus praktiliselt. Kirikute ithinemist kasitleti
kolmel erineval tasandil: a) tihiste seiskohtade viljatéstamisena,
nagu pakkus anglikaani kirik; b) valjapoole kirikut jadva sekulaarse
maailma teenimisena, nagu ootas sotsiaalevangeeliumi programm;
¢) tingimusteta tagasipdé6érdumisena ortodoksi kiriku korra ja dog-
maatika juurde.

William Temple, Canterbury peapiiskop aastail 1942-1944 ja
kirikute oikumeenilise maailmanéukogu “arhitekt”, seisab kirikute

27

E. P, “Anglikani ja luterikiriku suhteid”, Kiriku Elu 8/9 (1938), 55.

K. K., “Milles erineb anglikaani kirik luterlikust kirikust”, Usk ja Elu 8 (1938):
123-125, 124,

28
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ithinemispiitidlustes selle eest, et thisté6 motiiviks oleks kirikute
lthtsus Kristuses ja mitte ainult pdevapoliitiliste sotsiaalprogram-
mide thtlustamine.?® Kristliku Piihapdevalehe ilevaateartikkel
Edinburgh’i Faith and Order- konverentsist (1937) tunnustab seda
t66d, mida on tehtud eri kirikute dogmaatiliste seisukohtade selgi-
tamiseks ja thise kristliku tunnistuse sdnastamiseks.®°

Vastupidiselt Temple’le selgitab kirikute tihtsust Nathan Séder-
blom oma tuntukssaanud loosungiga “Opetus lahutab, teenimine
thendab”, millega otsitakse kiriku olemuse moistmiseks uusi alter-
natiive. See uus ldhenemine on viljendatud Stockholmi Life and
Work-konverentsi (1925) lakituses: “Kéiki usutunnistusesse ja
kirikukorraldusesse puutuvaid kiisimusi kdrvale jittes on konve-
rents omale sihiks seadnud, iihises tegelikus t66s ennast avalda-
da.”®! Theodor Tallmeister on teinud Stockholmi konverentsile
viidates jarelduse, mis vastab tema arvates ka Eesti Protestantlise
Uhingu eesmaérkidele: kristluse sisuks on kélbeline elu, milles
opetusel on kdrvaline tdhtsus.32

Et anda touget ortodoksi kirikutega (ihinemiseks, tegi Konstan-
tinoopoli oikumeeniline sinod 1919. a ootamatult ametliku aval-
duse, millega kutsuti kristlikke kirikuid tthinema Kirikuliiduks
(League of Churches) ja rajama paralleelselt Rahvasteliiduga, mille
sihiks on koinénia ton ethnéon, uue osaduse, koinonia ton ekklesion,
ning mitte ootama seni, kuni dpetuslikud erinevused saavad taieli-
kult ihtlustatud.®® Sellele iileskutsele leidis ortodokside dele-

* Faith and Order-konverentsil Edinburgh’is 1937 esitas Temple oma maksiimj: “Vaid
siis, kui me Temale liheneme, me ldheneme ka uksteisele”, vt Stephen C. Neill,
Mitinner der Einheit: Okumenische Bewegung von Edinburgh bis Neu-Delhi (Kassel:
Oncken Verlag, 1961}, 93.

Jean Xadier, “Maailma kirikute konverents Edinburghis”, Kristlik Pithapdevaleht
7/8 (1937), 27-29.

“Tegeliku ristiusu ilmakonverentsi lakitus ristikogudusele”, Protestantline Ilm 9
(1925), 132-134, 132, edaspidi: “Ilmakonverentsi lakitus”.

Tallmeister, Ilmakonverents Stockholmis, 143.

Willem A. Visser’t Hooft, The Genesis and Formation of the World Council of Churches
(Geneva: World Council of Churches, 1982}, 8.

30

31

32

33



Kurg 57

gatsioon tdiendavat tuge Stockholmi konverentsilt, olles kuulnud
anglikaanidelt ja lisaks veel ameeriklase Cadmani suust, et “protes-

tantism on kaotanud kindlad toed ja peab otsima paistet “ajaloo-

lises kristluses”” .34

Edinburgh’i Faith and Order-konverents (1937) jatkas Lausanne’is
1927. a alustatud t66d thiste seisukohtade viljaselgitamisel suhtu-
mises Pihakirja, ristimisse, armulauda ja vaimulikku ametisse.
Siingi annavad anglikaanid méista, et nad voimelised “kétt ulatama
niihisti ortodoksidele, kuna neil on samuti apostlik suktsessioon,
kui ka presbiiteriaanidele, kuna need nagu nemadki on reformat-
siooni lapsed”.? Olgugi et koiki konverentsi osapooli ei suudetud
rahuldada,®® jouti {ihisele arusaamisele, et “tulevases thendatud
kirikus peab Vaimu thenduse alusel ruumi olema mitmesugustele
ameti kujudele”. Oikumeenilise liikumise the vdéimekaima juhi
John Motti®” soovitusel otsustati asuda Kirikute Maailmanéukogu
loomisele.®® Teatavasti Amsterdamis 1948. a asutatud Kirikute
Maailmanéukogu ei votnud kiriklikku vormi, jaddes usutunnistus-

34

N. N. Glubokovski, Tegeliku ristiusu ilmakonwerents Stockholmis 1925. a.: Ap.-6ig.
usuteadlase muljeid ja waatlusi (Tartu, 1927), 6, edaspidi: Glubokovski, Stockholmis.

Jean Xadier, “Maailma kirikute konverents Edinburghis™, Kristlik Pithapdevaleht
7/8 (1937), 27-29, 28.

Ortodoksid jaid endale kindlaks, et sakramentide kehtivus séltub vaimuliku ordinat-
sioonist, ja baptistid jdid endale kindlaks, et ristitava isiklik usk on vajalik eeltingimus
armu toeliseks vastuvotmiseks. Ibid., 27-29.

Noorte Meeste Kristliku Uhingu ja Kristliku Uliépilasliikumise kauaaegne liider
John Mott autasustatj Nobeli rahupreemiaga 1946. a ja nimetati Kirikute Maailma-
ndukogu asutamise jarel (1948) selle asepresidendiks. Mott on Eesti lugejale tuntud
juba enne Esimest maailmasdda kirjutise Dr. Mott ja tileilmline missionitéé (Tallinn:
Ristirahva Pithapédevalehe kirjastus, 1914) kaudu. Eesti keeles on ilmunud tema
teos: John R. Mott, Hommikutund Jumalaga (Tartu: Eesti Kristlik Ulidpilasithing,
1934).

F. Jurgenson, “Et nemad koéik iiks oleksid: Mirkmeid Edinburghi maailmakoenve-
rentsilt”, Eesti Kiritk 34 (1937), 1, 5. Konverentsi jatkukomiteesse (Continuation
Compmittee) valiti piiskop Rahamégi. Katoliiklaste kommentaari konverentsi kohta
vt “Uleilmlik konverents “Usk ja Kord” Edinburgis (aug. 1937. a.)”, Uhine Kirik 3
(1937), 33-35.

% Yt mirkus 18.
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likuks osaduskonnaks neile kirikutele, kes “tunnistavad Issandat
Jeesust Kristust Jumalaks ja Padstjaks”, sarnaselt Noorte Meeste
Kristliku Uhingu poolt sdnastatud usutunnistuslikule alusele.

OIGEUSU KIRIKUTE
OIKUMEENILISED SUHTED

Ortodoksi kirikute suhtumisi oikumeenilisse liikumisse on voéimalik
jalgida Vassili Martinsoni tlevaadetes anglikaani kiriku ja igeusu
kirikute ldhenemiskatsetest kahe maailmasdja vahelisel perioodil.*®
Pikema artiklitesarja anglikaanide ja 6igeusklike vaheliste suhete
kujunemisest pakub Uhine Kirik.*

Kreeka ortodokside ja protestantlike liikumiste vahelised
kontaktipiiided olid alates XV saj kuni 1910. aastani jarjepanu
lilva jooksnud. John Wyclifi ja Jan Husi huvi idakiriku vastu oli
tingitud peamiselt soovist leida alternatiivset, roomakatoliku
kirikust séltumatut jarjepidevust apostliku kirikuga.?! Idakirik oli
nendes kontaktipiitietes ilmutanud samalaadset huvi, millele lisan-
dus parast Kolmekiimneaastast séda ka poliitiline aspekt — saada
kinnitust usuvabaduse kohta oma diasporaakogudustele. Sisuliste
lahenemiskatsete initsiaatoriks oli protestantlik pool.*? Nendest
katsetest selgub aga peagi tddemus, et kui protestandid tritasid
ndidata, et evangeelne dogmaatika on kohandatav ortodokssele
dpetusele, siis vastaspool reageeris ireeniliselt, pakkudes vastu
blitsantsi teoloogia pohiseisukohti ning télgendades kontaktiotsi-
misi kui soovi liituda ortodoksi kirikuga: “Kui luterlikud sébrad

© “Anglikanismi ja 6igeusu suhteid”, Uhine Kirik 2 (1935), 10-11; 3 (1935), 18-
20; 4 (1935}, 25-26; 6 (1935), 39-40.

' Georges Florovsky, “The Orthodox Churches and the Ecumenical Movement prior
to 1910”7, — Neill, History I, 173.

Nt Tiibingeni luterliku delegatsiooni ldkituskiri 1573 usuiihtsuse ja osaduse loomi-
seks oikumeenilise patriarhaadiga Konstantinoopolis ja seejirel Confessio Augustana
tolkimine kreeka keelde. Ibid., 177.
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on kogu slidamest valmis hinema ortodoksse 6petusega nii, nagu
neile sai vastatud, oldaks valmis neid kirikuosadusse vastu votma
ja sel viisil voiksid molemad kirikud olla iihte liidetud.”** Rooma-
katoliiklased ei jatnud tekkinud seisu kommenteerimata, osunda-
des, et protestantidele on jarjekordselt naidatud, milles seisneb
nende hereesia.

Anglikaanide ldhenemised Vene 6igeusu kirikule said véimali-
kuks kuninganna Anna ja Peeter Suure vaheliste kontaktide kaudu
XVIII sajandi algul. Jargnevatel sajandite] tehti aeg-ajalt mélemalt
poolt teoloogilisi avastusi véimaliku interkommuniooni méistmise
ja teostamise kiisimustes. Sébralikud piiskoplikud ja erakohtumised
idakirikutega olid XIX sajandil tavalised, kuid need ei aidanud
kaasa kirikute lahenemisele v6i ithinemisele, jaades tiksnes kirikliku
viisakuse tasemele Anglikaanidesse soosivalt suhtuv Moskva metro-
poliit Filaret ei olnud siiski kindel apostliku suktsessiooni kehtivu-
ses anglikaani kirikus.**

Alates aastast 1888 votab Canterbury selge suuna anglikaani
ja digeusu kirikute lJdhendamisele. Vastureaktsioone hakkab ilmne-
ma alles XX sajandi algul, kui Vene digeusu kiriku sinod 1902. a
teatab: nad oleksid selle poolt, et valjaspool ortodoksi kirikut (st
anglikaani kirikus) toimetatud ristimisi hakataks tunnistama kehti-
vaiks, sest anglikaanid tunnistavad usku Kolmainu Jumalasse ja
nende vaimulikel on roomakatoliku kiriku kaudu sailinud apostlik
suktsessioon. Samuti tunti muret selle parast, kas unioonisoov on

® Patriarh Jeremias Il vastus, ibid., 178. Kui Tibingeni teoloogid tritasid dialoogi
jatkata uute materjalide esitamisega, palus patriarh edasised kontaktiotsimised
18petada, ibid., 179. Vt ka Glubokovski, “Oigeusu ja anglikaani kiriku vastastikune
vahekord minevikus ja praegusel ajal”, - Martinson, /damaa, 3. Siin tsiteeritakse
séna-sénalt patriarhi vastust 6. juunil 1586, peale kolmandat debatti: “Me palume
Teid meid mitte enam tilitada, ei kirjutada ega saata meie juurde, sest teie vassite
juba kirikuisasid ja usutegelasi ja austades neid sonades ei tunnista neid tegelikult.
Niisiis, drge tiilitage meid enam. Minge oma teed ja drge kirjutage meile edaspidi
enam dogmadest.”

q4 <@ I . . . .
On olemas suur kahtlus, kas iihes usu katkemisega apostlikusse preestriametisse

[---] pole ka mitte katkenud selle ametissepiihitsemise sisemine moju”, Martinson,
Idamaa, 4.
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ikka kogu anglikaani maailma ihine tahteavaldus ja mitte ainult
teatud grupi erihuvi.*®

Uuel tasemel labiraskijaks patriarhidega saab John Mott, kui
aastal 1909 toimub kristlike tlidpilaste kohtumine Moskvas.
1911. aastal, kui kristlik tilidpilasliikumine koguneb Konstantinoo-
polisse ilemaailmsele konverentsile, liitub Mottiga ka Nathan
Soderblom. Seda kohtumist Konstantinoopolis on oikumeenia ajaloo
uurijad hinnanud otsustava tdukena ortodokside lulitumisel Kiriku-
te Maailmandukogu tekkeprotsessi.*® Ortodoksi kirik vastab vilja-
kutsele usalduslikult, olles rohkearvuliselt esindatud kbigil jargne-
vatel oikumeenilistel kohtumistel.

1925. a avaldatud iilevaates kaitseb Martinson anglikaani
kiriku kompromissivalmidust, parast seda kui iiks luterlik kommen-
taator®” on rinnanud anglikaane seoses nende piiskoppide konver-
gentsikirjaga (A Declaration of Faith) Konstantinoopoli patriarhile.
Martinson esitab deklaratsiooni eestikeelse télke. Seoses 1930. a
Lambeth-konverentsiga koostab Martinson artiklitekogu ja esitab
kokkuvétte arutelust ortodoksi ja anglikaani kirikute ithinemise
asjus.*® Kohtumisel osalenud éigeusu kirikute delegatsioon kinni-
tas, et ta “on rahuldatud sellega, mis puutub apostliku jargivuse
alalhoidmisse anglikaani kirikus” ja et “digeusu praktika jargi
anglikaane ei ristita imber”. Samuti leiti ige olevat, et kuni digeusu
kirik ei vota vastu keelavat otsust, “vdiks kesta praktika, mille
jargi Oigeusulised ddarmise vajaduse sunnil vo6i digeusu preestri
puudumisel votavad armulauda vastu anglikaani preestritelt”.*°

45 Florovsky, “The Orthodox Churches and the Ecumenical Movement prior to 19107,

— Neill, History I, 211.
* Ibid., 192.
" Aleksander v. Boross, “Inglise-Slaavi lahenemine: Inglise kirik tahab Greeka-katoliku

kirikuga uhineda”, Pdevaleht 282 (16.11.1922), 2. Vrd Martinson, Hommikumaa,
5.

® “Aleksandria patriarhi ning teiste digeusu esindajate ja anglikaani kiriku piiskoppide
vahel Lambethi lossis 15.-18. juulil 1930. a. peetud arutluste kokkuvdte”, —
Martinson, Idamaa, 13-16.
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Ibid., 13-16.
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Oigeusu kiriku ootused oikumeenilisele liikumisele olid kahe-
suunalised. See véljendub ka Venemaa esiteoloogi ja Ida-Ladne
suhete eriteadlase Nikolai Glubokovski hinnangutes Stockholmi
konverentsi kohta:

a) madrgates protestantliku maailma jouetust tulla toime jarjest
sekulariseeruva tihiskonnaga, roomustab ortodokse iga au-
avaldus, mis tehakse nende kui igikindla emakiriku suunas;

b) hoides aktuaalsena vajadust jéuda thisele usutunnistusele
eri kirikute vahel, likkavad nad tagasi kéik “protestantliku
ratsionalistliku liberalismi” katsed iithendada kirikuid muu-
del alustel ja eesmarkidel.®°

Kuid nii nagu anglikaani kirikul on omad taandumisteed halbade
stsenaariumite puhul, nii v6ib igast perioodist leida ka ortodokside
poolt kategoorilisi dratitlemisi mistahes oikumeenilisest koost86st
poliitilistel, moraalsetel véi dogmaatilistel ettekdanetel.”?

1932. a Tallinnas kogunenud Eesti Apostlik-Oigeusu Kiriku
taiskogu avaldas poolehoidu tthinemiseks “iildise sébraliku vooluga,
mis anglikani ja digeusu kirikute vahel valitses”, ja otsustas selle
voolu siivendamiseks moodustada 5-liikkmelise komisjoni eesotsas
metropoliit Aleksandriga.®® Eesti oikumeenilise lilkumise senise
arengu tippsaavutuseks voikski lugeda pretsedenti, kui 1938. a
Utrechti Kirikute Maailmandukogu asutamist ettevalmistavale
konverentsile sditnud piiskop Rahamaégi esindab lisaks Lati ja Leedu
luterlastele ka Eesti Apostlik-Oigeusu Kirikut.

5 Glubokovski, Stockholmis, 5.

' Nicolas Zernov, “The Eastern Churches and the Ecumenical Movement in the
Twentieth Century”, — Neill, History I, 669-670.

“Apostlik-6igeusu kirik loob sdprussidemeid anglikani kirikuga”, Postimees 138
(16.06.1932). Samas annab tdiskogu teada, et “on alusetu kuuldus, et apostlik
oigeusu kirik otsib kontakti rooma-katoliku kirikuga”.

Uhine Kirik 2 (1938), 32. Siin kommenteeritakse, et kui Leedu ja Lati digeusu
kirikud palusid end esindada teise maa digeusu kirikul, siis on siin “esimest korda
kirikuajaloos, kui keegi Sigeusu kirik kirikutevahelisel konverentsil laseb esindada
end luteri piiskopi poclt”. Qigeusu kiriku poolt kommenteeritakse seda siindmust
artiklis “Maailma kristlikkude kirikute ithinemisest”, Usk ja Elu 6 (1938).
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SOCIAL GOSPEL JA RAHULIIKUMINE

Nagu eespool viidatud, péhjendavad erinevad oikumeenilised
suundumused kristliku kiriku Ghtsuse vajalikkust erinevalt: a) séma
Xristou viljendamiseks; b) misjonitdo 16puleviimiseks maailma
rahvaste seas; c) sotsiaalsete, rahvuslike ja majanduskisimuste
lahendamisele kaasaaitamiseks.

Kui sotsiaalevangeeliumi teoloogilisi aluseid voib néha XIX
sajandi liberaalteoloogias ja XX sajandi uusprotestantismis, siis
selle lilkumise oikumeenilised ptitidlused on praktilised — millest
lahtuvalt on Life and Work-konverentside stinontitimiks “praktilise
kristluse konverents”. Sotsiaalevangeeliumi toeliselt suur panus
tuli ilmsiks vditluses maailmarahu séilitamise eest kahe maailma-
sOja vahelisel perioodil. Tostatatud teemade tdhtsusest véib saada
aimu 1920. aastate Eesti vaimulike véljaannete sirvimisel: koige
laiapdhjalisem diskussion erinevates Eesti kirikutes ja sekulaarses
pressis toimub Maailmaliidu ja Stockholmi konverentsi imber.

Eduard Tennmanni poolt kirjutatud oikumeenika uurimustes®*
jaab koélama veendumus, et kui kristlikud kirikud tahavad digustada
oma eksistentsi kaasaja tsivilisatsioonis, peavad nad tegutsema
otsekoheselt ja iheskoos. Kahtlemata oli maailmasédadevaheline
aeg parimaks (ja voib-olla viimaseks) véimaluseks méjutada maa-
ilma riikide valitsusi langetama poliitilisi otsuseid kristlikest print-
siipidest lahtuvalt. Aastaks 1919, kui Maailmaliit Rahvusvahelise
Sopruse Edendamiseks Kirikute Kaudu kogunes oma kolmandale
konverentsile Haagis, oli Eestiski loodud Maailmaliidu rahvus-
komitee. Jargnevatel konverentsidel osalevad eestlased juba kiriku
ametlike delegaatidena.>® Uleskutsed kirikute koostdéle, méjuta-

4 Tennmann, “Koonduspiiiided”, 186-187. Vt ka Eduard Tennmann, Kirikute rahu-
piiiided (Tallinn: 1922). Vt ka “Ameerika kirikute rahvusvahelised ideaalid”, Eesti
Kirik 15 (1924), 60.

1920. a Beatenbergis Jaan Lattik, 1921. a Genfis mitteametlikult Tennmann ja
Lattik, 1922. a Kopenhaagenis Jakob Kukk, Lattik ja Tennmann, 1925. a
Stockholmis Rahamaégi ja Tennmann jne. 1924. aastal nn rajariikide konverentsil
Riias liitub delegatsiooniga metropoliit Aleksander. Ulevaadet Stockholmist vt Hugo
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maks riikide valitsusi desarmeerimisele, ja véitlus s6ja vastu kesta-
vad lakkamatult.?® Tennmanni viljapakutud ideeks Maailmaliidu
kohtumisele Oxfordis 1924. a oli Rahuakadeemia asutamise
plaan.>?

Stockholmi Life and Work-konverentsist (1925) teeb tllevaate
Rahamadgi artiklis Evangeelsete kirikute tihinemisptitided.® Kirikute
“Uhinemist” pohjendab Rahamigi vajadusega “leida ihist keelt ja
uhiseid llesandeid maailmas”. Eesti ainus ametlik delegaat Eduard
Tennmann analliisib konverentsi siivitsi td6komisjonide kaupa:
1) “6konoomilised-t66stuslikud probleemid”; 2) “kiriku moraalsed-
sotsiaalsed tlesanded”; 3) “rahvusvahelised suhted”; 4) “kristlik
kasvatus”; 5) “kirikute tihistegevus ja koost6é meetodid”. Komis-
jonis “Kiriku moraalsed-sotsiaalsed tileanded” korratakse sotsiaal-
evangeeliumi pohimoétteid: koigi inimeste vendlus, individuaalse
lunastusméiste asendamine thiskondliku Junastusega, jumalariigi
saabumine.®®

Fakt, et Stockholmi konverents oli ajastatud Nikaia kirikukogu
ja uldkirikliku usutunnistuse 1600. juubeliks, pakkus véimalusi
Stockholmi platvormi kérvutamiseks kogu eelneva kirikulooga.
Stockholmi ideoloogiast ldhtuvalt tuleks teha radikaalne p&odre
senises arusaamises kristluse tdhendusest inimkonna ajaloos.
Konverents ei pea mé&ttekaks seda, et oikumeeniline liikumine rais-

Bernhard Rahamaégi, “Ilmaliidu koosolekutelt rahvusvahelise sdpruse edendamiseks
kirikute kaudu”, Eesti Kirik 34 (1925), 268; 35 (1925), 275-278. 1930. aastail
nimetatakse liikumist Eesti ajakirjanduses Kirikute Maailmaliiduks, selle Eesti
rahvusnéukogu sekretiriks on Jaak Taul. Vt Jaak Taul, “Kirikute Maailmaliidu
juhatuse seisukohti ja reisimiarkmeid”, Eesti Kirik 33 (1937), 5-6.
Rahvusvahelise Lepitusliidu kohta: Edith Rahamagi, “Rahvusvaheline lepitusliit”,
Eesti Kirik 4 (1926), 29-30. Artikleid: vt Nathanael Beskow, “Qiglus rahvus-
vahelistes suhetes”, Eesti Kirik 20 (1926), 154-156; 21 {1926), 166-167; Oliver
Drher, “Lepitusliidu kristlik alus”, Eesti Kirtk 1 (1927), 4-5; 2 (1927), 11; 3
(1927), 19; 4 (1927), 27-28.

Tennmann, “Koonduspiiided”, 136.

Eesti Kirik 3 (1925), 18-19. Ka Teekdija mainib lihidalt “Ilma kirikute kongressi”,
kuid kriitilise alatooniga. Vt Teekdija 21 (1925), 228.

Tennmann, Stokholmis, 314.
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kab aega ja energiat dpetuskiisimuste lile arutamiseks. Tallmeister
viaidab — osundades Stockholmi l66klausele “Nikaia lahutab,
Stockholm iithendab!” —, et ristiusu sisuks ei ole “6petuslaused ja
usukombed”, sest need pole andnud midagi muud peale 16hene-
miste ja lahknemiste, vaid “elu ja t&66” (life and work).®° Hoidumine
dogmaatilistest kiisimustest ja suund pragmaatilisusele véljendub
konverentsi ldkituses: “Koéiki usutunnistusesse ja kirikukorral-
dusesse puutuvaid kisimusi kérvale jattes on konverents oma
sihiks seadnud thises tegelikus t66s ennast avaldada.”®!

Ka Rahamigi viitab sotsiaalevangeeliumi véidukaigule konve-
rentsi tegevuse kaudu®® ja soovib, et Eestimaa kirik jalgiks “teravalt
ja sisemise osavotuga” selle pliideid ja lahendusi. R6hutamine, et
ileskutse tegutsemisele on tdnapéeva kiriku jaoks sama otsustava
tahendusega kui Nikaia usutunnistuse vastuvotmine,®® osundab
Jumala riigi saabumisele sotsiaalse lepituse 1abi. Rahamaigi kurdab-
ki, et seoses sotsiaalse hoiakuga on “ménel pool sellest valesti aru
saadud, nimelt nii, nagu ei oleks selle konverentsi lilkmed rahul
endise usutunnistusega ja tahaks selle asemele uut leida, nimelt
sotsiaalse usutunnistuse”.®? Peale nende, kes “meie kodumaa
kirikutes [---] kirikukonverentsi peale juba algusest kahtlase pilguga
vaatavad”,®® nimetab Rahamigi dra ka Turu peapiiskop Gustav
Johansoni kriitika konverentsi kohta® ning argumenteerib vastu,

% Tallmeister, Ilmakonverents Stockholmis, 165.
o Ilmakonverentsi ldkitus, 132.

Ibid., 19: “Kuna aastal 325 pKr Nikda kirikukogul terve kirik atles, mida tema
usub, siis peab aastal 1925 kirik esimest korda Gtlema, mida tema tegelikult tahab.
Sotsiaalne usutunnistus tekib!”

Vt Hugo Bernhard Rahamaigi, “Uleilmline kristlik konverents Stockholmis”, Eesti
Kirik 34 (1925), 266, edaspidi: Rahamagi, Konverents.

Hugo Bernhard Rahamégi, “Tegeliku ristiusu konverentsist™, Eesti Kirik 9 (1925),
31.

Rahamagi, Konverents, 267.
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° Ibid., 266: “Stockholmi konverents tahab aga usukiisimustest eemale hoida ja
maailma tegelikult parandama hakata, kuigi Kristuse sénade jarele hida maailmas
16pu poole kasvab.”
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et “kristliku kiriku llesanne on ka tingimata see: takistused
korvaldada, mis rahvaid Kristuse ja Jumala juure ei lase t&siselt
tulla”.%” Rahamagi tunnistab, et kuna tdnapdeva inimese huvid
on keskendunud sotsiaalsetele ja eetilistele kiisimustele, siis suunab
see kiriku kuulutust ja kirikul ei jdd muud ile, kui asuda “tahes
voi tahtmata siin kaasa ja thes modtlema, tegutsema?”.%®
Ootuspdrane kriitika Stockholmi kohta esitatakse Meie Kiriku
artiklites. Télgitud on Turu peapiiskop Johansoni vastulause konve-
rentsi programmidele, kus peapiiskop kaitseb Kristuse evangee-
liumit, mis muudab inimesi ja Uhiskonda, mitte et muudetaks
kirikut vastavalt maailma poliitilistele vooludele.®® Harald Péllu
konverentsijirgne analiilis kommenteerib ka Eesti ajakirjanduses
ilmunud arvamusi ja on tdnuvdarne selle poolest, et siin antakse
edasi luterlike kirikute teiste teoloogiliste voolude erinevaid hoia-
kuid Stockholmi sotsiaal-eetilise suuna suhtes.”™
Sotsiaalevangeeliumi jéudmist Eesti teoloogilistesse dispuuti-
desse on vbimalik jalgida Usuteadlaste konverentside aruannetest,
mida esitavad nii liberaalne Protestantline Ilm, konservatiivne Meie
Kirik kui ka tsentristlikult orienteeritud Eesti Kirik. Labimurre
saavutatakse 1929. a konverentsil, kus Rahamaégi teeb ettepaneku
kohustada Eesti Kirikut kaasa to0tama sotsiaalevangeeliumi
interpreteerimisel ning kutsuda usuteaduskonna juures ellu Eesti
Kristlik-Sotsiaalne Teaduslik Instituut.”! 1935. a konverentsil
pakub Otto Wilhelm Etzold vélja, et luterlik usupuhastus kui “ekse-
geetiline eksitus individuaalse 6ndsuse kohta” asendataks uue
usupuhastusega, 5.0 universaalse lunastusideega, “mille valguses
kaotavad oma téhtsuse koik konfessionaalsed vahed, mis on aegade
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Ibid., 267.

Ibid., 267. Vt ka Eesti Kirik 41 (1925), 326, mille toimetajaveerus viidatakse
Stockholmi konverentsi jarelkajadele katoliiklaste hulgas.

Pold, Konverentsi vastaspool, 52-53.
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™ paliu jargi jagunevad hoiakud kolme suunda: pahempoolseks, tsentristlikuks ja

parempoolseks. Vt Pdld, Konverentsi hindamine.
“Usuteadlaste jarjekorraline konverents”, Eesti Kirik 5 {1929), 38-39.
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jooksul arusaamatuste tagajarjel tekkinud”.” Teatavasti jai aga
sotsiaalevangeeliumi teoloogia arendamine tiksnes akadeemiliste
ringkondade™ harrastuseks, moneks ajaks ka Protestantlise Ilma
parusmaaks.

Life and Work-konverents Oxfordis (1937), millest Rahamagi
osa vottis, ei olnud enam kiriku kui institutsiooni suhtes negatiivne
— “kiriku esimene ftlesanne riigi suhtes on olla kirik: Jumalast
maailma ees tunnistada Jumala séna kuulutamise teel” - ja vottis
vastu otsuse liituda Faith and Order-liilkumisega, et asutada Kirikute
Maailmandéukogu.”

EVANGELIKAALSED LIIKUMISED:
ALLIANSS, NOORTE- JA
MISJONIORGANISATSIOONID

Rootsi Evangeelse Alliansi kontaktidest Tallinna luterliku rootsi
kogudusega siindis kokkulepe misjonéride saatmise kohta Eestis-
se.” Labirddkimiste jarel onnistati Rootsi Evangeelse Kodumaa
Uhenduse poolt misjonitddle Eestimaal Ture Emanuel Thorén ja
Lars Johan Osterblom, kes asusid to6le koolidpetajatena ranna-
rootslaste juurde Noarootsis ja Vormsil.”® Nende evangeelsest tege-
vusest alguse saanud liikumine jéudis eestlaste hulka nn Ladnemaa
arkamisena. Arkamiste tulemuseks oli iseseisvate priikoguduste

" Theodor Tallmeister, “Usuteadiaste konverentsilt”, Protestantline Ilm 2 (1935),

28.

Akadeemilise Usuteadlaste Seltsi juures tegutseb sotsiaal-eetiline toimkond.
Erinevatel aegadel kuuluvad sellesse E. Tennmann, J. Taul, S. E. Lind, V. Tubin, H.
Pihl.

Hugo Bernhard Rahamagi, “Tegeliku ristiusu maailmakonverents Oxfordis”, Eesti
Kirik 29 (1937), 3; 30 (1937), 3; 31 (1937), 4; 32 (1937), 4-5.

Hendrik Tuttar, Harald Victor Dahl, Arkamise aeg: Eesti baptismi ajalugu, I kéide
(Tallinn: 1929), 40-44; teos esitab viiteid rootsikeelsetele allikmaterjalidele.

Osterblomi paevik on avaldatud raamatus: Aron Valentin, Svensk-Estlands apostel:
en andlig och kulturell kdmpagestalt (Stockholm: 1938).
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asutamine (Ridala, 1882) ning rahvusliku pinnase tekkimine bap-
tismile Eestis. Jargnenud aastakiimned ei paku just hadid naiteid
usklikke thendavast meelsusest, kuigi Gustav Allo oma kirjutisega
Armastuse tihendaja kutsub eri uskkondi osadusele ja tihisele
meelele.””

Idee usklike tihistegevusest joudis Eestisse saksa aadlike kaudu,
kel olid kontaktid Blankenburgi alliansskeskusega Saksamaal.”™
Sajandivahetusel korraldatakse alliansskohtumisi Woldemar von
Uxkiilli Laitse méisas ja Nikolai von Glehni méisas Jalgimael.”
Alliansskonverentsid jatkusid Adam Podini poolt korraldatuna
Keilas 1901. a, siit vilakse 1906. a allianssidee ka Venemaa
vabakoguduste ringkondadesse. Adam Podin oli nii Eesti kui Vene-
maa rahvuslik esindaja Euroopa Alliansskomitees. Allianss-
kohtumiste peamisteks infovahendajateks jadvad vennastekogu-
duse taustaga valjaanded Kristlik Perekonna Leht ja Vahimees .®°

Allianss kui Eesti evangelikaalsete uskkondade koostédvorm
organiseerus Esimese maailmasdja jarel, kui 1918. a alustati iga-
aastaste alliansskonverentside korraldamist neliptihil. Konverent-
side initsiaatoriteks olid Karl Leopold Marley ja Karl Kaups, osa-
vOtjateks baptistid, Sinine Rist, evangeeliumi-kristlased, vennaste-
kogudus ja tiksikisikud luteri kirikust.?! Jargnevatel aastatel liitusid
konverentsidega ka metodistid ja noorsooihing Christian

7 Gustav Allo, Armastuse tihendaja ehk Uks ring-vaatus koige usklikudele (Revel:

1894).

August Johannson, “Saksa alliangs koosolekud”, Teekdija 10 (1906), 3. Evangeelse
Alliansi tekkimist ja arengut tutvustab Johannes Aunverdt artiklis “Mis on allianz?”,
Rristlik Perekonna Leht 3 (1907), 69-70.

Ernst Ader, “Tagasivaade alliantskonverentside juubeliaastal”, - Uhendatud usklik-
kude alliantsne juubelikonverents 1918-1932: Nelipiihil, 16. ja 17. mail 1932. a.
Metodisti kirikus Tallinnas (Tallinn: 1932}, 10-16. Uxkill ja Glehn saavad tuntuks
baptisti jutlustajatena ja koguduste rajajatena.

Ulevaadet ilmunud artiklitest vt Ernst Ader, Eesti usuajalugu, IX ptk: Uskkondade-
vaheline iihistéo Eestis (kasikiri), 21-26, edaspidi: Ader, Eesti usuajalugu.
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Ibid., 26-31. Vt ka Riho Saard, Baptismi Viron ja Pohjaois-Liivinmaan kuverne-
menteissa 1865-1920: yleisen kirkkohistorian progradu-tutkielma (Helsinki: 1994),
61-63.
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Endeavour (enamasti kasutati lihendit “C. E.”), luteri kirikust
tootasid kaasa opetajad Peeter Sink, Harri Haamer jt.®* Iga-
siigisesed teoloogilised kursused “allianssvendadele” toimuvad kuni
1942. aastani; llemaailmsed aasta esimese nadala allianss-
palvepdevad saavad Eestis traditsiooniks 1920. aastatel ning
jatkuvad linnakogudustes ka Noéukogude korra ajal.
Rahvusvaheliste noorsoo-organisatsioonide tdhtsus kirikute-
vahelises ithisté6s on kérgelt hinnatav. Nendest vanima, Noorte
Meeste Kristlik Uhingu (NMKU) poolt 1855. a sénastatud kristliku
koostd6 alus, nn Paris Basis — “NMKU liikmed tunnistavad vasta-
valt Piihakirjale Jeesuse Kristuse oma Issandaks ja Lunastajaks ja
tahavad olla tema jlngrid nii 6petuses kui ka elus ja pliiavad
levitada jumalariiki noorte meeste seas” —, sai 1948. a eeskujuks
Kirikute Maailmandukogu htsusvormelile.®® Oikumeeniliste ideede
levitamisel Eestis oli oluline roll ka Noorte Naiste Kristlikul Uhingul,
C. E. Noorsootihingul ning Pithapdevakoolide Alliansliidul.?*
Evangelikaalsed misjoniorganisatsioonid on uskunud kirikute
htsuse véimalikkusesse kristliku kuulutuse kaudu. Seda kinnitab
ka Harald Pé&ld, esitades ajaloolise iilevaate rahvusvahelistest mis-
jonikonverentsidest artiklis Misjon ja oikumeensus: “Misjoni oiku-
meensusest koneldes kisitleme misjonit kui hist ristikoguduse

* Luterlikest ringkondadest on teateid alliansskoosolekute kohta Randvere kirikus,

vt “Alliantskoosolek Randvere kabelis,” Evangeeliumi Kristlane 6 (1925), 86.
Allianssliikumisest vaimustub ka Tennmann, kuid loobub, lisades enda kohta, et
teda “luterlaste keskel peetakse liiga usuliseks, vabakogudustes liiga ilmlikuks”.

Herbert Niiler, toim., Eesti Noorte Meeste Kristlik Uhing: iilevaade NMKU-liikumisest
Eestis aastail 1920~1940 ja seejdrel eksiilis (Zelienpole, Oregon, Stockholm: 1982),
9. Niiler mainib, et “Eestis todtavad ameeriklased olid denominatsiooni kuuluvuse
poolest enamasti metodistid vdi baptistid — mitte luterlased ega ka mitte kreeka-
digeusulised”, ibid., 25. Festi Kirik kajastab NMXU koéiki tahtsamaid siindmusi
1920.-1930. aastatel.

Alliansslitkumise ideedega tulid kaasa C. E. Noorsootihing ja Pihapéevakoolide
Allianssliit. NMK(J ja NNKU ridades hakkas tooni andma sotsiaal-eetiline hoiak,
nagu margib Tennmann: “Vérreldes enne séda peetud NMKU konverentsidega on
toimunud suured muutused nii pdevakordades kui teemades: séda ja rahu, milita-
rism, drikiisimused, kristliku eetika konfliktid, seksuaalkiisimused.” Vt Eduard
Tennmann, “Péére Noortemeeste kristliku thingu t66s”, Postimees 215
(11.08.1926), 2.
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ettevGtet ja iilesannet, mille sihiks on kogu maailm koéigi oma elanik-
kudega. Misjon ehk lakitustds on kil alati olnud oikumeenilise
sihiga.”®® Oikumeeniliste misjonikonverentside rida vaadeldakse
siin 50 aasta loikes — alates Londonist 1888 kuni Tambaramini
1938.

Eesti luterlikus kirikus ja evangelikaalsetes ringkondades XIX
sajandil ja XX sajandi esimesel poolel valitsevast misjonimeelsusest
annab tunnistust rikkalik misjonikirjanduse ja -ajakirjanduse valik.
Kuukirjas Missioni sonumed on télgitud ja trikitud Edinburgh’i
maailmamisjoni konverentsil (1910) vastuvdetud Sénum koikidele
evangeeliumi-usu ristiinimestele terves maailmas.®® Konverentsist
ja sellele jargnenud arengutest annab ilevaate Hendrik Tuttar
baptistide ajakirjas Teekdija.?” Jargmisest konverentsist (Jeruusa-
lemm, 1928) teeb ilevaate Eesti Kirik.®® Neil aastatel toimunud
véitluses misjondr Martin Meedari ja misjoniorganisaatori Harald
Pollu vahel tuleb tdenioliselt ndha omamoodi piiiidu ldhendada
luterlikku kirikut tervikuna niisugusele misjonitééle, millel on
misjonimaadel oikumeeniline iseloom.?® Vabakogudustes (evangee-
liumi-kristlastel ja baptistidel) on misjonit6o koos vastava iihiskomi-
teega koondunud evangelikaalse General Egipt Mission’i iimber.*°

Tambarami 1938. a misjonikonverentsi ajaks oli juba vélja
kujunenud teadmine kolmest suurest oikumeenilisest tegevus-
suunast ~ Life and Work, Faith and Order ja Rahvusvaheline Misjoni-

* Harald Péld, “Misjon ja oikumeensus: Pdrnu praostkonna kirikudpetajate konve-

rentsil peetud kéne”, Meie Misjon 4 (1938), 47-52; 5 (1938), 61-63. Vrd mérkus
6 (Meedari seisukoht).

“Uuemad sénumed misjonivaljadelt”, Missioni sonumed: Uhte asja on tarvis 10
(1910), 11-12.

87

H. T., “Maailma misjon ja maailma séda”, Teekdija 2 (1915), 26-28, 3 (1915),
41-44.

Johannes Miiller, “Maailma misjon Olimael”, Eesti Kirik 12 (1928), 90.
89

Vt Martin Meedar, “Kirik ja misjonit66”, Eesti Kirik 29 (1926), 227-229. Misjoni-
teemad on arutelul peaaegu kéikidel Usuteadlaste konverentsidel ja kirikupéevadel.

Lithike tilevaade Egiptuse Uldmisjoni ajaloost (Tallinn: Evangeeliumi Kristlaste
Vabakogudus, 1933).
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ndukogu -, mis lksteist vastastikku tdiendavad ja loovad pildi
kristlike kirikute tihistegevusest. Seoses noorte rahvuslike kirikute
iseseisvumisega misjonimaades otsisid misjondrid ja kirikujuhid
lahendust sellele, kuidas jagada thist vastutust kiriku tilesehitus-
t66s.9? Ka katoliiklik ajaleht Kiriku Elu markab Tambarami misjoni-
konverentsi selget soovi evangeelsete kirikute thinemise suunas —
see viljenduvat juba muutunud terminoloogias: “kristluse” asemel
radgitakse nuid “kirikuist” —, mis peab muutuma nahtavaks osadu-
seks.?? Ajaleht Meie Misjon lisab omapoolsele iilevaatele Tambara-
mist: “Konverents tahtis ka naidata ristikoguduse tihtsust Kristuses.
Selle kinnitamiseks peeti {ihine armulauateenistus, tiks kord vaba-
kirikute lihtsa kombe jirgi, teine kord anglikaani kiriku pidulikku-
sega.”®?

OIKUMEENILINE KLIIMA EESTIS

Kiisimust teiste uskkondade tekkest ja levikust Eestis on piiskop
Jakob Kukk lahanud jargmiselt:
“Mis asjaolust on sarnased kihutust66d tingitud? Lahkusud ja
katoliku kirik on tundelised selle kohta, kus ende jaoks viljakat
maad leida on. [--] Selle jéarele otsustades on luteruse-usuliste
rahvaste hulgas viljakat maad olemas Jumala sonale ja ta riigile.”?*

' «“Maailma misjonikonverents Indias”, Eesti Kirik 3 (1939), 3.

“Protestantlik maailmamisjoni konverents Tambaram’is”, Kiriku Elu 11 (1939),
82-83; 12 (1939), 98-99; 1 (1940), 4.

“Tambarami {ilemaailmalisest ldkituskonverentsist”, Meie Misjon 2 (1939), 26-
28, 28. Ent siinkohal Meie Misjoni oikumeeniline avatus ka 16peb, kommenteerides
nimetatud armulauateenistust: ““Meie Misjoni” toimetaja sidametunnistus ei oleks
teda lubanud sellest osa votta. [---) Aga niisugune on praeguse ristiusu tase maailmas
ja paljud luterlased tunnevad endid sunnitud olevat sellega leppima.” Ibid., 28.

92
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* Jakob Kukk, “Luteruse kiriku praegune seisukord Eestis ja mujal”, — Usupuhastus

eestlaste maal 1524-1924 (Tartu: Usupuhastuse juubeli kirianduslise kommisjoni
védljaanne, 1924), 236.
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Kuivérd viljakaks osutus see luterlik pind aga oikumeenilisele
motlemisele? Miks ei jdudnud uued oikumeenilised ideed ja arute-
lud Eesti kirikuis kaugemale nappidest konverentsiaruannetest ja
reisimarkmetest? Miks ei suutnud arenev tilemaailmne oikumeeni-
line liikumine leevendada Eesti konfessioonide suhtumist tiksteises-
se kui kiriku identiteeti ohustavatesse vastastesse?

EELK sinodite ja kirikupdevade dokumentides voi piiskopi aru-
annetes aastaist 1923-1940 ei leidu oikumeeniliste konverentside
ega nende otsuste kajastamist.®® Sidrasele vaikimisele voib leida
mitmeid pohjendusi — neist tiks kaalukamaid on kahtlemata see,
et Eestis 1920. aastate keskel toimunud kiriku lahutamine riigist
ning uue kirikliku identideedi loomine koitis kéikide konfessioonide
peatdhelepanu, mistéttu oikumeenilised ideed ja teemad jaid taha-
plaanile. Teiseks, isikutevahelistest suhetest tulenevalt sai méara-
vaks samale perioodile langenud kirikupoliitiline konflikt uusprotes-
tantluse esindajate Tennmanni ja Tallmeistriga, mis likkas nende
poolt algatatud oikumeenilist litkumist puudutavad teemad juba
ette kriitiliselt moistetud konteksti.

Vabakoguduste antioikumeenilist hoiakut vois méjutada asjaolu,
et baptistide kui esimese organiseeritud vabakiriku tulek Eestisse
hilines, vérreldes baptismi levikuga Saksamaal XIX sajandi algul;
ka Ldtisse joudis baptism ligi pool sajandit varem kui Eestisse.
Eesti vabakirikutel ei jadnud aega olemasolevate kirikutega konsoli-
deerumiseks, mis oleks aidanud adekvaatselt orienteeruda XX
sajandi algul tekkivas oikumeenilises kliimas. Vabakogudused leid-
sid oma uhtsusideaalile véljundi evangeelses allianssliikumises.
Kuid allianssliikumise juhtide poolt 1930. aastate teise] poolel
algatatud projekt moodustada Eesti Vabade Usuiithingute Keskliit
— evangeeliumi-kristlaste, baptistide, metodistide jt thinemisega

s Tennmann, “Koonduspiiided”, Usuteadusline Ajakiri 3 (1928), 101. Ta kurdab,
et kui Lausanne’i konverentsi eel saadeti kirikutele kiisitluslehti, et selleks valitud
komisjonid “nad labi té6taks ja seisukohta avaldaks. Ka meil valiti 6-7 a. eest 10-
liikmeline komisjon usuteaduslisel konverentsil. Selle tegevusest pole seni midagi
teada. [---], Lausanne’is meie esindajaid ka ei olnud.”
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— andis pohjust luterlastele ja vennastekogudusele alliansi tegev-
t86st distantseeruda.®®

Hoiaku muutus Eesti luterlikus kirikus oikumeenilise avatuse
suunas, eriti vabakoguduste suhtes, on tdheldatav 1930. aastate
16pus. Kontaktid rahvusvaheliste organisatsioonidega muutuvad
aktiivsemaks ning Eesti votab omakorda vastu oikumeenilisi kilalisi
ja korraldab konverentse. Anglikaani kiriku piiskopliku delegat-
siooni vastukiilaskédik ning ametlikud ldbiraakimised Tallinnas ja
Riias®” algatavad méttevahetuse, kus ka luterlik kirik sdandab vétta
kasutusele seniste “sektantide” ja “lahkusuliste” puhul valjendi
“vabakirikud”, kuna niiid ollakse partnerid oikumeenilistes liitu-
des.®® Kui 1938. a saabub Eestisse oma teisele kiilaskaigule oiku-
meenilise lilkumise suurmees, metodisti jutlustaja John R. Mott,
voetakse ta luterliku kiriku poolt austusega vastu.??

Jargneval ajaperioodil, mil Eesti kirikud ja kristlaskond vbinuks
hakata ellu rakendama juba omandatud oikumeenilisi kogemusi,
seisti aga silmitsi Glimalt ekstreemsete tingimustega, milleks olid
Teine maailmasdda ja sellele jargnevad okupatsioonid. Oikumeeni-
lise liikumise kajastamine Eesti kirikuelus séjajargsest ajast kuni
tdnapdevani voiks olla edasiste uurimuste teema.

*® Yabakirikute ithinemist allianssliikumise alusel soovitas juba 1932. a Peeter Sink.

Protokollilisi markusi vt Ader, Eesti usuajalugu, 58—60.

“Eesti, anglikaani ja Lati kirikute konverents Riias ja Tallinnas, 18.-25. juunini”,
Eesti Kirik 25 (1938), 1; 26 (1938), 1, 3.

“Inglise vabakirikud iihinemise teel,” Eesti Kirik 44 (1938), 4.

“NMKU Maailmaliidu president dr John Mott kiilastab Eestit”, Eesti Kirik 17 (1938),
5.
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DISKUSSIOONI SEISUST

Kultuurilooliselt tilikiiresti, ent elulooliselt aegamdéda on uus mee-
dia ~ fotograafiast, telefonist, raadiost ja televisioonist internetini
~ meie hiskonna kommunikatsioonitingimusi oluliselt muutnud.
Vahepeal on ka teoloogid hakanud selle valdkonnaga tegelema, ja
nimelt kolmes suunas:

Selleks, et pikaaegses — naiteks reformatsioonist lahtuvas —
traditsioonis meedia poolt pakutud uusi véimalusi kuulutuse
teenistuses dra kasutada, tekib ndudlus kristliku publitsistika
jdrele.?

Neid métteid oli mul véimalik tutvustada Eesti-Saksa akadeemilise nidala
ACADEMICA raames 29. septembril 2004. a Tartu Ulikooli usuteaduskonnas.
Ulatuslikumalt pdhjendatuna on nad esitatud: Chr. Grethlein, “Kommunikatjon
des Evangeliums in der Mediengesellschaft”, Theologische Literaturzeitschrift 10
(2003); artikli varasem variant on avaldatud ajakirjas Evangelische Theologie 63
(2003), 421-434.

Kirikupoolsetest meediateemalistest seisukohavottudest ja vastavatest uurimustest
annab hea ilevaate ning kommunikatsiooniteoreetilisest ja teoloogilisest perspektii-
vist kriitilise analiitisi R. Uden, Kirche in der Mediengesellschaft. Anstéfie der
Kommunikationswissenschaft zur praktischen Wahrnehmung der Massenmedien in
Theologie und Kirche (Erlangen, 2002), 33-78. Lopuks veel paavsti ndukogu seisu-

10



74 Grethlein

* Seejarel kirjeldatakse — samuti pikaaegse traditsiooni, nimelt
pildikriitika ning sopa-ajakirjanduse vastu vditlemise tradit-
siooni raames ~ meediakrditiliste viljenduste® jatkuna neid ohte,
mis tulenevad uuest meediast. Muuhulgas ka pedagoogilisest
vastutusest ajendatuna hoiatatakse sisemise kalestumise,
kontsentratsioonivéime vihenemise jms eest.

* L&puks —ja need héiled on viimasel ajal sagenenud — peetakse
nn uut meediat religiooni uueks vormiks resp. — ettevaatlikumalt
formuleerituna ~ religiooni aseaineks. Selle funktsionaalsele
religioonimdistele tugineva anallitisiga vbivad liituda — lahtuvalt
Karl Barthi religioonikriitikast — teoloogiline kriitika* voi —
lahtuvalt liberaalsest antropoloogilisest religiooniméistest —uue
meedia arengu religiooniloovate potentsiaalide vaartustamine.®

K6ik kolm rohkem vai vahem valjakujunenud diskursust annavad
vbimaluse oluliselt paremini méista:

* massimeedia tdhtsust avaliku arvamuse kujunemisel,

« ebakriitilise meediakasutuse ohtusid,

* meedia arengu tdhendust religioonististeemile.

Kui méista kristlikku teoloogiat kui “ristiusu refleksiooni kaigis
kogemise, teadmise ja tegutsemise dimensioonides, suurendamaks
kristliku elu orienteerumisvdimet ja kujundamisjoudu”,® siis peitub

kohavott sotsiaalsete kommunikatsioonivahendite kohta Kirik ja internet (2002),
vt Vatikani kodulehekiljel.

Vt head tilevaadet peaasjalikult sotsioloogilise kriitika vastavatest vormidest: P.
Kottlorz, Fernsehmoral: Ethische Strukturen fiktionaler Fernsehunterhaltung (Berlin,
1993), 13-38.

Vrd nt G. Thomas, Medien-Ritual-Religion: Zur religibsen Funktion des Fernsehens
(Frankfurt, 1998).

Vrd nt W. Grab, Sinn fiirs Unendliche - Religion in der Mediengesellschaft (Gutersloh,
2002).

1. Dalferth, Kombinatorische Theologie: Probleme theologischer Rationalitdt (Freiburg,
1991), 12; vt ka sama autori veelgi pohjalikumat kisitlust “Evangelische Theologie
als Interpretationspraxis”, Theologische Literaturzeitschrift 11/12 (2004).
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selles ka praktiline kiisimus evangeeliumi kommunikatsiconi eden-
damisest. Siit tuleneb praktilises teoloogias uus, koigi kolme eel-
nimetatud diskursuse jaoks pohjapanev tlesanne: rekonstrueerida
meedia arengust tulenev kommunikatsioonitingimuste muutumine
ning selle pohjal kontekstuaalteoreetiliselt vilja selgitada nii arves-
tatavad raamtingimused kui ka vajalikud eristused evangeeliumi
kommunikatsiooniks. Vastavalt minu piiratud perspektiivile teen
seda Saksamaa olude ning sealse praktilise teoloogia diskussiooni
taustal. Siiski lasevad sarnaste arengute ja probleemivaldkondade
piirjooned Eestis” oletada, et vdhemalt minu jirgnevalt esitatud
argumentatsioonistruktuurid véivad ka siin huvi pakkuda.

Augsburgl usutunnistuses tahistati seda, mida mina nimetan “evangee-
liumi kommunikatsiooniks”, “evangeeliumi dpetamise” ja “sakramenti-
de haldamisega”, dialektilise teoloogia domineerimisfaasis “kuulutu-
sega”.

Neil valjendeil oli omal ajal kahtlemata kindel tdhendus. XVI sajandi
oludes, mil rahvas tegeles vaga kasinates tingimustes polluharimise ja
loomakasvatusega ega omanud valdavas enamuses mingeid 6igusi, oli
téepoolest primaarne just dpetamine. Ja arvestades rasket olukorda
natside valitsemisajal, oli selline méiste nagu “kuulutus” vigagi méotte-
kas, hoides dra problemaatilised stinteesid.®

Erinevatel teoloogilistel ja empiiriliste] pohjustel tundub tédna, et
moiste “kommunikatsioon” on siiski kdige sobivam:

» Pohimétteliselt arvestab “kommunikatsioon” retseptsiooniesteetilist
tédemust, et suhtlemisprotsessis osalevad moélemad kommunikeeru-
jad aktiivselt — vastupidiselt thesuunalisele saatja-vastuvotja-
mudelile.

* Tegelikkust haarava dimensiooni osas on “kommunikatsioonil”

see eelis, et modiste holmab nii verbaalse kui ka mitteverbaalse
kommunikatsiooni tasandit.

’ Viga instruktiivne dilevaade on esitatud artiklis: P. Valk, T. Lehtsaar, “Developments
of Practical Theology in Today’s Estonia”, International Journal for Practical Theology
7 (2003), eelkdige 116-129.

: Esmajoones jutlustamisiilesande raames kasutatud “kuulutuse” maiste iilekandmi-
sest katehheetika ja usudpetuse valdkonda tingitud probleemide kohta vt R. Dross,
Religionsunterricht und Verkiindigung (Hamburg, 1964).
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» Uks tahtis (ehkki laiemas perspektiivis ithekiilgsem) impulss kom-
munikatsioonimdiste kasutamiseks — samuti moiste “evangee-
liumi kommunikatsioon” (véi “usu kommunikatsioon™) loomiseks
— tuli oikumeenilisest liikumisest. Juba 1956. a soovitas Hendrik
Kraemer kasutada terminit communication:®* “Kommunikatsioon
eeldab juba eksisteerivat solidaarsust, milles asutakse oma kohale
maailmas teise inimese maailma osana, mitte selle vastan-
dina...”?0

1964. a vottis Ernst Lange saksa praktilise teoloogia diskussioonis

kasutusele moiste “evangeeliumi kommunikatsioon” ning piiritles

sellega oma dialoogitaotlust,!! mis vastab tanasele vérddiguslikkusest
mojutatud dhiskonnaformatsioonile.

Lopuks tundub mulle antud kontekstis moiste “evangeelium” vaga
hasti sobivat, tahistamaks siin kasitletava kommunikatsiooni sisulist
poolt:

» “Evangeelium” ei ole mitte ainult “lahivormel kristliku tegelikkuse-
moistmise tdhistamiseks”,’? vaid — nagu hiljem nahtub - viitab
uhtlasi erinevatele vahendusvormidele, puudutades nii otseselt mee-
dia valdkonda. See kokkupuude siinnib teoloogilise péhjalikkusega,
kaasates traditsioonilise dogmaatilise eristuse sona valise ja seesmise
tahenduse vahel.?®

» Samas sisaldub juba séna “evangeelium” algses tdhenduses posi-
tiivne suund, mis takistab implitsiitse viite kaudu Jeesuse tegevusele
ja saatusele kristliku sisu pelga formaliseerimise, nagu see on tavaline
orientatsiooni puhul funktsionaalsele religioonimdistmisele.’*

T H. Kraemer, Die Kommunikation des christlichen Glaubens (Ziirich, 1958), inglise

keeles ilmunud 1956.
Ibid., 47.

Gerhard Miller et al., hrsg., Theologische Realenzyklopddie, Bd. 3 {Berlin, New
York: Walter de Gruyter, 1990), “Kommunikation/Kommunikationswissenschaft”,
von Chr. Bdumler, 348-402, 388.

Vrd R. Preul, “Kommunikation des Evangeliums unter den Bedingungen der
Mediengesellschaft”, —~ R. Preul, R. Schmidt-Rost, hrsg., Kirche und Medien
(Gitersloh, 2000}, 9-50, 10.

E. Herms, “Aufere und innere Klarheit des Wortes Gottes bei Paulus, Luther und
Schleiermacher”, - Chr. Landmesser, H.-J. Eckstein, H. Lichtenberger, hrsg., Jesus
Christus als Mitte der Schrift. Studien zur Hermeneutik des Evangeliums (Berlin,
1997), 3-72, 8jj.

Naitena Gribi impulsside kaasamisest kirikuteooriasse vt M. Kumlehn, Kirche im
Zeitalter der Pluralisierung von Religion: Ein Beitrag zur praktisch-theologischen
Kirchentheorie {Giitersloh, 2000), 219-261.
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Téna ka praktilise teoloogia meediateemalistes uurimustéddes tihti
esinev religioonim®iste on — muude probleemide korval?® — sisuliselt
alamaératletud, mis ndhtub juba vastavates té6des esinevast moiste-
lisest koikumisest: religios ‘religioosne’, religionsaffin ‘religioosse
suunitlusega’, religids valent ‘religioosse vadrtusega’ vms.

Enamikule praktilise teoloogia meediateemalistele uurimustele nii
Saksamaal kui ka — minu arusaama kohaselt — inglise keeleruumis
on lhine vdhene véi tédielikult puuduv ajalooline pohjalikkus. See
on imestamapanev, arvestades asjaolu, et evangeeliumi kommu-
nikatsioon seisis algusest peale vahendamisiilesande, seega meedia
valdkonda kuuluva probleemi ees, sest siin on olemuslikult tegemist
meeltega vahetult mittetunnetatava suhtega Jumala ja inimese
vahel. Niisiis ei ole evangeeliumi kommunikatsiooni puhul kiisimus
meediumide kasutamises — ka teine inimene on meedium —,¢ vaid
selles, milliseid meediume kasutatakse.

Sisuliselt viib ajaloolise dimensiooni puudumine muuhulgas
selleni, et kiisimust personaalsete ja impersonaalsete meediumide
suhte madratlemisest!” ndhakse kas higuselt voi uldse mitte. Just
siin, “vahetu kommunikatsiooniga” (face-to-face communication)
seotud, ent sellele siiski vastanduvate materiaalsete infokandjate
(paber, televisioon vins) poolt méiratletud meedias niib minu jaoks
peituvat praktilise teoloogia seisukohalt otsustav probleem.

Esmalt tahan kahe ristiusu ajaloo jaoks olulise meediumi-
murrangu'® meenutamisega juhtida tdhelepanu personaalsete ja
impersonaalsete meediumide eristamise tahtsusele praktilises
teoloogias.
vt meediateemaga seotud olulisi probleeme kajastavat tlevaadet: M. Laube, Himmel-

Hblle-Hollywood. Religidse Valenzen im Film der Gegenwart (Minster, 2002), 1-
18, 12-17.

Werner Faulstich raagib oma praeguseks juba neljakditelises meedia ajaloos “inim-

meediumitest”.
17

H. Wokittel, “Medienbegriff und Medienbewertungen in der pidagogischen Theorie-
geschichte”, — S. Hiegemann, W. Swoboda, hrsg., Handbuch der Medienpddagogik
(Opladen, 1994), 25-36, 26.

Siin peab autor silmas murrangulist muutust vahetult kommunikatsioonilt vahenda-
tud kommunikatsioonile. — Tlk.
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Teisalt torkab asjakohase kirjanduse ldbivaatamisel silma madal
empiiriline maandus. Nii kisitleb suur osa funktsionaalsele reli-
gioonimdistele tuginevatest téddest kinofilme — arvestades tosiasja,
et iga sakslane kdib vaid ca kaks korda aastas kinos,!® on see
kiisitav réhuasetus.

Ehkki enamikku kinofilme saab hiljem ndha ka televisioonis, on
sotsiaalckoloogiliselt ja retseptsiooni-esteetiliselt oluline vahe filmi
vaatamisel kinos ja televiisoris.

Seetottu tuleb teise sammuna empiiriliselt tdpsustada madistet
“meediatihiskond”. Seejuures ajendab mind — praktilise teoloogia
perspektiivist — huvi mitte niivord meediaproduktsiooni, vaid
meediakasutuse vastu.?® Lisaks tuleb — ka seda enamasti ei tehta
— empiiriliselt rekonstrueeritud situatsiooni teoloogiliselt hinnata,
enne kui on vdimalik praktilise teoloogia seisukohalt olulisi tege-
vusvaldkondi eksemplaarselt méaratleda.

AJALOOLISED PERSPEKTIIVID

Heidame esmalt pilgu meediumide vélistele tingimustele ja nende
muutumisele varases kristluses, kus kohtame struktuuriliselt tina-
seni jatkuvat pinget personaalsete ja impersonaalsete meediumide
vahel. Teiseks vaatleme reformatsiooniaega, kuivérd just siis toimus
nende kahe meediumitiitibi suhtes siigavale ulatuv muutus, mille
moju kiriku tegevusele on veel tanagi vaevalt teadvustatud.

19

G. Neckermann, “Das Kinopublikum 1993 bis 2000: Besucherstruktur, Besucher-
verhalten und Image des Kinos”, Media Perspektiven 10 (2001), 514-523.

* Vit kénealuseid teoreetilisi lahtekohti kisitlevat iilevaatlikku ja materjalirohket uuri-
must: U. Sander, R. Vollbrecht, Wirkungen der Medien im Spiegel der Forschung.
Ein Uberblick iiber Theorien, Konzepte und Entwicklungen der Medienforschung. -
Hiegemann, Swoboda, hrsg., Handbuch der Medienpddagogik, 361-385.
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Varakristlus

Kirjaséna - selle kahes tdhenduses — suure tdhtsuse taustal juutluses
on tahelepanuviirne, et juut Jeesus Naatsaretist, kristlaste jaoks
peamine vahendaja Jumala ja inimese vahel, ei jaitnud endast maha
kirjalikke tilestdhendusi, piirdudes vaid oma isiku vahetu méjuga.

Personaalse meediumina tegutses Jeesus suulise kone, ithiste
s66maaegade ja vahetute heategude kaudu. Seejuures oli eriline,
et nendes toimingutes moodustasid tiksikud kommunikatiivsed
aktid ja kogu elukorraldus tihtse terviku.?! Meediateoreetiliselt
vaadatuna oli selle terviku veenmisjoud lahutamatult sectud vahetu
kommunikatsiooniga Jeesuse ja tema kaasinimeste vahel, mis tegi
vbimalikuks nende kohtumiste ainulaadse intensiivsuse.

Personaalne dimensioon toimis edasi ka parast Jeesuse surma,
kuivérd ristimise ja armulaua niol kristalliseerusid vélja kaks Ules-
tousnuga seotute elus pdhjapanevat riitust. Neis riitustes on vahetu
personaalne kommunikatsioon hddavajalik. Siiski ndib, et sellest
jai vaheks, isegi koos suuliselt edasi antud parimusega Jeesuse
sénadest. “Evangeeliumist” — alguses “ré6musénumina” misjonari-
de poolt levitatud “lilekandmismeediumist” — sai ka tihe “siilitamis-
meediumi”?? tahistus, naiteks Markuse evangeeliumi jt kujul.?®
Evangeeliumi esimesi kirjalikke fikseeringuid, niisiis impersonaal-
seid meediume, kohtame apostel Pauluse kirjades. Siin ilmnevad
tlilid kogudustes niitavad, et personaalsetest meediumidest, st
randavatest misjondridest ja usule tulnutest pikemas perspektiivis
ilmselt ei piisanud, rahuldamaks erinevates linnades ja piirkonda-
des tekkivate koguduste integratsioonivajadust.?*

21

Vt J. Becker, Jesus von Nazareth (Berlin, 1996), 100-398.

22 <. L ) e . _ .
Nende kahe mdistega tahab autor téendoliselt delda jirgmist: algul r66musénumit
tiksnes edastati, ta oli n- elav ja virske; hiljem muutus oluliseks tema alalhoidmine,
n-6 konserveerimine voi séilitamine tulevastele pélvedele. — Tlk.

J. Hérisch, Der Sinn und die Sinne: Eine Geschichte der Medien (Frankfurt, 2001),
71jj.
Vrd N. Lubhmann, Verdnderungen im System gesellschaftlicher Kommunikation und

die Massenmedien. — N. Luhmann, Soziologische Aufklédrung 3: Soziales System,
Gesellschaft, Organisation (Opladen, 1981), 309-320.

23

24
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Sellest ajast peale valitseb kristluses meediumide pinge:

* personaalsete meediumide vilistamisel ahvardab meid kaugene-
mine algsiindmustest — vanakiriklik ketserluse ajalugu on tulvil
taolistest naidetest;

* kontsentreerumises evangeeliumi kirjalikule fikseeringule seis-
neb aga vastupidi historiseerumise ja pelgalt muuseumivairtu-
seks kdngumise oht — areng, mida voib tdna osaliselt tiheldada
nditeks teoloogilises valjadppes.

Liturgialooliselt on eelkirjeldatu taustal huvitav, et kristlased oska-
sid pikka aega sellest pingest nii {ile saada, et impersonaalset
meediumi, Piiblit, instseneeriti personaalse meediumina. Sest
enamikul koguduseliikmeil ei olnud ju kirjarulle ega hiljem koodek-
seid kodus, nii et nad kuulsid piihade kirjade lugemist ainult jumala-
teenistusel vahetult teise kohalolija suust. Seda, et tollastele krist-
lastele ei olnud ettekandmise akt sugugi iikskoik, naitab lektori-
ameti korge tunnustamine. Siia kaasati meelsasti lapsi, kuna nende
muretus avaldas muljet ning tugevdas lootust Jumala halastusele.?*
Piibel oli niisiis pikka aega moélemat korraga: ristikoguduste
integratsiooniiilesande kandjate jaoks sdilitamisfunktsiooniga
impersonaalne meedium ja kogudusele jumalateenistusel personaal-
ne meedium.

Kokkuvétvalt voib tédeda: evangeeliumi vahendasid algusest
peale personaalsed meediumid. Jeesuse evangeeliumist ajendatud
uut orientatsiooni saab ilmselt kohaselt vahendada ainult usutava
vahetu kommunikatsiooni teel. See protsess nouab — nagu nditab
Jeesuse tegevus - partitsipatoorset, mitte instrumentaalset kommu-
nikatsiooni.?® Samas muutis aga integratsioonitilesanne vajalikuks
ka impersonaalsete meediumide — kirjutatud tekstide — kasutamise,

* M.-R. Bottermann, Die Beteiligung des Kindes an der Liturgie von den Anfingen der

Kirche bis heute (Frankfurt, 1982), 42-47.

W Engemann, “Zum Problem der Maschinisierung der Kommunikation.
Herausforderungen far den Erwerb und die Pflege von Religiositat in der Gegenwart”,
Wege zum Menschen 52 (2000), 141-155, 155.
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kusjuures nende seos personaalse kommunikatsiooniga séilis
liturgias viahemalt esialgu.

Reformatsioon

Reformatsiooni “véljapaistev roll meedia iildajaloos”?” on vaielda-
matu. Kdigepealt torkab silma, et reformaatorid eesotsas Martin
Lutheriga kasutasid sihikindlalt uut triikitehnikat, ilma milleta
oleks reformatsiooni laiaulatuslik méju kujuteldamatu. Selle taustal
jaetakse aga tihti kahe silma vahele probleemid, mis evangeelseid
kirikuid tidnaseni saadavad. Neid vdib vaadelda kahe reformatsioo-
nile iseloomuliku meediumi - jutlustaja ja Piibliga aset leidnud
muudatuste nditel.

Reformaatorid ei vasinud réhutamast jutluse tahtsust, de facto
aga torjusid triikised jutlustajad aja jooksul avalikkusest korvale.
Siinjuures ei olnud mitte vdhetdhtis, et triikitud raamat viis seni
iseenesestmoistetavana kehtinud hierarhia ja autoriteedistruktuuri
ulatusliku relativeerumiseni. Triikitud teksti puhul ei olnud 16puks
enam oluline selle taga peituv autoriteet, vaid kasu lugejatele.
Suulise jutluse tlesande votsid peatselt tle hingekosutuslikud
trikitud jutlused jms. Parast markimisvaarseid raskusi jutlusega
XVII sajandil®® kerkisid kantslikone mantliparijatena avalikkuse
ees esile moraalsed nddalalehed jms, ilma et see siiski oleks moju-
tanud jutluse teooriat.

Ka teine reformatsiooni juhtmeedium, Piibel, omandas aja
jooksul taielikult teistsuguse védartuse. Kui tal — nagu eelnevalt
mainitud - algselt oli jumalateenistusel kindel sotsiaalne ruum ja
ettelugemise (vi hiljem ettelaulmise??) kaudu personaalne iseloom,

*" W, Faulstich, Medien zwischen Herrschaft und Revolte: Die Medienkultur der frithen
Neuzeit (1400-1700) {Gottingen, 1998), 143.

® U, Strater, Meditation und Kirchenreform in der lutherischen Kirche des 17.

Jahrhunderts (Tubingen, 1995).

*H Hucke, “Gesangvortrag der Perikopen”, - R. Berger et al., Gottesdienst der Kirche
3: Gestalt des Gottesdienstes (Regensburg: Pustet Verlag, 1987) 84-87.
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siis nuid sai Piiblist impersonaalne meedium, mis tha enam —
soodustatuna arvatavast tileminekust véljuhaalselt vaiksele lugemi-
sele — tdmbus tagasi privaatsfaari. Piibli ainult personaalsete mee-
diumide kaudu teostatav Ulesanne tutvustada tlekandmismeediu-
mina ré66musdénumit inimestele taandus Gha enam Piibli kui
sdilitamismeediumi iseloomu ees. Tahes-tahtmata jaadb mulje, et
Piibel siirdus palvekambrist tiha rohkem professionaalsete ekse-
geetide tookabinettidesse. Temast sai niiGelda sdilitamismeedium
religiooniloost huvitatud ekspertide ja raskete usuépetuse tundide
jaoks koolis. Piibli seos jumalateenistuse ja kogudusega tuhmus.

IImselt ei 6nnestunud reformatsioonist alguse saanud liikumis-
tel leida personaalsetele meediumitele kohta, mis vastanuks nende
tdhendusele evangeeliumi kommunikatsiooni jaoks. Niikaua kui
valitseva ihiskonnakihi survevahendite toel oli kristlaseksolemine
iseenesestmoistetav, ei tulnud eelkirjeldatud nihetes peituvad
evangeeliumi kommunikatsiooni probleemid selgelt paevavalgele.
Pluraliseerumise ja individualiseerumise tildine protsess pohjustab
aga muu hulgas iha suurema vajaduse opetada inimestele evan-
geeliumi kommunikatsiooni. See ei ole aga — eelnimetatud kommu-
nikatiivsetel p6hjustel — impersonaalsete meediumide vahendusel
reeglina voimalik.?°

EMPIIRILISED PERSPEKTIIVID

Arvestades asjaolu, et tdnapdeval on internetis ja erialaajakirjades®!
kerge leida vastavaid andmeid ja ka sotsiaalempiirilisi analiiiise
meedia kasutamise kohta, v&in siinkohal piirduda lihikese tlevaa-
tega. Tuginen seejuures Saksamaa kohta kaivatele andmetele. Siiski

® Viimane esinduslikum katoliiklaste seas korraldatud kissitlus kinnitab seda ilmselgelt:
Allensbachi Demoskoopia Instituut, Trendmonitor “Religiose Kommunikation 2003”:
Bericht itber eine reprdsentative Umfrage unter Katholiken zur medialen und
personalen Kommunikation (Allensbach, 2003), 88jj, 97-99.

' Saksamaa kontekstis tuleb siinkohal eriti viidata ajakirjale Media Perspektiven.
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voib eeldada, et ka teistes kaasaegsetes iihiskondades esineb sarna-
seid tendentse, ehkki nende konkreetsed vormid véivad olla erine-
vad. Pisut tdpsemalt vaatlen ma seejarel massimeedia oletatavat
moéju kaugemas perspektiivis.

Elektroonilise meedia populaarsuse kasv

Elektroonilise meedia, eelkéige raadio, televisiooni ning viimasel
ajal ka — esmajoones noorte seas — interneti kasutamine areneb
pidevas tdusujoones.

Keskmiselt vaatas Uks sakslane aastal 2000 pievas ca kolm tundi
televiisorit ning kuulas ca kolm ja pool tundi raadiot. Sellele lisandus
keskmiselt pool tundi ajalehe, kiimme minutit ajakirja ja kaheksateist
minutit raamatu lugemist, 36 minutit CD vmns kuulamist ja 13 minutit
interneti kasutamist. Ilma siinkohal ldhemalt vaatlemata huvitavaid
erinevusi vanuse, piirkondlike tendentside jms osas, voib tédeda: kui
jatta magamine korvale, kulub meediakasutusele — aastal 2000 umbes
502 minutit — keskmise sakslase elus kdige rohkem aega.

Kultuurilise juhtmeediumina®? figureerib kaasaegsetes ldédne iihis-
kondades juba pikemat aega televisioon — vdhemalt kasutajate
vaatenurgast. Viited interneti viidetavalt domineerivale rollile
interaktiivse meediumina ei leia ldhemal empiirilisel vaatlusel
(veel?) kinnitust. Tihti aetakse segamini tehnilised véimalused ja
tegelikult realiseeritud kommunikatsioon.

Tédna kasutab Saksamaal vaid vaevalt veerand interneti kasutajatest
seda kui interaktiivset meediumi, osaledes nditeks jututubades. Valdav
enamus kasutajatest (81%) saadab eelkoige e-maile, vihem on neid,
kes otsivad informatsiooni (55%) véi surfavad vahetevahel ilma kindla

** Vt diskussiooni kokkuvétet televisiooni kui “kultuurilise eneseviljenduse meediumi”
kohta: M. L. Pirner, Fernsehmythen und religiése Bildung: Grundlegung einer
medienerfahrungsorientierten Religionspddagogik am Beispiel fiktionaler
Fernsehunterhaltung (Frankfurt, 2001), 99-101.
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eesmargita (54%).%® Nad kasutavad seega internetti konventsionaalsel
viisil kiirema postiteenuse v6i teabehankimisvdimalusena, mitte aga
interaktiivse kommunikatsioonivahendina. Arvestades tdsiasja, et
tdnapdeva juhtmeedium televisioon juba aastakiimneid siivendab
passiivseid retseptsioonihoiakuid, jaab lahtiseks, kas praegune
konventsionaalne internetikasutus lahemal ajal muutub.

Siiski iitleb televisiooni domineerimine ~ raadio toimib juba pikemat
aega pelgalt saatva meediumina — lsna vdhe tema moéju kohta.
Empiirilised uurimused néitasid, et nn stimulus-response-mudel,
st oletus elektroonilise meedia otsesest sisulisest m&just inimestele
ei pea paika. Pdhjuseks on taju selektiivsus ja produktiivsus.

Nii néitasid uurimused, et “iihe nédala jooksul jadab meelde vaid 12—
14% meedia sisust. Ja veel vaid umbes pool sellest niigi kahanenud
maletatavast ainest parineb vastavast meediumist. Ulejaanud poole
saab rekonstrueerida inimese enda eelteadmistest, muudest infoallika-
test v6i oma jareldustest.”%4

Sellest tulenevalt on — nagu nditasid viimaste aastate arvukad
praktilise teoloogia uurimustédéd — filmide sisuanaliiiisidel vaid
piiratud vaartus. Nad juhivad eelkdige tdhelepanu véimalikule
materjalile nditeks usudpetuse voi ka hingehoiuvestluse tarbeks,
ei litle aga midagi filmi m&ju vms kohta.

Vastupidiselt sellele on kasutajate produktiivsus nii valiku
tegemisel kui ka tegeliku retseptsiooni osas suure tdhtsusega. Seda
tédemust viljendab kontseptuaalselt uses-and-gratifications-teooria,
mis ldhtub meediumi konkreetsest kasutamisest retsipiendi poolt.
Teisest kiiljest on retsipient jallegi m&jutatud eelnevatest meedia-
kogemustest, nii et voib oletada ringikujulist seost, mis aga indi-
viduaalselt on védga erinev ning millele avaldab olulist méju konk-
reetne kasutussituatsioon ruumilise ja sotsiaalse imbruse kaudu.

° B. van Eimeren, H. Gerhard, B. Frees, “Entwicklung der Onlinenutzung in

Deutschland: Mehr Routine, weniger Entdeckerfreude (ARD/ZDF-Online-Studie
2002)”, Media Perspektiven 8 (2002), 346-362, 354.

A. Kunkel, Fernsehleben. Mediennutzung als Sozialisationsfaktor. Auswirkungen des
Fernsehens auf Gesellschaft und Individuum (Miinchen, 1998), 33.

34
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Elektroonilise meedia moju

Vaatamata neile retseptsiooni-esteetilistele peensustele voib oletada
tldisemate ja kaugele ulatuvamate méjude olemasolu sedavérd
pika meediakasutuse ajaloo viltel.

Neid on aga véimalik adekvaatselt méista vaid siis, kui kasvéi

lihidalt manada silme ette elektroonilise meedia kasu.

Elektroonilised meediumid, véiks ¢elda, tdidavad inimese kolm

soovunelmat:

* nad iletavad aja ja ruumi piirid,

* vdimaldavad laialdasemat taju — moningaid asju on voimalik
haarata vaid aegluubis véi suurendatult,

* parandavad materiaalset varustatust kiirema ja laiaulatus-
likuma andmevoo kaudu. Lisaks sellele aitavad nad olulisel
madral kaasa kaasaegse massitihiskonna integratsioonile.

Ent veelgi olulisem on see, et elektrooniline meedia eesotsas

televisiooniga lahutab meelt ja viidab aega. *°

Et “meelelahutuse” puhul ei ole tegemist pelgalt rohkem véi

viahem meeldiva lisandiga, naitab pilguheit moéistelukku.?¢ Algselt
tahistati nii toetust (Unterstiitzung), tahenduses “kedagi millegagi
toetama” (jmdm. etw. unterhalten); sellest tuletus hiljem “teineteist
toetama” (sich unterhalten) vestluse tdhenduses, mis 16puks sai
“meelelahutuseks” (Unterhaltung) 16bustuste tadhenduses. Kultuuri-
loo kontekstis vaadelduna on “meelelahutus” (Unterhaltung) neis
kolmes dimensioonis ilmselt midagi inimesele hddavajalikku, ehkki
— voi pigem kuna — tal ei ole selget funktsiooni. Sarnaselt médngule
voimaldab meelelahutus eesméirgivaba tegevust. Jarjest enam ees-
margiparaselt ja ratsionaalselt korraldatud maailmas v6ib oletada
meelelahutuse tdhtsuse kasvu.

* Vt erinevaid interpretatsioone ja hinnanguid tele-meelelahutuse kohta iihiskonna-
kriitilisest, antropoloogilisest ja psiithhosotsiaalsest perspektiivist: Kottlorz,
Fernsehmoral, 13-69.

® Gerhard Miller et al., hrsg., Theologische Realenzyklopddie, Bd. 34 (Berlin, New
York: Walter de Gruyter, 2002), “Unterhaltung”, von H. Schréder-Wittke, 397-403,
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Samas ei saa peita meelelahutusega kaasnevaid varjukilgi —
nditeks “inimeste hédbistamine, paljastamine, lahtiriietamine ja
alandamine” kollases ajakirjanduses.®”

Igal juhul ei ole meediakriitika, mis jdtab tdhelepanuta selle
nii raskesti haaratava, inimeste jaoks aga ilmselt nii tdhtsa faktori
— meelelahutuse —, tésiseltvoetav.

Elektroonilise meediaga kaasnevad muutused
inimeste elus

Uus meedia on muuhulgas endaga kaasa toonud jargmised muutu-

sed inimeste elus:

* Vaba aja veetmise viisid (vabaajategevused) ja ka aja jaotamine
on muutunud. Kuni 70. aastate alguseni kiisitlustes figuree-
rinud hobi “aknast vilja vaatamine”,*® mis toona oli tahtis
naaberliku osavétlikkuse vorm, on nitidseks kiisimustikest vélja
voetud ja peaaegu tdielikult telerivaatamise ees taandunud.
Vaib oletada, et seeldbi muutusid ka naaberlikud suhted.

Silmatorkav on ka tdsiasi, et sakslaste magamisharjumused — tingituna
toonddala lithenemisest — on muutunud televisiooni levikuga.?® T66-
péaevadel jddvad inimesed ohtuti kauem iles, enamasti telerivaata-
miseks, nadalalopul magatakse hommikuti kauem, sageli parast pikki
o6htuid televiisori ees.

Tédnapéeval on ildiselt tahtsaks peetavad iiritused, nagu niiteks
jalgpallimatsid, autode voidusoidud vms lahutamatult seotud tele-
visiooniga. On tekkinud meelelahutuse uued vormid, elektrooni-

37

M. Schibilsky, “Kirche in der Mediengesellscaft”, — Preul, Schmidt-Rost, hrsg.,
Kirche und Medien, 51-71, 66.

E. Noelle-Neumann, E. Piel, Allensbacher jahrbuch der Demoskopie 1973-1983
(Miinchen, 1983), 112.

® M. Meyen, Hauptsache Unterhaltung: Mediennutzung und Medienbewertung in
Deutschland in den 50er Jahren (Miinster, 2001), 147, 149.

38
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lisest rahvamuusikast talk show’deni, mis lisaks televisioonile
ulatuvad ka inimeste igapdevaellu.

40

41

Elektrooniline meedia méjutab inimeste ajatunnet. See on tihe-
dalt seotud iletlildise ajanappuse ja igapdevaelu kiirenemisega.
Jarjest lihemad kaadrid filmides toovad selle samasuguse
selgusega esile kui andmeedastuse kiirus arvutis.

Go6tz Grofiklaus on liritanud eelneva kahe ndite najal kirjeldatud
muutust mdisteliselt haarata: “Ma arvan, et meil on uldises
moderniseerumisprotsessis, kus hakkavad hdvinema ajalised
ja ruumilised kaugused, tegemist olevikulisuse ja hetkelisuse
tihenemisega. Koik kaldub olema olevik, olema siin, toimuma
praegu.”*

Samal ajal aitavad televisioon ja raadio, teatud méttes ka aja-
lehed ja ajakirjad kaasa ajalise korrastatuse stabiliseerimisele.
Muutumatuks jddvad ajaskeemid - nagu nditeks Saksamaal
riikliku telekanali (ARD) pievauudiste (Tagesschau) algus kell
20.00 - sugereerivad stabiilset korda. Sama v6ib oletada arvu-
kate korduste, Uksluiste seriaalide vms kohta televisioonis.
Selles valjendub — segatuna viikese vahelduse ja pdnevusega —
sonum, et koik on ikkagi korras.*!

Meediakasutuse ajalise kestuse taustal on ilmselge, et meedia
vahendab inimeste kontakti nende elektrooniliselt vahendamata
Umbrusega. Eriti laste puhul on sellel koosm&jus linnade piira-
tud kogemusruumiga moénikord kurioossed tagajarjed. Nii
maalisid ihes péhikooliklassis méned lapsed koik lehmad lilla-

G. Grofiklaus, Medien-Zeit, Medien-Raum: Zum Wandel der raumzeitlicher
Wahrnehmung in der Moderne (Frankfurt, 1995), 21.

Funktsionaalsest religioonikasitlusest Jahtuvalt voib televisiooni méista téepoolest
religiooni aseainena, nii naiteks K. Hieckethier, “Transformationen: Sinnstiftung,
Wertvermittlung und Ritualisierung des Alltags durch das Fernsehen”, - G. Thomas,
hrsg., Religiose Funktionen des Fernsehens? (Wiesbaden, 2000), 29-44, 42; J.
Reichertz, Die Frohe Botschaft des Fernsehens: Kulturwissenschaftliche Untersuchung
medialer Diesseitsreligion (Konstanz, 2000), eelkbige 242-250. Siiski tuleb mirkida,
et enamus inimesi ei ndustuks taolise interpretatsiooniga; vt Neckermann, Das
Kinopublikum 1993 bis 2000, 522. Niisiis ei ole see interpretatsioon subjektile
orienteeritud ldhtekohaga thildatav.
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varvilisteks nagu ithes tuntud Sokolaadireklaamis. Pedagoogilise
pstihholoogia seisukohalt tuleb viidata sellele, et ruumiline ja
sotsiaalne kontekst aitab opitut meelde jatta. Televisioonis toi-
muv pakub selleks vihe pidepunkte, kui toimunut just néiteks
jargnevas vestluses ei slivendata ja sotsiaalselt ei kinnistata.
Ka perekonnad kui oluline sotsialisatsiooniruum muutuvad
elektrooniliste meediumide toimel mitmeti, alates kindlatest
saadete poolt etteantud ajartitmidest kuni ndhtu kujunemiseni
vestlusteemaks. Eriti lasterikastes voi the vanemaga perekonda-
des kujutab televisioon endast sageli olulist konfliktipotent-
siaali.*? Lisaks aitavad elektroonilised meediumid, sh itha enam
internet kaasa sellele, et teadmiste valdkonna varem iseenesest-
moistetavaks peetud vanemate edumaa laste ees vdheneb,
muutudes kohati isegi vastupidiseks.

Tagajargederohke on televisiooni moju eelkdige avaliku arva-
muse kujunemisele. Agenda Setting-teooria*® jargi on avaliku
diskussiooni teemad peamiselt massimeedia poolt ette antud.
Seda teooriat tuleb siiski tdiendada Uses and Gratifications-
teooriaga, mille kohaselt niisugused teemad peavad seostuma
inimeste igapdevaeluga. Meediavaldkonna kasvava ¢konoom-
susetaotluse taustal, kus marksénadeks on vaatajate arv véi
tiraaZ, on negatiivsed arengutendentsid etteaimamatud.**
Lopuks kaotab uus meedia traditsioonilise eluvaldkondade lahu-
suse. Naiteks televisioonile omane huvi personaliseerimise vastu
pohjustab poliitikas osaliselt avaliku ja privaatse vahelise piiri
kadumise.*?

Mobiiltelefonid muudavad iiha enam kiisitavaks t66 ja vaba
aja erinevuse.*®

? M. Petzold, Die Multimedia-Familie. Mediennutzung: Computerspiele, Telearbeit,
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Persénlichkeitsprobleme und Kindermitwirkung in Medien (Opladen, 2000), 26-29.
M. Jackel, Medienwirkungen (Wiesbaden, 2002), 199, 203.
Vtibid., 207 (kriteeriumide loetelu uudiste voimalikult kasutoovaks viljavalimiseks).

J. Meyrowitz, Uberall und nirgends dabei: Die Fernsehgesellschaft 1 (Weinheim,
1990), 143.
G. Reischl, H. Sundt, Die mobile Revolution: Das Handy der Zukunft Das
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TEOLOOGILISED PERSPEKTIIVID

Evangeeliumi kommunikatsioon uutes tingimustes

Eelpool visandatud elektroonilise massimeedia poolt pohjustatud
muutustest tulenevad uued raamtingimused evangeeliumi kommu-
nikatsioonile. Esiteks tdhendab see kontekstualiseerimist. Teiseks
kuulub kontekstualiseerimise juurde ka kontrakultuuriline aspekt:
evangeelium vo6ib olla ka vastuolus kultuuriliste arengutega ja seda
vastuolu ei tohi harmoniseerida, kui ei taheta evangeeliumi elueden-
davat iseloomu ohustada. Otsustamaks, kuidas kujundada evan-
geeliumi kommunikatsiooni paremini —~ kohandades seda muutunud
kommunikatsioonitingimustele v6i nendega vastuolus —, ldheb vaja
teoloogilisi kriteeriume.

Selleks tuleb sisuliselt tdpsustada seni tisna formaalselt kasuta-
tud méistet “evangeelium”. Arvestades ettekande alguses Jeesuse
tegevuse ndite varal vilja toodud evangeeliumi kommunikatiivset
pohiolemust, ei saa siin olla tegemist {ildiste, konkreetsest kommu-
nikatsioonisituatsioonist s6ltumatult formuleeritavate &petuste
deduktsiooniga.*” Pigem valin ma oma normatiivseks lahtepunktiks
praktilise elu, nimelt iga kristlase jaoks fundamentaalse toimingu
— ristimise. Siin sénastatakse usutunnistuses ristiusu ja evangee-
liumi elementaarne tuum, mille najal saab kontrollida, kuidas tuleb
meediaiihiskonnas kujundada evangeeliumi kommunikatsiooni.

Kinopublikum 1993 bis 2000 und die drahtlose Informationsgesellschaft (Wien,
1999), 210.

Vrd Grib, Sinn fiirs Unendliche — Religion in der Mediengesellschaft, 255, kes
Sigustatult viitab evangeeliumi sisu jaoks olulisele “teatud eksistentsiteadmise

hankimise protsessile“, maaratledes seda samas himmastavalt abstraktselt
“vabaduse eluvormina“.

47
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Usutunnistus evangeeliumi kommunikatsiooni normina

Pohiline on siin Jumala kui Looja tunnistamine. Sellega kinnita-
takse, et ei inimene ega tema Umbruskond ole ennast ise esile
toonud, vaid vélgnevad oma olemasolu eest tinu Jumala teole.

Juba Jeesuse kdnedele on — tema kaasaegse juutliku teoloogia
taustal Gsna silmatorkavalt — iseloomulik inimese kreatuursuse
réhutamine.*® Selgelt viljendub see Méejutluses (Mt 6:25-34).
Kuulutus Jumala Riigist ja Looja tunnistamine on siin teineteisega
lahutamatult seotud. Evangeelium véljendub siin Jumala muretse-
mises oma loodu pdrast.

* Teine artikkel formuleerib Jeesuse Kristuse tunnistamise.
Kiesolevas kontekstis on oluline siin avanev lai ajaline raamistus.
Jeesuse elu meenutatakse tiksikute stindmustena, siinnist risti-
surmani. Seejdrel visandatakse kdesolevast maailma-ajastust korge-
malseisev eskatoloogiline horisont, kusjuures mélema ajaperspek-
tiivi kese on Jeesuse Kristuse iilestbusmine.

* Apostlik usutunnistus 16peb piihade osaduse tunnistamisega.
Sellega viljendatakse pohjapanevalt seda, mis kélas juba meedia-
teoreetilistes viidetes varakristlikule ajale iseloomuliku personaalse
meedia rohutamisel. Suhte uuendamine Jumalaga (pattude andeks-
andmine) ja lootus bioloogilisest surmast kaugemale ulatuvale
Jumala ustavusele (surnuist Glestdusmine) on seotud osadusega.
Seejuures ei ole see osadus, nagu nditab ekklésia Uues Testamen-
dis,*? tdielikult samastatav vahetu kommunikatsiooniga. Ta
viljendub aga niost-nidkku kommunikatsioonina mdlemas pé&hilises
riituses — ristimises ja armulauas.

vt uksikasjalikumalt Becker, Jesus von Nazareth, 155-168.

* G Kittel, G. Friedrich, hrsg., Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, Bd.
3 (Stuttgart: Kohlhammer, 1938/57), “kaleo usw.”, von K. L. Schmidt, 488-539,
505-512.
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Meediatihiskonna probleemid

Kui vaadelda neist sisulistest kriteeriumidest ldhtuvalt meedia-

thiskonda, on ambivalentsused ja probleemid ilmselged. Olgu nad

siinkohal nimetatud mairksénadena, mille tausta moodustavad
iilalnimetatud elektroonilise meedia atraktiivsuse pohjused.

* Kaasaegne meedia voib — nagu eelpool naidatud — raskendada

seostatust looduga, kuna ta juba ainutksi ajaliselt lihendab
oluliselt kontakti mittefunktsionaalselt korraldatud timbrus-
konnaga. Sellest tulenevatele kasvava polvkonna sotsiali-
satsiooniprobleemidele viitas lillade lehmade naide.
Teisest kiiljest avab elektrooniline massimeedia televisiooniga
eesotsas sbna otseses mottes silmad maakera mitmekesisusele
ja ilule. Uhelgi pélvkonnal ei ole olnud nii laialdasi teadmisi —
isegi kui turism korvale jatta — maakera eri paigust kui tdna-
péeval. Siiski tuleb retseptsiooniesteetiliselt kiisida, kas see
viib ka loogilise jatkuna Jumala loodu kiituseni.

* Kogetu fikseerimine olevikule on selges pinges teise usuartikli

laia ajahorisondiga. Kui vaadelda evangeeliumi kommuni-
katsiooni praktikat, nagu see kéige kontsentreeritumalt véljen-
dub jumalateenistusel, voib oletada, et siin peitub suurim pinge
meediatihiskonnaga. Sest liturgiast osavétmine nduab aega:
aega vaikimiseks, kuulamiseks, palvetamiseks, pithitsemiseks,
lihidalt — oma elu paigutamiseks igavikust igavikku ulatuvale
Jumala horisondile.
Tuleb siiski tdhelepanu juhtida sellele, et méned meediaproduk-
tid — alates kuuldemangu ja filmina produtseeritud romaanist
Momo kuni Truman Show’ni — lahkavad konealust probleemi
ja kasitlevad kiiresti seesmise tithjuseni viivat fikseeritust olevi-
kule kriitiliselt.

* Loppude 16puks on ka evangeeliumi poolt initsieeritud osadus
ambivalentne. Kasvav 6konoomsusetaotlus vastandub inimeste
vordsusest Jumala ees tulenevale kristlaste osadusele, kuna
siin funktsionaliseeritakse inimlikud suhted professionaalsetel
eesmdrkidel. Saated, kus inimesi habistatakse ja hingeliselt
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ruineeritakse, manavad selle vastasseisu ilmekalt silme ette.
Siiski on elektrooniline meedia ja eriti internet ka hierarhia-
kriitiline, egaliseeriv ndhtus, mis toetab inimeste Jumala poolt
seatud vordvéddrset osadust. Siiski on see ainult {iks véimalik
tendents, mida takistavad tdnapieval ebavdérdsed omandi-
suhted ja ainult inimkonna rikkamale osale véimalik juurdepéés
elektroonilisele meediale.

TODEMUSED JA ULESANDED

Kirikule kui organisatsioonile, mille esmaseks iilesandeks on eden-
dada evangeeliumi kommunikatsiooni, esitab meedia areng tosise
valjakutse.

Kiriklik personaalne meedia

Nii ajaloost kui kommunikatsiooniteoreetilistest vaatlustest ndhtus,
et evangeeliumi kommunikatsioon teostub eelkéige vahetus kom-
munikatsioonis. Siin vbimalikuks saav — impersonaalse meedia
poolt saavutamatu ~ ldhedus ja sellega kaasnev potentsiaalne
usutavus avab ainsana voimaluse evangeeliumiga kooskélas olevaks
uueks elusuunaks. Niisiis tuleb kirikute tegevust vaagides kiisida,
kas see vastab jargnevatele kriteeriumitele:

* Naiteks mahaloetud jutlused®® voi palved jumalateenistusel
mangivad olulised véimalused kéest, sest siin asub personaalse
meediumi asemele impersonaalne meedium nagu klade voi
paberileht — kes teab, kes selle tegelikult kirjutas?

* Haridustdds tuleb selles meediateoreetilises kontekstis jalgida,
et tekiksid simmeetrilised kommunikatsioonisituatsioonid, mis
vastavad ainult evangeeliumi kommunikatsioonile. Naiteks
leeridpetust ikka veel laialdaselt mojutav dppetunni struktuur

*® Vrd seevastu véga huvitavat lahenemist: M. Nicol, Einander ins Bild setzen: Drama-
turgische Homiletik (Gottingen, 2002).
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on ebasoodne. Pigem voib ajaliselt avatumatest ning 6petajate
ja opetatavate traditsioonilist hierarhiat 16dvendavatest vormi-
dest oodata, et evangeeliumi pinnal tekiks méttevahetus.

* Hingehoius tuleb eelistada saatvaid vorme nn terapeutilisele
seadele orienteeritud vormidele.>!

Kiriklik impersonaalne meedia

Samal ajal on aga — ja ka seda nditas pilguheit ajalukku — imperso-

naalne meedia asendamatu:

* Ainult impersonaalse meedia kaudu on véimalik erinevates
kohtades ja erinevates tingimustes elavate kristlaste ja nende
koguduste integratsioon. Siin pakub internet voi kiriklik intranet
voimalusi, mida tuleb inimeste 1iha laieneva orientatsiooni-
puuduse taustal kindlasti dra kasutada.

* Just televisioonil on — nagu néitavad empiirilised uurimused>?
~ jumalateenistuste ilekannete ndol tdhtis tlesanne, mis
puudutab eelkbige vanemaid inimesi, kelle kogemused kogu-
duse jumalateenistustel osalemisest véimaldavad neil osa votta
ka rahvusvahelisest televisioonijumalateenistustest.

* Lopuks tuleneb Agenda Setting-teoorias formuleeritud elektroo-
nilise massimeedia tdhendusest vajadus kristliku publitsistika
jarele, et evangeeliumi perspektiiv voiks jéuda avalikku dis-
kursusse.

Siiski s6ltub impersonaalse meedia méjusus evangeeliumi kommu-

nikatsiooni jaoks olulisel méaral sellest, kas ja kuipalju dnnestub

siin ndahtut ja kuuldut thendada vahetu kommunikatsiooniga

(ihendmeedia).

L Reuter, “Seelsorge als eingerdumte Zeit. Zum pastoraltheologischen Spezifikum

seelsorgerlichen Handelns in einer zeitdkonomisierten Gesellschaft”, Praktische
Theologie 36 (2001), 279~-288. (Autor peab tdendoliselt silmas, et hingehoid ei
tohiks olla primaarselt “ravimine”, vaid peaks inimese elu ja hingelist tervenemist
toetama ning “saatma”. — Tlk.)

B. Gilles, Durch das Auge der Kamera: Eine liturgie-theologische Untersuchung zur
Ubertragung von Gottesdiensten im Fernsehen (Minster, 2000).

52
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Kiriku kontrakultuurilised tlesanded

Eelnimetatud pingete taustal meediailihiskonna ja evangeeliumi
sonumi vahel on kirikul ka kontrakultuurilised tilesanded:

53
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Evangeeliumi kommunikatsiooni tiks olulisi eeldusi on 8igesti
planeeritud ja “hajutatud” aeg. Tuleb kasutada niisugust “vaba
aega”, mis el ole mojustatud kokkuhoiust voi tungist aega sdis-
ta, vaid annab v8imaluse nii omaette mdtisklemiseks kui ka
vastastikuseks mottevahetuseks. Sisuliselt on taolise “vaba aja”
puhul eesmirgiks avada meediaiihiskonnas olevikule fikseeritud
ajahorisont minevikule ja tulevikule. Kirikuaasta suured piihad
pakuvad selleks arvukalt mitmekesiseid véimalusi.

Eelkoige laste sotsialisatsioonis on — arvestades Jumala loomis-
teo tdhtsust evangeeliumi kommunikatsiooni jaoks — oluline
luua “vabu ruume”, mis véimaldavad omandada kogemusi
“liiliatega véljal” (Mt 6:28). Siin ei ole tegemist elu- ja piibli-
kauge loodusromantikaga, vaid selle naitlikustamisega, et kogu
loodu vdlgneb oma eksistentsi eest tanu Jumalale.
Meediatihiskonna tagajirgede kriitilisel analiiisimisel vdivad
uue meedia produktid ise abiks olla, kuivérd siin, nagu eelnevalt
mainitud, kéasitletakse olulisi kiisimusi ja probleeme. Siin on
praktilise teoloogia ja eelkdige religioonipedagoogika filmi-
analiilisid teinud téhtsat eelt66d, mida tuleks eraldi peatiikina
kasitleda tildises meediapedagoogikas.>® Ka hingehoius saavad
— nagu nahtub vastavatest psiithhoteraapia alastest katsetest®*
- filmidest parit pildid ja stimbolid tle vétta traditsioonilisi
ulekandmisfunktsioone. Jutlus v6ib vastavate seoste 1abi muu-
tuda elulahedasemaks.

Th. Strohm, “Medienpadagogik ~ eine unerledigte Aufgabe in Kirche und Schule”,
Praktische Theologie 31 (1996), 294-309.

J. W. & ]. G. Hesley, Rent Two Films and Let’s Talking in the Morning. Using Popular
movies in Psychotherapy (New York, 1998).
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Kiesolev artikkel p6hineb 5. juunil 2002. a Tartu Ulikooli sotsiaal-
teaduskonna politoloogia osakonnas kaitstud magistrito6l Religion
enters politics: the process of politicization of religious issues in four
post-communist countries.' Uurimuse péhikiisimuseks on see, kas
mingis Uhiskonnas eksisteeriv religioon ja sellest ldhtuv usuline
l6he jouab aja médédudes nii ehk teisiti poliitikasse véi séltub see
ka kiriku taktikalistest otsustest. Vottes teoreetiliseks aluseks reli-
gioonituru teooria ja ihiskondliku 16he mudeli, analiilisin ma
vordlevalt kiriku poliitilist m&ju usulise 16he poliitikasse judmisel
neljas Euroopa postkommunistlikus riigis — Poolas, Ungaris, T5ehhi
Vabariigis ja Eestis.

Saadud tulemuste pohjal véib véita, et s6ltumata konfessioonist
on kiriku taktikalised valikud oma huvide poliitilisel esindamisel
mojutanud usulis-poliitilise 16he arengut. Radikaalsete poliitiliste
erakondade toetamine Poolas ja vaid iihe partei toetamine T$ehhi
Vabariigis on vdhendanud usulis-poliitilise 16he tdhtsust nende
riikide poliitikas, Ungaris aga suurendas kristlik-radikaalsete

Magistritéd on tdies mahus loetav internetis (http://ec.ut.ee/alar/alar2 .htm).



96 Kilp

erakondade hiilgamine méddukama kristliku demokraatia kasuks
usulis-poliitilise 16he olulisust.

Vordlevast analtiiisist kerkib esile kaks selgitust vajavat prob-
leemi. Esiteks, usulis-poliitiline 16he on 1990. aastate 16puks kuju-
nenud tugevamalt valja Ungaris kui Poolas, kuigi poolakad on
ungarlastest usklikumad ning Poola kirik on ka institutsionaalselt
tugevam ja rohkem seotud rahvusidentiteediga. Teiseks, T§ehhi
katoliku kirikul on kiill rohkem jargijaid kui luterlikul kirikul Eestis,
kuid viimane on saavutanud oluliselt parema juurdep&ésu valitsus-
véimule ning tdnu sellele ka mirksa rohkem oma institutsionaalseid
eesmdrke.

Kirikuks (v6i kirikuteks) nimetan ma institutsionaalselt korral-
datud ajalooliselt domineerivaid usutraditsioone, mis on poliitilises
mbttes olulised ka tdnapdeval. Vaiksemad kirikud véivad ka poliiti-
liselt aktiivsed olla (nagu niiteks moned baptisti kogudused Eestis
voi karismaatilised kogudused Ungaris), kuid nende vihese lilkmete
arvu (alla 2% elanikkonnast) tottu on ka nende méju l16hede kujune-
misele jadnud marginaalseks. Domineerivad kirikud kuuluvad erine-
vatesse konfessioonidesse (rooma-katoliiklik, luterlik ja Ungaris
ka kalvinistlik) — nende konfessionaalseid erinevusi voetakse ka
arvesse, kuid neile kéigile viidatakse kui “kirikutele”. Poola ja
T3ehhi puhul tdhendab see katoliku kirikut, Eesti puhul luterlikku
kirikut, Ungari puhul mitut suuremat — katoliku, luterlikku ja kalvi-
nistlikku — kirikut korraga, sest poliitilistes kiisimustes toimivad
nad iihtselt, neil on samasugused legaalsed privileegid ja sarnased
huvid.

UHISKONDLIKE LOHEDE MUDEL

Seymour Martin Lipseti ja Stein Rokkani tihiskondlike 16hede (social
cleavages) mudeli kohaselt kujunes Lddne-Euroopa parteisiisteem
vilja Ghiskondlike ldhede iilekandumisel poliitikasse l4bi parteide
tegevuse.? Hoolimata sellest, et postkommunistlike riikide puhul
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ei ole véimalik ragkida sajandite jooksul vélja kujunenud l6hedest,
nagu Lipset ja Rokkan seda Ladne-Euroopa puhul teevad, saab
sama mudelit siiski kasutada ka postkommunistlike riikide
poliitiliste 16hede kujunemise analitiisimisel.

Seda aga, kas ja kuidas parteid Uhiskonnas esinevat usulist
16het valimisvditluses dra kasutavad, méjutavad ka kirikute eelistu-
sed ja ressursid. Siinkohal modifitseerin ma Rokkani ja Lipseti
mudelit kasutusele vottes religioonituru teooria (religious market
theory®), mille abiga hindan kiriku kui institutsiooni poolt tehtud
taktikaliste otsuste méju usulis-poliitilise 16he kujunemisele. Reli-
gioonituru teooria eeldab, et kirik on motiveeritud oma institutsio-
naalsetest huvidest ning toimib tihtselt ja ratsionaalselt nagu reli-
gioosne firma religiooniturul. Kui religiooniturul kasvab konkurents
— sotsialistliku riigikorraga vorreldes toob demokratiseerumine
paratamatult kaasa pluralismi ja konkurentsi kasvu ka religiooni-

2 Seymour M Lipset, Stein Rokkan, “Cleavage Structures, Party Systems and Voter
Alignments: An Introduction”, — Seymour M. Lipset, Stein Rokkan, ed., Party Systems
and Voter Alignments. Cross National Perspectives (New York: Free Press, 1967),
1-64. Ladne-Euroopa parteide vidljakujunemise aluseks olid neli suuremat tihiskond-
likku Iohet: keskus-perifeeria-lohe péhjal kujunesid valja etnilised ja lingvistilised
parteid; riik-kirik-16hest religioossed parteid; pdliumajandus-t66stus- 16hest agraar-,
konservatiivsed ja liberaalsed parteid; omanikud-té6tajad 16hest sotsialistlikud
parteid. Ronald Inglehart on hiljem lisanud juurde materialism-postmaterialism-
16he, mille kohaselt noorem pélvkond ei otsustanud valimistel enam thiskondliku
kuuluvuse, vaid individuaalsete arvamuste ja viartuste jargi. Ronald Inglehart,
The Silent Revolution: Changing Values and Political Styles among Western Publics
(Princeton: Princeton University Press, 1977).

Religioonituru teooria puhul on tegemist ratsionaalse valiku teooria kohandamisega
religioossetele institutsioonidele. Esimesena kasutas ratsionaalse valiku teooriat
kiriku tegevuse analiiusimiseks Adam Smith (1723-1790), kes leidis, et isiklikud
huvid motiveerivad vaimulikke samamoodi nagu ka sekulaarsete ettevotete juhte.
Kaasaegsetest kisitlustest on tuntuimad Stathis Kalyvase kasitlus konfessionaalsete
erakondade tekkest Ladne-Euroopas, Carolyn Warneri kasitlus kiriku kui huvigrupi
suhetest erakondadega, kus mélemad pooled peavad arvestama usalduse ja riskide,
kulude ja tuludega, ning Anthony Gilli késitlus sellest, miks katoliku kirik tihtedes
Ladina-Ameerika riikides vastandus autoritaarsete reziimidega, teistes aga mitte.
Stathis N. Kalyvas, Rise of Christian Democracy in Europe (Ithaca: Cornell University
Press, 1996); Carolyn Warner, Confessions of An Interest Group: The Catholic Church
and Political Parties in Europe (Princeton, New Jersey: Princeton University Press,
2000); Anthony Gill, Rendering unto Caesar: The Catholic Church and the state in
Latin America (Chicago: University of Chicago Press, 1998).

13



98 Kilp

turul -, on kirikul kaks valikut: ta kas parandab oma “toote” kvali-
teeti ja turustamist voi mojutab riiklikku valitsust, et see kaitseks
seadusandluse 14abi kiriku privileege ning piiraks “uute firmade”
turule tulekut. Religioosse vabaturu piiramine on kulusid ja tulusid
arvestades “toote” kvaliteedi parandamisega vorreldes efektiivsem
viis usulise konkurentsiga toime tulekuks.*

Teine institutsionaalne valik, mille kirik demokratiseerumise
alguses tegema pidi, puudutas thiskondlikke vaartusi. Kirik vois
mdddukal voi radikaalsel moel soovida kristlike vadrtuste (taas)-
tunnustamist thiskonnas 14bi seadusandluse ning valida sellel
eesmairgil kas radikaalseid v6i mdddukaid poliitilisi liitlasi. Valikut
raskendas asjaolu, et liialt radikaalsed liitlased ja seisukohad, mis
voisid kiill kdige otsesemalt seista kiriklike vdartuste eest, voisid
samas pohjustada ka liialt suure vastuseisu liberaalses demokraat-
likus Ghiskonnas. Seetottu oli kirikule tihti kasulikum valida laie-
malt tunnustatud ja vihem radikaalseid poliitilisi liitlasi.

RELIGIOONITURU AJALOOLINE STRUKTUUR

Poola katoliku kirikul on religiooniturul olnud traditsiooniliselt
monopoolne positsioon. Tsehhi ajaloos on olnud perioode, mil
domineerivaid konfessioone on mitu, kuid et tinapédeval on valdav
enamus T8ehhi usklikest katoliiklased, véib ka seda riiki pidada
pigem monokonfessionaalseks. Neile vastandub multikonfessio-
naalne Ungari, kus riik on juba sajandeid mitut konfessiooni vérd-
selt tunnustanud. Kahe ddrmuse vahepeale jadb Eesti, kus varem
domineerinud luterlusega vorreldes on viimase pooleteise sajandi
jooksul jérjest kasvanud oigeusklike osakaal.

4 - o . . . . .
Religioossetele institutsioonidele on konkurentsi takistamine tulusam kui tegelik
konkureerimine, mistdttu on loogiline oletada, et kiriku huvides on alal hoida
sobralikke suhteid riigivoimuga. Anthony Gill, “Rendering unto Caesar? Religious
Competition and Catholic Political Strategy in Latin America, 1962-79", American
Journal of Political Science 2 (1994), 405, 406, 412.
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Aastatest 1999-2000 parit Euroopa véartushinnangute uuri-
muse® andmed (Tabel 1) véimaldavad vordlevalt analiiiisida antud
riikide elanikkonna suhtumist religiooni poliitilisse méjusse. Toetus
kiriku poliitilisele tegevusele on koéige suurem traditsiooniliselt
multikonfessionaalses Ungaris. Samas on inimeste suhtumised
poliitikute usklikkusesse ja kiriku poliitilisse mojusse oluliselt
erinevad.

Religioonituru traditsioon [Monokonfessionaalne Multikonfessionaalne

Riik Poola TSehhi Eesti Ungari

Pooldab | 1. Poliitikud, kes ei usu [16,6 (1)|6,1 (4) 14,4 (3)] 15,6 (2)
usklikke |Jumalasse, ei tohiks

poliiti-  [td6tada riigiametites.
kuid

2. Oleks parem, kui 29,9 (1) 8,9 (4) 25,7 (2)| 25,4 (3)
riiklikes ametites oleks
rohkem stigavate usuliste
veendumustega inimesi.

Pooldab {3. Usulised juhid 8,7 (3) 10,3 (2) 5,8 (4) | 10,7 (1)
kiriku peaksid moéjutama

sekku- |inimestevalimisotsuseid.

. |4 Usulised juhid 6,7 (4) 12,6 2)] 7.9(3) | 14,3 (1)
iasse peaksid mojutama

valitsuse otsuseid.

Tabel 1: Elanikkonna suhtumine religiooni poliitilisse mbjusse.®
(Numbrid tahistavad esitatud kiisimustele antud positiivsete vastuste
protsenti.)

Elanikkonna suhtumine religiooni poliitilisse mé&jusse valjendub
lébi kahe indikaatori: 1) inimeste protsentuaalne hulk, kes pool-
davad usklikke poliitikuid; 2) inimeste protsentuaalne hulk, kes
pooldavad kiriku poliitilist moju. Teiste maadega vorreldes torkab

° Loek Halman, The European Values Study: A Third Wave. Source book of the 1999/
2000 European Values Study Surveys (Tilburg University: WORC, 2001).

° Allikas: Ibid., 104-107.
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silma Ungari, kus on suhteliselt palju neid, kes pooldavad usuliste
juhtide otsest moju poliitikale (3. ja 4. kiisimus). Traditsiooniliselt
monokonfessionaalses Poolas on rohkesti neid, kes pooldavad usk-
likke poliitikuid ehk religiooni méju poliitikas tildse (1. ja 2. kiisi-
mus), samas napib aga neid, kes pooldaksid kiriku otsest m&ju
poliitikale. Kirik, millel on ajalooliselt olnud religiooniturul mono-
poolne positsioon, v6ib kergemini kippuda méjutama tihiskondlikke
norme ning suruma elanikkonnale peale oma nidgemust {ihiskond-
likest véartustest. Poola rahvas toetas kiriku poliitilist moju, kui
viimane vastandus kommunistliku valitsusega, kuid mitte enam
kiriku hilisemal sekkumisel demokraatlikku parteipoliitilisse v&itlu-
sesse. 1990. aastate teiseks pooleks olid poolakad tugevalt kiriku
poliitilise moju vastu.”

TSehhide madal toetus usklike poliitikute suhtes voib tuleneda
asjaolust, et nende rahvusidentiteet on kujunenud suures osas labi
vastandumise katoliku kirikuga ning “usklik” tdhendab sealses
kontekstis eelkodige katoliiklast.

Monokonfessionaalse traditsiooniga riigi elanikkond kaldub ole-
ma kiriku poliitilise m&ju suhtes negatiivsemalt meelestatud kui
multikonfessionaalse traditsiooniga riigis. Viimases aga on juhtivad
kirikud ka rohkem harjunud usulise konkurentsi tingimustega.

Kiriku valikuvabadusel religiooniturul otsuste langetamisel on
mitu piirangut: riigi ja kiriku suhted antud konfessiooni traditsioo-
nis, religiooni tugevus Uhiskonnas (kirikusse kuuluvate inimeste
ja kirikuskdijate hulk ning kiriku institutsionaalne tugevus), samuti
religiooni ja rahvusidentiteedi suhe.

Klaus von Beyme, Transition to Democracy in Eastern Europe {London: MacMillan
Press, 1996), 157-158. 1996. a Poola Avaliku Arvamuse Uurimuse Keskuse poolt
labi viidud kiisitlusele vastanutest oli 85,8% oli vastu kiriku otsesele osalemisele
poliitilises elus. Vrd Mirella W. Eberts, “The Roman Catholic Church and democracy
in Poland”, Europe-Asia Studies 5 {1998), 830.
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ESIMENE PIIRANG: KONFESSIOON

Kiriku 6petuslikud seisukohad seavad teatud eeltingimused tema
voimalikele poliitilistele valikutele. Nelja riigi vordlus ei voimalda
teha kaugeleulatuvaid jareldusi, kuid traditsiooniline arusaam, et
luterlikud kirikud on juba oma &petuslikelt hoiakutelt poliitiliselt
vahem aktiivsed kui katoliiklikud kirikud, peab iildjoontes paika.?
See aga ei tdhenda, et konfessioon vdi konfessionaalne dpetus méaa-
raks otseselt dra kiriku konkreetsed poliitilised valikud. Naiteks
multikonfessionaalses Ungaris on erinevad kirikud teinud koost66d
oma institutsionaalsete ja dpetuslike eesmarkide saavutamisel ning
tksteisest ka vastastikku méjutanud.

TEINE PIIRANG:
RELIGIOONI TUGEVUS UHISKONNAS

Samuti on ilmne, et kirikul, millel napib jirgijaid ning mis on
institutsionaalselt nork (napib materiaalseid ja inimressursse), ei
saagi olla arvestatavat poliitilist m&ju. Riigid erinevad iiksteisest
oluliselt elanikkonna kirikliku kuuluvuse ja kirikuskiijate arvu
poolest (Tabel 2).

Kbige usklikum riik on iga indikaatori pdhjal Poola, talle jargneb
omakorda Ungari. Ka institutsioonidena olid Poola ja Ungari kirikud
marksa paremas olukorras kui Noukogude Liitu kuulunud kirikud.
Vaid T3ehhi katoliku kiriku represseerimist voib pidada vérrelda-
vaks Noukogude Liidus toimunud kirikute tagakiusamisega.

® Martin Lutheri “kahe riigi Opetus” (Zwei-Reiche Lehre) eraldab vaimuliku valdkonna
ilmalikust. Mélemad on jumalikku péritolu ja loomu poolest head, kuid tksteisest
eraldatud. Kuni tinaseni hoiduvad luterlikud kirikud enamasti poliitikasse sekkumast
ning juhul, kui luterlikud vaimulikud seda siiski teevad, on nende taustaks enamasti
kirikusse kuuluvad pietistlikud litkumised, mis ei iseloomusta kiriku kui institutsiooni
poliitilisi valikuid. David Hanley, “Introduction: Christian Democracy as a political
phenomenon”, ~ David Hanley, ed., Christian Democracy in Europe: A Comparative
Perspective, (London, New York: Pinter Publishers, 1994), 8.
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Religioonituru traditsioon | Monokonfessionaalne Multikonfessionaalne
Riik Poola T8ehhi Eesti Ungari
Usuline kuuluvus 99 40 17 74
Kiriku kiilastatavus 55% 14* 4 21*%
Konfessionaalne kuuluvus; Ka96 Ka35 Lull Ka56
Pr3.6 Or10° Pr17

Tabel 2: Religiooni tugevus iihiskonnas.®
{Numbrid néitavad protsente elanikkonna koguarvust.)
Ka - katoliiklasi; Pr — protestante; Or — digeusklikke; Lu - luterlasi.

Religiooni tugevus riigis seab piirangud kiriku poliitilisele méjule.
Religioon on tugevaim Poola ja Ungari tihiskonnas ning vastavalt
sellele on sealsetes riikides tugevam ka kiriku poliitiline méju.
Eesti on iga indikaatori pohjal kéige vahem religioosne riik ning
iiksnes juba see tdsiasi ei jata luterlikule kirikule parteipoliitilise
vbitluse suhtes palju muid valikuid peale neutraalsuse.

° Luterlaste (11%) ja digeusklike (10%) protsent elanikkonna koguarvust on kokku-

liidetuna suurem kui formaalse kirikliku kuuluvuse protsent (17%). Péhjus seisneb
selles, et Eestimaa digeusu kirikud ei pea oma liikmeskonna iile arvestust formaalse
liitkmeksoleku jargi. Sellist luterlaste ja Gigeusklike vahelist arvulist suhet kinnitavad
ka Euroopa vaddrtushinnangute uurimise tulemused, mille kohaselt pidas Eesti elanik-
konna usklikest end protestantideks 53,8% ja Gigeusklikeks 41% (Halman, The
European Values Study: A Third Wave, 75). Kui vdiksemad protestantlikud kogudused
koérvale jatta, siis ongi luterlaste arv digeusklikega vorreldes enam-vihem vérdne
voi natukene suurem.

Andmed Poola, Ungari ja Tehhi Vabariigi usulise kuuluvuse kohta aastatel 1993-
1994 parinevad uurimusest: Ariana Need, Geoffrey Evans, “Analysing patterns of
religious participation in post-communist Eastern Europe”, British Journal of Sociology
2 (2001), 236. Kiriku kiilastatavuse all peetakse silmas nende inimeste protsen-
tuaalset hulka kogu tdiskasvanud elanikkonnast, kes osalevad jumalateenistustel
viahemalt kord néadalas; andmed parinevad World Values Surveys (1995-1997),
http://www.umich.edu/~newsinfo/Releases/1997/Dec97/r121097a.html
(01.10.2001), tdrniga tdhistatud andmed on aastatest 1990-1991, ilma tédrnita
1995.-1997. aastate kiisitlustest. Andmed Eestimaa usulise kuuluvuse kohta on
vdetud uurimusest: Ringo Ringvee, “Religious Freedom and Legislation in Post-
Soviet Estonia”, Brigham Young University Law Review 2 (2001), 640-641.
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KOLMAS PIIRANG: RELIGIOONI
JA RAHVUSIDENTITEEDI SUHE

Monokonfessionaalsetes riikides, kus vaid iiks konfessioon on
otseselt seotud rahvusidentiteediga, aitab see siimboolne ressurss
digustada kiriku piitidlusi monopoolsele seisundile religiooniturul.
Tugevaim seos rahvusidentiteediga on Poola katoliku kirikul, mis
on kaitsnud Poola rahvuslikku identiteeti mitme sajandi jooksul
digeuskliku Venemaa ja protestantliku Preisimaa tilemvéimu, Esi-
mese ja Teise maailmaséja vodrvagede ning ka kommunistliku rezii-
mi surve all.™*

Multikonfessionaalsetes riikides, kus mitu konfessiooni on seo-
tud rahvusliku identiteediga, kéib mainitud siimboolse ressursi parast
konkurents ning kirikutel on palju raskem saavutada religiooniturul
elanikkonna poolt legitiimseks peetavat monopoolset seisundit.

Ungari rahvusidentiteet on olnud tihedalt seotud nii katoliikluse
kui kalvinismiga, mistdttu ei ole tdnaseni lakanud konkureerimine
selle parast, milline neist on ungarlastele digeks rahvusreligioo-
niks.12

Eestis on domineerinud luterlus, mida on aga ajalooliselt samas-
tatud rohkem sakslaste ilemvoimu kui eestlaste rahvusidentiteedi-
ga,'® mistottu luterlus oli eestlastele ndukogude voimu ajal vaid
sekundaarseks rahvuslikuks siimboliks. Eesti rahva ajaloos on ena-
masti peetud luteri kirikut saksa ja 6igeusu kirikut vene kirikuks.*

Sabrina P. Ramet, Nihil Obstat. Religion, Politics, and Social Change in East-Central
Europe and Russia (Durham and London: Duke University Press, 1998), 93. Kristin
Enstad, “Poland”, ~ Frank Aarebrot, Terje Knutsen, ed., Politics and Citizenship on
the Eastern Baltic Seaboard. The structuring of Democratic Politics from North-West
Russia to Poland (Kristiansand: Hoyskoleforlaget, 2000), 145.

Veel 2001. a 1&pus iitles Ungari Oigluse ja Elu Partei juht, kalvinist Istvan Csurka,
et kalvinistlik kirik on tdeline Ungari rahvuslik kirik {(Lorant Hegedus, “Christians
At Odds”, Economist 12.12.2001, 59).

Romuald Misiunas, Rein Taagepera, The Baltic States: Years of Dependence 1940~
1990 (London: C. Hurst & Co., 1993), 124~125.

Raigo Liiman, Usklikkus muutuvas Eesti tihiskonnas (Tartu: Tartu Utikooli Kirjastus,
2001), 14.
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Taasiseseisvumise ajal tditis luterlik kirik rahvusliku stimbolina
siiski markimisvéaarset rolli, olles eestlaste jacks endiselt nii vani-
maks rahvuslikuks institutsiooniks kui ka kultuuriliseks tihen-
dusliliks Ladne tsivilisatsiooniga.®

Omaette juhtumiks kédesolevas uurimuses vaadeldud riikidest
ja kirikutest on TSehhi katoliku kirik, mida enamus t3ehhidest
peab oma rahvuslikule identiteedile vastanduvaks. Mainitud asjaolu
jatab TSehhi katoliku kiriku suures osas ilma legitiimsest ressursist,
mis toetaks kiriku avalikke taotlusi ja digustaks tema osalemist
poliitikas. T8ehhide rahvuslik identiteet on seotud hussiitliku
kirikuga.'® XVII sajandi alguses olid tSehhid valdavalt protestandid,
hiljem sunniti nad vastureformatsiooni kdigus tunnistama katoliik-
lust.'? Ajalooline katoliiklusevastasus on iiks olulisi pohjuseid, miks
Tsehhi katoliku kirikul ei ole 1990. aastate jooksul énnestunud
kaitsta oma poliitilisi huve.

KIRIKU TAKTIKALISTE VALIKUTE MOJU

Poola: kristlike radikaalide toetamine

Usuline 16he on tugevaim Poola tihiskonnas, selle keskmes on pea-
miselt kiriku poliitiline méju. Poola valijaskond on tugevalt 16hene-
nud politiseeritud usukisimustes, nagu naiteks usudpetus, riigi ja
kiriku suhted,'® abort, abieluvilised seksuaalsuhted ja eutanaasia.*®

" Andrew Hart, “The role of the Lutheran Church in Estonian nationalism”, Religion
in East Europe, 3 (1993), 10-12.

Ramet, Nihil Obstat, 113.

Vastureformatsioon karistas protestantismi tunnistamist surmanuhtlusega ning
Boheemia ja Moraavia elanikkond vdhenes peagi 3 miljonilt 1 miljonile. Ibid., 114.

16

17

" 1997. a Poola avaliku arvamuse kiisitluse kohaselt jagunesid hoiakud usu&petuse,

abordi ja konkordaadi kiisimustes kahte enam-vahem vordsesse gruppi — 42%
vastanutest esindasid traditsioonilis-klerikaalseid, 46% vastanutest sekulaarseid
seisukohti. Kiriku dpetust ja seisukohti méédukalt pooldavate voi eitavate hulk oli
viike (12%). Kenneth Ka-Lok Chan, “The religious base of politics in post-Communist
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Uhiskondlik usuline 16he on peaaegu totaalne — neid, kes oleksid
erapooletud véi tuikskdiksed, peaaegu ei leidugi ning enamus
poolakaid kas toetab voi eitab selgelt neid ithiskondlikke vaartusi,
mida esindab Poola katoliku kirik.

Nii nais alus, millele rajada tugevat usulis-poliitilist I6het, Poolas
vagagi paljulubav - katoliku kirik on ldhedalt seotud rahvusidenti-
teediga, Poola on ldbi ajaloo olnud monokonfessionaalne riik, kirik
on organisatsiooniliselt tugev ja tal on rohkelt jargijaid. Sellest
hoolimata kujunes 1990. aastate l16puks usulis-poliitiline 16he
marksa tugevamalt vilja Ungari kui Poola parteipoliitikas. Uheks
pShjuseks, miks usulis-poliitilise 16he olulisus Poolas vdhenes, olid
sealse katoliku kiriku radikaalsed seisukohad. Naitena voib tuua
Poolas kehtiva {ihe rangeima aborti keelustava seaduse Euroopas,
mille tulemusena on abort lubatud vaid darmuslikel meditsiinilistel
pdhjustel.?°

Radikaalsed seisukohad néuavad ka radikaalseid liitlasi. Poola
katoliku kirik toetas esimestel vabadel valimistel 1990. aastate
alguses erinevaid kristlik-radikaalseid parteisid — see t6i kiriku-
meelsetele parteidele edu 1991. a parlamendivalimistel,?! kuid
kaotuse kaks aastat hiljem.?? Pérumine 1993. a parlamendi-

Poland: a case of bounded secularization”, — David Broughton, Hans-Martien ten
Napel, ed., Religion and Mass Electoral Behaviour in Europe (London, New York:
Routledge, 2000), 189.

Enamus poolakatest kuulub katoliku kirikusse, kuid kiriku Spetuslikke seisukohti
jargitakse parimal juhul vaid valikuliselt. 1997. a avaliku arvamuse kisitluse
kohaselt pooldas 71 % vastanutest surmanuhtlust (vaid 17% pidas surmanuhtlust
valeks), 49% pooldas eutanaasiat (34% mdistis eutanaasia hukka); 57% vastanutest
ei pidanud abielueelset seksuaalvahekorda taunitavaks ning vaid 8% vastanutest
toetas abordi tdielikku keelamist. Chan, The religious base of politics in post-
Communist Poland, 177-178.

Ibid., 183

Katoliku kirik toetas 1991. a valimistel kirikumeelseid parteisid, mis osalesid
jargneval kahel aastal ka kiriku huve kaitsnud valitsuskoalitsioonides. Klaus von
Beyme, Transition to Democracy in Eastern Europe, 137.

20

21

* 1993. a parlamendi valimistel ei saanud kristlikud erakonnad thtegi kohta Poola

parlamendis, theks pohjuseks oli ka uus valimisseadus, mis jéttis valimiskiinnist
mitte Gletanud viiksemad erakonnad parlamendist vilja. Chan, The religious base
of politics in post-Communist Poland, 183.
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valimistel sundis kirikut ja tema poliitilisi liitlasi tegema ratsionaal-
semat koost6dd, jattes kdrvale kristlik-radikaalsed erakonnad ning
moodustades parempoolseid poliitilisi parteisid hendava laia-
pohjalise ning Uksnes méodukalt religiooni ja kiriku eest seisva
koalitsiooni. Mainitud taktika t6i edu 1997. a valimistel,?® kuid
peaaegu vordne poliitiliste joudude tasakaal kirikumeelsete ja -
vastaste vahel ei jaddnud kauaks piisima — kirikumeelsed erakonnad
porusid taas 2001. a valimistel.

Katoliku kiriku radikaalne stiil on péhjustanud usulise 16he
languse Poola parteipoliitikas. Usuline 16he on kaldunud liialt anti-
klerikalismi, mille tulemusena on erakondi organiseerivaks jouks
saanud peamiselt majanduslik dimensioon.

Ungari: radikaalidest méddukamate liitlasteni

Ungari parteipoliitikas on religioon olulisem kui Poolas. 1990.
aastate l16puks olid usklikkus ja klerikalism Ungaris peamisteks
valimiseelistuste nditajateks,?* klerikalism on Ungari parteide-
vahelise véitluse peamiseks dimensiooniks  suhtumine kirikutesse
ja religiooni on olnud uheks olulisemaks valitsuskoalitsioonide
moodustamise aluseks, valitsuse ja opositsiooni suhet on Ungaris
alati tajutud kui klerikalism-antiklerikalism-l6het.25

Pohjus, miks usulis-poliitiline 16he on olulisem Ungaris kui
Poolas, on seotud ka Ungari traditsionaalsete kirikute taktikaliste
valikutega. Kirikud toetasid 1990. aastate valimistel kahel korral
nii radikaalseid kristlikke kui méédukamaid kristlik-demokraatlikke

® Kirikumeelne valimisliit sai 201 kohta Poola parlamendi 460-st kohast ning moo-
dustas valitsuskoalitsiooni paremtsentristliku Vabaduse Liiduga. Peale 1993-1997
véimul olnud vasakpoolset valitsust joudsid niimoodi taas voimule kirikumeelsed
parteid. Eberts, The Roman Catholic Church and democracy in Poland, 831.

* Zsolt Enyedi, “Religious and clerical polarization in Hungary”, ~ Broughton, Napel,
ed., Religion and Mass Electoral Behaviour in Europe, 159.

* Ibid., 164.
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erakondi, kuid kolmandatel valimistel, 1998. aastal, loobusid nad
esimeste toetamisest.?®

1998. a valimiste eel soovitasid vaimulikud kirikuliikmetel
mitte raisata haaili vaikestele parteidele, mida moisteti kui kirikute
varasema liitlase — kristlik-radikaalse erakonna Kristlik-Demo-
kraatliku Rahvapartei — hiillgamist liberaalse erakonna FIDESZ
kasuks. Esimene esindas kiill kdige selgemini kiriku 6petuslikke
seisukohti,?” kuid viimane suutis kdige paremini rahuldada kirikute
institutsionaalseid huve ja eesmairke. Selline taktika aitas tasa-
kaalustada klerikaalseid ja antiklerikaalseid poliitilisi joudusid,
ilma et vaekauss liialt iihele poole kalduks.

TSehhi: kiriku teekond isolatsiooni

TSehhi katoliku kirikul tuli rinda pista katoliiklusevastase meelsu-
sega, millel on TSehhi thiskonnas juba pikk ajalugu, kuid mis oli
demokratiseerumise algusajaks siiski suures osas raugenud, sest
kommunistliku reziimi ajal oli katoliku kirik kannatanud tosise
tagakiusamise all ning preestrid olid osalenud ka rahvuslikus
vabastusliikumises.

Demokraatlike valimiste kadigus kujunes peagi katoliku kiriku
ainsaks liitlaseks kristlik-demokraatlik erakond,?® peamiseks kirikut
puudutavaks poliitiliseks kiisimuseks sai kommunistliku valitsuse
ajal konfiskeeritud vara tagastamine. Kirik leidis end peagi olu-
korras, kus keegi ei esindanud enam tema huve hoolimata sellest,
et rohkem kui kolmandik t3ehhidest on katoliiklased, keda on suht-
arvuliselt pea kiitmme korda rohkem kui protestante. Kiriku seisu-
kohti eirati abordiseaduse ja usudpetuse osas ning aastaks 1998

* Ibid., 167.

" 1990. aastate keskpaigas Ungaris libi viidud avaliku arvamuse uuringute kohaselt

andis 97% nendest, kelle peamiseks motiiviks valimisotsustuse langetamisel oli
religioon, oma haile just sellele parteile. Ibid., 167.

* Ibid., 141.
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oli kirikule tagastatud vahem kui kiimnendik talle enne kommu-
nistlikku reziimi kehtestamist kuulunud maadest ja hoonetest.?®
Kirikul ei 6nnestunud oma huve kaitsta isegi ajal, mil nende polii-
tilised liitlased ~ kristlikud demokraadid — kuulusid valitsuskoalit-
siooni (1992-1998).

Liigne seotus vaid {ihe parteiga ei toonud katoliku kiriku jacks
positiivseid tulemusi, selle paratamatu kaasndhtusena taandus
TSehhi parteipoliitikas ka usulis-poliitiline l6he sotsiaal-majandus-
liku 16he ees.

Festi: sobivaim valik — neutraalsus

Teiste riikidega vorreldes voib delda, et Eesti tihiskonnas usuline
16he peaaegu ei eksisteerigi. Kuigi usulise kuuluvuse ja kiriku
kiilastatavuse tase on maailmas tiks madalamaid, peab 40% eest-
lastest end luterlasteks®® ja kirik on Eestis koéige usaldatum institut-
sioon.?! See osutab tdsiasjale, et kiriku usaldajate ja luterliku
identiteediga samastujate hulk on reaalsest kirikulijkmete arvust
mairgatavalt suurem. Et kirik ei ole eelistanud thte erakonda teisele,
siis usaldavad kirikut nii vasakpoolsete kui ka parempoolsete eelis-
tustega valijad, vasakpoolsed isegi natuke rohkem.32

Ka ei ole Eesti parteipoliitikas usulist 16het.** Usulist retoorikat

** Ibid., 140.
Hermann Smith-Sivertsen, “Civil Society in the Baltic States: Participation and
NGOs”, — Frank Aarebrot, Terje Knudsen, ed., Politics and Citizenship on the Eastern
Baltic Seaboard, 238.

Tartu Ulikooli politoloogia osakonna poolt aastal 2000 labi viidud kiisitluse tulemus-
te kohaselt usaldas kirikut 55% vastanutest. Vt Rein Toomla, “Kiriku usaldamisest”,
~ Rahvusvaheline konverents “Uhiskond, kirik ja religioonisotsioloogilised uuringud”:
konverentsi materjale (Tartu: Eesti Kirikute Néukogu, 2001), 30.

Tartu Ulikooli politoloogia osakonna poolt aastal 2000 labi viidud kiisitluse tulemus-
te kohaselt usaldasid koige rohkem kirikut sotsiaaldemokraatlike Mo6dukate valijad
(61%), neile jargnesid Isamaaliidu {57%) ja teiste erakondade valijad. Vastusevariandi
“usaldan kirikut taielikult” valisid vasakpoolse ideoloogia pooldajad oluliselt rohkem
(31%) kui parempoolse ideoloogia pooldajad (14%). Ibid., 33.

1999. a Riigikogu valimiste tulemusi analiiisinud uurimuse kohaselt on Eesti partei-

30

31

32
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kasutatakse valimisvéitluses vihe, vaid tiksikud parteid mainivad
valimisplatvormides ajaloolist usulis-rahvuslikku identiteeti v6i
religiooni méju moraalile tildisemas tdhenduses. Eesti suurim kirik
— Eesti Evangeelne Luterlik Kirik — ei ole eelistanud tihte poliitilist
maailmavaadet voi parteid teisele ega sekkunud institutsioonina
poliitikasse.

Eesti valitsused on iiksteise jdrel valjendanud oma huvi koost66
suhtes EELK-ga nii kaua, kuni see el sekku parteipoliitilisse véitlu-
sesse ega anna oma toetust tihele konkreetsele erakonnale.** Kuigi
kirikus on olnud tiksikuid vaimulikke, kes on nididanud valja oma
siimpaatiat teatud poliitiliste parteide suhtes, on kirik kaldunud
jarjest rohkem toonitama oma neutraalsust®*® ning tema peamiseks
viisiks oma huvide esindamisel ei ole sekkumine parteipoliitikasse
ja inimeste valimiseelistuste md&jutamine, vaid otsene koost6o
valitsusega.

KOKKUVOTE

Ratsionaalse valiku teooriast alguse saanud religioonituru teooria
voimaldab edukalt vdrrelda eri konfessioonidesse kuuluvate kiriku-
te tegevust erinevates maades, sest usuliste institutsioonidena on
neil sarnased huvid ja viljakutsed ning thegi kiriku taktikalised
valikud ei ole otseselt tuletatud tema teoloogilisest dpetusest. Ope-

poliitikas kuus olulist 16het, kuid usuline l6he nende hulka ei kuulu. Bernhard
Grofman, Evald Mikkel, Rein Taagepera, “Fission and Fusion of Parties in Estonia,
1987-1999”, Journal of Baltic Studies 4 (2000), 348.

Sellist seisukohta on viljendanud naiteks peaminister Mart Siimann (Tiiu Pikkur,
“Riik on alati valmis konstruktiivseks koost8ks kirikuga”, Festi Kirik 01.07.1998,
5) ja ka tema mantlipérija, peaminister Mart Laar {Tiiu Pikkur, “Kirik on kutsutud
teenima inimest nii igaveses kui ajalikus elus”, Eesti Kirik [15.07.1998], 4).

34

* BELK tthiskondlik-poliitilisi seisukohti kirjeldavas dokumendis “Kiriku missioon

tihiskonnas™ &eldakse, et EELK on valmis koostooks koigi poliitiliste joududega
ning ei taha saada ihegi partei tdériistaks. Kiriku missioon ithiskonnas: Eesti
Evangeelse Luterliku Kiriku ithiskondlik-poliitilised taotlused (Tallinn: EELK
Konsistoorium 1998), 3.
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tuslik doktriin ei madra alati ette ka kiriklike seisukohtade sisu
{naiteks millise abordiseaduse variandi vastu tuleb vdidelda ja
millist toetada). Nelja riigi vordlus naitab, et samasse konfessiooni
kuuluvad kirikud kasutasid erinevaid taktikaid ja olid ka samades
kiisimustes tihti erinevatel seisukohtadel. Kiriku konfessionaalne
Opetus on otsuste tegemisel heks piiravaks, kuid mitte mairavaks
teguriks.

Tsehhi katoliku kiriku valikut toetada vaid thte parteid ei jaga-
nud Poola katoliku kirik, mis ei samastanud end tihegi konkreetse
erakonnaga. Samas ei jaganud Ungari luterlik kirik Eesti luterliku
kiriku neutraalsust parteipoliitilise véitluse suhtes.

Usulis-poliitilise 16he kujunemise juures on kindlasti oluline
religiooni tugevus iihiskonnas, kuid ka see {iksi ei maara veel asjade
kdiku. Poolaga vorreldes vdhem religioosses Ungari tihiskonnas,
kus kirikud on ka institutsionaalselt nérgemad, andsid nende vali-
kud tugevama parteipoliitilise tulemuse.

Ungari kiriku taktikaline valik jédda moddukate néudmiste ja
kristlik-demokraatliku strateegia juurde toi kaasa suurema usulis-
poliitilise 16he kui Poolas, kus kiriku radikaalsed néudmised ja
otsus toetada parteisid, kes esindasid radikaalseid seisukohti, téid
kaasa usulis-poliitilise 10he kaldumise antiklerikalismi suunas (ehk
usulis-poliitilise 16he vihenemise).

Eesti luterliku kiriku otsus jddda parteipoliitiliselt neutraalseks
on andnud kiriku huvide saavutamisel paremaid tulemusi kui
T3ehhi katoliku kiriku radikaalsemad ndéudmised ja sekkumine
parteipoliitilisse voitlusesse. TSehhi kiriku radikaalsed néudmised
toid kaasa antiklerikalismi téusu ning kiriku huvide esindatuse
vaid tihe partei, mitte aga valitsusvéimu tasemel.
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Alati on opetlik tdhele panna, millest tihel voi teisel ajastul ei
réégita. Algusest peale on kristlusel olnud probleeme nt seksi kasit-
lemisega — tdnapédeval muidugi on teatud ringkondades pigem ime-
lik, kui sellest ei raagi. Mis voiks praeguses akadeemilises teoloogias
ebamugavust tekitada? Tundub, et katsetada voiks deemonite,
saatana voi inglitega. Domineerivas materialistlikus maailmapildis
ei ole neile lihtsalt kohta. Neist on saanud muistse ebausu jaanukid,
sest sekulaarses materialismis ei ole kategooriaid, sonavara ega
eeldusi, mille najal 4ra tunda kogemusi, millest muistsed inimesed
nende sdnade abil kdnelesid. Meie ajal on tavalisem osutada
deemonlikule seoses riikide vdi institutsioonidega ~ justkui oleks
kurjad vaimud kasvanud koos inimsooga ja tegelevad niitid pigemini
rahvusvaheliste suhete kui tiksikisikutega, keda Uue Testamendi
kirjutamise ajal kutsuti seestunuiks.

Veel Martin Luthergi oma Viikese katekismuse Shtupalves
palub: “Olgu Sinu ptiha ingel minu juures, et kurjal vaenlasel poleks
meelevalda minu tle.”! Ega reformaator ometi arvanud, et lisaks

' Martin Luther, Viike katekismus (Tallinn: EELK Konsistoorium, 1983), 40.
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Jumalale endale on veel midagi dndsuseks tarvis? Vastus on: kind-
lasti mitte. Ent miks siis ikkagi inglid? Kindlasti pole meil motet
minna tagasi protestantliku ortodoksia definitsiooni juurde: inglid
on teatud olendite klass, kellel on oma eriline loomus — nad on
substantiae spirituales.”

Muistses maailmas aga oli kombeks moelda, et mitte ainult
uksikisikutel, vaid ka institutsioonidel, riikidel, rahvastel jt on
oma ingel. Uue Testamendi aegsed inimesed polnud muidugi nii
tuttavad organisatsioonidega kui meie, neil oli laias laastus tegemist
vaid kahega: tks tilluke, nimelt tekkiv kirik, ja teine oma véimu ja
suuruse tipul — Rooma keisririik. Mida Uus Testament iitleb nende
institutsioonide kohta, on kummaliselt asjakohane aga selleski
suhtes, kuidas meie suhtleme mistahes organisatsiooniga.

Uldjuhul meie maailmapildis inglitele kohta pole. Kui iildse,
siis kuuluvad inglid punnpédsksete tiibadega lapsukestena joulu-
dekoratsioonide hulka. Kas siis on motet asja segasemaks teha,
koneldes inglitest seoses suurte ja mojuvdimsate tegijatega nagu
institutsioonid? Uheks véimaluseks, mida ka kéige lihtsamaks véiks
pidada, on defineerida inglid olematuks. Angelos tdhendab ju
sdnumitoojat, saadikut, ja seda sona voib kasutada nii inimestest
saadikute kohta kui ka taevaste tegijate kohta. Kui lugeda Uut
Testamenti, siis koige selgemalt on kollektiivi, st koguduse inglitest
juttu Ilm 2-3, kus on seitse lakitust seitsme koguduse — Efesose,
Smiirna, Pergamoni, Tuatiira, Sardese, Filadelfia ja Laodikeia —

: Johann Andreas Quenstedt, Theologia didactico-polemica, sive Systema Theologicum,
Editio tertia (Wittenberg, 1696), Capita 1 Partis, Caput IX: De Angelis, Sectio I,
Thesis VI, 444: “...sunt angeli substantiae spirituales.” Defineerides ingellikku
loomust vaimu substantsina, jargisid ortodoksia isad Hb 1:14: “Eks nad [inglid]
kaik ole vaid teenijad vaimud {leitourgika pneumata], abistamiseks lakitatavad nende
heaks, kes iikskord parivad paistmise?” Siit parines nende idee madratleda ingleid
ontoloogiliselt ~ substantsi kaudu. Ortodoksia isad pidasid teenimisfunktsiooni
teisaseks. Vrd Oswald Bayer, “Angels are Interpreters”, Lutheran Quarterly 3 (1999),
273: “Jumala ingleid ei saa mdista nidhtamatutena péhimétteliselt ja ses méttes,
“vaimudena, vaimulikena”. Vastupidi {---] Jumala inglid on alati ndhtavad, kuulda-
vad, kehalised ja maised. Nad on sageli lihast ja verest inimesed. Ent kui nihtavad
nad ka poleks, ingel ei ole ka konkreetselt lokaliseeritav. Inglit ei saa tanapdevase

[t

teaduse ja tehnoloogia méistes “objektiviseerida”.
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inglitele. Uues Testamendis on teisigi kirju — nt Paulus saatis kirju
Tessaloonika kogudusele voi Korintoses olevale Jumala kogudusele,
st inimestele. Ent [lmutusraamatu ldkitused on adresseeritud Johan-
nese hoole all olevate koguduste inglitele. Paljud uustestamentlased
ongi arutlenud, et pole métet vaevata end inglite ja vaimumaailma-
ga, kui Johannes podrdus véib-olla lihtsalt koguduste vaimulike
vOi piiskoppide poole. Ent samas tuleks tdhele panna, et kuskil
mujal ei viita [Im autor kirikupeadele. Igal pool, kus sona “ingel”
Ilmutusraamatus esineb, on ihemdtteliselt tegemist taevaste saadi-
kutega. Ka Johannes ise saab need lakitused ilmutuses, mida vahen-
dab ingel.

Tolleaegses kirjanduses oli tavaline réaakida rahvaste, looduse,
ka tksikisikute kaitseinglitest: Iisrael (nagu paljud kirikudki, nt
Juuru) oli peaingel Miikaeli erilise kaitse all. Varakiriklik kirjanik
Hermas koneleb samuti Miikaelist, kellel on véim kiriku tle ja kes
seda valitseb. Origenes viitab koguduste inglitele kui ndhtamatutele
piiskoppidele. Hb 1:14 iitleb, et inglid on teenijad vaimud, abista-
miseks lakitatud nende heaks, kes tikskord parivad paiste. Seega
XIX-XX sajandi katse tolgendada ingleid inimestena tulenes ilmselt
tolgendajate maailmavaatest, mitte aga tekstist. Ent see tddemus
ei lahenda algset kiisimust inglite kohta.

Miks podrdub Ilm autor inglite kui olendite poole, kes vastu-
tavad oma hoole all oleva koguduse eest, ja ometi lakituse keskel
lédheb ilma mingi hoiatuseta tle terve koguduse voi koguduse osade
manitsemise juurde? Niib, et ingel ei ole midagi kogudusest eraldi-
olevat, vaid mingil kombel esindab kogudust kui tervikut. Ingli
kaudu saab kogudus kollektiiviks. Ent asjaolu, et tegelikult péérdu-
takse ingli poole, osutab sellele, et ingel on midagi muud ja enamat
kui lihtsalt koguduse personifikatsioon. Utleksime nii, et ingel on
institutsiooni (kiriku, koguduse) kui terviku tegelik vaimsus. Vi
teistmoodi: ingel on institutsiooni valiste véljenduste sisemine
poolus. Koguduse inglil pole mingit olu lahus inimestest, kes sellesse
kogudusse kuuluvad. Ja vastupidi: inimeste vahel poleks {ihtsust,
nad ei moodustaks tervikut — eristatavat korporatiivset tthendust

15
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lahus inglist. Ingel ja inimesed on iihe ja sama tdelisuse sisemine
ja véline aspekt. Inimesed kehastavad ingellikku vaimu, ingel on
inimeste grupiterviku (grupitihtsuse) ndhtamatu olemus. Ingel ja
kogudus stinnivad tiheskoos ja — kui see on nende saatuseks — ka
lakkavad olemast iiheskoos.? Uht ei ole ilma teiseta. Ilm 2-3 liki-
tustest on lugeda: “Kuid mul on pisut sinu [ingli] vastu”, “Sul on
seal neid, kes peavad kinni Piileami &petusest”, “Sa lased naist
lisebeli eksitada ka minu sulaseid”, “Sina iitled: ma olen rikas ja
mul on rikkust kiillalt”. Iga koguduse toimetamise eest on vastutav
ingel, ja ometi on kogudus inglist praktiliselt eristamatu. Kogudus
ja ingel on iihe ja sama korporatiivse reaalsuse nihtavad ja ndhta-
matud aspektid.

Kas koguduse ingel on siis téeline? Inglite metafuisilise staatuse
kohta pole mul mingit eriilmutust. Isegi ndgemused inglitest, mida
tdnapadevalgi esineb, ei lahenda inglite tdelikkuse kiisimust 16plikult
—nagemused on kahemottelised. Ent kui vaadelda ingleid funktsio-
naalselt, siis see, mida muistsed inimesed nimetasid koguduse
(v6i muu institutsiooni) ingliks, vastab tegelikult koigi korporatiiv-
sete ihenduste iihele aspektile: nimelt kollektiividel on sisemine
vaim (vaimsus), ja seda vaatamata sellele, et meie kultuur on 6peta-
nud meid seda sisemist aspekti ignoreerima. Selles méttes on inglid
toelised, séltumata sellest, kas neil on isikuline metafiiiisiline
reaalsus lahus nende funktsioonist voi mitte.

Koguduste inglite kohta véime dppida Ilmutusraamatu lakituste
struktuuri vaadeldes. Likitused sarnanevad ringkirjaga: kellele —
kellelt — koguduse kirjeldus — manitsus ja kask kogudusele jargida
oma kutsumust. See, mis kogudustes toimub, on kaugel ideaalist.
Neid kogudusi iseloomustab intrigeerimine, tagarddkimine, vale-

° Nt Ap 8:26-40 kaovad inglid hetkel, mil nende funktsioon on tididetud. Ap 8:26:
“Issanda ingel aga raikis Filippusele: “Tduse ja mine l6una poole seda teed, mis
ldheb Jeruusalemmast alla Gaza poole!”” Seejérel Filippus ristib Etioopia kammer-
teenri, ning kui tema funktsioon sai tdidetud, “haaras Issanda Vaim Filippuse, ja
kammerteener ei ndinud teda enam”. Ingel kutsus Filippuse ingliks kammerteenrile,
ja kui ilesanne taidetud, polnud teda enam niha - ta oli olnud teenijaks vaimuks!
Lihast ja verest inimene oli ingliks, mitte kehatu substants.
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opetused, vdoimuvditlus jms. Inimiithendustena on nad kaugel sel-
lest, et neid saaks kiitvalt esile tésta. Valja arvatud Smiirna ja
Filadelfia, pole need kogudused sugugi sellised, kuhu tahaks oma
sopru viia. Nende eksisteerimise ainsaks pohjuseks on aga kuulu-
tada teda, kes konnib seitsme kuldlambijala vahel (2:1) ning on
saanud maailma ja selle ajaloo kriteeriumiks ja kohtuméistjaks
(19:11-13). Need kogudused piisivad mitte sellepdrast, et nad
on lahendanud inimloomuse pisituse, tujukuse ja patu kiisimused,
vaid Uksnes seepirast, et ikski kollektiiv kuulutaks: maailm kuulub
Jumalale ja temale, kes oli Jumala loomise alguses (3:14), “esik-
pojale surnuist ja maa kuningate valitsejale” (1:5).

Niisiis pole inglid kaugeltki mitte tdiuslikud taevased olendid.
Ingel hélmab koguduse praegust tegelikkust, head ja kurja thtviisi.
Noénda nagu igailiks meist on igal hetkel tihtaegu see, kes ta on, ja
see, kelleks ta voib saada, nii on ka ingel iithtaegu see, mis antud
kogudus hetkel on, ja see, milline ta on kutsutud olema. Ingli
praegust olu kirjeldab Ilmutusraamatu lakituste esimene pool: “ma
tean su tegusid”, “ma tean su ahistust ja vaesust”, “ma tean, kus
sa elad”. Enne ravimi véljakirjutamist on diagnoos; enne kaske ja
korraldusi on analiiiis.

Seda, milleks kogudus on kutsutud, ilmutab lidkituste teine
osa: “paranda meelt”, “dra karda”, “ole ustav” jne. Koguduse
inglis langevad kokku see, mis kirik on - tema personaliteet —, ja
see, milleks teda kutsutakse saama — tema kutsumus. Koguduse
inglit véib vaadelda representatiivsena: sama head kandidaadid
oleks majandus, militarism, propaganda, haridus, ideoloogiad,
seadusandlused, sport, perekond, religioon — koik sotsiaalse elu
valdkonnad. Igasugune vdim peab inkarneeruma, institutsionali-
seeruma, slisteemseks saama, selleks et olla méjukas. Ja igal véimul
on kaks aspekti: vdline vorm (pohiseadused, politsei, juhid, biiro-
kraatia) ja sisemine, ndhtamatu vaim, mis annab legitiimsuse, tagab
ustavuse ja usutavuse. Muistsed inimesed ei osanud sellest sisemi-
sest aspektist konelda teisiti kui projitseerides sisemise aspekti
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valjapoole — ingliks (mdnikord ka jumalaks, nt rahvaste jumalad)
vdi, vajaduse korral, deemoniks.

Nende kahe aspekti kooseksisteerimine iihes ja samas kujutlus-
pildis v&ib olla segadusseajav, ent just nimelt see komplekssus
toob esile ingli-kategooria olulisuse. Sest mistahes kollektiivi sotsio-
loogilised analiitisid véivad véljendada selle kollektiivi personali-
teedi aspekte, ent sotsioloogia ei saa esitada normatiivseid seisu-
kohti selle kohta, milleks see kollektiiv peaks saama. Teoloogilised
analiitsid véivad kénelda kutsumusest, ent need kalduvad seda
tegema nii suurtes tldistustes ja kategoorilistes imperatiivides, et
ei jdd enam ruumi antud institutsiooni voi kiriku ainulaadsetele
probleemidele ja vdimalustele. Ilmutusraamatus esinev koguduse
ingel annab meile viljaka kategooria koguduse analiiiisiks ning
samal ajal ka piibelliku kujundi mistahes institutsiooni ainulaadse
kutsumuse tdhenduse tle motisklemiseks. Ingel kogub thtsesse
tervikusse koik puudlused, lootused ja vihkamised, ustavuse ja
ustavusetuse antud kollektiivis, ja asetab selle kéik Jumala ette
kohtumoistmiseks, korrigeerimiseks ja tervekstegemiseks. Aga
kuidas siis inglit dra tunda?

Meie jaoks, kes me kuidagiviisi protestantliku Laane kultuuri-
ruumi kuulume, ei ole lihtne koguduse inglit dra tunda. Kaks asjaolu
on takistuseks. Esiteks, meie maailmavaade on d4rmiselt individua-
listlik ja selle tulemusena peab enamik meist mistahes inimgruppi
lihtsalt indiviidide kogumikuks, millel grupina ei ole mingeid iseseis-
vaid omadusi. Me ei taju grupis Gestalt’i vdi tervikut selle ajaloo,
iseloomu ja kutsumusega. Teiseks, meie materialistlik maailma-
vaade eitab, et grupil voiks olla vaim. (Kuigi nt Universitas
Tartuensis [24.05.2002] kirjutab esilehel suurte tdhtedega: “Véis-
teldi tilikooli vaimu ja hingega!” Jutt kiib Tartu Ulidpilasmangudest
- tundub, et vahemalt alateadlikult kobatakse ajakirjanduseski
mingi termini suunas, millega viljendada ndhtamatut ja mdddeta-
matut.)

Kui me tahame mingi kollektiivi inglit dra tunda, siis on koige-
pealt vaja vaadelda seda, mis on antud kollektiivis nahtav. Seejarel
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voime kiisida koguduse véi kollektiivi kutsumuse kohta. Kui nt
kirik ja selle fuusilis-materiaalsed struktuurid on ingli valiseks
ilminguks, siis sisemine reaalsus peaks olema nahtav ka valiste
ilmingute kaudu. Seega véibki alustada ndhtavast ja seejarel kiisida,
mida need vilised néitajad ilmutavad koguduse ingli kohta. Naiteks
voib alustada arhitektuurist ja keskkonnast, kuna tavaliselt pitab
kogudus selgelt midagi enda kohta éelda oma kirikuhoone kaudu.
Uhel v6i teisel kombel on koguduse vaartushinnangud, prestiiZi-
vajadus, esteetika ja ka majanduslik v6i klassistaatus projekteeritud
kivisse, puusse ja klaasi. Ent arhitektuur ei ole saatus. Kui ka
kirikuhoone, koolimaja véi valitsushoone on ehitatud kahtlastel
asjaoludel, on siiski kogudusel ja mistahes muul institutsioonil
voimalik oma inglit lunastada, et teenida elu ja elusamust. Iga
hoone voib saada Jumala vabastava teo vahendiks. Meie tdna-
paevastes ametinimetusteski on midagi sellest sdilinud: meilgi on
ministeeriumid ja ministrid (tdhendus ikka lahtine: teenijad, preest-
rid voi kaasstiidlased; vrd lad minister).

Teiseks, lisna palju sellest, mida tiks kogudus véi institutsioon
on ja teeb, on maédratud selle liikmete majanduslikust staatusest
ja sissetulekust, etnilisest taustast, haridusest, vanuselisest ja sooli-
sest tasakaalust. Mida mingi kollektiivi liikmed kénelevad, millised
on selle litkmete poliitilised ja ideoloogilised eelistused, kirjutatud
ja kirjutamata réivastumiskoodid ja kditumisnormid, mis on nende
jumalaks v6i — koguduseliikmete puhul — mida nad ootavad kirikult,
kuhu nad rajavad oma kiriku — see koik ja palju muud mdéarab
suuresti kollektiivi olemuse. Ent needki aspektid pole saatus —
institutsioonid, nagu ka kogudused, voivad teadlikult piitida iiletada
oma grupivéartusi ja voimalusi. Selles punktis véivad kollektiivi
tootegijad toimida kataliisaatorina véi vastupidi — pidurina, olles
kohanenud nii hasti, et vildivad iga probleemi, mis voiks segada
véljakujunenud, sageli ebadiglast korda.

Ka institutsiooni véimustruktuuri on oluline tdhele panna.
Suures osas madravad antud institutsiooni pdhiseadus ja muud
korraldused selle, kuidas institutsioon on organiseeritud. Ent selles
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raamistikus on tohutult lai skaala juhirolle, ideoloogilisi v5i teoloogi-
lisi orientatsioone, suhtumisi autoriteeti ja véimu. Need meist,
kes on kokku puutunud paljude koguduste voi institutsioonidega,
voivad isna kiiresti 6elda, milline véimumudel on domineerinud
mingis koguduses vdi institutsioonis viimase 15 aasta jooksul —
kasvai selle jargi, kuidas suhtutakse kiilalistesse. Rohkem aega on
vaja selleks, et avastada, kuhu voim on tegelikult lokaliseerunud:
kes on vastu véetud ja kes térjutud. Uks kéige ilmekamaid indi-
kaatoreid institutsiooni tervise kohta on see, kuidas suhtutakse
erimeelsustesse ja kuidas lahendatakse konflikte. On kogudusi ja
muid institutsioone, nagu ka abielusid, kus keegi ei nii olevat
onnelik — vidlja arvatud siis, kui koéik on koertena koigi kallal.
(Nagu eestlased iseendi kohta titlevad: eestlase lemmiktoit on teine
eestlane.) Ménikord on konflikt alguse saanud aastaid véi pdlvkondi
tagasi, ja sinna saabuv uustulnuk tehakse lihtsalt patuoinaks —
kollektiivi ingel on ldhestatud véimuvditlusest ja patuoinast on
vaja selleks, et tegelikku konflikti “kaane all” hoida vdi selle tunnis-
tamisest péadseda.

Kui veel kiriku niite juurde tagasi tulla — kiriku raames on ka
kiillalt lai kérgema v6i madalama stiili liturgiate, jutlustamise,
muusikaliste eelistuste jm ampluaa. Koguduse hariv véi kasvatuslik
programm ilmutab suhtumist vaimulikku kasvamisse. Teoloogia
on tavaliselt oma konfessiooni Gpetuse suunas orienteeritud, ent
sugugi mitte alati ja dratuntavalt, ja piibli roll v6ib alata peaaegu
olematust ning 16ppeda ainutédhtsaks pidamisega.

Edasi, mida kogudus ise endast arvab? Kuidas teised seda kogu-
dust ndevad? Kas kogudusega tthinemine lisab lugupeetavust voi
osutab plihendumisele koigile takistustele ja raskustele vaatamata?
Kas kogudus on sissepoole voi véljapoole orienteeritud? Millised
on suhted thiskonnaga laiemas méttes? Kas kogudus tunneb oma
kutsumust, voi on ta lihtsalt rahvuslik klubi véi pelgupaik kiirete
sotsiaalsete muutuste ajal? Milline roll on palvel, meditatsioonil,
sisemisel teekonnal ja kasvamise]? Milline on koguduse ajalugu,
selle traditsioonid, iga-aastased ettevotmised? Kes on koguduse
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kangelased ja antikangelased? Millised luukered on koguduse
kapis?

Koik see muidugi ei ilmuta kogu téde koguduse ingli kohta.
Téhele tuleks panna ka nahtamatut ja piitida ingliga otseselt tutvu-
da. Ndhtava ja ndhtamatu piiril paiknevad sellised karakteristikud
nagu osadus, sobralikkus, soojus voi kalkus ja iikkskoiksus, avatud
voi suletud 6hkkond — kéik need elemendid, millest s6ltuvad mingi
koha meeleolu ja kliima. Kui peaks joonistama mingi kollektiivi
inglit, milliseid varve kasutada?

Ja 16puks peaks putidma inglit tajuda tema terviklikkuses. Isegi
koige hoolikam analiiiis on 16puks poolik ja jatab midagi kahe
silma vahele. llmutusraamatust me teame, et mistahes teadmisi
vOi intuitsiooni autor nende ldkituste kirjutamisel ka kasutas, 16pp-
produkt — l3kitus — oli ta enese viitel ilmutus (ndgemus). Téendoli-
selt oleks tulus teda uskuda ja me voiksime arvata, et taoline
niagemus on v8imalik meilegi. V&ib-olla tuleks vaikseks jaidda ja
paluda inglil end tutvustada. Iseenesest pole tihtis, kuidas me
hakkame tajuma seda, mida alateadlikult registreerinud oleme,
ilma et oskaksime seda sénastada. Uks on aga selge: selleks et
oppida ndgema nahtamatut, on vaja loovat, aktiivset kujutlus-
vBimet.

Origenes kasutas ilmekat keelt kiriku nahtamatust aspektist
konelemiseks. Ta radgib oma jutlustes sellest, et kus pithad on
kokku tulnud, seal on kaks kirikut — iiks inimeste ja teine inglite
oma, sest igaiihe korval on tema ingel. Kui Origenes jutlustas, siis
pidas ta alati meeles, et ta koneleb thtaegu nii inimestele kui
inglitele. Selle tahelepaneku stigavus tuleb ilmsiks kéige selgemini
siis, kui métleme, kuidas voiksime meie kirjeldada mingit gruppi
voi kogudust. Meie eelistuseks oleks véita just vastupidist: millal
iganes mingi hulk inimesi kokku tuleb, on tegemist kahe kogudu-
sega — silmndhtav kogudus, mida esindavad need persona’d véi
maskid, mida me suvatseme iiksteisele néidata, ja latentne, varjatud
kogudus, mis koosneb meist igatihe “varjupoolest”, meie tumedate
kilgede summast ~ lepitamata vihast, eelarvamustest, hirmust,
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dngist, tundest, et meid on hiiljatud véi alahinnatud, ihadest, mida
puttakse varjata jne. Normaalselt on taheldatav ainult ndhtav kogu-
dus; ent mingi stressi, tiili v6i konflikti korral ilmub plahvatuslikul
ja havituslikul kombel ndhtavale see teine, “varjukogudus”. Skis-
mad, missud, pogrommid, lintsimised, néiajahid — kéik need
périnevad sellest “varjukogudusest”.

T8endoliselt viljendaks meie Ghiskond institutsiooni ndhtama-
tut aspekti pigem nii, nagu 4sja kirjeldatud — pealtniha ilus, seest
aga ussitanud ja méda. Voib-olla oleks Origenesele meie vaateviis
huvi pakkunud. Aga voib-olla dpetab Origenes meile, et koguduses
on veel teine kogudus, mis voib vilja tuua mitte meie madalama
ja egoistliku loomuse, vaid igaiihe kérgema, parema mina, samuti
koguduse kdrgema kutsumuse. Me ei pruugi seejuures kénelda
inglitest. Ent kas meil on sellele mingit muud nime? Meie this-
konnas pole oskust konelda taolistest asjadest. Alateadvusest on
koik kuulnud, ent n-6 tlateadvuse olemasolu eitataks kategoori-
liselt.

Ent kiriku v6i mingi institutsiooni ingel v6ib muutuda ka
deemonlikuks. See juhtub siis, kui kogudus p&érab selja neile
llesannetele, mis on antud Jumala poolt, ja teeb mingist muust
tlesandest endale iidoli. Naiteks kogudus, mis kahaneb, véib olla
kinnisidee kiitkes, et iga hinna eest tuleneb kasvada ja taastada
oma kunagine hiilgus. V6i surutakse kogudusele v6i koolile peale
programm, mis kusagil mujal hasti to6tas. Kumbki toodud niiteist
pole iseendast halb véi kuri, aga kui seda tehakse ingliga konsul-
teerimata, siis voib tulemuseks olla having. Voi deklareerivad
haridusministeerium ning linnade ja maakondade haridusosakon-
nad, et nende tilesandeks on teostada riiklikku jarelevalvet riikliku
Oppekava taitmise tle,* selle asemel et tundma dppida thiskonda
ja kultuuri, st koike seda, millest séltub haridus ja mis omakorda

* Ulo Vooglaid, Avalik kiri haridusminister Mailis Randile, 8. tees, http://www.jti.ee/
et/etlepc/2002 seadus/ylo vooglaid teesid.html] {11.12.2004). Tegemist on

Raplamaal Loone dppetalus peetud haridusekspertide ndupidamise jirel kirjutatud
teeside kogumikuga.
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s6ltub haridusest.® See tihendab, et tuleb réhutada: ingel ei ole
muutuse esilekutsuja. See roll, nagu UT selgelt viljendab, kuulub
temale, kes on inimese sarnane, st Kristusele. Inglit — kuna ta ei
saa olla midagi vihemat kui koigi oma osade kogusumma - véivad
halvata lahkhelid kirikus (Ilmutusraamatus nikolaiidid, lisebeli
jargijad jt). Ingel véib muutuda teovdimetuks koguduseliikmete
pihendumise puudulikkuse téttu (nt Ilm 3:16 “leigus”). Ent kui-
tahes kaugele kogudus on ka hélbinud jumalikust tahtest, selle
tahte teadmine on siiski kodeeritud koguduse “kérgemasse minas-
se” — tema inglisse. Oigupoolest nimelt need institutsioonid, millel
on kdige korgem iilesanne, vbivad saada koige deemonlikumaks.
Vahepeal peaks lisama, et igal kollektiivil, millel on teatud
kontinuiteet ajas, on ka ingel. Hansapangal on oma ingel, nii nagu
ka koolidel, voistkondadel, sdjavdeosadel, parteidel jne (voistlusvai
voi voitlusvaim, rahvuslik vaim vms). Ent meie maailmavaade ei
sisalda kategooriaid méistmaks, kuidas nt tksikisik véib tile parda
heita oma vairtused ja kaasa minna kamba- véi ajavaimuga.
Ingli kategooria aitab ka modista, miks institutsioonisisest
muutust ei saavutata iksikisikuid riinnates. Nt kui pika ajalooga
suures institutsioonis vilja vahetada kasvoi enamik tootajaid, siis
jargmine pdev teeks see institutsioon ilmselt sedasama, mida
ennegi. Nagu jogi, mis hetkest hetkesse on uus, jaab ometi samaks,
voi inimkeha, kus rakud vahetuvad, ent inimene jaab aratuntavalt
samaks. Administraatorid kurdavad sageli, et nad ei suuda midagi
teha institutsiooni inertsi vastu. Nii et ingel toimib ka justkui giiro-
skoobina, mis tagab, et ei toimuks koikumist. T6eline muutus peab
seega mdjutama mitte tiksnes institutsiooni ndhtavaid vorme, vaid
ka selle institutsiooni kui terviku vaimu, selle olemust resp. inglit.
Need inimesed, kes on kunagi téiesti t&siselt iiritanud médnda suurt
sisteemi muuta, peaksid niiid teadma, et sellest ei tulnud nii
kaua mitte midagi vélja, kuni neil 6nnestus aru sada, et puudustega
ei ole motet tegeleda; vaja oleks asuda vihendama (korvaldama

: Ibid., 52. tees.
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puuduste pohjuseid ja voib-olla nende pohjuste pdhjuseid). Need
on vaja mitte ainult avastada, vaid ka s6nastada ja slsteemiks
korrastada.®

Arusaamise ja moistmise vdimalus tekib alles terviku ning objek-
tiivsete ja subjektiivsete tegurite koostoime hoomamise korral.
Ent kuidas péérduda selle vaimu - ingli — poole? Ilmutus-
raamatu seitsme koguduse puhul on vastus selge: ingel peab saama
sénumi Inimese Pojalt prohvetliku vahendaja kaudu. Inglid on
vbimetud peatama inimkonna langust, arvas Eusebios, kuna inim-
kond ise valib vabatahtlikult kurjuse. Kirikud usuvad, et nad tunne-
vad Jumalat ja teavad Jumala tahet, seepdrast saavad nad muutuda
ainult siis, kui nad kohtavad véljakutset ja vastavad kutsumusele
— Jumal peab kogudusele ilmuma kui keegi, kes segab monusat
draolemist. Ent see viljakutse peab tulema viisil, mis ei ole téiesti
lahus antud kiriku véi koguduse ajaloost. Selleparast oli Johannese
kui vahendaja roll vajalik - Johannes oli osa kogudustest ja siiski
niinud Teistsugust, seeparast suutis ta vétta maski nende kogudus-
te eksistentsilt, mis olid kaugele halbinud oma algsest kutsumusest.
Sellegipoolest on kummaline, et Jumal peab kasutama inimest
sénumiviijana inglile. Véiks ju arvata, et Jumal suhtleb inglitega
otse. Ent see probleem tekib vaid seetdttu, et meie arusaam kipub
lahutama “taeva” igapéaevasest kogemusest ja paigutab selle kuhugi
kosmosesse tdhtede vahele. lmutusraamatu jargi on otse vastupidi:
Johannes voib viia sonumi koguduse inglile just sellepérast, et
ingel ei ole mitte kuskil Andromeeda udukogus, vaid on tegeliku
koguduse tegelik sisemine aspekt. Johannes on ingli ingel, st
sonumitooja! Sénumitoojana sénumitoojatele kutsub Johannes
kogudusi tagasi oma tlesande juurde: kuulutama Kristuse tilem-
voimu végede ja meelevaldade iile, mis on tema nidgemuse sisuks
(Ilm 4jj). Viimselt ainult Kristus saab siis kogudust voi kirikut
muuta ja ainult vaimu uuenemine voib tuua kirikuid tagasi oma

® Ibid., teesid 63-64.
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kutsumise juurde. Ja ainult siis, kui muutused téotegijates, prog-
rammides ja tegevusplaanides on kooskélas kutsumusega, on toeli-
ne muutus véimalik. Koguduse ingel véljendab siis ndgemust sellest,
milliseks see kogudus v&ib saada. Ja kui me kdnnime ustavuses
oma nigemusele, siis kogetakse seda kutsena ning mitte valjastpoolt
pealesurutud kisuna. Nigemused, mida elatakse, on nakkavad!
Seepdrast on otseriinnakud kiriku voi institutsiooni puudustele
tavaliselt tulutud. Hastiméeldud uuendust peetakse manipulat-
siooniks voi véimuvditluseks, ja sageli ongi sellega tegemist. Sest
vaid Inimese Sarnane on vdimeline muutma kirikut kui institut-
siooni, sest tema teeb seda kaudselt: sénumiga kiriku (institut-
siooni) inglile. Selleks on aga vaja dra tunda kiriku voi mistahes
teise institutsiooni iseloomulikud jooned, teisisénu — hoida kogudu-
se praegust tegelikkust Jumala ees, kes on meie keskel kohtu-
otsuseks v&i kinnituseks.
Selleks et kasitleda haridust kui probleemi, oleks vaja vahemalt
kolme eeldust: teadmist tegeliku olukorra kohta; kujutlust ideaal-
seks, optimaalseks, talutavaks v peetava olukorra kohta ja aktiiv-
set hoiakut nende kahe — tegeliku ja vajalikuks peetava vastuolu
suhtes. Olukorra ja situatsiooni kirjeldamisest ei piisa, ent sellest
peab alustama, [---] hariduse olemust on vdimalik hakata nidgema
haridusfunktsioonide slisteemi tagant.”

Institutsioonid on nagu inimesed: nad ei muutu selleks, et muutuda
aktsepteeritavaks; neid tuleb aktsepteerida, selleks et nad véiksid
muutuda. Kui me aktsepteerime ja armastame oma kollektiivi haiget
ja haavatud inglit ega lahuta end kogudusest voi kollektiivist, vaid
pliilame liheskoos antud institutsiooni kutsumuse tdelist olemust
dra tunda, siis voib kogu institutsioon orgaaniliselt liikuda muutuse
suunas.

Me peame tegema kéik, mida suudame, et soodustada muutust,
ja me ei saa teha midagi. Jumal kutsub meid transformeerima oma

" Ibid., teesid 66-69 ja 72.
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elusid, ja ometi ainult Jumal véib sellise meeleparanduse esile kutsu-
da. “Vaga harva juhtub, et siigavalt korrumpeerunud véimuaparaat
muutub thtdkki adekvaatseks, hakkab ennast heast peast ise
korrastama ja annab oma senisele tegevusele selliseid hinnanguid,
mis on kooskélas tegeliku olukorraga.”? Jumal saadab meid kuulu-
tama oma s6na, ja me oleme tiiesti vabad vastutusest selle séna
efektiivsuse eest. Vist kdige vidhem kasu on iiksikute institutsiooni
lilkmete rtindamisest. Tegelik muutus saab toimuda ainult siis,
kui muutuvad mitte ainult valised, ndhtavad vormid, vaid kuidagi
saavutatakse institutsiooni vaimsuse, selle loengu terminites — insti-
tutsiooni ingli muutumine. Institutsiooni ingel vajab inglit, kes
meenutaks talle tema kutsumust. Kui me suudame elada selles
paradoksis ilma usku kaotamata, siis voime leida, et Jumal on
tdepoolest koik koiges.

8

Ibid., 260. tees.
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Diplomikontsert 13.06.98 Aksi kirikus
Kiriku ja riigi vahekord Eesti Vabariigis
1934-1940

Surmaprobleemid Eesti rahvausundis
Karl Kaupsi Tartu periood 1924-1938

Seitsmenda Pdeva Adventistide
koguduste kujunemislugu

1999

Kuningas Joosija usu-uude
Issanda kujunemine lisraeli Jumalaks

Saaremaa vennastekoguduse ajalugu
1724-1938

Erivajadustega laps peres kriisiteooria
valgusel
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Teno Ilves
Merilin Susi

Andrei Sétsov

Ulle Lanto
Saima Sellak
Tarmo Linnas

Eneli Virnik

Killu Teras

Kai Vahter
Katrin Kuljus

Aire Kuusk
Eva Vumba
Kristjan Valge

Marge Raun

Andrea Pajuniit

Viitekirjade kaitsmised

Asera eksiilieelses Palestiinas
Ulemlaulu eksegees

Eesti Apostelliku Oigeusu Kiriku Saare-
ja Muhumaa praostkond 1847-1917.
Halduskorraldus ja preesterkond

2000
Ain Kalmus alias Evald Méand - kirjanik
ja vaimulik
EELK Tartu Peetri koguduse kroonika
1869-1940

Qumrani osaduskond, Vana ja Uue
Testamendi vaheline kogudus

Puberteediealise &pilase probleemid

2001
Padstmis- ja lunastuskiisimusest Vanas
Testamendis

Laste ristimine Eesti rahvausundis

“Mu elulugu on mu laulud” — A. Haava
vaimuliku luuletajana

Jouludled jéulukambris
Karistamisest kasvatuses ja Piiblis

Setude usu- ja vaimuelu muutused
1920-1940

Johannese evangeeliumi probleeme

2002
EELK Kuressaare Laurentiuse koguduse
puhapédevakool 1988-2000



Viditekirjade kaitsmised

Linda Olmaru
Priit Tutt
Triin Pidarde

Reeli Reinaus

Marge Liivamagi

Marek Roots

Pille Saisk

Hiie-Jaanika Seppius
Pirjo Roots

Eveli Strauss

Veelika Jogi

Maie Liiis

Daisy Mugu
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Paastumisopetuste muutumine ajas
eelkristlikust perioodist tdnapdevani
Nelipthiliikumise ajalugu Eestis 1900-
2000

Rudolf Tobias kui vaimulik eesti
helilooja

Traditsioonilise rahvameditsiini
esindajast New Age’i tervendajani:
tdnapdeva Eesti rahvaravijad New Age’i
ja paranahtusi késitleva ajakirjanduse
valgusel

Korgemal on minu kodu: tlevaade

M. Heibergi vaimulikust parandist
Eestikeelsed suured jutlusekogud
aastani 1907 (ndidetega Rudolf Kallase
ja Jakob Hurda suure n&dala jutlustest)

Jeesus — ainus tee Isa juurde

2003

Sumerid kahejéemaal
Ristimark Eesti rahvaluules ja usundis

Eestipdrane laulatuskombestik

2004
Prijusulised Saaremaal 19.-20.
sajandil. Lisa: Saaremaa priiusulise
Vassili Lobusa luhibiograafia
Pierre Teilhard de Chardini kristoloogia
pdhijooni
Kaks pead padjal, neli reit voodis.
Kuidas jouti selle tulemuseni?



ABSTRACTS

Ermo Jiirma, Vergeltungsthema in den Psalmen.

Beim Lesen der Bibel st6f3t man gelegentlich auf verschiedene Rache-
auferungen, wobei sich mehrere gegensatzliche Fragen nach dem
Verhiltnis von Gott und Menschen stellen. Das Auftreten solcher
Gedanken im Psalter ist ein besonderes Problem, weil es vielerorts als
Liebesbrief gilt.

In dem Artikel wird der Umfang, die Intensitdt und die Ausdrucks-
weise des Vergeltungsgedanken in den Psalmen hinterfragt. Es stellt
sich heraus, dass sich nur einzelne Abschnitte und Verse als so genannte
Vergeltungspsalmen qualifizieren lassen.

Der Sinn der Vergeltung wird unter vier verschiedenen Aspekten
behandelt.

Die literarische Frage: als poetische Gebete des Orientalen sind
die Psalmen Medien sprachlicher Biandigung der Gewalt. Es ist notig,
sich hier einzuleben und die Worte und die Taten der Autoren unter-
scheiden zu lernen.

Die bibeltheologische Frage: die Autoren bezeichnen sich selbst
als Arme und Bediirftige, die oft den listigen und méachtigen Feinden
unterliegen. Ihre letzte Hilfe ist Gott als ihr treuer Bundespartner.
Diese Psalmen sind nur die negative Seite (Vergeltung der Feinde)
ihrer positiven Bemthung (Rettung des Armen).
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Die hermeneutische Perspektive: sie verbietet uns, aus oft isolierten
Psalmen-Versen zu weitreichende dogmatische Schlussfolgerungen zu
ziehen. Bei den Psalmen muss man mit einer Begrenzung auf die
Diesseitigkeit rechnen, deshalb warteten die Psalmisten auf ihre
sichtbare Rechtfertigung.

Ungeachtet des fremden Kolorits erkennen wir, dass sich diese
Psalmen um die Ehre Gottes bemiihen.

Veiko Vihuri, Ecclesiological views in Estonian theology: Harald Pold’s
concept of a Free Church.

The Estonian Evangelical Lutheran Church was formed in 1917-1919
as a Free Folk Church. In the 1920°s there were three main theological
currents in the Estonian church: Liberal “Protestants”, Conservative
Lutherans, and the Ecclesiastical-Confessional Movement. The leader
of the conservatives was Harald Pold, dean of the Eastern Harju
Deanery. The conservatives and the liberals defended the principle of
an independent congregation, as against the view of a unified church
held by the Consistory and the Ecclesiastical-Confessional Movement.
Harald Pold fiercely ciritcized the concept of a Free Folk Church, which
in his opinion would make the church too nationalistic and excessively
dependent on the state. Péld supported a congregationalist church
order, inviting congregations to join his Free Synod. His main concern
was to guarantee orthodox Lutheran teaching in the church. As a
theologian, Harald Pdld represented the viewpoints of new orthodoxy
and pietism.

Ingmar Kurg, Die Darstellung der 6kumenischen Bewegung im Leben
der Estnischen Kirche 1910-1940.

In dem Artikel wird die Darstellung der 6kumenischen Bewegung in
den estnischsprachigen kirchlichen Publikationen, sowie die
Verbreitung der 6kumenischen Ideen in Estland in der Periode 1910~
1940 behandelt. Die bedeutendsten Uberblicke {iber 6kumenische
Entwicklungen sind von Eduard Tennmann verfasst worden, der -
dank persénlichen Beziehungen mit dem Leiter der Life and Work-
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Bewegung, Erzbischof Nathan Séderblom — gemeinsam mit Theodor
Tallmeister die Ideen von social gospel in Estland zu unterstiitzen
beginnt. Zweiter Forscher im Bereich der Okumenik wird Jaak Taul.
Er verfolgt die Entwicklungen der Faith and Order-Bewegung und wirkt
als lutherischer Verhandlungspartner bei den Treffen mit der
anglikanischen Kirche. Auf kirchlicher Ebene ist der lutherische Bischof
Hugo Berhnard Rahamigi ein begeisterter Propagierer der Okumene.
Vom orthodoxen Standpunkt aus analysiert Vassili Martinson die
gegenseitigen Annaherungen der anglikanischen und der orthodoxen
Kirche; die anti-6kumenische Richtung wird von der katholischen
Zeitschrift Uhine Kirik vertreten.

Die internationalen Missions- und Jugendorganisationen, die im
Zuge der Verbreitung der evangelikalen Allianz-Bewegung nach Estland
kamen, sehen neue Moglichkeiten fiir die Gemeinschaftsarbeit der
Glaubigen in der evangelischen Verkiindigungs- und Missionsarbeit.

Die Wirkung der 6kumenischen Ideen auf die Beziehungen zwischen
den estnischen Kirchen bleibt relativ schwach. Wegen des nahenden
I1. Weltkrieges und der darauf gefolgten Okkupationszeiten kam es zu
keiner realen Zusammenarbeit zwischen den Kirchen.

Christian Grethlein, Mediengesellschaft — eine Herausforderung fiir
Praktische Theologie.

Neue Medien — angefangen von der Fotografie Gber Telefon, Hérfunk
und Fernsehen bis zum Internet — haben die Kommunikations-
bedingungen der Gesellschaft tief greifend verandert. Theologen
beschaftigen sich mit diesem Prozess in drei Hinsichten: 1. In der
langen Tradition, neue Medien fir die “Verkindigung” fruchtbar zu
machen, steht die Forderung nach einer christlichen Publizistik. 2. Im
Anschluss an medienkritische Auferungen werden die Gefahren
beschrieben, die aus den neuen Medien resultieren. 3. An die sich
einem funktionalen Religionsbegriff verdankende Tendenz, die sog.
neuen Medien als neue Form der Religion aufzufassen, kénnen sich
theologische Kritik oder Hochschitzung der religionsproduktiven
Potenziale dieser Entwicklung anschliefien.

Alle drei mehr oder minder ausgepragten Diskurse ergeben wichtige
Einsichten, u.a. in die Bedeutung der Massenmedien fiir die Bildung
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der offentlichen Meinung, in die Gefahren eines unkritischen
Mediengebrauchs, in die Bedeutung der Medienentwicklung fiir das
Religionssystem.

Auf Grund der Betrachtung der religions- und kirchen-
geschichtlichen Medienentwicklung und der theologischen Diskurse
analysiert der Autor die veranderten Moglichkeiten und Aufgaben der
praktischen Theologie im Dienste der Kommunikation des Evangeliums.

Alar Kilp, Church influence on the politicization of religion.

The article analyzes the influence of churches on the politicization of
religion in four post-communist countries — Poland, the Czech Republic,
Hungary and Estonia. The main objective is to find out whether or
not, in the future perspective, religious social conflict will become
part of politics anyway or is this process influenced also by the tactical
choices made by churches.

Although the dominant churches in respective countries belong to
different denominations (Catholic, Lutheran, Calvinist), these churches
have similar institutional interests as well as challenges. Also, their
everyday political choices are not directly dependent upon their
theological doctrine. For the evaluation of the political influence of
the churches, use is made of the religious market theory which assumes
that the churches are motivated by their institutional interests.

The article concludes that the tactical choices made by the churches
have influenced the development of religious political cleavage. The
backing of the radical Christian political parties in Poland or a close
alliance with only one political party in the Czech Republic, have
been tactical choices of the churches that have reduced the importance
of religious political cleavage. The tactical choice of the dominant
Hungarian churches, however, yielded the opposite result. Their choice
to abandon the radical Christian parties for the moderate Christian
Democratic parties increased the importance of the religious political
cleavage.
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Anne Kull, On Angels and Institutions.

Our individualistic and materialistic worldview does not make it easy
to understand ancient texts. Yet, even we can understand the
experiences behind otherwise incomprehensible designations, such as
demons, angels or gods. Furthermore, these categories may help us to
understand what is needed to initiate change in our institutions. I
present an example of the possible use for the term “angel” as an
inner aspect (or spirituality) of a congregation or any other institution
(including educational system).
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Der Teil Dissertationen beinhaltet die Titel, die Autoren und die
wissenschaftlichen Betreuer der Doktor- und Magisterarbeiten,
die im Jahr 2004 an der Theologischen Fakultdt der Universitit
Tartu verteidigt wurden. Insgesamt wurden im Jahr 2004 1 Doktor-
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arbeiten, die in den Jahren 1998~-2004 an der Theologischen
Akademie Tartu (Tartu Teoloogia Akadeemia) verteidigt wurden.
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