SISSEJUHATUS

Kéesolev magistritod on esimene osa suuremast uurimusest, mille eesmirk on anda
siistemaatiline ja pohjalik iilevaade usuvabadusega seotud problemaatikast Hiina kultuuriruumis
ja postkonfutsianistlikus iihiskonnas. Kuna magistritoo etteantud mahu tottu ei ole seda keerulist
ja mitmetest alaprobleemidest koosnevat teemat vdimalik tervikuna kasitleda, tulevad siinses
uurimistoos vaatluse alla usuvabadusarusaama tekkimine Léadne kultuuriruumis, hiinalik
ususallivustava, lddneliku usuvabaduskisituse levik Hiinasse ja selle sobivus konfutsianistlikusse
kultuuriruumi.  Uurimistod  jargmises faasis tuleks keskenduda juba 20. sajandi
usuvabadusalastele filosoofilistele ja kultuuriteoreetilistele vaidlustele ning usuvabaduse olukorra

kirjeldamisele Hiina Rahvavabariigis.

TEEMA TUTVUSTUS
Usuvabadus on lahutamatu osa meie kaasaja Ohtumaa filosoofilisest ja poliitilisest traditsioonist.
Koos digusega elule ja peavarjule ning digusega saada seaduste ees teiste inimestega vordselt
koheldud on usuvabadus lisaks sona- ja triikivabadusele iiks tdhtsamaid inimdigusi. Usuvabadust
nimetatakse esimesena Ameerika Uhendriikide pdhiseaduse paranduses (The Bill of Rights),
teisena Inimdiguste Ulddeklaratsioonis ning see on sisse kirjutatud iga niiiidisaegse riigi
pohiseadusesse. Usuvabadusest kdneldakse tihti kui koiki inimesi hdlmavast vaieldamatust
digusest ja kultuurideiilesest paratamatusest. Ometi ei ole usuvabaduse ideaal olnud Ohtumaa
ajaloo viltel alati iseenesestmdistetav. Kuna pikka aega oli kristlik maailm veendunud, et
»lunastusele on vaid iiks tee“, oli usuvabaduse idee tirkamine tdeline kannapdore Lidne
filosoofias ja sotsiaalpoliitilises mdtlemises. Koos teiste praeguseks ajaks Ohtumaa kultuuri
iseloomustavate ideaalidega tekitas usuvabaduse idee enne selle ,,absoluutset tdestamist™ ja
poliitilist kehtestamist palju teoloogilisi ja filosoofilisi vaidlusi.

Seetdttu on uusaegses Euroopas loodud usuvabadusarusaam iidini lisnelik, Ohtumaa
filosoofilist traditsiooni eeldav ja siinsetele poliitilistele vajadustele vastav. Alles
teadusrevolutsiooniga kaasnenud progressi idee tekitas Lééne haritlaskonna hulgas arusaama, et

on olemas universaalne ja objektiivne viis maailma kirjeldada.'" Kuna kogu universum paistis

! Ernst Gellner iseloomustab seda muutust sodadega: ,,Vanad maailmad olid esiteks eraldi kosmosed: sihipdrased,
hierarhilised, ,,tdhendusrikkad®; ja teiseks mitte péris ihesed, koosnedes alamaailmadest, kus igal [alamaailmal] oli
oma, iihese korrapdra alla holmamatu valjendusviis ja loogika. Uus maailm oli esiteks moraalselt loid, kuid samas
universaalne.” E. Gellner. Nations and Nationalism. Ithaca, New York, Cornell University Press, 1983, pp. 22-23.



alluvat reeglitele, siis pidi saama ka inimsuhteid seletada universaalsete reeglite abil.
Kodikehdlmav usuvabadusarusaam kuulus selle uudse maailmavaate juurde. Ent usuvabaduse sisu
el muutunud universaalseks. Usuvabaduse loomudiguslik alus on pérast selle ,,avastamist* olnud
suuresti muutumatu ning seetdttu on universaalseks peetav usuvabadus, millest tdnapédeva
poliitikas, ajakirjanduses ja teinekord ka teaduses rédgitakse, oma tekkeloo ja filosoofiliste aluste
poolest lddnemaailmale omane néhtus.

Kui Hiina haritlaskond sdirase euroopaliku usuvabadusideaaliga 19. sajandi keskel esimest
korda kokku puutus, oli neil seda raske moista. Léédnelikke viirtusi, kaasa arvatud
usuvabadusarusaama eirati seni, kuni vastuolu kahe suure kultuuri vahel viis sddadeni ning
viimaks Hiina keisririigi languseni 1912. aastal. Samal aastal loodud modernse Hiina Vabariigi
pohiseadus tagas usuvabaduse kdigile Hiina kodanikele. Sarnaselt kirjutati usuvabadus 20.
sajandi viltel sisse teistegi niilidisaegsete riikide pdhiseadusesse ning paistis, et Ohtumaal
postuleeritud inimdigused on tdepoolest universaalsed ja kohandatavad erinevatesse poliitilistesse
ja kultuuritraditsioonidesse. Pérast II maailmasdda on inimdiguste ,.kompromissitu® levitamine
olnud ks Léddne ,,vaba maailma®“ peamisi eetilisi loosungeid. Kuid Hiinas jdi usuvabadust
austava pohiseaduse kehtestamisest ja demokraatlikest poliitilistest muutustest viheks. Juba
Qingi keisririigi aegsed haritlased mdistsid, et lddnelike véértuste juurutamine Hiina
kultuuritraditsiooni ei saa nii lihtsalt dnnestuda, kuna Hiina inimesel on teistsugune ja kohati
Léédne ideaalidele vastandlik maailmavaade. 20. sajandi viltel on see ka korduvalt tdestust
leidnud. Lédne sotsiaalpoliitilised teooriad ja véadrtused kaotasid oma vOlu ning Hiina
Rahvavabariigis toime pandud ulatuslikud usuvaenamised ja riigi range kontroll religioossete
organisatsioonide iile osutavad, et Hiina kultuur ei votnud lddnelikku usuvabadusideaali
vaatamata poliitilistele muutustele omaks.

Mis tingis sdédrase olukorra? Kas Liéne ,,universalistlik inimdigusarusaam® oli véar? Voi on
Hiina tihiskond ,kaasaja arenguist maha jdénud“? Vaidlus usuvabaduse ja teistegi inimdiguste
universaalsuse iile kestab ténini. Kultuurirelativism, mis sai alguse 20. sajandi esimesel poolel, on
viimase poole sajandi viltel saanud tosiseltvoetavaks teadusprintsiibiks ning ohustab uusajal
tekkinud ja kaua aega Laine poliitikat kujundanud universalismi positsiooni. Paljud maailma eri
kultuuridest, seal hulgas ka Ladnest périt teadlased ei ndustu enam ,,universaalsete védrtuste ja
neile rajatud poliitiliste veendumustega. Ometi jiatkab Ladds harjumuspirast retoorikat ning

,demokraatia eksporti“. Seetdttu on kidesoleva uurimuse teema ja probleemipiistitus viga oluline,



kuna puudutab kultuuridevahelist ldvimist ajal, mil suhtlus viljaspool iihte kultuurikonteksti on

paratamatu.

ULEVAADE PROBLEEMI SENISEST UURITUSEST

Kahjuks on Hiina usuvabadusarusaama uurimisega viga vihe tegeletud. Uuritud on inimdiguste
olukorda Hiina motteloos (Stephen C. Angle ,,Human Rights and Chinese Thought*; Marina
Svensson ,,.Debating Human Rights in China: A Conceptual and Political History*) ja kaasaegses
poliitikas (Rosemary Foot ,Rights Beyond Borders®; Merle Goldman ,From Comrade to
Citizen®), mis, tosi kiill, késitlevad paratamatult ka usuvabadust, ent seda siiski vaid riivamisi.
Mitmeid raamatuid ja artikleid on kirjutatud Hiina ajaloos toimunud religioosselt meelestatud
tilestousudest: Taipingi iilestdusust (Jonathan D. Spence ,,God’s Chinese Son*; S. Y. Yang ,,The
Taiping Rebellion and the Western Powers*), Boxerite iilestdusust (Diana Preston ,,The Boxer
Rebellion”) vdi varasematest Kollaste turbanite, Viie vaka riisi {ilestdusust ja moslemite
iillestdusudest. Lisaks on omaette uurimisvaldkonnana tegeldud kristluse ajaloo ja hetke
olukorraga Hiina riigis (Stephen Uhalley Jr., Wu Xiaoxin ,,China and Christianity*; Richard
Madsen ,,China’s Catholics*). Ent need, nii kristlust kui ka teisi religioone puudutavad uurimused
on enamasti ajaloolised ja mitte kultuuriteoreetilised. Samuti on palju késitlemist leidnud Hiina
keisririigi kosmoloogia ja sellega seotud ortodoksia (Kwang-Ching Liu ,,Orthodoxy in Late
Imperial China®). Samas peab mdonma, et Hiina ajaloo ja kultuuri kohta on kirjutatud niivord
palju, et koigest sellest ei ole vdimalik iilevaadet saada. Toetudes Endymion P. Wilkinsoni
koostatud Hiina ajaloo kdsiraamatu ,,Chinese History: A Manual” andmetele, ei ole pdohjapanevat

kultuuriteoreetilist voi ajaloolist uurimust Hiina usuvabaduse kohta seni kirjutatud.

METODOLOOGIA JA VORMISTUSLIKUD ISEARASUSED

Kéesolev magistritdd on suuresti kultuuriteoreetiline, kuigi peatiikkide 1dikes on teoreetilise
arutluse osakaal erinev. Esimene ja kolmas peatiikk kirjeldavad enamjaolt ajaloolisi protsesse
ning neljas, mis kétkeb endas ka kultuuriteoreetilist vordlust, kirjeldab peamiselt Hiina rahva
psithholoogilisi ja sotsioloogilisi isedrasusi. Vaid kolmas peatiikk on lébinisti kultuuriteoreetiline,
andes iilevaate Hiina usuvabadusarusaama pdhialustest. Siiski teenivad ka ajalooline,

psithholoogiline ja sotsioloogiline ldhenemine Hiina rahvale ja kultuurile sama eesmirki —



kirjeldada Hiina kultuuri usuvabadusarusaama ja selle muutumist nii akadeemiliselt kui vdimalik.
Seetottu on kédesolev kirjatdd oma sisult eelkdige kultuuriteoreetiline uurimus.

Nimetatud pdohjusel on Hiina kultuuri osakaal selles t66s valdav, moodustades kolmveerandi
kogu t60 mahust. Euroopa kultuuri kisitletakse pdhilise vordlusainesena esimeses peatiikis, ent
vordlusjoonte tdombamist Hiina ja Euroopa kultuuri vahel tuleb ette ka teistes peatiikkides.

Eurooplasest vaatlejana on minu ideoloogiliseks ldhtealuseks l4&nemaine usuvabadusarusaam.
Samas ei pretendeeri kédesolev t66 selle euroopaliku arusaama ainudigsusele ega piiiia tdestada ka
vastupidist.

Spetsiifilise ainese leidmine osutus raskeks, kuna ei Hiina ega ka Ohtumaa usuvabadus-
arusaama ei ole eriti kultuuriteoreetiliselt nimetamisvddrselt uuritud. Suurem osa kirjandust,
millele selles uurimuses viidatakse, on kas muretsetud Hiina Vabariigist (Taiwan) voi
paljundatud seal asuvate iilikoolide raamatukogudes. Seejuures on piilitud kasutada vdimalikult
tunnustatud autorite kirjandust voi algallikaid. Kaheldava teabe puhul on fakte, aastaarve,
hiinakeelsete moistete voi nimede kirjutusviisi kontrollitud peamiselt usaldusvéirse Endymion P.
Wilkinsoni koostatud Hiina ajaloo késiraamatu ,,Chinese History: A Manual* alusel. Samuti on
teabe kontrollimiseks kasutatud mitmeid entsiiklopeediaid ja Hiina ajaloo iildteoseid.

Hiina keelt translitereerides on kasutatud pinyin’i romanisatsioonisiisteemi, mis on tdnapieva
teaduslikus kirjanduses koige enam levinud (vilja arvatud Taiwanil). Hiina autorite nimede puhul
on kasutatud aga nii pinyin’i kui ka wade-giles’i romanisatsioonisiisteemi, kuna osa peaasjalikult
Hiina Vabariigist (Taiwanilt) périt teadlasi eelistab oma nime endiselt romaniseerida vanemas
wade-giles’1 slisteemis. Seetdttu viidatakse Hiina autoritele nii, nagu nad seda ise teevad. Sama
pohimdte kehtib ka hiinlastest autorite ees- ja perekonnanime jérjekorda silmas pidades. Selguse
eesmdrgil on hiinakeelsete madistete ja monede olulisemate nimede puhul dra toodud ka nende
algkeelsed vasted, mis esinevad vastava mdiste voi nime jirel sulgudes traditsioonilises ehk
lihtsustamata kirjas ning on vajaduse korral koos pinyin’i romanisatsiooniga.

Toos on ldbivalt kasutatud kursiivkirja, et tuua esile hiinakeelsete moistete eestipdrastatud
tolkeid (mitte lihtsalt tdlkeid) vai harvaesinevaid ja uudseid moisteid ja véljendeid. Erandiks on
vaid neljas peatiikk, kus kursiivkirjas on ka psiihholoogilistes uuringutes kasutatud mirksonad.
Teoste pealkirjad tekstis ja tsitaadid on jutumaérkides. Kui tsitaat on vdga konekas, esineb see
tekstist vdljatoodud 1diguna. Nurksulgudes on vaid need lause 16igud, mis ei ole mingil pohjusel

osa algsest tsitaadist. Nii on dra toodud mdningad tapsustused voi selgitused.



ULEVAADE TOOS KASUTATUD ALLIKATEST

Kuna Hiina kultuuriloo uurimine on viga lai teema ning sellest on vdga palju kirjutatud, on tildise
kultuuriajaloo ja iildajaloo kirjeldamisel piiiitud kasutada tunnustatud ja korgelt hinnatud
vastavasisulist kirjandust. Lahiajaloo puhul on palju viidatud ja tsiteeritud Jonathan D. Spensce’i
teost ,,The Search for Modern China®, mis on peamiselt Qingi keisririigi ja 20. sajandi Hiina
ajaloo arenguid késitlev viga loetavalt kirjutatud monograafia. Samalaadne teos, mida on samuti
kéesolevas uurimuses palju kasutatud, on Immanuel Hsii Oxfordi iilikooli juures vélja antud
monograafia ,,The Rise of Modern China“. Lisaks neile on ldhiajaloo késitlemisel kasutatud ka
John K. Fairbanki juhtimisel koostatud kuulsat ,,The Cambridge History of China, Vol XII:
Republican China 1912-1949. Uldajaloolise tausta puhul on korduvalt viidatud John K.
Fairbanki, Edwin O. Reischaueri ja Albert M. Craigi kahasse kirjutatud teosele ,,East Asia:
Tradition & Transformation® ja Jacques Gernet’ rohkem kiill esemelist ajalugu kirjeldavale
monograafiale ,,A History of Chinese Civilization®.

Hiina polisreligioonide tutvustamisel on toetutud taolistele olulistele vastavasisulistele
monograafiatele nagu Yao Xinzhongi ,,An Introduction to Confucianism* ja Eva Wongi ,,The
Shambhala Guide to Taoism”. Seejuures on vajadusel tsiteeritud ka algallikaid Linnart Malli,
James Legge voi Mirt Ladnemetsa tdlkes: Konfutsiuse ,,Vesteid ja vestlusi®, aga ka ,, Keskmist
tavalist®, Mentsiuse ,,Mentsiust®, Lao Zi ,,Daodejingi* ning Sun Zi ja Sun Bini ,,S6ja seadusi®.

Hiina kultuuriloo vahendamisel on viidatud paljudele teostele, millest tdhtsaim on C. K. Yangi
monograafia ,,Religion in Chinese Society: A study of contemporary social functions of religion
and some of their historical factors®. Teises peatiikis loodud hiipotees suurest ortodoksiast ja
vdikesest ortodoksiast toetub eelkdige just C. K. Yangi Hiina religiooniajaloo kronoloogiale.
Viimase teema késitlemisel on samuti kasutatud Liu Kwang-Chingi koostatud artiklite
kogumikku ,,Orthodoxy in Late Imperial China“. Kaasaja mdtteloo kisitlemisel on lisaks
Jonathan D. Spence’i, Immanuel Hxii ja John K. Fairbanki eelpool nimetatud raamatutele
kasutatud ka Columbia iilikoolis vidlja antud ja William T. de Bary ja Richard J. Lufrano
koostatud ,,Sources of Chinese Tradition, Vol II: From 1600 Through the Twentieth Century®,
mis on olnud asendamatu allikas 19. ja 20. sajandi alguse Hiina motteloo uurimisel.

Hiina inimdiguste problemaatikat puudutavais peatiikkides on kasutatud peamiselt kahte

vastavasisulist monograafiat: Stephen C. Angle’i ,,Human Rights and Chinese Thought: A Cross-



Cultural Inquiry®, mis on enamjaolt kultuuriteoreetiline vordlev uurimus, ja Marina Svenssoni
,Debating Human Rights in China: A Conceptual and Political History®, mis kasitleb
kultuuriteoreetilise vordluse korval ka ajaloolisi arenguid. Mdlemad nimetatud teosed on kdrgelt
hinnatud ja palju tsiteeritud.

Hiina iihiskonna psiihholoogilisi kalduvusi uurides on peamiselt toetutud selle ala pioneeri
Michael Harris Bondi koostatud kahele teosele ,,The Psychology of the Chinese People* (1993)
ja ,,The Handbook of Chinese Psychology* (1996). Neis késitletud andmed on kiill pisut
vananenud, ent kuna Hiina iihiskonna psiihholoogiliste harjumuste uurimine on suhteliselt noor
teadusharu, on séiraseid uuringuid tehtud vordlemisi vdhe ning seetdttu on aines raskesti
kéttesaadav.

Koikide eelnevalt nimetatud teemade késitlemisel on olnud suureks abiks Endymion P.
Wilkinsoni koostatud Hiina ajaloo késiraamat ,,Chinese History: A Manual®“, mis on
usaldusvédrne allikas daatumite ja faktide kontrollimiseks ning hiinakeelsete mdistete
seletamiseks. Lisaks on see Harvardi iilikooli juures vélja antud monograafia suureparane allikas
kirjanduse leidmiseks.

Ohtumaa usuvabadusarusaama kisitlemisel on peamisteks allikateks Princetoni iilikooli juures
ilmunud Perez Zagorini ,,How the Idea of Religious Toleration Came to the West®, mis on iiks
viheseid sel spetsiifilisel teemal kirjutatud monograafiaid. Samuti on selle teema kirjeldamiseks
kasutatud Micheliner R. Ishay ,,The History of Human Rights: From Ancient Times to the
Globalization Era“ ja Donald W. Treadgoldi ,,Freedom: A History“. Euroopa digusajaloo teemat
puudutades on palju tsiteeritud eesti keelde tolgitud Hans Hattenhaueri ,,Euroopa digusajalugu®,

mis on véga pohjalik ja tunnustatud erialane monograafia.

TOO KIRJUTAMISEL ESINENUD RASKUSED

Mitmeid raskusi tekitas t60 kirjutamisel asjaolu, et teema on védga vdhe uuritud. Esiteks ei ole
otseseid analiilisivaid allikaid, millele oma uurimuses toetuda. See sunnib lébi to6tama viga palju
kdesoleva kirjatod teemaga vaid kaudselt seotud kirjandust, milles tihtipeale mainitakse
usuvabadust vaid pdgusalt. Lisaks on vOimatu omada tdielikku iilevaadet Hiina kultuuri- ja
ajaloost kirjutatud teostest, mistdttu on kaudset kirjandust kasutades kerge rajada moni véide
védrale teemakdsitlusele. Selle probleemi viltimiseks on vdimalusel kasutatud peaasjalikult

tunnustatud autorite kirjandust.



Tosist raskust valmistas viga lai teemade ring, mida peab paratamatult usuvabadust kui
eraldiseisvat uurimisvaldkonda uurides késitlema. Vordleva kultuuriteoreetilise uurimuse puhul
on samuti keeruline viia end kurssi Ohtumaa ja Hiina kultuuri usuvabaduse probleemidega seotud
seikadega. Kindlasti tuleks tulevikus neid teemasid palju pdhjalikumalt késitleda. Samuti
valmistas raskust viga mitmekiilgse teemaderingi iihtseks tervikuks pdimimine ja arusaadava
iilevaate loomine.

Hiina keele vaid osaline tundmine on loomulikult Hiina kultuurilugu késitledes takistuseks.
Seetdttu on uurimuses kasutatud suuremalt jaolt ingliskeelseid allikaid. Samas peab mdonma, et
enamasti kdib inimdigustealane vaidlus just ingliskeelses kultuuriruumis ja seetdttu ei ole
hiinakeelsete allikate vihene kasutamine otsene probleem. Hiina klassikaliste tekstide puhul on

paralleelselt hiinakeelsete originaalidega kasutatud ainult viga tunnustatud tolkeid.

UURIMUSES KASUTATUD MOISTED

Loomulikult on kiesoleva uurimistdd peamine mdiste usuvabadus, mis on selle t06 raames nii
filosoofiline kui ka poliitiline moiste. Filosoofilise usuvabaduse all peetakse silmas
maailmavaatelist veendumust, et eranditult kodigil inimeste on vabadus usku (voi uskmatust) oma
siidametunnistuse jargi valida. Poliitiline usuvabadus on selle sama filosoofilise veendumuse
poliitiline kehtestamine, mis harilikult eeldab riigi ja kiriku lahususe printsiibi tunnustamist.
Riidkides usuvabadusest eripalgelistes kultuurides, on oluline mitte l&htuda vaid iihe kultuuri
usuvabaduskasitusest. Kui késitleda usuvabadust Hiina kultuuriruumis, siis tuleb loobuda Ladne
vOi mone muu kultuuri eelarvamustest, mis vOiksid edasist mottekdiku vddrata ning valedele
tulemustele viia. Niisiis, kuna kiesolev kirjatdd kisitleb kahte kultuuri, Ohtumaa ja Hiina
kultuuri, on kasutusel ka kaks sisuliselt erinevat usuvabaduse moistet.

Lisaks usuvabadusele esineb selles uurimuses ka mdiste ususallivus, mille all peetakse silmas
eelkdige kultuurilist voi poliitilist tava austada inimeste digust oma siidametunnistuse jérgi usku
valida. Ususallivusega paralleelselt kasutatakse tdpsemat moistet ususallivustava, mille tdhendus
on sama. Ususallivus erineb usuvabadusest selle poolest, et see moiste ei viljenda aktiivset
otsustust. Teisisdbnu on ususallivus passiivne tava, mis tavaliselt kehtib, kuid ei ole ei
filosoofiliselt maératletud ega ka poliitiliste institutsioonide vdi seadustega tagatud. Mdisteid
usuvabadus ja ususallivus kasutatakse kohati tunnetuslikust sobivusest ldhtuvalt ldbisegi neid

teineteisest rangelt eristamata.



Usuvabadusarusaam ehk usuvabaduskdsitus on usuvabadusega seotud filosoofiliste
argumentide ja veendumuste siisteem, mis esineb ka moistena usuvabadusfilosoofia. Paralleelselt
on kasutusel ka mdiste ususallivusfilosoofia.

Oigusarusaam ehk Giguskdsitus on juriidiliste vaidluste ja veendumustega seotud filosoofiline
susteem.

Uudse mdistena kasutakse kéesolevas uurimuses usuvaenamise® mdistet, mille all peetakse
silmas usuliselt vOi teoloogiliselt pohjendatud tagakiusamist. Usuvaenamise moiste voeti
kasutusele eelkdige vajadusest lithendada tekstis vdga tihti esinevat samasisulist kontseptsiooni.
Usuvabadus eeldab usuvaenamise puudumist.

Kuna Hiina ajaloos on mdisteid religioon ja ideoloogia teineteisest vdga raske eristada,
kasutakse kédesolevas kirjatoos moisteid riigireligioon ja riigiideoloogia samatihenduslikult.
Need moisted vdljendavad iihe riigi poolt ametlikult digeks tunnistatud usulist ja/vdi teoloogilist
stisteemi vOi kosmoloogiat, mis on mingil moel riigi valitsemisstruktuuridesse (nt seadused,
ediktid) sisse viidud.

Ortodoksia ehk oOigeusklikus on ,,mingi kindla religiooni raames 0ige Opetuse jdrjekindel
pooldamine ja riituste range jérgimine*’. Erinevalt eelnevast mdistepaarist ei pruugi ortodoksia
olla seotud riigiga — kuid see ei ole ka vilistatud.

Moderniseerumise all peetakse magistritoos silmas eelkdige Hiina kultuuris toimunud
sotsiaalseid, majanduslikke ja filosoofilisi muutusi, mille kdigus voeti kasutusele Ladne kultuuri
teadussaavutused ja sotsiaalpoliitilised teooriad. Samas ei ole moderniseerumise moiste

paratamatult seotud vaid Lainega, vaid omandab Hiina kultuuriruumis teistsuguse tdhenduse.

TOO ULESEHITUS

Magistritod jaguneb sissejuhatuseks, neljaks peatiikiks, kokkuvdtteks, bibliograafiaks ja
ingliskeelseks resiimeeks. Peatiikid on jaotatud kaheks kuni neljaks alapeatiikiks, mis omakorda
jagunevad alaldikudeks. Peatiikid on tdhistatud rooma numbritega (nt II), alapeatiikid araabia
numbritega, mille jérel on punkt (nt 1.), ja alaldigud on tdhistatud araabia numbritega, mille jarel

on sulg (nt 4)). Numeratsioon algab iga alajaotuse puhul algusest.

2 Usuvaenamise moiste pakkus kéesoleva kirjatoo tarvis vilja prof Tarmo Kulmar 10. mértsil 2008.
* T. Kulmar. Uldine usundilugu I: Oppesonastik. Tartu, Tartu Ulikooli Kirjastus, 2000, Ik 53.



Esimese peatiiki pealkiri on ,,Usuvabaduse slind Léadne kultuuriruumis®, mis kisitleb
usuvabaduse teket ja arengut Ohtumaa ajaloos kuni 20. sajandi alguseni. Selles peatiikis antakse
lilevaade Rooma vabariigi ja keisririigi aegsest Oigusarusaamast ja ususallivustavast;
kirjeldatakse nii algkristluse perioodil 1dbi elatud usuvaenamisi kui ka katoliku kiriku
usuvaenamisteoloogiat, hereetikute tagakiusamist ja diguskdsituse muutumist keskaegses
Euroopas. Suurem osa esimesest peatiikist on aga piihendatud usuvabaduse arengule Ladne
kultuuriruumis, mis kétkeb endas uusaegse maailmavaate tekkimist, usuvabaduse
sotsiaalpoliitilisi eeldusi ning usuvabaduse kujunemist esmalt filosoofiliseks ja seejdrel
poliitiliseks ideaaliks. Esimene peatlikk 10peb usuvabaduse poliitilise kehtestumise kisitlemisega
18. ja 19. sajandi viltel.

Teine peatiikk, mis on eesmérgi poolest paralleelne esimese peatiikiga, kannab pealkirja
,Usuvabadus klassikalises Hiina kultuuris®. See peatiikk késitleb Hiina konfutsianistliku
ususallivustava kujunemislugu, andes esmalt {ilevaate Hiina religiooniajaloost ning kirjeldades nn
vabatahtlike usuorganisatsioonide tihtsust sealse usuvabadusarusaama véljakujunemisel. Teise
peatiiki raskuskese asub uudsete moistete suur ortodoksia ja viike ortodoksia tutvustamises,
milleta ei ole hiinalikku usuvabadusarusaama voimalik mdista. Teise peatiiki viimane veerandik
kirjeldab Hiina kultuuri ususallivustava toetavat valitsejaideaali.

Kolmas peatiikk, ,,Hiina avanemine L&4ne ideedele”, annab iilevaate Hiina ja Liine
kultuuride lavimisest, alustades varastest kokkupuudetest 2. sajandil m.a.j, kirjeldades uusaja
véltel toimunud misjonitddd ning peatudes pikemalt 19. sajandi keerulistel suhetel. Erilist
tihelepanu pdodratakse Ohtumaa viirtuste ja sotsiaalpoliitiliste teooriate rakendamisele Hiina
riigivalitsemises. Kolmas peatilkk 10peb Hiina Vabariigi loomisega 1912. aastal ning
usuvabaduse poliitilise kehtestamisega.

Neljas ja viimane peatiikk, mis kannab pealkirja ,,Lddnelik usuvabadusarusaam klassikalises
ja postkonfutsianistlikus Hiina kultuuris®, tutvustab Hiina kultuurile iseloomulikke ja
usuvabadusega seotud jooni. Esiteks tuleb vaatluse alla Hiina iihiskonnakorraldus ning sellest
lahtuvad poliitilised hoiakud. Selle puhul pooratakse suurt tdhelepanu psiihholoogilistele
uuringutele. Eelnevast teemast sdltumatult vaadeldakse neljanda peatiiki teises alapeatiikis Hiina
kultuuri poliitilist kosmoloogiat ja sellest tdusnud pingeid Léddne koloniaalriikide ja Hiina
keisririigi vahel. Kolmanda sdltumatu teemana kisitleb neljas peatiikk hiinalikku digusarusaama,

keskendudes seejuures nii loomudigusele ja positiivsele Oigusele kui ka moraalipohisele



kogukonnadigusele. Neljas peatiikk 16peb neid eelnevalt kirjeldatud teemasid kokku liitva Hiina

ithiskonna moderniseerumist késitleva alapeatiikiga.

HUPOTEES

Arutelu inimdiguste universaalse kehtivuse iile on iiks huvitavamaid ja olulisemaid akadeemilisi
vaidlusi meie kaasaja vordlevas kultuuriteaduses, mille tulemusest ei siinni mitte ainult uus
teaduslik tddemus, vaid mis mdjutab suure tdendosusega ka maailma tulevikku miiravaid
poliitilisi otsuseid. Kiesolev kirjatod piiiiab siivitsi kirjeldada Ohtumaa ja Hiina kultuurilisi
erinevusi ning tdestada, et neist erinevustest tingituna on Hiina kultuuri arusaam inimdigustest,
sealhulgas ka usuvabadusest, erinev Laéne niinimetatud universaalsetest inimdigustest. Piistitades
sama hiipoteesi teise nurga alt, pliiiab uurimus néidata, et usuvabadus, millest enamasti tinapieva
poliitikas réddgitakse, on lddnelik usuvabadus, mis erineb oluliselt Hiina kultuuri

konfutsianistlikust ususallivustavast.
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I. USUVABADUSE SUND LAANE KULTUURIRUUMIS

Usuvabadus on osa Ohtumaa kultuurist. Nii loomulik ja nii iseenesestmdistetav, et tundub kohatu
kahelda selle digsuses ja kdikehdlmavuses. Ometi ei ole usuvabadust alati peetud vooruseks.
Usuvabaduse tekkelugu on keeruline, hdlmates tuliseid vaidlusi, ndiajahte ja sdodu. Kiesolev
peatiikk kirjeldab neid protsesse, mis vdimaldasid meil sajandeid hiljem rddkida usuvabadusest
kui ideaalist. Ent kogu uurimust arvestades on peatiiki eesmirk toestada, et sajanditepikkuse
arengu tagajirjena loodud usuvabadusideaal rajaneb Ohtumaa filosoofilisel parimusel ning on
seetdttu oma olemuselt tidini 144nelik.

Alljargnev peatiikk on moneti referatiivne, kuna peab oma lithiduse juures andma piisava
tausta edasiseks aruteluks. Lisaks viitab kdesolev peatiikk kohati ainult iiksikutele allikatele, mis

on tingitud usuvabaduse arengulugu késitleva analiiiisiva kirjanduse vihesusest.

1. USUVAENAMINE KESKAEGSEL KATOLIIKLIKUL OHTUMAAL

Alates esimestest Sumeri riikidest Mesopotaamias ja vaaraode vOimust Egiptuses, ldbi
keskaegsete kalifaatide ja tsesaropapistiku Biitsantsi, kuni 20. saj alguse Atatiirki reformideni
Tiirgis ja viimase keisri Pu Yi troonilt tdukamiseni Hiinas on teokraatia v3i vihemalt suundumus
teokraatiale olnud iiks levinumaid riigiideoloogiaid. Aga vaatamata sellele, et Biitsantsi
kirikuriiki, Ottomani sultanaati ja Hiina keisririiki valitseti suuresti sarnaselt katoliikliku
Euroopaga, mis oli suurim usku ja vdimu pdimiv teokraatlik autoriteet Ohtumaal, tekkis
usuvabadus, nii nagu me seda tina tunneme, ainult Lines. Toonases Ohtumaas pidi seega olema
midagi erilist. Selle peatiiki esimene alajaotus kisitleb Ohtumaa kultuuriruumi alustalasid,
valitsusideaale, erinevaid digusarusaamu ja nende muutumist ning usuvabaduse kdige varasemaid
latteid. Pogus pilk Rooma riigi ja kristliku kiriku ajalukku toob vilja tunnusjooned, milleta ei ole

vOimalik mdista usuvabaduse lddnelikku olemust.

1) ROOMA OIGUS KUI OHTUMAISE OIGUSIDEAALI ALUS

Usuvabaduse iiks alussambaid on rooma digus. Rooma kuningriigi ajal tekkinud ning vabariigi
ajal oma tdiuse saanud valitsusideaal ja sellest johtuv digusarusaam rajanes kokkuleppel, et kdik
kodanikud on seaduse ees vordsed. ,,See oli kodanike digus, kodanike poolt kodanike jaoks vélja

arendatud ja kasutatav,” kirjutab Oigusajaloolane Hans Hattenhauer ja lisab, et seejuures ,,ei
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olnud riik ilesem ega kodanikud madalamal.“* Teisisdnu, riigi asi oli kogu rahva asi (res
publica). Kuna kodanike hulgas oli nii rooma paganaid kui ka juute, zoroastriste ja paljude teiste
usundite esindajaid, kehtis seaduse kaitse nende kdikide suhtes vordselt. Tosi, usuvabadus ei
olnud Rooma riigi rangete pohimdtete hulgas, vaid kehtis kui praktiline tava, mis tagas riigis
korra ning lasi dril ditseda. Hiljem ndeme, et ka Hiina keisririik ei erinenud selle poolest
kuigivord ning ka uusaegses Euroopas tOsteti sddrane tava taas au sisse.

Rooma vabariigi kaasaegsetes suurriikides — Mauryate Indias, Partias, Hani keisririigis —
juurdus voim ja digus jumalikus autoriteedis’, mistdttu Rooma pdlgas Aasia despootiaid ning
toendoliselt oleks polanud ka kaasaegset Hani keisririiki Hiinas, kui vaid oleks teadnud sealsest
kosmoloogiast®. Ajapikku sai aga Roomast endast keisririik ning Rooma hakkas iiha enam
meenutama varem polatud Orienti. Ilmekal kombel tekkis jumalik keisrikultus just Rooma
idaprovintsides (Siiiiria, Mesopotaamia, Assiiiiria), kus kuningad ja valitsejad olid alati olnud
jumalikud. Roomas endas ei tohtinud aga séddrasel motteviisil esimese keisri Octavianus
Augustuse (27 e.m.a — 14 m.a.j) sdnutsi kohta olla’, kuna keiser pidi jadma kodanikuks nagu kdik
teised. Kuid ometi levis keisrite jumalikuks tilistamine ka Rooma lddnepoolsetesse provintsidesse
ning vabariigi ideaal taandus. Rahvakoosolekud kui rahva korgeima vdimu ja roomaliku
oigusideaali alus kaotasid oma téhtsuse. Ka senat ei olnud enam sdltumatu vdimu kandja, kuna
vaatamata keisri seaduslikule vordsusele teiste kodanike seas seadis Augustus oma autoriteedi
(auctoritas) senaatorite Oigusvoimu asemele ning voOrdsemana vordsete seas tegi otsuseid
pohimotteliselt omapdi. ,,Millist korraldust keiser iganes ei annaks, sellel on seaduse joud,*
kirjutab jurist Ulpianus 3. sajandil, ajal, mil keisrite vdim oli iilim."®

Néeme, et ka siis, kui Rooma vabariik oli juba surnud, ei kiirustanud Augustus jumaliku

keisrikultuse sisseviimisega, sest see ldinuks roomaliku oOigustunnetusega vastuollu. Kuid

* H. Hattenhauer. Euroopa digusajalugu. Tallinn, Juura, 2004, 1k 94.

> Huvitaval kombel olid legendi jirgi ka Rooma kuningriigi seadused inspireeritud Numa, teise Rooma kuninga
miiiitilise kaasa, niimf Egeria jumalikust tarkusest. (J. G. Frazer. Kuldne oks. Tallinn, Varrak, 2001, lk 21). Sel
ajendil vdinuks Rooma valitsejad tahtmise korral tdestada oma jumalikku péritolu. Frazer mainib ka legendi, mille
jargi olevat Rooma esimesed keisrid Juliuste suguvdsast kunagise Alba Longa iilempreestri ehk flamen dialis’e,
Juluse, jareltulijad. Viimane oli nii Jupiteri preester kui ka tema maine kehastus. Kuid esimese Alba soost kuninga
valis parimuse kohaselt rahvas ning selleks ei saanud mitte Julus, vaid viimase sugulane ja Rooma rajajate esiisa,
Silvius. See legend néitab taas rahva tihtsat rolli Rooma riigiaparaadis. J. G. Frazer. 2001, lk 136-141.

® Kaubanduslik kontakt oli Rooma ja Hani keisririigi vahel olemas. Kui palju aga teati teineteise valitsemiskorrast, ei
ole siinkohal mdistlik spekuleerida. Vt: kirje nr 188.

" Augustus. Res gestae. chp 24. Monumentum Ancyranum —
http://penelope.uchicago.edu/Thayer/E/Roman/Texts/Augustus/Res Gestae/4*.html — 12.11.2007

¥ H. Hattenhauer. 2004, Ik 103.
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suhtumine keisrisse kui isandasse ja jumalasse (dominus et deus) sai Rooma riigi viimastel
sajanditel liha tavalisemaks. Keisri kummardamine jumalana oli iga Rooma keisririigi kodaniku
kohus, mis 151 aluse riiklikuks usuvaenamiseks’ ning tekitas juutide ja noore kristlaskonna hulgas
suurt pahameelt. Res publica ehk digusriigi idee vajus Euroopas moneks ajaks varjusurma ning
leidis taas soodsa pinnase alles renessansiaegsetes Itaalia vabariikides, Madalmaades ja

Inglismaal.

2) KRISTLUSE VOIMULETULEK JA KATOLIIKLIK OIGUSIDEAAL

Jirgneval rohkem kui tuhandel aastal meenutas Ohtumaa digusruum hiinalikku digusideaali enam
kui mdnel teisel ajaperioodil. 4. sajandi alguseks oli kristlus tagakiusamisest hoolimata levinud
iile terve Rooma maailmariigi ning vditnud poolehoidjaid iihiskonna koigis kihtides. Alates
Constantinusest, kes asus troonile 306. aastal, sai Euroopa endale rea kristlastest keisreid ja
kuningaid ning kuni riigi ja religiooni lahususe printsiibi tekkeni kéisid usk ja voim Euroopas
késikdes. Neis tingimustes oli usuvabadus poliitilise ideaalina vdimatu.

Constantinus tegi kahasse kaaskeiser Liciniusega 313. aasta Milano ususallivusediktiga'® 13pu
riiklikele kristlaste tagakiusamistele ja alustas nii iihte olulisemat pddret Ohtumaa ajaloos,
kristluse voimuletulekut. Ometi ei anna edikt poliitilistel pdhjustel kristlusele eelisseisundit teiste
usundite ees ning valib hoolikalt sonu kirjeldamaks jumalat nii, et see koigile Rooma riigis
levinud usundeile ja filosoofiatele oleks vastuvdetav. Uks edikti sissejuhatavaid ja sisu

kokkuvétvaid lauseid kolab:

»...] me arvame, et peame nii kristlastele kui ka koigile teistele andma vabaduse austada mistahes

.. . . . 11
religioosset viage, mida nad soovivad [...].*

Kuid jargneva vihem kui saja aastaga koondas kristlik kirik enda kitte kogu vaimuliku ja

ilmaliku vimu ning nimetas end katoliiklikuks'? ehk iileilmseks ja ainsaks tdeliseks kirikuks,

? Usuvaenamise mdiste on lahti seletatud sissejuhatuses.

' Milano ediktile (mis ei olnud tegelikult ediktina vilja antud) oli eelnenud 311. aasta Galeriuse, Liciniuse ja
Constantinuse iihine ususallivusedikt, mis ei olnud enamat kui vaid eelnenud tagakiusu 16ppu ja iihtlasi allajdémist
kuulutav paber; ning 313. aasta Maximinuse enne surma avaldatud ususallivusedikt, mis andis kristlastele vabaduse
tegutseda ja taastada oma kirikud. A. R. Whitham. The History of the Christian Church: to the Separation of East
and West. London, Rivingtons, 1948, pp. 167—169.

" V. Keil. Quellensammlung zur Religionspolitik Konstantins des Grossen. Darmstadt, Wissenshaftliche
Buchgesellschaft, 1989. S 58-61.
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mis ei salli enda kdrval iihtegi teist. Voimutiiuse sai kristlik kirik keiser Theodosiuse 391. aasta
ediktiga, mis tegi Nikaia oikumeenilisel kirikukogul vastu vdetud usutddedest ametliku Rooma
riigi usu ning sest ajast sai kristlusest ainus seaduslik religioon riigis'.

Katoliku kirik pdhjendas oma diguslikku voimu viitega, et see on Jumalast. Suuresti sarnaselt
konfutsianistliku kosmoloogiaga, oli ka kristlik kirik ainus legitiimne vdim Jumala loodud maa
peal'®, modelleeritud taevase korra hierarhilisel alusel, mille tipus seisis Rooma piiskop ehk
paavst. Viimane oli pohimdtteliselt iile koigist ilmalikest isandaist, kes kdsutasid vaid maist
potestas’t, aga mitte taevast auctoritas’t. Autoriteet, mis varem oli kuulunud Rooma keisrile,
kuulus niitid kirikule. Riik pdimiti sedavord usu ja kiriku kiilge, et edaspidi mdisteti riiki ainult
kiriku kaudu. Ideaalis andis kirik kuningaile &iguse valitseda justkui oma ilmalikele
ladnimeestele. Kuigi paavsti voim endast alamate ilmalike isandate iile (super gentes et regna) oli
peamiselt siimboolne ja ei saanud kunagi tegelikkuseks, liitis sédrane poliitiline ideaal kogu
Ohtumaa iihtseks ladina kultuuriruumiks. Niisiis ei olnud varakristlik kirik katoliiklik ehk
kdikehdlmav mitte ainult oma geograafilise ulatuse tottu, holmates suurt osa tuntud maailmast,
vaid ka apostelliku péritolu ehk autoriteedi tottu, mis viib kiriku legitiimsuse 1dbi Peetruse tagasi
Kristuse ja Jumalani. See arusaam on ,keiserliku paavstluse® ideaali alus, mis leidis A. R.
Whithami sonutsi oma esimese tdelise kehastuse Damasuses, kes asus Rooma piiskopitroonile
366. aastal . Augustinus valas selle idee teoloogiasse raamatus ,,Jumalariigist (De Civitate Dei),
mille kohaselt pidi kirik enda peale votma nii ilmaliku kui ka vaimuliku valitsuse.

Séirasele autoriteedile toetudes vdis kirik kujundada Ohtumaa digusruumi oma dranéigemise
jargi. TOsi, esimestel sajanditel Rooma riigile alludes kuulus kristlik kirik koos teiste
organisatsioonidega riigi jurisdiktsiooni alla ning nii Jeesus kui ka Paulus manitsesid oma
jargijaid riigile kuuletuma. Pédrast kristluse voimule tulemist aga suhtumine riiki ja digusesse

muutus. ,,Kui riik hoolitses poliitiliste raamide eest, siis kirik vOttis oma kontrolli alla diguse

12 Katoliiklikuks pidas end kristlik kirik tegelikult juba 2. saj alguses. J. Pelikan. The Riddle of Roman Catholicism:
Its History, Its Beliefs, Its Future. London, Hodder and Stoughton, 1960, p. 24.

> Theodosius Suure ediktis kirjutatakse: ,,Meil on hea meel teatada, et kdik meie armu ja vahendusega valitsetud
rahvad peavad vankumatult kuuletuma usule, mida dpetas roomlastele Pitha Peetrus.. E. Gibbon, B. Radice. The
History of the Decline and Fall of the Roman Empire. Vol III: The Revival and Collapse of Paganism. London, The
Folio Society, 1985, pp. 294-295.

' Kiriku soov olla kdikehdlmav ehk iileilmne juurdub juutluses, kus on levinud unistus koondada kogu inimkond
Jumala trooni ette. J. Pelikan. 1960, p. 24. Samuti leiame Aamose raamatus 9:7 Jumala suust périt lause: ,,Eks ole
teie, lisraeli lapsed, mulle etiooplastega lihevéddrsed?*, mis nditab Vana Testamendi {ileilmseid véartusi.

5 A. R. Whitham. 1948, p. 238.
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sisu®, kirjutab Hattenhauer'®. Ilmaliku diguse korvale tekkis kristlik kanooniline digus (Corpus
iuris canonici), mis rajanes suuresti kiill roomalikul digusel, kuid mille aluseks oli siiski kristlik
maailmatunnetus, ning mis erines seetdttu paljuski oma eelkdijast. Kristlik &igus ldhtus
jumalikust ilmutusest, mis oli vahendatud inimestele Jeesuse, apostlite ja kirikuisade kaudu ning
seepdrast ei olnud see iseseisev digus iseeneses (nagu oli olnud rooma digus), vaid sdltus suuresti
Jumala maiste asemike tdlgendusest'’. ,Pitha diguse kultuurides kuulub koigis diguslikes
kiisimustes viimane sdna religiooni haldajale.«'® Siiski ei tohi siinkohal jazda mulje, justkui oleks
varakristlik digus olnud tdiesti meelevaldne. Vastupidi, tdnu suurele arvule kristlastest juristidele
ja oraatoritele muutus kirik juba teise inimpdlve viltel hierarhiliseks diguskirikuks. 325. aastal
Nikaia kontsiilil vastu voetud Nikaia usutunnistus oli {ihtlasi ka digusnorm, mis mééras kiriku ja
riigi olemuse sajandeiks. Kuid kirik valas seaduse vormi Jumala sdna, mis oli vahendatud, ning
mis laenas rooma diguselt vaid vormi, kuid mitte sisu. Seega oli Nikaia usutunnistus juba
iseenesest tolgendus. Piibel oli autoriteetsem ilmalikest digusnormidest, nii nagu paavst oli
autoriteetsem ilmalikest isandaist. Varase kiriku eliidi arvates ei vdivat seadus kunagi tagada
tdelist hilvangut'®, seepérast vdis ja tuligi digust usust ja piihakirjast lihtudes t5lgendada.

Uhes olulises seigas siiski erines varase Ohtumaa poliitiline kord konfutsianistlikust. Nimelt ei
suudetud katoliiklikus Euroopas kunagi tihendada paavsti kui vaimuliku isanda ja keisri kui
ilmaliku isanda rolle. Kissinger kirjutab oma ,,Diplomaatias®, et ,,kui Pitha Rooma keisril oleks
kunagi onnestunud kehtestada keskne kontroll kdigi territooriumite iile, mis teoreetiliselt tema
jurisdiktsiooni alla kuulusid, oleksid tema suhted Léd&ne-Euroopa riikidega vdinud kujuneda
samasuguseks nagu Hiina Keskmise kuningriigi suhted oma naabritega“*’. Sama v&ib viita ka
paavsti kohta — paavsti vdim Ohtumaa iile oleks potentsiaalselt kujunenud veelgi tiielikumaks,
kuna Piitha Rooma keisrile ei omistatud kunagi paavstile kuulunud jumalikke atribuute. See
keskaegse Ladne omapéra tekitas pikaks ajaks kiriku ja riigi vahele pingevélja, mis vdimaldas

hiljem tekkida kiriku ja riigi lahususe printsiibil.

' H. Hattenhauer. 2004, 1k 170.

17" Mu kdlvulisus pirineb Jumalalt, kes on teinud mind kdlblikuks teenima uut lepingut, ei mitte kirjatihe,
vaid vaimu lepingut, sest kirjatidht suretab, Vaim aga teeb elavaks.” 2Kr 3:4-6

8 H. Hattenhauer. 2004, 1k 187.

9 H. Hattenhauer. 2004, 1k 132.

2 H, Kissinger. Diplomaatia. Tallinn, Varrak, 2000, Ik 63.
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3) KRISTLIK USUVAENAMISE TEOLOOGIA

Kirikuriigi ja kristliku digusruumi ldhtealuseks oli usk ning selle siistematiseeritud vorm,
teoloogia. Samas rakendati teoloogia ka uut riigikorda ja digussiisteemi kaitsma. Kiriku opetus
ning suhtumine eri meelt kristlastesse ja teistesse religioonidesse, kes voiksid oma erineva
Opetusega katoliku kiriku maailmakorda viérata, kujunes just sidérases valguses ning moistagi ei
olnud see salliv. Toetudes eelpool kirjeldatud hierarhilisele maailmamudelile ja kiriku
vahendatud usu- ja tdemonopolile, 16id kirikuisad usuvaenamise teoloogia, mis sai 5. sajandi
alguseks katoliku kiriku lahutamatuks osaks. Kdik muu viljaspool kiriku vahendatud ,,ainsat*
tode tembeldati hullumeelsuseks ja vddrdpetuseks — hereesiaks.

Juba esimene kristlaste pdlvkond vaatas teisitimdtlejate peale viltu. (Arvatavasti périneb
sddrane suhtumine teisitimdtlejatesse juutlusest, kuna vaevalt sai ndonda lithikese ajaga kristlaste
seas tekkida nii lihtne arusaam védrast usust.) Uues Testamendis kasutatakse sdna aipeoig
hukkamoistvalt kirjeldamaks pahelist uskumist voi vdédrastunud sekti, mis erineb oluliselt selle
sona klassikalisest neutraalsest kasutusviisist. Viljaspool piihakirja kasutas sdna hereesia
halvustavalt esimesena Antiookia Ignatius, kes nimetab nii gnostikuid.?!

Paganatest teisitimotlejate tagakiusamine oli kuni kristluse vdimuletulekuni vaid pelk
sonasdda, hoopis uue tdhenduse omandas usuvaenamine késikdes poliitiliste muutustega 4.
sajandil. Esimene kristliku Rooma riigi poolt 1dbi viidud usuline tagakiusamine algas 317. aastal
ja oli suunatud donatistidest teisitimdtlejate vastu®®. Innustatuna Pauluse riigiteoloogiast 15i
Augustinus selgepiirilise usuvaenamise teoloogia, mis niiiid vdis loota ka ilmalike isandate toele.
Esmalt jouga katoliku usku pddramist pdlanud Augustinus digustas usuvaenamist ning pdhjendas

seda Rooma kirja 16iguga 13:1-2:

»lga hing alistugu iilemate meelevallale, sest ei ole meelevalda, mis ei oleks Jumala kéest [...]
Nonda siis, kes paneb vastu meelevallale, paneb vastu Jumala antud korraldusele, vastupanijad aga

saavad enese peale nuhtluse.*

Augustinuse usuvaenamisteoloogia oli pedagoogiline ehk kasvatusliku iseloomuga, mis jéi

iseloomustama kogu keskaegset ldhenemist teisitimotlejatesse. Ta uskus, et eesmérk piihitseb

2p, Zagorin. How the Idea of Religious Toleration Came to the West. Princeton, Princeton University Press, 2003,
pp. 19-20.
2 A. R. Whitham. 1948, p. 181.
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abindu. Kuna véljaspool kirikut ei saanud hing péastetud, siis oli lubatud koik, kaasa arvatud
piinamine, et tuua hing taas tde juurde ehk tagasi kiriku riippe. Usuvaenamine oli seega
teoreetiliselt teisitimdtleja enese huvides, mistottu ei pooldanud Augustinus siitidimdistetute
tapmist, vaid soovis, et neile jéetaks vdimalus patukahetsuseks.” Hereetikute surmamine jaigi
pikaks ajaks erandlikuks®*. Pirast Ladne-Rooma riigi langust 5. sajandi teisel poolel ning islami
voidukidiku Aafrikas ja Ldhis-Idas vdhenes hereesiate arv sedavdrd, et kirik sai vabalt tegeleda
Euroopa ,,uskmatute barbarite” ristiusustamisega. Viis sajandit hiljem voOrsus aga just neil
kunagistel piirialadel uus hereesiate pdlvkond: katarid, valdeslased, lollardid, hussiidid jne, kelle
vastu voideldi samuti Augustinuse teoloogiale toetudes.

Katoliku usk ja kirik olid toona sedavord tihedalt poliitika ja tihiskonnaga pdimunud, et
enesestmoistetavalt néhti hereesiais mitte ainult teoloogilist, vaid ka sotsiaalpoliitilist probleemi.
Umbes 1140. aastal anti usuvaenamisele uus juriidiline mddde, kui Gratianuse, Bolognast parit
juristi kirjutatud ,,Decretum® (Decretum Gratiani) sai kanoonilise diguse tdhtsaimaks osaks.
,Decretumi® teises osas kirjeldatakse hereetikuid Augustinuse sdnadega kui uute ja viirate
uskumuste leiutajaid voi jargijaid, keda voib digusega taga kiusata. Nii sai hereesia esmakordselt
kirikudiguses defineeritud. 2 Paavst Innocentius III kisul (Vergentis) said 1199. aastal
hereetikutest ka riigireeturid ([ése-majesté), kelle karistuseks oli surmanuhtlus®®.

Sadrased muutused rajasid tee itha sagedasematele ja ulatuslikumatele tagakiusamistele ja
viimaks ka inkvisitsioonile, mis sai ametlikult alguse 1233. aastal dominikaani ordule vélja antud
paavst Gregorius IX korraldusest védritiuskujaid siistemaatiliselt otsida ja karistada.
Dominikaanide endi seast périt Aquino Thomas, iiks tdhtsamaid keskaegseid teolooge, toetas

inkvisitsiooni oma suurteoses ,,Summa Theologica* sdnadega:

,,Oigusega voib neid [hereetikuid] mitte ainult kirikust ekskommunitseerimise teel eemaldada, vaid

ka surma 14dbi maailmast eraldada, sest usu kui hinge aluse kahjustamine on t3dsisem asi kui raha

voltsimine, mis toetab ilmalikku elu.*?’

P, Zagorin. 2003, pp. 24-33.

 Esimene usuvaenamise tagajirjel elu kaotanud hereetik oli 385. aastal keiser Maximuse kisul hukatud Hispaania
piiskop Priscillian. P. Zagorin. 2003, p. 23.

3 p. Zagorin. 2003, p. 37.

6 p, Zagorin. 2003, p. 39.

7 Aquino Thomas. Summa Theologica. Secunda Secundae Partis, 11. —
http://www.newadvent.org/summa/3011.htm — 17.01.2008
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Keskaja 16pp ja uusaja algus oli periood, mil usuvaenamine Ohtumaal saavutas suurima
ulatuse. Hereetikuid peeti haigeteks inimesteks, kelle karistamine ja ka surmamine oli nii toonase
teoloogia kui ka seadustega kooskdlas ning, nagu eelpool tihendatud, toimus tagakiusamine
nende endi hiivanguks. Usuvaenamisteoloogia iilim eesmdrk oli esmalt ,.eksinud*“ hinge
padstmine. See podhimadte jdi aga keskaja 10puks tahaplaanile, sest hereetikute aitamise korval pidi
kirik tagama ka oma usumonopoli ja iihtsuse ning poliitilise ja sotsiaalse stabiilsuse. Ukski nn
uue pdlvkonna hereesiaist, kuni protestantluse tekkeni, ei suutnud piisima jdada.

Siiski ei maksa vara- ja keskaja kristlusesse ning toimunud usuvaenamisse suhtuda téieliku
hukkamoistuga. Esiteks seetdttu, et kogu inkvisitsiooni dudustele vaatamata ei tohi teha seda
viga, et pidada neid teolooge ja kogu toonast iihiskonda tervikuna moraalselt védédrastunuks.
Ajaloolane dr Mandell Creighton rohutas juba 19. sajandil seda teemat kasitledes, et keskaja
kiriku juhitud usuline tagakiusamine ei ldhtunud mitte {liksikisikute inimeste vigadest, vaid oli
{ihiskonna ideoloogia loomulik osa, mille igsust ei pannud pikka aega keegi kahtluse alla™®.
Teiseks seetottu, et vaatamata oma sallimatusele 161 kristluse levik eeldused usuvabaduse tekkeks
— usuvabaduse idee on armu ja végivallapdlguse idee kaudu kristluse olemusse sisse kirjutatud.
Kuigi usuvaenamine oli teoloogiliselt pohjendatud, oli selle kaudne eesmirk alati poliitiline. Juba
varajased teoloogid nagu Tertullianus pidasid sunniviisilist kristlusesse pddramist valeks. Olgugi
et Tertullianus ei késitlenud hereetikuid kristlastena, uskus ta pdohimdttelisse usuvabadusse
(libertas religionis), kuna nii positiivne 0igus kui ka loomudigus lubavad igaiihel uskuda oma
drandgemise jirgi.”’ Peale sallivuse pShimdtte oli kristluse sdnum suunatud eelkdige hingele ning
seetdttu oli kristlik kirik juba oma lapsekingades esmalt inimese, mitte riigi kirik — kuigi riik lasi
sel pahatihti just vastupidi vilja paista.’® Seetdttu, vaatamata keskaegse Hiina ja Euroopa
Oigusruumi vélistele sarnasustele, peitis viimane endas kristliku sdonumi ndol usuvabaduse ja
individualismi algeid, mis hiljem said Ohtumaa diguse alusprintsiipideks ning muutsid li4neliku

digusarusaama hiinalikust viga erinevaks.

2 p, Zagorin. 2003, p. 16.

¥ p. Zagorin. 2003, p. 21.

3% Siiski ei maksa kristluse rolli ususallivuse loojana iile tihtsustada. Ka Rooma vabariigi aegne praktiline ususallivus
ja pluralism, radkimata Kreeka polistes ditsenud ideedest (stoikud), voinuks iseseisvalt viia pdhjendatud usuvabaduse
idee tekkeni.
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2. USUVABADUSIDEAALI TEKE VALGUSTUSAJASTU EUROOPAS

Nagu eelmises peatiikis selgus, ei saanud esimese 1500 aasta viltel kristluse ususallivust kuulutav
olemus ja potentsiaal, luua usuvabadust pooldav poliitiline kord, tdelisuseks. Humanism uusaja
rajajana poordus tagasi klassikaliste keelte ja algse Piibli sonumi juurde ning avastas, et
usuvaenamine ei ole osa kristlikust Opetusest. Seega ei tegelenud uusaja helgemad pead
Ohtumaal mitte usuvaenamisteoloogia tiiendamisega, vaid piiiidsid leida lahendust uuele
poliitilis-teoloogilisele probleemile, kuidas saaksid Euroopa kirikud ja religioonid teineteise
korval rahumeelselt eksisteerida. Tdsi, eelkdige keskenduti vaid Euroopa eri kirikute lepitamisele
ja hooti ka juutluse kiisimusele, kuid valgustusajastu ideed said aluseks ususallivuse laiemale
moistmisele, mida vdis hiljem kohandada teistelegi suurtele religioonidele. Alljargnevas peatiikis
kisitletakse Ohtumaa uut sotsiaalpoliitilist korda ning uusi filosoofilisi ideid, mis vdimaldasid

ususallivuse ideaalil tekkida.

1) USUVABADUSE SOTSIAALPOLIITILISED JUURED

Et eespool kirjeldatud arusaam usust saaks muutuda, pidi muutuma kogu Ohtumaa poliitiline ja
sotsiaalne iilesehitus. Eelnevalt oli usuvabaduse levikule peamiseks takistuseks kiriku méérav roll
riigiasjades ning piitid kdikehdlmavuse ehk katoliikluse poole, mis ndudis iihest arusaama
usuasjadest ning tegi ususallivuse kui poliitilise ideaali vGimatuks. 15. ja 16. sajandil toimunu 161
aga toonasel kiriklik-feodaalsel iihiskonnakorraldusel wunum sanctum’il jalad alt. Kiriku
norgenemisest ja vana iihiskonnakorra lagunemisest tekkinud poliitilise, Oigusliku ja
maailmavaatelise vaakumi tditis valgustusajal tdrganud uus digusarusaam ja rahvuslus.

Uus digusarusaam, mida Hattenhauer nimetab mdistusdiguseks, eemaldus teoloogiast. Uks
toonase aja kuulsamaid Sigusfilosoofe, Hugo Grotius kirjutab: ,,Nii nagu Jumal ei saa kuidagi
muuta seda, et kaks korda kaks on neli, nii ei saa ta muuta mittehalvaks seda, mis oma sisemiselt
olemuselt on halb.“*" Edaspidi pidi digus kdik vajaliku ammutama loodusest, st mdistusest. Uus
oigus ei toetunud enam kiriku vahendatud jumalikule autoriteedile, mille kohaselt oli kirik alati
Oiguse annetaja oma ilmalikele l44nimeestele, vaid ,riigid reguleerisid digusasju oma

voimutiiusega, kirikut vahendajaks vajamata.“** Reformatsiooni tagajirjena olid usu ja diguse

31 H. Hattenhauer. 2004, 1k 409.
32 H. Hattenhauer. 2004, Ik 370-371.
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maailmad teineteisest ka teoloogiliselt lahutatud, nii nagu olid lahutatud Jumala riik ja maine riik.
Seejuures jii kdik maine, ka ,,ihulik kirik®, riigi mojusfadri (Rm 13)*. Sédrane digusarusaam 15
teoloogilis-filosoofilise eelduse modernse riigi tekkeks ** . Siinkohal aga veelgi olulisema
uuendusena vdimaldas uus digusmdistmine tdsikindlalt viita, et ka visrusulistel on digusvoime™ .

Oigupoolest algas riikide vabanemine Rooma kiriku vdimu alt juba enne reformatsiooni poolt
kiriku ja riigi vahele 166dud kiilu. 15. sajand oli selleks soodus, kuna katoliku kirik oli sisetiilides
16henenud ning teda vaevas oht riigikirikuteks laiali laguneda. ,,Kui siiani oli pidevalt kinnitatud
Peetruse Aujirje iilimuslikkust, siis niitid hakati selle silmnihtava saamatuse tottu juhtima
ilimuslikkust {tha enam tagasi kontsiilidele ja rahvuskirikutele, seega ka ilmalike riikide
kitesse.“*® 1438. aastal tugevdas Prantsusmaa kuningas Charles VII oma keskvéimu kiriku arvelt
,Pragmaatiliste sanktsioonidega®, mille kohaselt pidi digus toetuma rahvale. Uhtlasi tihendas
see, et korgeim voim kuulus edaspidi kuningale kui rahva valitsejale’’, mitte aga paavstile kui
diguse annetajale®®. 1576. aastal avaldas Jean Bodin ,,Kuus raamatut vabariigist“, mis valas selle
arusaama ka uude Giguskeelde. Ideaaliks sai absolutistlik kuningriik®®, mille sarnasust Hiina
keisririigi ideaaliga ei ole raske téhele panna.

Inglismaal valitsesid paavstivastased meeleolud juba 14. sajandil, mil John Wyclif (Wycliffe)
kirjutas kiriku moraalsest allakdigust ja rahaahnusest. Mitte vihem oluline ei olnud aga asjaolu, et
Inglismaa ja Prantsusmaa vahel hdvingut kiilvanud Saja-aastase sdja (1337-1453) esimesel
poolel olid tollal Avignonis resideeruvad paavstid eranditult prantslased (1305-1378), mis
mdistetavalt pani inglasi kahtlema kiriku erapooletuses. Seepidrast koitsid Wyclifi
radikaalsemadki ideed Inglise dukonna téhelepanu. Ta ndudis kiriku eemaldamist riigiasjadest;

uskus, et preesterkond ei ole ainuvdimalik inimese ja Jumala vahendaja, ning et ka lunastuse

** B. Lohse. Martin Luther. Tartu, Greif, 1996, lk 57-58.

** H. Hattenhauer. 2004, 1k 378-379.

%> H. Hattenhauer. 2004, 1k 384.

36 H. Hattenhauer. 2004, 1k 358.

" Toonase ja tinapievase rahvuse idee vahel on siigav erinevus. 15.—17. sajandini ei olnud ,,rahvus midagi enamat
kui patriootliku tundmuse objekt, mis konkreetsete poliitiliste struktuuride puudumisel oligi v3ib-olla maksimum,
milleni vdis jouda. [...] Barokiajastu riigimehe jaoks ei olnud patriotism nii védirtuslik kui kindel lojaalsus
monarhile.“ H. Kamen. Riigimees — Barokiajastu inimene. Ed. in chief Villari, Rosario. Tallinn, Avita, 2000, 1k 16.
Seega tuleb rahvusriigi mdiste kasutamisel olla ettevaatlik, kuna kuningriik, mis kasvatas rahvust ettekdandeks tuues
oma keskvoimu, ei olnud veel rahvusriik selle sdna otseses mottes.

* H. Hattenhauer. 2004, 1k 361-362.

* H. Hattenhauer. 2004, 1k 394-396.
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saavutamiseks pole preesterkonda vaja.*’ Inglismaa hakkas Rooma kirikust eemalduma ning siht
voeti samuti absolutistliku kuningavéimu suunas. Wyclifi ideed viidi ellu kuningas Henry VIII
reformatsiooniga (1533—-1540).

Teoreetiline alus moodsale riigile pandi pérast ususddu 1648. aastal solmitud Vestfaali
rahulepinguga, milles kehtestatud uued printsiibid seadsid rahvusvaheliste suhete mangureeglid
paika kogu uusajaks*'. Nende reeglite jirgi oli riik territoriaalne tervik, mille siseasjadesse ei
tohtinud tikski viline joud sekkuda, ka mitte kirik**. Uus riik pidi olema nii Siguslikult kui ka
poliitiliselt iseseisev. Seetdttu oli paratamatu, et modernsed riigid eemaldusid iileilmsest Rooma
kirikust ja Pitha Rooma keisritroonist kui nende varasemast lazniisandast”. Kuna aga viimased
mdistetavalt vaidlustasid uute riikide pitha loomuse*, ei saanud modernsed riigid loota kiriku
vahendatud vaimulikule autoriteedile ning pidid oma vdimu teisiti pdhjendama. Modernistide
koolkond* nieb rahvusluse teket just selles uute riikide vajaduses leida oma vdimule usust
soltumatu vdimubaas. Rahvuslus on seega ratsionaalsetel kaalutlustel rahva koondamiseks
loodud t66riist™®, mis ,,Jloomuliku® valitsemiskorrana sai uusaja riikide legitiimsuse aluseks ning
taandas sellelt kohalt kristliku kiriku mandaadi.*’ Kuid lisaks moodustas ideaalis religioonist
sOltumatu rahvusriik uue digusmdistmise korval teise ususalliva iihiskonna loomiseks vajaliku
samba.

Kirjeldatud vastsete rahvusriikide ja katoliku kiriku lahkhelidest sai alguse ligi kaks sajandit
vildanud ususddade periood, mida peetakse digusega liheks siingemaks Euroopa ajaloos. Samas
nidevad moned ajaloolased eesotsas Herbert Butterfieldiga neis sddades ka ususallivuse tekke
pohjusi®®. Nimelt usub Butterfield, et ususallivus tekkis paratamatusest, kus riigid olid sddadest

nii materiaalselt kui ka vaimselt ndnda kurnatud, et ei suutnud enam oma religioossete vaadete

% Barbara W. Tuchman. A Distant Mirror: The Calamitous 14th Century. New York, Ballantine Books, 1979, pp.
287-289.

! Vestfaali reegleil pohineb ka Uhendatud Rahvaste Organisatsiooni (URO) harta.

2 Kuigi suverdinse riigi alused loodi juba 17. saj, kulus veel umbes kaks sajandit, et neist riikidest saaksid 19. saj
viltel tdelised rahvusriigid. A. D. Smith. Ethnic Origins of Nations, Oxford, Blackwell Publishers, 1986, p. 11.
 Vatikanil kulus mitu sajandit, enne kui suudeti uue olukorraga leppida. Paavst Leo XIII (1810-1903) ajal anti vilja
mitu modernse riigi ja katoliku kiriku suhteid reguleerivat entsiiklikat, kus tunnistatakse riikide digust voimutdiusele
ja iga inimese digust end vabalt poliitiliselt médratleda. Justitia et Pax. Die Kirche und die Menschenrechte.
Miinchen: Kaiser Verlag, Meinz: Mattias-Griinewald-Verlag, 1980. S 9.

* H. Hattenhauer. 2004, 1k 357.

* Modernistide all on siinkohal mdeldud natsionalismi ja etnopoliitikat uurivate teadlaste koolkonda.

% Erns Gellner nimetab rahvuslust muuhulgas viha tundmuseks (sentiment) (analoogiliselt religioossele tundmusele)
mis tekib siis, kui eiratakse rahvusluse peamist nduet, mille kohaselt peavad poliitilised ja rahvuslikud piirid
tihilduma. E. Gellner. Nations and Nationalism. Ithaca, New York, Cornell University Press, 1983, p. 1.

7 A. D. Smith. 1986, pp. 9-11.

* Ususddade ajal nagi esimest korda pievavalgust iniméiguste rikkumise (human rights violation) mdiste.
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cest vdidelda, ning pidid leppima erinevate arusaamade olemasoluga.® Kuigi Butterfieldi
teoorias on omajagu tott, ei suuda see selgitada ususallivuse kui ideaali teket, sest kurnatusest
tekkinud poliitilised kokkulepped ei kétkenud endas uut kisitust maailmast, kus erinevad
religioonid vdinuks korvuti eksisteerida. Arusaam, et digus saab olla vaid iihel, piisis ja
loomulikult arvasid nii katoliiklased kui ka protestandid, et digus on just neil. Nonda olid 1555.
aasta Augsburgi usurahu Pitha Rooma Keisririigis ja 1598. aasta Nantes’i edikt Prantsusmaal
pelgalt ebastabiilsed poliitilised kompromissid, mis katkestasid ajutiselt verevalamise, kuid ei
lahendanud tegelikku probleemi. Augsburgi usurahu ebadnnestumise pdhjuseks oli seik, et see
nigi cuius regio, eius religio™ printsiibi raames ette religioonide teineteisest eraldamist, mitte
aga kooseksisteerimist’' . Nantes’i edikt kehtis aga suurte piirangutega protestantidele ja ei
rahuldanud tegelikult kumbagi vaenupoolt. Pole siis ime, et 1618. aasta Boomi (TSehhi)
protestantide {ilestdusust alguse saanud Kolmekiimneaastane sdda purustas koik eelnevad
kokkulepped ning tdestas veenvalt, et ususallivuse ideel puudus toonases iihiskonnas
maailmavaateline tugi. Usuvabaduse arengulugu uurinud Perez Zagorin rohutab Butterfieldi
kritiseerides, et pelk pragmaatiline lahendus ilma ehtsa usuta ususallivusse ei saanudki tuua rahu

. . . 52
vaenulike konfessioonide vahele.

2) USUVAENAMISE OIGUSTAMINE USUSODADE AJAL

Uks esimesi usuvaenamise probleemiga tegelenud humaniste oli katoliiklane Rotterdami
Erasmus. Tema pidas hereetikute hukkamist védédraks ja pdhjendas seda Augustinuse eeskujul
véitega, et védralt uskujaile tuleb anda vdimalus patukahetsuseks. Ka muu usuline végivald oli
Erasmuse arvates taunitav, sest vigivald kutsuvat esile poolehoidu nii hukatute kui ka nende
veendumuste suhtes ning todtavat niisiis eesmdrgile vastu. Vigivald olevat digustatud ainult
tsiviilkorra tagamiseks ja sedagi vaid darmuslikel juhtudel.” Ent Erasmus ei maini kordagi oma

kirjades multireligioosset iihiskonda kui vdimalikku lahendust Euroopat laastavale

P, Zagorin. 2003, pp. 9-10.

> Kelle riik, selle usk.

>! Tegelikult piiiidis Augsburgi usurahu usuvigivalla probleemi tdsimeeli lahendada. Ellu kutsuti véljarindamisdigus
(ius emigrandi), mille kohaselt vdis teiseusuline koos oma pere ja varaga mdistliku tasu eest riigist lahkuda. See
piiras oluliselt viirstide omavoli. Samuti tegeleti killunenud riikidega, kus ei protestandid ega katoliiklased
saavutanud selget enamust. H. Hattenhauer. 2004, 1k 385.

52 P, Zagorin. 2003, pp. 10-13.

3 P, Zagorin. 2003, pp. 64—65.
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usuvégivallale. Ta siilitas veendumuse, et tdelisi religioone saab olla ainult iiks ning ootas
pingsalt kiriku taasiihendamist.

Ka Thomas Morus (More), iiks kuulsamaid varajasi humaniste ja Erasmuse kaasaegne,
argumenteeris oma “Utoopias” usuvaenamise vastu. Veendunud katoliiklasena oli Morus aga
hereetikute vastu karm, Oigustades inkvisitsiooni ja teisitimdtlejate hukkamist, sidilitamaks
korda.>* Seega liks Morus oma tegelikes arusaamades ,,Utoopias* avaldatud vabameelsuse ja
ususallivuse mdtetega, millesse ta viidetavalt ise ka ei uskunud™, vastuollu®® ning ei ole mdneti
dra teeninud temale osutatud sallivusideaali rajaja au. Samas on tdsi, et Moruse tekst on Lééne
poliitlisele mdtteloole oluline sdltumata autori tegelikest soovidest.

Ka protestantidele oli usuvaenamine oOigustatud vahend voitlemaks védritiuskujate vastu.
Martin Luther, kes esmalt olude sunnil (Luther kuulutati 1520. aastal hereetikuks) taunis
hereetikute hukkamist, hakkas hiljem poliitilist tuge koondades itha enam teisitimdtlejate
tagakiusamist pooldama. Luther keelitas protestantidest ilmalikke vdimukandjaid, et need
,sunniksid oma alamaid alluma wusulisele juhendamisele ja kuulama vaid autoriseeritud
preestreid.“ Seejuures keeldus Luther tunnistamast, et sddrane sund vddrab usuvabaduse ideed,
sest kedagi ei sunnita uskuma, vaid ainult kuulama. Steven Ozmenti sdnutsi seisnes Lutheri jaoks
usuvabadus ,,vabaduses katoliiklasest protestandiks hakata“.”” Siinkohal maksab meelde tuletada,
et Luther ei taotlenud kiriku 16henemist, vaid soovis seda reformida ja selles kontekstis on tema
usk iihte ainsasse kirikusse tdiesti moistetav. Kdoige selle juures voib Lutheri pauliinlikku
arusaama inimesest kui oma ligimese teenrist pidada dhtumaise usuvabadusideaali aluseks. Ometi
jaab see arusaam reformiteoloogia loodud konteksti piiresse, mistottu ei saa Lutheri panust
usuvabadusteoloogia arengus iile tihtsustada. Lutheri usk ainudigesse protestantlikusse religiooni
plisis muutumatuna surmani.

Niisiis ei saanud esimene pdlvkond humaniste usuvaenamist vdiraks tunnistada. Ususallivus
esines 16. sajandi véltel mitmete autorite toodes kui idee, kuid kaugeltki mitte veel kui ideaal,

mille poole piiiielda®®. Visramatu usk iihte digesse religiooni, mille kdrval ei saanud olla teist,

' P, Zagorin. 2003, pp. 68-72.

>> H. Hattenhauer. 2004, 1k 365-366.

°6 P, Zagorin. 2003, p. 58.

°7P. Zagorin. 2003, p. 76.

*¥ Siiski oli tiksikuid erandeid. Spiritualistist Sebastian Franck (1499—1542) oli usuvaenamise tuline vastane ning
uskus, et kdigis religioonides ja filosoofiates on kiibeke head, mistottu kaitses ta hereetikuid ning pidas ka lugu
koigist religioonidest. P. Zagorin. 2003, p. 86.
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plsis vankumatuna. Kuni 1648. aasta Vestfaali rahuni ldhtus Euroopa ,,pilisiva kirikuiihtsuse

fiktsioonist ja kdneldi iiksnes erinevaist religiooniparteidest > .

3) USUVABADUSE KUJUNEMINE FILOSOOFILISEKS IDEAALIKS

Renessanss andis inimesele uue koha looduses. Inimene individualiseerus ja emantsipeerus.
Uusaja tlimaks autoriteediks ei olnud enam jumalik ilmutus, vaid inimese moistus. Algas
ratsionalismi ajastu, mis vodimaldas tekkida eelkirjeldatud uusaegsel Oigusemdistmisel ja
rahvusriigil, kuid mille kohaselt pidid ka usulised lahkhelid leidma mdistuspérase lahenduse. Nii
teoloogiast kui ka Oigusteadusest korvaldati traditsioon, niitid oli tdhtis ainult kdiges kahtlev
moistus ja corpus iuris civilis. Tanu rahvusriikide merkantilistlikele ambitsioonidele elavnes
majandus ning tekkis kodanlus. Jargnevate sajandite viltel vorsus eelkdige just kesklassi seast
mdtlejaid, kes ndudsid valitsejailt rikkuste ja iihiskondlike ametite vOrdset iimberjagamist ning
vordseid digusi, sealhulgas ka vordseid religioosseid digusi kdigile.

Sebastian Castellio (1515-1563), prantslasest preester ja teoloog, oli iiks esimesi motte- ja
usuvabaduse eest voidelnud teolooge Euroopa ajaloos. Kuigi Castellio ei olnud oma motetes
iseseisev, ldhtudes eeskujudest nagu Erasmus ja Sebastian Franck, oli ta esimene, kes tegi
ususallivusest oma teoloogia ja iihiskonnateooria keskse idee. Castelliot ajendas tegutsema
Hispaania péritolu arsti ja teoloogi Michael Servetuse pdletamine tuleriidal 1553. aastal. Servetus
hukati vaatamata asjaolule, et tema kirjutistel puudus sotsiaalne ja poliitiline suunitlus ning
seetdttu ka otsene oht kiriku vdimule ja sotsiaalsele korrale®. Teisisdnu, Servetus hukati ainult
puhtteoloogilistel pohjustel. Aasta hiljem avaldas Castellio kirjatoo ,,Hereetikutest ja sellest, kas
neid tuleks taga kiusata“ (De Haereticis), et sddrase lilekohtuga vdidelda. Ta viitis, et kristliku
usu sisu ei ole mitte iiksikutes dogmades, vaid usus endas61, mistdttu ei saa Jumalasse valesti
uskuda. See omakorda tingis tddemuse, et usuvaenamine on sisutiihi, kuna ldhtub enamjaolt just
nimelt dogmadest. Moneti oma ajast ees olles mdistis Castellio, et religioossed teemad on
higused® ja isegi kui teoloogia oleks tippisteadus, oli Castellio veendunud, et ilmalik vdim ei
saa usuasjades kaasa rddkida ega seetOttu ka kedagi uskuma voi usust loobuma sundida. Ta

kirjutas: ,,Kui kuningad ja raehirrad hoolitsevad usuasjade eest, ei saa olema usuvabadust (/ibre

* B. Lohse. 1996, Ik 97-101.

0'p_ Zagorin. 2003, p. 96.

" Hugo Grotius pidas kristlaste killunemist konfessioonideks haiguseks, mille pdhjuseks on erinevad dogmad. P.
Zagorin. 2003, pp. 175-176.

62 p, Zagorin. 2003, p. 117.
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“ % Hereetik, sarnaselt kreckapirasele algsele tihendusele, oli Castellio silmis

religion)
teistsugusel arvamusel olev inimene, kelle f0de on samavairne iikskdik kelle toega vorreldes. Nii
oli Castellio teinud ususallivuse heaks peaaegu koik, mis vdhegi teoloogi voimuses. Tema ideed
leiavad edaspidi kordamist paljude valgustusaegse Euroopa mdtlejate toodes.

Neile veendumustele rajas Castellio oma ususalliva ithiskonnamudeli. Arusaamast, et usk
Jumalasse, mitte liksikud dogmad, on kristluse tdeline sisu, voimaldas Castelliol nidha kristlasi
{ihtse kogukonnana, mida seob iiheselt mdistetav usk ja moraal®. Samas adudes, et kirik on
{ihtsuse saavutamiseks liiga politiseeritud, leppis ta eri konfessioonide olemasoluga® ning to6tas
usuvaenamisest loobumise eesmairgil vilja teoloogia, mis voimaldas usukogukondade rahulikku
kooseksisteerimist iihes ja samas iihiskonnas®. Ideaalis nigi Castellio®” aga kristlikku kirikut
endiselt iihtsena.®®

Usuvabadust kuulutanute seas oli Castellio aegses Euroopas palju teolooge ja kirikudpetajaid
voi lihtsalt kristlikult meelestatud motlejaid, kes enesestki moista piilidsid usuvabadust
pohjendada Piiblist ldhtuvalt. Kuid usuvabaduse teoloogiline seletamine seadis sellele
moningased piirid. John Milton (1608-1674), kelle ,,A Treatise of Civil Power* rajaneb
eranditult piihakirjal, réhutas kiriku ja riigi lahususe printsiipi. Kogu tema usuvabaduse teoloogia
toetus pohimdttele, et kristlus avaldab meile end jérk-jargult, mistdttu ei tohi ritk end
usuasjadesse segada ning inimesi uskuma sundida, kuna hetkel tdena tunduv vdib osutuda hiljem
vadraks. Omasoodu toe poole piirgivates sektides ei ndinud Milton seega mingit ohtu riigile voi
tihiskondlikule korrale, vaid pidas neid ,,Issanda templi* rajamisel koguni asendamatuteks. Ent
Miltoni arusaam usuvabadusest oli vdga protestantlusekeskne, taunides katoliiklust ja ,,otsest
valejumalakummardamist. Oma teoses ,,Of True Religion® keelitab Milton katoliiklasi taga
kiusama, kuna katoliiklus piitidvat kdiki teisi usundeid ja tsiviilkordi hédvitada. Usuvabadus ei

olnud tema jaoks seega eesmirk iseeneses, vaid pidi teenima protestantlikku moraali.™ Sadrased

Miltoni ja paljude tema kaasaegsete uuenduslikud, kuid samas piiratud vaated osutavad

P, Zagorin. 2003, p. 128.

P, Zagorin. 2003, pp. 137-138.

8 p, Zagorin. 2003, p. 144.

% p_ Zagorin. 2003, p. 120.

%7 Seejuures aga ei maksa arvata, justkui oleks Castellio olnud usuleige voi religiooni suhtes skeptiline. Vastupidi,
teda ajendas tegutsema iilim andumus kristlusele kui toelisele religioonile. P. Zagorin. 2003, p. 142.

6% Sebastian Castelliost loe ldhemalt: P. Zagorin. 2003, pp. 94—144.

P, Zagorin. 2003, pp. 219-224.
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usuvabaduse pikale ja moningaste tagasilodkidega arengule, mille iiheks etapiks oli ka hiljem
kirjeldatav kultuuriimperialism.

Samal ajal, 17. sajandi teisel poolel vabanes usuvabadus esimest korda teoloogia haardest.
Baruch ehk Benedict Spinoza (1632—1677), juudi verd Hollandi filosoof, pani aluse usuvabaduse
ratsionaalsele késitlusele. Tema 1670. aastal avaldatud ,,Teoloogilis-poliitilise traktaadi
(Tractatus theologico-politicus) viimases viies peatiikis késitleb Spinoza véimu inimese
loomudigusest ldhtuvalt. Ta peab paratamatuks, et voim saab ldhtuda {tksnes indiviidi
loomudigusest. Sellele tddemusele rajab ta poliitilise ideaali, kus tksikisikud, laenates oma
loomudigusest lahtuvat voimu suveréénile ehk riigile, loovad sootsiumi. Kuna aga kogu voimu ei
ole voimalik riigile loovutada, ,,sest keegi ei saa vabatahtlikult teisele {ile anda tema loomulikku

digust mdelda ja hinnata asju vabalt*”

, el saa riikk viimseni oma rahva motteid ega usku
kontrollida ja seetdttu ei ole valitsejal motet ka selle poole piilielda. Suverddni sekkumine
usuasjadesse pohjustaks seeldbi vaid riigisiseseid 10hesid ning allakédiku. Riigi ja selle rahva
heaolu ongi Spinoza tdeline eesmirk. Usuvabadus on Spinoza arvates teiste vabaduste hulgas
lihtsalt poliitiliselt vajalik, et tagada iihiskonna itseng’', mistdttu ei mingi usuvabadus Spinoza
filosoofias kdige olulisemat rolli, vaid allub iildisele vabadusele filosofeerida.

Spinoza kaasaegne James Locke” (1632—1704) suutis oma ,,A Letter Concerning Toleration®
usuvabadust pdhjendada kolmel moel, sealhulgas ka teoloogiliselt. Uks tema
usuvabadusfilosoofia tugisambaid oli veendumus, et Piibel ja kristlik moraal toetavad
tthemotteliselt usuvabadust, kuna kuulutavad ligimesearmastust ja head tahet, mistottu on
usuvaenamise kristlik pohjendamine moeldamatu. Zagorini arvates vdis Locke olla esimene
kristlik mdtleja, kes négi usuvabaduses tdelise kiriku tunnust’*. Lisaks oli usuvabadus Locke
jaoks ka loogiliselt pohjendatud, kuna iga inimene peab oma siidametunnistusel rajanevat usku
toeseks ja sellepdrast ei saa kindlaks médrata iihtainsat usku kui ortodoksiat ega iilejadnuid kui

hereesiaid. Oma kristlikule ja loogilisele veendumusele tuginedes ehitas Locke

multikonfessionaalse alt iiles suunduva iihiskonnamudeli, kus riik ei Oigusta oma olemust

0 E. Saarinen. Laénemaise filosoofia ajalugu tipult tipule, Sokratesest Marxini. Tallinn, Avita, 1996, Ik 121.

"L E. Saarinen. 1996, 1k 120.

2 p. Zagorin. 2003, pp. 184-187.

73 Kui ladnelik usuvabadusarusaam ja inimdigused Hiina judsid, ei pooratud Locke’i pdhjapanevatele teooriatele
suuremat tdhelepanu. Selle asemel peeti inimdiguste ,,isaks” Rousseaud. M. Svensson. Debating Human Rights in
China: A Conceptual and Political History. Lanham, Boulder, New York, Oxford, Rowan & Littfield Publishers,
2002, p. 87.

™ p. Zagorin. 2003, p. 265.
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iseeneses, vaid peab oma alamate ees vastutama. Nii nagu uskus Spinoza, nii uskus ka Locke, et
valitsuse vOim ei saa inimeselt vOtta tema vabadusi, sest loomudiguste kohaselt on inimene vaba
ega saa seda vabadust tervenisti riigile loovutada’. Ta pidas homogeensuse poole piiiidlemist ja
sellest 1dhtuvat usuvaenamist kogu Euroopat vaevava ebastabiilsuse aluseks. ,,Kui kdrvaldada
sektide ebaaus diguslik kohtlemine, kui muuta seadusi [...], saab kdik olema rahulik*’® — kirjutas
Locke toonast poliitilist olukorda taunides. Usuvabadust pooldava iihiskonna kindlustamiseks
arutles Locke palju véimude lahususe printsiibi iile ning leidis, et sekulaarne tsiviilritk peaks
hoolitsema oma kodanike maise heaolu eest ning jitma lunastuse ja kdik usuga seonduva inimese
enda hooleks. Kui inimesed tahtsid kirikuisse koonduda, pidid need olema vabatahtlikud
organisatsioonid, mis ei saa oma liikkmeskonda mingil moel sundida. Niisiis oli Locke’i
usuvabadusfilosoofia inimesekeskne, pohinedes iga indiviidi digusel oma siidametunnistuse jérgi
talitada.”’

Locke’i sdber prantslane Pierre Bayle (1647—1706) ldhenes usuvabadusele teisest kiiljest,
jumalakeskselt, kuid joudis pohimotteliselt samalaadsele jareldustele. Bayle’i ideeline uudsus
tulenes tema loogikast. Teoses ,Filosoofilised kommentaarid“ tdestab Bayle, et ,valest

T8 i i o e
“'" TeisisOnu, vdidetavalt vidr ja

veendumusest tehtud tegu on sama hea, kui digest usust tehtu.
vdidetavalt oige sidametunnistus on tde seisukohalt vordvairsed, kuna siidametunnistuse allikas
on iga inimese arvates alati Jumal. Seega, kui siidametunnistus iitleb, et teisi religioone tuleb taga
kiusata, peab ka sellele kuuletuma, kuna siidametunnistuse eiramine oleks jumalateotus. Bayle
kirjeldab olukorda, kus koik kirikud ja religioonid on teineteisega vaenujalal ja piitiavad iiksteist
hévitada. Sddrane olukord on aga Bayle arvates vdimatu, sest Jumal ei saa késkida digluse ja
headuse vastast, ning seepérast ei saa ka usuvaenamine olla digustatud. Inimesed peaksid
arvestama asjaoluga, et usuasjades on odige alati kaheldav, mistottu neil peab olema vordvéédrne
suhtumine nii vdidetavalt oigesse kui ka vdidetavalt vdidrasse. Teisisonu, inimesed peaksid koiki
religioone kohtlema ithtemoodi.”

Seega 10id niinimetatud teise pdlvkonna humanistid, kelle hulka kuulus lisaks Castelliole,
Miltonile, Spinozale, Locke’ile ja Baylele veel palju teisi, oma eelkdijaist juba mirksa

tosikindlama ususallivusfilosoofia. Suurima muudatusena t3id nad Ohtumaa modttemaailma

> H. Hattenhauer. 2004, Ik 418.
6 p, Zagorin. 2003, p. 264.
7P, Zagorin. 2003, pp. 260-267.
" p. Zagorin. 2003, p. 281.
P, Zagorin. 2003, pp. 280-283.
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usuvabaduse ratsionaalse pohjendamise ning arusaama, mille kohaselt oli usk inimese isiklik ja
raskesti defineeritav asi. Poliitiliselt mddravaim on aga 16. sajandil loodud pdhimdte, mis
voimaldas mitmel religioonil korraga ja samavéérsetena tihes riigis eksisteerida. Kuna kiriku ja
seeldbi ka religiooni téhtsus iihiskonnas aina vidhenes, koitsid 17. ja 18. sajandi filosoofide
tahelepanu ka teised inimvabadused: wvaieldi triikki- ja sOnavabaduse iile, hiljem naiste,
parismaalaste ja orjade diguste, hddlediguste iile jne. Teoloogial oli usuvabaduslikes tekstides
endiselt tihtis koht, kuid {iha enam hakati usuvabadust pdhjendama kristlusest sdltumatult, mis
vOimaldas usuvabaduse ideaali laiendada kogu inimkonnale. Nii teoloogiliselt kui ka
ratsionaalselt oli usuvabadus niiiid dra pdhjendatud ning Zagorini sonutsi ei suutnud jargnevad
polvkonnad sellele suurt uut lisada. Usuvabaduse edasine kédekdik hakkas suuresti soltuma
poliitilisest tahtest.

19. sajandi teisel poolel sattus usuvabadus koos teiste loomudigusel pohinevate inimdigustega
taas terava kriitika alla. Kuna usuvabadus ei olnud sotsiaaldarvinistlike ideede kontekstis
teaduslikult pohjendatav, peeti seda teatud ringkondades filosoofiliselt iganenuks. Ent

usuvabaduse poliitilist kehtestamist see ei vddranud.

4) USUVABADUSE KUJUNEMINE POLIITILISEKS IDEAALIKS

Rahvusriikide tekkimisest alates on Euroopa ja hiljem kogu maailm elanud pidevas rahvuslikest
tunnetest ldhtuvas pingevailjas, kus riik on juba oma uue olemuse tottu teiste ritkidega vaenujalal.
Sadrane olukord tingis vajaduse luua tugeva kokkukuuluvustundega mistahes I6hedeta iihiskond,
mis saaks toetada riigi majandust (merkantilism) ning ohu korral kaitsta vilisvaenlaste eest. Ka
riigisisesed usutiilid, nagu kdik teisedki lahkhelid, takistasid tugeva rahvustundega iihtse riigi
loomist ning see tingis vajaduse neid tiilisid viltida.

Enne kui ratsionalism joudis dra pdhjendada ususallivuse kasulikkuse ja moraalsuse, rajas see
aluse ulatuslikule usuvaenamisele. Maailma kurjusele otsiti mdistuslikku seletust ning teiste
pohjuste hulgas nihti siitid ka usulahkude erinevustel.*® Seega piitidsid uued riigid usutiilisid
korvaldada esmalt vanal viisil, olles veendunud, et stabiilsust saab luua vaid homogeenses

tihiskonnas. Uusaja vaimule kohane késitus raison d’état’st” , mis asetas riigi huvi moraalist

% H. Hattenhauer. 2004, 1k 350-355.

81 Raison d’état’ mdiste vdttis kasutusele iihe esimese rahvusriigi — Prantsusmaa — peaminister kardinal Richelieu
(1624-1642). Richelieu’le kui katoliku kiriku kardinalile oleks olnud loomulikum pooldada vastureformatsiooni ning
maissavate alade taasithendamist Rooma voimu alla. Kuid rahvusriigi ideaalist 1dhtudes seadis ta Prantsusmaa huvid

28



korgemale™, piihitses selleks otstarbeks kdik abindud. Seega ei tahendanud modernse riigi teke
usuvaenamise automaatset 10ppu, vaid ainult usulise tagakiusamise jaotumist eri riikide vahel.
[Imselgelt ei olnud religioon poliitikast kuhugi kadunud. Prantsusmaa oli jdédnud katoliiklikuks ja
iga troonile asuv kuningas lubas oma kroonimisel ketsereid taga kiusata®. 1572. aasta Pirtlid,
kus tapeti lile 3000 protestandi, ning sajand hiljem Louis XIV protestantide tagakiusamine
kajastab Prantsusmaa kui iihe esimese modernse riigi suhtumist usuvabadusse. Ka Henry VIII ja
tema jéreltulijate Mary I ja Elizabeth I aegsel Inglismaal, kus katoliiklasi ja protestante peeti
kordamddda riigireeturiteks, oli usuvaenamine riigipoliitika tavapérane osa.

Esimesed katsed usutiilisid rahumeelsel teel lahendada tehti paralleelselt ususddadega. 16.
sajandi keskpaigas, kui Prantsusmaa ususddades (1562-1598) iihe osapoolena vodidelnud
Montmorency perekonna juhitud moddukad katoliiklased, keda hiljem hakati kutsuma
prantsuskeelse terminiga politique, olid riigi huvides ndus hugenotte ehk Prantsusmaa protestante
ajutiselt ,,oma* riigis taluma. Uhe kaasaegse ajaloolase sdnutsi ,eelistasid nad kuningriiki, mis
oleks rahus ja ilma Jumalata, kuningriigile, mis on sdjas Jumala pérast™. Suure politique 10bité6
viljaks ja Prantsusmaa ususddasid lopetavaks leppeks oli politigue pdhimdtteid jargiv, kuid
kumbagi osapoolt mitterahuldav Nantes’i edikt, mis oli oma sisult ja hapruselt sarnane Augsburgi
usurahuga. Katse politique printsiipe ellu rakendada tegi ka Oranje prints Nassau Willem, kes
juhtis 1566. aastal alanud Madalmaade méssu Hispaania Habsburgide vastu ning suutis moneks
ajaks ihise eesmirgi nimel koondada nii Madalamaade protestandid kui ka katoliiklased. ™
Siinkohal ei maksa aga unustada, et ususallivus ei olnud politique eesmérk, vaid pelk vahend.

Moneti sarnane poliitiline teooria oli erastianism, mis samuti toetas usutiilide 10petamist riigi
oitsengu nimel. Erastianism sai nime Sveitslase Thomas Erastuse (1524—1583) jérgi ning négi
ette, et kirik peab kogu oma ulatuses alluma riigile®. Inglismaal, kus Henry VIII (1491-1547)
1abi viidud reformatsioonist alates allus anglikaani kirik jidgitult monarhile kui kirikupeale,

pohjustas see ulatuslikku usuvaenamist. Kuid moned humanistid négid erastianismis vdimalust

religioosseist huvidest kdrgemale ning voitles tugeva Prantsusmaa ja mitte tugeva katoliku kiriku eest. H. Kissinger.
2000, 1k 65-67.

%2 Thomas Laqueur. Internetiloeng: European Civilization from the Renaissance to the Present: The State As A
Work Of Art. Siigis 2006. http://webcast.berkeley.edu/course details.php?seriesid=1906978348 — 08.05.2008

% H. Hattenhauer. 2004, lk 384.

 Eugen Weber. Modern History of Europe: Men, Culture, and Society from the Renessance to the Present. New
York, Norton, 1971, p. 295.

% P, Zagorin. 2003, pp. 146-150.

8 Tlmaliku isanda tlimuslikust vdimust riigis rddgib juba 1439. aastal ilmunud Reformatio Sigismundi. H.
Hattenhauer. 2004, 1k 359.
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usuvaenamisele 15pp teha. 17. sajandi alguses soovisid Madalamaade arminiaanid® riigi
sekkumist kiriku asjadesse, lootes saada kaitset neid taga kiusanud kalvinistide eest®®. Samal ajal
lootsid hugenotid, kes héélekalt pooldasid katoliikliku Prantsusmaa absolutistliku kuningavoimu,
leida riigi tuge neid taga kiusavate katoliiklaste eest™ .

Politique’idest ja erastianistidest ususallivuse eest voitlejad mdtlesid endiselt tugeva
keskvoimu kontekstis ning piitidsid oma ideid kohalikule poliitilisele korrale kohandada. Seetottu
oli neile avatud vaid ususallivuse vdimalus, kus suverdén, olles ise iihe konfessiooni kirikupea
voi liige, vois teisi usulahke kdige enam tolereerida. Usuvabadus eeldas aga uut poliitilist korda,
kus suverddn oleks seisnud tsiviilvdimuna usukonfessioonidest kdrgemal. Lisaks mdistsid
usuvabaduse eestkostjad peagi, et tdielik usuvabadus eeldab ka sdnavabadust ja teisi inimdigusi,
mis olid absolutistliku monarhia tingimustes vdimatud. Nii selle pérast, kui ka modernse riigi
olemusliku paratamatuse tottu, kus suverdéni voim pidi iihel voi teisel moel tulema ainult rahvalt
(Spinoza, Locke), mitte aga mingist uuest valitseja ja Jumala vahelisest suhtest, oli absolutism
ette hukule méiratud”. Sellest paratamatusest ei jasnud puutumata iikski Euroopa riik — oli ainult
aja kiisimus, mil rahvas oma poliitilisest votmerollist aru saab, en masse riigi juhtimisse sekkub
ja loob usuvabadusele soodsa poliitilise pinnase.

Esimene sddrane veel moneti ebateadlik revolutsioon toimus Madalmaade pdhjaprovintsides
chk Hollandis.”' 1581. aastal tuli Holland vabadusvditlusest vilja foderatsioonina, mis #ratas
moneks ajaks unustusse vajunud Nassau Willemi usuvabadusideaali taas ellu — kuigi revolutsioon
ise pOhjustas ka moningast usuvaenamist, sest maissajate esmane eesmdrk oli vabaneda
katoliiklaste réhumisest, keda pérast eesmirgile joudmist taga kiusati®>. Tidnu Prantsusmaalt,
Ibeeria poolsaarelt ja mujalt Hollandisse usuvaenamise eest pdogenejatele sai Hollandist koige
multikonfessionaalsem ja ususallivam riik Euroopas. Hollandis elasid kiilg kiilje korval ja tegid
ari mitte ainult vanad vihavaenlased katoliiklased ja kalvinistid, vaid ka luterlased, juudid ja

teised. 17. sajandi jooksul sai ususallivusest Hollandi ditsva majanduse iiks peamine eeldus ja ka

%7 Madalmaades kalvinistidest vilja kasvanud ning hiljem kalvinistidega tiilli pdéranud usuliikumine, mis sai nime
Jacobus Arminiuse (1560—-1609) jargi.

% P, Zagorin. 2003, p. 171.

%P, Zagorin. 2003, p. 243.

% Treadgoldi arvates ei saavutanud absolutism itheski Euroopa riigis tdiust, ka mitte Prantsusmaal ja Preisimaal.
D.W. Treadgold. Freedom: A History. New York, London, New York University Press, 1990, pp. 198, 217-218.

! Holland oli tegelikult iiks ithendatud provintsidest, mis on oma iilekaaluka tihtsuse tdttu saanud kogu Pdhja-
Madalmaade provintside koondnimetuseks. Louna-Madalmaad on tédnapdeva Belgia.

%2 p. Zagorin. 2003, pp. 149-150.

30



tagatis, mis t5i eelkdige Amsterdami tohutuid rikkusi.” See avaldas mdju ka toonasele
filosoofiale ja teoloogiale, kus iihed kuulsamad Hollandi humanistid, erastianistidest Hugo
Grotius ja Simon Episcopius pidasid multikonfessionaalset ithiskonda eetiliseks ideaaliks**.
Levellerist Richard Overton, kellest tuleb juttu edaspidi, tdi Hollandi (ja Poola) eeskujulikuks
naiteks sellest, kuidas usuvabadus ei ldhe vastuollu rahvusliku lojaalsusega®.

Kui Hollandis oli usuvabaduse peamine tagatis iilisuur majanduslik tulu, siis Inglismaa, mis
oli oma usuvabaduslike ideede ellurakendamisega viimasest monikiimmend aastat maas, 101
esimesena Euroopas usuvabaduse kindlustamiseks vajalikud riiklikud institutsioonid. 17. sajandi
esimese poole Inglismaa taunis vihestki isemdtlemist, usuvabadusest rédkimata’®. 1642. aastal
alanud kodusdda ning Charles I hukkamine 1649. aasta erakordse parlamendikohtu otsusega
mdjus epohhiloova péordena Euroopale ja kogu maailmale.”” Nimelt oli kuninga kohtupinki
toimetamine ja sliidimdistmine toonases Euroopas ennekuulmatu. Tdsiasi, et see siiski toimus,
viitab selgele muutusele uusaegses digusmdistmises, kus mitte keegi, isegi mitte kuningas, ei ole
mdistuslikel alustel loodud seadusest kdrgemal.” See eespool kirjeldatud roomalik diguskisitlus
sai edaspidi usuvabaduse iiheks peamiseks tugisambaks.

Samal ajal vorsus Inglismaa kodusddade segaduses®” palju usuvabadust pooldavaid ideid ja
riihmitusi. 1640. aastate algul tekkis seal esimene iihemdtteliselt usuvabadust pooldav poliitilis-
religioosne rithmitus — levellerid. Sarnaselt ajastu vaimule pohjendasid ka nemad usuvabadust
kristlikult, kuid seejuures ei piirdunud nad mitte ainult protestantliku eetikaga voi kristlike
toekspidamistega, vaid ldhtusid koikehdlmavusest ja mootsid katoliiklastele, protestantidele,
juutidele ja teistele n-0 ithe mddodupuuga (sellest ka nende nimi: ing k level — iihtlane;
tasandama). Levellerite kuulsamad esindajad John Lilburne, Richard Overton ja Willian Walwyn
olid nii oma aja populaarsed motlejad kui ka eeskujulikud poliitikud, kes mdistsid, et usuvabadust

ei saa kaitsta ilma demokraatlike reformideta ja teisi isikuvabadusi, eelkdige sdnavabadust

% E. Weber. 1971, pp. 291-294.

% P. Zagorin. 2003, pp. 172-178.

% P, Zagorin. 2003, p. 227.

% E. Weber. 1971, p. 306.

7 Umbes kolmsada aastat hiljem ridkis Sun Yatsen neist siindmustest oma loenguteseerias demokraatiast kui
esimesest demokraatlikust revolutsioonist. Sun Yat-sen. San Min Chu I: The Three Principles of The People. Taipei,
International Book Company 1953, p. 60.

% Rahva digust riigi valitsust kukutada kaitsesid oma kirjutistes preester John Goodwin ja poeet John Milton. P.
Zagorin. 2003, pp. 209, 215.

% Inglismaa kodusdja ajal kubises riik eripalgelistest ususektidest. Tsiviilkorra hetkeline ndrgenemine lasi teiste
hulgas tekkida ka usugruppidel, kes vditlesid inimdiguste eest ja kombineerisid oma doktriini demokraatlike
ideedega. E. Weber. 1971, p. 308.
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tagamata. Selles seisnebki levellerite geniaalsus — nad tegid teadliku sammu filosoofiast
poliitikasse. 1643. aastal ennetas Walwyn Spinozat, kui véitis oma kirjatoos ,,The Power of
Love®, et riigi voim saab lihtuda ainult iiksikisikute annetatud (confer) véimust'®™. Neil alustel
loodud pdhiseadus niigi esimesena Ohtumaa ajaloos ette parlamentaarsel vdimulahususel toimiva
demokraatliku riigikorra. Loomulikult oli ka usuvabadus sinna sisse kirjutatud. Riigivoimu
iilesandeks pidi olema kaitsta tsiviilkorda ning oma kodanike ja kdigi usugruppide usuvabadust.
ajaloos'®!, kindlasti olid nad aga kdige resoluutsemad usuvabaduse eest vitlejad 17. sajandil.'®*
Pérast 1660. aasta monarhia restauratsiooni, kui troonile asus Charles II, voeti poliitiline kurss
taas absolutistliku monarhia suunas. Kuid revolutsioon, John Locke, levellerid ja teised
litkkumised olid muutnud Inglismaa sisepoliitilist kliimat sedavord, et keskvdimu ja usulise

105 1688. aasta nn

homogeensuse kindlustamiseks vilja kuulutatud seadused kukkusid 1dbi
Kuulsa revolutsiooni (Glorious Revolution) kiigus tekkis Inglismaal kahepartei siisteem, mis
kérpis keskvdoimu volitusi veelgi. Inglismaa oli saamas demokraatlikuks piisivalt usuvabadust
pooldavaks riigiks, mis tinu neile asjaoludele elas 18. sajandil suuresti siserahu olukorras,'® kui
just katoliiklastest jakobiitide — Stuarti diinastia restauratsiooni pooldajate missukatsed vilja
arvata.

Kuid ei politique, erastianistid, levellerid ega teised usuvabaduse eest vdidelnud suutnud oma
ideid Euroopa viljakujunenud poliitilises siisteemis 1dplikult 1dbi suruda ja seetottu ei tekkinud
esimene usuvabadust pooldav poliitiline kord mitte Euroopas, vaid Uues Maailmas. Roger
Williams (u 1604—1683), Inglismaal stindinud puritaan, rajas 1636. aastal Uus-Inglismaal Rhode
Islandi koloonia ja olles iihtlasi ka selle esimeseks kuberneriks, vOis ta iisna vabalt oma
teoloogilisi ideid poliitikas ellu rakendada. Veendununa, et riik ei saa usuasjades kaasa réiékida,
kehtestas ta seadused, kus riik tegeles ainult tsiviilkorra (pax civitatis) tagamisega. Vabastanud
riigi igasugustest religioossetest iilesannetest, lakkas kirik olemast iihiskonna ja riigi vddramatu

osa ning sai vabatahtlikuks organisatsiooniks — idee, mida samaaegselt kuulutas Inglismaal

1% Walwyn pohjendas oma viidet Spinozast erinevalt, arutledes, et inimene mitte ei saa, vaid et tal ei ole digust
annetada riigile véimu inimesi taga kiusata, sest ka inimesel endal puudub see Gigus. P. Zagorin. 2003, pp. 230-232.
191 p, Zagorin. 2003, p. 225.

1921 evelleritest loe lahemalt: P. Zagorin. 2003, pp. 225-234.

1% D, W. Treadgold. 1990, p. 188.

1D, W. Treadgold. 1990, pp. 195-198.
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preester John Goodwin'®. Organisatsioonina oli kirik riigist pohimdtteliselt eraldatud ning pax
civitatis vois multikonfessionaalses iihiskonnas piisida kirikute omavahelistest tiilidest sdltumata.
Williams kirjutas: ,,Vale usk ja jumalakummardamine ei kahjusta tsiviilriiki, kui
jumalakummardajad ei riku tsiviilseadusi.*'*

Kuid enne, kui usuvabadus voitis Uues Maailmas laiema kdlapinna, oli Rhode Island erandiks
teiste kolooniate seas. Olid ju enamikus teistes Inglismaa kolooniais riik ja kirik vdga tihedasti
seotud, kusjuures kohati voeti seadusi otse Piiblist, ning tiilisid eri linnades vdimu votnud
konfessioonide vahel tuli ette sageli'”’. Siiski kehtis usuvabadus teatud moondustega ka neil

aladel (moondused puudutasid eriti katoliiklasi ja loomulikult orje '

), kuigi Vana Maailma
eeskuju pohjal pidanuks sddrane iihiskonnakorraldus ususallivuse ideaalile otseselt vastu tootama.
Uue ususallivuslaine algatas rahvusliku eneseteadvuse teke 18. sajandi keskel. See koondas
Inglismaa kolooniais enamuse moodustanud ja varem omavahel tiilitsenud radikaalsed
reformkirikud ,,dekadentliku anglikaani kiriku vastu ning sundis neid omavahel leppima.'®’
Parast Ameerika Iseseisvussdda kirjutati usuvabadus esmalt sisse iiksikute kolooniate
pohiseadustesse' '’ ning 1791. aastal Ameerika Uhendriikide pdhiseaduse muudatusse ,,The Bill

of Rights* (Oiguste Deklaratsioon), mille esimene konstitutsiooni lisandus kdlab:

»Kongress ei anna vilja lihtegi seadust, mis puudutaks mdne religiooni kehtestamist voi keelaks
e 111

mone usundi vaba praktiseerimist®.
Puhtpraktilistele rahvuslikele kaalutlustele lisaks peab aga dra mairkima, et 17. ja 18. sajandi
Uude Maailma pogenenuil oli pagasis mélupilt nende endi vdi neile eelnenud pdlvkonna eluajal
toimunud ususddadest ja kordasaadetud julmustest, mis oli liks peamisi pdgenemise pdhjusi, ja

o : s .12
mis kindlasti soodustas ususalliva ithiskonna rajamist °.

195 Zagorin. 2003, p. 212.

1% p_ Zagorin. 2003, pp. 204-208.

"7 E. B. Bronner. The Failure of the ,,Holy Experiment* in Pennsylvania, 1684—1699 — Early American History:
Commerce and Community. Ed. in chief Hoffer, Peter C. New York, London, Garland Publishing, 1988, pp. 39—40.
1% D, W. Treadgold. 1990, pp. 206, 209.

% M. R. Ishay. The History of Human Rights: From Ancient Times to the Globalization Era. Berkeley, Los
Angeles, London, University of California Press, 2004, pp. 79-81.

10D, W. Treadgold. 1990, pp. 208-209.

"1 National Archives — http://www.archives.gov/national-archives-

experience/charters/bill_of rights_transcript.html — 08.05.2008. Inglise keeles: Congress shall make no law
respecting an establishment of religion, or prohibiting the free exercise thereof [ ...].

12T Laqueur. Internetiloeng: European Civilization from the Renaissance to the Present: Revolutions In Religion:
1517-1555. Siigis 2006 — http://webcast.berkeley.edu/course_details.php?seriesid=1906978348 — 08.05.2008
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Neilsamadel poliitilistel ja moraalsetel kaalutlustel anti 1789. aastal alanud Prantsuse
revolutsiooni kdigus protestantidele ja juutidele, peamistele usuvdhemustele toonases vabariigis

teiste kodanikega samaviirne oiguslik staatus '

, kaasa arvatud Oigus asuda riiklikele
ametipostidele''*. Ameerika Uhendriikide ja Prantsusmaa eeskujule jérgnesid ajapikku teisedki
Laéne riigid ning 19. sajandi véltel sai enamik Laine-Euroopa riike endale usuvabadust pooldava

poOhiseaduse.

Kuigi usuvabadusega ei olnud ka rahvusriikides kdik korras'", leidus 19. ja 20. sajandi
Ohtumaal palju aktuaalsemaid ja ringemate tagajirgedega konflikte kui usuvaenamine. Usuline
tagakiusamine selle sona otseses mottes piisis ainult kohalikul tasandil ja ei 16hestanud enam
terveid maailmajagusid. Seepérast tuleb toonast usuvaenamist eelkdige juutide vastu tdlgendada
ennekdike rahvusliku vaenuna ja seejérel alles usuvaenamisena, mistottu ei ole siinkohal tarvilik
sel teemal pikemalt peatuda.

Uusaja 16puks oli muutus toimunud — usuvabadusest oli saanud iihiskondlik norm. Osalt
seetottu, et sallivus ja ligimesearmastus kuulub paratamatult kristliku kultuuripidrandi juurde,
enam aga seepdrast, et Ld4dne maailmale omane individualism ja rahvusriikide emantsipeerumine
vadras muud voOimalused —usuvabadus on individualistliku multikultuurse iihiskonna ainus
vOimalus stabiilsuseks ja rahuks. Modernne digusmdistmine ja digustiiusega rahvusriigid, mille
panus usuvabaduse arenguloos on vdhemalt sama suur kui kristlusel, hakkasid usuvabadusega 17.
sajandi jooksul kohanema ning 19. sajandi 1dpuks oli usuvabadus saanud Ohtumaal peaacgu sama
loomulikuks kui praegu.

Just sddrase filosoofilise ja poliitilise traditsiooni vastu porkas oma traditsioonidega 19.

sajandi keiserlik Hiina.

'3 Sebastian Castellio oli juba mitusada aastat varem kutsunud prantslasi 15petama katoliiklaste ja protestantide
vahel puhkenud kodusdda (1562—1598), pohjendades seda eelkdige teoloogiliselt P. Zagorin. 2003, p. 135.

4 M. R. Ishay. 2004, p. 81.

"3 Usuvaenamine jitkus seoses marurahvuslike meeleolude ja antisemitismi tdusuga, kujunedes rahvuste
emantsipeerumise eest omamoodi ldivumaksmiseks. Riikides, kus juudid ja teised vdhemused olid enim
assimileerunud, oli antisemitismi tdus eriti tdhelepanuvédirne. 1789. aastal Prantsuse revolutsiooni kédigus juutidele
antud Gigused voeti neilt umbes sada aastat hiljem taas dra. M. R. Ishay. 2004, pp. 169—170
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II. USUVABADUS KLASSIKALISES HIINA KULTUURIS

Pikka aega oli Hiina teistest kultuuridest eraldatud, peidetud Himaalaja korgeméestiku, Gobi ja
Taklamakani korbeliiva ja Kagu-Aasia ldbimatute dZzunglite taha. Kontakt Li4nega, ka India,
Iraani ja Araabiaga oli viga pdgus, kuigi mitte olematu. Seepdrast sai Hiina suuresti areneda
omasoodu ja luua iihe isedralikuma ja voimsama kultuuri. See sisaldas ka omalaadset arusaama
usuvabadusest ja inimdigustest laiemalt. Alljargnevalt tuleb juttu Hiina kultuuri isedrasustest ning
Hiina riigi ja seal levinud religioonide omavahelisest Ildvimisest enne, kui ldédnelik
usuvabadusidee joudis neid suhteid médjutada. Kujuneb pilt Hiina kultuuri holistlikust ''®

usuvabadustavast, ortodoksiakisitusest ning valitseja ja usuliste organisatsioonide omavahelistest

suhetest.

1. HIINA HOLISTLIK USUSALLIVUSTAVA

Hiinalik ususallivustava erineb oluliselt Ohtumaa usuvabaduskisitusest. Seetdttu kasutatakse nii
selles kui ka jiargnevais alapeatiikkides moisteid usuvabadus ja usuvabadusarusaam eelnevaga
vorreldes erinevas tdhenduses — juttu tuleb hiinalikust usuvabadusarusaamast, mille
kirjeldamiseks peab loobuma lddneliku usuvabadusarusaama késitlusest ja eelarvamusest.
Tadpsema mdistena on kasutusel ka wsusallivustava, eristamaks Laddne kultuuri filosoofiliselt
piiritletud ja hiljem seadustesse valatud usuvabadusarusaama Hiina filosoofiliselt piiritlemata ja
seadustega kehtestamata tavast. Lihema vaatluse alla tulevad holistlik kosmoloogia ja Taeva
kultus ja Hiinas levinud religioonide ja riigi suhe. Selle alapeatiiki raskuskese asub uute moistete
suur ortodoksia ja vdike ortodoksia tutvustamisel, milleta ei saa hiinalikku usuvabadusarusaama

maoista.

1) KONFUTSIANISTLIK HOLISM

Hiina usundiloolase C. K. Yangi religiooniajaloo etapiviisiline kirjeldus voimaldab hésti jalgida
Hiina kultuurile omase ususallivustava tekkimist. Tema kronoloogias ulatub esimene Hiina
religiooniajaloo arenguetapp Hiina kultuuri algusaegadest lédbi pronksiaja kuni Ladne-Hani
keisririigi languseni 9. aastal m.a.j. Varase Hiina kultuuri héll asub Kollase joe oru

Kesktasandikul. Seal ditsenud poolmiiiitilise Xia ning ajalooliste Shangi ja Zhou diinastiate

"¢ Holism — terviklikkuse teooria; holistlik — terviklikkusele piitidlev.
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hiinalikkus seisnes eeskitt sarnases pronksi tootlemises''’, keraamikas ja pdlluharimistehnikas
ning kultuurilises iihtsuses. Selle perioodi 16puks oli Hiina kultuur territoriaalselt mérgatavalt
laienenud, ulatudes Laine-Hani keisririigi valitsuse aegu juba enam-vdhem iile kogu praeguse
hani hiinlaste levikuala Mandzuuriast Louna-Hiina mereni ja Tiibeti kiltmaast Ida-Hiina mereni.
Sellesse ajaperioodi jddb Hiina filosoofia kuldajastu, mil elasid konfutsianismi rajajad Konfutsius
ja Mentsius ning filosoofilise taoismi rajaja Lao Zi, kelle t66d andsid Hiina iihiskonnale teiste
kaasaegsete korgkultuuridega vorreldes vdga omanidolise suuna. See oli humanismi varajane

tdhetund, mil haritlasi huvitas inimene kui sotsiaalne ja poliitiline ,Joom«!®

. Lisaks kujunes neil
sajanditel vilja Hiina kultuuris iilioluline kollektiivne patriarhaalne tihiskonnastruktuur.
Religiooniajalooliselt iseloomustab seda perioodi esivanematekummardamine, usk
teispoolsusesse ja hiinaliku usuvabadustava puhul {ilioluline holistliku Taeva kultuse tekkimine.
Ilmselt kujunes ettekujutus holistlikust Taevast vidlja Shangi diinastia antropomorfse
hdimujumala shangdi ehk di ( L7 shangdi: shang — iilem, kdrgem; di — jumal, jumalik
esivanem, valitseja) ja Zhou hdimu taevajumaluse Tian’i (X) kokkusulamise teel Zhou diinastia

9

algusaegadel I ja II aastatuhande vahetuse paiku em.a.''” See muutus viljendab olulist

iileminekut jumalakesksest kosmoloogiast inimese ja vie ({2 dé) kesksele ehk humanistlikule
kosmoloogiale, kus inimese saatus soltus iitha vihem jumalaist ja enam inimese voimest vie jargi
maailmakdiksust tunnetada ning sellega kohanduda. 1. sajandil e.m.a 16pliku kuju saanud, ent
oma juurtelt palju vanemas konfutsianistlikusse kaanonisse kuuluvas ,,Riituste raamatus* (ii% L)
seisab kirjas: ,,Yini [Shangi] rahvas austab hingi, teenib neid ja asetab nad riitustes kdrgele. [...]
Zhou rahvas austab riitusi ja hindab korgelt annetusi. Nad teenivad ja austavad hingi, kuid

d.« 120

hoiavad neist eemale. Nad on inimeseldhedased ja inimesele ustava Juba siis mdisteti

inimest Taeva valitsetava koiksuse osana, millest ei olnud voimalik end lahutada.

"7 Juba hilisneoliitikumis oli tdnapdeva paris-Hiina aladel vilja kujunenud omanéoline kultuur. Jacques Gernet usub,
et toendoliselt leiutati ka pronksi to6tlemine Hiinas iseseisvalt, mis selgitab asjaolu, et Hiina pronksit6dtlus erineb
oluliselt Ladne-Euraasia tehnikast. J. Gernet. A History of Chinese Civilization. Cambridge, Cambridge University
Press, 1999, p. 40

18 3. K. Fairbank, E.O. Reischauer, A.M. Craig. East Asia: Tradition & Transformation. Boston, Houghton
Mifflin, 1989, pp. 40-41.

9 Pirast Shangi diinastiat véimule tulnud Zhou riigi kultuses mingis shangdi viga tihtsalt rolli. Ent kuna shangdi
oli esmalt Shangi diinastia jumal, mille hiljem Zhou diinastia oma kosmoloogiasse kohandas, innustas shangdi
austamine Shangi diinastia toetajaid Zhou vdimu vastu iiles tdusma. Seetdttu asendati shangdi kultus uut tiitlit
hudngtian shangdi kandva taevajumaluse kultusega. Hudngtian shangdi tiitis ildjoontes samu funktsioone, nagu
shangdi, kes valitses {ilima valitsejana ja mdistis kohut kogu aja ja ruumi {ile. X. Yao. An Introduction to
Confucianism. Cambridge, Cambridge University Press, 2000, pp. 143—144.

20\W. T. Chan. A Source Book of Chinese Philosophy. Princeton, Princeton University Press, 1973, pp. 3—4.
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Holistlikust tianxia (K F tian — taevas, xia — all) kosmoloogiast tulenevalt on tiks Hiina
religioonikédsituse olulisimaid iseloomujooni hdlmavus, mis ulatub nii vertikaalselt 1dbi kdigi
tihiskonnakihtide kui ka horisontaalselt iile kogu Hiina kultuuri levikuala. Hilisel Zhou diinastia
valitsusajal, kui Hiina kultuuri mdju laienes kiiresti uutele territooriumitele, liideti varem
autonoomsed animistlikud panteonid Taeva valitsetavasse siisteemi.'”' Jumalate ja vaimude arv
Hiina kosmoloogias kasvas plahvatuslikult. Kogu Hiina {iihiskond oli haaratud suletud
hierarhilisse vorgustikku, kus igat indiviidi peeti paratamatult religioosseks, tulenevalt
uskumusest, et inimene oli perekonna vdi kogukonna liikkmena Taeva ja seeldbi ka riigi alam.
Teisisonu, inimene kandis nii kultuslikku kui ka tihiskondlikku kohustust oma esivanemate ja
iilimusliku Taeva ees, mis liitis teda mitte ainult oma esivanemate ja holistliku Taevaga, vaid ka
suurema kogukonna ja riigiga. Sddrane véga laialivalguv usumaastik kujundati esimest korda
teoloogiliseks siisteemiks 3. sajandil e.m.a tekkinud Yin-yangi koolkonna teooriais, kus arusaam
yin-yangi monismist (kuigi yin-yangi uskumus on eelajaloolist péritolu) ja kasitlus viiest
elemendist liitis Hiina religiooni iihtseks tervikuks.'?? Taevapoja ja taevamandaadi arusaama
tekkimisega Zhou diinastia aegu, millest tuleb ldhemalt juttu allpool, sai kirjeldatud holistlik
kosmoloogia endale ka poliitilise toe. Mdistagi pidid sddrasele kosmoloogilisele korrale alluma
ka kdik (maailma) religioonid. Kuigi religioonidest selle sdna otseses tdhenduses toona veel juttu
ei saanud olla, voeti hiljem budism ning mingil miiral ka islam ja kristlus Hiina rahva poolt
omaks just tdnu holistlikule kosmoloogiale ja selle tottu tekkinud koikehdlmavale
religioonikésitusele. Selles tddemuses peitub hiinaliku usuvabadusarusaama juur.

Esimesel Hiina religiooni arengujérgul ei olnud riigi ja religiooni vahel erilisi vastuolusid, sest
puudus organiseeritud religioon, mis voinuks riigi autoriteeti ohustada. Seetdttu puudus ka
ulatuslik usuvaenamine. (Mdningaseks erandiks on Zhou diinastiaga sdjajalal olnud véepealikud,

kes olid sunnitud Gukonna mdjuvdimu vihendamiseks klassikalisi tekste havitama '?

, ning
legismist mojutatud keiser Qin Shi Huangdi usuvaenamine 3. sajandil e.m.a, mis tabas
esmajoones konfutsianistlikku kirjandust, kuid ndudis ka rohkesti Opetlaste elusid. Ent neid
usuvaenamisi ei viidud 1dbi mitte teoloogilistel, vaid eeskitt poliitilistel pohjustel.) Naiilisele

ususallivustavale vaatamata ei saa me nii varases ajaloos rddkida usuvabadusest, sest tliksikisikut

121 C. K. Yang. Religion in Chinese Society: A study of contemporary social functions of religion and some of their
historical factors. Taipei, SMC Publishing, 1991, p. 109.

122 C. K. Yang. 1991, pp. 106-110.

12 C. Chen. Orthodoxy as a Mode of Statecraft: The Ancient Concept of Cheng — Orthodoxy in Late Imperial
China. Ed. in chief Liu Kwang-Ching. Taipei, SMC Publishing, 1990, p. 36.
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ei olnud voimalik késitleda véljaspool iihiskonna ja riigi religioosset struktuuri ja iildtunnustatud
kosmoloogiat. Teisisonu, usuvabaduseks vajalik {iksikisiku vabadus oli toona veel moeldamatu.
Siinkohal on oluline tdhele panna, et inimesel ei puudunud mitte ainult vdimalus, vaid ka tahe
end viljaspool kirjeldatud siisteemi méadratleda. Teatavaks moonduseks selle kisitluse juures on
vabadus filosofeerida, ent ka filosoofide mottevabadus jéi véljakujunenud holistliku kosmoloogia
raamidesse. Nii Konfutsius ise kui ka temale eelnenud ja jargnenud filosoofid olid vihemalt enda

arvates eelkdige muistsuse (i gii) ideede vahendajad, mitte uute ideede loojad'**.

Opetaja iitles:
,»Zhou saab ndha kahte ajastut
rikas rikas taiuslik kultuur
mina jérgin Zhoud*

(Vesteid ja vestlusi I11:14)'%

Sédrases holistliku kosmoloogia kontekstis kujunes ka esmane Hiina kultuuri
ortodoksiakésitus. Euroopa keeltesse juurdunud kreeka paritolu sdnale ortodoksia vastab hiina
keeles kdige paremini termin zhéng (IFE — dige, otsene; pdhimdte) vdi zhéngtong (IEFE —
oige/pohimdtte valitsus). Zhéng on dra tuntav juba Shangi diinastia aegsetel leidudel, millest tihel
oraakliluul kasutatakse seda terminit jairgmiselt: ,,Di [jumal] késkis sdjapealikul Tangil minna
sojakdigule [zheng] ja luua oma riik kdigi nelja ilmakaare ulatuses.” Niisiis oli zheng algselt
sojalis-poliitiline termin, mis véljendab sihipdrast litkumist ja progressi mingi soovitud tulemuse
suunas. Loomulikult kadus hiljem zAhéng’1 sdjaline varjund, kuid kulgu edasiandev tdhendus siilis
ning seetdttu on hiinalikule ortodoksiakésitusele omane kulgemine ja vajadustele
kohandumine.'*® Sadraselt on mitmed kuulsad Hiina filosoofid ortodoksiat tdlgendanud — Xun Zi

(298-238 e.m.a) arusaama jargi oli Oige Opetus ajas kumulatiivne, kus minevik saab kokku

124 C. Chen. 1990, p. 34.
125 Konfutsius. Vesteid ja vestlusi. Tallinn, Eesti Raamat, 1988, 1k 21. T6lkinud Linnart Mall. Kdnelejaks on
Konfutsius ise, kes viitab tema eluajaks moddunud kahele ideaaliks peetud diinastiale, Xia ja Shangi diinastiatele.

Seetdttu on salmi esimese rea sisuliselt tipsem tolge: ,,Zhou on saanud nédha kahte ajastut®.
126.C. Chen. 1990, pp. 28-31.
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olevikuga'?’; 19. sajandi riigiteadlane ja reformiliikumise iiks alustajaist Wei Yuan kirjutas, et
,iganenud konfutsianism on vdrdne heterodoksiaga“'*® jne.

Ortodoksia selle sona otsesemas tdhenduses hakkas Hiinas konkreetsemat kuju vdtma Zhou
diinastia kdrgajal umbes tuhat aastat e.m.a. Pirimuse jargi oli Zhou viirst'® (J&4Y) (7-1094
e.m.a) esimene, kes 15i iidsete teadmiste ja moraali pdhise valitsuse'*°, mida vdib médndustega
pidada varajaseks riigiideoloogiaks. Toenéoliselt parineb Zhou diinastia algusaegadest ka hiljem
,»Ajaloo raamatu“ koosseisu arvatud ,.Suur seadus* ({4t &5 hdngfan), mis kisitleb toonast

131

kosmoloogiat, riigi- ja valitsejaideaali ning moraalinorme . Umbes samal ajal alustati ,,Laulude

raamatu® kirjutamist ning 2. sajandil e.m.a koondati nii ,,Ajaloo raamat* (F#%), ,Laulude
raamat® (F#£%) kui ka ,,Kevaded-siigised (F#K), ,,Riituste raamat* (i5C) ja ,,Muutuste raamat*
(% #%) iihtse pealkirja alla ,,Viisraamat“ (F.4E wujing), millest sai Hiina ortodoksia alus. Songi
diinasti ajal valisid neokonfutsianistid eesotsas Zhu Xiga (1130-1200) ,,Viisraamatu® hulgast
vilja neli Konfutsiuse dpetust kdige paremini edasi andvat raamatut ning asetasid need tihtsuselt
teistest konfutsianistlikest klassikutest korgemalt. Koondatuna sai neist neo-konfutsianistliku
ortodoksia alustekst ,,Neliraamat* (P4=sishir). Kuna iihtegi mittekonfutsianistlikku teksti pole
kunagi nimetatud klassikaliste tekstide hulka arvatud, on Hiina ortodoksia oma olemuselt

konfutsianistlik. '*2

2) VABATAHTLIKU RELIGIOONI TEKE

Niinimetatud vabatahtliku religiooni (voluntary religion) teke mirgib C. K. Yangi kronoloogias
teise Hiina religiooniajaloolise perioodi algust. Nagu eelnevalt kirjeldatud, ei saanud inimene end
varases Hiina religiooniajaloo jargus médratleda véljaspool religioosset kosmoloogiat ja sellest
tulenevat iihiskonnakorda. Teisisonu, viljaspool sddrast kogukondlikku korda oli iiksikisik
vddramatult lindprii. Ida-Hani keisririigi (25-220) langusega kaasnenud poliitiline kaos,

niljahéda, sojad ja iilelildine pettumus konfutsianistlikus ideoloogias, mis ei suutnud iihiskonnas

127.C. Chen. 1990, p. 47.

128 Wei Yuan. Wei Yaun and Confucian Practicality — Sources of Chinese Tradition, Vol II: From 1600 Through
the Twentieth Century. Ed. in chief Bary, William T. de; Lufrano, Richard J. New York, Columbia University Press,
2000, p. 191.

12 Tinapdeval on Zhou viirst unenigude jumal.

130X, Yao. 2000, p. 49.

BIW. T. Chan. 1973, pp. 8-11.

132 3. K. Fairbank, E. O. Reischauer, A. M. Craig. 1989, pp. 41-43.
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korda tagada, 15id soodsa pinnase alternatiivsete ideoloogiate ja usuorganisatsioonide tekkeks.
Need enamasti taoistlikud ja budistlikud organisatsioonid ei allunud enam ,.eelmise ajastu®
tihiskonnastruktuurile, vaid vastandusid sellele. Olgugi, et ajapikku pidid ka uued usuriihmitused
konfutsianistliku kosmoloogiaga vdhemalt osaliselt harjuma, omandasid religioossed
organisatsioonid uue olemuse — inimene vdis nende liikkmeks astuda vabatahtlikult. Uhtlasi
laieneb sellega seoses Hiina kultuuri ortodoksiakisitus ning esimest korda Hiina ajaloos saab
rddkida usuvabaduse pohimdttelisest voimalikkusest.

Meie ajaarvamise esimesed kuus sajandit Ida-Hani keisririigi tekkimisest (25 m.a.j) kuni Sui
diinastia voimuletulekuni (589) on taoistliku religiooni viljakujunemise ja ditsengu aeg. Varem
peamiselt filosoofiana tuntud taoism institutsionaliseerus ning vottis mitmel pool riigis halvatud
keskvalitsuse iilesanded enda kanda. Taoistlikud kloostrid ja vabatahtlikud litkumised pakkusid
vaevatud talupoegkonnale peavarju, organiseerisid pdllumajandust, ja mis kdige olulisem,
taastasid moraali. Seejuures osutusid kone all olevad organiseerunud usuliikumised riigivdoimule
potentsiaalselt ohtlikeks, sest poliitiliselt segastel aegadel pakkusid need ideaalset pinnast
massuliseks tegevuseks. 184. aastal puhkes taoistlikult meelestatud Kollaste Turbanite {ilestous
Pdhja- ja Ida-Hiinas, mille kdigus religioosselt meelestatud talupojad hdivasid oma kontrolli alla
tanapideva Honani ja Shandongi provintsid. Viis aastat hiljem puhkes nn Viie Vaka Ruiisi iilestdus,
millel Onnestus luua Louna-Shaanxi provintsis oma riik, mida Max Weber nimetab
kirikuriigiks'**. Mdlemad missulised liikumised propageerisid kultuses talismanide kasutamist,
patukahetsust ning koondasid jirgijaid just taoistlikule religioonile toetudes. Neil oli oma kindel
ja histi organiseeritud juhtkond ja s&javigi ning suur toetajaskond kohaliku talurahva seas.'*
(Lisaks varastele Tangi keisririigi aegsetele vabatahtlikest religioossetest liitkumistest alguse
saanud {iilestousudele, on ka 19. sajandi kuulsad Taipingi, Valge Lootose ja Boxerite iilestousud
religioosse taustaga.)

Ka 1. ja 2. sajandil m.a.j Hiina levinud budism, mis asus samuti peagi tditma iihiskonna
vajakajaamisi, sattus riigiga konflikti. Vastuolu oli veelgi teravam, arvestades, et budism saabus
Hiinasse viljastpoolt ja td1 kaasa oma kosmoloogia, mis ldks paratamatult n-6 konfutsianistliku
poliskosmoloogiaga vastuollu. Mahajaana-budismi piitidlus aidata koik olendid virgumiseni

eeldas Hiina iihiskonnalt suuri muutusi. Kui inimene astub sangha’sse ehk budistlikku

133 v/t selle kohta: C. K. Yang. 1991, p. 114.
13 3. Gernet. 1996, pp. 155-156.
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kogukonda ja ldheb sellega Virgunu (Buddha), Koguduse (Sangha) ja Seadmuse (Dharma) kaitse
alla, peab ta loobuma perekondlikest suhetest, mis on Hiina iihiskonna, riigikorralduse ja
seadusandluse alustala. Niisiis oli Hiina riigi ja budismi vastuolu juba osapoolte pdhimdtetesse
sisse kirjutatud. Teiseks ei suutnud Hiina riik budistlikku kirikut ohjata. Sangha kujunes hésti
organiseeritud kloostrivorgustikuks, mis muutus kiiresti iseseisvaks riigiks riigis, kujutades
endast range hierarhia, omandi ja seadustega (vinaja) kogukondi, mille elanikkond ei maksnud
makse ega osalenud sdjavieteenistuses. Varases Hiina digussiisteemis ei olnud sétet, mis sdéraste
kogukondade tegevust reguleeriks ning seetdttu oli Hiina riigi kontroll budistlike kloostrite iile
ndrk vOi lausa olematu. Lisaks annetasid paljud konfutsianismis pettunud rikkad patroonid
budistlikele kloostritele oma vara ja maa, mis tegi budistlikust kirikust kiiresti mdjuvdimsa ja
riigile mitte ainult ideoloogiliselt, vaid ka poliitiliselt ohtliku vastase.

Mbistagi kutsus niisugune olukord esile keskvdimu pahameele. Uks toonane ametnik kurtis
keisrile: ,,Peaaegu pool keisririigi elanikkonnast on neile kaotatud. Ma kardan, et igast majast
saab klooster [...] ja mitte iihtegi maalappi ei jad riigile.“'* Otseselt budistlike kloostrite
mojuvoimu vihendamiseks toimusid aastatel 446, 574-577 ja 843—845 suured usuvaenamised,
mille kéigus riik pdletas ja r60vis tuhandeid templeid ja kloostreid ning paljud mungad ja nunnad
olid sunnitud hakkama ilmikuteks. Kuid végivald ei olnud iihepoolne. Ainuiiksi PGhja-Wei riigis
(386-534) toimus aastatel 477-535 kaheksa budistlikult meelestatud relvastatud méssu, mis
toestab, et budistlik kirik hoidis ilmalikust voimust tugevasti kinni. 8. sajandi alguses vottis Tangi
keskvdim vastu esimese seaduse, mis reguleeris riigi ning organiseeritud usuorganisatsioonide
suhteid. Séatestati tdpselt dra sangha digused ja kohustused ning piirati munkade ja nunnade
karistamist vinaja seaduste jargi. Riik vdhendas munkade ja nunnade arvu kloostrites, neid ise
ordineerides. Samuti vdttis keskvoim oma kontrolli alla templite ehitamise.*® Alles 955. aastal
toimunud viimane suur budistide vastu suunatud usuvaenamine tegi budismi laiaulatuslikule
mdjuvdimule 16pu.

Kuid mitte alati ei olnud keiser ja tema ldhikondlased uute religioonidega vaenujalal, vaid aeg-
ajalt sai viimastele osaks keskvoimu soosing. Aastatel 202—140 e.m.a, enne konfutsianismi tdusu

Hani riigireligiooniks, oli dukonnas mojukas filosoofiline taoism ja 420. aastal m.a.j dnnestus

B3 C. K. Yang. 1991, p. 122.
136 D, Twitchett. Law and Religion in East Asia — The Encyclopedia of Religion. Ed. in chief Eliade, Mircea. New
York, Macmillan Publishing Company, 1987. Vol VIII, p. 470.
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Pdhja-Wei riigi keisril teha taoismist riigireligioon."”’ 4. sajandist kuni Tangi keisririigi languseni
oli Hiina budismi Gitseaeg, mil mitmed valitsejad olid budismi patroonid; Liangi keisririigi ajal
(502-557) kuulutas keiser Wu'*® budismi ametlikult riigireligiooniks ning nii Yuani, Mingi kui
ka Qingi keisririigi teatud perioodidel mingis budism dukonnas véga olulist rolli. Ka poliitiliselt
segastel perioodidel, kui Pohja-Hiina kuulus mitte-hani rahvusest pohja tasandikelt parit
nomaadide valitsuse alla, sobis budism hdsti asendama Hiina pdlisreligioone konfutsianismi ja
taoismi. Lisaks vOimaldas ja kohati kohustas Hiina koikehdlmav religioonikésitus riiki
tunnistama ortodoksiana mitut religiooni voi filosoofiat korraga. Tangi keisririigi (618-907)
alguses toetas dukond viga laiapdhjalist ortodoksiat'*’, mille itheks alustekstiks oli Lu Demingi
(u 550-630) Sui keisririigi ajal kirjutatud konfutsianistlike ja taoistlike tekstide kommentaar'*.
Ent need on tiksikud niited véhestest juhtumitest Hiina ajaloos, kus valitseja on piilidnud taoismi
vOi budismi riigireligioonina kehtestada — enamasti ei ole seda proovitud ja veelgi harvem on see
onnestunud.

Kolmas Hiina religiooniajaloo etapp sai alguse Songi diinastia voimuletulekuga 960. aastal
ning seda iseloomustab voormojude korvaldamine riiklikust religioonipoliitikast ja rahvusliku
religiooni taaskehtestamine. Sajandeid poliitilise mdjuvdimu eest voidelnud budism taandus
kloostriseinte vahele ega sekkunud enam riigi valitsemisse, kui vélja arvata moned tksikud
juhud. Budism ja taoism siilitasid oma rolli lihtinimese usuelus, lisades Hiina religiooni panteoni
terve miiriaadi uusi jumalaid. Teisel aastatuhandel m.a.j riigi ideoloogiat iilekaalukalt maaranud
konfutsianism vottis {iht-teist budismist ja taoismist iile ning tekkis neokonfutsianism, mis kitkes
endas peale kosmoloogia, pragmaatilise riigivalitsemissiisteemi ja iihiskondlike hierarhiareeglite

141 Nende ideede kohaselt ei olnud enam ainuiiksi

ka lihtinimesele arusaadavat teed lunastusele.
keiser Taeva vahendajaks, vaid iga inimene vdis leida Taeva enda seest'**. Algas Hiina keisririigi

ja konfutsianistliku riigireligiooni kdrgaeg.

137 Taoistliku filosoofia seisukohalt ei ole taoismi kehtestamine riigireligioonina voimalik, sest iikskdik mille
konkreetne méératlemine, kaasa arvatud dige dpetuse defineerimine ei ole taoistliku filosoofia kohaselt voimalik
18 Liangi keisrit Wu (2E7F) ei tohi segamini ajada Hani keisriga Wu (i #7), kes on iiks tahtsamaid valitsejaid
Hiina riigi ajaloos.

13 Kuna taoismi dpetuse kohaselt on kdigis inimeste vilja mdeldud filosoofiates ja religioonides midagi head ja
midagi halba, pidi kdige parem riigiideoloogia koondama endas eri religioonide parimaid dpetusi.

1493, L. Dull. Determining Ortodoxy: Imperial Role — Imperial Rulership and Cultural Change in Traditional
China. Ed. in chief Brandauer, Frederick P.; Huang Chiin-chien. Taipei, SMS Publishing, 1995, pp. 11-12.

' C. K. Yang. 1991, p. 124.

2 K. C. Liu. Socioethics as Orthodoxy: A Perspective — Orthodoxy in Late Imperial China. Ed. in chief Liu
Kwang-Ching. Taipei, SMC Publishing, 1990, p. 75.
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3) SUUR ORTODOKSIA JA VAIKE ORTODOKSIA

Vaatamata konfutsianismi kriisile ja uute religioossete organisatsioonide tdusule Hiina
religiooniajaloo teisel arengujdrgul jii konfutsianistlik kosmoloogia suuresti muutumatuks ning
mojutas inimeste igapdevaelu, riigi- ja valitsejaideaali ning iihiskonna moraalinorme enam kui
niinimetatud vabatahtlikud usulised organisatsioonid. Uued religioonid ei asendanud klassikalist
konfutsianistlikku kosmoloogiat, vaid asusid selle korvale. Budism ja taoism olid paratamatult
sunnitud kohanema konfutsianistliku kosmoloogiaga, et Hiina iihiskonnas kanda kinnitada.
Keskvdim, mis juurdus konfutsianistlikus traditsioonis, ei ndudnud uutelt religioonidelt oma
toekspidamiste hiilgamist, vaid konfutsianistliku kosmoloogiaga seotud arusaamade, holistliku

. . ce . . . . . 143
Taevakisituse ja riigi autoriteedi tunnistamist .

Tosi kiill, riigi autoriteet tuli uutele
religioossetele organisatsioonidele esmalt sunniviisiliselt peale suruda. Ent kord kohandunud
uued usuorganisatsioonid said ajapikku Hiina tihiskonna viiramatuks osaks. Seetdttu ei olnud
uute religioonide sulandumine Hiina iihiskonda nii valulik kui Lé&nes. Songi keisririigi ajaks
(960-1279) oli osa budistidest omaks votnud konfutsianistliku {ihiskonna aluseks olnud

pojalikkuse pShimdtte, pidades seda ,kdige hea aluseks*'**

. Isegi aegadel, mil riigireligioon oli
budism v0i taoism, jargisid riik, tihiskond ja ka vabatahtlikud religioonid ise iilimuslikku
konfutsianistlikku kosmoloogiat. Seetdttu peab Hiina kultuuriruumis eristama kahte tiheaegselt
kehtivat ortodoksiat — suurt ja vdikest ortodoksiat.

Suur ortodoksia vastab iildjoontes Hiina holistlikule kosmoloogiale, mille kaanoniks on
,» Viisraamat* ja hiljem selle liihendatud versioon ,,Neliraamat“. Neis tekstides véljendatud holism
hélmab kogu Hiina iihiskonda (ideaalis kogu maailma) olenemata iiksikisiku religioossest
taustast. Suur ortodoksia on ,ajutise” riigireligiooni {iilene ega soOltu seetdttu poliitilistest
muutustest. Suurt ortodoksiat iseloomustavad hierarhia ja riigibiirokraatia, Taeva ja maa rituaalne
kummardamine, Taevapoja ja esivanematekultus, Keskmaa arusaam, yin-yangi monism, viie
elemendi teooria jne. Seega on suur ortodoksia peamiselt konfutsianistlik, hdlmates iiksikuid

elemente ka taoismist ja legismist (kuigi legism on suure ortodoksia osa vaid paratamatu ja

polatud poliitilise vahendina, mitte ideoloogiana). Kuigi suur ortodoksia on ajaloos muutunud, on

43 K. C. Liu. 1990, p. 54.
144 K. C. Liu. 1990, p. 68.
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see iildjoontes sdilitanud oma algse sisu, mis on &ra tuntav ka tidnapédeva iihiskonnas — see on
iseenesestmoistetav ega vaja pohjendamist.

Viike ortodoksia on riigi ametlik religioon, mis soltub suuresti valitseja suvast, tema
religioossusest ja voimest oma tahtmine 14bi suruda. Libi aegade on riigiideoloogiana esinenud
taoism, budism, legism ning kohalikul, tavaliselt madssava provintsi tasemel ka islam ja kristlus.
Ka konfutsianismi peab teatud juhtudel késitlema vidikese ortodoksiana, sest erinevatel
konfutsianistlikel koolkondadel (nt Vana Teksti koolkond ja Uue Teksti koolkond) dnnestus end
riigireligioonina kehtestada, mistottu ei saa neid enam kisitleda iihtse kosmoloogiana, vaid peab
vaatlema eraldiseisvate dpetustena.'®

Sarnasele eristusele vihjab Kwang-Ching Liu oma artiklis ,,Socioethics as Orthodoxy: A
Perspective”'*®, kuid jitab siinkohal viljapakutud terminoloogilise eristuse tegemata, piirdudes
kosmoloogia tilimuslikkuse kirjeldamisega. Ka Romeyn Taylor rddgib riigi- ja rahvareligiooni
erinevustest artiklis ,,Official and Popular Religion and the Political Organization of Chinese

Society in the Ming*'*’

, vihjates ametliku riigireligiooni kosmoloogilisele iilimuslikkusele rahva-
religiooni suhtes, ent temagi ei kasuta ,,suure ortodoksia“ ja ,,vdikese ortodoksia“ termineid.
Seejuures on Taylori teooria eksitav, kuna see rdhub riigi- ja rahvareligiooni erisustele, kuid jatab
selgitamata riigi kosmoloogilise aluse ehk suure ortodoksia ja kindlast religioonist sdltuva
riigireligiooni ehk véikese ortodoksia erinevuse.

Suure ortodoksia iilimuslik moju Hiina iihiskonnale avaldub mitmes valdkonnas. Tulenevalt

ceg q- ., 148
ritklike tasemeeksamite

olulisusest Hiina poliitikas, oli iiks peamisi véikese ortodoksia
kehtestamise viise riiklik haridussiisteem. Olenemata koolide ja akadeemiate riiklikust voi
eraviisilisest algatusest, oli nende eesmirk koolitada rahva eliiti, kelle peamine to6andja oli riik.
Sellest tingitult kandsid ka eraalgatuslikud koolid riikliku ideoloogia sénumit. '* Hiina
kultuuriruumis puudus ldédnelik riigiideoloogiast vaba haridus, kuna haritlane oli olemuslikult

riigi teener, kelle peamine eesmaérk oli riigiideoloogia vahendamine lihtinimesele. (Samas oli iga

'3 Kas konfutsianism on religioon, ei oma siinkohal tihtsust. Kuna aga konfutsianismist on erinevaid tdlgendusi ja
need tdlgendused on eri aegadel Hiina riigiideoloogiana esinenud, peab konfutsianismi ortodoksia seisukohalt
kisitlema iihe religioonina teiste hulgas. Erinevalt kdigist teistest ei saa legismi pidada religiooniks, sest sel puudub
kosmoloogiline alus. Legism on seega ainuke véike ortodoksia Hiina ajaloos, mis ei ole religioon.

146 K. C. Liu. 1990, pp. 54-55.

7R, Taylor. Official and Popular Religion and the Political Organization of Chinese Society in the Ming —
Orthodoxy in Late Imperial China. Ed. in chief Liu Kwang-Ching. Taipei, SMC Publishing, 1990, pp. 128-132.

18 Tasemeeksamite siisteem asendas soovitussiisteemi, mis oli kasutusel olnud Hani keisririigi ajal.

9T H. C. Lee. Academies: Official Sponsorship and Suppression — Imperial Rulership and Cultural Change in
Traditional China. Ed. in chief Brandauer, Frederick P.; Huang Chiin-chien. Taipei, SMS Publishing, 1995, p. 127.
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haritlane siimboolselt Konfutsiuse Opilane ja seetdttu moraalselt autonoomne ja kohustatud
motlema korgemale hiivele.) Riiklik eksamisiisteem suunas wuue ametnikepdlvkonna
maailmavaadet ning 161 nende hulgas iihtse iileriigilise védikese ortodoksia késituse. (Lisaks vois
ritk Uihiskonna religioossust mojutada kaudselt riiklike koolide ja akadeemiate Sppekavade

suunamise teel, templite ja kloostrite ehitamisega jne.) '°

Kuna aga Hiina riik toimis
konfutsianistlike printsiipide alusel ja olenemata parasjagu kehtivast ametlikust riigiideoloogiast,
olid nii riiklikud tasemeeksamid kui ka riigiametnikud ise alati eelkdige seotud suure
ortodoksiaga ehk konfutsianistlikust kosmoloogiast 1&htuva dige dpetusega, mille pohialuseid ei
olnud riigiametis tootades vOimalik hiiljata. Teisisdnu, Hiina keisririigi ajaloost voib leida kiill
budistidest, taoistidest ning isegi moslemitest ja kristlastest riigiametnikke, ent seejuures olid nad
koik véljadppinud konfutsianistlikud haritlased.

Lisaks pidi voimule piirgiv voi juba troonil istuv keiser vditma haritlaskonna usalduse, sest
selle iihiskonnakihita ei olnud vdimalik Hiina keisriiki valitseda. Riigieksamid 1dbinud ametnikud
olid asendamatud, sest nii suure riigi ohjamisega ei tulnud keiser ainuiiksi oma sdjavie toel
toime. Uutel ideoloogilistel veendumustel toimiva haritlaskonna véljakoolitamine oli samuti
vOimatu, kuna see votnuks liiga kaua aega. Konfutsianistlik siisteem oli sajandite viltel sisse
tootatud ning iga keiser pidi sellega arvestama. Tangi keiser Xuanzong lasi taoismi levitamiseks
pustitada igasse provintsi ja lisaks kahte pealinna kokku 333 Lao Zile pithendatud templit. 726.
aastal teatas ta rahvale, et igal majapidamisel peab olema oma taoistlike piihakirjade koopia ning
viimaks 161 keiser koguni uue taoistliku tasemeeksamisiisteemi, mis pidi taoismi kui ortodoksia
16plikult kinnitama. Kuid Xuanzongi plaanid luhtusid, kuna tdendoliselt oli konfutsianismi
kosmoloogiat jargivaile ametnikele keskvdimu propageeritud darmuslik ja utoopiline taoism liiga

51 Sama mottekiiku iseloomustab varem suuresti

suur hdlbimine konfutsianistlikust tavast.
budismi tunnistanud mongolitest keisrite kiire kohanemine Hiina tavadega, kaasa arvatud
konfutsianistliku suure ortodoksiaga, mis viis 1314. aastal poliitilise kaose tottu lakanud
konfutsianistlike riigicksamite taaselustamiseni>>. Mingi keisririigi rajanud Hongwu (1368—
1398), kes kasvas iiles manilust viljeleva Punaste Turbanite sekti keskel, vottis juba enne 1oplikku

voitu mongolite iile kasutusele konfutsianistliku terminoloogia, rddkides taevamandaadist ja

BOT H. C. Lee. 1995, pp. 134-135.

513, L. Dull. 1995, p. 5.

132 Neokonfutsianismi tunnustamine riigiaparaadis ei tihendanud konfutsianistliku riigireligiooni kehtestamist, sest
Yuani keisritele jii budism ja selle eelne mongolite Samanism 14bi alati viga tdhtsaks.
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konfutsianistlikest védrtustest > .

See tdhendas suure ortodoksia ja konfutsianistliku
haridusstisteemi tunnustamist. Lisaks praktilistele kaalutlustele vajas keiser haritlaskonna toetust
selleks, et tagada endale ideoloogiline legitiimsus.

Taevapoja suur, kuigi mitte absoluutne vdim oma alamate iile ja keisri kesksest rollist
riigiideoloogias tulenev moraalne voimutdius lubaks justkui eeldada, et riigireligiooni
kehtestamine oli Hiina keisrile tavapdraselt kerge iilesanne. Ometi see nii ei olnud. Peale
haritlaskonna suure mdju keskvdoimu otsustele oli ka riigiideoloogia ithene miéiratlemine
paljudele keisritele iile jou kéiv iilesanne. See probleem oli peavalu valmistanud juba
Konfutsiusele endale, kuna temal kui muistsuse ideaali vahendajal oli véga véhe allikaid, millele
oma dige dpetus rajada.’>* Ometi oli ortodoksia ideaal, mille poole piiiidlesid nii dpetlased kui ka
keisrid. 140. aastal e.m.a kehtestas Hani keiser Wu ({5 i 77 ) esimesena riigireligiooniks
konfutsianismi ning kdrvaldas sellega legismi ja teiste ideoloogiate mdju Hiina riigi poliitikast.
See oli konfutsianistlikule Hiinale alust rajav samm. Lisaks mééras keiser Wu 136. aastal e.m.a
kindlaks ka konfutsianistlike tekstide tolgendamise viisi ning oli seetdttu edukas viikese
ortodoksia kehtestaja. Kuid juba Wu lapselaps keiser Xuan (7349 e.m.a) sattus riigiideoloogia
méidratlemisega raskustesse. Vaidlused konfutsianismi dige tdlgendamise iile, mis vaevasid 1.
sajandi valitsejaid, jitkusid ka Ida-Hani keisririigi ajal, ent ka siis ei suutnud keiser oma sdna
maksma panna. Koige tdsisema katse konfutsianistliku riigireligiooni taaskehtestamiseks tegi 76.
aastal troonile tdusnud keiser Zhang, kuid Konfutsiuse opetust ajalooliselt tdlgendav Vana Teksti
koolkond oli keisri soosingule vaatamata sunnitud Uue Teksti koolkonnale alla vanduma. '™
Niisiis viljendus keisrite jouetus riigireligiooni kehtestada juba Hiina keisririigi varases ajaloos,
mis jitkus ka hilisemate keisririikide ajal. Seejuures tuleb tdhele panna, et viikese ortodoksia
kehtestamine ei olnud Hiina riigi seisukohalt nii méirava tdhtsusega kui Laddnes. Vaatamata
aegadele, mil Hani riigis ei suudetud kehtestada iihest véikest ortodoksiat, ei vajunud Hani riitk
ega hiljem ka teised ilma kehtiva riigireligioonita Hiina keisririigid laiali. Suur ortodoksia tagas
riigiaparaadile kosmoloogilise toe, mistdttu tuleb véikest ortodoksiat pidada riigi seisukohalt

vihem vajalikuks.

1331370. aastal keelas keiser Hongwu kdik heterodokssed usulised litkumised, kaasa arvatud Valge Lootose sekti ja

maniluse juurtega Punaste Turbanite likkumise. E. L. Farmer. Social Regulations of the First Ming Emperor:
Orthodoxy as a Function of Authority — Orthodoxy in Late Imperial China. Ed. in chief Liu Kwang-Ching. Taipei,
SMC Publishing, 1990, pp. 107-108.

134 C. Chen. 1990, pp. 34-35.

133 3. L. Dull. Determining Ortodoxy: Imperial Role — Imperial Rulership and Cultural Change in Traditional
China. Ed. in chief Brandauer, Frederick P.; Huang Chiin-chien. Taipei, SMS Publishing, 1995, pp. 5-11.
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Isegi kui keisril dnnestus kindel riigiideoloogia religioossete ja Opetuslike koolkondade kiuste
1dbi suruda, ei pruukinud keskvoim kehtestada meetmeid, rddkimata usuvaenamisest, et rahvast
riigireligiooni uskuma sundida vai teisi religioosseid rithmitusi alla suruda (kuigi ka seda tuli
ette). Tangi keisrite Taizongi (627-649) ja Gaozongi (650—683) valitsusaegadel koostati
,,Viisraamatu ortodoksne tdlgendus®* ( f. % 1E %), ja nii nagu nimigi iitleb, sai sellest
riigiideoloogia alustekst. Ometi ei keelanud keskvoim teisi késitlusi ning jidtkas uute
mitteortodokssete kommentaaride kogumist keiserlikku raamatukokku. Lisaks jitkusid riiklikud
tasemeeksamid ,,Zhouli* (J&i%) ja ,,Yili“ (%) pdhjal, mis ei kuulunud ,,Viisraamatu ortodokse
tolgenduse* hulka. Siirase leebe suhtumise pohjuseks voib olla soov jargida eespool kirjeldatud
koikeholmavuse poliitikat, mis ei taha iihtegi religioosset voi filosoofilist koolkonda eemale
tougata. Seejuures tdhtsustasid riiklikud tasemeeksamid Tangi diinastia ajal klassikaliste tekstide
pahedppimise asemel itha enam loovat kirjutamiskunsti ja luulemeelt, mistdttu ei olnudki
,.Viisraamatu* tihtsus enam poliitiliselt méérav."*® Ent ka hiljem, kui po6rduti tagasi klassikaliste
tekstide pdhedppimise juurde, jdi riigiideoloogia enamikule inimestest mittesunduslikuks ja
puudutas vaid vdga viikest osa Hiina elanikkonnast — haritlaseliiti. Yuani keisririigi ajal, kui
Hubilai-khaan taaselustas konfutsianistliku riigieksamitava ning iihes sellega konkreetselt
méidratletud riigiideoloogia, ei piiranud ta taoistide, budistide, moslemite ega ka kristlaste digusi
oma maailmariigis '>’. Enamasti puudus Hiina keisril vajadus riigi ametlikust ideoloogiast
hilbivaid usulisi voi Opetuslikke rithmitusi taga kiusata, sest ei budism, taoism ega ka viiksemad
organiseerunud religioonid suutnud kunagi tdsiselt ohustada konfutsianistliku suure ortodoksia
positsiooni. (Erandiks voib olla vaid eelnevalt kirjeldatud nn vabatahtlike usuorganisatsioonide
tekkeaeg 1. kuni 10. sajandini, mil teatud piirkondades oli tdepoolest konfutsianistlik suur
ortodoksia ohus.)

Seejuures ei tohi Hiina keisririigi ususallivat loomust idealiseerida. Riigi ja ortodoksia suhe oli
sihipdrane ning seetdttu ei hoidutud usuvaenamisest mitte niivord moraalsetel, vaid praktilistel
kaalutlustel. Eesmérgistatud suhe ortodoksiasse kujunes vélja juba esimesel Hiina
religiooniajaloo etapil 3. sajandil e.m.a, mil dpetlane Xun Zi (300-230 e.m.a) 161 vdga utilitaarse
ortodoksiakisituse. Oige Opetus pidi aitama lihtinimest. Juba Mentsius (385-303/2 e.m.a)

mdistis, et inimene on kiill loomult hea, ent teda peab dpetama &ra tundma asjade suhtelist

13 3. L. Dull. 1995, pp. 13-14.
7K. C. Liu. 1990, p. 93.
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moraalset vadrtust. Sel viisil pdhjendati kogukonda ja riiki koos hoidvat iihiskondlikku hierarhiat
ja autoritaarset riigikorda, mis eristab inimest fiilisiliselt voimsamast loomast — samuti pohjendati
esivanematekultust, kelleta ei oleks inimkonda, ja Taeva kultust, kelleta ei oleks elu ennast.
Opetlaste ja valitsejate iilesanne oli see dige dpetus iiles leida ja riigiideoloogiana kehtestada.
Ladne-Hani keisririigi 10puks oli vélja kujunenud kindel veendumus, et riik ei saa piisida ilma
ametliku ideoloogiata. Seejuures ohutas Xun Zi oma valitsejaid riigile kahjulikke religioone ja
ideoloogiaid taga kiusama, mis oli toona kiill suunatud peamiselt legistide vastu, kuid sai edaspidi
keskvdimu riigireligiooni kehtestamise tavapiraseks legitiimseks vahendiks.'™ Siirane viga
eesmirgipirane ortodoksiakdsitus kujunes tavaks, mille votsid iile ka jargnevate Hiina
keisririikide valitsejad. Siiski kasutati sundi viikese ortodoksia kehtestamiseks harva, sest
véigivald, mis oli iseeneses juba konfutsianistliku kosmilise kulu eiramine, t6i endaga kaasa

rohkem kahju kui kasu.

Esimese aastatuhande alguses Hiina maailmapilti sisenenud budism ja institutsionaliseerunud
taoism 10id inimesele voimaluse usku valida, mis omakorda laseb Hiina ajaloos esimest korda

rddkida usuvabaduse pohimdttelisest vdimalikkusest. '

Hiina keskvdimu leebe, kuigi mitte
vastuoludeta suhe nn alternatiivsetesse religioossetesse organisatsioonidesse erineb oluliselt
Ladne usuvabaduseelse kultuuri suhtumisest ning vdimaldab Hiina traditsioonilist kultuuri
tolgendada ususallivana. Kuna aga see ususallivus ei olnud filosoofiliselt ega Giguslikult
méidratletud, peab Hiina usuvabadust pidama eelkdige tavaks.

Pohjus, miks erinevaid usulisi organisatsioone ei ole Hiina ajaloos nende teoloogiliste
veendumuste tottu taga kiusatud, on holistlik kosmoloogia, sellest tulenev hdlmav
religioonikdsitus ja konfutsianistlik suur ortodoksia. Neis mirksonades seisneb kogu hiinaliku

usuvabadustava sisu ja omapdra. Sellest ldhtuvalt tekkis passiivselt usuvabadust pooldav

poliitiline kultuur, mis enamjaolt viiras riigi sekkumise iiksikute usuorganisatsioonide ellu.'®

138 C. Chen. 1990, pp. 46-52.

13 Erinevus kristlusest on siinkohal oluline, sest kristlus ise tekkis alternatiivse religioonina ning pidi teel
ortodoksiani konkureerima paljude teiste vabatahtlike usuliste organisatsioonidega. V3ib-olla tuleneb kristliku
ortodoksia kohati ksenofoobiline enesekaitse ja sellest 1&htuv usuvaenamine varakristluse soovist end teiste
vabatahtlike religioonide korval tdestada.

160 Sun Yatsen adus hiinalikku usuvabaduskisitust, kirjutades: ,,Euroopa autokraatia oli Hiina omast iipris erinev.
Euroopa despootia oli Rooma riigi langusest kuni kolme sajandi taguse ajani [17. saj] arenenud viga kiiresti ja
rahvas oli kannatanud itha enam ja enam. Igasugu vabadused olid neile keelatud: peamiselt motte-, kone- ja
litkkumisvabadus. Ka néiteks usuvabadus. Kui mingil kindlal alal elavad inimesed on sunnitud uskuma teatud
religiooni olnemata sellest, kas nad seda tahavad voi ei, muutub olukord véljakannatamatuks. [...] Kuna hiinlased on
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Sddrane usuvabadusarusaam esitab viljakutse lddnelikule usuvabadusarusaamale, mille ainsaks
eeliseks osutub filosoofiline libimdeldus ning sellest johtuv institutsionaarne ja seaduslik

kehtestatus. '®!

2. HIINA KEISRIINSTITUTSIOON KUI HOLISTLIKU
USUSALLIVUSTAVA POLIITILINE TUGI

Hiinalik valitsejaideaal on osa holistlikust kosmoloogiast, mis vddrab kuningate ja keisrite
omavolilise teotsemise. Alljargnevalt pooratakse tdhelepanu kahele Hiina valitsejaideaali
suunale, taoistlikule ja konfutsianistlikule, mis on kiill pika aja véltel kokku sulanud, kuid mis
kannavad endas valitsejaideaali eri tahke. Jutuks tulevad valitseja moraalsed kohustused ja nende
seos usuvabadusega ning juba eelnevalt pdgusalt mainitud kdikeholmav Taevapoja kultus, mis

tegi hiinaliku usuvabaduse poliitiliselt voimalikuks.

1) TAOISTLIK VALITSEJAIDEAAL
Varajane Hiina kultuur oli enim mdjutatud taoismist ning seetottu tuleb esmalt vaatluse alla
taoistlik moraali réhutav valitsejaideaal. Taoism muutus kiill konkreetseks religiooniks ja sai
tihise nimetuse alles Hani keisririigi ajal, kuid oli siiski eristatav palju aega enne seda. Toonane
taoistlik rahvausund oli Samanistlik, kétkedes endas rituaale, miiiite ja muuhulgas ka algset
valitsejaideaali. Legendid hdimupealikest ja kuningatest kui imeliste voimetega Samaanidest (A~
wu), kes suutsid voidelda loodusjoududega, voisid moonduda loomadeks (nt karuks) ning
rdndasid tarkust otsides taevas ja maa all, annavad tunnistust sellest, et Samaanid olid varases
Hiina iihiskonnas iihtlasi ka valitseja rollis. 162

Shangi diinastia (18./16.saj—12./11. saj e.m.a) ajal sai Samanistlik valitsejaideaal selgemad
piirjooned ning tekkis autoritaarse ainuvalitseja ideaal. Uhiskondlik 15he valitseja ja rahva vahel

oli juba toona viga suur.'® Oraakliluud pajatavad meile kuningaist (= wdng — kuningas, algse

saanud nautida laialdast vabadust, siis ei ole sellele suuremat tdhelepanu pooratud. [...] Olgugi, et tal [Hiinal] ei ole
olnud vabadust sonades, on tal juba iidsetest aegadest olnud vabadus tegudes [/iberty in fact]. Sun Yat-sen. 1953,
pp. 71-75. Sun annab selgelt mdista, et Hiinas, mis vastandub selles tekstis Euroopale, oli inimestel enam
usuvabadust.

1! Hiinaliku usuvabadusarusaama erilisust silmas pidades vib olla digus neil kultuuriteoreetikutel, kes ndevad
inimdigusi suhtelise vddrtusena ning ei ndustu, et kdigis maailma riikides peaksid kehtima ithesugused inimdigused.
12 g, Wong. The Shambhala Guide to Taoism. Boston, London, Shambala, 1997, pp. 11-12.

193 3, K. Fairbank, E.O. Reischauer, A.M. Craig. 1989, pp. 30-31.
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14, Vo1 B gudwdng — kuningas: gué — riik, rahvas), kes oma vdimu

tdhendusega suur mees
kindlustamiseks said riituste ja ohverduste kaudu oma tahtmisele allutada esivanemate hingi ja
Ulemisandat (_|=77) ehk taevast iiliolendit. Toonase ettekujutuse jirgi oli valitseja iiks atribuute
maagiline végi, mis kaob hilisemas konfutsianistlikus ettekujutuses ideaalsest valitsejast. Kas
selle traditsiooni raames peeti kuningaid Ulemisanda jireltulijaiks, pole tipselt teada, kuid side
valitseja ja tacva vahel oli juba siis ilmselgelt olemas.'®

Ténu kirjakunsti levikule ja pdllumajandusliku tihiskonnakorra tekkele valitseja roll muutus.
Sarnaselt Rooma riigi teise kuninga Numaga, kes lahutas preestri ameti kuninga omast ning 151
eraldiseisva flamen dialis’e ehk tilempreestri ameti'®, ei olnud ka Hiinas Zhou diinastia alguseks
12. saj e.m.a kuningas ja $amaan enam iihes isikus. Tekkis taevamandaadi (K tianming)
mdiste. Kuninga preestriroll sdilis vaid kahes kdige olulisemas religioosses talituses, siligisese ja
kevadise podripdeva tdhistamises, mis tagas valitseja legitiimsuse. Hiljem kandus see iilesanne
iile keisritele ning nii piisis see traditsioon kuni mandzude Qingi diinastia viimase keisri Pu Yi
troonilt tdukamiseni 1911. aastal. Samaanide teostada jiid koik teised religioossed talitused,
muuhulgas oomenite ja unenigude seletamine, ravitsemine ja valitseja ndustamine.'®’ Ka riituste
labiviimine kuulus $amaani tooiilesannete hulka. Seega oli esimese aastatuhande 10puks e.m.a
vilja kujunenud professionaalne institutsionaliseerunud Samanism ning eraldiseisev
kuningavdim.'®

Ometi ei hddbunud taoistlik ideaal kuningast kui Samaanist voi targast téielikult. Jattes kdrvale
Samanistliku miitoloogia, vottis taoistlik valitsejaideaal kuju taoismi baastekstis ,,Daodejing™.
Dao (3&) ehk kulg on kogu olemise vormitu alus, mille jirgi oleval ei ole piisivust, vaid kdik
liigub, muutub, kulgeb. Ka loodus, inimene, kultuur, riik jne jirgivad seda vdaramatut seadust.
Seetdttu kujutas taoistlik tark, kes tundis lihtinimesest paremini kulgeva maailma loomust,
sealhulgas riigi ja tihiskonna loomust, endast valitsejaideaali. Sellest arusaamast 1dhtuvalt pidi

kuningas teotsema omakasupiitidmatult, rahva ja riigi nimel ning jiima seejuures mirkamatuks.

Hea kuningas ,,toimib toimimata”. See toimimatuse (2 wiwéi) printsiip ei tihendanud varases

1% E. Wilkinson. Chinese History: A Manual. Cambridge (Massachusetts), London, Harvard University Asia
Center, 2000, p. 108.

195 M. Aung-Thwin. Kingship in Southeast Asia — The Encyclopedia of Religion. New York, Macmillan
Publishing Company, 1987. Ed. in chief Eliade, Mircea. Vol VIII, p. 330.

166 3. G. Frazer. 2001, 1k 140.

17 E. Wong. 1997, pp. 14-19.

1% E. Wong. 1997, p. 20.

50



taoismis ja ,,Daodejingis® sugugi mitte jadgitut passiivsust, ithiskonnast eraldumist ja kdige
minnalaskmist, vaid ideaalset kuluga kaasaminemist, mis v3imaldas kuningal histi valitseda.'®

»Daodejingis‘ kirjeldatakse ideaalset valitsejat jargmiselt:

»teinud t60 ja 16petanud toimingud
loobu hindavatest sonadest
rahvas aga radkigu
juhtus iseenesest*
(Daodejing XVII)

,»kulg on piisinimeta
loomulik ja imeviike

taeva all ei ole voimu
teda alla suruda

kui valitsejad temas piisiksid
musttuhanded ise alluksid
maa ja taevas tihineksid

alla sajaks mesikastet
kaskusid siis poleks vaja
inimesed vordseiks saanud*

(Daodejing XXX1I)' "

Zhou diinastia loojangul taoism muutus ja sellega koos muutus ka taoistlik kujutlus tdiuslikust
valitsejast. Kevadete-siigiste ajajargul (770—476 e.m.a) Hiinat laastanud feodaalriikide vahel
peetud arvukad sdjad ja poliitiline kaos said aluseks teistsugusele toimimatuse arusaamale.
Taoism muutus Sodivate riikide perioodil (475-221 e.m.a) passiivsemaks ning eemaldus
maailmast, kultuurist ja ka poliitikast. Konfutsianismi poolt au sisse tdstetud valitsejaideaali
kehastanud muistsed (77 gi7)'"' kuningad (nt Yao, Shun, Yii) heideti kdrvale. Toona kirjutatud
taoistlikud tekstid ,,Liezi“ ja ,,Zhuangzi* véljendasid {ilimat pettumust poliitikas ning kirjeldasid
sekkumist maailma asjadesse keha ja vaimu kahjustava ja mdttetu tegevusena.'’> Taoistlikud
targad elasid endasse tdmbunud elu, piiiidlesid pikaealisuse poole ja ei sekkunud mingil, ka mitte
kaudsel moel maailma tegemistesse. Sestap hddbus taoistlik tark-kuninga (Samaan-kuninga)
kujutelm. Samal ajal kujunes vilja taoistlik vordsuse pohimote. See vordsus tugines arusaamale
kulust (dao) kui koige allikast ja véitis koikide asjade vordset loomust ja kohta Taeva all.

Seetdttu ei saanud inimene enam pidada ennast loomadest {ilemaks ega kuningas ndha ennast

1% E. Wong. 1997, pp. 24-25.

' |_ao Zi. Daodejing. Tolkinud Linnart Mall. 1979.

1L, Mall. Nulli ja 16pmatuse kohal. Tartu, [Imamaa,1998, 1k 110-111.
12 E. Wong. 1997, p. 27.
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ainudige valitsejana, mis veelgi siivendas taoistliku valitsejaideaali vOoimatust. Valitsejaideaal
kadus taoistlikust filosoofiast Hani keisririigi 10puks peaaegu tédielikult ning sellest ajast peale on
taoism vadrtustanud kdike looduslikku ning pdlanud inimese loodut, kaasa arvatud poliitikat.'”
Pettununa poliitikas sai Samanistlikust tavast ja Lao Zi filosoofiast institutsionaliiseerunud,
kindlate reeglite ja preesterkonnaga religioon, mis leidis lihtrahva seas laialdase kandepinna.'™
Ent vaatamata sellele, et taoism ei ménginud Hiina keskajal keisrikultuses kuigi suurt osa, jiid

taoistliku $amaan-valitseja moraalinormid aegadest sdltumata piisima.'”> Taoismi mdju jatkus

konfutsianistlikus Taevapoja kultuses.

2) KONFUTSIANISTLIK TAEVAPOJA KULTUS
3. ja 2. sajandil e.m.a. vottis valitsejaideaal uue kuju. Konfutsianismi mojul sai Hiina valitsejast

Taeva asemik maa peal.'”

Juba Zhou diinastia ajal tekkinud arusaam valitsejast kui Taevapojast
muutus Hiina riigi iihendamisel Qini ja Hani diinastiate aegu keisrikultuse alustalaks. Taevas (CK
tian) on konfutsianistlikus traditsioonis nii {ilim vaimne kui ka iilim poliitiline autoriteet. Seetottu
on Hiina maailmapildis religiooni poliitikast viga raske eraldada ning konfutsianistlik voim on
oma loomuselt teokraatlik. Nagu juba mainitud, sai Taevapoeg (Kf tianzi: zi — laps, jarelkasv)
kuninga epiteediks Zhou diinastia ajal, mil Zhou kuningas valitses nimeliselt kogu Hiina
kesktasandikku.'”” Kuninga v&im tuli Ulemisandalt (_[:7 shangdi)'”® ehk Taevalt, kellele vdis
oma vdimu kindlustamiseks ohvreid tuua vaid keiser.'”

Keiser oli Taeva asemik maa peal, kes vois oma auastme iilimuslikkuse tottu kiskida koiki
inimesi ja ka koiki jumalaid peale oma ,,isa“ ehk Taeva. (Niisamuti voisid koik riigiametnikud
oma &drandgemise jirgi kamandada endast madalama hierarhilise staatusega jumalaid ja vaime,
neid vajaduse korral kiita ja karistada. Kultuslikku hierarhiat reguleerisid seadused ja tavad.)

Taevapoja kujutlus sarnaneb taoistliku targa Samaan-valitseja ideaaliga. Olgugi et keisril oli

' E. Wong. 1997, pp. 28-29.

" E. Wong. 1997, pp. 31-33.

'3 Tol perioodil haaras taoistlik igavese elu piiiidlus aristokraatia meeli. Aastal 420 vottis Pohja-Wei riigi keiser
endale tiitliks ,,Toeline Rahu ja Tiilinuse Tee Kuningas® ning tegi taoismist riigireligiooni. E. Wong. 1997, p. 40.
See on aga iiks vahestest juhtumitest Hiina ajaloos, kus valitsejal on dnnestunud riiklikku ortodoksiat kehtestada.
Enamasti ei ole seda iildse tiritatud. J. L. Dull. Taipei, 1994, pp. 3-27.

176 Klassikalistes konfutsianistlikes tekstides nimetab valitseja end tihtipeale nimega Uks Mees (y7 rén). Ainult teised
kutsuvad keisrit Taevapojaks. X. Yao. 2000, p. 167.

177 Samaanide tiheks olulisemaks iilesandeks muutus hilisel Zhou diinastia valitsusperioodil taevaste siindmuste
tolgendamine, mis aitas valitsejal luua harmoonia taeva ja maa vahel.

178 Pocket Oxford Chinese Dictionary. Oxford, New York, Oxford Univerity Press, 2003.

173, Gernet. 1996, p. 54.
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peaaegu et piiramatu voim oma alamate iile, lasus tema Glul suur vastutus tuua taevas ja maa, yin
ja yang kokku iihtsesse harmooniasse ning hédvitada maine kuri ja kannatus. Ta ei olnud dalai-
laamade, Jaapani keisrite vOi hilisemate Rooma keisrite sarnaselt jumalik ega ka mdne jumaliku
voi taevase olendi kehastus'®. Taevapoeg oli universumi visramatu osa, mille reeglite ehk kulu
eiramine pohjustanuks taeva, maa ja inimese vahelise harmoonia kokkukukkumise ning tema
riigi — kogu Taevaaluse — languse. Véért valitseja valitses vooruslikult, ta kasutas poliitilist ja

181

vaimset vige (& dé) oma rahva juhtimiseks ning hoidus sunnist ja joust (/) 11)™°". Vie ja koos

sellega taevamandaadi (Kl tianming) pilvis vaid vooruslik ehk vige jirgiv valitseja Taevalt ja
esivanematelt, neile siiralt ohverdusi tuues. Kuna Taevas ei eelista iihte rahvast teisele, vaid
kingib oma mandaadi vooruslikemaile'®, pidi keiser jirgima /i’d ehk kombeid ja traditsiooni
ning hoolitsema rahva heaolu eest nagu tark Samaan ka siis, kui taevamandaat juba talle kuulus.
Ta pidi rahvaga kdituma kui isa pojaga, armulikult ja hoolitsevalt, sest ,,Taevas ndeb nii nagu
niieb rahvas, Taevas kuuleb nii nagu kuuleb rahvas”. Uhtlasi pidi keiser kuuletuma juba mainitud
endast lilemale Taevale kui oma isale. V&imu kuritarvitamine vottis valitsejalt Taeva kingitud vie
ning pdhjustas keisri languse. Seega ei olnud konfutsianistlik valitseja oma tdiuses mitte sugugi
despootlik ja johker jumalik ilitiirann nagu teinekord kujutatud. Tegelik ja kdrgeim voim kuulus
Taevale ning keiser oli vaid viimase esindaja maa peal. See seik on téhtis, kuna vdimaldas rahval
teoorias ja teine kord ka pariselt, halbu ning Taeva ja/ehk rahva tahtega vastuollu ldinud keisreid
kukutada.'®’

Siiski ei tohiks keisrit Hiina kultuuritraditsioonis ndha lihtlabase nukuna, ldbinisti
funktsionaalse ja véhetéhtsana. Seda kolmel pohjusel. Esiteks on inimestel (Hiina arusaama
modda tervel inimkonnal) valitsejat vaja, et saavutada onne ja harmooniat. Teiseks oli Hiina
kultuuriruumis levinud ka muid konfutsianismi ja taoismi humaansetele ideedele vastanduvaid
mottevoole, nditeks legism, mis pooldas valitseja vddramatut voimu ja vigivalda. Tegelikult
kujutabki Hiina kultuuri valitsejaideaal peamiselt konfutsianismi ja legismi arusaamade sulamit,
kuna ilma konfutsianistliku kosmoloogiata ega ka ilma legistliku riigiaparaadita ei saanud Hiinat
valitseda. Ja kolmandaks valitses Taevapoeg siiski taevamandaadi alusel, mistottu oli tal lihtrahva

silmis piiramatu végi. Kui Taevas teda soosis, nautis keiser rahva iilimat austust. Motlemata

80 M. Aung-Thwin. 1987, p. 331.

UL, Mall, M. Laanemets, T. Toome. Ida mdtteloo leksikon: Louna-, Ida- ja Sise-Aasia. Tartu, Greif, 2006, lk 246.
182 %, Yao. 2000, p. 166.

183 841. aastal e.m.a kukutati kiimnes Zhou riigi kuningas rahvarahutuste kiigus. J. K. Fairbank, E. O. Reischauer,
A. M. Craig. 1989, p. 33. Selliseid néiteid on Hiina ajaloos veelgi.
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Taevale kui iilimale autoriteedile eelistasid inimesed igapdevaselt pélvida siiski keisri soosingut,
kuigi teoorias tdhendas see iildjuhul iihte ja seda sama. See seletab ka hiinlaste psiihholoogilist
kalduvust autoritaarse riigikorra poole, millest tuleb edaspidi pikemalt juttu. Kuna keiser vdis
végivallaga karistada inimesi, terveid rahvaid ja riike juhul, kui need sddrase kohtlemise dra olid
teeninud, meelitas see neid oma voimu kuritarvitama ja eelistama rahva heaolule enda ehk riigi
huve. Sellest tingitult on Hiina valitsejate kork iilimuslikkus ja vigivallalembus nii oma rahva kui
ka koigi teiste rahvaste ehk pdhimotteliselt barbarite vastu saanud Hiina rahvaliku kultuuri
valitsejaideaali osaks.

Ent keisri vddramatu voim kogu Taevaaluse iile, millest hoiti kinni nii seaduse kui ka végi-
vallaga, ei lihti Hiina kultuuris levinud religioossetes tekstides véljendatud valitsejakujutelmaga.
Rahva heaolu ja soovide eiramine tdhendab konfutsianistliku arusaama kohaselt {ihtlasi
voorusetut ehk amoraalselt teotsemist, Taeva mandaadi kuritarvitamist ja selle tagajdrjena de
kaotamist ' ning viimaks keisri voimult kukutamist. ,,Vesteid ja vestlusi“ annab seda tunnetust
edasi sdnades:

Opetaja iitles:
,juhid rahvast valitsusega
tasandad karistusega
tema poikab habitult korvale
juhid rahvast viega
tasandad kommetega

tema votab hédbelikult eeskuju”
(Vesteid ja vestlusi 11:3)

Zigong kiisis, kuidas valitsusasju ajada.
Opetaja iitles:

,,ohtralt toitu

ohtralt relvi

avameelsus”
Zigong fitles: ,,kui koiki kolme ei saa, millest loobuda?”
Opetaja iitles: ,,Loobu relvadest!” [...]

(Vesteid ja vestlusi XII:7)"*

Konfutsianistlik dpetlane Xun Zi on rahva ja valitseja suhet paljude keisrite meelehdrmiks
kirjeldanud vordpildiga merest ja laevast, kus rahvas on kui meri, mis voib paati ehk valitsejat

kanda, kuid v3ib selle ka uppi likata'®. Seega on konfutsianistlik valitsejaideaal ehk Taevapoja

18 %, Yao. 2000, p. 147.
'8 Konfutsius. 1988.
186 A T. Wood. Asian Democracy in World History. New York, London, Routledge, 2004, p. 63.
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kultus — olles vaieldamatult kdige enam kujundanud hiinalikku valitsusideaali — usuvaenamist

vadrav.

Eelnevast johtub kaks olulist Hiina ajaloos usuvabadust mojutanud seika. Esiteks seab hiinalik
valitsejaideaal keisrile kindlad moraalsed piirid, mille raames ta saab tegutseda. Kui valitseja neid
ettekirjutusi ei jirgi, riskib ta taevamandaadi kaotamisega. Oigustatud vigivald riigi valitsemisel
on mdistetav ja lubatud, mis on pdhjustanud teatud segadust, kuna valitseja teod on olnud alati
mitmeti tolgendatavad. Kuid Hiina keisrite aeg-ajalt iilistatud pohjendamatult végivaldne
teotsemine, mille kdigus on ka usuvaenamist rakendatud, on otseses vastuolus nii
konfutsianistliku kui ka taoistliku valitsejaideaaliga. Legism, millest tuleb juttu edaspidi, siin
vastuolu ei nde ning seetdottu kehtivad usuvaenamist viddravad moraalinormid ainult
konfutsianistliku ja taoistliku kosmoloogia kontekstis.

Teiseks ja palju olulisemaks jarelduseks on tddemus, et Hiina kultuuri holistlik poliitika ja
religioonikisitus, mis seletati lahti kdesoleva peatiiki esimeses alajaotuses, on vdimalik ainult
tdnu religioonideiilesele konfutsianistlikule keisrikultusele, kus kogu Taevaalune koos kdigi
inimeste ja religioonidega allub Taevapojale ehk Hiina keisrile. Teisisonu, kdikehdlmav

Taevapoja kultus annab holistlikule usuvabadusarusaamale poliitilise toe.
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I11. HIINA AVANEMINE LAANE IDEEDELE

Vastupidiselt Ladnes levinud ettekujutusele ei ole Hiina ajalugu olnud staatiline. Tdenéoliselt
voib seda vddrarusaama seletada asjaoluga, et ajal, mil Hiina uusaja véltel vdga kiiresti muutuva
Ohtumaa teadvusesse joudis, oli ta juba varem lébi teinud kiire arengu ning jdudnud tdepoolest
teatavasse dekadentsi. Napoleoni parafraseerides voib delda, et tegelikult ei ole aga Hiina kunagi
maganud'®’. See suur kultuur on samamoodi olnud ajas muutuv nagu kdik teisedki ja tinapéeval
muutub see maailma iiks vanimaid jirjepidevalt eksisteerinud kultuure kiiremini kui kunagi
varem. Kusjuures on tosi, et kohtumine Euroopaga katkestas Hiina loomuliku kulu. 19. sajandil
sunniti Hiina kultuuri omaks votma vdoraid tdekspidamisi, mis toukas Hiina vastutahtmist 20.
sajandi maailma poliitika keeristesse ning on tihtlasi mdjuriks nii Hiina rahvusriigi tekkimises kui
ka kommunismi voidukdigus.

Kuigi usuvabadus jddb ka selles peatiikis endiselt peateemaks, tuleb paratamatult palju juttu
inimoigustest voi lddnelikest sotsiaalpoliitilistest ideedest laiemalt. Pohjuseid on kaks. Esiteks
peab 19. ja 20. sajandi Hiinas levinud modernsest usuvabadusarusaamast radkides taustaks avama

ajaloolise konteksti. Teiseks ei ole Hiina ldhiajaloo usuvabadusest otseselt midagi kirjutatud.

1. HIINA JA OHTUMAA KULTUURILOOLISED KONTAKTID

Ladnelik usuvabadusarusaam joudis Hiina haritlaste teadvusse seoses Qingi keisririigis 19.
sajandil toimunud poliitilise ja sotsiaalse kddrimisega ning koos teiste siis arutluse alla tulnud
lasnelike ideedega. Neil siindmustel on pikk eellugu alates esimestest teadaolevatest Ohtumaa ja
Hiina kontaktidest 2. sajandil, 1dbi jesuiitide misjonitegevuse 16. ja 17. sajandil ja kuni Hiina

avanemiseni 19. sajandi teisel poolel.

1) KRISTLUSE JA LAANELIKE IDEEDE LEVIK HIINAS ENNE 19. SAJANDIT
Esimesed teadaolevad kirjalikud andmed Lééne ja Hiina ldvimisest péarinevad hiljemalt 166.
aastast m.a.j, mil Ida-Hani allikad mirgivad dra Anduni ehk keiser Marcus Aurelius Antoniuse

saadiku saabumise keisririiki'®. Kaubanduslikud kontaktid Hiina ja Rooma ning hiljem teiste

"7 K. Lieberthal. Governing China: From Revolution Through Reform. New York, London, W.W. Norton &
Company, 1995, p. xv. Lord Amhersti sdnutsi olevat Napoleon iitelnud: ,,Hiina on haiglane magav hiiglane. Kuid
kuid ta drkab, siis viriseb kogu maailm.” — http://www.phrases.org.uk/bulletin_board/25/messages/793.html —
05.05.2008

1% The Metropolitan Museum of Art — http://www.metmuseum.org/TOAH/hd/hand/hd_hand.htm# — 20.11.2007.
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Euroopa riikide vahel jatkusid piki Siiditeed ka jérgnevatel sajanditel, kuid allikaid varasest
lavimisest napib. Pealegi ei ldbinud kaupmehed enamasti tervet Siiditeed ise, vaid kaup anti kdest
kétte ning seetdttu puudus tihedam kontakt kdnealuste kultuuride vahel. Siiditeed pidi joudis
Hiinasse ka Itaalia kaupmees Marco Polo (1254-1325?), kes elas 17 aastat mongolist keisri
Hubilai-khaani dukonnas ja oli oma juttudega Euroopast ja Sise-Aasiast hinnatud meelelahutaja.
Ent peamiselt oli lddnelike ideede levik Hiinas kuni 19. sajandini seotud kristliku kiriku
misjonitddga. Esimeste kristlastena joudsid 7. sajandil Hiina nestoriaanid'® (5:#% jingjido), kelle
tegevusest annab tdnini tunnistust 781. aastal keisririigi pealinna Changani (tdnapdeva Xian)
piistitatud hiina- ja siiiiriakeelne steel'”’. Aastail 841-845 aeti aga assiiiiria kirik Hiinast vilja.
Taas tulid kristlased Hiina frantsiskaanide niol, keda mainib oma reisikirjas Marco Polo'®'. Need
suuresti juhuslikud kontaktid ei viinud aga piisivama kultuuridevahelise ldvimiseni. Kristlased ja
vihesed kaupmehed, kes Hiinat viisasid, olid Léadnest dra ldigatud ega avaldanud
nimetamisvadrset moju Hiina kultuurile.

Tanu Vasco da Gama ja Ferndo de Magalhaesi avastusreisidele avanes Euroopale meretee Itta.
See vdimaldas vOimsast ja vaenulikust Ottomani impeeriumist limber seilata ning luua piisiv
kontakt India, Jaapani ja teiste maade hulgas ka Hiinaga. Esmalt kaubanduslik ja hiljem
poliitiline huvi Aasia vastu kasvas jdrgnevate sajandite véltel kiiresti. 16. sajandi esimestel
kiimnenditel kinnitasid portugallased kanda Macaos ja Malakal, hispaanlased Manilas,
Filipiinidel ning peagi oli Louna- ja Ida-Hiina meres mitmeid Eurooplaste tugipunkte.
Kaupmeestele jiargnesid sodurid ja seejdrel misjondrid, kes vahendasid Euroopa kultuuri
hiinlastele ja Hiina kultuuri eurooplastele.

16. sajandil tegutsesid Hiina keisririigi aladel mitmed edukad jesuiidi misjondrid. (Vdhemal
madral tegutsesid Hiinas ka frantsiskaanid, dominikaanid, augustiinlased jt.) 1577. aastal maabus
Macaos Itaalia juurtega tsiviildiguse doktor ja Ida-India jesuiitide {ilemus Alessandro Valignano,
kelle uuenduslik ldhenemine misjonitodle tagas jesuiitidele Hiinas enneolematu edu. Valignano
esmane eesmirk ei olnud mitte ristiusu kiire levitamine massidesse, vaid luua kristlusele hea
maine ja voita poolehoidu korgklassi seas. Selle asemel, et vana kombe kohaselt hiinlastele

kristlust ja euroopalikke tavasid peale suruda, mdistis ta eos, et haritlastele ja ametnikele tuleb

1% K. W. Chan. Struggling for Survival: The Catholic Church in China from 1949-1970. Hong Kong, Christian
Study Centre on Chinese Religion and Culture, 1992, p. 5.

%0 E. Wilkinson. 2000, p. 585.

1 K ristlastest Hubilai-khaani dukonnas loe: Marco Polo. Reisid. Tallinn, Olion, 2004. Ik 90-91.
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laheneda Hiina kultuuri kaudu. Niisiis késkis ta jesuiidi usukuulutajatel hiinastuda. Nad olid
kohustatud dppima kohalikku keelt nii rddkima kui ka kirjutama, tundma kohalikke kombeid,
kandma sealseid riideid, votma kasutusele nendekeelsed nimed, tolkima kristliku teoloogia hiina

keelde jne.'”

Tosi, reeglina ei jadnudki vodrale maale saadetud jesuiitidel muud diile, sest
tootusega seotuna ei tohtinud nad eales kodumaale naasta.

Pioneermisjonéridena alustasid 1583. aastal Zhaoqingis t66d itaallased Michele Ruggieri ja
Matteo Ricci (1552-1610). Ricci, hiinapirase nimega Li Madou ()35 %), omandas kiiresti
mandariini ehk pdhja-hiina keele ning dppis tundma Hiina kultuuri klassikalisi tekste, et kohalike
haritlastega vordvairselt vdidelda. 193 Ta t5lkis ladina keelde ,,Neliraamatu®. Peagi vahetas ta oma
jesuiidiriiti budistliku ja seejérel konfutsianistliku {irbi vastu, sai endale kohaliku patrooni ning
kolis elama Pekingisse, kus talle omistati riiklik haritlase stipendium. Tema teadmised
astronoomiast, geograafiast, matemaatikast ja teistestki teadustest 16id jesuiitidele hea maine ning
hiljem joudsid mitmed teisedki jesuiidid Hiina riigibiirokraatias kdrgetele ametipostidele.

Tanu eelnevas peatiikis kirjeldatud koikehdlmavale usuvabadustavale ja hilise Mingi
keisririigi avatusele vodraste kultuuride suhtes levis kristlus esimesel sajal aastal Hiinas ilma
suuremate takistusteta. 1584. aastal triikiti esimene hiinakeelne kristliku sisuga raamat, mille oli
kirjutanud Ruggieri ning mis kisitles muu hulgas hinge surematust ja loomudigust'**. Ruggieri ja
Ricci joudsid mone aastaga kristlusesse pdorata ligikaudu kakssada hiinlast. Nende seas olid ka
nn kolm varase kristluse sammast Yang Tingyun, Li Zhizao ja Xu Guangqi (ladinapérase nimega
Paul Xu), kellest sai tema usutunnistusele vaatamata {iks kdrgemaid ametikandjaid Mingi
riigihierarhias — siseminister (JNJF4). Konfutsianismi pdhimdtteid tunnistamata ei oleks see neil
onnestunud ning kuni Matteo Ricci surmani ei kahelnud keegi kristluse ja konfutsianismi ideede
kooskdlas'®®. Jesuiidid suhtusid konfutsianismi eelkdige kui tsiviilkombestikku, mille jirgimine
ei rikkunud kristlikku eetikat, ning ,,Viisraamatusse* kui iidsesse tarkusesse, mille tavasid pidi

kristlik dpetus tiiendama.'®® 17. sajandi 15pus tekkisid peamiselt Fujiani, Zhejiangi ja Shandongi

921, C. Y. Hsll. The Rise of Modern China. New York, Oxford, Oxford University Press, 2000, p. 97.

193 Matteo Ricci oli esimene, kes kirjutas hiina keelt ladina tahtedega (,,Xizi giji“). V. Mair. Advocates of Script
Reform — Sources... 2000. 302.

1941, C. Y. Hsii. 2000, p. 98.

193 K onfutsianismi ja katoliikluse ideede kokkusobivusest Uue Teksti koolkonna dpetlase Zhuang Qiyuani ideedes
17. sajandi algul loe: B. A. EIman. Classicism, Politics, and Kinship: The Ch’ang-Chou School of New Text
Confucianism in Late Imperial China. Taipei, SMC Publishing, 1990, pp. 90-91.

1% Siinkohal jadb selgusetuks, kas jesuiidid tunnistasid vaid nn suurt ortodoksiat vi laienes nende leplikkus ka
konfutsianistlikele eri koolkondadele. Tdenéoliselt ei pidanud nad sellist vahetegemist vajalikuks. Asjaolu, et nad ei
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provintsides nn kristlastest konfutsianistid, kes piitidsid kahte maailmavaadet {ihte sulatada ning
teha kristlusest Hiina kultuuri osa. Uks kuulsamaid neist Zhang Xingyao (1633—1715?) kirjutab:
,Jumal on sama mis shangdi“."”’ Budismi ja taoismi, samuti neokonfutsianismi, mille dpetused
olid jesuiitide arusaama kohaselt vddrad ega kuulunud nn iidse tarkuse juurde, pidasid nad aga
valejumalakummardamiseks. Xu Guangqi iitles seda teemat kommenteerides, et kristlus ,,aitab
konfutsianismi ja parandab budismi seadusi.«'*®

Jesuiitide taktikaliselt digesti iiles ehitatud misjonit6d korgklassi seas kandis vilja. Mingi
keisririigi 1dpupéevil oli mitu keiserliku perekonna liiget, kaasa arvatud keisrinna, hakanud
katoliiklasteks ja keisergi tundis kristluse vastu siigavat huvi. Mandzude vodimuletulek 1644.
aastal ei vdhendanud jesuiitide tdhtsust keiserlikus OSukonnas, kuigi Hiina kultuur muutus
konservatiivsemaks. Teise Qingi diinastia keisri Shunzhi (1644-1661) loal rajati Pekingisse
esimene kristlik kirik ning keiser Kangxi valitsuse all (1661-1722) saavutas jesuiitide tegevus
Hiinas oma suurima ulatuse. 1640. aastal oli Hiinas katoliiklasi iile 60 000 ja 1651. aastal juba
umbes 150 000'”.

Tanu jesuiitidele joudis Hiinasse esimene mirkimisvédrne hulk Lidne teaduslikke teadmisi,
mis voeti kiiremini omaks kui Liine usk. 17. sajandi véltel t3i jesuiidi misjon Pekingisse ligi
7000 koidet raamatuid, millest sama sajandi viltel jouti hiina keelde tdlkida 380 kdidet. Enamasti
oli tegu kristlike teostega, ent leidus ka kirjutisi astronoomiast, bioloogiast, geograafiast,
arstiteadusest, loogikast, filosoofiast, Euroopa riigiteadustest jne. 1622. aastal joudis Mingi
keisririiki saksa péritolu jesuiidist astronoom Johannes Adam Schall von Bell (1591-1666) ja
hiljem flaami péritolu Ferdinand Verbiest (1623-1688), kes jitkasid Matteo Ricci misjonitodd,
kuid panustasid suuresti ka Hiina teadusesse. Nad uuendasid Hiina kalendrisiisteem ning hiljem
sisuliselt juhtisid Keiserlikku Astronoomiakeskust **° ( #k K B  gintianjian). Lisaks
moderniseerisid jesuiidid Hiina sdjatehnikat, kaarte, psiihholoogiat jne. Ent jesuiitide hiina
keelest tolgitud raamatute vahendusel sai Euroopa omakorda ulatuslikke teadmisi Hiinast. Suured

valgustusaja mdtlejad nagu Leibniz, Goethe, Spinoza, Adam Smith olid koik suured Hiina

kultuuri austajad. Muu hulgas tostsid Voltaire, Holbach ja Diderot esile Hiinas kehtivat

tunnistanud neokonfutsianismi, lubab aga oletada, et jesuiitide konfutsianismikésitus oli laiem ja v3ib-olla langes
kokku ainult suure ortodoksia arusaamadega.

17 Zhang Xingyao. An Examination of the Similarities and Differences Between the Lord of Heaven Teaching
[Christianity] and the Theaching of the Confucian Scholars — Sources... 2000, p. 153.

1% Xu Guangqi. A Memorial in Defence of the [Western] Teaching — Sources... 2000, p. 149.

991, C. Y. Hsii. 2000, p. 100.

20 £ Wilkinson. 2000, p. 586.
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sekulaarset valitsuskorda, kus poliitika oli usulistest organisatsioonidest sdltumatu.”®' Voltaire

on kirjutanud: ,,Me peaksime neid [hiinlasi] pigem imetlema [...] Nende Opetlaste religiooni ei
ole hibistatud luiskelugudega ega méiritud tiilide ja kodusddadega.«*%*

Ulatuslik kohanemine Hiina kultuuriga, mis oli toonud jesuiitidele suurt edu, pdhjustas ka
nende languse. 1634. aastal Hiinasse joudnud dominikaani ja frantsiskaani mungad olid ndhtust
jéalestuses. Nad heitsid jesuiitidele ette kristliku terminoloogia hiinastamist (nt Jumala vasteks oli
= %7 shangdi: shang — ilem, kdrgem; di — jumal), kirikuseaduste eiramist, Konfutsiuse
kummardamist ja hiinalike riituste jargimist. Samas kisitlesid jesuiidid konfutsianistlikke riitusi
(védlja arvatud Konfutsiusele ohvrite toomist) eelkdige tsiviilkombestikku kuuluvate ja mitte
religioossete toimingutena. Neist erimeelsustest puhkes nn ,riituste tiili“ ja pikk, iile poole
sajandi vdldanud avalik arutelu, mis kaasas nii paavsti ja palju Euroopa filosoofe kui ka Hiina
keisri ja sealse iilikkonna. Oli valas tulle keiser Kangxi 1692. aastal viljakuulutatud kristlastele
moeldud sallivusediktiga kaasnenud otsus, mis, tuginedes Matteo Ricci vilja mdeldud eristusele
(selle jérgi ei olnud konfutsianistlikud riitused iildiselt religioosset laadi), eeldas, et hiinlastest
kristlastel lubatakse jétkata konfutsianistlike kommete tditmist. See aga drritas Rooma kuuriat,
kes stiiidistas tihelt poolt Kangxid kiriku asjadesse sekkumises ja teiselt poolt jesuiite keisri
pooldamises. 1705. ja 1706. aastal Pekingis toimunud ldbirddkimised luhtusid ning ,,riituste tili*
16ppes 1715. aastal jesuiitide tegevust hukka moistva paavst Clementius XI bullaga ,,Ex Illa Die*.
Viis aastat hiljem otsustas keiser Kangxi kdik misjondrid, kes ei tegelenud teadusega, keisririigist
vilja saata. Kuigi tegelikkuses seda kdsku lopuni tdide ei viidud, olid jesuiidid selle otsusega
sattunud kahe tule vahele ning nende iihiskondlik positsioon ndrgenes oluliselt.?”

Pérast Kangxi surma keisriks saanud Yongzhengi (1722—-1735) valitsuse all halvenes jesuiitide
olukord veelgi. Yongzheng oli veendunud, et ,,Hiinal on omad usundid ja Ldane maailmal omad.
Ladne usundid ei peaks Hiinas levima, just nii nagu Hiina usundid ei saa valdavaks saada

Liines. %

Trooniparimistiilis Yongzhengi venda toetanud ning hiljem keisri ristiusustamist
sepitsenud jesuiitidel keelati tegutseda sisemaal ning késti koonduda Macaosse ja Guangzhousse
— erandiks olid vaid vihesed dukonnas todtavad misjonirid, kes jdid ametisse astronoomide voi

kunstnikena. Osa provintsilinnade kirikuid muudeti koolideks vdi kiilalistemajadeks. Taielikust

211 C. Y. Hsii. 2000, p. 105.

202 yviidatud teosest: J. Spence. The Chan’s Great Continent: China in the Western Mind. New York, London,
Norton, 1998, p. 98.

203 3, Spence. 1990, pp. 71-72.

241, C. Y. Hsii. 2000, pp. 102-103.
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keelust katoliiklik kirik siiski pddses, kuna keisri arusaam Hiinast kui koikehdlmavast
iilimuslikust kultuurist sundis teda kaalutlema: ,,Kaugelt tulnud barbareid on siia meelitanud meie
kultuur. [...] Me peame neid kohtlema lahkelt ja vésrikalt. >

Jesuiitide positsiooni Hiinas ndrgendas veelgi asjaolu, et eurooplastest vaimulike
juhtpositsiooni séilitamise eesmirgil oli Rooma hiinlaste ordineerimise dra keelanud. (Huvitaval
kombel ei olnud Jaapanis jaapanlaste ordineerimine keelatud.) Mitmed jesuiidid nédgid ometi
suurt vajadust hiina péritolu vaimulike jirele ja 1685. aastal saadeti paavst Innocentius XI ka
vastavasisulise palve. Kuid Rooma jii oma seisukohale kindlaks ning seetdttu oli sada aastat
pérast jesuiitide tegevuse algust Hiinas kohaliku piritoluga preestreid vaid méni.”*® Mdnesaja
tuhande pealise kogukonna eest hoolitsemine oli neis tingimustes voimatu ning kui 1773. aastal
jesuiitide ordu paavst Clementius XIV kisul laiali saadeti, tihendas see nii Hiinas tegutsenud
suurima ja mdjuvdimsaima katoliikliku ordu ametliku tegevuse loppu kui ka katoliikluse

allakiiku laiemalt?®’

. Samal ajal kui teiste katoliiklike ordude misjon Hiinas jétkus, piiiidis
Peking ka nende tegevust piirata. Katoliikluse leviku tokestamiseks keelas keiser Yongyan 1805.
aastal hiinakeelsete kristlike raamatute triiki ning madistis ainult 12 pdeva hiljem katoliikluse
ametlikult hukka: ,,kuidas muidu [kui karistades] suudame me selle hereesia vilja juurida ja oma
inimesi digel teel hoida?*™

Kuigi jesuiitide panus Hiina teadusesse oli méarkimisvéérne, ei kdigutanud see suure kultuuri
minapilti. PGgus uute teadmiste puhang, mis koitis mitmete Hiina haritlaste meeli ning pani
moningaid isegi kristlust tunnistama, oli liiga nork, et midagi pShjapanevat Hiina kultuurile
lisada. Kahe sajandi véltel Hiina keisririiki joudnud umbes 500 jesuiidi misjondrist olid vaid 80
pidevad Ladne ideid Hiinale vahendama ja vastupidi®”’. Nende panusest jdi vdheks. Arnold
Toynbee usub, et Hiina ja Jaapan olid Ladne riikidega ldvides algul nonda avatud, kuna nad ei

olnud kogenud uusaja kultuurile eelnenud ja Euroopa naabreid — juute ja moslemeid — peletanud

295 3. Spence. 1990, p. 84.

2% Esimene hiinlasest preester ladinapirase nimega Gregorius Lopéz ordineeriti Filipiinidel 1656. aastal ning 1674.
aastal sai temast esimene Hiina ja Korea viie provintsi Vatikani apostellik vikaar (Vicar Apostolic). Ka 1871. aasta
Shanghai sinodi soovituse hakata hiinlasi ordineerima liikkas Vatikan tagasi. Alles 1923. aastal lubas paavst Pius XI
hiinlaste ordineerimise. K. W. Chan. 1992, pp. 6-9.

27 Veel 1769. aastal saabus Guangzhousse kaks prantslasest jesuiidi misjoniri, kes avaldasid soovi keisri dukonda
todle asuda. L. Fu. A Documentary Chronicle of Sino-Western Relations (1644—1820). Tucson, The University of
Arizona Press, 1966, p. 251.

2% L. Fu. 1966, pp. 352-353. Vaata ka lk 396-397, kus on juttu mitmest 1815. aastal vilja antud kristlaste vastu
suunatud keiserlikust ediktist.

291, C. Y. Hsii. 2000, p. 103.
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kristlikku usufanatismi *'° . Mingi keisririigi valispoliitiliste eesmirkide muutumisega ja
konservatiivsema Qingi keisririigi loomisega seoses sddrane &draootav kuid soe suhtumine
muutus. Ajal, mil Euroopas ja POhja-Ameerikas toimusid revolutsioonilised sotsiaalsed ja
poliitilised muutused, mis viisid 10puks modernse riigi loomiseni ja usuvabaduse poliitilise
kehtestamiseni, sulgus Hiina {iha enam endasse. Dekadentsi eest podgenevad haritlased
eemaldusid poliitikast ja sulgesid end iidsete tarkuste ,kasutusse® maailma. 18. sajandi Hiina

igatses endiselt taga muistsuse (gu) hiilgust ega hoolinud Léaédne uutest ideedest.

2) HIINA AVANEMINE LAANE KAUBANDUSELE

JANIINIMETATUD EBAVORDSED LEPINGUD
Pérast jesuiitide tegevuse katkemist jdid peamisteks Léddne ideede esindajateks Hiinas
kaupmehed. Uusaja Euroopa tddstusrevolutsioon ja rahvastiku kiire kasv, mis sundis uusi turge
otsima, ning Hiina luksuskaupade ja tee suur menu tegid Qingi keisririigist ithaldusvairse
kaubanduspartneri. Ometi oli Hiina kuni 19. sajandi keskpaigani suuresti viliskaubandusele
suletud. 1662. aastal sulges keiser koik sadamad peale Macao (mis oli portugallaste valduses),
kuid ndustus 21 aastat hiljem kaubavahetuseks taas avama Guangzhou®'', mis jii pikaks ajaks
ainsaks viliskaubandusele avatud sadamaks Qingi keisririigis. Hiinal ,,ei olnud Lainelt midagi
vaja“ ning seetOttu tdlgendas keiser kauplemisvabadust oma riigis mitte koigile kuuluva
Oigusena, vaid ,,vasallriikidele* osutatud teenena.

,Barbaritest kaupmeeste maine oli madal ning nende kontakt Hiina lihtinimestega peaaegu
olematu. 1759. aastal vidlja antud ja 19. sajandi alguseks 10pliku kuju saanud karm
kaitumisreeglistik, mis kérpis védhest lavimist veelgi, peegeldab Hiina riigi isolatsionistlikku

poliitikat ilmekalt:

Punkt nr 5: ,,Vodramaalased tohivad Hiina ametnikega suhelda ainult Co-hongi [hiina kaupmeeste
gild] vahendusel.”

Punkt nr 8: ,,[...] nad vdivad vabalt liikuda 90 meetri kaugusele oma kaubapostist [factory]. [...]“

Punkt nr 11: ,,Vddramaalased ei tohi osta Hiina raamatuid ega oppida hiina keelt.«*!?

219 A Toynbee. Uurimus ajaloost. Tartu, IImamaa, 2003, pp. 620—621.

1T Selle otsuse taga ei olnud mitte tiili Lazne riikidege, vaid piiiid taltsutada Mingi diinastiale lojaalset Taiwanil
resideeruvat viepealikku Koxingat ehk Zheng Chenggongi. 1683. aastal tiili rauges.

2121 C. Y. Hsii. 2000, pp. 150-151.

62



Monda aega olid Liine kaupmehed kasumi nimel ndus siiraseid Ohtumaa mdistes inimvabadusi
piiravaid tingimusi taluma. 1793. aastal Pekingisse kauplemisvabadust laiendama ja
Suurbritannia diplomaatilist esindust rajama saadetud Macartney ekspeditsioon ning 1816. aastal
samadel eesmirkidel ldkitatud Amhersti ekspeditsioon naasid kodumaale piltlikult 6eldes tiihjade
kitega. Ametlikult jitkus niinimetatud ,,Guangzhou kaubandus® vanaviisi veel 19. sajandi
esimesel poolelgi, kuid tegelikkuses oli see siisteem iganenud. Uks avatud sadam oli ilmselgelt
liiga vihe. Salakaubana Qingi keisririiki veetav oopium®" oli selleks ajaks saanud valdavaks
kaubaartikliks ning suurendanud oluliselt kaubavahetuse mahtu. Tuginedes toona véga
populaarsele laissez faire ehk vabakaubanduse pdhimottele, ndudis Suurbritannia uute sadamate
avamist. Ent oma pohimdtetele kindlaks jdddes ei olnud Peking sellega ndus. Nii siittis terav
majanduslik ja poliitiline vastuolu, mis viis 1839. aastal Qingi keisririigi ja Suurbritannia vahelise
Esimese oopiumisdja puhkemiseni.

Sdda 16ppes Qingi keisririigile selge liiliasaamisega. 1842. aasta augustis solmiti Nanjingi
lepe, kus mandzud ndustusid Suurbritannia ndudmistele jérele andma. See oli esimene
niinimetatud ,,ebaausatest lepingutest”, mis jarjepanu avasid Hiina keisririigi monedele Ladne
ritkidele. Lisaks said need lepingud aluseks uuele Léddne ideede leviku lainele Hiinas. Kui
Nanjingi lepe oli sdlmitud kiirustades ning ei puudutanud sdonagagi kristlikku kirikut, siis 1844.
aastal Ameerika Uhendriikidega sdlmitud lepe sisaldas protestantidele viga olulise artikli 17, mis
andis ameeriklastest misjondridele Oiguse vabalt nn lepingusadamates (Guangzhou, Xiamen,
Fuzhou, Ningpo, Shanghai) usku kuulutada, piistitada sinna haiglaid, kirikuid ja rajada kristlikke
surnuaedu. Samal aastal jérgnes Prantsusmaaga solmitud Whampoa lepe, mis tiihistas
eelmainitud keiser Yongzhengi misjonitegevust keelustava edikti ning tagas katoliiklastele ja
1845. aastal laiendatult ka protestantidele tiieliku tegevusvabaduse kogu mandzude riigis.*'*

Lisaks vOimaldas 1860. aastal Prantsusmaaga sdlmitud Tientsini lepe misjondridel ,rentida ja

213 pikka aega oli Suurbritannia kaubandusbilanss olnud suures miinuses. Nagu 6eldud, ,,ei olnud Hiinal La4nelt
midagi vaja“ ning seetdttu pidid Suurbritannia ja ka teiste riikide kaupmehed maksma Qingi keisririigi kaupade eest
enamasti hdbedas. See hobeda viljavool sai ka iiheks pohjuseks, miks puhkes Esimene oopiumisdda.

24 \W. F. Mayers. Treaties Between the Empire of China and Foreign Powers: Together with Regualtions for the
Conduct of Foreign Trade etc. Taipei, Ch’eng-wen Publishing, 1966, (Originaal 1877). Vaata ka: J. Spence. 1990,
pp. 161, 180.
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osta maad kdigis provintsides“*'’. Kuigi varjatud misjonitegevus oli kestnud Pekingi sclja taga
ennegi, muutus see 19. sajandi keskel taas seaduslikuks.

Kristlaste elu ja tegevus Hiina riigis kdis ka edaspidi kdsikdes kaubanduse ja diplomaatiliste
suhetega. Lepingusadamates tootavate misjondride arv sdltus suuresti selle linna ladnemeelsusest
ja seetottu oli vaid kiiresti arenenud Shanghais misjonére iile kiimne (arvult 17). Teistes avatud
sadamates jdi loodetud kiire kaubavahetuse kasv tulemata ning misjonitdd kesiseks. 2'®
Eurooplased olid omandanud hiinlaste silmis sedavord halva maine, et vihesed olid ndus nendega
koostodd tegema. Erimeelsused viisid mitmete relvastatud kokkupdrgeteni ning misjonitdo
osutus monedes Hiina piirkondades vdimatuks. 1894. aastal Suurbritannia ja Vilisriikide
Piibliseltsi vélja antud aastaaruandes tsiteeritakse iihte hiina haritlast, kes iitles misjonit66 kohta
stingelt: ,,Need mehed [misjondrid] on meie ilusale maale tulnud; nad ehitavad kabeleid ning
nende kellade heli kostub koikjale. See rahutu heli tungib isegi meie esivanemate kodadesse ja
meie perekonna haudadesse. Isegi meie viiruk kaotab oma jou. Meie pojad ja tiitred surevad ning
vOdras mees ja tema usk saavad voidukaks.“?'” Niisiis oli misjonéridele endilegi selge, et nad ei
ole paljude hiinlaste silmis teretulnud. Kristlasi siilidistati Hiina allakdigus, néljahddas ja
loodusdnnetustes.

Hoolimata rahutustest ja tildisest umbusust kristlaste vastu jdid koloniaalvéimud oma soovis
usku kuulutada kindlaks ning ajapikku kristlaste arv Hiinas kasvas. 1889. aastal oli Qingi
keisririigis 37 287 protestanti ja 211 kohaliku péritolu preestrit, katoliiklasi oli 1901. aastal
721 000, kellest umbes 500 olid ordineeritud preestrid. Need arvud kasvasid jargnevatel

kiimnenditel mitmekordseteks '8

, ent jdid Hiina keisririigi rahvaarvuga vdrreldes siiski
véikesteks. Sellele vaatamata oli kristlikul misjonitegevusel 20. saj alguseks Hiina riigis suur
majanduslik ja poliitiline kaal. Kristliku kiriku omanduses olev vara (kaasa arvatud koolid ja
haiglad) oli suur ning moodustas suurema osa Ameerika Uhendriikide Hiina keisririiki suunatud

investeeringutest (1914. aastaks kokku 49 miljonit dollarit).*"

213 A, Feuerwerker. The foreign presence in China — The Cambridge History of China, Vol XII: Republican China
1912-1949, Part I. Ed. in chief Fairbank, John K. Cambridge, New York, Port Chester, Melbourne, Sidney,
Cambridge University Press, 1989, p. 165.

216 3. Spence. 1990, p. 162.

217 Britische und Auslandische Bibelgesellschaft. Mitteilungen aus dem Neunzigten Jahresbericht 1893/1894.
Berlin, 1894. S 61.

218 A Feuerwerker. 1989, pp. 167-168.

219 3. Spence. 1990, pp. 282-283.
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Kuid ei kaotatud sdda ega ka elavnenud kristlik misjonitoé ajendanud Qingi haritlasi ja
riigimehi eesotsas keisriga oma poliitikat muutma. Kaotust peeti dnnetuseks, millel ei olnud
midagi pistmist Qingi keisririigi sdjalise ndorkuse voi majandusliku ja poliitilise mahajddmusega.
19. sajandi keskel said vidhesed Hiina motlejad aru mandzude riigivdimu tagurlikkusest ning veel
viahem oli neid, kes tegelesid selleks ajaks juba selgelt voimsama ja arenenuma Ladne maailma
tundmadppimisega. Oli vaja veel iihte sdjalist 1dbikukkumist, Teist oopiumisdda (1856—1860), et

Qingi ametnikud ja haritlased aduksid oma riigi dekadentsi.

3) HIINA HARITLASKONNA AVANEMINE LAANE IDEEDELE
19. sajandi teisel poolel, tdpsemalt deldes pérast Teist oopiumisdda (1856—1860), sai monedele
Hiina haritlastele ilmseks, et Lééne kriitika nende suunal ei ole péris pShjuseta. Korruptsioon soi
suure osa riigi eelarvest, iildine moraalildtvus siivenes nii ld4neliku kui ka konfutsianistliku
mdddupuu jérgi arvestades ning sdjalised kaotused, mis ei saanud enam olla juhuslikud, seadsid
kahtluse alla Hiina thiskonna klassikalised viirtused. Kuigi enamik Opetlasi jii keisrile
kuulekaks (lojaalsusetuse eest karistati surmanuhtlusega), kostis eliidi hulgast {iha enam haali,
kes pidasid vajalikuks oma riiki uuendada. Nende hulgas olid toonase Hiina eesrindlikumad
mdtlejad nagu Wei Yuan, Yan Fu, Feng Guifeng, Kang Youwei, Liang Qichao jt. Nouanded
varieerusid seinast seina, kuid paljud olid iihel meelel, et vanal viisil edasi minna ei saa.
Oigupoolest algasid muutused Hiina poliitikas juba varem. Kui klassikaline Hiina riigiteadus (
#E A jingshi) oli peamiselt eelnevate keisririikide tavale iiles ehitatud, siis juba 18. sajandi keskel
peeti teatud ringkondades ainult traditsioonile pohinevat valitsusviisi ebapiisavaks. Kuulus
provintsikuberner ja riigiametniku etaloniks peetud Chen Hongmou (1696-1771) on 6elnud:

. Raamatud jddvad vaid raamatuiks ja piris maailmast {ipris erinevaiks***°

, andes sellega moista,
et poliitika ei saa jddda ainult rituaalikeskseks. Kuid keegi ei soovinud siis veel traditsioonist
loobuda, vaid seda tuli vaid vastavalt vajadusele uute teadmistega tdiendada. Nagu eelpool
ortodoksia olemust kasitledes ndgime, oli konfutsianistliku traditsiooni muutumine ja vastavale
ajastule kohanemine Hiina mdttelukku juba eos sisse kirjutatud®*'. Sellele n-6 tavale hakati 19.

sajandi kdigus tiha enam sihipérast tdhelepanu podrama. 1879. aastal osutas riigiametnik Xue

Fucheng (1838-1894) oma kirjas Zongli Yamenile Hiina ajaloos tavapdraselt toimuvatele

20 Chen Hongmou. Letter to Depei — Sources. .. 2000, p. 158. Muu hulgas vditles Chen universaalse hariduse eest.
Vt Sources... 2000, pp. 160—162.
221 vt peatiikk 11 ,,Suur ortodoksia ja viike ortodoksia®, 1k 43-48.
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tsiiklilistele muutustele ning nentis seejuures, et ,,ka tinapieva uued meetodid [fd] voivad endiselt
jargida muistsete tarkade Opetust.“?*? Hiina riik pidi aja paratamatule kulule alluma ning
muutuma, hiilgama oma vana ,,Keskmaa“ kosmoloogia ning leppima sellega, et Hiina on iiks ritk
teiste seas. Seejuures on oluline, et endiselt peeti nende muutuste aluseks taoistlik-
konfutsianistlikku kosmilist etteméératust. Poliitiline reformiliikumine, mis viis 16puks Hiina
Vabariigi loomiseni, ei olnud selle késituse kohaselt mitte eesmérk iseeneses, vaid pigem uude
aega sobitumise vahend.”” Siirane kohandumisele suunatud kosmoloogia jii mdjutama kogu
reformiajastu Hiinat.

Uks esimesi Hiina haritlasi, kes piilidis Liine mdistes moodsate teadustega traditsiooni
tdiendada, oli riigiametnik Wei Yuan (1794—1856). 1842. aastal ilmus tema kirjutatud ,,Qingi

keisririigi sdjaajalugu® (B2EFT) ning 1844. aastal tema koostatud kuid suuresti Lin Zixu?**

materjalidel pohinev ,,Ulemeremaade kisiraamat® (& &)**°. Nende raamatute alusteesiks on

véide, et ,,barbarite” ehk Ladne riikide agressiooni vastu on voimalik vdidelda ,,barbarite” endi
vahenditega. Olgugi et ka Wei kisituse keskmes oli endiselt klassikaline konfutsianistlik
maailmapilt, kus kdoik teised riigid on Hiina kui Keskriigi vasallid, oli tema ldhenemine

maailmale uudne — ta ,kirjeldab Lasnt nii, nagu lisnlased seda ise tajuvad=<**.

Kui ,,Qingi
keisririigi sOjaajalugu® sisaldab peamiselt Lddne geograafiat ja tehnoloogilisi uuendusi
puudutavat teavet, siis ,,Ulemeremaade kisiraamat* kiitkeb peale nende teemade ka peatiikki
Ladne wusunditest (10. ptk) ning késitleb esimesena Hiina ajaloos podgusalt modernset
rahvusvahelist digust. Viimase juures huvitas Weid eelkdige vohavast oopiumikaubandusest
tingitult salakaubandust ja sdja kuulutamist puudutav rahvusvahelise diguse tava. Selleks tdlkis ta
koos misjondr Peter Parkeriga inglise keele vahendusel (sisaldab palju laensdnu) hiina keelde
kolm vastavasisulist 16iku Emmerich de Vatteli teosest ,,Le Droit des genes“.*’ Edaspidi koitsid

,Ulemeremaade kisiraamatus* viljendatud uuenduslikud ideed paljude Hiina haritlaste (ka

Jaapani haritlaste) tdhelepanu ning sellest anti vélja kaks kordustriikki (1847, 1853).

22 Xue Fucheng. Suggestions on Foreign Affairs — Sources... 2000, p. 244.

3 C. Furth. Intellectual change: from the Reform movement to the May Fourth movement, 18951920 — The
Cambridge History of China, Vol XII: Republican China 1912—-1949, Part I. Ed. in chief Fairbank, John K.
Cambridge, New York, Port Chester, Melbourne, Sidney, Cambridge University Press, 1989, pp. 325-327.

24 Esimese oopiumisdja aegne Guangzhou kuberner Lin Zixu, kes vditles edukalt oopiumikaubanduse vastu, oli
véga huvitatud Lédne tehnoloogilisest progressist ning kogus selle kohta ainest.

225 Hsii tolkes ,,Ilustrated Gazetteer of the Maritime Countries” ja Wilkinsoni tdlkes ,,Gazetteer and maps of the
ocean circuit®.

226 \Wei Yuan. Illustrated Gazetter of the Maritime Countries — Sources.... 2000, p. 209.

27K, C. Liu. Wei Yuan and Confucian Practicality — Sources... 2000, pp. 184-212.
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Wei Yuani uuenduslikud mdtted avasid siimboolselt Hiina haritlaste ja poliitikute
mottemaailma Lidne ideedele. Pérast 1861. aasta riigipdoret Qingi keisririiki monda aega de
facto valitsenud ning Zongli Yameni (f#2¥Efi7[") ehk keiserlikku vélisministeeriumit juhtinud
prints Gong (1833-1898) pooldas Wei initsiatiivi ning panustas osa riigi eelarvest Hiina
moderniseerimisele. ** 1860. aastatel sai alguse nn enesetugevdamise liikumine (775 % ®))
(1861-1894), mis seisnes peamiselt Ladne tehnika rakendamises Qingi majanduse ja sdjatehnika
moderniseerimiseks. Vaatamata konservatiivide pahameelele uuendati 19. sajandi teisel poolel
tootmist, pangandust, pdllumajandust, ehitati moodsaid sdjalaevu ning Qingi armeel oli esimest
korda vdimalus oma sddureid koolitada Euroopa sdjavdeakadeemiates, kuid peagi ka lddnelikus
Hiina sdjavieakadeemias Tianjinis.?*

Lisaks tehnoloogilistele uuendustele Oppisid Qingi ametnikud kasutama Léadne
diplomaatiareegleid ja haridusmeetodeid. Varem innuka lddnevastasena tuntud prints Gong
veendus parast 1860. aasta Suurbritannia saadikutega peetud kdnelusi, et iidset konfutsianistlikku
tribuudisiisteemi véidravast lepingusiisteemist voib Hiinale kasu olla. Ta ndgi rahvusvahelises
oiguses voOimalust Léddne riike ohjeldada. Neil pohimdtetel visandas Gong uue Hiina
vélispoliitika, mille jérgi peab Hiina ,,Ld4ne maailmaga kohanema, et luua kestev rahu, mil saaks
riiki Lésne abiga taas sojaliselt iiles ehitada“.”° Gongi iillatuseks olid Lidne riigid altid oma
teadmisi jagama ning sellest tingitult avati 1862. aastal Pekingis Vddrkeelte kool ([F13C£E), mis
tahistab Hiinas ldaneliku hariduse algust. Uute dppeainete lisamisel hakkas Voorkeelte kool peagi
meenutama moodsat iilikooli, kuigi tegelikkuses oli see pigem midagi kolledzi sarnast, ning juba
1879. aastal Oppis seal 167 Opilast, kellest iiheksa keskendusid rahvusvahelisele digusele. Lisaks

oli Voorkeelte kooli juures viike triikkikoda, mis joudis oma tegevusaastate véltel vilja anda

2% Endine Ameerika minister Anson Burlingame vdeti 1867. aastal Zongli Yameni palgale ning saadeti kodumaale
Qingi keisri asju ajama. Ta piiiidis lepitada toona Uhendriikides omavahel vaenutsevaid kohalikke ja sisserdnnanud
hiinlasi ning veenis Laint, et Hiina on peagi valmis kristlust omaks votma, kutsuma misjonérid usku kuulutama ja
»igale kiinkale sdravat risti paigaldama.* J. Spence. 1990, p. 215.

229 1850. aastal ilmus Xu Jiyu maailma gograafiat késtlev teos ,,Liihike mereteede kisiraamat* (Fiis &50%) (Hsit
tolkes ,,A Brief Survey of the Maritime Circuit” ja Wilkinsoni tdlkes ,,A brief description of the ocean circuit™), mis
tekitas oma uudse ldhenemisega toonase iilikonservatiivse haritlaskonna seas palju pahameelt ning Xu Jiyu
vallandati. Pérast Teist oopiumisdda 1865. aastal kutsuti Xu Jiyu riigiteenistusse tagasi ning temast sai vastloodud
Zongli Yameni juhataja. E. Wilkinson. 2000, p. 748. Vaata ka: I. C. Y. Hsl. 2000, p. 193.

239 1861. aasta algul Gongi ja Wenxiangi koostatud ja diplomaatiliste reformide alguseks olnud dokumendi iiks
soovitustest oli vilja valida teatud hulk mandzu poisse vanuses 13 ja 14, kes alustaksid vodrkeelte oppimist. 1.C.Y.
Hsl. 2000, pp. 267-268.
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seitseteist Hiina modernsele teadusele aluse rajanud kdidet. Samalaadsed koolid asutati 1863.
aastal ka Shanghaisse, 1864. aastal Guangzhousse ja 1866. aastal Fuzhousse.>"

Hiina keelde tolgitud Lidne kirjandusklassika oli 19. saj mandZzude riigis iilipopulaarne. Hiina
lugejani joudnud raamatute hulka kuulusid teiste seas sellised inimdigusi edendavad téhtteosed
nagu John Stuart Milli ,,On Liberty* (tdlgitud u 1899/1900) ja Montesquicu ,,La défense de
L'Esprit des lois“, mille tolkijaks oli kuulus lddnelike ideede propageerija Yan Fu (1854—
1921).** Peale mainitute tdlkis Yan Fu hiina keelde ka majandusteoreetikut Adam Smithi,
darvinisti Thomas Huxleyt ja sotsiaalliberaali Herbert Spencerit. 1864. aastal tdlkis Ameerika
paritolu misjondr William A. P. Martin (1827—-1916) hiina keelde esimese tiispika rahvusvahelise
diguse teose, Henry Wheatoni ,,Elements of International Law* (#5[E/27%)>”. Peale tdlgitud
raamatute olid olulisteks teabelevitajateks peamiselt misjondride vidlja antud hiinakeelsed
ajalehed ja ajakirjad, mis késitlesid religioossete teemade korval ka teaduslikke ja
sotsiaalpoliitilisi teemasid ning uudiseid laiast maailmast. Juba 1830. aastatel ilmuma hakanud
kristlikud sonumikandjad said populaarseteks nii usklike endi kui ka haritlaskonna hulgas
laiemalt. Uks esimesi ja jitkusuutlikumaid sifrastest ajakirjadest oli Ameerika péritolu misjonéri
Young J. Alleni (1836-1907) toimetatud ,,Kiriku uudised* (ilmus aastatel 1868—1874), millest sai
hiljem sekulaarsema sisuga viiga menukas ,,Maailma ajaleht* (&5[B]/A%) (18741883, 1889—
1907).2*

1890. aastatest alates voOtsid hiinlased Lédne kirjanduse tdlkimise ja ajakirjanduse

5

publitseerimise suuresti enda kanda, 2> kuna selleks ajaks oli vodrkeelte oskus Hiina

236
d.

haritlaskonna seas juba vordlemisi levinu Lepingusadamais, mille arv oli 1893. aastaks

kasvanud kolmekiimne kolmeni ja 1917. aastaks iiheksakiimne kaheni, kehtestati piirkonniti

211, C. Y. Hsii. 2000, pp. 270-271. Vaata ka: J. Spence. 1990, pp. 200-202.

2 3. Spence. 1990, p. 239.

** Selle kohta vt 1k 92.

4 Kiriku uudised on Liu ja Bennetti tdlkes ,,Church News* ning% [ /A #Hon tdlgitud ,,Chinese Global Magazine®.
A. A. Bennett, K. Liu. Christianity in the Chinese Idiom: Young J. Allen and the Early Chiao-hui hsin-bao — The
Missionary Enterprise in China and America. Ed. in chief Fairbank, John K. Cambridge, Massachusetts, London,
Harvard University Press, 1981, pp. 159—161. Vaata ka: J.K. Fairbank. China Watch. Cambridge, Massachusetts,
London, Harvard University Press, 1987, pp. 24-26.

3 Vilismaalaste osakaal Hiinas oli 20. sajandi alguses mdistetavalt viike, ulatudes 1903. aastal vaevu iile 20 000.
1921. aastaks oli vélismaalaste arv tdusnud 240 000-ni, mis oli endiselt tithine osa kogu Hiina Vabariigi
elanikkonnast. A. Feuerwerker. 1989, p. 148.

36 Teiste haritlaste hulgas tegutses ka iiks Qingi diinastia ekstravagantsemaid Opetlasi Gong Zizhen, kes vditles
vordoiguslikkuse ja riigi vara vordse jagamise eest ning polastas kommet siduda naiste jalgu. Samas avaldas Gong
arvamust, et koik oopiumi tarbijad tuleks surnuks kagistada ja oopiumiga dritsejad peast ilma jétta. J. Spence. 1990,
p. 150.
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ladnelik digusruum, kus Qingi keisririigi seaduste asemel kehtisid vastava koloniaalvoimu

237

vélisritkide kontrolli paljude hiinlaste iile. Neil aladel kehtestatud sona- ja triikkivabadus

voimaldas Pekingi pahameeleks {illitada uudseid, kohati radikaalseid ja mandzude riiki

38

kritiseerivaid kirjutisi. 2® Ilmuma hakkasid sdirased uuendusmeelsed ajalehed nagu Kang

Youwei 1896. aastal asutatud ,,Shiwu bao* (ZF#7#) ja Liang Qichao 1904. aastal asutatud
,Shibao“*’ (H§%) jt. Esmalt peamiselt Shanghaisse koondunud progressiivsed métlejad olid
parast 1898. aasta reformilitkumise (Saja pdeva reform) luhtumist sunnitud pagema eksiili,
Jaapanisse, kus hiinakeelsete ajakirjade véljaandmine ja Li4ne kirjanduse tdlkimine jatkus (tihti
1dbi jaapani keele). Jaapanis vélja antud ajakirjadest vddrivad mainimist Liang Qichao asutatud
,Qingyi bao* (15F#) ja ,,Xinmin congbao* (T E# ). Eriti védrib esiletdstmist 1901. aastal
ilmuma hakanud ,,Guomin bao* (B E:¥#), mille esimese viljaande juhtkirjas seisis ingliskeelne
tutvustus: ,,Me oleme liberaalsed, eelarvamusvabad ja erapooletud reformijad. Me tdotame, et
tagame ususallivuse iga tiiiipi religioonidele [...] meie diguskorra all.“**° Kuna paljud sdirastest
véljaannetest olid Qingi keisririigis keelatud, imporditi ja levitati neid Hiinas salaja. 1904. aastast
hakkas reformimeelne press taas Hiina tagasi kolima.**'

Nii joudsid modernsed ideed (HTE% xinxué — uus dpetus) Hiina haritlaskonnani. Suurem
tdhelepanu oli selleks ajaks koondunud Léédne tehnoloogialt sotsiaalpoliitilistele teooriatele ning
enamik 19. sajandi 1dpus ja 20. sajandi alguses tolgitud raamatuid késitlesid just neid teemasid.
Sajandivahetuseks ei olnud sotsiaaldarvinism, rahvuslus, demokraatia voi iileilmsed inimdigused,
kaasa arvatud usuvabadus, enam Hiina haritlaskonnale vodrad — seda enam, et lddnelikust
inimodiguskasitusest sai Jaapanisse eksiili sunnitud hiinlastele kasulik liitlane. Ka naiste olukord
paranes. Nad kdisid vilismaal Oppimas, kuigi vidhestel Onnestus omandada kdrgem haridus
Euroopa, Uhendriikide vdi Jaapani iilikoolides.

Uued sotsiaalpoliitilised teooriad tdid hiina keelde hulgaliselt uut sonavara. Osa

terminoloogiast tolgiti, osa laenati klassikalisest hiina keelest ning osa jaapani keelest, kus uue

37 A, Feuerwerker. 1989, p. 132.

3% Sellest digusliingast 15ikas kasu ka iiks olulisemaid noori hiina rahvuslasi Zou Rong (1885-1905), kes muuhulgas
voitles sdna- ja teiste poliitiliste vabaduste ning naiste diguste eest. J. Spence. 1990, pp. 236-237.

29 E. Wilkinsoni tdlkes ,,Current Affairs of China’s Progress“ ja ,,Eastern Times”. E. Wilkinson. 2000, p. 968.

29 M. Svensson. 2002, p. 85.

13, Judge. Liang Qichao and the New Press — Sources... 2000, pp. 298-300.

69



sdnavara loomisega oldi peale hakatud umbes pool sajandit varem?®**. Mdistetavalt ei olnud
traditsiooniliselt moraali rohutavas Hiina filosoofias sona, mis vastaks tdpselt mdistele oigus
(ladina ius; inglise right; jaapani kenri). Uks 19. sajandi kuulsamaid Hiina mdtlejaid Liang
Qichao (1873-1929) arvas, et kuigi konfutsianistlik mdiste 7én (1. — inimlikkus) on diguse
mdistega teravas vastuolus, viljendavat yi (3% — diglus) diguse sisu tipris tapselt**’. Tinapéeval
tavaks saanud diguse hiina keelse vaste qudnli (FEFqudn — digus, joud, autoriteet; /i — védrtus,
kasu, eelis) vottis esimesena kasutusele William A. P. Martini oma eelpool mainitud 1864. aasta
tolketods. Quanli on laen klassikalisest hiina keelest, mis meile teadaolevalt esineb kdige varem
3. sajandil e.m.a loodud tekstis ,,Xunzi“ (& ¥), kus seisab kirjas: ,,Qudnli ei saa meid mdjutada
[halba tegema].“*** Sellest selgub, et qudnli esialgne tahendus oli Martini kasutusele vdetud
tdhendusest vdga erinev. Ilmselt esineb ka sona inimoigused (human rights) esimest korda

Martini tdlkes, kus ta kasutab selles tihenduses mirkide kooslust shirén zirdn zhi quan (1 A\ B

SR HE), kuid sellest pikemalt allpool.

Sarnaselt diguse moistega, ei tundnud klassikaline hiina keel ka religiooni mdistet selle
euroopalikus tdhenduses. Hiina traditsioonilistest religioonidest taoismist, budismist ja
konfutsianismist réigiti kui dpetustest, mida kannab edasi hiinakeelne sdna jido (). Zongjido
(zong — koolkond; eelkiija) ehk religioon on jaapani keelest laenatud uudissona, mis on tugevasti
seotud kristlusega.**’ Seetdttu on ka usuvabadust viljendavad mdisted zangjido ziyou (2% H H
ziydu — iseseisvus, vabadus) vi ziydu xinydng (H H{5 Mxinydng — kummardamine, riitus) hiina
keeles uudissonad.

Ladne ideede rakendamisega kaasnenud majanduslik areng, sotsiaalsete olude paranemine
ning rahu keisririigi sees**® ja piiridel tdid endaga 1860. ja 1870. aastatel kaasa Qingi keskvdimu
tugevnemise, mida tuntakse neil kiimnenditel (1861-1875) Hiinat nominaalselt valitsenud keisri
jérgi Tongzhi restauratsioonina. Ent Laénelt {ile voetud uudsed ideed piirdusid peamiselt sdja- ja
tsiviiltehnika ning modernsete diplomaatiareeglitega, mistdttu jdi kohandumine modernse

maailmaga suuresti pealiskaudseks ega suutnud 16ppkokkuvdttes Hiina keisririiki padsta. Vanad

2 Tegelikult olid paljud Jaapanis kasutusel olnud modernsete tihendustega sonad algselt laenatud Hiina filosoofiast.
Need samad sonad teises tdhenduses laenati niiiid omakorda Jaapanilt tagasi. M. Svensson. 2002, pp. 75-77.

23 M. Svensson. 2002, p. 81.

24 p, Zarrow. The Consciousness of Rights — Sources... 2000, p. 293.

5 C. Furth. 1989, p. 365.

%6 Taipingi iilestdus suruti maha 1864. aastal.
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sotsiaalseid teooriaid ei rakendatud poliitikasse ning esimesed katsed selles suunas, nagu allpool
kirjeldatud, tehti alles 20. sajani algul. Kuid siis oli juba hilja. Enesetugevdamise liikumist
juhtinud ametnikele ei tulnud mdttessegi pohjalikult muuta iidset Hiina riigikorda ega innustada
traditsiooniliselt pdlatud eraettevotlust — selles vallas ei olnud hiinlastel nende endi sdnutsi
,barbaritelt midagi oppida. Neile veendumustele tuginedes tekkis Hiina-Jaapani sdja ajal (1894—
1895) tiyong’i (% M) ehk teooria-teo arusaam, mille kohaselt pidi Hiina iile vdtma Léine
paremad teadmised teadusest, toOstusest ja sdjandusest, kuid sdilitama oma traditsioonilise
filosoofia ja eetika. Uks toonaseid riigi juhtivaid ametnikke Feng Guifen (1809—1874) kirjutas:
,.Meil on vaid iihte barbaritelt dppida, selleks on tugevad laevad ja t3husad piissid!“**’ Séirane
todemus andis noorele Hiina haritlaskonnale kindlust oma piiiietes ja usku, et Hiina kultuur on
oma iilimusliku moraali ja filosoofiaga jitkusuutlik.**® Niisiis peeti ldénelikule usuvabadusele

aluse rajanud Lééne filosoofiat sajandivahetusel endiselt kolvatuks hereesiaks.

2. HIINA VABARIIGI LOOMINE JA USUVABADUSE
POLITILINE KEHTESTAMINE

Kui Hiina Vabariik vottis 1911. aasta revolutsiooni kéigus Qingi keisririigilt voimu {ile, muutus
esimest korda iile kahe tuhande aasta Hiina riigiideaal. Taevamandaadi arusaam lakkas olemast
ning sellega koos kadus kogu ametlik poliitiline kosmoloogia. Nende muutustega koos defineeriti
Hiina pdhiseaduses wusuvabadus, mis asendas varem sOnastamata tavana kehtinud

konfutsianistlikule suurele ortodoksiale toetunud ususallivuse.

1) USUVABADUS HIINA VABARIIGI POHISEADUSES

Hiina iihiskonna olukord oli 19. ja 20. sajandi vahetusel kehv. Suur osa elanikkonnast oli védga
vaene ning loodusdnnetused ja néljahdda jétsid tuhanded inimesed peavarju ja toiduta. Lisaks
laastas Boxerite iilestous (1899-1901) keskvdimu teovdimet ja autoriteeti, keda niigi siitidistati
rahva halvas kdekiigus. Viha despootliku voimu ja iganenud valitsuskorra vastu, mida toetanud
konfutsianistlik kosmoloogia oli varemeis ega suutnud enam 20. sajandi esimesel kiimnendil

modernsete ideedega konkureerida, suurendas inimdiguste ja demokraatlike reformide

7 Feng Guifen. Protests from the Study of Jiaobin — Sources... 2000, pp. 236, 244-249.
8 3. Spence. 1990, p. 225.
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populaarsust**’ . Paljud hiinlased, kes olid saanud ldéineliku hariduse mdnes Ohtumaa riigis
(peamiselt Suurbritannias ja Prantsusmaal) voi ka varem moderniseerunud Jaapanis, olid
konfutsianistlikest dogmadest vabad ning nende kujutelmas ei olnud Hiina enam keiserlik
,keskmaa“, vaid demokraatlik, inimdigusi austav rahvusriik. Nii oli esimest korda Hiina ajaloos
tekkinud traditsioonilisele iihiskonnakorrale vordvédrne alternatiiv.

Modernsete ideede levik oli loonud Ilepitamatu pinge keskvoimu ja reformimeelse
haritlaskonna vahele, kellest mdddukamad levitasid muutustele iiles kutsuvat kirjandust,
radikaalsemad aga sepitsesid riigipdoret. Kui keisrinna Cixi (1835-1908) sai 1901. aastal aru, et
sellele liikumisele jdigalt vastu seista tdhendaks keisrivdimu 16ppu, andis ta haritlaskonna survele

jérele ning andis vilja nn Reformi edikti*

, mis pidi Hiina muutma moodsaks riigiks mitte ainult
kujult (uued tehnoloogiad), vaid ka sisult (uus valitsusviis). Moodsa riigi loomist alustati
pohiseadusest. Oli ilmne, et vGimuhierarhia tippu pidi endiselt jddma monarh. Maailma ldkitatud
saadikud tdid teavet Ameerika Uhendriikides valitsevast presidentaalsest pohiseaduskorrast,
samuti uuriti Suurbritannia ja keiserliku Saksamaa pohiseadusi, kuid kdige muljetavaldavam ning
keisrikoja arvates moistagi sobivaim pohiseadus oli vastu voetud Jaapanis, kus suurtele

muudatustele vaatamata oli keiser endiselt troonil. >>'

Keisrinna ja tema ldhikondlaste
dranidgemise jirgi pidi loodava pohiseaduse kohaselt keisriinstitutsioonile alluma sdjavigi ja
parlament ning riigieelarve, seadusandlus ja vélispoliitika. Lisaks oli plaanis kehtestada kohalikel
tasanditel ja provintsides valitavad voimuorganid ning luua iileriigiline parlament. 1906. aasta
novembris andis Cixi vélja kdsu valmistada ette Hiina esimene pdhiseadus, ent kaks aastat hiljem
keisrinna suri. Tema sundseisus tehtud algatus sai sellest aga hoogu juurde ning 1909. aasta
oktoobris tulid esimest korda kokku provintsiassambleed, aasta hiljem ka ajutine
rahvusassamblee. Keisriinstitutsioon oli ise astunud sammu, mis ei lasknud keskvoimu poliitilist
positsiooni tugevdada, sest varem keisrivoimu toetanud haritlasametnikud olid koondunud niitid

omaette poliitilistesse organisatsioonidesse ning ei pidanud enam keisri tahtmisele alluma. Oli

loodud olukord, kus keskvdim enam ei takistanud poliitiliselt mdtlemast*> — t3si, paljud

9 Sugugi mitte kdik Hiina haritlased ei pooldanud suure ortodoksia lammutamist. Uks neist oli prints Gongi
tugevasti pooldanud Kang Youwei.

20D, Seynolds. Reform Edict of January 29, 1901 — Sources... 2000, pp. 284-287.

21 Ka Itaalia ja Venemaa pohiseadusi uuriti just huvist siilitada vdimalikult tugev keisriinstitutsioon.

2 Lakkasid keskvdimu piiiidlused kogu poliitilist diskussiooni hierarhilise Kangxi algatatud ,,Pitha leppe** (%23
shengyu) alla koondada, et laiemat ringi haritlaskonnast aktiivsest poliitikast eemal hoida.
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reformimeelsed haritlased, nende hulgas Sun Yatsen ja Kang Youwei, olid endiselt tagakiusatud
voi paguluses.””

Ent unistus Jaapani-sarnasest pdhiseaduslikust monarhiast luhtus, sest mandZu armee
véepealiku Yuan Shikai ja vabariiklaste survel oli Qingi diinastia ja terve Hiina ajaloo viimane
keiser Puyi sunnitud 12. veebruaril 1912, vaid neli aastat pirast voimule asumist, troonist
loobuma.?* Poolteist kuud varem, 1912. aasta 1. jaanuaril kuulutati vilja Hiina Vabariik ning
sellega seosese muutus riigivoimu ametlik narratiiv — vdimu legitiimsuse aluseks olnud
taecvamandaat (tianming) asendus rahvusliku vabariigi ideaaliga. 1912. aasta 11. martsil vottis
Sun Yatseni juhitud Rahvuskomitee (National Council) vastu ,,Esialgse pShiseaduse“*”, mis
koosnes viiekiimne kuuest artiklist ning tagas muu hulgas koigile kodanikele usu- ja
kogunemisvabaduse ning rahvusvihemustele vordsuse ja kaitse®°.

Voitlus riigi juhi koha ja selle ametiposti tdhendusliku sisu iile kdis aga edasi. Enne
pohiseaduse véljakuulutamist oli Sun Yatsen astunud tagasi Hiina presidendi kohalt endise Qingi
viepealiku Yuan Shikai®>’ kasuks, kes omakorda pidi oma ameti maha panema tulevaste
presidendivalimiste valguses. > Guomindangi ([ EC#) ehk Rahvapartei soov oli niha piiratud
digustega presidenti, kes valitseks Hiinat koos parlamendi kahe kojaga. 1913. aasta valimised
voitis  lilekaalukalt Rahvapartei, kuid poliitiliste lahkhelide ja Yuan Shikai otsustava
tegutsemisega toOmmati juba samal suvel Hiina demokraatiale piltlikult 6eldes kriips peale.
(Sellest said innustust need, kes viitsid, et Hiina ei ole demokraatiaks valmis.) Yuan haaras
vOimu ning muutis 1914. aasta mais taas pohiseadust, mis andis talle kui presidendile peaaegu

piiramatu vdimu sdjavide, vilispoliitika ja muude valdkondade iile, kaasa arvatud kodanike

Oiguste iile. See seadis pohiseadusliku inimdiguste ja usuvabaduse kindlustamise Hiina

33 3. Spence. 1990, pp. 248-249.

" H. Pu Yi. The Last Manchu: The Autobiography of Henry Pu Yi, Last Emperor of China. Ed. in chief Kramer,
Paul. New York, London, Toronto, Sydney, Tokyo, Pocket Books, 1987, pp. 6—11.

% Esialgse pohiseaduse lihtsustatud hiinakeelne koopia on iileval vorguaadressil:
http://www.gongfa.com/linshiyuefa.htm — 09.05.2008

6 3, Spence. 1990, p. 278.

7 Sun ja teised revolutsionairid olid sunnitud arvestama vabariiklaste poolele iile tulnud endise Qingi viepealiku
Yuan Shikaiga, kuna vabariiklastel endil ei olnud sdjavige, mis suutnuks keskvoimule vastu seista.

2% paljud ameeriklased ja eeskitt misjonérid suhtusid nii vabariigi ideesse kui ka 1913. aastal vdimu vdtnud Yuan
Shikai valitsusse soosivalt, mis andis Hiina uutele liidritele hea poliitilise kapitali. Sun Yatsen oli kristlane ja kuigi
Yuan Shikai ei olnud, p66rdus ta kristlikke tundeid dra kasutades Ameerika protestantide poole, paludes neil Hiina
eest palvetada 1913. aasta aprillis, mil tuli kokku uus Hiina parlament. See osav poliitiline vangerdus pélvis
Ameerika Uhendriikides suurt tihelepanu ning tekitas Hiina suhtes poolehoidu lihtrahva seast kdrgeima poliitilise
tasandini. Taas tdrkas soov Hiinat ristiusustada, kuid see oli konfutsianismi riigireligiooniks kehtestamise
ptiidlustega vastuolus ning osutus seega utoopiliseks. J. Spence. 1990, pp. 282-283.
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Vabariigis ohtu.”’ Pdrast Yuani surma 1916. aastal ennistati ,,Esialgne pdhiseadus® taas, ent
sellega ei 10ppenud tiili Hiina Vabariigi huvigruppide vahel ega saanud 16plikult paika ka 1912.
aasta pOhiseadus. Aastapikkusele segadusteperioodile jargnes 1917. aasta suvel taas sdjavieline
riigipdore, mille tulemusel taastati Kang Youwei ja Zhang Xuni toel mandzu péritolu lapskeisri
Puyi vdim, ent 11. pdeva hiljem tehti restauratsioonikatsele 13pp.>®° 1918. aastaks oli riigi
keskvoim taas varemeis. Jonathan Spence votab selle peatiiki ajaloost kokku lausega:
,.Demokraatia oli haihtunud ja sdjapealike ajastu oli alanud.“**!

Nende poliitiliste muutustega késikées sai alguse Hiina religiooniajaloo neljas e‘[app.262 Kadus
nii suure ortodoksia kui ka viikese ortodoksia roll aktiivses poliitikas ning jirele jai vaid
rahvareligioon, millel, tdsi kiill, oli endiselt tuntav moju haritlaskonna kirjutistele. 20. sajandi
esimene pool oli Hiina ajaloos iildiselt viga pingeline ja segane ajajirk, mistdottu on ka
religioossete organisatsioonide kéekdigu ja usuvabaduse olukorra iihene iseloomustamine
vOimatu. Kuni 1949. aastani, mil mandri-Hiinas kuulutati vdlja Hiina Rahvavabariik, sdltus
usuvabaduse seis suuresti kodusdja kulust ning kohalike véepealike suvast, kellest haritumad
15ikasid religioonist kasu, rohutades konfutsianismilt v3i kristluselt laenatud moraali tihtsust™®.
Niinimetatud vabariigiajale jargnenud viiekiimne aasta véltel, mille sisse jadb ka aastail 1966—
1976 véldanud Suur To6rahva Kultuurirevolutsioon, represseeriti Hiina usulisi organisatsioone
ulatuslikult. Usuvabadus oli kiill riigi pShiseaduses tagatud*®*, ent seda ei jirgitud. Nagu
varasematel aegadel, tolgendati ka siis usuvabadust ja teisi inimdigusi vastavalt vajadusele. Hiina
Rahvavabariigi ja usuliste organisatsioonide suhete pikem késitlemine ei ole aga selle uurimuse

eesmark.

2) USUVABADUSE VAARITIMOISTMINE JA MUGANDAMINE HIINA VAJADUSTELE
Vabariikliku korra loomine 1912. aastal ei toonud kaasa palju ihaldatud ,,rahva vabadust®, sest
pelk poliitiline vorm ja uued institutsioonid ei suutnud tagada rahu, rddkimata kdigist

inimoigustest. Moned hiinlastest haritlased madistsid juba enne Qingi keisririigi langust, et Hiina

% 3. Spence. 1990, p. 284.

2601 C. Y. Hsii. 2000, p. 483.

261 3. Spence. 1990, p. 288.

262 See religiooniajaloo etapp ei ole osa eelnevalt kisitletud C. K. Yangi kronoloogiast.

263 3. Spence. 1990, p. 289.

264 Hiina Rahvavabariigi ajalugu tunneb nelja ajavahemikus 1954—1982 vastu vdetud pohiseadust. Neis kdigis on dra
tahendatud, et HRV kodanikel on usuvabadus. F. Stockwell. Religion in China Today. Peking, New World Press,
1996, p. 13.
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ei ole laddnelike vairtuste pilisivaks kehtestamiseks valmis, ning et selleks on vaja muuta kultuuri
ja Hiina inimest ennast, enne kui saab luua demokraatlikku Hiina rahvusriiki. Kang Youwei ja
Yen Fu, kaks tulisemat revolutsioonivastast, said oma veendumusele kinnitust ning pooldasid
pragmaatilistel pohjustel diktaatorlikku Yuan Shikaid ning konfutsianistliku riigireligiooni
kehtestamist. Usuvabadusele mojus see moistagi halvasti.

Hiina avanemine Lddne modernsetele sotsiaalpoliitilistele teooriatele oli ilmselgelt toimunud

265 Ka ladneliku

liiga kiiresti ning nii ldks osa Lédine mdtteloo olemusest kaduma.
usuvabaduskisitusega, mis oli Ohtumaal sajanditepikkuse arengu tulemusena kiipsenud
filosoofiliseks ja seejdrel poliitiliseks ideaaliks, porkas Hiina haritlaskond kokku piltlikult deldes
iile66. Enamasti loeti 19. sajandi loomudigust kritiseerivaid sotsiaaldarvinistlikke teooriaid samal
ajal voi isegi enne, kui tutvuti Spinoza ja Locke’i 17. sajandil kirjutatud just nimelt
loomudigusest ldhtuvate usuvabaduskésitlustega. Kuna loomudigus oli kone all olevaks ajaks nii
Euroopas, Ameerikas kui ka Jaapanis moest viljas, peeti seda ka Hiinas juba eos iganenuks.*®
Seetottu olid paljud Hiina haritlased veendunud, et ,,teaduslikus maailmas®, mis on dra tdestanud
tugevama oOiguse, ei ole kohta loomudigusel. (See asjaolu vaib olla pdhjuseks, miks juurdus hiina
keele tavakasutusse inimoiguste tdhenduses tianfu rénqudn ja mitte loomudigust véljendav shirén
ziran zhi quan.) Uks esimesi inimdigusi kiisitlenud Hiina filosoofe Liang Qichao nigi digusi viga

darvinistlikes toonides:

,,Oigused [quadnli] juurduvad jous. Lovidel ja tiigritel on esmaklassilised absoluutsed digused [...]
nii samuti on [absoluutsed digused] valitsejail ja kuningail tavainimeste iile, iilikutel lihtrahva iile,
meestel naiste iile, suurtel gruppidel viikeste gruppide iile ja tugevatel rahvastel ndrkade rahvaste
tile [...] Taeva kulu kohaselt ihaldavad kdik inimesed omi Sigusi laiendada ja ei ole kunagi rahul
saavutatuga. Seega on Oiguste loomus sddrane, et keegi peab need [oma oOigused] esmalt

. . . 2
loovutama, enne kui keegi teine saab need omandada.**®’

Sotsiaaldarvinistlike mojude korval peegeldub Liangi ja teiste tema kaasaegsete Opetlaste

kirjutistes ka tugev konfutsianismi moju Hiina varasele diguskésitusele. Seega jéi ka véljaspool

25 1 ainelike ideede peamiseiks levitajaiks 20. saj alguse Hiinas olid koolid. Paljud riiklikud iilikoolid,

provintsikolledzid ja kristlikud misjonikoolid olid rajatud Ameerika Uhendriikide vdi Euroopa riikide poolt voi said
neilt rahalist toetust. Nii oli Yenchingi Ulikool rajatud metodistide, presbiiterlaste ja kongregatsionalistide annetuste
toel; Nankai Ulikool Tianjinis sai raha Rockefelleri Fondilt ja USAst pirit eraannetajatelt jne. Ka haiglad ja
meditsiinikoolid toetusid oma t66s suuresti vélisabile. J. Spence. 1990, pp. 382-385.

266 M. Svensson. 2002, pp. 71-73.

267 Liang Qichao. Xinmin shuo, Part IITV — Sources... 2000, p. 294.
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konfutsianistlikku haridussiisteemi kasvanud n-6 uue haritlaskonna arusaam usuvabadusest
paratamatult poolikuks. Ent just haritlased olid ainsad, kel vdinuks olla kohustus ja voimalus
nduda usuvabaduse poliitilist ja seaduslikku kehtestamist hilises Hiina keisririigis ja noores Hiina
Vabariigis. Osalt neil pdhjustel ei kujunenud usuvabadus Hiinas poliitiliseks ideaaliks.

Seejuures ei tohiks arvata, nagu oleks sajandivahetuse Hiina Opetlastele ,iganenud®
loomudiguse arusaam tiielikult tundmatu. Uhiskondlikus diskussioonis loomudiguse kehtivuse
iile leidus nii selle pooldajaid kui ka vastaseid, kuigi pooldajad jdid vihemusse. William A. P.
Martini inimdiguste tihenduses kasutatud shirén zirdn zhi quan (1 N\ B 9K Z#E) edastab selgelt
inimdiguste loomudiguslikke juuri (H #Xzirdn — loomulik, looduslik). Tavakasutusse see sdna
aga ei joudnud. Rahvale tundus suupdrasem esmalt jaapani keeles 1870. aastatel ilmunud sona
tianfii rénquan (KEXAME) ehk Taeva annetatud inimoigused, mis oli sajandivahetuseks saanud
hiina sdonavara loomulikuks osaks. Sddrane sOnavalik ndib samuti peegeldavat konfutsianismi
suurt moju inimdigustele ning paljud teadlased (nt Randall Peerenboom) ongi teinud ennatliku
jarelduse, et konfutsianismi moju oli ka uuendusmeelsetele Hiina Opetlastele liialt suur, et mdista
loomudiguse ja seeldbi ka usuvabaduse tdelist olemust. Ent Hiina inimdiguste ajalugu pohjalikult
uurinud Marina Svensson peab seda mottekéiku vidraks. Kuna iiheselt mdistetavat ja kasutatavat
hiinakeelset inimoiguste mdistet ei olnud veel 19. sajandi viimasel kiimnendil vilja kujunenud,
kasutasid paljud haritlased tianfit rénquan’i moiste korval vaheldumisi teisigi inimoigusi
véljendavaid kirjamérgikooslusi (rén quadn, ziran zhi quan jne). Neis sOnades aga ei peegeldu
konfutsianistlik taevakultus vdhimalgi maidral. Lisaks voitlesid paljud neist uuenduslikest
mdtlejaist konfutsianistliku traditsiooni vastu.”®® Niisiis ei hiiljanud Hiina haritlased loomudiguse
ja usuvabaduse ideaali mitte konfutsianistlikel kaalutlustel, vaid tulenevalt ajastuomastest
sotsiaaldarvinistlikest teooriatest.

Tekkis olukord, kus usuvabadust ja inimdigusi laiemalt ei peetud mitte véértusteks, mis
kuuluvad a priori inimloomuse juurde, vaid feooria-teo arusaamast ldhtuvalt Lidnelt laenatud
,tooriistadeks”, mille najal rajada esmalt uus Hiina ning kaugemas tulevikus kogu maailma
hdlmav ideaalne suur iihtsus (K Iﬂdc‘zto'ng).269 (Sddrane eesmargistatud suhtumine usuvabadusse

ei erine oluliselt 16. sajandi Euroopa ususddade ajal tekkinud eesmirgistatud

268 M. Svensson. 2002, pp. 78-84. 1990. aastatel on aga suundumus vastupidine.
269 Samasugune oli suhtumine demokraatiasse. Poliitilise korra reformimisest Qingi keisririigi 16puaegadel loe: S.
Ogden. Inklings of Democracy in China. Cambridge, London, Harvard University Press, 2002, pp. 63—64.

76



2 e~ ~e o ..
" Teisisdbnu, kuna ,vdimsates Ladne ihiskondades® kehtisid

usuvabaduskasitusest.)
inimvabadused, siis tuli need olenemata nende filosoofilisest digsusest kehtestada ka Hiinas.
Usuvabadust peeti teiste inimdiguste ja Lddne védrtuste hulgas praktiliseks vahendiks, mille
rakendamisega lootsid Hiina haritlased vallandada rahva energia (energy of the cityzenry) ning
koondada hiinlased {ihtseks rahvuslikult meelestatud poliitiliseks jouks, et vastu seista

1

koloniaalvdimude agressioonile. >’' Seetdttu leiab toonaste reformimeelsete Hiina haritlaste

inimdigusi puudutavates toodes, mis olid niigi napid ja populistlikud, vdga vdhe sisulist

272

arutelu”’”. Eriti puudutab see usuvabadust, mis ilmselgelt ei olnud 19. sajandi 16pu Hiinas

pakiline probleem.*"

(See véide kehtib moondusega, sest hooti puhkesid kristlastest misjoniride
tegevuse vastu suunatud meeleavaldused ja missud. Ent nende teinekord veriste kokkupdrgete
taustaks oli tildine viha Liéne riikide ja inimeste vastu, mitte otsene religioosne kaalutlus.) Enam
arutleti sOna- ja triikivabaduse iile, millest sdltus uue poliitilise korra loomine Hiinas.

Nii sai voimalikuks, et poliitilised digused ehk Hiina rahvuse kui grupi’’* &igused (F&#E
minquan) seati iiksikinimese Gigustest (rénqudn) korgemale. Kuigi sddraseid motteid viljendati
juba varem, on liks kujukamaid nditeid nn rahvusoiguse digustamisest Hiina Vabariigi rajaja Sun

Yatseni (1866—-1925) 1924. aasta loeng, kus ta tdlgendab vabadust 1ahtuvalt Hiina vajadustest:

,»Mitte mingil juhul ei tohi me anda rohkem vabadust iiksikinimesele: tagagem vabadus selle asemel

hoopis rahvusele. [...] Kui rahvus saab teotseda vabalt, siis vdib Hiinat pidada tugevaks. Et aga teha

rahvust tugevaks, peame me kdik ohverdama oma isikliku vabaduse.*“*"

Rahvusoiguse ehk minguan’i moiste voeti esmalt kasutusele reformiliikumise algusaastatel 19.
sajandi viimasel kiimnendil, mil see viljendas rahva digust poliitilisele osalusele (mitte otsest
demokraatiat) ning vastandus despootiale ja mdistele jinqudn (FHE — valitseja autoriteet). Ent

mandzude vodrvalitsuse ja keiserliku despootia vastu suunatud pahameel suundus ajapikku Lédne

2% Euroopa ususddadeaegse usuvabadusarusaama kohta vt Ik 22-23.

! Sidrase seisukoha siivenemist toetas ka Lidne riikide imperialistlik kaitumine, kes oma voimu kehtestades ei
arvestanud ei Hiina rahva digustega ega sealse kultuuriga.

72 M. Svensson. 2002, p. 75.

1 Nii Sun Yatsen kui ka Chiang Kaishek olid kristlased. Ténu neile judis kristlus Hiina poliitikute siseringi ning
misjondride moju kasvas. Chiang ja tema tema abikaasa sobrunesid Illinoisist paritolu metodisti William Johnsoniga.
Samuti kuulusid Chiangi nduandjate ringi mitmed misjonérid, kellest kuulsaim on ameeriklane Georg Shepherd. J.
Spence. 1990, p. 386. Kahe nii olulise rahvaliidri kuulumine kristlikku traditsiooni on vohanud rahvusluse taustal
mdneti kummaline, kuid annab tunnistust sellest, et hiinlased ei nde end ennekdike religioosse kogukonnana.

™ Grupi kui kollektiivi tahtsusest Hiina ithiskonnale vt 1k 81-88.

5 sun Yat-sen. 1953, p. 76. Vaata ka: S. Ogden. 2002, p. 66.
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koloniaalvdimude vastu, keda néhti Hiina rahvuse peamise ohustajana.”’® Sellega seoses muutus
ka minquan’i tdhendus, hakates kandma kodanikuoiguse (civil rights) ja hiljem Sun Yatseni ja
tema jargijate (Chiang Kaishek) terminoloogias rahvusdiguse tihendust.””’ Selle arusaama
kohaselt ei tulene inimdigused mitte loodusest, vaid need antakse kodanikele riigilt. (Seda

278 Usuvabadus kuulus

arusaama pooldasid nii Guomindang kui ka Hiina Kommunistlik Partei.)
niisiis riigi pddevusse ja mitte lahutamatu osana inimloomuse juurde.

Ka konfutsianismi ja religiooni selle sona kdige laiemas tdhenduses hakati 19. sajandi 16pus
instrumentaalselt tolgendama. Tekkis nn ratsionaalse religiooni mdiste, millel puudus
teoloogiline sisu.””’ 1895. aastal alustas Kang Youwei ajastu kontekstis utopistliku kampaaniaga,
mille taotlus oli kehtestada valgustatud monarhia ja konfutsianistlik riigireligioon. Ometi olid
Kang, tema dpilane Liao Qichou ja kuulus Lidne ideede propageerija Yen Fu ning paljud teised
veendunud kiriku ja riigi lahususe pohimdtte toetajad ning seetdttu soovisid nad konfutsianistliku
riigireligiooni kehtestamisega séilitada vaid konfutsianismi stimboolset ja moraali rohutavat rolli.
Kang arvas, et ,,kui religioon siilitab oma iilivdimsa jou, siis austatakse moraali ka juhul, kui on
palju [poliitilisi] erimeelsusi“. Oma rahvuslikele veendumustele tuginedes nagi ta riigikultust kui
vahendit, mis hoiab Hiina riiki ja rahvust koos, andes sellele iihise eesmérgi ja sihi. Niisiis ei
juurdunud Kangi riigireligiooni visioon mitte religioossetes pdhimdtetes, nagu see kajastus
eelnevate polvkondade haritlaste toodes, vaid tema vdga pragmaatilistes sotsiaalpoliitilistes
veendumustes. Kangi idee leidis jargimist ning pdrast vabariigi véljakuulutamist loodi Hiinas
mitmeid konfutsianistlikele vdirtustele piihendatud organisatsioone. Kuid konfutsianistliku riigi-
religiooni unistus oli toona levinud teadusliku maailmavaatega vastuolus. Kangi kriitikud véitsid,

et riigireligiooni idee on iganenud ega sobi modernse rahvusriigi ideega kokku; et see ei iihti

276 Need siitidistused ei olnud sugugi alusetud. Lidne riigid, kes olid Qingi keskvalitsusega sdlminud mitmeid
lepinguid, piitidsid igati takistada mandzude voimu langust, millega oleksid konealused lepingud kaotanud kehtivuse.
Samal pohjusel aitasid Ladne riigid maha suruda kristlikult meelestatud Taipingi ja koloniaalvdimude vastu
meelestatud Boxerite iilestdusu. Ent vale oleks arvata, et viha Liédne vastu oli kdikehdlmav. Haritlaskond kritiseeris
eelkdige Hiina iihiskonda ennast, sest sotsiaaldarvinistlike arusaamade taustal ei saanud keegi teine Hiina hidades
stitidi olla. C. Furth. 1989, p. 346.

"7 Liang Qichao sarnase rahvusekisituse kohta loe: P. Zarrow. The Concept of the Nation — Sources... 2000, pp.
295-298.

78 M. Svensson. 2002, pp. 83-84.

2% Samas ei tahtnud voi ei osanud paljud revolutsioonilised haritlased, nende hulgas Kang Youwei ja Liang Qichao,
mdelda tidini sekulaarseis kategooriais. Neile oli téhtis sdilitada mdningane jérjepidevus konfutsianistliku
kosmoloogiaga. Kang visandas nn suure tihtsuse mdiste raames ideaalse iihiskonna, kus ei tehta inimestel vahet ei
nahavirvi, kultuuri ega religioossuse alusel. Saédrane visioon ldhtub kaudselt konfutsianistlikust holistlikust
kosmoloogiast. J. Spence. The Gate of Heavenly Peace: The Chinese and Their Revolution 1895-1980. New York,
Penguin Books, 1982, pp. 64—73. Saérast ideaalmaailma pooldasid ka Liang Qichao, Tan Sitong jt. C. Furth. 1989,
pp. 322-340.
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konfutsianismi moraalikeskse olemusega, vaid hoopis viirab seda jne. Ent kui konfutsianistliku
riigireligiooni idee koos sdjapealik Yuan Shikaiga 1916. aastal suri, ei tdhendanud see
ratsionaalse religiooni kadumist Hiina filosoofiast. Veel 1920. aastatel kirjutati religiooni

t4htsast rollist Hiina iihiskonnas.?*°

Kuna lddneliku usuvabaduse aluseks olnud loomudigus ei leidnud Hiina haritlaskonna seas 19.
sajandi teise poole darvinistlikus teaduskontekstis suurt poolehoidu, ning kuna iildine suhtumine
inimvabadustesse oli 20. sajandi algul védga utilitaarne, jdi lddneliku usuvabadusarusaama
stigavam sisu ka pidrast usuvabaduse poliitilist kehtestamist suurele osale hiinlastest vooraks. Ka
poliitilist usuvabadust tolgendati rahvuslikus ja hiljem kommunistlikus Hiinas Ladnest viga
erinevalt, seades riigi ja rahvuse kui grupi digused iiksikinimese digustest kdrgemale.

End Esimeses ja peatselt ka Teises maailmasdjas hébistanud Lids kaotas pdrast 1945. aastat
hiinlaste silmis oma volu ning lddnelikud inimdigused ja demokraatlikud ideaalid ei tundunud
enam usutavatena, isegi mitte kasulikena.”®' 20. sajandi teisel poolel hiiljati suurem osa Lidne
ideaale, kuigi mdned modernsed sotsiaalpoliitilised teooriad, nende hulgas rahvuslus ja
kommunism olid endiselt moes. Ka sotsiaaldarvinism, mis oli olnud peamiseks takistuseks
usuvabadusideaali omaksvotmisel, hiiljati ning hiinlased hakkasid taas oma kultuuri iseédrasusi

hindama. Nii mugandati ka kommunism ning rahvuslus hiinalikele véértustele.

20 C. Furth. 1989, pp. 366-371.

81 Versailles’i konverentsil anti Shandong, liitiasaanud Saksamaa koloonia, 1917. aastal sdlmitud salakokkuleppe
tulemusena Jaapanile. See siindmus tekitas Hiina rahva seas suurt protesti ning 4. mail 1919. tulid tudengid ja
tavakodanikud ténavaile, et protesteerida Versailles’i rahu vastu. Versailles’i rahu jdigi ilma Hiina allkirjata. 4. mai
protestist kasvas vélja Neljanda mai liikkumine, mis propageeris rahvuslust ja Hiina kultuuri vaartusi ning kujundas
tugevasti 20. sajandi alguse Hiina populaarset kultuuri.
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VI. LAANELIK USUVABADUSARUSAAM KLASSIKALISES JA
POSTKONFUTSIANISTLIKUS HIINA UHISKONNAS

Kéesolevas peatiikis esitatakse siistemaatiline iilevaade konfutsianistliku kultuuri joujoontest.
Kaésitletakse klassikalist Hiina riigiideaali, digusarusaama ja kollektiivset {ihiskonnakorraldust ning
arutletakse ldadneliku usuvabadusarusaama sobivuse iile Hiina klassikalisse kultuuri. Vaatamata
asjaolule, et loetletud teemad on omavahel vordlemisi ndrgalt seotud, piitiavad nad koos eelnevais
peatlikkides késitletuga vastata samadele kiisimustele ning selgitada, kuivord teistsugune on Hiina
ajalooline ja kultuuriline taust; miks ei voetud lddnelikku usuvabadusarusaama koos monede teiste
Ohtumaal loomulikuks peetavate viirtustega Hiina omaks; miks ei kirjutatud Hiinas tekkinud
usuvabadustava keisririigi seadustesse; ning miks vaib olla digus neil kultuuriteoreetikutel, kes
peavad lddnelike inimdiguste kohandamist Hiina kultuuriruumi voimatuks.

Siistemaatilise arutlusega paralleelselt leiavad kdesolevas peatiikis kasutamist hiinlaste seas
tehtud psiihholoogilised uurimused, et anda iilevaadet traditsiooniliste vadrtuste mojust tdnapéeva
Hiina iihiskonnale. Psiihholoogiliste uuringute tulemused aitavad iihtlasi véltida ekslikke
kultuuriteoreetilisi  jareldusi ja pahatihti esinevaid eelarvamusi. Samuti on kaasaja
postkonfutsianistliku kultuuri usuvabadusarusaamade uurimine oluline leidmaks lahendusi
tdnapdeval palju poliitilisi pingeid tekitavatele kiisimustele (nt usuvabaduse ja selle
universaalsusega seotud vaidlustele). Ent alljirgnevalt ridamisi véljatoodud andmed hiinlaste
kogukondades tehtud psiihholoogilistest uuringutest omandavad tdhenduse ainult koos
kultuurilooga ning ei ole mingil juhul mdistetavad eraldi. Enamik kirjeldatud uuringuist on tehtud
Hongkongi, Taiwani voi diasporaa hiinlaste hulgas, kuna pikka aega oli Hiina Rahvavabariik
vilisteadlastele suletud. Soltumata poliitilistest erinevustest viidatakse edaspidi koigile neile
kogukondadele kui hiinlastele. Aastaarvude rohke véljatoomine on pdhjendatud, sest uurimuste
toimumise ajast sdltub nende olulisus ja tdlgendus. Selguse mottes on psithholoogilistes uuringutes

kasutatud mirksdnad ira toodud kursiivis.>*?

%2 Hiina kultuurilugu ja psiihholoogia on teineteisega nii akadeemiliselt kui ka arengulooliselt paratamatult seotud —
hiinlaste isedralik psiihholoogiline eripdra on olnud Hiina filosoofia iiheks allikaks; Hiina filosoofia, nagu niiteks
konfutsianistlik eetika, on omakorda mdjutanud ja mojutab ténini hiinlaste psiihholoogiat.
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1. HIINA UHISKONNA POLIITILISED HOIAKUD
1) HIINA UHISKONNA KOLLEKTIIVNE LOOMUS

Hiinlaste kéitumist ja mdttemaailma uurinud Richard E. Nisbett seletab hiinlaste psiihholoogilist
eripara geograafilise isolatsiooniga, mis on takistanud kultuuridevahelisi kontakte ja vdoimalikke
vastastikuseid mdjutusi.”® Varakult Kollase joe orus tekkinud maaviljeluskultuuri spetsiifilised
vajadused on Nisbetti sonutsi kujundanud omalaadse perekondliku tihiskonnastruktuuri, mis
rdhutab kollektiivseid véirtusi.®* Samuti hiinlaste kditumistavasid uurinud Kuo-Shu Yang lisab
geograafilistele ja sotsiaalsetele mojutajatele psiithholoogilised ja morfoloogilised mojutajad, mis
on tema hinnangul koos geograafiliste ja sotsioloogiliste teguritega kujundanud hiinlaste
omalaadse mdttemaailma®”

Klassikalise Hiina kultuuri inimesekésitus on védga mitmetahuline. Tulenevalt eelpool
kirjeldatud konfutsianistlikust holismi réhutavast kosmoloogiagast (fianxid)**® on Hiina iithiskond
oma struktuurilt kollektiivne, mistdttu ei saa iiksikisikut kisitleda tervikust (kogukond, riik,
koiksus) eraldi — ainult kosmilise korraga kooskdlas teotsedes avaldub inimese tdeline loomus.
See aga ei tdhenda, et indiviidi tdhtsus oleks Hiina filosoofias teisene. Vastupidi, koik
,Neliraamatusse* (P43#) ehk liihikesse konfutsianistlikkusse kaanonisse kuuluvad alustekstid
,»Vesteid ja vestlusi®, ,,Suur Opetus®, , Keskmine tavaline* ja ,Mentsius* kujutavad iiksikut
inimest kultuuri alusena. Téiuslik ehk 6ilis inimene adub universumi kulgu ja on seeldbi kodiksuse

kaaslooja.”®” Uks ,,Keskmine tavaline* salm kannab seda mdtet edasi nii:

,,0ilsa kulg
tema algus
on meestes naistes
tema iilim ulatus

paistab iile tacvasmaa“

%3 Vaata mérkus nr 117.

4 R. E. Nisbett. The Geography of Thought: How Asians and Westerners Think Differently... and Why. London,
Yarmouth, Maine, Nicolas Brealey Publishing, 2003, pp 29—47.

5 K. Yang. The Psychological Transformation of the Chinese People as a Result of Social Modernization — The
Handbook of Chinese Psychology. Ed. in chief Bond, Michael H. Hong Kong, Oxford, New York, Oxford
University Press, 1996, p. 493. Vaata ka: T. H. Fang. Creativity in Man and Nature: A Collection of Philosophical
Essays. Taipei, Linkind Publishing, 1980, pp. 16—18.

286 vt 11 peatiikk.

7 T, Berry. Individualism and Holism in Chinese Tradition: The Religious Cultural Context — Confucian
Spirituality: Vol I. Ed. in chief Tu Weiming, Tucker, Mary E. New York, The Crossroad Publishing Company, 2003,
pp. 43-44.
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(Keskmine tavaline XII)**®

Neis ridades — ,tema algus on meestes naistes” — avaldub indiviidi {ihiskondlik loomus, ent
iihtlasi tuleb esile inimese aktiivne olemus ja suur tdhtsus teda timbritsevale — ,,tema iilim ulatus
paistab iile tacvasmaa®. Seejuures jddb aga iga oilsa tegu ideaalis markamatuks, sest teise Hiina
polisreligiooni taoismi Opetuse kohaselt peab oilis jddma tagasihoidlikuks ega tohi oma tegude
suurele tihtsusele tihelepanu juhtida — , kulgetav kulg on piisitu kulg“*®. Sellest toimimatuse (4%
% wuwéi) pdhimdttest ldhtuvalt on indiviidi roll Hiina kosmoloogias alati varjatud. Niisiis on
Hiina kultuuri inimeseideaal alati kahetine — {ihest kiiljest inimese aktiivsust ja individuaalsust
rohutav, teisalt seda varjav. Ent siinkohal on peamine, et olenemata inimeseideaali
mitmetahulisusest, jdéb inimene ise alati osaks konfutsianistlikust {ihiskonnastruktuurist, millest
el saa liksikuid osi, ka mitte liksikuid dilsaid inimesi eraldada.

Konfutsianistliku holismi ja kollektiivse iihiskonnastruktuuri edasikandumist tdnapédeva
hiinlaste mdttemaailma peegeldavad mitmed psiihholoogilised uuringud. 1948. aastal mandri-
Hiina tudengite seas tehtud uuringust selgus, et hiinlaste vadrtushinnanguid mdjutab koikidest
teistest uuritud gruppidest (indialased, norralased, jaapanlased, ameeriklased) tilekaalukalt kdige
enam kuulekus kosmilisele eesmdrgile (obey the cosmic purpose), mis tdendoliselt on tingitud
holistlikust maailmapildist ning peegeldab eelnevate sugupdlvede haritlaste uskumust, et kosmos
on korrastatud ja sihipirane®’. Muu hulgas vértustasid hiinlased selle uuringu kohaselt korgelt
ka tegevust ja elu nautimist grupitéos ning kaasinimeste vastu sobralikku kditumist. 1972. aastal
viidi sama kiisitlus 14bi Taiwani tudengite seas, mille tulemused olid sarnased: kuulekus
kosmilisele eesmdrgile oli oma tdhtsuse kaotanud (selle tdhtsust 1948. aasta kiisitlustulemustes
pohjendati tagantjirele sdjaolukorrast tingitud sooviga ndha maailmas korda), rdhutatud oli aga
stoilikku enesekontrolli. Aasta varem Taiwanil tehtud uuring nditas, et hiinlased hindavad korgelt
perekonna turvalisust, iihiskonna heakskiitu ja onnelikku elu teispoolsuses. 1981. aastal hindasid
Taiwani koolilapsed kodige kdrgemate vairtuste hulka lapse kohust vanemate ees ehk pojalikkust
(filial duty) ja heatahtlikkust. Sédrastele tulemustele jouti ka 1983. aastal. 1979. aastal samuti

Taiwanis tehtud kiisitluses rohutasid vastajad kdige enam lapse austust ja kohust vanemate ees,

28 Konfutsius. Vesteid ja vestlusi. Tolkinud Linnart Méll. Tallinn, Eesti Raamat, 1988, lk 175.

% LLao Zi. 1979, 1k 13.

20 Vvt T. A. Metzger. A Cloud Across the Pacific: Essays on the Clash between Chinese and Western Political
Theories Today. Hong Kong, Chinese University Press, 2005, pp. 447—449.
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21 1986. aasta rahvusvahelise

hoolivust tihiskonna heaollu ja kuulekust iihiskonna reeglitele.
kiisitluse kohaselt, kuhu oli kaasatud ka Hiina Rahvavabariik ja Hongkong, ei soovinud hiinlased
eraldumist siseringist (jiarén) (separation from in-group) ja iseseisvumist**. 1966. aastal
Hongkongi ja Taiwani tudengite seas ldbi viidud uuringust selgus, et kdige kdrgemalt hiinlaste
seas hinnatud véirtus on inimlikkus (1= rén),””® mis lahtiseletatuna tihendab ,,eetilist imperatiivi
suhtuda kdikidesse inimestesse nagu iseendasse“**. 1990. aasta uuring niitas, et hiinlased Hiina
Rahvavabariigis on ameeriklastest kolm korda altimad méiéiratlema end mone kollektiivi ehk
grupi liikkmena.

Ulal viljatoodud uuringute tulemused lubavad jireldada, et vaatamata Hiina iihiskonna
moderniseerumisele®”, ei ole konfutsianistlikus kosmoloogias rdhutatud holism ja kollektiivsed
védrtushinnangud 20. sajandi teisel poolel kuhugi kadunud. Uldjoontes iseloomustavad Hiina
tihiskonda mérksdonad nagu enesekontroll, vanemateaustus ehk pojalikkus, kaasinimesega
arvestamine ja kuulekus tihiskonna reeglitele. Ent kirjeldatud psiihholoogiliste uuringute tulemusi
peab késitlema ettevaatlikult. Kuna mitmete kiisitluste tulemused rddgivad eelnevalt kirjeldatule

296
otse vastu

ning kuna {ihistele néitajatele lisaks on uuringutest selgunud mitmeid hiinlaste
kogukondi Hiina Rahvavabariigis, Hongkongis, Taiwanis, Singapuris, Malaisias ja mujal
diasporaas teineteisest eristavaid néditajaid, peab tdsikindlate jdrelduste tegemiseks hiinlaste
psithholoogiat ja sotsiaalseid harjumusi pikemaajaliselt uurima. Siiski mdonab Hiina rahva
psiihholoogiaga pikka aega tegelenud Michael Harris Bond, et vaatamata teatud probleemidele
moodustavad hiina kogukonnad {ildiselt {ihe osa suurest Ida-Aasia grupist, mis enamasti
vastandub nn Léine grupile.””’

Psiihholoogiliste uuringute mitmetimdistetavusele vaatamata on enamik Hiina kultuuriloolasi
veendunud, et holistlikust kosmoloogiast tulenev kollektivism on pohjustanud Hiina kultuurile

iseloomuliku vorkja thiskonnastruktuuri, mis suuresti vastandub lddnelikule atomistlikule

! K. Yang. Chinese Personality and its Change — The Psychology of the Chinese People. Ed. in chief Bond,
Michael H. Hong-Kong, Oxford, New York, Oxford University Press, 1993, pp. 117-125.

2 M. H. Bond. Chinese Values — The Handbook of Chinese Psychology. Ed. in chief Bond, Michael H. Hong
Kong, Oxford, New York, Oxford University Press, 1996, pp. 223-224.

K. Yang. 1993, p. 122.

24 L. Mall, M. Laanemets, T. Toome. Ida métteloo leksikon: Lduna-, Ida- ja Sise-Aasia — Studia Orientalia
Tartuensia, Series Nova, Vol. II. Tartu, Tartu Ulikooli Orientalistikakeskus, 2006, 1k 74.

%% Hiina ithiskonna moderniseerumise kohta vt: Ik 100-101.

2% K. Leung. The Role of Beliefs in Chinese Culture — The Handbook of Chinese Psychology. Ed. in chief Bond,
Michael H. Hong Kong, Oxford, New York, Oxford University Press, 1996, p. 254.

7 M.H. Bond. 1996, p. 225.
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ithiskonnastruktuurile. Vorkjas iihiskonnas tolgendab iga inimene end ldhtuvalt mingist suhtest
(FAf% guanxi) ning konfutsianistlikus traditsioonis on neid suhteid viis (F.ffi wiiliin): keiser —
ametnik, isa — poeg, mees — naine (abielu), vanem vend — noorem vend, sdber — sdber?%.
Seejuures nédeb iga inimene end korraga mitmes suhtes: mees on isa oma pojale, abikaasa naisele,
alluv todandjale, sober sdbrale jne. Koik, peale iihe mainitud suhetepaari, on alluvussuhted, kus
iiks osapool on iihiskondlikult tdhtsamal positsioonil ja ainult viimane, kahe sdbra vaheline suhe,
kehtib vordsete osapoolte vahel. Seega reguleerib sddrast vorkjat iihiskonnastruktuuri kindel
hierarhia, kus lisaks iihiskondlikule positisoonile on médrav ka inimese vanus ja sugu. Kdik
wiilin suhted alluvad pojalikkuse (3% xido) pShimdttele.”® Pojalikkus, mille juured ulatuvad
Hiina pollumajandusliku patriarhaalse kogukonnakorra algusaegadesse, on konfutsianistliku
eetika peamine alus, millest ldhtuvalt tdlgendatakse koiki hierarhilisi alluvussuhteid: keiser
suhtub ametnikku kui oma poega, ametnik keisrisse aga kui oma isasse jne. ,,Neliraamatu*
koosseisu kuuluv ,,Keskmine tavaline* seletab pojalikkust jargmiselt: ,,Pojalikkus on inimeste

soovide oskuslik tditmine ja inimeste tegude oskuslik jatkamine.«>*

2) KOLLEKTIIVSE UHISKONNA POLITILISED HOIAKUD

Psiihholoogid panid téhele, et laste kasvatamine konfutsianistlikus pojalikkuse vaimus valmistab
hiinlasi ette avalikuks eluks, mojutades nende suhtumist tihiskondlikesse ja poliitilistesse
institutsioonidesse. David Y. F. Ho leidis 1994. ja 1995. aastal tehtud uuringute pohjal, et
konfutsianistliku kasvatusega kaasneb ebausk, kultuurikeskne motlemine, konformism
(kohanemine iihiskonna standarditega) ning kriitikavaba suhtumine éppimisse ja opitavasse™" .
Seetdttu lepivad hiinlased tildjoontes Ladne rahvastest enam autoritaarse poliitlise korraga, mis

on kultuuriteoreetiliselt seletatav tdigaga, et pojalikkus véljaspool perekondlikku siseringi

tahendab kuulekust iihiskondlikus hierarhias kdrgemal asuvale isikule.?** Sairast kalduvust

2% Kong Ji. 1988, Ik 185.

%91979. aastal 17 000 Taiwani koolidpilase seas tehtud uuringus hindasid kiisitletavad kdige olulisemaks inimese
iseloomujooneks pojalikkust. K. Yang. 1993, p. 124.

3% Kong Ji. 1988, Ik 182.

1D, Y. F. Ho. Filial Piety and Its Psychological Consequences — The Handbook of Chinese Psychology. Ed. in
chief Bond, Michael H. Hong Kong, Oxford, New York, Oxford University Press, 1996, p. 163.

392 Huvitaval kombel leidis pojalikkuse printsiibile lihedane pshimdte jargimist ka reformatsioonijirgses Euroopas.
Lutheri &petuses oli vdga olulisel kohal dekaloogi neljas kidsk: ,,Sina pead austama oma isa ja ema!®, mille sisu
laiendas ta ,,Suures katekismuses* koigile iihiskondlikus hierarhias kdrgematele isikutele. Kuulekus endast
kdrgematele oli oluline Lutheri riigiteoloogia seisukohalt, kuna vdimaldas riigile kuuletumise teel sdltumatust
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autoritaarsusele nimetavad professor Kuo-Shu Yang ja David Y. F. Ho autoritaasuse
stindroomiks (authoritarian syndrome), mille kohaselt on nn pojalik kasvatus otseselt Hiina
tihiskonna autoritaarsele kalduvusele vastavate poliitliste harjumuste tekitaja. See jareldus leidis
kinnitust 1962. ja 1967. aastal Hong-Kongis ja 1981. aastal Taiwanis tehtud kiisitlustes, kus
hiinlasi vorreldi ameeriklastega®. Sama kehtib dogmaatilisuse (dogmadel pdhineva métteviisi)
kohta (kinnitust leidnud 1969. aastal tehtud uuringus), mis on seletatav pojaliku kuulekusega
esivanematele ja nende talletatud tarkusele.”*

Eelnevast vdib jireldada, et kuna hiinlastel on Ohtumaa iihiskondadega vorreldes suurem
kultuuriline ja psiihholoogiline soodumus kuuletuda autoritaarsusele ja puiklemata ndustuda
konventsionaalsete vidrtustega®”’, on lddnelikku usuvabadusarusaama ja teisi inimdigusi nagu
seaduse ees vordset kohtlemist vdi sOna- ja triikkivabadust raske Hiina tihiskonna poliitiliste
harjumustega kohandada. Nimelt eeldab ldénelik usuvabadus loomudiguse kui iihe indiviidi
oiguse tunnustamist. Ent Hiina klassikalises {ihiskonnakorralduses on esmatéhtis kahe inimese

vaheline seos (guanxi) ja mitte iiksikinimese digus.’”® Sédrast arusaama annavad ilmekalt edasi

ithe viimase mdjuka Qingi riigiametniku Zhang Zhidongi (1837-1909) sonad:

,»Mis teeb targast targa, mis teeb Hiinast Hiina — just need [wuluin] seosed. Seega, kui me tunnistame
ametniku ja alama vahelist [hierarhilist] seost, siis ei ole kohta rahvaste diguste teooriale [theory of

people’s rights]. [...] Kui me tunnistame mehe ja naise vahelist [hierarhilist] seost, siis ei ole kohta
«307

meeste ja naiste vorddiguslikkuse teooriale.
Kirjeldatud Hiina vdrkja ja &drmuslikult hierarhilise {ihiskonnastruktuuri vajakajdamisi on
kritiseerinud mitmed Ohtumaa haritlased. Vaatamata Hiina kultuuri heale mainele 18. sajandi

Euroopas **® ei pidanud Jean-Jacques Rousseau (keda reformimeelsed hiinlased pidasid

katoliiklikust kirikust. Lutheri teoloogia mojust riigile ja haridussiisteemile loe ldhemalt: H. Hattenhauer. 2004, 1k
380-382.

3 K. Yang. 1993, p. 132.

% Autoritaarsusest lahtuvalt ei pea hiinlased gruppi efektiivseks toojaotuseks, vaid usaldavad enam autoritaarset ja
hierarhilist tookorraldust. See téhelepanek, mis ldheb hiinlaste vaértushinnangutega vastuollu, osutub autoritaarsuse
kontekstis loogiliseks. K. Leung. 1996, p. 259.

395 K. Yang. 1993, pp. 126-129.

3% Hiinaliku digusarusaama kohta vt 1k 94—100.

397 Zhang Zhidong. Exhortation to Learn — Sources. .. 2000, p. 246.

% Enne kui Hiina maine hakkas eurooplaste silmis alla kidima, peeti seda kauget kanti ideaalseks riigiks, kus ei ole
kuritegevust ning inimesed on véga haritud. Loe 1&hemalt: N. Koss. The Best and Fairest Land: Images of China in
Medieval Europe. Taipei, Bookman Books, 1999. Vaata ka: J. D. Spence. 1998.
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loomudiguse rajajaks) >

ja Charles de Montesquieu hiinlasi tdeliselt vabadeks. Monetise
asjatundlikusega kirjeldasid nad Hiina seadusi, mis pohinevat mitte moistusel, vaid hirmul. 19.
sajandil kdis Hiina maine eurooplaste silmis iiha enam alla ning viis viimaks tdelise pdlguseni
Hiina iihiskonnakorralduse vastu.’'® Oma 1820. aastate loengutes kirjeldas F. W. Hegel Hiina
ithiskonnakorraldust kui igandit, kus ainult éiks inimene — keiser — on vaba. ,,Hiinlased usuvad, et
inimesed on siindinud vaid selleks, et vedada keisrivoimu kaarikut®, kirjutab Hegel. Tema
arutluse taustaks oli Léddne {ihiskonna areng, mille pioneerid kreeklased ja roomlased olid
hiinlastest targemad ning mdistsid, et moned inimesed on vabad. Hegeli teooria tipus seisab tema
enda lddnelik tihiskond, mis on viimaks joudnud arusaamale, et koik inimesed on vabad. Sddrased
kommentaarid peegeldasid Lédne haritlaste silmaringi kitsust ning iihtlasi kujundasid iiha
siivenevat pdlgust Hiina kultuuri vastu. Hiina kanti tuleviku maailma stindmustest maha juba
enne, kui 19. sajandi relvastatud kokkupdrgete kdigus sai tdestatud tema majanduslik ja sdjaline
mahajdimus.’"!

Ometi oli konfutsianistlik ithiskond ideaalis iiks egalitaarsemaid ajaloos. Riiki sai valitseda
kiill ainult keiser, ent riigiametnikuks v3i mandariiniks (= guan), kel oli Konfutsiuse jirgi digus
ja kohus valitsejat suunata, vdis saada ka kdige madalama péritoluga poisslaps. Haridust vaestele
massidele, mis séddrast ideaali vdimaldaks, propageeris Konfutsius juba 6. sajandil e.m.a’'?.
Niisiis oli konfutsianistlik iihiskond ideaalis vertikaalselt avatud, mis tdhendab, et keegi ei olnud
surutud oma siinnijirgsesse ,.kasti“.>"> Kuid vaatamata sellele filosoofilisele ideaalile kirjutati
kodanike vorddiguslikkus seadustesse alles viimase Hiina keisririigi — mandzude Qingi diinastia
ajal. Aastatel 1723-1731 vottis keiser Yongzheng vastu rea edikte, mille alusel emantsipeeriti
ning tosteti teiste inimestega samale diguslikule positsioonile mitu ithiskonna gruppi, keda varem
peeti alavairseteks ehk ,kurjadeks inimesteks®. Nad said diguse teha riigieksameid ning seega

onnestumise korral asuda riiklikele ametikohtadele. Kuigi neil ediktidel ei olnud palju moju ja

3% M. Svensson. 2002, p. 85.

31919, sajandi to6stusriigid kasutasid 4ra hiinlaste odavat to66joudu, kes pdgenesid tilerahvastunud kodumaalt laia
maailma rikkust ja onne otsima. Paljud neist pidid taluma ridnkrasket ja vaevu tasustatavat ,,orjatood* vélisriikide
kaevandustes vOi maisipdldudel. Léadnlased pidasid hiinlasi, keda kutsuti tihti pdlgavalt ka ,,mongoliteks®,
alavéirtuslikeks. Meeste suur iilekaal hiinlaste kogukondades laskis kergelt tekkida arvamusel, et hiinlased on
midagi ebaloomulikku. Nende koondumine hiinalinnadesse, organiseerumine ja vditlused eri triaadide vahel lisasid
hiinlaste halvale mainele ka seadusetuse. Sdédrane kéitumine tulenes nende kogukondlikust seadustunnetusest, mis oli
toona Lddne maailmale suuresti tundmatu. J. Spence. 1990, pp. 213-214.

3113, Spence. 1990, pp. 134-136.

312X Yao. 2000, p. 49.

313 J. K. Fairbank, E. O. Reischauer, A. M. Craig. 1989, p. 46.
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ithiskonnna kéitumistavad olid visad muutuma, tdhendas see 18. sajandi esimesel poolel tehtud
seadusemuudatus pShimétteliselt orjapidamse keelustamist Hiina keisririigis.*'*

Ent tegelikkus oli nii enne kui ka pérast mainitud Yongzhengi edikte iipris teistsugune.
Riigiametisse saamine eeldas keiserlike tasemeeksamite ldbimist, mis ndudis kirjaoskust ja
konfutsianistlike, hooti ka teiste religioonide piihakirjade pohjalikku tundmist. Sddrase vilumuse
saavutamine eeldas mitmeid aastaid piithendunud t66d ja varalist joukust ning seetottu said endale
riigiameti poole plirgimist lubada vaid viga vihesed. Pealegi oli levinud veendumus, et riiki said
valitseda ja pidid valitsema ainult Opetlased. Uks kuulsamaid konfutsianistlikke haritlasi
Mentsius ehk hiinapirase nimega Meng Zi seletas seda arusaama jargmiselt: ,,Moned teevad t66d
vaimuga (\[» xin — siida, vaim), mdned teevad t6od jouga (7 7). Need, kes teevad to6d vaimuga,

«315 Niisiis oli konfutsianistlik

valitsevad teisi [...] Seda tava tunnustab kogu ilm (fianxia).
tihiskond oma egalitaarsetele ideedele vaatamata {ipris suletud, viga autoritaarne ja hierarhiline.
Eksami ldbinud ametnikule tagati riiklik stipendium ja hea &draelamine, kuid otsustusdigust oli
neil endiselt vihe. Ametniku iilesanne oli kuulekalt teenida oma iilemusi ja eelkdige keisrit. Seegi
tava takistas poliitilisi reforme, sest konfutsianistliku tava kohaselt kuulus vdim vanematele
ametnikele, kes tavaliselt olid konservatiivsemad ning kaitsesid riigiaparaati kdiksugu uuenduste
cest, piiiides seda muistsuse ideaalide poole tiitirida’"®.

Eelnevat silmas pidades on mdistetav, et Geert Hofstede’i voimukauguse (power distance)
teoorias paigutub Hiina {ihiskond selgelt suure voimukaugusega iihiskondade hulka. Hiinlased
lepivad vordlemisi kergesti olukorraga, kus voim on iihiskonnas jaotatud ebavordselt ja kus
igaiihel on oma koht, mis ei vaja pikemat digustust.”'’

Usuvabaduse temaatikat mojutab eelnevalt késitletu kahel moel. Esiteks takistab Hiina
ithiskonnas levinud autoritaarsus ja konformism usuvabadust kaitsvate seaduste sisseviimist
Hiina Jigussiisteemi. Teiseks ei lase vorkjas kogukonnakord indiviidil end holistlikust
tihiskonnast lahus késitleda, mis pérsib inimese vdimalusi enda diguste eest seista. Siinkohal ei

maksa teha viga ja arvata, nagu peaks enamik hiinlasi siérast tihiskonnakorda véaraks. Vastupidi

314 3. Spence. 1990, pp. 88—89.

315 Mentsius. The Chinese Classics with a Translation, Critical and Exegetical Notes, Prolegomena, and Copius
Indexes, Vol II: The Works of Mencius 3:1(6). Ed. in chief Legge, James. Taipei, SMS Piblishing, 2001, pp. 249—
250.

18 K. Lieberthal. 1995, p. 8.

37 M. H. Bond, K. Hwang. The Social Psychology of Chinese People — Chinese Personality and its Change — The
Psychology of the Chinese People. Ed. in chief Bond, Michael H. Hong-Kong, Oxford, New York, Oxford
University Press, 1993, p. 228.
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— nagu selgus eelnevalt kirjeldatud psiihholoogilistest uuringutest, ei méératle tdnapéeva hiinlane
end moderniseerumisele vaatamata tidini atomaarselt ja seetottu on ka individuaalsetel digustel —

nagu usuvabadus — Hiina {ihiskonnas paratamatult viiksem tdhtsus.

Ladne kultuuri universaalsusele pretendeerivas inimoiguskasituses on igale tiksikule a priori
vordsele iihiskonnaliikmele tagatud inimdigused ja usuvabadus teiste indiviididega samastamise
teel. Téhtsat rolli mingivad seejuures selgepiirilised seadused ja ideaalis demokraatlikud
poliitilised institutsioonid. Traditsiooniline Hiina {ihiskonnakorraldus erineb oluliselt 144nelikust
ithiskonnakorraldusest. See ei ole individualistlik, vaid kogukondlik ja vorkjas, kus koik
ithiskonna liikkmed ei ole a priori vordsed, vaid ndevad end hierarhiliselt reguleeritud
suhtevorgustikus. Ent traditsioonilisi Hiina kultuuri véértusi kisitledes ei tohi unustada, et
tanapdeval ei ela enam iihtegi klassikalise Hiina kultuuri esindajat ning seetdttu peame me
usuvabadusest rddkides arvestama nii klassikalise kultuuri modjude kui ka hetkel Hiina
ithiskonnale iseloomulike psiihholoogiliste ja sotsiaalsete joujoontega. Sellele vaatamata on ka
kaasaja hiinlaste kollektiivsed poliitilised hoiakud autoritaarsusele kalduvad ja konformistlikud.
Neis tingimustes on lddnelike usuvabadust tagavate poliitiliste institutsioonide ja digussiisteemi

rakendamine viga raske.

2. KONFUTSIANISTLIK RIIGIIDEAAL JA VALISMAAILM

Hiina konfutsianistlik riigiideaal pdrkus 19. sajandi véltel Léddne rahvusvaheliste suhete
reeglitega, mille tottu tekkis vastastikune usaldamatus, mis on suurest ortodoksiast loobumisele
vaatamata endiselt mojutamas Hiina ja Ldédne suhteid. Jittes korvale psithholoogilised uuringud,
vaatleb kiesolev alapeatiikk peale Hiina kultuuri poliitiliste ideaalide rahvusvahelisi suhteid, neist
tulenevaid pingeid ja torgest suhtumist lddnepérastesse sotsiaalpoliitilistesse teooriatesse ja

vadrtustesse, kaasa arvatud usuvabadusse.

1) KESKMAA RIIGIIDEAAL
Hiina riigiideaali iseloomustab Keskmaa voi Keskkuningriigi arusaam. Kuna need mdisted on
osa suurest ortodoksiast ehk konfutsianistlikust kosmoloogiast, voib Hiina riigiideaali nimetada

konfutsianistlikuks.

88



Konfutsius elas ja dpetas Kevaded-Siigised ehk chiingiii (%K) ajastul (770-476 e.m.a), mil

Hiina killunenud Kesktasandik oli kistud Zhou diinastia mojuvoimu alt iseseisvunud kuningate
vahelistesse sOdadesse. Maad laastasid lokkav korruptsioon, haigused, looduskatastroofid ja
néljahidda. Konfutsianistlik riigiideaal kajastab just selle ajastu vaimu, mis iilistab muistsuse (gii)
iihtset keisririiki ja toona valitsenud ondsaid kuningaid (Yao, Shun, Yu), kes teenisid riitustega
Taevast ning hoidsid eemal kurja ning kes ohjasid oma rahvast vde (dé) ja kommete (/i) ning

mitte seaduste (f) ja vigivallaga. *'®

Nii alguse saanud iihtse riigi ideaali, mis piisis
konfutsianistliku poliitilise kosmoloogia keskmes vaatamata diinastiatevahelistele vOimu-
vaakumitele, peeti inimeste heaolu ja rahu eelduseks. Kuna muistsuses oli tdiusliku riigi

319 —, on konfutsianistlik

loomiseks koik olemas — see tuli vaid {iles leida ja taaskehtestada
riigiideaal oma olemuselt minevikku suunatud®*’. (Sidrane arusaam peegeldab tinini siilinud
hiinlaste ajakédsitust, kus inimene vaatab kujundlikult ajateljel seistes ndoga minevikku ja mitte
Liéne kombel tulevikku).*' Seetdttu pdlati ja kardeti kdike uut ja vddrast, mis voiks ondsate
kuningate eeskujust hilbida. Hani riigi keisri Wu valitsusajal (156—87 e.m.a) sai konfutsianismist
Hiina riigiideoloogia alus ning muistsuse iilistamisest sai tava. See tingis ka edaspidi poliitilistest
reformidest hoidumise, mis pérssis hiinaliku usuvabadustava poliitilist kehtestamist ja hiljem
ladneliku usuvabadusarusaama iilevotmist.

Peale minevikku suunatud ajakésituse on konfutsianistlikus riigiideaalis tdhtis ka isedralik
ruumitunnetus. Tianxia (K | tianxia) arusaamast ldhtuvalt tiirleb maailm sdna otseses mdttes
tmber Hiina riigi valitseja ehk Taevapoja (K -f-tianzi) nii nagu téhed tiirlevad timber Pdhjanaela.
Sama pohimdtte kohaselt oli ka Taevapoja riikk ehk Hiina keisririik, tdpsemalt Geldes selle
pealinn, kosmose keskpunktiks. Juba varastel kaartidel on Hiina nii geograafiliselt maailma

keskel kui ka astronoomiliselt Kuu ja Piikese vahel’*?. Sédrane arusaam, mille juured on iidses

38 Mall. 1998, 1k 110.

19 K. Lieberthal. 1995, p. 7.

32919, sajandi haritlane Wei Yuan vaidleb siirasele arusaamale vastu, tuues mitmeid niiteid hilisematest aegadest,
mil Hiina riikk on votnud muistsuse valitsejatega vorreldes kasutusele paremaid riigi valitsemise meetodeid
(tasemeeksamisiisteem jne). Wei Yuan. On Reform of the Salt Monopoly — Sources... 2000, p. 195.

32! Hiinlased tunnetavad minevikku enda ees ja tulevikku enda taga. See asetab nad ladneliku ajataju seisukohalt
ajateljele tagurpidi. Tulevastele pdlvedele viidatakse kui seljataga olevaile, esivanematele viidatakse aga kui
eeskiijaile. Ho nimetab seda minevikku suundumuseks (past orientation). D. Y. F. Ho. 1996, p. 163. Uks parimaid
hiinalikku ajakisitust iseloomustavaid niiteid on nende ajamiiratlusega seotud sdnad. Niiteks zilehomme (142K
hoitian) tdhendab sdna-sdnalt méodunud pdev.

322 R, Terrill. Uus Hiina impeerium. Tartu, [lmamaa, 2003, Ik 93.
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uskumuses pidada Pdhja-Hiina tasandikku ehk Kesktasandikku®* maa siidameks, kajastub Hiina
riigi omakeelses nimetuses Zhonggué (1) ehk Keskmaa voi Keskkuningriik®**. Kitsamas
tahenduses ehk riigi nimena esineb zhdnggud esimest korda 1689. aastal Nert3inski leppes>,
kuid juba Léine-Zhou diinastia ajal (1122-256 e.m.a) kasutati neid samu kirjatdhti viitamaks
kuninga valdustele ([ #' - riigisisene), mis vastandus iimbruskonna piirkondi tihistavale
terminile sifang (MU 7 — neli kantsi). Nii Hiina Vabariigi (7 #£ [5) kui ka Hiina Rahvavabariigi
(g AN R ILFIE]) ametlikus nimes on see mdiste endiselt kasutusel. Ent lihtrahvas kutsus
Hiinat 14bi aegade peamiselt tianxia’ks, vaatamata sellele, et kosmoloogiliselt tdhendas tianxia
iihtlasi kogu maailma. Kuni keisririigi kukutamiseni 1911. aastal oli Hiina ideaalis kdikehdlmav,
koiki rahvaid ja riike valitsev iiliriik. Teised rahvad olid konfutsianistliku kosmoloogia kohaselt
,barbarid“ (38 y/) — mis tihendas iihtlasi ka mittehiinlast’*® —, kelle konfutsianistliku kultuuri
riippe toomine pidi olema asjade loomulik kulg ning seetdttu ainult aja kiisimus. Vahetult parast
Esimest oopiumisdda kirjutas endine Guangzhou kuberner Lin Zexu sdja ajal Parli joe suudme
hoivanud Suurbritannia vigedest kui ,,médssavatest barbaritest”, mis viitab ilmekalt, et veel 19.
sajandi keskel oli sdilinud Hiina kultuuri traditsiooniline maailmakisitlus.*’ Alles 19. sajandi
teisel poolel vdeti koos moodsa Hiina riigi idee tekkega kasutusele termin giiojia (BI5Z: giio —
riik, jid — kodu) ehk rahvusriik’*®, milles viljendub esmakordselt Hiina ajaloos arusaam, et Hiina
on iiks riik teiste riikide seas.

Kirjeldatud minapildist ja retoorikast tingitult on Li4ne maailm kujutanud Hiina riiki pahatihti
ekspansionistliku ,,hiiglasena®, kellele ei 1dhe korda ei teiste riikide soovid ega oma rahva heaolu.
Moistagi on sddrane kujutlus Hiinast liialdus. Tegelikkuses ei olnud konfutsianistlik riigiideaal
sugugi sOjale ja viagivallale keskendunud, sest Hiina {ilimuslikkus oli holistliku kosmoloogia
raames niivord vaidlustamatu, et seda ei pidanud {ildjuhul sdjalise jouga tdestama. Pealegi on
végivald konfutsianistliku eetika seisukohalt védér nii inimeste kui ka riikide vahelistes suhetes.

Seetottu on Hiina valitsejad 1dbi aegade ajanud enamasti nn ,lotvade ohjade poliitikat®, kus

3 Siin on Kesktasandik geograafiline nimi.

2 E. L. Shaughnessy. Hiina: Taevadraakoni maa. Tallinn, Eesti Entsiiklopeediakirjastus, 2002, p. 12.

325 1689. aastal Hiina ja Venemaa vahel sdlmitud NertSinski leppega ndustus Venemaa mitte tungima siigavamale
Amuri joe orgu.

326 M. C. van Walt van Praag. The Status of Tibet: History, Rights, and Prospects in International Law. London,
Wisdom. 1987, p. 111.

327 Lin Zexu. Letter to Wu Zixu on the Need for Western Guns and Ships — Sources. .. 2000, p. 205.

328 K. Lieberthal. 1995, p. 5.
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vilisriikide valitsejaid meelitati pigem kingitustega ja mojutati kultuuriga kui hirmutati

329

vagivallaga.”” Kuigi mitte koik Hiina keisrid ei jarginud kirjeldatud poliitikareegleid, ei muuda

see konfutsianistliku valitsusideaali sisu.

2) KESKKUNINGRIIGI SUHE VALISRIIKIDESSE

Hiina riigiteadus (jingshi), mis erines tunduvalt uusaja killunenud Euroopa pragmaatilisest
riigiteadusest, oli peamiselt rituaalne ning tegeles traditsiooni jérgi maailma asjadega kui Hiina
keisririigi sisepoliitikaga®’. Vilisriikidega suhtlemiseks loodi eriline etikett, mille eesmirk oli
anda ,,barbaritest* kuningaile voimalus demonstreerida oma rituaalset kuulekust kogu Taevaaluse
keisrile. Selle aluseks oli koutou (P[18H), mis matkis laste rituaalset kummardamist oma vanemate
ees,”! ja tribuudi maksmine (kuigi Lééne riigid seda tribuudiks ei nimetanud). Vilisriikidega
suhtlemine oli selle rituaalse loomuse tdttu iithe riigi tdhtsama ministeeriumi Riituste
Ministeeriumi (i ¥ /ibn) iilesanne ja mitte Zongli Yameni (2 HE1E F9) ehk keiserliku
vilisministeeriumi lilesanne, mis loodi valisriikide survel alles 1861. aastal>*.

Sddrane poliitiline kosmoloogia tekitas suhtluses Euroopa koloniaalriikidega ohtrasti
arusaamatusi ja viis viimaks 1839. aastal Esimese oopiumisdjani. Nimelt ei olnud keiserlikust
vaatepunktist vélisriikidega suhtlemine oluline, sest vélismaailmal ei olnud Hiinale midagi
pakkuda. Muistsuse arusaamast ldhtuvalt oli Keskkuningriigil endal koik vajalik olemas. Hiina
keisririik ei taotlenud kaubanduslikku kasu ega riikide sojalist allutamist, vaid kosmoloogilise
korra (taas)kehtestamist, kus koik riigid kuuletuvad aupaklikult Keskmaa valitsejale.
Iseloomulikult andis mandzu keiser Qianlong 1793. aastal koos rikkalike kingitustega Hiina
saabunud Suurbritannia delegatsiooni juhile krahv Macartneyle edasi kirja kuningas George

III-le, milles seisis:

»Meil on kdik olemas. Me ei hinda veidraid voi nutikaid esemeid ning meil ei ole vdhimatki

tarvidust teie maa kaupade jarele. [...] Teie, oo kuningas, peaksite lihtsalt kdituma meie soovide

R, Terrill. 2003, 1k 98-101.

3%W. T. de Bary, R. Lufrano. Sources of Chinese Tradition, Vol II: From 1600 Through the Twentieth Century.
New York, Columbia University Press, 2000, pp. 155-156.

3! Koutou ei olnud niivord alandav rituaal nagu seda 19. sajandi Lazne kirjanduses tihti kirjeldati. Nimelt sai koutou
alguse Hani keisririigi ajal, mil tavapérane istumisviis oligi pdlvitamine ning seetdttu oli koutou esmalt vaid
kummardus, milleks tuli hilisematel acgadel spetsiaalselt pSlvili laskuda. E. Wilkinson. 2000, pp. 106-107.

32 H. S. Brunnert, V. V. Hagelstorm. Present Day Political Organization of China. Peiping, Student-Interpreters of
the Imperial Russian Legation, 1911 (1912), p. 124—125.
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kohaselt kindlustades oma lojaalsust ja vandudes igavest kuulekust, et Teie riik saaks osa
«333

rahudnnistusest.
Moistagi pidasid sodjaliselt ja hiljem ka majanduslikult voimsamad Euroopa koloniaalriigid
sddrast suhtumist pilkavaks. Filosoof ja riigiteadlane Bertrand Russell iitles seda Qianlongi
avaldust tabavalt kommenteerides, et ,.keegi ei moista Hiinat seni, kuni see dokument tundub
meile absurdsena.“>** Tal oli nii mitmeski mdttes digus, sest nagu me ligi sada aastat pérast
Hiina keisririigi langust nieme, ei ole klassikaline Hiina poliitikamaneer kuhugi kadunud?*”.
Lisaks poliitilistele pingetele tekitas konfutsianistlik kosmoloogia ka digusliku olukorra. Kuni
19. sajandi keskpaigani oli rahvusvaheline digus Hiinas tiiesti tundmata®® ning mandzude riik ei

337 Pérast suurt kaotust

tunnistanud selle ajani {ihtegi vordvaarset vilispoliitilist partnerit
Esimeses oopiumisdjas (1839—-1842) suurenes Hiina keisrikoja huvi Ladne teadmiste, rahvaste ja
kommete, eriti aga tsiviil- ja sdjatehnika vastu. Uhtlasi tdlkisid aga Wei Yuan ja misjonirist Peter
Parker hiina keelde esimese rahvusvahelist digust puudutava tekstina salakaubandust ja soja
kuulutamist puudutavad 16igud Emmerich de Vatteli teosest ,,Le Droit des genes, mis ilmusid
1844. aastal juba eelpool pikelmalt kirjeldatud suurema koguteose ,,Ulemeremaade

v 338
kédsiraamatu‘

alapeatiikkidena. 1862. aastal vottis Ameerika péritolu misjondr ja
rahvusvahelise diguse doktor William Alexander Parsons Martin (1827-1916) ette tdlkida Henry
Wheatoni ,,Elements of International Law*, millest sai valmides 1864. aastal esimene terviklik

hiinakeelne rahvusvahelist digust kisitlev teos.*’

Lisaks Opetati rahvusvahelist digust Pekinigi
Vodrkeelte koolis ning peagi ka teistes suurte linnade keisrlikes kolledzites.

Kuid hiinakeelsete rahvusvahelist digust kisitlevate allikatekstide ilmumine ja ldéneliku
Oigusarusaama tutvustamine ei muutnud Qingi keisririigi poliitikat, rddkimata aastatuhandeid

vanast konfutsianistlikust kosmoloogiast. Wheatoni raamatu kohta iitles moderniseerumist

33 K. Lieberthal. 1995, p. 6. Vaata ka: I. C. Y. Hsul. 2000, pp. 154-163.

341, C. Y. Hsii. 2000, p. 161.

33 Selle kohta vaata: R. Terrill. 2006.

336 Uks esimesi lddneliku ja hiinaliku digusarusaama kokkupdrkeid oli 1741. aastal, mil Suurbritannia kommodoor
George Anson oli sunnitud silduma Guangzhou sadamas, et parandada oma lipulaeva. Ent Ansoni ja teiste
jargnevatel kiimnenditel Hiinat vdisanud kaupmeeste, diplomaatide ja misjondride ootused, et hiinlased kiituvad
Vana maailma mereseaduse ning rahvusvaheliste normide kohaselt, olid ennatlikud ning see tekitas palju
vadritimdistmisi ja 161 Hiinale vdga halva maine. J. Spence. 1990, pp. 120-121.

37 M. C. van Walt van Praag. 1987, pp. 111-113. HRV enesemdistmisest loe lihemat: R. Terrill. Uus Hiina
impeerium. Tartu, Ilmamaa, 2006.

3% Vt markus nr 225.

339 Martin lootis selle raamatuga ndidata hiinlastele, et Laine maailm on tegelikult korrastatud ega tugine oma
saavutustes ainult végivallale, mis pidi hiinlasi meelitama kristlust tunnistama.
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pooldanud prints Gong, et kuigi ,,kdne all olev raamat vilisriikide digusest ja regulatsioonidest ei
ole pdhimdtteliselt Hiina siisteemiga kooskdlas, sisaldab see iiksikuid kasulikke seiku.>**’
Konservatiivsetel ametnikel puudus igasugune usaldus Léédnest pdrit teadmiste ja tavade vastu.
On mitmeid nditeid sellest, kuidas Hiina ametnikud kasutasid enda huvides &dra lddneliku
digusarusaama reegleid, ent keeldusid tunnistamast selle pdhimdtteid. Suhtumine rahvusvahelisse
oigusesse porkus eelnevalt kirjeldatud konfutsianistliku riigiideaaliga, mis madras kuni keisririigi
kukutamiseni ja osalt ka pirast seda tugevasti Hiina ldvimist vélismaailmaga.**'

Vaatamata pdlgusele 1ddneliku rahvusvahelise diguse vastu, sai Hiina keisririik 19. saj keskel
paratamatult rahvusvahelise diguse osaks. Hiina oli 19. sajandiks nii majanduslikult kui ka
sojaliselt Ladne koloniaalriikidest maha jisnud ning ajal, mil Ohtumaa oli 14bi teinud kiire arengu
ja arvas end kdigest kdike teadvat (sddrane arvamus on omane ka Hiina klassikalisele kultuurile),
langes Hiina tihiskond kriisi. Muuhulgas hakati kahtlema ka konfutsianistlikus poliitilises
kosmoloogias — seda eriti parast Jaapanile®** kaotatud sdda (1894—1895), keda seni oli peetud
Keskkuningriigi vasalliks. Niisiis seisis Hiina vastakuti uudse olukorraga. Hiinat oli kiill
korduvalt vallutatud ning ka 17. sajandist alates Hiina riiki valitsenud Qingi keisridki olid
mandZu ja mitte hani rahvusest, ent kordagi ei olnud vdoras kultuur end Hiina kultuuri suhtes
tilimuslikuna nédidanud ja oma véirtusi peale surunud. Oskamatusest sellisele olukorrale
reageerida kaotas Hiina aastatel 1839—1860 jarjepanu mitu sdda ja mitu poliitilist vaidlust, mis
viisid nn ebaausate lepingute sOlmimiseni mitme Lddne riigiga. Nende lepingutega loovutas
Peking teatud suverdinse riigi digused koloniaalriikidele ning kuigi Hiinast ei saanud tervikuna
tihegi teise riigi territooriumi osa (nii nagu India), sattusid teatud olulised alad otsese voorriigi
jurisdiktsiooni alla (nt Shanghai). See tegi Hiinast nn poolkoloniaalse riigi. Kahtlemine Hiina
kultuuri traditsioonilistes vairtustes ja Ohtumaa ideaalide jarsk pealetung viis viimaks Hiina
poliitilise siisteemi moderniseerimiseni. Siinkohal on oluline mirkida, et 19. sajandi sddade ja
ebavdrdsete lepingutega alaviiristatud Hiinas tekkis 20. sajandi véltel soov oma Jigusjérgset

positsiooni maailma areenil taastada. Selles valguses késitleti usuvabadusideaali ja inimdigusi

95, C. Angle. Human Rights and Chinese Thought: A Cross-Cultural Inquiry. Cambridge, Cambridge University
Press, 2002, pp. 104-110.

3! Sidrane polgus rahvusvahelise diguse vastu on osalt sdilinud ténini. Kuigi Mao aegne Hiina Rahvavabariik
(1949-1976) kditus enamasti tunnustatud modernsete poliitilika- ja majandusreeglite kohaselt, nédgi Peking
rahvusvaheliste suhete tava endiselt teatud moondustega, Gigustades seda Hiina erilise positsiooniga maailma
ajaloos. R. Terrill. 2003, 1k 347-356. Konfutsianismi mdjust Mao Zedongi mdtetele loe: S. Schram. Mao Tse-
Tung’s Thought from 1949-1976 — An Intellectual History of Modern China. Ed. in chief Goldman, Merle; Lee
Ou-Fan. Cambridge, Cambridge University Press, 2002, pp. 443—445.

2 Tegelikult ei olnud Jaapan Hiina keisririigi vasall, kuid suhtumine oli sdérane.
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laiemalt kui imperialistlike Lé&ne riikide tooriistu, millega piiiti Hiinat ,,orjastada™ — kuigi
tegelikult ei avaldanud Lédne koloniaalriigid Hiina iihiskonnale survet lddnelike inimdiguste
kehtestamiseks®**, sest lahtuvalt sotsiaaldarvinistlikust teooriast ei peetud inimdigusi tol hetkel
teaduslikult pohjendatuks. Seetdttu hakati otsima omi juuri ning sealt usuvabadusideaali selle

ld4nelikus tdhenduses ei leitud.

Nii muistsuse ideaalile rajatud ajakisituse kui ka Keskmaa kosmoloogia tdttu on Hiina
poliitiline traditsioon tiipris suletud. Sadrastele kultuurilistele veendumustele rajatud sisepoliitika
parssis riigiideaali uuendamist ning tekitas uusajal palju vélispoliitilisi pingeid ja keerulise
olukorra rahvusvahelises Oiguses, mis viis viimaks Hiina keisririigi ,,hdbistamiseni* ja tekitas

trotsi lddnelike ideaalide, kaasa arvatud usuvabaduse vastu.

3. HIINALIK OIGUSARUSAAM

Hiina digusarusaama iseloomustab piitid Taeva ja maa harmoonia poole. Kuna Taevapoeg ehk
keiser oli seaduse kirjutaja ja iihtlasi ka korgeim kohtunik, lasus Taeva ja maa vahendamise
iilesanne eelkdige keisri kui kohtuliku hierarhia kdrgeimal esindajal. Ta vOis oma digust kiill
piirkondlikele magistraatidele volitada, ent ainult keiser sai kanda 10plikku vastutust maailmas
toimuva pirast.*** Seetdttu kiideti keisrit headel aegadel, mil rahvas elas rahus ja jdukuses, ning
stiidistati halbadel aegadel, mil maad tabasid sdjad ja loodusdnnetused.

Kuna keiser oli nii moraalsest kui ka juriidilisest iilimuslik, ei tundnud Hiina traditsiooniline
kohtusiisteem voimude lahususe printsiipi. Kohtumdistmine oli isedranis julm — iilestunnistuste
véljapressimine oli tavaline ning sellele jairgnenud kohus vaid iilestunnistuse kinnitamine, kus nii
uurija, vandemeeste kogu kui ka kohtunik olid iihes isikus. Surmaotsuse vois langetada vaid
keiser isiklikult, kuid enamikul juhtudel kujunes see ndue pelgaks formaalsuseks. Riigivastaste
iilestdousude mahasurumise kéigus oli tavaks hukata kinni voetud méssajad teiste hirmutamiseks
kohapeal.’* Keiserlikku Hiina kohtusiisteemi kardeti ning kokkupuuteid piiiiti iga hinna eest

véltida, mistdttu on seda tagantjdrgi nimetatud preventiivseks kohtusiisteemiks.

¥ M. Svensson. 2002, p. 73. See viide kehtib moondusega. Nimelt sundisid Ladne riigid lepingusadamais Qingi
riigile peale oma seadused, mis tdhendas lddneliku digusruumi ja ihtlasi ka lddnelike inimdiguste sundkehtestamist
teatud aladel.

4 Uks Zhongi diinastia aegse valitseja mitteametlikke epiteete oli yizhangfii (—3L7) ehk iiksildane tegelane. E.
Wilkinson. 2000, p. 108.

3. Spence. 1990, p. 124
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1) HIINALIK POSITIIVNE OIGUS JA LOOMUOIGUS

Hiina Oigusarusaam pohineb kahel vastandlikul, kuid teineteist tdiendaval oigusteoreetilisel
moistel: /i ehk komme (ka riitus) ja fd ehk seadus (ka teguviis), mis on omavahelises vastasmojus
andnud kord pdhjust usuvaenamiseks, kord aga taganud usuvabaduse Hiinas levinud erinevatele
usugruppidele.

Li (%) oli ja on mdneti tinini Hina kultuuri ,kirjutamata” seadus, mis kannab endas dpetust,
kuidas kogu maailmas olev peaks omavahel suhestuma. Konfutsianistliku digusarusaama alusena
on /i eelkdige viljapeetud kaitumisreeglistik, mis kétkeb endas pojalikkuse printsiipi ja reguleerib
kogu Hiina {ihiskonnakorraldust. Kuigi Hiinas ei kujunenud vélja loomudigust selle ldénelikus
tdhenduses, on /i’ (samuti nagu dao ja tian), mille aluseks on konfutsianistlik kosmoloogia,

ladneliku loomudigusega viga sarnane>*°

. Ent /"1 ei ole vormi. Olgugi, et /i on paljude Hiina
klassikaliste tekstide keskseks teemaks, ei ole seda voimalik liheselt seaduskoodeksisse kirja
panna. Ukskdik mille kindel defineerimine — mis on Liine digusarusaamas moddapiismatu — on
taoistliku ja konfutsianistliku filosoofia seisukohalt eksitav, sest kulgu ja sellele alluvat /i°d ei ole
vOoimalik maéératleda. (Sel samal pohjusel ei saa kindlalt méératleda eelpool kirjeldatud
ortodoksiat.) Li kehtib koikjal ajas ja ruumis ning muutub koos kuluga. Niisiis on Hiina
muistsusele suunatud ja muutusi pelgav riigiideaal vastuolus oma olemuselt muutuva /i’ ga. Isegi,
kui teatud seadus ldinuks iidsete kuningate tavaga vastuollu, pidid Hiina haritlased ja

riigiametnikud jirgima aja kulgu ning oludele vastavalt uusi seadusi kehtestama. **’

kirjeldatud minevikku iilistavast ajakésitust ja riigiideaali silmas pidades arvata.

Religioon, mis on organiseerunud institutsiooniks, on /i kohaselt riigi alam ja peab riigile
kuuletuma. Sonakuulmatu preester, munk, sekt voi terve religioon, mis hakkab riigile vastu ja
ohustab selle huve, peab saama kosmilise korra jérgi karistatud. Kuid iihtlasi peab keskvoim /i°d
jargides arvestama oma rahva religioossete uskumuste ja vajadustega, ega tohi kedagi
meelevaldselt nuhelda. Niisiis on /i’ keeruline tunnetusele rajatud tava, mida ei saa liihidalt

kirjeldada. ,,Vesteid ja vestlusi“ annab /i’1 pdhinevat digustunnetust edasi sonadega:

6 R. Peerenboom. Law and Religion in Early China — Religion, Law and Tradition: Comparative studies in
religious law. Ed. in chief Huxley, Andrew. London, New York, Routledge, Curzon, 2002, p. 85.

7 A, S. Cua. The Concept of Li in Confutian Moral Theory — Understanding the Chinese Mind: The Philosophical
Roots. Ed. in chief Allinson, Robert E. Hong-Kong, Oxford, New York, Oxford University Press, 1993, pp. 210—
212.
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Opetaja iitles:
,.kuulata kohtuasju
selles olen nagu teised

peaks olema nii

kohtuasju ei ole****

(Vesteid ja vestlusi XII:13)

Legistliku digusteooria alus fd (7£) ehk positiivne ,.kirjutatud” digus on klassikalises Hiina

d**. Legismi (5% fujia — diguskool) tekkis, nii nagu paljud teisedki

digusteoorias /i’ vastan
filosoofilised koolkonnad, Kevaded-Siigised ajajargul valitsenud poliitilises segaduses, kus /i”d
jéargivad konfutsianistlikud ametnikud olid jouetud ega suutnud riigis korda tagada. Seetdttu négi
positiivse Oiguse varane késitlus ette riigi valitsemist ilma traditsioonide, riituste ja iilima
autoriteedita. Valitsejaideaalile ei olnud legismi dpetuses kohta, mistottu pidid kodiksugu legendid
ja trikud iidsetest ja Oilsatest valitsejatest dra keelatama, et need rahvast segadusse ei ajaks ja
méssule ei Ohutaks. Ainuiiksi seadus pidi kaitsma riigi voimu, tagama rahva kuulekuse ja
korvaldama igasugused erimeelsused, soltumata religioossetest tavadest ja traditsioonist. Niisiis
oli legistlik teooria vastupidiselt konfutsianistlikule diguskasitusele sekulaarne.

Uks legismi rajajaid Shang Yang (?-338 e.m.a) nigi inimloomust viiga mustades toonides.
Temale oli vdim rahva iile paratamatu asi iseeneses, mistdttu vdis valitseda vahendeid valimata.
Vastavalt olukorrale tuli rahvale jagada piitsa ja pradnikut — enam aga piitsa, et rahvas voimule
liiga ldhedale ei pddseks. Méssude ja erimeelsuste mahasurumiseks, rahva meelitamiseks ja
karistamiseks oli keisril legistliku teooria kohaselt tdiediguslik voli. Uhes Hiina kultuuri
klassikalises tekstis pohjendatakse vigivalla kasutamist ndonda: ,,Kuna nad [miiiitilised valitsejad

93350

Yao ja Shun] aga ei saanud teisiti, tuli neil sdjaga asjad korda seada. Ka usuvaenamine oli

legistliku teooria kohaselt lubatud vahend rahva kontrollimiseks. Legismi iiks kuulsamaid

jargijaid on Hiina esimese iihendatud riigi Qini keisririigi (221-210 e.m.a) rajaja Qin Shi

351

Huang.”” Tema legistist nduandja Han Feizi (288-233 e.m.a) jirgis Shang Yangi ideid ning

38 Konfutsius. 1988, 1k 91.

** R. Peerenboom. 2002, p. 85.

3% Sun Zi, Sun Bin. S&ja seadused. Kaitsevie Uhendatud Oppeasutused, 2001, 1k 245-246.

1 Tol perioodil sai keisri tiitliks hudngdi (577), mis edaspidi hakkaski tdhendama keisriz. Kaks aastat enne oma
surma vottis aga ka iihendatud Hiina esimene keiser endale tiitliks taoismi filosoofias tuntud zhénrén (B A\ — tark,
tdiuslik), mis viitab iidsele Samaan-kuninga ideaali sdilimisele.
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propageeris tiiusliku valitseja asemel toimimatuse printsiipi jargivat digussiisteemi, mis kdima
liikkates ei vaja tdiendust. Valitseja iilesanne oli teotseda mérkamatult ja oma iilimusliku ja
koikehaarava voimuga tagada riigi piisimajaamine.”>” Parimuse jirgi viidi Qin Shi Huangi kisul
1abi esimene ulatuslik usuvaenamine Hiina riigis. Qini keisririigi viimastel aastatel pdletati keisri
kdsul suur hulk konfutsianistlikke tekste ja maeti teistele eeskujuks elusalt maha 460

33 Kuigi selle usuvaenamise ulatus ja pdhjus on vaieldavad,

konfutsianistlikku Opetlast
iseloomustab sddrane teotsemine ilmekalt Qin Shi Huangi arusaama legismist kui
kdikedigustavast vahendist. Qini riigi langus tdhendas legismile suurt hoopi, kuna Hani keisririik
loobus legistlikest meetoditest, et piithenduda konfutsianismile. Kuid legismi ideed jiid pilisima
Hiina riigi valitsemiskorralduses ning said suure ortodoksia ,,varjatud® osaks. Kogu hiinalik
Oigusarusaam pohineb legistide poolt loodud seaduskésitluse pdhimdtetel, mis on eeskujuks
olnud ka 20. sajandi Hiina Rahvavabariigi poliitikutele eesotsas Mao Zedongiga.”*

Kuid sddrane levinud kisitlus legistlikust riigikorrast ei ole tdielik. Nimelt néigi legistlik
teooria ette, et seadused pidid olema koigile avalikult teada ja mdistetavad, mistdttu ei saanud
legistist valitseja kasutada vigivalda meelevaldselt. Keskvoimu algatatud usuvaenamine oli
oigustatud ainult juhul, kui moni religioosne rithmitus rikkus seadusi vOi ohustas riigi
plisimajddmist. Lisaks kehtisid seadused ka keisrite jaoks.

Ent ei tdiuslikku legistlikku riigikorda ega ka tdiuslikku konfutsianistlikku moraalivalitsust
suudetud eales kehtestada ning seetdttu kasutati igapdevaelus molemat. Sel pohjusel valitsesid ka
legistidest keisrid alates Qin Shi Huangist konfutsianistliku taecvamandaadi alusel. Nii oli fd

seotud /’ga’*

ning legism seotud konfutsianistliku kosmoloogiaga. (See tddemus kinnitab
eelpool piistitatud hiipoteesi, et kdik riigiideoloogiad, kaasa arvatud legism, alluvad iihtsele
kosmoloogiale ehk suurele ortodoksiale.) Nii /i kui ka fa kohaselt olid mungad, nunnad, preestrid
ja usulised organisatsioonid riigi subjektid ja pidi alluma kehtestatud seadustele. Seetdttu olid
keelatud igasugused riigi vOoimu ohustavad heterodokssed religioossed toimingud nagu must

maagia, amuletid ja talismanid, riitused, mida vodis teostada vaid keiser vdi riigivdimu esindaja

32 R. David, J. E. C. Brierley. Major Legal Systems in the World Today: An Introduction to the Contemporary
Study of Law. London, The Free Press, 1968, pp. 444-446.

333 E. L. Shaughnessy. 2002, p. 84.

3% M. Aung-Thwin. 1987. Vol VIIL, pp. 497-499. Mao Zedongi suhtumisest Qini keisrisse loe: S. Schram. 2002, p.
447,

%5 A, Huxley. 2002, p. 86.
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(nt ohverdused Taevale) jne. Ent paljudest siirastest keeldudest vaadati mooda.>*® Peamine
erinevus nende kahe Oigusarusaama vahel seisneb selles, et legismi Opetuse jérgi voib riik
seaduse elluviimiseks kasutada koiki vahendeid, kaasa arvatud usuvaenamist. Konfutsianistid
olid aga teoreetiliselt usuvaenamise vastu, kuna fd ja igasugune védgivalla rakendamine oli
1seenesest kosmilise korra héirimine. Fad’d vois kasutada vaid ddrmuslikes olukordades, kui

midagi muud ei jédnud iile.*’

2) MORAALIPOHINE KOGUKONDLIK OIGUSARUSAAM

Konfutsianistlik digusarusaam, mis austas /i°’d ja pdlgas fa’d kui alamat seadust, toimis kui
moraalidopetus. Seaduste asemel tagasid iihiskondlikku korda moraalireeglid ja kogukondlik
vastutus. Kogukond ehk suurpere (5% Ajiarén: jia — perekond; rén — inimene), mis koosnes
tavaliselt iihe isa lastest ja nende perekondadest, hoolitses kdigi oma litkmete eest ja pakkus
diguslikku kaitset.>>® Samas oli suurpere ka kdigi oma lilkmete eest vastutav. Juhul, kui iiks
suurpere litkmeist eiras moraalinorme voi pani toime kuriteo, peeti tervet suurpere rikkumise eest
vastutavaks. Tihtipeale jdi sellisel juhul kurjategija karistamine suurpere siseseks asjaks. Ka
klassikaline Hiina kohtusiisteem pdhines iithiskonna kogukondlikul iilesehitusel. Qingi keisririigi
(1644—-1912) aegne kohtuhierarhia madalaim aste oli tuhandest majapidamisest koosnev bdojid (
£% ), mille tegevust kontrollis nende endi hulgast valitud eesistuja, kes omakorda andis aru
magistraadile. (Séddrasest digussiisteemist ei loobutud enne kommunistide voimuletulekut 1949.

aastal’”, kes samuti pidasid teatud erandlikel juhtudel kasulikuks bdojid siisteemi rakendada.)**

3% D, Twitchett. 1987. Vol VIIL, p. 470.

7 19. sajandi alguse riigiametnik Wei Yuan (1794—1856) pdhjendas sadrast lihenemist viga kujundliku looga:
»Seadused ja normid pdhinevad inimeste tegudel. Suur kaarik, mis vdib kanda suurt koormat iile tuhande 1i (Hiina
traditsiooniline mootiihik), ei suuda litkkuda ilma juhita. Samas ei suutnud ka iidsed teravaima silma ja mdistusega
meistrid ehitada kaarikut suletud uste taga nii, et see kenasti tee vagudesse istuks. Et rdadkida digesti inimese tegudest
peab tuginema seadustele ja normidele.“ Wei Yuan. Preface to Anthology of the Qing Statecraft Writings —
Sources... 2000, p. 185.

% Ent moraalireeglid ei toiminud viljaspool suurpere piiritletud ringi. Inimesi, kel tuli suhelda viljaspool
kogukonda, ei hoidnud ohjes kogukonna sisesed kéitumisnormid ega teinekord ka iihiskondlikuld moraalireeglid.
Jonathan D. Spence toob nditeks 1930ndate aastate Hiina, kus enamik 500 miljonist elanikust olid vaesed talupojad
ning paljud pidid oma t66jdudu viga madala sissetuleku eest miiiima. Suurmaaomanikud, kes neid todlisi palkasid, ei
ostnud endale to6loomi, sest eesli pidamine oli kallim kui samale td6le rakendatud inimene. J. Spence. 1990, p. 431.
%9 Ka vilismaalastele ei tehtud erandeid ja nii kohandati neilegi hdojid pdhimdtet. 1784. aastal randus Briti
kaubalaev Lady Hughs Guangzhous ning lasi sel puhul aupaugu, mis tappis kaks kohalikku. Hiina vdimud votsid
laeva halduri pantvandi ning ndudsid iihisvastutusele viidates siiiidlase véljaandmist. Spence peab seda slindmust
kujukaks niiteks hiinalikust kohtusiisteemist, kus koik grupi voi kogukonna litkmed vastutavad voimaliku vaarteo
puhul ihiselt. Pantvangikriis 10ppes siitidlase védljaandmise ning hukkamisega kagistamise 14bi. J. Spence. 1990, pp.
125-127.
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Kohtulike vaidluste puhul tdlgendati seadusi vastavalt kosmilistele reeglitele (dao) ja
hetkeolukorrale. Kohtuistungite {ilim eesmérk oli pingete maandamine ja mitte iihe osapoole
oigeks ja teise osapoole viddraks mdistmine, mis viljendab veelkord hiinaliku seadusarusaama
paindlikkust. ,,Hiina kohtunik ei kisitle seadusi abstraktsetena, vaid paindlike suurustena [...] Iga
seadus, mis ei ole piisavalt isiklik, et vastata [koneall olevale] isikule, on amoraalne ja seetdttu
iildse mitte seadus. Seetdttu on hiinalikku digusarusaama vorreldud kunsti, mitte teadusega.>®’
Uhtlasi on sellega seletatav ka Giguse (qudnli) mdiste puudumine klassikalises hiina keeles>®*.

Polgust, mida tunti varem legistlike positiivsete seaduste vastu, tuntakse ka kaasaja
ladnepdrase digusarusaama vastu ning seetdttu on iiheselt méératletud seadustel Hiina kultuuris

3 1981. aasta Taiwani psithholoogilisest uuringust selgus, et tinapieva

mdneti riive aura.°
hiinlased ei tdhtsusta individuaalseid oigusi, iihiskondlikku lepet ja seaduslikku motlemist
(legalistic thinking). Hiina holistlikku kosmoloogiat arvestades oleks ,,arvata, et inimkond
koondub mingi /epingu alla, sama rumal kui arvata, et Pdike ja Kuu voi tuul ja vesi looksid

d«.’** Uhest kiiljest ei olnud konfutsianistliku Hiina range

teineteisega labi rddkides lepingu
hierarhilise iihiskonnakorra juures seadusi nende lddnelikus otstarbes vaja, teisest kiiljest ei
suutnud suure Hiina keisririigi vihesearvuline poliitiline eliit’*® ka parima tahtmise korral oma
alamaid seadustega kaitsta v3i ohjata *°° . Uhiskondlikest normidest peetakse kinni mitte
kokkuleppe pirast, mis on iseenesestmdistetav tinapideva Ohtumaa iihiskonnale ja liZnelikule
poliitfilosoofiale, vaid ,,véltimaks autoriteetide hukkamdistu, hdbi-, siili- ja drevustunnet ning

pidamaks kinni iihiskondlikust korrast“*®”.

Moraali kandev roll Hiina digusarusaamas d0nestab seaduste tdhtsust ning seetdttu ei olnud
hiinalik usuvabadusarusaam konkreetsete seadustega mdiératletud. Samal pdhjusel on Hiina

tihiskonna seaduspdlgus ja sellest ldhtuv seadusetu tegevus, kaasa arvatud keskvoimu

3% Beojic pdhimdtet kasutasid kommunistid nditeks 1940. aastate teise poole Harbinis kuritegevuse ohjeldamiseks,
kus iiks tdinav moodustas lihe bdojid liksuse. J. Spence. 1990, pp. 496, 541-542.

1 R, E. Nisbett. 2005, p. 194.

362 M. Svensson. 2002, pp. 81-82.

33 K. Leung. 1996, p. 248.

4T Berry. 2003, p. 48.

%519, sajandil oli Hiina keisririigis umbes 20 000 ametnikku, mis moodustab vihem kui 1% 1990. aasta ametnike
koguarvust. K. Lieberthal. 1995, p. 12.

366 W, K. Gabrenya Jr., K. Hwang. Chinese Social Interaction: Harmony and Hierarchy on Good Earth — The
Handbook of Chinese Psychology. Ed. in chief Bond, Michael H. Hong Kong, Oxford, New York, Oxford
University Press, 1996, p. 310.

37 K. Yang. 1993, p. 133.
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seadusviline teotsemine, laialt levinud ja kohati aktsepteeritav.’®® Pidades silmas positiivse
oiguse tdhtsat rolli kaasaegses rahvusvahelises diguses, mille konventsioonid ja deklaratsioonid
on usuvabaduse kandjaiks, on lddneliku oiguskisituse ja Hiina kultuuri digusarusaama vahel

terav vastuolu.

4. HIINA UHISKONNA MODERNISEERUMINE

Eespool kirjeldatu hdlmas enamjaolt Hiina ajalugu ja klassikalist kultuuri. Ent Hiina tihiskond on
viimase sajandi véltel teinud 14bi iihe suurima muutuse oma ajaloos ning seetottu on kaasajale
tdhendusrikaste jarelduste tegemiseks vajalik késitleda traditsiooniliste vairtuste sidilimist ja
muutumist tdnapdeva Hiina iithiskonnas.

Juba 1960. ja 1970. aastatel Taiwanil ja Hongkongis iilidpilaste seas tehtud uuringuist selgus,
et noored vodrduvad Hiina klassikalisest kultuurist. Néditeks ei vaata nad enam piltlikult ajateljel

369

seistes tagasi minevikku”", vaid Ladne kombel edasi tulevikku. Samuti méératlevad noored

taiwanlased end iiha individualistlikumalt. 7

Ka wuuemad wuuringud osutavad, et
industrialiseerunud Hiina iihiskondades on individualism enam levinud kui pdllumajanduslikes
hiinlaste kogukondades, mistottu on eriti Taiwanis, Hongkongis ja Hiina Rahvavabariigi
rannikualade suurlinnades elavad hiinlased iiha modernsemate vaadetega. Sellega kaasneb
sekulariseerumine ja sGltumatus traditsioonilistest kultuurinormidest.’” Samalaadset mdju on

1372, Kwang-kuo Hwang leidis

tadhendatud ka kristlusega 1dhemalt kokku puutunud hiinlaste puhu
Taiwanis eri sugupdlvede véértushinnanguid vorreldes, et noorema generatsiooni hiinlaste
vadrtused on ,,Jadnelikumad. Neile ldhevad rohkem korda individualism, sotsiaalne vabadus ja
vordsus. Vdhenenud on ka pojalikkuse (xido), autoritaarsuse ja traditsionalismi moju. Hwangi
jareldusi kinnitavad veel mitmed 1980. ja 1990. aastatel tehtud uuringud.’” Autoritaarsuse ja
dogmatismi asemel on levimas demokraatlikud ideed (selle sona kdige laiemas tihenduses)®’,

mis peale individualistlike diguste eeldab ka suuremat austust tihiskondliku leppe ja seadusliku

3% Amnesty Internationali ja teiste inimdiguste eest vditlevate organisatsioonide sonutsi hukatakse Hiina

Rahvavabariigis inimesi ilma kohtuta vdi ilma diglase kohtuta. Amnesty International. China urged to take steps to
end death penalty — http://www.amnesty.org/en/news-and-updates/news/china-urged-take-steps-end-death-penalty-
20080228 — 09.05.2008

39 Vt mérkus nr 323.

30 K. Yang. 1993, p. 116.

K. Yang. 1993, p. 153-157.

2D, Y. F. Ho. 1996, p. 158.

B K. Yang. 1996, p. 483-485.

K. Yang. 1993, p. 156-157.
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motlemise vastu. Seega peab selles ja eelnevates peatiikkides kirjeldatud Hiina {ihiskonna
tunnusjooni tdlgendama kriitiliselt, arvestades uusi modernistlikke suundumusi.

Ometi vdib olla kindel, et moderniseerumine ei muuda hiinlasi kunagi ,lddnelikeks®, sest
moderniseerumine ei tdhenda lddnelike véértuste otsest omaksvottu, kuna modernism ja
traditsionalism ei ole vastandlikud viértused. Professor Kuo-Shu Yang, kellele on {ilalpool
korduvalt viidatud, kdsitleb modernismi ja traditsionalismi kahe ,.erineva multidimensionaalse
psithholoogilise siindroomina, mille komponendid vdivad erineva kultuuriga rahvaste juures
varieeruda. 1992. aasta uurimuse andmetest lihtudes vdidab Yang, et moderniseerumisjirgus
Hiina thiskonnas asendub autoritaarsus ja konservatism egalitarismi ja vabameelsusega; ent
traditsioonilised vaartused — pojalikkus, esivanemate kummardamine ja fatalism — vdivad
modernsete vadrtustega — optimism, agressiivne enesekindlus, sotsiaalne isolatsioon ja hedonism
— koos eksisteerida ja Hiina lihiskonda mdjutada. Seega ei pea hiinlased moderniseerumise
jéatkudes koiki oma traditsioonilisi vddrtusi asendama modernsete voi lddnelike vdartustega, nagu
teinekord ekslikult arvatakse.’” Seejuures peab aga tihele panema, et traditsioonilise Hiina
ithiskonna poliitilisi ideaale kdige enam mdjutanud védrtused autoritaarsus ja konservatism on
nii eelnevalt késitletud uurimuste kui ka Yangi Hiina {ihiskonna moderniseerumist késitleva
uurimuse pdhjal itha vdhem hiinlaste ideaale modjutamas. Kuna usuvabadus on just nende
vaidrtustega véga tihedasti seotud, voib oletada, et lddnelik usuvabadus saab itha enam Hiina
ithiskonna ja filosoofia osaks. Samas jddb ka moderniseerunud Hiina {ihiskond omanéoliseks ja
kindlaks oma kultuurivdirtustele, kujundades hiinalikku usuvabadusarusaama ldédnelikust

erinevaks.

Tanu lddneliku individualistliku kultuuri pealetungile on Hiina kultuur litkumas
kollektiivsusest personaalsuse poole, mis tihendab vana vorkja iihiskonnakorralduse lagunemist
tiksikuteks indiviidideks. Nii on Hiina iihiskond tunnetuslikus kriisis, kus tiksikisiku digusi ja
vabadusi ei taga ei konfutsianistlik moraalile tuginev iihiskonnastruktuur ega ka ldédnelikele
pohimotetele tuginevad riiklikud institutsioonid ja Oigussiisteem. Moderniseerumise jatkudes
voib Hiina tihiskond saada suurel miéral individualistlikuks, mis teeks inimdiguste tagamise
ladnelike vahenditega modeldavaks. Ometi jddb Hiina traditsiooniline kultuur ka edaspidi

mojutama Hiina tihiskonna loomust, mistottu oleks véér eeldada, et ladnelik usuvabadusarusaam

K. Yang. 1996, p. 489-492
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on moderniseerunud Hiina tihiskonnas loomulik. Kindlasti vdib aga viita, et kaasaja Hiina
ithiskonnas puuduvad nii kultuuriline taust, psiihholoogilised eeldused kui ka paratamatu vajadus
ladneliku usuvabaduse rakendamiseks. Seetdttu ei ole usuvabaduse tagamine seaduste ja

institutsioonidega Hiina {ihiskonnas veel voimalik.
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KOKKUVOTE

Kéesoleva magistritdd esimeses peatiikis leidis kinnitust hiipotees, et niinimetatud universaalne
usuvabadusideaal on oma filosoofiliste 1dhtekohtade poolest lddnelik. Kuigi usuvabaduse tekke
ajendi iile vaieldakse, on selge, et modernsete riikide loomisega kaasnenud uus sotsiaalpoliitiline
olukord ja ulatuslik usuvaenamine sundisid Euroopa valgustusajastu haritlasi leidma lahendust
teoloogilis-filosoofilisele probleemile, mis vdimaldaks Euroopa kirikutel ja religioonidel {iksteise
korval rahumeelselt eksisteerida. 16. ja 18. sajandi véltel 16id Sebastian Castellio, Benedict
Spinoza, James Locke, Pierre Bayle ja paljud teised usuvabadusfilosoofia, mille iiheks peamiseks
aluseks oli ratsionaalselt pdhjendatud loomudigus. Ent 16. sajandil Euroopas tehtud katsed
usuvabadust poliitiliselt kehtestada kukkusid ldbi. Esimene usuvabadusideaalile rajatud poliitiline
kord loodi alles 17. sajandi esimesel poolel Inglismaa Pdhja-Ameerikas asunud Rhode Islandi
koloonias, kuid valitsevaks poliitiliseks ideaaliks sai usuvabadus koos rahvusluse vdidukdiguga
alles 19. sajandil, mil usuvabadus kirjutati sisse peaaegu koikide Lédne-Euroopa riikide
pohiseadustesse. Uusaja 10puks oli usuvabadusest saanud Laine kultuuriruumis iihiskondlik
norm, mis oli individualistliku multikultuurse {ihiskonna ainus voimalus stabiilsuseks ja rahuks.

Hiinalik ususallivustava on ldénelikust usuvabadusarusaamast viaga erinev. Hiina kultuurile
iseloomulikust usuvabadusarusaamast saab hakata rddkima meie ajaarvamise algusest, mil
Hiinasse joudnud budism ja institutsionaliseerunud taoism 106id vdimaluse usku valida ning
tekkisid niinimetatud vabatahtlikud usulised organisatsioonid. Varem oli kogu Hiina iihiskond
suletud hierarhilisse vorgustikku, kus iga indiviid oli perekonna vdi kogukonna litkmena Taeva
alam ja seetdttu paratamatult religioosne. Sédrane arusaam juurdus Hiina kultuuri
konfutsianistlikus kosmoloogias, mille kohaselt on maailm tiks tervik, millest ei saa tiksikuid osi
lahutada. Ent vaatamata uute religioossete organisatsioonide tousule jdi konfutsianistlik
koikeholmav kosmoloogia suuresti muutumatuks. Uued religioonid ei asendanud klassikalist
konfutsianistlikku kosmoloogiat, vaid asusid selle korvale. Isegi aegadel, mil riigireligioon oli
budism voi taoism, jirgisid nii riik, ithiskond kui ka vabatahtlikud religioonid ise {ilimuslikku
konfutsianistlikku tava.

Lahtuvalt konfutsianistliku kosmoloogia iilimuslikust tidhtsusest Hiina riigile, peab Hiina
kultuuriruumis eristama kahte liheaegselt kehtivat ortodoksiat — suurt ortodoksiat ja vdikest
ortodoksiat. Suur ortodoksia vastab iildjoontes Hiina holistlikule kosmoloogiale, mille kaanoniks

on ,,Viisraamat™ ja hiljem selle liilhendatud versioon ,,Neliraamat“. Neis tekstides viljendatud
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holism hdlmab kogu Hiina tihiskonda, olenemata iiksikisiku religioossest taustast. Suur
ortodoksia on ,,ajutise riigireligiooni ililene ega sdltu seetdttu poliitilistest muutustest. Vdike
ortodoksia on aga riigi ametlik religioon, mis sdltub suuresti valitseja suvast, tema religioossusest
ja voimest oma tahtmine 1ébi suruda. Ldbi aegade on riigiideoloogiana esinenud konfutsianism,
taoism, budism, legism ning kohalikul, tavaliselt mdssava provintsi tasemel ka islam ja kristlus.
Tdnu suure ortodoksia hdlmavale religioonikdsitusele ei ole Hiina erinevaid usulisi
organisatsioone nende teoloogiliste veendumuste tottu taga kiusatud. Neile filosoofilistele
veendumustele loodi passiivselt usuvabadust pooldav poliitiline kultuur, kus koik religioonid ja
usulised litkumised olid kogu taevaaluse (tianxia) valitseja ehk Hiina keisri kui Taevapoja
subjektid. Kuna aga usuvabadus ei olnud ei filosoofiliselt méératletud ega ka seadustega tagatud,
peab hiinaliku usuvabaduse puhul pigem riddkima ususallivustavast. Neis mérksonades seisneb
kogu hiinaliku ususallivustava sisu ja omapéra.

Moistetavalt ei saanud Hiina konfutsianistlikus traditsioonis mdtlevad haritlased esmasel
kokkupuutel 144neliku usuvabadusideaaliga ndustuda. Algul jesuiitide, hiljem kaupmeeste ja
teiste kristlike misjondride vahendusel Hiina joudnud Lddne maailma teadussaavutused,
sotsiaalpoliitilised teooriad ja filosoofilised tdekspidamised pdlati dra. Kuid majanduslik
mahajidédmus, sdjalised kaotused ja iihiskonna sisemine kddrimine sundisid Hiina haritlasi meelt
muutma. 19. sajandi teisel poolel hakati radkima uuest Hiina riigist, mis tuleb iiles ehitada Laéne
modernsetele teooriatele tuginedes. Hiina keelde tolgiti mitmeid inimdigusalaseid ja
rahvusvahelist digust késitlevaid teoseid, ilmuma hakkasid mitmed uuendusmeelsed ajalehed jne.
20. sajandi alguseks ei olnud rahvuslus, sotsiaaldarvinism, demokraatia voi {ileilmsed
inimdigused, kaasa arvatud usuvabadus, enam Hiina haritlaskonnale vodrad. 1912. aastal loodi
Hiina Vabariik, mille pdhiseaduses kajastuvad koos usuvabadusega teisedki lddnelikud vairtused.
Varem vdimu legitiimsuse aluseks olnud taevamandaat (tianming) asendus rahvusliku vabariigi
ideaaliga ning konfutsianistlik suur ortodoksia lakkas olemast Hiina iithiskonna alus.

Ent sajanditepikkused kultuurikontaktid ja inimdiguste poliitiline kehtestamine ei muutnud
ladnelikku usuvabadusideaali hiinlastele omaseks. Hiina avanemine Lé&ine modernsetele
sotsiaalpoliitilistele teooriatele oli ilmselgelt toimunud liiga kiiresti ning nii ldks osa Léddne
motteloo olemusest kaduma. 19. sajandi teadusmaailmas vdga populaarse sotsiaaldarvinismi
valguses tolgendati lddnelikku, loomudigusele rajatud usuvabadust kui igandit, mis ei ole

iseeneslik vadrtus, vaid pelk vahend. Noor ja ndrk Hiina Vabariik langes kodusotta ning
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koloniaalvoimude kartuses anti lddnelikele inimoigustele lisaks utilitaarsusele ka rahvuslik
varjund. Nii sai voimalikuks, et poliitilised digused ehk Hiina rahvuse digused (mingudn) seati
tiksikinimese digustest korgemale. Seega leidis t66 kolmandas peatiikis kinnitust hiipotees, et 20.
sajandi alguse Hiina iihiskond ei mdistnud ladneliku usuvabadusideaali olemust ega olnud ka
seetOttu valmis selle poliitiliseks kehtestamiseks.

Viimane, neljas peatiikk nditab mitmetele psiihholoogilistele uuringutele toetudes, et ka
kaasaja n-0 moderniseerunud Hiina iihiskond ei jaga Liine kultuuri vdirtusi ega saagi seetottu
moista lddnelikku niinimetatud universaalset usuvabadusideaali. Esiteks on Hiina {ihiskonna
sturktuur endiselt vorkjas, rajatud hierarhilisuse pohimdttele ja kollektiivsetele vairtustele, kus
koik iihiskonna litkmed ei ole a priori vordsed. Sédéraste kultuuriliste toekspidamiste tottu on
hiinlaste poliitilised hoiakud autoritaarsusele kalduvad ja konformistlikud, mis takistab 1d4nelike
usuvabadust tagavate poliitiliste institutsioonide ja digussiisteemi loomist. Teiseks on muistsuse
ideaalile rajatud ajakisitusest ja Keskmaa kosmoloogiast ldhtuv Hiina poliitiline traditsioon
suhteliselt suletud ning pérsib poliitilisi uuendusid. Ja kolmandaks on Hiina kultuuri
Oigusarusaam sobimatu lddneliku usuvabaduse Oiguslikuks tagamiseks, kuna moraalil ja taval
pohinev konfutsianism ddnestab seaduste tdahtsust. Pidades silmas positiivse diguse mééravat rolli
kaasaegses rahvusvahelises diguses, on lddneliku diguskésituse ja Hiina kultuuri digusarusaama
vahel terav vastuolu. Neil pohjustel ei olnud ka hiinalik usuvabadusarusaam konkreetsete
seadustega kehtestatud.

Kuigi moodne Hiina tihiskond vddrdub konfutsianistlikest traditsioonilistest vaértustest, on
toendoline, et moderniseerumine ei muuda hiinlasi kunagi ,ld4nelikeks*. Kuna modernism ja
traditsionalism ei ole vastandlikud teineteist vélistavad véirtused, sidilitab Hiina tihiskond ka
moningaid modernseid viirtusi (nt individualism) omaks vottes oma konfutsianistliku loomuse.

Seetdttu voib viita, et 1ddnelik usuvabadusideaal jadb Hiina tihiskonnale ka tulevikus vooraks.
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RELIGIOUS FREEDOM IN CHINESE CULTURAL CONTEXT:
THE STATE AND RELIGIOUS ORGANISATIONS

This Master’s thesis is the first in a series of papers concerning religious freedom in Chinese
cultural context that try to give a systematic and comprehensive overview of the controversial
relations of the state and religious organisations in classical Chinese tradition and in Post-
Confucian society.

As an introduction to the topic, the first paragraph deals with religious freedom in the
Occident. It confirms the hypothesis that the idea of universal religious freedom is based on
Western philosophical tradition. Although there is still some argument how the idea of religious
freedom came about, it is obvious that the emergence of religious violence accompanying the
emergence of the modern states sparked an urgent need to find a philosophical as well as a
political solution to the crisis. From the 16" to the 18" century, Europe’s intellectuals like
Sebastian Castellio, Benedict Spinoza, James Locke, Pierre Bayle and many others worked out
the ideal of religious freedom based on the rational and “universal” natural law. Although the
first political reality based on that ideal was created in 1636 in the English colony of Rhode
Island, it became a widely accepted political concept only during the 19" century when most of
the Western countries adopted a constitution protecting religious rights.

In Chinese cultural context, one can begin to talk about religious freedom from the
beginning of the first millennium AD. As Buddhism and institutionalized Taoism created the first
so-called voluntary religious organisations, religious belonging in itself became free for the first
time. Previously the Chinese society was interwoven by a hierarchical web where every
individual as a member of a family and a community was subordinate to the Heaven (fian) and
therefore automatically considered religious. This kind of understanding originated in Confucian
cosmology that saw the world as an integral whole from which no part could be removed. Yet,
despite the antagonism of the new religious movements during the first millennia AD, Confucian
cosmology survived. Buddhism, institutionalized Taoism and later also Islam and Christianity did
not replace it, but had to adapt to its ways. Even during times of Buddhist or Taoist state religion,
the state and the society in general followed the Confucian cosmological custom.

Due to the supreme influence of the Confucian cosmology in the Chinese state apparatus

and social system, one must differentiate between two simultaneously valid orthodoxies — the
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grand orthodoxy and the small orthodoxy. The grand orthodoxy corresponds in general to the
Confucian cosmology. Its canonical texts “The Five Classics” and “The Four Books” describe the
world subsumed by the Tianxia (all under Heaven) cosmic order that no man nor religion can
escape. Therefore the grand orthodoxy is supreme to and in principle not threatened by any
“temporary” state religion. The small orthodoxy on the other hand corresponds to the state
religion. It depends largely on the religiosity of the ruler and on his ability to implement his will.
During the history of China, Confucianism, Taoism, Buddhism have occupied this position, but
Islam and Christianity have also been implemented in some cases, usually in rebellious
provinces. The Chinese understanding of the religious freedom is based on that differentiation.
As all religious organisations must follow the way of the grand orthodoxy, they all are at the
same time subjects to one ruler — the emperor of China. That is why religions in China can exist
next to each other and why they have rarely been persecuted on the grounds of their theological
or philosophical beliefs. However, because this concept was neither legally implemented nor had
a clearly defined philosophical background, it must be defined as a custom of religious freedom.

When Chinese intellectuals came into contact with the Western understanding of religious
freedom, they, obviously, could not agree to it. Western science, socio-political theories and
philosophical concepts were slowly introduced to the Chinese firstly by to the work of the Jesuits,
later by Western merchants and other missionaries. Although Western knowledge was at first
largely rejected, they became to be used during the 19" century as means to fight the Western
expansion. The new China had to be built using these modern ideas — many books, including
some concerning human rights and international law, were translated, innovative newspapers
were published etc. In the beginning of the 20™ century, Western ideas like nationalism, social-
Darwinism, democracy and universal human rights, including religious freedom, were well
known among the Chinese intellectuals. The Republic of China was founded in 1912 on these
principles, and also religious freedom was granted by the constitution of the young republic. As
the Mandate of Heaven (tianming) as a legitimizer of state power was replaced by the ideal of a
national republic, the era of grand orthodoxy came to an end.

Despite the political and legal changes in state apparatus, the ideal of religious freedom,
as understood in the West, was in fact not followed. China’s opening to the Western socio-
political theories had happened too fast and some fundamental knowledge was thereby lost. In the

light of the very popular social-Darwinist ideas, the religious freedom based on natural law
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seemed outdated. It was not regarded as a virtue in itself but as a utilitarian way to improve the
well-being of the society. In the 1920ties the concept of Western religious freedom was
fundamentally changed to meet the needs of a weak national state — the natural rights of an
individual were replaced by the rights of the people (minquan). Therefore, in the end of the third
paragraph, I conclude that by the turn of the century, the Chinese society did not understand the
meaning of the Western religious freedom nor was its political system ready to implement it.

Using psychological studies, the fifth and final paragraph proves that also the modern
Chinese society does not share the virtues needed to understand the Western so-called universal
religious freedom. Firstly, the Chinese society is still largely based on collective virtues and the
hierarchical web-like structure where all members are not a priori equal. Due to that kind of
cultural views, the Chinese have a tendency to accept authoritarianism and conformity that make
the implementation of democratic political and legal systems very hard. Secondly, the Confucian
history-oriented time concept and the political cosmology of the Middle Kingdom make the
Chinese political tradition very inward looking and not acceptive to change. And thirdly, as the
classical Confucian legal theory emphasizes the moral principles and undermines positive law, it
is at odds with the Western legal concept and not suited to carry its ideals. It is also the reason
why the Chinese custom of religious freedom is never written into laws.

Although modern Chinese society is modernising and becoming alienated from the
classical Confucian ways, it is very unlikely that the Chinese become “Westerners®. As
modernization and traditionalism are not opposite concepts, the Chinese society, while adopting
some modern characteristics (individualism), will keep in general to its Confucian heritage.
Therefore it can be concluded that the Western understanding of religious freedom will not be

accepted by the Chinese in the future.
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