Oppi, kirkon missio ja globaali teologia.
Onko oppi este vai apu kirkkojen kansainvalisessa vuorovaikutuksessa?

Mari-Anna POntinen

Kirkon missio l&htee Kolminaisuuden syddnalaan kuuluvasta rakkaudesta (ks. WCC 2013). Puhutaankin
Jumalan missiosta, Missio Deli, jossa kirkko ja kristityt saavat olla osallisina. Toisin sanoen omistajuus kirkon
missiosta ei ole kirkon tai kristittyjen, vaan he ovat sekd Jumalan mission kohteita etté osallisia johonkin
suurempaan kuin ihminen itse on. Steve Bevans, katolinen missiologi, sanoo, ettd Jumala kutsuu ihmisié
siithen suurenmoiseen armoon ja kumppanuuteen, jossa saamme olla osallisia Jumalaan itseensa ja siihen
liikkeeseen, jota Jumalan missioksi kutsutaan. Jumalan mission kuvaaminen osallisuutena ja liikkeena sopii
my0s hyvin luterilaisen teologian keskiddn, jossa Jumala suuntautuu alaspéin siihen, mik& ei ole mitéén ja
kutsuu osallisuuteen.

Missio Dei kasitteen mydtd oppi Kolminaisuudesta on tullut missiologisen tydskentelyn keskiéon. Tama
kasite oli ensimmaista kertaa kaytdssa Willingenin ekumeenisessa lahetyskonferenssissa vuonna 1952,
jolloin modernin ajan kehitysajattelu oli murtunut toiseen maailmansotaan ja mygs lahetysparadigma alkoi
hitaasti muuttua. Missio Dei —ajattelu on edelleen voimistunut ja on ilmeista, ettd jumalakeskeinen ja
luomakuntakeskeinen ajattelumalli on sivuuttanut modernin ajan ihmiskeskeisen lahetysparadigman (ks.
WCC 2013). Botswanalainen piispa Cosmos Moenga korostaakin, ettd kolminaisuusoppi on kirkon
lahetystyon lahtokohta. Kolminaisuusoppi ei kuitenkaan tarkoita, kuten han sanoo, "abstraktia opetusta
Jumalan olemuksesta tai elamaésta eristyneen jumaluuden tarkastelua, vaan se keskittyy tarkastelemaan
Jumalan elamé&é meidan kanssamme ja omaa elam&amme toinen toistemme kanssa”. Tassé mielessa, kuten
hén sanoo, oppi Kolminaisuudesta johtaa relaatioiden teologiaan. Piispa Moenga puhuu samasta asiasta
kuin Luther lausuessaan: Silla heilld [kunnian teologeilla] ei ole muuta kasitysté Jumalasta kuin filosofian eli
metafysiikan késitys. Sen mukaan Jumala on luoduista irrotettu oleva, kuten Aristoteles sanoo, tosi, itsensa
sisdpuolella luotuja mietiskeleva Jumala. Mutta mita talld Jumalalla on tekemistd meidén kanssamme?
Myos paholainen tuntee Jumalan siten ja tietdd hanen olevan totuudellinen. Sen sijaan kun teologiassa
opetetaan tietoa Jumalasta, tunnetaan sellainen Jumala ja vastaanotetaan sellainen Jumala, joka ei pysy
sulkeutuneena itsensé siséén, vaan tulee ulos meidan luoksemme, jotta toteaisimme hénen olevan Jumala
meille” (Mannermaa 1983, 41).

Oppia voisikin yksinkertaisesti kuvata sanoilla ”Jumala meille”. Ajatus viittaa Antti Raunion edell&
esittelemaan kasitykseen opista evankeliumina, jolla on yhteys inmisten kokemukseen narraatioiden kautta
seka partisipatioon kutsuva luonne. Kyse ei silloin ole kuolleista sanoista ja lauseista, vaan ihmista syvasti
koskettavasta sanomasta. Luther edelleen korostaa, ettei opista voi ottaa yhtakaan piirtoa pois, kuten
ympyrasta ei voi poistaa piirtoa sarkematta kehaa kokonaan. Jos "Jumala meille” tulee ehdolliseksi, se
menettaa sisaltonsa evankeliumin keskidssa. "Jumala meille” on myos ajatuksena inklusiivinen ja ihmisia
jakamaton lahtékohta. Kuten Luther sanoo, Jumala toisin kuin ihmiset, ei katso kasvoihin. Tata
inklusiivisuutta korostaakseen Desmond Tutu kysyy, voidaanko ylipaataan sanoa, etta Jumala on kristitty.

"God for us” ja sen pneumatologinen tulkinta "God with us” ovat myds kontekstuaalisen teologian keskeisia
lauseita. Kontekstuaaliset teologiat nousivat 50-luvulta lahtien niin aasialaisissa, afrikkalaisissa kuin
Latinalaisen Amerikan maissa vastauksena siihen vierauteen, jota eurooppalainen teologia ja siihen liittynyt



eurooppalainen ajattelu eri konteksteissa ihmisille tuotti. Tat4 vierautta kuvaa hyvin vanhan afrikkalaisen
vastaus pastorilleen: ”Kristinusko on kylla syényt paani, mutta ei sydéntani.” Piispa Robinson korostaa, etta
sanoman Kristuksesta tulee ”sy6d&” niin paa (intellekti), sydan (usko) kuin kulttuurinen konteksti
(transformaatio). Nain evankeliumi ik&&n kuin inkarnoituu aikaan ja paikkaan samalla tavalla kuin Jumala
tuli ihmiseksi tiettyyn historialliseen hetkeen, yhteiskuntaan, kulttuuriin ja uskontoon. Voidaankin sanoa,
ettd inkarnaatio - joka on myds Lutherin teologian keskeinen nédkdkulma - on useimpien kontekstuaalisten
teologioiden siséltd ja metodinen periaate. Toisaalla vapautuksen teologiset intentiot korostivat
solidaarista liittymista koyhiin ja heidan asiansa ajamista yhdessa heidén kanssaan.

Robert Schreiter jaottelee globaalin teologian kolmeen eri kategoriaan: 1) Teologiaan tieteena (science), -
joka kuvailee ja analysoi ajattelua - 2) teologiaan viisautena (sapientia), - joka etsii sisdisté yhteytta
Jumalaan ja pyrkii sdilyttdmaan holistisen maailmankuvansa - ja 3) teologiaan praksiksena, joka pyrkii
muuttamaan maailmaa ja niité olosuhteita, joissa kdyhét ja syrjaytyneet eldvat. Kontekstuaalisten
teologioiden voidaan katsoa liittyvan ndihin kahteen viimeksi mainittuun kategoriaan, kun taas lansimainen
teologia oli valistuksen jélkeen siirtdnyt painopistetta sapientiasta tieteeseen. Silti myds lansimaisessa
teologiassa on yha edelleen - ja ehk& enenevéssd maarin - viisausteologisia piirteita, jotka nousevat
kirkkoisien teologisesta perinndsta. My6s Lutherin teologiassa on piirteitd augustinolaisesta
viisausperinteestd ja jopa mystiikasta.

Kirkon historia samoin kuin sen lahetyshistoria ovat kuitenkin tdynna kertomuksia siitd, miten ”Jumala
meille” on tulkittu tarkoittamaan vain yhta ihnmisryhmad, kansaa tai kansakuntaa. Kirjassaan The Idea of
Africa vuodelta 1994 kongolainen filosofi Valentin Mudimbe osoittaa, ettd eurooppalaiseen ajatteluun on
historian kulussa kuulunut kasitys toiseudesta ja vahva kiinnostus siihen, mik& on lokaalin Euroopan
ulkopuolella. Mudimben mukaan jo antiikin ajoista lahtien myytit toiseudesta varittivat fiktioita,
narraatioita ja stereotypioita, jotka pikemminkin liittyivat eurooppalaiseen ajatteluun kuin stereotypioiden
kohteisiin sindnsd. TAma myyttinen toiseus, kuten han sanoo, on ikdan kuin piirtdnyt eurooppalaisen
itsetietoisuuden rajoja ollen [&hinn& eurooppalaisen cogiton luomus ja sen egosentrinen jatke. Mudimbe
kayttadd sanaa myytti kuvaamaan negatiivisia kasityksia siitd, miké eurooppalaisesta viitekehyksesté katsoen
edusti toiseutta. Naistd myyteistd muotoutui kasityksia toisista "roduista”, jotka eivat lainkaan perustuneet
siithen gnosikseen tai tietoon, joka néilla itsellaan oli itsestdan. Mudimbe kayttaa kasitetté gnosis
viittaamaan siihen yhteisolliseen perintéon, joka kannattelee seké kulttuurista tietoa etta itsetuntemusta.
Mudimben mukaan ongelmallista tasta asettelusta tuli lansimaisen sivilisaation kehittyessa ja samalla
pitaytyessa historian kulussa syntyneisiin myyteihin. Tasta syystda mm. eurooppalaiset |6ytoretkeilijat ja
heidan mukanaan tulleet valloittajat eivat lainkaan ajatelleet, etta heidan "16ytamiensa” alueiden ihmisilla
olisi ollut mitéan oikeuksia omiin maihinsa. Tasta syntyi myds terra nullus ajattelu, jonka mukaan
eurooppalaisilla oli suvereenisuus suhteessa muiden maanosien oikeuksiin samoin kuin vahvimpana
sivilisaationa velvollisuus kasvattaa heikompia ja sivistyméattémia kansoja.

David Bosch kirjassaan Transforming Mission tutkii lahetysajattelun muutoksia paradigmateorian pohjalta.
Paradigmateoria nousee Thomas Kuhnin tieteenfilosofisesta mallista, jossa uusi paradigma ik&an kuin
vallankumouksellisesti muuttaa maailmaa. Tasta vallankumouksesta on ollut myds kyse modernin
lahetysparadigman muutoksessa kumppanuutta korostavaksi Missio Dei ajatteluksi. Kun uusi
lahetysparadigma on ammentanut kontekstuaalisista teologioista ja niiden kritiikista, moderni
lahetysparadigma oli kiinnittynyt valistuksen jalkeiseen eurooppalaiseen kehitysajatteluun. Kérjistaen voisi
my0s sanoa, ettd vanha paradigma oli kiinnittynyt eurooppalaiseen nationalismiin, kun taas uusi



lahetysparadigma on kytkoksissa entisten siirtomaiden nationalistisiin pyrkimyksiin. Néaista edellinen oli
laajenevaan pyrkiva ja eurosentrinen, jalkimmainen itsendisyytta ajava ja kulttuuritietoinen.

Tutkiessaan modernia lahetysajattelua Bosch sanoo, ettd sen keskeinen motiivi oli Jumalan rakkaudesta
syntynyt kiitollisuus ja halu jakaa kristillisté rakkautta niin kotimaassa kuin ulkomailla. Voitaisiin siis sanoa,
ettd moderni ldhetysparadigma ja uusi ekumeeninen paradigma perustuvat molemmat ajatukseen
rakkaudesta, tosin ensin mainittu kiinnittyy Jumalan rakkaus ajatukseen ja jalkimmainen ihmisen
kiitollisuuteen t&ta rakkautta kohtaan. Boschin mukaan tdhan perusintentioon liittyi kuitenkin valistuksen
jalkeen yleiseurooppalainen ajatus kristillisesta sivilisaatiosta ja sen tehtavasta, jonka mukaan Jumala oli
valinnut kehittyneemmat kansakunnat julistamaan evankeliumia ja sivistiméaan muita kansoja (manifest
destiny). Kristillinen sivilisaatio —ajattelu ei erotellut sen koommin uskonnollista kuin kulttuuristakaan
etnosentrista ylemmyytta toisistaan. Tutkimuksessaan Bosch osoittaa, miten kristillinen sivilisaatio ajatus
yhé& enenevéssd maérin alkoi muovata myos kristillista rakkautta ja varsinkin sen kohteita, joita pidettiin
joko Rousseaun tavoin romantisoituina villein& (notable savage), jotka ikdan kuin tabula rasa odottivat
kultivointia, tai sitten pimeydessa elévina saalittdvina pakanoina. Boschin laajasta tutkimuksesta voisi ottaa
esimerkiksi Rehnin 1&hetyksen lahetyssaarnaaja Hugo Hahnin (1818-1895). Hahn esitti, ettd evankeliumin
ymmartaminen edellytti tietyn maaran kultivoitumista ja tapojen opettelua, jonka vuoksi
lahetyssaarnaajien oli ensin koulutettava pakanoita ja sitten vasta saarnattava. N&in ollen eurooppalaisesta
sivistyksesta tuli este tai ehto evankeliumin ymmartéamiselle ja opista evankeliumina ehdollista.

Tutkiessani tswana-heimon alueelta London Missionary Societyn lahetyssaarnaajien paivékirjoja ja kirjeita,
oli hammastyttavad huomata, miten kirjeista nakyi yhtaalté suuri rakkaus ja uskollisuus kristinuskoa
kohtaan, mutta myds vahva ristiriita tdman rakkauden ja ihmisrakkauden valill&. Tyon kohteet kun eivat
tunnu oikein ihmisilta, vaan heitd puhutellaan joko ylvainé villeina tai uskonnollisessa pimeydessa elavind
pakanoina. Robert Moffat mm. kirjoittaa tswanoista, ettei heill& ole mitdan kasitystd Jumalasta, vaikka
heidan sanastossaan on Jumalaa tarkoittava nimi, Modimo. Eteldafrikkalainen teologi Gabriel Setiloane,
joka on tutkinut tswanojen ja ensimmaisten lahetyssaarnaajien kohtaamista, selittéa sita syvaa
hdmmennyst4, jota tAmé kohtaaminen tuotti. Tswanojen perinteessa Jumalan nimen turhaan lausuminen
oli tabu, paitsi 4drimmaisessé hédéassa. Siksi olikin niin hAmmastyttavaa, miten valkoiset l1dhetyssaarnaajat
kayttivat Hanen pyhaa nimeéan toistuvasti ja niin helposti ilman kunnioitusta. Vastavuoroisesti
lahetyskirjeita saaneelle eurooppalaiselle yleisolle syntyi kasitys siitd, ettd ndma "pakanat” eivéat lainkaan
tunteneet Jumalaa, vaan palvoivat kivia ja pensaita. David Livingstone, lahetyssaarnaaja, joka oli
vaikuttunut tswanojen traditioon liittyvasta syvasta uskosta yhteen Jumalaan, kutsui appensa kasitysta
tswanojen uskonnollisuudesta — tai pikemminkin sen puutteesta — "Moffatin virheeksi”. Silti hankaan ei
saanut muutettua Euroopassa syntynytta negatiivista myyttia etelaisen Afrikan pakanoista. Viela
nykyaankin [0ytaa tietokirjoista ja netista madarittelyja animisteista, jotka perustuvat lahetyssaarnaajien
virheellisiin tulkintoihin.

Uusien itsenaistyneiden kirkkojen missio on ollut selkeéasti vastakkainen sellaiselle modernin ajan
missiologiselle ajattelulle ja toiminnalle, jossa pyrittiin pelastamaan yksildita heidan kulttuuristaan ja
asettamaan heidat ikéan kuin kulttuurinsa ylapuolelle. Nain sellainen kulttuurinen todellisuus, jonka
varhaiset lahetyssaarnaajat kokivat uhkana tai jota he eivat ymmartéaneet, tuli leimatuksi pahana, jopa
demonisena. Niin eteldisen Afrikan luterilaiset teologit kuin dalit-teologitkin korostavat opin merkitysta
kirkkojen lahetystydssa. Opilla he viittaavat siihen ristinteologiseen paradoksiin, jossa "Jumala tulee ulos
meidan luoksemme” "ollakseen Jumala meille”. Piispa Robinson korostaa, etté teologian tulee pyrkia



“tuomaan Kristuksen alas ihmisten todellisuuteen, jonne han kuuluu”. N&in ollen "Jumala meille” tarkoittaa
kontekstuaalissa teologioissa kulttuurisidonnaista kristinuskon tulkintaa ja tydskentely& niiden kanssa, jotka
ovat koyhia, alistettuja ja toisten hylkdamié.

Mielenkiintoista on, miten poleemiset ja vahvat postkolonialistiset 4dnet ovat ulkoisen painostuksen alla
etsineet voimaa kristillisestd uskosta ja hengellisesta elamastd. Niin vapautuksen teologia Latinalaisessa
Amerikassa kuin musta teologia Etela-Afrikassa ja Amerikassa, samoin kuin feministiteologia niiss maissa,
joissa naisen asema on ollut eniten uhattu, ovat samalla kertaa olleet syvéasti hengellisi& liikkeita. Kristillisen
sanoman ja yhteisollisen kutsumuksen my6ta keskustelu alistajan retoriikan kanssa on ollut mahdollinen.
Eteldafrikkalaisessa mustassa teologiassa tata retoriikkaa ja uutta ndkokulmaa kuvattiin hegeliléisella teesi—
antiteesi-synteesi -ajattelulla, jossa valkoisen rasismin teesi kohtasi mustan solidaarisuuden. Synteesin
mahdollisuutena nahtiin yhteinen ihmisyys ilman etnisié valtasuhteita. Tarvittiin, kuten Desmond Tutu
sanoo, spirituaalista dekolonisaatiota, joka liittyi kosmologiseen uudelleenajatteluun ja hengellisen eldméan
elpymiseen. Dekolonisaatio k&sitteend tarkoittaa eurooppalaisten kulttuuristen konnotaatioiden tietoista
purkamista ja ndin ollen kulttuurisen ja uskonnollisen ihmisarvon palauttamista. Kuten Nelson Lekutlane
toteaa, ihminen ei voi katsella Kristusta vierain silmin, vaan vain oman kulttuurinsa ja eksistentiaalisen
todellisuutensa sisélta. Tasta keskustelusta uusien kirkkojen ja niiden kontekstuaalisten &adnenpainojen
kanssa on syntynyt uusi yhteinen l&hetysparadigma. Kirkkojen maailmanneuvoston asiakirja puhuukin
marginaaleissa elavien missiosta (mission from the margins), joka dynaamisesti ja jatkuvasti uudistaa
lahetysajattelua sisélta ja "alhaalta” kasin.

Modernin ldhetysparadigman ja uudistuvan ekumeenisen paradigman dikotomista vastakkainasettelua voi
kuvata sanapareilla etnosentrisyys versus kontekstuaalisuus, humaani kolonisaatio® versus
oikeudenmukaisuuden periaate ja metodisuus versus sisallollisyys. Kirkkojen kansainvélisessa
vuorovaikutuksessa opista tulee vahva yhdistéva tekija, mikali se ymmarretaan kontekstuaalisesti ja
siséll6llisesti (oppi evankeliumina) ja kansainvélinen keskustelu on yhdenvertaista. Luterilaisella traditiolla
on ollut vahva pyrkimys kontekstuaalisuuteen ja sen piirissd on mahdollista néhda oppi yhteyden luojana,
jolloin kulttuurisidonnaisten teologioiden lapi aukeaa sama uskon kohde. Mikéli taas oppi ndhdaan
etnosentrisesti ja sité kasitellaan 1ahinnd metodina yhteyteen tai vallan vélineend, opista tulee este
yhteiseen tydskentelyyn. Toisin sanoen oppi ei ole metodi vaan yhdistéava sisélto per se. Piispa Moenga
korostaa, ettei kirkoilla ole "enéda varaa” julistaa mitadn muuta oppia kuin oppia Kristuksesta. Han viittaa
sekd modernin ajan lahetysparadigmaan seka taman paivan tilanteeseen fundamentalismin noustessa ja
materiaalista voittoa tavoittelevien kristillisten suuntausten kasvaessa Afrikan konteksteissa. Kun kaikkialla
maailmassa voimistuu etnosentrinen asenne toiseuteen, kirkoilla on syyta pitaa esilla sita kulttuurista
rikkautta, joka niilla on erilaisissa uskontulkinnoissa. Ajatus opista dynaamisena ja sisalléllisena voisi myos
selkeyttaa sita dikontomista asetelmaa, jota taman paivan keskusteluissa on nahtévissa. Eeva Martikainen
kirjassaan Tunnistamisesta reseptioon (2002, 182) lausuu: "Tunnustus ei ole luonteeltaan jokin tietty
historiallinen teksti ja tunnustaminen tdman tekstin sisdltdmaan oppiin tunnustautumista. Tunnustus on
pikemminkin luonteeltaan dynaaminen ja sen sisélto voidaan ilmaista ja ehk& myos rakentaa udella tavalla
uudesta periaatteesta, kristillisen uskon keskuksesta’ kasin.”

Kirjallisuus

! On syyta erottaa imperialistinen ja humaani kolonisaatio, joista jalkimmainen ei tavoitellut materiaalista voittoa,
vaan oli hyvantekevaisyytta, joka kuitenkin nojasi kulttuuriseen ja uskonnolliseen paremmuuteen. Wa Thiong’o kutsuu
taté mielen kolonisaatioksi.
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