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1. EESSONA

Setud on kultuuriuurijate ja sotsiaalteadlaste tihelepanu keskmes ol-
nud nii oma keele ja kultuuri kui ka 1990. aastatel keerukaks muutu-
nud poliitilise ja majandusliku olukorra téttu. Suurte thiskondlike
muutuste kaigus joudis setu kiisimuse politiseerumine ka teadusesse.
Setud on ajaloolistel pShjustel olnud omamoodi piiridel seisjad. Sel-
lele viitab ka naabrite poolt setude kohta kasutatav séna ‘polu-
vertsd’ — pooleusulised. Niib, et kultuurist viljastpoolt tulevate uuti-
jate jaoks muutus 1990ndatel peamiseks Setumaa elanikkonna kuulu-
tamine “omadeks” voi “vOorasteks”, setu kultuuri miiratlemine
tihele voi teisele poole kuuluvana. Peamisi votmesénu on selles de-
batis olnud etnilisus.

Poliitilisele olukorrale hinnangu andmine muutus kaudsemalt nii
uurimist6o ajendiks kui ka tulemuste motestamise votmeks, isegi kui
tegu oli otsesemalt kultuurile keskenduvate kisitlustega. Vahel v6is
motestajaks olla aga mitte autor ise, vaid teksti lugeja. Naiteks kirju-
tas toonane valisminister Toomas H. Ilves eessénas Samuel B.
Huntingtoni raamatu “Tsivilisatsioonide kokkuporge™ eestikeelsele
viljaandele, et uuringud Eesti Vabariigi-eelsetest setudest, st. setu-
dest enne seda kui Setumaa tuli Eesti Vabariigi mojusfairi, niitavad
peaaegu olematut rahvus- ja keeleidentiteeti, valdavat kirjaoskama-
tust, omandi moiste puudumist, st. uldist eraldatust eestlaste kultuu-
riruumist (Ilves 1999: 19). Setudel puudus keelele voi etnosele tuginev
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identiteet hoopis. Enamus setusid pidas end venelasteks ja seda tinu
oma ortodokssusele (Ilves 1999: 20). Ilves tsiteerib seejuures etno-
loog Indrek Jaitsi, kes vaatleb oma magistrit60s setusid etniliste
protsesside prisma libi. Jaidts leiab, et 19. sajandil puudus setudel et-
niline identiteet. Kuna usk samastati rahvusega, voisid setud ennast
pigem vinnelaseks (venelaseks) pidada, jareldab ta (Jaits 1998: 38).
Kisimuseks jaib seejuures, kas 20. sajandit iseloomustava etnilise
identiteedi kategooria kasutamine samas tihenduses ka 19. sajandist
raakimisel on 6igustatud. Ilvese métteavaldused asetuvad ménevor-
ra ootamatult samasse ritta nende uurijate motteavaldustega, kel le
seisukoht on politiseeritud “vastasleeri” vaadetest lihtudes.

Paari aasta eest ilmunud ilevaates kisitleb rithm Pihkva teadlasi
setusid vene superetnose subetnosena. Erinevus eesti uurijate vaade-
test seisneb selles, et Pihkva teadlased laiendavad arutluse kaasajale,
samas kui eesti uurijad leiavad, et lahedus venelastega iseloomustab
19. sajandit. Raamatus “Istoriko-etnografitsheskije otserki Pskovs-
kovo kraja” analiisitakse regiooni kisitlevas monograafias ka setude
rahvakultuuri. Kasitluse 16pus jéuavad autorid Ghestele jareldustele:
etnoloogilise uurimise andmed niitavad Ghisust superetnilise nivoo
tasandil setude ja venelaste vahel ning selle puudumist setude ja eest-
laste vahel. Samal ajal tuleb selgelt vilja setude enesemiiramine ise-
seisva etnilise moodustisena. Kisitluse autorite hinnangul jatkub
kaasajal setude etnilise destruktsiooni protsess Petseri rajoonis tihest
kiljest populatsiooni Ghe osa kunstliku eestistamise libi ja teisest
kiljest valumatu kokkusulamisega autohtoonse vene elanikkonnaga.
Viimast fakt1 toetab see, et kiisitlusele vastanud teevad vahet setu
“venelaste” (Petseri krai pélisasukad) ja soviettude (sisserinnanute)
vahel. Sel juhul algas setude enesemiiramise tendents iseseisva kol-
lektiivina — vene superetnose subetnilise grupina. (Novozhilov, Gro-
mova, Hruschev 1999: 292).
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Sellised avaldused identiteedikiisimustes ning setu kultuuri uuri-
mise ideologiseeritus — tihele voi teisele poole kuuluvaks liigitami-
ne — jaib sellealast uurimist66d ilmestama ilmselt veel ka ldhiaastail.
Setud ise on olukorrale reageerinud kultuurilis-poliitilise seto-litku-
mise tekkimisega.

Kiesolevas tlevaates on kall piitieldud selles suunas, et kasutada
kultuuri kirjeldamisel ka uuritavate endi haali, kuid on selge, et see on
olnud vaid osaliselt voimalik. Tunnetades poliitiliste kiisimuste tera-
vust, sealhulgas labivalt ka vilitd6de tegemise ajal, on uurimisteemat
piiitud fokuseerida mujale. Ulevaate keskmes on Setumaa vanem
elanikkond kui kaasaegne etniline ning parimusekandjate rithm. Ka-
sitletud inimeste elu algusaastad moddusid veel keskkonnas, mis
kandis endas traditsioonilise agraarithiskonna jooni. Edasises on
vaid pinnapealselt kisitletud Gheksakiimnendate aastate esimesel
poolel teravnenud poliitilisi kiisimusi, kui vilja arvata elanike kokku-
puuted riigipiiriga. On selge, et regionaalpoliitilistesse kiisimustesse
siivenemine vajanuks teistsuguseid meetodeid ja allikaid.

1990ndate aastate esimesel poolel olid Setumaal sagedased rahva-
luuleekspeditsioonid, millest v&tsid osa peamiselt Tartu Ulikooli tli-
opilased. Olen osalenud uurimisreisidel, mille eesmirk oli tutvuda
piirkonna suulise ajaloo ja parimusega (1991), koguda rahvausundit
ja laiemalt folkloori (1994-1995) ning uurida etnilist identiteeti ja
sotsiaalktsimusi (1996. aastal). Kdesoleva uurimuse aluseks olnud
aines kirjeldab eelkéige olusid 1990. aastate esimese poole Setumaal,
vaid moningaid arenguid on jalgitud lihtudes sellest, kuhu need
joudsid praeguseks ajaks. 1994.-96. aasta jooksul tehti rahvausundi-
lise uurimisprojekti kdigus Setumaale ring peale — kiilastati iga nulka,
seal hulgas teisele poole Eesti-Vene piiri jadvaid kilasid.

Arheoloog Heiki Valgu juhendamisel piirkonda korraldatud eks-
peditsioonide tulemusel kogunenud tekstide mitmetasandilisus teeb
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need viirtuslikeks uurimisallikateks erineva sihiasetusega uurijaile.
Heiki Valk iseloomustab esimese aasta ekspeditsiooni ise niimoodi:
“Raskuspunkt langes rahvausundile — véimsamana kui miski muu
pakub see véimalust vahetult kokku puutuda omalaadse, kill hap-
raks muutunud ja mureneva, aga siiski veel oleva vaimu-, mentalitee-
di- ja kultuuritervikuga” (Valk 1996: 8). Nendel ekspeditsioonidel
kogutud rikkalik andmestik asub niiidseks peamiselt Eesti Rahva-
luule Arhiivis.

1.2 Uurijad ja uuritavad

Uurimus on vilja kasvanud vilitodest. Selle ajendiks on olnud soov
hinnata 1990ndate aastate esimesel poolel toimunud ekspeditsiooni-
de tulemust. Seega on see suhteliselt uuest ja kiillaltki mahukast ma-
terjalikogust ilevaate saamise katse. Kultuuriuurimise interpreta-
tiivse suuna kohaselt on kogutud informatsioon uurija (uurijate) ja
uuritavate kahepoolse suhtlemise ning suhtlussituatsiooni tulemus.
Materjali tdlgendamisel hakkab kaasa ridkima uurija varasem koge-
mus, teadmised ja eelarvamused.

Erinevalt Gksikute uurijate kogumisretkedest kujunesid nimeta-
tud vilit66d laiaulatuslikuks aktsiooniks, millest mitmel jirjestikusel
suvel vottis osa suur hulk inimesi. Uksikutest ekspeditsioonidest osa-
votjad vaheldusid, kuid oli ka neid, kes tegid kaasa k&ik retked. Ma-
terjal kogunes meeskonnat66 tulemusena. Hoolimata vilitodele
eelnenud koosolekutest ja viljadppest olid osalejate oskused ning
kisitlemiskogemus killaltki erinevad, ulatudes kogenud uurijaist
huvilisteni, kes sattusid Setumaale sisuliselt esimest korda. Kusitleja-
te taust oli kirju, enamasti oli tegu GliGpilastega — Opiti nditeks Gigus-
teadust, ajalugu, etnoloogiat, teoloogiat ja folkloristikat. Suvistele vi-
litéédele jargnenud kuudel tuli lindistatud materjalid lindilt maha
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kifjutada. Selleks t60ks vajalikud oskuse omandati thiselt. Literee-
ringute kvaliteet on sellegipoolest erinev, kuna setu murdes raagitust
arusaamise tase polnud thtlane. Samuti ei ole koik tekstid kirja pan-
dud samadel transkriptiivsetel alustel, hoolimata sellest, et kirjaviisis
lepiti varem kokku ning igale inimesel anti vastav juhend. Kokkuvot-
tes ei kahanda see siiski tekstide véirtust. Intervjuud on alles ka heli-
salvestistena, mida saab kasutada juhul, kui on vaja jalgida tipset kee-
lekasutust.

Paljud ekspeditsioonidel kiinud osalesid lisaks valitéodele piit-
kondlikel Gritustel, niiteks suvetlikoolis voi Seto Kuningriigi paeval.
Kultuuri ndgemine erinevatest aspektidest andis omakorda véimalu-
se piirkonda terviklikumalt tajuda.

Esimese aasta ekspeditsioonil osalenud tliopilased tegelesid ma-
terjaliga edasi stvitsi. Uurimist6de tulemusena valmisid artiklid,
mis on ilmunud kogumikuna “Palve, vanapatt ja pihlakas” 1996. aas-
tal etnoloogia- ja folklooritliGpilaste Ghenduse Tartu Nefa Rihma
publikatsioonide sarjas “Vanavaravedaja”.

Selle, peamiselt ekspeditsiooni esimese aasta materjalidel pShine-
va artiklikogumiku puhul on eeldatud, et “iga seal toodud tekstindide
omab teatud uldistusjéudu, ja et iga memoraatki on mentaliteedi
kandja” (Valk 1996: 14). Samas on jagatud tihendused alati vaid osa-
liselt jagatud, ning seetSttu ei saa oletada, et kui ollakse siivenenult
vestelnud tihe v4i teise kohaliku elanikuga, on tuttav ka kogu kdila.

Sellest, et materjali pShjal sindiv vaatlus on kéige tulemuslikum
tksikisiku tasandil, hakkasin aru saama t66 kaigus. Kogunenud and-
mestik hakkas kénelema just Uksikisikute, kordumatute indiviidide
kaudu. Konkreetseid teemasid ja teateid Ghe voi teise ildisema
nahtuse kohta raamivad alati raikijate eneste kogemused. Teisalt ei

saa kultuuriuurijad hoiduda kasutatud materjali mingi piirini
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tldistamisest, sest iga indiviid esindab oma kordumatute valikute ja
toekspidamistega suuremaid struktuure ja muutusi.

On teada, et Setumaale jdudsid murrangulised muutused Ghis-
konnas ja majanduses moénevérra hiljem kui ulejaanud Eestisse. Va-
nemaealiste, niitidseks osalt juba meie hulgast lahkunute plvkond,
kellega ekspeditsioonidel kokku puutusime, on seetottu vahetult labi
teinud koik 20. sajandi kultuurimuutused. Kujundlikult Geldes on
suurem osa neist muutustest inimestes ka salvestunud.

Muutused setu thiskonnas toimusid kitsamal ajal6igul ning olid
selles mottes suuremad kui Eestis tildiselt. Seeparast voib vist viita,
et kohatud inimestes on koos kogemused, mida mujal véinuks leida
kahes voi isegi kolmes polvkonnas. Just tksikisiku elus toimunud
muutuste ja nende toekspidamiste lihem jilgimine vGiks aidata laie-
malt selgitada niiteks sedagi, mis on selle sajandi jooksul toimunud
eestlastega.

Hoolimata sellest, et keskendutud on Setumaa elanikele, voib tl-
distavalt viita ka seda, et ilmnevad tendentsid on laiemas plaanis ise-
loomulikud muudele praegusaja teisenemisjargus vaikekultuuridele
ja erinevatele kultuurigruppidele. Niiteks mojutavad lokaalsete tegu-
rite asemel Uksikisiku identiteeti ka lokaalkultuurist viljapoole jadvad
tegurid nagu massimeedia, samal ajal kui lokaalse kogukonna osa
identiteediloojana nérgeneb.

Isiklik, kordumatu ja parimusespetsiifiline materjal ning laiaula-
tuslikud Ghiskonda puudutanud muutused seotakse iga inimese elu-
kiigus unikaalsel viisil. Viimaks péimub see kéik ka tema tdekspida-
mistes ja repertuaaris, ning selle kaudu avaneb uurijale seegi, kui
tugevalt on konkreetne kiisitletav seotud lihe véi teise rihmaga —
naiteks parimusrihma vai siis etnilise rihmaga.

Uurimuse aluseks on suurelt osalt rahvaluuletekstid. Varasem rah-
valuule uurimise traditsioon oli tekstikeskne. Viimastel kiimnenditel

12
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toimunud muutusi kirjeldades on mirgitud, et varasemas rahvaluule-
uurimises kaldusid uuritavad olema teadmiste edasiandjad, kes olid
peaaegu anonuimsed ning kellel otsekui polekski olnud oma nagu.
See kisitlusviis valitses uurimist66 réhuasetuste eripiara tottu pikki
aastaid, olgugi et vilit66del olid uurijad vastamisi tegelike inimestega.
Nuudseks on huvi liikunud suurel mairal parimusekandjatele endile.
Uuritakse naiteks seda, kuidas inimese vaated ja elukogemus mojuta-
vad tema repertuaarivalikut, milline on tihe voi teise inimese eripira-
ne repertuaar.

On huvitav, et siin koneks olevate valit6de kdigus vaadeldi ko-
halikke elanikke kohati (tahtlikult v6i tahtmatult) allikatena, kelle
kdest oli vaja kitte saada andmed, mida tulevastele polvedele sailita-
da. Jutu algatuseks kasutat: tihtt marksona “vanad seto kombed ja ju-
tud” (EFA Valk I) Oluliseks ja vaartuslikuks muutus naiteks kusitle-
tavate vanus. Mida vanem oli vestluskaaslane, seda suurem oli lootus
kuulda midagi “vanadest teadmistest ja kommetest”. Nimetatud
hoiak (vOrrelgem seda v6i Jakob Hurda aegsete “paasteoperatsiooni-
dega”) tuleb ilmsiks mitmetes vilit66de paevikutes. Moneti on see
loomulik, sest sedavord laiaulatuslik operatsioon kannab paratama-
tult paistetoode marki. Vilitoodel kainute paevikuist leiab mitmeid
vastavasisulisi teateid v6i motisklusi.

Niiteks J.R kirjutab (1995. a. ekspeditsiooni paevikus): “Ouxur other
main source here was Olga Kalysaar (sérendus siin ja jirgmistes katken-
dites — P.R.) ja samas pisut hiljem: “Today Merike and I left Saatse for
Tartu at midday, but not before we located a ninety-something Seto woman in the
local old people’s home, and we gave details of this source to our collegue, Ka-
rin”’ Uhes teises, 1994. aasta ekspeditsiooni paevikus leidub sisse-
kanne: “Niipalju kasulikku on tina siiski tehtud, et igaiihele (6igemi-

ni igale paarile) kila kitte niidatud, kus korjama peab. Suurt
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parimuse saaki tina muidugi ei saa, sest luure ja kohanemine vétab
paratamatult oma aja.”

Kolmas katkend pirineb 1995. aasta ekspeditsioonilt: “Avaldusid
ka esimesed kutsehaiguse siimptomid: mirgates ménda vanurit lihe-
vad koéigil silmad kilama. Hindava pilguga puiitakse kindlaks teha
keskmine eluiga, elukoht ja oletatav kasutegur jirgnevaks t66ks.”
Sellised ilestihendused on tehtud naljatlevas, pisut enesekriitilises
toonis. KKuid ometi vGivad need viljendada kerget ebakindlustunnet,
sest Uhes iga uue kontaktiga kaasnes taas vajadus miirata enese kui
kusitleja ja kusitletava vaheline suhe ning see, milline on kummagi
roll vestluse v6i kontakti kiigus, nii nagu seegi, milleks see vestlus
tldse aset leiab. Nii oligi lihtsam Gelda enese ja oma t66 eesmirkide
seletamisel, et iilipilased on saadetud Tartu Ulikoolist, kust soovi-
takse vanade rahvalaulude ja juttude kogumist. Seelibi saab vestlus
uldisema, konkreetsetest osapooltest kaugemale ulatuva tihenduse.

Moénel juhul tunneb end materjali v6i vanade teadmiste vahenda-
jana voi edasiandjana ka inimene ise. Sellistel puhkudel kandis kisit-
letav ise hoolt selle eest, et kiisitleja lilitaks sisse diktofoni ning lin-
distaks koike, mis tema arvates on oluline. Need inimesed tunnevad
end traditsioonide ning jirjepidevuse kandjaina, siduva lilina mine-
viku ja praeguste olude ning inimeste vahel, inimese rollis, kelle tles-
anne on nooremaid polvkondi Spetada ning informeerida.

Ja viimaks, kiisitletavate kisitlemist allikatena iseloomustavad ka
need tiksikud korrad, kus jutuajamisi ning intervjuusid on lindistatud
varjatud mikrofoniga (oletada v5ib, et ménel juhul ka vestluse kauge-
mat eesmarki kiisitletavale otseselt selgeks tegemata), soovides ilm-
selt teksti, infokildu, milestust iga hinna eest jaiddvustada. Sel moel
kogutud materjal on aga anoniiiimne, inimesteviline ja niidelda asi
iseeneses, ning on raske otsustada, mida selliste tekstidega teha eda-

sises uutimistoos, eriti kui uurimist66s on huvi esmajoones sellel,
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mida need tekstid kdnelevad tksikisiku, tema maailmapildi ja vair-
tuste kohta, ning alles peale seda sellel, mida kogutud tekstid konele-
vad kultuurilise rihma traditsioonist.

Barbara Kirschenblatt-Gimblett on kirjeldanud muutust, mis toi-
mus m66dunud kiimnendil ladne folkloristide huvis vanade inimeste
vastu: “/Folkloristid/ on hakanud aru saama, et vanainimesed on
midagi rohkemat kui vaid parimuse valvurid. Nad on inimesed oma-
enese Oigustega, aktiivsed kidesolevas ajas ning asjatundjad elutsiiklist
kisiloleva perioodi alal. Nad ei ole mitte ainult tunnistajad sellele, mis
kunagi oli, nad on ka indiviidid stigavusega, mida mirgata (Kirchen-
blatt-Gimblett 1989: 138).

Kiesoleva uurimuse objektiks on inimese identiteet (mida on ka-
sutatud paralleelselt méistega ‘enesemairatlus’). Kuna kisitletud olid
vanainimesed, siis pole pohjust koneleda mitte niivord idedtiteedi
kujunemisest (v6i identiteedi konstrueerimisest), vaid pigem identi-
teedi sdilitamisest. Vanast kinnihoidmine tihendab neile inimestele
kunagi olnud sotsiaalsete ja kultuuriliste raamide siilitamist. Uusi

raame olulisel mairal juurde lisandumas ei ole.

Airemaal elavatel vanadel inimestel on oht aktiivsest ithiskonna-
elust korvale jadda. Selle pohjuseks voib olla kehvavéitu tervis, mis ei
luba ettevotmistest osa votta. Isolatsiooni jadmise pohjused voivad
olla ka sotsiaalset laadi, avaldudes kaotatud rollides. Inimesel on kor-
raga mitu rolli: ta v6ib olla lapsevanem, naaber, kolleeg, etnilise rih-
ma voi konfessioooni liige ja nii edasi. Pensionile jadmine, sugulaste
ja naabrite drakolimine voi suremine, kiilade hiabumine jitab inime-
se ilma nii nendest inimestest kui ka suhetes nendega talle endale
omastest rollidest. Mida enam suhtlusliine ja nendega seotud rolle
inimene on kaotanud, seda suuremasse isolatsiooni ta satub. Liinka
taidetakse millegi muuga. Uks véimalik ‘tiitematerjal’ on minevik,
sellega seotud malestused ja sellest 1ahtuvad téekspidamised.
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Arvestada tuleb ka sellega, et Setumaal elavate inimeste elu on vii-
masel kiimnel aastal kujundanud tavatu murrang — Eesti taasiseseis-
vumine, mis viljakujunenud olustikku tublisti muudab. Viljaspool
seisjail tekib sellega seoses palju kisimusi: naiteks, kas see on muut-
nud nende inimeste elu virvikamaks kui see olnuks muidu? Véi on
muutused r66vinud meelerahu?

Uurimuses on vordlusmaterjalina kasutatud ka statistilisi and-
meid. Need aitavad ménevdrra valgustada seda, kas ja mil mairal on
varasemal ajal setudele omased identiteedi komponendid olulised ti-
napieval ja millised neist on edasi kandunud noorematele pélvkon-

dadele.

Uldiste identiteedimuutuste jalgimine on mé&tmatult suurem t66,
ning kuigi véime eeldada, et iihes polvkonnas on tinglikult vottes
koos kolme generatsiooni kombed ja tihendused, on kultuuripildi
jarjepidevust kandvate elementide kérval lisandunud palju konkreet-
sele polvkonnale ainuomaseid assotsiatsioone, teadmisi ja kaitumis-
malle, mida on viga raske niiteks ajaskaalale vilja joonistada.

Nagu alguses viidatud, on setude uurimisel oluline see, et enamik
uurijaid tuleb viljastpoolt uuritavat rithma, sattudes seelibi poliitilis-
te ning kultuuriimperialismi kiisimuste keskmesse. Debati aluseks on
vastandus suur kultuur versas viike kultuur, samut kiisimus kultuuri

uurimisest seestpoolt ja kultuuri valjastpoolt vaadatuna.

See ei ole kaugeltki ainult setu kisimusele iseloomulik problemaa-
tika. Need kiisimused on Shus ka Liine antropoloogias, tihti nn.
postkolonialistlikus votmes. Antropoloogid olid tegelenud koloniaal-
maade asukate uurimisega (kolooniate parema tundmadppimise va-
jadus oligi antropoloogia kui uurimisvaldkonna tekkimise ajendiks).
20. sajandil hakkasid oma kultuuri ja eluviisiga tegelema ka nende
rihmade liikmed ise. Debatt on tugev niiteks visuaalses antropoloo-
gias, kus sellest raagitakse poOlisrahvaste eneste filmitegemisega
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1. EESSONA

(indigennous filmmaking) seoses. Kusimus on selles, kellel on represen-
tatsioonioigus, kui representatsioon toimub paratamatult Ghe véi tei-
se ideoloogia vaatepunktist?

Eestis ei saa sellist debatti nimetada postkolonialistlikuks, olgugi
et 6hus on sama laadi kiisimused: kas viljaspool seisja saab kultuurist
aru, kas ta tohib sel teemal s6na v&tta, v8i on igal juhul valearusaama-
del ning kasutab uuritavat dra oma eesmirkide saavutamiseks, vooli-
des infot oma ideoloogilisele diskursusele sobivaks. Debatil on seega
ihtaegu eetiline ja ka ideoloogilis-poliitiline tasand. Kolmandaks
voib kisimus olla tdstatatud isegi epistemoloogiliselt tasandilt: kes
on iildse suuteline aru saama. Kas piisab sellest, kui viljaspoolt tulev
uurija piiiidleb “kodutunde” suunas, v6i saabki “Gige” teadmine tulla
vaid seestpoolt?

Interpretatiivne nihe kultuuriuurimises on toonud kaasa ka tdde-
muse, et selleks, et arusaam voi teadmine thest voi teisest valdkon-
nast edasi areneksid, voiksid kuuldaval olla erinevad hiiled — antud
juhul nii seest- kui viljaspoolt tulevad kisitlused. Samas ei tohiks nii-
teks ajakirjandus voi poliitika esitada uurijate vaatenurki tildkehtivate
argumentidena millegi tGestamiseks, nii nagu ei kuulu hea tava juurde
antropoloogilises monograafias sisalduva info kasutamine niiteks
kohtuvaidlustes parandikisimuste tile. Tuleb aru anda sellest, et uuri-
jad esindavad erinevaid interpretatiivseid diskursusi.

Setude puhul on selles kontekstis kindlasti oluline kiisimus
etnonuiimi ‘seto’ — ‘setu’ kasutamisest. Setu-liikkumise aktivistid soo-
vivad, et ka kasutataks vormi ‘seto’, 6eldes, et ‘setu’ kasutamine on
solvav, samamoodi nagu loetakse solvavaks saamide nimetamist lap-
lasteks v6i inuitide kohta ‘eskimo’ Gtlemine. Kiesolevas tekstis on
konservatiivsusest jiddud eesti keeles kasutusel oleva ‘setu’-vormi
juurde, juhul kui tegu on autoritekstiga. Tsitaatides, kus on tegu setu-

de omanimetusega, kus seda kasutavad uuritavad ise, on siilitatud
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1. EESSONA

setupdrane ‘seto’, samuti kui omanimetus esineb nimedes nagu Seto
Kongressi Vanemate Kogu.

1.3 Uurimisaines

Uhiskonna ja kultuuriga tegelevad teadused piiiiavad iihiskonna ana-
liGsimise voimalusi pidevalt imber hinnata. Kaasajal ei lahtu uurijad
teemade valikul mitte olemasolevatest allikatest, aluseks vetakse
konkreetsed probleemid. Neid analiiiisides otsitakse ja luuakse uusi
allikaid. Juba olemasolevaid allikaid ja ka uurimusi interpreteeritakse
ldhtudes konkreetse uurimuse vajadustest.

Erinevalt varem valitsenud suundumusest luua tldkehtivaid mu-
deleid ja rajada positivistlikke ning universalistlikke teooriaid, on ala-
tes 1980ndatest aastatest suurema tihelepanu all olnud tksikkultuur,
Uksikjuhtum, tiksikolukord ja tksikisik. Antropoloog Anita Jacob-
son-Widding votab sellelaadsed muutused kokku, Geldes, et niidis-
aegsete, 1980ndatel aastatel alguse saanud antropoloogiate fookuses
on sotsiaalsete institutsioonide, sotsiaalsete vorgustike ja siisteemide,
majanduslike véi poliitiliste siisteemide v6i tildiste kognitiivsete struk-
tuuride asemel iksikisiku tunnetus ja elamus (Jacobson-Widding,
1994: 1271). Jacobson-Widdingu jirgi tihendab sotsiaalteadusliku
tolgendustasandi nihutamine korduvalt koodilt iiksikolukordadele
seda, et nihtuste tihenduse (meaning) asemel kontsentreerutakse
nende tihtsusele (significance).

Kiesolevas uurimuses on kultuuri analiiisimisel p66ratud tihele-
panu nihtustele, mida on peetud triviaalseks. Nende miiratlemiseks
on Eesti etnoloogid sarnaselt Skandinaavia kultuurianalittikutega
kasutusele votnud argikultuuri méiste. Argikultuuri vastandatakse
ebaisikulisele (riiklikule, ametlikule) kultuuritasandile. Sel juhul on
uurimise objektiks tiksikindiviid, tema tunded, valikud, tegutsemine
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ning ta kujutlused endast ja imbritsevast. See hélmab ka inimese ku-
jutluse v&i arusaama ruumist ja ajast. Rithmale omast kultuuri on see-
juures vaadeldud kui rithmaspetsiifilist nidhtust ja ihte tksikisiku
identiteett mairavatest teguritest.

Olulisim tksikisiku kogemuste teistele edastamise vahend on ju-
tustused ja milestused, seega tekst. Kuna traditsiooni pirijad ja eda-
siandjad on tksikisikud, on igal traditsiooni kandjal oluline osa selles,
mida ta traditsioonist valib ning kuidas ja mida ta edastab. Uurijale
on sellise lahenemise korral allikateks konkreetsed tksikolukorrad:
jutustused, arvamused, meenutused.

Uks tiitipilisemaid probleeme, millele tuli ekspeditsioonide kaigus
moelda, oli see, et usundilist laadi parimuse puhul jdab alati proble-
maatiliseks, kui tthe on seos raikijate tegelike toekspidamiste ja jutu
vahel — mis on raikijate vaatepunktist tode ja kui palju see radgitu s6l-
tub konkreetsest iiksikolukorrast. Sellised vestlused on aga ainus vo6i-
malus niisugusest motte- ja milestustemaailmast osa saada.

Materjal on kogutud eelnevalt koostatud kisitluskaval pohineva-
te intervjuude abil. Seega ei valinud vastajad otseselt seda, millest rai-
kida, samut: ei saanud nad jutuajamisteks valmistuda, sest vaid tksi-
kutel juhtudel oli intervjueeritavaga varem kokku lepitud, et tema
poole minnakse niiteks jargmisel paeval voi tullakse juba toimunud
intervjuu jarel veel teist korda tagasi. Intervjuud olid, nagu juba miir-
gitud, piiritletud eelnevalt fikseeritud teemavaldkonnaga, kuid iga in-
tervjuu kujunes siiski vabalt. Tekstid on alat1 faktide ja hetkesituat-
sioonis sundinud viidete poiming. Kdige enam peegeldavad need
kusitletavate meelsust — suhtumist sellesse, mis neid imbritseb. Pal-
judel juhtudel lindistati intervjuud valikuliselt, kuna palju raigiti ka
olmest. Seda ei pidanud kiisitlejad ekspeditsiooni tildeesmirke silmas

pidades ja vastavalt eelnevatele instruktsioonidele oluliseks.

19



1. EESSONA

1.4 Eesmirgid ja meetodid

Ekspeditsioonide eesmirk oli salvestada piitkondlikku rahvapiri-
must ja rahvausundit nii laialt kui véimalik. Lopuks libiti nende su-
vede jooksul kogu Setumaa, kiies mélemal pool Eesti-Vene kont-
rolljoont. Kisitletavad leit1 enamasti kohalike soovituste abil, kuid
vahel ka juhuslikult, astudes lihtsalt ettejadnud talu Suele.

Kusitluskava tiienes ja kohanes vastavalt sellele, mida intervjuude
kdigus kuuldi. Otseselt ja punkt-punktilt seda ei jalgitud. Kisimusi
esitati jutuajamise kdigus vastavalt vajadusele ja soénastati nii nagu
vestlussituatsioon néudis. Kisitluskava katus laia teemaderingi, si-
saldades kiisimusi rahvausundi teemal (sh nt essiitaja, puuk, Peko), ra-
vitsemise, ennete ja kirikuskdimise kohta, kuid selles oli kisimusi ka
kiilade ajaloo, piirkonna elanike etniliste suhte ja kiilaelanike vahelis-
te suhete kohta. Eraldi pttidsime saada tlevaadet arheoloogilistest
muististest ning kohaparimusest.

Materjal kogunes peamiselt inimestega ithekordste kohtumiste
vahendusel (ihekordseks loen siinjuures ka need intervjuud, mis toi-
musid paaril jirjestikusel paeval). Jirgmisel suvel enamasti samasse
kohta tagasi ei mindud, kuna vilit66d toimusid teises piirkonnas. Hi-
lisemad tagasip66rdumised leidsid aset inimeste omal initsiatiivil ja
sel moel kogunenud materjalid pole sama andmekorpuse osa, osa
neist ei ole ka arhiivi jbudnud.

Seega ei ole materjal kuigi Glevaatlik, juhul kui uurija huviorbiidis
on iihe voi teise inimese kitsam repertuaari valdamine ning erinevu-
sed esitussituatsioonis. Samuti ei anna see ilevaadet repertuaari va-
rieerumisest iihe inimese juures. Kogutud tekstidel on esmajoones
vaid situatsiooniline kontekst: kohtumine v66raste vahel. Vestluse
osapoolteks on lks voi kaks kusitlejat ning kiisitletav, vahel osalevad
ka tema perekonnalitkmed, nditeks laps, lapselapsed véi abikaasa.
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Nad avaldavad omalt poolt arvamust, kas ja millest peaks kisitletav
nende arvates razkima.

Seega on intervjuutekst keeruline siintees igapievadialoogist,
kindlavormilistest narratiividest, usundilistest teadetest, eluloolisest
infost, ning peegeldustest selle kohta, mida tiks véi teine osapool ar-
vab raagitust, sealhulgas selles sisalduvast rahvapirimusest.

Seda materjali vormivad thelt poolt tavavestluse konventsioonid
ja teiselt poolt etnograafilise avatud intervjuu t66votted. Koik see
muudab materjali uurija jaoks keeruliseks. Ometi kumavad sealt 1abi
uuritavate arusaamad, mida vormib ka parimustekstidesse kodeeri-
tud stabiilsus ning arhailine maailmapilt.

Kokku kisitleti 1994 —1995. aastate vilitoode kaigus ligi 150 ini-
mest' (sealhulgas lihemad vestlused), enamasti vanuses 60 ja enam.
Uurimist66s oli abiks ka ainestik, mis koguti sotsiaalsfdiri ja enese-
mairatluse erinevate tasandite kaardistamiseks ning selle kohta sta-
tistilise materjali saamiseks korraldatud valito6del. Selle uurimuse
eesmirk oli piiida mairatieda setu identiteedi tugevust piiriddrsetes
kilades 1996. aastal. Vilitéid viisid ldbi Tartu Ulikooli magistrand
Indrek Jaits, Glipilane Pille Runnel ja kaks Peterburi tlikooli esinda-
jat. Selle, uuringu tulemusi on avaldatud artiklitena Peipsi Jarve Pro-
jekti kogumikus “Common Border, Shared Problems” (1997) ning uuri-
muses Setu etnilisest identiteedist, mille autor on Indrek Jaits (1998).

Sotsioloogiline kiisitlus h6lmas molemal pool piiri asuvate kiilade
40 eri vanuses elanikku. Toon selle iseloomustamiseks vilja Eesti
poolel kisitletute jagunemise kiilade kaupa. Inimesi kisitleti Lute-
pail (3), Maisovitsas (5), Perdakul (4), Podmotsas (3), Saaboldas (5),
Kundrusél (3), Sesnikis (4), Verhuulitsas (5), Velnas (4), Saarepiil (2)

1 1994. aastal 26 kiila, 64 kiisitletut; 1995. aastal 35 kiila, 85 kiisitletut
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ja Kostkovas (2). Et valim on viike, ei ole selle pohjal véimalik teha
tldistusi kogu regiooni kohta.

Ko&igi ekspeditsioonide oluliseks osaks oli osalev vaatlus. Seetdttu
toimus palju jutuajamisi, mida pole fikseeritud makilindile, seda osalt
tehniliste vahendite piiratuse tottu. Lisaks on iga ekspeditsiooni ees-
mark ette maaranud selle, mida konkreetsel juhul salvestada voi
muul viisil jaddvustada.

Ekspeditsioonide materjalid (vilja arvatud 1996. aasta kusitlus)
asuvad Eesti Rahvaluule Arhiivis. Isikukeskse lihenemise t6ttu on
thise liigitusalusena kasutatud kusitletute nimesid, kui on teada, siis
on lisatud ka inimese vanus tema kisitiemise ajal (v6i siinniaasta), sa-
muti aasta, millal kusitlus aset leidis. Andmed on ebatihtlased, monel
juhul on inimene kiisitlejale 6elnud vaid eesnime. Kuna litereerijad
tegid sellist t06d vabatahtlikult ja enamasti esimest korda, on lite-
reeringud sellisel kujul keeleliselt ebakorrektsed, keeleainesega tege-
lemisel tuleks Gle kuulata arhiivis asuvad originaallindistused.

1.5 Sisujaotus

Jéargnevas on vaadeldud ja kirjeldatud inimese enesemiiratlust toeta-
vaid komponente ning seda, kuidas inimene kirjeldab teda Gmbritse-
va maailma ja tema isiku vahelisi suhteid. Sellist suhet jalgides tuleb
ilmsiks ka see, kuidas muutub rihmale omane kultuur, milliseid selle
osi tihtsustavad tema kandjad ning kuidas parimuse kandjad suntee-
sivad oma elu kiigus traditsioonilist uudsega.

On pittud jilgida, mis juhtub majanduslike ja sotsiaalsete olude
muutudes riihmale omase traditsiooniga Uksikisiku hinnangutes,
méttemaailmas ning tegevuses. Rahvapirimus on tiks neid kommu-

nikatsiooniviise, mille abil indiviid end miiratleb ja kirjeldab. Eraldi
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on vaadeldud, kuidas toimub rihma elualaks oleva territooriumi sot-
siaalne konstrueerimine.

Kisitlus jaguneb kolme ossa. Esmalt on peatutud identiteedil, sel-
le avaldumise v&imalikel tasanditel ning setu identiteedi muutumisel
ajalises perspektivis. Uurimuse jargmiste osade iilesandeks on ana-
litsida seda, kuidas enesemiairatlus on seotud parimusrithma ihise
ruumi ning traditsiooniga.

Ruumiga seotud sotsiaalse korrastatuse moju inimesele vG6ib ilm-
neda viga erinevalt. Rédkides kohalike elanikega ja lugedes hiljem
juba arhiveeritud tekste tugevnes arusaam, et nende inimeste jaoks
on kohad tthedalt seotud sellega, kellena ja millisena nad ennast
moistavad. Koht on tthedalt seotud inimese arusaamaga temast en-
dast. Ruumi ning kohtade seost inimesega on v6imalik vaadelda mit-
mel tasandil: regiooni, lokaalse kogukonna v6i kodukoha m&Gtmeist
lzhtuvalt.

Viimases peatiikis on kisitletud nihtusi, mille moistmiseks on
vaja jilgida ka nende muutumist ajas: traditsiooni osa inimese maail-
mapildis ja selle méju tema enesehinnangule. Puudutatud on ka
usundilisi tdekspidamisi ja religiooni osa nende inimeste maailmapil-

dis.



2. IDENTITEET

2.1 Identiteedi moiste teoreetiline piiritlemine

Termin ‘identiteet’, hilisladina identitatis 1ihtub ladina sonast idew
(‘sama’). KKui vaadata identiteedi mdiste méaaratlemist erinevates tea-
dusvaldkondades, selgub, et iihist tahendust ei leia sellele isegi mitte
ihe teadusharu sees. Kisitlusi identiteedist on palju ja need ei sobi
kokku.

Identiteeti kui teaduslikku terminit selgitatakse enamasti iiksikisi-
ku kaudu. Laias laastus saab vilja tuua kaks suuremat lahknevust —
identiteedi moiste kisitlemine filosoofias ja psiihholoogias.

Filosoofias on esiplaanil kiisimus eseme voi olendi samasuse pu-
sivusest ja arutlused selle Gmber. Tuntud on filosoof David Hume’i
niide laevast, mille kbik detailid tkshaaval vilja vahetatakse, ent laev
jaab seejuures siiski samaks. Psithholoogias voib keskseks pidada kii-
simust sellest, kuidas isik oma mina kogeb, seejuures keskendutakse
selle uurimisel naiteks pidevuse v6i muutumise jalgimisele.

Sotsiaalteadustes on identiteedina vaadeldud viirtuste ja kisitus-
te kogumit, mis aitavad rithmal end teistest eristada. See on niiGelda
sotsiaalne orientiir, et end teiste suhtes miiratleda. Identiteedi kui
sotsiaalteadusliku probleemi puhul saab tldistavalt vilja tuua kolm
pohilist faktorit, millest erinevad uurijad on lihtunud:

¢ Indiviidide/rihmade vahelised sarnasused ja erinevused
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* Identiteedi jatkuvuse tunnetamine

* Identiteedi mirkamine teiste poolt (Kaivola-Bregenhej 1988:
10).

Niiteks etnoloog Ulla Brick on Rootsi akadeemia s6naraamatule
(1933) toetudes sonastanud moiste identiteet kolm pdhitihendust
jargnevalt (Briick 1988: 78):

* Asjaolu voi tingimus, et kaks v6i enam isikut, asja v6i kontsept-
siooni oleksid tiks ja seesama, et miski on tipselt seesama kui moni
teine (asi). Kaks asja on identsed.

* Asjaolu, et keegi vO1 miski jadks samaks erinevatel juhtudel ja
erinevates tingimustes.

* Seaduslik aspekt, ehk see, et isik on tdesti see, kelleks ta end ni-
metab voi kelleks teda peetakse.

Viimastel kimnenditel on sotsiaalteadused joudnud siiski selleni,
et identiteedi moiste pole uurimisterminina selge. Empiirika niitab,
et inimeste kuuluvustunne muutub Gha ambivalentsemaks ning
identiteet pole iialgi 16petatud projekt, milles realiseeruksid mingid
defineeritavad méjud. Uks selle protsessi votmeid on kindlasti mee-
dia, mis toodab ja vahendab elulaade, mis pole kindlalt seotud thegi
kohaga, kuid mis siiski on inimeste kultuurilise identiteedi allikas.

2.2 Kollektiivne identiteet

Nagu niha, ei vilista need tahendusvarjundid kiisimust kollektiivsest
identiteedist. Rihmade identiteedi puhul sobib méni méairatlus pare-
mini rahva, méni teine jille vaid viikese sotsiaalse rithma kohta.
Filosoofilisest vaatepunktist on kollektiivse identiteedi pdhisi-
suks koik see, mis seostub rithma pusivusega. Keskse tihtsusega kol-
lektiivse identiteedi kogemisel on jirjepidevuse tunnetamine. Rithma
identiteeditunne kestab edasi hoolimata sellest, et kdik rithma
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liikmed véivad aja jooksul olla vilja vahetunud. Edasipiisimiseks
peab rithmale olema tagatud liikmete pidev juurdevool.

Kollektiivse identiteedi seletamisel ei tuleks aluseks votta vaid sel-
le liilkmeks olevate indiviidide pstuhilisi protsesse — kollektiivne
identiteet voib kill olla isikliku identiteedi koostisosaks, kuid eelkdi-
ge on ta midagi enamat kui vaid personaalse identiteedi osa. Rihma
identiteet1 v6ib kisitleda mingit sorti omaduste v6i joonte kogumina,
mille p&hjal saab jareldusi teha kogu riihma kohta ja need jooned ei
tarvitse otseselt s6ltuda rithma liikmete individuaalsetest omadus-
test.

Kokkukuuluvuse teadvustamisel ja kokkukuuluvuse sisu piiritle-
misel on pstihiliste ilmingute korval tihtsad ka ajaloolised protses-
sid, miudid, simbolid ja tihenduskonstruktsioonid, milles identiteet
ilmneb. Kollektiivset identiteets tuleks seega vaadelda pigem kultuu-
rilise kui psihholoogilise ilminguna (Kaunismaa 1997: 41). Need
simboolsed koodid on kujunenud inimeste tegevuse kaigus. Kaunis-
maa kasutab termini kollektiivne identiteet analiiisimisel the olulise
elemendina olukorra maéistet — kollektiivne identiteet “leiab aset”
konkreetsetes olukordades. Kollektiivne identiteet on suurelt osalt
seotud olukordadega — niiteks suguvdsa siseasju arutatakse sugulasi
kohates, rahvuslik identiteet ilmneb spordisiindmuste puhul.

Vaadeldes rihma kui kollektivse identiteedi kandjat, saab erista-
da kahte tasandit: iiks on konkreetsete indiviidide konkreetne kogum
(face-to-face). Teine on abstraktne kogum voi kollektiiv, mille likkmed
ei tarvitse Uksteist tunda. Abstraktse kollektiivi véivad moodustada
naiteks ihe maakonna elanikud. Identiteedi sisu v6ib seejuures olla
seotud nii elanike mentaliteediga kui ka/v&i antud piirkonna looduse
voi kultuuriga. Niiteks Annikki Kaivola-Bregenhoj kirjutab tinapie-
va ingerlaste “simboolsest kogukonnast”, mis ei ndua ilmtingimata

sotsiaalset interaktsiooni, aga mida ihendavad kultuurilised
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vaartused ja simbolid. Sellisele simboolsele kogukonnale ei pea vas-
tama thtki tegelikku, olemasolevat — regionaalset, t66alast vo6i mén-
da muud sotsiaalset rithma. Vaadeldavas Ingeris ei ole tinapdeval
kuigi palju toimivaid simboleid, kuid inimesed otsivad neid ja huvi
nende vastu on taas tekkinud (Kaivola-Bregenhej 1997).

Etnoloog Orvar Lofgren kirjutab rahvuse kui abstraktse kollektii-
vi niitel, et kollektiivse identiteedi kujunemine lihtub tina pieval te-
gelikult koikjal sarnasest skeemist:

Moodne rahvusritk on 19. sajandi institutsioonide globalisee-
rumise miarkimisvdarne niide. Huvitav paradoks natsionalismi tek-
kes alates 18. sajandi I6pust on loomulikult see, et see on rahvusvahe-
line ideoloogia, mis on imporditud rahvuslikel eesmirkidel. Jarkjargult
arendatakse vilja tha uksikasjalikum loetelu selle kohta, millistest
elementidest koosneb rahvus. 19. sajandil tekkis kindel ettekujutus
sellest, kuidas tuleb kultuuripdrandit kujundada, kuidas peab kélama
rahvushimn ja millal tuleb lippu lehvitada (Lofgren 1989: 16-18).

Lofgreni jargi on sellise globaliseerumise 16pp-produktiks kujut-
lus ideaalsest rahvusest, kultuuriline konstruktsioon, mis on tekki-
nud samm-sammult viimase kahe sajandi jooksul.

Samasugused “mikrorahvuslikud” ja “kultuuri-loomise” protses-
sid esinevad uute regionaalsete ja lokaalsete identiteetide konstruee-
rimisel. Nii niiteks on Euroopa Liidu véi regioonaalse identiteedi
loomisel toeks just natsionalismi kultuurigrammatika. Seejuures pii-
takse majanduslikke regioone muuta kultuurilisteks regioonideks ja
anda majandusruumidele ka emotsionaalseid tihendusi.

Samas toob just viimaste aastate kiisimus Euroopa voi koguni
Euroopa Liidu identiteedist ilmekalt esile selle, et kollektiivseid iden-
titeete vSib olla palju ning need toetuvad erinevatele kategooriatele.
Euroopa Liidu identiteediga on viga raske siduda emotsioone. Ei ole
mingit pohjust, miks inimesed peaksid seisma tle-euroopalise
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jalgpallimeeskonna eest. Enamik Euroopa elanikke miiratleb end
nii eurooplaste kui ka niiteks rahvuse liikmena — olgu siis prantslaste,
hispaanlaste, rootslaste v6i flaamidena. Mélemad kollektiivse identi-
teedi tasandid on seotud kultuuriga.

Kultuuri edasisel natsionaliseerumisel on sel sajandil olnud tohu-
tu osa meedial, eriti raadiol ja televisioonil. Orvar Lofgren on Ghes
oma analiiisis rootsi kultuuri natsionaliseerumisest naidanud, et ajal,
mil sel maal oli vaid ks telekanal, oli viimane viga oluline rootsi kul-
tuuri ja igapievaelu integreerija. See 161 Ghiskogemuse, Ghise referent-
siraami, thised vestlusteemad. See oli uue, kujuteldava tihiskonna
loomise vahend (Lofgren 1989: 16-17).

Samad protsessid mojutavad ka kohalikku kogukonda ja selle
identiteeti. Benedict Anderson on oma 1983. aastal ilmunud teoses
“Imagined Communities” naidanud, kuidas meedia asus looma kujutlusi
kogukondadest, mida enne meedia ilmumist puhtfiisiliselt ei olnud
voimalik kogeda (Anderson 1995). Anderson réhutab, et ka rahvust
peaks kisitlema kultuurilise nihtusena. Kogukondlik kommunikat-
sioonitasand avardus meedia tottu ildrahvalikuks. Meedia ilmumi-
sest peale el miira kohalik kogukond omaenese identiteedi sisu
enam sellel miiral kui varem ja ilmselt jddb ta dGldise kommunikat-
siooni objektiks olevate teemade kujundamisest eemale. Vestlustee-
mad — thiskogemuse loomise viis — muutuvad varasemast marksa ul-
disemaks ja standardsemaks.

Kiesolevas uurimuses on huviobjektiks etnilise identiteedi kusi-
mus. Norra etnoloogi Fredrik Barthi jargi on etnilise identiteedi olu-
lisimad tunnused Ghine paritolu ja omavaheline seotus (Barth 1969:
28). Barth rohutab ka kultuuritraditsioonide miiravat osa kokku-
kuuluvustunde kujunemisel. Barthi jirgi voib etniline vihemus muu-
tuvates oludes valida edasiminekuks erinevaid strateegiaid. Niiteks
on ks voimalus laiemates sotsiaalsetes siisteemides osalemiseks
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oma etnilise identiteedi réhutamine, kasutades seda uute positsiooni-
de hoivamiseks ja mustrite arendamiseks, et organiseerida tegutse-
mist neis sektorites, milles vastav rihm varem ei tegutsenud. Sel stra-
teegial pohineb huvitavaid arenguid, mis vivad avalduda rahvuslikus
litkumises vo1 koguni uute ritkide tekkes.

2.3 Uksikisiku identiteet

Vaadeldes identiteeti kui tiksikisiku atribuuti, voib raakida identiteedi
kujunemisest inimese subjektiivse reaalsuse ja Ghiskondliku ning kul-
tuurilise reaalsuse vastastikuses mdojus. Identiteedid seovad inimesi
imbritsevaga — territooriumi, samuti ithiskonna ja selle normidega.

Reaalsus annab indiviidile identiteedi mudelid v6i mustrid, tehes
seda normide, hoiakute, vaartuste, eluviisi ja muu sellise niol. Indi-
viid peab need omaks v6tma ja oma kaitumise vahendusel tagasi ob-
jektitvsesse reaalsusesse saatma (Manninen 1982: 30). Identiteet on
nii indiviidi seesmiseks konstruktsiooniks kui ka selekteerimisvahen-
diks voi filtriks, aidates valida seda osa reaalsusest, millega indiviid
end samastab. Samas ei saa seda protsessi votta vaid tihesuunaliselt
deterministlikuna.

Etnoloog Laura Mannineni jirgi vOib aga Gelda, et subjektiivne
reaalsus on alati avaram kui konkreetne milj66, milles indiviid elab.
Inimene on suuteline unistama ja seeldbi oma seesmist reaalsust
laiendama, ning fantaasiad ja soovid mairavavad uksikisiku identi-
teeti samavord kui argirutiin. Suur osa identiteedi kujunemisest pohi-
nebki indiviidi seesmistel protsessidel — ka imbritseva maailma in-
terpreteerimisel lisab indiviid alati midagi, mis tuleneb tema unikaal-
sest maailmanigemise viisist.

Uksikisiku enesemiiratlust mojutavad ka mitmesugused impul-
sid ja mudelid, mida ta saab muuhulgas domineerivast kultuurist,
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korgeltarenenud kommunikatsioonide ja erinevate ametlike institut-
sioonide kaudu.

Suurema vo6i viiksema rihma litkmetena jargivad inimesed suure-
mal v6i vihemal mairal sellele rithmale omaseid norme vairtusi ja
motlemisviisi. Rithma kirjutamata seadused tihendavad normiootust.
Soome tihiskonnateadlane Jaakko Lehtonen nimetab seda inimese
sotsiaalseks stsenaariumiks, kuhu on kitjutatud, milline see inimene
peaks olema (Lehtonen 1997: 25). Rithma ootused indiviidi suhtes
piiravad v6i miiratlevad ka tema minakisitlust.

Selline etteantud stsenaarium ei tarvitse sisaldada viltimatult val-
mis repliike, vaid viitab inimese vGimalikele tegutsemissuundadele
ning sellele, mida ta asjadest arvab ja mille poolt v6i vastu ta on
(Lehtonen 1997: 25). Kogukonna litkmeks olemine méjutab inimese
identiteet1 sedamodda, milliseid emotsionaalseid tahendusi see talle

pakub.

Kaasaegsetele ihiskondadele on iseloomulik, et erinevustest ol-
lakse rohkem huvitatud kui sellest, mis on thine. Moderniseerumine
toob kaasa individualiseerumise, ja identiteedi peamiseks keskmeks
on saanud indiviid. Paradoksaalselt muutuvad indiviidid Ghiskonnast
ja riigist — ehk koige isikukaugematest struktuuridest — itha séltuva-
maks. Riigi kommunikatsioonikanalid, nagu niiteks haridusststeem
vOi meedia on viga mdjukad, ja vorreldes sellega ei paku kohalik ko-
gukond indiviidile enam piisavat tuge.

Inimese isikliku identiteedi kujunemisel v&ib olulisel kohal olla ka
kollektiivses identiteedis sisalduv. Simbolite ja skeemide vahendusel
moodustab see vaatevilja, mille piires asjad on talle méistetavad.

Terminit identiteet voiks tegelikult enamasti kasutada mitmuses.
Iga indiviidi puhul saab eristada mitmeid identiteete v6i identiteedi
tasandeid. Niiteks Peter Burke on keskaja rahvakultuuri uurides
loetlenud, et inimeste enesemiiratlus hélmas endas tundeid, et
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kuulutakse teatud rahvusesse, regiooni, linna voi kulasse, tsunfti ja
klassi. Uks identiteet ei vilista teist (Burke 1992: 305).

Sotsiaalseid identiteete omandatakse sotsialiseerumise kaigus, neid
v6ib sel juhul nimetada ka mingile inimhulgale Ghiseks tihenduste ja
vairtuste tasandiks, ning neid luuakse kogu elu.

Sotsiaalpsiihholoogide Henri Tajfeli ja John Turneri sotsiaalse
identiteedi teooria h6lmab endas kolme olulisemat méistet: kategori-
seerimine, identifitseerimine ja vordlus (Tajfel, Turner onkine). Selle
teooria jargi omandab inimene teadmisi enda kohta vastavalt sellele,
millistesse kategooriatesse ta teab ennast kuuluvat ja mairab oma
kaitumisviisi vastavalt nendes rithmades kehtivatele normidele. Identi-
fitseerimine avaldub kaheti: inimesed kisitlevad end niihasti unikaal-
sete indiviidide kui ka riihma liikmetena. Indiviidi puhul on enese
vordlemine positiivse enesehinnangu eelduseks, sama saab Gelda ka
rihmade kohta.

Turneri 1980ndatel loodud sotsiaalpsiihholoogilise enesemiirat-
luse v6i enese kategoriseerimise teooria (self-categorization theory) kesk-
mes ongi viide, et erinevatel ajahetkedel kisitlevad inimesed ennast
kas unikaalsete indiviididena véi riihmade litkmetena ja et need mé-
lemad mina mairatlemise viisid on vordsed. Sotsiaalsed identiteedid
(lahtuvad rihmadest, mille litkmeks inimesed ennast peavad) on ini-
mese mina jaoks sama toesed ja olulised kui personaalne identiteet
(mis tuleneb enese kisitlemisest unikaalse indiviidina). Enese samas-
tamise mair Uhe voi teise poolega on seejuures paindlik. Ka Turneri
teooria tunnistab, et identiteedi tasandeid on tegelikult rohkem kui
vaid personaalne ja sotsiaalne.

Orvar Lofgren viitab sotsioloog Zygmunt Baumanile, kelle jargi
areneb identiteet moodsal ajal kui palverannak. Baumann arutleb,
kuidas niitidisaegsed identiteedid on konstrueeritud: neile on iseloo-
mulik fragmentaarsus, muutlikkus ja aluspéhja puudumine.
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Postmodernistlikud analiiitikud on deklareerinud, et tinapaeval
ei leia inimese identiteedid enam aset, territooriumid on vihem tiht-
sad, talle on iseloomulikud juurtetus ja kodutus, teel olemine, hiiper-
mobiilsus. See “uus” olek vastandub sageli “vanale”, mille puhul
identiteedid olid selgelt piiritletud, stabiilsed ajas ja kindlalt lokalisee-
ritud ruumis (Lofgren 1989).



3. MUUTUSED SETUDE
ENESEMAARATLUSES
20. SAJANDIL

3.1 Setude enesemairatluse iseloom ja muutused

3.1.2 Piirkonna ja elanike tldiseloomustus

Setumaad v6ib vaadelda regioonina. Selle ala ning piirkonna asukate
eripirase ajaloo vaatlemisel véib alustada rauaajast, mil idapoolses
Kagu-Eestis levisid uue matmisvormina kaipad. Etnilistesse kusi-
mustesse see asjaolu taielikku selgust siiski ei too, sest materiaalne
kultuur vGib mutuuda ka ilma rahvarinneteta (vt. Ligi 1994).

Alates 13. sajandist, mil Eestimaal kinnitus ordu ja piiskoppide
niol saksa v6im, hakkas vilja kujunema poliitiline piir Tartu Piiskop-
konna ja Novgorodi feodaalvabariigi vahel. See jagas kultuuripiir-
konna kaheks (Reissar 1996: 30), eraldades katoliikliku ja 6igeuskliku
maailma. Setumaa eraldati seelibi Eesti aladest ja see 161 eelduse setu-
de kujunemiseks (Jadts 1998: 24).

16. sajandil uhendati alad (Pihkva feodaalvabariik) Moskva riigi-
ga. Kuna Liivi ordu suhted Moskvaga jahenesid, muutus piirkond
sojakiikude tallermaaks ja selle tulemusena said setu alad Liivi sGjas

tugevalt kannatada.
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17. sajandil liks kogu Luna-Eesti Altmargi rahu tulemusena
Poola valdustest Rootsi omadesse ning seni katoliiklikel aladel hak-
kas domineerima luterlus. See 16i aluse suuremate erinevuste tekki-
miseks Kagu-Eesti ja Setumaa vahel (Jaats 1998: 25).

18. sajand algas PShjas6jaga, selle tulemusena liks Vene impee-
riumi alluvusse kogu Eesti, kuid kultuuripiire see suur muutus ei kus-
tutanud. Sel perioodil pogenesid eesti talupojad halbade olude eest
Pihkvamaale (Hagu 1978).

Seni pole teadlased jéudnud kokkuleppele selles, kuidas koik
need ajaloolised siindmused ning protsessid v6ivad olla seotud setu-
de etnogeneesiga ja nii on endiselt kaks vastanduvat métteviisi: idee
setude autohtoonsusest (Hagu, Richter) ning vaatepunkt, mille jargi
setude tekkeloos on oluline osa Eestist sisserdnnanutel (Ligi, Jaits).

Piirkonnale annab kuni praeguse ajani iseloomuliku ilme eripara-
ne regionaalkultuur, milles péimuvad ka elemendid eesti ja vene
kombestikust laiemalt. Piirkonnas on siilinud agraarihiskonnale ise-
loomulikke elemente, suur tihtsus on religioonil. Setumaaks nimeta-
tav piirkond on ajalooliselt olnud erineva ulatusega. Uheks eristamis-
kriteeriumiks on olnud vana kubermangupiir. Setu alad liideti Eestiga
peale Eesti Vabadussdda, mil loodi Setumaa e. Petserimaa maakond
11 valla ning Petseri linnaga.

1990ndate aastate 16pul kiivitunud haldusterritoriaalse reformi
kaigus esitasid setu-lilkumise aktivistid ettepaneku luua iseseisva tik-
susena Setomaa omavalitsus, mille haldusalasse kuuluksid Mikita-
mae, Meremae ja Virska vallad. Setusid elab endiselt ka nende naa-
bervaldade monedes kiilades.

Setumaad tabanud majanduslike probleemide puhul on tegu ku-
muleeruva protsessiga, milles teineteist tiiendavad nii riiklik regio-
naalpoliitika kui ka piirkonna sisemiste jduvarude tasakaalustamatus,
mistSttu on kogu 1990ndate valtel piiiitud sotsiaalmajanduslikku
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arengut tagasi posititvseks poorata. Regioonisiseselt on keeruline lei-
da v6imalusi oma majandusliku struktuuri arendamiseks. Kolhoosi-
de kokkuvarisemise jarel toetub majandus endiselt traditsioonilistele
elatusaladele nagu péllundus ja katjakasvatus, mélemad peamiselt
elanike oma tarbeks. Need ei anna kasumit, aga siiski loodavad koha-
likud elanikud, et siigisel tulevad linnainimesed, kes ostavad nende
majapidamissaadusi. Kohalik infrastruktuur areneb aeglaselt ja on
kilasid, mis kuuluvad ikka veel otsekui teise ajastusse, sest neil reaal-
ne ithendus (nt bussiithendus) vilismaailmaga on ebapiisav. Leidub
talusid, kus pole kunagi olnud elektrit. Ainsana areneb piirkonna kes-
kus Virska, kus 1990ndatel 161 uusi téokohti Virska mineraalvee-
toostus, samuti Louna-Eesti ddrealadele tasapisi jdudev turism.

Setude arv on pidevalt kahanenud. Ajaloolisel Setumaal on nende
arvu kunagi hinnatud 18 500le (Buck 1909). 1974. aastaks oli setude
hulk langenud peaaegu kolm korda, nende arvu on hinnatud 6780le
(Richter 1979: 97). Etnoloog Indrek Jaits hindab Setumaal elavate
setude arvuks praegu 5000-6000 (Jaits 2000: 651).

Piirkonna rahvastik vananeb kiiresti. Olemasolevad t66kohad so-
bivad meestele ja seetdttu lahkuvad paljud noored naised kiladest, et
leida t66d kohalikes keskustes voi suuremates linnades. Enamasti
seal ka abiellutakse. Kiilad on vilja suremas ja ei ole erilist lootust, et
keegi siirduks tagasi. Kohalikud elanikud iseloomustasid olukorda:
“Siin elavad veel ainult vanad naised ja noored mehed”. Saatse kooli
16petas 1990ndatel vaid tiks-kaks opilast aastas.

Setumaal on hariduslik tase olnud ajalooliselt madalam kui mujal
Eestis. Veel mo6dunud sajandi teisel poolel olid setud kirjaoskama-
tud (Buck 1909). Kogu elanikkonnani ulatuva koolivorgu loomiseni
jouti alles 1920ndail.
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1996. aasta kevadsuvel labiviidud kiisitlusel saadud andmed niita-
sid, et 40% kisitletuist oli algharidusega. Kaks inimest neljakiimnest
oli kérgharidusega.

Veel 20. sajandi alguskiimnendeil puudunud koolivérk ja sellest
tulenenud madalat haridustaset on peetud setude kultuurilise eripira
sailimise tiheks p&hjuseks. Hariduse saamise véimalused on praegu
tugevasti muutunud, kuid hea hariduse saanud ei p66rdu endiselt ko-
dukanti tagasi ja leiavad rakenduse pigem teistes Eesti piirkondades.

Eelkirjeldatud situatsioon on ilmselt olnud olulisel mazral pShjus-
tatud perifeersest asendist keskvéimu suhtes. Indrek Jadts mirgib
(Jaits 2000), et setusid v&ib lugeda eraldiseisva etnose ja Eesti regio-
naalse alagrupi vahepealseks rihmaks. Just poliitiliselt ja majandusli-
kult keeruline olukord on ajendanud setusid kokku kutsuma oma
esinduskogu — Seto Kongressi ja puiieldakse vihemusrahvuse staa-
tuse suunas. Sellega erinevad nad tugevasti teistest regionaalsetest
rithmadest Eestis.

Sama oluline on poolnaljatlevas vormis peetav Seto Kuningriigi
péev. Setudel on oma lipp, hiimn, eepos ja kuningriigi paeval valitav
tlemsootska. Poliitiliselt keerukale olukorrale on setud seega vasta-
nud eelkdige kultuurilisele alusele toetuva drkamisliikumisega, mida
toetavad samasuunalised protsessid kdrvalasuval Vérumaal. Tervi-
kuna rdigitaksegi Setu-Véru (Seto-Voéro) liikumisest. Kord aastas
peetav Seto Kuningriigi Pdev on niiiidseks tuntud ka mujal Eestis.

Suuremateks pithadeks séidavad sugulasi vaatama ja haudadele
kdima setud mujalt Eestist, ja tegelikult on just nemad need, kes an-
navad tooni niiteks surnuaiapuihadel. Siiski ei ole religioon enam
kandvas rollis, muidu ei oleks ilmselt saanud véimalikuks ka lihene-
mine kahe liitkumise vahel, kuna ajalooliselt on Setu ja V&ru aladel va-
litsenud erinevad konfessioonid. Praegu on kultuuri edasiviijateks
paljuski kujunenud mujale Eestisse siirdunud setud, enamasti setu
haritlased. Hoolimata religiooni tahtsuse muutumisest on setud siiski
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ilmselgelt siilitanud siigava esivanemate austuse. Seda kinnitavad
histi korras hoitud surnuaiad ning surnute milestamispaevadeks
mujalt Eestist kokku séitnud inimeste hulgad. Nii liituvadki ka kaas-
aegses setu liikumises ihest kiiljest modernsed, poliitikat ja kultuuri
ihtesulatavad suunad arhailise ja alalhoidlikuga.

3.2 Setu identiteedi komponendid

Jargnevas on analisitud just selle vanuserihma hoiakuid ja maail-
mapilti, kes on stindinud ajajirgul, kui inimese enesemiiratlus soltus
olulisel mairal siinnipaigast. 1996. aastal libi viidud uurimus piidis
leida, millised on need elemendid, mille toel setud ennast tinapieval
oma rithmaga seostavad. Tahelepanu all oli setu etniline identiteet.

Uks sellega seotud kiisimustering puudutas seda, kas eesti ja setu
identiteet voivad inimesel eksisteerida paralleelselt voi Gksteist min-
gil péhjusel vilistada, kumb neist on esmatihtis ja kas see primaarsus
v6ib situatsiooniti erineda.

Teiseks pakkus huvi, milline on kohaliku kultuuri tihtsus kohali-
ke setude hulgas. Selle uurimist6 kavandamisel pistitati jairgmised
hupoteesid:

* Setudele on iseloomulik kahetasandiline enesemairatlus, nad on
htaegu setud ja eestlased.

* Setude enesemiiratlust on uuemal ajal mojutanud Eesti NSV ja
Vene NSFV vahelise administratiivpiiri muutmine kahe iseseisva rii-
gi vaheliseks piitjooneks 1991. aastal. See poolitas setude asuala ja
piitkonna jirjepideva eksisteerimise kultuurilise ja majandusliku tet-
vikuna.

* Setude identiteeti iseloomustavad jirgmised jooned:

1. setu murre

2. sugulusring
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3. kultuuriline agraarihiskonnale iseloomulik kultuuritraditsioon,
mida kannab veel peamiselt vanem elanikkond

4. kuulumine vene Sigeusu kirikuse ja sellega kaasnevate komme-
te tiitmine, mis on samuti omane rohkem vanemale elanikkonnale

5. regionaalne enesemiiratlus

6. viline keskkond — see on iimbritsevate elanike ehk “teiste’ suh-
tumine setudesse.

Kui varem vois setude rithmaidentiteedis eristada kolme tasandit:
religioosne, sotsiaalne ja etniline, siis praegu on see asendumas kahe
tasandi domineerimisega: sarnasuse tunnetamine seostub eelkdige
kultuurilise ja etnilise enesemiiratlusega, religioossus on iiks selle
avaldusi.

Peatiiki alguses esitati identiteedi olulisemad tunnused: sarnasuse
ja erinevuse tunnetamine, jaitkuvuse tunnetamine ja teiste poolt akt-
septeerimine. Jargnevalt voiks eeltoodud hiipoteeside toel piitida
oletada, millised komponendid erinevatel ajajirkudel setude puhul
neile on vastanud. Niib, et sarnasustunde teiste rihmaliikmetega
loob:

a) sbjaeelses thiskonnas: Ghtne majandusviis — pollumajandus,
vene Gigeusu kirikusse kuulumine ja sellega seotud toimingud, kogu-
konnasisene kommunikatsioon, Ghine tegutsemine lokaalse kogu-
konna piires, ihistegevus

b) 1990ndatel aastatel: keel, religioon kui siimbol, kultuur, tugev
kohalik identiteet ja oma kodukohast teadlik olek, omavaheline kom-
munikatsioon.

Jatkuvuse tunnetamisel

a) mojutas varem sarnane piritolu, erinevate polvkondade koos-

elamine, materiaalne kultuur ja aeglaselt muutuv milj66
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b) 1990ndatel avaldub jitkuvus kdige enam milukultuuri kaudu,
sisaldades nii folkloori kui ka suulist ajalugu, jutustusi elust ja pirit-

olust, olles seega suunatud minevikku.

Teiste poolt aktsepteerimine (positiivne v6i negatiivne hinnang)
on seotud rithma positiivse v6i negatiivse imidZiga ja eelnevate kom-

ponentide tunnustamisega.

3.3 Muutustest uksikisiku ruhmakuuluvuses

Iga uus elufaas paneb indiviidi tagasi vaatama ja oma elu hindama.
Viikestes maakogukondades algasid muutused milj66s ja seeldbi ka
inimeste eluviisis peamiselt s6ja jarel, kuid veel praegu on Setumaal
alles p6lvkond, kes miletab s6jale eelnenut. See mairab paljuski nen-
de inimeste praegusi valikuid ja hinnanguid. Vanemad tugeva reli-
gioosse tagapohjaga inimesed otsivad seletusi endiselt minevikust,
kuigi nende eluviis v6ib juba olla muutunud vastavaks tinapieva
Uhiskonna kultuurimudelitele.

Noukogude aeg t6i Setumaal kiilaelus kaasa suured muutused. Li-
saks igapdevaelule on niiidseks muutunud ka nooremate pSlvkon-
dade méttelaad. Heiki Valgu hinnangul on selle pohjuseks nende
ilmalikustumine ja eemaldumine kirikust, mida ta peab setude juures
toimunud suurimaks kultuurimuutuseks viimastel aastakimnetel
(Valk 1996: 14). Sellised suured muutused inimeste pShivairtustes
toovad kaasa muutused ka identiteedi tasandites. Vordluseks voiks
siinkohal tuua ithe viiksema karjala etnilise rithma elanike identitee-
dis toimunud muutused. Folklorist Pekka Hakamies joudis oma
uurimist66s jareldusele, et eelmisel sajandil vahetus selle riihma do-
mineeriv identiteeditasand, sest etniline eristumine muutus luterlaste

keskel elavate igeusklike rihma lilkmetele ebasoodsaks. Etnilisest
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identiteedist muutus olulisemaks rithma sotsiaalne identiteet (Haka-
mies 1997: 92).

Ka setude puhul on toimunud samasuguseid tasandimuutusi: sol-
tuvalt asjaoludest on olulised olnud erineval alusel moodustunud
rithmad. Ajal, mil p6llumaad olid kogukonna jaotada, moodustasid
setud iihtse sotsiaalse kihi. Kiilakogukonna méjuvéim setudele oli
suurem kui mujal Eestis. Niiteks raikis tiks intervjueeritu setude pa-
ritolu selgitades, et inimesed pogenesid orjuse alt Setumaale, sest siin
oli hingemaa, mis moodustati vastavalt pere suurusele. Kiila kutsuti
kokku ja maa jagati hiiletamisega Gmber.

“Nob, maaribat olit ka nitmood;, et nditeks moni maakoht on parem,
mini kehvem, sis jagati need maad ka dra” (Maria Siivala (5. 1926),
1995).

Inimene ei siindinud niidelda valge lehena, vaid ta stindis kilakogu-
konda, kogudusse, perekonda — struktuurid olid juba varem kindlalt
ette madratud. Niiteks ridgib iiks setu naine, kuidas perekond ei saa-
nud lapsele isegi mitte nime valida:

Apnastasia: Aga kirikudpetaja andya ise siis kui siigisene laps oli, siis
panva tun nime.[ | A sis kui minno ristits, sis es saa anda t9650. Ma
el tea, mis nimed, Anastasia ja ma ei tea, mito nimme. Sealt sits ema
valis, maindso. Toisi nimmi ei saand vanasti. Ei tea, milleparast, ma ei
tiia tunda. Midagi iks om ku vanasti ei anta. Aga niisid ei ole tund,
niisid vétad, mdindse tabad. | ---| Aga mulle ants, ema uma tahtmise
Jdrgi es saa vOtta, preester ant — vali noide nimi seest, sddlt vota teisi.
Robkemb ei saand anda. Ja emal on Irina ja... ma ei tea, misaign ta
siindindi, sis kab anti talle. Irina on véetu, kab anti neli nimme, neld
seest pid; valima. A metl, kui ema mulle vitt ka nimme, sis antd neld
nime seest korraga, rohkom es anta (Anastasia Kausmees (5. 1918),

1995).
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Etnoloog Laura Manninen on Louna-Soomes, P&hja-Katjalas ja
Pohja-Norras asunud sarnaseid viikseid maakogukondi uurides viit-
nud, et kilakogukonna domineerimise perioodil Gksikisikul identi-
teediklisimust ei tekkinudki, sest selle mairas ara seesama sotsiaalne
vorgustik. Indiviid mitte ainult ei aktsepteerinud seda etteantud mii-
ratlust, vaid pidas seda ka enda omaks (Manninen 1982: 37).

Nagu on vilja toonud Gea Troska, kaotas kiila Eestis viimased
traditsioonilised kogukondlikud tunnusjooned juba 19. sajandi teisel
poolel. Kiila kokkukuuluvuse tunnetus pisis edasi vaid traditsiooni
mo&jul, sellele lisandus hiljem Ghistegevus majandusihistutes ja kul-
tuuriseltsides (Troska 1998: 260). Setumaal siilis hingemaa Ghismaa-
pidamine v6i “nédrimaapidamine” veel 20. sajandi 20ndail aastail,
see aga pidurdas pollumajanduse arengut. Hingemaa kruntimine vii-
di Petserimaal ldbi aastatel 1923—-1927, mille tagajirjel tekkisid tuhan-
ded uued talud. Vaatamata sellele, et pollundus ja karjandus olid ma-
dalal arenemisastmel, andsid nad siiski rahvastikule peamise tulu ja
elatusvahendid (Reissar 1996: 132, tsit. koguteos Setumaa).

Uhismaade kadumisel algas ka tugevam kogukonnasisene sot-
siaalne kihistumine, kuigi Setumaa talud olid palju viiksemad kui
mujal Eestis. Tenioliselt hakkasid inimesed ennast mairatlema ta-
lupidamise kaudu. Selle arvelt hakkas taanduma rithmasisene reli-
gioosne-etniline enesemairatlus. Kuigi Eesti Gldisele elatustasemele
jaidi veel tugevalt alla, oli oma ideaale véimalik juba sellega seostada.
Sellel, n-6 agraarse identiteedi ajajirgul tekkisid tugevad sotsiaalsed
rithmad, mis hoidsid omavahelisi piire selgetena. Niiteks oli méne
vastaja meelest viga oluline hoida abiellumisel “klassivahet™:

K: eestlased ja venelased nagu abiellusid ka omavabel vii?

Anna: Es ole sis, es ole. Praegu jah on kiik segi, a siis oll’ too vaga rab-
vusvaheline. [/ egas sulaspoisile keski mehel’ es labe, ditski talutid-
ruk. Pidul tantsma ka es lie sulasele. Ausalt. No sulane olf’ vai kuz
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illos vai kui hdd vai kui koik ta tiiiid ja padasi kui ta talu kobki tinse,
ta oll’ sulane, talutiidruk tansma es lihe (Anna( 66 a.), 1994).

Lisaks raakisid kisitletud, kuidas teised talupoisid valvasid, et keegi
sulasega tantsima ei liheks — poisid kuulusid ké&ik Kaitseliitu ja olid
seeparast ka peol relvastatud.

Pélluharimine kui kindel iilesanne ja raske, kuid ainus kidegakatsu-
tav vahend, et garanteerida araelamist, 16i inimestes kindlustunde:

K: Kas siis eesti ajal oli elu parem?

Anne: Eesti ajal oll; diglasem elu kui praegune elu, palju diglasem, sest
sa teadsid, mis sa tegid ja sul olid oma hobuseriistad. Mina olin juba
kuue-aastane viike laps, kui isa pani juba dkke taba ja mida ma joud-

sin, seda tegin hobusega (Anne Raja (70 a.), 1994).

Laura Manninen on marksistlikele kontseptsioonidele toetudes vii-
kestes kogukondades toimuvaid muutusi analiisides leidnud, et tra-
ditsioonilises majanduses oli t66 eluviisi pShiosa, see oligi inimeste
eluviis. Kapitalistlikes oludes on sellest saanud kalkulatsiooniobjekt
isegi traditsioonilistel elualadel. Varem vois t66 olla inimese elu pShi-
vadrtus, niiid on see aga oma varasema kindluse ja vairtustatuse ast-
me kaotanud. Selliste traditsiooniliste mustrite muutumine on too-
nud kaasa segaduse identiteetides. Identiteeditunne nérgeneb ja ini-
mene ei leia enam midagi, millele toetuda.

Manninen leiab, et ka paljud thiskonda kujundavad tlesanded
transporditi majanduslike muutuste kiigus vaba aja sfairi, ja nit muu-
tusid identiteediprotsessid subjektiivseks ndhtuseks (Manninen
1982: 40).

Ro6hk on rithma kui terviku identiteedilt liikunud tle tksikisikule,
sest pohilised valikud on niiiid inimese enda teha. Ta peab ise otsus-
tama, kas ta tahab kogukonna elust osa v6tta voi mitte ja millise rih-
maga ta ennast tildse samastab. Setude puhul selgub, et elanikele on
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endiselt oluline kiilakogukonda kuulumine. Niiteks iiks kiisitletu

ridgib kilaptihadest, arvatavasti piithakuga seoses, jirgmiselt:

K: Kas kiilal temast mingit kasu ka oli, et tema praasnik voi nii?
Aleks: Ei nob, ta oli sisse juurdunud nii, et vanad inimesed, et kui sa
Seda niitid ei pea, tiks asi sa teiste silmis nattad juba, et sa ei ole kiilaela-
niR, et sa tahad midagi mund. Ja teiselt poolt, onnetused véivad ka jub-
tuda, kui pappi ei Rutsuta ja seda praasniku, et maad Gnnistaks, maja,
kariloomi ja nii (Sari Aleks 1994).

Geograaf Peter Aronsson on oma uurimuses viidanud sellele, et pal-
jud rahvad loovad kujutlusi endast ja oma rahvalikust identiteedist
tugeva kallakuga agraarsete joonte suunas. Ta kisitles seda mitte nos-
talgia, vaid lihiajalise poliitikana, mis niiteks rootslastel viis sajandi-
vahetusel mitmete reformideni, et toetada viiketalusid ja julgustada
uusomanike viikevalduste rajamist (Aronsson 1995).

Aronssoni hinnangul muudab samasuunaline sotsiaalne areng
dinaamilises perspektiivis regionaalse identiteedi sisu. Regioonide
areng Euroopas on toimunud arenguna Geeinschaffist (kui dominee-
rivast korrastuspGhimaéttest) Gesellschaffini. On oletatud, et tihedalt
koondatud, homogeensete regioonide asemele on tulnud ratsionaal-
sed, labirdakivad, lepinguile baseeruvad suhted.

Setumaal kuni s6jani domineerinud agraariihiskond tihendas koi-
ge muu hulgas, et indiviidi valikuvGimalusi miiras tihe tavade ja ko-
hustuste vorgustik. Nagu niitasid 1996. aastal libi viidud uuringud,
ei ole paljud vanemasse generatsiooni kuuluvad setud kuni praeguse
ajani ithiskonnas aset leidnud struktuurimuutustega kohanenud ja ei
saa olukorras, kus otsused on nende endi teha, praeguses lepingutele
baseeruvas (ingl. k. contract-based) Ghiskonnas hakkama, sest nad ei
oska oma huvide kaitseks kuhugi p66rduda ja nad ei tea oma Gigusi,
sest need on miiratud kuskilt mujalt, aga mitte enam kogukonna-si-

seselt.
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Jargnevalt ongi vaadeldud seda, milliseid toetuspunkte enesemaa-
ratluseks on inimestel voimalik leida praeguses tthiskonnas ja milline
on nende toetuspunktide tihtsus setude vanema p6lvkonna teadvu-
ses.



4. KODUS JA VOORSIL:
IDENTITEEDIRUUMID

Kultuure on tihedalt seotud geograafiliste kohtadega, nihes territoo-
riumi isegl kultuuri valtimatu eeltingimusena. Sellise vaateviisi jargi
on setu kultuuri keskmes Setumaa, mille olemasolust séltub setu kul-
tuuri sidilimine.

Tegelikkuses on koha ning kultuuri seosed problemaatilised. Nii
poliitiliselt kui ka kogemuslikult on saanud selgeks, et kultuur ei ole
geograafiliselt piiritletav, see ei piirdu ainult iihe v6i teise kohaga.

Pigem on kultuuri ja geograafilise koha v6i ruumi seoste puhul
oluline vilja tuua vastupidist: ruume ning kohti endid on hakatud
vaatlema kultuuriliste konstruktidena. Seejuures v6ib ruumi vaadel-
da kodu, kogukonna eluruumi (lokaliteedi) v6i regiooni tasandil.

Ruum ei ole siinses kontekstis niisiis mitte eelkdige geograafiline
miaratlus, see on pigem mairatletud sotsiaalsete suhete kaudu, saa-
des tihenduse ruumis elavate inimeste ja nende tegutsemise kaudu.
Seepirast on voimalik radkida ruumi sotsiaalsest konstrueerimisest
(ved. Paasi 1996), mille kaudu ruumist saab kultuuriline konstrukt.

Ruumile antavad tihendused olenevad sellest, millises diskut-
suses tihenduseloome aset leiab: kohalikule elanikule taihendab ruum
tihtesid asju, poliitik v6i investor vGib ruumi niha teistsuguste seoste
kaudu.
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Indiviidi tasandilt vaadates on ruum kogemuse viltimatu osa ja
seetottu on ruumilisus inimese maailmapildi olulisemaid kujunda-
jaid. Nii kujundab ruum thtlasi ka inimeste personaalseid ja kultuuri-
lisi identiteete. See identiteeditasand on seotud piirkonnaga, kus ini-
mesed tunnevad end kindlana v6i nagu kodus (Rosander 1986: 94).
Piirkonnaks voib olla kodumaa, linn, kodukiila v61 midagi muud.
Miirav on see, et inimene tunneb selle suhtes mingit lojaalsust. Ini-
mene identifitseerib end kohtade kaudu, kus ta elab, kus ta on olnud
onnelik v6i kus ta on kannatanud, nende abil seostame me end maa-
ilmaga tervikuna.

Ruumiga seotud identiteedi moistmiseks on vaatlejal vaja tunda
mitte ainult selle hetkeolukorda, vaid ka piirkonnas toimunud sind-
muste ajaloolist ja sotsiaalset kiiku, sest regionaalne identiteet on
mingil kujul jitkuv pélvkonnalt pdlvkonnale. Sotsiaalsete suhete
kaudu kulgeb indiviidide elu laiemate tiksuste — perekonna, naabrus-
konna ja rahvuse ajalugude kontekstis, seetdttu méotestavad indivii-
did ruumi endale ka nende kaudu. Territoriaalsel identiteedil on this-
kondlik iseloom.

Setude puhul tuleb ruumiga seotud identiteedist ridkides peatuda
esiteks regioonil kui poliitilise ja avaliku diskussiooni p&hitasandil.
Teiseks on olulised kohalikule elanikule lihedased tasandid: lokaalne
kogukond, kodu ning riigipiir kui argielu sotsiaalsete ruumide kujun-
daja. Réikides ruumist on olulised ka “mitteruumid”. Sellesse kate-
gooriasse voiksid kuuluda niiteks piiri taha jddnud alad voi sugulas-
kond, kelle puhul geograafiline paiknemine on ajas muutuv. Kokku-

vottes kujundavad setude enesemiiratlust kéik need ruumitasandid.
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4.1 Avalikud ruumid: regioon

Sotsiaalteadustes on ihe indiviidile tahendusliku, ent kollektiivist
lahtuvalt méaratletud ruumilise Gksuse analiitsimiseks kasutusele
voetud termin “regioon”. Miiratledes regiooni kui sotsiaalsete struk-
tuuridega seotud nihtust, v&ib regionaalsuse astmetena eristada ko-
halikku kogukonda, regiooni ja rahvust. Tavalises tahenduses peaks
regioon olema majanduslikult ja administratiivselt terviklik iiksus.
Regioonist raagitaksegi enamasti funktsionaalse majandusruumi ti-

henduses.

Samal ajal on regioone jirjest enam hakatud vaatlema kultuurilis-
tena. Naiiteks etnoloog Géran Rosander on regiooni defineerinud
koguni geograafilise piirkonnana, millel ei ole kill Ghist administrat-
siooni, aga see koosneb vaiksematest osadest, niiteks valdadest,
mida on v&imalik tervikuks siduda kultuurilisel alusel (Rosander
1986). Kultuuriregionalismi tekkimise inspireerijaks on paljuski ol-
nud kultuuriteadused. Regionaalne kultuuriline voitlus tekkis 19. sa-
jandi keskel samal ajal natsionalismiga ja haritud, end mingi regiooni-
ga seostavatel eliitidel on regioonitunnetuse sénastamisel olnud tina-
paevase rahvusluse algfaasis otsustav osa (Aronsson 1995: 8).

Moistetel ‘regioon’ ja ‘koht’ (ingl. k. place) on veidi erinev tihen-
dusvili. Uks voimalus on viljendada mdistega ‘koht’ sellist moddet,
mida véetakse subjektiivsemalt, ka emotsionaalsemalt, see seostub
inimese igapievaelu ja tegevusega. See on privaatne ruum. Regioon
on subjektiivsest, eksistentsiaalsest dimensioonist vaba, selle tihen-
dust peavad indiviidid endale teadvustama véi teadlikumalt sGnasta-
ma. Regionaalne identiteet tavaliselt tdiendab inimese teisi enam isi-
kust lihtuvaid identiteedi tasandeid. Erinevalt lokaalsest identiteedist
(mis on inimesega tihedamalt, funktsionaalselt seotud), on see eel-
koige konstruktsioon, sellega seotud kujutlused ja kogemused on
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suunatud rohkem viljapoole. Méisted ‘regioon’ ja ‘regionaalsus’ saa-
vad tihenduse ka piirkonna elanike suhetes viljaspoolse, suurema
thiskonnaga, see on avalik ruum.

Uksikisiku seisukohast véib regiooni vaadelda sotsiaalsete suhete
vilja voi sotsiaalse protsessina. Anssi Paasi jirgi regioonis mitte ei
elata, vaid selle 14bi elatakse (a region is lived through, not in) (vt. Paasi
1996).

Inimestel on oma regioonist mingi kujutlus, mis pShineb kas piir-
konnal endal v4i teistel elanikel. See on tekkinud teiste inimestega
suhtlemisel, vorreldes teiste kujutlusi enda omadega. Suhtlemise kéi-
gus ilmneb, milliseid omadusi, méjusid ja asjaolusid selles rihmas
tihtsaks peetakse. Kujutlus regioonist luuakse valiku abil. Valitakse
vairtushinnanguid, sindmusi ning tegevusi minevikust ja olevikust,
esteetilisi ja moraalseid t&ekspidamisi. Paljudele regiooni kohta kii-
bivatele tdekspidamistele pole voimalik leida otsest kinnitust, sageli
on need stereotiiipsed.

Setumaa elanikele on regiooni terviklikkus ilmnenud sageli just
kultuuri vahendusel: kdige téeniolisemalt toovad piirkonna elanikke
kokku peod v6i muud kultuurilised ettevotmised (meenutagem voi
eestlasi liitnud laulupidusid). Sellise kokkukuuluvustunde tekkimise
aluseks on pikaajaline traditsioon. Kultuurilist kokkukuuluvust aita-

sid luua 6igeusu kiriku tihtpievad. Niiteks meenutab tks intervjuee-

ritu:

Meie, setudel on niisugnne komme’, meie nooruses, et oli igas kandis
need praasnikupaevad ja noored kaisime piihipaeva’. Minu isa iitles
nizmoods, et noored kdige, et sis saat oma Setumaadki tundma.
Kirikupaiv [ ollf ja sidl oll sis kirmask pirast (Maria Siivala (5.
1926), 1995).
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Regioon oli ka ajaliselt struktuteeritud: kindlad kalendriliselt fikseeri-
tud tihtpdevad (teadmine, millises kiilas millal on kirmask ja tavali-
sed kalendritdhtpievad) aitasid tagada sotsiaalsete suhete siilimist.
Praegu on sotsiaalsed suhted osaliselt just kiladevahelist libikiimist
voimaldavate pidude tahaplaanile jddmise tSttu vabanenud aeg-ruu-
milisest seosest ja seelibi liilkunud hoopis tugevamalt “mitteruumi-
de” sfairi ning tiksikisikul on regiooni terviklikkust raske tajuda. Su-
gulased tulevad kill endiselt kirikuptihadeks kokku, kuid enamasti
eksisteerivad need suhted “peatunud” vormis — mitmed inimesed iit-
lesid, et kokkusaamised viljaspool neid siindmusi on juhuslikumad.

4.1.2 Meedia ja kirjakultuur regiooni

konstrueerijana

Regiooni tasandil peaks teadlik siimboliloome mingima suuremat
rolli kui viiksematel tasanditel (kodukoht, kiila), sest just siin on oma
osa ka teiste rithmade hinnangutel ja stereotiiipsetel kujutlustel re-
giooni kohta. Regiooni kirjeldades korratakse seda, mida ollakse va-
rem kuskilt kuulnud v6i lugenud, métlemata sellele, et suulise tradit-
siooni protsess voib midagi lisada voi1 dra jitta. Nii tekivad kliSeed ja
stereotliibid (Mulgimaal elavad ihnsad inimesed, Setumaal elavad
vaesed, aga t66kad inimesed) ning mairatlemisel kasutatakse lihtsus-
tatud hinnanguid.

Teisalt hoiavad just sellised stereotiitibid tegelikult rihma koos.
Enamasti on need positiivsed stereottitibid — rithma ajalugu kohan-
dub selliselt, et rihma minevik annab selle liikmetele jéudu, ajalugu
voidakse heroiseerida. Niiteks on Setumaa tiheks suureks valukdsi-
museks ning kiillaclu mahajiamise pShjuseks koolihariduse pikaajali-
ne puudumine. Kiilakoolid loodi Setumaal hiljem kui mujal Eestis.

4 P.Runnel

49



4. KODUS JA VOORSIL: IDENTITEEDIRUUMID

Sellele on erinevates allikates piititud anda positiivset tihendust. Nai-
teks loob Setumaa elanike omalaadsest tarkusest pildi kodu-uurija
Leo Reissat:

Kuna vaimuelu péld seisis tiiesti s66tis, siis pitidsid setud oma
vaimu toita ja elu korraldada loomuliku tarkuse abil. Isade traditsioo-
nid juba kaugest Eesti iseseisvuse ajast pdlvest polve kantuna siilisid
setude juures. Rahva vaimusinnitused, laulud, mingud, muinasju-
tud, kombed, tavad jne. on olnud setude kooliks ja kirjanduseks, tea-
duseks ja kunstiks, vaimu tugevuse rikastajaks. Perekondlikud peod,
usupithad (praasnikud), kulakirmaskid tditsid mujal Eestis olevate
seltside, rahvaulikoolide, teatrite, kontserdisaalide aset (Reissar 1996:
7-8).

Ajalehes Setomaa kirjutab Liidia Sillaots (Setomaa nr. 58):

Aastatuhandeid on setod olnud paiksed, hoidnud kobaras kokku.
Kilad pakkusid turvalisust, maa andis suure to6ga leiba.

Et tiks suur-rahvas aina peale tungis, vottis seto maarahvas ellu-
jaamiseks kasutusele vaga aarmusliku vahendi — ohverdas oma laste
hariduse.

Goran Rosander on sarnase rihma mineviku posititvse kohandami-
se kohta tabavalt kirjutanud: see, mis muub, ei ole reaalsus, vaid
reaalsuse kontseptsioon (Rosander 1986: 103).

Suulise kultuuri kérvale ja asemele astunud kirjalik kultuur ja mee-
dia aitavad vaga olulisel mairal kaasa regiooni kui tahendusrikka
moiste loomisel, olles uuemal ajal regiooniga seotud ideoloogiate ja
simbolite tekke pShimootoriks. Setude kui etnose ja Setumaa kisi-
mus ilmus ajakirjanduse vahendusel nii Eestis kui ka Venemaal ava-
likku debatti sisuliselt alles 1990ndate aastate alguses.

Viljaspoolseisjaile olid setud kuni selle ajani eriparase kultuuriga
etnograafiline rihm, mis eksisteeris peamiselt minevikus. Huvilistele
oli Setumaa stereottlpidel ja kujutlustel péhinev kultuuriregioon
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sarnaselt sellele nagu niiteks Mulgimaa. Setu vois rahvasuus tihista-
da ka mahajainut ja vanamoodsat.

Me ei tea, mis oleks Setumaast saanud juhul, kui setude asuala po-
leks poolitanud riigipiir. On véimalik, et see oleks jadnudki etnograa-
filiselt huvi pakkuvaks, peamiselt agraarkultuuriga seostatavaks piit-
konnaks. Hesti iseseisvumine tGi aga kaasa murrangu, mis tdmbas
Setumaa kiisimuse avalikesse aruteludesse, tekkinud probleemid mo-
biliseerisid setu haritlaskonna ja 16id Setumaaga seotud poliitikute
kihi.

Kogu avalik debatt, mille votmeisikuiks on needsamad Setu harit-
lased ning poliititkud ning teisteks osalisteks riik ja meedia, on tles
ehitatud Setumaa kui regionaalse iiksuse tasandilt ldhtuvalt. Setu-
maad puudutava poliitika keskseks marksGnaks sai riigipiir (ka kont-
rolljoon). Viimastel aastatel on selleks saanud ka haldusterritoriaalne
reform, mis raamatu kirjutamise ajaks (2001. aastal) niib kiill olevat
liiva jooksnud. Mélema mirksGnaga seotud debatis on kesksel kohal
kultuur — seega voib ridkida kultuuriregionalismist.

Setumaa kui regioon on tihenduse saanud eelkoige kultuur kau-
du, kultuuriregionalismile ehitatakse tles kogu muu argumentat-
sioon. Seejuures ridgivad pusivalt selles votmes nii riigi esindajad kui
ka Setumaa nimel véitlevad seto-litkumise aktivistid ja poliitikud.
Niiteks kirjutab Georg Pelisaar:

Kui igal aastal tuleb ennast ja oma paikkonna (mitte isiklikke) va-
jadusi jille otsast peale tdestama hakata, selle nimel nirve nirida ja ja-
lad rakku joosta, et uks ametnikuproua véi -harra ikka aru saaks: jah,
setodel ongi oma kultuur, jah, keset Setomaad ongi nuud riigipiir,
mis teed dra 16iganud — siis me 16puks visime. Tegelikkuses tihen-
dab see iiha rohkem uusi draminejaid Setomaalt ja eemaldujaid seto

kultuurist.
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Me ei tohi olla rahul sellega, mis toimub. Kiites (kunagist) viljaku-
se simbolit Pekot, peavad setod (ja mitte ainult nemad!) kiruma va-
litsust, kes oma poliste kilade elanikke tulevikulootuseta naljapajukil
hoiab (Setomaa nr. 62).

Selleks, et hoida elus setu kultuuri ja leevendada piiri sulgemisest
tekkinud probleeme, sealhulgas majanduslikke, loodi spetsiaalne Se-
tumaa regionaalprogramm. S6lmiti spetsiaalseid lepinguid, niiteks
Petseri eesti keskkooli toetamise leping haridusministeeriumi ja
Setomaa Valdade Liidu vahel, mille jirgi tuli koolis korraldada oma-
kultuuriGpetust, mis hélmas niiteks rahvatoitude valmistamist, leelo
ja tantsude tundmadpppimist. Ajalehe Setomaa kinnitusel ei ole piiri-
alade rahvas siiski Setumaa-programmi rahastamisega rahul, kuna
piirkonda suunatud raha on liiga vihe, samuti ei loo see tiiendavaid
t66kohtt ega arenda ettevotlust. On viidatud ka sellele, et programmi
tottu torjutakse inimesed korvale teistest voimalikest abiprogrammi-
dest. Eesti meedias on seevastu vaidetud, et kogu setu omakultuuri
toetamine on vastutulek, ning et kultuur pusib vaid riiklike abirahade
toel.

Regiooni kultuuriline konstrueerimine saavutas ilmselt haripunkti
mitte riigipiiri kiisimustes, vaid kogu Eestit puudutava haldusterrito-
riaalse reformi kiivitumisel. Reformi oluliste komponentidena nime-
tati kunagiste kihelkonnapiiride, ajaloolise tihtekuuluvuse ja identi-
teediga arvestamist.

18. veebruaril 2001. aastal Meremiel toimunud Seto Kongressi
Vanemate Kogu koosolek otsustas toetada haldusterritoriaalse re-
formi kdigus ithe Setomaa omavalitsuse moodustamist Mikitamde,
Meremie ja Virska valla baasil. Eesti valdade liitmist omavalitsusega
peet ohtlikuks. Argumentatsioon lihtus sellest, et setud on aastatu-
handete jooksul vilja kujunenud oma keele, kultuuri ja usuga rah-

vaks, kuid riikliku poliitika tagajirjel on tosiselt hiiritud poliste
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tavade ja kommete tditmine ning perekondlik ja hdimkondlik suhtle-
mine. Sellest lahtudes asusid setu-liikumise aktivistid taotlema rah-
vusvihemuse kultuuriomavalitsust, millele lisandus ka setu haldusli-
ku autonoomia taotlus. Taotluse eesmirgiks oli langetada ise otsuseid
oma traditsioone ja kultuuri puudutavates kiisimustes

Seto Kongressi Vanemate Kogu p66rdumises nimetatud kolm
valda moodustavad Setumaa tuumikala. Samas elab setusid ka nai-
teks Orava ja Misso valdade ménedes kilades. Nende valdade oma-
valitsusest kdrvalejatmisega sooviti kaitsta setu tuumikala eestlaste
moju alla sattumise eest.

Seto Kongressi Vanemate KKogu vastavasisulisele p66rdumisele
vastanud siseminister Tarmo Loodus kinnitas, et kui setude kultuuri
alalhoidmist ja arendamist ning setu identiteedi, usutunnistuse, keele,
traditsioonide ja kultuuripirandi siilitamist seostada vaid Vanemate
Kogu poolt nimetatud kolme valla territooriumiga, oleks see tilekoh-
tune koigi teiste, mujal Eestimaal elavate setude suhtes. Minister pi-
das lilaldatuks ka vanematekogu kartusi setude ja eestlaste iihtesobi-

matusest.

Vanemate Kogu peavanem Rein Jirvelill kirjeldas ministri vastust
kommenteerides tumedat tulevikku, mis ootab setusid ees juhul, kui
teostuvad keskvoimu poliitilised kavad:

Siis on eestlus saavutanud loomulikult 16pliku voidu, kuid kas
pole tegemist vdiduga, mis vGib ajapikku muutuda kaotuseks?
/---/Kas toesti setod on nii tlekohtused ja verejanulised, et nende
kitte ei v6i omavalitsust anda? Kas sellises vallas, mida setod soovi-
sid, ja mille elanikkonnast moodustaks umbes poole setod, tulevad
setod tiielikult véimule ja kehtestavad seto diktatuuri ning sunnivad
koiki eestlasi leelotama? Absurdne! Ja et sellist olukorda mingil juhul
ei juhtuks, soovitab minister moodustada vallad, kus eestlased on

kindlas tilekaalus (Setomaa nr. 58).
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Setu-litkkumine avaldas arvamust, et kogu Setumaa tulevik maara-
takse dra haldus-territoriaalse reformiga: Reformi kiigus jaavad koos
elama, koos oma elukorraldust mairama (s6ltumata valdade arvust)
hiidlased, saarlased, mulgid, vérokesed ja teised. Aga setomaalased
(Setomaa nr. 52)?

Kiesolevas kontekstis on debatt huvipakkuv eelkdige kui regio-
naalse identiteedi instrument. Meedias kisitletav Setumaad puudu-
tav teemadering kinnitab veel kord, et Setumaa kui regioon on tihen-
duse saanud eelkoige kultuuri kaudu. Kultuuriregionalismile ehitatak-
se Ules kogu muu argumentatsioon. Seejuures radgivad pusivalt selles
votmes nii riigi esindajad kui ka Setumaa nimel véitlevad seto-
litkumise aktivistid ja poliitikud.

1990ndatel aastatel kujunenud debati keskmes on geopoliitikast
lihtuv konflikt. Uhelt poolt métestas setu-likumine end algselt
etnose, hiljem mahasurutud vihemusrahvuse esindajate positsioo-
nilt, teisalt liitus sellega piirialade rahvastiku &iglase kohtlemise kisi-
mus. Kahe protsessi kokkusulamise tottu on olnud lihtne konstruee-
rida setu-kiisimust avalikul tasandil negatiivsena, naidates riiki setu-lii-
kumises eelkdige takistajana, samas kui positiivsed saavutused pan-
nakse setude endi arvele. Setu-litkumise ideoloogia vastandab setusid
keskvoimule, nii saab konfliktist tegelikult tuge setude regionaalne
identiteet. Vastuseis on paradoksaalselt osutunud setudele strateegi-
liseks ressursiks.

Setude esindajad lahtuvad arusaamast, et setude ja setu kultuun
edasikestmiseks on vaja geograafiliselt terviklikku regiooni koos hal-
dusliku ja kultuuriomavalitsusega. Viidatakse sellele, et inimeste ma-
janduslikel pohjustel piirkonnast lahkumine toob kaasa ka -eemaldu-
mise omakultuurist.

Niib, et kdimasolevates protsessides toetub riik vastupidiselt se-
tudele arusaamale kultuurist kui territooriumiga mitte tingimata
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seotud nihtusest. Naiteks elavad setud ka viljaspool Setumaa polis-
alasid, Tartus ja Tallinnas, kus omakultuuri-alane litkumine on
1990ndate jooksul mirgatavalt elavnenud. Kahe erineva, geopoliiti-
listest ja kultuurilistest arusaamadest lahtudes konstrueeritud, reaal-
suse kokkuporkele on raske leida lahendust.

Setu-liikumine métestab kogu kisimust lihtudes kultuurist kui
regiooni peamisest instrumendist. Setumaa kui kultuuriregiooni pii-
ritlemine on kohalikul tasandil aktiivne protsess, mis on kantud ees-
mirgist taasluua koht, mida nimetataks Setumaaks. Praegusel ajal on
vanematekogu arvates alles vaid milestus Setumaast ja séna “Seto-
maa”, millel formaalne sisu puudub.

Vanematekogu kardab, et haldusreformiga kaob ajapikku ka “mi-
lestus Setomaast ja setodest, sest ei ole enam v6imalik identifitseeri-
da, mis see on” (Setomaa nr. 58). Haldusreformi votmes asuti tom-
bama piire seestpoolt lahtudes, mairatledes, millised alad on “&ige”
Setumaa ja millised mitte. KKolme valla liitmise kava niol eristati re-
giooni siseselt vaartuslikum ala ja hajala, lihtudes setude kontsentrat-
sioonist nendel aladel.

Avalikkuse ees hargnev dialoog aitab setu-liikumisel luua keskvoi-
mule vastanduvat ideoloogiat. Loomulikult on eesmirgiks saavutada
reaalseid tulemusi. Kuid teisalt 6pivad nende narratiivide loojad nen-
de kaudu tegelikult tundma ka iseennast. Peamiselt jutustatud véi ju-
tustustes elavas konflikti kaudu luuakse setu regionaalset identiteeti.
Suurte sotsiaalsete muutuste kiigus maad votnud segadust piiiitakse
uletada narratiivide kaudu.
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4.1.3 Setude etniline topeltidentiteet

Inimene seostab end samaaegselt erinevate rihmadega. Setude etni-
line identiteet on niide sellest, kuidas regionaalne ja rahvuslik identi-
teet vOivad seguneda ja esineda ilma uksteist valistamata. Need, kes
mairatievad end laiema Ghiskonna kaudu, nimetavad end eestlaseks
vOi1 eelkbige eestlaseks, samas kui need, kelle enesemairatluses on
esikohal regionaalne tasand, nimetavad end eelkoige setuks.

Noukogude perioodil, kui koigil setudel oli Néukogude Liidu
pass, tuli end selle saamisel mairatleda. Nii oli sellesse kirjutatud
“eestlane”, midratlust “setu” ei olnud ametlikult olemas, samuti ei
lastud passi kirjutada venelane. Sama tendents on jatkunud ka prae-
gusel ajal, nii oli 2000. aasta rahvaloenduse juhendis eraldi marge sel-
le kohta, et setud ei ole rahvus, vaid eraldi etnograafiline rihm ning
seetOttu ei saa seda kiisitiuses rahvuse koha peale mirkida. Setu-lii-
kumise protest joudis Riigikoguni, kus Riigikogu liige Rein Jarvelill
tolgendas keeldu sellega, et eestlased on alalhoidlikud, nihes rahvu-
sena ohtu teise rahvuse tekkes.

1996. aasta kisitlusele vastates nimetas enamik ksitletuist méle-
mal pool piiri end setudeks. Vihestel oli enesemairatluses eesti-setu
kaksikjaotus vordselt oluline. Vene poolele jiivates kuilades pidas
end setuks niditeks 75,8 protsenti kusitletuist (Maksimova 1997),
Eesti poolel kusitletud 40 inimesest pidas end setuks 35 (Runnel,
Jaats 1997). On selge, et soltuvalt vastajast, vOib see viidata erineva-
tele asjaoludele. Vanemate inimeste puhul seostus enese setuks ni-
metamine puhul kindla eluviisiga, see valjendus rohkem vahetus mil-
j06s ja kommete tditmises, mida ei tegelikult ei teadvustatud.
Noorema polvkonna elusviisis on iseloomulikke “setupiraseid” joo-
ni raske margata. Neile on setuks olemine rohkem kognitiivne kui
kaitumuslik. See on pigem teadvustatud valik. Eelkdige voiks sel
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puhul radkida siiski regionaalsest identiteedist, vihem on see seotud
rahvuskisimusega.

Eesti-setu tasandite samaaegne esinemine inimeste identiteedis
oli Gsna tavaline nahtus. 37,5 protsenti vastanuist nimetas end setu-
deks, 47,5 protsentt iitles, et nad on setud, kuid on samal ajal ka eest-
lased. Muuhulgas on topeltidentiteet seostatav sona ‘setu” hinnangu-
lise tihendusega (sagedamini halvustav varjund). Sooviti olla eestlane,
ent samas tajuti, et ollakse Glejdanutest erinev. Niiteks koolis tuli razki-
da eesti kirjakeelt, kodus kasutati aga endiselt enamasti setu keelt.

Varem oli inimeste paritolukoha jirgi liigitamisel muuhulgas ka
eraldav funktsioon, mis m&jutas sotsiaalset kiitumist. See ongi suu-
relt osalt pShjustanud regiooni inimeste kohta kiivate arusaamade
voi stereotiiipide tekke. Vanemate inimeste juttudes esines palju vii-
teid sellele, et ‘setu’ seostub teiste rithmade jaoks millegi negatiivse-
ga. Nii nditeks trjus vastanu ‘setu’ ja ‘setuka’ seost (motiiv esineb in-

tervjuus paaril korral):

K: A misuke see setu jumal on?

Maria: See apostliku digensu. Nagn deldakse, te olete jilidpilased, ma
olen raamatust..., hea kiill, setut soimatakse ‘setu’ vor mis, aga no raa-
matus kiill, et vana hobuseroju, et see peab setukas olema./ -/ No’ igal
pool on neid hobuserojusid (Maria Sivala (s. 1926), 1995).

Vastajatel paluti selgitada ka seda, kuidas nad miiratlevad end erine-
vates kontekstides: Setumaal (nii Eestis kui Venemaal), mujal Eestis,
Venemaal ning mujal vilismaal. Kuus inimest arvas, et nad annaksid
olenevalt situatsioonist erinevaid vastuseid. Vilismaal, sealhulgas
Venemaal ning Eestis olles nimetaksid nad end eestlasteks. Uks neist
selgitas seejuures, et setuks nimetamisel pole lihtsalt motet, sest keegi
ei tea kes setud on ja ei tunne ka nende kultuuri. Mdnele vastanule

57



4. KODUS JA VOORSIL: IDENTITEEDIRUUMID

seostus ‘setu’ moiste otseselt territoriaalse mairatlusega. Ridkides

oma perekonnast, utles iiks vastanutest:

“ma olen siin ainus setu, teised on koik mujale Gra eestlasteks lainud” .

Etnilise identiteedi loomus on mirksa abstraktsem kui tlejaanud ik-
sikisiku identiteedi tasandid. Ta on mdistena inimestele vihem ti-
henduslik v6i lahti mé&testatud ja on emotsionaalselt igapaevases elus
ka vihem olulisel kohal kui vahetust Gimbrusest, perekonnast véi
t6Ost tulenev enesemiiratlus.

4.2 Piir avalike ja privaatsete ruumide
transformeerijana

4.2.1 Piir ja avalik debatt

See Suur Seto Miidir eraldab sugnlasi, kogndusi, omaste kalmistuid ja
poliskodusid (Setomaa nr.63).

Geograafilised piirid aitavad miirata mingi rithma ruumilist paikne-
mist, seejuures eraldavad need iihtesid rithmi teistest. Mis juhtub ini-
meste ja nende toekspidamistega siis, kui see hakkab poolitama nen-
de endi rihma?

Uldiselt viivad protsessid Euroopas inimeste ruumilise vabaduse
suurenemiseni. Samas on 20. sajandil piiride imberpaigtumine tid-
piliselt aset leidnud vigivalla libi. See on toonud kaasa sunnitud mig-
ratsiooni, identiteedi kaotamist ja rekonstrueerimist (Paasi 1995: 43).
Vaéitlus ruumi imberdefineerimise pirast on alati majanduslike, po-
liitiliste ja administratiivsete Gksuste restruktureerimise viljenduseks.
Suuremad véi viiksemad territoriaalsed muutused leiavad pidevalt
aset koigil tasandeil — kohalikul, regionaalsel ja rahvuslikul. Piiri
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tihendus ning vaidlused selle tle on inimeste jaoks rahvuslikul ja ko-
halikul tasandil erinevad. Kohalikku elu piiriv66ndis kujundavad pii-
rid, mis on tihtaegu nii kohalikud kui ka mittekohalikud, ja suuremal
voi vihemal miiral sotsiaalsed.

1990ndatel hakkas setu-kiisimuse diskursus kujunema avalikus
debatis just piirikiisimuse tmber. Seda v6ib tdlgendada nii positiivse
kui ka negatiivsena. On leitud, et piir on tekitanud piirkonnas uute
gruppide mobiliseerumise, seejuures kasutavad need grupid piiri
strateegilise ressursina (Nikiforova on/ine).

Kohaliku elaniku argielu vaatepunktist on piir tilikas, arusaa
matu, senist elulaadi oluliselt muutev ning sellele uut sisu andev. Ko-
halikud setu aktivistid viis suurde poliitikasse paljuski just piitiprob-
leem. Poliitikas on piirikiisimus olnud nii ideoloogiline kui ka prakti-
lisi lahendeid vajav teema.

Me ei tea, mis toimuks piirkonnas juhul, kui piir setude asuala po-
leks poolitanud. Praegune arengutee vGib olla positiivsem, kuigi see
on seotud paljude viiksemate ja suuremate ohvritega argielus. Samas
on siindinud jéulised narratiivid, mis konstrueerivad tihenduste sus-
teemi, millele toetub suuresti ka kultuuriline taassiind. Kas ilma tot-
miliste muutusteta oleksid sindinud kuningriigi- ja laulupievad,
Virska muuseum, arutelu setudest kui rahvusest? Kas setude kiisi-
mus oleks joudnud nii eesti- kui vene keelsesse avalikku debatt1? V6i
oleks setu etnilisuse kiisimus endiselt eriteadlaste huvisfaari kuuluv
nihtus, millest konelemine piirkonna elanikele endile mingit elujou-
du ei anna?

Et iikski kasutada olnud uurimus ei hdlmanud p&hjalikult viljas-
pool setu kiilasid elavaid setusid, pole hiipoteesile véimalik 16plikku
kinnitust leida, aga vestlused regioonist lahkunud inimestega viitavad
sellele, et mottemaailma tasandil on tegelik, riikide kokkuleppe tule-

musel kehtestatud piir toendoliselt koige enam puudutanud
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regioonist vilja rinnanuid, kes on huvitatud sellest, et nende kodu-
koht siiliks nii, nagu see on kunagi olnud, seestpoolt defineeritud ter-
ritoriaalse tervikuna. Inimeste kujutlus kodukandist, sellega seotud
kogemus ja traditsioonid pusivad nende malestustes, ning kaotatud
maailm muutub idealiseerituks ja pihaks. Generatsioonid, kes on
kogenud ka vana, teistsuguse kogukonna liikmeks olemist, uue piiri
kehtestamist ja kodukoha kaotamist, siilitavad milestust vanast ko-
gukonnast osana oma territoriaalsest identiteedist.

Kujutluslikule tasandile lisandub praktiline mure teisele poole jaa-
nud valduste ning elavate ja surnud sugulaste parast. Koigest ebadig-
lasest, mis minevikus on tehtud, meenub kergesti just see, mis on
seotud piiriga ja mille juurde on kerge vaimus tagasi p66rduda, sest
kaotatud territoorium eksisteerib endistviisi (Forsberg 1995: 35). Pii-
rialade elanikel on piirimaastikuga vahetu kokkupuude, nad on vahe-
tult kogenud ka kehtestatud piiranguid. Migreerunutele on piir ilm-
selt muutunud ideoloogiliseks kontseptsiooniks, kohalike inimeste
jaoks on see aga igapievast tegutsemist ja eluviisi puudutav prob-
leem. Naiteks intervjueerib etnoloog Mare Piho filmis “Setu laulu-
ema Maarja Pihnapuu” Viktor Pahnapuud, kes asus taas elama teisel
poolt piiri asuvasse kodusse, olles vahepeal mujal elanud peaaegu 15
aastat:

Mare Piho: Kas sa arvad, et see on Setumaa lopp?

Viktor Pahnapun: No maa lGpp see ei ole, aga setudel ma vist kiill pik-
ka iga ei ennustaks. Ma iitleks nii aastat vis, siis on ta paris tihi /-/
sest vaga paliu on selliseid, lihedasi inimesi Eestimaal, kellel lapsed
Eestimaal ja lahkuvad libtsalt.

Mare Pibo: No selge.

Viiktor Pibnapuu: Ja pohjust vast rahvas alati ei iitle, sest meie teise
hinge ei nde, miks ta dra liheb, no kodusid eriti tihjaks nagu ei jiteta,
libtsalt miitiakse maha.

60



4, KODUS JA VOORSIL: IDENTITEEDIRUUMID

Mare Pibo: Miitiakse maha.

Viktor Pabnapun: See mabamiitik iitleb kobe dra, et siis selle koha
peal enam setut ¢i ole, on teine rabvas. Kunagi enam mahamiiiidud asja
tagasi ¢i saa. See tekitab teatud kurbuse matte. |V at sellest viibolla voih
niijid lahtuda, et Setumaa havib.

Mare Piho: Miisik on loplik.

Viiktor Pabhnapun: Miiiik on lplik jah. Moni igatseb teinekord tagasi,
viib jubtuda, et moni tuleb teinekord tagasi, et vaadata, virrelda, et see

siin... aga ta teab et see pole tema oma (“Setu lauluerna Maarja
Pébnapun”, 1997).

Vestluse osapooled konstateerivad, et ainus, mis setudele teisel pool
piiti jadb, on surnuaed.’

4.2.2 Piir ja igapdevaelu

1996. aasta uurimus niitas, et piir pohjustas kohalikele elanikele iga-
paevaelu tasandil komplikatsioone. Kolmandik Eesti poolel kiisimu-
sele vastanuist leidis, et piiri sulgemine segab nende igapievaelu viga
tugevalt. Umbes 40 protsenti leidis, et piir nende elu ei m&juta. Selle
40 protsendi seas oli palju vanemaid inimesi, kelle paev kulges pea-
miselt vaid oma majapidamise piires. Vajaduse korral vGeti ette tee-
kond Saatsesse v6i Virskasse. Isegi piiri iiletamise voimalikuks tege-
mine ei puudutanud neid eriti, sest neil ei olnud lihtsalt enam jéudu
pikemate retkede ettevotmiseks. Teisele poole jidnud sugulaste ja
tuttavatega tihedamast libikdimisest loobuti ja seda peeti paratama-
tuseks, mille Gle eriti ei m&elda. See osa nende elust on lihtsalt “vilja
16igatud”.

2 Vestluse taustaks on ka piiri taha jiinud omandi — majade ja maade kiisimus.
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Siiski leidus hulgaliselt olmeniiteid, kus inimestel oli tulnud oma
elu piiri t6ttu Gmber kujundada. Podmotsa kiila elanikud olid harju-
nud kiima poes vene kiilas Kuljes, aga niiiid pidid nad igapdevaseid
toiduaineid muretsema 7 kilomeetri kaugusel asuvast Virskast véi
leppima sellega, mida oli pakkuda kaks korda nidalas kaival pisikesel
kauplusautol. Piiriddrsesse Podmotsa killa ei viinud enam ka regu-
laarset bussiliini. Seni, kuni Gppeaasta kestis, soitis Podmotsasse
koolibuss.

Viieteistkiimnel juhul oli kisitletav vo6i tema abikaasa stindinud
vene poolel. K&ik nad pidasid end setudeks. Samas ei seganud piir
neid rohkem kui tlejaanud kusitletuid. Piir raskendas tunduvalt nen-
de inimeste elu, kes varem iletasid seda vihemalt korra kuus, monel
juhul isegi rohkem kui korra nidalas. Niiid nad enam teisel pool piiri
ei kdinud voi tegid seda viga harva.

Vilitéode toimumise ajal 1996. aastal ei olnud Eest1 ja Vene pool
kontrolljoone kulgemist vastastikuste lepingutega korrigeerinud ja
see jooksis viga ebatihtlaselt, tekitades takistusi ka Virska-Saatse teel
litkudes, sest tee labis vahepeal Vene territooriumi. Koht oli vahepeal
suur muretekitaja. Nagu rddkis tks Lutepdd kila elanik, asus thel
hommikul Saatsest teele Tallinna buss, mis teel pidi libima sellesama
Venemaa haldusalasse jdanud teeldigu. Seitse kilomeetrit hiljem pea-
tus buss teele tdmmatud okastraadi taga. Takistuse oli 66 jooksul
ehitanud vene piirivalve, kes ei suutnud bussijuhile selgitada, kust
kask tuli. Olukord lahenes mitu tundi hiljem, kui Tallinnast saabus
Vene saatkonna erieskort takistust eemaldama.

Eraldi rihma moodustasid Lutepdi ja Sesniki kiilade elanikud.
Need kiilad asusid teine teisel pool “Saatse saabast”, iiksteisest um-
bes kilomeeter eemal. Need elanikud olid piiriprobleemist mirksa
tugevamini mojutatud. Viis inimest seitsmest iitlesid, et piir takistab

nende igapievatoiminguid, ja keegi ei elnud, et see ei sega nende
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elu. Korrigeerimata piirijoon tekitas takistusi isegi poeskiimisel ja
tuli ette ka olukordi, kus oli kiiresti vaja arstiabi, kuid selle jirele oli
voimalik minna ainult auto voi bussiga, sest jala ja hobusega oli tee-
16igu labimine keelatud.

Piir 16hkus siin varem tervikuna funktsioneerinud kiiladeriihma,
millest Lutepdd ning Sesniki on jiadnud Eestt poolele ja Jatsmani,
Jaamiste ning Lopolja asuvad niiid Vene territooriumil. Kulast teise-
le poole piisemiseks tuleb teha paarikiimnekilomeetrine ring. Kaik
need kiilad hidibuvad vaikselt.

Piiri tletamisel oli erinevaid pohjusi. Sageli olid need majandus-
likku laadi. Kogu see regioon oli varem majanduslikult kallaltki tihe-
dalt seotud, aga seda nimelt Gksikisikute tasandil — mingeid ulatusli-
kumaid organiseeritud majandussidemeid ei olnud. Piiriregioon
moodustas kohalike elanike ttheda mitteformaalse majandusruumi.

Uuemal ajal kiidi Venemaalt kaupu ja kiitust toomas, eriti 80nda-
te 16pus ja 90ndate alguses, kui hinnad kahel pool piiri olid erinevad.
Enamasti osteti kaupu Pihkvast ja Petserist. Mitu korda meenutati, et
inimesed kiisid Krupis, Kuljes ja Lisjes kala ostmas. See peegeldab
piirkonna traditsioonilist to6jaotust — venelased kiisid kalal ja vahe-
tasid saaki siis talupidamisega tegelevate setude pollumajandussaa-
duste vastu.

Varem tavatsesid inimesed kiia poes Petseris, Kuljes, Krupis ning
Goroditshes — need olid koige lihemad suuremad asulad, kus ka kau-
bavalik oli suurem. Palju kiidi Petseri turul kauplemas. SGjacelsel ajal
olid Petseri laadad ja turg setu ja vene majapidamistele peamine voi-
malus oma saaduste mutigiks.

1996. aasta kevadsuveks oli piiritiletamise tthedus margatavalt vi-
henenud. Kaks korda nimetati poeskiimist, kolm korda kirikus ja
sama palju surnuaial kiimist, perekondlikke pohjusi tuli ette kahel
korral ning kalal, marjul véi seenel kiidi samutt kahel korral.
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Varasemal ajal ei kdinud tle piiri vaid kiimnenik kusitletuist, kaks
kolmandikku tletas piiti vihemalt korra kuus v6i sagedamini kui
kord nidalas. Praegusel ajal ei ki iile piiti enam kui kaks kolmandik-
ku piiriddrsete kilade elanikest, viiendik teeb seda kord v6i kaks aas-
tas. Enam kui 2/3 nendest, kes varem regulaarselt Venemaal kaisid,
on seal kidimisest loobunud, ja vaid 1/3 olid seal viimasel ajal olnud
korra voi kaks. See niitab tegelikult paremini kui inimeste endi hin-
nang olukorrale, et sidemed kogukonna teise poolega on katkenud.

14 inimesel 1996. aastal kiisitletud 40st oli teisele poole piiri jda-
nud mingisugust vara. Enamasti oli tegemist heinamaadega, aga ka
metsaga. Uhel inimesel oli teisel pool piiti talu. Mitte tikski neist ei ol-
nud rahul piirjoone praeguse kulgemisega.

Enamik vastanuist soovisid, et kogu Petseri rajoon v6i vihemalt
osa sellest (vastavalt 45 ja 37 protsenti) taasiihendataks Eesti riigiga.
Vihem kui kiimnendik kisitletuist oli kujunenud olukorraga rahul.
Mirksa rohkem segas piir Venemaa territooriumile jasnute toimin-
guid. Peaaegu koigil neist oli viisa vGi piiritiletusprobleemid. Vene
poolel elavad setud tletasid piiri regulaarselt, vaid 15 protsenti vasta-

nuist Gtles, et nad ei ole sel aastal teisel pool piiri kidinud (Maksimova
1997: 67).

4.2.3 Piir kui leping

Setu liikumise aktivistid on piitiprobleemi oma avaldustes teravalt
sidunud setude kui etnilise rithma edasikestmise kiisimusega. M&ne-
vorra illatuslikult Eesti pool piiridirsete elanike teadvuses selline kii-
simuseasetus viga terav ei olnud. Enam puudutas see Venemaale
jaanuid.

Piirikiisimuses tulevad elavalt ilmsiks pigem kohalike inimeste
raskused eespoolnimetatud Gese/lschaffi (lepingul p6hinev kooslus) ja

64



4. KODUS JA VOORSIL: IDENTITEEDIRUUMID

Gemeinschaffi (kommetel pGhinev kooslus, kogukond) erineva olemu-
se tajumisel. Inimesed ei teadvusta endale, et piir pole kohalike ini-
meste (nt killaelanike ja piirivalvurite) omavaheliste suhete, vaid suu-
remate thiskondade miiratlemise instrument. Nad kisitlevad piiri
millegi sellisena, mida on enese jaoks véimalik oma kogukonnast l3h-
tuvalt defineerida. Nii kirjeldas naine Perdaku kilas juhtumit, kus
purjus killamees liks vene piirivalvuritele suitsu pakkuma, soovides
sobralikult juttu ajada. Et piirivalvurid polnud suitsu kisinud, votsid
nad ta piiril kinni ja viisid pdevaks-paariks Petseri kordonisse. Sama
oht dhvardas alati ka kéiki inimesi, kes harjumuspiraselt oma piirjoo-
ne taha jadvatesse seene- ja marjakohtadesse tahtsid minna. Veel
1996. aasta kevadel riagiti killades mehest, kes kiis Vene poolelt sa-
laja piiri Gletades sageli Virskas asju ajamas.

Seda arusaama formaalse ja mitteformaalse lepingu ebamiirasest
vahest tugevdavad ka Vene piirivalvurid ise, kelle teod on inimesed
kiilades 4ra hirmutanud. Nendega seotud kogemused on viga isikli-
kud ja valusad ning inimesed keelduvad tunnistamast, et selline olu-
kord saaks olla tekkinud mingi suurema sotsiaalse organisatsiooni
(riigi) huvides. Nii ei leia toimuvale pShjendust 1995. aastal kusitle-
tud Maria Kraav:

Maria: Niiiid ta piir tuli nii hiljuti. Piir ol meist kiimme kilomeetrit
voi robkem inne. Mortsuka ja panniva ta piiri! Kuradi... ma ei tid
miis...

K: Kes na’ mortsuka’ omma?

Maria: Kes na ommal? Aga kes vit't ta piiri tegi?! Vinemaa tegi pii-
7i... nob.

K: Ja na’ ei saa arn ka!

Maria: Ei saa arn ka, et setu kiila vitiva kiik ard. Minu tadi maja

labuti purus, kiik, poeg sai Vil'andist kodu ja sai Gkva tollel

5 P.Runnel
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momendil vir nii, viega hidl momendil, kui viimine oli. Miljoni iist
kraami panti padle!

(Tiitar koigist): kahe miljoni iist. Too om vene rahan. Ja kes olliva var-
ga ! Vene piirikaitse. Sgitseva polkovniku poole kodo, too iitel, et meie
mehe’ ei olo mitte midaki tennii. Auto o'l sddl, hiippdsivd auto pddle,
koik kraam pddl. Korvalmajast sadl jiks minuealine poiss, tun magast
veranda pddl, tun kuulse ja ndg'se toda autot. Ja siis vitlsi takah
minnd.

K: A saiva kaitte sis?

Tritar: Saiva kdtte! Koik usse’ maba labuty.

Maria: Kost oli inne elamine... latsit sinnd... ei moista konelda (nu-
tab)... niidid ei saa middgs, kobe minna, ei tunne inamp kohtag.
Tiitar: Too om vanaema ode, jah, ema ide.

Maria: Kui sa liksit disise vi pdiva, tidrukust ollid, sis kitk kunlsiva
ja naiva, poistekari ja koik joosiva kokfko, ol’l pillega kiik. A niiiit,
niiiit om niiku surnunulk, kedaki ei 0lo. Nii uma tédi pool, ei mujal
majades. Oli sada talu voi rohkemp tolle kiild pdale. Koik riisuti ja...
anti... piiri taha. Ei saa, ei saa inimese kerikobe tulla ega surnut matta
kabh... vot. Salaja roomava iile piiri. Ta om ju nii habemdtis, et om
habemdtus (Maria Kraay 1995).

Uks teine vestluskaaslane ei s6andanud hoolimata piiritletusloast
teisele poole minna:

Kui dikes paev tohib, motlet, jiks paev antakse viibolla, et noh, minna, et
nditeks tina saat minna, ja siis ei tea, millal too buss tagasi tuleb sealt.
[V 0ibolla, kui jubul ei saa bussi peale, siis viimati ei lasta kodu kab ja
515 hakatakse vana inimest vedama, mis ma siis vana inimene teen. Ei
oska vene keelt kab, vedavad Venemaad mooda. Mina ei julge majast
vdla minna. Ei julgegi minna (Maria, Perdaku kiila, 1996).
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Ka Vene poolel vene kiilasid uurinud Jelena Nikiforova kinnitab, et
kohalikud elanikud kohanevad uudse, viljastpoolt peale surutud olu-
korraga raskelt. Selle niitena tGi ta piiritulbal leitud marjulise jaetud
sildi, kuhu oli kirjutatud: “Need on minu kohad. Ma olen alat1 siin ol-
nud ja ma kain siin ka edaspidi!”’(Nikiforova 1997: 37)

2000. aastal otsustati muuta senist lihtsustatud piiritiletuskorda
Eesti-Vene piiril seeldbi, et anda tasuta viisad neile inimestele, kes
olid otseselt piirivoondiga voi kellel olid teisel pool piiri sugulased
voi endine elukoht. Esialgu anti Vene Féderatsiooni suursaatkonna-
le dle 7000 tasuta viisa soovija nime, piiridarsete alade inimesi oli
nende hulgast tle 4000, seejuures puudutab see arv nii piiritiletajaid
Léuna-Eestts kui ka Ida-Virumaal. Hiljem on viisanimekirjadesse
kantute arv kasvanud.

Tasuta viisade kisimus tekitas vaidlusi tasuta viisa saamisega
kaasnevatest Oigustest. Naiteks tsiteeris raadiosaates (transkript-
sioon ajalehes Setomaa nr. 52, 2000) ks esinejatest vanahirrat, kes
olevat 6elnud, et Petseri surnuaed olla kéige hoolitsetum surnuaed
endise NSVL alal, “sest kui seto liheb Petserisse viina jirele, teeb ta
muuseas korda omaste kalmud”. Saates osalenud setude esindaja Oie
Sarv vaidles vastu:

dikskdik teist, kui te lahete kubugi, teete dihtlasi ka kanbareisi. Kui
elad Petseri ddres — see on ju linn — siis teete oma ostud sealt (lihedalt),
mitte Tartust voi Tallinnast. Kumab labi halvustay subtumine — te

kdite sealt viina ostmas (Setomaa nr. 52).

Sellele vaateviisile oponeeris omakorda tundmatu osaline, selgitades

oma arusaama viisa saamisega kaasnevatest Gigustest:

Piiridzrsete alade elanike piiriiiletuse korraldamise eesmargiks pole pii-
ricidirne kanbandus. Selle eesmirgiks on ikkagi teatud vajaduste rabul-
damine. Kui sa tahad kaupluses kdiia— mine konsulaarosakonda, taotle
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aastane viisa, maksa selle eest ja kdi kaupluses. Kui sa tahad tasuta
viisat, siis selle eesmark on see, et sa kdiid sugnlastel kiilas, kdid haudy
korraldamas, mitte et sa vead liitrite ja kilode kaupa materjale kaasas
(Setomaa nr. 52).

Kohaliku maakogukonna vaatepunktist purustas piir inimeste argi-
pievase eluruumi, tuues endaga kaasa uue reaalsuse, transformeeri-
des sotsiaalseid ruume. Nikiforova on 6elnud, et piirikisimus tekitas
maaelanike elu jooksul esimest korda kiisimuse rahvusriiki kuulumi-
sest (Nikiforova, online).

Viisadele kehtestatud erireziim t61 rahvusriiki kuulumise kogemu-
se reaalselt igattheni. Viisarezum on mdeldud selle muutuse mini-
maalseks leevendamiseks, kuid seni funktsioneerinud maakogukon-
na seisukohast on kunstlik nii olukorra leevendamiseks viljat66tatud
tasuta viisade kui ka sellele eelnenud lihtsustatud piiritletuse kord.

On selge, et kohaliku elaniku kunagisse eluritmi kuulusid méle-
mad tegevused: nii oma esmavajaduste rahuldamise tarbeks kaupade
ostmine kui ka sugulastega suhtlemine. Sisuliselt ei aita viisareZiim
kompenseerida endise elulaadi muutusi, vaid kitsendab inimese voi-
malusi, legitimeerides ithe osa inimese elust. Olukorda voiks tolgen-
dada ka nii, et viisad kehtestasid “linnavaartused”, kohaliku elurtitmi
purustamine ja viirtustesiisteemile sellisel moel hinnangu andmine
oli aga paratamatu. Kokkulepe on sisuliselt sdlmitud Ghepoolselt.
Voib eeldada, et olukorras, kus kogukonna identiteediruum koos rii-
gi atribuudi (piiri) ilmumisega 16plikult muutus, hakkas muutuma ka
identiteetide hierarhia. T&enioliselt hakkavad need muutused niiid-
seks ka vilja kujunema.
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4.3 Privaatsed ruumid

4.3.1 Omad ja vd6rad

Setumaal oli ja on ka praegu nii puhtalt setu kilasid kui ka neid, kus
elavad koos kahe v6i kolme etnilise rithma esindajad. Ruumi tajumi-
ne soltub seega erinevate rithmade vahelistest suhetest. Selleks, et
vastata kahe etnilise rithma vahetuid suhteid puudutavatele kiisimus-
tele, olnuks vajalik vestelda ka naabritega, antud juhul venelaste ja
eestlastega, aga see oleks néudnud eraldi pohjalikke kusitlusi vene
kogukonnas.

Ajalooliselt on samas piitkonnas elanud erinevad etnilised rih-
mad hoidnud rohkem omaette. Seda kinnitavad ka vastajate meenu-
tused. Imala Anna meenutab niiteks:

K: Aga kas nendega subeld; ka tihedasti?

Anna: Ei, niivorra subeldi kui kirkoh. Aga meil midagi es ol,
mddnestki tegemist. Igaiits tegi oma pollu pail tood ja madnestki subtle-
mist es ole (Imala Anna (84. a), 1994).

Setud on elanud tihedas libikdimises naaberrithmadega ja olulisi eri-
nevusi nende majandamisviisides ei ole. Nii venelased kui ka piitkon-
da asunud luteriusulised eestlased on kasutanud sama 6koloogilist
nissi — tegelenud peamiselt pollumajandusega.

Esimeses peatiikis on pdgusalt vaadeldud seda, kuidas pSlluma-
jandus liigitab inimesi ihe samal territooriumil paikneva rithma sise-
selt. Pollumajandus voib olla ka oma ja vilise rithma (ingroup ja
outgroup) eristamise vahend etnilisel tasandil, aidates kujundada riih-
ma etnilist identiteeti. Kui erinevate riihmade (regioonis elavate ve-
nelaste, eestlaste ja setude) pohitegevus on pollumajandus, saavad
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selle valdkonna tihenduslikuks muutumisel oluliseks just sellega seo-
tud tegevustele antavad hinnangud.

Mitmetes erineval eesmirgil kogutud tekstides ilmneb, et vordlu-
se varal luuakse pilti endast kui tublist rahvast ja naabritest venelas-
test kui laiskadest (kuigi on ka mitmeid neid, kes hindavad enam ve-
nelasi, Oeldes, et nad on lahkemad, kaitsvamad jne). Setuga
abiellunud, aga end eestlaseks pidav Maria Pius raigib venelasi ja ko-
dukandi inimesi (tema nimetab neid eestlasteks) vorreldes:

Maria: ...Majad seisavad koik nagn nukud, jibtemood; tee ddres ja
kiik on ohakate sees ja kasvanud ni poole aknani on koik paistap. A
kust see teerada vilja ldap, kas ta on kuski kaugemal, midnegi aiala-
Dpikene on ainult ja mund mitte midédgi. Aga ikka eestlased kuskil, kas
kuski elap inimene, millinegi taim 1kka on. Kas lillekene vai-vai mida-
gt seal akna all on, aga nendel venelastel ei ole. See on kitk kolhoosi
ajah. Vanasti véipolla ei olnut nii, a see on kiik tekkis kolhoosi ag.
Et mine tiole ja tule tiolt, rohkem sul midagi pole vaja. Ja votap siis,
karmoska mangip ja loova tantsu ja 156 [opp ja pill lahti ja laul lahti ja.
Jaah, see on dige! T66d nemad ei taha teha. A eestlane teeb tood. (Maria
Pius, 1995).

Vi siis teine naide:

K: Enne venelaste tulekunt, kummad kiilad olid rikkamad, kas setn
kiilad voi vene kiilad?

Anna: Setn kiila eks om rikkamba kindlasti, eks ole. Mis siin viga
viikse talukest olle. /---/

K: A niis erinevad tood oli jitleme, miks setud olid nagu rikkamad kui
venelased, tegid tood robkem voi?

Anna: Selleparast, venelased es viisi, ndil ol trall ja pidu, es viisi tetta
taso tose padlt, ainult saia kasu. A setukese, nun teke hummakust
odage, mundkui rithtse tiiid tetta, niisama nign eestlase noh. Na es
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erine sugugi me ollime siin see luteri piir, siin samah ja et libisegi ol nigu
arugi es saa, kes ol kes. A no venelased, kes siin oll, no oll oudse, Gud-
sed, ma mund ei moista iitleda (Anna, 1994).

Samal alusel peetakse hoolega meeles ka kinnitusi oma rithma akt-
septeerimisest teiste silmis:

Maria: [~/ ma kuulsin, diks eestlane vaidlesid teisega, Répina bussijaa-
mas. Uks ditles, et setu rabvas on viga tark, et vaata kui viike maalapp
on ja tema ka peab loomi ja, et nob, Eestimaal ikka suured talud ja
maad ka palju, et muidugi, nood saavad ikka paremini. Aga et see,
eestlased, see setu rahvas, jiks vottis, et polgas seda setu rahvast, aga too
iitles, et setu rahvas on Riillaltki tark, [ -/ kui viike maalapp temal
on, aga sina mine Selle maalapi peale ja proovi seal loom: kasvatada ja
pere iles kasvatada, vaata kuidas kerge on. Mehel polnud midagi jelda.
(Maria, Perdakn kiila, 1996).

Oluline eraldusjoon on olnud ka religioon: ortodokside ja luterlaste
vahel on siilinud erinevus, mida Fredrik Barth on nimetanud rithma-
de plsimise seisukohast miiravaks asjaoluks (religioonist pikemalt
V peatiikis). Moned 6igeusule iseloomulikud jooned niivad olevat
olnud riihma siilimise seisukohast miarava tihtsusega.
Oigeusklikke karjalasi uurinud Pekka Hakamies vaidab niiteks, et
karjalaste puhul on méned nende kultuuri elemendid saanud tihen-
duse etnilisel tasandil just seetottu, et luterlaste juures neid ei esine.
Neid on kasutatud oma etnitsiteedi réhutamisel, et end luterlastest
eristada ning see lisafunktsioon on aidanud neil elementidel siilida
(Hakamies 1997: 88). Ka setud rShutavad vahel eestlaste ja setude
(kui etniliste rihmade) olulisima vahena just kiriklikke kombeid:

K: Aga mis viib olla seal eestlaste ja setude pobiline vahe?
Maria: Mina ei oska seal mund midagi Gelda, et setu rahval on kirikus

neid piihakujusid, neid piihakuju pilte robkem. Palvet on dibet ja
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needsamat. [---| Ainukene on, et meil tehakse risti tihte ette ja seis-
takse, eesti kirikus istutakse Jja ei tehta (Maria Kuka (5. 1928),
1994).

Ka ankeetkusitluse tulemustest selgus, et ligi kolmveerandi vastanute
meelest on setusid voimalik teistest eristada. Oma rithma eristavatest
faktoritest oli olulisimal kohal setu murre (seda nimetas 76 protsenti
vastanuist). Nooremate inimeste puhul on vahetegemine raskem,
sest paljud neist ridgivad eesti keeles. Inimesed teadsid ka seda, et
setu murdes ilmnevad piirkondlikud eripirad, eriti vene poole peal
asuvate kilade elanikel, kellel kinnitati olevat arhailisem keel. Samut
mirgiti, et Venemaa setude keeles on rohkem vene méjusid. Inimes-
te arvates oli setut voimalik eristada ka religiooni jargi (8 protsenti
vastanuist) ja rahvariiete jargi (16 protsenti vastanuist).

Segaabielus elavate vastajate etniline enesemiiratlus oli kindla-
malt vilja kujunenud kui teistel (silmas on peetud ka eesti-setu sega-
perekondi). Olgugi, et iiks eestlastega abiellumise pShjus véis lisaks
kogukondlike sidemete nérgenemisele olla ka soov vabaneda oma
halvamaiguliseks peetavast piritolust. Helene Metsik Vasla kiilast
meenutas niiteks oma noorpdlve:

Helene: Noored hakkasid ju setu-olemist hibenema. Ja abielu tuli juba
labkusuline.

K: millal see habenemine hakkas?

Helene: No inimene hakkas ennast méistma ja... talle eldi ju seto, seto,
seto.

K: kas see oli siis kolhooside aeg voi?

Helene: No enne seda juba ammau, tun vana eesti aig juba. Seto on jo
nigu alavddrtuslik inimene (Helene Metsik, 1994).

Oht kaotada oma kultuurilist eripira on niiiidsel ajal segaperekonda-
des elavaid inimesi pannud vastupidiselt hindama oma piritolu
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hoopis tugevamini kui tavaliselt. Tuli ette mitu juhust, kui vastaja kas
moéne kommenteeriva fraasi voi intonatsioonimuutusega valis paku-
tud ankeetvastuste seast variandi ‘setu’.

Anniki Kaivola-Bregenhej, kes on uurinud ingerlaste elulugusid,
rohutas samuti, et ridkides manifesteeritakse vahet ‘meie’ ja ‘teised’,
isegi kui see tegelikult viga selge ei olegi. Eksogaamia ei ole aga enam
‘teiste’ hulka kuulumise kriteerium, sest segaabielud on ingerlastel
muutunud sagedasteks alates Teisest maailmasGjast. Laialipaisatud
ingerlastel muutus v6imalus leida ingerlasest abikaasat lihtsalt liiga
viikeseks (Kaivola-Bregenhej 1997: 13).

Ka setudel muutusid segaabielud tavalisemaks Teise maailmasdja
jarel, enamiku vastanute vanemad olid veel mélemad setud. Etnilise
rihmakuuluvuse nGrgenemise tendents voiks avalduda selles, et tle
poole vastanuist arvas, et abikaasa etniline piritolu ei ole neile oluline
ja vaid paar vastanut kinnitas, et see on neile viga tihtis. Sugulased ja
perekondlikud sidemed tundusid olevat tihtsad, aga need ei moo-
dusta enam kunagist suletud ringi. Veel kisitletute noorpdlves, mis
langes enamjaolt eelmise Eest1 Vabariigi ajajargule, oli nditeks vene-
lastega mitteabiellumisel mairav tugev rahvuslik ideoloogia. Jargmi-
ses ndites ilmneb, et selliseid hoiakuid kujundati juba tollel ajal vil-
jastpoolt riihma (naine rddgib eelnevalt kooliharidusest ja sellest,

kuidas neile 6petati isamaalisi laule):

Maria: |-/ kommuniste mina ei salli, olgu ta mis rahvusest on, [ -/
aga vene rahvas on hingeline ja heat inimeset on. Meile stin ligidal kill
toit kalu ja kdik ja meil isal olid tuttavad ja kiik. A nob minule nagu
kavalerigi sokutasid, aga mina fitlesin, mina i sega oma rabvust. Abi-
elluda ma ei soovita, aga muidu libisaamist vene rabvusega voip alati

(Maria Siivala (5. 1926), 1995).
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Identiteet hdlmab endas teiste poolt aktsepteerimist. Taas statistilisi
andmeid vaadates selgub, et 76,5 protsent kisitletuist ei olnud teiste
inimeste halvustavat suhtumist kunagi kogenud. Viiendik kisitletuist
tunnistas, et seda on vahel juhtunud ning vaid iiks inimene itles, et
teda halvustati noores eas kutsekoolis 6ppides tihti selle parast, et ta
oli setu. Sama intervjueeritu kurtts oma paritolule viidates:

Mina olen eestlaste prast kunuse all maganud, ei véetud Gomajale (Ma-
ria Sivala (s. 1926), 1995).

Toenaoline on, et ankeetkusitluses ei vastatud sellele (isna isiklikule
kiisimusele paris otsekoheselt, pigem puiiti seda viidet, nagu saaks
kedagi halvustada selle parast, et ta on setu, térjuda. Sellegipoolest oli
inimest, eriti nooremaid, kes mujal litkudes eelistasid end nimetada
eestlaseks just seetottu, et oli hibivairne end setuks nimetada. Selle,
kuigi negatiivse varjundiga tunnistuse kaudu olid nad end aga ka juba
maiiratlenud. Rahvapirimuses on negatiivne enesehinnang siiski tu-
gevasti juurdunud:

Olga:/ -/ iiks lanlgi on, et setu oll iks viirde visat ja seto oll siet sila
taade, et iks setoks kutsuti ja poluverisaks peeti. Nob, et kui tks latsi
bussi pdile vai astse anto pddle, ei tohi-es kellegagi kineldagi. Nob, et
ditled, et ta setu. Nob selleparast oli see setu vibatnd ja polatud, et tal ei
olnud haridust, oll vaikese haridusega (Olga Lobk (73. a), 1994).

Niib, et negatiivset enesehinnangut mdjustab veel 20. sajandi algu-
sest parinev tddemus: setud olid vihem haritud. Paljud vanema péolv-
konna inimesed on algharidusega, sest koolivérgu kujunemine ei tei-
nud kooliharidust veel kittesaadavaks — lastel tuli teha t66d — nditeks
karjatada oma voi teiste loomi.
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4.3.2 Lokaalne identiteet

Isikut imbritseva lihiruumiga seostub lokaalse identiteedi méiste.
Inimesed suhestuvad kohaga lokaalse ehk kohaliku kogukonna (ingl.
k. Jocal community) kaudu. Ka lokaalset kogukonda on véimalik vaa-
delda isiksuse osana, mida inimene kannab endaga kaasas libi elu ja
mis miarab tema valikuid. Kogukonna méiste kaudu segunevad sot-
siaalne ja ruumiline m&6de. Millised lokaalse kogukonna omadused
soodustavad identiteedi teket vOi on tugevamad tekitajad vorreldes
nende faktoritega, mida on véimalik leida teistes kogukondades?

Kohaliku kogukonna litkmetel on tiksteisega erilised suhted, nen-
de suhtlemise aluseks on kogukonnatunnetus. Siinkohal saab raikida
Gemeinschaffist, mis rajaneb perekonnale, soprussuhetele ja naabruse-
le, pikaajalise kokkukuuluvuse tundele. Kitsal ruumilisel tasandil,
nagu seda on lokaalne kogukond, domineerivad traditsiooniliselt
funktsionaalsed, t66ga seotud suhted ja elamistingimused, mis on
seotud naabritega.

Ulla Brick on Selnud, et ideaalne lokaalne kogukond asus eelin-
dustriaalses voi varaindustriaalses thiskonnas ja selle loomulikuks
osaks oli ka vilja kujunenud sotsiaalne ebavérdsus (Briick 1988: 86).
Kohalikku identiteeti kui kontseptsiooni vGib selles mottes vorrelda
ka etnilise voi rahvusliku identiteediga, sest kdik need pohinevad as-
jaolul, et mingil inimrithmal on thise kogukonna tunnetus.

Kogukonnatunnetus saab alguse anoniimsuse puudumisest.
Eelkdige kehtib see miiratlus muidugi just traditsioonilise lokaalse
kogukonna puhul, sest tinapieva kuuekiimnekorterilises tutpela-
mus ei teki selliseid suhteid, nagu kiilas, kus elas samapalju inimesi.
Kilakogukonda on Setumaal peetud tervikuks, millesse viljastpoolt
ei ole digust sekkuda. Nii meenutab Maria Stivala (juttu on Treski k-
last) :
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Maria: [~/ ja, siin i sallita, kes viorad siia tulevad. UV anasti oli nit
olnut, et kiila poisit ei lasknud vooraid poissegi kiilla, noormebi, et oma-
dega abiellusid (Maria Sivala (5. 1926), 1995).

On olemas mingi muutuva suurusega kogemuste hulk, mida jagatak-
se viiksema hulga inimestega, niiteks siis lokaalse kogukonnaga.
Rootslaste lokaalset identiteeti analiiisinud G6ran Rosander on vilja
toonud, et inimeste tehtud valikute sisu on osa tldisest kommunikat-
sioonist, see jouab niiteks massimeediasse, igapaevavestlustesse, fes-
tivalidele ja tihtpievade tihistamisele, levib mitmesuguste institut-
sioonide nagu niiteks kooli kaudu (Rosander 1986: 95).

Osa valikuid on ka tdiesti individuaalsed, aga kéiki neid valikuid ei
kasutata pidevalt. Niiteks setud ei pea end igapievaelus eestlasteks,
ent nagu niitas 1996. aasta kevadine kisitlus, kasutaksid nad vilis-
maal enese tutvustamiseks eelkdige just seda mairatlust.

Rootsi etnoloog Ulla Briick toob vilja arusaamu, mis lokaalse ko-
gukonna kontseptsiooni imbritsevad. Kogukonna tunnetus tekib
naiteks endi vordlemisel viljaspool asujatega. Viljaspool kogukonda
on Briicki kirjelduse kohaselt suurem Ghiskond véi industriaalihis-
kond ja viimast asustavad kahte tliipi inimesed. Esiteks poliitikud ja
drimehed, kes ei moista kohaliku kogukonna Gigustusi ja kes ei anna
lokaalsele kogukonnale nende eksistentsi jitkumiseks piisavalt ma-
janduslikku abi. Osaliselt elavad selles suuremas tihiskonnas poliiti-
kud, kes voitlevad kohaliku kogukonna piisimajiimise eest, kellel
pole aga piisavalt majanduslikku véimsust ja on seetdttu sunnitud ra-
hulduma sellega, et tekitavad elanikes teadlikkuse nende kultuurili-
sest identiteedist, toetades niiteks vana kohaliku traditsiooni taas-
elustamist (Briick 1988: 84). See, et ka maailm viljaspool vaikest
lokaalset kogukonda v6ib koosneda samasugustest kogukondadest,
kellel on samasugused véistlevad huvid, kogukonna liitkmetega ves-
teldes eriti kdneks ei tule.
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Kohalikus kogukonnas ei ole peamine liitja abstraktne tugev kok-
kukuuluvustunne. Nagu juba eespool on nimetatud, on see, mis lii-
dab, pigem Ghine tegutsemine. Inimesi liidab tegutsemisest tulenev
thiskogemus, milles traditsioonilise kohaliku kogukonna liikmed
tles kasvavad. Tegutsemine thises ruumis ei ole otseselt nende endi
valik, seda vGetakse pigem paratamatusena.

Seega v6ib raikida traditsioonilise kilakogukonna liikmete tead-
vuses olevast sotsiaalsest ettemaaratusest. Olles Ghes piirtkonnas
stindinud, ei puiliagi nad sealt lahkuda, kui just valised asjaolud neid
selleks ei sunni. Setumaal oli kokkupuuteid inimestega, kes mingi osa
oma elust olid veetnud mujal Eestis t66tades, aga hiljem olid nad
koju vo1 kodukohta naasnud. Huvitaval kombel ei esine intervjueeri-
tute juttudes kordagi viidet otsesele emotsionaalsele seotusele kodu-
kandiga, ddrmisel juhul olid tunded seotud kodutaluga (v6i pigem
olid need tunded seotud talust ilma jadmise v6i muude negatiivsete
juhtumustega).

Kohalik kogukond on tihiskonna mitteformaalse sotsiaalse orga-
nisatsiooni Uiks avaldumisviise. Selle tihendusest uksikisikule on ras-
ke ilma eriuurimuseta tilevaadet saada, sest igapaevase elu toimingute
teadvustatuse aste inimestes on viike. Rutiinses argielus ei teadvusta
inimesed sligavamaid seoseid.

Olulise tegurina saab siinjuures siiski vilja tuua, et Setumaa tiihje-
nevates kulades elavate inimeste sotsiaalsete suhete hulk muutub mi-
nimaalseks, sest asustustihedus on viike, nii sotsiaalseid kontakte on
vihendanud ka ahenenud liikumisvéimalused, sealhulgas piir kui ka
transpordi kallinemine. Need tegurid muudavad viikeseks mitte
ainult reaalsete vaid juba ka potentsiaalsete kontaktide hulga. Seda
teadvustavad ka inimesed ise, meenutades kogu aeg mé6dunud

acgu:
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Maria: Siin ei olnud kunagi igav, kui meie olime noored, igal pool oli

kdimist (Maria Siivala (5. 1926), 1995).

Kiilad kujunesid ldhtudes vajadusest tihiselt to6tada, aga tinapieval
pole pollumajanduses sama palju Ghistegevust vaja ja pollumajandus
pole enamasti enam ka sissetulekuallikas. SeetSttu pole kohalikku
kogukonda kuulumine identiteeditunde loomise seisukohast enam
otsustava tihendusega. Ulla Brick nimetanud poéllumajandust kui
thte koige suuremat tiksildust tekitav tegevusala (Briick 1988: 88).

Vanas kiilatihiskonnas oli tavaks teha paljusid t6id Ghiselt. Koos
to6tamine pakkus voimalusi kohtumiseks ja info vahetamiseks.
1996. aasta vilitd6del viis tee ka Kundruse kiilla, kus péllumajandus
oli peaaegu soikunud, piirdudes vaid kodudue vahetus timbruses
juurvilja kasvatamisega. Igas majapidamises oli veel paar veist, taga-
maks oma tarbeks vaja minevast piima. Kiilavaheteel tulid peale 16u-
nast lGpsi vastu kolm lehmaajajat. Naistel oli kombeks kidia oma leh-
mi ihiselt karjamaale ajamas ja sealt 4ra toomas.

Nad kisitlesid seda samasuguse omavahelise kohtumise ja moéne
lause vahetamise vGimalusena, nagu see oli ka aegadel, kui kiila kari
oli veel suur ja seda tGepoolest mitmekesi tulnuks karjamaale ajada.
Nagu hiljem selgus, olid naised omavahel lihedased sugulased, see
vOis mojutada seda, et karja Ghiselt karjamaale ajamise komme nii
kaua sailis.

Varem olid Ghist66d thiskonna funktsioneerimise olulisim osa,
praegu selliseid tegevusalasid kiilas enam ei ole. Ka inimesed tajuvad

muutust teravalt:

Jakob: See vastastikune abistamine oli palju suurem kui niiiid. Talgnd
olid piibapdeva Ghtapoolikutel. Padlt kella kabeteistkiimnest. Siis oli
kirik viljas.
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Allr: Noored pidasid siis Ghtul pidu. Siis oli see valamine ja kastmine
iiksterst ja nali (Jakob Kund, Alli Kund, 1995).

Kogukondlikult organiseeriti ka vihest olemasolevat vaba aega, nii-
teks erinevates kiilades peetud kirmased ja muud tihtpievad kogu-

konna elus.

Aleksandra: Ainult jaanipdev ongi veel kiilapidu. Ennenunz oli noori
mehi kiila tais. Niiiid on noored kah kiilast lainud omale poole. Igasiks
linnas voi kus nad niiid on. Laiali kiik. Enne oli noori kiila tais —
tiidruknid kui noori mehi (Aleksandra Toomiste, 1995).

Igapievane omavaheline suhtlemine viikeses kogukonnas ei ole ta-
valiselt enam piisavalt aktiivne, et suudaks kogukonna liikmes luua
teadvustatud kokkukuuluvustunnet teiste sama kogukonna litkmete-
ga. T66d tehakse viikeses kogukonnas enamasti tksi. Naabertalu
inimestest osatakse kiisimise peale piris palju ridkida, samal ajal koh-
tuvad naabrid omavahel harva. Emotsionaalselt tuntakse end palju
enam seotuna kaugemal elavate sugulastega, keda kohatakse veelgi
harvemini. Kohaliku kogukonna litkmetel on koéige tihedamad kon-
taktid omaenese perekonna litkmetega, ja selles mottes ei erine nad
viga suurlinna omadest.

Varem oli Ghiskonnas endas mehhanism, millega suudeti piirkon-
na mitteformaalset sotsiaalset organisatsiooni koos hoida. Intervjuu-
tekstides on sagedased nditeks kirjeldused paabapraasnikutest, mis,
kuigi seda peeti vaid kord aastas, ks piev enne lihavottepaastu, oli
viga oluline the kandi naiste Ghtekuuluvustunde looja. Niiteks kir-
jeldus esimest korda peole minemisest:

Maria: On jah meie kiilas senini paabapraasnik.
K: Kus sis, siin, Treskin? [---/
K: Mis need naised sl siis teevad kuun?
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Maria: Nob, teevad koos, laulame koos ja vitame viina, oukat ja. Ma
vahepddl, kui suur lein oli, sis e kdind, aga nob kui alguses juba siia
tulin. Noh kui noorik lahep, siis peap tordi viima ja kaks pudelit viina.
K: Sinna paabapraasnikule?

Maria: jah, ja kui esimest korda noorik lihep sinna kampa, kaks pu-
delit viina, tort, ma viisin ka. Sis kui kogu aeg kdia, sis on noh naistel
kokku lepit kui palju nob iga inimese pddle vitap seda viina (Maria
Stivala (5. 1926), 1995).

Olukorda on tegelikult teadvustanud kohalikud véimud, kes pia-
vad kogukonnatunnet turgutada vanade kommete taaselustamisega.
Seda oskavad eelkbige hinnata vanad kohalikud elanikud, kelle ma-

lestused otsekui elustuvad:

Maria: Hdd kiill, mi nii kaugele ei tiia’ kinolo umast Treski kidildst
ja . Siin om juba olnu juba vanast vanast aost traditsiooniline kirikupiihi
Ja siin tkka vanarahvas kogu aeg ja nisit nooret on votnud tatesti hoogu,

vallavalitsus aitab ka, tinavu oli seal pool maksnud vallavalitsus ka

omalt poolt vilja selle munsikakoorile, muusikakoor otk ja mangud
ja pubvetit ja nii et jah valgest valgen: sai dr tantsit. [a kiik ol seal ja
plats oli ilusti asfalteeritud dra, kus tantsida ja voitlusi peetakse ja ni,
et suurepdrane oli viimasel ajal, noored panid toime seal (Maria Sivala

(s. 1926), 1995).

Kohaliku kogukonna mé6ju nérgenedes muutub veelgi olulisemaks
kogukond, mida ei ole véimalik seostada kindla territooriumiga — see
on sugulaskond. Sugulased moodustavad hoolimata oma reaalsest
elukohast siiski olulisima suhtluskonna. Intervjuudes tuleb korval-
teemadena sisse fraase, et on nditeks kdidud naaberkiilas voi kauge-
mal oma Gde, venda v6i muud ldhisugulast vaatamas. Sellelaadsed

suhted peavad kiillaltki sageli katma inimeste suhtlemisvajaduse.
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Vanematele inimestele muutuvad elavatega vordselt oluliseks sur-
nud omaksed, see tuleb eriti selgelt religioosse (Gigeusuga seotud)
voi rahvausundilise jututeema korral. Nii raagib naiteks ks 1921.
aastal sindinud naine sellest, kuidas ta mitu aastat oma surnud isa
unes nigi. Kisimusele, kas surnud ainult naitavad v6i raagivad ka,
vastas kisitletav:

Alla: A méoni kondlos! Ega palju kinelda kunlijedega saa-ai. Oigo
vihd saad viil kuulgjidega kinolda (Koo All'a, 1994).

Sagedased on motiivid sellest, et Uksikuks jadnud vanad naised hom-
mikul “peale suu moskmist” ja enne s66ki oma kadunud pereliik-
meid milestavad ja kohati nende maises elus tehtud pattude eest pa-
luvad.

Mingi pildi sellest, kuidas inimesed suhteid sugulastega ise hinda-
vad, annab ka piirikiilades 1abi viidud sotsioloogiline kiisitlus, mille
kohaselt on 67,7 protsendile vastanuist perekondlikult omandatud
sidemed viga olulised ja viiendik hindas neid keskmiselt oluliseks.
Vaid pisut enam kui kiimnendik pidas perekondlikke sidemeid vahe-
tahtsaiks.

Selle, kas inimene on setu voi ei, mairas paljude hinnangul see,
kes olid olnud tema vanemad. Setuks olemise liks p6hjendus tiksik-
isikule on sunnipira ja sellest tulenevad omadused.

Tinapieval elab enamik setusid Tallinnas ja Tartus, mitte aga aja-
loolisel Setumaal ja ei moodusta enam kompaktset territoriaalset
rihma. Inimestel paluti nimetada piirkondi, kus elab nende sugulasi.
K&ige enam nimetati Tallinna (26 juhul), Tartut (26 juhul), Pirnut
(13 juhul), V&rut (7 juhul), samuti Valgat ja Viljandit.

Sugulased saavad praegusel juhul enamasti kokku kirikupiihadel,
kui inimesed séidavad kokku tle kogu Eesti, et kohtuda kirikus ja hil-
jem haudadel siiiia, uudiseid vahetada ja lahkunuid meenutada. Seda
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nimetati pohjusena kéige sagedamini (25 juhul). Mirksa harvemini
saadakse kokku sellistel perekondlikel tihtpdevadel nagu sinnipie-
vad, juubelid ja pulmad (15 juhul) ning matused (5 juhul).

4.3.3 Kodukoht

Regioonid ja territoriaalselt seotud tksused on kindlustunde ja iden-
titeedi allikaks nii tksikisikutele kui ka rihmadele, aga nende isiklik
tahendus on alati seotud individuaalsete elulugudega.

Peter Aronssoni hipoteesi kohaselt suhestuti Rootsi eelindust-
riaalses hiskonnas peale keskaegsete foderaalstruktuuride lagune-
mist Ghiskonnaga peamiselt kohalike ruumiliste identiteetide, eelkoi-
ge talu ja kiila kaudu (Aronsson 1995: 6). Agraarihiskonna jadnusena
mojuvates setu kiilades elavaid inimesi m6jutab samuti eelkdige lahi-
ruum.

Riikides tksikisikust ja tema ruumitajust, voib siinkohal Soome
geograafile Anssi Paasile viidates votta kasutusele termini koht (ingl. k.
place). See on ainulaadne sotsiaalsete ja materiaalsete kogemuste ruu-
milis-ajaline kogum. Kohta v6ib pidada abstraktsiooniks, mis osutab
isiklike kogemuste ja tihenduste kumuleeruvale pagasile, mida ini-
mesed erinevates asukohtades ja paikades oma elu kdigus omanda-
vad. Koht on pidevalt muutuv, né. kultuuriline méiste.

Anssi Paasi miiratluse kohaselt on koht osa inimesest, muutudes
tema mailestuste osaks elu kdigus. Inimene identifitseerib end kohaga
(Paasi 1996: 206). Kohta kui kontseptsiooni, iseseisvat kategooriat
geograafilises mé&tlemises, kisitleb Paasi abstraktsioonina, mis osu-
tab inimeste ajalugude ja indiviidide kogemuste ruumilisele dimen-
sioonile (Paasi 1996: 207). Tema eesmirk on sel moel laiendada tra-

ditsioonilist ideed kohast nii ajas kui ruumis.
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See, kuidas indiviid kohta (regiooni) eristab el seisne mitte tipsete
fiiisiliste m&otmete ja vormi fikseerimises, kuivérd tihendustes,
mille kogukond sellele omistab ja nende tihenduste jatkuvuses polv-
konnalt teisele (vt. Paasi 1996). Seejuures voib viidata ka territoriaal-
sete iksustega seotud kohapirimusele v6i kohtadega seotud ootuste
struktuurile, mis seovad indiviidi nendes Gksustes sisalduva jatkuvu-
sega.

Aastakimneid kodukohaks olnud paigad on kohalikele elanikele
viga info- ja tihendusterikkad. KKohad on ise p&imunud libi mingil
ajal selles piirkonnas elanud inimeste elulugudest. Metsas ja p6ldudel
on palju muistseid kadpaid, mida kohalikud peavad sGjahaudadeks.

Ka niiteks vanad chitised ja muud objektid on regionaalse identi-
teedi suurenemisel olulised kataliisaatorid. Jarjepidevuse tunne peaks
eeldatavasti aja jooksul iihes ja samas piirkonnas elades kasvama. Ise-
gi, kui faisiline keskkond muutub, sdilivad milestused sellest, milline
see paik oli varem ja need aktualiseeruvad aeg-ajalt.

Rahvausundilise ekspeditsiooni materjalides on hulgaliselt teateid
ka kiisimustele vastanud inimese naabruskonnas asuvatest pithadest
kohtadest. Kohajutte ja muistendeid uurinud Mari-Ann Remmel t6-
debki, et setu kohalugudele on iseloomulik usundilisest ilmavaatest
méjutatud sisu. Ka looduslikud paigad saavad tihenduse labi usutra-
ditsioonide, nigemuste v&i minevikusiindmuste (naiteks sdjad) (Rem-
mel 1996: 54).

Setu rahvausundilise olendi essutajaga seoses on viga palju kirjel-
dusi kohtadest, kuhu inimesed kipuvad 4ra eksima. Kohad inimeste
imber on halvad ja head — nende lugude libi saavad kohad ka mo-
raalse vaartuse. Niiteks kirjeldab Alma Pius kohta Piusa j6es, mis on
juba mitu ohvrit néudnud:

Alma:[ -/ Ja siiil on ka selline koht, et sinna viga palju inimesi on
saanud surma. Selle koba peal. Moni upub dira ja siis niitid hiljaaegu
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veel, sinna ka ¢i ole vaga palu aastaid, kui jiks mees upntas jille enda
ara, silla alla sinna. |-/ Uks poiss jii, hakkas sealt tulema ja sidl on
nob kui tulet juba siia, dilespoole hakat tulema, lihep tee sinna heina-
maa ddre. Ja ta hakkas viga dkki sinna keerama, See traktori. Ja
traktor ldts iimbre ja jalle poiss sai surma. ] di traktori alla. Ja sinna on
uppund mitu inimest. Sdal enne oli ristit veel pantud sinna joe darde,
aga niitid need ristit on koik havind.

K: Kas need on siis juba vanast ajast nagn?

Alma: Nagu imelik kobt sddnne, et sinna nagu keegi peap minema.
/-

K: Aga kas deldakse, et mingi kuri joud voi?

Alma: Jah, jajab. Ikka deld: seda jaama, Jaamamdgi ja |aamamdigi ja
Jaama sild algul kutsutigs, parast hakati ikka kutsma, et Sesniki sild
vai niimoods, uns sild. |-/ selle koha peal jah, ma éi tita, iiteldakseg,
et sinna on nagu mitn inimest surma saanud. Selle koha peale. Ikka
joest tuleb midag.

K: Et joes on mingi-joud voi?

Alma: Ja-ja-jaja, et jogi nagn kutsub keddgi. Peat nagu sinna midagi
saama (Alma Pius, 1995).

Inimene on mdjutatud vahetust fuisilisest keskkonnast ka teisiti,
funktsionaalselt. Vaikeses kohas erineb fiusiline imbruskond oluli-
selt suurlinna omast. Viikeses asulas on inimene oma vahetu fuusili-
se umbruse, lihiruumiga seotud tegevuste kaudu. Ruum kontrollib
argielu. Igas ruumipiirkonnas teeb inimene teatud t6id, ta ei liigu nii-
sama sihitult ringi. Maja Gmbrus v6ib olla jaotatud eri kasutusega
pollumaadeks, taludu ei ole kujunenud mitte esteetilistest kaalutlus-
test, vaid praktilistest vajadustest lihtudes. Suurlinnas on kogu ruum
anoniumsem ja haaratav eelkdige emotsionaalsel tasandil voi isiklike
milestuste kaudu. Konkreetsel indiviidil ei ole kunagi isiklikke
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seoseid koigi tema lahikonnas asuvate rajatistega. Ka tema to6koht ja
kodu asuvad suure tdendosusega tiksteisest eemal.

Ent kut kilamees koduteel kahe kula vahelisele péllule magama
kukub, sest purjus peaga on tee koju liiga pikk, on 1segi sellelsamal
pollupeentral talle siiski just funktsionaalne tdhendus. Ta ei pea ruumi
enda jaoks lahti sdnastama. 1995. aastal Saatse ekspeditsioonil vaat-
luspievikusse tehtud tlestihenduste seas on kirjeldus:

/=] Kuz me esimest korda (Saatse) surnuaia poole liksime, hakkas

silma kiilatanaval vedeley kujn, kes ennast siles ajas ja kuskile oue taa-

rus. [/ istusime kividel. Paistab, et kui piisavalt kana istuda, siis

saab kdik inimesed niisamagi katte, ilma piitidmata. Kui ringiga poe

Juurde liksime, saime kokku sama tegelasega, kes enne maas oli leba-

nud. See siisteem tiotab siin vist paris histi — kes visib, vajub kuskile

kokku, magab veidi ja liheb siis oma rada (1995. aasta ekspeditsioon:

pdevik).
Ekspeditsioonil kiilas inimesi otsides tugevnes mulje, et vanad nai-
sed istusid tegevuse puudumisel kasvoi niisama toas voi maja seina
ddres pingil, aga kula peale niisama juttu ajama ei mindud. Sellises,
niiteks oma kédgiaknast vilja vaatavas kiillanaises olnuks otsekui ala-
teadlik hoiak — selleks, et kiila peale minna, peab seal mingeid asjatoi-
metusi olema. Niisama jalutamist endale lubada ei saanud. Selline
kditumine ei olnud uhelgi juhul otseselt teadvustatud, ménes tekstis
leidub vaid viiteid sellele — kuidas sa ikka jatad pSllule minemata, kui
naaber juba t66tab.

20. sajandil on uusi viirtusi ja ideaale vastu véetud peamiselt
kodu kaudu. Igakilgne informatsioon jouab inimesteni samuti
pigem kodu kui vahetu naabritega suhtlemise vahendusel. Selles
méttes on kodu endale votnud varasema kohaliku kogukonna funkt-
sioonid.
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Eriti drastiliselt avaldub inimeste isolatsiooni sattumine muust
sotsiaalsest sfadrist eemale jadnud ddremaa vaikemajapidamistes, kuhu
uus info jéuab peamiselt televisiooni voi raadio kaudu. Mida suurem
on vahe reaalse milj66 ja imbrusega, seda suurem on inimese konf-
likt kodu ning kujuteldava vilismaailma vahel. See viib negatiivsete
hinnanguteni oma lihikonna suhtes, sest ddremaa majandusolude
tottu el ole véimalik saavutada neid ihaldusviirseid ideaale ja vairtu-
si, mida niib pakkuvat linnaiithiskond.

Kodu on muutumas tarbimisiiksuseks, tootmine itha viheneb.
Ka maakohas avaldub asukate isikupira majapidamises juba selgelt —
kontrast kodude vahel on viga suur, ekspeditsioonidel on kohatud
viga erinevaid kodusid alates kiilmast ja hidapirase sisustusega suit-
sutarest euroopaliku maamajapidamiseni. Tiheldatav on konflikt
uue, linnaliku elulaadi ja kohalike v6imaluste vahel. Olukord ei oleks
nii tdsine, kui ei puiitaks ihaldatavate tarbimismudelitega identifit-
seeruda. Et vahendid majanduskasvuga kaasaminekuks ei ole olnud
piisavad, tunnevad inimesed frustratsiooni.

Juba Eerik Laid on 1930ndatel kirjutanud: “Mis pShjusel on setud
nii alalhoidlikud ja vanast kinnipidavad? Peale setude hingeeluliste
tegurite on siin kahtlemata itheks phjuseks Setumaa sisekiilades va-
litsev suur vaesus. See vaesus oleneb omakorda maaniljast, mis neis
kulades valitseb. /---/Just see majanduslik kitsikus koos metsa puu-
dumisega on Ghtlasi ka pGhjuseks, miks setud elavad ikka veel suitsu-
taredes ja teistes vanaaegsetes elamutes” (Laid 1997: 138).

Ka tookord lahendati isiklike soovide ja tegelike véimaluste vas-
tuolu sellega, et osteti endale Louna-Eesti oksjonitel talu mujale,
miiles dra oma maad Setumaal. Veidi teises vormis kordub see ka
niid. Kogukonnavilise maailma voolamine vahetult iga inimeseni
loob eelhdilestuse piirkonnast lahkumiseks ja lahkuja vahel enam ei

motlegi voimalustele selles piirkonnas toime tulemiseks, kuigi uude
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kohta asumine ei pruugi pakkuda oluliselt paremaid vGimalusi draela-
miseks.

Et viljastpoolt vairtustatav ei ole kohalike vahenditega saavuta-
tav, jadvad kiilad tithjaks noortest, kes piirkonda stindimist ettemai-
ratud paratamatusena ei vGta. Vanematel jaab ile vaid piida elus pi-
sida. Ulla Briicki viitel on isolatsiooni sattumise tunne ruumiliselt
mo&ddetav: mida kaugemal on kogukond heaoluriigi majanduslikust
kasvust, seda teravamana tajuvad selle asukad isegi kiillaltki tavalisi
tagasilooke ja elujuhtumeid ning seda rahulolematumad on nad oma
eluga tervikuna. Seda hoolimata sellest, et nad elavad kogukonnas,
mis pakub kindlaid sotsiaalseid kontakte. Koige rahulolevamad on
need, kellel on viljaspool kogukonda kindel t66.



5. TRADITSIOONILINE KULTUUR
SETUDE ENESEMAARATLUSES

5.1 Traditsiooniline rahvakultuur

Rahvakultuuri moiste miiratlemine on keeruline, sest seda kasuta-
takse erinevates uurimistraditsioonides ning ajastutele viidates. Kui
vaadelda rahvakultuuri méiste kasutamist viimaste aastate Eesti tea-
duskirjanduses, siis siin on moiste tisna laialt avanud koguteos Eesti
Rahvakultuur (Viires ja Vunder 1998), mille eessénas kirjutavad ko-
guteose toimetajad Elle Vunder ja Ants Viires, et rahvakultuur
mdiste on Euroopas 20. sajandil libi teinud olulise muutuse. Sajandi
algupoolel tihendas see traditsioonilist talupojakultuuri, nagu see
avaldus igapievaelus, sotsiaalses suhtluses, kommetes ja harrastus-
tes. 19. sajandi aina enam linnastuvas industriaalihiskonnas toimus
sotsiaalse struktuuri kiire muutumine, mille jooksul linnarahvas tou-
sis esiplaanile ja talurahvas jai vihemusse. See t6i kaasa ka rahvakul-
tuuri moiste avardumise — selle sisu haaras niiid nii maa kui ka linna
laiade rahvakihtide eluviisi ja selle avaldusvormid (Viires ja Vunder
1998).

Toimetajad tédevad, et kuna industriaalne turumajandus t6i kaasa
ka kaubanduslikult manipuleeritava massikultuuri ning eri thiskon-
nakihtide subkultuurid, on erakordselt raske iilesanne anda komplit-
seeritud struktuuriga nuatdisthiskonna rahvakultuurist tervikpilti
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(thid). Suurima Eesti rahvakultuuri tlevaateteose koostamisel voeti
lahtetilesandeks kirjutada eesti rahvakultuuri levaade, ometi kes-
kendub see valdkonnale, mida nimetatakse eessonas ‘vana klassikali-
ne rahvakultuur, s.0 ‘talupojakultuur’, ‘eesti parimuslik kultuur’, ‘eesti
talupojakultuur’. Sellisel kujul iseloomustab see ka tldisi proport-
sioone, vottes kokku senisid rahvakultuuri uurimistulemusi. Prakti-
kas Eesti uurimiskaanon teiste rahvakihtide ning uuemat kultuuri
rahvakultuuri osana ei kisitle, seda osalt kindlasti ka selle suure vald-
konnaga tegelejate vahesuse tottu.

Seega voib Gelda, et uurimisobjekti mairatleva termini ‘rahva-
kultuur’ (folk culture) tihenduses kisitletakse ldiselt seda, mis ena-
masti ei ole enam rahvale omane (kuid mida osaliselt piutakse taas-
elustada voi elus hoida).

Arvan, et traditsiooniline rahvakultuur voiks Eestis tihendada
vana talupojakultuuri, selle osaks vG6iks lugeda rihmale ajalooliselt
omast dialekti, kombeid ja folkloori, kuid on selge, et piiritletud kate-
gooriad selle olemust siiski ei ava. Ilmselt oleks viljakam vaadelda
kultuuri tldisemalt kui mingile rihmale iseloomulikku elamise viisi,
millel ei pruugi olla selles kultuuris elavale indiviidile eritahendusi.

Uuemad uurimisdiskursused vaidlevad selle tle, kui oluline on
kultuuri kirjeldamisel lihtumine selle mentaalsetest aspektidest vor-
reldes selle kditumuslike aspektidega. Eesti rahvakultuuri leksikoni
jirgi on kultuuri tuumaks eelkdige ideed, tihendused, vairtushin-
nangud ja kujutlussisteemid, mida uurides saab tuua vilja inimeste
vadrtushinnangutel pohineva kiitumise.

Antropoloog Matvin Harris kirjeldab kultuuriuurimise pikaajalist
debatti mentaalne versus kiitumuslik, 6eldes, et mentaalsed aspektid
on omandanud hegemoonse staatuse. Harris kutsub tles arutlema
kditumuslike ja mentaalsete aspektide seoste lle. Tema arvates ei pii-

sa nahtuste tdlgendamiseks tihti nende emilisest kitjeldamisest, vaja
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on ka etilist andmestikku kiitumise kohta. Harris on isegi valmis Gt-
lema, et mida suurem sotsiaalne probleem, seda téeniolisem, et seda
saab seletada emiliste kavatsustega ning et ei ole emilisi andmeid, mis
sobiksid kokku etlise infoga. Niiteks autode, j6ujaamade ja kilm-
kappide tootjad vaevalt plaanisid luua happevihma, sudu, auke osoo-
nikihis ja nii edasi (Harris 1999: 42-48).

Igatahes on selge, et kuigi kultuuri osa inimGhiskonna toimimisel
peetakse Gha olulisemaks, ei olda tihelgi tasandil kokkulepel selles,
mis on kultuur ja millised on seda loovad ning litkumapanevad joud.
Seepirast on otstarbekas vaadelda kultuurinihtusi nende paremaks
moistmiseks tthedas seoses neid timbritseva keskkonna ja konteks-
tuaalsete elementidega.

Traditsiooniline rahvakultuur v6ib muutuda vihem vG6i rohkem
teadvustatud valiku objektiks. RGhma liikmed hakkavad seda teadli-
kult muust tinapievasest kultuurist eristama ja selle piire mairama.
Korrastava printsiibina toimib seejuures kollektiivne identiteet, mis
valib vilja osa Ghisest traditsioonist, mis hakkab rithma kultuurilises
kommunikatsioonis esindama (nditeks setu laulud, setu ehted, rahva-
rilded vms.).

Traditsiooni kasutamine voib olla teadlikult suunatud inimestele
viljaspool rithma. Seejuures v&ib ideoloogia olla tugevam kui tegelik
traditsioon. Tartus 1997. aasta siigisel peetud konverentsiettekandes
asendas esineja, setu keeles konelenud setu-liikumise aktivist vasta-
valt oma harjumuspirasele keelekasutusele murdekeelsed ‘Ghtu- ja
hommikupoolsed’ setud kogu ettekande jooksul ‘ida- ja lddnepoolse-
tega’. Kuna méisted olid omavahel segi, parandas esineja keelekasu-
tust korduvalt murdekeelseks tagasi, rohutamaks keelekasutuse kau-

du oma meelsust.

90



5. TRADITSIOONILINE KULTUUR SETUDE ENESEMAARATLUSES

Teisalt on suur osa traditsioonilisest kultuurist rithma orgaanili-
seks omapiraks, mida ei teadvustata millegi erilisena. Seda iseloo-

mustab hasti nditeks the kusitletu, Aleksandra Toomiste ttlus:

Aleksandra: Venelastel on oma laulja. Igaliibel on oma lanl. Missugu-
ne lind, niisugune lanl. Olet sa sakslane vai prantslane, igaliibel omad
kombed, omad lanlud. No siin kah (Aleksandra Toomiste, 1994).

Traditsiooni moistet ei saa piiritleda vaid rahvakultuuri moistega, sel-
le osaks v&ivad olla ka mistahes muud elemendid. Soome folklorist
Lauri Honko eristab traditsiooni defineerides selle kui ildméiste kol-
me olulisemat aspekti (Honko 1988: 9):

1) traditsioon kui midagi, mis pidevas edasikandumise protsessis
parandatakse; see, mis alles jadb (is handed down);

2) traditsioon kui midagi, millest kultuure (rahvakultuurid, suuli-
sed kultuurid) “tehakse” ja mida siilitatakse folklooriarhiivides;

3) traditsioon kui mingi kvalitatiivne nihtus, mis esindab sotsiaal-
set rithma (tGenioliselt baseerub mdnede rithma litkmete valikul voi
ménel muul teguril).

Honko jirgi ei tule traditsioonina moista iiksnes folkloori, vaid ka
konet ja kaitumist uldisemalt.

Uuem akadeemiline traditsioonikisitlus vididab, et traditsiooni
elemendid ei ole kultuuriliselt ette méiiratud. Traditsiooni nihakse
kultuurilise konstruktsioonina, mis on leiutatud kindlal ajajirgul kind-
latel asjaoludel (Kuutma 1997: 1). Arusaama t6id kiibele 1980ndatel
aastatel teadlased eesotsas Eric Hobsbawmiga, kes ridgivad tradit-
sioonide leiutamisest (Inventing the Tradition 1983). Selles kisitluses
hélmab termin “leiutatud traditsioon” nii tegelikult leiutatud, konst-
rueeritud traditsioone kui ka neid, mis on kujunenud kiirest: lihikese

ja dateeritava ajajargu jooksul (Hobsbawm 1983: 1).
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Traditsioonidele on siiski iseloomulik see, et need ei kandu polv-
konnalt pélvkonnale kindlapiiriliste teadmiste kogumina, vaid on pi-
gem ebaselged ja ebamadirased. Neid voib kisitleda kultuurilise po-
tentsiaali voi ressursina, mitte aga rihma aktuaalse kultuurina. Eelkoi-
ge viitavad traditsioonid oma materjalile — stistematiseerimata kul-
tuuriliste elementide kogumile, mis on olnud kittesaadav mingile
kindlale sotsiaalsele rithmale pikema aja jooksul ja erinevates kon-
tekstides (Honko 1988: 10).

Rootsi etnoloog Orvar Léfgren, kes on uurinud rootsi rahvusliku
kultuuri loomist igapdevaelus, mirgib, et erinevatel aegadel valitakse
oma kultuuri iseloomustamiseks erinevaid kriteeriume, luues ja sis-
tematiseerides selleks uldist informatsiooni (Lofgren 1989: 14-15).

Rahvakultuurile omased traditsioonid voivad avalduda keeles,
muusikas, tantsus, arhitektuuris, ajaloos, midtides ja rituaalides jne.
Neid kandvate indiviidide identiteetn miiratletakse tihenduse ja
emotsiooni kaudu. Uhiskonnalitkmed siilitavad traditsiooni seelabi,
et nad loovad uusi rituaale ja erinevaid meelelahutuse vorme
(Bausinger 1990: 127). Kujunev sisteem on omamoodi kultuuriline
kompetents, mida Uksikisikul on vaja selleks, et osaleda avalikus
diskursuses. Kultuurilisest taustast sdltub olulisel mairal see, kuidas
tksikisik saab ja voib kidituda. Nii nditeks on soome mustlastel prae-
gugl Usna tdpselt miiratletud, millist kditumist eeldatakse thte voi
teise ruhma (mehed, naised, noored, vanad) kuuluvatelt inimestelt.
Sageli avaldub see mingites keeldudes véi piirangutes (Kopsa-Schon
1988: 178).

Tulles setu traditsioonilise rahvakultuuri juurde v6ib tédeda, et
setudel pole pirimus tavaliselt indiviidide tegutsemise ja kditumise
normatiivseks aluseks, kuid nagu niitavad allikmaterjalid, véimalda-
vad traditsioonid paljudel Setumaa elanikel siiski mairatleda ja tajuda
tegelikkuses juba kaduvat kogukonda.
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Setumaal on traditsioonilisest kultuurist tulenevad hoiakud iga-
pdevase elu osaks vanema poélvkonna juures. Nendest hoiakutest
teadlikuks saades on ka viljastpoolt tulijal véimalik hoomata tradit-
sioonilise kultuuri terviklikkust.

5.2 Materiaalne kultuur

Viikeste setu kiilade elanikud on aastakiimnete jooksul kohanenud
uurijate ja muidu uudishimutsejatega. Lisaks laulude laulmisele ja jut-
tude raakimisele naitavad perenaised enamasti oma kasit6id, kraami-
des vilja rahvariideid ja pihaseritte. Noortele kisitlejatele 6eldakse
“tudengit peab ju aitama”. Ekspeditsioonipievikutes on mitmeid
kitjeldusi selle kohta, kuidas kisit66d voi ehteid ollakse valmis uuri-
jatele miitima. Vahel taheti neid kaasa anda ka niisama, muuseumi
viimiseks. Seega teadvustatakse neid esemeid kui midagi rihmaspet-
siifilist.

1996. aasta kiisitlusele vastajatel paluti hinnata, kui oluline on nei-
le setu rahvakultuuri sdilimine. Enam kui veerand vastanutest hinda-
sid seda kas viga oluliseks — véi siis vastupidi, tihtsusetuks. Uleja-
nud ei osanud traditsioonide sailimise suhtes seisukohta votta. Rahva-
kultuuri sailimist soovisid pohiliselt vanemad naised, tkskoikseiks
osutusid peamiselt mehed.

Traditsioonide sailimine voi hdzbumine avalduvad nii materiaal-
ses kui ka vaimses kultuutis. Paraku on voimalik vaid umbkaudselt
hinnata seda, kuivord veel tegelikult siiiakse traditsioonilisi toite, kas
rahvariideid veel kantakse voi kas osatakse rahvalaule, kui uurija ei
cla piirkonnas igapievaelu ning suhtle elanikega tihedalt, mittefor-
maalselt.

Traditsioonilises esemekultuuris on Setumaal toimunud murrang.
Vanad esemed voivad veel siilinud olla, kuid nendega seotud
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tihendused ning nende olulisus on kadumas. Nii niiteks on naistel
(eclkbige vanematel) kodus isetehtud voi emalt paranduseks saadud
pithaseritid, mis kunagi katsid ikoone toanurgas ja teevad seda vane-
mates majapidamistes ka praegu. Pihaserittide valmistamisviisi ja
nende rikkalike ornamentide tihenduse ja piritolu kohta ei osatud
kahjuks kuigi palju informatsiooni anda.

Vanade tavade ja eluhoiakute kadumist kajastab visuaalselt koige
enam ehk rahvariiete taandumine. See sai alguse juba enne séda, mil
rahvariided taandusid tihtpaevaroivastuseks. Neid hakati selga pane-
ma vaid kirikusse minnes, kauem pisis rahvardivas ka pulmariidena
(Valk 1996: 75-76). Heiki Valgu jirgi oli rahvariiete igapievaelus
kandmine I6ppenud 1970ndate aastate keskpaigaks, praeguseks on
kadumas ka naiste pea katmise komme. 1996. aastal elas Kundruse
kilas tile 90-aastane vana naine, kes kandis argipaevaréivaina setu 1ii-
deid, mille juurde kuulus ka traditsiooniline peakate. Tema naaberta-
lus elav 70-aastane titar kandis tinapievaseid tavalisi riideid ning oli
nende kandmisele ile ldinud juba noorena.

Enamasti Gtlesid kGik need, kellelt kiisiti rahvariiete paritolu koh-
ta, et rilded on piritud. Omalt poolt olid inimesed valmistanud
komplekti juurde vaid méningaid tksikesemeid, niiteks polle. Ter-
vet rahvariidekomplekti ei olnud keegi kisitletuist ise teinud.

Umbes 40 protsendil 1996. aasta kiisitluses osalenuist olid rahva-
riided alles, kuid pShjusi nende kandmiseks nimetada ei osatud. Ilm-
selt kannavad setu rahvariideid kéige enam naised, kes laulavad koo-
rides. Rahvariideid on hakatud kandma taaselustatud traditsioonilistel
tahtpdevadel ning setu kuningriigi pieval. Igapievakasutusest on
setu riidded nilidseks kadunud.

1994. aasta ekspeditsioonimaterjalides leidub viiteid sellele, et

murrang rahvariiete kandmisel toimus juba paar pélve tagasi koos
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muu setudele eripirase matetiaalse kultuuri taandumisega argikasu-
tusest. Raikija oli kiisitiemise ajal 66-aastane:

Anna: Emale sunniti ka nde neid setu rotvaid selga, ja ema iitel nii-
kana ma kandse, voibolla kui paar kolm aastat ol, eks muidu ol ikka
kleidi seldh [--]. A alguse kui ta tahtse esi’, latsest tahtse saindsit
setu rotvit [ -/ a onunaisel oli olnu niisugune sindene silah |-/ ja
ema, ta tabt ka ja vit kirve ja liont kirvega sist maba otsa, muidu ta om
viga pikk. [~/ Ja vitt [otsa/ maha ja lts selga ja lats kiila padle.
Ononais tules kodo |-/ ja siis nakas kaema, et mis siin ots on, et o/
unobtanu tund alumine ots sinna maba. |---] Ema seleti, mida ta
tahtse alguse latsest juba endale toda setu riiet, a parast es naka tahtma,
ditel rasse ol, kuumah, suvel [ ---/ et meheema ol iitelnu kil niiviisi et,
kus tise joudva, mis sa ei joua, aga isa oli noub, et es ole vaja (Anna,

1994).

Setumaad iseloomustavad veel praegugi sumbkiilad. Kiilades on tet-
viklikult sdilinud vanu hoonekomplekse, mille kinnised 6ued kaitse-
vad kodu v66ra pilgu eest. Hoonete siilimist v6i muutumist on tde-
nioliselt mojutanud pigem omanike materiaalsed voimalused kui
traditsioon.

Soltuvalt erihuvist — vanema pSlvkonna intervjueerimisest — satu-
ti enamasti vanemapoolsetesse elamutesse. Vanemate elamute sisus-
tus on lihtne, esemeid ei ole palju. Erinevalt linnaelamust, kus ese-
meid on enamasti viga palju, on sellises majapidamises igal asjal oma
funktsioon. Uksikult elavate vanainimeste majapidamise olukord ja
vilisilme oleneb ka sellest, kas neil on lapsi, kes neid toetaksid. Mit-
mel juhul oli talu linna kolinud jireltulijate suvitamispaigaks. Need
kodud on enamasti enam kohandatud linlaste kie jargi.

Uus p6imub majapidamistes vanaga. Niiteks kirjutab folklorist
Mari-Ann Remmel oma reisipaevikus kiilaskdigust vene poolel asu-
vasse kiilla (Remmel 1996):
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L iheme tuppa. Maja on seestpoolt arhatlisem kui viljast (ehkki nurgas
seisab “Panasonicu” televiisor). Phjus lihtne — pundub siseviimistlus.
Tabutud seinapalkide vabelt paistab sammal, lain virvimata poranda-
laudu katavad triibulised kaltsuvaibad. On toalilli. Imestame toa ers-
parase hubasuse iile, kuid Miko rehmab kdega: materjalid koik
olemas, aga pole mitet edasi ehitada — endale aitab elada niisamagi, nii-
kana kui elupaevi on. Mingit perspektiiviju sitn ei ole.
1990ndate esimesel poolel véis tihti kogeda seda, et hoonete lagune-
mise vOi lihtsalt hooletusse jatmise pShjus oli seotud nende omanike
ebakindlusega tuleviku suhtes. Niib, et poliitiline ebastabiilsus m&ju-
tas ka neid otsuseid, mida inimesed igapievaelus langetasid.

Intervjuude kaigus ragiti materiaalsest kultuurist suhteliselt vihe.
Huviorbiidis olid rahvariided, ikoonid. Vihem tehti inimestega juttu
taludest, taluhoonetest ja nende kiekiigust. Rahvausundilise mater-
jali hulgas leidub tksikuid virvikaid niiteid inimeste suhtumisest
neid imbritsevase esememaailma, aga siigavama analiiisi jaoks ei ole
neid piisavalt. Kultuurimuutust, mille kiigus lihtsamini struktureeritud
keskkond muutub komplekssemaks, tajuvad inimesed erinevail ta-
sandeil. Ratsionaalse elukorraldusega harjunud inimest ei jata toimu-
nud muutused rahulikuks.

Paaril korral selgus, et inimesed hoiavad vanu asju alles teadlikult.
Materiaalne kultuur v6ib omandada funktsionaalse asemel simbool-
se vairtuse, kinnitamaks kultuuri jirjepidevust. Heiki Valk kisitles
meest, kes tunnistas, et vanadel asjadel ei ole enam algset praktilist
kasutusviartust, kuid asjad on olulised simboolsel tasandil ja mone-
del neist on ka pedagoogiline vairtus:

K- A mis agyu sul viil om?
Nikolai: Om hobesevargist asju ja sis om sepdasju sarnaseid vanaaigseid

ja sadndsid pudelit om ka. Traadi pdile ja viga hid kajja!l Maakivve
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om kah huvitavaid. Maakivi’ ka pane lavva padle. Endale, lastele,
kaigil om had kaija. Mind siandse’ asja’ huvitase.

K: Niiiid Varskah jo ka om muuseunm.

Nikolai: Mis tun munsenm. Mul ei oll’ vaja munsenmi’. Mul om vaja,
et jargi jadse! Vanaesal om asja’ hoietu’. Ma ka hoia edesi sis om hid
anda Gpetust lastel’ ka, et hoitke’ te ka see asi! Ega see asi siita ei kiisi.
Kui om ait, pane aita, timba traadi padle. Mul om korjatud, riinl tii’
v0i timba’ traadi paile t5ind tnld om kéigil hid kaija. A mi lahme sin-
na Virska munseumi? No mis mi sinna laami? Ei! Igaliitel midagi
vanaaolisi asju om koryetn. Too om — kui nii kangemalt tuldva’ eks-
kaursioont’, sis om hea asi. Aga nii kui oma otstarbe jaost ja oma rabva
jaost vii nii oma pere jaost, sis om vaga hid, kui endal om. Malestus.
Mul om iits pinkki viikene, kasepakust. Vanamiis, kadunu, kinili,
et vanaisa tettn om. Ma arvesta niisid, tun pingikene om ka [200 aastat

vana] (Nikolai Auser 1995).

Elamu ruumijaotuses on iseloomulik toas ukse vastas asuv piihase-
nurk. Uuemal ajal on Eesti poolel asuvates kiilades piihasenurka
pihaste asemele sageli asunud televiisor voi peegel. Samas leidis
vene etnoloog Tatjana Maksimova, et vene poolel asuvates kiilades
oli ikoon toanurgas koguni kdigis majapidamistes (Maksimova 1997:
63). Uldiselt peavad vanad inimesed piihasenurka toa vajalikuks
osaks:

K: kas piihasenulk on igas kodus vii?

Aleksandra: Peaaegn siin Setomaal on igas kodus. Noored moneski
kohas on dra havitanud, voi vilja viidud,

K: Kas sl ees palvetati? Milleperast tun piihasenulk ol'l? Aleksand-
ra: No on noh! Elamises peab ikka piihakuju olema. See on vanast
ajast kommd jain’d. kas siis Jumalaema kujn voi (Aleksandra Too-

miste, 1994).
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Traditsioonilise rahvakultuuri materiaalne tasand on 1990ndatel aas-
tatel lilitatud taas uude tihendussiisteemi. Kohalike eestvedajate
initsiatiivil loodud talumuuseum Virskas on praeguseks ajaks tuntud
tile kogu Eesti. Muuseumis ja mujal korraldatakse kursusi, kus 6pi-
takse setu kisit6od ja traditsiooniliste toitude valmistamist. Setu ki-
sit66 simboli staatusesse on tdusnud setude ainulaadne virviline
heegelpits. Setu ehted on leidnud tee Eesti laiemasse kultuuri. Mee-
nutada vGib niiteks tihe Eesti panga korraldatud reklaamikampaa-
niat, mille kdigus setu hobeehetega plakatid vaatasid vastu koikjal tle
Eesti nii majade vilisseintel kui ka vaateakendel. Selles kontekstis
omandasid nad simboli tihenduse. Muidugi ei tohi setude materiaal-
se kultuuri péhjalikumal kasitlemisel korvale jatta seda, et setu vanas
talupojakultuuris ilmnevad ka linnakultuuri moéjud, selle ilminguid
vOib otsida ikoonidest ning ehtekunstist kuni ornamentikani. Mone-
de selle kiisimusteringi aspektidega on tegelenud niiteks etnoloog
Mare Piho (Piho 2002). Selle t66 eesmargist lahtudes ja ka kasutatava
allikmaterjali pohjal kultuuri nendele apsektdele ei keskenduta.

5.3 Vaimne kultuur

1997. aasta suvel mirgib Viljandi Kultuurikolledzi 6ppejoud Ene
Lukka ajalehes Sirp, et setu traditsioonilise kultuuri populariseerimi-
sega tegelevad praegu enamast raamatukogutdotajad, uksikud Spe-
tajad ja kultuurit66tajad, erandina méned vallaametnikud.
“Viimaste aastate tihtpievapidustustel on jadnud mulje, et peale
Usna eakate laulunaiste viibib kohal méni valla ja pressi esindaja,
noored huvilised Viljandi KultuurikolledZist, Muusikaakadeemiast
v6i Tartu Ulikoolist, lisaks moni vilismaalane. Vihesed kohalikud
keskealised tulevad kohale tihti vaid huvist mujalt tulnud muusikute
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vastu. Suuremateks pithadeks (kirmas, lihavétted, jaanipaev,
paasapiev, kiilaptihad) tulevad aga setud mujalt Eestlst massiliselt
oma kodukanti piihi pidama, sugulasi vaatama ja surnuid malestama.
Esivanemate siigava austamise on setud suutnud sailitada tanini, kin-
nituseks olgu taies korras surnuaiad ning kokkuvoorinud inimeste
hulgad surnute milestamispaevadel. Uks setu preester on imestanud,
et setud paluvad enam surnute kui elavate eest.” (Lukka 1997)

Kas ja kui iseloomulik on selles kirjelduses leiduv viide setude
hoiakutele traditsioonilise kultuuri suhtes? Viimaste aastakimnete
Setumaad niib iseloomustavat pigem parimuskultuuri pidev tead-
vustamine. See on jéudnud kéigi inimesteni, olgu siis meedia vahen-
dusel, kus antakse teada toimunud pidustusest vi tahtpievast, voi
siis avalikel Gritustel vahetu osalemise kaudu. Setu kultuuri juurde
joutakse vahel ka iseenda polvnemise teadvustamise kaudu. Téenio-
liselt on see juhtunud ildises laines, kus inimestele muutub jirjest
olulisemaks nende paritolu.

Eravestlustes on korduvalt tulnud ette olukordi, kus moni suur-
linnas elav noor vo1 keskikka joudev inimene ttleb, et ta on setu voi
et tema voi ta vanemad on pirit Setumaalt. Setu kiisimuse tldine ak-
tualiseerumine Eesti-Vene piirilepingu ning ilmselt ka parimuskul-
tuuri esiletbusu valguses 1990ndatel aastatel on nende piritolu neile
inimestele muutnud tihtsaks.

Viljastpoolt tuleva tGuke alusel enese mairatlemisel voidakse end
identifitseerida mitte kultuuritervikuga, vaid moningate selle elemen-
tidega, ning suur osa kultuuriterviku osadest ei pruugi selle kultuuri
kandja arvates sellegipoolest kuuluda stisteemi. On valdkondi, mida
avalikult vadrtustatakse (setu laulud, setu ehted) ning teisi, mis jadvad
vairtusteskaalal tahapoole ning mis ei sobi inimese kujutlusega kul-

tuurist.
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Setu kultuur sellisel kujul, nagu see paistab viljaspool seisjale, pii-
sib tugevamini suulise kultuurina. Kui vaadelda, mis on setudele ise-
loomuliku suulise kultuuri osad, milline nende suulise kultuuri osade
tahtsus Uksikisiku tasandil ja kuidas neid erinevaid osi 1990ndatel
aastatel tihtsustatakse, siis voib resumeerida, et muudest valdkonda-
dest enam tSuseb esile setu laulukultuur.

Uskumused ilmnevad thelt poolt kill veel aktiivselt igapievases
elus, kuid teisalt on see muutunud arutlusobjektiks. Intervjueerija
kusimuse peale antakse edasi teateid, kuid enamasti on teate andjal
oma arvamus selle kohta, kas see on 6ige vo1 vale. Paljude teadetega
the voi teise ilmingu kohta kaasneb vastaja enese teadlik distantsee-
rumine uskumusest. Niiteks oeldakse, et vanasti uskusid inimesed
kodukiijat voi 16id eksitajast padsemisest risti ette. Tanapieval ei
pruugi see, mis vanal ajal tGele vastas, enam kehtida. Olukorda on
muutnud niiteks see, et aeg on ise muutunud, véi et on lisandunud
kooliharidusest pirinevad teadmised, mistSttu vana siisteem, see,
kuidas asjad siis olid, enam ei kehti.

Suulises kultuuris réhutatakse kultuurilise teadvuse vorme tege-
vuse ldbi v61 kontseptuaalsel tasandil. Erinevad fenomenid ja faktid,
teadmised, lootused, hirmud, kiitumisreeglid, uskumused, viirtused
ja nii edasi viljenduvad kommunikatsioonis, sealhulgas folklooris.

5.4 Keel

Keel on tksikisikule sageli mingi riihmaga samastamise olulisemaid
eeldusi. Keele pusimine ja sealhulgas identiteedi toetamine séltub
mitmetest teguritest: rihma kompaktsus ja suurus, hariduselu, asus-
tuse jirjepidevus jne (vt. nt. Jirgenson 1997a, b, Viikberg 1997).
Keele siilimise seisukohast on oluline seegi, kuidas rihm ise oma
keelt hindab ja mil miiral seda kasutab.
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1996. aasta piiriddrsete kilade uuring kinnitas muljet, et setu keel
on enesemairatluse oluline komponent, kuigi suhtumine keelde ja
selle valdamine ei olnud iksiiheses vastavuses. Kusimustiku abil
puiiti hinnata seda, kui lai on setu keele kasutus regioonis — kui palju
kasutatakse seda kodus, milliseks setud oma keelekasutust ise hinda-
vad ja kas keelesituatsioon on viimastel aastatel muutunud.

Keel on seostatav rithma prestiiZiga ja seepirast on see tks neid
kriteeriume, mis kujundab suhtumist iihte véi teise rithma véi re-
giooni elanikesse. Samamoodi on see kujundanud suhtumist setu-
desse. Ajalooliselt on setu keele radkimine olnud seotud rithmale vil-
jastpoolt antava negatiivse hinnanguga. Arhiivitekstdes on viga
palju niiteid sellest, kuidas linna v6i teistesse Eest1 piirkondadesse
minejad oma piritolu kirjakeele riakimisega varjata puidsid. Setu
keel on litkunud avalikust kasutusest koduseinte vahele, selle taandu-

mise algaegadel oli iiks ajendeid just nimelt torjutus.

K: A kid te olete, kas sa esi arvad, et oled seto véi eestlane?

Taali: Eest, eestlane, jab. Passis ka om eestlane. Meil om kaigil om
siin eestlane

K: Passin?

Taali: ...setn, setu! Ei ole ta setu, ta om eestlan. Siin om maa keel
amnult. Niimoods!

K: A mille see ikkagi?

Taali: See, ta om niigust siimunimi (Laali Leht, 69 a.).

Natukese aja pirast selgub, miks rddkija nimetust ‘setu’ térjub, setu
keelt seejuures maa keeleks nimetades:

K: Mi kiill nii ei arva, et ta soimunimi on.
Taali: No, i arva. a moni om nisugune

K: A moni...
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Taali: Moni om ka nii kooli Gpilane kah. Tema on, nob, maal elanud,
55 ta haugup ja soimap padle niiviisi, et Tartus oli haiglas. Ja sama pi-
sikene poiss soimap padle: setu! setu! Aa, ise om ka, tema om eestlane,
ta ¢i ole’, at ta séimap. Ta om nii dra ldinud, ta poiss Arst ka ditles,
meie ei saa midagi teha. Aga ta om nii séimunimi. [ -/ Me poiss kdis,
ta veel pisikene poiss, elas minu juures kaks aastat. Jaa, ja liks linna,
seal oli, liks linna, oli maa keel. Ja sis, ma ei tea, ma-o oskakski velda,
harnyutama peab. Ja sis jiks dpilane soimab: setu! setu! setu! Ta om eest-
lane. Ja pdrast see poiss, ma ei tea midagi. Sis ei hakanud séimama

(Taali Leht, 69 a.).

Kusitlus niitas, et kiillades radgitakse enamasti setu keelt. Kui paluti
hinnata oma keeleoskust, vastas 60 protsenti kiisitletuist, et nad os-
kavad setu keelt histi. Viiendiku arvates oli nende keeleoskus kesk-
mine ja vaid tksikute arvates oli nende keeleoskus halb.

Keele kasutamist aitavad hinnata ka tildised tdhelepanekud. Setu-
maale j6udnud bussijuhid eelistasid kohalikega rizkida murdes, olgu-
gi et nad tulid enamasti kaugemalt, naiteks Polvast. Ka Tallinna-Saat-
se liinil sGitev bussijuht hakkas viimasel kahekimnel kilomeetril
ridkima murdes. Kohalikel bussiliinidel, Virska ja sealt koju séites,
raikisid soitjad omavahel bussis kokku saades kodukandis kasutata-
vat keelt. Buss oli eri kiilade elanike kokkusaamise ja info vahetamise
paik. Seal ridgiti uudiseid ja uuriti, kuidas tuttavatel liheb. Piirkond
on nii viike, et koik bussiséitjad tunnevad iksteist. Seetottu margati
bussis istuvaid vooraid kohe ja nende poole p66rduti eesti keeles.

Setu keelt kasutati enamasti ka lastega ridkides. Poodides raagit
kohalikega setu keeles, voora sisenemisel koneleti temaga aga kirja-
keelt. Selle pShjuseks voib olla viisakus voi ka harjumus, sest vanasti
eelistasid paljud oma paritolu varjata, eriti kodukandist lahkudes:
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Olga:/ -/ aga siis kui see eesti aeg oli, siis ei kannatanud seda setut, see
0l nagu pélatnd. Sa ei tihkanud iitleldagi, et sa oled setn ja seda murra-
kut ka ei tohtind, ei julgend kuskil ridkida, kui bussi peale liksid ja
/---/ (Olga Lohk, 1994).

Setude arvates on nende oma murre, kiila- véi kodukeel ka emakeel,
eesti keel on aga ametlik keel, mida tuleb raikida kodukandist kauge-
male minnes.

Ankeetide pShjal selgus, et enam kui kolmveerand setu keele in-
tensiivsetest kasutajaist oli siindinud enne Teist maailmaséda ning
vilendik peale s6da. Inimestest, kes hindasid oma keeleoskuse hal-
vaks, olid 2/3 mehed ja 1/3 naised. Seda, et naiste hulgas on halbu
setu keele oskajaid vihem, voib osaliselt ilmselt seletada sellega, et
mehed on olnud liikuvama eluviisiga, naised on suurema osa elust ol-
nud kodus ja suhelnud peamiselt oma perekonna ja naabritega.

Peale Teist maailmasGda stindinuist holmas kusitlus vaid 11 ini-
mest, kellest tile poolte hindas oma keele kasutamise (paluti hinnata,
kui palju ja millistes olukordades setu keelt ragiti) astet keskmiseks.
See niitab, et nooremad pdlvkonnad ei ole lakanud rddkimast setu
keelt.

Ilmselt oleks pilt erinev juhul, kui uurimus oleks hélmanud ka
lapsi (alla 18-aastasi). Noored suhtuvad kodukandi keelde sageli eba-
levalt. Niiteks jai meelde juhtum, kus Virska teedirses so6gikohas
istusid poisid. V&oraste saabudes hakkas seltskond tavalisest kave-
ma hiilega anekdoote radkima. Naljadele lisavarjundi andmiseks raa-
kisid nad neid muidu eestikeelse jutu vahele setu murdes.

Selleks, et analiiiisida keele tarvitamist kodus, kisiti, kui palju
muutusi on aset leidnud koduses keelekasutuses. 13 inimest (40 ku-
sitletust) arvas, et setu keel on kaotanud varasema tahtsuse. Need ini-
mesed piiiidsid oma laste ja lastelastega raakida eesti kirjakeelt. Vane-
mate inimeste arvates on seda vaja selleks, et valtida laste hilisemaid
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voimalikke raskusi koolis. Enamik vastanuist arvas, et koolis ei ole
vaja setu keele tunde. Selgituseks Seldi, et selle keele peaksid kéik
omandama kodus ilma mingi eriGppeta.

Vene poolele jiinud setu kilades kisitlust ldbi viinud Tatjana
Maksimova mirkis, et setu murret risgitakse andmete vérdluse pSh-
jal seal rohkem, paremini on siilinud ka murde eripira. Nii siin- kui
sealpool piiri omandas enamik vastanuist eesti keele oskuse alles
koolis (Maksimova 1997).

Kolmas Setumaal enam kasutatav keel on vene keel, mida oska-
vad rohkem mehed, kes on seda lisaks koolile 6ppinud ka s6javies.
Vene poolel asuvates kiilades on vene keele oskus mirksa parem,
seda eelkbige venelastest naabrite tdttu. Naised oskavad vene keelt
halvasti. Vanemad naised oskavad sageli vaid hidapiraseid s6nu, sest
isegi thes kiilas elades hoiti rohkem omaette. 80-aastane Anna ja
75-aastane Maria Molder Serga kiilast radkisid nditeks:

Anna: Aga mi ole kab eesti nime all. A vene usku ristitn. Ja meil
kavegi kokko Tailova ja Petseri kloostriga ja mi ole tund usku, a
mntido vinne sina ei maista. A nob niivirra maistse, et innempide kave
stist bussi Petseribe ja kave iks turgn. Kohopiima miitima, voidu miiii-
ma ja koik. Nipallu sai arvu, kuipallo ta pakk raba ja kissi ka
madistse, a robkemb es moista.

Maria: A niitid kae. Kui kinno kaed telekast, siis inglis keeli
kineldas, saa ei mitte midagi arvu, a vene keeli saat. Teema on tiida,
mis timd kondldas. A egast sonast arvu saa-ai, aga tund teemat tiid

(Anna Molder, Maria Molder 1995).

Aivar Jirgenson on Siberi eestlaste keelesituatsiooni ja etnilise iden-
titeedi seoste analiilisis vilja toonud selle, et voSraste torjuv voi pol-
gav hoiak toob teisest kiiljest kaasa keelekandjate protesti keelelo-
jaalsusena (Jurgenson 1997). Keel omandab prestiiZi just seestpoolt
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vaadatuna. Praegusel ajal on setude jaoks véru-setu liikumisse kuulu-
vate haritlaste initsiatiivil loodud kirjakeel, mille ortograafia fikseeriti
1995. aastal. 1995. aastal avaldati Soomes Kuopios 7978-virsiline
setu eepos Peko (Hagu, Suhonen 1995), mida levitati setude seas.
Eepose tllitamise ajendiks v&ib pidada soovi aidata kaasa setude et-
nilise ja kultuurilise eneseteadvuse tugevnemisele. Praeguseks ajaks
on vOru-setu kirjakeeles ilmunud kiimneid raamatuid, samuti on see
kasutamist leidnud meedias. Voru-setu kirjakeele olulisim kasutusala
niib praeguseni olevat omakeelne looming - kirjandus ja luule. Ind-
rek Jaits kirjeldab voru-setu kirjakeelt kui “viga modernset fenome-
ni” (Jaats 2000: 662), mis kasutab kaasaegset tehnoloogiat (arvuteid,
Internetti, videot jne).

Kaks kolmandikku kisimustikule vastanuist oli 1996. aastal voi
varem lugenud mingeid setukeelseid tekste. Enamasti olid need parit
ajalehest Setomaa, nendeks vois olla moni artikkel, jutt voi luuletus.
Pekot oli lugenud neli inimest. Nagu tunnistas enamik kiisitletuist,
on setukeelsest kirjalikust tekstist on viga raske aru saada ning v6ib
eeldada, et kohalikud elanikud ei suuda oma kirjakeelega harjuda.
Inimesed soovisid, et nende murdekeel sailiks, aga seda pigem suuli-
se traditsioonina. Keele edasipisimist seoti muuhulgas sel hetkel
veel pelgalt Shus olnud (ja hiljem realiseerunud) setukeelse raadiojaa-
ma loomise kisimusega. Enamik inimesi leidis, et neile meeldiks
kuulda raadiost setu rahvalaule. 17 protsenti vastanuist jaid murde-
keele siilimise suhtes tkskdikseks ja enam kui viiendik ei pidanud
seda oluliseks. Niisiis on keele leidnud pigem eraldiseisvad sotsiaal-
sed grupid (setu noored, setu haritlased) kui setud tervikuna, kuid
protsess on alles kaivitunud ning selle edasine arengusuund pole kau-
geltki selge.
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5.5 Folkloor kui kommunikatsioon

Suulise traditsiooni uurimisele keskendunud folkloristika oli pikka
aega huvitatud peamiselt folklooritekstist: selle omadustest, levimis-
viisidest, varieerumisest ja nii edasi. Folkloori esitaja muutus folkloo-
11 hilisemate lugejate v6i kuulajate jaoks ilma niota olematuks iksu-
seks. See on paradoksaalne, sest vilitddel tekste kogudes on uurijad
vastakuti konkreetsete indiviididega. Need inimesed mitte ainult ei
esita tekste, vaid neil on ka oma arvamus v6i hoiak radgitava suhtes,
ikskoik kas see ilmneb ridkija omapoolsetes kommentaarides voi
varjatumalt, tekstide valikus endas — kuidas ja miks mdni tekst radkija
v6i laulja repertuaari on jéudnud.

Uuemal ajal p&oratakse tihelepanu nii traditsiooni kandjaile kui
ka traditsiooni kasutamise viisidele. Alates 1960. aastatest hakkas
folkloristika traditsiooni kisitlema lihtudes selle kommunikatiivse-
test omadustest. Huvi p66rdus parimusele kui kultuuridele iseloo-
mulikule viljendusvahendile. Votmekiisimused folkloristide teoree-
tilises debatis on sellest ajast olnud s6énum, kontekst ja esitus
(performance). Seejuures eristatakse kahte tiilipi kontekste: raakimise
vOi esitamise ehk situatsioonilist kontekst1 ning keskkonda ehk kul-
tuurilist kontekst1, milles riikija elab ning mis on seotud repertuaari
kujunemisega. Viimase all peetakse silmas eelkoige lokaalset, sot-
siaalseid tahendusi loovat lahikeskkonda.

Folkloristliku huvi lihtepunktiks on eelkdige siiski parimustekst.
Niiteks kui vaadeldakse indiviidi ja traditsiooni suhteid, siis on uuri-
miskisimuseks see, kuidas sotsiaalne keskkond maojutab jutustaja
omadusi ja maailmavaadet, kuidas see omakorda méjutab teda kui
folkloori kandjat ja I6ppkokkuvéttes seda, kuidas jutustaja vahendab
kogukonnale omast folkloori. Jilgitakse niisiis seda, mis juhtub pari-
muse kui tekstiga.
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Mind on vilit66de kiigus ning hiljem tekstidega té6tades huvita-
nud see, kuidas tekstid viljendavad kogukonnale omaseid vaateid
ning arusaamu, ja teiselt poolt, mida need radgivad indiviididest: nen-
de vaadetest, seotusest sotsiaalse keskkonna ning kodukohaga. Piti-
musteksti asemel keskendub niisugune huvi pigem kultuurilisele
kontekstile ning viimatinimetatu avaldumisele folkoori kaudu. Lihe-

nemine ainestikule on seega antropoloogiline.

5.6 Folkloor rithma kokkukuuluvustunde loojana

Folklooti viljenduslike ja kommunikatiivsete omaduste réhutamise-
ga on kaasnenud see, et rahvaluulet on hakatud folkloristikas kisitle-
ma erinevate rihmade maailmavaate peegeldaja ja nende rihmade
identiteedi tugevdajana. Vaadeldes folkloori funktsionaalseid aspek-
te voib vilja tuua selle, et folkloor on iiks sotsiaalse suhtlemise va-
hendeid ning loob selle libi mudeleid kogukonna elu ja kogukonna-
liikmete omavaheliste suhete hindamiseks.

Folkloori iiks funktsioone on rihma kooshoidmine. Rihma kaik
liikmed ei tarvitse tksteist vahetult tunda, kuid nad tunnevad pea-
mist osa rithma Ghisest parimusest, vairtustest, normidest ja simbo-
litest.

Viiksemas kogukonnas on millegi esitamine esinejat ja publikut
dhendavaks teguriks. Seal kus inimesed kuuldavat Ghiselt tdlgenda-
vad, moodustub kuulajate kogukond. Kogukonna vaatenurgast on
kollektiivse traditsiooni tundmine Ghtekuuluvuse sisuks. Kui selline
Ghtne sisemine kommunikatsioonisisteem kaob, nérgeneb oluliselt
ka riuhma kokkukuuluvustunne. Ka tksikisiku traditsioonid, milles
on nii tldiseid kui haruldasi, koguni ainukordseid momente, ehita-

takse tiles kollektiivse traditsiooni pohjal (Honko 1998:7).
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Uks folkloori funktsioonidest on rithma mineviku hoidmine iihi-
ses kommunikatsioonististeemis. See on tks kollektiivse mailestuse
sailitamise viise. Soome folklorist Lauri Honko on p&hjendanud ka-
sitlust, mille jargi rahvaluule all on koéige otstarbekam méelda aine-
massi, kasutuselolevaid malle, jooni, elemente, mis iseenesest ei tar-
vitse olla ststeemsed. Ta kirjeldab seda kui avatud ressursiladu,
millest parimust kasutav inimene vastavalt vajadusele valib ja kohan-
dab aineid kas enda v6i oma kogukonna elava pirimussisteemi ehk
kultuuri tarbeks (Honko 1998: 6). Kuna malu piirid ei ole 16pmatud,
kohandatakse minevikuteadmise siilitamiseks tegelikult ka parimust
ennast pidevalt muutuva keskkonnaga. Nii méjutavad muutused
kultuuri teadvustamisel jutustamistraditsiooni ehk viljendusviise.
Selles mottes voib viita, et malu piirid on ka identiteedi piirid.

Folkloorti tihendus rithmale muutub ajas. Honko eristab folkloo-
rist kui rithmale tdhenduslikust nahtusest radkides erinevaid astmeid.
Esimene periood on folkloori loomulik, peaaegu mirkamatu ole-
masolu parimusiihiskonnas. Idealiseeritud pilt oleks selline: parimust
ei panda tihele, ei teadvustata ega viirtustata, kuna see on orgaanili-
ne osa koigest toimuvast (Honko 1998: 7). Selles faasis ei ole folkloor
veel rihma ega selle liikmete enesemairatluse instrument. Folkloor
v6ib olla rihma eristamise vahend viljastpoolt vaadates.

Jargmine etapp on parimusteadlikkuse siind, mis véibki toimuda
parimusithiskonna sees. Uheks lahtekohaks on seejuures parimuse
spetsialistid, kellel on sageli ka omandibigus parimuse teatud koostis-
osadele. Neil hakkab tekkima eriline mnemotehnika, nad kasutavad
nn malupikendajaid, niiteks kirjalikke tlestahendusi. Teadlikkuse
tekkekohaks vGivad olla ka eri ametid, kultuserihmad ja kasvai

peod.

Uheks impulsiks iihiskonna enda seest tuleva kirjelduse siinniks

voib olla viljaspoolne uudishimu v6i arritus. Niiteks voib
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intervjueerija esitada kiisimusi kultuuri kohta, see v6ib sattuda mee-
dia huviorbiiti, v6i siis hakkavad seda kasutama kunstnikud. Selles
faasis identifitseeritakse parimus viljastpoolt. Viljastpoolt parimus-
kogukonda tuleb keegi ja osutab ménele kultuuri elemendile, olgu
see siis ese, laul v6i komme, ja viidab selle olevat vairtusliku. Eseme
kasutaja, laulu laulja v&i kombe taitja 3pib neis olukordades parimust
tundma, viljastpoolt tulnud, kuid nttid ka Ghiskonna sisse tunginud
huvi méjul (Honko 1998: 9). Selline folkloori asendi jirkjarguline
muutumine ithiskondlikus teadvuses on iseloomulik ka Setu parimu-

sele, mis oma arengus on joudnud kolmandasse faasi.

5.6.2 Folkloor ja selle kandja

Mu imd ol'l Anne Vabarna tadstitar. Nende suguvésa’ olliva jo vaega
lanlu- ja muinasjutu-inimese’ (Anna Toomeoja (5. 1910) 1995).

Rahvaluule on Ghelt poolt kollektiivsete teadmiste kogum, teisalt on
see aga indiviidide looming. Rahvaluules leiavad viljendamist thised
ja isiklikud milestused. Indiviidi minevikutélgendusi ja traditsiooni-
kasutust suunab ka tema seisund (psithholoogilised ja isiksuseoma-
dused, sotsiaalne staatus ja paiknemine parimusrithmas jne.) olevi-
kus. Milu suunavad niiteks need sotsiaalsed riihmad, millega indiviid
parasjagu seotud on. Nii véivad erinevat tilipi sotsiaalsed ja kultuuri-
lised kontekstid mojutada erinevat laadi malestuste siindimist.
Folklorist Annikki Kaivola-Bregenhej on seda, kuidas indiviid
asju miletab, selgitanud skeemiteooria toel. Skeemid on milu kogni-
titvsed struktuurid, mis sisaldavad baasteadmisi olendite, juhtumite
ja tihelepanekute kohta. Skeem annab kogetule ja mirgatule tihen-
duse milus leiduvate prototiipide abil (vt. Kaivola-Bregenhej
1996). Igas kultuuris on skeemid nii jutustamiseks kui ka jutustatud

informatsiooni moistmiseks ja interpreteerimiseks. Nii nagu oma
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kultuuris tles kasvades dpivad inimesed selle (kultuuri) eelduseks
olevaid struktuure tundma, dpivad nad tundma ka selles kultuuris ka-
sutatavaid narratiive ja jutustamise viise. Jutustaja isiklikke télgendu-
si m&jutavad varem kuuldud esitused, traditsiooni tundmine ning
meisterlikkus kultuuriliste skeemide alal.

Kuulajad t6lgendavad omakorda jutustatut, lihtudes seejuures in-
dividuaalsetest, kontekstuaalsetest ja kultuurilistest faktoritest. TGl-
gendusi mojutavad kuulajate vanus, kogemus, sugu, staatus, reli-
gioon ja muud omadused. Kéiki tegusid ja juhtumeid t6lgendatakse
vastavalt varasematele teadmistele ning vastavalt arusaamadele nor-
maalsusest ja ebanormaalsusest. Sellest lahtuvalt adapteerib ka jutus-
taja jutu voi laulu selleks, et see sobiks tema isiklikku repertuaari.
Enamik jutustajaid spetsialiseerub kindlatele narratiivizanritele, mis
sobivad koige enam tema vairtuste ja teadmiste sisteemi viljenda-
miseks.

Kiesoleva uurimuse aluseks olev materjal, mis on kogutud rahva-
usundiekspeditsioonidel, on kisitletute keskne. Intervjuud on ules
ehitatud nii, et selles tuleb ilmsiks inimeste — nii aktiivsete kui ka pas-
sitvsete traditsioonikandjate — endi arvamus. Uldiselt teadvustati tra-
ditsioonilist parimust kui midagi rithmale iseloomulikku.

Ule poole 1996. aastal kisitletutest iitles, et nad teavad vanu setu
rahvalaule v6i jutte. Uurimuse fookusest tulenevalt ei olnud kahjuks
voimalik jalgida, kui paljud vastanuist olid seejuures tegelikud, aktiiv-
sed parimusekandjad, kes oleksid suutelised jutte ka rddkima. Jutus-
tamise traditsioon on kadunud seetdttu, et voimalused argipieviti
koos kiia on vihenenud. Argikogunemistel ri4gitu on asendunud te-
levisioonti ja raadio vahendatud kommunikatsiooniga:

K: A ti oma latselatsile ei aja muinasjutin?
Aleksandra: A ma ei aja, 0lo-i pdih middg.
K: Ei ole pdih midigi?
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Aleksandra: Olo-i paih midag.

Maria: Niitid om raamatutes isegi need muinasjutut ja.

Aleksandra: Nad teavad robkem, mis ise seal.

K: Nad kaeva televiisorit.

Aleksandra: Noh nad vaatavad televiisorit ja neil ei ole vajagi. K: No
mingeid ndgemusi viil?

Aleksandra: Négemusi, vanasti oli nii, et tuli piiha ja joulnlanpieval
515 0li abju pdal, mingi ahju pddle siidi herneid, aeti muinasjuttu ja kis
ntisid ajab??

Maria: Vaadatakse televiisorit (Aleksandra Toomiste (5. 1919), Ma-
ria Sivala (5. 1926) 1995).

Uks kisitletuist meenutab seejirel aegu, kui televisiooni ega raadiot
veel ei olnud ning talust tallu kiisid ritsepad, kes jutte raakisid. Muu-
tunud on ka raikijate eneste suhtumine vanadesse asjadesse. Nii rad-
kis tiks kisitletuist, et ta ei tea Pekost ja muudest sellistest olenditest
midagi, sest ta ei usu koiki neid asju. Ja nagu ei taha kdike uskuda, siis
nagu ei raagi ka sulle keegi enamp, utleb ta selgituseks.

Soome folkloristi Anna-Leena Siikala arvates v6ib rahvajutu ju-
tustaja huvi traditsioonimotiivide vastu otsustaval mairal s6ltuda sel-
lest, mil miiral need pakuvad vahendeid tema enda viljendusvajadu-
se rahuldamiseks, loovad véimalusi sotsiaalseks suhtlemiseks ning
esitavad soovitud materjali enese konstrueerimiseks (Siikala 1990:
11).

Intervjuudes tuli ilmsiks, et parimus (sealhulgas kindlama vormi-
ga, vihem varieeruvad tekstid) on kisitletutele erineva tihtsusega.
Suuri erinevusi on ka selles, millist tiupi parimustekstid on olulised
ning millisel moel tiks véi teine inimene mingeid parimuse liike teis-
tele eelistab.

Anna-Leena Siikala analiiisib monograafias Interpreting Oral
Narrative (1990) pohjalikult rahvajutu jutustajate tiitipe. Ta vaatleb
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jutustaja repertuaaris esinevaid erinevaid Zanreid, tema prestiiZi
jutustajana, tema elukiiku ning religioossust. Siikala eristab jutus-
tajaid ka selle jirgi, kuivord nad end oma ridgitavatest lugudest
distantseerivad v6i vastupidi, millisel miiral need muutuvad osaks
radkija eneseseletustest. Ta eristab pShjaliku analiisi tulemusena
oma uuritavate hulgas viit olulisemat tiiipi jutustajaid (Siikala 1990:
146-169):

* Aktiivne jutustaja, kes on ennast traditsioonist distantseerinud;

* Juhuslik jutustaja, kes seostab end tihedalt traditsiooniga;

* Passiivne jutustaja, kes on traditsiooni internaliseerinud (st. kel-
lele traditsioon on tema siseasi);

* Aktiivne jutustaja, kes on traditsiooni internaliseerinud;

* Passiivne jutustaja, kes on ennast traditsioonist distantseerinud.

Setu kilades l4bi viidud intervjuud ei olnud otseselt moeldud rah-
vajuttude kogumiseks. Kisitletute hulgas on neidki, kelle kiest Ghte-
gi lugu ei kuuldud ning kes riikisid Gldsénaliselt naiteks suhetest eri-
nevate etniliste rihmade vahel voi siis kirtkukommetest. Samas on ka
neid, kes vastasid kisimustele méne jutuga.

Niib, et kiisitletute hulgas on palju neid, kes Siikala liigituse jirgi
kuuluksid juhuslike jutustajate rihma. Traditsioon on sulandunud
nende inimeste enesekontseptsiooni. Siikala informatidel puudus
isiklik distants materjaliga, erinevaid motiive poimiti malestustega
isiklikust elust (Siikala 1990: 151). Enamasti riddgivad seda tiipi ju-
tustajad lugusid kiisimise peale. Neile vastajatele niis juttude raiki-
mise tingimus olevat see, et need lood aitaksid elu vaadelda. Juttudel
on selles kontekstis normatiivne funktsioon. Suur osa riigitust on
juhtumused tuttavate v6i kodukandi inimestega. Need jutustajad ei
kisitle folkloori kui tksikuid séltumatuid lugusid, vaid pigem kui
tdestisindinud juhtumeid ning isikliku tihtsusega kogemusi. Uldi-
sest traditsioonist parinevad motiivid sulavad intervjuusse.
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On huvitav, et riikijad véivad seejuures siiski piitida teha oma-
poolseid Zanrieristusi. Niib, et see on oluline juhul, kui ridkija tahab
intervjueetijale selgitada, kas raagitu juhtus pariselt voi mitte. Kui
lugu hakkab reaalsuse sfidrist vilja libisema, véidakse piiida ennast
zanrieristuse abil tegelikkuses mitte juhtunust distantseerida.

Niaiteks raigivad kaks vastajat pithadest. Kiisitleja parib Iljapieva
kohta. Uhele intervjueerituist (Maria Salumigile) meenub, et kui pik-
ne muristas, pani ta vanaema lambi pSlema ja palus Iljat. Teine vasta-
ja, Anastasia Luik, lisas, et Iljapdev oli suur pitha, mil ei tohtinud
to6dki teha. Seejirel tiiendab Maria Salumigi seda jutuga naisest, kes
rikkus to6keeldu ja liks hobusega heinu tooma, sai p6llul vilgutaba-
muse ning suri. Selle teatega andis ta n-6 moraalse kinnituse esimese-
le (Iljapaev on suur piiha), kusjuures niib, et oluline on ka toimumise
aeg: lugu juhtus vaid paar aastat tagasi. Maria Salumiele meenub see-
jarel veel tiks dikesega seotud lugu, mille toimumise aega ta ei tead-
nud ja ta iitleb: “Uts anekdoot jil om niimuudu, &t iiks lats siindi...”,
riakides seejirel loo. Siis meenub talle ilmselt veel midagi ja ta lisab:
“Uts anekdoot jil om niimuudu 6t.....”” Samal ajal meenub Anastasia
Luigele ks teine lugu, kuid ta tahab kinnitada, et see on toestisiindi-
nud:

Anastasia: Tun 0lo-i anekdoot. Tuu olo-i anekdoot, ma kondlo paris
digust. Vastseliinas oli diks rikas linni, pann’ kaks hobost, lits
Jaanipddivi matusild, surnuaida. Tun, sits Haaborsak vai tuu sidl, oll’
enne rikka’. No ma olli kah nob sdine Gks titarlats ja... Ma kuuli
sedd juttu ja... a sis paad, sis saaniga lits kirtkusse, pand kaks hobist
sinnd saani ette, dra vaeva neid loomakdisi. Temd iitles, et — kuis tal
tun sina oli —, ‘“Mis sa visitat.” Timd iitles: “Innep vdsib Vana
Jummal, kui minu hobused.” Ja lits kerikust kodu, kaes — uma maja
palas. Vot drki palli tuu maja. Tuu om ka ige jutt, tund kindli kiik
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séiil fimbrusa inemisd’, 6t i voi 6ks timma pilgada’ kah voi santsit van-
nu asju, aga nob...

Maria: Noid es usuta.

(Anastasia Luik (73 a.)ja Maria Salumdgi (84 a.) 1994).

Lood on liigitatavad usundiliseks muistendiks. Anastasiale on raigitul
aga praktiline tihendus ning ta piitiab tGendada jutu tdestistindimust, vii-
dates ka teistele tunnistajatele ja Geldes, et see ei ole anekdoot. Ka-
sud, keelud, nendest ile astumine ning jirgnenud karistus, mida
muistendites esitatakse kirjeldavad, milline kditumine oli kogukon-
nas aktsepteeritud. Muistendeis esitatut voib vaadelda teataval mairal
normide kogumina ning lugu on vahend nende edasiandmiseks.

Seda, kas lugu on tdestistindinud vG4i mitte, kinnitatakse sénumi
olulisuse réhutamiseks. Kui Anastasia ltles, et lugu on tSesti juhtu-
nud, kuna seda riakisid koik, siis tahendab see, et loos kirjeldatud
kaitumisviis oli laialt taunitud. Tode asus riakija ja kuulajate jaoks te-
gelikult moraali tasandil.

Ka riikijail esinevad oma Zanripiirid, kuid need el tarvitse kattuda
uurijate tehtavate eristustega. Jutustajad on teadlikud sellest, et erine-
vat tuipi lood aitavad edasi anda erinevat tiitipi teadmisi, infot, hoia-
kuid vGi toekspidamisi. Vastavalt sellele péimuvad need ka interv-
juude vastustesse.

5.6.3 Jutt

Tekst mitte ainult ei anna edasi temasse viljastpoolt pandud infor-
matsiooni, vaid ta transformeerib teateid ning t66tab vilja uusi
(Lotman 1990: 276). Teksti funktsioonid on Juri Lotmani jirgi taan-
datavad jargmistele protsessidele: informatsiooni edastamine; suht-
lemine auditooriumi ja kultuuritraditsiooni vahel; lugeja suhtlemine
endaga.
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Ka teadmised ja arusaamad ajaloolistest siindmustest ja aja kulge-
misest avalduvad peamiselt tekstides ja jutustustes ning nende loo-
dud realiteetidel on kultuuris kindlad funktsioonid. Jutu vahendusel
on v6imalik traditsioonidest osa saada isegi siis, kui need on katke-
nud.

Traditsioonilises parimusriihmas ei ringle ajaloolised jutustused
selles tihenduses, milles me neid méistame laiema thiskonna ajaloo
tasandil — 1abi péimununa kirjalikest materjalidest saadud informat-
siooni ning teadlaste antud hinnangute ja selgitustega. Lokaalse ko-
gukonna (mis sageli moodustab ka pirimusrithma) piires liikuv suuli-
ne tekst — jutt — on seotud isikliku kogemusega. Selliseid jutte on
nimetatud pajatusteks, aga ka olustikujuttudeks. Méned nendest voi-
vad muutuda rithma pirimuse osaks, teised, ehkki korjates tradit-
sioonist iseloomulikke elemente, kaovad peale seda, kui kaovad nen-
de konkreetsed jutustajad.

Pirimusrithmas populaarsed jutud voivad olla pikaajaliste kultuu-
ritraditsioonide teljeks, nende ilesanne on konstrueerida rithmale
omast traditsiooni. Nii isikuajaloolised kui ka rithmaajaloolised ju-
tustused on seotud kultuuriliste vdirtuste ja moraaliga, vahendades
riihmale omaseid norme ja luues kokkukuuluvustunde.

Moraalinormide vahendamisele aitab kaasa juttude struktuur. T3-
napieva standardite kohaselt on ideaalne jutt selline, mis annab selgi-
tusi, ehk nagu Paul Ricoeur seda viljendab: “Selgitused peavad ole-
ma narratiivi olemusse kootud” (Gergen 1995: 3). Selgitus saavutatak-
se seelibi, et valitakse siindmused, mis kehtivate standardite kohaselt
on omavahel pohjuslikult seotud. Iga siindmus peab olema oma
pohjuse tagajirg.

Sarnaselt on rahvaluule struktuuri kirjeldanud Tiiu ja Kalev Jaago
(1996: 27): esmalt kuuleb kisitleja uuritavalt fakti ehk teate. Sellele
jargneb tolgendus: jutt, millega toodud fakti pohjendatakse.
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Péhjendused tulenevad dldisest traditsioonist, need véivad olla usun-
dilised voi kalduda stereotiiiipsusesse. Niiteks raagib Olga Lohk rah-
valikust suhtumisest abielunaistesse ja p6hjendab seejuures, miks va-
nasti oli palju lapsi:

Olga: [~/ abielunaistele ikka oodati lapsi, kuidas see maailm muidn
paljuneb stis kui lapsi ei ole, ta sureb vilja. Enne oli koikidel palju lap-
51, niisid on vabhe.

K: Aga kas neid naisi robkem ka austati, kellel robkem lapsi oli?
Olga: Nob, vanasti oli koigil palju, kolm, see oli viga vihe, kellel oli
siks ja kaks, aga niiiid ei taba keegi muidugi neid lapsi nii viga paljn.
Sits diteldi niimoods, et jumal on juba dra loon, et sul peab sindima nii
palin lapsi, aga see ei ole kiill Gige. Siis rabvas ei olnud koolitatud ja ne-
mad ei teadnud seda, radgiti niimoods, et jumal on juba sulle loonud dra
nispalln, kuspalin lapsi siinnib.

K: [~/ see on nagu saatuse ettemidratus!

Olga: jab.

K: Nii et saatust, inimesed arvasid, muunta iildse ei saa?

Olga: No muidugi (Olga 1.0bk (73 a.) 1995).

Samas paigas elavatel inimestel aitavad endid identifitseerida kogu-
konnas kehtivad normid, mille vastu ei tohi eksida. Normid kujunda-
vad ka kogukonnaliikmete eluviisi ja kditumist. Sotsiaalteadlased se-
letatavad seda rolli ja staatuse moistete kaudu: mingi staatusega
liituvad Opitud normid, hoiakud ja viirtused moodustavad rolli
(Honko, Pentikiinen 1997: 43), mille inimene peab rithma liikmeks
saamiseks omandama. Niiteks ridgib tks kisitletu, et need, kes ei ol-
nud mehele ldinud, ei tohtinud kanda traditsioonilist setu peakatet,
kosse ja resimeerib selgituse:

Maria: [/ no nii, et Petseri laada pealt liksat, sis kobe ndgit, kes oli
sis vanatiidruk (Maria Kuka (5. 1928) 1994).
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Pereparimust uurinud Tiiu ja Kalev Jaago toovad oma uurimuses
niite jutustajast, kelle hinnangul korrigeeriti vanasti kilajuttudega
noorte kaitumist. Juttudes anti tegudele kas digekspidav voi tauniv
hinnang (Jaago 1996: 27).

Tavaparaselt erinevalt, harjumatult kiituvaid inimesi naeruvairis-
tati ja seeparast valdit1 igasugust eripira, millest teised voiks kinni ha-
kata. Maria Kuka meenutab, kuidas vanasti oli palju t66d:

Maria: |-~/ ja see elu oli siis viga kirju, koos naabritega kogu aeg ja
siis pidi riibkima [ -/ nob et kui teine juba vara viljas on, no kuidas
siis sina biline olet...(Maria Kuka (5. 1928) 1994).

Kenneth J. Gergeni jargi kujuneb ajalooliste narratiivide kaudu ka in-
dividuaalne identiteet (Gergen 1995). Lotmani mairatluste jargi voib
seda nimetada lugeja suhtlemiseks iseendaga: tekst aktualiseerib ad-
ressaadi enda isiksuse teatud kiilgi. Tekst esineb meediumi rollis,
aidates imber kujundada lugeja isiksust, muuta tema struktuurilist
eneseorientatsiooni ja sidemeid metakultuuriliste konstruktsioonide-
ga (Lotman 1990: 276).

Me elame ajaloolistes narratiivides ja oleme nende poolt konst-
rueeritud. Iga ajalugu valib vilja sobivad faktid (Gergen 1995: 13).

Konkreetne jutt voib olla inimese elukogemusest vilja kasvanud kin-

nitus sellele, kas tldtuntut uskuda voi mitte.

Kui folkloristid on vilitéodel, eesmirgiga koguda ainest usundi
voi kommete valdkonnast, jutustavad uuritavad neile tavaliselt palju
oma elukiigust. Sageli rddgitakse just ddrmuslikest ja seetSttu mallu
s66binud juhtumitest. Esituse kdigus tiiendatakse juttu iiksikasjade-
ga, mille milus siilimises v6ib kahelda. Toimub jutu kunstiline deko-
reerimine (GravtSova 1995: 55). Seega pole piir folkloorse ja mitte-
folkloorse kommunikatsiooni vahel jaik, ja sellised traditsioonilises
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votmes esitatud isiklikud jutud asuvad kuskil tleminekualal, nendest

voib saada ka parimus.

Kisitlejale jutustatakse seda, mida ridkija on ise tldisest tradit-
sioonist kogenud. Uks naine oli kolinud Setumaalt Piusa teisele kal-
dale. Ta oli pidanud meheleminekuks kodust pogenema, sest tuleva-
ne mees oli vaene ja vanemad ei lubanud temaga tegemist teha.

Naine raikis, et vanasti panid vanemad noored paari:

Maria:/ -/ vanemat valisit prundit ja peigmebhet ja ega sis ei olnut nii,
et nooret ise, mehelemingjad ise oleks saand seal oma rolli méingida (Ma-

ria Kuka (5. 1928) 1994).

Naise repertuaaris oli mitu erinevat juttu vagisi mehele panemisest
vO1 vastu tahtmist naise saamisest, mis olid seotud tema enese sugu-
vOsaga. Niiteks ridkis ta loo, kuidas kosja ldiinud mees peteti dra vi-
gase naise vennanaisega: pulmas nooriku nigu ei niidatud, aga hiljem
selgus, et talle anti vigane naine. Peale pulmi oli mees ues murul ké-
huli maas ja nii murelik, et ei radkinud kellegagi sénagi. Tulenevalt
oma elukogemusest, korjas ta sellised lood vilja teiste repertuaarist.
Uhe loo oli ta niiteks kuulnud oma vanaemalt. See raikis naisest, kes
ootas kiriku juures, et niha, milline vendadest talle meheks saadeti.
Kui mees kohale joudis, selgus et ta polnud see, keda naine lootis.
Paar laulatat dra, kuid naise meel oli nii haige, et oksendas kiriknkringligi
vilja (Maria Kuka (5. 1928) 1994).

Ka neid lugusid, mida ridgitakse kitsas perekonnaringis ja millel
on voibolla vaid paar kuulajat, v6ib pidada folklooriks. Kitsas ringis
levinud jutustused sellest “mis juhtus” kinnitavad rihma kuuluvate
inimeste omavahelisi seoseid. Perekonna jutustused oma ajaloost

aitavad neil end miiratleda ja tervikuks thendada.

Jutte hoiab edasises parimuses ka miljé6 (kui jutu tausta) tundmi-

ne. Isegi kui me selliseid jutustusi ei kisitle folkloorina termini
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klassikalises tihenduses, on need paljuski folkloorsed, v6i on neil
voimalus muutuda rahvaluuleks peale seda, kui neist kaob koige va-

hetum konkreetse inimese detailne emotsionaalsus.

Selleks, et olla mairatletud selle voi teise isikuna, tuleb see mairat-
lus realiseerida keeles (Gergen 1995: 8). Wilhelm Shappi terminite
kohaselt on igatiks meist poimitud “teiste” ajaloolistesse konstrukt-
sioonidesse, nii nagu nemad on osa meie konstruktsioonidest. Seega
eksisteerib midagi, mida me kindlatel tingimustel kollektiivselt kasit-
leme kui “maletamist”.

Lauri Honko kasutab sedalaadi parimuse mairatlemisel sona ma-
lukultuur. See on isikukesksem kui ideaalkultuur, kuna ei pea taotle-
ma ildist padevust. Viimast asendab isikliku elamuse, kogemuse ja
tdlgenduse kaudu tekkinud elumdistmine, mis siilib inimese teadvu-
ses ka siis, kui selle fiiisiline raam ja konkreetne algne milj66 kaovad
(Honko 1998: 9). Tinapieva ihiskonnas on selle struktuurist ja elu-
laadist tulenevalt palju neid inimesi, kes ilma malukultuurita oleksid
“vaimselt kodutud”, nagu itleb Honko, sest naabrid ei moodusta
nende jaoks mingit kollektiivi. Sellised subjektiivselt kujundatud mi-
lestused voivad moodustada isiksuse telje.

Selleks, et neid parimussisteemi lilitada, tuleb neid aga “viljast-
poolt aktiviseerida”. Et ridkida oma minevikust, tuleb osaleda razki-
mistraditsioonis, ja selleks, et “maletada korralikult” tuleb raikijal
luua jutustus, mis vastab kéigile korralikult formeeritud jutustuse tin-
gimustele.

Jutustuste tilesanne on ka reaalsuse konstrueerimine. See, mida
pirimus reaalsusena kirjeldab, ei pruugi olla seesama, mida peab
reaalsuseks niiteks viljastpoolt antud kultuuri tulev kuulaja. Inimene
riagib “t6de” ainult ihe voi teise traditsiooni siseselt.

Niiteks riadkisid 60—80 aastased intervjueeritud palju rahvausun-
dilistest olenditest. IKontekstist voi sonastusest selgus paljudel
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juhtudel, et ridkija pidas seda ise ka toeks. Samasse kategooriasse
kuuluvad praeguses Ghiskonnas lood hinge kehast eraldumisest ja
muudest paranormaalsetest juhtumitest. Traditsioonilise kultuuri maa-
ilmapildist tulenevalt on mitmed kiisitletud raadiost radgitavast vilja
noppinud nimelt sellelaadsed lood, sest need seonduvad nende eel-
miste kogemuste ja teadmiste pagasiga. Paljudel juhtudel ei tehta va-
nadel n-6 rahvapirastel teadetel ja uuel vahet.

Sellised toekriteeriumid, nagu esinevad rahvausundis, on alati ko-
gukonnaspetsiifilised, ja mair, milleni neid toetatakse, soltub kogu-
konna jitkuvast voimest reaalsuse lle koos arutleda. Teistpidi 6eldes
viitab vihem v6i rohkem folkloriseerunud juttude teke mingis rith-
mas ka kogukonna algusele. MGnes méttes voib sellisel juhul rdakida
Uhe uue kujuteldava kogukonna tekkest — lisaks setu naistele kuulu-
vad sinna ka rahvaluuleuurijad, kes koiki selliseid teateid tanulikult
kuulavad. On kaheldav, kui palju ridgitaks vanasse traditsiooni kuu-
luvatest usundilistest tdekspidamistest siis, kui uurijad sellest huvita-
tud ei oleks. Suur hulk parimusekandjaid radgivad lugusid vaid otsese
kusimise peale. Setude puhul on see parimus kill rihmaspetsiifiline
jutuvara, mida valjaspool folklorist: kiilastuse konteksti kuigi aktiiv-
selt el kasutata.

Ekspeditsioonidel tuli ette, et intervjueeritavad tahtsid enne min-
gi loo v6i laulu lindistamist, seda esmalt niisama ridkida voi laulda.
Alles pirast seda “proovi” oldi ndus rddkima nii “nagu peab”, nii
nagu on “o6ige”. Inimene kohandab oma milestusi ja seeldbi ka en-
nast jutustuste vahendatud “6ige” vo6i “tunnustatud” reaalsusega.
Seda v6imendab kujutlus, et just seda véi teist juttu oodatakse, sest ta
on lugu ridkinud juba ka paarile varasemale kiisitlejale, samut: kont-
rollib ta eelesituse kiigus, kas kisitlejat iildse huvitab see lugu ning

tuletab meelde esitust.
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On ka neid inimesi, kes kiisivad uele astunud folkloristilt véi
muult kiisitlejalt: “Kas te laulu ei tahagi kuulda?” Kuuldes, et ei tahe-
ta, ei osata ka muudele kiisimustele vastata, sest varasemad kisitlejad
ei ole olnud muudest asjadest huvitatud. Inimene nieb ennast kui
teatava parimuseliigi eksperti, sest sellena on teda ka viljastpoolt tun-
nustatud.

Kogukonda koos hoidva funktsiooni on jutud Setumaal téenioli-
selt peaaegu kaotanud. Seda on kiill raske hinnata, sest uurimuse raa-
mes e1 ole jalgitud niditeks parimuse liikkumise viise kiila v6i regiooni
siseselt. Olulisemad naivad jutustused olevat siiski just indiviidi ene-
semdiratlemisel, sest, Honko terminit appi véttes, olustikulised ju-
tud on peamiselt siilinud malukultuurina — passiivses traditsioonis.
Selline traditsioon elavneb siis, kui selle vastu tunneb huvi viljaspool-

seisja.

5.6.4 Laul

Setu laulukultuuri erilisus ei vaja tutvustamist. Setu laulud on tuntud
kaugel viljaspool Setumaad, laulutraditsiooni elujculisus on viga hu-
vitav ka uurijaile. Soome folklorist Leea Virtanen tGstab setu laulu-
kultuuri juutes esile seda, et Jauljad kannavad seniajani edasi arhailist
laulutraditsiooni. Setu laulude esituse uurimine voimaldab teadlastel,
kes tinapdeval sarnase ainese vastu huvi tundes peavad enamasti
to6tama kirjalike arhiivimaterjalidega, teha oletusi laulude esitamise
ning funktsioonide tile Euroopa varasema aja traditsioonilises suuli-
ses kultuuris laiemalt (vt. Virtanen 1994).

Suurt osa traditsioonilisi laule, mida praegu esitatakse, ongi kuu-
lunud naiste repertuaari ja neid kannavad edasi naised. Need lau-
lud on naistekultuuri ilming, naiste maailmapildi ja vdirtussiistee-

mi peegeldus. Traditsioonilised laulud funktsioneerivad nende
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kommunikatsioonimeediumi ning alternatiivse keelena. Niisiis sol-
tub traditsiooni siilimine praegu naiste sotsiaalsetest gruppidest,
sealhulgas laulukooridest.

Leelokoore vaib pidada isegi setu traditsioonilise kultuuri simbo-
liks, neis laulvad naised on traditsioonilise kultuuri peaaegu koige
olulisemad vahendajad ja tutvustajad. Tugev huvi, mis tuleb viljast-
poolt setu kultuuri on avaldanud méju ka setudele endile. Laul niib

olevat tiks selgemaid oma rihma viartustamise vahendeid:

Maria:[ -/ neet laulut on, nagu meil see koolidpetaja riakis, et need
muistsed lanlud,.... nob kui vanad eestlased olid rikkad ja sis Eesti’ vai
see seturahvas ei ole nii loll ka, nendel oli seda lunleandi. |---] Meil
dpetaja radkis, et see on koik nob neet eeposet ja vanat laulut, et see on
missugune see meie rabvusenorm on (Maria Siivala (5. 1926) 1995).

Rahvausundile keskendunud vilité6del jii rahvalaulude kogumine
korvale, kisitlejate vahetud kokkupuuted lauluga olid juhuslikumat
laadi. Eriti vahe oli kokkupuuteid meestelauluga. Enamast1 p6imisid
vastajad laule vo1 laulukatkeid intervjuu kiigus jutusse. Siiski saab
vilja tuua mitmeid laulude esitamise ning funktsiooniga seotud as-
pekte.

Kristn Kuutma kirjeldab episoodi setu laulikute voistluselt. Ta
margib, et kui tiks esineja laulis oma kittesaamatuks muutunud, teisel
poolt piiri Petseri taga asuvast lapsepolvekodust, ei suutnud ta see-
juures pisaraid tagasi hoida. Laulule kaasa elades pthitt silmi ka pub-
liku hulgas (vt. Kuutma 1998). Eelindustriaalses ihiskonnas oli muu-
sika ihiskonna kommunikatsioonisiisteemi osa. Muusika, sealhulgas
ka laulmise esmane funktsionaalne tahendus oli seotud traditsiooni-
liste riitustega, laulmisel ei olnud otseselt esteetilist eesmirki. Eelkoi-
ge oli see vahendiks tunnete interpreteerimisel, sbnumite edastami-

sel. Laulmine oli ks rihma kokkukuuluvustunde tugevdamise viise.
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Laulu publik kuulas ja laulis kaasa, identifitseerides end lauljaga. Setu
peod olid iihed nendest siindmustest, kus kogukondlik eluviis elavalt
ilmsiks tuli. Praegusel ajal on tihedalt pdimunud nii laulmise sotsiaal-
set identiteeti loov kui ka meelelahutuslik aspekt. Intervjuude kiigus
lauldud véi ette loetud laulud ja laulukatked toovad hist1 vilja selle,
kuidas laulud on tihedalt pSimitud esitaja elukiiku ja selle tolgendus-
tesse ning kuidas laulud peegeldavad lisaks Uldisele, kogukonnale
omase traditsiooni maailmapildile ka just lauljate isiklikku maailma-
niagemise Viisi.

Maria Tonisson Tsirga kiilast oli kaustikutesse kirjutanud suure
hulga laule, millest vihemalt osa esitatakse ka koos kooriga. Ise tavat-
ses ta neid tema poole sattunud intervjueerijatele ette lugeda voi ka
laulda. Maria repertuaaris leidub nii regivirsilisi kui ka uuemaid
16pp-riimilisi laule. Sealhulgas on tuntud rahvalaule, kuid on ka tema
enda tehtud laule, mis rdigivad kodukiilast, naabertalu peremehe
noorpolveseiklustest ja muust.

Kulakroonikalaadsete laulude ning luuletuste sisu on tthedalt seo-
tud kohaliku eluga. Teksti sisust saavad eelkdige aru oma kiila ning
imbruskonna kiillade vanemad elanikud. Nemad teavad laulu ajen-
diks olnud stindmusi ning tundsid inimesi, kellest laulus on juttu.
Laul ei peagi otseselt kirjeldama téeliselt juhtunut, kuid see annab
voimaluse viljendada sindmusega seotud tundeid ja inimestesse voi
elusse suhtumist tldisemalt.

Erilise osa Maria lauludest moodustasid otseselt autobiograafili-
sed laulud, kus leidus motiive niiteks lapsepdlvest ja noorpélvest.
Intervjuu kiigus kisimustele vastates joudis ta korduvalt laulude
juurde tagasi ning vastas monigi kord kisimusele laulu ettelugemisega.
See, et Maria laulud folkloristi v61 muidu huvilise saabudes vilja
otsis, annab aimu sellest, et laulud on olnud talle oluline viljendus-
vahend, mis aitas kaasa ka tema sotsiaalse identiteedi kujunemisele.
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Lauluvormis siilitas ta malestusi nii Gldisematest kui ka isiklikumatest
juhtumistest. Laulude osaks on ka télgendused neist siindmustest.

Anna-Leena Siikala jirgi on viisid, kuidas jutustaja narratiive esi-
tab seda kristalliseerunumad, mida tihtsamad on narratiivid nende
jutustajale (Siikala 1990: 148). Antud kontekstis v6ib sedasama Gelda
improvisatsiooniliste laulude kohta. Laule improviseeris Maria neil
teemadel, mis olid talle teistest olulisemad. Maria niiski isiklikku elu
puudutavatest sindmustest maletavat neid, mis on salvestatud kind-
lamalt fikseeritud traditsiooni vormis — laulus. Laul andis ette vilja-
kujunenud, kindlapiirilise vormi ning kujundikeele. Kui Mariale mee-
nus lapsepolves libi elatud hambavalu ja selle ravimine, selgus, et
seegl juhtum on kirjutatud tles lauluridadena. Maria sai abi naabri-
naiselt:

Maria: a, mul ka jitskird hammas valutija ... emd tulli kodo ja emdle
jitli, et mul hammas valutas. Utli (-) ma niissi lehm dra panno vii tale
Mikn Petri emdle piima, sis tun... latsi sis sinna tun primaninkesega.
Tun andse subkruraasa, sitel, et... et lats, et jitd jumalagag: i, naka
rutu minemd. Pand subkruraasa sunbe ja tulli kodo. Pooleh tith o/l ku
subkry lits pooless ja ... hambavalu ka lits sile./ -/ No mul oligi sial
pantu, val, el...

Miku Petri ema sits vitl ell,
tun sunr sobija oll,

kui subkruraasa sunhe anni,
nii padavai siis kodo panni.

Nii et on mulle ta kiik ta oma elolugn. Jab. (Maria Tonisson (84. a.)
1994).

Maria Ténissoni laulud olid enamasti pikad. Ka see on tugeva tradit-
sioonikuuluvuse ilming. See viitab muuhulgas setu laulule iseloomu-
likule esteetikale: ilus ja kuulajale mojuv laul pidi olema pikk (vt.
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Virtanen 1994). Isiklikust elusiindmustest tehtud omaloomingulised
laulud on “tdlgitud” iildtuntud lauluridadest pikitud keelde, kuna
teistest lauludest laenamine on selleks, et oma sénum ilusaks ja mdis-
tetavaks teha, tdiesti lubatud.

Uhe teise vastaja, Maria Stivala kiest kiisiti surmakommete ning
matuste, samuti pulmade kohta. Itkust rizkides t6i ta niiteks moned
read ja ldks siis jutuga rahulikult edasi. Niite esitamise ajal liksid ta
silmad aga kurvastamisest marjaks. Pisarad polnud vaid itku esitami-
sega seotud formaalne episood, mis tuleb esitusviisi sunkreetili-
susest. See lahtub veelgi stigavamalt — oma isiku seostamisest voi sa-
mastamisest laulus leiduvate tunnete ja teemadega, mis on setu
laulikute juures laialt levinud (Virtanen 1994: 242). Lauludes viljen-
datavad uldised teemad ja tunded seostuvad isiklikus elus kogetuga
ning sarnaselt paljudele traditsioonilistele kultuuridele on laul ks
uldtunnustatud viise selliste tunnete labi elamiseks.

Laulutekst ise ei pruugi seega iildse koneleda tGestistindinud asja-
dest. Reaalsus avaldub laulus sellegipoolest, kuigi vaid tihel — emot-
sioonide — tasandil. Leea Virtanen leiab, et laulude tdesuse juures ei
ole mairav faktide tSesuse aste, nii nagu ka rahvajutus ei tulene ti-
hendus mitte empiirilistest detailidest, vaid tldiselt aktsepteeritud
metafoorsetest viidetest, mis kirjeldavad ildiselt kogetud hirme, ra-
hutust ja lootusi antud kogukonnas (Virtanen 1994). Laulud kui eri-
pirane kommunikatsioonisiisteem vimaldavad nii lauljal kui kuula-
jal tekstiga identifitseeruda emotsioonide tasandil. Maria Ténissonile
olid laulud ja luuletused muutunud oma ning naabrite elukiigu mee-
nutamise viisiks tdenioliselt sarnastel ajenditel. Ka need laulud, mis
ei kirjelda otseselt tema elu jooksul juhtunut, on siiski seotud tema
elukdiguga. Maria Tonissoni lauludes pdimub elulugu teistest laulu-
dest laenatud kujundikeele ning terviklikult laenatud motiivide ja 16i-
kudega. Seelibi distantseerub konkreetses elus juhtunu argielust ning
asetub tldisemale, isikuvilisele tasandile. Stindmusi kaalutakse
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lauludesse kodeeritud kogukonnale iseloomulikust teadmiste- ja
viirtustepagasist lahtudes ning laulja elu v6i nende elu, kellest ta
oma tehtud improvisatsioonilistes lauludes v6i rahvalaulus raigib,

saab koha uldisemas tihenduste susteemis.

Laulude elav esitus véimaldab niha, et rahvalaulul on tugevad
sotsiaalsed funktsioonid. Laulmine on alati seotud sotsiaalsete situat-
sioonidega ning sellega, kuidas kogukond laule tihtsustab. Suur osa
Maria milestustest ja nende edasi andmise viisidest oli tihedalt seo-
tud sellega, kuidas ning mida traditsioonilises kogukonnas vairtustati
ja raagiti. Oma viljendusvahendid ammutab pirimuse kandja (nt.
laulik) traditsioonist, milles ta on Gles kasvanud. Laulu ainestikku pii-
rab alati see, milliseid motiive traditsioon tletildse pakub.

Naiib, et nii Maria Tonisson kui ka Maria Siivala on traditsioonilise
eluviisi kandjad. Nende traditsioonis on laulmisel viga tihtis osa.

On muidugi kiisimus, mis saab sellisest kultuurikihist, nditeks rah-
valauludest tinapieval, kus parimusriihmani jouab meedia vahendu-
sel sedavord palju traditsiooniga seostamatut informatsiooni, et tra-
ditsiooniline kultuur ei jdua seda enam libi analiitisida ja assimileerida.
Piltlikult 6eldes tdmbub parimuskultuur kaitseasendisse — parimus-
rithma litkmed hakkavad neid esitama laval, muutudes harrastusfolk-
loori osaks. Mingi osa traditsioonist muutub osaks professionaalsest
kunstist ja leiab tolgenduse selle kaudu. Kas rithma seest v6i valjast
lihtuva initsiatiivi ajel kirjutatakse laulud tles.

Vaba aja kultuuri véetakse aga tildjuhul see, mis kultuuris on posi-
tiivset. Nii niiteks jadvad laulupeo- ja kontserdirepertuaarist enam-
jaolt vilja ebatsensuurse sisuga laulud, mis varem olid parimuse or-
gaaniline osa. Samuti kaob professionaliseerumisel see osa folkoorist,
mida ei peeta enam toeseks. Viimase fenomeni niitena voib tuua
rahvausundi: selles peituvad ted ja koolitarkus on nooremate Setu-

maal iles kasvanud polvkondade jaoks kummutanud.
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Uldjuhul ja4b véimalus, et kaduvaid valdkondi rakendavad mingil
muul viisil nn. kGrgkultuuri kandjad, niiteks kunstnikud véi luuleta-
jad, kes asetavad teksti uues kontekstis mingitesse uutesse tihendus-
seostesse. Aga see ei puuduta enam kohalikku elanikku, kelle esteeti-
line huvi ei ole tdenioliselt kdrgkultuuri osaks muudetud pirimuse
omaksvétule suunatud.

Seda vGib vaadelda pessimistliku stsenaatiumina. Ometi on setu
traditsiooniline laulukultuur litkunud huvitaval kombel ka teises suu-
nas. Ilmekaid avaldusi on niiteks sellest, kuidas lauludel on sailinud
suuremale voi viiksema kogukonna eripirase sotsiaalse kommuni-
katsiooni funktsioon. Tuntumaid niiteid on lauluema Olga Lohu itk,
mis siindis reisilaevaga Estonia juhtunud katastroofi jirel ning mis
on talletatud ka filmina (Itk 1995). Estonia hukkumise ajel stindinud
itku puhul kasutati seda meedias kaasaegsesse kultuuri integreeritud
kommunikatsiooniviisina sarnaselt sellele nagu seda kasutati tradit-
sioonilises kultuuris. Itkule iseloomulik kujundikeel ning meloodiad
pakkusid laulikule sobiva v6imaluse enda ning Umbritsevate mure
valjendamiseks. See iidsete juurtega lauluzanr, mure viljendamise
viis, lilitus aktiivsena praeguse ithiskonna kommunikatsiooniststee-
mi, kus see teenis tinapieva maailmaga toime tulemise eesmarki.
Uhtlasi niitas see aga seda, et traditsiooniliste rahvaluuleZanrite aktiiv-
se stinni faas ei ole libi.

Sarnaselt esitavad laulukoorid ning laulikud Setu kuningriigi pée-
val ning muudel uritustel laule, mis ridgivad paevapoliitilistest prob-
leemidest. Niiteks sellest, et Eesti valitsus ei lahendanud Eesti-Vene
piiri kiisimust lauljatele ja nende mottekaaslastele vastuvéetavalt.
Lauljad ise, nende sugulased voi sobrad, olid sunnitud lahkuma Ve-
nemaale jadvatest kodudest. Selliste esituste kaigus kasutati viga tra-
ditsioonispetsiifilist meediumi. Oma muret valjendati laulus, andes

{ihtlasi edasi oma suhtumise ning hinnangu.
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Uhiskondades, kus eluriitme ja elukiiku reguleeritakse suurelt
osalt traditsiooniliste vahendite abil, on respekt mineviku ja selle tra-
ditsioonide vastu elu loomulik osa (Virtanen 1994: 237). Sellistes
thiskondades oli laulmine tks viljendusviise, mida kasutati mitme-
suguste kontseptsioonide ja emotsioonide viljendamiseks, juhul kui
igapdevaelu selleks ei sobinud. Viha, valu, pilke, siitidistuse viljenda-
mine oli loomulik, kuid selleks sobis rohkem just laulukeel.

See, et setu laule esitatakse iha rohkem lavalt ning et kuulajaskon-
nas on iha rohkem neid, kellele laulul on peamiselt esteetiline vair-
tus, annab siiski uue aluse ka lauljate enesemiiratlusele. Siit algab ka
laulu kui parimusliigi uus elu, kus tihtsale kohale nihkuvad tihendu-
sed, mis saadakse kontaktidest viljaspoolse rithmaga. Laulude kul-
tuurikonteksti vahetusega muutub ka otsene funktsioon — laulmine
pole enam vaid rithmasisene kommunikatsioon, seda kasutatakse ka
rihma defineerimiseks viljapoole.

5.6.5 Rahvausund

See, et usklikkus on inimese enesemdiratluse seisukohast liks olulise-
maid tegureid, avaldus intervjuudes paljudes erinevates vormides.
Enamasti on kirikuusk ja rahvausk péimunud tihedaks tervikuks. Se-
tude vanemat polvkonda iseloomustab stigav religioossus, mis aval-
dub niiteks usus teispoolsusesse. See viljendub terves hulgas mirk-
sonades mille imber intervjuud peamiselt keerlevad nagu niiteks
puhasenurk, puhased, piihakud, pithad kohad, ended, imbersiind,
kodukiijad, varavedajad vo6i ka elu teistel planeetidel. Mirksonad
moodustavad erinevatel intervjueeritavatel neile ainuomaseid tead-
miste ja arusaamade kogumeid. Kogu aeg-ruumiline tervik on
struktureeritud vastavalt usundilistele tGekspidamistele. Religioosne
sinkretism on koige tihelepanuviirsem joon setu kultuurist.
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Rahvausundist ja 6igeusust pirinevad selgitused on seotud seletus-
teks inimese kohast maailmas ning tema eksistentsist.

Rahvausund on omamoodi normide ja kiitumisjuhiste kogum,
mis aitab inimesel omaenda tegevust hinnata ja seletada seda osa
Umbritsevast, mida ta ei moista. Normatiivsus ilmneb niiteks kalen-
daarsetes toekspidamistes selle kohta, millal vilja kilvata, millal p&l-
du kiinda v6i millal puhata. Polvest polve parandatavad usundi ja tra-
ditsioonilise kditumise normid tagavad rihma liitkmetele kaitstuse, sta-
biilsuse ja kindlustunde, v&ime tajuda elavat seost kogu timbritseva
maailmaga (vt. GravtSova 1995).

Samas ei suuda praegune vanem pélvkond panna nooremaid sel-
liseid traditsioonilisi motlemis- ja kditumismalle ile votma. Sellest
ajendatult on tildine kahtlemine v6i kommete eitamine omane ka va-
nemale polvkonnale endale:

K: Ar unihtotu siingi vana kombe.
Aleksandra: Unihtitu, a libtsalt inemise omma targemba, enam ei tee
neid tegusid jargi (Aleksandra Toomiste 1994).

Vanadest kommetest ridkides rohutatakse, et need kuulusid mine-
vikku, olid iseloomulikud varasemal ajal elanud inimestele, voi et
niud enam nii ei tehta:

Maria: Ja no niisugune komme on, see on nagu enamvihem Gige ka
/—/

K: Miks taha ei tohtinud vaadata?

Maria: Ei nob, surm tuleb taga, et see on vanarabva komme, no seda
meie praegu teame, et kuidas see surm on ja koik, aga niisugune oli
komme ja niivisi tehti (Maria Sivala (s. 1926) 1995).

Samal ajal on usund endiselt abivahend maailma kirjeldamiseks ja
juhtunule seletuse andmiseks. Vanast maailmaseletamise viisist se-
lekteeritakse vilja see, mille uskumiseks on eeldusi olemasolevas

9  P.Runnel
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kogemuses. Sellepirast tehakse viljastvaataja jaoks kummalisi nop-
peid reaalusest:

Maria: Ma kuulsi hiljuti raadiost, et need eksitajad olevat surnud laste

hinget, kes on abordid vai nob kuidagi metsa. Kunagi raadios ridfkis nii
(Maria Stivala (s. 1926) 1995).

Raadiost kuuldu v&ib saada ka inimese kdikumalé6nud tekspida-
miste kinnitajaks:

K: Mis sellest hingest saab?

Maria: Hingest, kas teie ei ole, doraadiost ma olen kunlnud, niiiid kui
ma pensionddr olen. Hing elap, on avastatud, hing tulep sellest kehast
vala.

K: ki te seal matuse peal kdite, sits ongi nagu pere koos?

Maria: Hingega nagu réakima. Nob setud, tead, see meie usk on juba
ammngi.

K: Jabh, et seda polegi vaja raadiost teil kunlda.

Maria: raadiost, see on taienduseks, eks ole.

K: Jah, nagu toestab seda (Maria Siivala (5. 1926) 1995).

Aivar Jurgensoni arvates iseloomustab setu rahvausundi praegust
staatust see, et usundiliste tekstide razkimisel voib tihti kuulda naeru.
Pohjuseks ei pruugi olla 16bus tuju, naer v6ib olla enkulturatsiooni
indikaatoriks (Jurgenson 1997a: 3). Naeru pShjuseks on Jiirgensoni
arvates raikija vastuolulised tunded. Sagedane pShjus mitoloogiliste
teemade viljanaermisel, naeruvairistamisel, on teema otsene valja-
nihkumine reaalsuse sfairist. Vo6i nagu ttleb Hundi Nati Serga kilast
vanahalva juttude kohta:

Nati: Ah need ridkimised, need lihevad vahepeal tibjaks ka (Hundi
Nati (76 a. ) 1994).
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Traditsioonilise maailmapildi asemele tuleb haridus, andes asemele
oma selgitused ja mdisteaparatuuri. Antropoloog Margaret Mead sel-
gitab seda nii: tdnapdeval pole kogu maailmas vanu inimesi, kes tea-
vad, mida lapsed teevad. Varem, kui elati suletud kultuurististeemis,
oli ikka vanu, kes teadsid rohkem kui k&ik lapsed. Tdnaseks on selli-
ne situatstoon moodas. Mitte ainult, et vanemad pole enam eesku-
juks, vaid nad pole iildsegi enam Spetajad, nduandjad. Ukski vana-
dest ei tea seda, mida teavad viimase 20 aastaga pealekasvanud
noored (Jirgenson 1997). Traditsioonilisele kultuurile iseloomulikud
kindlalt struktureeritud seletused asenduvad kaasaegse kultuuri
komplekssete selgitustega. Oma polivalentse iseloomu tottu pane-
vad need uued seletused kahtlema vanade oigsuses. Lugusid raagi-
takse aga siiski edasi seni, kuni on siilinud veel mingigi seos Gmbrit-
seva reaalsusega.

Praeguste vanema polvkonna setude hulgas on nihtustesse usku-
mise mair isikuti vaga erinev. Paljud ei oskagi oma hoiakut sGnastada

vl isegi valida. Niiteks piiiab kusitletu analiiisida seda, kuidas va-
nasti lehmi kurja silma vastu kaitsti:

Aleks: Noh ikka ridgits, et monel kuri silm ja kui lehmad lasti keva-
del vila siis keerati lapiga silmade vahele, keemiliselt ma ei tea delda,
kutsuti jundasitt. Too, mis vidga lohnab, see pandi lapi sisse, pandi leh-
ma sarvede vahele, et kuri silm ei hakka kiilge ja... |a ussihammustusi
e ole, no seda ma ndgin Riill, et see oli enamjagu, enamjagu...

K: Aitas ka siis?

Aleks: Jah (Sari Aleks 1994).

Selles dialoogis ilmneb, et vanad uskumused on méttemaailma tuge-
vasti juurdunud. Kuigi usundilisi selgitusi ei peeta 6igeks véi heaks,

sobivad need siiski inimesega juhtunu selgitamiseks.
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Anna: Ja kui mul see kukkumine ka oll. Keegi sonus ara. Autokanp-
luse man ol ja Lits teistest miisida umma jirjekorda. Utles silguvars, ini-
mene iitle. No latsi, kodon oligi pank kdien (Anna 1994).

On neid, kes ka raakisid selliseid isiklikke kogemusi, mis traditsiooni
kinnitavad:

K: Aga kas kodukdiimist ka om voi kodukdija kui hing rabu ei saa?
Mariwa: No rabval olevat jab, aga minu vanempatel, kes omma linng, e
ole kodukdijaid. Aga siiski maleta kui emal olli pool aastat vai kuus
nadalit vai kuis ol'l. Ja sis ... magasi ja timd ka istus paitsi otsah. A
tun tahendds, mina jai haiges ja ma es saa tunl paaval minnd matuse
pdidle voi kerikobe. Sos latsivd latse’ ja kiik tise’ latsivd, aga mind es
saak: minnd. Ma jain niivird haigest ja palavik olli ja (Maria Kraay
(s. 1919) 1995).

Vastupidise niitena voib tuua Ghe vastaja, kes teab kiill histi vanu
kombeid, aga ei pea nendest kinni. Samas sonastab ta seda kahtlevalt,
nagu poleks ta kindel, kuidas tegelikult minna véib — siiamaani on ve-
danud, sest temaga ei ole kommetest mitte kinnipidamise tGttu veel
midagi juhtunud:

K: A mis need tiokeelud on, mida radgitakse?

Maria: Moni sitlep, et seal kartulit maba panna véi vilja kiilvata véi
midagi, et ei voi sellel ajal midagi. Mina ei tea neist midagi, mina teen
sikskaik millal. Ma ei oska midagi selle paile delda.

K: Kas need piibadega ka kuidagi seotud on?

Maria: Nob, deldakse, et nagu teisel augustil, nob see meie kalendri jir-
g, vana kalendri jargi on see jakapaiy, et siis ei vii tuna nagu heina
kiitini. Et pikne voip liitia ja. Ja sits noh monet asjat niiviisi, et see
rausapdiv kutsutakse, see on nagu, see on 24. mai. Et nob et kui siis
kiilvat voi teet midagi, et stis rahega loop dra. Aga ma ei tea, ma olen
kil teinut.
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Ta ttleb, et ei arvesta selliste asjadega, et e/ ole nagu rohku pannud ja t-
hele pannud. Sama naise kiest saavad kusitlejad kuulda, et kunagi oli
naaberkiilas olnud puuk (varavedaja):

K: Kuidas ta vilja nigi?

Mari: Ei mina tea. Ma ei kdinud vaatamas. Kes riikisid nob ikka
iitlesid, et nagu tulekera ja saba taga ja. Mina ei tea, ¢i ole teda vaada-
nud |-/ kutsuti vaatama kiill, aga ma ei lainut. Noor ollin, motl, et
ajavad lolli juttu. Nooremas eas ei usu ikka ja (Maria Kuka (5. 1928)
1994).

Seda, kas ta ka tegelikult arvab, et naaberkiilas oli puuk, tekstist ei sel-

gu ja voibolla see polegi kiisimus, millele saaks vastata ‘ei’ voi jaa’.

K: Kuidas punki tappa sai?
Mari:/ -] A ma konkreetselt oli-i neid tapmisi ja punkigi olo-
néannu a vanast oll saandsed uskumused nobh. Vanasti usuti nizmoodn

Ja ma olo tnuu asja seeh dles kasvanu (Maria Knka (5. 1928) 1994).

Oskar Loorits on sissejuhatuses oma raamatule “Eesti rahvausundi
maailmavaade” andnud sellisele fenomenile omapoolse tolgenduse:
“Setu ei oska defineerida — tema kirjeldab, setu ei taha filosofeerida
tema usub. Mida ta just usub, seda ta isegi selgesti ei tea — tema nieb
seda selgesti ja tunneb seda elavasti oma kirest loitva hingega ja siite-
vakana polevana” (Loorits 1948: 8). Looritsa jirgi on rahvaluules
olulisem suhtumise esitamine kui reaalselt toimunu esitamine: “Mitte
ainult setu, vaid samuti ka eesti rahvalaulikud ja -targad ei tea esijoo-
nes, mis see on, — vaid milline see on; milleks see on, — vaid kuidas
see on” (Loorits 1948: 8).

Sellistele silma ja korvaga haaramatutele nihtustele annavad vas-
tajad hinnangu emotsioonide skaalal, mitte aga objektiivse toe-vale
skaalal. 1994—1996. aasta rahvausundi-alastel ekspeditsioonidel ko-
gutud andmestiku maht ja ka tihedus naitavad, et vanema polvkonna
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maailmapilti on usundilised selgitused siiski tugevasti integreeritud.
See on neile inimestele tihtis, kuigi nad ise seda ei teadvusta. Toe-
nioliseks tuleb aga siiski pidada, et koos nende inimeste kadumisega
hiabuvad ka rahvausundilised teadmised.

5.6.6 Religioon

Setud kuuluvad venedigeusu kirikusse, see on ajalooliselt setu etnili-
se rihma kujunemisel olnud otsustava tihendusega. Slaavi kirikukul-
tuur tungis stigavalt igapdevaellu, kommetesse ja tdekspidamistesse.
Veel mé6dunud sajandi esimestel kimnenditel oli religioon setudele
olulisim faktor, mis neid eestlastest eristas. Luteriusulistest hoiti
eemale, sest need olid setude vaatepunktist véorad ehk teised. Lahtu-
des religioossest kuuluvusest osutusid luteriusulised isegi kaugemal-
seisvaks kui venelased. Rithmade eristamine usu alusel on praeguseni
alles, “meie” ja “teiste” piiritlemisel on olulisel kohal just kirikliku
kuulumise kisimus. Mitmetel juhtudel mairab see veel praegugi ka
isiklikud hoiakud ja teadmised:

Anna: Aga oeldakse ka nii, et setule dra mine! Eestlane, kes on luteri-
usuline, et lie elun. Taevaesile sadatubat tanu — meil on ka kill luteri-
usuline voetud vennapojal, aga tema ei ole mitte vibat, timd on kuldne

inimene (Anna Toomeoja (5. 1910) 1995: 63).

Kiriku vahendusel olid setud lahemalt seotud venelastega, sest risti-
misel anti setudele vene nimed. Samuti oli neil Ghine kalender ja sar-
nane kombestik. Samas abielluti ka venelastega harva. Kahjuks ei ole
setu Oigeusu kisimustesse eriti sivenetud, kuna see nduab uurija
kompetentsust nii etnoloogi kui usuteadlasena.

Etnoloog Indrek Jaitsi hinnangul domineeris 1920ndateni setu-
del religioosne identiteet etnilise tle (Jadts 1996: 69). Religiooni moju
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uurimine kaasajal oli ka 1996. aasta kiisitluse iiks eesmirke. Religioo-
ni tihtsustamine on kaasajal muutunud isikuti erinevaks, seejuures
on religioon ettearvatavalt mirksa olulisem vanemale pSlvkonnale ja
eriti naistele. Vanema pélvkonna identiteet toetub olulisel mairal re-
ligioonile. Religioon m&jutab jutte, kombeid ja teadmisi:

Anastasia: Tuud preestri lukdva kiik digust. Meid oli preestri vaja
Jubti, seopdrast, nema on iilikooli lgpetand, nima, latsokise, on meist

targomah, me peame ennem kulloma, mis nad lukova (Anastasia

Kausmees (5. 1918) 1995).

Oigeusust tulenevalt domineerib juttudes tugev aegade ettemairatu-
se tunnetus, taju, et asjade kiik ei soltu inimestest endist. Igale inime-
sele on eluaja pikkus ette miaratud:

[~/ inemine luvvas ilma, sis talle luvvas tun surma péiv kah, kuna ta
SU70.

Juttudes péimuvadki koige eredamal kujul rahvausundist ja Sige-
usust tulenevad téekspidamised. Sellise vaateviisi jargi on tksikisiku
saatus jumala kites. Ta ise ei saa oma saatuse Ule otsustada ja saab
seda vaid suunata (sellele viitavad erinevad uskumused, niiteks nagu
the intervjueeritu teade selle kohta, et ristimisel sarki selga pannes
tuleb esmalt panna varukasse parem kasi, siis tuleb ristitaval lapsel
hea elu). Essiitajast ehk eksitajast radkimisel selgus mitmelgi jubul, et
eksinu paistab vaid jumalalt abi palumine. Mitmel juhul 6eldakse, et
omal j6ul paiseda ei ole véimalik. Peale palve lugemist lihevad eksi-
nu silmad lahti ning eksinut otsekui tdugatakse tagant, et ta jouaks ta-
gasi Sigele teele. Eksimise kogemustest radkimise osaks on viga tihti
jumala abil 6igele teele joudmine.

Aegade ja indiviidi elu ettemairatuse tundele viitavad ka mitme-
sugused ended. Need véivad avalduda nii unenigudes kui ka argi-
elus. Pikemalt on aegade ettemiiratuse ule setude rahvapirimuses
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(1994. aasta kogumistetke matetjalidest lihtudes) métisklenud nii-
teks Heiki Valk (Valk 1996). Ta votab selle tunde kokku, Geldes, et
aegade muutumist tajutakse vahel kui viga t&sist muudatust, mille
tottu lakkavad olemast ka kéige fundamentaalsemad pohimétted ja
toimemehhanismid:

K: Kas héid ja halbu kobti on, kust abi saab?
Vs ma ei olg kohtki mujalt abi saanu ku kerikost. Niiid ¢i saa
kerikost ka inamb. Nijiid ei saa jah (Valk 1996: 84).

Tulles 1996. aasta ankeetkisitluse juurde, niitavad selle analiiisi tu-
lemused, et 80 protsenti kiisitletuist pidas religiooni endale oluliseks.
Viiendik vastanuist {itles, et see pole neile kuigi tahtis. Usk on tldiselt
vihemtihtis Teise maailmasoja jarel siindinutele. Religiooni roll
identiteedi alusena nérgeneb, aga mitmed usuga seotud traditsioonid
on siilinud nii vanemate kui nooremate hulgas. Nooremad inimesed
kidivad kirikus enamasti kiill vaid suurematel pithadel. Seda, et noo-
red kirikus kiivad, seletati ka sellega, et kirik asendab neid valdkond;,
millele maal ei ole juurdepaisu:

Maria: Setut nagu peavad kinni robkem omast endisest kommetest.
T: Aga huvitay milleperast 565, ta usk vast on saine?

Maria: Ta usk on kindlam, aga sisemaal ei hoolita, linnades ei hoolita
enam, linnas minnakse ikka teatrisse ja kontsertile rohkomp ja noored
#ldse ei hooli enam. Siin nagu peetakse ikka usust robkem kinni. Siin
neid lobustusi 0lg-i nii palju, sis kaiakse kirikus palvetamas, vanadest
kommetest kinni vahemalt ( Maria Sivala (5. 1926) 1995).

On niha, et religiooni tahendus Ghiskonnas muutub ja méned selle
tasandid kaotavad tihtsuse. Anna-Liisa Rippo on Peipsi dires ela-
vaid vanausulisi kusitledes vilja toonud, et nende juures kaotab tiht-
suse religioon kui siisteem, mis kujundab maailmapilti ja norme
(Riappo 1996: 59). Religioon on muutumas rohkem vihemusrithma
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sumboliks, sellesse kuuluvate inimeste kokkukuuluvuse ja thise pa-
ritolu kinnitajaks. Isegi kui sisuline side religiooniga nérgeneb, tiide-
takse siiski sellega seotud kombeid.

Kiisitluse pohjal selgus, et viga religioossetele inimestele ei olnud
nende etniline kuuluvus esmase tihtsusega, samal ajal olid etnilise
kuuluvuse suhtes aga iikskoiksed ka need, kelle suhted kirikuga olid
noérgad. Vanem pdlvkond tdidab kiriklikke kombeid viga hoolega.
Inimesed kaivad kirikus ja haudadel, peetakse kinni kirikukalendrist.
On ka neid, kes tinapievalgi paastuajal paastuvad. Nende inimeste
jaoks on religioon igapdevaelu osa, mis mairab inimeste kditumist ja
kujundab hinnanguid timbritsevale. Religioosne maailmapilt tugev-
dab tunnet, et indiviidi elu on ette miiratud. Jumalaséna on oma-
laadne normide ja tavandi koodeks, millelel toetuda ja millest tihen-
dust otsida:

Apnne: /-] No dildse piibli jargi on elu lainu. Ma piiblit loen alati ja
ma vaatan, et elu liheb tapselt nit, nii, nagu ette kunlutatud, nii kogu-

aeg liheb (Anne Raja (70 a.) 1994).

Uksinda elavale vanale inimesele on religioon raamistik, millele iiles

chitada omaenese sisemine reaalsus:

K: Kas unendgu tihendab midagi?

Jevdokia: Une libi hoiatasi [/ ]a siis kunagi oli jille, ma tahtso, et
hommiku oli mul vaja vara iiles tulla, tabtso kusagile minna. Ja kuu-
len, iits hoikas, “halloo” ja vahi, Jeesus ongi dileval dibes. Ja ditles, et
“tule rutto iiles, laisk”. Ja kuuli kohe healt (Jevdokia Liokene (82 a.)
1994).

Hinnates religiooni olulisust setudele, voib viita, et koige olulisem
on see tksikisiku tasandil, moodustades aluse paljude vanema pélv-

konna inimeste mottemaailmale.
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Kogukondliku kokkukuuluvuse niitajana suudab religioon hdl-
mata kirikupihade ja muude sindmuste kaudu ka neid, kes pole usk-
likud. Normide allikana on religiooni ja kiriku osa vihenenud.

5.6.7 Ajast ja ruumist aru saamise viisid

Parimuskultuuri tekste kasutatakse hiskonna, maailmapildi, ajaloo
uurimisel, kuid uldiselt ei vaadelda neid otsese tGendusmaterjalina
selle kohta, mis varem on juhtunud. Pigem aitavad need mdista ajas-
tule omast mentaliteeti, maailmapilti.

Aeg, sealhulgas ajalooline aeg, on nii indiviidi vahendatud kollek-
titvse malu kui ka isikliku malu seisukohast relatiivne kategooria. Iga
inimese puhul omandab see pikkuse vastavalt sellele, kui tihtis miski
talle on. Tédhtsus voib lihtuda religioonist, moraalikategooriatest, ini-
mese enese elutsiiklist voi millestki muust.

Niib, et kaugemas minevikus juhtunud sindmustel kaob raakija
jaoks viimaks tiielikult ajaline suigavus (millal oli tapselt Rootsi aeg
vms). Ajaloolistest sindmustest raagitakse intervjuudes sageli seoses
kohtade v6i kohanimedega. Viimased on lihtepunktiks vGi ajendiks
paljudele intervjuudes sisalduvatele minevikust radkivatele lugudele.

Ajaloosiindmused on tihedalt seotud rdikija lihemas umbrus-
konnas asuvate kohtadega, mis on veel tinapdevalgi maastikus eris-
tatavad. Kuigi piirkonna ajalooliste siindmuste puhul v6iks oluline
olla aeg, seostub nende miletamine parimuses sageli just hoopis geo-
graafilise skaalaga, mis transformeerib teadmisi ja mairab, mida ild-
se maletatakse.

Ka Setumaal kisitletutelt taheti nditeks teada, kas nad on kuulnud
Rootsi ajast voi Rootsi sjast. Jargmises naitetekstis selgub, et radkija
moéte viib kiisimusest kuuldes hoopis hiinlaste juurde, sest vastaja
ema oli niidanud tee ddres nende matmispaika.
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K: A neid sul ema vii feeegs vanem seal Rootsi sgjast teadss ridikida vii
Anna: Ema’s kinele Rootsi sGjast. Ema inne koneli nitvisi et et mehe-
ema oli Rinelnu niivsi nii et me oli vana rootsi rahvas. Siin oli ne roots-
lase. Ja ema on nannu hiinlasi siin, oma silmaga. Kost hiinlase siia sai,
sitle? Niivsi koikjal siin patse oli pdd tais ndil, Hiinas ol, sitel. llosa
mebhe, ditel. Ja Meremadest edesi om iits, ta ku me kdvi Petseribi, sis tima
ndntas, iitte pettai ol tii veere, et sita on hiina soduri matetu, so pedaja
mano. Kui me isaga Petserih kin, sis ol tun haud virske visl. Utel ni-
viisi, et isa ndtitas, et siis padle tun olli, tima oli lats vitl, ku ol matet. Ja
isale ol kah, isa ol emast vanemb, ma ei tiia kas kiimme aastat midagi
isa oli vanem. ] a sis tun haud ol, a niisid ei ole tund kottust jalgegi. Ema
kGga natidas tuud kottust, aga matusepaika ei ole midagi (Anna 66 a.
1994).

Siindmuse ajalist kaugust viljendatakse ebamiiraselt. Oeldakse “va-
nasti”, “vanal ajal”, “vana ilma ajal” jne. Setudel on seejuures oluline
aja polariseerumine. Raigitakse “vana-” ja “uue ilma” ajast". Nii
nagu paljud ajaloostiindmused, paigutuvad ajakategooriasse “vanas-

t1” voi “vana ilma ajal” uskumused ning teated tileloomulike asjade

kohta:

K: Kas need vanakurjad ja need voi... millal need olid siis, ka vana ilma
aign voi?

Maria: Nob, eks vana ilma aign, vanast oli nii ja nii. NG kunlet ja na
nii, et oll, aga tita i kual aiga sis na ol vii mis aa ollu tuu (Maria Tonis-
son (84 a.) 1994).

Kuigi aega v6ib moota mo66dunud aastates, el ole siindmuste paikne-
mine selge, numbreid kasutatakse pigem selleks, et eristada ammust
ja viga ammust aega:
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Maria: No sinni om viipolla, jummal, méine viissada aastat tagasi
ki nd pungs’ oll’, iitle niimoodu. A na oma viga ammu olnu (Maria

Salumagi (84 a.) 1994).

Voi sealsamas:

Anastasia: An vanast kéve mehe’ ka 0lo-0s piikso, nii jitli’, ka se jalah
oll, sargikene nii polvodon:.

Maria: Noo tun oll viiksest ku koolis es kdi.

Anastasia: A vaga vanast oll’ olnu nis. Jah, nii mea...

K: Ema ridikis nii?

Apnastasia: Jab, ot kunagi oll oks tuu ka olnu, a no tus om jo... sada...
Maria: Tun oll viga vanaste olnu, Sinnd jo om mon...

Apnastasia: Katssada aastat vip olla’

Maria: Voipolla’ katssada aastat jah viis olla’ tagasi. A sada aastat,
ne omma jo Roigi piiksi jalah olnm, viiksest saadik jo (Maria Salumaigi
(84 a.) ja Anastasia Luik (73 a.), 1994).

Ko6ige vanemad asjad ja juhtumused on need, mis ei ole otseselt seo-
tud ridkija isiku endaga. Need juhtusid kunagi varem, kunagi enne
seda aega, millal elab riikija, vana ilma ajal voi too ilma ajal.

Teated ja teadmised ajaloolistest siindmustest voivad jadda kasu-
tusele, kuna nad pakuvad t6lgendusviisi vdirtuste- ja moraaliststee-
mile. See asjaolu, et siindmus aitab histi kirjeldada ménda normi,
vGibki olla pdhjuseks, miks malestus siindmusest on siilinud. Tund-
matut juhtumit kasutatakse oma viirtuste ja arusaamade kirjeldami-
seks voi nende Gigsuse toetamiseks. Naiteks raakis iiks intervjueeritu
kadedatest inimestest, kes raha ka pirast oma surma jirglastele ei
tahtnud jitta. Loo rddkimise ajendiks on lihedalasunud koht, kus oli
maa seest hoberaha vilja tulnud.

K: A kas siin on kobti, kus jubtub voi noh, nihakse imelikke asju vi?
K: V6t nob, viib-olla mingeid viirastusi just tolle koha peal?
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Miku: Ei ole, ei ole... a vanasti  jab veelgi radgiti seda, et vat sealgi ks
magi om, et sinna’ on, vanainemise oli nign raha peitnu. Tead, vanasti
0li halbu inemisi ka’— nii et es anna’ lastele es lastelastele es kellelegi es,
malt kik raha maa sisse. Ja sis oll, jitel.. esi... mil et kidki mun ei saa ei
teda vitta ku, kes temd on pandna.

K: Ku dr koolet, sis jidiski maasse...

/]

Maria: Helbi mde otsas.

Mikn: Helbi mae pdal, maekaldah jab tab.

Maria: Tan niitki tule hobomiindikesi vilja, saandserd nii
palokalehe...(Jallai Miku ja abikaasa Maria Rand 1994).

Rahvausundilistes tekstides, lauludes ja mujal tuleb ilmsiks see, et
teatavas mottes eksisteeribki ridkija jaoks mitu reaalsust. Naiteks
vana aja ja nitdne reaalsus on erinevad. Asjad, mis tinapieval enam
voimalikud pole, voisid olla véimalikud minevikus. Vahet ei tehta ka
tegeliku ja laulureaalsuse vahel. Reaalsusel voiks eristada kogemus-
likku ning emotsionaalset tasandit. Emotsionaalsel tasandil on véi-
malikud need asjad, mis kogemuslikul ei ole.

Aja ja ruumi sustematiseerimisel ja liigendamisel osutuvad olulis-
teks kategooriateks hea ja halb. Naiiteks ligendub ruumiline maailm
vasakuks ja paremaks pooleks. Vasak pool on halb ning parem pool
hea, sest “Piiha vaimu inglid istuvad paremal, a paha vaimu ingli va-
sakul pool” (Jallai Miku 1994).

Vasak ja parem pool on selgesti integreerunud ka eksimise koge-
muse tolgendusse. Eksitajast ridkides kitjeldavad iihed jutustajad
seda kui kogemust, mille kdigus p66rdub ruum otsekui tagurpidi,
“eksimine vajub vasakule poole” (Jallai Miku ja Maria Raud 1994).
Vasaku ja parema poole pShimdtet on kasulik jilgida koigis igapae-

vatoimingutes:
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Ja kui sa... lied teed pite kah, nob, pisile tabad tee padle — ikka minna,
szis mine vasakul poole. Siis kuse vanalekur'ale nakku. Et vanakuri
tule takab ja... Nii siteldi meil, ma ei tea, kuis nood...(Jallai Miku ja
Maria Rand 1994).

Mitmetes intervjuudes ilmneb, et ka ajal on riakija jaoks moraalne
kvaliteet ning see on muutunud. Loomulikult v6ib seda tolgendada
eelkodige kiisitletute vanusega, millest tulenevalt on nad eelk&ige mi-
nevikule orienteeritud, projekteerides sinna koik positiivse. Samuti
on selle taga suured sotsiaalpoliitilised muutused Ghiskonnas tervi-
kuna. Kuid intervjuudes kélama jadv viide, et vana aeg oli parem kui
niitidne, kirjeldab muutusi ka kultuuritervikus. Eriti avaldub aegade
vastandus kirikust ja religioonist rdakides, sellesse pdimitakse ennus-
tusi tumedast tulevikust. Sellest, et uus aeg on halvem, annab vastaja-
te arvates tunnistust niiteks see, et inimesed on kirikust eemaldunud
ning ei ole enam usklikud. Kui ei ole usku, kaob ka hibitunne:

Anne:: Kiik nizmoods, et inimesed — et see hooraelu hakkab viga ditse-
le, e1 abielluta enam, vabaabielu ja kiik niisukesed pahandused selle
seksu parast. Et hooravaim touseb tacvani ja see kaob vele enne issanda
tulemist dra, see hirmus havitaja, katkutobi, selle pail ingel pilves sirbi-
ga, loikab rabvast armuta. Ja kolmas osa rabvast peab enne issanda tu-
lemist maa padlt dra surema (Anne Raja (70 a.), 1994).

Mentaliteediajaloolane Carlo Ginzburg on oma uurimuses Juust ja
vaglad (Ginzburg 2000) toonud vilja selle, et suuliselt traditsioonil
rajanevais (hiskondades kaldub kogukonna malu tahtmatult muutu-
st varjama ja kitkema. Materiaalse elu suhtelisele paindlikkusele vas-
tandub minevikupildi réhutatud litkumatus — asjad on alati niiviisi ol-
nud, maailm on, mis ta on. Uksnes igeda sotsiaalse muutuse
ajajarkudel kerkib esile pilt enamasti mditilisest, erisugusest ja tavali-
selt paremast minevikust — tiiuslikkuse mudel, millel korval niib
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olevik teest korvalekaldumisena, mandumisena (Ginzburg 2000:
137-138). Ilmselt joonistavad sellistel murrangulistel ajajirkudel pa-
rimusriihma lilkmed oma mineviku ning arusaamad sellest vilja ere-
damalt kui rahulikuma arengu ajajirkudel. Nii et ka selles méottes toi-
musid rahvausundile keskendunud vilitd6d Setumaal viga Sigel ajal.



6. KOKKUVOTE

Identiteet on nii uurija kui ka identiteedi kandja vaatepunktist kujut-
luslik konstruktsioon ning see teeb selle uurimiskiisimusena komp-
litseerituks. Etniliste, religioossete ja teiste rithmade uurimine lahtub
traditsiooniliselt eelnevalt defineeritud rihmale iseloomulikest fak-
toritest. Tegelikkuses ei voimalda see lahenemisviis tingimata marga-
ta voimalikke teistsuguseid mojusid. Samas voimaldab selline ldhe-
nemine uurimiskiisimust piiritleda ja haaratavaks muuta.

Setu kiilades 1990ndatel aastatel toimunud valit6éde objektiks oli
eelkoige traditsiooniline kultuur, vihem tegeleti sotsiaalpoliitiliste
kisimustega, sealhulgas inimeste toimetulekuga piirivéondis. Méle-
mad pooled on omavahel siiski tihedalt seotud isiku ja Ghiskonna voi
isiku ja teise isiku vahelise suhte kaudu. Selle suhte kujunemist v6ib
kisitleda ka identiteediloome v6i enese mairatlemise protsessina.

Vilitéodel kogunenud ainese pohjal ei saa vastata kiisimusele,
millisel miiral, vaid kuidas analausitud valdkonnad on isikule tiht-
sad ja mil moel nad toetavad teda enese ja maailma vahelise suhte ta-
jumisel. Erilise tihtsuse niib selles kontekstis omandavat pélvkonna
moiste. Mineviku méjude ja tuleviku vahelise silla loojateks on polv-
konnad, kes oma kujunemisaastatel on kogenud sarnaseid, olulisi
sotsiaalseid joude, on libi elanud sarnaseid sindmusi. Seda, kui
konkreetne vanuserithm reageerib mingite tegurite kogumile Ghte-
moodi, nimetatakse ka pdlvkonna efektiks (Almond ja Verba 1980:
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400; Sztompka 1996). Uhesuguse reageerimise lihtepunkt on iihises
minevikus. K6ige paremini miletatakse varaseid Sppetunde, ja kbige
tugevamalt sotsialiseeriv m&ju on inimese noorpdlvel. Selleaegsed
kogemused ilmnevad ka edaspidises kiitumises ja arusaamades ning
need avaldavad méju enese ja teiste vaheliste piiride tombamisel.

Uurimuses kasutatud materjalid ei voimalda suvitsi jalgida seda,
kuidas identifitseerivad end nooremad pdélvkonnad. Olemasolev
baas voimaldas keskenduda ainesele, mille juured on vanema polv-
konna noorusaegades ning teha oletusi nende osa iile indiviidide ene-
semairatluse protsessis.

Kultuuril on enesemiiratluses oluline roll. Vanema poélvkonna
puhul ilmneb see elatud kultuuris. Noorema polvkonna jaoks on kul-
tuur oluline ka teadlikumate valikute tasandil, sest paljud traditsioo-
nilise rahvakultuuri elemendid ei ole integreeritud noorema polv-
konna otsesesse kogemusse. Nii ongi traditsiooniline kultuur muutu-
nud neile enam teadvustatud valiku objektiks — nditeks osalevad nad
laulukoorides, loovad ansambleid, kiivad dhistel pidudel, osalevad
setu noorte liikkumises ja nii edasi.

Vanem pdlvkond vaatab ndoga mineviku poole. Vanema p6lv-
konna identiteet on seotud malukultuuriga, mis aktualiseerub ka
viljaspoolt tulnud uurijate piirkonda sattumisel. Piirkonna bitseaeg
on nende silmis Teise maailmasdja eelsed kimnendid, mil setud olid
hakanud integreeruma suuremasse thiskonda. Praegune poliitiliselt
keeruline situatsioon pohjustab arusaamatust ja toimetulematust
imbritsevaga — “see on nagu surnunulk”. Kilad kaovad. “Setu rah-
vas hiose 4r’ ”, on vanemate inimeste veendumus. Ka piirkonda sat-
tuvad huvilised on osaliselt seda vana maailma 16hkuma asunud —
niiteks radgib Heiki Valk vilito6de paevikus juhtumist, kus paari aas-
ta eest arhailiste esemetega silma paistnud Podmotsa kilakalmistul
asuv tsisson oli uuel kiilastusel lukus, sest sisustus oli rikutud.
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Traditsiooniline suuline kultuur on koondunud vana ktlakultuu-
1i, kohalike olude ja lapsepdlve umber. Moned malestused on muu-
tunud rahvapirimuse osaks. Vanade uskumuste ja kogukonnale ise-
loomulike kommete ning normide pusimist v&ib olla soodustanud
see, et Oigeusu kirik on ristiusueelsete tavade suhtes olnud ilmselt
soosivam kui ulejaanud Eest thiskonda méjutanud luteri kirik.

Idenuteediprotsesse vaadeldes leidis kinnitust see, et kilaelanike
elus on olulisel kohal lihirGhmad. Suhetes lokaalse kogukonnaga ja
seda rihma kooshoidvates tegurites tervikuna toimus 20. sajandil
mitu suurt muutust — kiilakogukond lagunes ja praeguseks on alles
vaid seda markeeriv punktiirjoon — tithjaksjainud talud ja seal elanud
inimestega seotud malestused.

Reaalse kogukonna kaudu saavutatud kokkukuuluvustunde ka-
dumisel on lihirihmade kérval suurema tihtsuse omandanud Setu-
maa kui regionaalne tervik, mille terviklikkust réhutavad eriti setu
paritolu haritlased ja poliiukud. Setu liikkumine niitab seda, et regio-
naalne ja etniline identiteet on tksteisele ldhedalseisvad méisted.

Etniline enesemairatlus on eelkdige kindlat piritolu esivanemate-
ga kokkukuulumise tunnetamine, samuti1 Ghise keele vo1 religiooni
jagamine, see vOib pusida aga ka viga viikeste erinevuste toel. Etnili-
ne identiteet vajab piite — nii psithholoogilisi kui territoriaalseid. Ees-
ti-Vene piiri kiisimus on etnilisele enesemairatlusele méjunud vastu-
oluliselt — thelt poolt on see olnud rithma kokkukuulumistunde
16hkujaks, sest piirid on barjddr “meie” ja “nende” vahel. “Meie terri-
tooriumi” jagamine 16hub ka “meie” mdiste. Teiselt poolt on piiri-
probleemid olnud etnilise eneseteadvuse mobiliseerijaks, kuna nen-
de tottu on setu kiisimus joudnud nii Eesti kui Vene avalikkuse ette.

Enamik kisitletuist peab end nii setuks kui ka eestlaseks. V&ib
Oelda, et eksisteerib kahekordne, eesti-setu identiteet, sest ka viga tu-
geva setu identiteedi kandjad ei vastandanud end eestlastele. Setu
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identiteedi olulisim komponent on setu keel, mida Setumaal veel ela-
valt kasutatakse. See on ka p&hiline joon, mille kaudu setusid viljast-
poolt eristatakse. Teine olulisem alus enesemiiratlusel on piritolu ja
sugulussuhted. Tatjana Maksimova hinnangul miirab etnilise identi-
teedi tugevuse sotsialiseerumine oma kogukonda (Maksimova 1997).
Kolmas olulisem komponent enesemiiratlusel on digeusk, mis maa-
rab praegugi paljude setude igapievaelu. Markimata ei saa jitta ka
elavat rahvatraditsiooni. Folklooti on kasutatud kirjakeele loomisel
(setu eepose avaldamine) ja see on olnud setu liikkumise oluline alus-
tala. Teisest kiljest niib, et vaadeldud perioodil oli setu litkumise (nt.
Setu kongress) maju kiilaelanikele nérk. Niib, et nende tegevus oli
suunatud rohkem eesti avaliku arvamuse méjutamisele kui kohaliku-
le kogukonnale.

Topeltidentiteeti v6ib vaadelda ka kui rahvusliku ja regionaalse ta-
sandi identiteedi varieerumist. Eestlusega samastamine toimus roh-
kem rahvuse kuli riigi tasandil.

Suuremast uhiskonnast saavad inimesed osa meedia, peamiselt
televisiooni voi raadio vahendusel. Selle suure, nn. kujuteldava kogu-
konna liitkmeks olemise vahetut kogemust d4remaalastel ei nii olevat.
Vilitdod 1996. aasta kevadsuvel niitasid, et kohalikud inimesed, kes
ootasid kill riigipoolset toetust, olid tegelikest véimalustest ning riik-
like institutsioonide toimimisviisidest halvasti informeeritud. Ini-
mestel polnud selget arusaama, milliselt voimutasandilt millisele k-
simusele lahendust voiks otsida. Kohaliku elaniku vaatepunktist
ilmnes riik 1990ndatel aastatel pigem millegi negatiivsena: piiriprob-
leemide, majandusraskuste ja sotsiaalse isolatsiooni ndol.

See peegeldus ka kultuurilisel tasandil. Juttudes, eriti kirikuga seo-
tutes, domineeris fatalistlik hoiak: rasgiti nditeks maailma 16pu saa-
bumisest 2000ndal aastal v&i sellest, et ajad on halvaks muutunud ja
inimesed koos nendega. Rahvausundilistest tekstidest voiks seda
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iseloomustada iihe vastaja ttlus: vanahalbu pole enam niha, sest nad
on liinud inimeste sisse (Valk 1996: 85).

Riigipiiriga seonduv oli piitkonna inimestele mdistetamatu, see
toimis rohkem kogukonna 16hkuja kui kokkukuuluvustunde loojana.
Teiselt poolt piirjoont imber asunud siirdusid pigem linna sugulaste
juurde kui Setumaa kiiladesse. Piir 16hkus ruumilise terviku — teisele
poole piiri jdid elavad ja lahkunud sugulased, seene- ja marjakohad
ning milestused lapsepolvekodust.
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