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EESSONA

Kéesolev doktoritdd on loomulik jitk minu aastatepikkusele teadlastegevusele
Eesti Kirjandusmuuseumi folkloristika osakonnas, kus olen valdavalt uurinudki
rahvausundit ja usundilisi jutte. Juba bakalaureusetudengina asusin koostama
katkumuistendite akadeemilist monumentaalviljaannet (1997), hiljem lisandu-
sid populaarteaduslikuma suunitlusega raamatud maagiast (2012, 2013, 2015a
ja 2015b), milles leiduvaid parimustekste kasutan osalt ka kdesolevas to0s.
Folkloristikarjddri algupoolel koitis minu téhelepanu pigem folkloori tumedam
pool, nditeks sadistlik folkloor, haigustega seotud parimus, hirmude véljendu-
mine parimuses, vagivallastereotiiiibid massimeedias. Ent paralleelselt hakkasid
mind itha enam huvitama viisid, kuidas inimesed kasutavad parimuselemente
oma hirmude ja muude eluraskustega toimetulemisel. Nii kujunes ajapikku
itheks minu meelisteemaks kaitsemaagia ja hiljem juba iildisemalt kaitse-
mehhanismide véljendused folklooris.

Koikide nende aastate jooksul on minu timber nii Eesti Kirjandusmuuseumi
folkloristika osakonnas, Eesti Rahvaluule Arhiivis kui Tartu Ulikooli eesti ja
vOrdleva rahvaluule osakonnas olnud sedavdrd palju andekaid ja piihendunud
kolleege, et kodigi nende iileslugemine 1&dheks pikale — tdendoliselt pole nende
hulgas kedagi, kes poleks mulle iihel vdi teisel moel dpetuseks voi abiks olnud.
Nendest mitmete nimed voib leida ka minu uurimuste jérel leiduvatest 1dbi-
tootatud kirjanduse nimestikest. Soovin ténada neid koiki avatud ja toetava
suhtumise eest. Mdned inimesed on mind oma elava eeskujuga innustanud siiski
teistest enam. Minu ema — folklorist Mall Hiieméde — on inspireerinud mind oma
16ppematu todkusega ja valmisolekuga arutada huvitavaid teaduskiisimusi kas-
voi kell kolm 66sel. Minu juhendaja professor Ulo Valk on tekitanud minus
imetlust oma empaatilise eluvaate, toetava suhtumise ja kadestusvéirse rea-
geerimisvoimega. Mitmekiilgse abi eest organisatoorsete ja tehniliste kiisimuste
lahendamisel olen ténu volgu Mare Kodivale, samuti Liilia Laanemanile, kes on
lisaks roomustanud mind sisukate mottevahetustega. Kristel Kivarit tédnan
kaasteeliseks ja toeks olemise eest meie iihistel loengupidamistel ja vélitoodel.
Soome folkloristi Kaarina Koski panus védrib mérkimist seoses meie mitme-
suguste tOiste ja mittetdiste kokkupuudetega alates konverentsidest ja doktori-
kooli tiritustest kuni vditluseni ablaste janestega. Taustajoududest on hindama-
tuks toeks olnud abikaasa Andrus, kelle pithendumus nii torjestrateegiate
efektiivsuse mojuhinnangute tegemisel kui ka abiosutamisel muudes eluvald-
kondades on jatkuvalt muljetavaldav.
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SISSEJUHATUS

1. To6 fookus, eesmargid ja uurimiskusimused

Uurides hirmude véljendumist folklooris (nt magistritoos katkuparimuse néitel,
aga ka artiklites végivallastereotiiiipidest massimeedias, aidsi ja teiste haigus-
tega seotud parimusest jm), joudsin loomuldasa vilja hirmude ja ohutundega
seotud kaitsemehhanismideni usundilises parimuses. Liiatigi mérkasin, et ilmu-
nud on kiill mitmeid humanitaar- ja sotsiaalteadlaste uurimusi iihiskonnas eri-
nevatel ajastutel tooniandvate (Bauman 2006, Furedi 2002) voi universaalseks
peetavate (Riemann 1961, Tuan 1979 [2013]) hirmude kohta, kuid hirmudega
toimetulemiseks kasutatavatest usundilistest kaitsemehhanismidest seni tervik-
likku ja kompaktset iilevaadet polnud.

Ometi on iiks olulisi folkloori funktsioone rahuldada inimese psiihholoogilisi
pohivajadusi — aidata kaasa turvalisuse ja kontrollitunde saavutamisele, toetada
toimetulekut kriitilistes olukordades, pakkuda kaitsvat filtrit keeruliste emot-
sioonide ja kogemuste ldbitootamiseks. Soovin oma t60s osutada seaduspéra-
sustele nii vastavate narratiivide formuleerimises kui nendest ajendatud
kaitumises, niitlikustada folkloorindhtuste ja ka folkloorsete kaitsemehhanis-
mide laineiseloomu (miks mingil perioodil vdi mingis olukorras on {ilekaalus
just teatud tiilipi viljundid) ning teemakohaste usundiliste jutumotiivide kasu-
tamist veel ka tidnapdeva pealtnéha sekulariseerunud ja ratsionaalses maailmas.
Niisugune périmuse hetkeseisu kaardistamine koos retrospektiivsete tagasi-
haaretega aitab lisaks mdnevorra prognoosida indiviidide ja rithmade tuleviku-
kditumist (nt seoses pagulastega, vigivallakajastustega meedias, uute arengu-
tega tehnoloogias ja meditsiinis).

Senistes konkreetseid jututiitipe voi usundilisi kujutelmi vaatlevates uuri-
mustes on folkloori toimimist kaitsefunktsioonis mainitud suhteliselt pdgusalt
v0i siis on keskendutud mingile vanema maagiaparimuse segmendile (nt Selig-
mann 1910, Tataran 2016), olgugi et ldhemal vaatlusel voib kaitsemehhanis-
mide avaldumisvorme maérgata viaga paljudes — ka ténapédevastes — parimus-
kontekstides. Enne nende sisulise analiilisimiseni joudmist on aga esmalt pare-
ma moistetavuse huvides otstarbekas lahti seletada mdningad t66s kasutatud
korduvterminid. T66 pealkirjas esinev sdnapaar ,,mentaalne enesekaitse* ning
viljend ,,usundilised kaitsemehhanismid“ on vaadeldavad katusterminitena ja
iihtlasi teoreetilise abivahendina, mida kasutan teatud uskumuste ja usundilise
kéitumise funktsioonide kirjeldamisel ja analiiiisimisel. Uhelt poolt hdlmavad
need konkreetsemalt kaitse-eesmadrgilist rituaalset kéitumist, mis on kokku-
vletav terminiga ,.kaitsemaagia“ (vt ldhemalt peatiikk ,,Kaitsemaagia®). Teisalt
tahistab see subliimsemaid verbaliseerimis- ja kaitumisviise, mille puhul
maagiline vdi tileloomulik mddde nii selgelt esile ei tduse ja mille kasutajad ise
alati nende kaitsetaotlust ei teadvustagi (vt 1dhemalt peatiikk ,,Muud usundilised
kaitsemehhanismid®). Selgitav mérkus on vajalik ka t66 pealkirjas esineva sdna
»pragmaatika‘ kohta, kuna sellel terminil on eri teadusharude 16ikes mdnevorra



erinev tdhendusvali (vrd nt Davis 2012 ,,pragmaatiline komparativism* teatava
uurimisviisi nimetusena). Pragmaatikast on aeg-ajalt rddgitud ka folkloori-
uurimustes, niiteks Svetlana Adonjeva (2004) on piihendanud folkloori prag-
maatika uurimisele raamatu, milles ta kirjeldab folkloori toimimist voimu ja
kontrolli saavutamise vahendina ning votab lisaks kokku naaberdistsipliinide
(filosoofia, lingvistika, kommunikatsiooni-uuringud, semiootika) pragmaatika-
alased késitlused. Kéesolevas t06s on pragmaatika all moeldud keskendumist
parimuse praktilistele véljunditele toimetuleku hdlbustajana — fookuses on
suuremale voi vdiksemale parimusrithmale omaste kaitsemehhanismide avaldu-
mine usundilises parimuses. Samalaadsele pragmaatilisele funktsioonile osutas
miiiidi néitel juba Bronislaw Malinowski, rddkides miilidist kui vitaalsest aktiiv-
sest joust ning usu ja moraalsete teadmiste pragmaatilisest hartast (Malinowski
1948: 79). Lisaks juhtis Malinowski tdhelepanu maagiliste votete toimetulekut
toetavale rollile, mérkides, et need varustavad inimest konkreetse mentaalse ja
pragmaatilise tehnikaga, mida on vdimalik kasutada alati, kui tavaelulised
votted ei toimi — sel moel aitab maagia selle kasutajal siilitada tasakaalu ja
mentaalse terviklikkuse ka olukordades, mis demoraliseeriksid teda muidu
meeleheite ja drevuse, hirmu ja viha, vastamata armastuse ja jouetu vihka-
misega (samas: 116). Ka minu t66 pohirdhk on usundilise parimuse pragmaa-
tikal parimusekandjate vaatenurgast; folkloori poeetilised, strukturaalsed jms
tahud on siin tagaplaanil ja nendest tuleb riivamisi juttu ainult juhul, kui neil on
seos eelnimetatud temaatikaga.

Materjali késitlemisel piiian mitte véljuda folkloristika raamidest, kuna
kirjeldatavad strateegiad pohinevad eelkdige kultuurilisel teadmusel ja nende
ilme maérab suuresti just usundiline traditsioon, olgugi et nende tekkepShjused
voivad olla psiihholoogilised. Soovin jiargnevas konkreetsemalt tdhelepanu
poorata folkloori jargmistele aspektidele:

e Selgitada konkreetsete folkloorindidete pohjal, kuidas ja kuivord médravad
inimese kultuuriline taust ja usundiline pagas emotsioonid, mida ta tunneb,
ning kujundavad mentaalsed abivahendid negatiivseks peetavate emotsioo-
nide (nt hirm, abitus, siilitunne) ja kriisiolukordadena tdlgendatavate olukor-
dadega toimetulemiseks;

e Kkirjeldada levinumaid folklooris avalduvaid mentaalse enesekaitse votteid
(nt verbaliseerimine, projitseerimine-eksternaliseerimine, personifitseeri-
mine, lokaliseerimine, stereotiipiseerimine — nii stereotiilipsete kategooriate
loomine kui teatud olukordade kordumisel reaktsioonide stereotiipisee-
rumine, koondmetafooride loomine, ndhtuste méairatlemine ohutu / ohtliku
v0i oma / vOdrana, ennetavad rituaalid) ja tdukejoude, mis nende kasutamist
ajendavad;

e juhtida tdhelepanu konkreetsete ajastute kultuurikontekstides esinevatele
mentaalse enesekaitse viisidele, kuid samuti nende universaalsetele joontele
nii ajas kui ruumis; arutleda, miks mdned arhailised votted ja teotsemis-
pohimdtted sdilivad (puhastumisrituaalid, amulettide kandmine), teised aga
teisenevad vOi kaovad hoopis (nédkivastaste ndiasonade asemel voetakse
kasutusele pédstevest).
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e osutada ndidete podhjal, et samasuguste olukordade kordumine reaalsuses
tingib sarnaste jutumotiivide ja toimetulekuvotete (nt kaitsemaagia) aktuali-
seerumise, mistottu saab viita, et tegeliku elu siindmused taastoodavad
folkloori ja folkloor suunab omakorda elujuhtumite ja empiiriliste koge-
muste tdlgendamislaadi ja maailmanigemist.

e selgitada, millised on selliste votete kasutamise levinumad olukorrad. Folk-
loorsed toimetulekuvdtted kumuleeruvad kriisiperioodidel (nt seoses epidee-
miatega), nii individuaalsetele kui kollektiivsetele hirmudele vastu astudes
(nt seoses hirmuga kuritegevuse ja vigivalla ees), kuid neid vdib tdheldada
ka olukordades, milles otsene fiilisiline oht ei dhvarda, niiteks indiviidi
identiteedi kindlustamise eesmairgil (nt lastetusprobleemiga isikute puhul).
Uhtlasi pean vajalikuks osutada usundiliste kaitsemehhanismide sageli ajuti-
sele iseloomule. Erinevalt mitmetest varasematest autoritest, kes on késitle-
nud uskumusi kui midagi 16plikku ja vihemuutuvat, véljendubki uskumuste
pragmaatiline funktsioon minu silmis eelkdige just nende vajaduspohises
rakendamises ja viljavahetatavuses.

e teadvustada nimetatud protsesside seaduspirasust. Teadlikkus péarimuslikest
kéitumis- ja kirjeldamismallidest aitab mdista, et eksisteerivad automaatselt
ilevoetavad mottemustrid, voimaldab ndha inimmotlemise seost usundilise
maailmaga ja mdista sellise kditumise pohjuseid ka tdnapdevases maailmas.
Teadmised sellest, kuidas inimesed iiritavad folkloori abil {thiskonnas krii-
side ja hirmudega toime tulla, on olulised peale kultuuriuurijate ka muude
teadmusvaldkondade esindajatele — néiteks arstidele ja psiihholoogidele
patsientide kiitumise paremaks mdistmiseks vOi julgeolekuinstantsidele
kommunikatsiooniprobleemide ja massihiisteeriate ennetamiseks.

2. T60 teoreetilised lahtekohad, metodoloogia ja
olulisemad eeskujud

To66 pohirdhk on folkloristikal, kuid see sisaldab ka interdistsiplinaarseid puu-
teid, paralleelide tdmbamisi ja teoreetiliste mdttekdikude laenamisi eelkdige
sotsiaalpsiihholoogia, kognitiivse ja tajupsiihholoogia, kéitumispsiihholoogia
(eelkdige esimese artikli puhul), narratiivse psiihholoogia ja iildisemalt narra-
tiiviuurimise ning inimgeograafia (eelkdige teise artikli puhul), kommuni-
katsiooniuuringute (eelkdige kolmanda artikli puhul) ning narratiivse meditsiini
ja enesepsiihholoogia (eelkdige neljanda artikli puhul) alaste uurimuste vallast.
Uritasin luua distsipliinide ja uurimisviiside kombinatsioone eelkdige just vald-
kondades, milles seda on minu arvates seni vihe tehtud, kuid mille puhul see
vOiks anda virskendavaid ja uudseid tulemusi ning seega avardada folkloristika-
teaduse horisonte, pakkudes terviklikuma ja laiahaardelisema Idhenemise
parimuslikule ainesele.

Kasutatud metodoloogia osas on rohuasetus kvalitatiivsel ldhenemisel —
materjali stivaanaliiiisil, eesmérgiga tdlgendada ning lahti kodeerida arhiivi- ja
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muus parimusmaterjalis leiduvaid tdhendusi ja korduvelemente. Empiiriline
lahenemine seisneb minu aktiivses tegevuses intervjueerijana ja interaktsioonis
informantidega ning iihtlasi passiivsemas rollis internetisuhtluse jilgijana.
Kvantitatiivset meetodit on kdesolevas t60s rakendatud vaid pogusalt, eelkdige
neljandas artiklis lastetust puudutavate uskumustega seoses kiisimustikule
vastajate soo ja vanuse statistiliste nditajate analiilisimisel. Siiski nden tulevikus
voimalusi kvalitatiivse ja kvantitatiivse meetodi kombineerimiseks ja paralleel-
seks rakendamiseks. Niiteks teises artiklis vaadeldud mentaalsete ohukaartide
temaatikale annaks huvitava lisamddtme ulatuslikuma statistilise {ilevaate
koostamine usundilistes juttudes esinevate kohamééaratluste ja nende jutustajate
elukohtade pdhjal. Lisaks olen analiilisimisel kasutanud klassikalist vordlevat
meetodit, samuti usundifenomenoloogilist ldhenemist, et jilgida materjali sisus,
struktuuris, vormis ning funktsioonis tédheldatavaid sarnasusi ja erinevusi. Huvi-
pakkuv oli usundipsiihholoogiline vaatenurk, mille puhul piiiidsin siduda nii
individuaal- kui sotsiaalpsiihholoogilise aspekti, et vaadelda indiviidi usundilisi
hoiakuid, usundiliselt interpreteeritud elamusi ning nende edasisi tdlgendusi
sotsiaalses kontekstis.

Usundilise kéitumise, motlemise ja usundilise jututraditsiooni vahekorda-
dega ning nimetatud valdkondade uurimisega seoses on autorid avaldanud
monevorra erinevaid seisukohti. Jirgnevalt esitan neist pogusa iilevaate, piitides
miiratleda enda positsiooni nende taustal. Uldiselt lihtun seisukohast, et nii
igapdevasemad kui iileloomulikuna tajutud inimkogemused on subjektiivne
aistinguline reaalsus, mille puhul rakendatakse teatavat narratiivset seletus-
raami, et integreerida need muu eluloojutustuse ja maailmatdlgenduse hulka,
kusjuures selle integreerimisprotsessi juures on oluline roll inimese eelnevatel
usundilistel teadmistel. Nagu mérgib Madis Arukask, leiab usundiline teave
kinnitust siindmuste kaudu, mille puhul péarimuslik aines aktualiseeritakse
kognitiivsel tasandil (Arukask 2000: 98). Kas aga saab sellise siindmuste-
inimkaitumise interaktsiooni puhul rdékida ka mingitest universaalsetest toime-
mehhanismidest? Psiihholoogiateaduse terminites véljendatult peaks sel juhul
saama pea igasugust — ka usundilist — kaitsefunktsioonilist kditumist seletada
kéitumispsiihholoogia baasprintsiipidega ,,ajend / vallandaja“ (stimulus), ,,tung /
tegutsema panev joud* (drive) ja ,;reaktsioon“ — nditeks inimesel tekib mingil
pohjusel hirmuaisting ja ta piiiiab leida moodused selle peletamiseks v&i hirmu-
tekitava olukorra muutmiseks.

Puhtpsiihholoogilistest motiividest juhinduvaid l&henemisviise (nt reakt-
sioonimudelite mehhaanilise kordumise eeldamine biheiviorismis voi ka uni-
versaalsiimbolite postuleerimine psithhoanaliiiitilises uurimises) on aja jooksul
katsetanud nii monedki folkloristid ja antropoloogid (nt Malinowski 1944,
Dundes 1980). Samas pilvis niisugune universaalpsiihholoogiline tdlgendamine
juba varakult kriitikat — eelkdige heideti sellele ette piilideid taandada kogu
kultuuri areng inimkonnale kui tervikule omaste psiihholoogiliste ja sotsiaalsete
viljundite uurimisele (nt Boas 1938: 33). Sestap on universaalsetel reaktsiooni-
mudelitel voi stimbolitel pohinevaid vaatenurki hiljem tiiendatud ja laiendatud
(vrd nt Georges, Jones 1995). Hasan El-Shamy (2010 [1967]) piiliab siduda
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kiitumise ja folkloorimaterjali uurimise, esindades seisukohta, et esmajoones
tuleks jalgida siiski folkloorset kditumist, selgitamaks vélja, millisele ajendile
jargneb milline folkloorne reaktsioon, ja seejdrel keskenduda folkloorile kui
sekundaarsema tdhtsusega ndhtusele: ,,Folkloristid peaksid esmalt keskenduma
folkloorsetele reaktsioonidele (jutustamine, uskumine, laulmine, vanasdna
kasutamine voi tantsimine) ning asjaomastele sotsiaalsetele ja kultuurilistele
teguritele ja alles seejérel litkuma edasi folklooriliksuste endi juurde (narra-
titvid, uskumused, laulud, vanasonad voi tantsud)“ (El-Shamy 2010 [1967]: XI).
Uleskutse pdorata tihelepanu folkloorsele tegevusele selle elavas esituses ja
seejérel juba seoste loomisele folkloorsete viljunditega iildistavamas plaanis on
iseenesest tervitatav, aga alati ei ole tegevuse jdlgimist vahetu protsessina
paraku voOimalik korraldada. Lisaks vajavad tdhelepanu samuti folkloorse
kditumise verbaalsed kommentaarid, tdhendus ja nendega seostuv individuaalne
aspekt.

20. sajandi teisel poolel hakkas folkloristikas (nagu ka muudes teadus-
distsipliinides) vastukaaluks biheivioristlikule 1dhenemisele esile tdusma kog-
nitivistlik suund — tdhelepanu koondus indiviidile ja subjektiivsetele koge-
mustele, uurimise keskmesse tousis tdhendus selle keelelises, psiihholoogilises,
kultuurilis-sotsiaalses sisus ning tidhendus ja selle ,konstrueerimine” suhtle-
mises, sotsiaalses interaktsioonis (vrd Oim 2008: 618). Kognitiivne lihenemine
joudis ka usundilise, sealhulgas maagilise kditumise uurijate toodesse (nt Boyer
1994 ja 2001; Sperber 1996; Pyysidinen, Anttonen 2002). Pohjaliku maagia-
kisitluse kognitiivse psiihholoogia seisukohtade valguses pakub religiooni-
teadlane Jesper Serensen (2007: 32), kes votab kriitiliselt kokku varasemad
kognitiivsed 1&dhenemised, piiliab vilja tuua maagia kultuuriiilesed aspektid ning
osutada maagilise mdtlemisega seoses inimtaju universaalsetele protsessidele
nende pragmaatilistes ja performatiivsetes raamides. Uks kognitivistliku
lahenemise pohiteese on, et informatsiooni levik ei toimu ainult mingite ideede
kultuurilises mdjuvéljas viibimise kaudu, vaid meie maailmakogemine pdhineb
suuresti indiviidi automaatsetel intuitiivsetel jareldustel ja nendega seostuval
ontoloogilisel kategoriseerimisel, mis v3ib saada viljundi ideede epideemia-
laadse levikuna (termini ,,ideede epidemioloogia‘“ kohta vt Sperber 1996).

Folkloristid on individuaalset kognitsiooni vaadelnud siiski valdavalt koos-
toimes konkreetse sotsiaalse miljod ja usundilise traditsiooniga. Madis Arukask
osutab meeleliste kogemuste primaarsusele, kuid toob sisse ka traditsiooni-
sidusa verbaliseerimise aspekti, moondes, et kuigi me seda alati hésti ei tarvitse
mairgata voi vilja 6elda, pohineb viga suur osa meie hoomamisest meelelisel
kogemisel, mille verbaliseeringud on vaid paremad voi halvemad tolked voi
kunstilised kodeeringud (Arukask 2000: 214). Ulo Valk rdhutab enam jutus-
tamise kaudu edastatud sotsiaalse reaalsuse aspekti: ,,Kahtlemata on erinevate
teadlaste arusaam maagia universaalsusest ja seisukoht, et selle juured on inim-
tajus, folklooriuurimise vaatenurgast oluline. Siiski on vdimalik mdista maagiat
ka teisest vaatenurgast — mitte ldhtuvana psiihholoogiliste kogemuste reaal-
susest, vaid jutustamises ja muudes verbaalsetes praktikates kitketud sotsiaalse
reaalsusena® (Valk 2015: 423). Mina pean lisaks oluliseks indiviidipdhist
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vaatenurka, kuna olen mérganud, et moningate inimeste puhul on vihem voi
rohkem korduvad vahetud isiklikud kogemused need, mis nende uskumuste-
maailma kujunemist esmajoones suunavad ja just moni sugestiivne kogemus (nt
ootamatu padsemine mooddapddsmatuna tundunud ohust, mida tdlgendatakse
kaitseingli sekkumisena) voib panna inimest aktsepteerima iileloomuliku kaitse
voimalikkust. Nii kirjeldab iiks foorumikasutaja oma esmakordset isiklikku luu-
painajakogemust kardinaalselt senist mdtteviisi muutvana: Mdletan, et vanaema
kunagi rddkis, kuidas tal 66siti luupainaja kiilas kdivat, istub rinnal ega lase
hingata... Pidasin neid jutte lihtsalt vana naise sonimiseks kuni iihel pdeval
muutus koik; jirgneb painajavastaste kaitseviiside otsingu kirjeldus, mis paddib
voorkeelse kaitseloitsu ilmumisega unenéos ja selle abil painajast vabanemisega
(http://naistekas.delfi.ee/foorum, kasutaja: S.E., nov 2012). Teistel juhtudel aga
voivad olla uskumuste vormumisel esikohal jutuvormis kuuldud sedastused ja
isiklikke temaatilisi kogemusi ei tarvitsegi kaasneda, niiteks mairgib ks
foorumikasutaja: Mul on ilge tulnukate foobia (ma ei tea miks, ma isegi ei ole
kindel kas nad olemas on) (http://www.buduaar.ee, kasutaja: M.O., sept 2010).
Kiill aga ndustun Valgu seisukohaga, et selline maagiat ja iileloomulikkust
puudutava folkloori tekstuaalne universum ja muud verbaalsed vormid on
pidevas taasloomises ning ei omanda kunagi 16plikku kuju, kuna diskursused ja
viljendusmodaalsused voivad avalduda ldpututes vormides ning tekstualisee-
rimine on alati pooleliolev (vrd Valk 2015: 424).

Seega voib nii usundilises kéitumises kui mdttemustrites kiill esineda uni-
versaalseid jooni, kuid nende véljendusviisid soltuvad konkreetsest jutustamis- ja
tolgendamistraditsioonist. Ka end eraldi distsipliinina positsioneerivas narra-
tiiviteoorias ldhtutakse eeldusest, et ldbielatu narratiivivormis esitamine on
inimloomusele omane baasstrateegia, mis aitab inimesel oma kogemusi mdtes-
tada, kuid lisaks annab omakorda alust loodud narratiivide tdlgendamiseks
(pikemalt narratiiviteooria pohimotetest vt Herman et al. 2012). Haakuv on
narratiivse psiihholoogia arusaam inimkéitumise jutuvormi valatud loomusest
(storied nature) (Sarbin 1986) — see uurimisviis keskendub samuti tdhendus-
loomele ja tdhenduste edastamisele narratiivi kaudu. Kognitiivse psiihholoogia
esindaja Jerome Bruner (1991: 4-5) osutab: ,,Me korrastame oma kogemusi ja
maélestusi narratiivselt — lugude ja uskumuste konventsionaalses vormis. Narratiiv
on meie versioon tegelikkusest, mille vastuvdetavus allub eelkdige narratiivsetele
vajadustele, mitte niivord empiirilistele tdestustele ja loogikanduetele.

Folkloristlik ja narratiivne lihenemine voimaldavad seega kaasata olulise
komponendina verbaliseeritud teksti modtme, kuna keel ja seega ka tekst on
kogemuste vahendamise peamine tdoriist, ehk nagu Neil MacKinnon mérgib:
»Keel on meedium, mille kaudu kogejate sotsiaalseid kognitsioone véljenda-
takse ja 1dbi tootatakse™ (MacKinnon 1994). Selles valguses on kdnekad ka
arhiivitekstid (vastavaid niiteid pakuvad kdesoleva t60 esimene, teine ja kolmas
artikkel) vaatamata sellele, et nende puhul pole v3dimalik iiks-iiheselt rekonst-
rueerida ei kultuurikonteksti ega konkreetse indiviidi kditumist — vihjeid neile
leidub siiski ka varem talletatud tekstides. Keeleline ja narratiivne véljendus
omakorda on loomuldasa vastastikmdjus iildisema kultuurikontekstiga, mille all
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tuleb mdista ,,viiteid esitajate tihistele teadmistele, nende kditumuslikele tdeks-
pidamistele, uskumussiisteemile, keelelistele metafooridele, ajaloolisele teadlik-
kusele, eetilistele ja diguslikele normidele, ning iihtlasi ka nende esitamist*
(Ben-Amos 2009: 34, Paal 2010a: 10).

Samas on iihisest kultuurikontekstist hoolimata reaktsioonid usundiliste
kujutelmadega haakuvatele siindmustele ja tdlgenduste retseptsioon indiviiditi
monevorra erinevad ja see on iiks pohjusi, miks saame rddkida folkloori n-6
paljuhéélsusest. Victor Turner (1967: 50) kasutas terminit paljuhédlsus (multi-
vocality) algselt siimbolite tdhenduspaljususele viidates, kuid mina osutan
siinkohal samalaadsete ndhtuste ja kogemustega seostuvate konkureerivate
tolgenduste pluralismile. Margaret Mills mérgib, et aktiivne loominguline vastu-
vott ehk tajumine ja tolgendamine nii iiksikteksti kui ka tekstikorpuse tasandil
loob soodsa pinnase paljuhddlsusele ja paljuhdilsuse kaudu realiseeritakse
interpretatsioonide paljusus, mis on iiks folkloori tuumideid (Mills 1990: 13).
Heaks niiteks paljuhédélsusest olid interneti foorumidiskussioonid painaja-
kogemuse kohta, milles samalaadse kogemusega inimesed argumenteerisid erine-
valt selle defineerimise ja painajast vabanemise vdimaluste iile (vt Hiiemée
2015¢c).

Tanapdeva périmuse puhul moodustab folkloori paljuhdilsuse iihe olulise
komponendi massimeedia. Kaarina Koski osutab uuringutele, mis kinnitavad
meedia osatdhtsust tdnapdeva usundiliste vaadete kujundajana: ,,Empiirilised
uuringud on nédidanud, et kriitikavaba meediaesitus suurendab meediakasutajate
usku paranormaalsesse, seevastu autoriteetne kriitika vdhendab vastavaid
uskumusi® (Koski 2016: 19). Meedia voib fakte ja visuaalse faktitdestusena
lisatud fotosid rakendada selliste narratiivide esitamiseks, mis kvalifitseeruvad
usundiliseks parimuseks ja vdimaldavad sel moel usundilistest kujutelmadest
lahtuvate hirmudega manipuleerimise (vrd Hiieméde 2000). Ent iihtlasi pakub
meedia sageli ka ldhtealuse, millele meediatarbijad saavad rajada oma men-
taalsed kaitsemehhanismid ja konkreetsema usundilise kéitumise (nt artiklid,
nagu ,,Marilyn Kerro Opetab, kuidas end negatiivse energia eest kaitsta®,
http://www.buduaar.ee, 1.11.2015). Meedia kohati isegi domineerivast rollist
tdnapédevaste uskumuste vahendamisel ja vormumisel on juttu nii kéesoleva t66
kolmandas kui neljandas artiklis — neis mdlemas osutan {ihtlasi, kuidas meedia-
mojulised usundilised tdhendused kombineeritakse reaalelu olukordades
pragmaatilise kaitse-eesmaérgilise kasutusega.

Minu isiklikud kokkupuuted ajakirjandusmeediaga kinnitavad samuti, et eriti
just sensatsioonimaiguliste usundiliste motiivide kriitikavaba, kallutatud voi
moonutatud esitamine ajakirjanduses vo0ib avaldada moju meediatarbijate
usundilisele parimusele. Naiteks 2001. aastal, kui Eestis hakkasid levima
hoiatusjutud sellest, kuidas HIV-viirusega nakatatud siistaldega narkomaanid
60klubides pahaaimamatuid klubikiilastajaid nakatavad, p66rdus minu poole
ajakirjanik kommentaari saamiseks. Réékisin, et sama siizeega lugusid on teada
juba 1. sajandist, kuid ajakirjanik kirjutas oma ajaleheloos minule allikana
viidates, et samasuguseid juhtumeid on teada juba 1. sajandist. Hiljem
poordusid minu poole murelikud lehelugejad, et tipsustada, kui palju selliseid
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juhtumeid siis ikkagi on ja kuidas end nende eest kaitsta. Seega voOib ka
usundiuurija saada seda ise soovimata liiliks parimusahelas. Ja teisalt ei saa
vilistada, et selliste lugude kumuleerumine meedias ja inimestevahelises kom-
munikatsioonis v6ib mdnikord pohjustada ndhtuse, mida tuntakse ostensiooni
nime all — ehk siis olukorra, kus usundilistes juttudes kirjeldatud siindmused
korduvad reaalelus ning véljamdeldud siizeed realiseeruvad faktidena (vt
teemast pikemalt Dégh 2001).

skskok

Lisaks doktoritoosse kaasatud artiklitele olen mujal avaldanud mitmeid teisi
kaitsemaagiat, usundilisi kaitsemehhanisme ja iildisemalt usundipsiihholoogiat
puudutavaid késitlusi (nt iilevaateraamat Hiiemée 2012; Hiiemie 1999, Hiieméde
2015¢, Hiiemée 2016a), mille lihemaid vo6i pikemaid 16ike ka jargnevas tsitee-
rin. Neid ja kdesolevat t66d kirjutades olen kokku puutunud paljude inspiree-
rivate teoreetiliste kisitlustega, mille osas siinkohal piirdun vaid pogusa iile-
vaatega olulisematest uurimustest, mis on minu vaateviisi enam mojutanud ja
suunanud.

Nagu juba 6eldud, seletavad paljud psiihholoogilised késitlused kiill inim-
kditumist ja seda ajendanud stiimuleid ning otsivad iileloomulike kogemuste
juuri tajupsiihholoogilistes pohjustes (sh vdsimus, pimedus) (nt Honko 1962),
aga ei tdpsusta, miks niisugust kéditumist jutuvormis kirjeldades kasutatakse
nimelt selliseid verbaliseerimis- ja tdlgendamisviise, nagu péarimusmaterjalis
nidha voib. Selles osas pakkusid puuduva liili folklorist Laura Starki (2006,
2015) psiihholoogilise suunitlusega uurimused, milles ta vaatleb jutupirimuse ja
tegeliku kiitumise vahekordi ning nendevahelisi iileminekuid 19. sajandi
Soome usundiliste tekstide pdhjal. Samuti oli silmiavav ajaloolase Edward
Beveri (2015) uurimus, milles ta kirjeldab maagilise kahjustamisega seotud
vanema périmuse ja tegelike konfliktide ja kahjustamispiiliete vahekordi ning
nende kajastumist Euroopa jututraditsioonis. Viimatinimetatud allikas leiduvad
motted haakuvad usunditeadlase ja alternatiivmeditsiini uurija David Huffordi
toddega (1982, 1995), milles ta vaatleb inimeste painajakogemusi nende endi
vaatepunktist 1&htudes, suhtudes neisse kui empiiriliselt tajutavatesse ja subjek-
tiivselt reaalsetesse elamustesse. Susan Greenwoodi (2009) ja Ariel Glucklichi
(1997) teooriad toetavad seisukohta, et maagiline mdjutamine ning iileloomulik
kausaalsus on usundikandja jaoks tunnetatavalt olemasolevad ja neil on oma
mojud reaalsetele emotsioonidele — soltuvalt konkreetsest tdlgendusest kas
destruktiivsed vdi toetavad.

Ka minu t66 seisukohalt pole tdhtis see, mis ,.tegelikult™ juhtus, kas miski
inimest ,.tegelikult ohustas voi kas usundilised kaitsemehhanismid inimest
Htegelikult™ kaitsevad, vaid see, kuidas neist jutustatakse, milliste elementide
baasil vastavad narratiivid konstrueeritakse, millist moju avaldavad sonastamis-
ja jutustamistraditsioonid omakorda kaitumismudelite omaksvotule ja kuidas
vastav périmus toob kaasa muudatusi inimese enesetundes. Seega ei tundugi
kaitsemehhanismide seisukohalt olevat erilist vahet, kas tegemist on iileloomu-
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liku voi objektiivselt reaalse fiilisilise ohu tunnetamisega. Olen seisukohal, et
paljud kogemused saavad tdhenduse ja kuju suuresti just verbaliseerimise
kdigus ja iihtlasi muudab nimelt jutuvormis esitamine need uurijale ja teistele
korvalseisjatele kéittesaadavaks. Seega pean pisut ettevaatamatuks selliseid
seisukohti nagu James McClenonil, kes véiidab, et ,jimetabased (wondrous)
sindmused on rahvapdraste uskumuste baasiks® (1994: 10). Leian, et pole
pohjendatud ridkida inimeste poolt reaalsena tajutavatest ja miistilistena tolgen-
datud kogemustest kui uskumuste baasist, kuna — nagu juba eespool osutatud —
tegemist on pigem vastastikmdjuga kogemuste, usundiliste eelteadmiste, usku-
muste ja tdlgenduste vahel. Voime kogeda anomaalseid kogemusi, seega ka
niiteks iileloomulikku kaitset voib kiill pShimdtteliselt olla inimese kaasasiindi-
nud omadus (vrd McClenon 1994), kuid valikud, millistest usundilistest mudeli-
test ldhtuvalt keegi end keerulistes olukordades kaitsta piiliab, on suuresti
kultuuriliselt etteantud.

Olulise lisanliansi pakkus minu mdttekdikudele sotsioloog Zygmunt Bau-
mani raamat ,,Liquid fear* (2006), mis kirjeldab tdnapdeva arenenud maailma
hirmude spetsiifikat ja viise, kuidas meedia ja vdimustruktuurid rakendavad
neid hirme masside iile kontrolli teostamisel. Autor vdidab oma teoses, et ini-
mestel puuduvad selliste hirmude vastu mentaalsed abivahendid, kuna olukord
on varasemate, stabiilsema iseloomuga {ihiskondadega vdrreldes seniolematu.
Folklorist Linda Dégh selgitab hirmude taastootmise teemat vastavate tdna-
paevamuistendite leviku kaudu: ,,Muistendeid ei vahendata mitte ainult suuli-
selt, vahetus suhtluses, vaid need ilmuvad ka ajakirjanduses, raadios ja televi-
sioonis, lopututel internetilehekiilgedel, meili teel, hoidmaks elus uusi ,hirmu
kultuuri laineid” (Dégh 2001: kaanetekst). Leian, et muistendite ja {ildisemalt
usundilise parimuse puhul on pdimunud siiski kaks poolust: lisaks ,hirmu
kultuurile* voib nende lugude puhul rddkida ka hirmudega toimetulemise kul-
tuurist ehk teatavast julgestusfunktsioonist, mille tagavad neis leiduvad juhised
Oigeks kiitumiseks ja ohtude véltimiseks. Siit jduame vélja minu t66 aluseks
olevate pdhihiipoteesideni — nimelt postuleerin, et usundiline parimus pakub
teatud kultuuriomaseid ,,psiihholoogilisi abivahendeid® (tools) (Vygotski 1978:
36ij), ,.elamiseks vajalikku varustust™ (equipments for living, Burke 1973: 304),
see tdhendab juhiseid ja votteid enda kaitsmiseks, suurendades sel moel inimese
subjektiivset kindlustunnet. L&htun seisukohast, et kaitsemaagia ja muude
usundiliste kaitsemehhanismide kasutamise ajendiks ei ole tihtilugu mitte soov
tegeleda maagiaga voi astuda kontakti iileloomulike joududega, vaid pigem
vajadus leida praktiline lahendus mingile probleemile — sellele huvifookusele
viitabki termin ,,pragmaatika“ minu t66 pealkirjas. Uhtlasi piiiian ndidata, et ka
kirjapandud teksti pdhjal (arhiiviteksti ja internetifoorumi teksti pohjal) on
voimalik teha jdreldusi inimeste kultuuriliselt ja wusundiliselt miératletud
kaitumise kohta. Viidan, et selline kditumine v3ib olla ajutine, ldhtudes tunne-
tatud ohu voi ebakindluse ning emotsionaalse stressi intensiivsusest ja kestusest.
Usundiliste kaitsemehhanismide vitaalsuse pohjuseid tidnapédeval seostan aga
vdhemalt osalt just Zygmunt Baumani raamatutes (2000, 2006) kirjeldatud
,voolavale modernismile* (/iquid modernity) omaste hirmufenomenidega.
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3. Uurimisallikad

Usundiliste kaitsemehhanismide avaldumine ei piirdu mingi iithe kindla
parimusvaldkonna voi zanriga. Kédesolev t60 keskendub kiill eelkdige folk-
loorile, mis on kokku vdetav terminiga ,,usundiline parimus®, kuid samalaadseid
kaitsemehhanisme voib tdheldada néiteks naljandites ja nii monedki vanasdnad
on kui imperatiivses vormis enesekaitsejuhised, milles on kohati tdheldatav
teatav kaitsemaagilistel uskumustel pdhinev moment (nt vanasdnas ,,Ara hdiska
enne Ohtut”). Materjali Zanrilise kuuluvuse tidpne viljaselgitamine pole ka t66
eesmirk. Vastavate uskumuste ja nendest ajendatud kéitumisviiside iks
keskseid telgi on fiiiisilises vdi psiihholoogilises mottes ellujidmine voi enda
turvaliselt tundmine — ja seda soltumatult vastava teksti zanrist.

T66 allikmaterjal on mitmekiilgne — kasutan nii vanemaid késikirjalisi
arhiivitekste kui tdnapdevast tekstilist folkloorset materjali, muuhulgas uurin
massimeediatekste ja nende kommentaare ning neis leiduvaid stereotiilipseid ja
folkloorseid elemente, kuna olen neid valdkondi késitledes leidnud huvitavaid
seadusparasusi. Viitekirjas tehtud jareldused pdhinevad niisiis tekstivormis
esitatud sedastustel ja isegi mitteverbaalse kommunikatsiooni kohta tehtud
tahelepanekute aluseks on tekstid, kuna minu iiks olulisi uurimishuvisid ongi
jélgida viise, kuidas teatavaid kditumuslikke, tunnetuslikke voi mitteverbaalseid
protsesse sdnastatakse. Vanem parimusmaterjal liigitub peamiselt muistendite ja
memoraatide alla, osa tinapdevast materjali on aga sedavord fragmentaarne, et
seda peaaegu polegi alust nimetada klassikalises mdistes parimustekstiks,
nditeks lastetusega seotud parimuses, millest on juttu neljandas artiklis, torkasid
silma pdgusad sedastused, mida ma olen nimetanud mikronarratiivideks — neil
puudub loo struktuur, kuid need kannavad siiski olulisi hoiakuid, tdhendusi ja
metafoore ning kujutavad endast sageli aastatepikkuse narratiivse motestamise
tulemit. Niisuguses vormis esitatud teabe jdlgimine ongi vdimalik peamiselt just
tdnapdevase materjali puhul (nt internetifoorumites ja ajalehtede veebi-
kommentaariumides leiduvad tekstid, intervjuud, kiisitluste vastused), kuna
vanema périmuse kogujad keskendusid valdavalt véljakujunenud struktuuri ja
dratuntava siizeega parimustekstide talletamisele ning ei tarvitsenud sellist
materjali kirja panna.

Teises artiklis vaatlen mentaalseid ohukaarte ehk narratiivsete representat-
sioonide baasil koostatud mottelisi kaardilisi kujutisi, mis toimivad turvalisuse
tagamise abivahendina, kuid nendegi puhul saan Ildhtuda ainult nende
verbaliseeritud ehk tekstilisest vormist, mis jouab minuni muistendite, memo-
raatide ja foorumiarutelude kaudu. Kahtlemata on selliseid mentaalseid maa-
kaarte, mis on inimeste peas ilma verbaliseerimata talletatud, tunduvalt rohkem,
kuid wuurijal puudub neile ligipdds. Siiski on olemasolevate tekstide pohjal
voimalik jéreldada, et usundiline voi kultuslik miljoo (vt termini kohta pikemalt
Kiirti 2001, Campbell [1972] 2002) voi laiem kommunikatiivne véli (Bauman
2008: 33), mille mdjusfadris ohukohtade ja ohukaartidega seotud teabe vahen-
damisprotsess toimub, holmab nii tekstid, nendega seotud kohad ja muud
keskkonnast tulenevad elemendid kui ka kehalised ja meelelised aistingud ning
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nende tdlgendamise. Ulo Valk ja Marion Bowman mirgivad koha ja iimbruse
rollile osutades: ,,Paljud iileloomulikke kogemusi késitlevad narratiivid on
fliiisilise ja sotsiaalse iimbrusega nii tihedalt ldbi pdimunud, et kipub kergesti
ununema, et need kuuluvad tekstilisse maailma“ (Bowman, Valk 2012: ).
Leian, et tekstiline maailm on nii voi teisiti meelelisest kogemusest lahutamatu
ja see muudabki kogemusele ligipdasu iildse voimalikuks. Kokkuvdttes kujutab
inimkogemuse lahtikodeerimine pelgalt teksti pdhjal folkloristile {ihelt poolt
kiill parajat katsumust, kuid teisalt kogeja varemkuuldud tekstid ka suunavad
tema muidu raskesti tabatavat meelelist kogemust ning tema kogemusejérgselt
loodud tekstid voimaldavad seda kirjeldada ja kaasinimestele vidhemalt mingil
maédral moistetavaks muuta (vorreldavaid motteid emotsioonide lahtikodee-
rimise kohta teksti kaudu pakub Spieker 2012).

Kuna kogu usundiliste kaitsemehhanismide teemalist materjalimassiivi pole
voimalik ammendavalt ja selgepiiriliselt esitada, pakub kéesolev t66 vaid
moned valitud teemakohased niited, et avada ja ldbi kirjeldada olulisemad
mentaalse enesekaitse puhul tdheldatavad pohimétted. Vanema péarimuse osas
tugineb doktoritdd peamiselt Eesti Rahvaluule Arhiivis leiduvatele késikirja-
listele parimustekstidele, mis holmavad heterogeenset usundilist materjali kogu
Eestist. Konkreetsete artiklite puhul on kitsendatud uuritavat rithma (nt viljatus-
probleemiga inimesed, kelle vaatenurkadega tutvumiseks viisin ldbi selleks
otstarbeks koostatud kiisimustikul pohinevad vélitodd) voi teemavaldkonda (nt
mitteverbaalsuse kajastumine tekstis, ohukohad ja nende kaardistamine).
Piitidsin doktoritdosse kaasata just need aspektid, rithmad voi uskumustetiiiibid,
mida seni on vihem uuritud. Kahe esimese artikli puhul périneb oluline osa
niitetekstidest katkupdrimusest, kuna see on valdkond, millega olen seoses
antoloogia ,,Eesti katkupédrimus™ (1997) koostamisega aastaid tegelenud.
Katkupérimus véérib tdhelepanu juba seetottu, et katku voib pidada iiheks enim
Euroopa kultuuri ja mentaliteeti mdjustanud haiguseks — selle inspireeriv mdju
parimusele, kunstile, kirjandusele ja muusikale jatkub digupoolest tanini.

Uuema périmuse vaatlemisel kasutasin lisaks valikuliselt viimase kiimne-
konna aasta (t600 esimese artikli puhul umbes viieteist aasta) ajaleheartikleid,
internetikommentaariume ja sotsiaalmeedia postitusi, samuti iksikisikutega
tehtud intervjuusid ja kiisitluskavade vastuseid, mida séilitan isiklikus arhiivis.
Olgugi et koik tsiteeritud foorumipostitused ja ajaleheartiklite kommentaarid on
périt avalikust internetiruumist ja seega koigile nihtavad, ei olnud need sinna
tdendoliselt kirjutatud arvestusega, et neid kasutatakse uurimistod materjalina —
seetdttu asendasin omalt poolt minu arvates pisutki monele konkreetsele isikule
viitavad kasutajanimed lithendkodeeringutega. Samuti olen anoniimiseerinud
intervjuudena kogutud materjali esitajate andmed, séilitades ainult viite soole,
vanusele, kogumiskohale- ja ajale. Naitetekstid on esitatud originaalkujul voi
minimaalsel méaral keeleliselt toimetatuna.

Kuna neljanda artikli puhul on tegemist tundliku ja delikaatse uurimis-
valdkonnaga, oli otstarbekas koguda selle allikmaterjali algusest peale ano-
niitimse kiisitlusankeedi vormis. Nimetatud kogumisviisil on puudusi, kuna see
ei vOimalda uurija ja vastajate vahelist dialoogi, mistdttu puudub voimalus
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esitada tdiendavaid tdpsustavaid kiisimusi, uurida tdiendavalt reaktsioonide voi
emotsioonide kohta. Teisalt aga vdimaldas selline kiisitlemismoodus vastajatel
keskenduda ausalt just neile valdkondadele, mis olid neile siidamelédhedased.
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FOLKLOOR KUI MENTAALSE
ENESEKAITSE VAHEND

Voib viita, et domineerival osal usundilisest pdrimusest on teatav psiithho-
loogiline kaitsefunktsioon, kuna see folkloor sisaldab viiteid, kuidas struktu-
reerida ja seletada muidu kaootilist maailmatoimimist, muutes selle vihemalt
ndiliselt stabiilsemaks ja etteaimatavamaks, ning annab juhiseid selles turvali-
semaks navigeerimiseks. Paljud — peamiselt psithholoogitaustaga — autorid on
uurinud kiisimust, kuivord aitavad religioossus ja iileloomulikud uskumused
inimese tervisele, heaolule ja turvatundele kaasa, ning on piitidnud seda
spetsiaalsete eksperimentide kdigus objektiivselt vilja selgitada (vrd kokku-
votlik iilevaade Jonas, Crawford 2003). Niiteks iiks 1991. aastal ldbi viidud
uuring Lahesdja piirkonnas elavate inimeste kohta niitas, et vihemalt monin-
gate ohustatud aladel elavate inimeste puhul toimisid iileloomulikud uskumused
stressi vihendavalt (Keinan 1994: 48jj). James Tucker rddgib laiemalt tildista-
des new age vaimsuse teraapilisest loomusest (Tucker 2002: 46). Keskendutud
on ka subjektiivsele mdjule. Stuart Vyse iildistab maagiauskumuste populaar-
suse pohjuseid analiiiisides, et positiivne ,,enesepettus* on normaalse ja eluterve
inimtoimimise puhul tiiiipiline ning realistlik olukorra hindamine ja positiivsete
illusioonide kadu on pigem levinud depressiivsete inimeste seas. Vyse osutab
mitmetele psiihholoogilistele uurimustele, mis kinnitavad, et stressi voi ohu
olukorras kasutatavatest maagilistest rituaalidest tulenevat kontrollitunnet v3ib
pidada psiihholoogilise toimetuleku mdttes vairtuslikuks (Vyse 1997: 132).
Gustav Jahoda leiab oma usundipsiihholoogiat késitlevas raamatus, et usku-
mused voivad avaldada indiviidi psiihholoogiale positiivset mdju, aidates luua
subjektiivse voimu-, kontrolli- ja etteaimatavuse tunde ning seega vihendades
drevust, mis voiks pérssida ohuolukorras otstarbekat kditumist. Ta {itleb kokku-
votvalt, et iileloomulikud uskumused on ,.tihedalt seotud meie métlemise, tund-
mise ja keskkonnale reageerimise pohiliste viisidega, olles lahutamatu osa
kohastumismehhanismidest, milleta inimkond ei suudaks ellu jadda“ (Jahoda
1969: 134jj). Ka mina ei ldhtu jargnevas sellest, kuidas usundiliste kaitse-
mehhanismide rakendamine inimestele objektiivselt mdjub ja kas need reaalselt
turvalisust suurendavad, vaid mind huvitab just subjektiivse tunnetuse aspekt.
Moned autorid on osutanud, et usundiline folkloor voib, vastupidi, mdjuda
ka drevust ja hirme suurendavalt (nt Homans 1941, Olson, Cavender 2009: 71),
nditeks panna inimesi kartma tulnukate, vaimude, energiavampiiride ja teiste
isikute voi olendite usundiliselt mdtestatud agressioone. Nimetatud mojude
ilmnemisele viitasid vahel ka informantide endi kirjeldused, nonda seostab liks
foorumikasutaja usundiliste hirmude teket vastavate meediaesituste mojuga:
Kardan minagi selliseid asju [st lleloomulikke riinnakuid], koiges selles
on siitidi venemaa selgeltndigijate saade.. varem siukest hirmu polnd
(http://www.buduaar.ee, kasutaja: kétu, juuli 2012). Randall Styers on maagia
negatiivseid aspekte vélja tuues viitnud, et maagiale tuginemine paneb inimesi
loobuma arvestamast oma tegelike voimetega ja lootma probleemsetel hetkedel
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imedele, see aga kujutab endast ohtu sotsiaalse korra produktiivsele toimimisele

(nt Styers 2004: 196). Olen selliste védidetega vihemalt osaliselt péri, ent, nagu

juba 6eldud, keskendun kdesolevas individuaalsele kaitsetajule, kuigi kirjeldan

ka selle seoseid hirmude manifesteerumisega.
Jargnevalt selgitan, mida motlen, kui nimetan folkloori mentaalse enese-
kaitse vahendiks, samuti piiritlen terminit ,,usundilised kaitsemehhanismid®.

e Usundiliste kaitsemehhanismide all modistan usundilistel kujutelmadel
pohinevaid viise, mida kasutatakse ohtude, eluraskuste vo&i kriisisituat-
sioonide mdtestamiseks ja enda kaitsmiseks nende kahjustavate mojude eest.

e Usundilistel kaitsemehhanismidel voivad olla vdga mitmekiilgsed aval-
dumisvormid: esemelised (nt amuletid, ikoonid), kéditumuslikud (nt rituaal-
sed tegevused, nagu risti ette l66mine ohuolukorras, aga ka tabude jérgi-
mine), verbaalsed (nt loitsude lausumine, sonatabud), tdlgenduslikud-
tunnetuslikud (nt teatud olukordade tolgendamine ja tajumine iileloomuliku
kaitsena), narratiivsed (nt kogetud raskete olukordade narratiivne motes-
tamine) ja kombineeritud (nt iile dla siilitamine &rasdnamise kaitseks
kombineerib nii verbaalse viljaiitlemise ,,ptlii-ptiii-ptiii* kui vastava rituaalse
kditumise; niisuguse akti tajumine ohu &rahoidjana mingis konkreetses
olukorras vdib omakorda saada narratiivse véljundi).

e Kuigi mitmed psiihholoogilised ja teoloogilised uurimused on piiiidnud vélja
selgitada just kristluse positiivset mdju (nt palvetamise, piibli lugemise,
pastoriga vestlemise kaudu) inimese mentaalsele toimetulekule kriisi-
hetkedel (vt sellest pikemalt nt Pargament 1997), on kanoonilise kristluse ja
rahvausundi elemendid tdnapdeval sageli kombineeritud (nt voivad
uusvaimsuse uskumused kaasata kaitsjana nii tulnukad kui Jeesuse), seetdttu
pole kiesolevas t60s neid kujutelmi piiiitud lahus hoida — ldhtun avaramast
ainekasitlusest, mis holmab terminiga vernacular belief (Primiano 1995:
41jj) kokkuvdetava materjali.

o Raiikides selliste mehhanismide kaitsvast funktsioonist mdtlen subjektiivset
kaitsetaju selle sdna laiemas mottes, sealhulgas fiiiisilise turvatunde suure-
nemise, kontrolli- ja kindlustunde saavutamise, emotsionaalse stressi,
lootusetuse, hirmu ja drevuse vihenemise néol.

e Kaitsemehhanisme on voimalik jagada aktiivseteks (nt piliided mdjutada
iileloomulikke olendeid kédituma endale soodsas suunas), passiivseteks (nt
teatud mérkide jalgimine ja viltiv kditumine) ja tdlgenduslikeks, kuid ka siin
esineb teatavaid kattumisi — nditeks mentaalsed ohukaardid toimivad nii
ruumis orienteerumise abivahendina, kui ka kditumisinstruktsioonidena, mis
mojustavad indiviidi liikumisvalikuid ja -viise; ohule viitavate endeméirkide
tuvastamine vOib tingida aktiivsete kaitserituaalide kasutamise vdi ennetele
alternatiivsete positiivsete narratiivsete tdlgenduste otsimise jne.
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Omakorda on eristatavad kaks suuremat kaitsemehhanismide kategooriat:

1) kasutajate poolt konkreetselt kaitseotstarbel ldbiviidavad rituaalid voi muud
maagilise teadmuse rakendamisviisid ehk tegevuste kogum, mille kohta
kasutan jargnevas terminit , kaitsemaagia“;

2) kiitumis- voi verbaliseerimismoodused, mida kasutajad ise tingimata kaitse-
otstarbelisena ei méératle ega teadvusta, kuid mille juures uurija tiheldab
siiski teatud seaduspérasusi, mis viitavad nende toimimisele kaitsemeh-
hanismi funktsioonis. Seega on viimase kategooria puhul just uurija-
folklorist see, kes analiilisib argisuhtlust, -kditumist ja -olukordi vastavast
vaatepunktist, tommates usundiliste reageerimis- ja motestamisviiside vahele
iildistavaid paralleele.

Oigupoolest pole ka termin , kaitsemaagia“ algselt olnud rahvapérane, vaid see

on folkloristide ja muude kultuurikirjeldajate juurutatud analiiiitiline koond-

termin, mis eelkdige just vanemates parimustekstides sellisena kasutust ei leia.

Kaitse-eesmérgiline maagia ise on olnud kahtlemata lébi acgade véga laialdaselt

tuntud, kuid selle kohta ei kasutatud nimetatud terminit, vaid pigem pikemaid

tegevust kirjeldavaid lahtiseletusi: 19.-20. sajandi arhiivitekstides rddgitakse
muuhulgas ,,viguritest voi ,kunstidest®, mdeldes nende all maagilisi votteid,
mille eesmérk on enda, lihedaste vdi vara kaitsmine ning halva ennetamine.

Tanapéeval on termin ,,kaitsemaagia* maagiakirjanduse ja osalt ka folkloristide

toode kaudu joudnud ka tavakasutusse ja inimesed voivad mingit rituaali

kommenteerides ka ise Oelda, et tegemist on kaitsemaagiaga, niiteks iihes
hiljutises foorumiarutelus, milles teemaalgataja palus abi enda kaitsmiseks
surnud sugulaste eest, soovitab iiks vastaja: ,,Mingi kaitsemaagia nipi pead
leidma selle vastu, maagiline kaitsering vims. Uks hea raamat selle kohta on

“«

Reet Hiiemde ,,Kaitsemaagia®, kirjutab kuidas vanal ajal eestlased ennast
kaitsesid* (http://naistekas.delfi.ee/foorum, 28.10.2013).

Tuleb veel lisada, et kaitsemaagia on kohati kattuv ja iihtesulav tdrjemaagia-
ga ning ka vastavaid termineid vdidakse kasutada siinoniiiimidena. Pohiliseks
erinevuseks nende vahel on tegevuse iseloom: tdrjemaagia on seotud rohkem
millegi juba kohaloleva vo6i ldheneva (haigus, ndidus) aktiivse torjumisega,
kaitsemaagias on aga pohirdhk ennetusel — piilidel viltida negatiivse ilmumist
kas antud hetkel voi tulevikus. Ent on ka tegevusi, mille eesmérk on ithtaegu nii
torjumine kui kaitsmine (Hiiemée 2012: 15).

Kuid enne, kui ma asun kirjeldama konkreetsemalt kaitsemaagiat ja muid
parimuslikke kaitsemehhanisme, on asjakohane maéiratleda iildisemad terminid
,maagia“ ja ,maagiauskumustest tulenev kditumine* ning peatuda nende
kasutamisega seoses tOstatatud probleemkohtadel, kuna just need terminid
moodustavad laiema tdlgendusraami paljudele kéesolevas t60s vaadeldavatele
nihtustele. Wouter Hanegraaff on tdhelepanu juhtinud ohtudele, mis kaasnevad
selliste {ildterminite nagu ,,maagia“, ,okultism®, , mistitsism*, ,esoteerika“
kasutamisega, osutades, et need on nii laia tdhendusviljaga ja holmavad nii
suure ampluaa praktikaid ja ideid, et see muudab nende kasutamise iilimalt
probleemseks (Hanegraaff 2016: 396). Hanegraaff mirgib kriitiliselt: ,,Suurt
hulka erinevaid praktikaid ja uskumusi on nimetatud {ihel voi teisel ajaperioodil,
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ithes voi teises kontekstis maagiaks — alati ldhtuvalt spetsiifilistest intellek-
tuaalsetest kontekstidest ja muutuvatest tingimustest, mistottu piiiid taandada
neid koiki mingile abstraktsele iilikategooriale on lootusetu ettevotmine*
(samas: 399) ning lopetab retoorilise kiisimusega: ,,Niiteks mis on deemonite
véljakutsumisel {ihist horoskoopide koostamise v0i kujude alkeemilise
elustamise vOi amulettide tegemisega? (Hanegraaff 2016: 396). Minu hinnan-
gul on termin ,,maagia“, veelgi enam aga ,kaitsemaagia“ siiski kdnekas ja
osutab selgelt teatud spetsiifilisest toimimisprintsiibist 1&htuvatele motlemis- ja
tdlgendusviisidele. Pealegi rddgivad uurijad enamasti maagiast siiski mingis
spetsiifilises kasutuskontekstis ning konkreetsete nédidete ja véljundite valguses,
mitte abstraktse iildkategooriana. Ka minu peatiikis ,,Kaitsemaagia“ esitatud
pOgusale iilevaatele on voimalik leida detailsem ja néitetekstidega varustatud
teemakadsitlus raamatust Hiiemae 2012.

Kui soovida aluseks votta mingi konkreetsem maagia baasdefinitsioon, siis
olen iihel meelel usundiuurijatega, kes on seisukohal, et maagilistele tdeks-
pidamistele on omane ldhtumine teatavate iileloomulike joudude voi kausaal-
suste olemasolust, mis ei ole kiill leidnud teaduslikku téestust, kuid mida
kasutaja ise peab vOimalikuks, samuti arusaamast, et neid joude on vdimalik
teatavate manipulatsioonide abil enda kasuks rakendada (vrd Briickner 1970:
786; Petzoldt, Hiiemie 2015: 20jj). Nagu ma neljandas artiklis 1dhemalt kirjel-
dan, leidub ténapdeval maagilise motlemise véljendusi lastetuse ja muude
keeruliste meditsiiniliste seisunditega seoses, kuid ka mitmesugustes teistes
ebakindluse ja ohu olukordades. Seega mdistan jdrgnevas maagiliste uskumuste
ja usundilise kaitumise all korduvaid mdttemudeleid ja rituaalse iseloomuga
suunavaid tegevusi, millel on lisaks tiheldatav teatav sarnasus traditsioonilise
usundi maagiaprintsiipidega.

Maagiliste, eriti aga kaitsemaagiaks liigituvate l&dhenemiste ja mottemudelite
jatkuvat populaarsust kinnitavad viimastel aastatel Eestis tehtud representa-
tiivsed statistilised uuringud, kusjuures iilekaalus on eelkdige nn valge maagia
valdkonda kuuluvad kujutelmad ja kditumisviisid ning sellist maagiat vdidakse
rakendada ka piilietes véarata tulevikus juhtuda voivat halba (nt muuta karmat
vOi saatust). 2015. aasta avaliku arvamuse kiisitlusest selgus, et 90 protsenti
vastanutest usub karma seadusesse ehk sellesse, et nii tehtud halb kui hea
tulevad inimesele mingil moel tagasi (41% téiesti ndus, 49% pigem nous), 81%
vastanutest kinnitas, et on tdiesti ndus vdi pigem nodus viitega, et monedel
inimestel on vdimalik tulevikku ette ndha, 62% pidas aga vOimalikuks, et
monedel sensitiivsetel inimestel on voime haigeid tervendada. 54% vastanutest
oli ndus vdi pigem ndus viitega, et inglid kaitsevad ja aitavad inimesi. Seda, et
inimeste iseloomu ja saatust mojutab tdhtede voi planeetide seis stinnihetkel,
pidas vdimalikuks 54% vastanutest. Veerand vastanuist kinnitasid, et neil on
talisman voi muu tdhenduslik ese, mis neid kaitseb (Saar Poll 2015). 2010.
aastal sama firma poolt 14bi viidud kiisitluse kohaselt usub talismanide kaitse-
jousse 28% vastanuist, 38% vastanuist ndustus véitega, et teatud maagiliste
toimingute vOi rituaalidega on vdimalik mdjutada siindmuste kdiku ja teisi
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inimesi, 58% oli pdri, et teatud mérgid ja ended vdivad elu pdordelisi siindmusi
ennustada (Saar Poll 2010).

Samas on eriti just tdnapdevase maagiakasutuse puhul iseloomulik, et
maagiavotteid kasutatakse piiratud aja jooksul ning voidakse neist olukorra
normaliseerudes, neis pettudes voi uute dratundmisteni joudes distantseeruda,
samuti vodidakse olenevalt kontekstist moningaid uskumusi naeruks panna voi
tdsiselt votta. Seetdttu ei iirita ma jirgnevas ndidata maagilisi uskumusi vastan-
datuna teadusele voi teaduspOhisele meditsiinile, kuna mdlemast valdkonnast
parit lahenemised voivad esineda kombineeritult v3i sujuvalt vahelduda. Pealegi
kehtib tdnapdevase maagiakasutuse kontekstis sageli paradoks, et seostamist
iileloomulikkusega vdivad ajendada vigagi ratsionaalsed ja pragmaatilised
pohjused.

Jargnevas esitangi moned selgitavad mérkused selle kohta, millised on
usundilise parimuse seosed uskumisega, kuna {liks minu olulisemaid hiipoteese
seoses tdnapdeva usundi pragmaatikaga puudutab usundiliste kujutelmade
omaksvotu ajutist iseloomu. Samuti on asjakohased selgitused kausaalse
motlemisega seotud usundiliste kujutelmade minakesksuse kohta, kuna see
aspekt on minu silmis usundiliste kaitsemehhanismide ilme kujunemisel
maéérava téhtsusega.

1. Uleloomulikust kausaalsusest lihtuvad usundilised
kujutelmad ja nende minakesksus

Uleloomuliku kausaalsuse, tipsemalt indiviidi voi kollektiivi siiiil ja iile-
loomulikul karistusel pohinevate seletusmustrite puhul tundub asjakohane
rddkida ndhtusest, mida antropoloog Dan Sperber nimetab terminiga “ideede
epidemioloogia”, mdeldes selle all, et sarnaste fenomenide késitlemisel ilmne-
vad pdrimuses teatud universaalsed jooned ning samuti aktiveeruvad iga
vorreldava ohu ilmumise korral uuesti votted, mille eesmérgiks on ohu korval-
damine (Sperber 1996: 50). Vaatlesin sellist jutu- ja kditumismotiivide taas-
ilmumist pdhjalikumalt seoses epideemiaid puudutavate rahvajuttudega, kui
markasin, et tdinapédevastes aidsiproblemaatikat késitlevates juttudes on mondagi
ithist hiliskeskaegsete katkumuistenditega patuoina otsimisest ja jumalavihast
(vt teemast pikemalt Hiiemde 1999, Hiiemde 2004: 74). Nimelt sai 14. sajandi
suurte katkuepideemiate ajal iildiseks arvamus, et katku on saatnud jumal
inimestele nuhtluseks pattude eest, kuid selliseid ideid leidub juba piiblis ja
need taaselustusid uuesti seoses AIDS-i ja teiste nn moodsate epideemiatega
1990. aastate 16pus. Hiljem tdheldasin, et ohtude v0i Onnetuste seostamine
iileloomuliku karistusega ning joupingutused selle karistuse peatamiseks voi
enda kaitsmiseks selle teostumise eest kas kaditumisviiside muutmise, ennetus-
rituaalide voi muude kaitsevotetega on palju tildisemad.

Ka Saksa ajaloolane Peter Dinzelbacher (1996: 246) nendib, et pracgusajalgi
voib mérgata katastroofide puhul kditumismustreid, mis koosnevad siiii-
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kompleksidest, enesekaristustendentsidest ja pohjuste personifitseerimisest.
Saksa etnoloog Bernd Rieken osutab samalaadsete mottemallide ja argumen-
tatsioonimustrite esilekerkimisele 21. sajandil seoses looduskatakliismidega,
tuues nditeks usufanaatikute véite, mille jargi 2005. aastal mollanud orkaan
Katrina oli jumala viha véljendus ja tabas New Orleansi piirkonda seal levinud
voodookultuse tottu (2008: 108). Sellele seletusele sekundeeris New Orleansi
linnapea Ray Nagini vdide, mille kohaselt orkaan oli jumala karistus Ameerika
Uhendriikide sissemarsi eest Iraaki (Epley 2015: 91). Sarnased seletusviisid
seostati 26. detsembril 2004. aastal suuri alasid uputanud tsunamiga, mida taas
tdlgendati jumala vdi muude miitoloogiliste olendite vihaga. Ahvardavate
iileloomulike olenditega seotud usundilised kujutelmad vodivad omandada
véljundi isegi kollektiivse visuaalse vormi néol — ndnda viitsid paljud inimesed,
et tihel 2001. aasta 11. septembril Maailma Kaubanduskeskuse tornide kokku-
kukkumisest tehtud fotol on hoonetest tdusvas suitsus ndha kuradi ndgu (Epley
2015: 92).

Riekeni hinnangul ei kuulu sellised argumenteerimisviisid niilidisaja pea-
voolumdtlemisse, kuid aktiveeruvad sellegipoolest eelkdige just ohu- ja
kontrollimatuse tunde suurenemise korral. Rieken osutab kausaalsete seletus-
mustritega seoses usundipdrimuse minakesksusele — kdik timbruses toimuv (nt
ikaldus, onnetused, vigivald, haigus, epideemia ohvriks langemine voi ellu-
jdamine) seostatakse otseselt parimustekstis kujutatud inimese Oige voi vale
kéitumisega ja kui vale kéditumine on vilja selgitatud, on vdimalik end edaspidi
kaitsta ebasobiva kditumise véltimise kaudu (vrd Rieken 2008: 115-116).

Psiihholoog Ellen Langeri t66 kontrolli-illusioonist haakub samuti mina-
keskse ehk antropotsentristliku arusaamaga maailma toimimisest. Langer
margib, et iildiselt kalduvad inimesed ndgema olukordade pohjuseid iseendas,
seda isegi olukordades, milles nad ei saa toimuvat objektiivselt mojutada. Siit
tuleneb loogiliselt piilie saavutada olukorra iile kontroll vihem voi rohkem
maagiliste vahendite ja rituaalidega, mille kasutajaks on seesama inimene (vrd
Langer 1975). Antropoloog Pascal Boyer seostab inimeste kalduvust tajuda
protsesside taga teadlikku (iikskoik kas iileloomuliku vdi inimliku péritoluga)
mdistuslikku tegutsejat universaalsete kognitiivsete reaktsioonidega (Boyer
2001: 144), kuid samas on selge, et iileloomuliku kausaalsusega seotud mdtte-
mustrid ei avaldu koigil inimestel {ihtviisi. Psiihholoogid on piiiidnud vilja
selgitada ka inimtiitipe, kes kalduvad seostama néhtuste pdhjuseid rohkem viliste
iileloomulike teguritega, nagu hea dnn voi saatus (Siikala 1986: 150; Schippers,
Van Lange 2006: 2537). Mina oma tdhelepanekute pdhjal ei julgeks — eriti
tdnapédevase parimuse puhul — nii pohjapanevaid ildistusi iihe v4i teise inim-
tiilibi kohta siiski teha, seda eriti uskumise ja mitteuskumise vaheldumise ja
simultaansuse fenomeni valguses, millest tuleb juttu allpool. Pohjuslikkusega
seotud kujutelmad tunduvad seostuvat mitte niivord mingi teatud isiksuse-
tiiibiga, vaid pigem teatud olukordadega. Nimelt néib intensiivse ohu voi suure
mure korral protsesside taga pdhjuslike seoste ndgemine ja ndhtamatu mois-
tusliku jou voi riinnaku tunnetamine toimuvat kergemini kui tavaolukorras.
Vastav osutus leidub ka paljudes memoraatides, nditeks: ,,Rasketel hetkedel
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muidugi hakkad motlema, et oledki mingi needuse kiitisis, aga ratsionaalselt ma
seda ei usu (N5 — naine, vanusevahemik 25-30, 2015). Igal juhul on ka psiihho-
loogilised katsed kinnitanud, et inimesed tajuvad iileloomulikku kausaalsust ja
nidhtamatu mdistusliku jou tegutsemist rohkem just pingelistes ning ettearva-
matutes olukordades (vrd Epley 2015: 108).

Mitmed autorid on seostanud selliseid tileloomuliku kausaalsusega seotud
kujutelmi lisaks nn diglase maailma hiipoteesiga. Selle vaatenurga kohaselt on
inimestel vajadus uskuda, et maailm on diglane paik, milles igaiiks saab just
seda, mille on &ra teeninud. See ldhenemine vdimaldab juhused vilistada ning
pidada vdimalikuks ainult otseseoseid kéitumise ja tagajargede vahel (Schip-
pers, Van Lange 2006: 2534). Niisuguste uskumuste loogika v&imaldab
mottekdigu: ,,Seni, kui ma olen hea inimene ja kéitun digesti, ei saa mind miski
ohustada.“ Oiglase maailma hiipoteesiga on korrelatsioonis suur osa muis-
tendeid ja usunditeateid, milles tuuakse dra pohjused (ebadige kéitumine, tabude
vastu eksimine), miks moni inimene satub ebadnne voi maagilise kahjustamise
ohvriks ja teised mitte. Ehk nagu maérgib Saksa kirjandusteadlane ja folklorist
Max Liithi muistendite kontekstis, on muistendite funktsioon inimese hoiata-
mine eelkdige tema enda eest ning vajakajddmistele osutamine inimese kiitu-
mise juures aitab teda kokkuvdttes kaitsta (Liithi 1980: 234). Oiglase maailma
hiipotees ndib laienevat ka deemonlikule maailmale (vd8i demoniseeritud
inimestele, nagu terroristid), kuna isegi kdige deemonlikumaid olendeid kuju-
tatakse enamasti jérgimas teatavaid Oigluse ja moraaliprintsiipe, nagu sdna-
pidamine, heateole heaga vastamine jms (vrd Hiiemde 2004: 70). Esitan selle
tahelepaneku kohta jargnevalt kaks ndidet — {ihe vanemast ja teise tdnapievasest
parimusest, et naitlikustada kirjeldatud mdttemalli korduvust laiemas ajadiapa-
soonis.

Korra ldinud mees 6htul kodu poole. Ndeb, teel kiilamees vankri juures askelda-
mas. Kiilamees paluma: ,, Kulla mees, ole hea, tule appi. Minu vankri telg katki.
Ma ei pddse enam edasi! . Mees paluja vankrit vaatama — vankril iileiildse kolm
ratast all, telg katki. Mehel kirves kaasas, mees kirves kdtte, lihedasse kaasi-
kusse, raiub kase, laasib okstest, viib vankri juurde, seob nooriga katkise telje
kiilge kinni, iitleb siis katkise vankri omanikule. ,, Kiill niiiid koju pddsed. Kodu
void lasta teha uue telje.

Kiilamees tinab parandajat: ,, Ole terve mind aitamast! Ei ma tule selle eest
sinule kiilaliseks!* Mees imestab niisuguse titluse pdrast, aga pea selgub: kiilas
surevad koik inimesed katku, aga vankriparandaja peres ei kellegil vihematki
viga (E VIII 28 (120) < Tartu — M. J. Eisen < Sepa eit (1928?); Hiiemée 1997:
271).

Mina usun, et tulnukad on olemas. Paljud kardavad neid, aga mina leian, et neid
pole vaja karta. Mina ei ole nende suhtes vaenulik ega agressiivne, ma suhtun
neisse sobralikult ja vahel 60siti mottes saadan nende poole motteid, et ma olen
nende suhtes sobralik. Sest loogiliselt vottes kui mina suhtun neisse sobralikult,
siis ei ole ju neil ka mingit pohjust minusse vaenulikult suhtuda voi mulle midagi
halba teha (naine, snd 1974, Tartu, 2015).
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Nagu néha, on esimene tekst jutustatud pealtnigija positsioonilt — lugu rullub
kuulaja ees lahti jark-jdrgult ja katkuvaimu suuremeelsus aitaja vastu ilmneb
alles tagantjérele, loo 10pus. Teise teksti jutustaja aga eeldab juba eos, et
iileloomulik olend vastab soObralikule kéitumisele samaga, ning selle seose
tajumine tingibki jutustaja ennetava kaitset taotleva kéitumise. Ténapédevases
suhtluses vdidakse iileloomulikule kausaalsusele viidata ka naljatoonis, néiteks
Oelda monda enda suuremeelset tegu kommenteerides midagi sellist nagu
»daingi jille iithe punkti endale taevasse kirja“ voi ,,Vahendasin oma karma-
volga“. Ent niisugustele seostele viitamine osutab siiski, et vastav usundiline
foon vahemalt passiivse potentsiaali ndol inimmotlemises eksisteerib. Voi nagu
mirgib Leena Huima: ,,Kui keegi rddgib saatusest kui jumalast, kellel on tahe ja
kes tegutseb, on vastav joud mingil mééral ikkagi rdékija moistesiisteemis ka
siimboli tasemel olemas* (2001: 74).

Sotsioloog Frank Furedi radgib niisuguste tihenduse, pohjuse ja tagajirje
seoste minakeskse otsimise puhul hirmu ,kultuurilistest skriptidest ehk
sotsiaalsetest tdhendusloome viisidest, mille mdjud ulatuvad inimestevahelisest
suhtlemisest kaugemalegi — poliitikasse ja seadusloomesse: ,,Iga kord, kui keegi
saab mingi kohutava vigastuse voi sureb traagiliselt, piiiame me ndha selles
mingit dppetundi, mis aitaks toimunut motestada. Fraas ’sellisel asjal ei tohi
lasta korduda’ véljendab uskumust, et kui me suudame dra tunda mingi tra-
goodia toelise tdhenduse, siis on voimalik samasuguste ebasoovitavate siind-
muste kordumist véltida. [---] Piisab lihest ootamatust dnnetusest, et hakataks
ndudma veel rohkem regulatsioone ja ennetavaid kaitsemeetmeid. Midagi
tegemine, isegi kui see on vaid avaliku arvamuse kiisitluse ldbiviimine toimu-
nud Onnetuse kohta, aitab anda tdhenduse juhtumitele, mis pole muidu sageli
midagi muud kui ilma igasuguse sligavama tidhenduseta ebadnne viljendused*
(Furedi 2002: 10). Seega prevaleerib jatkuvalt eetos, et igale dnnetusele tuleb
omistada mingi sisemine siigavam pdhjus voi leida siilidlane.

Praegusaja Eestis ja mitmel pool mujal Euroopas, kus kanooniliste
religioonide mdju inimeste mottemaailmale on vdhenenud, ei domineeri enam
elusid suunava ja karistava instantsina isikustatud jumal, vaid pdhjuseid
otsitakse ka mujalt — néiteks néhakse karistaja rollis teatud mééral isikustatud ja
motlemisvOimelisena tajutud saatust voi loodust. Nii leidub iithes foorumi-
arutelus seakatku pdhjuste iile mottekéik: Sigade, kanade ja veiste elutingimu-
sed on olematust olematud. Ukskord emake loodus karistab inimesi ja on juba
karistanud  linnugripiga. Seakatk voiks inimesigi niita ja miljonites
(http://www.perekool.ee, 15.08.2015). Samasugune scoseloomine esineb
ajakirjandustekstides (nt ,,Loodus karistas [Sorve] séirele sditjaid”, Ohtuleht,
15.03.2016). Linnamuistendiliku puéindiga on ajakirjanduslik kajastus Ameerika
poliitiku Tony Perkinsi kohta: nimelt oli mees varem postuleerinud, et loodus-
katastroofid on jumala karistus tdnapdeva iihiskonnale liigse homosobralikkuse
eest, kuid hiljuti hivis tema enda maja tulvavetes (Deadstate.org, 17.08.2016).
Viide kirjutisele levis kohe pirast selle ilmumist ka Eesti kasutajate Facebooki
seintel kommentaariga, et jumalal paistab olevat vdga sarkastiline huumor.
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Samuti esinevad verbaliseeritud seletustes vordlemisi sageli kujutelmad
maagilisest kahjustamisest, mille paneb toime teine inimene. Seega pole iile-
loomulikud motiivid tidnapdevastest seletusnarratiividest kuhugi kadunud.
Samas on iileminek miitoloogiliste ja ratsionaalsete seletuste vahel, kaasinime-
sest vOi vaimolendist 1dhtuva ohu vahel hégus, mistdttu endiselt kehtib teatud
maédral pohimdte, mida Yi-Fu Tuan mérgib juba vanema périmuse puhul:
»Majasein voi linnamiilir pakkus nii fiilisilist kui maagilist kaitset inimsoost
vaenlaste, deemonite, halva ilma ja haiguste eest — joudude eest, mis tdid kaasa
kaost, hdvingut ja surma. Nende vahel polnud selgeid piire: seega voisid
inimsoost vaenlased olla iihtacgu deemonid; kurjad vaimud voisid ilmuda
inimkujul ja haarata véimu inimese tahte iile; dikesepilved olid surnuhingede
parved voi saadetud ndidade poolt ning epideemiad liikusid ldbi linnade
surmatoovate aurude ja pilvedena® (Tuan 2013: 8). Samalaadne ambivalentsus
jéi kolama lugudes, mille 8—12-aastased lapsed rddkisid mulle seoses kujutel-
madega hirmuolendi kohta, kes véidetavalt luurab pimedal ajal iihe Eesti
viikeasula pargis. Kui kiisisin, kas see olend on iileloomulik v4i inimene, vastas
iiks 11-aastane poiss: ,, Ma ei tea, aga pigem on ta inimene. Aga ta on kiitirakas,
tileinimsuurune ja tal on vahepeal palk kies — nagu pesapallikurikas, aga
palgisuurune. “ Seega jadb kirjeldatud kujutelma puhul olendi staatus eba-
maéraseks, inimkuju on kombineeritud hiiulike omadustega, lisaks on aima-
tavad meediamdjud, niiteks viide pesapallikurikale, millest on saanud meedias
seoses viimastel aastatel toimunud raskete Oigusrikkumistega végivallakuri-
tegude koondmetafoor (vrd Hiieméde 2013: 44). Samuti viitab meedia kaudu
levivatele kujutelmadele vdrdlemine Slendermaniga — 2009. aastal iihes inter-
netifoorumis siindinud ja hiljem iiha laiemat rahvusvahelist kolapinda leidnud
fiktsionaalse hirmuolendiga —, kuigi pargis tegutsev olend laste sonul ise ei ole
Slenderman (intervjuu poisiga, snd 2005, Tartumaa, 2016). Jadb veel lisada, et
kogu laste tdlgendus pohines olendi mitteverbaalse kommunikatsiooni jalgi-
misel — see on teema, mille puhul ilmnevatest seaduspirasustest radgin pikemalt
oma kolmandas artiklis.

Uleloomulike kausaalsete seoste nigemist esineb nii vanades katkumuis-
tendites, ténapdevastes inimsuhteid kirjeldavates vOi raskestiravitavate
haigustega seotud narratiivides (vrd nt védhiga seoses Paal 2010a: 13; Paal
2010b) kui ka soovimatut lastetust motestavates lugudes. PShjuslikke seoseid ei
kujutata aga 16plike ja vddramatuina, vaid neid on kas isiklike kaitsevotete voi
abiliste (kaitseolendid, maagiaspetsialistid) toel voimalik muuta. Néiteks Leena
Huima sdnul on iiks tdhtsamaid korduvkujutelmi eestlaste elulugudes tunnetus,
et Eesti rahval on oma saatus ehk mingi v3ora, vélise jou ettemdératud elukéik,
mida saab teatud mééral tublidusega trotsida (Huima 2001: 73).

Mboningate ténapdevaste kultuuriuurijate arvates kujutab pendeldamine
uskumuste vahel, kas elu allub pigem saatusele vdi inimese enda valikutele,
tdnapdeva usundis olulist dilemmat, nditeks Utriaise, Hovi ja Broo sonul
voidakse mdista saatuse all nii etteméératud stindmuste kdiku kui ka sellesama
sindmuste kdigu allumist inimese tahtele ja tegevusele — viimasel juhul
arvatakse, et indiviidid saavad vdhemalt teatud midral oma saatusega tingida
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vOi seda ise konstrueerida. Autorid jareldavad mitmesuguseid tdnapdevaseid
usundilisi praktikaid jélgides, et nende kasutajates niib peituvat samaaegselt nii
soov teha isiklikke valikuid kui ka uskuda sdltumatult elusid juhtivat saatust
(Utrianinen, Hovi, Broo 2012: 67). Sellised iileloomulikku komponenti sisalda-
vad seletuslood aitavad luua tunde, et inimesel on temaga toimuva iile, aga
monikord ka mineviku ja tuleviku iile kontroll voi siis on seda vdhemasti
voimalik mingite vahenditega saavutada. Ent teisalt loovad ndhtamatu saatusi
suunava, rohkem vdi vdhem isikustatud iileloomuliku jouga voi iileloomulikke
joude késutava inimsoost pahategijaga seotud ohukujutelmad ka eeldused
ennetava kaitsemaagia ja muude mentaalsete kaitsemehhanismide kasutamiseks.

2. Usundilise parimuse ja uskumise vahekordadest

Eelmises alapeatiikis tOstatasin juba pdgusalt teema, et sugugi kodikide inimeste
uskumisméér seoses usundilise parimusega ei ole iihesugune, lisaks muutuvad
ajapikku ka uskumusolendid, kellega aktuaalsed kujutelmad seostuvad. Seoses
muudatustega {ildises religioosses maailmapildis on piilitud juurutada uusi,
tervete kogukondade voi rahvusgruppide usundilist meelsust iseloomustavaid
termineid. Néditeks Ann af Burén (2015) kasutab tidnapéeva rootslaste usuelust
radkides terminit ,,poolilmalik* (semi-secular). Eristatud on ka ,,postsekulaarse*
ehk ,,ilmalikujirgse* (post-secular) iihiskonna kategooriat. Moberg, Granholm
ja Nynds osundavad, et néiliselt iiksteisele vasturdéikivate trendide — usuelulise
allakdigu ja religioossete huvide jiatkuva elujdulisuse — valguses on uurijad iiha
vélja pakkunud alternatiivseid tdlgendusraamistikke, nagu desekulariseerumine,
resakraliseerumine, dekristianiseerumine ning postsekulaarse tihiskonna esile-
kerkimine, mis koik viitavad mingitele iseloomulikele protsessidele rahvausus
(Moberg, Granholm, Nynéds 2012). Mina pean siinkohal lisaks veel oluliseks
vilja tuua asjaolu, et uskumise médr ei tarvitse olla iihtlaselt jaotunud ka
itheainsa kogukonna ega isegi liheainsa indiviidi raames.

Teoreetilistes aruteludes on korduvalt tostatatud kiisimus, kas terminid
“uskumus*® voi ,,usundiline parimus® on iildse asjakohased, kuna eriti just tina-
pdeva jutustamistraditsioonis ei kaasne iileloomulikest néhtustest jutustamisega
tingimata nendesse uskumine. Niiteks Willem de Blécourt on véljendanud
arvamust, et “uskumuse® konteptsiooni kasutamine akadeemilisel otstarbel on
sobimatu, kuna sageli on raske méératleda, kas informant “usub® millessegi voi
midagi vOi on tema seisukoht erinevates olukordades muutuv (Blécourt 2012:
9).

Samas on arutlemine ja kohati isegi vaidlemine {ileloomulike nihtuste,
maagia ja nende tdlgendamisviiside iile olnud iiks usundiliste juttude vdtme-
omadusi juba varasematelgi aegadel ning pelk fakt, et meil pole tdit selgust
mone informandi hoiakute suhtes, ei tohiks takistada meid seda terminit
kasutamast (vrd samateemaline arutelu Hiiemde 2016b). Lootus jouda sala-
paraste nédhtuste tuumani voi tdeni iileloomulike kogemuste kohta ongi sageli
pohjus, miks sellised lood iildse tekivad ja miks neid rddgitakse. Seetdttu ei

30



peaks usundit ja usundilisi jutte uurivad folkloristid keskendama oma tihele-
panu mitte niivord uskumise kiisimusele, vaid pigem viisidele, kuidas isikud ja
kogukonnad teatud kogemusi verbaliseerivad ja edastavad, samuti tdlgendustele
ja kujutelmadele, mis sellega kaasas kéivad. Noustun Lotte Tarkkaga, kes
rohutas {ihes oma hiljutises ettekandes karjala loitsude kohta, et sdonamaagia —
nagu ka muu usundilise folkloori puhul — ei tuleks tingimata esikohale seada
,suskumise® kiisimust, vaid jélgida pigem sotsiaalse suhtluse mudeleid ja
esituspraktikaid, kuna folkloor voib olla nii inimestevaheliste suhete organi-
seerimise kui kogukonnas esilekerkivate probleemide kanaliseerimise vahend
(Tarkka 2016: 7). Teisalt vdidab Vito Carassi, et mingit laadi uskumine sisaldub
igas narratiivis ja isegi muinasjuttude puhul ei ole vdimalik neis sisalduvaid
maagia, imede ja iileloomulike olendite kirjeldusi mdista rahvausundist eraldi-
seisvalt (Carassi 2016: 69jj). Sealjuures vodivad iihe ja sama kogeja voi jutustaja
hoiakud seoses mingi uskumuse voi jutuga elu jooksul varieeruda ja seega
tundub ainuiiksi uskumise faktorist lahtumine tekstide lahterdamisel ja liigita-
misel igal juhul ebapiisav. Senistes uurimustes on kiill vahel mainitud erine-
vatest uskumisastmetest 1dhtuvaid positsioone (nt aktiivne voi passiivne uskuja,
kahtleja, mitteuskuja — vrd Dégh 2001: 311; Pentikdinen 1970: 113-115), kuid
tosiasja, et need uskumise faasid voiks ldbida mingi konkreetse uskumusega
seoses liks ja sama inimene, pole piisavalt vilja toodud. Peale selle vdib osa
iileloomulike kogemuste puhul ka kogeja ise jadda kahevahele, viites et need
juhtusid ,justkui périselt“ voi et ,tundus, et maagia kaitses (vrd Hiiemie
2015b: 174, ldhedane mdte ka Dégh 2001: 319).

Viimasel kiimnekonnal aastal on lisandunud usundilise parimusega seondu-
vale uskumise teemale ka uurijapositsiooni eneserefleksiivne mddde ehk siis
kiisimus, kuivord soltub iileloomulikke kogemusi késitlevate tekstide analiiii-
simine uurija enda usundilisest taustast. Niiteks kasutavad moned autorid
maagiausu lahtiseletamist psiihholoogiliste tekkemehhanismide abil eesmirgiga
toestada maagiausu ekslikkust ja pohjendamatust. Nii on Stuart Vyse hinnangul
maagiausk tingitud loogilise jareldamise vigadest, olukordade ja tdendosuse
vadritimoistmisest jms psiihholoogiliste meetoditega tuvastatavatest asjaoludest
(Vyse 1997: 95). On autoreid, kes on memoraatides kirjeldatavaid {ileloo-
mulikke kogemusi otsesdonu eitanud, pannes nende tekke ekslike mélestuste
(faulty memories) arvele (vrd Hufford 1982: X). Seevastu mitmed uurijad, kes
on kogenud ise midagi niisugust, mida nad defineerivad seletamatu voi iile-
loomulikuna, kogetut iildiselt ei eita ega ratsionaliseeri. Diego Escolar margib
iseenda kokkupuudet ndiliselt moistuslikult kiituvate valgusobjektidega
analiilisides: ,,0Oleks ilmselgelt ebaaus analiilisida neid [s.t kogemusi, mis jddvad
ka uurijale seletamatuks] esmajoones kui pelgalt ,,uskumusi* voi diskursusi, kui
etnoloog on neid olukordi isiklikult pealt ndinud ja olnud koos oma infor-
mantide riihmaga uuritava olukorra baasiks olevate objektidega vahetus
suhtluses® (Escolar 2012: 39). Siiski leian, et soltumatult sellest, kas uurijal on
esinenud imelisi tervenemisi vOi paddsemisi, efektiivse maagiakasutuse juhtu-
meid voi muid iileloomulikke kogemusi, peaks ta olema vdimeline enda ja teiste
kogetut analiiiisima ja kirjeldama, kasutades enda arusaadavaks tegemisel antud

31



teadustraditsioonis kiibivaid termineid. Hiljem moonab Escolar (2012: 39) ka
ise, et pealtnédgija rollis olev uurija suudab ideaalis oma kogemusest distant-
seeruda ning enda ja teiste iihise kogemusega seostuvaid kommentaare uurijana
analiiiisida.

Susan Greenwood piiliab enda miistilistest kogemustest ldhtuvalt ihendada
nii kogeja kui teadlase pooluse, pakkudes vilja, et teadus voiks olla nii laia-
ulatuslik raamistik, et suudaks kaasata maailma puudutavate teadmiste legi-
tiimse allikana ka maagia, selle asemel et taandada see indiviidi psiihholoogiale
voi sotsiaalsetele mdjudele (Greenwood 2009: 145jj). Donald Ward aga leiab, et
vastuse otsimine kiisimusele, millise iseloomuga on iileloomulikku elementi
sisaldavate lugude aluseks olevad kogemused, on iildse ebavajalik. Ward
margib: ,Folkloristil pole vaja pead murda selle iile, kas paranormaalsed
nihtused eksisteerivad voi mitte* (1977: 216). Linda Dégh on omakorda seisu-
kohal, et narratiivi kvaliteet sellest ei muutu, kui seda radgib uskuja, mitteuskuja
vOi inimene, kes esitab mingi usundilise loo ainult selleks, et seda naeru-
vadristada (2001: 311).

Seega ei vota ka mina eesmirgiks ndidata, kas usundilised kaitsemehha-
nismid pohinevad ekslikul vdi vettpidaval loogikal, reaalsetel voi véljamoeldud
alustel, vaid pigem uurida, millised on selliseid uskumusi kiivitavad joud,
kuidas kaitsemehhanismid kultuuriliselt avalduvad ja kuidas need on inimestel
aidanud elus — iikskdik kas subjektiivselt vOi objektiivselt — paremini toime
tulla. Julgen kokkuvottes véita, et sOltumatult uskumise méérast mdjutavad
kultuuriliselt levinud sdnastamistavad viise, kuidas kogejast iiksikisik ja tema
narratiivset kogemuseedastust kuulvad kaasinimesed maailma ndevad. Jutu-
vormis representatsioonid kujundavad sotsiaalset reaalsust ning ka maagilisse
mojutamisse ja maagilisse kaitsesse mitteuskuv inimene viibib siiski antud
kultuuriruumis levinud usundilise parimuse mojuviljas — seda aspekti nditli-
kustab muuhulgas minu kolmas artikkel, milles vaatlen mitteverbaalsete siind-
muste kirjeldamist ja tdlgendamist usundilistes juttudes. Samal seisukohal on
Kirsten-Maria Raahauge (2016), kes vdidab oma informantide seletamatuid
kogemusi késitlevas artiklis, et ka inimesed, kes sOnaselgelt ei usu midagi
iileloomulikku, haaravad oma kogemusi tdlgendades sageli antud kultuuri-
ruumis aktiivselt voi passiivselt eksisteerivate folkloorsete seletusmudelite
jéarele, kaldudes kasutama ebaselgete auditiivsete vOi visuaalsete fenomenide
kohta sona ,,vaim*“. Eriti just tunnetatud ohu- ja kriisiolukorras ilmneb suurem
valmisolek katsetada iikskdik milliseid, sealhulgas maagilisi kaitsemeetmeid,
mille rakendamist ehk muudes olukordades isegi ei kaalutaks. Neljandas artiklis
osutan muuhulgas lastetusega seotud uskumuste kontekstis, kuidas tileloomu-
likesse seletustesse uskumine ja mitteuskumine voivad iihe ja sama isiku puhul
toimuda isegi simultaanselt. Selles avaldub iihtlasi ka usundiliste kaitsemehha-
nismide teatav pragmaatiline funktsioon: neid on vdimalik kaasata vastavalt
vajadusele. Enamasti ndib selline vahelduv kaasamine toimuvat inimesele
endale teadvustamatult ja nii mdnelgi juhul suudab usundiliste kaitsemehha-
nismide kasutaja alles retrospektiivis tajuda, et ta on neid iildse kasutanud.
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2.1. Usundiliste kaitsemehhanismidega seotud
uskumuste muutlikkusest

Mitmed autorid on osutanud usundile omasele mittestaatilisusele ja muutu-
vusele, nditeks Linda Dégh maérgib: ,,Usund on muutlik, kdhklev ja valikuline,
mitte jarjekindel voi absoluutne® (1996: 39). Rithmade ja iiksikisikute tasandil
toimub aktiivne kogemuste ja uskumuste defineerimine ja iimberdefineerimine,
mis vOib kulgeda kahes suunas — vanemas parimuses tdena esitatud elamis-
Opetused voidakse kummutada, néditeks sedastab iiks kommenteerija lapse-
vanemate portaalis: ,,Need ,,vanarahva tarkused”, mida perekoolis jagatakse,
on enamuses hoopis linnalegendid“ (http://www.perekool, kdgu 14.06.2012).
Ent teisalt toimub ka varem uskumusteks vOi pejoratiivselt ebausuks peetud
toekspidamiste iimberdefineerimine toeks, teaduseks voi tegelikkuseks, mis
varem on olnud lihtsalt {ildsuse eest varjatud. Jirgmine tsitaat on périt poliitik
Laine Randjérvelt, kes rohutas ithes meediaintervjuus oma huvist vaariskivide
energia vastu réadkides, et kuigi paljud peavad viiriskividele omistatud
energeetilist vige miistikaks, on see nendes sellegipoolest olemas: ,,Koik me
hakkame mingil hetkel mdrkama enda timbert asju voi olukordi, mida varem
tihele ei pannud, pidades seda suuremal voi vihemal mddral miistikaks.
Tegelikult on koik kogu aeg meie iimber olemas ja oluline on seda head ja
toetavat lihtsalt mdrgata® (Naisteleht 2015: 7). Seisukohaga, et usund voib olla
tegelikult teadusele véga ldhedal, on aegajalt Zongleerinud ka usundiuurijad,
nditeks Malinowski osutas maagia ja teaduse pragmaatiliste funktsioonide
identsusele (Malinowski 1948: 116—117). On ilmne, et teatud tegevuste ja
nihtuste defineerimine maagia vdi iileloomulikkusena ldhtub suuresti konk-
reetsele ajalooepohhile omastest maailmanédgemisviisidest ning tdendoliselt
muutub arusaam maagiast ja iileloomulikkusest tulevikus veelgi: moned
ndhtused, mida praegu nimetatakse iileloomulikuks, vdivad leida teaduslikku
kinnitust, ja moned hetkel teaduslikuks peetud seletuskdigud liikatakse {imber
(vrd Hiiemie 2015b: 175).

Paljud autorid ongi vaadelnud muutusi usundi valdkonnas eelkdige nende
ajaloospetsiifilisest aspektist ladhtuvalt, laiendades oma jéreldused masside
usundilistele hoiakutele ning suhtudes muudatustesse kui iihesuunalistesse.
Seevastu minu to6s vaadeldud mentaalsete kaitsemehhanismide seisukohalt
pakub enamgi huvi usundi muutlikkuse kontekstisidus individuaalne aspekt.
Seisukohale, et kontekstist ldhtuvalt vOib uskumuste omaksvotu ja neist
loobumise vaheldumist tdheldada samuti {ihe ja sama isiku puhul, on ldhedal ka
Utriainen, Hovi ja Broo, kes tddevad tdnapéevast religioossust postsekulaarsete
praktikate nditel kirjeldades, et tinapdeva religiooni puhul ei saa véita, et see
oleks loogiliselt koherentne, vaid pigem on alust rddkida selle praktilisest
koherentsusest — see peab olema tidhenduslik tiksikisiku igapédevaelus ning see
peab olema tohus mingi ihaldatud tulemuse saavutamisel, néiteks tervendamisel
(Utrianinen, Hovi, Broo 2012: 68) v4i siis — minu teemavaldkonnast 1dhtudes —
inimese fiilisilise vOi mentaalse kaitsmise eesmérgil. Samas on muidugi iildise-
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mad iihiskondlikud mentaalsuse muutused ja {iksikisiku usundiline kditumine
ithtlasi ka koosmojulised.

Osutan oma neljandas artiklis, et uskumuste Idpetamatus ja ajutisus —
nendega tingimine, nende vahel kompromisside otsimine ja usundiliste toeks-
pidamiste iimbermdtestamine néib kaasas kidivat just postmodernismile omase
valikute mitmekesistumisega ning motlemise diinaamilisuse ja paindlikkuse
suurenemisega. Sarnane on Pertti Anttoneni mottekéik, kui ta mérgib post-
modernistliku maailmakésituse iseloomulikke jooni kirjeldades: ,,Postmoder-
nism on seotud fenomenoloogilise hermeneutika ja reaalsuse sotsiaalse
konstruktsiooniga, oluline on fenomenoloogiline fakt, et igasugusel (kirjutatud
vOi sotsiaalse aktina esitatud) tekstil on alati kontekst ja kdigil mdistmise
objektidel on temporaalne olemismood, mistdttu nad pole kunagi staatilised ega
ajatud, vaid alati ajaloospetsiifilised ja muutuvad“ (Anttonen 2005: 20).
Hanegraaff osutab, et maagilised uskumused v&ivad kiill ka tinapieva sekulari-
seerunud ajastul sdilida, kuid neis toimuvad kvalitatiivsed muutused: ,,Ideed ja
tegutsemisviisid, mida ollakse harjunud liigitama maagia alla, voivad vihem voi
rohkem edukalt kohaneda sekulariseerunud iithiskonna uute oludega, kuid selle
kohanemisprotsessi kdigus toimuvad neis kvalitatiivsed muutused. Tulemuseks
on, et maagia meie valgustunud ja &raseletatud maailmas kiill siilib, kuid
oluline on tdsiasi, et see ei ole enam seesama maagia, mida vois kohata enne
seda valgustumisprotsessi. Niiiidseks on tegemist draseletatud ja illusioonidest
vabastatud maagiaga (disenchanted magic)*“ (Hanegraaff 2003: 359-360).
Catherine Bell viitab rituaalse kéitumise kontekstis selliste muutuste pragmaa-
tilistele pohjustele, osutades: ,,Kui mingi rituaali siimbolid ja tegevused ei ole
enam sotsiaalse reaalsuse tolgendamisel voi peegeldamisel tohusad, siis see
rituaal muutub® (Bell 1989: 36).

Lisaks vdivad tdnapédeval ettetulevad, eelkdige just destruktiivsed siind-
mused (nt terroriaktid, looduskatastroofid) tingida uute voi osaliselt taaskasu-
tatud ritualiseeritud kaitsereaktsioonide kasutuselevotu, rahuldades sel moel
ithiskonnna psiihholoogilisi ja usundilisi vajadusi. Sabina Magliocco seisukoht
on vastavuses minu jareldustega, kui ta margib, et rituaalse kditumise puhul ei
saa alati tingimata rddkida iihesuunalistest muutustest — see on kultuuriliste
viljenduste kompleksne vorm ja sellisena iihtaegu nii konservatiivne kui diinaa-
miline ning just see omadus vdimaldab sellel pidevalt kohaneda kontekstiga,
milles seda parajasti kasutatakse (Magliocco 2014: 4). Minu viéitekirjas ongi —
vorreldes varasemate, pigem lineaarsetele ja iihesuunalistele muutustele osuta-
vate toodega — uudne seisukoht, et usundilised kujutelmad véivad muutuda ja
vahelduda erinevates kontekstides ka sama isiku puhul. Seega on vastavalt
tunnetatud vajadusele vaheldumisi ja monikord isegi simultaanselt vdoimalik nii
uskumine kui mitteuskumine. Selline protsessi diinaamilisus toetab rakenda-
tavate usundiliste seletusmustrite toimimist kaitsefunktsioonis.

Seega leian, et maagiliste ja tleloomulikel seletusmustritel pohinevate
lahenemiste jatkuv populaarsus ja vaheldumine mittemaagiliste 14henemistega
on tingitud eelkdige antud sotsiokultuurilises kontekstis motestatud pragmaa-
tilistest pohjustest. Praegusaja kultuuriline foon hdlmab teadmuse nii maagilis-
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test kui ratsionaalsetest kéitumisviisidest ja ohuolukorras rakendub tendents
kaasata nende koguspekter. Sellest tuleneb, et ka maagiasse otseselt mitte uskuv
ema vo0ib viia lapse haiglasse operatsioonile, kuid lisaks lugeda mdttes kas
mone traditsioonilise voi uusloomelise kaitseloitsu — seega ei jdeta lapse terve-
nemist ainult loitsu hooleks ega ka ainult arstide hooleks, vaid kindlustatakse
tagala mitmekordsete kaitsemehhanismidega (vrd sarnane tdhelepanek tava-
meditsiini ja alternatiivsete ldhenemiste kombineerimise kohta O’Connor 1995:
26).

3. Kaitsemaagia

Kaitsemaagiat v3ib pidada iiheks maagiliste tegevuste vanimatest vormidest ja
selle populaarsus jatkub ka tdnapéeval, kuigi niiiid tehakse vastavaid toiminguid
tihti vihem teadvustatult ega osata neid tingimata seostada arhailise, maagilisest
motlemisest kantud maailmaga. Tuleb muidugi rohutada, et mitmete kaitse-
maagiliste uskumusmotiivide vanus ulatub kiill tuhandete aastate taha, kuid see
ei tdhenda, et need oleksid muutumatul kujul tdnapédeva kandunud — vastupidi,
parimuslikud kujutelmad ning nendele omistatav tdhendus on pidevalt koha-
nenud ja tdienenud. Pohjalikem iilevaateteos, mille olen seni leidnud vanemas
Euroopa périmuses tuntud kaitsemaagiliste vahendite kohta, parineb Siegfried
Seligmannilt (1910). Minu enda raamat (Hiiemde 2012) seob vanemad ku-
jutelmad lisaks paralleelidega tdnapdeva parimusest. Tuleb veel mirkida, et
kaitsemaagia eksisteerib piiritletult eraldiseisva kategooriana ainult teoreeti-
listes liigitustes, igapdevakasutuses on sellel kokkupuutepunkte ka muude
maagiavaldkondadega, nditeks ennustamis-, viljakus- v6i ravimaagiaga.

Kaitsemaagia olemuse paremaks mdistmiseks on vajalik osutada Shtumaise
maagia jagunemisele kaheks pohikategooriaks (teemast pikemalt vt Harmening
1991). Maiste must maagia (ladina k magia daemoniaca) tuli Euroopa opetatud
ringkondades kasutusele hiliskeskajal ja selle all moeldakse kahjustavat ndidust,
needmist, pakti s0lmimist kuradiga jms kaasinimesi kahjustavaid vdi muidu
moraalselt lubamatuid toiminguid. Paralleelselt hakati eristama omaette haruna
nn valget maagiat (ladina k magia alba), mille kohta arvati, et selle praktisee-
rimine ei ole otseselt jumalale vastumeelt, kuna aitab kaasa iildsuse hiivangule
ja selle eesmirk on kaitsmine, tervendamine, ebasoodsate mdjude tdrjumine,
ennustamine ja onne ligitdmbamine (vrd Daxelmiiller 2005: 25, 27). Tépsus-
tuseks tuleb siiski mirkida, et piir nende kahe maagialiigi vahel on olnud
ebaselge, seda enam, et kristliku tdlgendamisprotsessi kédigus demoniseeriti
osalt ka valge maagia, olgugi et see vOis sisaldada kristlusest parit elemente (nt
iiks universaalsemaid neist on loitsuna kasutatav meieisapalve, vt Pihelgas
2013).

Kuigi kaitsemaagiat loetakse nn valge maagia alla kuuluvaks, eeldab see
implitsiitselt teise pooluse — ehk siis musta maagia — olemasolu, kuna {iiks
kaitsemaagia eesmérke on piilid kaitsta selle praktiseerijat vdi tema ldhedasi ja
vara maagilise kahjustamise (nt needuse, kurja silma, kaetamise) eest. Niiteks
viimastel aastatel nii meedias kui foorumipostitustes sagedased kisitlused
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energiavampiiridest (nt ,,Kes on energiavampiirid ja kuidas end nende eest
kaitsta, http://www.alkeemia.ee, 16.2.2016) ldhtuvad kiill enamasti oma teema-
pustituses kaitseaspektist, kuid kultiveerivad iihtlasi usku, et selline energee-
tiline riinnak on iildse potentsiaalselt vdimalik. Svetlana Adonjeva iildisem
tahelepanek maagia kui inimestevaheliste konfliktide siimboolse projektsiooni
kohta kehtib iihtlasi kaitsemaagia kontekstis (Adonjeva 2004: 93). Kui vane-
mates parimustekstides on tihtilugu viide oletatavale siitidlasele, siis tdnapédeva
parimuses esineb itha vdhem eritlemist, kes on tipsemalt see anoniilimne
pahategija, kelle eest end kaitsta piiiitakse ja mis on tema motiivid. Olulisel
kohal on iildisem preventiivne funktsioon — paljud inimesed teevad rutiinseid
kaitserituaale kindluse mottes, ldhtudes pShimdttest ,,parem karta kui kahet-
seda“ voi siis hetkedel, mil tuntakse end ebamééiraselt ohustatu voi ebakindlana,
nditeks mirkis iiks naine intervjuus: Vahel on selline nagu dhvardus ohus, kuigi
ei olekski nagu pohjust, aga tunne on, et kuskil vaimsel tasandil nagu keegi voi
miski riindaks. Siis teen kolm kaitseristi kas kdega voi kasvoi mottes ja hakkab
kindlam tunne (naine, 41-aastane, Tartu, 6.10.2015).

Alexandra Tataran vdidab Rumeenia kontekstis, et inimesed, kes usuvad
tanapdeval kahjustava maagia voimalikkusesse, ei nde selle ajendina enam
ahnust (ehk siis soovi teise inimese onn v4i vara maagilisel teel endale saada),
vaid peavad agressoreid motiveerivaks jouks pelgalt vihkamist voi kétte-
maksuhimu. Uurija arvates vdib sellises hoiakus peegelduda ndiduse diskursuse
tdnapdevane rekonstrueerimine linlikus miljoos ja agressori kujutamise lihtsus-
tumine kristliku diskursuse mojuviljas (Tataran 2016: 11). Ténapéevaste
maagilist kahjustamist ja selle vastu suunatud kaitsemaagiat késitlevate narra-
tiivide puhul téheldan funktsiooni, millele Eda Kalmre on osutanud kuulu-
juttude kontekstis, nimelt vdoimaldavad asjakohased narratiivid kanaliseerida
sublimeerunud agressiooni — tabutunded ja sotsiaalsed pinged {iihiskonnas
leiavad juttude kaudu iildiselt aktsepteeritud vormi (vrd Kalmre 2008: 39).
Maagial ja tileloomulikkusel pdhinevad seletusnarratiivid vdivad seega kujutada
endast vigivalla mittefiiiisilise avaldumise vormi — need pakuvad vdimaluse
karistada jutus neid, keda seadusega voi muidu ei saa karistada (nt voimul-
olijaid, ebadiglaselt rikastujaid, armastusele mittevastajaid), lahendada prob-
leeme, mille pdhjus on ebaselge vdi mida on raske endale tunnistada. Nimetatud
seisukohta niitlikustab ilmekalt ndide iihest kaugemast kultuurist. Nimelt oli
mul voimalus olla 2003. aastal Pohja-Keenias iihes samburu hdimukiilas tunnis-
tajaks konfliktolukorrale, milles 1&hisugulased alkoholi mdju all kaklema léksid.
Jargmisel hommikul ei soovinud keegi tiili tegelikke pohjuseid lahkama hakata,
kuna see oleks voinud potentsiaalselt uue konflikti tekitada, pealegi oli raske
tagantjirele aru saada, millest tiili iildse tekkis. Otsustati, et tiili pdhjustasid
majapidamisse tunginud pahad vaimud ning ohverdati kits, et vaimud lepitada.
Selline ldhenemine v&imaldas probleemse olukorra iithe konkreetse aktiga
lahendatuks lugeda ja selja taha jatta. Kuigi tiilijdrgsel hommikul radgiti tiili
pohjuste iile juureldes pahade vaimude sissetungist veel kui iihest voimalikust
seletusvariandist, oli hilisema edasirddkimise kéigus seos vaimudega juba
ithene.
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Eesti tdnapdeva materjalis on sedavord selgelt véljajoonistuvaid seoseid
konfliktide 1dbitd6tamisega vihem, kuid neid siiski on, néiteks jirgmises néites
foorumiarutelust needuse mahavotmise véimalikkuse iile on tuntavad pingelised
peresuhted, mille leevenemisele jargneb ka needuse moju tunnetatud véhe-
nemine:

Inimene hakkab igasugu asju uskuma kui elus koik jdrjest halvasti liheb. [---]
Mina uskusin tosimeeli, et mu enda ema pani mulle needuse peale, mitte kiill
konkreetselt mingi noia moodi rituaalselt planeerides, aga oma sénadega. Viga
karmilt teatas, et mul saab koik elus halvasti minema ja luges ette rida asju, mis
mul halvasti lihevad ja need asjad iildiselt liksid ka halvasti. Uht olulist teemat
ema oma kones ei nimetanud ja see liks mul ka hdsti. Mingi hetk kui ema sai
vanemaks, hakkas ta ise vist kahetsema oma karme sonu ja minu elus hakkasid
ka asjad samal ajal paranema kui ema ndis mulle kunagi sajatatud halbu soove
kahetsevat (http://www.perekool.ee, 3.3.2014).

Uuemate Eesti tekstide pohjal on nii inimeste hoiakutes kui juttudes pdimunud
kadedusest voi kéttemaksuhimust tulenev needusehirm, indiviidi negatiivse
karmaga seotud uskumused ning muutuvast ja ohtlikuna tajutud keskkonnast
ajendatud hirmud, mille seostamine iileloomulikkuse vdi maagiaga vdib olla
mingil mééral olemas, kuid need seosed on sageli I6puni defineerimata.

Tanapidevaste kaitsemehhanismide valguses on huvitav Zygmunt Baumani
hirmuteooria. Bauman osundab oma hirmude késitluses, et tdnapdeva inimeste
kditumist ja maailmataju suunab muuhulgas teatav sotsiaalselt ja kultuuriliselt
»taaskasutatav® voi moddunu pdhjal tuletatud (derivative) hirm, mis ei sdltu
sellest, kas antud hetkel eksisteerib mingi vahetu oht elule voi identiteedile voi
mitte (Bauman 2006: 3). Selline tuletatud hirm on piisiv reaktsiooniviis, millega
kaasnevad ohu- ja ebakindluse tunne (hoiak, et maailm on téis ohte, mis vdivad
meid tabada hoiatamata) ning haavatavus (hoiak, et ohu avaldumise korral on
kui iildse, siis vdhe vdimalust end kaitsta vdi pdgeneda) (Bauman 2006: 3).
Linda Dégh lisab 21. sajandile spetsiifiliste baashirmude kujunemist kirjeldades
meediamdju aspekti: “Liihikesed ja ‘faktilised’ sedastused kohutavate kuri-
tegude, laastavate looduskatastroofide, tulnukate sissetungide, mdjuvoimsate
huvirihmade voi valitsuste poolt lihtsate inimeste vastu suunatud eluohtlike
vandendude kohta levivad nagu kulutuli, kuna need haakuvad perfektselt
hirmude ja ohutundega, mis vaevavad tavainimesi, kelles tekitab vddrastust
meie tehnoloogilise ajastu argieksistentsi kaine ja banaalne reaalsus® (Dégh
2001: 126).

Meedia toimimisele tdnapdevase hirmu- ja hoiatuslugude levitajana viitab
satiirik Craig Brown, kes kirjutab globaalse soojenemise (global warming)
viljendit parafraseerides ja selle retoorikat matkides globaalsest hoiatusest
(global warning), osutades, et just 1990. aastad olid aeg, kui avalikku ruumi
joudis laiaulatuslik ohuteadlikkus: ,,Iga pdev ilmusid uued globaalsed hoiatused
tapjaviiruste, tapjalainete, tapjaravimite, tapvate jadmégede, tapva liha, tapvate
vaktsiinide, tapvate tapjate ja muude viltimatu ja kohese surma vodimalike
pohjuste kohta (Guardian Weekend, 5.11. 2005, 1k 73; tsiteeritud Bauman 2006:
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5). Ka Eestis voib rddkida sarnasest fenomenist seoses 1990. aastatega, mil
Eesti taasiseseisvumise jdrel ajakirjanduse tsenseerimine IOpetati ja meedias
hakkasid iitha enam rolli midngima negatiivsed ja ohutunnet sugereerivad
uudised (nende muudatuste seostest sadistliku folkloori buumiga Eestis vt
Hiiemie 1996). Baumani (2000) sonul on sellised hirmufenomenid omased just
ajastule, mida ta nimetab voolavaks modernismiks. Baumani hinnangul ei ela
praeguse ajajirgu inimesed ei modernismis ega postmodernismis, vaid just
sellises voolavas vahepealses olekus, millele on omane varem stabiilseteks voi
kindlateks identiteedi kategooriateks peetud nditajate ambivalentsus, erodee-
rumine voi kadumine ning elu ja kogemuste fragmenteerumine tingimustes, kus
sotsiaalsetel vormidel ja institutsioonidel pole kiirete sotsiaalsete muutuste tottu
enam aega formeeruda inimidentiteedi ja kollektiivse tegutsemise téhendus-
likeks sfadrideks. Seega vajaks individualistlik identiteet globaalse kapitalismi,
ithiskonna kiire muutuvuse, pahatihti vastuolulise info lakkamatu pealevoolu,
iilemaailmse terrorihirmu, inimtekkeliste looduskatastroofide jms hirmude
valguses kaitsemehhanisme, mis ankurdaksid stabiilsuse ja kontrolli tunnet,
kuid Bauman selliste mehhanismide olemasolust juttu ei tee.

Erinevalt Baumani kiillaltki lootusetu alatooniga raamatust leiab Kirsi
Laurén, et hirmudel voib olla ka teatav konstruktiivne pool: ,,Vaatamata hirmu
negatiivsele kvaliteedile on see kaitsev tunne; see valmistab meid ette ohule
reageerima ja annab meile vGime vajadusel tegutseda. Hirmutunne tekitab
vajaduse ohustavaid olukordi viltida soltumatult sellest, kas need on fiiiisilised,
mentaalsed voi sotsiaalsed* (Laurén 2012: 43). Seega osutab Laurén fiiiisiliste,
psithholoogiliste ja sotsiaalsete (ehk antud t66 kontekstis: usundilis-narratiiv-
sete) hirmuajendite pdimumisele, ent lisaks tuleb rohutada, et sellistes olu-
kordades kasutatavad valtimisviisid ja muud kaitsemehhanismid kombineerivad
sageli samuti maagilisi ja ratsionaalseid elemente.

Bauman maérgib, et moddunu pdhjal tuletatud hirmust tingitud kaitsvad voi
agressiivsed reaktsioonid, mille eesmirk on hirmu véhendamine, vdivad olla
suunatud inimese ebakindlustunde tegelikult pdhjustanud hirmudest hoopis
eemale (Bauman 2006: 4). Noustun selle véitega, kuid nagu juba 6eldud, polegi
minu t66 seisukohalt tdhtis ,tegelikkus®, vaid usundil baseeruvad tdlgendused
ja neist ldhtuvad kaitseviisid, mida subjektiivse turvatunde suurendamiseks
kasutatakse. Nii voidakse seletada negatiivsetest meediakajastustest tulenevat
sisemist rahutust v3i #ngistust energiavampirismi v0i kahjustava maagiaga,
perekonfliktidest tulenevaid traumasid needusega jms ning piiiida leida usundil
pohinevaid mooduseid hoopis viimatinimetatute mdjudest vabanemiseks.
Konkureerivate seletusviiside korral vdidakse 16puks jddda iileloomuliku
seletuse juurde, kuna meditsiinilised, teaduslikud vdi muidu ratsionaalsed
selgitused ei suuda tingimata vabastada kogejat hirmust vdi ebamugavustundest,
eriti veel juhul, kui hirmuaistingut toetab intensiivne isiklik kogemus, nagu
kinnitab ka jargmine foorumipostitus — selle autor on endale &ra seletanud teda
vaevava painajafenomeni meditsiinilised pohjused, kuid ei suuda sellegipoolest
vabaneda kogemust {imbritsevast usundilistelt alustelt 1&htuvast hirmufoonist:
Yeah, ma nden hiiglaslikku musta kogu enda poole tulemas igakord, kui see
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pask juhtub. Ja ma faking kardan igakord, despite fucking knowing it's fucking
science (http://www.lapsemure.ee, kasutaja: mars, sept 2012; vrd pikemalt
Hiieméde 2015¢: 62).

Samasugune seletusmustrite ambivalentsus kehtib inimsuhete puhul —
seletamatutel pohjustel halvaks muutunud paari- voi muud ldhisuhted ja nendele
jargnenud ebadnn vdidakse panna kahjustava maagia arvele, millele vastu-
kaaluks voetakse kdiku sellestsamast parimusmiljéost voi eriti tdnapédeval lisaks
raamatute vdi muu meedia vahendusel omandatud voi tdiendatud kaitsemaagia-
votted. Maagiliste ja ratsionaalsete seletusmustrite lahknevuse korral kaasatakse
neis tehtavad korrektiivid sageli iihtlasi vastavatesse narratiividesse: ,,Kui
vanemad radkimisviisid ja kontseptuaalsed kategooriad ei aita inimesel enam
tema maailma vdi tegusid mdtestada, vdivad nad neid revideerida, nii et nende
abil oleks siiski voimalik maailma vihemalt mingil méiiral usutavalt motestada“
(Davis 2012: 87).

Kui isiklikus arsenalis olevatest seletusviisidest ei piisa, on jargmiseks
voimalikuks instantsiks podrdumine maagiaspetsialisti poole, kes tihtilugu
seostab pikaajalised voi raskestilahendatavad konfliktid ja probleemid mingi
konkreetse pohjusega (nt kaetamine, needus). PGhjuse maagiline kdrvaldamine
(nt kodu energeetiline puhastamine, inimese energiakanalite avamine, aura
korrastamine) voi kaitseinstruktsioonide véljapakkumine voib tingida vihemalt
ajutiselt abivajaja drevuse vihenemise ja kontrollitunde taastumise. Pingelistes
olukordades on vajadus seletuste ja lahenduste jérele nii suur, et sageli klient
ehk ei soovigi pead vaevata selle iile, kui saadud info on kiill kergendustpakkuv,
kuid lisaks sellele ka kiisitav (vrd Fine, Turner 2001: 51-52). Kokkuvdttes
voivad nii teaduslikud kui iileloomulikud seletused tdita mingis mottes samu
funktsioone — need molemad aitavad paigutada muidu kaootilised stindmused
tuttavlikumatesse kategooriatesse ja siduda need konkreetsete moistetavate
tdhendustega.

Kaitsemaagiat puudutavates narratiivides esineb sageli ka struktuurilisel
tasandil kogejate ja jututegelaste staatusele viitav osutus. Isikuid néidatakse
selgelt polariseeritult — ndhtavana kujutatud peategelane, kes kasutab kaitse-
maagiat, ei saa samaaegselt olla maagilise kahjustaja rollis.

Kujutelmad vdtetest, kuidas iihiskonna normaalset toimimist siilitada ja
reeglitest, mida tuleb sealjuures jirgida, ldhtusid ja ldhtuvad tdnapdevalgi sageli
universaalsetest usundilistest pShimotetest, nagu osa ja terviku sidumise
loogika, sarnasus- ehk analoogiamaagia, pOhjuse ja tagajdrje seostamine iile-
loomulikul alusel jms. Ka nende iildpdhimdtete viljundid on iisna korduvad,
niditeks on olnud labivalt aktuaalne ohverdamine kui lepitav voi positiivselt
meelestav kontaktiloome iileloomuliku olendi vdi mdne abstraktsema jouga,
tule v0i vee puhastava modju kasutamine, kaitseringide ja muude kaitsvate
piiride tombamine, kinnipanemine ja lahtipddstmine, peitmine ja salajas-
hoidmine (vrd Hiiemde 2012). Ent muutuvad on siiski rituaalsete kaitsevotete
konkreetsemad avaldumisvormid: ndnda on ohverdamine kiill tinapieva esotee-
rikas jatkuvalt esindatud, kuid mitte enam loom- vdi ammugi inimohvrite, vaid
pigem siimboolsete esemete ndol, samuti toimuvad suhtlus iileloomuliku
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maailmaga ja muud maagilised toimingud pigem ohutul moel, néiteks kirjutades
paberile, millest soovitakse vabaneda v&i mille eest end kaitsta, ja kirjutatut
tulle heites. Parimuslikke piihapaiku kiilastatakse pigem iileloomuliku kaitse ja
abi saamise eesmargil, hirm oma kiitumisega sealseid olendeid vihastada ning
vastavasisulised rahvajutud on jdénud tahaplaanile. Seega vdib delda, et kuigi
moningate uurijate hinnangul on just ajaloo kriisihetkedel (katkuepideemiad,
ndiajahid) rahvapéraseid kaitsemaagilisi tehnikaid plahvatuslikult juurde
tekkinud, on paljud neist ldhemal vaatlusel n-0 taaskasutatud ehk siis olemas-
oleva vottestiku kohandused ja tdiendused, nagu ma osutan ka kdesoleva t66
esimeses artiklis seoses haigusparimusega. Kiill aga vdis (ja voib jitkuvalt)
kriisiperioodidel intensiivistuda kaitsefunktsiooniline jutustamine.

Ténapdeva avalik diskursus presenteerib maagiat, sealhulgas kaitsemaagiat
eelkdige nn valge maagia kujul, néiteks ei rddgi sensitiivid ja maagiaspetsia-
listid naljalt meediaintervjuudes loomohvrite kasulikkusest enda kaitsmisel —
kui iildse, siis ilmuvad selleteemalised késitlused sensatsioonimaiguliste
meedialugudena woodoo kummardajate ja satanistide sektide hirmutavatest
tegudest. Ent sellegipoolest vdidakse nendes harvaesinevaid juhtumeid kirjel-
davates lugudes sisalduvad usundilised teadmised raskestiseletatavate olu-
kordade tdlgendamisel kéiku lasta. 2016. aasta juunis pédrdus minu poole aja-
kirjanik, kes radkis isikukogemusloo sellest, kuidas ta oli leidnud Haapsalu surnu-
aiast puu kiiljest nuku, mida ta defineeris kui woodoo maagia nukku. Ei mina ega
ajakirjanik ei teadnud, mis pShjusel nukk tegelikult surnuaiale riputati — tegemist
vois olla nii ndiduskatsega kui ka lihtsalt mélestusrituaaliga. Ajakirjanikul aga
tekkis esmaseos meediast kuuldud lugudega ddrmussektide tegutsemisest ning
teda valdas hirm nii seoses nuku kui kogu siindmuspaigaga. Kuna tal puudusid
muud ideed enda kaitsmiseks, kutsus ta politsei, kes 16puks nuku &ra viis. Alles
hiljem kiisis ajakirjanik minult kui kaitsemaagiat uurinud folkloristilt, millist
maagiat oleks saanud enda kaitsmiseks kasutada. Usundi pragmaatika kon-
tekstis vddrib markimist, et rohkemadki informandid on tajunud politseid
funktsiooni poolest maagiliste sekkumistega vorreldava kaitseinstantsina —
seega saab taas kord kinnitust tdnapdevaste usundiliste kaitsemehhanismide
puhul tdheldatud seos, et maagiat vdidakse kasutada samal tasandil mitte-
maagiliste sekkumisviisidega kui iihte alternatiivset voimalust kaitsevdoimaluste
paljususes. Teisalt pole piir rituaalse kaitsemaagilise tegevuse ja ebasoovitava
ndhtuse puhtpragmaatilise &rahoidmise vahel ka vanemates périmustekstides
itheselt méératletud. Néiteks voidi vanemas parimuses pohjendada keeldu enne
jiiripdeva maapinnale istuda ratsionaalse seletusega, et maa on veel kiilm ja
niiske ning inimene voib seetdttu haigestuda. Ent levinum oli maagilises vormis
argumenteerimine: maha ei tohi istuda, kuna hingamata maa on miirgine ja kui
mahaistumine on lausa viltimatu, aitab miirgi moju kahjutuks muuta eelnev
kolm korda maha siilitamine. Nakkushaiguste viltimiseks soovitatakse muis-
tendites peituminekut, kuna siis ei leia haigusvaim inimest iiles, ent meditsii-
nilisest vaatenurgast hoidis haigestumise &ra pigem fiilisiline eraldumine
nakkusekandjatest. Maagia jousse uskuva inimese seisukohalt polnud selline
eritlemine ka oluline — peamine oli see, et kaitsev toiming aitaks. Méargatav osa
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kaitsemaagilistest uskumustest koosneb aga pikema pohjenduseta juhtndoridest,
millega kaasneb automaatselt vastav kditumine (nt uskumus, et ldvel ei tohi
kéatelda, endal ei tohi juukseid 1digata jms).

Iseloomuliku muutusena usundis vadrib mérkimist kollektiivsuse vihene-
mine kaitsekditumises. Voimalik, et see on seotud ka hirmude nihkumisega
kollektiivsetelt pigem individuaalsetele, ,,privatiseeritud* hirmudele (vt hirmude
individualiseerimisest pikemalt Elin 1999: 34). Vanemates péarimustekstides
kirjeldatakse sageli kollektiivsete rituaalide 1&biviimist kogu sootsiumi heaolu
voi kaitstuse parandamiseks, millest rddgin ka oma esimeses artiklis seoses
kaitsega katku eest. Ténapédeval on kollektiivsed kaitserituaalid vdhemuses,
kuigi just iildisema kaitse ja heaolu ennetava suurendamise otstarbel 1&biviiduna
mingil mééral siiski esindatud. Néiteks toimuvad iihismeditatsioonid kosmilise
rahuenergia tdmbamiseks maale seoses lilemaailmse rahupdevaga iga aasta 1.
septembril, aga ka 2014. aastast suure priigikoristuskampaania Teeme dra!
raames toimunud meditatsioonidest Eestimaa ja eestimaalaste hiivanguks alguse
saanud igakuised ja alates 2015. aastast iganddalased iihismeditatsioonid.

4. Muud usundilised kaitsemehhanismid

Jargnevas kirjeldan valikut subliimsemalt mentaalse enesekaitse funktsioonis
toimivaid usundilisi, narratiivseid ja/voi kditumuslikke strateegiaid. Kindlasti ei
ole minu esitatud valik ammendav, vaid hdlmab eelkdige mooduseid, mis on
mulle senise uurimise kdigus tunnuslikuna enam silma torganud ning mille
puhul tduseb esile just usundiline mddde. Modnan, et siinkirjeldatud kaitse-
strateegiatel on moningaid kokkupuutepunkte psiihholoogiateaduses {priski
pohjalikult kirjeldatud psiihholoogiliste toimetulekumehhanismidega, mida on
erinevatel alustel omakorda jagatud iseloomulikesse alakategooriatesse, nagu
kohanemis-, riinnaku-, viltimis-, kditumis- ja mdtlemispShised mehhanismid
ning Freudi kirjeldatud kaitsemehhanismid (vt neist pikemalt iilevaateteosest
Pargament 1997). Viimaste all moeldakse avaldusi, mida Sigmund ja Anna
Freud nimetavad oma tdddes ,,ego kaitsemehhanismideks* (Freud 1936). Kuigi
saksakeelset originaalsdna Abwehrmechanismen oleks korrektsem tolkida
torjemehhanismideks, on eestikeelses tdlketraditsioonis pdlistunud termin
kaitsemehhanismid. Freudi toddes kirjeldatud kaitsemehhanismide pogus iihis-
osa minu vaadeldud usundiliste kaitsemehhanismidega puudutab eelkdige ainult
seda aspekti, mis seostub identiteedi ja minapildi kaitsega, kuid erinevalt
Freudist huvitab mind eelkdige kiisimus, kuidas on nende puhul rakendatud
iileloomulikke seletusmustreid.

Mitmed psiihholoogiaautorid on piitidnud eristada kaitse- ja toimetuleku-
mehhanisme, nimetades viimaseid rohkem teadvustatuiks, kuid uuemates
uurimustes on sellest loobutud (Kramer 2010). Ka usundiliste kaitsemehha-
nismide puhul on iileminekud mitteteadlikult teadlikule kaitsele sujuvad ja sellel
alusel vahetegemine pigem tinglik. Psiihholoogiateaduses levinud definitsioo-
nides toimetulekumehhanismide v0i -strateegiate kohta rohutatakse, et need
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kujunevad vilja vajadusest hakkama saada ohu, stressi, eluraskuste, eesmérkide
saavutamise, raskete haiguste ja muude ndudlike olukordadega. Nende eesmark
on korvaldada probleemne olukord vdi seda muuta voi vihemalt siluda prob-
leemsele olukorrale omistatavat tihendust, et neutraliseerida selle stressiteki-
tavat moju (Kreitler ja Kreitler 2004: 203). Usundiliste kaitsestrateegiate puhul
tousevad esile valdavalt samad funktsioonid. Paljude toimetulekustrateegiate ja
kaitsemehhanismide puhul on tegemist véga levinud baasreaktsioonidega
(samas: 204), seega on loomulik, et need on saanud vahemalt mdningatel juhtu-
del ka usundist ldhtuva ilme. Kuna aga psiihholoogiauurimustes pole usundilist
aspekti enamasti vaadeldud, siis see on koht, kus folkloristlik uurimine saab
anda oma tdiendava panuse. Erinevusena véérib mérkimist, et psithholoogias on
kaitsemehhanismide kirjeldamisel ldhtutud valdavalt nende iildkehtivusest, kuid
usundiliste kaitsestrateegiate puhul touseb iseloomulikuna pigem esile just
asjaolu, et need vdivad olla kitsamale voi laiemale rithmale omased ning oma
avaldumisvormidelt ajas rohkem v3i vihem muutuvad.

Esmalt aga annan pogusa iilevaate poleemikast selle iile, kuivord on selliste
nihtuste uurimine, mille tdhendus on ainult kaudsemate jirelduste abil tuvas-
tatav, iildse objektiivselt voimalik.

4.1. Subliimsemate usundiliste kaitsemehhanismide uurimise
voimalikkusest

Allpool vaatlen niisiis ldhemalt kaitsemehhanisme, mille kaitsetaotlusele nende
kasutajad tingimata sOnaselgelt ei osuta ja tdenéoliselt seda ka eriti ei teadvusta,
vaid need joonistuvad vélja pigem uurija-poolse analiiiisi kdigus. Sellega seoses
tousetub probleem, millele on tdhelepanu juhtinud mitmed autorid, nimelt
kiisimus, kuivdord on uurija vOimuses iildse teha jéreldusi funktsioonide ja
tdhenduste kohta, mida informandid ise oma usundilise kditumise vOi narra-
tiividega seoses vilja ei litle. Niiteks Bonnie Blair O’Connor osutab sellele
probleemile just seoses folkloorsetele viljendustele mingi kindla funktsiooni
omistamisega, mirkides et niisugune lihenemine siivendab elitaristlikku aru-
saama, nagu moistaks haritud, véljadppinud folklorist mingi parimuskandjate
riihma folkloori tdhendusi paremini kui selle rithma liikkmed ise (O’Connor
1995: 41jj.). David Hufford pakub vilja jargmise uurija-poolsete tdlgenduste
verifitseerimise mooduse: ,,Lihtsaim vdimalus mingi uskumusekirjelduse paika-
pidavust kontrollida oleks jérelekiisimine kelleltki, kelle jaoks antud uskumus
arvatavalt kehtib. Kui ta vastab eitavalt, on jarelikult tegu pelga uurijapoolse
uskumusega sellest, mida uskuja usub, ning seda tuleb korrigeerida® (Hufford
1995). Ent Bengt Holbeki arvates vastaks normaalne jutustaja uurija kiisimusele
talle jutustatud teksti tdhenduse kohta midagi sellist, nagu: ,,Eks kuulsid ju
isegi!“ (tsiteeritud allikast: Honko 1985: 40). Hufford lisab siiski, et tekstidel on
rohkem tdhenduskihte kui iiks ja et nende tdhendused vdivad isikuti varieeruda,
samuti mdonab ta, et esineb nn varjatud uskumusi, mille olemasolust infor-
mandid ei rddgi voi mille kohta nad valetavad (Hufford 1995). Moned
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usundilised pohimétted voivad olla inimesele kiill olulised, kuid tal ei tarvitse
tekkida soovi neid sOnastada voi siis iitleb ta need vilja ainult mingis viga
piiratud ringis. Lauri Honko seevastu leiab, et tdendoliselt ei ole ka parimus-
kogukond ise iga detaili puhul 1abi mdelnud, mida see voi teine 161k jutus voi
muus parimusvormis tdhendab (1985: 40). Pealegi pole vanemate arhiivitekstide
puhul informantidelt jarelekiisimine nii voi teisiti voimalik. Sellisel juhul tuleb
uurijal paratamatult piirduda tuginemisega teksti semantilisele siivaanaliiiisile.

Paljudel juhtudel sisaldavad arhiivitekstid sellegipoolest lisaks otsesele
stindmustiku kirjeldusele jutustaja vihjeid véljaiitlemata tidhendustele ja ka
otsesemaid kommentaare, samuti asjakohaseid hinnanguid ja selgitusi. Kordu-
valt kirjeldatud motiivid, kéitumisviisid (nt viited keeldudele ja tabudele) ja
labivad stereotiilibid aitavad uurijal luua seoseid konkreetse périmusiihiku
sotsiaalse, kultuurilise ja usundilise taustaga, diakroonsed ja siinkroonsed
vordlused voimaldavad omakorda teha jareldusi nihtuste universaalsuse kohta.
Seega ei pea piris absoluudiga paika moningate autorite kriitika (nt Beyer
2011), mille kohaselt arhiveeritud tekstid on nende kogumispdhimdtete valiku-
lisuse ja konteksti puudumise tdttu uurimisainena iipris kasutud.

Pealegi on loogiline, et ka kodige oskuslikuma intervjueerimise korral jée-
takse osa teavet uurijale edastamata, seda eriti just delikaatsemate parimus-
valdkondade puhul. See oli muuhulgas ka pohjus, miks ma kogusin antud t66
neljanda artikli materjali anoniiiimse kiisitlusankeedi vormis. Samuti on alati
rohkem selliseid inimesi, keda nende uskumuste suhtes ei kiisitleta, kui neid,
kes moodustavad valimi, kelle {itluste pohjal uurija jareldusi teeb. Lisaks sellele
on isegi koige oskuslikuma ja avameelsema jutustamise korral ootuspirane, et
jutustatud tekst ei anna mingi rituaali vOi uskumuse tdhenduse voi toime-
pohimotete kohta tdiuslikku seletust, kuna usundilise kditumise pdhifookus on
probleemsete olukordade lahendamisel, isiku kaitsmisel jms, mitte véimaluse
pakkumisel selle sidusaks ja loogiliseks lahtiseletamiseks. Tdenéoliselt ei ole
parimusekandjad iseendagi jaoks alati ammendavalt 1abi moelnud, kuidas nende
sooritatud maagiline v6i muu kaitsekéitumine tépselt toimib.

Mulle kasutada olnud tekstid ulatuvad iihe-kahelauselistest sedastustest kuni
mitmelehekiiljeliste pohjalike kirjeldusteni, seega on ka nendes peituvad vihjed
tdhendustele oma pdhjalikkuselt viga erinevad. Seetdttu teadvustan endale
uurijana, et minu tdhendusrekonstruktsioonid ei tarvitse olla sajaprotsendiliselt
Oiged voi ainudiged ja paralleelselt voib leiduda teisi tdlgendusvoimalusi —
nditeks on mdne usundilisi kaitsemehhanisme sisaldava loo rddkimisel iihtlasi
meelelahutuslik funktsioon, kaitserituaalis osalemine vdib vahel olla ajendatud
soovist kogeda midagi pOnevat vOi ebatavalist jne. Samas suuremas teksti-
massiivis esile tdusvad analoogiad ja korduvad mdtteseosed voimaldavad siiski
tuvastada semantilisi koondepunkte, ekstraheerida nende pdhjal tdhendusi ja
teha tldistusi.

On vist iitlematagi selge, et mina (nagu ka enamik teisi uurijaid) ei trita
laiendada oma analiiiisitulemusi absoluutselt kdikidele kontekstidele, ajastutele
ja gruppidele, vaid osutada kaitsemehhanismide avaldumisele konkreetsete
tekstide pohjal (nt katkumuistendid jm ohunarratiivid) ja konkreetsete inim-
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riihmade puhul (nt lastetusprobleemiga isikud). Viimatimainitud rithma vastus-
tes esines muuhulgas markimisvairselt sageli viiteid kirjeldatud uskumuste
funktsioonile, sealhulgas toimimisele psiihholoogilise abivahendina. Andsin
oma valmisartikli ka paarile lastetusprobleemiga isikule lugeda ja nad ei leidnud
midagi sellist, millele nad oleksid tahtnud vastu vaielda, pigem véitsid nad, et
artikli kontekstis said nende endi tunded ja reaktsioonid neile moistetavamaks.
Samuti kirjutasin moned aastad tagasi artikli rollidest ja eneserepresentat-
sioonist interneti esoteerikafoorumites (Hiiemde 2013b). Kuigi mul tekkis
kahtlus, et olin sel korral eiranud reeglit, mida Dundes mainib psiihhoanaliiii-
tilise uurimise kontekstis, nimelt et ,,tdlgendused tuleb vélja lugeda andmetest
endist, mitte need andmetele peale suruda‘ (the interpretations should read out
of the data rather than being read into the data) (1980: 1X), siis minu valmis
artiklit lugenud uuritava rithma litkmed minu kahtlusi ei kinnitanud. Muuhulgas
leidis iiks esoteeriliste teemade internetifoorumi moderaator, et minu késitlus
kajastab foorumitegelikkust realistlikult.

4.2. Subliimsemate kaitsemehhanismide avaldumisvorme

4.2.1. Verbaliseerimine ja narratiiviloome

Jutustamise teraapilistest funktsioonidest hirmude, konfliktide ja traumade
labitootamisel on folkloristikas palju kirjutatud — seda nii seoses isikliku elu
kriisiperioodidega (nt Anepaio 2001), konkreetsete ajaloosiindmustega (nt
Kalmre 2007) kui traumeerivate elukutsetega (nt Tangherlini 2000). Usundi-
pohist verbaliseerimist saab késitleda kdigi muude usundiliste kaitsemehha-
nismide baasi ja esimese astmena, kuna see voimaldab jutustajal esitada mingist
siindmusest just sellise valiku ja sellise rohuasetusega 16ike, nagu jutustaja
heaks arvab, konstrueerides sel moel reaalsuse iimber ja asudes kirjeldatava
olukorra suhtes kontrollipositsioonile. Noustun David Hermaniga, kui ta véidab,
et narratiivi voib pidada sotsiaalselt ankurdatud psiithholoogiliseks abivahendiks
vOi kognitiivseks artefaktiks, mis vdimaldab jagada inimkogemuse ,seedita-
vateks” segmentideks, ndidata siindmuste vahel kausaalseid seoseid ja muuta
probleemid hallatavaks, andes neile tiilipilise vormi ja seades tegevused
loogilisse jarjestusse (Herman 2003: 134—135).

Selliste segmentide abiga on vdimalik kaootiline ja hirmutav kogemus
valada selgepiirilise loo vormi, millel on algus, keskpaik ja 16pp, kusjuures
alguses kujutatakse sageli ohu ilmnemist ja 10pus vajalike kaitsemeetmete
tuvastamist voi tarvituselevotmist. Niiteks katkuhaiguse levikut kirjeldavates
muistendites algab lugu enamasti katkuvaimu joudmisega mingisse konkreet-
sesse tallu voi kiilla ning 16peb tema tdrjumisega, kuid sellele episoodile
eelnevat epideemiakulgu ei kirjeldata. Kord juba véljakujunenud loo struktuuri
on hiljem vd&imalik rakendada juba jirgmiste samalaadsete kogemustega
toimetulemiseks (vrd Herman 2003: 135). Terved jututiiiibid tegelevad arhe-
tillipsete voi muul moel intensiivsete hirmude labitootamisega ja kirjeldatavate
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olukordadega seostuvate kaitseinstruktsioonide andmisega. Beverly Crane, kes
uuris tdnapdevamuistendi tiilipi ,,Toakaaslase surm®, on seisukohal, et
nimetatud jututiiiip on jitkuvalt elavas ringluses ,,tinu oma vdimele sdnastada
keerukat kompleksi iihiskonnas tdheldatavaid faktoreid, mis tekitavad asjasse-
puutuvate isikute elus pingeid ja drevust (Crane 1977: 147). Uldise kultuurilise
foonina kuuldud lood voimaldavad nende retsipientidel kaaluda, kuidas nemad
ise reageeriksid erinevates hiipoteetilistes ja ddrmuslikes olukordades, ajendades
neid nii vélja mdtlema strateegiad hakkamasaamiseks potentsiaalsete ohtudega,
mille olemasolu iga inimrithm enda iimbruses tajub (Tangherlini 2000: 43jj).
Monikord voib rasketest voi piinlikest olukordadest jutustamisel tdiendava
kaitsemehhanismina toimida huumori kasutamine (vt sellest pikemalt nt
Legman 1996 [1968]: 17-18).

Eristuvad kaks jutustajapositsiooni — hirmutava vdi muidu héiriva olukorra
kogeja esitatud isikukogemusjutt ning folkloriseerunud jutu edasijutustamine,
millest saab osa juba laiem kuulajaskond. Osutan oma neljandas artiklis laste-
tusega seotud narratiivide baasil, et kuigi kogemuskirjeldused konstrueeritakse
olemasolevate verbaliseerimistraditsioonide sotsiaalses mojuviljas ja need on
mojustatud iihiskonnas levinud hoiakutest, on memoraatide ja eluloojutustuse
sihtgrupp sageli eelkdige jutustaja-kogeja ise, olgugi et narratiiv vdib olla iiles
ehitatud viitlusena hiipoteetilise dialoogipartneriga. See tihendab, et vastused ja
seletused, mida soOnastatud lugu endas kétkeb, peavad eelkdige rahuldama
radkijat ennast. Teistel juhtudel vdib aga rohkem vdai vidhem traditsioonilistel
stizeedel pohinev jutustamine olla kommunikatsioonikanaliks, mis voimaldab
mingite muul moel raskesti verbaliseeritavate sdonumite v3i tdhenduste edasta-
mise kaasinimestele (vrd néditeks ldhisugulaste abiellumise tabulisuse kontekstis
Metsvahi 2015). Sageli tunneb jutustaja-kogeja keerulisi kogemusi sdnastades
vajadust luua konkureerivate siimboolsete ja sotsiaalsete siisteemide risttules
sidus ja kompaktne eluloojutustus, mille toel ta saab siilitada oma ,hea* voi
»oiglase® inimese minapildi (vrd Woodhead, Riis 2010: 204). Naiteks iihe
anoniiiimse foorumikasutaja kirjeldus tema kogemusest needuse kaitsemaagilise
tagasisaatmisega needjale on kujutatud mojusa revansina, milles jutustaja jaib
16puni kontrollipositsioonile, toimides 15puks algse pahategija pédstjana:

Needus ja needmine on téesti olemas ja pole vaja tosiselt votta neid "teadjaid"
kes rddgivad, et see koik su fantaasia jm sarnast. Olen ise pooltahtmatult (ise ei
uskunud et see voib mojuda vaid lihtsalt enese rahustamiseks ja ka objekt polnud
teada vaid lihtsalt saatsin sama tagasi sellele kes see iganes ka poleks) oma
lihase sugulase dra neednud ja kui ma teda moned nédalad hiljem ndgin siis oli
inimene hakanud jdrsult vananema. Muutused olid drastilised. Ise ta ka esimese
asjana hakkas rddkima, et ei tea mis temaga on, jdrsku on hakanud kokku
kuivama jne. Hetk hiljem tuli mu needmine meelde ja ehmatus oli suur. Eral-
dusin ja sama siigavalt keskendudes votsin koik tagasi ja nullisin dra. Selle
inimese endine seisukord taastus mingit aega. Ei tea kui kaua kuna ma ei
Jjulgenud enam palju suhelda temaga. Ma ei tea kas see talle jdlje jiittis sest tegu
vana inimesega kes niigi niitidseks juba hallinev ja kortsuline. Olen peale seda
hakanud pidevalt oma maétteid kontrollima (http://naistekas.delfi.ee; 22.12.2009).
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Muidugi ei ole narratiivsete strateegiate funktsioonid kdikide jutustajate puhul
ithesugused ning ka memoraadi voi juba pikema folkloriseerumisprotsessi
lébinud loo kuulja reaktsioonid vdivad olla erinevad: nditeks voib lugu imelisest
padsemisest voi Onnestunud kaitsemaagiast moningate kuuljate mottemaailmaga
resoneerida, tekitada tugevaid emotsioone ja mélupilte ning pééddida isegi vasta-
vate uskumuste voi kaitsemooduste iilevotmisega, teised voivad sellesse aga
suhtuda pigem kui meelelahutuslikku viljamoeldisesse (vrd Dégh 2001).

Eraldi véérivad kaitsefunktsioonilisena markimist haiguste voi muude tosiste
probleemidega seostuvad iileloomulikud seletusmustrid. Kéesoleva t66 artik-
litest joonistusid need eelkdige vélja neljandas artiklis, milles niitasin, kuidas
lastetusega seostuvad seletusnarratiivid on abiks positiivse enesekuvandi siilita-
misel eluloojutustuses. Need kitkevad endas sageli teatavaid enesedigustusi voi
kompromissideotsinguid saatuse ja isiklike unistuste vahel ning on seotud
iileloomuliku kausaalsuse temaatikaga. Sotsioloog Pertti Alasuutari hoiatab, et
eluloojutustuste puhul tuleks olla ettevaatlik laiade {ildistuste tegemisel:
»Indiviididel ei ole tagataskus voi ajusopis valmisjutustatud elulugusid, mis
ainult ootaksid, et uurija need iiles nopib. Iga jutustus isiku mineviku kohta on
kindla tdhenduse ja funktsiooniga. Iga eluloojutustamise olukord on vaja seos-
tada selle kontekstiga, et nidha, milleks seda vajatakse v0i kasutatakse* (Ala-
suutari 1997: 6). Noustun, et jutustamiskontekst on oluline, kuna sellest voib
sOltuda esitatavate motiivide valik, kuigi oluliste elusiindmuste puhul on nen-
dega haakuvad koondkujundid ja metafoorid tdendoliselt vdhemalt osalt
latentselt juba piisivamalt olemas ning paljusid 16ike oma elust on inimene
iseenda jaoks elu jooksul sOnastanud iitha uuesti, kinnistades oma lugu vahel
kiimnete aastate jooksul.

4.2.2. Vaikimine ja mitteverbaalne kommunikatsioon

Vaikimisel vdi mitterddkimisel voib olla mitmeid pdhjuseid ja funktsioone.
Unustamisel kui ithel mitterdékimise pdhjusel ma kdesolevas pikemalt ei peatu,
samuti jatan korvale kollektiivsest voi individuaalsest traumast (nt trauma-
jargsest stressihdirest tingitud) tuleneva amneesiaga seotud juhtumid (trauma-
teooriatest ning trauma ja jutustamise vahekordadest pakub pohjaliku iilevaate
nt Aarelaid-Tart 2006). Siiski tuleb nentida, et piir mitterdékimise kliiniliste ja
usundiliste ajendite vahel vdib olla ebaselge ja tdenéoliselt voib vahel ka mdni
muljetavaldav iileloomulik kogemus kaasa tuua traumajirgse stressihdire
stimptomite ilmnemise, mis vdivad tingida kogejapoolse vaikimise, vdi ka
vastupidi — korduvalt uuesti jutustamise.

Kaitsemaagiline vaikimine véljendub muuhulgas ohtude nimetamise keelus —
vaatlen seda oma t60 esimeses artiklis katku nimetamise tabu néitel, kuid
nimetamistabu on kirjeldatud ka igapdevasemate olukordade kontekstis (nt
Loorits 1939). Vastavalt usundilise loogika reeglitele loob nime véljaiitlemine
nimetatavaga maagilise kontakti ja muudab ta selle kaudu kohalolevaks. Ténini
kasutatakse viljendit: ,,Kus hundist radgid, seal hunt kohal. Nimi on seega

46



kisitletav inimese v6i muu olendi fiiiisilise eksistentsi pikendusena, mis kannab
endas samu omadusi. Paljude vanemate péarimustekstide jargi tuli nimetamine
asendada iimberiitlemisega, et voimalikku ohtlikku kontakti valtida, nditeks ei
tohtinud dikesepilve mustaks nimetada, sest muidu 160ks sellest tulev vilk
inimese surnuks, seetdttu tuli piirduda neutraalsema kirjeldusega. Ei tohtinud
Oelda mitte kurat, vaid vanatiihi; mitte hunt, vaid hallivatimees; mitte karu, vaid
metsapits; mitte madu, vaid pdosaalune. Esimestel aastatel oli taunitav nime-
tada nimepidi ka inimlast, eelistatav oli delda lihtsalt titt voi laps. Monikord
kaitses kardetava olendi eest siiski aga just tema nime nimetamine (nt naki,
painaja voi katkuvaimu puhul), kuna see osutas, et tema deemonlik olemus on
14bi nédhtud.

Ténapéevastes tekstides mainitakse vaikimist voi asendusviljendite kasuta-
mist eelkdige kui moodust enda kaitsmiseks drasdnamise eest, nditeks voib
drasdonamise hirmust tingitud rédkimistabu leida vidljundi neutraliseeriva eitu-
sena, kui kiisimusele: ,, Kuidas 1dheb?* vastatakse ,,Ei saa kurta“, kuna oma
kiekdigu otsesdnu kiitmine voiks sellele halvasti mojuda. Samuti on tradit-
sioonilised edu soovimiseks pruugitavad asendusvéljendid (nt ,,Okas kurku®,
,.Kivi kotti®) jatkuvalt kasutuses, olgugi et need voivad olla 6eldud pigem nalja-
toonis. Rédkimistabu seostub ka eluliselt tdhtsatest ettevotmistest rddkimise
viltimisega (nt neljanda artikli materjalis ilmnes korduvalt, et hoidutakse
teadlikult rddkimast eesootavatest kunstliku viljastamise katsetest). Vaikimine
on ndutav mitmete maagiliste rituaalide ajal (nt ennustamisel, peidetud varan-
duse véljakaevamisel), vastasel juhul dhvardab tegevuses osalejaid oht.

Huvitav on vaikimise roll mitteverbaalset komponenti sisaldavate usundiliste
juttude kontekstis, mida vaatlesin kolmandas artiklis. Eesti (ja ka paljude muude
maade) rahvausundi kohaselt peeti verbaalse kontakti loomist iileloomuliku
olendiga ohtlikuks, seega oli ebaselge staatusega isikut kohates eelistatav
vaikimine ja tema mitteverbaalse kditumise jdlgimine, et selgitada vilja tema
edasised kavatsused voi lasta kdiku ennetavad kaitsemeetmed (nt kaitsemaagia,
pdgenemine voi preventiivne végivald). Teisalt aga vdis suhtluse teisele osa-
poolele mojuda kahtlaselt just vaikimine. Nii tavasuhtluses kui selle narratiiv-
setes kirjeldustes tajutakse tdnini normikohase kéitumisena suhtlemist voi
vestluse algatamisele vastamist; kui leidub keegi, kes kdonetamisele ei vasta, siis
ta jarelikult kas pole inimene voi plaanib halba, mistdttu peetakse digustatuks
taas kaitsekditumise rakendamist. Jargnevas néitetekstis ilmneb vaikimise
kommunikatiivne tihenduse traditsioonisidus dekodeerimine — vaikimisse
suhtutakse kui iihte indikaatoritest, mis viitab asjaolule, et kohatud meeste
puhul oli tegemist iileloomulike olenditega. Mitteverbaalse kommunikatsiooni
pOhjal tehtud otsused saabujate staatuse iile pdéddivad iihel juhul pdgenemis-
reaktsiooniga, teisel juhul paanika ja ,tegelinskite* kutsumisega.

Ja vaimude kohta iitlen niipalju, et olen ka neid ndinud. [---] olin 7 aastane laps
kui ma oma vanematega iihes talumajas elasin. iihel pdeval kui liivakastis
mdngisin, mdrkasin, et minu poole tuleb iiks mees, naerul ndoga. tousin piisti, et
kodu poole joosta. dkki ilmus nagu oOhust minu ette teine mees. sattusin
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paanikasse ja jooksin tagasi liivakasti poole. seal oli juba kolmas mees. jdin
seisma ja nad moodustasid minu iimber ringi. seisin nende keskel, ja hakkasin
nutma. nad vahtisid mind vaikides. mina nutsin ja mdletan et motlesin et kes te
olete, mis te tahate, omal siida pekslemas rinnus. dkki nad ldksid minust natuke
eemale seisma, ise samal ajal mind vahtides.lopetasin nutu ja tahtsin kodu poole
joosta, kuid ei saanud, sest jalad olid nagu halvatud ja iiks nendest meestest
ldhenes mulle imeliku ndoga. hakkasin uuesti nutma ja siis see mees iitles, et
tydruk, dra nuta, me ei tee sulle midagi. siis ldks ta tagasi meeste juurde ja
haitusid. jargmisel pdeval, kui ldksin naabrinaisega karjamaale lehmi vaatama,
nigime MOLEMAD kolme meest karjamaal istumas, nende korval oli mingi
soiduk. tundsin need mehed dra. naabrinaine iitles neile et miks te vooral karja-
maal olete. mehed tousid vaikides, ja liksid oma séidukisse, mis vaikselt dra soitis.
rohi oli soiduki alt polenud. soiduk ise oli halli virvi ja viike. naabrinaine oli nii
paanikas, ja kutsus mingid tegelinskid kohale. minu vanemad ei lubanud mul
nendele midagi rddkida, oeldes et muidu mind pannakse hullumajja ja sealt ma
vilja ei saa. oli ju siigav vene aeg siis (http://naistekas.delfi.ee/foorum, 7.11.2009).

4.2.3. Kontaktist hoidumine

Kui eelmises alajaotuses oli juttu verbaalse kontakti viltimisest, siis jirgnevas
vaatlen teatud kohtade, isikute ja olendite kaitse-eesmaérgilist fiiiisilist valtimist.
Kuigi ka psiihholoogias kirjeldatakse sarnast kéitumist, mis voetakse kokku
koondterminiga véltiv kéitumine, ei ole see siinkohal kirjeldatud moodusega
péris kattuv — mina keskendun eelkdige sellistele kontaktist hoidumistele, mille
puhul on &dra toodud usundilistest argumentidest ldhtuvad pdhjendused. Ent
siingi ei ole puhtpraktilised viisid enda fiiiisilise turvalisuse tagamiseks ning
usundilised kujutelmad selgelt lahushoitavad. Siia alla kuuluvad mdtteliselt nii
mingite olukordade voi kontaktide kaitsemaagiline véltimine, narratiivsetest
ohukaartidest l1dhtuv kohtade viltimine, ohukohast lahkumine kaitseks miito-
loogilise ohu vai ohtliku inimese eest ning kaitstavate varjamine ja peitmine.
Eelkdige vanemas parimuses esinev otseselt kaitsemaagiline toiming kaeta-
mise véltimiseks on enda, laste vOi loomade peitmine vdoraste pilgu eest.
Kahjustava kontakti viltimiseks oli kdige kindlam viis peitupugemine voi
vdhemalt olulisemate kehaosade (ndo, pea) kinnikatmine. Eesti rahvajuttude
jérgi kaitses peituminek mitmesuguste deemonlike olendite eest, nagu katku-
vaim, halltdbi ja koerakoonlased. Suurtel katkuaegadel arvati paljudes Euroopa
piirkondades, et ainuiiksi silmside katkuhaigega pdhjustab nakatumise ning
seetdttu soovitati arstidel ja ldhedastel haige juurde minnes silmad rétiga katta
(Zaddach 1971: 24). Nii Eestis kui ka laiemalt Euroopas on arvatud, et lapsed ja
muidu ndrgemad inimesed ei tohi surnud inimesele otsa vaadata vOi tema
laheduses viibida, sest muidu vodivad nad haigestuda ja isegi surra. Elavate
kaitsmisega kahjuliku moju eest on pdhjendatud ka kommet surnul silmad kinni
vajutada. Ténini leidub uskumus, et rase naine ei tohi surnut vaadata vdi tema
laheduseski viibida. Noue, et abielunaised peavad ritikut kandma, tulenes
samuti vajadusest perenaist kui eluandjat ja laste ema potentsiaalse halva moju
eest kaitsta. Eriti rohkelt on varjamisndude jargmisele iileskutsuvaid parimus-
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tekste seoses oluliste iileminekuperioodidega elus, mil inimest peeti eriti
haavatavaks: niiteks on pruudi pea katmine sdba vdi looriga ja vastsiindinu
vOora pilgu eest varjul hoidmine ldhtunud kaitsemaagilistest eesmérkidest.

4.2.4. Projitseerimine

Projitseerimine on ka iiks Freudi t66s (1936) ja laiemalt analiiiitilises psiihho-
loogias kirjeldatud ego kaitsemehhanismidest, kuid siin késitlen seda siiski
monevorra teises tihenduses. Minu seisukohtadega haakub enam Juri Lotmani
(1998: 63—64) tdhelepanek hirmudega seotud projitseerimise kohta: ,,Kui
ithiskonda on haaranud hirm, mille reaalsed pohjused on inimeste ees varjatud,
tekivad miustifitseeritud, semiootiliselt konstrueeritud adressaadid. Mitte dhvar-
dus ei kutsu esile hirmu, vaid hirm konstrueerib dhvarduse.“ Hirmud voidakse
projitseerida kindlasse ajaperioodi — kindla ajalise raamiga seotud hirmutavad
jutud aitavad siduda muidu vabalt ja korrapdratult inimese fantaasiamaailma
téditva koheduse konkreetse ajalise 10iguga, millest tihtilugu rdfigitakse mineviku
vormis ehk nii, nagu halb oleks juba md6das (vrd Smith et al. 2010). Kindla
ajalise momendi vdi perioodiga sidumine ilmneb ka ennustamise ja kaitse-
maagia kombineerimisel: ennustamise kaudu saab hirm muidu ettendgematu
ohu ees ajalise dimensiooni, mistottu inimene saab end selle vastu mobili-
seerida, seega pole enam vaja karta kogu tulevikku, vaid konkreetset ennustatud
sindmust. Ebaméédrased hirmud voidakse ankurdada kindlasse kohta: ,,Liialt
suur hirm mingi ohu ees projitseeritakse véljapoole ja seostatakse mingi konk-
reetse paigaga. Seega ei pea inimene hirmu enda sees kandma, vaid ohtlikuks ja
hirmutavaks muutub teatav koht™ (Jeggle 1990: 62).

Samal mehhanismil pohineb mentaalsete ohukaartide koostamine, millest on
lahemalt juttu alapeatiikis ,,Lokaliseerimine ja mentaalsed ohukaardid®. Samuti
vOib toimuda ebaméddraste hirmuaistingute projitseerimine usundiliste stereo-
tiitipidega seotud koondfiguuridesse (nt tulnukad, terroristid, pagulased).
Sellised mehhanismid vdimaldavad transleerida timbritseva végivalla rahvajutu
keelde ning vilja elada jutustajate endi valmiduse végivallaks v3i véhemalt
kujutlused endast selle osalisena (vrd Kalmre 2008: 148). Ent eriti just viimastel
aastatel vOib maérgata tendentsi, et kui amorfne végivallahirm on juba kord
seostatud stereotiilipse terroristikujuga, hakkavad nii meedias kui inimeste-
vahelises kommunikatsioonis rohkem tidhelepanu saama muudki ebatavalised,
eelkdige just ebainimlikuks liigitatavad riinnakud, sealhulgas need, mis ei ole
terrorismiga seotud. Néiteks vOib meediatekstides kohata mingi végivallaakti
puhul selgitust, et politseile teadaolevalt ei olnud tegemist ettekavatsetud
terroriaktiga voi et kurjategijal puudus islamitaust, ent juba selle viite kaudu
luuakse sellegipoolest tdhendusseos stereotiipiseerunud vaatega terrorismile.
Seega laieneb viljatootatud tdlgendusskript sellest konkreetsest stereotiitibist,
mille baasil see dieti formeerus, juba kaugemale — draproovitud ja tuttavlikud
rddkimisviisid ning nendega seostuvad stereotiiiipsed kategooriad ja tdhendused
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ndivad teenivat juhitamatutes siindmustes vdhemalt néilisegi korra loomise
eesmarki.

Projitseerimine ei ole siiski seotud ainult negatiivsete aistingutega. Folk-
loorse jutuvormis projektsioonina voivad saada viljundi ka unistused ja
soovmotlemine — niiteks vodimaldab vastav folkloor tunnetada ihaldatud
kontakti lahkunud l&dhedastega (vrd Hiieméde 2016a) v6i suhelda eostamata
lapsega (vt sellest pikemalt neljandas artiklis). Siin voib ndha seoseid psiihho-
loogias tuntud leinateooriatega (eelkdige eitamise ja tingimise faasiga), millele
olen pdgusalt osutanud ka oma artiklites. Teatav kompensatoorne projitsee-
rimine viljendub juttudes, milles haavatavas positsioonis olijat kujutatakse
olukorra peremehena — niditeks triksterina kavaldamas, tileloomuliku abiga
revansi saamas v0i muul moel kontrollipositsioonile asumas (nt katku- voi
kuradiga seotud parimuses iileloomuliku antagonisti iiletrumpamine voi kurja-
soovija kahjustamine talle endale needust tagasi saates).

4.2.5. Personifitseerimine

Uleloomulike joudude isikustatud kujutamine on tdenioliselt omane kogu
maailma usunditele ja seda on seostatud animistliku, loodust hingestava motle-
misega. Tliipiline on hirmutavate seikade, nagu surma ja haiguste, personifit-
seeritud kujutamine, kuid ka kaitsvad olendid — jumal, jumalused, abi- ja
kaitsevaimud, kaitseinglid, surnud sugulased vdi esivanemad - ilmuvad
personifitseeritult. George Lakoffi ja Mark Johnsoni kisitluse kohaselt on
personifikatsioon ontoloogiline metafoor, mis aitab pdrimusekandjal mdista
mitmesuguseid mitteinimentiteetidega seotud kogemusi inimlike motivatsioo-
nide, loomujoonte ja tegevuste termineis (Lakoff, Johnson 1981: 33). Naiteks
tdnapdeva muistendipdrimuse jututiilibis ,,Ténulik terrorist“ koondatakse
néiliselt kdikjal varitsev irratsionaalne terrorioht iihte terroristikujusse, keda
kujutatakse iildinimlikest moraalinormidest kinnipidavana — ehk siis heateole
samaga vastamas (vt sellest jututiilibist pikemalt Smith et a/. 2010).
Personifitseerivaid jooni on ka iileloomuliku kausaalsusega seotud kujutel-
mades, millest oli juttu peatiikis ,,Uleloomulikust kausaalsusest lahtuvad
usundilised kujutelmad ja nende minakesksus*. Tédnapdevases kasutuses ei esine
personifitseerimist enam niivord véljajoonistuvate iileloomulike olendite néol,
vaid pigem soOnakasutuse tasandil, mis kujutab ka abstraktseid ndhtusi tegija
rollis (nt ,haigus riindab®, ,arvuti ei taha to6tada®). Mind huvitab usundiline
personifitseerimine antud kontekstis eelkdige ohutajuga seoses. Ohuallika
isikustamine annab sellele kuju ja seega sihtmérgi, mille vastu suunata kaitse-
meetmed, sealhulgas ka samasuguste isikustatud kaitseolendite abi. Teisalt v3ib
usundiline personifitseerimine ka hirme suurendada, néditeks kui hémaras
kuivavat valget pesu ndhes kujustatakse see usundilistele tdlgendusmustritele
vastavalt agressiivseks kummitusolendiks. Kirjeldan oma esimeses ja teises
artiklis personifitseerimist kombinatsioonis lokaliseerimisega katkupédrimuse
kontekstis kui lihte narratiivse kaitsekditumise moodust. Kuigi katk vois levida
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suvalises suunas, kujutatakse muistendites, et katkuvaime on iiks ja tema
liikumistee on iithesuunaline. Siindimata laste personifitseeritud kujutamist
teatava soovmotlemise tulemina kirjeldan neljandas artiklis.

4.2.6. Lokaliseerimine ja mentaalsed ohukaardid

Ole Riis ja Linda Woodhead (2010: 7) osutavad, et inimeste sotsiaalsed suhted
ei piirdu inimmaailmaga, vaid holmavad ka muud olendid ja paigad: ,,Meie
emotsionaalset elu kujundavad kokkupuuted mitte ainult elusolenditega, vaid ka
surnud, véljamodeldud, lileloomulike ja elutute entiteetidega. [---] Usundiline
emotsioon ei ole seotud mitte ainult sotsiaalsete suhetega selle kitsas ,,inimli-
kus‘ mottes, vaid sotsiaalsete suhetega laiemas madttes, sealhulgas suhetega, mis
meil on piihapaikade, maastike, esemete ja olenditega.” Mentaalsete ohu-
kaartide kontekstis tdhendab see, et ka veel tdnapideva parimuses on inimestest,
iileloomulikest allikatest ja kohtadest tulenevaks peetav fiilisiline oht mentaal-
ses kujutelus segunenud ning inimeste voi uskumusolenditega seostuv ohutunne
projitseeritakse sageli hoopis kohtadesse. Muistendites mainitakse sageli reaal-
selt eksisteerivaid kohti jutustajate ldhilimbruses (vt selle kohta nt Callaway
Moss 1983, Kvarti¢ 2012), kuid neile voib lisanduda teatav miitoloogiline
mddde ehk siis vdidakse neid mentaalsel ohukaardil kujutada iileloomuliku
olendi tegevuskohana ja seetOttu tavapérastest teistsugustele reeglitele alluvate
paikadena (iileloomuliku ja kohtade seostest vt nt Thomas 2015). Pasi Enges
rohutab, et olendite ja vdgede paigutumine maastikul pole juhuslik, vaid
topograafiliselt organiseeritud ja fiiiisilise keskkonna kinnisobjektid moodus-
tavad omalaadse kognitiivse kaardi, mille kaudu inimesed liigendavad supra-
normaalset maailma (Enges 2000: 70-71).

Vaatlen oma teises artiklis 1dhemalt liikuvate ohuallikatega seotud mentaal-
set kaardistamist, kuid tavapdrasem on siiski paiksete ohuallikate v3i konk-
reetsete ohukogemustega seotud kohtade mentaalne kaardistamine. Jargnevalt
on toodud selle kohta kaks tdnapdevast ndidet. Esimeses tekstis analiilisib
rddkija oma aistinguid, néitlikustades et piirid {ileloomuliku ohuallika, ratsio-
naalse hirmu ja lihtsalt tdpsemalt madratlemata ebamugavustunde vahel ei ole
selliste kogemuste puhul iiheselt paikapandavad. Siiski ajendab vastavat kiitu-
mist vihemalt osaliselt vanemate usundiliste kujutelmade tundmine, néiteks
traditsiooniline arusaam, mille kohaselt ebaloomulikku surma surnud (nt enese-
tapu teinud) inimene ei saa rahu ja jitkab kummitamist oma hukkumiskoha
imbruses. Olgu veel mainitud, et siin on tegemist mentaalse ohukaardi tekkega,
millel on puhtalt narratiivsed alused. Jutustaja ise ei olnud kirjeldatud enese-
tapjaga kuidagi seotud, lugu joudis temani vaid kolleegide jutustuste kaudu.
Seega osutab lugu iihtlasi parimustekstide kaudu omandatud info rollile vastava
viltiva kditumise kujundajana.
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Uks asi on kiill, et ma kunagi ei lihe [ajalehetoimetuse nimi] hoone trepist iiles,
vaid alati soidan liftiga. Just seda kahte trepivahet ma ei lihe. Ja seda selle-
pdrast, et vist juba oma kiimme aastat tagasi tiks naine tegi seal enesetapu,
hiippas trepisahtist alla. Ma otseselt seda kohta ei kardagi, aga selline eba-
mddrane tunne on, et ei taha selle peale moelda. Seega otseselt ei tunne hirmu,
aga kaudses mottes selle koha viltimisega ikkagi vildin vist ka hirmu tekkimist,
jah (naine, snd 1977, 6.06.2016).

Teises nditetekstis on méirgatav ka vanemates muistendites 1dbivalt tiheldatav
siinpoolse ja teispoolse maailma vahelise piiri ohtlikkuse tajumine. Liiga
ldhedane kokkupuude iileloomuliku maailmaga I6peb vanemate parimustekstide
jérgi sageli kogejale traagiliselt (nt kujutatakse muistendites surnuteriigi kiilas-
taja ebatavaliselt kiiret vananemist ja sellele jargnevat surma vdi iileloomulike
olenditega lavimise jargset haigestumist).

Kui iildse ridkida mingist kohast, mis on seotud minu kditumisega, siis on seda
see [Tartu] vana siinnitusmaja. See maja tekitab oma mineviku tottu ebameel-
diva tunde — selle teadmise tottu, mis seal on olnud, kéik need kannatused ja
selline piiripealsus. Ma olen mdrganud, et kui ma sinna loengule lihen, siis ma
kdin enne vetsust ldbi ja pesen ndgu, tomban mdrgade kitega iile juuste, et
justnagu sellega kuidagi kaitseks ennast (mees, snd 1978, 6.06.2016).

Modlemad tekstid hdlmavad nii ohutunnet v3i laiemalt vastumeelsust tekitava
koha narratiivse lokaliseerimise kui ka vastumeetmed (esimeses tekstis koha
viltimine, teises kohaga seotud rituaalne kaitsev tegevus). Eda Kalmre (2008)
kirjeldab oma uurimuses sdjajiargsete kannibalistlike kuulujuttude kohta samuti
ilmekalt, kuidas koikjalvaritsev kurjus ja vidgivallaoht seostati kindlate kohta-
dega (Kivisild, turg, varemed), millest said olulised orientiirid siindmuskoha
geograafilisel méadratlemisel, moodustades otsekui visuaalse teravnurga, kus
inimliha vorstivabrikuga seotud siizeed hargnema hakkasid. Samuti ilmneb ka
Kalmre niitetekstidest, et sellised narratiivsed ohukaardid avaldasid mdju
inimeste konkreetsele kéditumisele (nt seostuvate kohtade valtimine, kuid teatud
tingimustel ka teadlik kiilastamine).

Nagu ma oma ohukaarte késitlevas artiklis osutan, on olulise osa tdna-
pievaste mentaalsete ohukaartide kujunemisel suunavaks viagivallakuritegude
hirm, mida toidavad végivalla kajastused meedias. Mdnedki autorid on tdhel-
danud, et inimeste hirm végivallakuritegude ees on vorreldes nende kuritegude
esinemissagedusega ebaproportsionaalselt suur (vrd Bannister, Fyfe 2001: 808).
Samuti on tdnapdeva meediamdjulise ohutaju puhul tunnuslik, et hirmu baasiks
on vihem isiklikud kogemused ja iitha rohkem meedia kaudu esitatud abstrak-
tsed, juba algusest peale narratiivi vormis kuuldud kogemused (vrd Grupp 2003:
43). Viimaste pidev edastamine meedias signaliseerib, et kuritegevus kujutab
endast probleemi iga inimese jaoks. Uuringud on ndidanud, et kdige vastu-
votlikumad kuritegevusega seotud hirmudele on sageli inimrithmad, kelle puhul
ohvriks langemine on koige vdhem tdendoline (Furedi 2002: 2-3). Paljud
miitoloogilised hirmud (nt hirm deemonlike vaimolendite végivalla ees) on
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kokkuvdttes asendunud hirmuga demoniseeritud, monstrumlikult halbade
inimeste ees, kuid mentaalsete ohukaartide kujunemine ise tundub toimuvat
endist viisi samadel alustel. Kuritegelike inimestega seoses produtseeritavad
uudised ja usundilised jutud tunduvad kasutavat tihtilugu samu mdjusaid
tuummotiive, millega seoses Martin Innes (2014) on pakkunud vélja termini
’signaalkuriteod’ (signal crimes). Innes motleb selle all juhtumeid, millel on
ebaproportsionaalselt tugev voime tekitada inimestes isikliku ohustatuse tunnet,
mistottu sellise info saajatel tekib vajadus votta tarvitusele mingid kaitsvad
meetmed; samuti on niisugustel signaalidel mdju sellele, milliseid uskumusi
inimesed selliste ohtudega seoses konstrueerivad (Innes 2014). Spetsiifilistele
juhtumitele keskendumine voimaldab antud kuriteoliigi teatud mottes personi-
fitseerida ja lokaliseerida — siduda vastavad hirmud konkreetse kurjategija voi
inimtiitibiga, kelle vahistamine justkui korvaldaks kogu selletiiiibilise ohu.
Sarah Moore osutab, et kui uudis on negatiivne, hirmutekitav voi stereotiitipidel
tuginev, siis jadb see lisaks ka suurema tdendosusega meelde ja avaldab mdju
iiksikisiku kditumisele (Moore 2014: 87).

Linnamuistendi alakategooriana eristatakse omakorda kuriteomuistendit
(crime legend). Sellised lood kordavad enamasti meedias kajastatavaid signaal-
kuritegudega seotud végivallastereotiilipe, kuid lisavad neile mdne muisten-
diliku arenduse voi puindi. Seega on tegemist valdavalt fiktsionaalsete lugu-
dega, mis ldhtuvad siiski reaalselt iihiskonnas olemasolevatest hirmudest ja
nendega seotud uskumustest ning tunduvad vaatamata oma sageli ebarealist-
likele stizeedele ometi voimalikud. Kuriteomuistendite edastamise iiks tiitipilisi
viise on kettkiri v3i Facebooki postitus (sageli algusvormeliga ,,Tahan teid
hoiatada®) ja nende sisuks on kellegi langemine kuriteo ohvriks voi napilt
padsemine, samuti juhised, kuidas ohver oleks pidanud voi teised peaksid
samasugustesse olukordadesse sattudes kéituma. Nagu miiiitides ja muinas-
juttudes on ka nendes lugudes tdhelepanu réhutatult nii inimlikel hirmudel kui
stereotiilipsuseni korratud moraalsetel dppetundidel: dra mine liksi tundmatusse
kohta, dra suhtle vOodra inimesega ega vota vastu tema pakutud hiivesid, dra
usalda inimesi kergeusklikult, jélgi mirke ja kditu Oigesti (vrd Moore 2014:
134).

Mitteisikustatud kohamdjudega on seotud negatiivsete maaenergiate hirm,
mida on siivendanud meedias ilmunud intervjuud ja muu materjal veesoonte,
Hartmanni vorgustiku jm maapinnast tulenevate negatiivsete mojude kohta ja
mis annab omakorda alust individuaalsetele mentaalsetele ohukaartidele.
Uskumused, mis on seotud kohtade kui haiguse, vdsimuse, energiapuuduse,
suhtekonfliktide ja muude hidade esilekutsujatega (vt pikem negatiivsete
maaenergiate késitlus Kivari 2016: 44jj) korreleeruvad asjakohaste kaitse-
votetega (kohtade véltimine, nt loobumine kinnisvaraostust, voi vastumeetmed,
nt peegliga, korkmaterjaliga energiate tagasipeegeldamine, maaenergiate voi
maagiaspetsialisti appikutsumine). Lopetuseks on asjakohane maérkida, et minu
uurijahuvi keskendus kiill mentaalsetele ohukaartidele, kuid samasugust
kaardilist kujutamist voib tdheldada ka muude usundiliste teadmiste kontekstis
(vt parimuse ja paikade muudest seostest Valk 2014). Néiteks Anna-Leena
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Siikala (2004: 53) radgib seoses handi traditsioonilisi elatusalasid ja piihapaiku
puudutava parimusega mélestuste kinnistamisest maastiku diinaamilise men-
taalse kaardistamise abil, osutades et objektid, nimed ja jutustused stindmustest
moodustavad mirkide ja nendega seotud tolgenduste vorgustiku ning voimal-
davad tolgendada maastikku erinevatel otstarvetel ja pohjustel. Sellised
mentaalsed kaardid on samuti olulised nii kollektiivse kui ka individuaalse
maastiku- ja ruumitunnetuse kujunemisel.

4.2.7. Usundilised stereotutbid ja koondkujundid

Stereotiilipide teket ning stereotiilipide moonutatusest tingitud pérssivat moju
inimsuhetele on pdhjalikult uurinud psiihholoogid (nt Epley 2015: 60jj). Ule-
minek tajupsiihholoogiliselt seletatavatest moonutustest usundilistel motiividel
pohinevatele stereotiiiipidele on sujuv — mdlemal juhul on stereotiilipsete
kujutelmade eesmirk maailma lihtsustamine, kusjuures iithe olulise funktsioo-
nina tdusetub taas ohtlike inimeste ja ndhtuste véljaselgitamine ning vastava
kaitsekditumise kaasamine. Nii folklooris, vandenduteooriates kui kohati ka
uudismeedias ndib stereotiilipide iiks funktsioone olevat fokuseerida ja kanal-
dada ebaméiiraseid, raskesti hoomatavaid hirmunéhtusi, sidudes need koigile
arusaadavate kultuuriliste koodidega — nii niiteks aitab katkuaegade era-
kordsust, hirmutavust ja loomuvastasust rdhutada stereotiiiipne kujund, mille
jargi katkuajal sdid sead surnuid, kuna neid ei joutud kombekohaselt matta, voi
inimesed kaevasid ise endale hauad valmis. Moningate stereotiiiipide puhul
tunduvad méngivat rolli evolutsioonipsiihholoogilised pdhjused, nii vdib
tumedate inimkogude seostamine ohuga olla périt juba véga iirgsetest aecgadest.
Ulo Valk (1997: 142—143) osutab, et must mees esineb usundis kurjuse personi-
fikatsioonina sOltumata ajastust ning muutustest iihiskonnas, kultuuris ja
mentaliteedis — monevorra muutuvad on ainult selle tolgendused. Vanemas
parimuses olid musta mehe kujul ilmuvad ohuolendid kurat ja katk, sdjajargses
folklooris vorstivabrikutesse viija, tdnapdeva folklooris ohtlik autojuht
hééletajaparimuses ning tulnukad ja kummitusolendid iileloomulike kogemuste
kirjeldustes.

Paljud usundilised ohustereotiiiibid on seotud kéitumisega, mida peetakse
antud kultuuris kiibivate moraalinormidega tugevalt vastuolus olevaks ning
seega kohatuks ja tabuliseks — nditeks inimsoomine (vt selle kohta pikemalt
Kalmre 2008: 39jj), iihiskondlikult haavatavamal positsioonil olijate (lapsed,
rasedad) véirkohtlemine ja drakasutamine, reetmine (nt heategija kahjusta-
mine), piinamine, vabaduse votmine (nt inimrédvid) ja muud inimese vaimset ja
fiiisilist integreeritust ohustavad aktid (nt kloonimine tulnukate poolt, sihilik
masside toidu miirgitamine v0i haigustesse nakatamine). Antagonisti ja ohu
allikana astub usundilistes juttudes sageli iiles teatavatele stereotiilipsetele
parameetritele vastav ning traditsioonis olemasolevaid jutumotiive absorbeeriv
voodrakuju. Koikide nimetatud ebainimlikkusele viitavate motiividega seostuvad
nii vanema parimuse muistendid kui tdnapdevased linnalegendid, kuulujutud ja
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vandenduteooriad, mille puhul esineb lisaks kokkupuutepunkte ja iileminekuid
uudismeedias ilmuvate korduvmotiividega. Gustav Thaiss méirgib stereotiipi-
seerunud motiividest ja -metafooridest rddkides, et sellise metafoori esile-
kutsutud pilt ei soltu ainult struktuursest analoogiast ning tdendoliselt oluli-
semgi on tunnete analoogia ja emotsionaalne dimensioon (Thaiss 1978: 1).
Tugevate emotsioonidega seotud mdttepildid sdobivad millu ja nende kordu-
mine kaldub mdju veelgi suurendama.

Rahvusvahelised usundilisi stereotiilipe ja koondkujundeid ekspluateerivad
jutumotiivid on altid seostuma kohalikku timbrusesse lokaliseeritud toimumis-
paikadega. Kirjeldan oma teises artiklis tihte Eesti juhtumit, mille puhul avaldus
punase autovirvi korduvkaasamine narratiivsesse lokaliseerimisse. Rahvus-
vahelise tuntusega on dudusfolklooris néiteks valge mikrobussi ja musta limu-
siini kujundid, millest peeti ettekanded ka hiljutisel tdnapédeva folkloori kon-
verentsil (Kalda, Kalmre 2016: 12, 30). Mdlema stereotiilibiga seostub inim-
r60vi motiiv, nditeks esinevad need verevdtjate (vrd selle motiivi kohta Kalmre
2008: 137—-138), organirddvi voi lapsepilastamise ohvrite transpordivahendina,
must limusiin ka naissoost hédiletajatele suunatud seksuaalsete riinnakute
tunnusmotiivina. Valge mikrobussiga seoses olen kuulnud ka huumoripohist
viitamist — ndnda kommenteerisid Tallinnas kaks varateismelist poissi 2016.
aasta suvel valget mikrobussi ndhes: ,,Ahaa, see on see valge mikrobuss,
millega lapsi rodvitakse™. Seega voib nimetatud kujund saada lasteparimuses
véljundi ka iroonia kujul, kuid selle véljaiitlemine viitab, et lasterddviga seotud
parimuse referentstihendust kandev objekt oli raékijate seas teadvustatud.
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ARTIKLITE SISUKOKKUVOTTED

Jargnevas annan iilevaate artiklitest, mis moodustavad kdesoleva doktorit6od
tuuma. Neljast artiklist kolm on valminud doktoridppe perioodi (2012-2016)
jooksul, iihe artikli kaasasin oma varasematest uurimustest. Kaks artiklit on
kirjutatud inglise keeles ja kaks eesti keeles, kuid kdiki késitletud teemasid olen
avanud monevOrra erinevatest tahkudest oma molemas keeles ilmunud
uurimustes, samuti olen nimetatud teemadel esinenud nii Eesti kuulajaskonnale
suunatud kui rahvusvahelistel teadusiiritustel. Kuna olen to6tanud folkloristina
juba aastaid, on minu temaatiliste ilmunud artiklite koguhulk tunduvalt suurem
ja neist tuli teha voimalikult representatiivne valik. Kédesolevasse toosse liitsin
artiklid, mis on pakkunud mulle endale kdige huvitavamaid avastusi ja tundusid
eesti folkloristika seniseid dimensioone avardavat. Kolm artiklit on ilmunud
eelretsenseeritavates eriaalaajakirjades, neljanda on iihe sellise ajakirja toimetus
avaldamiseks vastu votnud, kuid selle retsenseerimisprotsess oli t66 ilmumise
hetkeks veel pooleli. Artiklid on jirjestatud nende ilmumisaja jargi kronoloo-
giliselt ja neist moodustub loogiline tervik. Igas artiklis vaadeldakse usundiliste
kaitsemehhanismide avaldumist moOnevorra erinevast vaatenurgast. Esimene
artikkel avab katkupédrimuse niitel jutustamisviiside tausta psiihholoogilisest
vaatevinklist, tuues &dra mitmed iseloomulikud narratiivsed toimetuleku-
strateegiad ja joudes jireldusele, et samad baasstrateegiad on esindatud ka
tdnapdeva parimuses. Teine artikkel kombineerib folkloristika inimgeograafia ja
kognitiivsete maakaartide alaste ldhenemistega, osutades usundilistes juttudes
esinevatele lokaliseerimisilmingutele kui ohuallikate narratiivse méadratlemise
moodusele. Nimetatud lokaliseeringud vdivad saada viljundi mottelise kaar-
dilise kujutisena, mis toimib ohutaju ja sellega seonduvat kéitumist suunavana.
Ka teises artiklis osutan, et mentaalsete maakaartide loomise mehhanismid ja
nende moju kditumisele on mitmeti sarnased tdnapédeva parimuses. Kolmas
artikkel testib kommunikatsiooniteooriate kasutuskodlbulikkust usundilistes
juttudes kirjeldatud mitteverbaalsete olukordade analiilisimisel ja jouab jérel-
dusele, et mitteverbaalsete siindmuste usundisidusa narratiivse tdlgendamise
puhul saab rdékida taas selle teatavast kaitsefunktsioonist. Neljas artikkel annab
soovimatu lastetusega seotud narratiivide uurimisega meditsiinilistele ja
psiihholoogilistele 1dhenemisviisidele folkloristiliku lisamdodtme. Luubi all on
eelkdige tinapievased lastetusega seotud uskumused, kuid paralleele tuuakse ka
vanema pdrimusega. Seega seovad koik artiklid vanema parimusmaterjali
niitidisaegsete folklooriilmingutega, nditlikustades universaalseid elemente.
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Artikkel 1

Reet Hiieméde 2004. Handling collective fear in folklore. Folklore. Electronic
Journal of Folklore 26, 66—80.

Artikkel valmis ajal, kui ma alles hakkasin tundma tdsisemat huvi usundilise
parimuse psiihholoogilise aspekti vastu. Piistitasin oma uurimiskiisimused
seoses parimuslike kaitsestrateegiatega haigusparimuse kontekstis, kuid artikli
jareldusi on voimalik laiendada ka muudele usundiliste hirmude kontekstidele,
mille puhul oht ei tarvitse olla nii selgelt avalduv, vaid vdib olla esindatud
pigem ebaméiirase kohedustundena. Artikkel pakub esmalt pdgusa sissevaate
katkupérimuse kujunemise aluseks olnud ajaloosiindmustesse, seejirel aga
annab katku ja muude kiirelt levivate ja raskesti seletatavate haigustega seotud
parimuse néitel iilevaate usundiliste hirmude kollektiivsest iseloomust ning
narratiivsel kujul viljendatud mentaalsetest kaitsemehhanismidest, mida sellises
haigusparimuses on vdimalik téheldada.

Katkumuistendites tousevad esile kaks pohikiisimust:

1) kuidas ohtu édra tunda? Kuna arvati, et katkuvaim on vdimeline kuju vahe-
tama, tuli iga tundmatuma elusolendi v6i ka kahtlase eseme puhul jélgida
vihjeid, mis reedaksid tema deemonliku olemuse;

2) mida teha, et ellu jddda — kuidas haiguse teele mitte sattuda voi kuidas
katkuvaimust jagu saada? Katkumuistendites ilmneb korduvalt, et katkust
pédseb inimene, kes on temast targem, kavalam voi fiilisiliselt osavam.

Osutan artiklis, et kuigi paljud katkumuistendid rdégivad surmast, on nende
pohifookus siiski ellujddmisel ning ka surma kirjeldavates tekstides on enamasti
olemas viited sellele, milline kditumine oleks kaasa toonud positiivsema lahen-
duse, néiteks juhin tdhelepanu, et nii monigi kord vdidakse iihe ja sama paari-
lauselise teksti raames 14bi méngida nii negatiivne kui positiivne stsenaarium.
See seisukoht rddgib vastu Lutz Rohrichi arvamusele, mille kohaselt rahvajutu
stiill on pohimotteliselt pessimistlik ja inimene kaotab peaaegu alati vditluse
iileloomulike joududega (Rohrich 1984: 174). Toon artiklis vilja, et narratiivse
personifitseerimise ja lokaliseerimise tulemusel muutub irratsionaalne oht
suunaga suuruseks, mida muistendites kujutatakse tabamas inimiihiskonda kas
iiksikisiku tasandil, mikrotasandil (perekond) vo&i makrotasandil (suurem
sotsiaalne iliksus — kiila voi linn), kusjuures teisel ja kolmandal tasandil aset
leidev riinnak holmab automaatselt eelmised tasandid, kuna iga eelmine tasand
on iga jirgmise osa. Samamoodi vOib ka vditlus ohuga toimuda nendel kolmel
tasandil. Ténapédeva narratiivides on kolm riinnakutasandit endiselt alles, kuid
ohuga voitlemist kujutatakse enamasti indiviidi tasandil. Siin v0ib néha seoseid
usundi iildisema individualiseerumise tendentsiga.

Juhin artiklis tihelepanu kollektiivsete hirmude tsiiklilisele iseloomule —
nditeks tdnapdevaste antraksi ehk siberi katku, aidsi, SARS-i (vdi ka zika
viiruse) puhangute néitel voib tidheldada, et haigustega seotud, usundilise kalla-
kuga hirmud aktiveeruvad sobivate tingimuste tekkimise korral teatud aja tagant
uuesti ning vihem voi rohkem universaalsed strateegiad nendega toimetulekuks

57



ja mentaalseks enesekaitseks taasilmuvad ka jutupdrimusse. Jareldan, et

hirmude véljaelamine folklooris (sh ka haigustega seotud huumori kaudu),

tagasihaarded vanemasse parimusse tuntud motiivide jirele mdjuvad mentaal-
selt korrastavalt ja psithholoogilist toimetulekutunnet suurendavalt.
Artikli pohilised jareldused on kokkuvdtlikult jargmised:

o Katkupérimuses réédgitakse kiill palju surmast, kuid selle pohirdhk on ellu-
jdamisel — juhistel, kuidas end katku vastu ennetavalt kaitsta voi katku-
vaimust jagu saada.

o Katkupérimuse kaitsvat funktsiooni toetavad narratiivsed votted: ohule kuju
ja vormi andmine personifikatsioonide néol ning ohu sidumine konkreetse
suuna ja asukohaga jms.

e Kuigi katkuhaigus on Euroopas oma aktuaalsuse minetanud, elavad sellega
seotud usundilised kujutelmad pisut teisenenud kujul ka niiiidisajal edasi,
seostudes uute esilekerkivate epideemiatega, nagu aids, seakatk, linnugripp,
zika-viirus, samuti on uuemas périmuses jéitkuvalt esindatud eelmises
punktis kirjeldatud narratiivsed kaitsestrateegiad. Teisalt pakuvad katk ja
muud surmavad haigused jatkuvalt ainest ka kultuurilistele loovusvéljen-
dustele: muusikutele (nt raskemuusikaansamblid Black Death ja Anthrax,
Eesti ansambli Metsatoll katkuloits ,,Metsaviha 3), ménguloojatele (nt
arvutiméng Penumbra: Black Plague, kaardiméng Zombicide.: Black Plague)
ja meelelahutusmeediale, mis moodustavad toetava aspekti tinapéeva
transmeedialisele ja intertekstuaalsele epideemiaparimusele.

Juba voib tidheldada tuttavate motiivide avaldumist seoses 2016. aastal aktuaal-

seks muutunud uusima epideemiaks kuulutatud haigusega, mida pdhjustab zika

viirusena defineeritav haigustekitaja. Vastuolulised, ebaselget teavet sisaldavad
ja ohutunnet iileskiitvad meediakajastused, mis sageli eelnevad informaalseid
kanaleid pidi levivate miitoloogiliste haigusseletustega spekuleerimisele voi
kaasnevad nendega, on juba ringlemas, nagu néiteks ajalehe lithiteade: ,,Maa-
ilma terviseorganisatsioon kuulutas Zika puhangu 1. veebruaril rahvusvahe-
liseks hiddaolukorraks. Zika viiruse podemist raseduse ajal seostatakse mikro-
tsefaaliaga vastsiindinutel, kuigi on ka néiteks kahtlustatud, et seda stinnidefekti

pohjustab hoopis sddskedevastane voitlus® (Postimees Terviselisa, 25.2. 2016).

Kuigi lugejat huvitaks kodige enam just konkreetne informatsioon selle kohta,

kuidas saab sddskedevastane voitlus esile kutsuda siinnidefekte, sellest artikkel

vaikib. Kiill aga vdib temaatiliste meediaartiklite kommentaariumides juba
kohata piitideid vélja selgitada haiguse vallapddstmise taga olevaid isikuid voi
muid levikumehhanisme (nt peetakse siiiidlaseks ameeriklasi, arvatakse, et
tegemist on uue siindivuse piiramise tehnoloogiaga vdi jumala kingitusega
ravimitoostusele — allikas: Delfi 2.5.2016 artiklikommentaarium), samuti
pakutakse vilja realistlikumaid vOi utoopilisemaid viise, kuidas haigusest
puutumata jddda (nt kaitumisinstruktsioonid, soovitused véltida teatavaid
isikuid voi kohti).

Paralleelselt jatkub varasemast tuntud epideemiate kajastamine pahatahtliku
haiguskiilvaja iidset motiivi taaskasutades: nditeks {iiks hiljutine teadus-
tulemustena presenteeritav artikkel juhib tdhelepanu antraksiga seotud juhtu-
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mitele 1979. ja 2001. aastast, lisades spekulatsiooni, kui laastav oleks haiguse
moju siis, kui sellega nakatamist kasutaksid bioterroristid (Postimees
17.8.2016). Mitme aktuaalse hirmu (epideemiad + terrorism) kombineerimine
toimib siin narratiivselt eriti mdjusalt, kumuleerides teate koondefekti, kuigi
tegemist on vaid potentsiaalse vOimaluse ldabiméngimisega, mitte faktide
kirjeldusega.

Artikkel 2

Hiiemée, Reet 2013. Parimuslikud kohamaéiratlused ja liikuvate ohuallikate
kaardistamine usundilistes juttudes. Mdetagused 55, 29—52.

Artikkel keskendub kohtade ja kohaméiiratluste rollile liikuvate ohuallikate
kaardistamisel usundilistes juttudes. Paljud autorid on réhutanud kohtade
olulisust narratiivses folklooris, nditeks Anne Heimo leiab, et kohtadel on
inimkogemuste ja méilestuste loomisel méérav roll: “Enamik inimkogemusi ja
mdlestusi pohinevad kohtadel ning seetottu viitab koht teatavale mikrotasandil
tdhenduste maailmale” (Heimo 2006: 50). Margaret Rodman lisab osunduse
kohtadega seotud sensoorsetele aistingutele, mirkides: ,,Kohti puudutavaid
narratiive ei rddgita ainult sdnadega; neid on vdimalik rddkida ja kuulda ka
muude meeltega peale kone ja kuulmise (Rodman 1992: 649). Molemad
tahelepanekud on minu artikli seisukohalt olulised selles mdttes, et ka oma
artikli jaoks nditeid valides veendusin, et inimesed teevad oma kditumisotsuseid
viga sageli kohtadepodhiselt, jilgides kohtadega seonduvaid ohuaistinguid,
kusjuures viimased voivad pohineda nii usundilistel kui reaalelulisematel
alustel. Tuvastasin seaduspérasuse, et kohaméaéaratluste kaudu toimub tihti nii
vanemates kui uuemates parimustekstides maastiku esmane kognitiivne kaardis-
tamine vastandite ohtlik — ohutu alusel ja sellest tulenevalt asjakohase kéditumise
valik. Uks artikli eesmirke oligi selgusele jouda, kuivord saab usundilistes
juttudes kasutatavate kohamairatluste puhul rdékida nende teatavast mentaalsest
julgestusfunktsioonist.

Eristan artiklis paikseid ja mobiilseid ohuallikaid. Usundilistes juttudes
esinevad lokaliseeritult enamasti sellised ohuallikad, mis on kindlalt piiritletud
territooriumiga (nt metsavaim ja eksitaja figureerivad metsas, surnute vaimud
kalmistul v6i inimese surmasaamise kohas). Kéesolevas artiklis on uudne
keskendumine just liikuvate ohuallikate kaardistamispiilietele usundilistes
juttudes. Esmalt on huvikeskmes miitoloogilise olendi — katkuvaimu — liikkumise
kaardiline kujutamine katkujuttudes, ning tehtud jareldused puudutavad sellise
kaardistamise funktsioone mentaalse enesekaitse mehhanismina. Artiklis jéi
katkupédrimusega seotud mentaalsete ohukaartide ilme kujunemisega seoses
mainimata iiks lisaaspekt, nimelt kirjanduslik. Suurte katkuepideemiate ajal olid
Lééne-Euroopas tavapirased lendlehed ja muud kirjutised, milles réadgiti
katkuepideemia ldhenemisest mingile piirkonnale (vrd Mengel 2011: 3),
muuhulgas loetleti neis iiles piirkondi, mis olid juba tdvest tabandunud, luues
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teatava mentaalse maakaardi ohututest, ldheneva ohu mojuviéljas olevatest ja
otseselt ohustatud piirkondadest. Sellised kirjutised sisaldasid preventiivseid
meetmeid, mis tollaste meditsiiniliste teadmiste kohaselt olid praktilised ja
teaduslikud, kuid tdnapideva moistes jdid sageli kuhugi tileloomuliku piirimaile.
Uks olulisemaid ja praktilisemaid neist oli soovitus minna nakatunud piirkon-
dadest kaugemale. Sageli oli nendel soovitustel ka reaalne moju: paljud inime-
sed litkusidki paigast paika, millega kaasnes pahatihti hoopis katku edasikand-
mine ja tdendoliselt paralleelselt ka nakatumist seletada piitidvate katkukiilvaja
voi katkuvaimu kujutelmal pdhinevate muistendite levik. Nimetatud amet-
kondlikult levitatavate kirjutiste eesmérk oli pragmaatiline, kuid néib, et nende
struktuur ja vormelid kandusid monevorra ka usundilisse parimusse, milles
sOnastamine-tdlgendamine ja jutumotiivid allusid juba muistendiomastele
reeglitele ja ka mentaalsed maakaardid loodi osalt juba ldhtuvalt iileloomulikest
hirmuvéljendustest.

Huvitava seigana jaab mainida, et omaaegsetes kroonikates, lendlehtedes jm
kirjutistes esitatud kohanimed, mis seostusid katkust tabandunud voi, vastupidi,
tabamata jaddnud kohtadega, olid aluseks mentaalsetele ohukaartidele, mis
mojutasid isegi veel tinapdeva teadlaste uurimistulemusi. Ajaloolane Elisabeth
Carpentier joonistas osana oma 1962. aastal ilmunud uurimusest koikide katte-
saadavate ajalooliste kirjutiste pohjal Kesk-Euroopa kaardi, millel olid ndidatud
katkust puutumata jéddnud alad. Samale kaardile viidati ja seda reprodutseeriti
arvukates sama teemat puudutavates toddes veel aastaid (Mengel 2011: 5), kuni
ajaloolane David Mengel lopuks tdestas, et Carpentier’ kaart tugines oma-
aegsete kroonikakirjutajate ja muude autorite esitatud teabel, mille puhul
fragmentaarsed faktid olid segunenud kuulujuttude ja folklooriga (nt viide, et
puutumata jdid kohad, kuhu ei langenud miirgist hingust levitavaid komeete),
mida levitati osalt iiksteiselt mahakirjutuste kaudu, esitades kokkuvdttes
lihtsustatud pildi tegelikust haiguse levikust (vrd Mengel 2011: 11jj). Seega
leidsid narratiividel pdhinevad ohukaardid siin viljundi tegeliku kaardilise
kujutisena, millesse suhtuti kui faktilisse. Siin oleks teadlastele ehk olnud abiks
teadmised mentaalsete maakaartide tekkepOhimotete kohta, nditeks info
valikulisuse, kohatise vasturddkivuse ning tegelike ja usundiliste ohtude
segunemise kohta, millest rddgin ka oma artiklis.

Kuna ks artikli eelretsensentidest juhtis tdhelepanu tdsiasjale, et tdnapée-
vaseid mentaalseid ohukaarte kisitlev nditematerjal on artiklis ebaproportsio-
naalselt napp, toon siinkohal dra paar tdiendavat nditeteksti. Pérast artikli
ilmumist laekus iiks mentaalseid ohukaarte puudutav tekst, mis niitlikustab
histi artiklis vaadeldud meediamdju protsesse: iihes ja samas tekstis esitatakse
nii hirmu tekkimine kui ka strateegia selle pareerimiseks ning jéreldus, mis
kinnitab, et strateegia on olnud tohus:

Maa-alused parklad ja oised tinavad on sellised erilised [hirmu]kohad. Maa-
alused parklad just sellepdirast, et filmides seal on alatasa mingi jama,
gdngsterite tulistamised ja iihes filmis maa-aluses parklas iiks eriti paha
tegelane vottis kotist vilja mahaldigatud inimpea. Ja niitid need vdigistamise
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vdltimise juhised ka toonitavad, et just need on ohtlikud kohad. Lopuks see koik
hakkab mojuma, tean teisigi, kes tunnevad maa-alustes parklates ebamdidrast
hirmu. Sellest on mul tekkinud selline tunne, et seal ei tohi hirmu vdilja ndidata.
Tuleb minna hdsti enesekindlalt ja joulisel sammul auto juurde, samal ajal
vargsi timbrust silmas pidada ja olla valvel. Ja sama kehtib diste tdnavate kohta:
tuleb kdia voimalikult tinava keskel kiirel ja kindlal sammul. Mul ei ole seni
kunagi sellistes kohtades mingeid ohtlikke vahejuhtumeid olnud, véib-olla olen
suutnud neid ennetada (naine, snd 1974, Tartu, 6.10.2015).

Naitetekstil puudub folkloriseerunud vorm, kuid selle struktuur sarnaneb
mentaalseid ohukaarte sisaldavate muistendite omaga, nditeks haakuvate
linnamuistenditega, mille kohaselt kurjategijad kasutavad lindistatud beebi-
nuttu, et meelitada naisi maa-alustes parklates oma autost eemalduma ning nad
seejérel rodvida voi vidgistada. Nimetatud siizee on hoiatusjutu ja ennetavate
kaitumissoovituste vormis levinud Facebooki postituste voi e-posti ahelkirja-
dena mitmel pool maailmas, sealhulgas ka Eestis.

Kui eelnimetatud néites puudus iileloomulik aines, siis jargnev tekst seostub
tdnapdeva lokaalses lasteparimuses figureeriva iileloomulike joontega hirmu-
olendiga — ka siin joonistub vilja teatav mentaalne ohukaart ja juhised
asjakohaseks kéditumiseks. Kiisimusele olendi liikumispiirkonna kohta vastas
11-aastane poiss:

» Talvel oli kiill tume kogu, kes seisis ja varitses pargis ja vaatas kogu aeg
telefoni helendavat ekraani. [---] Kusjuures ta on ainult pimedal alal — éues
pargis ja priigikonteinerite juures — ja ta on seal ainult siigisel, talvel ja kevadel.
Intervjueerija: Aga kas kuidagi ennast tema vastu kaitsta saab?

11-aastane poiss: Lihtsalt ei ldhe sinna.

9-aastane poiss: Kui mul oleks pussnuga ja piistol ja sobrad kaasas, siis ma
Jjulgeks minna kiill (intervjuu kahe poisiga, snd 2005 ja 2007, Tartumaa, 2016).

Seega seostub siin liikuva olendiga seotud mentaalne ohukaart konkreetselt
piiritletud pimedate aladega ja lisaks veel ka ajalise raamiga — oht piisib ainult
stigisest kevadeni. Samuti kirjeldatakse kahte kditumisalternatiivi: véltimine ja
kujutlusvoime tasandil agressioon.

Kokkuvéttes modnan, et tinapdevaste ohukaartidega seoses oleks kindlasti
asjakohane jitkata sellise kaardistamise uurimist teadlikumalt méiratletud
valimi alusel. Samuti oleks vajalik tinapievaste ja vanemate ohukaarte sisalda-
vate usundiliste juttude vordlev strukturaalne uurimine. Huvitavad oleksid
samalaadsed eksperimendid, nagu neid katsetas Timothy Tangherlini (2008:
53-54), kes laskis oma tudengitel kordamddda jutustada tuntud linnamuistendit,
mille kohamédratluseks ta oli pannud meelega kauge ja véhetuntud koha.
Edasijutustamise kédigus kadus algne kohamaéiratlus kiiresti ja asendus iildistava
kohaméddranguga, kuid peagi kadus jutust seegi.

Artikli olulisemad jareldused on kokkuvdtvalt jargmised:

e Mentaalsed ohukaardid keskenduvad vahetule itimbrusele. Katkujuttudes
kujutatakse katkuvaimu liikumist valdavalt iihe valla voi kihelkonna piires,

61



seega holmab see enamasti monikiimmend kilomeetrit ega iileta areaali,
mille raames tollane (st kuni 20. sajandi algupoolel elanud) suhteliselt paikse
eluviisiga inimene valdavalt ise liitkus. Kuigi tdnapédeval on inimesed liikuva-
mad, ldhtuvad narratiivsed lokaliseerimismudelid ja nendega seotud
kéitumisjuhised endist viisi l&hitimbrusest. Mentaalsed ohukaardid esindavad
kombinatsiooni péarimuslikult ja kultuuriliselt etteantud teabest ning indivi-
duaalkogemusest, kajastades sageli operatiivselt turvalise territooriumi
piiride nihkumist vodra ja ohtliku olendi sissetungi (v0i selleteemalise
narratiivi kuulmise) tagajdrjel. Vastavad narratiivid méédravad tegevus-
skeemide repertuaari, mida peetakse antud ohu kontekstis potentsiaalselt
tohusaks (vrd Certeau 1984: 23).

e Tinapievastel individuaalsetel mentaalsetel ohukaartidel leidub véga palju
ka selliseid kohti, kus inimene pole ise kunagi viibinud, niisiis saab siin
rddkida pohinemisest — sageli meediamojulisel — imaginatsioonil. Seega
lisandub niilidisajal biograafilisele ja parimuslikule mélule ka meediamélu
komponent.

e Mentaalsed ohukaardid on abivahend info selektiivsel kogumisel ja méle-
tamisel ning sellest 1dhtuva edasijutustamise ja kéitumise tingijana. Lisaks
pragmaatilistele tekkepdhjustele (abivahend ohutuks liikumiseks ruumis)
kannavad narratiivsed ohukaardid subjektiivset toimetulekutunnet toetavat
julgestusfunktsiooni.

Artikkel 3

Hiiemée, Reet 2015. Mitteverbaalne siindmus kui usundilise jutuloome osa.
Mdetagused 62, 7-24.

Vaatlen artiklis mitteverbaalset siindmust kui usundilise jutuloome osa, kuna
sellele tahule on minu arvates seni jutu-uurimises vihe téhelepanu pdoratud.
Ometi on sageli kogu folkloorse narratiivi baasiks mitteverbaalne siindmus, mis
on andnud selle pealtnégijale voi edasijutustajatele inspiratsiooni néhtu tdlgen-
damiseks olemasolevast rahvausundist ldhtuvalt. Mitteverbaalset komponenti
sisaldavad usundiliste juttude tekstid koosnevad seega kahest osast 1) mitte-
verbaalse siindmustiku kirjeldamine; 2) jutustaja poolt verbaliseeritud tdhendus/
tdlgendus, mis seab kirjeldatu ajastukohasesse usundilisse raamistusse. Vaatlen
artiklis peamiselt Eesti Rahvaluule Arhiivi késikirjakogudest périt vanema
parimuse usundiliste juttude tekste, kuid toon 10puks mdningaid paralleele ka
uuema piarimusega (nt nn héaidletajate péarimus), analiiiisides seaduspirasusi
mitteverbaalse siindmuse sonastamisel, néiteks millist rolli méingivad selle
juures siindmuse toimumise kontekst (nt aeg ja koht, kogeja seisund) ning
jututegelaste tegutsemise laad ja resultaat. Teoreetilise baasina kasutan
kommunikatsiooniuurijate, narratiivse paradigma teoreetikute ja usunditeadlaste
toid, piides vastata kiisimusele, kuivord on kommunikatsiooniteooriaid ja
narratiiviteooriaid iihitades ning neid konkreetsete arhiivitekstide puhul
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rakendades mitteverbaalse aspekti uurimine usundiliste juttude kontekstis {ildse

voimalik ja tulemuslik.

Usundilise parimuse uurimise kontekstis tundub digustatud véita, et mitte-
verbaalse siindmuse prenarratiivne télgendamine kiib usundilise ja narratiivse
koherentsuse analoogiast ldhtuvalt. Kogeja sOnastab oma kogemuse soltuvalt
sellest, milliste varemkuuldud uskumustega haakuvalt tundub kogetu kohe-
rentne. Osutan artiklis konkreetsete nédidete pohjal, et narratiivi koherentsuse
reeglid ei ole usundiliste juttude puhul siiski labivalt absoluutsed, vaid niivad
olevat vastastikmdjus konkreetse kogemuse voi situatsiooni ndudmistega,
nditeks ohu suuruse tajumisega. Usundiliste kaitsemehhanismide kontekstis on
asjakohane tdhelepanek, et esmane mitteverbaalse teabe tootlus toimub baas-
kriteeriumide: vOoras—tuttav, iileloomulik—loomulik, ohtlik—mitteohtlik baasil.
Seda oletust toetab kommunikatsiooniuurijate Charles Bergeri ja Richard
Calabrese ebakindluse vdhendamise teooria (uncertainty reduction theory),
mille kohaselt eriti just tundmatut isikut kohates jilgib kogeja esmalt uus-
tulnuka mitteverbaalset kditumist ja prognoosib selle pdhjal, mida temalt
jargnevalt oodata (1975: 99jj). Juhin tdhelepanu, et omaaegses paikse eluviisiga
kiilas toimis voOdOraksolemine juba iseenesest mitteverbaalse teabena ning
ajendas umbusklikku ja isegi vaenulikku suhtumist veel enne, kui saabunu
joudis midagi teha voi 6elda. Teisalt on aga vdorastega seostuvad reaktsioonid
ka tinapdeva pdrimuses vOrreldavad, viljendudes néiteks vOOra inimese
mitteverbaalse kditumise tdlgendamises usundilistest jutumotiividest ldhtuvalt,
rohuasetusega vaenulikkuse ootusel. Seda hoiakut toetavad meediakajastused,
milles domineerib ettearvamatu ja ohtliku vodra motiiv (vrd nt Best 1999).
Vooraksolemisega seotud usundiliste kategooriate puhul nimetan artiklis muu-
hulgas ka moningaid selliseid, millest oli muus kontekstis juttu juba esimeses
artiklis.

Toon artiklis dra moned jéareldused veel iihe mitteverbaalse kommuni-
katsiooni liigi — nimelt vaikimise — kohta, kuna vaikimisel voib usundilisest
aspektist vaadatuna olla eriline kommunikatiivne roll. Vaikimise olukorrad
pakkusid (ja pakuvad endiselt) vigagi ambivalentseid tdlgendamisvoimalusi,
eriti juhtudel, kui stindmustikku oli segatud moni tundmatu, ent ka tuttavate
isikute arusaamatu vaikiv tegutsemine suurendas iileloomuliku tdlgendamise
tdendosust. Vaikimisel ja rddkimistabudel on oluline roll ka neljandas artiklis
vaadeldud soovimatu lastetusega seotud uskumuste kontekstis.

Kolmanda artikli olulisemad jareldused on kokkuvdtvalt jargmised:

e Usundilised jutud ei ole pelgalt narratiivses vormis edasiantud mitte-
verbaalse siindmuse tdpne kirjeldus, vaid inimest juba tajumise hetkel
mojutav teave hdlmab nii juba varasemast olemasolevaid kujutelmi kui ka
antud hetkel kogetavat olukorda ja selle tdlgendusi. Mitteverbaalse kditumise
moistmine toimub seega kogeja varasema, valdavalt verbaliseeritud vormis
omandatud usundilise teadmuse valguses. Nii verbaalsel kui ka mitte-
verbaalsel siindmusel pohinevad narratiivid on seega mingi olukorra vodi
kogemuse tdlgendus voi tootlus, mille kdigus iseendast tdhendusetu stindmus
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vOib saada uue, usundilises mattes olulise tihenduse, omandades narratiivses
traditsioonis edasilevimiseks sobiva vormi.

e Kuna mitteverbaalse kéitumise puhul on usundiline télgendamisruum
sedavdrd avar, kasutavad kogejad ja jutustajad teatavaid korduvaid konkreti-
seerivaid mudeleid, nditeks tundub esmane mitteverbaalse teabe t66tlus
toimuvat baaskriteeriumide: vooras—tuttav, iileloomulik—loomulik, ohtlik—
mitteohtlik baasil ning tulemustest soltuvalt jirgneb kas neutraalne reakt-
sioon, passiivsemate kaitsemeetmete vOi otseselt agressiivse kditumise
kasutamine.

e Ka ténapdevaste usundiliste juttude puhul saab 6elda, et neis kirjeldatud
mitteverbaalse kéitumise tdlgendamisel l&htutakse folkloorsetest eeltead-
mistest, interpreteerides mitteverbaalseid signaale edastavaid varjukogusid
nditeks surnuvaimu, painaja, kaitseingli v3i pahatahtliku kaetajana ning
vottes vajadusel appi usundilised kaitsemehhanismid. Lisandunud on
meediamdju komponent — muutused usundis ja teemaepohhide vaheldumine
massimeedias avalduvad operatiivselt ka mitteverbaalsete siindmuste
tolgendamises.

Artikkel 4

Destiny, miracle healers and magical intervention: vernacular beliefs on in-
voluntary childlessness in Estonia. Anthropos (toimetamisjirgus).

Kui kolmandas artiklis oli juttu sellest, milline on jutustaja roll jutustatava
tdlgendamisel, siis neljanda artikli kontekstis pakub huvi kiisimus, kes on iildse
usundilise jutu jutustaja positsioonis. Néiteks pole minu kitte sattunud iihtegi
muistendit, mis oleks rdédgitud katkukiilvaja poolt. Samuti olen tuhandete
arhiivitekstide hulgas haruharva leidnud tekste, mis oleks radgitud kiilatarga,
ennustaja vOi pahatahtliku maagia toimepanija positsioonilt. Isegi kui oma-
aegsed rahvaluulekogujad juhtusid mdonda nimetatuist kiisitlema, ei rddkinud
nood endast kui minategelasest maagiaspetsialisti rollis. Sama on téheldanud
vanemate demonoloogiliste muistendite pohjal Victoria Chervaneva, kes
margib: ,,On voimatu kujutleda, et usundilise jutu jutustaja oleks maagiaspet-
sialist, kuna jutustaja asub alati positsiooni, mis jadb iileloomulikust sfaérist
véljapoole” (Chervaneva 2016: 59). Ka Laura Stark osutab, et rahvajutud
sisaldavad teatud tiilipi tegelaskujusid (nt védidetavad maagia toimepanijad ja
teised thiskonna normidele mittevastavalt kiituvad isikud), kes kunagi ise
endast ei rddgi, vaid kellest rddgivad ainult teised (vrd Stark 2015: 118jj).
Seevastu tinapdevaste lastetusega seotud uskumuste puhul, mille kanaliks on
meedia, on jutustajarollis sageli nimelt inimesed, kes positsioneerivad end
maagiaspetsialistide v0i imeravijatena, seevastu lastetusprobleemiga isikute
hiil selles kommunikatsioonisfaéris enamasti kuuldavale ei pédédse. Seega on
maagia ja iileloomulikkus samaaegselt nii trend kui tabu. Kaarina Koski
tahelepanek seoses tiileloomulike kogemuste valdkonna presenteerimisega
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Soome meedias on sarnane: ,,Vaatamata sellele, et iileloomulikkuse ja para-
normaalsusega seotud teemade nédhtavus Soome meedias on suurenenud, on
need avalikus diskussioonis marginaalsed. Hukkamdist, repressioonid ja
tsensuur saavad osaks sellistele teemadele, kui need {ritavad thiskonnas
pealispinnale kerkida“ (Koski 2016: 20). Koski leiab, et hirm sotsiaalse
stigmatiseerituse ees sunnib enamikku inimesi hoidma oma iileloomulikke
kogemusi salajas, kuid siiski on viimastel aastatel mirgata moningaid muutusi

(Koski 2016: 21, 30).

Osutan oma artiklis, et meedia esitab efektseid ja sensatsioonilisi lugusid
maagiast ja maagiaspetsialistidest eelkdige eesmirgiga pakkuda meelelahutus-
likkust ja pSnevust ning suur osa tdnapéevastest vaimsete praktikate harrastus-
test ongi seotud meelelahutusega. Naitan artiklis, et lastetust probleemina
tajuvate — ja laiemalt ka muid kriisiperioode 1dbi elavate — isikute seisukohast
on asi meelelahutusest kaugel, nende ldhenemine iileloomulikele seletus-
mustritele ja maagiakasutusele on pragmaatiline. Sellised isikud ei vota meedia-
kajastustes leiduvaid usundilisi elemente iile mitte soovist pdneva moevooluga
kaasas kéia voi teadlikult oma spirituaalsust arendada, vaid hiadavajadusest leida
oma seisundile seletus vdi moodus selle iiletamiseks. Seega ei ole maagia voi
illeloomulike seletusversioonide kasutamine kokkuvdttes mérk teadusliku
lahenemise ja teaduse autoriteedi allakdigust, vaid pigem epistemoloogilisest
pluralismist (vrd Tataran 2016: 12).

Huvitav on soovimatu lastetusega seotud iileloomulikku kausaalsust ja muid
usundilisi kujutelmasid sisaldavate juttude kontekstis ka kiisimus, kellele on
need lood suunatud. Timothy Tangherlini leiab, et konkreetse rithma ideoloogia
ebamédrasus ja ebapiisivus on pohjus, mis sunnib rithmaliikmeid {ksteisele
lugusid jutustama, eesmérgiga seda ideoloogiat tugevdada, defineerida ja
kujundada ning sel moel tugevdada ka kogukonnaliikmete vahelisi sidemeid
ning leida kinnitust rithmaidentiteedile, aidates selgelt médratleda, kes kuulub
antud rilhma ja kes mitte (Tangherlini 2007: 7-8). Néitan oma artiklis, et laste-
tusega seotud uskumuste ja seletusnarratiivide puhul pole nende adressaadiks
tihtilugu keegi muu kui rddkija ise ja lugude eesmirgiks voib olla eelkdige
iseendale oma riihmakuuluvuse (nt tdisvédirtuslike naiste voi emade hulka
kuulumise) tdestamine ja seeldbi identiteedi tugevdamine. Niisiis on tegemist
uskumustega, millest tihtilugu n-6 réédgitakse vaikides ehk sisekdnena. Lisaks
massimeedia, sotsiaalse ja individuaalse aspekti vastastikmojude kirjeldamisele
osutan artiklis lastetusega seotud uskumuste ajutisusele ja muutuvusele, usku-
mustes véljenduvale siiti ja iileloomuliku karistuse motiivile identiteedi-
problemaatika kontekstis, ndidates iihtlasi, kuidas usundiliste elementide abil
konstrueeritud seletusmudelid ja abiotsimise viisid toimivad 16ppkokkuvdttes
mentaalse enesekaitse moodusena.

Artikli olulisemad jareldused on jargmised:

e [ga lastetuskogemus ja sellega toimetulemise viisid on unikaalsed, kuid
siiski on vastajate kirjeldustes tdheldatavad teatavad ajastu- ja kultuuri-
omased metafoorid, seletus- ja reageerimisviisid, mille juures on olulisel
kohal maagiline moddde. Kuigi korvalised isikud ja tihtilugu ka nende
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uskumuste ja seletusmudelite kasutajad ise voivad pidada nende ilmnemist
mairgiks ebaadekvaatsusest, tuleks neisse pigem suhtuda kui elutervesse
pliidesse oma olukorda motestada ja sellele aktiivselt lahendust leida —
seega toimivad need subjektiivse psithholoogilise enesekaitse moodusena.

e Tinapidevasele lastetusega seotud materjalile on omane seniolematu usun-
diline pluralism, segunevad elemendid vanemast périmusest, viimastel
kiimnenditel levinud esoteerilistest Opetustest, religioonidest (kristlus,
budism), kusjuures selgelt on tuntavad mdjustused meediast. Lisaks esines
materjalis rohkelt vanemaski usundis tuntud maagilis-religioosseid votteid
(nt kaitsemaagia) ja kirjeldusi inglite v3i lapse hingega suhtlemise kohta.
Korduvalt mainiti abimoodusena pdordumist autoriteetidena tajutud alter-
natiivsete raviviiside esindajate poole (sensitiivid, imeravijad).

e Individuaalsed uskumused tingivad muutusi kditumises, toitumises ja elu-
viisis ning need muutused kajastuvad omakorda isikukogemusnarratiivides.
Jalgides kiisitlusankeetides vilja joonistuvaid konkreetsete inimeste
usundilisi tdekspidamisi on alust véita, et individuaalses plaanis on need
uskumused tihti ajutised ja muutuvad ning on just sellisena eluterve osa
psiihholoogilise enesekaitse ja -abi mehhanismist, mis aitab {iletada lastetus-
kogemusega kaasnevat emotsionaalset stressi ja selgusetuse tunnet.

Autori originaalkiisitluskava leidub aadressil: http://www.folklore.ee/rl/fo/

valitoo/kystl6.php
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LOPETUSEKS JA EDASISED UURIMISPERSPEKTIIVID

Kuna siiani on ilmunud kiill mitmeid uurimusi iihiskonnas erinevatel ajastutel
tooniandvate vOi universaalseks peetavate hirmude kohta, kuid hirmude ja
ohutundega toimetulemiseks kasutatavatest, eelkdige just usundipdhistest
kaitsemehhanismidest seni kompaktsemat iilevaadet polnud, lootsin selle tithiku
kdesoleva to0ga mingil médral tdita. Usundilised kaitsemehhanismid ja men-
taalne enesekaitse on terminid, mida kasutasin siinses t60s vaadeldud folkloori-
protsesside ja -avalduste kirjeldamiseks ja mille alla kuuluvad tinglikult k&ik
kujutelmad, votted ja verbaliseerimisviisid, mille puhul on vdimalik rddkida
teatavast mentaalse enesekaitse funktsioonist. Selliste kaitsemehhanismide
kasutajate vaatenurgast ldhtudes on eristatavad kaks valdkonda: peatiikis
»Kaitsemaagia®“ kirjeldatav vottestik, mida kasutajad ise tajuvad kaitsvana,
rakendades teadlikult teatavaid — sageli maagilise iseloomuga — mooduseid enda
fiiiisilise, mentaalse voi energeetilise turvalisuse ja terviklikkuse tagamiseks.
Kaitsemehhanismid, millest oli juttu peatiikis ,,Muud usundilised kaitsemehha-
nismid“ — nditeks teatavad usundilis-narratiivised votted, nagu projitseerimine,
antropomorfiseerimine-personifitseerimine (esimeses artiklis), mitteverbaalse
kommunikatsiooni tdlgendamine (kolmandas artiklis) lokaliseerimine ja men-
taalsed ohukaardid (teises artiklis), iileloomulikkusel pdhinevad tdlgendused
(neljandas artiklis), on valdavalt kasutajate endi poolt sellisena mitteteadvus-
tatud. Nende rakendamist on uurijal vdimalik jélgida teemakohases tekstimas-
siivis esinevaid korduvelemente analiiiitiliselt uurides.

Sissejuhatavas osas andsin lithililevaate usundi ja usundilise kéitumise
uurimisel kasutatud uurimisviisidest (kognitiivne, biheivioristlik, narratiivne) ja
joudsin jareldusele, et minu kui folkloristi taustaga uurija puhul on otstarbekaim
kombineeritud ldhenemine, rohuasetusega tekstil ja narratiiviuurimisel. To6 igas
artiklis vaadeldakse usundiliste kaitsemehhanismide avaldumist monevorra
erinevast vaatenurgast. Esimene artikkel avab katkuparimuse néitel jutustamis-
viiside tausta psiihholoogilisest vaatevinklist, tuues dra mitmed iseloomulikud
narratiivsed toimetulekustrateegiad ja joudes jareldusele, et samad baas-
strateegiad on esindatud ka tdnapédeva parimuses. Teine uurimus kombineerib
folkloristika inimgeograafia ja kognitiivsete maakaartide alaste lihenemistega,
osutades usundilistes juttudes esinevatele lokaliseerimisilmingutele kui ohu-
allikate narratiivse madratlemise moodusele. Nimetatud lokaliseeringud voivad
saada viljundi mottelise kaardilise kujutisena, mis toimib ohutaju ja sellega
seonduvat kditumist suunavana. Ka teises artiklis osutan, et mentaalsete maa-
kaartide loomise mehhanismid ja nende mdju kiitumisele on tinapieva
parimuses mitmeti sarnased. Kolmas artikkel testib kommunikatsiooniteooriate
kasutuskolbulikkust usundilistes juttudes kirjeldatud mitteverbaalsete olu-
kordade analiilisimisel ja jouab jireldusele, et mitteverbaalsete siindmuste
usundisidusa narratiivse tolgendamise puhul saab rdédkida taas selle teatavast
kaitsefunktsioonist. Neljas artikkel annab soovimatu lastetusega seotud
narratiivide uurimisega meditsiinilistele ja psiihholoogilistele 1dhenemisviisidele
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folkloristiliku lisamddtme. Luubi all on eelkdige tdnapdevased lastetusega
seotud uskumused, kuid paralleele tuuakse ka vanema périmusega. Seega
seovad koik artiklid vanema parimusmaterjali niitidisaegsete folklooriilmin-
gutega, nditlikustades korduvaid elemente.

T66 uurimismaterjaliks oli mitmekiilgne usundilise périmuse tekstikorpus,
mille péritolu ajaline diapasoon ulatub 19. sajandi 16pust kuni ténapdevani,
seetottu oli voimalik jéreldusi teha vordlemisi pika ajaperioodi kohta ja jdlgida
muuhulgas selle aja jooksul toimunud muudatusi nii ndhtustes, mis tekitavad
inimestes hirmu ja ohutunnet ning emotsionaalset stressi, kui ka nendega
seostuvates périmuslikes kaitsemehhanismides. Ilmnes, et nii vanemas kui
uuemas péarimuses ei tOmba kasutajad piiri maagilise ning puhtpraktilise,
objektiivselt fiiiisilist turvalisust tagava kaitse vahel ja seda ei {irita minagi,
kuna psiihholoogiliste ja parimuslike kaitsemehhanismide ning subjektiivse ja
objektiivse ohutunnetuse piirid ongi higused. Seega ei ole otstarbekas ka usku-
misest voi mitteuskumise aspektist ldhtumine, kuna need néiliselt vastandlikud
hoiakud vdivad vahelduda voi monikord ilmneda isegi simultaanselt ning just
selles ilmnebki kirjeldatud mehhanismide pragmaatiline loomus. Kokkuvottes
jareldasin, et usundilise kaitsekéitumise baasprintsiibid on ajas vihe muutunud,
tdheldada vois nii temaatilisi kui funktsioonilisi jérjepidevusi (nt {ileloomuliku
kausaalsuse ja nidhtamatu demoniseeritud pahategijaga seotud kujutelmad, mis
tingivad tunnetatud vajaduse ennetavaks kaitsemaagiaks; esemeliste, loitsuliste,
rituaalsete ja narratiivsete kaitseviiside kombineerimine). Ent siiski on seoses
muudatustega {ihiskonnas ja usundis vihemalt osalt uuenenud ja kaasajastunud
kaitsekditumise konkreetsed avaldumisvormid ja elusiindmuste narratiivsed
seletusmustrid.

* %k 3k

Mis puutub edasistesse uurimisperspektiividesse, siis oleks usundilist kaitse-
kditumist kirjeldavate narratiivide puhul huvitav edaspidi rohkem jélgida ka
kvantitatiivseid parameetreid, néiteks teatavate kaitsemehhanismide avaldumist
vanuslike, sooliste ja hariduslike niitajate 15ikes. Uhtlasi oleks otstarbekas ja
vajalik erinevate uuritavate riihmade siisteemsem intervjueerimine. Kéesoleva
t60 eesmirk oli pigem usundilistest kaitsemehhanismidest esmase lébildikelise
pildi andmine ning ildiste trendide ja arengukontuuride visandamine. See
eeltod voiks olla heaks baasiks juba kitsamatele riihmadele keskenduvale
kompaktsemale ja piiritletumale uurimisele. Ténapdeva kultuuriuurijad on
valdavalt loobunud arvamusest, et maagilised kujutelmad on omased ainult
maapiirkondades elavatele vaheharitud iihiskonnakihtidele, kuid sellegipoolest
on spetsiaalselt akadeemilistes ringkondades levinud usundilisele kéitumisele
keskenduvaid uurimusi ilmunud vidhe. Seetottu kavatsen edaspidi vaadelda
néiteks toitumisega seotud usundilisi kaitsemehhanisme teadlastaustaga inimes-
tel. Ent juba ette on sellise materjali puhul prognoositavad suhteliselt suured
kdikumised ka iiheainsa vanusliku voi haridusliku taustaga riithma 18ikes. Nagu
mitmed autorid on osutanud (nt Dundes 1980), on tdnapédeva usundi kontekstis
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iseloomulik, et inimesed ldvivad samaaegselt paljude, kohati védga erinevate ja
isegi kokkusobimatuna tunduvate rithmadega, millel kdigil on oma roll isiku
maailmavaate ja usundilise koondpildi kujunemisel, seega vdib ka teadlane olla
samaaegselt mone uuspaganliku voi esoteerilise riihmituse liige, vaheldades
erinevaid rithmaidentiteete ja nendega haakuvaid uskumusi vastavalt vaja-
dusele.

Teise tulevikuperspektiivina néen tdnapdeva laste hulgas levinud usundiliste
kujutelmade siisteemsemat vaatlemist. Huvipakkuv on {iileloomulike olendite
roll laste hirmude kujundajana ning usundilised kaitsemehhanismid, mida
lapsed nende hirmudega seoses rakendavad. Oma doktoritéos laste hirme
uurinud Merle Taimalu leidis nditeks 2010. aastal, et laste televisiooniga seotud
hirmud ja kujuteldavate olendite hirm on muutunud kiimnekonna aasta jooksul
oluliselt sagedasemaks, kusjuures koolieelikute seas oli olendihirm hirmude
skaalal kolmandal kohal (Taimalu 2010: 38). Minu viikese valimi pdhjal tehtud
esmased jareldused laste usundiliste kaitsemehhanismide kohta kinnitavad, et
neid voidakse kasutada nii usundiliste hirmuolendite (néiteks kollid, tulnukad,
vampiirid) vastu kui ka mitte otseselt iileloomulikkusega seotud hirmude
pareerimiseks (nt kaitsvate amulettide, buddha- ja kaitseinglikujude v&i une-
ndopiiiidjate kasutamine halbade unenigude v&i halva tuju drahoidmiseks),
kusjuures esile tdusevad ka vastavad narratiivsed strateegiad, nditeks mitte-
verbaalse kommunikatsiooni usundiliste tolgenduste vOi mentaalsete ohu-
kaartide esitamine narratiivses vormis.

Kéesoleva t60 tulemuste praktiliste kasutusvéljundite osas nden vdimalusi
teha koost6dd arstide ja psiihholoogidega, et osutada enam tdhelepanu usun-
diliste kaitsemehhanismide olulisele rollile patsientide maailmapildis ja kéitu-
mises ning vdimalusele integreerida vastavaid uskumusi teadlikumalt teraa-
piasse (moningaid sellealaseid katsetusi leidub nditeks allikates Cole 2005,
Pargament 2007).
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SUMMARY IN ENGLISH

The dissertation focuses on belief-based defense mechanisms in folklore.
Several studies about fears have been published in humanities and social
sciences, however, up to now there was no compact overview of vernacular
belief-based protective mechanisms that are used to cope with various fears and
with the sense of danger. Therefore the main aim of my thesis was to fill this
gap in research. The terms ,,belief-based protective mechanisms* and ,,mental
self-defence are used in my thesis to describe such folklore processes and
expressions that serve as the basis for my study, including all kinds of ideas,
ways of verbalising, objects and practical means that involve a function of
mental self-defence and coping. From the perspective of the users of such
protective mechanisms two categories can be distinguished: tools that the users
themselves perceive as protective, while consciously using various — often
magic-based — methods for securing their physical, mental or energetic integrity
and safety (chapter ,,Protective magic®). Yet mechanisms that are described in
chapter ,,Other belief-based protective mechanisms* — e.g. certain strategies that
combine belief and narrating, like narrative projecting and anthropomorphising-
personifying (in the first article), localising and mental danger mapping (in the
second article), interpretations of non-verbal communication (in the third
article), supernatural explanations of medical conditions (in the fourth article) —
are usually not consciously applied by the users. Researchers can find out about
the characteristics of their usage while analytically investigating various
repeated elements in a thematic text corpus.

The introductory part of my thesis gives a short overview of various research
approaches (cognitive, behavioral, narrative) that have been used for inves-
tigating vernacular belief and belief-based behavior, concluding that for a
researcher with a folklorist background a combined approach with an emphasis
on text and narrative research has proven most efficient. In every article
attached to the thesis belief-based protective mechanisms are viewed from a
somewhat various angle. The first article opens the background of the ways of
vernacular narrating from the psychological viewpoint, exemplifying characte-
ristic coping strategies on the example of traditional plague legends and con-
cluding that similar base mechanisms are also present in the contemporary
folklore. The second article combines the folkloristic approach with the research
into cognitive mapping, referring to the phenomena of narrative localisation as a
means of detecting and fixating sources of danger. Such localising phenomena
can be expressed in the form of a mental map that fixates the perception of
danger to certain places and contains instructions how the person should behave
in these places. Again, the second article also concludes that the logic of
creating belief-based mental maps, and their impact on real behavior are similar
in the modern folklore. My third article tests the usability of communication
theories for analysing non-verbal events that are described in belief narratives.
The article describes how belief-based narrative interpretations of non-verbal
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events bear a function of mental protection. The fourth article adds a valuable
folkloristic dimension to the medical and psychological research, while
investigating narratives related to involuntary childlessness. The article focuses
on contemporary beliefs related to childlessness, yet parallels with older
folklore are also listed. Thus, all articles combine older material with current
folklore phenomena, exemplifying universal elements.

The thesis is based on a multifaceted material corpus of belief narratives and
other belief-related folklore from the end of the 19th century to the current day,
thus enabling making conclusions about a broader time period and observing
changes in phenomena that evoke fear and the feeling of danger as well as
protective mechanisms that are used for coping with these sentiments. It became
clear that the users of such mechanisms do not draw a clear border between
subjectively perceived and objectively present dangers or magical protection
and purely practical means that are used for granting the person’s physical
safety, therefore I will also not try to keep these apart. Furthermore, it turned
out that it is also not useful to categorise folklore material according to the
factor of believing or non-believing attached to it, because these seemingly
contradicting attitudes may interchange or sometimes even occur simulta-
neously and namely this is a feature that characterises the pragmatic nature of
such mechanisms — many beliefs are applied based on the needs of a situation
and thus replaceable. Concludingly it can be said that the core principles of
protective behavior have not changed much (there are common thematic and
functional traits, e.g. the concepts connected with supernatural causality and
personified, though invisible demonised evil-doers that evoke in individuals a
perceived need to use preventive protective magic; the occurrence of
combinations of ritual and narrative means of protection, protective objects,
charms and behavior). However, due to changes in the society and belief,
concrete expressions of protective behavior and narrative interpretation models
of life events have been at least partly updated.
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