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Eessona

Kéesolev magistritdd koondab endas viie aasta uurimistodd neljalt ekspeditsioonilt
Venemaa arktilistesse tundratesse, mis ei oleks saanud toimuda terve rea inimeste kaasabita.
Ma olen tdnuvdlgu oma juhendajale Liivo Niglasele, kelle inspireerivad loengud siititasid
minus huvi neenetsite juurde minema ja kes on mulle véairtuslikku ndu andnud alates
poOhidpingute ajast. Samuti oleks Eva Toulouze’i abita kdesolev t60 mdeldamatu: pikad
vestlused pohjarahvaste teemadel ja alatine toetus on aidanud mul paremini aru saada sellest
pOnevast maailmast.

Magistritoé on valminud Eesti Teadusfondi projekti ,,Arktilised kultuurikontaktid'
raames, mida juhib Art Leete, kelle toetuseta ei oleks uurimus saanud kéesolevat kuju. Samuti
on toetanud mind Eesti Kultuurkapital® vilitsdde rahastamisel.

Minu tdnu kuulub tervele reale neenetsitele, kes on mind aidanud valito6de teostamisel.
Eestit kiilastanud neenetsi kirjaniku Prokopi Javtosoi kutsel joudsin 1999. aasta suvel esimest
korda tundrasse pdhjapddrakasvatajate laagrisse. 2000. aastal tutvusin Tartus Ulikoolis dppiva
neenetsi magistrandi Ljudmila Talejevaga, kelleta ilmselt ei oleks ma joudnud Jamb-to
kogukonda ning saavutanud olemasolevat mdistmist sellest grupist. Samuti tinan Ljudmila
Laptanderi, Neenetsi autonoomse ringkonna administratsiooni Pohjarahvaste Komitee juhti,
kelle eestkostel lubati mul teha vilitdid kinnises piirivalvetsoonis Kara mere ddres 2002. aasta
suvel.

Etnograafilised vélitodd, mida olen 1dbi viinud, oleksid olnud moeldamatud ilma
sOpruse ja abita, mida on mulle osutatud neenetsite juures. Ma tdnan ennekdike Afanassi,
Fedja, Grisa, Ilja, Jakovi ja Timofei peresid osutatud kiilalislahkuse eest tundras nagu ka kd&iki
teisi Jamb-to kogukonna liikmeid, kellega ma olen kokku puutunud oma valitoodel.

Samuti olen ma tdnuvolgu misjondr Nikolai perele, tema pojale Timofeile ja teistele
baptistidele kohalikust Vorkuta kogudusest, kellega vestlused on avanud minu jaoks baptistide
maailma ning kelle abi on Vorkutas viibimise teinud alati viga meeldivaks.

Tinan ka Ulo Valku viirtuslike kommentaaride eest minu artiklite kohta nagu ka abi ja
mottevahetuste eest Otto Habeck’it, Kirill Istomin’it, Ene Koresaart, Jean-Pierre Minaudier’d,
Kaur Migit, Stefano Montes’it, Tapani Salminen’i, Toivo Sikkat, Juta Vallikivi ja Piers
Vitebsky’t.

! Projekti kestus on 2002—2005 (Grant 5057; koos Art Leete, Liivo Niglase, Indrek Jaitsiga).
* Kaks esimest etnograafilist vilitood toimusid Eesti Kultuurkapitali rahalisel toel (leping nr 1619/99-7L ja nr
1580/00-7L).



Sissejuhatus

Eesmark ja taust

Neenetsid kuuluvad nn PShja véikerahvaste hulka. Nad elavad laialdasel territooriumil
Pohja-Venemaal Kanini poolsaarest Taimdri poolsaareni. Uuralitest lddne pool asuvaid
neenetseid nimetatakse kokkuleppeliselt Euroopa neenetsiteks ning Uuralitest ida pool elavaid
Siberi neenetsiteks. Euroopa neenetsid, kes asuvad tdnapdeval valdavalt Neenetsi autonoomses
ringkonnas, elavad neljas regioonis: Kanini, Timani, Malozemelskaja ja BolSezemelskaja
tundras’. Bolsezemelskaja ehk Suure maa’ tundra idaosas elavad Jamb-to neenetsid, keda
antud uurimus késitlebki (vt Lisa 2. Kaart).

Kéesolev magistritoo vaatleb kultuurikontakte ndukogudeaegsel ja ndukogudejérgsel
Pohja-Venemaal. Minu kitsam eesmérk on kirjeldada ja analiiiisida Jamb-to neenetsite
pO6rdumisprotsessi baptismi viimase kiimne aasta jooksul (1994-2004). See on mitmeski
aspektis haruldane juhtum Pdhja rindkarjakasvatajate seas.

Esiteks Jamb-to neenetsid elasid véljaspool ndukogude totaalset riiklikku siisteemi
umbes viiskiimmend aastat. Noukogude ajal ridndlesid nad varjatult oma pohjapddrakarjadega
Neenetsi autonoomse ringkonna idaosas. Neil donnestus korvale hoida kollektiviseerimisest,
repressioonidest ja sdilitada varasem eraomandusel pdhinev karjakasvatus. Nad ei omanud
isikuttdendavaid dokumente, nende lapsed ei kdinud koolis ja mehed ei teeninud armees.
Jamb-to neenetsitest kuulis laiem avalikkus 1990. aastate algul. Alles siis muutusid nad Vene
Foderatsiooni seaduste jargi eksisteerivateks, kuigi vottis veel enne aastaid, kui nad endale
dokumendid said. 1994. aastal asutasid nad pdhjapddrakasvatajate {ihistu nimega "Jamb-to".
Jamb-to neenetseid on tdnapdeval ligikaudu poolteistsada inimest.

Teiseks erijooneks on see, et umbes pooled Jamb-to neenetsitest on tdnaseks siirdunud

baptismi, iihitades pohjapddrakasvatajate traditsioonilist eluviisi uue moraali ja distsipliiniga.

3 Kéesolevas toos on venekeelsete isikunimede ja terminite latiniseerimisel kasutatud nn Montréali rahvusvahelisi
transliteratsioonireegleid. Kohanimede ja informantide puhul on lugemise lihtsustamiseks kohaldatud
tavapdraseid transkriptsioonireegleid. Venekeelsed terminid on kursiivis, v.a kui on lisatud mdnele teisele keelele
osutav lithend. Neenetsikeelsete moistete puhul on lisaks kursiivile tdmmatud joon alla. Neenetsi sdnades on
tehnilistel pdhjustel velaarne ,,n“ mérgitud ,,ng“-na.

* Venekeelne Bolsaja Zemlja on pirit neenetsikeelsest toponiitimist Ngarka-ja, mis vastandub Malaja Zemljale
(Nudja-ja) (vt Dolgih 1970: 23, 47-48).

> Nimetus "Jamb-to" siindis 1994. aastal ithistule nimepanekuga. Kiesolevas toos on kasutatud nimetust "Jamb-to
neenetsid" samuti varasemast ajast radkides, kuna neil ei olnud teistest regiooni neenetsitest selgelt eristavat
nimetust. Teised pShjapddrakasvatajad nimetasid neid ndukogude ajal (ja nimetavad kohati tdnagi)
"erakarjakasvatajateks" (edinolicniki), kuid seda nimetust kandsid mdned teisedki regiooni perekonnad Uuralites.
Viimastel aastatel on levinud ka nimetus "eraettevotja" (Castniki): nii tahistatakse tdnapaeval ametlikult
eraviisilise majandamisega tegelevaid pdhjapddrakasvatajaid. Uhistu nimest tuletatud nimetus jambtoskie on
kujunemas ka Jamb-to neenetsite iiheks enesenimetuseks.
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Konversioon on kaasa toonud varasemate digeusu mdjudega® $amanistlike uskumuste ja
praktikate taandumise, uue identiteedi ja osalise integreerumise vene baptistlikkusse kultuuri.
Ma otsin vastust kiisimusele, miks osa Jamb-to neenetseid on vOtnud vastu baptismi pérast
pikka sotsiaalset isolatsiooni ja kuidas nad seda dra kasutavad oma majanduslike ja
sotsiaalsete voimaluste maksimeerimiseks tinapdeva Venemaal. Ma nden tugevat seost Jamb-
to neenetsite ndukogudeaegsete kogemuste ja pracgu kogukonnas toimuvate religioossete
protsesside vahel. Néiteks asjaolu, et kooliharidust saanud ja kolhoosides todtavate neenetsite
seas ei ole misjondrid esialgu saavutanud mitte mingisugust edu, tdendab iihiskonnast
viljajadnud karjakasvatajate suuremat vastuvotlikkust vélistele mojuritele.

Kéesoleva t60 teema  haakub  iildisemate arengutega  etnoloogia- ja
antropoloogiateaduses. Viimase kahekiimne aasta jooksul on jirsult kasvanud huvi usulise
poordumise ehk konversiooni vastu erinevate valdkondade teadlaste seas. Kui veel paar-
kolmkiimmend aastat tagasi oli see ennekdike teoloogide ja psiihholoogide pirusmaa, siis
nliiid on religioosseid muutusi iiha innukamalt asunud uurima antropoloogid, ajaloolased,
kirjandusteadlased ja sotsioloogid. Pohjuseks on iile maailma intensiivistunud misjonito (eriti
fundamentalistlike’ usuliikumiste poolt) ja selle edu, mis iiha ,ratsionaliseeruvas® maailmas
tillatab paljusid (Rambo 2003: 211-212).

Kéesoleva t60 eripara vorreldes teiste etnoloogiliste poordumist késitlevate
uurimustega seisneb kahes aspektis: esiteks ajalise perspektiivi ja teiseks geograafia osas.
Etnoloogilised uurimused, mis kirjeldavad ja analiilisivad misjondride ja pdliselanike
kohtumise algfaasi, mil esineb kdige rohkem vastuolulisi ning ootamatuid reaktsioone
molemalt poolt, on vordlemisi haruldased. Enamjaolt uuritakse juba aastakiimneid tagasi
toimunud poordumist ning vaadeldakse, mis on selle tulemused, kuid vahetuid
muutumisprotsesse  jaddvustatakse ja analiiiisitakse harvem (vt Conversion...1993;
Conversion... 1996; The Anthropology... 2003). Ma olen Jamb-to neenetsite juures olnud
poordumise tunnistajaks viimase nelja aasta jooksul. Kuivord tegemist on kiirete muutuste
perioodiga, on antud t66 ndol arusaadavalt ka tegemist 14bildikega, mis piiliab pigem kajastada
toimuvat misjoni- ja kohastumisprotsessi ega taotle anda Idplikke hinnanguid ja

tulevikuprognoose.

% Euroopa neenetsid pooras ristiusku Antonievo-Siiski kloostri arhimandriit Veniamin aastatel 1825-1830.
Misjonikampaania ajal ristiti iile 80% Euroopa tundrates elavatest neenetsitest (Vallikivi 2003a: 110).

7 Séna ,,fundamentalistlik* all viitan siin rangele, Piibli tihetruule tdlgendusele rajatud dpetusele ja eluviisile (vt
Harding 1987; Rambo 2003: 211). See tuleneb USA baptistide rangeima suuna nimetusest. Kuivord sellel
litkkumisel on véga palju sarnasusi kdeolevas uurimuse kirjeldatud Venemaal tegutseva baptistliku suunaga, siis
olen kasutanud seda mdistet ka viimase kohta.



Siinne t60 on esimene etnoloogiline uurimus kaasaegsest konversiooniprotsessist, mis
on aset leidmas ithe P3hja-Venemaa arktilise rahva juures®. Geograafiliselt ja ajalooliselt on
tegemist vdga huvitava alaga, kuna Noukogude Liidus oli enamus 20. sajandist keelatud
tegeleda usulevitamisega. Seda intensiivsemalt on misjonitdd postsovetlikul Venemaal
vallandunud 1990. aastate algusest, mil majanduslikud ja sotsiaalsed kriisid on aidanud kaasa
massilistele uskupddrdumistele. Sellest tulvast ei ole kdrvale jddnud ka asulatest kauged ja

horedalt asustatud Pohja-alad.

Pohja-alade misjonid

Venemaal on 1990. aastatel kristlikest kirikutest koige kiiremini kasvanud
protestantlikud kirikud (Filatov 2000: 93). Ule terve riigi aktiivset misjonitédd tegevate
protestantlike usuithenduste arv on mitmekordistunud (ibid 96). Viimase 15 aasta jooksul on
paljud misjonirid joudnud Venemaa pdlisrahvaste, sh pdhjarahvasteni. Néiteks on Kirde-
Euroopa ja Léadne-Siberi tundraaladel viimastel aastatel alanud intensiivne misjonit6o. Sealsete
neenetsite ja hantide juures on kiinud laialdaselt usku kuulutamas vene’ nelipiihilased (sh
karismaatikud) ja ka baptistid, mis on {iks kiiremini kasvavaid usuithendusi Euroopa ja Liine-
Siberi Pohja-aladel. Rédndlevate pdliselanike seas kuulutavad eriti aktiivselt usku Vorkuta
evangeelsed kristlased-baptistid. Nende tegevusele koondub kéesolevas t60s ka suur osa minu
tdhelepanust.

Protestantlikud misjonid ei ole enam marginaalne fenomen Pdhja-aladel. Neenetsi
autonoomse ringkonna suuremates asulates on ténaseks koikjal moni baptist, nelipithilane voi
mone muu usuiihenduse liige, kes tegeleb kohalike elanike seas usukuulutamisega.
Baptistidest vene misjondride perekonnad elavad neenetsite ja komidega asustatud Nelmin-
Nosi ja Ust-Kara kiilas (VM 2004)'°. Samuti ka Jamali neenetsite seas kiib aktiivne
misjonitdo, taas ennekdike baptistide poolt (Nikitin 2003). Niiteks poolsaare keskosas asuva
Sejaha kiila baptistlik kogudus teeb aktiivselt misjonit6dd kiilaclanike kui ka timberkaudsete
pohjapddrakasvatajate seas (VM 2004, Nikolai).

Kristlikud misjonidrid on tegevad ka Ida-Siberis ja Kaug-Idas. Virginie Vaté kirjutab, et

tSuktSide asualal kiilastavad misjonérid lisaks asulatele ka pohjapddrakasvatajaid, kes

¥ Ajaloolistest digeusu misjonitegevust Venemaa pdhjarahvaste seas 19. sajandil ja 20. sajandi algul on kasitletud
monevorra rohkem, kuigi vOrreldes teiste regioonidega maailmas on uurimusi siiski vdhe (Vt nt Hristianstvo...
1979; Of Religion... 2001; Znamenski 1999; vt ka Vallikivi 2003a).

? Vene“ tihistab siin ja alljirgnevalt Venemaal elavaid ja vene keeles kdnelevaid inimesi: nende seas vdib olla
ukrainlasi, valgevenelasi, tatarlasi jt rahvuste esindajaid, kuid seda ei ole réhutatud vai ei ole rahvuslik kuuluvus
teada.

' Ka digeusu kirik on taasalustanud 20. sajandi algul katkenud usutegevust neenetsite seas. Niiteks Kanini
tundras Nesi kiilas on ristitud mitukiimmend neenetsit. Vt
http://diocese.angelcity.ru/online/?catalogid=152&readdocument=229. Vaadatud 24.04.2004.
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viljelevad veel traditsioonilisi rituaale''. Mdnel pool on ka saavutatud edu pdhjarahvaste
pooramisel. Néiteks korjakkide seas on leidnud aset massiline pd6rdumine kristlusesse — 1990.
aastate teisel poolel loodi seal paari aastaga seitse Téieliku Evangeeliumi kirikut. Korjaki
usklike teenistustel kasutatakse nditeks traditsioonilisi nahast trumme ja tantsitakse korjaki
tantse (Lunkin 2000: 130). Samuti Sahhalini nivhide Nogliki kiilas on loodud Evangeelse Usu
Kristlaste kirik, mille nivhist kirikudpetaja ,,piiliab jutlustada kristlust nivhi kultuuri ja
kommete vahendusel, piilides tdestada, et keegi on veel kdrgemal esivanematest, keda on
austatud nivhide poolt aegade algusest* (ibid).

Reeglina on misjonéride tegevus suunatud kiiladesse, kuivord tundras liiklemine nduab
kallite transpordivahendite kasutamist. Vorkuta baptistid on suutnud lahendada tundras
litkkumise ja orienteerumise probleemi moodsate abivahenditega (spetsiaalmaastur, GPS-
seadmed, satelliittelefon). Harilikult kiib selliste vahendite soetamine usuiihendustele iilejou
ning nad peavad piirduma mootorsaanide vdi tangilaadsete roomikautode (vezdehod)
rentimisega. Jamb-to baptistid on suure tdendosusega iiks vidheseid kui mitte ainuke
nomaadide grupp Pohja-Venemaal, kes on pddrdunud protestantlikkusse kristlusevormi.

Uheks pdhjuseks, miks ei ole piisavalt uuritud kristluse mdju pdhjarahvastele, on see,
et paljud etnoloogid eelistavad jatkuvalt uurida Samanistlikke ja postSamanistlikke uskumusi ja
praktikaid ega poora tihelepanu kontaktidele kristlike konfessioonidega'’. Nagu kiesolevast
toost ilmneb, voib kokkupuude misjonédridega pohjustada suuri muutusi pdhjarahvaste
kogukondades. Nende protsesside kirjeldamine ja analiilisimine on vajalik selleks, et moista
paremini, kuidas pdlisrahvad muudavad oma elu tdhenduslikuks {iiha tihenevates

kontaktisituatsioonides ja globaliseeruvas maailmas.

Konversiooni uurimise ajalugu ja suunad etnoloogias

Usuline podrdumine on olnud pikka aega psiihholoogide ja sotsioloogide
uurimisobjektiks. Esimese tdsisema ja tdnaseni laialt tsiteeritud kisitluse uskupdérdumisest
kirjutas psiihholoog William James (1903). ,,Usulise kogemuse mitmekesisuse iiheksandas
loengus néitab James poordumist kui radikaalset individuaalset sisemist muutust (James 1903;
vt ka Nock 1933). Inimese podrdumist usku pdhjendati sel ajal sageli stressi voi muude

negatiivsete eelsoodumustega (Kipp 1995: 870). Individuaalsust rohutavat mudelit on

"' Virginie Vaté on iiks viheseid Venemaa pohjarahvastega tegelevaid etnolooge, kes mainib oma
uurimisteemade hulgas misjonéride tegevust Pohja-Venemaa polisrahvaste seas tdnapéeval. Vt
http://www.eth.mpg.de/dynamic-index.html?http://www.eth.mpg.de/people/vate/. Vaadatud 24.04.2004. Samuti
David C. Lewis annab raamatus ,,After Atheism* (2000) iilevaate erinevatest usuliikumistest ja misjonitegevusest
1990. aastate Venemaal. Kuigipalju v3ib sealt leida infot kristlikest misjonitest pShjarahvaste seas.

12 Seda esineb mujalgi maailmas, et etnoloogid ei kisitle kristlusega seonduvaid kiisimusi, kuigi uuritavas
kogukonnas v3ib olla kristlike misjonédride tegevusel suur moju (Barker 1992: 147).
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iildjoontes jarginud psiihholoogid ja sotsioloogid ldbi terve 20. sajandi seda oluliselt
vaidlustamata. Sotsioloogid David A. Snow ja Richard Machalek oma iilevaateartiklis peavad
radikaalset isiklikku muutust igasuguse konversiooni kontseptsiooni tuumaks (1984: 169).
Valdav osa etnolooge leiavad aga 1980. aastatest alates, et liksnes indiviidi tasandilt I4htumine
on ebapiisav, kuivord sellega ei arvestata piisavalt laiema kontekstiga, milles po6rdumine aset
leiab (Hefner 1993: 28; Coleman 2003: 18).

Antropoloogias kerkis konversiooni temaatika jouliselt esile 1970. aastate Aafrika-
uurijate seas. Robin Horton esitas 1971. aastal oma kuulsa skeemi Aafrika rahvaste
poordumisest. Tema meelest oli kdigil Aafrika rahvastel misjonieelselt olemas kontseptsioon
korgemast jumalusest. Hortoni arvates koosnevad traditsioonilised kosmoloogiad justkui
kahest kihist — kohalikest vaimudest, kes alumises kihis on tegevad kogukonna elus ja vahetus
timbruses ehk lokaalselt (s.0. mikrokosmos), ja kdrgemast jumalusest iilemises kihis, kelle
halduses on kogu maailm (s.0o. makrokosmos). ,Kuivord mikrokosmos on osa
makrokosmosest, siis korgem jumalus on ka maératletud kui védiksemate vaimude iilimuslik
kontrollija ja nende olemuslik alus* (Horton 1971: 101). Samas oli kdrgemast jumalusest enne
kristluse tulekut dhmane pilt, ta polnud seotud moraaliga ning tema poole pdorduti harva. Pea
kogu rituaalne tegevus on suunatud kohalike vidiksemate vaimude poole ehk praktikas
eksisteerivad mikro- ja makrokosmos tksteisest lahus (ibid). Kirjeldan seda siinkohal niivord
pikalt seepirast, et neenetsi kosmoloogiat on vOimalik késitleda analoogiliselt ning see
konversioonimudel tundub olevat veenev siimbolilise ja ideoloogilise tasandi muutuste
analiiisimiseks.

Seevastu Hortoni edasine mottearendus traditsiooniliste usundite arengust on
kiisitavam. Ta ldhtus Weberi maailmareligiooni universaalsuse ja koherentsuse
kontseptsioonist ning vditis, et misjonédride toodud kristlus toimis vaid kataliisaatorina juba
iseenesest laiemat kandepinda otsivate hdimuusundite jaoks, kuivord viimased on oma
fookuses lokaalsed ja kitsad. Seega oleks tema arvates varem voi hiljem Aafrika rahvad
joudnud monoteistlikuma kosmoloogiani (Horton 1971: 104; 1975: 221). Selle lineaarse
evolutsionismi eest on teda korduvalt kritiseeritud (Hefner 1993: 22). Talle on ette heidetud
veel seda, et ta jatab tihelepanuta poliitilised ja struktuursed mdjud konversioonile. Ka ei
arvesta ta sellega, et koik traditsioonilised usundid maailmas on saanud endale nn
korgreligiooni jooni enne otsest kokkupuudet misjondridega (vt ka Hefner 1993: 22-25).

Viimase aja etnoloogilised uurimused ongi ennekdike keskendunud modernsuse ja
kolonialismi suhetele konversioonis. Keskne teema on konversiooni roll Lédne

koloniaalvoimu kindlustajana pdliselanike seas (nt Conversion... 1996). Etnolooge ja



antropolooge huvitab kultuuriline, majanduslik ja poliitiline kontekst, milles kollektiivsed — ja
mitte niivord individuaalsed — poordumised aset leiavad. Valdav osa etnoloogilisi
konversiooniuurimusi késitlevad seda muutust sotsiaalses maatriksis, nditeks kogukonna voi
kiila tasandil. Erinevalt néiteks psiihholoogidest ja sotsioloogidest uurivad etnoloogid
religioosseid arenguid pika aja viltel ehk vaatlevad konversiooni diakrooniliselt, mis pakub
rikkamat materjali, siigavamat moistmist ning vdimaldab {ihtlasi oma seisukohti aja jooksul
redigeerida (Rambo 2003: 212-213).

Robert W. Hefner peab etnoloogilise konversiooniuurimise peamiseks eesmérgiks leida

tasakaal intellektualistliku voluntarismi ja strukturaalse determinismi vahel:

Isegi kui poliitiline tasakaal puudub, on konversioonikohtumised alati kahepoolsed ning mdlema poole
sotsiaalsed ja intellektuaalsed arengud mdjutavad lopptulemust. Selle asemel, et iile rohutada sisemisi voi
vélimisi muutujaid péérdumises, peaksime uurima teed, milles mdlemad mojutavad teineteist ja oletama, et

kummagi suhteline tdhtsus varieerub erinevates raamistustes (Hefner 1993: 23).

Eri tahke hdlmav vaatenurk voib osutuda efektiivsemaks otsimaks vastust kiisimusele,
miks mdned podlisrahvad voi grupid votavad innukalt uue usu vastu ja miks teised teevad seda
viga valikuliselt voi iildse mitte. Sellist tasandite pdimimist on etnoloogid
konversiooniuurimises kasutanud 1990. aastatel iitha rohkem (nt Comaroff, Comaroff 1991;

Harkin 1993; Kan 1999).

Kasutatud moisted ja teooria

Poordumist teise usku on korduvalt vorreldud Thomas Kuhni kirjeldatud
paradigmavahetusega teaduses (vt nt Snow, Machalek 1984: 170; Lohmann 2003: 120).
Poordunute jaoks muutuvad kogu elu mdotestamise alused ja tdhendussiisteem. Sotsioloogide
David A. Snow ja Richard Machaleki jargi toimub pdordumise kdigus inimese uskumuste ja
identiteedi korval diskursuse universumi muutumine. See tdhendab, et kogu inimese
maailmapilt on silisteemselt Umber struktureeritud vastavalt uutele viirtustele (Snow,
Machalek 1983: 265). Rdohutatakse, et sellise kardinaalse muutuse kéigus, nagu seda
konversioon on, saab inimese enesekontseptsioon, elulugu ja teda {imbritsev maailm uue
tolgenduse. Kas see muutus on siiski totaalne ja jarsk? Milline on selles transformatsioonis
usklike retoorika ja tdhendussiisteemi muutumise vahekord? Mis juhtub varasemate
kultuuriliste kontseptsioonidega ja uskumustega traditsioonilise tihiskonna litkmete pddrdudes
kristlusesse? Need on moned kiisimused, mida ma jirgnevate teoreetiliste mdistete ja

kontseptsioonide valguses oma t66s analiitisin.



konversiooni moiste

Sona ,.konversioon“'? tuleb ladinakeelsest sdnast conversio, mis tihistab ,»poordumist
millestki millessegi*“ (Rambo 1993: 3). Maiste ,,usuline pd6rdumine* tdhendusvili on lai ja
selle konkreetne rohuasetus ilmneb tavaliselt kontekstist: pddrdumine uude eluviisi,
uskumuste silisteemi, maailmapilti, liitumine teise usulise grupiga.

Jean ja John Comaroff seavad kahtluse alla mdiste ,konversioon kasutamise
otstarbekuse, kuivord see ldhtub lddnelikust motlemisest, eriti Pauluse pddrdumismudelist
(1991: 250). See sisaldab endas ootamatu ilmutuse, endistest uskumustest radikaalse
drapodrdumise ja uue usu passiivse vastuvdtmise ideed'* (vt ka Richardson 1985). Kiisimus
seisneb Comaroffide arvates selles, et kui hasti haarab konversiooni mdiste ,,vdga varieeruvat,
tavaliselt jarkjdargulist, tihti implitsiitset ja demonstreerivalt ,,siinkreetilist viisi, milles
sotsiaalsed identiteedid, kultuurilised stiilid ning rituaalsed praktikad* muutuvad (Comaroff,
Comaroff 1991: 250). Ma arvan, et me ei pea loobuma selle moiste kasutamisest analiiitilise
kategooriana, vaid me peame nditama, kuivord heterogeenne ja kompleksne see ndhtus on. See

on ka kdesoleva t60 liks eesmérke. Alljargnevalt késitlen konversiooni erinevaid aspekte.

murrang voi jirk-jarguline protsess

Kui konversiooni mdista formaalselt religioosse grupikuuluvuse vahetusena, siis see
vOib leida aset {isna lithikese aja jooksul. Aga kui seda kisitleda laiemalt kui kosmoloogiliste
ja moraalsete vaadete muutumist lokaalsest ja traditsioonilisest uskumuste siisteemist
globaalsesse ja universaalsesse maailmareligiooni, siis on podrdumine vdga pikaajaline
protsess (Barker 1993: 199). Konversioon on diinaamiline liikumine ega pole kirjeldatav
staatilistes terminites (nagu silinkretism v0i bricolage), kuivord see on pidev
timberidentifitseerumine, dppimine ja reorienteerumine (Austin-Broos 2003: 2). Usklike endi
tajus ja kones domineerib seevastu enamasti mainitud Pauluse podrdumismudel ehk jérsu
ilmutusliku konversiooni késitlus. Seda kajastavad ennekdike usklike podrdumislood.

Uks tihtsamaid teese kiesolevas tods on see, et usuline pddrdumine saab siindida vaid
jarjepidevuses vanaga. Vaid minevik saab anda uuele motte ehk uue moistmine ja
kontseptualiseerimine saab siindida vaid vana taustal. Voib ndustuda Austin-Broosiga, et
konversioon on justkui lileminek, mis ei ole tédielik lahtilitlemine minevikust ega tdielik uue
omaksvott, vaid see on kestev ja ,0saline” protsess (2003: 2). Uute eesmirkide poole
puiieldakse teatud olemasolevate teadmiste vahendusel. Seda kajastab t66 kolmas osa, kus on

ndidatud mineviku ressursside kasutamist podrdumise ja uue religiooni motestamisel. Kuigi

13 Kasutan sdnu , konversioon® ja ,,p6ordumine* siinoniitimidena.
4 Vaata Ap. 9; 22; 26.
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minevikku ja paganlikku religiooni on valdavalt kirjeldatud kui pahelist, on see ometi vajalik

ja véltimatu eeltingimus podrdumaks sellest “dra”.

tolkimine ja siinkretiseerumine

Kohaliku usundi kandjate podrdumine kristlusesse on vaid iiks paljudest voimalikest
konversioonitiiiipidest'”. Kui paljudel juhtudel on seda tiiiipi konversioonides tulemuseks
stinkretistlikud kosmoloogiad ja praktikad (vt nt Mendoza 2003, Priest 2003), siis Jamb-to
baptistide seas on himmastavalt vihe selle avalikke ilminguid. See aga ei tdhenda, et teadvuse
tasandil ei toimuks pidev siinkretiseerumine, mis tuleneb kultuurilisest ja keelelisest
tolkimisest. Mis teeb aga antud konversioonitiiiibi eriti huvitavaks, on see, et siin aset leidev
tolkimine toimub viga erinevate taustsiisteemide vahel, kus tépsed vasted reeglina puuduvad.
Esiteks on kakskeelses kontaktisituatsioonis alati esindatud iihest loomulikust keelest teise

tolkimise kiisimus. Teiseks leiab pdordumise kdigus aset kultuuride tdlkimine (vt Torop 1999).

konekogukond ja keele konstitutiivne roll

Usuline nagu igasugune muu inimlik kogemus on sotsiaalselt konstrueeritud (Snow,
Machalek 1984: 176). Nagu Jamb-to baptistide poordumiskirjeldustest ilmneb, sisaldavad
need alati iihiseid elemente grupi teiste usklike omadega. Ma kasutan selle fenomeni
kirjeldamiseks mdistet kdnekogukond: see on usklike grupp, kes palvetavad ja rddgivad
konversiooninarratiive ning arutavad igapdevaseid kogemusi koos. Kdnekogukonnas mingib
keskset rolli keel, millega veendakse end ja teisi uskuma ja vastavalt uuele dpetusele kdituma

(Stromberg 1993).

struktuuride ja tegutsemise vahekord

Kéesoleva to0 teoreetiliseks taustaks on praktikateooria, mis iihendab endas struktuure
ja tegutsemist hdlmavaid kontseptsioone'®. Strukturalistlikud kasitlused, mis ei arvesta
indiviidide  isiklike motiivide ja huvidega, ei suuda ndha tervikut. Samuti
etnometodoloogilised t66d, mis ei too sisse struktuuride mdju, on iihekiilgsed (Kipp 1995:
878). Seepdrast olen kédesolevas to0s pliidnud kisitleda nii struktuure (simbolilised,
sotsiaalsed, poliitilised) kui ka tegutsemist (sh indiviidide kavatsused ja huvid) ja ndidata

nende tasandite koostoimet.

'> Mdned teised tiiiibid on: mitteusklikust usklikuks, maailmareligioonist teise maailmareligiooni, iihest
konfessioonist teise podrdumine.

' Tegutsemist (ingl. k. agency; pr. k. action) vaatlen ma kui inimese vdimet asju algatada, muuta ja luua. See on
vastanduses (ja siinteetilises suhtes) struktuuriga, mis pakub tegutsemisele raame ja muutub samas tegutsemise
tulemusena, olles siiski inertne ja aeglasemalt muutuv (Ortner 1984).
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Alates Giddensi, Bourdieu, Sahlinsi ja Ortneri téodest 1970. aastate 16pust ja 1980.
aastate algusest on digusega osutatud sellele, et kultuurides leiduvad struktuurid ei médra dra
ainiti, kuidas inimesed kéituvad (vt Ortner 1984). Sherry B. Ortneri poolt antud {ihisnimetust
kandev praktikateooria piitiab analiiiisida seda, kuidas indiviidide tegutsemine taasloob
suuremaid siisteeme (struktuure), milles need inimesed tegutsevad (Kipp 1995: 872).
Struktuuride ja tegutsemise dialektikas otsustub konventsioonide ja uuenduste saatus, mis
hoitakse alal ja mis heidetakse korvale. Samas ei ole tegutsemine alati teadlik, vaid vdib olla
ka teadvustamata'’,

André Droogers ja Sidney M. Greenfield peavad praktikateooria (nende viljenduses
»praksiseteooriad®) vddrtuseks seda, et see piiiiab liletada dihhotoomilist motlemist. Indiviidid
on mojutatud sotsiaalsetest ja siimboolsetest struktuuridest ja alluvad neile. Lisaks toodavad
need struktuurid tdhenduste repertuaari, mida saab kasutada slindmuste interpreteerimiseks.
See vOib viia uute tdhenduste loomiseni, mis omakorda kujundavad timber sotsiaalsed ja
siimboolsed struktuurid. Kokkuvottes toimib praksise ehk tdhendustamise (ingl. k.
signification) kolmnurk, mille keskmes on tdhenduste loomise protsess ja mitte tdhendused
iseenesest (Droogers, Greenfield 2001: 32).

Kéesolevas t60s vaatlen ma seda, kuidas individuaalne tegutsemine (nt misjonérid ja
esimene konvertiit Ilja) loob uued struktuurid (nt kirik) ning kuidas need uued struktuurid
hakkavad mdjutama inimeste tegutsemist (inimeste religioosne elu)'®.  Selline
praksisekolmnurk voi spiraalne aas — iikskdik, kuidas me seda nimetame — pakub sobiva aluse

konversiooni interpreteerimiseks (Kipp 1995: 872).

Teemavalik ja t66 struktuur

Teemavalikul olen 1dhtunud kahest vihem voi rohkem subjektiivsest asjaolust. Esiteks
on mind pikka aega huvitanud Lidne ja poliskultuuride kohtumisel tekkivad siinkretistlikud
religioonid minevikus ja tanapdeval. Teiseks on vilitood Jamb-to neenetsi kogukonnas' ise
kaasa toonud vajaduse motestada toimuvaid protsesse siigavamalt. Kdesolev t66 on vilja
kasvanud minu 10putdost ,,Euroopa neenetsid ja kultuurilised protsessid: Jamb-to neenetsid
muutuvas traditsioonis® (2001a). Hiljem olen uute vélitddde valguses kirjutanud Jamb-to
neenetsitest kolm pikemat artiklit, mis analiilisivad erinevaid aspekte grupi ajaloost ja

tdnapéevast (vt Vallikivi 2001b; 2003b; ilmumas). Jamb-to neenetsitest on varem ilmunud

' Pean vajalikuks eristada inimeste kui kultuuriliste olendite eksplitsiitset (kavatsuslik, eesmérgipirane) ja
implitsiitset (teadvustamata, habituslik) tegutsemist.

'8 See lihenemine aitab ka seletada uue usklike pdlvkonna kujunemist.

' Kasutan mdistet kogukond tihistamaks eraldiseisvat viikest traditsioonilist ithiskonda, mida seovad eluviis ja
tihedad sotsiaalsed suhted (Seymour-Smith 1990: 46).
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lithemaid artikleid ja intervjuusid kohalikus pressis ja kohalikes koduloolistes kogumikes
(Citronova 1995; Hanzerova 2003; Ileckij 2000; Neneckij... 2001; Zuravleva 2000; Tolkacev
1990). Norra antropoloog Ivar Bjerklund, kes kiilastas gruppi korduvalt 1994. ja 1999. aasta
vahel on kirjutanud paar tutvustust grupi kohta, keskendudes pdhjalikumalt rdndkooli
loomisele kogukonnas (1995; 2000)*. Jamb-to iihistust ja selle vérvikast liidrist Iljast on
vandatud kaks dokumentaalfilmi®'.

To6 esimene osa késitleb Jamb-to neenetsite eluviisi, ajalugu ja suhteid
riigivoimudega. Esmalt annan iilevaate ajastu poliitilistest ja majanduslikest protsessidest, mis
leidsid aset 1920.-1930. aastatel, kui piiiiti pohjarahvaid vilja tuua ,,mahajidmusest™ ja
,poorata® neid iirgiihiskonnast kommunismi. Ma vaatlen Euroopa neenetsite reaktsioone
riigivdoimu repressiivsele tegevusele ja keskendun seejdrel Jamb-to neenetsite vastupanule,
pogenemisele ning kohastumisele ndukogude perioodil. Ma niitan Jamb-to neenetsite erilise
positsiooni kujunemist Euroopa neenetsite seas ja otsin vastuseid kiisimustele, kuidas neil
onnestus jddda viljapoole ndukogude totalitaarset siisteemi. Viimases kahes peatiikis jouan
selliste kiisimusteni nagu Jamb-to erakarjakasvajate integreerumine postsovetlikus maailmas
ning kohanemine biirokraatia ja kooliga. Esimene osa on vajalikuks taustaks jargnevale kahele
osale, kuivord see aitab mdista miks ja kuidas kdesolev konversioon toimub.

Teine osa késitleb iihe osa Jamb-to kogukonna poordumist fundamentalistlikkusse
baptismi, mis sai alguse 1990. aastate keskel. Esmalt annan iilevaate misjonit ldbiviivate
registreerimata baptistide usuiihenduste kujunemisest 1960. aastatel ja nende pdhidpetustest.
Seejarel kirjeldan neenetsite ja misjondride vahelist kontaktisituatsiooni ning uute
vadrtushinnangute ja innovatsioonide kaasnemist pdordumisprotsessis. Analiilisin seda, kuidas
poordumine mojutab neenetsite sotsiaalseid suhteid, soorolle, identiteeti ning kuidas keelest
(konversiooninarratiivid, palved) ja retoorikast” laiemalt kujuneb see vahend, mille abil
toimub podrdumine. Teise osa lopetab arutelu podrdumise voimalike pohjuste tile.

Kui teine osa kasitleb konversiooni ndhtavamaid-kuuldavamaid aspekte, siis kolmas
osa nditab selle varjatumaid kultuurilisi aspekte, mis on omavahel tihedalt pdimunud. See osa
keskendub varasemate ning uute ideede-védrtuste dialoogilisele suhtele. Kuigi Jamb-to
neenetsite podrdumise ndol on tegemist nn totaalse drapoordumisega traditsioonilisest

usundist, saab uue moistmine siindida vaid eelnevate kontseptsioonide baasilt. Kogu uus info

2% Keegi nendest ei ole kiisitlenud konversioonitemaatikat lihemalt.

! Filmid: Missioner (1997) ja Hozjajka cuma (1998). Mdlema stsenarist ja reZissoor on Oleg Baraev, operaator
Gennadij Grigor’ev ja produtsent Jan Berlin. (Arhangel’sk: Dialog, AGTRK ,,Pomor’e*).

*2 Retoorikat vaatlen ma kdneliigina, milles on olulisel kohal veenmine. See on suunatud nii véiljapoole ehk
teistele kui ka sissepoole ehk endale, kuna see mojutab kdnelejat ennastki.
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paigutatakse olemasolevatesse slimbolilistesse ja keelelistesse struktuuridesse — ajapikku
toimub siiski ka nende struktuuride muutumine. Seda kajastab histi tdnaste neenetsi baptistide
poolt varasematesse uskumustesse ja praktikatesse suhtumine: suur osa endistest
tileloomulikest olenditest, kes eksisteerivad jitkuvalt neenetsite teadvuses, on imber
motestatud vastavalt uuele Opetusele ja moraalile. Reinterpreteerimine on konversioonis
lakkamatu protsess.

Ma késitlen oma t60s neenetsite kohastumist ja pdordumist mitmelt eri tasandilt,
litkkudes jérk-jargult iildisemalt (ajalooline kontekst, misjonitegevus) kultuuri stimboliliste
kiisimuste poole (pddrdumisretoorika ja mineviku tdlgendamine). Uhtlasi analiiiisin ka
selliseid kontekstuaalseid aspekte nagu kirjaoskus, vene ja neenetsi keele kasutus ja tolge
konversioonis, vaadeldes neid mdlema tdhtsama osapoole, s.t. neenetsite ja misjondride pilgu
1abi. Lébi koigi kolme osa olen piitidnud nédidata struktuuride ja individuaalse tegutsemise
vastastikkust mdju ja koostoimet kultuuri muutuste protsessis, milles tuleb vélja eriti
keelekasutuse ja laiemas tdhenduses kultuurilise tolke tdhtsus. Teemad on sihipéraselt valitud
ja esitatud antud jdrjekorras selleks, et anda pilt kultuurikontaktide ja konversiooniprotsessi
diinaamilisusest ning ndidata, kuidas selles moodustuvad ja kajastuvad erinevat péritolu

kultuurielementide kooslused.

Etnograafilised valitood

To66 pohiliseks ja asendamatuks allikaks on olnud etnograafilised vélitodd. Olen teinud
vilitoid kestusega kokku ligi 5 kuud, millest pdhilise aja olen veetnud tundras, kuid lithemat
aega ka asulates (Amderma, Narjan-Mar, Nelmin-Nos, VorgaSor, Vorkuta). Kirjeldan
jargnevalt vilitoodel kasutatud uurimismeetodeid ja voimalusi avamaks seda, kust ja mis ajast
on pdrit alljargnev teave ning mis asjaolud on kujundanud vélitdddel loodud infot.

Esimesed vilitood viisin ma 1dbi 1999. aasta suvel Vyucejskij-nimelise kolhoosi
viiendas brigaadis ja selle keskuses, Nelmin-Nosi kiilas, mis asub PetSoora delta ld4neserval.
Seal puutusin esimest korda kokku pdhjapddrakasvatajatega ja ka paiksustatud® neenetsite
eluga. Tol korral kuulsin ma erakarjakasvatajatest, kes pidevalt riandlevad kuskil Neenetsi
autonoomse ringkonna idaosas. See dratas minus huvi kahel pdhjusel. Esiteks antud
ringkonnas on aastaringne peredega randlemine praktiliselt kadunud erinevalt nditeks Jamali
poolsaare neenetsitest (vt Golovnev, Osherenko 1999; Niglas 1999; Tuisku 1999). Teiseks

osutus selle grupi ajalugu végagi intrigeerivaks — asjaolu, et nad ei ole kunagi kolhoosi

B Olen kasutusele vétnud mdiste ,,paiksustamine® pikema ,,paiksele eluviisile tileviimise* voi
,,sedentariseerimine‘ asemel.
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kuulunud ning pole puutunud kokku kdikide nende institutsioonidega (kool, sdjavigi,
kolhoosikontorid, administratsioonid jne), mida teised pohjarahvad on tahes-tahtmata pidanud
tundma dppima. Hiljem kuulsin ma Jamb-to neenetsitest ldhemalt Narjan-Marist périt ja Tartu
Ulikoolis dppivalt Ljudmila Talejevalt, kes oli juba 1997. aastast alates rindkooliprojekti
raames suviti Opetanud Jamb-to lapsi ja tdiskasvanud. Temalt sain ma teada ka grupi
umbkaudsed rindemarsruudid ja seda, et neenetsid kiilastavad talviti Vorkuta® satelliitasulat
VorgaSori ning et Vorkuta baptistlik kirik> teeb nende seas misjonitdod.

2000. aasta novembri 10pus istusin rongi peale ja sditsin Vorkutasse lootuses, et mul
onnestub kohtuda erakarjakasvatajatega. Mitmepédevase otsimise jirel leidsin iiles kohaliku
baptisti koguduse Opetaja. Tema juurde tuli neil pdevil tundrast kiilla Jamb-to iihistu juht,
esmaristitu Ilja, kes oli ndus aitama mind tundrasse. Mdne pédeva parast tuli ka hiljuti ristitud
Timofei naise ja pojaga asulasse liha miiiima ja toiduaineid varuma. Nemad olid ndus ka mind
tundrasse viima. Sain pddranahksed riided ning vaevu jalga mahtuvad fobokid ning peale
siidadod algas pohjapddrarakendil soit tundrasse. Jargmise pdeva Ohtul kell 7 olime kohal,
olles ldbinud iile 100 kilomeetri pea sd0mata ja joomata. Jdin elama modneks ajaks Timofei
peresse, kus on palju potru ja kaheksa last ning kus vanemad oskasid vene keelt viga vihe.
Hiljem léksin teise usklike perre, kus pereisa Afanassi rddkis histi vene keelt. Esimene
kokkupuude Jamb-to neenetsitega tekitas minus palju kiisimusi ja soovi kindlasti tagasi
poorduda.

Jargmised vilitood leidsid aset 2002. aasta suvel, mis kestsid ligi 2 kuud. Pérast pikki
vintsutusi piiritsoonilubade hankimisel Neenetsi autonoomse ringkonna pealinnas Narjan-
Maris, lendasin endisesse sdjavdeasulasse Amdermasse, mis meenutab sdjast laastatud paika.
Tundrasse joudes vodrustas mind esimese poole ajast pere, kus vanem vend Fedja oli koos
naisega poordunud baptistid, kuid vanemad ja kaks dde ning noorem vend mitte. Teise poole
ajast elasin kahe piistkojaga laagris, kuhu olid koondunud grupi kodige aktiivsemad usklikud —
Ilja, Kolja ja GriSa. Grisa juures elades olin ma tunnistajaks ka ristimistele, jumalateenistustele
ja kogu ,,uuele elule®, mida poordunud viljelevad.

Neljandad vilitood toimusid 2004. aasta mairtsis taas pohjapddrakasvatajate
talvekarjamaadel. Elasin kogukonnas viimasena ristitud Jakovi peres, kus ma sain muuhulgas
palju teada kogukonna périmusest, ajaloost, eriti neenetsite vastupanust ndukogude voimule,

mida kasitleb ka kédesoleva to0 esimene osa.

** Vorkutas elab iile 100 000 elaniku, olles seega iiks suuremaid polaarjoonetaguseid linnu maailmas.
% Sona , kirik“ téhistab siin ja allpool kogudust. Lihtun sellest, kuidas baptistid ise end nimetavad. See ei ole
siinkohal religioonisotsioloogiline kategooria (vrd Lane 1978).
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Peamiseks meetodiks kdikidel vélitoddel on olnud osalev vaatlus ja seda igapédevastes
toimingutes, pohjapotrade karjatamisel, jahil, kalal, randamisel kui ka usulistel kogunemistel.
Osalev vaatlus vdimaldab uurijal luua parema arusaamise uuritavast {ihiskonnast, dppides seda
moistma tegevuste jalgimise ja nendes osalemise kaudu (Spradley 1980). Samavord olulised
on olnud ka informaalsed struktureerimata vdi poolstruktureeritud intervjuud, eriti selles osas,
mis puudutab podrdumise ja mineviku kirjeldamist. Intervjuud on toimunud vene keeles;
olmesuhtluses olen dppinud kasutama kuigi palju ka neenetsi keelt, mis on aidanud kaasa
gruppi integreerumisel.

Kuivord vilitodd on iiks olulisemaid allikaid kdesolevas to0s, siis olen sageli viidanud
valitéomaterjalidele (VM), mis on minu isiklikus arhiivis pdevikute, markmete, intervjuude
lindistuste ja viljakirjutuste kujul. Need on vilitodkaikude kaupa siistematiseeritud®®. Lisanud
olen aasta ja ka inimese nime, vélja arvatud juhul, kui info on périt paljudelt inimestelt voi ma
olen pidanud vajalikuks siilitada informandi anoniitimsuse (vt Sarmela 1991: 311-314). T60s
viidatud informantide nimed ja siinniaastad (v.a misjondride puhul) on &dra toodud eraldi
nimekirjas t66 10pus. Sageli pole tipse siinniaasta andmine vdimalik, kuna paljud neenetsid ei
oska seda 0elda. Minu tdhtsamad informandid on kaks meest, Ilja (snd u 1969) ja Jakov (snd
1960), kes on vennad, kuigi kasvanud iiles erinevates tSummides. Ilja elas vanematega ja
Jakov koos vanaisaga, mis kajastub ka tema kaugemale tagasiulatuvus ,,mélus“. Lisaks
nendele olen kokku puutunud mitmekiimne teise Jamb-to neenetsiga, nii pddrdunute kui
mittepdordunutega, kellega suhtlemine on aidanud luua pilti grupi ajaloost ja olevikust.

Vilitoode jooksul olen kogenud korduvalt just seda, kui oluline on usaldusvdirse
kontakti saavutamine uuritavatega ja kui suur voib olla vahe informantide teadmistes. Néiteks
Jakov oli selgelt huvitatud minu to0st ja aitas mind meeleldi, jdttes monel pédeval vahele
tavapirased t60d, et vestelda minuga. Vahel on usklikel kartus, et viljast tulnud ei mdista neid
vOi nendest kirjutatakse midagi sobimatut. Seda muljet on viimasel ajal vdoimendanud
ebatdpsed artiklid kohalikes ajalehtedes Jamb-to iihistust (nt Citronova 1995; Ileckij 2000).
Seepirast oli mul eriti alguses palju tegemist olnud ajakirjaniku ja etnoloogi t66 erinevuste
seletamisega. Tavaliselt pikemaajalised viibimised peredes hajutavad kahtlused ja usalduslik
kontakt tekib aja moodudes alati (vt ka Niglas 1999: 8-19).

Rohutaksin veel seda, et korduvad vilitood nelja aasta jooksul on andnud pildi
muutustest, iga kord korrigeerides moistmist kdimasolevatest protsessidest. Neid muutusi olen

ma piitidnud ka kajastada antud uurimuses. Siiski ei taotle ma vilitoodel pdhineva diakroonia

%02000. aasta vilitoomarkmed on iile antud Eesti Rahva Muuseumi etnograafilisse arhiivi (EA 249: 200-229).
T66s olen viidanud siiski kdigile ithtemoodi téhistusega ,,VM* (vélitoomaterjalid).
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siistemaatilist véljatoomist, kuivord uurimisaeg on olnud liiga liihike, et teha kaugemale
ulatuvaid jareldusi protsesside iseloomu kohta. Olen keskendunud ennekdike kultuurikandjate
endi, kuid ka ,,vdljasolijate®, eriti misjondride arusaamadele. Loomulikult leiavad minu enda
kui etnoloogi vaatekohad siin kajastamist. Seega on uurimusse pdimitud nii emilised (ingl. k.
emic) kui etilised (etic) vaatepunktid (vt Rambo 2003: 214).

Neenetsite konversiooni uurimissituatsiooni puhul on tegemist omanéolise olukorraga
kahel pohjusel. Esiteks minevikust rddkimine kutsub neenetsi konvertiitide seas esile
ambivalentseid reaktsioone. See on ideoloogiliselt taunitud (misjondride poolt) kui ka enamiku
konvertiitide poolt vélditud teema, kuna minevikku peab oskama tdlgendada “dieti”, et see
oleks meelepdrane Jumalale. Seepirast iitlevad moned pddrdunud, et nad on ,,unustanud®, mis
on olnud voi nad ei soovi sellest rddkida, et ,,mitte sattuda tumedate joudude kiitisi®.
Minevikust radgitakse teatud juhtudel, nditeks nagu poordumislugudes, kus ndidatakse millises
patus varem elati ja kuidas saadi péastetud voi selgitamaks, miks on usklike elu parem kui
uskmatute oma.

Teiseks mojutab olukorda uuritavate (usklike neenetsite ja misjondride) piilie pédésta
etnoloogi hinge, kuna iga uskliku kohustus on teha misjonitoéd. Uhelt poolt lihtsustab see
intervjueerimist, kuna raigitakse meeleldi antud teemadel, kuid teiselt poolt tuleb siin eriti
selgelt vilja see, kuidas intervjuu saab oma kuju dialoogis uurija ja uuritava vahel’’. Susan
Harding niitab veenvalt, kuidas intervjueerija v0ib muutuda intervjueeritava
misjoneerimisobjektiks. Baptistide seas on “evangeeliumist rddkimine avalik ja sihitud
viljasolijatele, mitteusklikele; kuid nagu ndiduse puhulgi ei ole olemas sellist neutraalset,
“osaleja-vaatleja” positsiooni, pole kohta etnograafile, kes otsib informatsiooni. Sa oled kas
kadunud voi oled sa paistetud” (Harding 1987: 171). Tuntud ameerika antropoloog Andrew
Strathern nditeks pOordus neliplihilaseks 1980. aastatel, viibides vélitdddel Paapua Uus-
Guineas (Ranger 1987: 182).

Teatud survet olen minagi tundnud vilitoodel. Misjondrid on mulle korduvalt 6elnud,
et see pole juhus, et ma viibin koos nendega, ja seletavad ikka jdlle vajadust uuesti siindida.
“Ma arvan, et meie kohtumine ei toimu juhuslikult. Sa tulid siia teaduslikule to6le, aga Jumal
omalt poolt tahtis vdib-olla siivendada sinu suhet Temaga,” teatas mulle intervjuu kdigus
misjondr Nikolai (VM 2002). Samas on katsed mind poddrata voimaldanud mul paremini

moista keelekasutuse ja retoorika olulisust konversioonis (vt ka Harding 1987).

%" Samas on see nii tegelikult igasuguses etnograafilises uurimissituatsioonis (Vasenkari 1999: 52). Tuija Hovi on
vaadelnud seda, kuidas saab intervjueerimist kasutada pddrdumise uurimisel. Ta on leidnud, et
konversiooninarratiivide jutustused on situatiivsed tekstualiseerimised intervjueeritava ja intervjueerija vahel
(2000: 376).
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1. Jamb-to neenetsid ja véimud

1.1 Euroopa neenetsid

Neenetsid on suurim ja iiks elujoulisemaid rahvaid umbes 30 Pdhja viikerahva seas
Venemaal. 1989. aastal loendati neid ligi 35 000, 2002. aasta rahvaloenduse andmeil oli
neenetsite rahvaarv 41 000”®. Tundras elavad neenetsid asustavad tohutu suurt territooriumi
Koola ja Kanini poolsaarest Taimdri poolsaareni ja tulenevalt suurest asualast ja erinevatest
administratiivsetest strateegiatest noukogude ajal, on tidnaseks neenetsite elulaad ja
pohjapddrakasvatus regiooniti viga erinev (vt Golovnev, Osherenko 1999; Niglas 1999 ja
2001; Stammler 2002; Tuisku 1999; Zen’ko 2001). Kui sada aastat tagasi oli valdav osa
neenetsitest pohjapddrakasvatajad, vdiksem osa kalurid ja kiitid, siis tidnapédeval ei tegele
traditsiooniliste elualadega kaugeltki mitte kdik neenetsid. Suur osa — Euroopa neenetsite seas
enamus — elab kiilades ja linnades ning on kaugenenud esivanemate elulaadist®.

Miks suur osa Euroopa neenetseid on minetanud traditsiooniliste elatusaladega seotud
tegevused? See on seotud Noukogude Liidu poliitikaga, mis seadis eesmirgiks tuua
mahajddnud, harimata ja ebahiigieenilistes tingimustes elavad randkarjakasvatajad tdnapéeva,
kui viljendada tolleaegses retoorikas (vt Slezkine 1994). Neenetsi rahvusringkond oli
»sotsialistlikus vdistluses* koige kiirem ning muutused leidsid siin aset tormilisemalt kui
mujal Pohja-aladel. Juba 1930. aastail hakati ringkonnas ehitama kolhoosikeskusi, kuid alles
1960. aastatel algas parteidirektiivide alusel massiline paiksustamine (Tuisku 2001: 45).
Noukogude podhjarahvastega tegelevad teoreetikud jagasid pdhjapddrakasvatajate eluviisid
kaheks: karjused tegelevad "tootlikku randlusega" (proizvodstvennoe kocevanie), nende
pereliikmed aga "olmelise ridndlusega" (bytovoe kocevanie). Viimane "randluseviis" tuli éra
likvideerida, kuna tundras elavaid naisi, lapsi ja vanureid peeti "mittetootvateks" ja seega
muidusddjateks (Lasov 1964: 409; Runova 1965: 29). Samuti oli "mittetootlike" pereliikmete
jaoks vaja palju sdidupohjapdtru (ehk peamiselt isaseid pdtru), kes moodustavad karja

ebaproduktiivse osa. 1970.—1980. aastatel muudeti suurem osa neenetseid paikseteks

%2002. aasta andmed périnevad internetist: http://www.wgeo.ru/russia/table.shtml?id=33&page=2 ja
http://www.gks.ru/PEREPIS/t5.htm. Vaadatud 10.05.2004. Viimase rahvaloenduse andmed ei ole hetkel veel
taielikult kéttesaadavad. Rahvaloendustel on neenetsite alla arvatud ka metsaneenetsid (1000-2000), kes elavad
Laéne-Siberi taigaaladel (vt ldhemalt Toulouze 2003a).

1999. a. elas Neenetsi autonoomses ringkonnas hinnanguliselt iile 7000 neenetsi, kellest umbes 6500 olid kirjas
kiilaelanikena (Neneckij... 2001: 184). See siiski veel ei tdhenda, et kdik nad alaliselt kiilas elaksid. Pea koigil
pohjapddrakasvatajatel on tinapédeval elumaja mdnes asulas, kus viibitakse vaid iihe osa aastast, teise osa elatakse
tundras. Niiteks ametliku statistika jargi ei ole asulas maja vaid 94 perel (1997; arvestatud on 14 kiilandukoguga
18st) (Evsjugin, Vyucejskij 1998: 231).
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kiilaelanikeks™. Paiksustatud to6tajatega kolhoosides seati sisse nn vahetuskarjatuse siisteem
(smennyj vypas), mis toimib ténaseni. Igal kolhoosi karjakasvatusbrigaadil on kaks vahetust:
kui tiks vahetus on tundras pohjapddrakarja juures, siis teine osa pidi idee jirgi tegelema kiilas
teiste nn paiksete tootmisharudega (veisekasvatus, karusloomafarmid, nahatdokojad).
Sisuliselt oli see aga ette ndhtud kompenseerimaks pikka perest lahusoleku aega. Karjuste
naised, lapsed ja vanurid suunati alaliselt kiilla elama. Ainukese erandi moodustasid nende
karjuste abikaasad, kes tootavad brigaadides tSummitdoliste ehk palgaliste perenaistena.

Paiksustamise pohjenduseks toodi ka seda, et nomaadne eluviis ei vdimalda tdsta
pohjapddrakasvatajate "kultuuritaset” (LaSov 1964: 408; Tuisku 1999: 87)*'. Kultuuritaseme
tostmiseks saadeti pohjapddrakasvatajate lapsed 7—10 aastaks internaatkooli Oppima, kus
alates teisest v0i kolmandast klassist toimus dppetdd vaid vene keeles (Kopytoff 1955: 109).
Uheksa kuud aastas olid lapsed koolis ning vaid vaheaegadel puutus osa neist kokku tundraelu
ja pohjapodrakasvatusega. Kool pidi tootma ndukogude kultuuri kandjaid, milleks olid
internaatkoolis soodsad tingimused (Slezkine 1994: 237). Ka ei olnud garanteeritud, et kooli
16petanud noor, kes soovis hakata pdhjapddrakarjuseks, saaks naasta tundrasse oma sugulaste
juurde, kuna t60jou litkumise méédras kolhoosi juhtkond (Tuisku 1999: 88). Teine
kultuuritaseme tostmise ja ndukogude kultuuri integreerimise vahend neenetsi meeste jaoks on
olnud sojavégi (Tuisku 1999: 90).

Oluliselt teistsuguses olukorras on Jamali-Neenetsi vOi1 Taimdri autonoomses
ringkonnas elavad neenetsid. Niiteks Jamali-Neenetsi autonoomse ringkonna Jamali rajoonis,
kus elab ilmselt keeleliselt ja kultuuriliselt koige elujoulisem neenetsi kogukond iildse, ei
onnestunud neenetsite kiiladesse sundimine nagu lddne pool. Umbes pooled Jamali poolsaarel
elavatest neenetsitest rdndlevad aastaringselt peredega tundras tdnaseni ning kiilaneenetsite

seas vadrtustatakse jatkuvalt nomaadset eluviisi (Osherenko 1995: 1083; Niglas 2001: 70).

1.2 Jamb-to neenetsite eluviis ja sotsiaalsed suhted

Jamb-to pohjapddrakasvatajad randavad aastaringselt oma isiklike
pohjapddrakarjadega modda BolSezemelskaja tundrat. Jamb-to neenetsi {ihistusse kuulub

umbes 20 kodakonda®?, kokku umbes 140—150 inimest™. Nad rindavad pdhjapddrakarjadega

30 Kui aastal 1926-1927 oli paikseid neenetseid 7% tinase Neenetsi autonoomse ringkonna aladel, siis aastal
1980 oli neid juba 80% (Homic¢ 1980: 52).

3! Samasugune suhtumine on veel piisiv tinagi paljude venelaste seas (vt Svecov 2000: 64).

32 Kodakonna“ all pean silmas iihes piistkojas elavaid inimesi. Sinna vib lithemat vi pikemat perioodi kuuluda
ka mittesugulasi.

331999. aasta spetsiaalse loenduse andmetel oli Jamb-to neenetseid 136, nendest 50 kuni 16-aastased (Neneckij...
2001: 300). Ilmselt on tédnaseks nende arv veidi kasvanud.
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suvel (juulis-augustis) mereddrsetele karjamaadele, mis asuvad Amderma ja Ust-Kara kiila
vahel (vt Lisa 2. Kaart). Talvitumisalad jddvad 150-300 km suvealadest 16una voi edela poole
Korotaihha lisajogede, More-ju joe ja VaSutkino jdrvede {imbrusesse. Lisaks
pohjapddrakasvatusele on olulised ka kiittimine ja kalastamine, eriti nendele perekondadele,
kel on vidiksemad, 50-200 pdhjapddraga karjad. Suurte karjade (500-2000 pdhjapotra)
omanikud on seevastu rohkem hdivatud pdtrade karjatamisega ja tegelevad vdhem teiste
elatusaladega.

Réndkarjakasvatajad-neenetsid on koha peal laagris lihest pdevast ithe kuuni soltuvalt
aastaajast, karja suurusest ja karjamaade headusest: talvel kuni iiks kuu ja suvel tavaliselt mitte
kauem kui liks-kaks nddalat. Siiski varieerub see perekonniti oluliselt, kuivdrd iihel kohal olek
sOltub potrade arvust: mida suurem on kari, seda tithedamini on vaja edasi rinnata. Kui
pohjapddrad liiga kauaks iihele alale toituma jddvad, siis loomad tallavad maa 4ra ning
samblik ja rohi kaovad ning Orn tundrataimestik ei suuda taastuda mitme aasta jooksul.
Kevaditi (aprillist—juunini) ja siigiseti (septembrist—detsembrini), kui toimuvad kiiremad
rdnnakud (10-20 km), tuleb laagrit maha votta, pdtru rakendada, edasi liitkuda ja laagrit tiles
panna iga pdev vOi paari pdeva tagant. Rdndamisel pannakse kdik asjad nartadele ja neist
moodustab iiks pere 3—5 voori (mjud’), igaithes neist on 5—7 nartat. Iga voori eesotsas on 4-5
potra ja jirgnevaid saane veavad paarikaupa rakendatud pddrad (Lisa 1. Foto 1). Uks pere
vajab rdndamiseks vihemalt 40—-50 veopdtra.

Laagrid asuvad iksteisest 10-15 km kaugusel, sealjuures kaugeimad
kogukonnalitkmed vdivad iiksteisest paikneda kuni 100 km kaugusel. Suvised alad on iisna
tihedalt asustatud, kuivord pddsasteta tuulised rannikualad (umbes 80 km piki rannikut ja 10
km sisemaa suunal), kus pShjapddrad saavad rahulikult toituda, on piiratud ja samadele
aladele konkureerivad lisaks ka komi sovhooside karjad. Talvel ollakse see-eest iiksteisest
iisna kaugel®*. Asustuse hajusus tuleneb sellest, et pdhjapddrad vajavad toitumiseks suurt maa-
ala, seda eriti talvel. Suuremate karjade omanikud rédndavad reeglina veidi kaugemale
1dunasse, sest neil on rohkem veopdtru. Réndemarsruutide valimisel arvestatakse nii paremate
jahimaade, kalavete kui ka kiitteks kasutatavate pajupddsaste olemasoluga (Lisa 1. Foto 2).
Samuti vaadatakse, et suve- ja talvekarjamaad, kus kdige pikemalt peatutakse, ei asuks liialt
kaugel asulast, et oleks vOimalik toitu ja vajalikke tarbeasju osta. Erinevalt komidest ja

enamikust neenetsi pdhjapddrakasvatajatest talvituvad Jamb-to neenetsid lagetundras®. See oli

3 Samasugune suve- ja talveasustuse tiheduste erinevus oli enne kollektiviseerimist 1920. aastatel (Krupnik
1976: 77-78).

3 Bolsezemelskaja tundras viibivad Karataika ja Kara kolhoosi moned viiksed brigaadid talvel samuti
lagetundras.
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tavaline ka BolSezemelskaja tundra védikekarjakasvatajatest neenetsite seas juba 20. sajandi
algul (Kercelli 1911: 91).

Aastaaegade vaheldumine mdjutab oluliselt neenetsite igapdevaelu ja réandlust.
Kevadel, aprillikuus alustavad neenetsid liikumist suvekarjamaade poole. Nad sdidavad
valgetel 66del modda kiilmunud maad ja veel sulamata lume laike pidi pohja poole. Paremaid
litkkumisolusid piitiavad dra kasutada eriti need, kel on vdhe veopdtru. Kevadine pdtrade
poegimine (ty ninc) leiab aset talvekarjamaadest mitte kaugel kiinklikul maastikul (Pai-Hoi
mégedes), et vdimaldada pdhjapdtradel leida varju lumetormide eest. See on viga toorohke
aeg ja nduab karjustelt pidevat karjas viibimist: lisaks purgaale ja pakasele on jarelkasvule
ohuks hundid, kes vdivad murda ndrku vasikaid. Poegimise ajal, aprilli 16pust kuni mai 16puni
toimub pidev rdndamine, mistdttu seovad osa karjuseid norku &sjasiindinud vasikaid nartadele,
et need karjast maha ei jadks. Kevadtalvel ei raatsita pdhjapotru toiduks tappa: poegimise ajal
pole selleks valik suur seda enam, et karva vahetavate potrade nahad ei kolba riiete ja
tSummikatete valmistamiseks. Sellega seoses tuleb olulist toidulisa mujalt hankida — alates
maikuust muutub oluliseks 10unast saabuvate hanede jahtimine, samuti siitiakse enam ka
janeseid ja lumepiitisid (Lisa 1. Foto 3).

Juuli alguseks joutakse meredirsetele suvekarjamaadele, kus algab taas paiksem
hooaeg. Siis on probleemiks sddsed, kihulased ja kiinid, keda aga iildiselt Kara rannikul on
vihem, vorreldes niditeks Malozemelskaja tundra pdodsarikaste aladega, kus suvitavad
Vyucejskij kolhoosi karjad. Seal vdivad pddrad tundide kaupa teha karjas koha peal ringe, et
end palaval ja tuulevaiksel ilmal riindavate sdiskede ecest kaitsta. See aga takistab pdtru
normaalselt toitumast ja loomad ndrgenevad. Vahel jooksevad pddrad vastutuult kaugele édra,
et maha raputada riindavaid tiivulisi (VM 1999). Juunis-juulis 1digatakse pdohjapdtrade
pehmeid luustumata sarvi ehk pantisid (vene k. panty), mida ostavad kokku sellele
spetsialiseerunud drimehed ja mis eksporditakse ravimitoostustele®®. Augustis, mil loomad on
saanud uue karva, hakatakse taas rohkem pohjapotru tapma (Lisa 1. Foto 4). See on ka parim
aeg riiete jaoks nahkade varumiseks. Suve algul on meniiiis olulisel kohal ka veelinnud ja kala:
sel ajal kiititakse véikestel jarvedel sulgivaid hanesid ja parte ning piilitakse merest ja
jarvedest-jogedest vairiskala omulit, harjust, tSiri, peledit, gorbusat, siiga. Mere ddrest tuuakse
randa uhutud ajupuitu, mida kasutatakse nii kiitteks kui ka nartade, kajurikeppide’’, kojalattide

ja porandalaudade valmistamiseks (Lisa 1. Foto 5).

%% Sarved voi nendest valmistatud iildtoniseeriv preparaat Rantarin eksporditakse enamasti Hiinasse ja Koreasse.
37 Kuni viiemeetrine teivas, mida kajur kasutab pdhjapdtrade ajamisel (zjur”’).
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Stigisel pimedate 66de saabudes tuleb jatkuvalt 66pdevaringselt karja valvata, kuivord
hundid riindavad kariloomi sagedamini ning pddrad vdivad seetdttu laiali joosta. Ka siigise
hakul ilmuvad seened vdivad potru meelitada kilomeetrite taha. Septembris ja oktoobris algab
liikkumine taas Idunasse talvekarjamaade poole. Sel ajal siliiiakse palju pddraliha, kuivord
podrad on rasvased ja nahkade varumiseks on parim aeg (Lisa 1. Foto 6).

Detsembrikuus joutakse talvealadele. Pdev on sel ajal vaid paar-kolm tundi pikk. Potru
ei pea enam pidevalt valvama, kuivord nad on vihem liikuvad. Sellest ajast alates tegeletakse
polaarrebaste (ka punarebaste, ahmide) piiiinisrauapiitigiga (Lisa 1. Foto 7). Mdned pered
puiiavad vorkudega jdd alt kala, kuigi kurdetakse, et kala on paljudest jarvedest kadunud
1970.—-1980. aastate geoloogiliste uuringutega seotud reostuse tottu (VM 2000, Grisa) (Lisa 1.
Foto 8). Talvel nduab palju t66d kiittepuude muretsemine, kuna pajupddsad kasvavad vaid
joeorgudes, mis asuvad enamasti laagrist kaugel. Viimastel aastatel on neenetsid kiilmemate
talvekuude tarvis toonud isegi kivisiitt Vorkuta iimbruse kaevandusasulatest. Talve 16pu poole
on probleemiks paks lumi voi kdva lumekoorik, mida pddrad ei suuda soraga purustada ning
mistottu ei saa nad samblikku kitte. Kevadtalveks on pddrad oma rasvavarud ammendanud ja
nad on oluliselt ndrgemad kui siigisel ning vdivad seetdttu hukkuda. Kuid siis hakkab lumi

aegapidi sulama ning pddrad kosuvad taas suvekarjamaadele rindamise ajaks.

Neenetsite sotsiaalne struktuur on ajalooliselt rajanenud klannile, mis on Siberi
neenetsite seas teatud aspektides seniajani elujduline (vt Niglas 2001: 59)°®. Euroopa
neenetsitel on aga viimase paarisaja aasta jooksul klann kaotanud paljud oma varasemad
funktsioonid nagu suvekarjamaade, piihakohtade ja surnuaedade iihine haldamine. Sellele on
hiljem kaasa aidanud traditsiooniliste sotsiaalsete mustrite Idhkumine kollektiviseerimise ja
paiksustamise kdigus. Jamb-to neenetsite seas toimisid ndukogude ajal ja teatud ulatuses
toimivad veel tdnapdevalgi klanniline eneseteadvus, eksogaamia ning vastastikuse abistamise
institutsioon.

Klanni majandusliku rolli vihenemisega kujunesid Euroopa neenetsitel 19. sajandil ja
20. sajandi algul peamisteks majanduslikeks ja sotsiaalseteks iiksusteks nn territoriaalsed
kogukonnad, mille sees moodustati parmasid ehk iihiskarjatamisega tegelevaid laagreid, kuhu
kuulus tavaliselt 2—5 piistkoda (Krupnik 1993: 93-94). Uhes piistkojas elas enamasti

laiendatud pere v&i harvem tuumikpere®. Parmad koosnesid peamiselt sugulastest ja

3% Vera Skvirskaja kritiseerib lihenemist, milles piiiitakse niha neenetsite sotsiaalset struktuuri vaid terminites
»klann® voi ,.kogukond* (Skvirskaja 2001: 295). Kasutan neid mdisteid siinkohal tinglikult ja mitte
absoluutsetena.

3% Laiendatud peres on lisaks tuumikpere liikmetele (ema, isa, lapsed) vanavanemad ja/vdi onud-tidid lastega.
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hoimlastest, kes tegid omavahel koostodd ja abistasid {iksteist. Territoriaalsed kogukonnad
kadusid Euroopa neenetsitel seoses kollektiviseerimisega — Jamb-to neenetsid aga siilitasid
endise sotsiaalse organisatsiooni’”. Parma moodustamine annab Jamb-to neenetsitele
voimaluse t60joudu jagada nii, et saab vahetustega valvata karja ja tegeleda jahi voi
kalapiiiigiga. Seda teevad enamasti viiksemate karjade omanikud, et suvisel sdédseajal oleks
lihtsam potru koos hoida. Karjavalves kédiakse kindlas jérjekorras, sdltumata isikliku karja
suurusest’'. Vastutasuks aitab joukam vaesemat veopdtradega rindamise ajal.

Jamb-to neenetsid elavad kas laiendatud perede voi tuumikperedena eraldi igaiiks oma
piistkojas. Enamasti on iihes peres koos kolm pdlvkonda. Uhes peres vdib olla 5-15 liiget
soltuvalt laste arvust (enamasti on lapsi 3—-8). Téiskasvanud pojad elavad sageli oma perega
vanemate juures voi, kui suudavad omaette piistkoja kokku panna, siis ka eraldi. Iseseisvaks
elamiseks peab olema piisavalt pdtru, et saada nahkadest dmmelda omaette koda, ning ka
piisavalt to0kasi, kes rindamisel aitaksid laagrit maha vdtta ja iiles panna.

Meeste ja naiste vaheline todjaotus on iisna selge, kuigi monede tegevuste puhul voib
ette tulla ka ,,piiride* hiigustumist nais- vdi meestd6jdu olemasolust sdltuvalt. Uldine reegel on
see, et mehed karjatavad pdtru, teevad kodik puutédd (valmistavad nartad, tSummi puitosad),
toovad kiittepuid, panevad piiiinisraudu iiles, kédivad jahil ja kalal (Lisa 1. Fotod 9, 10).
Tegelikkuses suudavad ka paljud naised pdtru karjatada ja rebaseraudu kontrollida. Naiteks
elasin ma lithemat aega iihes paljulapselises peres, kus pdhjapotru on iile tuhande: seal aitasid
vanemad tiitred (pojad olid veel liiga viikesed) isa pdhjapotrade karjatamisel ja rakendipdtrade
arkaaniga®? piitidmisel (VM 2000).

Naised kiitavad ahju, teevad siiiia, todtlevad nahku, dmblevad riideid ja kojakatteid
(Lisa 1. Foto 11). Siiski olen ma korduvalt olnud tunnistajaks sellele, et mees aitab
pddranahku toddelda voi teeb muid naistetdid. TSummi kokkupanekut ja iilespanekut on
paljud uurijad kirjeldanud naistetéona (nt Kercelli 1911: 90, Niglas 1997: 91). Minu vaatluste
jargi osalevad selles alati ka mehed, kuigi naised voivad seda juhtida: nii niiteks panevad
naised paika pohilised kojalatid ja ahju asukoha (Lisa 1. Foto 12). Ka vee toomine vdib olla nii

naiste- kui meestetoo.

* Tundub, et Jamb-to iihistu loomisega 1994. aastal on kogukonna majanduslikud suhted fikseeritumad kui
varem (suhted administratsiooniga, tihistu koosolekud). Vt 19. sajandi administratsiooni mdjude kohta neenetsite
sotsiaalsele struktuurile (Skvirskaja 2001).

*! Parmas, kus olid koos mdnekiimne pShjapddraga neenets ja mitmetuhandepealise karja omanik, karjatati
pohjapdtru vordselt. Seda pidasid 1930. aastatel ndukogude ametnikud ja etnoloogid iiheks kulakliku
ekspluateerimise vormiks (vt nt Brodnev 1950: 95)

*2 Silmusega no6r pohjapdtrade piiiidmiseks (tvnzia).
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Suure- ja viikekarjapidaja eluviisid on mdnevdrra erinevad. Kuigi enamike neenetsite
soov on omada suurt pddrakarja, on selle pidamine vdga toomahukas. Néiteks peavad
tuhandepealiste karjade omanikud tihedamalt rindlema uutele karjamaadele, et potru éra toita.
Kui ka tookate hulk on véike ja véikseid lapsi on peres palju, siis seda raskem on suure karjaga
hakkama saada. Néiteks on Komi Inta sovhoosi iihes brigaadis keskmiselt 1000 pdtra ja nende
eest hoolitseb kaks perekonda, kokku 48 karjust (Habeck 2003: 11jj).

Jamb-to neenetsid on seoses kollektiviseerimisest péddsemisega (vt lk 36) kogu
ndukogude perioodi viltel {ildjoontes jarginud Euroopa neenetsite viikekarjapidajate
sotsiaalset- ja maakasutusmustrit, mis oli tavaline 19. sajandi I6pus ja 20. sajandi alguses (vt
Krupnik 1976; Kercelli 1911: 87-100; Babuskin 1930: 9). Ka Jamb-to neenetsite
majandustegevuse mitmekesisus on mitmeski aspektis ldhedane sellele, mida Krupnik
kirjeldab vaid lagetundras elavate neenetsite ehk vynderite (,tundraelanik®) puhul 1920.
aastate BolSezemelskaja tundra idaosas (Krupnik 1976: 74, 77).

1.3 Néukogude véimu esimesed kiimnendid tundras

Noukogude podhjarahvaste poliitika kujundajad raédkisid 1920. aastate keskel vajadusest
saata ,,sotsialismimisjonédre POhja polisrahvaid &ra pOodrama mahajddmusest, igandlikest
praktikatest, religioossest pimedusest ning iiksteise rdhumisest”. Phjapddrakasvatajatest,
kiittidest ja kaluritest pidid saama uued ndukogude inimesed, kes on ateistid, omavahel
vordsed ja tirgkogukondlikust korrast kaasaega toodud ,,progressiivsed* inimesed. Seda esitati
kui voitlust valguse ja pimeduse vahel: viimast sai voita vaid aktiivse ja tdieliku sekkumisega
nende poolt, kes teavad ,,0iget teed*. Slezkini sonul oli ndukogude ideoloogide jaoks ,,tagurlus
kui ,,s00: kui valgustatud ei tiriks vilja teadmatuid, siis neelataks kdik alla® (1994: 220).
Pdlisrahvaste mahajddamust esitati tollal kui terve iihiskonna ja ideoloogia saatuse kiisimust
(Leete 2002: 23)*. Nagu Alexander King tabavalt viljendab: , Ndukogude ,,misjonéridel* oli

varase koloniaaliihiskonna Hispaania misjonéridega sarnane eesmérk: vallutada ,,pdliselanike

4 Me peame Pohja saatma mitte teadlasi, vaid misjonédre, uue kultuuri jauue ndukogude
riikluse misjonére. Mitte vanu, vaid noori; mitte kogenud professoreid, vaid algajaid, kes on hiljuti
16petanud tooliskursused, kes on kasvanud iiles ndukogude keskkonnas ja kes on valmis Pohja viima
revolutsioonist siindinud entusiasmi pdlevat leeki nagu ka praktilise t66 oskusi, mida on lihvinud
revolutsiooniline protsess” (Bogoraz-Tan 1925: 48).

* Noukogude algusaja retoorikas kasutatakse sageli metafoore kristlusest. Suurimaks erinevuseks kristliku ja
marksistliku-leninliku dpetuse vahel jdi viimase poolt iileloomuliku ja piiha eitamine. Kommunistlik ideoloogia ja
kristlik dpetus olid mdnes aspektis aga siiski ka viga sarnased: mdlemad seavad sihiks inimeste elu totaalse
muutmise ja allutamise kindlatele reeglitele (vt Keller 2001: 311-312). David C. Lewis toob vilja mdned
analoogsed momendid kommunistliku ja digeusu praktikate vahel nagu néiteks riigijuhtide portreede versus
ikoonide ja Lenini versus Kristuse haua austamine (2000: 16). Samasse ritta voib lisada ka initsiatsioonilise
riituse oktoobrilapseks saamisel, mis vastab funktsionaalselt ristimisele kristluses (Keller 2001: 312).
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meeled ja hinged**’. Siiski salgasid sovetid igasugu huvi ,,hingede* vastu, hoopis pdliselanike
meel oli esmatdhtis* (King 2002).

Uksikud, pea eranditult vaid noored neenetsid liksid ndukogude ideoloogia ja
retoorikaga kaasa, tehes 14bi ,,konversiooni kommunismi (Slezkine 1994: 222). Nad said
reeglina spetsiaalse koolituse Leningradis®®, astusid parteisse ja hakkasid toole oma
kaasmaalaste valgustajatena (prosvetiteli). Siiski asus vaid véga viike osa neenetsitest tdGtama
uue vdimu heaks. Uks ,konvertiitidest* oli niiteks Arkadij Evsjugin, kelle milestustele olen
kiesolevas to6s korduvalt viidanud®’,

Asulatest eemal asuvate pohjapddrakasvatajate jaoks oli ,,uus tee* tdiesti moistetamatu
ja iiksnes dhvardav laine, mille eest tuli pdgeneda voi millele pidi vastu hakkama. Esialgses
mittemdistmises ei olnud samas iseenesest midagi uut. Neenetsid olid tsaariajal kokku
puutunud paljude arusaamatute aktsioonidega nagu Oigeusu misjon, maksude ndudmised,
kiitidikohustused jne. Kuid kunagi varem ei olnud pealetung ,,viljastpoolt olnud niivord
intensiivne kui 1920. aastatest alates.

1920. aastate bolSevistlik revolutsiooniline poliitika tdi vélja vajaduse aktiivselt muuta
tsaariajal ,,unarusse jdetud* ja ,,rShutud* pdhjarahvaste, teiste seas neenetsite elu. Esialgu
toimus kommunismi n.6 pehme misjon pShjarahvaste juurde "PShja Komitee"* egiidi all,
eesmargiga suurendada Pohja pdlisrahvaste Oigusi oma elualadel, samas neid harides ja
»tsiviliseerides®. Sel eesmérgil asuti rajama Pohja-aladele kultuuribaase (ku!'tbazy), mille
“tdiskomplekti” pidi kuuluma kool, lasteaed, haigla, veterinaarpunkt, vahel ka muuseum,
teaduslaboratoorium ja nn pdliselanike maja, kuhu pohjapddrakasvatajad said tulla teed jooma
ja ajalehti lugema. Keset BolSezemelskaja tundrat, kus Jamb-to neenetsite esivanemad elasid,
rajati juba 1927. aastal Hoseda-Hardi kultuuribaas iihena esimeste seas Pohjas (Babuskin

1930: 61-64; Habeck 2003: 206-208; Terleckij 1935: 36; vt ka Leete 2002: 42-53).

* Ta tsiteerib siin Vicente L. Rafaeli artiklit (Ik 64) ,,Confession, conversion, and reciprocity in early Tagalog
colonial society* kogumikus* Colonialism and Culture* (Ed. Nicholas B. Dirks. Ann Arbor: University of
Michigan Press. 1992, 64-88).

% Neid dpetati vilja PShjarahvaste Instituudis, mis loodi 1930. aastal. Selle eelkiija oli 1925. aastal rajatud
toolisfakulteet (rabfak) alguses Leningradi Ulikooli, seejirel Idakeelte Instituudi all (Slezkine 1994: 180, 221).
7 Evsjugini elulugu on tiiiipiline pdhjarahvastest kommunistidele, kajastades kahe-kultuuri-vahel-olija lugu. Ta
siindis 1910. aastal Ulem-Pe3a kiilas, nagu ta ise iitleb, ,,poolpaikse neenetsi-kehviku peres*. Isa oli dppinud
koolis ja todtanud kirjutajana Nesi kirikus, kus ta abiellus vene naisega. Kahekiimneaastane Arkadij astus 1930.
aastal parteisse ja laks Oppima Leningradi Pohjarahvaste Instituuti. 1933 sai temast BolSezemelskaja partei
rajoonikomitee esimene sekretér. 1937 aga Neenetsi ringkonna partei esimene sekretér. 1938. aastal arreteeriti ta
kontrrevolutsioonilise tegevuse eest ning 1939 méirati talle 25 aastat vabadusekaotust (Evsjugin 1993).

* PShja Komitee, tidisnimega ,,PGhja direalade rahvaste abistamise komitee* loomisest ja tegevusest annab
pohjaliku iilevaate Art Leete oma raamatus ,,Kazdmi sdda“ (2002: 32jj); Pohja Komitee tegevust Neenetsi
autonoomses ringkonnas kajastab Vladimir Bulatov (2000).

25



Et kindlustada tundras kdikideni uuenduste joudmine, loodi rindavad punat§summid®,
mis olid kultuuribaaside vihendatud koopiad. Uheks oluliseks suunaks kujunes
kultuuribaasides ja punatSummides kirjaoskamatuse likvideerimine (/ikbez), seda nii vene kui
vastloodud kohalikes kirjakeeltes (vt Toulouze 1999). Opetust said nii tdiskasvanud kui ka
lapsed. Viimaste internaatkooli saatmine tekitas aga sageli dgedat vastuseisu, kuna lapsed olid
poliselanike peredes vidga oluline t6djoud. Vanemad muretsesid nende kdekdigu ja tervise
pérast koolides nagu ka pelgasid seda, et lapsed ei naase enam tundrasse (Slezkine 1994: 236—
237; Leete 2002: 89jj). Néiteks BolSezemelskaja tundras asuvas Varandei koolis surid pooled
lapsed 1933/34. Oppeaastal ravimite ja toidupuudusel skorbuuti (Kotkin 2000: 130-131).
Sellised ndukogude vOimu ebadnnestumised peletasid neenetseid veelgi eemale
»Kultuurihiivedest®. Ametliku ideoloogia jirgi pidi koolist saama téhtsaim pdhjarahvaste elu
muutja ja selleks ka ta ajapikku kujunes.

Uue poliitika osaks oli kohalike ndukogude ja administratiiviiksuste loomine.
Pdhjakomitee poolt vilja tootatud ja 1926. aastal vastu voetud seaduse (Vremennoe polozenie
ob upravlenii tuzemnyh narodnostej i severnyh okrain RSFSR) alusel moodustati
poliselanikest koosnevad tundrandukogud (fundrovyj sovet). Rajooni tundrandukogude
litkkmetest valiti pdliselanike rajooni tditevkomitee (tfuzrik), mis oli vaheliiliks
mittepoliselanikest ametnike ja kohalike tundrandukogude vahel. Tihtipeale eksisteerisid
tundrandukogud siiski vaid paberil (Slezkine 1994: 158-159, 175; vt ka Homi¢ 1966: 230-
231; Leete 2002: 39-42 )*°. 1927. aastal moodustati Bolsezemelskaja®' tundrandukogu (Homi¢
1959: 15), mille valimistele 1926. aastal seisid regiooni idapoolsed neenetsid selgelt vastu
(Neneckij... 2001: 38). 1929. aastal liideti see vastloodud Neenetsi rahvusringkonnaga (vt
Subin 2000: 96—132).

1928. aastast muutus pdhjarahvaste suunal teostatav poliitika kardinaalselt. Uuendused
ei jadnud enam iiksnes retoorilisteks, vaid alustati pdliselanike eluviisi ja tavade sunniviisilise
muutmisega. Siis kuulutati hulk pdliselanike tavasid kuritegelikeks, sh naisi ,,rdhuvad
pruudiluna ja poliigaamia®. Aasta hiljem soovitas Ulemkohus eridekreedis, et igandlikke
kuritegusid tuleb vaadelda klassivditluse seisukohast ehk ,,nii pruudiluna kui poliigaamia
muutusid puhtal kujul kulakliku ekspluateerimise asjaks™ (Slezkine 1994: 226). Koigis

kiisimustes peeti silmas klassikuuluvust ja -vaenlaste olemasolu (vt Forsyth 1992: 295;

* Punatsummid to6tasid Neenetsi autonoomses ringkonnas 1980. aastate 15puni (VM 2004).

%01930. aastate jooksul asendati need kiilandukogudega, milles pohjarahvaste sdnadigus kahanes oluliselt
(Kopytoff 1955: 178; Slezkine 1994: 272).

>! Aastatel 1921-1929 kuulus Bolsezemelskaja tundra Komi autonoomse oblasti koosseisu (Homi¢ 1980: 59).
32 Homi¢ dateerib selle aastasse 1927 (1953: 137).
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Slezkine 1994: 226, 231). Uuenenud ideoloogia jédrgi oli niitidsest igal rahval rohujad ja
rohutavad (Leete 2002: 26). 1920. aastate keskel domineeris veel seisukoht, et pdhjarahvaste
tthiskondades puuduvad klassid (Leete 2002: 23-28, 37, 71). Niiiidsest pidi see olema nii a
priori ka pohjanomaadide seas.

Esmalt tuli voimudel kehtestada kriteeriumid rohujate (kulakud) ja rohutavate
(kehvikud, keskmikud) tuvastamiseks karjakasvatus- ja Kkiitilihiskondades. Seejdrel asuti
kulaklust likvideerima. Pohjapddrakasvatajate puhul osutus klassivahede ,,tuvastamine® veidi
lihtsamaks kui taigas elavate kiittide ja kalurite seas: iga klassi jaoks mdiérati vastav
pohjapdtrade arv ehk loeti pdhjapddrad kokku ja saadi teada, millisesse klassi keegi kuulub™.
Noukogude voimumeeste silmis oli suur kari omandatud vaeste neenetsite ekspluateerimise
tulemusel. Lisaks pohjapotrade arvule vdis neenetsitele saada saatuslikuks pdhjapotrade
iiksteisele kinkimine™, t66jou palkamine ja kaubavahendamine. Uhest nendest kriteeriumitest
piisas, et muutuda kulakuks (Slezkine 1994: 198; Tuisku 1999: 84). Kdigele lisaks médrasid
kohalikud ndukogud sageli oma parema drandgemise kohaselt, kes on kulak ja kes mitte,
pidades nditeks kulaklikuks kogu suguvdsa, kelle seas oli moni rikkam pdliselanik (vt Ssorin-
Chaikov 2003: 105).

Kulakuks tehtud poliselanikke hakati vilja viskama kohalikest ndukogudest, jitma
ilma héiledigusest ja sundima peale t66-, kiilidikohustusi ning kahekordistama ostuhindu
kaupadele (Slezkine 1994: 200-202). Enamasti olid eksproprieeritud kulakud (kes olid ellu
jaanud voi polnud kiiliditatud) sunnitud 16puks kolhoosi astuma. Neenetsid ei suutnud
enamasti mdista kulakute vastast kampaaniat, kuivord just joukas pdhjapddrakasvataja oli
autoriteet ja eeskuju tundras ning see, kes suutis vajadusel vaesemaid aidata. Pealegi suhtuvad
neenetsid varandusse (resp. pOhjapdtradesse) hoopis teisiti, kui ndukogude ametnikud: nad ei
loe nditeks oma pohjapdtru ja nad arvestavad sellega, et loomataudide, ebasoodsate
poegimisolude voi huntide riinnakute tottu voib jirgmine aasta nende kari olla poole viiksem.

Teiseks repressioonide objektiks said teist sorti ,,rohujad“ — Samaanid, kes olid
véidetavalt siiiidi pohjarahvaste mahajddmuses ja teadmatuses. Ametliku ideoloogia jirgi olid
nad samaviirsed lihtrahva ekspluataatorid kui kulakud ja lisaks ka koige hullemad
,houkogudevastased agitaatorid“. Nad kuulutati rahvavaenlasteks, kuna nad tootasid vastu

kehvikute voimu kehtestamisele, rikastusid teiste arvelt, ravimise asemel kahjustasid inimesi

>3 Aja jooksul klassijaotuse aluseks olevad pShjapdtrade arvud muutusid. Babugkini jargi oli kuni 200
pohjapddraga karjakasvataja kehvik, 201-600 keskmik ja alates 601st pdhjapddrast kulak (1930: 95). Naiteks
1923. aastal, mil klassivahed ei olnud veel aktuaalsed, peeti kulakuks 2000-3000 pdhjapddra omanikku (Tuisku
1999: 83-84).

> Noukogude ametnikud pidasid seda varjatud kujul sulastele palga maksmiseks (Slezkine 1994: 199).

27



ja hoidsid neid vairkujutelmadega vanade ja ebateaduslike vddrtuste kiitkeis (vt Bogoraz-Tan
1932; Skackov 1934: 17-18). Seetdttu jieti nad ilma hédédledigusest, aeti minema koosolekutelt,
vOeti dra rituaalsed esemed, vangistati voi kiiiiditati (Slezkine 1994: 226-227).
BolSezemelskaja tundra puhastati Samaanidest edukalt: iiks osa arreteeriti, teine osa
jattis hirmuga oma (avaliku) religioosse praktika maha (VM 2002; 2004). Tolkacev on
avaldanud Samaan Ivan Ledkovi (keda tundsid paljud Jamb-to neenetsid)
ilekuulamisprotokollid. Need kajastavad tollasele ajale tiitipilisi ,,lilestunnistusi®, kus on juttu
nii petmisest kui vastutegutsemisest kolhooside rajamisele ja laste kooli saatmisele (Tolkacev

2000: 267-272). Iseloomulik on niiteks jairgmine 16ik protokollist:

Teades, et ndukogude voim toob endaga kultuuri ja uuendusi, vditlesin ma nendega kdigest joust,
mdistes, et neenetsitele kirjaoskuse dpetamisega avanevad nende silmad ja nad hakkavad vaatama Samaanlusele

kui pettusele ning libisevad vilja minu mdju alt (Tolkacev 2000: 271).

1932. aastal mdisteti ta kolmeks aastaks vangilaagrisse. Ta naasis tundrasse ja elas
vaikselt TSornaja kiilas BolSezemelskaja tundra lddneosas, kus tegeles vanglas oOpitud

Oomblustdoga. Vididetavalt peale vangistust ta enam ei Samaaninud (ibid 272).

1.4 Vastupanu kollektiviseerimisele

Koik Pohja elanikud pidid astuma uue korra kohaselt kolhoosidesse. Euroopa
neenetsite aladel algas see protsess varem ja joulisemalt kui Siberis. Rédndkarjakasvatajate
peamine vara — pdhjapddrad — kuulutati kolhoosi omandiks ning isiklikku valdusesse vodis
jadda vaid vidike hulk loomi. Kui esimesed kolhoosid koosnesid nn vabatahtlikult liitunud
kehvikutest ja pohjapotradeta sulastest, kes olid vene proletaarlastele ,,vennad®, siis isegi
nende jaoks saavutas kommunism absurdsed mddtmed. 1929. aastal Malozemelskaja tundras
rajatud esimeses neenetsi kolhoosis ,,PNOK*> tuli jirgnevatel aastatel (1930—1932) loobuda
koigist oma pohjapdtradest ja isegi kogu oma isiklikust varast alates tSummidest ja 1dpetades
soogindudega. Kogu vara  kuulutati  kolhoosi  omandiks.  Sellele totaalsele
kollektiviseerimislainele tekkis pohjarahvaste seas tugev vastureaktsioon ja tarbeasjad tuli
kuulutada taas inimeste isiklikuks varaks ning liigagarad kollektiviseerijad said karistada
(Slezkine 1994: 206—-207; Tuisku 1999: 78-79).

1932. aastal pehmendati kollektiviseerimismeetodeid, rajades vaid {ihiskarjatusega
tegelevaid tootmisiihistuid, kus pohjapddrad kuulusid karjustele, voi artelle (kolhoose), kus oli
lubatud omada kuni 170 pohjapotra (vt Evsjugin 1993: 47-48). Sellise ,,pehme

kollektiviseerimise™ kdigus ndustusid paljud kolhoosidesse astuma. 1938. aastal, kui suurem

> Vene keeles: Pervyj neneckij olenevodceskij kollektiv.
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osa neenetseid oli juba artellidega iihinenud, vdhendati ,kolhoosisisese kulakluse* tekke
ettekddndel isiklike loomade arvu 1701t 15ni (ibid 47, 60, 72).

Euroopa tundrates ei toimunud kollektiviseerimine ja muu sovetiseerimine mitte
koikjal tihel kiirusel, kuna kaugemad alad jdid esialgu vdimuorganite kdeulatusest vélja (vrd
Slezkine 1994: 210). Kui lddnepoolsetes tundrates toimus kollektiviseerimine pea samas
tempos kui Venemaa Idunaosas, siis Jamb-to neenetsite esivanemate elualadel
BolSezemelskaja tundras kulus sellele mérgatavalt rohkem aega. Seal rajati esimene kolhoos
alles 1934. aastal (Evsjugin 1993: 48). Selles osas sarnaneb antud regioon pigem Siberi
aladele, kus kodik kampaaniad toimusid mone aastase hilinemisega. BolSezemelskaja tundrast
tuli neil aastail tihti teateid, et kulakud takistavad kolhooside ja sovhooside rajamist, kutsudes
neenetsi ja komi sulaseid-kehvikuid iiles mitte liituma kollektiivmajanditega. Kulakuid ei
kutsutud isegi koosolekutele. (Evsjugin 1993: 23). 1931.-1932. aastal toimus JuSari
tundrandukogus kollektiviseerijate vastu ilestdus, mille kédigus Evsjugini sdnul ka mitu
ndukogude aktivisti tapeti’®. Viidetavalt olid need vastuhakkajad kulakud ja jSukamad
keskmikud, kes olid ,,seotud* Jamali pohjapddrakasvatajatega (Evsjugin 1993: 23; vrd Ziker
2002: 76—79; Anderson 2000: 49-50).

Evsjugin kirjutab, et Jusari ja Jamali (ilmselt Baidarata tundra) neenetseid pidasid
kohalikud ametnikud ohtlikeks. Seetdttu ei oldud nende seas varem ka mingisugust
agiteerimistood tehtud. Nad viibisid suvel Volkini neeme kandis (u 30 km Ust-Kara kiilast
idas). Noukogude ametnikud nimetasid neid seepirast ,,volkinlasteks®. BolSezemelskaja
rajooni tollane partei esimene sekretir Evsjugin keeldus nende juurde minnes kaasa votmast
militsionéére, lootes ,,partei diglasele sonale® (Evsjugin 1993: 24). Ta meenutab 1934. aasta
kiigust volkinlaste juurde jargmist:

Hakkasime sditma modda tSumme ja parmasid, 1dbi viima individuaalset kui ka grupilist poliitilist t66d
pohjapddrakarjustest sulaste ja keskmike seas. Seletasime, mida tihendab ndukogude v&im ja mille poole ta

ptiidleb. Palju rdégiti eesseisvatest lilesannetest tundras, rdédgiti kommunistlikust parteist, Leninist (Evsjugin

1993: 24).

Lenin aga ei liinud neenetsitele sedavord korda kui Pitha Nikolai. Uks Kara tundra
neenetsite ndudmisi kollektiviseerijatele oli see, et nood taastaksid Jugra viina ddres Habarovo
kiilas digeusu kirik-kabeli, mis oli piihitsetud Piiha Nikolaile. See oli muudetud ndukogude

majanduseesrindlaste geoloogide iihiselamuks (ibid 25). Antud tdik nditab, et BolSezemelskaja

%6 Judari ndukogus kollektiviseerimisto lébiviimise eripéra ja raskus seisnes selles, et osa kulaklikke ja
joukamate keskmike pohjapddrakarjuste majapidamisi tihinesid Jamali pohjapddrakasvatajatega ja votsid osa
kulaklikust kolhoosivastasest iilestdusust 1931-32. [...] Siis hukkusid mdned ndukogude aktivistid [...]“
(Evsjugin 1993: 23). Evsjugin ei too kahjuks &dra ldhemaid detaile sellest konfliktist. Ta dppis ise tol ajal veel
Leningradis Pdhjarahvaste Instituudis (1993: 48).
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tundra neenetsite jaoks oli digeusu kirikul tdhtis roll. Aga mis veelgi kurioossem: kommunistid

tditsidki nende ndudmise. Tol hetkel oli peaasi, et vaid kollektiviseerimine saaks alata:

Panin ette ihiselamuks muudetud kiriku neenetsite tulekuks vabastada ja dra remontida — vérvida,

valgendada ning kirikuinventari oma kohale tagasi panna (ibid 26).

To0 ,religioossete iganditega® jéi tol hetkel tagaplaanile. Evsjugini 1934. aasta suvine
kampaania olla 1d6ppenud edukalt, kuivord selle tulemusel rajati kaks iihiskarjatamisega
tegelevat tihistut (1993: 25-26).

Evsjugin  teatab, et juba 1936. aastaks oli BolSezemelskaja  rajooni
pohjapddrakasvatajate suures osas kollektiviseerimine 16petatud (Evsjugin 1993: 27). Siiski
1939. aasta alguseks oli kolhoosides 86% Neenetsi rahvusringkonna pdhjapddrakasvatajatest
(Homi¢ 1959: 17). Ametlikult kuulutati Neenetsi rahvusringkonnas kollektiviseerimine
10ppenuks alles 1940. aastal (Tuisku 1999: 81). Ometi leidus idapoolses BolSezemelskaja
tundras neid, kes ei andnud end iiles ja pdgenesid kolhoosidesse ajamise eest’”.

Pdgenemine ei ole olnud hidbiasi ega ole tdhendanud allaandmist Pdhja nomaadide
seas. Neenetsite suhetes venelastega voi ka omavahelistes pingetes on see viimastel sajanditel
olnud harilik taktikaline manodver (Golovnev, Kan 1997: 153). Ja nii oli see ka ndukogude aja
alguskiimnenditel. Alates 1930. aastate algusest ldks Pohja-Jamalile rettu suur hulk nii
joukamaid kui vaesemaid neenetseid, pdgenedes 1duna pool alanud kollektiviseerimise eest.
Kuid iiha pealetungivad venelased, kes asutasid Pdhja-Jamali rannikule kaubapunkte (nt
Sejaha, Tambei, Drovjanoi), seadsid neenetsid 10ksu. Neil polnud véimalik enam kuhugi edasi
pogeneda (Golovnev, Osherenko 1999: 80-81)%, sest nad olid jdudnud séna otseses méttes
maailma I6ppu (Ja mal tdhendab ,,maa 16pp*).

Ka BolSezemelskaja tundra komi pdhjapddrakasvatajaid pdgenes Uuralitesse ja nende
taha (Saprygin 1931: 22). Komid olid 1930. aastateks ,,aru saanud, et nad seisavad silmitsi
eksproprieerimise ja karmimate repressiivmeetmetega nagu i{imberasustamine, vangla voi
surm. Sobivaimaks viisiks pidi tunduma pdgenemine ndukogude voimu haardeulatusest PGhja-
Uuralitesse. (Habeck 2003: 71)°. Suurem osa pdgenejaid saadi varem voi hiljem kitte ja
sunniti loobuma oma loomadest ning 16puks — kui neid dra ei tapetud voi dra ei kiitiditatud —

pidid komid vaesunult kolhoosi astuma. Ei olnud péddsu ka neil, kes Siberisse pagesid.

°71959. aastal kirjutab tuntuim neenetsite uurija Ljudmila Homi¢: “Kiesoleval ajal on kogu pdllumajandusega
tegelev elanikkond kolhoosides vdi téotavad sovhoosides™ (1959: 17).

381947 aastal otsustasid ametnikud sealt 1500 inimest Lduna-Jamalile kiiiiditada (kellest suur osa oli kannatanud
mandaladas), kus nad jieti ilma elatusvahenditeta nilja ja kiilma kétte (Lezova 2001; vt ka Golovnev, Osherenko
1999: 95).

>%'1932. aastal oli iihe Izma parteidokumendi jirgi pdgenenud 30 komi kulakut koos 21 500 pdhjapddraga
(Habeck 2003: 71).
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Saprygin tihendas, et komidelt ,,0stsid“®® Uurali-tagused sovhoosid ikkagi pShjapdtru kokku
(Saprygin 1931: 22; vt ka Istomin 2001: 52). Et padseda voimude aktsioonidest 1930. aastatel
olid BolSezemelskaja tundra neenetsite seas sagedased pikad rdnnakud kaugematesse ja
raskemini ligipddsetavatesse kohtadesse. Pdgeneda sai sinna, kus tundra polnud
iilerahvastatud. Naiteks Malozemelskaja neenetsid olid seevastu olukorras, kus neil ei olnud

mitte kuhugi pdgeneda (Kotkin 2000: 130).

Kollektiviseerimise ajal muutus BolSezemelskaja tundras demograafiline ja
majanduslik situatsioon drastiliselt. Igor Krupnik vididab, et tundra idaosa oli
pohjapddrakasvatus 1920. aastatel siigavas kriisis, kuna see ei suutnud karjakasvatusega
tegelevaid inimesi dra toita. Rahvastiku arv ja tihedus nagu ka pdhjapotrade arv olid kasvanud
liiga suureks. Karjad ei kasvanud enam, kuna toimus iilekarjatamine®' (Krupnik 1993: 97, 118,
124). Seda on kinnitanud ka Jamb-to neenetsid, kes iitlevad, et vanemate inimeste jutu jargi oli
rahvast ,,enne kolhoosiaega“ tundras véga palju (VM 2004, Jakov). See kriis sai lahenduse
1930. aastatel toimunud kollektiviseerimisega, mil osa rahvast suundus mujale ja karjamaad
jaotati iimber (Tuisku 1999: 78). Kollektiviseerimise ja inimeste pdgenemise tdttu langes
pOhjapdtrade arv tundras maérgatavalt: iihelt poolt tapsid kulakud oma pdohjapdtru séogiks
tavalisest suuremates kogustes, et neid mitte dra anda; teiselt poolt oli kolhooside todkorraldus
puudulik ja levis ,.tahtlik hoolimatus* (Saprygin 1931: 26; K. E. 1935: 184; vt ka Slezkine
1994: 203; Ssorin-Chaikov 2003: 78)*’. Vdib ndustuda Tuula Tuisku viitega, et ,kolhoosi
pohjapddrakarjused kaotasid huvi pddrakasvatuse vastu, kuna iihised pddrad ei kuulunud

justkui mitte kellelegi* (1999: 80).

1.5 Séda

1930. aastatel tekitas neenetsite seas vastuseisu ennekdike kollektiviseerimine, aga ka
laste internaatkooli saatmine ning Samaanide ja kogukonna liidrite vangistamine. Kiimnendi
16pus lisandusid uued probleemid. 1939. aastal hakati neenetsi mehi sdjavikke votma ja II

maailmasdja ajal asuti karjakasvatajatelt lisaks niigi kdrgetele maksudele pdhjapdtru ,,rinde

% Tegemist oli sundmiiiimisega, kus dravdetud pdtrade eest maksti reaalsest hinnast kordi madalamat hinda.

6! Ulekarjatamine ehk karjamaade halvenemine liigse surve tttu leidis aset ennekdike kohtades, kuhu kogunes
suvel ja talvel rohkem pohjapddrakasvatajaid (Krupnik 1976: 78). Kercelli seevastu vdidab, et 20. sajandi
esimesel kiimnendil oli veel pdhjapotradele kiillaldaselt ruumi (1911: 115).

62 Ajavahemikus 1927 ja 1934 vihenes komidel pShjapdtrade arvukus 2/3 vorra (Slezkine 1994: 212). Neenetsi
rahvusringkonnas vihenes 1935. aastaks pohjapdtrade arv 1929. aastaga vorreldes 220 tuhandelt 146 tuhandeni
(Tuisku 1999: 80).
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tarvis® dra votma (Tuisku 1999: 90). Need voimudepoolsed sammud muutsid olukorra veelgi
pingelisemaks ning neenetsid asusid venelastele avaldama suuremat vastupanu.

1990. aastate algusest alates on kirjutatud korduvalt 1943. aasta siigistalvel Pohja-
Jamalil toimunud neenetsi ilestdusust ehk mandaladast®™, mille tegelikult provotseerisid
kohalikud ndukogude julgeolekutegelased. Jamali rajooni julgeoleku (NKGB®) iilem kutsus
kolhoosineenetseid iiles iihinema, et astuda vastu pohjapdtrade rekvireerimisele ja ennetada
eesootavaid repressioone toOnormide tditmata jdtmise pdrast. Esialgsetele kahtlustele
vaatamata, kogunesid neenetsid kokku 1943. aasta novembris ja asusid omavahel
kolhoosikarju jagama. Seejirel saadeti tundrasse julgeolekuiiksused, kes asusid neenetseid
arreteerima ja provotseeritud intsidentides maha laskma. Peale selle, et kiimned neenetsid
tapeti voi saadeti vangilaagritesse, konfiskeeriti ka nende peredelt suurel hulgal pdhjapotru,
mille jérel levis Pohja-Jamalil laastav ndlg. 1947. aastal mdisteti kdrgema taseme
voimuvoitluse kdigus iilestdusu organiseerinud julgeolekutegelased vangilaagrisse. (Golovnev
1995: 190-193; Leete 2003: 1193—-1200; Petrova, Harjutsi 1999: 104—-108; Petrusin 1991).

Hoopis vihem on teada Polaar-Uuralites pool aastat varem, 1943. aasta kevadsuvel®
aset leidnud tlestdusust, mis vdis olla inspiratsiooniallikaks Jamali NKGBistidele. Suure
toendosusega ei olnud seekordne iilestdus viljastpoolt provotseeritud, vaid neenetsite endi
reaktsioon kujunenud olukorrale. Ainsad allikad ametlikest materjalidest selle iilestousu kohta
on avaldanud Viktor Tolkacev (2000). Lisaks olen vilitdddel kogunud selle kohta infot, mida
alljargnevalt kdrvuti ametlike allikatega esitan.

Pohjuseid 1943. aasta mandaladaks ehk sdjakogunemiseks Polaar-Uuralites oli terve
rida. Naiteks iihest iilekuulamisprotokollist, mis on esitatud ndukogude kohtukirjutaja
sOnastuses (ja ilmses timbertootluses), voib pdhjustest aimu saada: ,,Elada iseseisvalt ja mitte
ndukogude vdimu seaduste jargi. Mitte maksta makse, mitte téita kalapiiligi ega polaarrebase
pliigi plaane. Ja mitte teenida armees* (Tolkacev 2000: 301). Viimastel vilitoodel seletas
mulle Jakov, et ,taheti elada nii nagu elati varem* (VM 2004). Sisuliselt olid neenetsid vastu
koigele, mida ndukogude vdim nende aladel tegi®. Tolkatev toob vilja mandalada tekke

vahetu pdhjusena jiargmised asjaolud: kuivord toiduaineid ja muud poekaupa anti sel ajal

5 Mandalada tihendab ,.kuhjas olevad* (Teres¢enko 1965: 226); teine ja kitsam tdhendus on ,,sdjaks
kokkukogunemine®. Venelased (ja nende jéargi hiljem ka neenetsid) on kasutanud ekslikult mugandatud lithemaid
vorme mandala, mandola ja mandolédda.

% NKGB (Narodnyj komissariat gosudarstvennoj bezopastnosti) eraldus NKVDst (Narodnyj komissariat
vautrennih del) 1941. aastal.

% Minu 2000. aasta vilitoodel pakkusid neenetsid erinevaid aastaarve ning vaidlesid omavahel nende digsuse iile.
Pakuti, et see mandalada toimus 1942. aastal. Lisaks tekitas segadust ka mandalade kokku lugemine. Osad
neenetsid radkisid ka kuni kolmest mandaladast, pakkudes teiseks mandaladaks aastat 1934 (VM 2000; vrd
Golovnev 1995: 183; Golovnev, Osherenko 1999: 82).

5 vordle 1934. aasta mandaladas osalejate ndudmistega (Sud’by narodov... 1994: 242; Lezova 2001: 133).
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vastavalt jahi- ja kalapiiliginormide tditmisele ja sel aastal ei olnud dnnestunud norme tiita,
siis paljud neenetsid hakkasid kolhoosidest vilja astuma ja mandaladaks kogunema (2000:
297).

Uks minu informante Afanassi rdhutas aga just seda, et meeste sdtta saatmine oli
iilestdusu peamiseks ajendiks: ,,Mis seal vahet, kas surra sdjavées voi siin“ (VM 2000). Seda
kinnitab kaudselt ka dokument, milles Kara kolhoosi esimees teatas kohalikule NKVD
osakonnale kolhoosineenetsite deserteerimisest ja kokkukogunemisest alates maértsist 1943
(Tolkacev 2000: 302). Neenetsi naine Tomna (snd 1943) riikis, et neil aastatel varjas osa

neenetseid end sojavikke votmise hirmus maa-alustes peidikutes:

Nad peitsid end dra, kui kuulsid, et noori mehi voetakse sdjavikke. Nad elasid jarve ddres. Suvel
kaevasid augu tSummi alla. Alguses olid 60siti pddsaste all. Pérast, kui keegi ei tulnud, jéid nad tSummi alla

elama (VM 2004).

Ka Jakov meenutas, et tema vanaisa sObrad SibirtSatjahal elasid sdjavikke votmise
hirmus pikka aega tSummi alla kaevatud peidikus (VM 2004).

1943. aastal osales Polaar-Uuralites iilestdusus ametlikel andmetel kokku 59 peret (iile
200 inimese), kellest valdav osa olid kolhoosnikud ja vaid iiksikud erakarjakasvatajad: Jamali-

Neenetsi rahvusringkonnast Baidarata tundrast (Njar’jana Ngermi ehk ,Punase Pohja“

kolhoosist, 46 peret), Jamali poolsaarelt (4 peret) ning Amderma rajoonist (9 peret) (Tolkacev
2000: 302). Kogunemise eesmérgiks oli venelaste Pohja-aladelt draajamine. Neenetsid lootsid
sojaedule, kuivdrd venelased olid sakslastega sddimisega hdivatud. Viidetavalt arutati isegi
Vorkuta vallutamist (Tolkagev 2000: 297)"".

Milline oli mandalada siindmustik? Neenetsid kogunesid Polaar-Uuralites umbes
sadakond kilomeetrit Ust-Kara kiilast ja Jara faktooriast®® 15una pool; administratiivselt kuulus
see ala Jamali-Neenetsi rahvusringkonda (Tolkacev 2000: 300). Juunis saadeti kaks NKVD
operatiivgruppi Arhangelski oblastist mandaladat likvideerima. Vorkutast parit grupp eksis
dra ja naasis Vorkutasse, kuid Arhangelskist périt 16-liikmeline automaatidega relvastatud
tiksus joudis kohale. Paaripdevase luuramise jirel joudis 24. juunil 1943 operatiivgrupp Ned-ju
méiel (Anorahe migedes) neenetsiteni, kes olid varjunud kaljustesse soppidesse. Ilmselt polnud
need vaid looduslikud sopid — nagu vilitdddel mitu inimest kinnitasid. Kogunenud ehitasid
kividest laskeavadega rajatise kaitsmaks end venelaste eest (VM 2004, Jakov, Tomna; vt ka

Bjerklund 1995: 77; Lar 2001: 215). Seejdrel tekkis tulevahetus, mis kestis iile kaheksa tunni.

57 Eesti autorite kirjutatud ,,Vene Impeeriumi rahvaste punane raamat“ mainib ekslikult Vorkuta riindamist
neenetsite poolt: ,,Pddrakasvatajatest neenetsid tousid kollektiviseerimise vastu isegi relvaga ja riindasid
Vorkutad. Sodjavigi tulistas neid lennukitelt nagu hunte* (Kolga, TOnurist... 1993: 236).

% Venelaste rajatud kaubapunktid.
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Punaarmeelastele sai peagi selgeks, et automaatidega ei suuda nad vdita berdankadega®
varustatud, kuid see-eest hésti varjatud neenetsi voitlejaid. Neenetsi mehed andsid alla alles
siis, kui venelased votsid tSummidest kinni nende naised ja lapsed’’. Lahingu kéigus hukkus 6
neenetsit (sh iiks naine’") ja iiks venelane; mdlemalt poolt sai mitu inimest haavata.

Julgeolek arreteeris kokku 61 neenetsit: osa lahingukohast ja hiljem isegi neid, kes
polnud iilestdusuga seotud. Moned piinati vanglas surnuks, teised saadeti 5-10 aastaks
vangilaagrisse, kust vdidetavalt keegi tagasi ei tulnud (Tolkac¢ev 2000: 303—305). Tomna isa,
kes arreteeriti mandaladas, naasis tundrasse. Tomna oli 3-kuune, kui lahing venelaste ja
neenetsite vahel aset leidis. Oma isa ndgi ta esimest korda alles 14-aastasena, mil too
vangilaagrist vilja pidses ja tundrasse elama tuli (VM 2004)"%. Suurem osa tema teadmisi
iilestusust parinevadki isalt”".

Nende seas oli ka téinaste Jamb-to neenetsite vanemaid ja lihedalt sugulasi. Uks Jamb-
to neenets, Jegor Volka, kellest parinevad koik iilejadnud Jamb-to Volkad, lahkus 1943. aasta
algul Kara kolhoosist mandaladasse. Samas pole tipselt teada, kas ta sdjategevuse ajal seal
iildse viibis. Igal juhul ta pddses arreteerimisest ning asus elama vidheste pohjapdtradega
Amderma ldhistele. Tema nimi on dra toodud kahes dokumendis: esimeses nimetatakse teda
koos teiste Kara kolhoosist ,,deserteerinutega® (Tolkacev 2000: 302) ning teises mainitakse
teda koos nendega, kes olid kogunenud, kuid kel Onnestus venelaste tulekust kuuldes
pogeneda. Nad kuulutati ka tagaotsitavateks (ibid 305).

Lisaks meeste arreteerimisele konfiskeeriti péarast mandaladat koikide osalejate
pOhjapddrad. Niiteks elas Tomna pérast iilestousu koos emaga tlihe jirve &éres, kus nad

isetehtud noodaga kalu piitidsid. Ta meenutab seda, kui vdga rasket aega ja ,,surma piiril

% Vanaaegne tihelaenguline vintpiiss, mida kasutati 19. sajandi II poolel Vene tsaariarmees.

7 Jakovi sdnul toimus allaandmine teisiti. Venelased olnud 6elnud neenetsi sdjameestele, et nende laskemoon on
otsas ja parem lahendatagu asi rahumeelselt. Neenetsid tulnudki kindlustusest relvadeta vélja, misjérel venelased
nad ootamatult vangistasid (VM 2004). Sarnaselt kirjeldab seda ka Tosana Hudi (Lar 2001: 216).

! Tolkagev toob #ra hukkunute nimekirjas nime Maria Tuseda (2000: 304). Tomna teatel oli surma saanud naise
nimi Njetei (ta oli iihe u 65-aastase Jamb-to neenetsi onu naine), mis v3ib olla tema neenetsi nimi. Ta oli rase,
kuid sellest hoolimata sditnud ta lahingu eel neenetsi meeste juurde kindlustusse. Venelased heitsid tema suunas
granaadi ja ta sai surma: ,,Viskas granaadi, aga see kukkus kivile. Sealt lendas naisele see kohtu ja tal kukkus laps
vélja. [...] Enne teised iitlesid, et dra sinna mine. Teised naised vaatasid, tegid tSumminaha sisse noaga augud ja
vaatasid pealt (VM 2004; Tomna, Jakov). Ilmselt iihe neenetsi naise tapmine venelaste poolt on andnud alust
suulise parimuse tekkeks, kus kirjeldatakse neenetsi naisi riindamas vene punaarmeelasi. Golovnev ja Lar
esitavad neenetsitelt kuuldud loo sellest, kuidas 40 naist riinnanud kirvestega vene sddureid, kuid enamus neist
olla tapetud kuulipildujatulega (Golovnev 1995: 194; Lar 2001: 217).

7 Ellujédjaid oli teisigi, kuid neid ei lubatud tundrasse elama, Nii juhtus Jamali mandalada jirel, kui selles
osalejaid sunniti pédrast vabanemist elama asuma suurtesse asulatesse (Ogryzko 1996: 14). Ka nimetas Tomna {iht
neenetsit Serodetta klannist, kes samuti paédses vangilaagrist elusana: ta asus elama Vorkuta linna ja 161 seal uue
perekonna (VM 2004).

3 Ténaseks ei tea paljud tipselt oma vanemate voi vanavanemate seotust mandaladaga. Niiteks Jakovi naine
Lena sai Tolkacevi artikli pohjal (mida ma talle néitasin) teada, et mdlemad tema vanaisad oli osalenud
kogunemises.
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elamist®. Enne mandaladat oli neil 300 pohjapdtra, kuid kdik need voeti dra ja anti Vorkuta
sovhoosi, mis olla moodustatud just mandaladas konfiskeeritud pohjapotrade baasil. Sovhoos
sai korraga endale tuhandeid pdOhjapdtru (mandaladas olnud viga joukaid
poOhjapddrakasvatajaid). Paljud naised ja lapsed, kes olid jddnud ilma peretoitjast ja
pohjapotradest surid (VM 2004).

Ténapédeva Jamb-to neenetsite suhtumine mandalada siindmustesse on ambivalentne.
Kaasajal réhutavad Jamb-to neenetsid hoopiski, et mandaladasse aeti inimesi neenetsi

aktivistide poolt sunniviisiliselt.

Kes ei tahtnud iihineda, neid isegi tulistati surnuks. Kara-ju jGel oli hiitt, kus elas kaks inimest, nad olid
kalurid-kiitid. Mandala [inimesed] sditsid sinna pddrarakendiga. Need kaks jahimeest tapeti. Seal oli karabiin,
selle votsid dra. Pdrast sditis see inimene [tapja] karabiiniga ringi. Kord ldaks oma sugulaste juurde. Judis kohale.
Utles neile: ,,Lihme mandalasse”. Onu ei tahtnud. , Kui ei taha, siis tapame teid dra.* [...] Nendega [mandalada
inimestega] sditis kaasa poiss, ka onu juurde. Poisi nimi oli Sjavra. See inimene [tapja] oli Semjon’*. [...] Semjon
iitles: ,,Tulistame nad surnuks.” Sjavra iitles: ,,Onu! Oma sugulasi? Kas kahju pole? Jdtame parem ellu.” Semjon
vottis teda kuulda, oma vennapoega. Jatsidki ellu. Pérast kui Sjavra sai tdiskasvanuks, siis Sjavra rddkis, kuidas

nad kdisid seal. Sjavra imekombel ei sattunud mandaladasse (VM 2004, Jakov).

Avalikult moistetakse kogunenute tegevus hukka ja seda peetakse halvaks teoks.
Inimesed iitlevad, et neil on hibi, sest tapeti ka oma inimesi”". Pealegi tundub mdte sddida

venelastega tdnapédeval neenetsitele naeruvairne. Jakov kommenteeris seda nii:
Me kartsime, et inimesi saab jélle palju, et neenetsid teevad jélle mandala. Niikuinii vdita ei suuda.

Venelasi ei voida sa kunagi. Neil on padrunid, neil on kodik olemas. Me vastupidi tahtsime, et venelased meid

sidstaksid [hranili] (VM 2004)
Nooremad neenetsid ei tea lilestdusust enam suurt midagi. Samas on ilmne see, et
mandalada-siindmused olid ndukogudeaegses Jamb-to neenetsite elus madrava tihtsusega. See

ajendas neid eemale hoidma vdimudest ja kolhoosi astumisest.

1.6 Pégenemine ja kohanemine

Mandalada-jérgsetel aastatel kujunes ka Jamb-to neenetsite grupp. 1940. aastatel
asusid neli erakarjakasvatajate perekonda (Valei, Volka, Volka-Lamdo ja Taibarei) koos
rindlema Kara mere dirsetes tundrates. Nagu mainitud, Volkad olid pdgenenud Kara

kolhoosist ja elasid monekiimne pddraga Amderma ldhistel. Volka-Lamdode ja Taibareide

7 Uks Jamb-to neenets abiellus sama mandalada liidri Semjoni tiitrega, kes praegu on iile 60-aastane ning kes
viidab, et ta ei tea nendest siindmustest midagi. Jakov kommenteeris seda nii, et kas see naine tdesti ei mileta —
oli ta ju véike tollal — vOi teab siiski, aga tal on hibi sellest radkida (VM 2004; Jakov, 43). Ogryzko teatel Jamali
neenetsid on varajanud uute repressioonide hirmus mandalada teemat isegi oma laste eest (1996: 14).

7 Ténaste neenetsi baptistide jaoks on vditlemine iseenesest patt, mistdttu ei saa nende seisukohast iihtegi soda
Oigustada.
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kohta on mulle teada vaid see, et neil oli vaid monikiimmend pdtra ja et nad elasid
poolpaiksetena mere déres ning tegelesid mereloomade kiittimise ja kalastamisega (VM 2004,
Jakov). Jakovi vanavanaisal oli enne esimest kolhoosiajamist (gonenie) 2000 pdhjapdtra ja 4
poega. Uks poegadest vdeti sdjavikke ja ta jii kadunuks, teine rindas kuhugi Uuralite taha
ning kolmas ldks suurema osa pdtradega kolhoosi. Neljas — Jakovi vanaisa Taras Mikul —
otsustas, et tema ei astu mingi hinna eest kolhoosi ja jéttis endale 80—100 pdhjapdtra. ,, Ta
kartis... Tahtis, et vihem potru oleks. Kui vara (imenie) véhe on, siis ei puudutata. Kui vara on
palju, siis on vaja maksta“ (VM 2004, Jakov). Kuigi Taras Mikul ei astunud kolhoosi, voeti ta
toole postivedajana, mille eest maksti talle toiduainetega. 1930. aastatel vedas vanaisa posti
Karataika, Habarovo, Amderma ja Kara kiila vahel. 1940. aastate algul tuli sellele 16pp seoses
so0jaga (VM 2004). Pérast mandaladat jéttis ta maha oma naise ja vottis uueks naiseks
mandaladas lesestunud naise vidikese pojaga. Lesele ja lapsele anti riigi poolt
,,kompensatsiooniks“76 53 potra (VM 2002, Ilja; VM 2004, Jakov).

Jamb-to neenetsite karjad olid 1940. aastatest 1960. aastate I6puni viga viikesed,
kiitindides monekiimnest 100 loomani pere kohta. Jakov Valei vanaisa perel oli kdige rohkem
pOhjapdtru, umbes sadakond. Teistel oli neid vdhem. Valeid aitasid teisi veopdtradega
randamisel. Siiski olid ridnded lithikesed ja viikekarjapidajad olid suurema osa ajast mere
adres, kus nad piiiidsid kala ja talvel polaarrebaseid, mille nahad olid neile tdhtsaimaks
rahaallikaks. Taoline suhteline paiksus oli monevorra levinud ka 1920. aastatel iihe osa
BolSezemelskaja tundra véikekarjapidajate seas Kara mere dédres (Krupnik 1976: 75).

Keegi nendest perekondadest ei soovinud kolhoosi astuda. Minu kiisimuse peale,
kuidas kolhoosidel ei onnestunud neid sundida iihinema, iitles Jakov: ,,Kolhoosile polnud
vaeseid vaja*“ (VM 2004). See seisukoht on ristivastupidine ametlikule ideoloogiale, mille
jargi kehvikud olid need, kelle 6lul pidi kujunema uus ja ,,0ige* pohjapddrakasvatus.
Viiksemate karjade omanikud voi tditsa ilma podtradeta sulased tihinesid esimestena
ladnepoolsetes tundrates kolhoosidesse, lootes saada riigiabi ja ndnda oma majanduslikku
positsiooni parandada (Tuisku 1999: 83). Kuid nagu Jamb-to neenetsite puhul ndha, ei
meelitanud riigiabi mitte koiki véikeste karjade omanikke astuma kolhoosi.

Kuidas sai ikkagi voimalikuks, et Jamb-to neenetseid ei sunnitud astuma kolhoosi?
Noukogude voim, mis oli kdikejélgiva silmana olemas riigi koige kaugemates nurkadeski, vois
kohati olla {isna ebaefektiivne, ja seda paradoksaalselt nditeks julgeolekustruktuuridega

tileasustatud Vorkuta ja Pohja-Jddmere-ddrsete vangilaagrite 1dhistel.

76 Seda ei osatud mulle 6elda, mille alusel kompenseerimine toimus. Tomna sdnul oli veel teisi, ,,0savaid* naisi,
kes said riigi poolt kuigipalju potru. Tema ema olla olnud selleks aga liiga ,,saamatu* (VM 2004, Tomna).
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Esiteks olid Jamb-to neenetsid vihemérgatavad, kuivord nad olid vidga vaesed. Jakovi
véitel hoidsid nad oma pdhjapdtrade arvu sellistes piirides, et neid ei saaks siilidistada
kulakluses. Karjad hakkasid kasvama alles 1960. aastatel (vt 1k 39).

Teiseks  oluliseks  teguriks  erakarjakasvatajate  piisimisele oli  regiooni
pohjapddrakasvatuse spetsiifiline olukord ja korraldus. Nimelt litkusid kolhooside ja
sovhooside brigaadid pddrakarjadega kahe ja isegi kolme haldusiiksuse aladel (Neenetsi
rahvusringkond, Komi ANSV, Jamali-Neenetsi rahvusringkond’”) (vt Lisa 2). Suured alad
Neenetsi autonoomsest ringkonnast olid antud Komi ANSV sovhooside kasutusse, mistottu
kohalikud ringkonnavoimud ei kontrollinud sealset olukorda. Seetdttu puudus kohalikel
voimuorganitel ka erakarjakasvatajate iile kontroll, kuivord ,,vodraid*“ ndgusid vois pidada
mujalt tulnud kolhoosnikeks. Viidetavalt ka Jamb-to neenetsid kasutasid aeg-ajalt seda
taktikat, esinedes teise haldusala pdhjapddrakasvatajatena’®.

Jamb-to neenetsid pilitidsid iga hinna eest viltida konflikte komidega. Nad puutusid
mereddrsetel karjamaadel (Amderma ja Ust-Kara vahelisel alal) komidega kokku, kes joudsid
juuli 16pus mereni, kuid nendega olid neenetsitel enamasti head suhted ning komid véidetavalt
el kurtnud neenetsite iile (VM 2002). Komi kolhooside keskused asusid talvekarjamaadel, st
Komi ANSV pohjaosas, siis sovhoosiadministratsioonid ei piitidnud midagi ette votta neenetsi
erakarjakasvatajate draajamiseks. Komide sonul oli neil kahju vidikeste karjadega neenetsi
karjustest ega pidanud vajalikuks neid dra ajada oma karjamaadelt (VM 2002).

Pealegi kujunesid komide brigaadide ja neenetsite perede vahel tihedad kaubasuhted.
Neenetsid andsid kala, arkaane, kajurikeppe ja nartasid komidele ning vahetuseks said
pohjapotru. Kuivord kaubavahetuse vaaringuks on pdhjapdder, siis see andis neenetsitele
soodsa vdimaluse kasvatada karju’. Talvealadel ei konkureerinud nad karjamaade pérast mitte
kellegagi, kuivord nad jdid Komi sovhooside lidbirdndealade keskossa talvituma. Kolhooside
nn ratsionaliseeritud pdhjapddrakasvatus nigi ette pohjapotrade viimise talveks metsaaladele,
kus pohjapddrad on kaitstud ekstreemsete kiilmade eest ja kus samblikku on rohkem (vt ka

Podkorytov 1995).

77 Aastal 1977 muudeti rahvusringkonnad autonoomseteks ringkondadeks.

7 Ija razgib sellest ithes intervjuus jargmiselt: ,,Kui me liksime Jamalile, kiisiti meilt: ,,Kust te prit olete?*. Me
vastasime: ,,Komist“. ,,Siis vite karjatada,” 6eldi seal. Kui me liksime Komisse, iitlesime: ,,Me oleme Jamali
omad®. Neenetsi ringkonnas iitlesime: ,,Me oleme Tjumeni oblastist. Nii padsesimegi* (Ileckij 2000: 7). Sisuliselt
karjatasid aga Jamb-to neenetsid loomi vaid Neenetsi autonoomses ringkonnas ja sattusid Komi ANSVsse seoses
kiikudega asulatesse (VM 2004, Jakov).

7 Taoline vahetusskeem toimib edasi tanaseni (VM 2002; 2004)
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Andrei Golovnev ja Gail Osherenko tddevad, et kdik Loode-Siberis aset leidnud
vastuhakud 20. sajandil toimusid nomaadide aladel: ,,PGhjapddrakasvatus pakkus sel médral
majanduslikku ja sotsiaalset iseseisvust, mis vdoimaldas pdliselanikel mitte ainult l1dbi saada
ilma , tsiviliseeritud* abita, vaid lubas ka sellele vastu tegutseda® (1999: 92). On ilmselge, et
taoline aastakiimneid kestnud varjumine ehk passiivne vastupanu oli voimalik vaid tédnu
rdndavale eluviisile ja pohjapddrakasvatusele, mis annab voimaluse iseseisvalt hakkama saada.
Nomadism on olnud peavaluks vdimudele nagu taktikaline vahend pdlisrahvaste jaoks 1dbi
aegade (vt Khazanov 1994). Samas ei olnud Jamb-to neenetsite ideaaliks autarkiline eluviis,
vaid pohjapotrade sdilitamine, ellu jidmine ehk hakkamasaamine karmides looduslikes ja
majanduspoliitilistes oludes.

Tuula Tuisku on tabavalt 6elnud seda, et ,kolhoosist viljajddmine tdhendas iihtlasi
tihiskonnast véljajddmist, kuna kolhoosnikustaatus oli iihtlasi sotsiaalne staatus® (1999: 83).
See oli nonda {ile terve Noukogude Liidu, kusjuures eraomanikke peeti ka
polluharimisregioonides iihiskonnaheidikuteks ning nad kadusid iisna kiiresti ajalukku. Vene
kiilasse jdid peale 1938. aastat, mil maksustati hobuse omamine, kolhoosist veel vilja vaid
iksikud ,,vanad ja ekstsentrilised talupojad* (Fitzpatrick 1994: 152—153). Jamb-to neenetsite
puhul ei olnud kindlasti aga tegemist ,ekstsentriliste talupoegadega®, vaid tavaliste
randkarjakasvatajatega, kes soovisid jdtkata iseseisvat elu. Ja see neil ka Onnestus.
Antropoloogide poolt on Noukogude Liitu kirjeldatud vahel kui ,.totaalset institutsiooni®, kuid
samas ka kui ,,norka riiki“ (Ssorin-Chaikov 2003: 201). Ssorin-Chaikov viidab, et ndukogude
totaalne siisteem elas kohalikul tasandil teatud mottes oma ndrkuste ja ebadnnestumiste najal,
olles fragmenteerunud, kuid tootes iihtset sotsiaalset identiteeti (Ssorin-Chaikov 2003: 202).
Jamb-to neenetsite ja neid limbritsevate kolhoosikarjakasvatajate ajalugu 20. sajandi I poolel

kinnitab selgelt seda paradoksaalset olukorda.

1.7 Strateegiad néukogude aja Il poolel

1960. aastatel leidsid Euroopa tundrates aset suured muutused. See oli aeg, mil algas
kolhoosineenetsite paiksele eluviisile iileviimine ja kontroll nomaadide iile tundus olevat
kindlam kui kunagi varem. Samas ei ldinud paiksustamine vdimudel eriti libedalt, kuna
neenetsid polnud  huvitatud , kultuurihiivedest ja  korgemast ,arengutasemest®.
Sunniviisilisele paiksustamisele seisid vastu kdige tugevamalt just idapoolsed neenetsid Kara
(Krasnyj Oktjabr’) ja Horei-Veri (Put’ Il’i¢a) kolhoosidest (Svecov 2000: 64). Osa kolhoose

(nt Harp) lubasid asulatest kaugemal asuvatel brigaadidel aastaringselt tundras edasi elada,
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kuigi uue korra kohaselt maksti vaid iihele naisele tSummis palka (tSummitddlisena), teised
jéeti sellest ilma (Tuisku 2001: 46—47). Neenetsi autonoomne ringkond oli suutnud edukalt
allutada pdhjapddrakasvatajad uuele korrale. Seda iillatavam on ildiselt karmide
regulatsioonide poolest tuntud Neenetsi autonoomse ringkonna suutmatus likvideerida
erakarjakasvatust.

Kollektiviseeritud neenetsid kasutasid dra koiki vOimalusi, et oma huvisid Kkaitsta.
Voimud kehtestasid kolhoosnikele erinevaid piirmddre, kui palju nad tohtisid isiklikke
pohjapdtru omada. Tegelikkuses olid isiklikud karjad oluliselt arvukamad: neid osati peita
kogenematute silmade eest tundras vdi suurte kolhoosikarjade sees. Kui vaadata niiteks
neenetsite olukorda Jamalil, siis nad sailitasid ka kolhoosi voi sovhoosi kuuludes teatud mééaral
sOltumatuse (Niglas 1998: 71-72)*. Kolhoosides elasid suhteliselt iseseisvat elu ka
karusloomakiittidena kirjas olevad neenetsid, kuivord nad réndasid oma viheste
pohjapdtradega ringi ja piiiidsid polaarrebaseid, et neid siis aeg-ajalt kolhoosikontorisse iile
anda: see meenutab paljuski tsaariaegset jassaki tasumiskorda. Niiteks Kara kolhoosis oli 6—7
peret, kes elasid isiklike pohjapotradega tundras ning piitidsid polaarrebaseid. Kolhoosilt said
nad piitinised ning palka maksti vastavalt dra antud nahkade arvule (VM 2002; 2004). Suurim
erinevus kolhoosi- ja erakarjakasvatajate vahel seisnes siiski selles, et viimaste tegevuse lle
puudus kontroll tdielikult, neid ei voetud kooli, ei actud sdjavikke ega allutatud ideoloogilisele
survele.

Jamb-to neenetsid elasid endi sonul 1970. aastateni pidevas hirmus. Neil aastatel oldi
pidevalt valmis selleks, et tullakse ja vOetakse dra nende pohjapddrad (VM 2000; Afanassi).
Naiteks veel 1970. aastate algul piilidis Karataika (Druzba narodov) kolhoosi esimees sundida
Jakovi vanaisa koos poegadega astuma kolhoosi. Teda dhvardati isegi vangistada, kuid tal
Onnestus tdnu iihele tuttavale naisele pdgeneda tagasi tundrasse. Sellised vahejuhtumised
hoidsid hirmu elus. Probleem muutus seda tdsisemaks, kui Jamb-to neenetsite karjad kasvasid
mitmesajapealisteks. Jakovi vanaisa, Taras Mikuli kari oli veel suhteliselt véike, mitte iile

paarisaja looma, kuid paaril perel oli neil aastatel kari kasvanud juba ,kulaklikuks®. Niiteks

%01956. aastal oli Neenetsi rahvusringkonnas kolhoosnikel-sovhoosnikel isiklikus omandis vaid 15,8% pdtradest
(Homi€ 1959: 17). Jamalil ei langenud isiklike loomade hulk ndukogude ajal alla 30 % (1950 — 36,5%, 1960 —
31%, 1970 — 35,6%, 1980 — 36,2%; 1990 — 49,9%) (Podkorytov 1995:6). Arvatavasti olid eraomanduses pdtrade
arv veelgi suurem, kuivord neid peideti (Stammler 2002: 57-58). Nii suur isiklike pohjapotrade hulk Jamalil on
seletatav erinevate strateegiatega. Néiteks suudeti isiklikke pohjapotru ,,peita kolhoosikarjade sisse nii, et
isiklike ja iihistatud pohjapdtrade proportsioon jéi inspektoritele méarkamatuks. Teiseks viisiks loomi alles hoida
oli nende laialijagamine: noored sovhoositodlised andsid oma isiklikke pohjapdtru karjatada vanematele
sugulastele, kes olid ametlikult kas ,,pensiondrid* voi ,.kiitid“. Vahel, isegi kui kohalikud véimud olid ,,pettustest™
teadlikud, vaatasid nad sellisele tegevusele 1dbi sdrmede (Golovnev, Osherenko 1999: 97-98). Hruscevi ja
Klokovi sonul seletab 14bi ndukogude aja suure hulga isiklike loomade séilitamine tdnast Jamali ja Goda
neenetsite majanduslikku edukust teiste Venemaa pohjapddrakasvatajatega vorreldes (2001: 18).
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Havko Taibareil, kel oli 1940. aastatel vaid kiimmekond pohjapdtra, oli 30 aastat hiljem
umbes tuhatkond pdtra (VM 2004, Jakov).

Jamb-to neenetsite grupi kujunemises mingis alates 1960. aastate 15pust olulist rolli
teine erakarjakasvatajate grupp — nn Uurali neenetsid. Nad elasid analoogselt Jamb-to
neenetsitele ndukogude ajal viljaspool riiklikku siisteemi®’. Jamb-to neenetsitel olid nendega
tihedad sidemed alates 1960. aastatest, mil osa Uurali neenetsitest hakkas talviti rindama
Jamb-to karjamaade ldhedusse. Just tdnu Uurali neenetsite (kaks Taibarei, kaks Laptanderi
peret) liitumisega 1970.—1980. aastatel kasvas Jamb-to neenetsite perede arv umbes poole
vorra.

Oleks vale arvata, et Jamb-to neenetsid elasid tdielikus eraldatuses ndukogude
tihiskonnast. See on vdimatu juba sel pdhjusel, et neenetsid on viimased sajad aastad soltunud
esmatarbekaupade muretsemisel vilisest maailmast. Néiteks on Jamb-to neenetsid alati kdinud
asulates ja voimalusel ostnud poekaupu: teed, suhkrut, soola, leiba, kuivikuid, jahu, void,
viina, riiet, toidundusid jne. Piisse ja padruneid on muretsetud ,,mustalt” vahetuskaubana
venelastelt, nditeks alates 1970. aastatest tundras td6tavate geofiilisikute kéest.

Téhtsaim sularahaallikas oli polaarrebasenahkadega kauplemine. Neid oli keelatud
miiiia eraisikutele ja seaduse jirgi oli neid vdimalik &ra anda vaid riiklikele
kogumiskontoritele. Afanassi meenutab, kuidas kokkuostjad maksid mitu korda viiksemat
hinda nahkade eest, kui tegelikult ette ndhtud (VM 2000). Kontoriametnikud kasutasid lihtsalt
dra neenetsite kirjaoskamatust. Neenetsid viisid karusnahku enamasti kaevanduslinna Halmer-
Ju ja Vorkuta karusnahakontoritesse. Osa nahku votsid nad kaasa suvealadele, et neid seal
Amderma sojavielastele miiiia. Sel Kara mere dédres asuval asulal on olnud tihtis roll Jamb-to

jaoks mitmest aspektist.

81 Kdige arvukam Uurali neenetsite suguvdsa on Laptanderid, kes saabusid Polaar-Uuralitesse lidnepoolsest
Bolsezemelskaja tundrast, pdgenedes kollektiviseerimise ja armeeteenistuse eest (Tomna sonul peale
mandaladat, VM 2004). Nende suvekarjamaad on Polaar-Uuralite pdhjaosas. Talvekarjamaad asuvad neil
Jeletski ja Labotnangi vahelise raudteeldigu ldhistel; osa randab talvel ka Halmer-ju kandis. Kuivord seda ala ei
kasutanud tikski iihismajand, siis kasvasid pohjapddrakarjad seal iisna suureks. Mégedes on monevorra raskem
pShjapdtru karjatada: karju koos hoida on keeruline ja hunte on rohkem kui tasandikel. Siiski piitidis Baidarata
sovhoos aeg-ajalt Uurali erakarjakasvatajate elu kibedaks teha. 1976. aastal lendasid sealt kolhoosiametnikud
helikopteriga iihe jouka Laptanderi pere (u 2000-pealise karjaomanik) juurde Polaar-Uuralites ja tahtsid
konfiskeerida nende pdhjapddrad. Perekonnal dnnestus suurem osa karjast hajutada magedesse ning éra tuli anda
vaid alla poole loomadest. Peremees oli lubanud kollektiviseerijatele, et ithineb Baidarata sovhoosiga, kuid selle
asemel pdgenes lddne poole ja iihines Jamb-to kogukonnaga. Enne Laptandere oli juba 1960. aastate 16pul ja
1970. aastate algul tulnud kaks perekonda Taibareisid Polaar-Uuralitest. Taibareid elasid enne kollektiviseerimist
veel BolSezemelskaja tundra idaosas ja seega nende naasmine oli kord pdgenenud rindkarjakasvatajate (voi
nende laste) poordumine tagasi oma kodutundrasse. 1985. aasta paiku tuli Polaar-Uuralitest veel iiks Laptanderi
pere ja liitus Jamb-toga (VM 2002; 2004). Minule teadaolevalt olid need kaks gruppi ainukesed
erakarjakasvatajate kogukonnad ndukogude ajal Arktika-aladel. T66 piiratud mahu tottu ei ole Uurali neenetsite
teemat vGimalik pikemalt siinkohal késitleda.
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Amderma, mis arenes vilja 1933. aastal rajatud vangilaagrist, kujunes 1940. aastatel
sOjavdeasulaks. See polnud tiilipiline kolhoosikeskus, vaid kinnine piiritsooniasula, millel
puudus igasugune seos pdllumajandusliku sektoriga®. See tihendas, et keegi ei tegelenud seal
ka pdhjapddrakasvatuse kiisimustega. Sojavielaste jaoks esindasid pohjapddrakasvatajad iihte
tegevusala ja mitte rohkem. See huvipuudus lihtsustas Jamb-to neenetsitel kauplemist
Amderma sojavéelastega, kes moodustasid suurema osa sealsest elanikkonnast 1990. aastate
alguseni. Nad miiiisid soOjavéelastele jidnesenahkseid miitse, pddranahkseid jalatseid ja
pddrakarvu voodimadratsite jaoks. Vastu saadi nahkrihmu, suvisteks kojakateteks presenti,
veekindlaid kostiiime ja séddrikuid, mis on iihed hinnatumad materiaalsed uuendused
neenetsite jaoks 20. sajandil (VM 2004).

1980. aastatel toimus Pohjas {iildine majanduspoliitika liberaliseerumine. Naiiteks
Jamalil ja ilmselt ka mujal tiihistati voi leevendati seadusi, mis rangelt piiritlesid isiklike
potrade arvu (Osherenko 1995: 1088). Sellest ajast ei méleta erakarjakasvatajad ka mingit
survet iihismajandite vOi kohalike administratsioonide poolt. Kuid sel kiimnendil toimus
intsident, mis mojutas suuresti Jamb-to neenetsite suhet vdimudega. 1983. aasta suvel puhkes
Jamb-to neenetsite seas tiilifuseepideemia, mistdttu osa nendest sattus haiglasse. Selle
epideemia tagajarjel suri iiks Jamb-to neenets ja umbes 20 hospitaliseeriti Amderma ja Narjan-
Mari haiglasse. Tervenenud Jamb-to neenetsid vdeti miilitsas arvele, kuid laiema avalikkuse
eest hoiti erakarjakasvatajate olemasolu saladuses. Viktor Tolkacev on seda kirjeldanud
lahemalt (1990). 1983. aasta suvel ldks iiks /icnik Amderma haiglasse, kus tal diagnoositi
tahniline thiifus. Tuiifust polnud regioonis registreeritud II maailmasdjast alates, mistdttu

alarmeeriti silmapilkselt Moskva ametivoime.

Koheselt lendasid Amdermasse spetsialistid Leningradist, Arhangelskist ja Narjan-Marist. Suure
vaevaga selgitati vilja haigete sidemed ja kontaktid, et kindlaks teha haiguspuhangu geograafia. Seejérel otsisid
helikopterijuhid sanitaarreisidel ilma teejuhtideta edinolicnikute tSummid iiles ja arstid selgitasid haiged vélja ja

viisid dra. Uhes laagris oli surnu (Tolkacev 1990).

Kokku viidi haiglasse umbes 20 inimest. Hoolimata suurest tdhelepanust ja kdrgeima
vOoimu teavitamisest erakarjakasvatajate olemasolust, lasti Jamb-to neenetsitel riigimaadel
endist viisi edasi elada (Tolkacev 1990).

Siiski tuli epideemiaga seoses erakarjakasvatajate teema arutlusele ringkonna voimude
tasandil, kuid selle kiisimusega ei tahetud ilmselgelt tegeleda. Tolkacevi kiisimuse peale
kultuuritootajate koosolekul Narjan-Maris 1980. aastatel, kes viib edinolicnikute juures 1dbi

kultuuritodd, vastati talle, et ,,need ei ole meie pdhjapddrakasvatajad, vaid ,,Uurali-tagused*

%2 Noukogude majandussiisteemis (nagu veel tinapievalgi) kuulub pdhjapddrakasvatus Venemaal
pollumajandussektorisse (Neneckij... 2001: 196).
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[zaural’skie]. Nad hdvitavad meie kolhoosimaid. Selle kohta tuleb nendelt veel rangelt aru
péarida“ (1990). Sama suhtumine valitsenud ka Jamali-Neenetsi autonoomses ringkonnas, kes
nimetasid erakarjakasvatajaid ,,Uurali-tagusteks® ehk siis Neenetsi autonoomse ringkonna
omadeks. Viimaste puhul ei olnud ilmselt tegemist Jamb-to neenetsitega, vaid Uurali
erakarjakasvatajate peredega. Ametnikepoolne eitamine néitab ilmekalt seda, kuidas ei tahetud
tegeleda erakarjakasvatajate ,,probleemiga“, kuivord neid legaliseerida ei oleks ndukogude ajal
olnud vdimalik ning nende kollektiviseerimine ei olnud enam 1980. aastatel aktuaalne®.
Tolkacev kirjutab: ,,..meie ringkonna juhid ei ,nde* erakarjakasvatajaid“ (1990). Nagu
mainitud, seda kasutasid &dra ka Jamb-to neenetsid ise, viites end kuuluvat teise
administratiiviiksuse alluvusse (vt 1k 37).

Kuigi erakarjakasvatajatel puudus vdimalus saada regulaarselt arstiabi nagu
kolhoosnikel, podrdusid nad sageli tdsisematel juhtudel haiglatesse nagu kirjeldatud
tiitifusepuhangu korralgi. Enamasti suunduti Amderma voi Vorkuta haiglasse vastavalt sellele,
kas oldi suve- voi talvekarjamaadel. Kuigi valdav osa Jamb-to naisi siinnitas ndukogude ajal

tundras, oli ka neid, kes ldksid siinnitama haiglasse.

Teist laadi ,kontaktid vene maailmaga® leidsid aset Jamb-to nagu ka teiste
pohjapodrakasvatajate jaoks Okoloogilises plaanis, mille eest ei ole olnud kellelgi véimalik
pogeneda. Need on seotud reostuse ja tundra Okosiisteemi kahjustamisega. 1960.-1970.
aastatel algas intensiivne geoloogiline luure tundras, mil puuriti siistemaatiliselt nafta- ja
gaasivarude avastamise lootuses 14bi kogu tundra. Sellega kaasnes suure hulga metallrimpsu
mahajdtmine, mis pohjustab tdnaseni pdhjapdtradele soravigastusi. Samuti on geoloogide jt
litkkumine roomikautodega hévitanud tundras sadu hektareid karjamaid. Jarvi ja jogesid on
reostatud naftaga, nendest kurikuulsaim juhtum leidis aset 1994. aastal Usinskis, kui umbes
110 000 tonni naftat voolas PetSoora lisajogedesse (Habeck 2003: 86-98; vt ka Ludviksen
1995; Tuisku 1998; Tuisku 2002). Jamb-to neenetsite donneks ei ole nende rindealadel veel
ette voetud puurtornide rajamist. Vaid paar-kolm Jamb-to peret rindavad talviti puurtornideni
BolSezemelskaja tundra keskosas.

Hoopis vdhem ndhtav ja vihem késitletud teema on aga Novaja Zemlja

tuumakatsetused, mida pohjapddrakasvatajad ei osanud kartagi. 1955-1962 viidi 1dbi

%3 Pohimétteliselt oli Ndukogude Liidu seaduste jargi voimalik olla era- ehk iiksikkarjakasvataja, kuid
tegelikkuses sunniti kdik kolhoosidesse ja sovhoosidesse. Ametlik statistika tdi ndukogude ajal vilja ka
erakarjakasvatajate pShjapdtrade arvu, mis réédgib iseenda eest: Neenetsi rahvusringkonnas kuulusid 1960. aastal
u 166 000st pohjapddrast 380 ning 1965. aastal u 171 000st 117 (sic!) erakarjakasvatajatele (Homi¢ 1971: 237).
Kahjuks pole olnud mulle kittesaadav tipsem teave selle kohta, kes kuulusid ametlikult nn erakarjakasvatajate
hulka ndukogude perioodil.
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hulganisti maapealseid tuumakatsetusi ja kuni 1990. aastate alguseni maa-aluseid, kust aeg-
ajalt péddses vilja radioaktiivseid aineid. Need on pohjustanud neenetsitele olulisi
terviseprobleeme toiduahela (samblik-pohjapddrad-inimene; vesi-kala-inimene) kaudu. Just
eriti tugevalt saastus BolSezemelskaja tundra idaosa, kus rdndavad ka Jamb-to neenetsid.
Tollane ringkonna kompartei esimene sekretir Ivan Svecov kirjutab, kuidas NLKP XXII
konressi (s.o. 1961) ajal toimus iilivdimas maapealne tuumakatsetus Novaja Zemljal.
Radioaktiivseid sademeid tuli suurel alal {ile terve PGhja-Venemaa. Niiteks Horei-Veri (Put’
Ili¢a) kolhoosi kariloomad tuli dra hivitada (Svecov 2000: 67). Ilmselt oli selline abindu vaid
tihekordne aktsioon ning enamikel juhtudel ei voetud midagi ette. Pealegi ei ole sellistest
operatsioonidest palju kasu, kuna poddrad sé6vad samblikuga radioaktiivseid aineid sisse
aastaid pérast katsetusi. Seda tdendavad pdtrade ja inimeste organismist avastatud lubatust
kiimneid kordi korgem radioaktiivsete ainete tase. Naiteks Polaar-Uuralites on margistatud nn
eriti intensiivse radioaktiivse saaste tsoon (Na ekspertize... 1991: 12—14; vt ka Tolkacev 1991;
Nam govorjat... 1991). Tdnaseks on Jamb-to neenetsid kuulnud sellest, et on olemas
tuumakatsetused ja radioaktiivsus ning sellest riadgitakse omavahel. Néiteks siitidistavad nad
just kiiritust selles, et pdhjapddrad on ndrgemad kui varemalt, ,,isade-vanaisade nooruse ajal®

(VM 2000, Afanassi).

1.8 Uued struktuurid ja tegutsemine 1990. aastatel

Uldise majandusliku korra halvenedes 1980. aastate 16pul ja 1990. algul puudus Jamb-
to neenetsitel voimalus muretseda toiduaineid, kuna neid sai osta vaid talongide alusel. Kuna
aga neid ei olnud olemas mitte iiheski registris, ei omanud isikut tdendavaid dokumente ehk
neid lihtsalt ei ,,eksisteerinud®, siis talonge neile polnud ette néhtud. See koik sundis Jamb-to
neenetseid otsima uusi vOimalusi, et hakkama saada muutunud oludes. Seega kaudselt olid
talongid tliheks ajendiks, miks hakati Vene biirokraatiaga suhtlema ja dokumente taotlema
(VM 2002; Bjerklund 2000: 486; Neneckij... 2001: 299).

1990. aastate alguseks oli Jamb-to neenetsite arv kasvanud ligi poolteisesajani ja
paarikiimne tSummini (vOrreldes umbes kolmekiimne inimesega 1940. aastatel). Neenetsi
autonoomse ringkonna pollumajandusjuht Vokuev, kes teadis hiljemalt 1983. aasta
tiilifuseepideemia ajast erakarjakasvatajate olemasolust, pani ette luua neile ihistu. 1992
esitasid erakarjakasvatajad taotluse Neenetsi autonoomse ringkonna administratsioonile
karjamaade eraldamiseks Komi sovhooside karjamaade arvelt. 1993. aastal mdddeti karjamaad

vélja ja erakarjapidajate iihistu (obscina) oli ametlikult loodud 1994. aasta augustiks
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(Kolovangina 2000: 102). Uhistule valiti juhatus ning selle ette otsa noor, tollal umbes 25-
aastane neenets Ilja. Uhistu nimeks sai "Jamb-to". Kiisimuse peale, kust pirineb nimi "Jamb-
to" ("pikk jarv"), on mulle moned vastanud, et nime kannab iiks nende suvekarjamaal asuv
piklik jirv Amderma ldhedal, teise nimega Toin-to. Teised jdlle iitlevad, et see on vilja
mdeldud Narjan-Maris. Uhistu juht Ilja tahtis hoopis nimeks panna ,Hebidja lapa“, mis
tadhendab ,.karu kipp“, aga see ei ldinud 1dbi (VM 2004, Jakov).

Uhistu loomisega pole siiski Jamb-to neenetsite rindetsiiklites ega elukorralduses suurt
midagi muutunud. Jamb-to neenetsitel on iga pere jitkuvalt sdltumatu majandusiiksus.
Peredele on kiill Jamb-to {ihistule eraldatud maade sees ette ndhtud omad kindlad karjamaad,
kuid sisuliselt liigutakse endiselt seal, kus peetakse pdohjapodtradele sobivamaks ja kus on
paremad jahialad ja kalajdrved, mitte vaid modda etteantud réndeteid. Ametlikest
karjamaadest Jamb-to neenetsitele tinaseks enam ei piisa. Uheks pdhjuseks on see, et
karjamaade véljamodtmise eel andsid nad ettevaatlikkuse tottu tegelikust vihem pohjapotru
iiles *. Osa kartis end registreerida ja ei taotlenud iildse mitte midagi ja seetdttu ei saanud
endale ka ametlikult maad (VM 2002). Avalduse tegid 1992. aastal vaid 15 majapidamist (VM
2000; Proektnye... 1993). 2003. aastal poordusid nad ringkonnavdimude poole, et saada juurde
karjamaid, kuid sellele ei oldud vastust saadud 2004. aasta mértsiks (VM 2004).

Vaatamata ametlikule jaotusele, pannakse karjamaad omavahel paika tavadiguse
alusel. Karjamaade piirideks on looduslikud takistused nagu joed, jirved ja mied. See
tadhendab seda, et kui {ihel karjamaal on iiks karjus rohkem aastaid viibinud kui teine, siis on
tal sellele alale ka suuremad digused. Enamasti aga teavitatakse liksteisele juba varakult, kus
keegi kavatseb viibida jdrgmisel hooajal. Suvealadel on enamus perekondi viibinud
aastakiimneid samal kohal, aga on ka alati neid, kes otsivad uut kohta ja asuvad samasse
laagrisse koos mdne teisega. See juhtub tavaliselt siis, kui noor pere eraldub ja asub omaette
potru karjatama. Aeg-ajalt tekivad seetdttu omavahelised pinged, seda eriti suvealadel, kui
keegi tuleb liiga ldhedale oma karjaga ja laseb oma pohjapdtru voorale karjamaale,
halvendades ndnda jérgmise aasta rohu- ja samblikukasvu. Tihedalt asustatud suvealadel
viibivad suviti paar nddalat ka Komi sovhooside karjad ning sel ajal tuleb pidevalt jélgida, et
pOhjapdtru ei satuks komi karjadesse, kuna seal ei hoitavat neenetsite sonul alati vodraid potru
alles ja voidakse need lihtsalt lihaks teha (VM 2002).

Enamusel Jamb-to neenetsitest on viimasel paarikiimnel aastal karjad oluliselt

suurenenud. See on seotud ndukogude aja 10pus varem mainitud majanduspoliitika

% PGhjuseid ettevaatlikkusele on mitu. Esiteks ei ole hirmud vdimude eest kaugeltki tinaseks hajunud, st et
arvestatakse ikka selle voimalusega, et pdhjapdtru voidakse dra votta. Teiseks tahetakse viltida korgeid makse.
Ténaseni ei ole kohalikud voimuorganid neid veel maksustanud.
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liberaliseerimisega ning 1990. aastatel erakarjakasvatuse seadustamisega. Keskmine
pOhjapdtrade arv ithe pere kohta on tousnud tidnaseks 300—400ni. Suurimad karjad ulatuvad
paarituhande isendini®. Uhistu liikmete peamine sularahaallikas on p&hjapddraliha miiiik
asulates. Kui tihismajanditel on tavaliseks liha turustamiskohaks tapamajad voi lihavabrikud
stigis-talvisel perioodil (Tuisku 2002: 195), siis Jamb-to neenetsid miiiivad liha linnainimestele
narta pealt mone kaupluse korval voi siis kohalike tuttavate kaudu. Seda tehakse vastavalt
vajadusele aastaringselt: talvel Vorkutas ja Karataikas, suvel Amdermas (Lisa 1. Foto 13).
Vaid kevadiste ja sligiseste rannakute ajal ei satuta asulatesse. Vahel sdidavad vene drimehed
(kommersanty) roomikmasinate (vezdehod) voi buraanidega tundrasse ja ostavad liha kokku.
Tavalised on bartertehingud eriti selliste asjade soetamiseks nagu elektrigeneraatorid,
pealambid, suusad, kédekellad jms. Lisaks lihale on oluliseks rahaallikaks viimastel aastatel
kujunenud pShjapddrasarved, nii suvised pehmed kui ka talvised luustunud sarved, mille jérele
lendavad drimehed lausa helikopteritega.

Mboned perekonnad — nagu nditeks Jakovi pere, kel on vihem pohjapotru (u 200) —
tegelevad intensiivsemalt kalapiitigiga nii s66giks kui miitigiks. Jitkuvalt mingib olulist rolli
polaarrebasenahkade miilik, kuid see varieerub aastati. Nditeks andsid polaarrebaste nahad
2003. aasta talvel Jakovi perele suurema osa vajalikust sularahast, kuid 2004. aasta talvel
puudusid talvealadel rebased pea tdielikult ja raha oli ka oluliselt vihem ning toiduaineid ja
bensiini buraanile®® ei saanud osta nii palju kui tarvis (VM 2004). Naiteks tapab septembrist
maini Jakovi tiheksaliikmeline pere 50 kuni 70 pdtra. Suur osa neist 1dheb miiligiks, et osta
toiduaineid, tarbeasju ja bensiini. Lisaks loomulikule juurdekasvule ostis Jakov 2003. aasta
suve jooksul komidelt voi joukamatelt Jamb-to neenetsitelt umbes 20 potra, kes s66di voi
miilidi dra. Ostetakse kas arkaanide, nartade voi mone muu asja eest, kusjuures iiks ese maksab
endiselt tiks pdder. Niiteks punus ilihe suve jooksul Jakovi vanem poeg Aljosa rannale uhutud
kapronnootadest iiles harutatud ndorist 5 arkaani, mille eest sai ta komidelt 5 potra (vt 1k 37).

1990. aastatel on kolhoosid hakanud siilidistama, et erakarjakasvatajad, st Jamb-to
neenetsid, varastavad nende pohjapotru ja kasutavad kolhoosikarjamaid (VM 2000, Afanassi;
Zuravleva 2000: 524). Jamb-to neenetsid viidavad, et vargusi ei toimu. Kolhoosides on hoopis

erakarjakasvatajate sonul probleemiks see, et "pdhjapotru juuakse maha" ning selle

% Jamb-to ithistu pdhjapdtrade hulga kohta puudub usaldusviirne statistika. Habeck toob Neenetsi autonoomse
ringkonna erakarjakasvatajate, ,,nn farmerid, ,,Jamb-to* ja teised““(v.a Jervi ja Kanini iihistud) arvuks
hinnanguliselt 12 500 (2003: 213), millest 6000 kuuluvat Jamb-tole (2003: 223, jm 147). K&ik need numbrid on
alahinnatud. Minu hinnangul voib olla Jamb-to neenetsite pohjapotrade arv umbes 10 000.

% Buraanid on viimastel aastatel ilmunud pea igasse tsummi. Seda kasutatakse talve teisel poolel kaugemateks
reisideks, nt asulasse voi kiilla soitmiseks. Muud igapievased toimingud nagu kiittepuude toomine, pShjapdtrade
karjatamine toimub enamasti traditsioonilisel viisil pdhjapddrarakenditega.
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tunnistamise asemel siitidistatakse erakarjakasvatajaid (VM 2000, Afanassi; vt ka Ileckij
2000:7). Kolhooside pdhjapdtrade kaod seonduvad laiemate majanduslike protsessidega, mis
Venemaa Arktika-aladel aset on leidnud: viimase 15 aastaga on pdohjapdtrade arvukus
langenud drastiliselt, seda eriti Kaug-Idas, kuivord varasem iihismajandite infrastruktuur on
lagunenud (HurcSev, Klokov 2001). Kuigi Neenetsi autonoomses ringkonnas ei ole
pOhjapotrade arv keskmiselt kahanenud, on ringkonna sees erinevused suured. Suurimad
muutused on toimunud just Jamb-to vahetus naabruses. Kui Jamb-to neenetsite karjad on vaid
kasvanud, siis Kara (Krasnyj Oktjabr’) kolhoos on néditeks véljasuremise ddrel, olles kaotanud
suure osa pdhjapdtradest ja brigaadidest (Tuisku 2002: 192; VM 2004, Jakov). Uheks kohalike
struktuuride lagunemise pohjuseks on ndrk seotus ringkonna keskuse Narjan-Mariga, mille
kaudu peab kdima kogu poliitiline ja majanduslik elu. Ringkonnavéimud on hidas suurte
vahemaadega ja ei suuda tagada tavapérast majanduse tsentraliseeritust (vt ka Vitebsky 2002:
184). Suutmatusest perifeeriat hallata annab tunnistust Neenetsi autonoomse ringkonna

administratsiooni juhi Vladimir Butovi jdrgmine tunnistus:

Moned muretsevad, et pddrakasvatajad Krasnyj Oktjabr’i kolhoosist 1dksid Komisse. See ei ole nii. Nii,
nagu nad olid varem ringkonnas, on nad niitidki. Nad lihtsalt annavad oma toodangut Komisse. Pohjused on
puhtalt majanduslikud — liihidalt deldes vahemaad transportimisel. Meie kded veel ei ulatu selle alani. Aga me

kontrollime olukorda (Butov 2000: 121).

Neenetsi autonoomses ringkonnas on viimased aastakiimned kdinud vaidlused selle
iile, kas lahkuda Arhangelski oblasti koosseisust ja ithineda Komi vabariigiga (varasema
ANSVga) véi mitte (Svecov 2000: 66). Kuivord Neenetsi autonoomse ringkonna nafta- ja
gaasitodstus on seotud torujuhtmeid pidi Komimaaga, siis peavad seda paljud majanduslikult
otstarbekamaks. Jamb-to on ldhtunud juba pikka aega sarnasest majanduslikust loogikast ning

turustanud oma liha Komi vabariigi asulates.

1.9 Biirokraatia ja valgustamine

1990. aastate teisel poolel on suurem osa Jamb-to neenetseid saanud endale
isikuttdendavad dokumendid®’. Neile on hakatud andma riiklikke toetusi (lastetoetused,
pension) ja aeg-ajalt ringkonnavalitsuse poolt iihekordset abiraha. Naiteks lendavad Narjan-

Mari administratsioonist moned ametnikud helikopteriga augusti algul nn pddra- voi

%7 Dokumentide viljastamisega on seotud terve rida probleeme. Esmalt ei tea paljud neenetsid oma
stinnikuupéeva ja vahel ka mitte tépselt aastat. Teiseks on ametnike teadmatusest monikord muudetud neenetsi
perekonnanimesid. Néiteks aastal 2000 avastas iiks Okatetta Vorkutas passi kétte saades, et ta nimi on Nokretoks
muudetud. Mis puutub eesnimedesse, siis koigil neenetsitel on vene nimi ja selle neenetsi keelne mugandus (nt
Fedja — Petku, Afanassi — Opon’ jne) voi tdiesti teine nimekuju (Stapanida — Savanje, ,,hea naine*). Omavahelises
suhtluses kasutatakse neenetsipdraseid nimevariante. Lisaks on paljudel veel ka hiilidnimed, mis on vilja torjunud
eesnime kasutamise.
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podrakasvatajate pédevale, kus jaotatakse toetusi, viiakse Il&bi arstlik iilevaatus, tehakse
dokumendifotosid jne. Uhelt poolt on Jamb-to neenetsid muutunud pracguse administratsiooni
ja rahvusliku intelligentsi jaoks "tdeliste neenetsite" siimboliks. Teiselt poolt piilitakse
erakarjakasvatajaid "tsiviliseerida", opetades neid lugema-kirjutama ja vene keeles rddkima.
Ringkonna kultuuritootajad ndevad seda 1920.-1930. aastate likbez ehk kirjoskamatuse
likvideerimise kampaania jitkuna (Zuravleva 2000). Vene keel on saanud iiheks
solmkiisimuseks Jamb-to kogukonna jaoks 1990. aastatel, mis sisuliselt on vdrdsustunud
kirjaoskuse kiisimusega.

Jamb-to neenetsite olukord on Neenentsi autonoomses ringkonnas selgelt erandlik: veel
kiimme aastat tagasi ei osanud suur osa neenetseid vene keelt, vaid mehed suutsid riddkida nii
palju, kui seda ndudis ja dpetas asulas venelastega suhtlemine®™. Vanemad inimesed kas ei
oska iildse (eriti naised) vOi oskavad seda vdhesel maaral. 20—40-aastaste neenetsite seas on
riigikeele oskus erinev: moned valdavad seda hésti, teised mitte eriti. Viimasel kiimnel aastal
koolis kiinud lapsed valdavad vene keelt aga enam-vihem vabalt™.

Noukogude ajal hoidusid enamik Jamb-to neenetsitest koolikohustusest korvale. Siiski
on iiksikud erandid. Ilja ja Afanassi isa pani pojad 1970. aastate teisel poolel Ust-Kara kooli,
kus nad Oppisid kaks ja pool aastat ja siis "pdgenesid tundrasse" tagasi (VM 2002, Ilja).
Tegelikult ei otsinud kooliealisi Jamb-to lapsi otseselt mitte keegi taga, vilja arvatud 1983.
aasta tiitifuseepideemia jérel. Ringkonnavdoimud tahtsid erakarjakasvatajate lapsi kooli viia,
kuivdrd ndukogude seadused ndudsid seda. Sel eesmérgil lendas 1983. aasta septembri algul
helikopter tundrasse, kuid iikski pere ei olnud ndus oma lapsi kooli andma. Vaid tihest perest,

kus vanemad olid ldinud Amdermasse toiduaineid ostma ja lapsed olid omapii jédénud, voeti

% Kui Jamali-Neenetsi autonoomses ringkonnas ragib suur osa noori neenetseid emakeelena neenetsi keelt, siis
Neenetsi autonoomses ringkonnas ei oska valdav enamus noori neenetsi keelt. 1989. aasta andmetel pidas
Neenetsi autonoomses ringkonnas emakeeleks neenetsi keelt vaid 45%, kui Jamali-Neenetsi autonoomses
ringkonnas 94% (Salminen 1997: 100). Neenetsi keelt rddgivad Euroopa osas veel vanemad ja keskealised
neenetsid olmekeelena ja need inimesed, kes on seotud pShjapddrakasvatusega (VM 1999). Pohjuseid on mitu:
esiteks tihedate kontaktide tottu komi karjakasvatajatega 19. sajandist alates on paljud neenetsid l4dinud iile komi
keelele (kutsutakse ,,jaraniteks®); teiseks on 20. sajandi teisel poolel paiksustamise tagajérjel kadunud side
traditsioonilise eluviisiga, sagedased on segaabielud venelastega, milles neenetsi keel taandub. Ka ei peeta
neenetsi keelt prestiizseks noorte seas (VM 1999). Oppeto6 toimub vene keeles: 51st Neenetsi autonoomse
ringkonna koolist on 14 nn rahvuskoolid, kus dpetatakse neenetsi keelt kohustuslik korras kui voorkeelt
keskmiselt 2 tundi nédalas 1-9 klassini. Avalikus sfaéris piirdub neenetsi keele kasutus 20-minutilise
raadiosaatega nidalas ja kord nédalas v4i harvem ilmuva lehekiiljega venekeelses ringkonna ajalehes ,,Narjana
vynder* (Taleeva 2002a: 218-219, 223).

% Ligikaudsetel andmetel (2002. a rahvaloendus) ei oska 41 000st neenetsist umbes 4000 vene keelt. (Andmed
http://www.gks.ru/PEREPIS/t5.htm; vaadatud 19.04.2004). Neenetsi keelt oskab Vene Foderatsioonis umbes

32 000 inimest. (Andmed http://www.gks.ru/PEREPIS/t6.htm; vaadatud 19.04.2004). Sellest ei saa siiski tuletada
tipset emakeelsusprotsenti, kuivord osa eenetseid, solkuppe ja nganassaane kasutavad neenetsi keelt lingua
francana ja nad on samuti tabelisse arvatud. Uldjoontes on siiski vdimalik jireldada, et neenetsi keele
emakeelsusprotsendis ei ole toimunud suurt langust, kui arvesse votta seda, et 1989. aasta andmetel oli see 77%
(34 665st 26 730) (Salminen 1997: 100).

47



kaks last kinni ja viidi Narjan-Mari internaatkooli. Lapsed olid 7 aastat Narjan-Maris ega
kohtunud oma vanematega: kuni nad pdisesid 16puks tundrasse tagasi 1990. aasta paiku (VM
2004, Jakov; Bjerklund 2000: 487). Veel liks erakarjakasvatajate laps viibis linnas 17 aastat
enne, kui ta leidis tundras oma isa ja vennad iiles (Hanzerova 2003). Tema ema suri
stinnitamisel. Asulast vidlja kutsutud Narjan-Mari kiirabihelikopter joudis liiga hilja: arstid
suutsid pdista vaid lapse, kelle nad votsid linna kaasa. Peale nende viidi veel moned lapsed
helikopteriga Kara voi Karataika kooli, kust peale esimest aastat ei lasknud iikski vanem enam
oma lapsi kooli tagasi (VM 2004, Jakov).

1995. aastal saadeti iihistu juhi Ilja initsiatiivil suurem osa Jamb-to lapsi Karataika
internaatkooli, kus nad Oppisid enamasti 2—5 aastat, kuigi seaduse jiargi on kohustus kéia
koolis 8 aastat (VM 2000; Citronova 1995; Zuravleva 2000: 525)*°. Koolis toimub
neenetsikeelne Ope vaid esimesel aastal. Laste kooli saatmine ei ole probleemideta, kuna
lapsed on vanematele koduste toode tegemisel oluliseks abiks. Niiteks iihes peres (ema, isa,
kaks tiitart), kus ma mdnda aega elasin, olid vanemad dilemma ees, kas votta viiendas klassis
kaiv tiitar koolist dra voi lasta tal dppida edasi 8. klassini. Ema sooviks oli see, et tiidruk tuleks
koolist dra, kuna noorem tiitar pidi minema jargmisel aastal esimesse klassi, mis tdhendab, et
keegi ei aitaks siis emal majapidamistdid teha (VM 2000, Darja). See nditab, et laste roll
neenetsi perekonnas on suur, eriti kui on tegemist tuumikperega, kus on suur t66joupuudus.
Réndamiseks, potrade hoidmiseks kraalis ja muudeks suuremateks tododeks on vajalik iga
toOkési.

1997. aastast alates kdivitati norra antropoloogi Ivar Bjerklundi initsiatiivil ja Barentsi
regiooni koostodprogrammi raames Norra riigi toetusel rdndkooliprojekt. Neli neenetsi
Opetajat Narjan-Marist Opetavad suviti kuni kaks kuud tdiskasvanud Jamb-to neenetsitele ja
lastele lugemist, kirjutamist, matemaatikat ja ainet “limbritsev maailm”, kus Opitakse
muuhulgas linnaelu ja tehnikasaavutusi (vt lihemalt Zuravleva 2000; Bjerklund 2000). See on
erakorraline integreerimise projekt, mis peaks aitama Jamb-to neenetsitel kohaneda uute
oludega. Opetajad nagu ka ametnikud kurdavad, et edusammud on viga viikesed, kuna iga
suvi tuleb tihtede dpetamisega otsast peale hakata (VM 2002, Ljudmila Talejeva’). Samas
suudavad neli Opetajat kiilastada suve jooksul vaid monda tSummi ning osade juurde ei ole nad
seitsme aasta jooksul kordagi joudnud. Tanaseks on programmi jatkamine kiisimérgi all (VM

2004).

% Alates 1990. aastate algusest 8-klassilist koolikohustust ei tdideta rangelt ka Jamali sovhoosineenetsite seas
(Brigaad 2000).

°! Ljudmila Talejeva on iiks neljast rdndkoolidpetajast, kes on 7 suve Jamb-tos toStanud. Ta kaitses 2002. aastal
Tartu Ulikoolis magistritdd neenetsi keele dpetamise metoodikast (Taleeva 2002b).
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2. Jamb-to neenetsite péordumine postsotsialistlikul Péhja-
Venemaal

2.1 Registreerimata baptistid — Vorkuta misjonarid hingede jahil

Venemaal on baptism iiks suuremaid protestantlikke uskkondi, mis jaguneb kaheks
haruks”>. Noukogude Liidus algas Hru$tiovi ajal alates 1959. aastast tugev surve
baptistidele””. Nouti, et nad 1dpetaksid igasuguse misjonitdd, et lapsed ei kiiks teenistustel ja
et noori enam ei ristitaks. Lubatud oli sdilitada olemasolevad vabakogudused, kuid need pidid
end registreerima. Seda ka enamus 1940. aastatel moodustatud Evangeelsete Kristlaste-
Baptistide Uleliidulise Uhenduse (EKBUU)™ liikmeks olevad kogudused tegid. Osa baptiste
aga tolgendasid usu ja riigi lahusust viisil, mis vilistas igasuguse arvelevotmise riigiasutustes.
1961. aastal moodustasid nad initsiatiivkomitee ning 1965. aastal Evangeelsete Kristlaste-
Baptistide Kirikute Noukogu (EKBKN)” ja 16id emaorganisatsioonist lahku. Nendest kujunes
illegaalne nn registreerimata baptistide (neregistrirovannye baptisty) haru, keda nimetatakse
ka ,,initsiativnikuteks® voi ,,reformi baptistideks* (vt Beermann 1968: 74; Filatov 2000: 95;
Fletcher 1971: 308; Lane 1978: 146-148; Mitrohin 1997: 412). Vorkuta Evangeelsete
Kristlaste-Baptistide Kirik kuulub EKBRKN:i.

Kiriku sdltumatus riigivoimust sai Noukogude Liidus baptistide skismas keskseks

3

kiisimuseks. “...igasugune registreerimine kaasaegsetes tingimustes kannab endas siigavalt
patust iseloomu,* kirjutab registreerimata baptistide hailekandja Bratskij Listok 1985. aastal
(Cerkov’... 1985).

Initsiativnikutele oli vastuvoetamatu emakiriku alandlik kuuletumine riigivdimudele

%2 Esimesed baptistide grupid tekkisid Venemaal veidi enne 1870. aastat, kuid jarsk kasv leidis aset peale I
maailmasdda 1920. aastatel, mil Noukogude Liidus oli protestantide jaoks soodne poliitika (Lane 1978: 139).
1920. aastate algul tegutsesid baptistlikud misjonirid aktiivselt ka Siberis, kus vdidetavalt kasutasid nad — ilmselt
lahtudes sarnasest vordsuse ja vendluse ideest — kommunistliku ideoloogia elemente. 1922. aastal kirjutab
Jaroslavskij: ,,Religioon kohaneb. Baptistlike koguduste esindajate rajooniistungil Taigas lauldi evangeelset
hiimni, milles sulasid iihte helid ja tiksikud sdnad revolutsioonilisest proletaarsest internatsionaalist, uputatuna
baptistliku omaloomingu roosivette® (1922: 141). Tédnan Art Leetet kéesolevale allikale osutamise eest.

% Toon liihidalt 4ra kuus tahtsamat baptistlikku doktriini, mida jagavad kdik baptismisuunad. 1. Piibel on kogu
usu ja tegevuse alus. 2. Ristitakse vaid usklikke tdiskasvanuid iileni vettekastmisega, mis siimboliseerib vana elu
mahamatmist ja uue elu algust. 3. Kirik koosneb vaid usklikest, st nendest, kes annavad selge tunnistuse
kristlikust usust ja kogemusest. 4. Kdik kristlased on omavahel vordsed, st kdigil on digus jutlustada ja kaasa
radkida kirikuasjades. Pastoril on kiriku poolt antud kohustused, mida teised ei saa tdita, kuid tal pole teistest
eristuvat staatust. 5. Kohalik kirik on s6ltumatu teenimaks Jumalat. Samas ollakse teiste baptistlike kirikutega
iihtsed Kristuses. Selleks luuakse omavahel ithendusi ja palvetatakse iiksteise eest. 6. Kirik ja riik on lahus. Riik
ei tohi sekkuda kirikuasjadesse. (Allikas: ,,Baptists — Britannica Online).

V. k. Vsesojuznyj Sojuz Evangel skih Hristian-Baptistov. Ténase nimetusega Evangeelsete Kristlaste-
Baptistide Venemaa Uhendus (EKBVU), vn. k. Rossiiskij Sojuz Evangel skih Hristian-Baptistov.

% Vn. k. Sovet Cerkvej Evangel skih Hristian-Baptistov. Tinase nimetusega Evangeelsete Kristlaste-Baptistide
Rahvusvaheline Kirikute Noukogu (EKBRKN), vn. k. Mezdunarodnyj Sovet Cerkvej Evangel skih Hristian-
Baptistov.
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ning nad astusid avalikult ndukogude voimu vastu. Lisaks registreerimise noudele kerkis veel
terve rida vastuolusid. Kirjakohtadele viidates leiavad initsiativnikud, et emaorganisatsioon
EKBUU on otseses vastuolus Piibliga (ainukeseks autoriteediks saab siin maailmas olla Piibel,
mitte riigivoim). Niiteks, viidates Jeesuse sonadele Uues Testamendis: ,,Minge kdike maailma
ja kuulutage evangeeliumi koigele loodule” (Mk 16:15), nduavad registreerimata baptistid
vdimalust vabalt usku kuulutada. Registreerunud baptistid (EKBUU) kiskisid 1960. aasta
instruktsioonis oma presbiiteridel mitte tegeleda uute liikkmete virbamisega: ,,vanempresbiiteril
on kohustus ohjeldada ebaterveid misjoniilminguid“ (Ne skroem... 1976). Samuti oli keelatud
laste osalemine teenistustel, alla 18-aastaste ristimine jne, mida sitestas Noukogude Liidu
»seadusandlus religioossetest kultustest“. KGB ja Usuasjade Noukogu seadsid baptistid
tingimuse ette, kas nad tdidavad vdimude ettekirjutusi voi keelatakse nende tegevus ja nad
arreteeritakse. Veel iiheks olulisemaks erinevuseks kahe haru vahel kujunes suhtumine kunsti,
ilukirjandusse, kinosse, televisiooni ja raadiosse. Tollased nagu ka ténased registreerimata
baptistid taunivad ilukirjanduse lugemist, eriti aga kinos kédimist ja televiisori vaatamist,
kuivord nende kaudu tegutseb nende sonul Saatan (VM 2004).

“Porandaalused” baptistid kogunesid ndukogude ajal salaja korterites ja mujal
korvalistes kohtades ning viisid 14bi jumalateenistusi. KGB arreteeris usklikke sellistes
kogunemiskohtades ja paljud vangistati. Vorkuta baptistid nagu nende saatusekaaslased {ile
terve endise Noukogude Liidu peavad end seetdttu mirtriteks’®. Tagakiusamised on jitnud
jdlje tdnastesse registreerimata koguduste baptistidesse. Siiani tunnevad registreerimata
baptistid vdimude survet, kuna siin-seal takistatakse misjonitéo ldbiviimist®’. Kuigi olud on
tdnaseks monevorra muutunud, on erimeelsused kahe baptistliku leeri vahel séilinud. Alates
1997. aastast on Vene vdimud taas ndudnud koigi usukoguduste registreerimist, mis tekitab
taas vastuseisu initsiativnikute kogudustes’®.

Vorkuta baptistid on valdavalt nn sissesditnud (priezie) erinevatest endise Noukogude
Liidu piirkondadest voi vangilaagrist vabanenute jareltulijad, kelle seas on venelasi, ukrainlasi,
sakslasi jt rahvuste esindajaid. On tdheldatud, et ndukogude ajal koondus kdige rohkem

registreerimata baptiste just laagri- ja viljasaatmisaladele (Lane 1978: 160). Endise laagrilinna

% Vt http://gecko.gc.maricopa.edu/clubs/russian/Molokan/History/Russians_Secret/Chapter 20.htm. Vaadatud
24.04.2004. Ka igasugu muudesse registritesse kandmisesse suhtutakse teatud kartusega. Néiteks rddgivad
baptistid Vorkutas sellest, kuidas USAs teevad voimud mirke inimeste kehadele ja koostavad nédpujilgedest
andmebaase. Nende andmebaaside kaudu voib baptistide sdnul hakata tegutsema Saatan (VM 2004).

7 EKBRKN tegevust kajastab iiks viheseid kodulehekiilgi (http://iucecb.com/). Interneti kasutamine on usklikele
keelatud, kuna see on vordvairne pahedeallikas nagu televiisor vdi kino. Vt ka
http://www.wayoflife.org/fbns/persecutionwatch/persecutionwatch000820.htm _ja Kestoni Instituudi
kodulehekiiljed, nt http://www.starlightsite.co.uk/keston/kns/2001/0108 18RU.htm. Vaadatud 24.04.2004.

% Vt http://www.starlightsite.co.uk/keston/kns/2001/010402RU.htm. Vaadatud 24.04.2004.
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ja tdnase kaevanduskeskuse elanikkonnal on kujunenud eripdrane lokaalne identiteet.
Hoolimata jatkuvast elanike viljavoolust 1dunapoole tunneb oluline osa end vorkutintsyna ja
neil pole kavatsust kannatustega seotud linnast lahkuda.

Vorkuta baptistid on enamasti lihttodlised: paljud tootavad kivisdekaevandustes.
Usklikud kédivad palvemajas koos iga pédev ja néddalaldpus ka kaks korda pédevas. Lisaks
toimuvad pilihapdevatunnid, laulukoor ja iithisarutelud. Nad peavad end ainukesteks ,,0igeteks
usklikeks, kes on jddnud ,ustavaks Jumalale®. Omavahelistes vestlustes nagu ka teenistusel
rddgivad nad palju ldbielatud kannatustest ja seostavad seda Jeesuse kannatustega ja peagi
saabuva maailmalopuga. Kristuse peatne taastulek on seda ilmsem, et sona kuulutamine on
joudnud maailma &dédreni. Uue Testamendi ,,Apostlite tegudest* on parit Kaug-Pdhja (Krajnij
Sever) misjondride jaoks eriti tdhenduslik lause: ,,...peate olema minu tunnistajad
Jeruusalemmas ja koigel Juuda- ja Samaariamaal ja maailma otsani!” (do kraja zemli) (Ap

1:8). See metafoor kolab sageli nii misjonéride kui ka usklike neenetsite kdnes ja lauludes.

2.2 Registreerimata neenetsitest registreerimata baptistideks

1995. aasta algul lasi end ristida Vorkuta kirikus Ilja. Sellest ajast on kiriku presbiiteri
Nikolai ja Ilja asunud usku kuulutama teiste Jamb-to neenetsite seas. Tdnaseks on 34 Jamb-to
kogukonna tiiskasvanut™ arvatud registreerimata evangeelsete kristlaste-baptistide Vorkuta
koguduse litkmeteks. ,,Uuestistindinud* neenetsid on leidnud uue véljundi elus, piiiieldes enda
sonul ““igavesele elule Kristuses”. Nad nimetavad end usklikeks (verujuscie) ja teisi
mitteusklikeks (neverujuscie)'®™. Argised tegemised on libi pdimunud palvete, Piibli lugemise,
aruteludega jumalasonast ja kirikulauludega (Lisa 1. Foto 14).

Esimestel aastatel olid raskendatud misjonédride vdimalused Jamb-to kogukonda
kiilastada: liiguti buraanide voi liiritud vezdehodidega ja suur osa ajast kulus sdidutehnika
remontimisele. 2000. aastal osteti sditude tarbeks maastur ,, Trekol”, et oleks aastaringselt
voimalik rasketes tundratingimustes liigelda ning pdhjapddrakasvatajaid kiilastada. Sellest
ajast alates on Vorkuta presbiiteril koos iihe-kahe hingekarjasega monest teisest Venemaa
EKBRKNi kogudusest tavaks kujunenud mitu korda aastas sdita tundras ringi ning kiilastada
koiki “teele” ette jadvaid pohjapddrakasvatajate tSumme. Enamasti viibivad misjondrid iihes

kojas liks-kaks paeva ning nendega on kaasas tdlgi ja teejuhina esmaristitu Ilja voi moni teine

* Vaid ristituid loetakse kiriku liikmeteks.

1% See kajastab tiiiipiliselt misjoniride konepruuki, mille jargi peetakse podrdumiseelset seisundit
mitteuskumiseks ja parast poordumist uskumiseks. Neenetsitel endil puudub traditsiooniliselt mdisteline
opositsioon “uskuma” ja “mitte uskuma” voi “usklik” ja mitteusklik” vahel, kuivdrd traditsioonilise usundi
kandjatena ei tdmba nad piire, nagu seda teeb néiteks kristlus.
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neenetsi konvertiit.

Igas uues kohas leiab kohe aset ,tunnistamine* (svidetel’stvo), st rddgitakse esmalt
inimestele Piiblist, Kristusest, pddsemisest ehk “igavesest elust”, viimsest kohtupdevast,
maailmaldpust jne. Veel ka lauldakse hiimne ja jagatakse Piibleid ja muud usualast kirjandust
ning jutlustega kassette, millest on usukuulutajate sonul saanud ,,hédél kdrbes* (VM 2002,
Nikolai). Kiisitletakse pohjapddrakasvatajaid nende suhtumise kohta usku ja Jumalasse.
Enamasti saadakse vastus, et usutakse Jumalat. Seejérel piitiavad misjondrid ndidata kiimne
kisu toel, et kuulajate usk ei ole see, mida nduab Jumal, vaid paganlik, kuivord neil on iidolid
ja nad elavad patuelu. Sellele jargneb viga erinevaid reaktsioone: kes palvetab, kes vaikib ja
kes iitleb, et neil ei ole vaja uut usku. Paljud neenetsid, kes ei ole ise podrdunud, on aga
naiteks lasknud jutlustajatel laste eest palvetada'®’.

Suurem osa Jamb-to neenetseid kuulas ja esitas kiisimusi misjondridele esimestel
kohtumistel. Pérast korduvaid misjonéride visiite {ihinesid moned nendega palves. Esimene
palve on tavaliselt kahetsuspalve, andekspalumine patuse elu pérast. Kui inimene iitleb, et ta
tahab poorduda ja ,,uut elu alustada, siis reeglina toimub lithike dppeperiood ning pannakse
paika ristimise aeg. Nii nditeks otsustas iiks abielupaar peale kristlikus pulmas osalemist, et
nad lasevad end ristida. Misjondride hinnangul “palved ja evangeelsed vestlused niitasid, et
nende hinged siindisid uuele elule, kuid see-eest oli neil vene keelest ja evangeeliumist halb
arusaamine. Sai selgeks, et siin on vaja t06d teha. Ning vend jdi ro0muga sellesse perre, kus
laste abiga loeti ja tolgiti sona ja valmistuti ristimiseks” (VM 2002). Paljud p66rdunud
palvetavad enne ristimist paar aastat.

1998. aasta martsis kiilastasid misjonédrid vihem kui kuu ajaga pea koiki Jamb-to
tSumme, paljusid ka esimest korda. Enamus neenetseid oli valmis palvetama ja ,,oma patte
kahetsema®. 2000. ja 2001. aasta suvel osa patukahetsejatest ristiti jarvedes vdi jogedes'®,
kuid see-eest paljud, kes lugesid kahetsuspalvet ja usukuulutajate hinnangul olid juba
poordumas, olid vahepeal ,,tagasilangenud patusesse ellu“ (VM 2002).

Ristimise vdimalus antakse neile, kes néitavad, et nad on ennast muutnud, maha jétnud
koik eelnevad patud. Seda kontrollitakse kogunemisel, kus vdivad osaleda vaid kirikuliikmed,
st vees ristitud. Kandidaadilt kiisitakse kiisimusi ning kuulatakse teiste kirikuliikmete arvamust
ristitava muutumise ja ,,uue elu“ tegeliku vastuvotmise kohta. Tulevane kirikuliige peab

moistma evangeeliumi pohidpetusi. Kuid veelgi olulisem on see, et podrdunu oleks teinud lébi

%" Lapsi ei luba baptistide keskne Spetus ristida, kiill aga palutakse neile dnnistust kiite pea kohale asetamisega
(soversit’ molitvu nad detmi) (VM 2004).

192 Ristitute hulk aastate 13ikes on jargmine: 1994 — 1, 1997 — 2, 1999 — 2, 2000 — 16, 2001 — 11, 2002 — 2 (kokku
34) (VM 2004).
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uuestisiinni ehk temasse oleks laskunud Pitha Vaim: “Palume Jumalat, et ta annaks selgust
selles, keda ristida, kes tegelikkuses on lébi elanud uuestisiinni iilevaltpoolt” (VM 2002).'" Ei
ole ka harvad juhud, kui liikkatakse tagasi ristimissoov, kui teatakse midagi, mis ei ldhe kokku
selle inimese sdnade ja tegudega. Ristimisele eelneb liihiajaline paast.

Ristimine toimub alati mones looduslikus veekogus, st jarves voi joes. Enamasti
vilakse see sakrament I&bi juulis-augustis, kui tundraveekogudelt on jdid ldinud.
Veetemperatuur jadb kogu suveks vdga madalaks, olles alla +10 °C, mistdttu on ristimine
inimestele suureks katsumuseks. Uhel korral on toimunud ristimine ka talvel, mil see viidi 14bi
jarve jadaugus. Ma olen vaadelnud kahe inimese ristimist 2002. aasta augustis. Nii ristija kui
ristitavad riietusid valgetesse riietesse, mis on misjondri sonul ,,Kristuse digluse siimbol*“ (VM
2002, Nikolai). Opetaja liks ees vooni vette ja seejirel sammus ka ristitav vette (Lisa 1. Foto
15, 16). Opetaja tdstis ke ristitava pea kohale ning kiisis: ,,Kas sa usud, et Jeesus Kristus on
Jumala poeg?“. Saanud jaatava vastuse, ristib ta poordunu Isa, Poja ja Pitha Vaimu nimesse
ning kallutab ristitava tahapoole iilepea vette. Selle hetkega maetakse usklike sonul maha
endine elu ja siinnitakse uuele elule (VM 2002). Seejérel vahetasid vees olnud inimesed
tekkide varjus marjad riided kuivade vastu ning kaldal viidi 14bi lithike tdnupalvega teenistus,
kuhu oli kogunenud pea terve kogudus. Siis mindi tSummi ja toimus teenistus armulaua ja kie
asetamisega ristitute pea kohale.

Pea ainuke vdimalus neenetsitel armulauda ja ristimist saada oli hilja ajani vaid siis, kui
linnast tulid jutlustajad tundrasse. Linn ja palvela jddvad kaugeks nomaadidest neenetsitele.
Linna satuvad neenetsid harva, sest sinna minek on mitmes mottes raskendatud. Suvel, kui
pohjapotradega litkumine on raskem, ollakse Vorkutast 400 km kaugusel ja seega ei tule
linnas asuva palvemaja kiilastamine kone alla. Palvemajja minnakse talvel: selleks tuleb
pohjapddrarakendiga (viimasel paaril aastal iiha rohkem ka mootorsaanidega) sdita 60—120 km
kauguselt Vorkuta satelliitasulasse VorgaSori. Sellist retke vitab iga pere talve jooksul moned
korrad ette, et seal miiiia linnaelanikele pohjapddraliha ja karusnahku. Pohjapddrarakend
jéetakse asula keskele viiekordsemaja ette, kus elavad nende kaubatuttavad. Vajadusel vdivad
tuttavad valvata, et keegi pohjapdtru dra ei varastaks voi koerad loomi ei riindaks — monel
korral on siiski juhtunud, et pddrad on &ra varastatud. Kuna pohjapddranahksetes riietes
litkkumist ei peeta linnas kohaseks ja peljatakse venelaste halvakspanu, siis tuleb neenetsitel
VorgaSorist Vorkutasse minekuks leida linnariided. Niilidseks on kiill pea igal neenetsil

linnariiete komplekt mdne tuttava juures VorgaSoris vOi vdetakse need tundrast kaasa. Kuna

1% Valdavalt usutakse, et ristitusse tuleb pirast ristimist kiite peale panemise hetkel Piiha Vaim (vt Ap 8,17;
19,6). Mone uskliku arvates ei pruugi Pitha Vaimu langemine siiski kattuda veeristimisega, vaid vdib sellele
eelneda vai jargneda (VM 2004).
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linnajalandusid paljudel pole, siis jadvad jalga pohjapddranahksed jalatsid. Neenetsitel oli
algul linnas raske orienteeruda, mistdottu said nad vaid kohalike baptistide abiga liikuda.
Viimastel aastatel on aga opitud iseseisvalt iihistransporti kasutama.

Linnaskdimine on vaieldamatult oluline ja meeldejddv siindmus neenetsite jaoks. 2000.
aasta detsembri 10pus sditsin tundrast Vorkutasse koos iihe 17-aastase poisiga, kes ei olnud
kordagi veel oma elus linnas kdinud. Linn avaldas talle oma tédnavate, korterite ja palvemajaga
stigavat muljet. Sellest hoolimata peab enamus neenetseid tundras elamist paremaks, vaid
tiksikud soovivad linnas elada. Neenetsite poordumises mangib mairgatavat rolli
linnaiihiskonna viirtused. Seda vOib ndha kasvdi pdordunute piitidest riietuda tundraski
linnalikult.

Misjonéride jutus vOib leida arusaama, et misjoneerimine peab olema iihtlasi ka
tsiviliseerimine. Kuigi see diskursus pole nii esilekiilindiv kui 19. sajandi misjonéride
kirjeldustes (vt Vallikivi 2003a) voi ndukogude voimu tsiviliseerimistegevuses (Slezkine
1994), voib seda leida siiski. Linna usklikud kirjeldavad seda, kuidas pohjapddrakarjused tulid
tundrast esimest korda linna, kuidas neile anti baptistide poolt puhtad riided, 1digati maha

pikad juuksed'®

, mis on paksult tdisid tdis. Neile Opetati “linnaelu” ehk kuidas kasutada
tualetti, vanni ja teisi "heaolu vahendeid". Sellest kdigest radgivad vene usklikud kui tildisest
positiivsest arengust, mis on kaasnenud uskup6oérdumisega.

Sisuliselt toimub valdav osa usuelu tundras enamus aega omapdi. Aeg-ajalt kogunevad
naabruses asuvad (tavaliselt kuni monekiimne kilomeetri kauguselt) neenetsid piihapdeviti
kokku, et koos palvetada, Piiblit lugeda ja arutelusid pidada. Misjondr Nikolai arvates on
randava eluviisi tottu iildised kogunemised moeldamatud, kuid ta peab voimalikuks et iga pere
vOi koda kujuneb kirikuks. See ldahtub kolme kiriku kontseptsioonist, millest esimene on
universaalne kirik, teine kohalik kogudus ja kolmas iiks perekond kui kirik (Beermann 1968:
72). See kontseptsioon aitab iiletada ithe suurema probleemi, mis on seotud baptistlike
usuelunduete ja nomaadse eluviisi iihendamisega'®.

Aastal 2004 veebruaris toimus aga ilithe Jamb-to neenetsi ordineerimine kéte
pealepanemisega (rukopolozenie) presbiiteriks. Selleks valiti Afanassi, Ilja vanem vend, kes
ristiti kaks aastat peale Iljad. Kuna tal on pere ja ta elab pidevalt tundras, siis peeti teda

sobivamaks kogudusejuhiks, kui vallalist ja tihti linnas viibivat Iljad, kes oli olnud seni grupi

14 pikad juuksed ei ole tanapdeva neenetsi meeste seas enam nii levinud, kui sada aastat tagasi oli see tavalisem.
Siiski oli monel, sealhulgas Iljal, 6lgadeni juuksed. Meestel on aga baptistide sonul Piibli jargi pikkade juuste
kandmine keelatud (,,Eks ju loodus ise teid dpeta, et mehele on hébiks kanda pikki juukseid“— 1 Ko 11: 14).

1% Nomaadide seas kristluse levitamist ja juurutamist on peetud pea voimatuks. Protestantlikud misjonid, mis
seavad kesksele kohale individuaalse suhte Jumalaga, vdidavad, et nad on eelisolukorras nomaadide
misjoneerimisel (vt Phillips 2001).
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mitteformaalne usuline liider. Selle sammuga on loodud neenetsitele oma kirik ja kogudus

tundrasse.

2.3 Kirjutatud ja oeldud s6na

Nagu eespool kirjeldatud, on viimastel aastatel Jamb-to neenetsite kogukonda tunginud
jouliselt vene keel ja kirjasdna. Seda on iihelt poolt soosinud nende integreerumine ametlikku
riigisiisteemi, kus asjaajamisel on vaja osata lugeda ja kirjutada, kuid veelgi olulisemaks on
see kiisimus muutunud baptismi tulekuga. Jamb-to neenetsid ei osanud kuni 1990. aastate
16puni lugeda paari erandit arvestamata ja suurem osa téiskasvanuid ei oska seda veel tdnaseni.

Baptistid organiseerisid 2001. aastal usklike laste jaoks erakooli Vorkutas, kus loodeti
umbes kahekiimnele lapsele selgeks dpetada vene keel, lugemine ja kirjutamine. Misjonéride
sonul oli vaja luua kool selleks, et voimaldada lastele ligipdéds ,,Jumala todedele” kui ka
lihtsustada tulevikus maiste asjade ajamist (VM 2002). Kooli jaoks osteti Vorkutasse
palvemaja ldhedusse vidike puumaja, kus lapsi hakkasid dpetama usklikud. See projekt kestis
vaid kaks aastat. Seejdrel otsustati, et mitte lapsi ei tule linna tuua, vaid Opetajad tuleb
tundrasse viia. 2003. aasta siigisest asusid lapsi dpetama paar-kolm vabatahtlikku usklikku
Venemaa erinevatest registreerimata baptistide kogudustest. Nad viibivad paar-kolm kuud
tundras litkkudes mone nidala tagant uude tSummi. Baptistid-Opetajad ei oska neenetsi keelt,
kuid tdnaseks on suurem osa lapsi juba vimelised dppima vene keeles'*.

Lugemisoskus eeldab vene keele oskust, kuna neenetsikeelse kirjasdnaga praktiliselt
kokkupuude puudub viimase vdhesuse ja olemasoleva kehva kittesaadavuse tottu. Baptismis
ndutakse pidevat Piibli lugemist, sest seda raamatut peetakse ainukeseks ja eksimatuks
usuallikaks (Lane 1978: 142). Misjondrid soovivad, et koguduse liige loeks iga pdev piihakirja
vastavalt etteantud lugemiskavale'”’. Suurem osa ristitutest iiritavad normi tdita, piiides ise
veerida voi lastes koolis kdinud lastel Piiblist 10ike ette lugeda ja tdlkida. Mones tSummis, kus
pole koolis kéinuid, ei loeta tildse Piiblit voi loetakse seda oluliselt vihem. Niiteks {ihes peres
(kus ma elasin 3 nddalat), kus iiks poega ja tema naine on vaid usklikud, voetakse Piiblit kétte
viga harva, kuna seda ei suudeta lugeda. Venekeelse Piibli lugemine nduab koigilt neenetsitelt
suurt pingutust, kuna sonavara on keeruline ja sonade tdhendust on sageli raske moista.

Uldiselt on kdigi usklike seas soov lugeda viiga suur. Lugemise ja vene keele oskus on tajutud

1% Baptistidest dpetajad mitteusklike peredes. Paljud mitteusklike lapsed ei kii iildse koolis, moned kiivad
Karataika internaatkoolis (vt ka 1k 48) (VM 2004).

197 Usklikele on antud triikitud raamatuke "Piibli lugemise plaan", mille jérgi tuleb lugeda paralleelselt Vana
Testamenti (mida loetakse 14bi kahe aasta jooksul) ja Uut Testamenti (mida alustatakse otsast peale iga poole
aasta tagant).

55



kui padstvad vahendid, kuna see tagab parema mdistmise, Jumala teenimise ja voib viia
lunastuseni (Lisa 1. Foto 17). Pikemale sdidule minnes vdetakse venekeelne Piibel kaasa.
Neenetsi usklikud loevad ka vene baptistide triikkitud religioosse sisuga brosiilire.
Mittereligioosse kirjanduse lugemine on taunitud, sest see on ,tiihine ja ei aita kaasa
padsemisele” (VM 2002, Grisa).

Kui protestantlikud misjonilitkumised pooldavad enamasti piihakirja emakeelde
tolkimist ja jutlustamist iga inimese emakeeles, siis Vorkuta baptistid ldhtuvad teisest
pohimottest. Nad eelistavad neenetsitele vene keele selgeks Opetamist ega tegele ise neenetsi
keele Oppimisega. Piihakirja tdlkimist ei peeta vajalikuks, kuna eeldatakse paratamatult vene

keele omandamist'®

. Misjondr Nikolai iitles mulle, et “Jumal ei toonud mitte juhuslikult
inimeste tohutut massi kokku endisesse Noukogude Liitu. Miljonid inimesed hakkasid rdékima
vene keeles. On hea, kui vene keeles Jumala sdona jouab neenetsiteni vOi mone teise
viikerahvani, kelleni me ei oleks saanud tuua Jumala sOna, kui nad ei oleks osanud vene keelt”
(VM 2002). Samas ei pea misjonérid seda ise venestamiseks, vaid Jumalast antud vahendiks,
et pddsta neenetsite hinged.

Olen tSummides kohanud neenetsikeelset Luuka evangeeliumi liihiversiooni'”” ja
Wilhelm Buschi ,,Jeesus — meie elu''°. Viimane on 224-lehekiiljeline ja ilmselt kdige paksem
neenetsikeelne kristlik raamat. Jamb-to neenetsid aga ei loe seda, kuivord isegi kdige
haritumad iitlevad, et neenetsi keeles on seda raske lugeda, kuna paljud sdonad on
»teistsugused”. See raamat on Jamali murdes, mis tegelikult ei erine markimisvéarselt
Bolsezemelskaja murdest. Sellest hoolimata ei vaevuta neenetsikeelset teksti lugema.

Misjonérid, ndhes suurt edu ,harimatute” erakarjakasvatajate juures, lootsid et

koolitatud kolhoosineenetsid votavad veelgi kiiremini uue usu omaks'"'

. [lmnes aga, et iiksi
kirjaoskusest ei piisa uskupdoramisel. Koolis kdinud kolhoosineenetsid ja komi
pohjapddrakasvatajad on oluliselt vihem vastuvotlikud evangeliseerimisele. Misjondri sdnul
on erakarjakasvatajate juurest kolhoosnike juurde minnes mirgatav terve rida erinevusi — nad

suudavad kirjutada-lugeda, oskavad vene keelt, mistdttu néiteks ei vaja nad tdlki. Kuid nad on

1% piibli neenetsi keelde tolkimist organiseerib see-eest Wycliffe'i Piibli tdlkimise iihing (vt
http://'www.wycliffe.org/events/urbana/bppp.htm; vaadatud 25.04.2004).

"9 Luka’ padvy majmbava jun. 1995. Stokgolm mar’’: Institut perevoda Biblija. Tlk. M. Ja. Barmi¢.

"0 vVil’gel’'m Bus. 1997. lisus — manja’’ ilma’’. Missionswerk FriedensBote. Télk. M. Ja. Barmig.

" Misjonirid on alates 1998. aastast alates Jamb-to neenetsite korval kiilastanud korduvalt ka neenetsi ja komi
kolhoosnikke BolSezemelskaja tundras, Baidarata tundras, Uurali erakarjakasvatajaid, Vaigatsi saare neenetseid,
Jamali poolsaare Sejaha kiila.
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misjondride sonul patusemad kui erakarjakasvatajad, kuna nad naeravad jumalasdna iile voi ei
lihe usk neile lihtsalt korda (VM 2002)'"2.

Kolhoosides todtavate pdhjapodrakasvatajatele vastumeelsuse pdhjuseks peavad
usukuulutajad pikka aega ndukogude koolis, sdjavdes ja iihiskonnas tervikuna kestnud
usuvastast ideoloogiat'"®. Kolhoosi- ja kiilaneenetsitele on koolis dpetatud, et $amaanid ja
papid on valelikud petised ning usk vaimudesse nagu ka kristlikkusse Jumalasse on volts.
Siiski ei suutnud kooliharidus hévitada traditsioonilisi uskumusi tdielikult. Naastes koolist
tundrasse, mis on neenetsite jaoks tdis pOhjapdtrade ja inimeste kdekdiku mdjutavaid
tileloomulikke olendeid, oli kiilaneenetsite sonul voimatu nendega mitte arvestada (VM 1999).
Pohjapdtrade ohverdamine traditsioonilistele kohalikele jumalatele on nditeks tavaline
praktika tdnaseni kaasa arvatud kesk- vO0i korgema hariduse saanud ja tundrasse
tagasipodrdunud Jamali neenetsi karjakasvatajate seas (vt Niglas 1999).

Kirjaoskuse tulek Jamb-to neenetsi kogukonda on loonud uue modtme (kirjaoskus
contra suulisus), millega on kaasnenud teatud véartuste ja praktikate teisenemine. Baptistlike
nagu teistegi protestantlike Opetuste jargi peab teadmine olema vordselt kdigile kéttesaadav
ehk puudub viljavalitutele voi piihendatutele kuuluv teadmine (Lohmann 2001: 94).
Universalismi poole piitidlemine on iiks reformeeritud kiriku olemuslikke omadusi: see
kuulutab, et usk on koikidele inimestele suunatud. Siin tuleb vélja taustsiisteemide erinevus.
Samanistlikes usundites kuulub teadmine valitutele: vaimud leiavad inimese, kelle nad
ptihendavad religioossetesse teadmistesse ning need omakorda saavad véljavalitutena

meediumiteks tavainimeste ja iileloomulike tegelaste vahel''”

. Baptismi tulekuga on koigile
usklikele teadmine kéttesaadav — see soOltub sellest, kuivord keegi suudab ja tahab seda
omandada.

Lugemisoskusega baptistid naudivad kogukonnas olulisemat suuremat autoriteeti, sest
nad Spetavad teisi ja on vdimelised peast tsiteerima 16ike Piiblist (vt ka Barker 1993: 211)'"°.
Kirjakohtade tsiteerimine, nende mdtestamine ja arutamine, Piibli-pohiste mdistatuste

esitamine on populaarne eriti noorte meeste seas. Need tegevused on ténaseks kujunenud ka

"2 Niiteks Malozemelskaja tundras kohtusin 1100 elanikuga valdavalt neenetsitega asustatud Nelmin-Nosi kiilas
1999. aasta augustis lihe baptistist misjondriga, kes kurtis, et aastase t66 tulemusel ei ole iikski neenets ,,Jumala
juurde tulnud ning kdikjal on vaid paganlikud kombed (VM 1999). Hiljem asus sinna elama registreerimata
baptistide pere, kes on neli aastat kiilas misjonitddd teinud, kuid ikka ei ole keegi veel p66rdunud baptismi (VM
2004).

'3 Ténapéeval pole paljud kiilas elavad neenetsi lapsed kordagi kiinud pohjapddrakasvatajate laagris tundras
(VM 1999).

"% Kuivord $amaanide vahendav roll oli 20. sajandi keskpaigaks repressioonide tdttu kadunud, siis enne
poordumist baptismi oli jumalatega suhtlemisel ainukeseks viisiks veel ohverdamine, mida voisid 14bi viia kdik
tdiskasvanud mehed.

15 Anna Meigsi jirgi on usklike seas tavaline oma autoriteedi suurendamine Piibli tsitaatide abil. Ta nimetab
seda viisi ,,dialoogiliseks kopeerimiseks* (tsit Hovi 2000: 386).
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peamisteks ajaviideteks usklike seas, kui kiilastatakse tliksteist. On tdheldatav, et grupisisene
autoriteedi loomine on iile ldinud vanemate meeste kdest noortematele. Kontaktisituatsioonist
tulenevate kiirete iihiskondlike muutuste perioodil on tavaline see, et uue Opetuse
edasiandmine toimub pigem noortelt vanadele kui vastupidi. Teatud mottes on kirjaoskajad
noored mehed votnud vanadelt meestelt iile enkultureerijate rolli (vrd Lohmann 2001).

Tinaseks on vaid kaks iile 60-aastast meest lasknud end ristida''®

. Noored mehed Opetavad
neile, mida tohib teha ja mida mitte. Olen sageli kuulnud mdne noorema uskliku kommentaari,
et keegi on vana ja ,ta ei saa aru®.

Uheks tendentsiks usklike seas on suulise pirimuse allutamine kirjasdna poolt. Kirjas
viljendatu on Jamb-to baptistide silmis autoriteetne ja autentne. Kui ma palusin jutustada
monda neenetsi muinasjuttu voi legendi voi laulda neenetsi laulu, siis sellest sageli keelduti.
Pdhjuseks toodi, et see “on tiithine” ja “pealegi on see vale, kuna neenetsi lugusid jutustatakse
tiksteisele edasi ja see pole iialgi selline, milline ta alguses on olnud” (VM 2002, Ilja). See ei
saa olla konvertiitide meelest tosise teadmise aluseks. Seda on tdheldatud mujalgi, et suuline
traditsioon muutub taunituks, kuna kolav sona on ,kaduv* (Ong 1982: 32). See-eest kirjalik
tekst, néiteks Piibel on tdelise teadmise allikas, kuna teatakse, et algse versiooni juurde saab
alati poorduda. Kirjutatu tundub universaalselt kehtivam kui suuline jutt. Jack Goody on
vditnud, et kirjasdna "voib ise kujuneda konversiooni ajendiks, sOltumata Raamatu tépsest
sisust, kuna neid uske ei nihta "kdrgematena" mitte iiksi vaid seepérast, et nende preestrid on
kirjaoskajad ja suudavad lugeda ja mdista Jumala sdna, vaid ka seepirast, et nad vdivad oma
kogudusele pakkuda vdimalust saada kirjaoskajateks™ (1986: 5).

Vastuargumendid traditsioonilise folkloori esitamisele tulenevad ka uuenenud
moraalihinnangutest. Usklike neenetsite véitel leiab jutustamine v4i laulmine aset tihti purjus
peaga, mistdttu on see nende jaoks vastuvdetamatu. Enne pddrdumist oli Jakovi sonul teise
pustkotta kiilla sdites ainsateks meelelahutusteks voistlemine (maadlus, arkaaniviskamine jne),
joomine ja laulmine. Purjus olek on baptistidest neenetsite tajus muutunud folkloori iiheks
kvalitatiivseks omaduseks''’. Selle kinnituseks tuuakse niiteks jabe sjo ehk purjuslaulu Zanri.

Jabe sjo jutustab inimese isiklikest emotsioonidest ja seda esitatakse enamasti purjuspéi voi

116 34 ristitu seas on 8 abielupaari, kes votsid ristimise vastu paaridena. Neist kaks paari on vanemaealised (iile
55), kolm keskealised (keskmiselt u 40) ja kolm nooremad (alla 30). Lisaks neile on sdlmitud noorte usklike
vahel kaks abielu. Ulejésnud 14 ristitut on vallalised noored, valdavalt 18 ja 25 eluaasta vahel. Sooliselt
jagunevad usklikud tdpselt pooleks: 17 meest ja 17 naist. Lisaks ristitutele on mdnikiimmend usklikku last, kes
pole veel ristitud (VM 2004).

"7 Baptist Jakov esitas mulle viie tunni pikkuse eepilise laulu jarabei. Sel pieval palus ta palvetes Jumalalt
andestust selle eest, et , kui me midagi dieti ei teinud®. Jargmisel hommikul iitles ta, et ta oli 66sel unes ndinud, et
talle pakuti viina (VM 2004). See niitab, kuidas iiks tegu eelnevast elust (traditsiooniline folkloor) voib usklike
(ala)teadvuses kaasa tuua teisi patuseid tegusid (alkoholitarbimine).
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lihtsalt hingelises joovastuses. Inimene voib selles laulus hoobelda, voib halada voi véljendada
oma erootilisi tundeid (vt Niemi 1997). Samuti on pdlu all kdikvdimalikud lood, milles
kirjeldatakse iileloomulike olenditega ldvimist, kuivord need teod siinnivad usklike neenetsite
sonul Kuradist. Uhesdnaga kitkevad pddrdunud neenetsite sdnul vanad jutud ja laulud endas
pattu ja need on parem unustada. Radkimine ja laulmine on pdordunute elus kindla
funktsiooniga — see kas puudutab Jumalat v3i igapdevaseid moddapadsmatuid tegemisi, kuid

see el saa olla mitte midagi sellist, mis ei oleks kooskdlas ,,uue eluga“.

2.4 Muutuvad sotsiaalsed suhted

Konversiooni ei saa vaadelda pelgalt religioosse fenomenina, see haarab kaasa ka
sotsiaalse mootme. Jamb-to neenetsite siirdumist baptismi ei ole voimalik késitleda lahus
neenetsite sotsiaalsest struktuurist. Terve Jamb-to kogukonna sees, kus on viimase poole
sajandi jooksul kujunenud vidga tihedad sotsiaalsed ja sugulussuhted, on tdheldatav
suhtlusvorgustiku timberkujunemine. Kogukonna poolte litkmete uus religioosne kuuluvus on
hakanud mdjutama tavapérast suguluse rolli. Praktikas vidljendub see usklike omavahelises
labikdimises, sageli (kuigi mitte alati) {ihistes elukohavalikus ja abielusdlmimise strateegiates.

Kodige tugevamalt on iihe osa Jamb-to kogukonna kristlusesse pddrdumine muutnud
abieluga seotud reegleid. Noue, et koguduse liikmed tohivad abielluda vaid teise baptistiga, on
muutnud oluliselt abielusdlmimise voimalusi ja tavasid terves Jamb-to kogukonnas. Kui enne
baptismi siirdumist oli abielumuster vilja kujunenud, kus enamasti loodi liite Jamb-to grupi
sees voi kolhoosikarjakasvatajatega, siis niilid on abiellumise eeltingimuseks sobiv religioosne
kuuluvus. Arvestades baptistide vdhesust grupis ja nende puudumist viljaspool gruppi teiste
neenetsite seas, tekivad Jamb-to neenetsitel olulised raskused abikaasa otsinguil.

Usuline kuuluvus voib tekitada keerulisi valikuid neenetsite jaoks. Abielud vdivad tuua
juurde uusi usklikke voi neid eemal hoida. Seda illustreerib jargmine juhtum, mida jutustas
misjondr Nikolai. Kaks perekonda leppisid neenetsi tava kohaselt aastaid tagasi kokku, et
nende lapsed, Mitrofan ja Ustina abielluvad. Ustina ja tema vanemad votsid enne abielu vastu
ristimise ilma, et Mitrofani perele sellest oleksid teatanud. See tdhendas ka kogu
kosjakokkuleppe kiisimérgi alla seadmist, kuivord usklikul ei ole lubatud abielluda uskmatuga.
Mitrofan ldks jérgmise ristimise ajal ristimispaika ning talle pakuti ristimist, kuid teiste
illatuseks ei soovinud ta seda teha. Nikolai kiisis, et miks ta end ristida ei lase. Mitrofan
vastas, et isa oli kdskinud vaadata, kas Ustina saabub sakramenti vastu votma voi mitte. Kuna

pruut aga sel korral ristimisel ei olnud, loobus ka peigmees uue usu vastuvotmisest. Misjondr
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pani niitid Mitrofani valiku ette, kas ta loobub oma paganlikust pruudist voi peab loobuma
ristimisest, hoides saladuses selle, et Ustina oli tegelikult ristitud. Peigmees oli valmis
loobuma pruudist ja valis ristimise. Seejdrel toimus Mitrofani ristimine, mille jdrel Nikolai
titles, et Ustina on tegelikult ristitud ja nad saavad siiski abielluda. Kui abielu ei oleks
toimunud ja peigmehe vanemad oleksid loobunud kokkuleppest, oleksid nad pidanud andma
pruudi vanematele lisaks kosjakokkuleppe sdlmimise ajal kingitud kahele pdhjapddrale veel
kaks potra, et hiivitada kokkuleppest taganemist (VM 2002). Nagu ndha, on praktilised,
argised kiisimused tihedalt pdimunud religioossete viljavaadetega ning valikuid ei ole alati
kerge teha. Sellistel momentidel peavad tegutsejad otsustama, mis vastab kdige paremini
timbritsevale elukeskkonnale ja vastavalt reageerima.

Tegelikkuses on naise leidmine olnud Jamb-to neenetsite jaoks pikka aega
probleemiks. Abielusid sdlmiti varem enamasti omavahel, kuid naisi voeti ka viljastpoolt:
Uurali erakarjakasvatajate kogukonnast ja kolhoosidest (ennekdike Kara, Horei-Veri ja
Karataika). Samas Oeldakse, et kolhoosist parit naisi ei hinnata, kuna nad "joovad ja ei oska
histi késitood teha" (VM 2000, Afanassi). Baptistide seisukohast on abikaasat voimalik leida
vaid konvertiitide arvu suurenedes tundras vOi siis tuleb abielluda linnast parit
kogudusekaaslasega. Viimane on aga esialgu neenetsite jaoks mdeldamatu eluviisi suurte
erinevuste tottu. Suureks probleemiks on grupi vidiksus ja tihedad sugulussuhted. Jamb-tos
taunitakse liha rohkem abiellumist emapoolsete 1dhedaste sugulastega ehk teisisonu hakkab
patrilineaalne abielureegel taanduma ning sugulusarvestus on muutumas bilateraalseks.
Neenetsitel pole tavapiraselt probleemiks olnud emapoolse 1dhedalt sugulasega abiellumine,
kuna selline sugulane kuulub patrilineaalse arvestuse jérgi teise klanni (vt Starcev 1930: 91;
Kostikov 1930: 13; Homi¢ 1995: 171). Nditeks tilalkirjeldatud Ustina ja Mitrofani abielu leidis
aset kahe emaliini pidi ldhedalt sugulasega, mida usklikud on korduvalt arutanud ja leidnud, et
see on ebasoovitav.

Mitteusklike seas on abikaasa valimisel tidnaseni otsustav vanemate tahe ning
labirddkimised vanemate vahel, kus peab kokkuleppele joudma pruudiluna ja kaasavara
suuruse osas. Misjondride ohutusel on iliha rohkem leidnud toetust idee, et noored valivad ise
partneri. Sellega seoses hakkab muutuma ka traditsiooniline suhtumine pruudiluna ja
kaasavara funktsioonidesse. Pruudiluna peavad usklikud otseselt naise ,,0stmiseks®, mis

118

misjondride ja usklike sonul Jumalale ei meeldi °. Tavapiraste liidusuhete sdlmimise

18 Ne mir’’ ehk ,naise hinda“ maksavad peigmehe vanemad tavaliselt pdhjapGtrades. Naise ,,0stmine* on palju
koneainet tekitanud varemgi neenetseid kiilastanud randurite ja uurijate seas: seda on peetud nii
kompensatsiooniks t66jou eest voi ka siimboolseks abieluliidu kinnituseks, milles kaasavara ja pruudiluna
osutuvad vordseks (vt Homi¢ 1995: 179-180).
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taunimine on teinud abiellumise veelgi keerulisemaks. 2004. aasta martsiks oli toimunud
usklike vahel vaid kaks abielu. Uks neist oli varem vanemate poolt kokku lepitud, teine aga
noorte omavaheline valik ning ilmselt iildse esimene selline kogukonna ajaloos. Usklike
pulmad on aset leidnud kahes osas. Esmalt linna palvemajas, kus on Idbi viidud
jumalateenistus noorpaari dnnistamisega, ja seejdrel hiljem tundras, kus on peetud nn neenetsi
pulmi, milles peigmees sdidab pruudile jirele tema isakoju, pruut peidetakse nartale jne.
Misjonir Nikolai, kes ise osales ithes nn tundrapulmas, kirjeldas seda siindmusena ,,millel oli
paganlik vérving (...) seda tdhistati vooralt meie vaimule ja Jumalale® (VM 2004).

Teisigi traditsioonilisi sotsiaalseid ja majanduslikke sidemeid piiiitakse muuta. Naiteks
radgivad osa usklikke vajadusest kaotada pohjapotrade vastastikuse kinkimise tava, mille
eesmirgiks on traditsiooniliselt olnud tugevdada omavahelisi suhteid kui ka majanduslikult
raskel ajal abi saada. Kuivdrd aga kristlikus dpetuses ei saa olla kink midagi sellist, mille vastu
peab andma teise kingi, siis ka moned usklikud peavad seda kokkusobimatuks ,kirikliku
vaimuga®. Teised aga jitkavad omavaheliste kinkide tegemist, kuna see aitab séilitada aastate
jooksul véljakujunenud suhteid (VM 2002)

Teine huvitav tahk on neenetsi naise staatuse muutumine seoses podrdumisega. Naiste
rolli baptistina markeerivad kaks suundumust: esiteks baptistidest naised on liilitatud tihtsesse
religioossesse rituaalsesse sfddri koos meestega ja teiseks peavad nad siiski meestele alluma,
kuna seda kasib Piibel.

Varemalt ei vOtnud naised reeglina osa suurematest ohverdamistest, ei tohtinud
kiilastada piihasid paiku ning neile oli seatud veel terve rida kitsendusi seoses naiste
siimboolse ebapuhtusega (sja"mej) viljakal eluperioodil. Ka ei tohi nad astuda iile meeste ja
pohjapdtradega seotud asjade (vt Niglas 2001: 54-59; Ljarskaja 1999: 274).Traditsiooniliselt
on naistel oma rituaalid, enamasti seotud perekonna, siinnitamise, laste ja piistkojaga. Naised
valvavad tuld ja ohverdavad tulele ehk tu’ hadale ja hoolitsevad kojahoidja mjad” puhucja eest
(vt Kostikov 1930). P66rdunud mehed reinterpreteerivad naiste olukorda uute uskumuste ja
misjondridelt iilevoetud ideede valguses. Toon idra iihe 16igu intervjuust Iljaga, mis puudutab

naiste olukorda:

Autor: Kuidas sa arvad, kas naiste olukord oli raske ja on siiani raske mitteusklikel voi on see
normaalne?

llja: Ma arvan, et muidugi mitte normaalne, polnud normaalne.

A: Mis polnud normaalne?

I: Normaalne pole see, et perenaine peab koigega tegelema, veel iile néoride, iile kajurikepi ei tohi
hiipata, kdiske peab tditma...

A: Millega see seotud on?
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I: See on seotud sellega, et naine on kui roojane.

A: Roojane seepdrast, et on kuupuhastus...?

I: Ei tea, millega seotud, ilmselt mees pidas end tihtsamaks naisest ja justkui piihamaks naisest. No koik
need on lollused. On viga raske éelda... sest kui sa pead end korgemaks naisest, ometi magad koos. See on
huvitav.

A: Kas tundras ikka veel moeldakse nii, et naised...

I: ....on vihem puhtad kui mehed? Ma ei tea, kas méeldakse voi ei tinases olukorras. Peres peab olema
vastastikku tuge, abi, kindlustamist, nii peaks olema. No nii ei peaks olema mitte ainult tundras, vaid koikjal, et

mitte koormus vaid naise peal ei oleks ning et mees aitaks (VM 2002).

Baptistid peavad vajalikuks loobuda naise roojaseks pidamisest. Jérelikult tuleb
kaotada kdik vastavad rituaalid ja tabud. Ka ndukogude ametnikud vditlesid selle vastu alates
1920. aastate 10pust (vt lk 26). Siin tuleb vilja, et nii modnedki ndudmised langevad
kommunistide kui baptistide puhul {ihte. Erinevuseks jééb siiski see, et naise tdielikku vordsust
ja ,,vabanemist“, mida piilidis saavutada ndukogude voim (Homi¢ 1953: 135), baptistid ei
noua. Ka ei ole lubatud naistel vordselt meestega koneleda, mida ndukogude ajal retoorilisel
tasandil soositi.

Uude usku podrdumise jarel on naised koos meestega iiheskoos jumalateenistustel.
Kuigi ka Uues Testamendis késtakse naistel jumalateenistusel vait olla, lubatakse neil siiski
valjult palvetada''’. Naised teevad seda enamasti veidi vaiksemalt, ebalevamalt kui mehed.
Naised ei oma kunagi aktiivset rolli jumalateenistustel ning jutlustajad ja kirjakoha seletajad
on eranditult mehed. Neenetsi naiste jaoks on see positsioon iseenesestmdistetav, kuna
poordumise-eelselt olid mehed samuti usulises sfédris aktiivsem pool. Naised on viljastpoolt
paistes valdavalt passiivses usuvastuvdtja rollis, kuid sisuliselt arutavad enamus abielupaare
omavahel 14bi koik tdhtsamad kiisimused, kaasa arvatud ristimise vastuvotmine. Ristimine
toimub valdavalt abielupaariti (vdi enne abielu), kuna usklik peaks véltima kooselu
uskmatuga. Usklikud neenetsi mehed teavad, et Piibli jargi on naised meestele alluvad ja
peavad nende sona kuulama ja neilt dppima'*.

Konversiooniga on kerkinud esile varasse ja pdhjapdtradesse suhtumise kiisimus.
Baptism dpetab mitte tdhtsustama maist vara. Vaesemad usklikud heidavad ette rikkamatele, et
nood liiga palju ,.siinsele* draelamisele motlevad, riigavad kogu aeg t66d teha ega suuna oma
tegevust igavese elu tarvis. Samas tunnistavad ka vaesemad usklikud, et nad piiiiavad
suurendada oma karja, et omandada draelamiseks vajaminev hulk potru. Potradel on vigagi

suur tdhtsus ja tdhendus neenetsite jaoks. Traditsiooniliselt pohjapdtru ei loeta ja nende arvust

"9 Nonda nagu kdigis piihade kogudustes, olgu naised koguduses vait, sest neil ei ole luba kdnelda, vaid nad olgu
allaheitlikud, ndnda nagu kaskki iitleb. Aga kui nad tahavad midagi dppida, siis nad kiisigu kodus oma meestelt.
Sest naisele on hibiks kdnelda koguduses. (1 Ko 14: 33-35).

120 yijdatakse naiteks kirjakohale 1 Ti 2: 11-12.
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el radgita, seda peetakse tabuks, kuna see vOib dra viia karjadnne. Seega on ndukogude
ametnike, antropoloogide ja teiste vOoraste kiisimused ses osas teravas vastuolus neenetsite
tajuga. Vaesuse ja rikkuse suhtelisust nditab seegi, et iiks pere, kus ma elasin 2002. aasta
juulis, on praegu iiks rikkamaid Jamb-to kogukonnas, omades ile 1000 pdhjapddra'*'.
Viiskiimmend aastat tagasi oli praegusel vanal peremehel vaid 3 pdhjapdtra. Teisel vanal
mehel, kel oli sadakond pohjapdtra tol ajal, ei ole neid rohkem tdnagi. Selle néite td1 liks
mitteusklik ja ta kommenteeris seda nii: ,,Kuidas Jumal on kellelegi andnud® (VM 2002).
Baptismi mitteastunute seas aga kolab just iihe vastuargumendina see, et ei taheta vaeselt
elada, ei taheta loobuda oma karjast, seetottu ei astuta ka uude usku.

Jamb-to baptistide seas on ndha, et on muutumas ka suhtumine aega. Mitteusklikud
kommenteerivad, et usklikud veedavad arutult aega palvetes ja jitavad &ra pdhjapotrade
karjatamise, nartade tegemise voi muud hddapdrased igapdevased toimetused. Uus usk sunnib
baptiste imber struktureerima oma aega, mis on niitid lineaarne ja millest ei tohi kaotada
sekundidki, kuna Kristus vOib taastulla iga hetk. Igapdevast aega peab arvestama
hingamispdevade, palveaegade ja harvade kogunemiste jirgi. Aeg-ajalt tekivad sisemised
pinged karjuste jaoks, kelle jaoks dikteerivad aega pohjapddrad. Kord kiisis jumalateenistusel
Jakov misjondrilt, mida ta peab tegema piihapdeval, kui ilm on ilus ja see on ainuke sobiv paev
edasirdandamiseks iile pika aja: kas ta peab jadma laagrisse ja palvetama voi vOtma ette rdnnu.
Opetaja vastas talle, et ta peab pidama piihapieva — nii nagu kisib jumalasdna (VM 2002). See
laheb teravasse vastuollu traditsioonilise silisteemiga, kus nn maist ei saa teisejarguliseks
pidada. Tavaliselt jatavad usklikud Piibli-lugemise ja pikad palved argipdeval dhtuseks ajaks.
Vaid pilihapédeviti iiritatakse pikemaid teenistusi 14bi viia, kuigi hddaparaseid t6id nagu pdtrade

karjatamine ei jéeta selgi pdeval unarusse.

2.5 Identiteedi loomine

Etnoloogid rohutavad sageli, et pdordumine ei ole iiksnes ,religiooni®, vaid ka
kuuluvuse ja identiteedi kiisimus. Konversiooniga luuakse uus enesekontseptsioon ehk muutub
viis, kuidas inimene tajub iilejddnud iihiskonda ja enda kohta selles (Hefner 1993: 17;
McGuire 1997: 71). Jamb-to neenetsite konversioonis on selgelt esindatud konkreetse
sotsiaalse maatriksi (nt kogukond, sugulased, sdbrad) mdju, milles poordumine aset leiab.
Neid kahte aspekti — identiteeti ja religiooni — seovad rituaalid ja keel, mis jutluste, tunnistuste

ja palvete néol on sotsiaalselt jagatud.

12! Tavaliselt tuleb see teiste kogukonnakaaslaste jutust vilja, kui palju kellelgi pdtru on.

63



Tavaliselt ei mainita usklike identiteedist rddkides inimese suhet iileloomulikuga.
Robert W. Hefneri véitel pole kodige olulisem usulise podrdumise aspekt mitte “isiklike
tdhenduste siistemaatiline Umberkorrastamine, vaid eneseidentifitseerimise kohandamine
kasvdi nime poolest omaksvoetud usuliste tegude voi uskumuste kaudu, mida peetakse
sobivamateks, kasulikumateks voi toelisemateks. Teiste sOnadega, vdhemalt analiiiitilise
miinimumina toob konversioon kaasa uue enesedefinitsiooni /locuse, uue — kuid mitte
tingimata teisi vélistava — identiteedi referentspunkti vastuvotmise* (Hefner 1993: 17). Me ei
saa vaadelda sotsiaalset aspekti eraldi religioosse identiteedi konstrueerimisest, kuivord
tdhenduste muutumine omab véga suurt rolli, vihemalt baptistlikus konversioonis, mis tugineb
doktriinide omandamisele ja uudsele enesemddratlemisele Jumalaga. Isegi kui alguses on
poordumise ndol tegemist grupikuuluvuse valikuga, siis ajapikku — eriti sellise intensiivse ja
,»tekstipdhise® misjonitdd korral — kujuneb vilja uus suhe iileloomulikuga (vrd Kipp 1995).

Sotsiaalsel pinnal toimub minapildi loomine kahel tasandil. Esiteks usklike koguduses
ja teiseks suhtes ,teise“ ehk vOOraga. Esmalt vaatlen neid sotsiaalseid mehhanisme, mis
loovad baptistide seas kogukonnatunde ja hiljem pdoran pilgu véljapoole suunatud suhetele.

Kogukonnatunde tekitamine on strateegiliselt tdhtis: tihine liikkumine “igavese elu”
poole annab joudu teelt mitte eksida. Usklike seas valitseb rohutatud solidaarsus. Koiki
kaasusklikke nimetatakse ,,vendadeks* ja ,,0dedeks”. Neenetsi sona nja venna kohta kattub
neenetsi tavaga nimetada klannikaaslasi ,,vendadeks. Uus religioosse vendluse idee hakkab
domineerima vana iile, kuigi seda vdib pidada ka eelneva edasiarenduseks (vrd Barker 1993:
213). Selleks, et saavutada padsemist, peab usklike kogukond kokku hoidma. Misjonir Nikolai
radgib jumalteenistusel neenetsitele: "Palume meie Issandalt, et me oleksime alati {ihendatud
Kristusega, et meil oleks iiksteisega iihtsus, et mitte miski ei rikuks meie rahu ja {ihtsust ei
omavahel ega Jumalaga" (VM 2002). Kuigi suhted ei ole katkenud mitteusklikega (paljud
usklikud elavad koos tihes tSummis mitteusklike sugulastega), on kdnes ometi selgelt tajutav
“meie” ja “nemad” gruppideks jaotamine.

Koguduse lihtlitkmete aktiivsuse soosimine ja egalitaarne kohtlemine annab usklikele
tugeva iihtekuuluvustunde, mis iiletab etnilise kuuluvuse'”’. Baptistid ei omista preestrile
ainudigust jutlustamiseks, vaid koik usklikud vdéivad jutlustada (vt Lane 1978: 142).
Jumalateenistuste kdigus lastakse neenetsitel lugeda ette moni nende endi poolt vilja valitud

kirjakoht ja seda siis tdlgendada. Nii ei suuda kiill teha mitte kdik ning suurematel

122 Venelaste halvustav suhtumine pohjarahvastesse on tavaline. Seepirast ei ole tihtsusetu asjaolu, et vene
usklikud vordlevad neenetsi usklikke kui vordseid (vt ka Gl 3: 26-28).
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kogunemistel seletavad “sona” vaid 45 usklikku meest, kes oskavad lugeda ja on vilunumad
ennast viljendama.

Konversioon toob kaasa varasemast avarama identiteedi tekke neenetsi usklikel,
viahemalt diskursiivsel tasandil. Toe teadmine, selle suuline jagamine ja dige kditumine loovad
tunde kui véljavalitute, péastetute kogukonnast, mis ei piirdu vaid uude usku astunud
pOhjapddrakasvatajatega, vaid laieneb iile terve Venemaa ja véljapoole. Nii on baptistlikel
kogudustel kombeks saata tervitusi iiksteisele, tdnada vastuvoetud tervituste eest kooris ja
valju héélega iga jumalateenistuse 10pus. Lokaalse enesetaju muutumine laiemaks, eri kohtade
vahel hajutatud identiteediks on tajutav palvetes: neenetsid paluvad oma huvide korval ka
head kéekédiku ja Onnistust teistele, esmalt linnas elavatele baptistidele ja seejirel ka teistele
elanikele “mujal” (vrd Coleman 2002: 97). See on iiks ndide sellest, kuivord erinevad on oma
olemuselt kohalikud traditsioonilised usundid ja maailmareligioonid ning kuidas toimub
usklike eneseteadvuse muundumine lokaalsest globaalseks'>.

Igasugune identiteedi loomine toimub alati ka véliste piiride tdmbamise kaudu.
Identiteedi médrab dra ,,teine* ehk vdoras. Inimestel tekib vajadus end méératleda siis, kui nad
kohtavad erinevusi (Bowie 2000: 72). Enesemdiramine varieerub sdltuvalt kontekstist ja
situatsioonist. Mittereligioosses kontekstis véljenduvad sageli teistsugused identiteedi
aspektid, mis on seotud néiteks neenetsiks voi randkarjakasvatajaks olemisega. Olen korduvalt
tdheldanud, et mitteusklike tSummides kiilas kiies ei rdhutata oma usklikkust ja linnas tuleb
esile etniline vdi eluala rohutav enesemédrang. See-eest suhtluses ,,vendadega® linnas voi
tundras on esmaseks referentspunktiks iihine kogudus. Selline valikuline enesemiiramine eri
kontekstides annab kinnitust, et inimesi tuleb vaadelda kui loovaid, diinaamilisi ja mitte
kultuuri poolt ,paika pandud“ tegutsejaid. Eneseméddratlus on enamasti situatiivne ja
kontekstist sdltuv (vt Balzer 1999: 203; Cohen 1978: 387).

Uue identiteedi otsingud vdivad olla ka konversiooni pohjuseks. “Mitte koik ei allu
oma kogukonna reeglitele. Voordumist esineb isegi viikestes iihiskondades”, kus mdned
indiviidid “otsivad mujalt kui oma algsest kogukonnast enda ja enesevédrikuse alternatiivseid
ideid” (Hefner 1993: 26). Pérast pikaajalist draldigatust laiemast poliitilis-majanduslikust
siisteemist, muutus korraga voimalikuks uute vadrtuste ja staatuste rajamine véliste ressursside
abil. Seda tdestab Ilja juhtum, kui ta hakkas véljaspool oma iihiskonda aktiivselt enese kohta

otsima (vt 1k 74).

'2 John Barker vordleb traditsioonilisi religioone ja maailmareligioone jargmiselt: ,, Viikestes iihiskondades on
usulised teadmised igapédevaeluga tihedalt pdoimunud. Traditsioonilised religioonid on suhteliselt vaiksed, mis
toetuvad viljendamatule moraalile ja kosmoloogilistele eeldustele. Seevastu ,,maailma“ religioonid on
selgesOnalisemad ja korrastatumad” (Barker 1993: 217).
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Uheks mehhanismiks, mille abil kujuneb uus uskliku identiteet, on kone.
Konversiooninarratiiv kajastab "identiteedikriisi", mis esineb ennekdike podrdumise esimeses
faasis, mil valdab stiiitunne (Titon 1988: 197). Samas on sellele jargnevad faasid just uue mina
loomise keskmeks, mida kajastatakse “Jumalaga dige suhte” loomise néol. Nagu 6eldud, see ei
kajasta iiksnes muutusi, vaid jutustamine kutsub muutusi esile. Konversioonilugude korduv
rddkimine paneb isikliku kogemuse kanoonilisse keelde ja aktualiseerib selle kogemuse
jutustamissituatsioonis.

Oma kuulumist usklike sekka on vaja pidevalt ndidata vastavate tegude ja kdnega.
Konvertiitide vahelises suhtluses on tooniandev oma usu demonstreerimine osavotuga
palvekogunemistest, valjuhdilse palvetamise, vestluste ja Piibli lugemisega. Nende abil tunneb
usklik oma seotust laiema usklike grupiga ja tekib {ihtne kdnekogukond jagatud tunnistuste,
lugude, palvetega, mida omakorda kinnitavad iihised mitteverbaalsed rituaalsed aktid nagu

~q . . . 124
nditeks pdlvitamine ja suudlemine .

2.6 Kollektiivsed konversiooninarratiivid ja "oige" kone oppimine

Baptism nagu enamus protestantlikke kirikuid tugineb individuaalse lunastuse ideele,
mis saab teoks isiklikus suhtes Jumala ja tema poja Jeesus Kristusega. Piiha Vaimu abil
toimub igas inimeses religioosne uuestisiind'>. "Sel pieval, kui me hakkasime uskuma, kui
lahenesime meie Jumalale, pani Jumal meisse Vaimu templi, oma Pitha Vaimu ja 1dbi Piiha
Vaimu toimuvad meis kdoik muutused" (VM 2002, jutlus tundras). Isiklikult ldbielatu ja selle
motestamine vastandub niiteks katoliiklusele vGi vene oOigeusule, kus kirik ja preester on
usklike ja Jumala vaheliiliks. Baptistide arvates saab pédstetud see, kes teeb ldbi sisemise
uuestisiinni otseses kontaktis jumaliku vdega.

Seega baptism on iihelt poolt individuaalne usk, kuid teiselt poolt saab see kollektiivse
iseloomu koguduses jagatud kdne ja kditumise kaudu. Kuigi iga inimese isiklik suhe Jumalaga
on tdhtsaim ,teel igavesele elule”, ei saa baptistide arvates elada usklikuna véljaspool
kogudust ja kirikut. Nagu 6eldud, kogudust késitletakse kui iiht ,,peret”, kus koik on ,,Jumala
lapsed* ning iiksteisele ,,0ed* ja ,,vennad*. Need kujundid kolavad igal jumalateenistusel.

Baptistid ristivad neid tdiskasvanuid, kes on andnud usutava tunnistuse sellest, et nad

'* Suudlevad omavahel samasoolised suule vdi pdsele. Seda tehakse iga jumalateenistuse 15pus nagu leiab see
aset ka igal usklike kohtumisel voi lahkumisel. Algul oli suudlus neenetsite jaoks vooristust tekitav, mida
mirkasid ka usukuulutajad. Kuid siis kogusid misjonirid usklikud kokku, mehed ja naised eraldi, ja seletasid, et
Piiblis on kidstud tervitada vendi piiha suudlusega. Eri sugupoolte (v.a abikaasade) vahel on kombeks kitelda
(VM 2004).

123 Eestikeelses baptistlikus kirjanduses nimetatakse uuestisiindi ka ,,uussiinniks* (vt Roosimaa 2003).
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on muutnud oma elu. Seega peale usklikule kohase kditumise on peamisteks kriteeriumiteks
ristimisel uskliku suusdnalised tunnistused ja palved. Koguduseliikmed kuulevad {iksteise
isiklikku religioosset kujunemislugu voi hingeseisundit pea igal jumalateenistusel. Avalik
tunnistamine, oma usulistest kogemustest rddkimine teiste ees loob ja kinnitab {ihtlasi seda
tunnet, et ollakse viljavalitud ja padstetud.

Siinkohal mind huvitabki ennekdike see protsess, kuidas toimub isikliku kogemuse
interpreteerimine kollektiivselt jagatud ideede vahendusel. Kollektiivset kogemust kujundavad
nii misjonérid kui neenetsi usklikud ise. Esiteks rddgivad misjondrid podrdumisest, tdelisest
uuestisiinnist. Nad néitlikustavad seda kirjakohtadega kui ka nn tdestisiindinud lugudega
poordunute elust'?®. Teiseks, omavaheliste kogemuste jagamise viisiks on libielatu iithine
tolgendamine Piiblist loetu ja jutlustel kuuldu vahendusel. Nagu noor tdsine usklik Aljosa
iitles, et Oige moistmine Piiblist ja usust saab silindida vaid omavahelistes aruteludes
vendadega, kuivord iiks saab paremini aru iihest ja teine teisest kohast (VM 2004).

Konversiooni kui pikaajalise protsessi kdigus toimub narratiivi Oppimine (vt Snow,
Machalek 1984: 175). Tuija Hovi on tdheldanud, et “indiviid peab muutma oma kogemuse
looks, mille sisul on piisavalt sarnasusi grupi teiste litkkmete kirjeldustega” (Hovi 2000: 376).
Teatud mdttes on pdordumislugude puhul tegemist omaette suulise traditsiooniga. Kuigi
isikupédrane kirjeldus jaab alles, on tegemist uutele eesmirkidele, ideoloogiale ja rituaalidele
allutatud diskursusega.

Po6rdumise kiigus muutubki inimese diskursuse universum'?’ ehk kujuneb iimber viis,
kuidas ta pdhjuslikke seoseid loob. Sotsioloogide David A. Snow ja Richard Machaleki
kidsitluses on iiheks podrdumise nditajaks “biograafiline rekonstruktsioon”. Selle kidigus
muudetakse eluloolist jutustust, osasid aspekte rohutades, teisi iimber sdnastades ja uusi
seoseid siindmuste vahel luues. “Liihidalt, inimese elulugu on rekonstrueeritud kooskdlas uue
voi valitseva diskursuse universumi ja sellega kaasneva grammatika ja motiivide sdnavaraga”
(Snow, Machalek 1984: 173). See ei ole siiski ainuomane pdordumisjirgsele diskursusele.
Igasuguste eluloonarratiivide kujundamine toimub iseenesest sel viisil, kuid pédrdumise kui
paradigmavahetuse puhul on see eriti esiletungiv ja jirsk. Siinkohal tahan réhutada seda, et
rekonstrueerimine ja  reinterpreteerimine ei  puuduta lksnes autobiograafiaid ja

poordumiskirjeldusi, vaid kogu varasema isikliku ja kollektiivse kogemuse, maailmapildi ja

126 Doktriinidel pdhineva teadmise ja laiema sotsiaalse kogemuse vahel on pidev vastasmdju (Barker 1993: 217).
127 Selle mdiste vattis esimesena kasutusele filosoof George H. Mead (Staples, Mauss 1987: 135). Konversiooni
uurimise kontekstis kasutasid seda esimesena Snow ja Machalek (1983). Nende tdhenduses viitab see sellele, et
inimene muudab téiesti iimber olemasolevad pdhieeldused enda ja maailma kohta. See on vorreldav Thomas
Kuhni ,,paradigma® kontseptsiooniga (Staples, Mauss 1987: 135).
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praktikate iimberhindamist ning nende elementide asetamist uude diskursuse universumisse
konvertiitide poolt. Samuti igapdevases poOhjus-siindmus-tagajirg-ahelas leiab aset
tolgenduslik muutus.

Kui Snow ja Machalek vaatlevad diskursuses esinevaid muutuseid kui midagi sellist,
mis juhtub inimesega, siis 1980. aastate 10pul on sotsioloogid asunud rohutama seisukohta, et
inimene kasutab ise vdhem voi rohkem teadlikult keelt enesemuutmiseks (Staples, Mauss
1987: 138). Konversioonis pole subjekt passiivne, nagu pikka aega kristlik teoloogia on
kisitlenud, ldhtudes Pauluse pdordumismudelist, mille jérgi Jumal on andja ja inimene
mehhaaniline vastuvotja (Richardson 1985: 164). Inimene on aktiivne osaline konversioonis,
kuivord ta teeb 1dbi religioosse arengu ja vajab interaktiivset suhet Jumala ja kaasusklikega.
Stromberg rohutab seda, et muutus vajab pidevat kordamist, mida elatakse vilja just
poordumisest rddkides: see aitab kéituda vastavalt ehk ideoloogiline keel toetab aktsioone
(1990: 42). “Konversiooninarratiiv ise on keskne element konversioonis” ehk jutustamine on
vajalik selleks, et kinnitada ja edasi viia oma usklikuks saamise ja olemise protsessi
(Stromberg 1993: 3).

Alljargnevalt analiilisin ldhemalt biograafilise rekonstruktsiooni elemente Jamb-to

usklike kones.

2.7 Huku aarelt paasemiseni

Esimesena poordus Ilja, umbes 25-aastaselt. See ,,juhtus®, kui ta oli tundrast tulnud
Vorkutasse ning ta oli purjus. Ta kirjeldab seda dokumentaalfilmis ,,Misjondr* (1997)
jargmiselt:

Mul oli véga suur hirm, sellist kohutavat hirmu varem polnud olnud. Ma négin bussipeatuses naist, kelle
nigu oli minu silmis kui Kuradi oma. Ma pdordusin juba Jumala poole ja iitlesin: ,,Issand, Sa nded mind, hoia
mind. ” Pérast hakkas mul kiilm, sest ma riietusin lahti. Kuskil 30 kraadi oli kiilma. Ma v3tsin end téiesti paljaks.

Miilits kutsuti vilja, kiirabi kutsuti vélja ja mind voeti kaasa. Sattusin narkoloogiasse. Aga pérast ise motlesin:

,»Mul on vaja minna Tde teele, seda on mul vaja otsida“.

Haiglaravil olles sattus ta iihe kaaspatsiendi soovitusel baptistide palvemajja. Ta oli
kuulnud baptistidest oma linna elama asunud venna Stepani kiest, kes oli varemalt kiilastanud
palvemaja, kuid kes ,,Janges usust tagasi. Ilja tundis enda sdnul, et ta peab ,,pddstma ennast ja
oma rahvast joomise, varastamise ja pimeduse kiilisist* ning lasi end pool aastat péarast esimest
palvemaja kiilastust ristida (1995. aasta algul). Misjonéri sonul oli selge, et “Jumal tahab
kasutada dra Iljad ja kohalikku kirikut, et viia dnnistav sdna selle védikese rahvani” (VM 2002).

Ilja eeskuju jérgis mone aasta pdrast iiks tema vanematest vendadest ja seejérel juba teised
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kogukonna litkmed enamasti kahe-kolmekiimnendates aastates noored mehed, kellega koos
lasid end ristida nende naised.

Kuulates mitme Jamb-to baptisti lithikest kirjeldust nende p&dérdumisest usku, on
himmastav lugude sarnasus. Nendele konversiooninarratiividele on omased sellised elemendid
nagu kriis, otsustus ja rodmutunne. See langeb kokku traditsioonilise konversioonifaaside
jaotusega, kus kahtlustele, otsustusele jirgneb vabanemise ja dnnetunne'”*. Koikide lugude
puhul on esimeseks ja keskseks liiliks kriis, valdavalt seotud liigse alkoholitarbimisega, tervise
halvenemise vdi mone Onnetusega. Siis saadakse aru oma patususest. Sellele jargneb kahetsus
ja otsus hakata usklikuks. Lopuks valdab inimest vabanemistunne ja rddm. See toimub kdik
tileloomuliku jou ehk Piiha Vaimu vahendusel. Seda dikteerib baptistide dpetus kolmeosalisest
teest. ,,Et saada baptistliku koguduse téislitkmeks, peab igaiiks 14bi tegema usulise kogemuse
kolm astet: kahetsuse, pd6rdumise uude usku ja vaimse uuestisiinni* (Beermann 1968: 71).

Eelneva elu pidamine rdhutatult patuseks on tavaline kristlike konvertiitide seas
(Heirich 1977: 658; Snow, Machalek 1984: 18). "Uue elu" ja "vana elu" vordlemise diskursus
on labiv koigi evangeelsete kristlaste seas. Eelnevat elu kirjeldatakse kui vdga pahelist, see on
olnud tdis patte ja Kuradi teenimist. P66rdunud neenetsid rohutavad, et varem joodi, kakeldi,
peteti, vannuti, méngiti kaarte, suitsetati ja et see kdik on niiiidseks kadunud. Ka tuuakse oma
mineviku kirjeldamiseks niiteks teisi, enamasti kaugemal elavaid mitteusklikest neenetseid
(enamasti Uurali neenetsid), kelle seas on {iilikdrge suremus joomise tagajdrjel ja kelle seas
tuleb sageli ette tapmisi. Nemad on patususe vordkujuks. Retrospektiivsest vaatest minevikule
tuleb pikemalt juttu kdesoleva t66 kolmandas osas.

Teises ehk otsuse faasis siindiv “Jumala kde tegutsemine” ehk mérguanne ,iilevalt
poolt* tuntakse dra kas kohe voi tagantjarele. Seda esitatakse moraalse valiku situatsioonina.
Uks noor neenetsi mees kirjeldas seda, kuidas ta sai “mirgi Jumalalt”. Ta oli asulast ostnud
koti tdie viina, mis aga kukkus tdnaval maha ja pudelite sisu sai hukka (VM 2002, Pjetro).
Seda tdlgendas ta kui Jumala-poolset otsest kdsku lopetada patuelu. Noored mehed-
konvertiidid kinnitavad kui {ihest suust, et nad oleksid tédnaseks purjutamisse surnud, kui nad ei
oleks podrdunud usku. Alkoholitarbimine on iiks sdlmpunkte, mis konversiooni kdigus on

otsustava kaaluga. Misjonir Nikolai tunnistab viina vdimu véga suureks:

Semjon on kuulnud séna mitu korda, kuid tidna kuulas seda justkui esimest korda ja jai mdtlikuks.
Sandra juba ammu kaldus Jumala poole. Kuid ilma meheta ei tee naised siin mitte midagi. Naine ootab mehe

otsust. Semjon aga armastab juua, kuid meie Jeesus vaib ka tema siidame teha vastuvotlikuks (VM 2002).

Need, kes on poordunud, néitavad just viinast loobumist kui suurt vditu nende elus.

'8 Titoni tabava tiahelepaneku jérgi on poordumislugude iilesehituse sarnane oma pdhiolemuselt Vladimir Proppi
kirjeldatud kangelasmuinasjuttude iilesehitusega (vt Titon 1988: 385).

69



Uks noor neenetsi mees raikis, kuidas Jumal hoidis kahel korral teda viinast eemale. Ta sai
kord tuttavate komidega asulas kokku ja need tahtsid, et ta nendega koos jooks. Aga mdlemal
korral jdi talle pits jaotamata — ,,seal oli Jumala kédsi mangus* (VM 2002, Grisa). Alkoholist on
saanud kurjuse, ndrkuse ja pahelisuse siimbol'*’.

Lisaks alkoholitarbimisele pohjustavad kriisisituatsioone tavapirastest
moraalinormidest iileastumised'*’. Naiteks lasi iiks mees teisest karjast pirit pShjapddra ja
jargmisel pdeval suri tal rakendis veopdder. See tundus talle ebatavaline, mistdttu juhtum sai
seletuse  uuest sOnumist, mida oli ta kuulnud misjondridelt ja  baptistidest
kogukonnakaaslastelt. Ta tajus seda kui karistust, mida on saatnud talle Jumal. Sageli ndhakse
marguannet koikvoimalikes kriisiolukordades — nditeks eksimine rédnnakul, lumetormi kétte

e N L 131
jddmine, potrade kaotamine jms .

Tihti rddgivad usklikud sellistest juhtumitest kui
»proovilepanekust®.

Oma siizeelt ei erine need teistest tavalistest neenetsi juttudest: uus on aga nende
tdlgendus. Tagantjdrele kujuneb monest sellisest siindmusest konversiooninarratiivi keskne
element: valitakse vélja mingi konfliktne olukord, mis nduab tdlgendust iileloomulikust
sfadrist. Samas vilistatakse traditsioonilised, paganlikud tdlgendused ja leitakse tdhendusi
hoopis uuest usust. Siit stinnib ka otsus hakata "elama Jumalas".

Pérast usu vastuvotmist, eriti peale ristimist on tavaline rd0mutunne, mida kirjeldas
Jakov sonadega: "Siidames on hea ja kerge" (VM 2002). Seda seostatakse Piiha Vaimu
laskumisega inimese sisse, tavaliselt on selleks kohaks siida, mille kohale nii monigi usklik
palvetamise ajal kde asetab. Ristimisjargsel palves palus iiks keskealine neenetsi mees:
"Issand, tdna ma palun, et Piiha Vaim tuleks mu siidamesse, et ta minu siidames elaks, et jouda

Jumalani." Tdeline uuestisiind Piihas Vaimus on iga uskliku eesmérk ja seda peab teada andma

kaasusklikele ja endale pidevalt.

12 Alkoholi liigtarbimine ja sellega seotud vigivaldsed surmad on hasti tuntud probleem pdhjarahvaste juures,
mis on esile kerkinud eriti peale nomaadide paiksustamist (vt Pika 1993; Ziker 2002: 86). Naiteks Jamali
poolsaare neenetsite ja hantide seas oli 1980. aastatel iile poole enneaegsetest surmadest seotud alkoholiga (Pika,
Bogoyavlensky 1995: 68).

130 Tuleb rohutada seda, et siirdumine kristlusesse on tajutud kui uue moraalisiisteemi tulekuna, mis vdimaldab
paremini reguleerida omavahelisi suhteid terves Jamb-to {ihistus. Seda kajastab ka Ilja sdnavatt iihistu koosolekul
1997. aastal, milles ta riaégib: ,, Tédna kogus kokku meid Jumal, et saaksime edasi elada. Ma arvan nii. See
kogunemine on selleks, et me ldheksime edasi, aga mitte ei vaataks tagasi. Et me omavahel ei vaidleks. Nagu on
pilihas raamatus kirjas: ,,Ma saatsin Jumala poja“. Me peame selle raamatu jargi elama, siis ldhme edasi, Ja siis
annab Jumal meile kaupa. Ja need véiksed lapsed hakkavad elama. Meil on vaja vaadata oma elule — kui on vana
vaen iiksteisega, siis unustagem see dra” (Missioner 1997).

! Jamali neenetsite seas tehakse sellistel juhtudel kohavaimule ohverdus (Liivo Niglas, suuline teade, mai 2004).
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2.8 Palved ja rituaalid

Palved on peamine vahend suhtluses Jumalaga. Religioosne keel ei ole funktsionaalses
mottes info edasiandmise ja kirjeldamise teenistuses, vaid see on ldbielamise akt (Titon 1988:
195). Keel palves suudab usklike tajus esile kutsuda reaalseid siindmusi, kuivord ,,Piihast
Vaimust toetatud konet” votab Jumal kuulda ja tegutseb ka vastavalt. Palvetamine on ka
tavaliselt esimeseks margiks inimese podrdumisest. Selleks on eelpool mainitud kahetsuspalve
(vt 1k 52). Misjondr Nikolai ndeb valjult palvetamises esimest mérki inimese
uskupdodrdumises: "Klava palvetas valju hadlega. Sellega oli jélle voidetud iiks hing juurde"
(VM 2002).

Baptistide jumalateenistusel osalevad kdik usklikud valju hiédlega palvetades ja hiimne
lauldes (Lisa 1. Foto 18). Kdik palved ja jutud (vélja arvatud laulud) jumalateenistusel on
pohimotteliselt spontaansed ja vahetud. Usklike jaoks saab palvetada vaid siidamest ja teatud
kindlal viisil. Vanem mees Timofei iitles palves, et ta ei oska palvetada — ta palus, et Jumal
dpetaks seda dieti tegema (VM 2000). ,,0ige* palvetamine, ,,dige” tunnistamine, jutlustamisel
loovad oma suulise traditsiooni. Siiski on palved sisuliselt viljakujunenud vormelite
varieerimine. Palved on dpitud, omandatud ja moodustavad teatud mdttes omaette suulise
traditsiooni. Mida kauem on inimene osalenud koguduse jagatud suulises praktikas, seda
rohkem sisaldavad need korduvaid kujundeid ja tsitaate Piiblist (vt Ong 1982: 64).

See viib teise probleemistikuni, nimelt traditsioonilise ja kristliku keelekasutuse
erinevused religioosses sfédris. Eneseviljendusel on neenetsite jaoks tavapéraselt hoopis teised

3

alused kui venelastel. Kui vorrelda Vorkuta “vene” koguduseliikmete ja neenetsi usklike
eneseviljendust, siis on ilmne, et venelased, ukrainlased jt vdljendavad end palvetes oluliselt
ohtrasdnalisemalt kui neenetsid'*>. Neenetsi traditsiooniline kultuur ei tunne oma isiklike
emotsioonide ohtrat viljanditamist teistele. See-eest nn vaikivad teod omavad palju suuremat
kommunikatiivset rolli kui venelaste puhul, kelle jaoks on sdnaline maailm palju olulisem.
Neenetsid on lakoonilisemad ja vihem emotsionaalsed. Minu tdhelepanekuid kinnitavad ka
ithe pstihholoogide grupi uurimus, kus tddetakse, et neenetsid ei ole eriti emotsioone
véljanditavad ning véljendavad oma tundeid pigem mitteverbaalselt (Draguns, Krylova...
2000: 134). Seepérast on mdistetav, miks nad tihti tunnevad ebamugavust ja raskusi palvete
sonastamisel. Ka oma podrdumislugudes on neenetsid napisdnalised ja need on kokkuvottes

iisna iihesugused, eriti algajate omad. Selge on ka see, et neenetsid saavad oluliselt vihem

kuulda teiste palveid kui nende ded ja vennad linnas, kuivord kohtutakse harvem ja usklikke

132 Syuremat emotsionaalsust (nutt, eriline hézletoon) ja vagadust Ndukogude Liidu baptistide juures vorreldes
Lééne baptistidega tdheldasid Ladne-Euroopast périt baptistide delegatsioonid (Lane 1978: 145).
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tundras on vihem. Seepérast on ka palvete “omandamine” aegandudvam.

Eraldi kiisimus on emakeele ja vodrkeele vahekord jumalateenistusel. Osa neenetsid
palvetavad emakeeles ning moned aktiivsemad usklikud teevad seda vene keeles. Vene keeles
on nii mdnegi neenetsi uskliku arvates parem ennast viljendada, kuna on olemas kindel ja
tdpne usuline sOnavara. Naiteks moistete “pddstetud”, “piitha”, “Onnistus”, “Piiha Vaim”
tolkimine tekitab terve rea probleeme, mida tunnistavad ka usklikud ise. See loob olukorra,
kus neenetsikeelsete sonade “vanemad” tdhendused hakkavad tooni andma kristliku ideoloogia
moistmisel. Kord olin ma tunnistajaks situatsioonile, kui misjondr kiisis ristitud neenetsi
naiselt vene keeles, kas ta on pitha (svjataja)'>. Kiisimust t3lkis iiks pdordunud neenets, kes

kasutas sona njarui 134

. Noor naine, kes on véikse lapse ema, ei osanud sellele vastata ja vaikis,
sest tema jaoks oli kiisimuses vastuolu traditsiooniliste vaadetega. Kuivord neenetsi naisi ei
peeta viljakal eluperioodil puhasteks, ei julgenud ta ka tdenéoliselt ennast nimetada "puhtaks".
Antud kristluseversiooni jargi on aga iga usklik ja poordunu “piitha” ja ,,puhas“ ehk “koos
Jumalaga”. Selline taustsiisteemide kokkuporkumine on pidev protsess konversiooni kdigus.
Uhelt poolt iiritavad tdlgid iikskeelsetele neenetsitele selgeks teha omakeelsete mdistete abil
uut religioosset Opetust, kus toimub paratamatult moistete sisuline segunemine. Samas
pliiiavad Opetajad asju lihtsustada ja seletada timber, et neid oleks voimalik mdista “dieti”.
Usklike tajus on konelemine primaarse tdhtsusega, kuivord pddsemiseks on vaja
isiklikku dialoogilist suhet Jumalaga. Temaga on vaja rddkida, tema poole palvetada ning teda
on vaja kuulata Piiha Vaimu kaudu. Kahekdne Jumalaga on ainuke asi, mis pédstab. See on
tihtlasi tihedalt seotud kahekonega, mis toimub neenetsite ja misjonéride vahel. Misjonédrid on
endi sonul Jumala abiga neenetseid ette valmistanud uuestisiinniks. See on toimunud valdavalt
tolke (vene-neenetsi-vene) vahendusel. See pole iiksnes keeleline tdlkimine, vaid ka
tolgendamine ehk kultuuriline tdlkimine (Torop 1999: 13). Juri Lotman on vaadelnud uusi
elemente kultuuris kui semiootilisi tekste, mis teises kultuuris muudavad funktsiooni ja
tdhendust ja mis toovad endaga kaasa lisaks uutele teadetele ka uute tekstide loomise (Lotman
1999: 62). Kui kristlikke kontseptsioone asetatakse neenetsi keelde ja kultuuri, siis leiab
paratamatult aset keele- ja kultuurikonventsioonidest ldhtuv tdlgendus ja reinterpreteerimine.
Seda enam, et tihti valitseb uute, ennekdike Piibli tekstide ja neenetsi keele vahel

tolkimatussuhe ehk neenetsi keeles puuduvad iihetdhenduslikud vasted venekeelsetele

133 Baptistliku dpetuse jérgi on kdik usklikud pithad ehk piihitsetud, st kaugenenud patust ja , koos Jumalaga“
elavad. Vt http://iucecb.com/prayer/doc10 9 1997. Vaadatud 24.04.2004.

134 Sona njarui tihendab algupéraselt neenetsi keeles “puhast” voi “rituaalselt puhastatud” ja njarumdas”
puhastamist suitsu vOi metalli abil. Selleks kasutatakse pdhjapddrarasva voi mone karuslooma karvu. Vahel ka
tdmmatakse puhastamist vajav ese &mbrisanga alt 14bi, kuivdrd igasugu metallil on omadus puhastada
(Terescenko 1965: 358).
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sonadele. Sellistes situatsioonides luuakse Lotmani sonul "tingliku ekvivalentsuse suhted", mis
tdhendab seda, et interpreteerimiseks tuleb kasutada kultuuris olemasolevat infot ja

stimbolitepagasit (ibid).

Lisaks on kiisimus ka selles, et elukeskkonna erinevustest sdltuvalt on tihti neenetsitel
viga raske uut infot mdista, olgu selleks kasvdi ndited Jeesuse tdhendamissOnadest, mis
pohinevad pollupidamisoskustel nagu kiilvamine ja viljakoristamine. Neenetsid pole seda elus
ndinud ega sellest dieti kuulnud. See-eest selgemad on ndited karjakasvatuse ja kalastamise
vallas. Mitmed usklikud on tddenud, et mdned kohad Piiblist raégivad neile palju rohkem kui
teised, kuna nad saavad sellest aru oma keskkonnast ja eluviisist 1dhtuvalt. Neenetsi usklikud
rohutavad alati uhkusega, et Jeesuse maailma tulekust andsid inglid teada esmalt just
karjustele, mis tdendavat karjakasvataja ameti védrikust.

Lisaks palvetamise verbaalsetele ja keelelistele isedrasustele on neenetsi
pohjapddrakasvatajatele uudsed ka palvetamist saatvad performatiivsed elemendid nagu
hééletoon, miimika ja riitm, mille omandamine on neenetsite jaoks sageli vaevaline. See pole
siiski formaalne Oppimine, vaid igaiiks teeb seda jéljenduse kaudu. Siinkohal tuleb vilja
ideoloogia ja sisu paradoks, kuivord baptistid vdidavad, et nende usuline praktika on
rituaalivaba (VM 2002, Ilja). Ometi on nende tegevuses terve rida elemente, mida vdib
nimetada rituaalseteks. Folklorist Jeff Titon nimetab {iht baptistlikku jumalateenisust oma
palvete, laulude, jutlustega kui tabavalt esituseks (performance). Tema sdnul on sellisel
esitusel neli omadust: intentsionaalsus, reeglitel pdhinemine, interpreteeritus ja médratletus.
Etendus on kavatsuslik, kuivord eesmairgiks on mojutada teisi inimesi. Lisaksin ka siia, et
eesmirk ei ole mitte vaid teisi inimesi mojutada, vaid usklike seisukohast on oluline ennekdike
efektiivne suhtlus Jumalaga. Teise punktina toob Titon vélja seda, et igal esitusel on kindlad
reeglid — teatud pdOhimdtted juhivad siindmusi. Jumalateenistustel on oma eesméirk ja
struktuur, kus on kindel koht jutlusel ja laulul, Piibli lugemisel, tervituste edasiandmisel ja
palvetamisel. Ka kehaline litkumine, millal pdlvitatakse ja suudeldakse iiksteist, on
méiiratletud. Kolmandaks toimub teenistuse kdigus pidev esituse tdlgendamine ja hindamine
ning omavaheline teadmiste jagamine. Neljandaks on usklikud piiritlenud esituse kui teatud
iseseisva siindmuse, millel on kindel algus ja 16pp. Kindlate palvereeglite jargimine on
virskete konvertiitide jaoks ilmselt {iks esmaseid religioosse kommunikatsiooni efektiivsuse

garantiisid. ”Oigete” esitlustehnikate omandamine tuleb aegapidi kogemuste kasvades.
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2.9 Poordumise pohjused ja vastudiskursus

Minu ldhtekohaks on see, et me ei saa podrdumise puhul ridkida iihest pohjusest, vaid
pigem pohjuste ja ajendite kompleksist. Lahtun Anthony Giddensi méératlusest ,kaheselt
konstrueeritud* religioonist, mis iithelt poolt koondab indiviidide isiklikke ideid ja kavatsusi ja
teiselt poolt institutsioone ja tingimusi, milles inimesed tegutsevad (1984). Kuivdrd
p6ordumine on pikaajaline protsess, milles liks kogukond oma tegevuse, reaktsioonide,
voimusuhetega loob jooksvalt Sahlinsi mdistes lithiajalisi konjunktuuri struktuure ning milles
tegutsemise pohjused muutuvad alaliselt (2002: 16). Jamb-to neenetsite pddrdumist on
voimalik ,,seletada” vaid inimliku tegutsemise ning struktuuride koostoime ja diinaamikaga
arvestades.

Struktuuride tasandil tooksin vélja podrdumisprotsessi mdjutanud majandusliku ja
poliitilise keskkonna. Uheks aspektiks on nn makroprotsesside mdjud ehk Jamb-to neentsite
jdamine ndukogude ideoloogilisest ,konversioonist“ korvale, mis leidis aset koolides,
sOjavées, kolhoosikogunemistel (vt 1k 56). Teiseks aspektiks on 1990. aastate olukord, mis toi
esile uut laadi probleemid Jamb-to kogukonnas vene iihiskonda integreerumisel. 1990. aastate
alguse protsessid tihendasid oluliselt neenetsite kontakte riiklike institutsioonidega. Siirdumine
baptismi pakkus lahenduse, kuivord see 101 suhted linnaga, mida on vaja edukamaks
toimetulemiseks ja majanduslikuks tegevuseks. Misjonérid ndustavad neenetseid praktilistes
kiisimustes, samas puudub neil huvi kasu ldigata ja petta neid (vastupidiselt tundras kiivatele
vene kaupmeestele). Ka soosib usuvahetus vene keele omandamist ja lugemisoskust.
Kokkuvdttes voib delda, et uus religioosne kuuluvus pakub neenetsi usklike seisukohast terve
rea vadrtusi paremaks hakkamasaamiseks muutunud oludes.

Siiski ei saa me iiksi poliitilise, sotsiaalse ja majandusliku konteksti analiilisimisega
»seletada® neenetsite poordumist. Paljud etnoloogid on véitnud, et religioossed muutused
saavad alguse grupi kdige akultureeritumast litkmest (vt nt Sahlins 1993: 20). Samuti on tdhele
pandud, et nn viikestes kogukondades on alati isikuid, kes otsivaid alternatiivseid teid
enesemaddratlemiseks ja -teostamiseks ning kes voivad sellega uusi ideid kogukonda kaasa
tuua. Kontaktid suurema poliitilis-majandusliku siisteemiga loovad pdliselanikele uusi
sotsiaalseid suhteid, staatuseid, enesekehtestamise voOimalusi, asendades olemasolevat
ndrgenenud sotsiaalset siisteemi ja prestiizi saavutamise viise (vt Hefner 1993: 26-27).

Isikliku tegutsemise tasandi olulisust neenetsite podrdumisel tdestab iihistu juhi Ilja
tegevus. Noor Ilja on erandlike omaduste ja ambitsioonidega isik kogukonnas. Ténu sellele, et
isa pani pojad (Ilja ja Afanassi) kooli (vt 1k 47), dppisid nad rddkima vene ja komi keeles ning

omandasied esmase lugemisoskuse. See tegi neist parimad ,,vene maailma“ tundjad 1990.
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aastate alguseks. Nende vanem vend Stepan lahkus 1980. aastate keskel kogukonnast, tootas
monda aega kolhoosis ja 10puks siirdus elama Vorkutasse. Kui Afanassi elab jitkuvalt vaid
tundras, siis Ilja on asunud ,,kahe kultuuri vahel®, kuivdrd ta viibib mitu kuud aastas linnas
usklike ,,vendade® juures ja votab iiha vihem osa oma pdhjapdotrade karjatamisest. Samas ta on
vajalik oma ,,vendadele” ja ,,0dedele” ehk kaasusklikele tundras (nagu ka mitteusklikele)
tihistu elu korraldamisel. Sedalaadi kahe-vahel-olijaid, vahendajaid on tekkinud mujalgi
neenetsite aladel 1990. aastatel, mil kdsumajandus lakanud ja turumajanduses tuleb leida teid
ellujddmiseks: noored mehed kasutavad dra oma kompetentsi, mis on pdrit nii tundrast kui
linnast, ja saavutavad oma eesmérgid (vrd Golovnev, Kan 1997: 160). Nad suudavad niiteks
koige paremini leida kanaleid, et turustada liha, sarvi ja karusnahku, mis on peamisteks
sularaha allikaks.

[lja ambitsiooniks on muuta oma kogukonna ja neenetsite elu tundras, tuues sinna sisse
materiaalseid kui ka vaimseid uuendusi. Uus elu peab tulema tema seisukohast nii vdi naa.
Teised tundra kaasusklikud mdistavad, et Iljal on juurdepéés teatud ressurssidele ja eluviisile,
mida on hakatud pidama ihaldusvéérseteks ja mida teistel pole. Niiteks raadiod, mootorsaanid,
elektrigeneraatorid soetas esimesena just Ilja hoolimata sellest, et ta pole eriti joukas. Selle
taustal on moistetav, miks Iljal on tekkinud autoriteet Jamb-to neenetsite seas ja miks on
jargitud Ilja eeskuju ja astutud uude usku. Paljud religioonietnoloogid on ndidanud, et uude
religiooni siirdumisega loodetakse kaasnevat ka ilmalikku kasu (vt Hefner 1993: 30). Just
tema korraldas iihistu loomise, passide, pensionide ja lastetoetuse saamise. Iljal on Jamb-to
tihistu juhina voimalus jutlustada uut moraali ja korda koigile. Lisaks suhete kindlustamisele
nn vene maailmaga, voimaldab uus moraal ja distsipliin timber kujundada kogukonnasiseseid
suhteid ja kéitumist. Seda on tajuda eriti sellistes kiisimustes nagu alkoholitarbimise
taunimine, pohjapdtrade varastamine ja karjamaade diglane jaotus.

Siiski ei saa seletada kdike vaid viliste pohjuste abil — tuleb niha ka sisemisi,
religioossest loogikast tulenevaid pohjuseid. Susan Harding votab radikaalse seisukoha ja
iitleb, et konversiooni puhul psiihholoogilistest v3i sotsiaalsetest voi muudest pdhjustest
rddkimine on ebapiisav. Me peame hoopis vaatama retoorilist keelt kui vahetut pdhjust
p66rdumiseks. Kuivord nn ortodokssete voi fundamentalistlike protestantide seas on kuulama
hakkamine konversiooni algus, siis me saame vaid kiisida, mis on viinud selleni, et on {ildse
uut Opetust hakatud kuulama. Inimesed pdorduvad ,.sellepdrast, et nad on veendunud, et
tileloomulik reaalsus on fakt, et Kristus on otseselt Jumala Poeg, et ta tdusis surnuist iiles ja on
elus tinagi, et Pliha Vaim rddgib nendega, et Jeesus siseneb nende siidameisse, kui nad

tunnistavad iiles oma patud, et nad saavad igavese elu ja et Jumal on tdeliselt toeline*
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(Harding 1987: 168). Sellise vastuse saab ka igalt neenetsi usklikult kiisimusele, miks ta
poordus. Ma leian siiski, et nn vilised ja misjoni endaga seotud ajendid on mdlemad vordselt
olulised ja vastastikku soltuvad aspektid pdérdumisprotsessis ning me ei tohi unustada neid
pOhjuste analiilisimisel.

Kuivord ma olen teinud pohilise aja vélitoid usklike neenetsite juures, siis ei suuda
anda ma ka pdhjalikku iilevaadet teiste kogukonna liikmete mittep66rdumise motiivide kohta.
Siiski on moned mitteusklikud kommenteerinud oma vastumeelsust baptismi siirduda, et neil
ei ole vaja poorduda, sest nad on juba digeusklikud. Ka fiitles iiks noor neenets mulle, et ta ei
padseks niikuinii tacvasse, sest ta ei taha vaeselt elada ning ta ei taha loobuda viljavaatest

saada oma isa suur kari endale.
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3. Paganlik minevik usklike kénes

3.1 Dialoog mineviku ja oleviku vahel

Usu vastuvotmisega on usklikud vana elu maha jitnud ja pilihenduvad sestpeale
tulevikku suunatud uuele elule. Uuestisiinniga usutakse olevat saadud Jumalalt andeks koik
varasemad patud ning seega ka kogu endine ,,paganlik ebajumalakummardamine®. Kuigi
retoorilisel tasandil {itlevad vastristitud, et patuse minevikuga on tehtud 16pparve — ei toimu
tdielikku lahtimurdmist minevikust, varasematest kultuurilistest struktuuridest ja ideedest, vaid
kdib endiste ja uute ideede alaline, nii teadlik kui mitteteadlik dekonstrueerimine ja
rekonstrueerimine. Ukskdik kui murranguline on iiks konversioon usklike vaatenurgast, on see
protsess oma olemuselt dialoogiline. Selle kiigus rajatakse uusi ideid ja véirtusi vanade
teadmiste ja vddrtuste korvale, peale, asemele ning need kihistused pdimuvad ja jddvad pikaks
ajaks omavahelisse kahekonesse (vt ka Harkin 1993: 6). See toimub nii kultuuri eksplitsiitsel
kui implitsiitsel tasandil (Austin-Broos 2003: 2).

Minevikku konstrueeritakse alati olevikust, antud mdistmishorisondist ja huvidest
lahtuvalt. Samuti on oleviku tajumine soltuv minevikust périt kultuurilistest siisteemidest.

Rebecca Sachs Norrise jirgi on siimbolid ja rituaalid inimestesse ,,sissekasvanud‘:
Kuivord kultuurilised uskumused ja praktikad kujundavad kogemust ning religioosse keele ja rituaali
tdhendus on juurdunud kehalisse kogemusse, siis konvertiidid mdistavad alguses nende poolt kohandatud

religiooni siimbolismi ja keelt varasema keele ning maailmapildi filtri vahendusel (2003: 171).

Seega olemasolevad teadmised, mida on konversioonijargselt piilitud tdrjuda, ei haihtu
jaljetult, vaid eksisteerivad edasi.

Kuidas poordunud neenetsid tolgendavad traditsioonilisi esivanemate dpetusi ja oma
suhet sellega enne ja niilid vastavalt uuele kristlikule paradigmale? Mitte koik endised jumalad
ja vaimud ei kao, vaid neile antakse teistsugune tdhendus. Osa neist surutakse tagaplaanile,
neid ei mainita avalikus kones; teiste puhul leitakse iiles nende ,tegelik” olemus ehk
olemasolevad kontseptsioonid sulatatakse kokku uutega. Nad vodivad siilitada terve rea
varasemaid omadusi, kuid nende tegutsemise eesmérk teiseneb. See haakub kiisimusega, mida
peetakse maéletamisvddrseks ja mida vajalikuks unustada ja kuidas minevikku olevikus
kasutada.

Antud temaatikat kasitledes keskendun ma peamiselt esimese konvertiidi, kogukonna
parima Piibli tundja Ilja arusaamadele ja mottearendustele. Tema on grupis autoriteet, kelle

seisukohad voetakse teiste usklike poolt kiiresti omaks. Ma olen iiles kirjutanud voi
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lindistanud temaga vestlusi, mis sisaldavad muuhulgas usundilisi muistendeid ja teateid. On
iillatav, et nii monedki Ilja kirjeldused Samanistlikest-animistlikest uskumustest ja praktikatest
kajastavad pea identselt seda, mida annavad edasi uurijad sada vdi rohkem aastaid tagasi
neenetsite religioonist. Kuid Ilja on enamasti neile andnud kristlikust paradigmast lahtuvalt
uue tolgenduse. Lisaks Iljale olen dra toonud teistegi usklike seisukohti, sh tema venna Jakovi
omi. Olen ka intervjueerinud misjonére ja esitanud nende positsioone, avamaks konvertiitide

ja misjondride vahelises dialoogis toimuvat ideede ja tdhenduste liikkumist.

3.2 Neenetsi Samanistlik traditsioon ja selle muutumine

Neenetsid usuvad traditsiooniliselt nagu enamik Arktika pdlisrahvaid ,,vaimudesse® ja
jumalatesse, kes on valdavalt seotud kohtade, kindlate objektide vdi loodusndhtustega. Need
lokaalsed tileloomulikud olendid moodustavad Hortoni mdistes mikrokosmose (vt lk 8).
Ulailmas ehk taevas, mis koosneb seitsmest tasandist, elab tihtsaim jumal Num'’, kes on
demiurg ja deus otiosus. Num elab iilailma (nuv'njangy) viimasel tasandil ja selle taga
kodiksuses'*®. Tema esindab makrokosmost. Numi on kirjeldatud 18.—19. sajandi teostes kui
passiivset ja eraldatud jumalust, kes ei sekku inimeste igapdevaellu ja kellele ohverdati viga
harva (Homi¢ 1995: 209-210). Ilmselt on ajapikku kristlusest périt ideede mojul Num
muutunud aktiivsemaks .

Neenetsi usundi keskne printsiip on olnud tasakaal {imbritseva ja inimese vahel.
Jumalate ja vaimudega suhtlemine toimus 20. sajandi alguseni olulisematel puhkudel
$amaanide vahendusel. Samaanid (fadebe) vahendavad abivaimude (tadebco) abil inimeste ja
jumalate maailmade omavahelisi suhteid. Nad tegelevad erinevate valdkondadega: olgu
selleks haiguste ravimine; saagi vOi pohjapotrade juurdekasvu tagamine; kadunud asjade,
loomade, inimeste leidmine; ennustamine; sdjadnne andmine vOi surnute juhatamine
teispoolsusesse. Neenetsi Samaanide tdhtsamad kategooriad on: vydutana — tlemise ilma
Samaan; janjangy tadebe — keskmise ilma Samaan; sambana voi sambdorta — alumise ilma

Samaan (Homi¢ 1978: 248-250; Homi¢ 1981: 14-15, Lar 1998: 26-27). Samaaniks sai

135 Num tdhendab neenetsi keeles "taevas".

136 1 eonid Lar kirjeldab neenetsi kosmoloogiat selgepiirilise miitoloogiana. Tegelikkuses aga on
traditsioonilistele usunditele omane ettekujutuste paljusus ja vastukdivus. Seetottu tuleb tema teadetesse suhtuda
teatud ettevaatlikkusega. Néiteks ,,seitse” on neenetsite jaoks piiha arv, mistottu kasutatakse seda palju ka
folkloorsetes tekstides, ilma et tal oleks alati seos tépse usundilise ettekujutusega.

37 Méned on niinud temas Loojajumalat ja head alget nagu kristliku Jumala puhul — niiteks digeusu misjonir
Veniamin, kes kirjeldab teda kristlikust tdhendussiisteemist 1dhtuvalt (1855: 15). Teised jélle on pidanud Numi
eemalseisvaks ja ligipddsmatuks jumalaks, kes ei etendanud religioosses praktikast keskset kohta ning oli pigem
deus otiosuse positsioonis (vt nt Veres€agin 1849: 285).
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reeglina keegi Samaani suguvosast, kuid eeltingimuseks peeti seda, et kandidaat oleks vaimude
poolt vilja valitud. Aastaid kestva Oppimise ajal piinavad abivaimud tulevast Samaani
haigustega (Homi¢ 1981: 8-9). Samaaniks saamise iileminekuriitus on kui siimboolne surm ja
sellest iilestousmine (Hoppal 2003: 13). Ei tohi ka unustada, et Samaanide ettekujutus
tileloomulikust ja kosmoloogiast on erinev ja keerukam vorreldes ,tavaliste inimeste® omaga
ja osa teadmisi ei kuulu avaldamisele mittepiihendatutele (Puskareva 2003: 11).

Samanismi-animismi vastu vditlesid alguses 19. sajandi digeusu kirik, hiljem eriti
laiahaardeliselt ja slistemaatilisemalt ndukogude vdim, mis represseeris 1930. aastate algusest
alates suure osa pdlisrahvaste Samaanidest (vt 1k 27). See koik on jatnud jilje 20. sajandi 16pu
neenetsite religioossesse praktikasse. Siiski usub suur osa neenetseid (ennekdike need, kes on
seotud traditsiooniliste elualadega nagu pohjapddrakarjatamine, kalastamine ja kiittimine)
tdnapdeval — hoolimata paralleelsetest ndukogude ateistlikest ja digeusu mojudest —, et
vaimudest soltub inimeste elu, nendega tuleb arvestada ja neile tuleb ohverdada (vt nt Niglas
2001). Samanistlikud praktikad on seevastu pea tiielikult hazbunud voi siis viga varjatud
kujul alles. Réédgitakse vaid veel négijatest ja ravijatest, keda ei peeta ,,péris* Samaanideks, voi
siis ,,vOoimetega“ inimestest, kuid mitte tegutsevatest Samaanidest'*®,

Jamb-to neenetsid iitlevad, et ndrgemaid Samaane tegutses enne 1930. aastate
repressioone véga palju, kuid ,,tdeliselt tugevaid Samaane* ei ole nende kandis (s.o idapoolses

139 . - v .
. Parast seda, kui Samaanide

BolSezemelskaja tundras) juba ammusest ajast (VM 2002, Ilja)
roll on oluliselt vdhenenud, on jitkunud iileloomulike olenditega suhtlus ohverduste, palvete,
jumalakujude kaudu. Samuti on jirgitud teatud religioosseid kéitumisreegleid (soolises,
vanuselises, tegevusalade sfddris). Koige selgemalt oli viimase ajani piisinud suhtlus

kojavaimude (mja’ hehe) ja esivanemate vaimudega (ngytyrma voi sidrjangg), kellele tehakse

kujusid ja tuuakse ohvreid uute riiete voi toidu néol. Nemad on ka suurel mééral neenetsite
argise religioosse praktika keskmes.

Neenetsi usund on pikka aega olnud kontaktis ristiusuga (Homi¢ 1979; Vallikivi
2003a). Neenetsid on vene oOigeusust iile vOtnud terve rea elemente, mis on sulandatud

neenetsi kosmoloogiasse alates 19. sajandist. Oigeusust on iile vdetud osa kombeid ja

138 Sisuliselt on tinaseks neenetsi $amanistlik praktika kadunud neenetsite religioossest elust. Teated §amaanide
tegevusest tdnapdeval on pea olematud. Leonid Lar niiteks toetub neenetsite $amanismi (ennekdike Jamali
poolsaare) kirjeldustes muuhulgas ka elavatele Samaanidele voi traditsiooni tundjatele (Lar 1998: 12). Kahjuks ei
tédpsusta ta, kas tema informandid tegutsevad tdnapdevani Samaanidena.

13 Samaanide vihesust BolSezemelskaja tundras mainib seda ala 1926—1927 kiilastanud Babuskin: ,,Viimasel ajal
on jadnud Samaanid (tadibei) haruldaseks, radgitakse, et nad liksid Uuralite taha, Obile (Samaanide maale), kus
tavaliselt koik alustavad Samaanid saavad kogu oma tadibei tarkuse* (Babuskin 1930: 15). Samas ei tohi
unustada, et neenetsid on alates 19. sajandist hakanud varjama Samaane ja rdndurid ning ametnikud ei leidnud
neid mitte alati eest.

79



tileloomulikke tegelasi — nendest tuntuim on Mikola, kes on Piiha Nikolai neenetsi vaste. Teda
on kirjeldatud isegi Samaani abivaimuna (Lar 1998: 37). Samuti on tuntud Nuv nebja ehk
Jumalaema, Piiha Ilja jt (vt Vallikivi 2003a: 122). Samas austatakse jitkuvalt ikoone nagu
jargitakse ka teisigi Oigeusuga seotud rituaale. Need on asetatud neenetsi traditsioonilise
kosmoloogia ja religioosse praktika raamidesse. Viimase paarisaja aasta jooksul, kui
neenetsite kontaktid digeusu kultuuriruumiga on olnud kdige tihedamad, on neenetsid kahe
relgioosse siisteemi vahel leidnud hulga kokkupuutepunkte ja kujundanud nendest ldhtuvalt
uusi uskumusi.

Neenetsid nagu paljud teisedki Euraasia pohjarahvad votsid digeusust viga valikuliselt
elemente oma maailmapilti. Needki on muudetud tdhenduslikuks oma usundilisest siisteemist
lahtuvalt. Hoopis teiste modtmete ja siigavusega on olnud viimaste aastate muutused antud
kogukonnas, kus uute siimbolite ja ideede sissetung on olnud massilisem ja kiirem kui kunagi
varem ning mitte pealesurutud riigivoimu poolt. See tuleneb digeusu ja baptistliku misjoni
Opetuslikest ning strateegilistest erinevustest kui ka muutunud ajaloolisest ja sotsiaalsest

situatsioonist, milles kontaktisituatsioon aset leiab.

3.3 Suremine patus ja uuestisiindimine Kristuses

Misjondrid iitlevad, et Jumal on neid vilja valinud kuulutama tema sdna tundras. Nad
kasitlevad end kui tooriistu Jumala kées ning ei néde selles inimlikku algatust. Seega jumalikust
inspiratsioonist ldhtuvalt piliiavad nad vélja juurida koike, mis satub kuidagi vastuollu
kdrgeima Opetusega. Nad rédgivad Samaanide ja iidolite kummardamise havingulisest mojust
inimeste hingedele. Selles diskursuses domineerib atributsiooniskeem, mille jargi Kurat on
kogu maise ja pimeda elu valitseja ning Jumal uue ja helge elu andja. Misjonirid seletavad
neenetsitele ikka ja jélle, et koik moddaniku uskumused on paganlus, mis on iiks ja seesama,

140 Nii ka kdik neenetsi vaimud on Kuradist

mis Piiblis kirjeldatud ebajumalakummardamine
ja Samaanid on iiksnes nende abilised — seestunud inimesed. Kui toodi ohvreid vaimudele, siis
anni saaja oli tegelikkuses Saatan. Baptistlikud evangeliseerijad véidavad, et nad teavad

paganausu kohta piisavalt Piibli vahendusel, mistdttu nad ei piilia uurida neenetsi usundit —

140 See on sarnane 19. sajandi algusest digeusu misjoniride teadetele, mille jirgi neenetsid teenivad Kuradit, kes
petab ja seob inimesi endaga kavaluse abil ,,... nende usk ei tule Jumalast, vaid Kuradist, ega ole toeline ja
jumalik, vaid on valelik ja kuratlik” (Veniamin 1850: 369).
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nende viljenduses ,,Kuradi teenimist — p&hjalikumalt'*'. Piisab kui inimesed uuesti siinnivad
ja nad mdistavad, et kogu moddanik oli Saatanaga seotud.

Mineviku paganlikest uskumustest ja praktikatest radkimine on seega pddrdunute jaoks
ambivalentse tihendusega. Nii monegi kiisimuse peale uskumuste kohta nende varasemas elus
on mulle usklikud 6elnud, et nad on ,unustanud“, mida nad varem uskusid ja keda
kummardasid. Selline vastus on sagedasem vastselt ristitute seas, kes ei oska tapselt seisukohta
voOtta, millest on sobilik rddkida ja millest mitte, sest misjonérid iitlevad, et ,,visake kdik
endised patud é&ra“. Unustamine saab justkui eeltingimuseks, et vabastada koht uuele
mdistmisele.

Teisest kiiljest on minevik vajalik selleks, et moista drapoordumist patust, mida
kajastatakse konversiooninarratiivides (vt lk 69). Minevikust on kohane ridkida siis, kui see
nditab ,,uue elu” paremust. Nii niiteks rohutab Ilja ikka ja jélle, kuidas ta enne ,,uskuma
hakkamist* (uverovanie) joi viina, varastas ja pettis oma kehtestatud reeglitega kaardimiangus
teistelt pohjapotru vilja. Need patud olid omased nii talle kui kogu tema kogukonnale. Niiid

seda ei juhtu, "kuna on toimunud imbersiind uuele elule" (VM 2002, Ilja)."**.

3.4 Saatana valitsusala

Hoolimata dogmaatilisest monoteismist on kristluses rohkem kui iiks tileloomulik
olend, kes méadrab inimeste kdekdiku. Paljud kristlikud usuvoolud tunnistavad ainujumala
korval terve rea vaimsete joudude nagu inglite, piihakute, kuradite, ndidade, kummituste
olemasolu ja nende voimeid korda saata iileloomulikke tegusid (Meyer 1996: 200). Kui
nditeks katoliiklus on vilja arendanud keerulise demonoloogia, mis toetub pikaajalisele
traditsioonile ja on olulisel mééral kaugenenud piihakirjast, siis baptistid 1dhtuvad reeglina
inglite ja Saatana kujutamisel sellest, mis on kirjas Piiblis. Tddetakse, et inimene on Kuradi
laps nii kaua, kui ta uuesti ei slinni. Kuhu aga paigutuvad need vaimud ja jumalad, kellesse
usuti enne pdordumist? Sellele annab minu arvates hea vastuse Robin Hortoni iseloomustus
aafriklaste kristianiseerimisest: selle jargi eelkristlikud iileloomulikud tegelased asetuvad nn
viiksemate vaimude valdkonda ja nad demoniseeritakse; esile kerkib kdorgem taevane jumalus

(1975: 220).

! Kuivord misjonirid ei kasuta oma to6s neenetsi keelt, ei puutu nad kokku tdlkimisraskustega ega neenetsi
usundiliste kontseptsioonidega, mis tavaliselt tdlkesituatsioonides esile kerkivad.

2 Minu jutuajamised usklike neenetsitega mineviku religioossetest praktikatest ja ideedest leidsid aset nii
spontaanselt kui ka intervjuudena. Mdlemal juhul oli tajutav, et minevikust raékimine ja sellele tdhenduste
andmine on kdimas olev protsess kogukonnas ning seetdttu esines ka sageli vastuolulisi seletusi.
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Nii ka poordunud neenetsite jaoks on pea kdik endised {ileloomulikud olendid
deemonid, kes kujutavad ohtu Jumalast kaugetele inimestele. Ilja maailmapildis on domineeriv
atributsiooniskeem, mis tunnistab peategelastena Jumalat ja Saatanat ning nende omavahelist
voitlust, kuid samas on nende kéitumine segunenud traditsiooniliste arusaamadega kohalikest

loodusvaimudest. Saatan kditub kui varasem allilmaisand. Ilja kommenteerib seda nii:

Need olendid, niinimetatud ,,paganlikud“ jumalad, neil on muidugi iiks allikas nagu me aru saame, liks

ja sama — Kurat. Aga nad koik kdituvad erinevalt (VM 2002).

Osa neist on Kuradiga rohkem seotud kui teised — niiteks traditsioonilised kurjad

vaimud Nga vOi ngyleka. Neenetsite kujutelmade jérgi kohtub inimene sageli oma elu jooksul

maa-aluste kurjade vaimudega. Kurjad vaimud toovad haigusi, tapavad inimesi ja pohjapotru,
pohjustavad igasugust muud ebadnne elus. Selleks, et end kaitsta nende eest, on vaja
ohverdada voi neid Samaanide kaudu mdjutada. Keskne tegelane kurjade vaimude seas on
Nga, kes on neenetsite jaoks surnute ilma ja haigusvaimude valitseja. Ta elab maa sees seitsme
igikeltsa kihi all (Homi¢ 1995: 212). Nga on miiiitides Numi vend, poeg vdi naise demees, kes
esineb suurema osas loomislugudes viga olulises rollis: ta loob koos Numiga vdi muudab tema
teostatut (Golovnev 1995: 400-401). Mones muistendis tegutseb Nga Numi loal, teine kord
astub tema vastu ja Num on sunnitud temaga voitlema. Néljase Nga omavolitsemise ajal
inimesed ja pddrad surevad, haigused levivad, Pédike kaob maa alla. Ngad on vaja Numi kdrval
loodusliku tsiikli tarvis, kuivord suve-talve ja pdeva-06 vaheldumine on just seotud molema
valitsemisajaga (Golovnev 1992: 82; Lar 1998: 22). Num annab Ngale haigeid ja vanu siiiia —
see on ainuvdimalik asjade kulg looduses. Nga vOi moni tema teisend ei ole iiksnes tiiiip,
kellest radgitaks meelelahutuslikke lugusid, vaid tdsine ja ohtlik usundiline reaalsus neenetsite
igapievaelus'®.

Tanapdeva neenetsite jaoks on Nga halvad teod iihtlasi Numi karistus: muistendite jargi
annab Num Ngale voli siiiia inimesi, mis on tolgendatav nuhtlemisena (Golovnev 1995: 398;

Lar 2001: 163—-165). Kristlik idee karistavast Taevaisast on joudnud paljudesse Numiga seotud

muistenditesse. Numi ja Nga vordsustumisest kristliku Jumala ja Saatanaga annab teada Lari
kirjeldatud muistend Jamali neenetsitelt, kes on ajalooliselt olnud vihem mojutatud kristlusest
kui Euroopa neenetsid, kuid kristlik moraal patust ja karistusest on sellest hoolimata tunginud
tugevalt suulisesse parimusse. Selles loos kirjeldatakse surnu hinge randamist korgema kohtu
ette, kuhu hinge saadab Samaan koos iihe hea ja iihe kurja vaimuga, kes teatavad Numile ja

Ngale vastavalt surnu headest ja halbadest tegudest eluajal, mis mairgitakse téketena sauale.

'3 Neenetsi usundiliste kujutelmade seoseid folkloorizanritega ei ole pdhjalikumal uuritud. Tuleb arvesse votta
seda, et mitte kdik lood, kus réédgitakse iileloomulikest tegelastest, ei kajasta tingimata tegelikke uskumusi, vaid
voivad evida meelelahutuslikku vms funktsiooni (vt Valk 1998: 15).
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Kui surnu tegi eluajal rohkem heategusid, siis otsustab tema saatuse lile Num, kui aga mitte,
siis Nga (Lar 1998: 23, 35). Numi ja Nga antud funktsioonid moralistidena on selgelt périt
kristlusest nagu ka viimsepdevakohtu motiiv. Nga on neenetsite jaoks traditsiooniliselt
tileloomulik tegelane, kellega kdik inimesed paratamatult puutuvad elu jooksul kokku.
Temaga tuleb histi 1dbi saada, mitte tema vastu voidelda. See joon eristab oluliselt neenetsi
usundit kristlusest.

Nga ei ole kadunud ka pdordunute maailmapildist: ta on sulanud kokku kristliku

Saatana kujuga. Ilja sonul on Nga vordne langenud ingli Luciferiga:

Minu arusaama modda Nga on iiks tugevamaid saatanlikke ingleid, kes havitab inimesi (VM 2002).

[lja mainib, et Kurat v3i Nga on teda korduvalt kiusanud ning ainuke asi, mida ta teha
saab selle vastu, on palvetamine. Ka on iiks neenetsi baptist juba tagasilangenud ,,Saatana
kl'jiisi“144, mida peetakse hoiatavaks nditeks. Hirm Saatana ees on suur, kuivord ta voib usus
ndrga murda.

Ilja ei nimeta meelsasti nime Nga, kui radgib Kuradist, vaid nimetab teda erinevate
eufemismide abil nagu ngvleka'* voi ningade (,,nahtamatu®). Ka Elena Pugkareva mirgib &ra,
et neenetsid tavapdraselt ei nimeta Ngad nimepidi (2003: 30). Selle taga on uskumus, et
deemonitest rddkimine vaib aktiviseerida nende tegevust. Puskareva sonul ei ole Ngal kindlat
ilmumiskuju: ta voib esineda kellena tahes, iga olendina, kes s66b voi hivitab inimesi (2003:
31). Ka Ilja véljendab sarnaselt, ndidates jarjepidevust traditsiooniliste ja kristlike ettekujutuste

vahel:

Nga, see on kui kuuldamatu vaim, satanistlik vaim. See on juba keegi, kellele anduda. See on kui

inimese andmine surma kétte. See on satanistlik vaim, keda inimene voi $amaan kasutab (VM 2002).

Inimene puutub elu jooksul korduvalt kokku deemonitega, néiteks siis kui ta haigestub,
kuivdrd tdbesid toob Nga'*® v5i saadab oma haigusvaimud. Olulist kuigi vahel ambivalentset
rolli mingib deemonite eemalehoidmisel koer. Allutatuna inimesele ja tema poolt

hoolitsetuna, saab ta talle suhtluses alumiste vaimudega tuua kasu. Ilja radkis jargmise loo:

Uks vana naine oli haige [...] saadi aru, et ta sellega [ndidusega] tegeles ja et mingi vaim kiib. Aga
keegi iitles, et teatud koeral tuleb vaadata kahe korva vahelt ja kuhu koer haugub, sinna suunas tulistada. Kui
néeb, siis on vaja tulistada. Kui see inimene vaatas, nigi ta varju, mingit halba varju. Ja pérast kui tulistas, siis

koerad enam ei haukunud (VM 2002).

144 See noormees ei kuulu nn igipdliste erakarjakasvatajate hulka: ta on Ust-Kara kiilas elanud ning ta on kéinud
koolis. Vaid alles 1990. aastatel hakkas talviti tema pere koos rindama teiste Jamb-to neenetsitega.

145 Neenetsi kuri vaim ngyleka on liks Nga vorme vOi nimetusi. Ngyleka tihendab ,,maa-alune®, samuti
nimetatakse ka sama nimega hunti (Terescenko 1965: 408); vahel ka koera (Isto¢niki... 1987: 118).

paluda abi Numilt, kes saab sundida Ngad tulema ja haiguse kdrvaldama. Kuid kui Samaan saab aru, et tegemist
on Numi poolt midratud haigusega, siis ei ole inimesel sellest padsu (Homic 1978: 248).

&3



Koer néeb liginevaid deemoneid ja hoiatab inimest haukumisega. Num 1561 inimese ja
koera samal ajal ja vOrdsetena. Ta kiskis koeral inimest valvata, ise 1dks samal ajal veel paljale
inimesele ja koerale kasukaid otsima. Numi &draolekul tuli Nga ja andis koerale kasuka, mille
peale koer lubas teda teenida. Koer jii seejdrel magama ja jéttis inimese valvamise. Samal ajal
Nga andis inimesele haiguse. Kui Num naasis ja ndgi, mis oli juhtunud, muutis ta karistuseks

koera inimese teenriks (Lar 2001: 157-159; vt ka Golovnev 1995: 400)'*’. Ilja jatkas ndnda:

... aga see naine haigestus ja parast hakkas surema. Aga ta ei saanud &ra surdud ja piinles. Saatana vaim

ei lasknud, piinas haigusega, sellepérast, et ta sellega tegeles (VM 2002).

Ilja ei sea kahtluse alla, et koera kaudu ndeb kurjasid vaime. Tema jaoks on aga
olulisem veendumus, et koerast ei ole abi Saatana kdest padsemiseks: paganlikest riitustest ei
ole kasu, vaid poordumine kristliku Jumala poole on see, mis pééstab dra kurjast. Kes tegeleb
pahade vaimudega, see ka nende kiiiisi satub ja nende poolt hivitatud saab.

Haiguste ja kurjade vaimude seoseid tuleb vilja teisteski usundilistes teadetes, mida
Jamb-to neenetsite seas kuulsin ja milles taas méngib rolli koer. Ilja jutustas, kuidas iiks Jamb-
to mees oli paarkiimmend aastat tagasi skorbuudi ehk singga poolt ,riinnatud* last ravinud
jargmiselt: loiganud koeral kdrva ja maidrinud verise korvaga lapse ndgu, et singgat
hirmutada'*®. 1929. aastal toob Cernecov ira tipselt sama sisuga teadeande, mida ta kuulis
Jamali neenetsitelt (Isto¢niki... 1987: 129).

Skorbuut on olnud lébi aegade tdsine hirm neenetsite elus. Looduslikult vitamiinivaese
alana'* levis see haigus aeg-ajalt tundras. Uskumuste kohaselt ligines singga alasti tiidruku
vO1 mehe kujul 66siti magamise ajal (Istocniki... 1987: 128). Golovnev oletab, et sona singga
(voi singge) on voetud iile vene keelest (cinga) ja kuivord see sisaldab silpi ,,nga®, siis on ta

sujuvalt asetunud samasse ritta teiste haigusvaimudega (1995: 420)"°

. Nga tiitreid-
haigusvaime on kokku 7, mille nimetused ja funktsioonid varieeruvad (kdrntdve voi siigeliste
vaim jakdei-nga, leetrite vaim merju-nga, kdha vaim hode-nga, punaste laikude vaim njarm-

nga, tihe 66ga koik inimesed ja pddrad tappev haigus hedu-nga jt) (vt Golovnev 1992: 80;

17 Teiselt poolt vivad haigused ilmuda just koera kujul (Istoéniki... 1987: 86). Ulo Valk on tiheldanud sarnast
koera ambivalentset rolli ka eesti folklooris. Ta seletab seda Venemaal levinud koera kui deemonite vaenuliku
olendi ja Ladne-Euroopa koera ohtlikkusele viitava parimuse ristumisega Eestis (Valk 1998: 114). Ilmselt on
koera eripalgelisus laiemalt levinud.

18 Siin jargneb aga Ilja selgitus haiguse ,,tegelikule® pdhjusele: ,,Aga laps ei olnud seepérast haige, sel ajal
lihtsalt inimesed ei saanud aru, et voib veel mingi muu haigus olla. Mitte see haigus, mis on seotud mingite
vaimudega, aga haigus mida inimene ise pohjustab. Laps oli kukkunud nartalt, [66nud pea kovasti dra ja pea jéi
raskelt haigeks, ei saanud seda enam tdsta. Arvan, et tal oli kova peaajutrauma. Pérast hakkasid sel kujul
[ohvritega deemonitele] ravima. Mis juhtus selle lapsega? Loppude 10puks laps pérast suri. Toetumine
erinevatest diskursustest périt elementidele on tavaline pdordunute seas; viimane 10ik nditab ,,moodsa‘“ teadmise
diskursust.

14 peamine vitamiiniallikas on toores pdhjapddraveri.

130 Tapani Salminen peab sellist etiimoloogiat ebatdendoliseks (suuline teade, detsembris 2003).
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Golovnev 1995: 420; Lehtisalo 1924: 49). Singga nagu teised haigusvaimud riindavad maa alt
ning selle drahoidmiseks méadritakse ohvrikoeraverega narta jalaseid (Golovnev 1995: 403).
Keskkond, milles neenetsid elavad, on asustatud iileloomulike olenditega. Jumalad on
esindatud isegi pohjapddrakarjades (vt Niglas 2001: 46—47) (Lisa 1. Foto 19). Idee vaimude
seotusest kohaga ei ole kadunud ka podrdunute uskumustest. Neenetsite-baptistide sonul on
teatud kohad rohkem asustatud kurjade vaimudega kui teised. Jamb-to neenetsid elavad
neenetsite lihe tdhtsaima pithakoha, VaigatSi saare naabruses. Tdnapdeval Jamb-to neenetsid
saart enam ei kiilasta. Vaigat$ on ilmselt tuntuim neenetsi piithakoht nii neenetsite endi kui ka
Euroopa rindurite seas: sealt on pdrit juba 16. sajandist meresditja Stephen Burrough poolt
neenetsite puust pithakujude sjadejde kirjeldused, mida leidus seal u 300 (vt Burrough 1895:
40), s.o. rohkem kui kuskil mujal neenetsi aladel. Kuni tdnase pdevani toovad sealsed
neenetsid jatkuvalt ohvreid, hoolimata sellest, et 1827. aastal misjondr Veniamin hivitas suure
osa plhakujudest (Veniamin 1850: 438—439). Tadnapdeval on baptistide sonul see eriline ja

ohtlik koht. Ilja teab Vaigatsi saarest jargmist:

...seal radgitakse, et vaimud isegi kdivad ndhtaval kujul. Rédgitakse seda, et kui inimene méngib
nendega, ilmuvad nad muidugi ka ilmsi kujul. Sest seepirast, kus inimesed hakkavad suhtlema, ohverdama, siis
nendega justkui méngitakse. Hiljem hakkavad need aga ndudma seda neilt [inimestelt], aga kui nad juba

ndustuvad, nad tegutsevad juba nihtaval kujul, et inimest hirmutada ja et inimene midagi tooks (VM 2002).

Ta lisas veel, et sinna oleks vaja eriti tugevat jutlustajat, kes saaks sealsest kurjusest
jagu ning ei alluks ,,mingule* Saatanaga'’'. Mingimine iseloomustab paganlust. Uhelt poolt
inimene mingib kurjade vaimudega ning ldpuks mingivad kurjad vaimud inimesega.
Minevikus tehtud ohverdusi peetakse ménguks, mida alati endale ei teadvustatud. Inimene
langeb Saatana voimu alla pikkamisi ja sageli pahaaimamatult, ilma et ta ise sellest aru saaks.
Ilja vend Afanassi votab selle kokku nii: ,,Inimesed ise ka ei teadnud, mida nad tegid”“ (VM
2000). Baptistid seevastu peavad oma elus viértuseks tdsidust ja sihikindlust, sest Jumal ei
salli kergemeelsust.

See, et Saatan tapab ja paneb inimesi tapma, teab Ilja juttude pohjal, mida ta on varem
kuulnud. Ilja riikis loo, mis juhtus 30 vdi rohkem aastat tagasi. Uks Ilja isa emapoolne
sugulane, Hasako, kdmpinud hilja ohtul mere dires kiilla naabertSummi ja enne kohale
joudmist ndgi hdmaras kurja vaimu ngylekat. Ta ajas inimesed piistkojas {iles ja teatas sellest

neile. Nad votsid relvad, 1dksid vilja ja tulistasid seda kurivaimu. Pérast tuli vilja, et see oli

1512003. aasta talvel kiilastasid Vorkuta misjonirid esimest korda Vaigatsi ja kommenteerisid seda nii: ,,Saare
nimi neenetsi keeles on Hebidja-ja, st ,,pitha saar. Teadlased nimetavad seda neenetsi rahvuskultuuri
ajaloomalestiseks, aga Jumala sdna nimetab selliseid kohti ,,hdvituse koletiseks*, kuivord kdik on riivetatud
iidolitega ja nende austajatega. Maailm ja Jumal hindavad diametraalselt vastandlikult ilminguid ja fakte* (VM
2004).
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hoopis inimene, pohjapdtru karjatanud karjus — nad olid ta maha lasknud 3 lasuga. Ilja
hinnangul Kurat lollitab inimesi, saates neid kindlasse hukatusse. Ilja kirjeldab Saatana
hévituslikku véimu nii:

Meie arusaama jérgi tahab Saatan k&iki petta, tema iilesanne on varastada, tappa ja hukutada. Mitte et
vaid {iks suguvdsa tooks ohvreid, vaid teised ka. Mingil kujul saab [ohverdaja] justkui tervenemise ja muu.

Muidugi, kes tegeleb nende asjadega, ilma kahjuta ei tule vilja — néditeks laps vGib-olla haigestub, mingi puue

voib tekkida, peale selle ilmneb veel midagi ebanormaalset (VM 2002).

Jamb-to baptistide arvates oli endisaegsetel iileloomulikel tegelastel voimu teha ka
head, kuid sellel on oma hind: heategu teeb Kurat selleks, et inimesi paremini oma meelevalda
saada ja et nad teda teeniksid. Kokkuvdttes aga hédvitab Kurat uskmatute elud ja viib nad
pOrgusse.

Poordumisega on konvertiitidele saanud asjad ,selgeks*: Saatan tegutses
poordumiseelses elus nagu ta tegutseb veel mitteusklike neenetsite seas. Samas tegutseb
Saatan edasi ja kiusab ka usuvendi tdnase pédevani erinevate ilmalike ahvatlustega. Kui
padstetud suudavad kondida ,kitsal rajal Kristuse jarel, siis nad ei lange Saatana vdoimu alla.
Selleks, et pddseda ilmalikest kiusatustest on vaid iiks tee: tuleb palju palvetada ja lugeda
Piiblit ning kéituda vastavalt loetud Opetusele. Osa Jamb-to baptiste iitlevad, et vihem
“haritud”, kes ei oska vene keelt ja kes ei mdista lugeda, ei saa uuestisiindimisest tdeliselt aru
ja neid vaevavad kiusatused, mida seab ette Kurat. Véidetavalt on moni liialt kiindunud oma
suurde pdhjapddrakarja ega poora enda ,,usulisele arendamisele” erilist rohku; teine jélle
naerab liiga palju ega ole piisavalt tdsine. Seega ei ole demoniseerimine vaid mineviku
seletamise osa, vaid méngib suurt rolli edasi ka ténapdevas. See langeb paljuski kokku Birgit
Meyeri jareldustega ewe kristlaste kohta Aafrikas: demoniseerimine tabab kahte valdkonda:
esiteks endiseid jumalaid ja teiseks poordumisjargselt ilmalikke kiusatusi nagu naudingud,

raha ja voim (Meyer 1995).

3.5 Samaan kui Saatana kasilane

Neenetsi baptistid ja misjonérid usuvad, et Kuradi tegutsemist on nidha koikjal ilmalike
inimeste seas. Mdnel juhul on aga Saatan sisenenud inimese hinge siligavamalt, nditeks
Samaanide ja ndidade puhul. Misjondr Viktor kirjeldas, kuidas kord usukuulutusretkel
Karataika kolhoosineenetsite juurde piistkotta sisenedes korrutas talle iiks sealne vana naine, et
usukuulutaja ei meeldi talle ja ldks vilja. Misjondr pidas seda inimest sedavord tugevalt
Kuradi kiitisis olevaks, et ta ei kannatud Jumala sdna vélja. Jamb-to p66rdunud nimetasid teda

varasemate kuulduste pdhjal ndiaks (koldun).
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Neenetsite traditsioonilises ettekujutuses on Samaani tiilesanne véltida kriise voi
olemasolevatest kriisisituatsioonidest inimesi vélja tuua (vt lk 61). Seda teeb Samaan transis
(tdpsemalt: teadvuse muutunud seisundis) trummi ja riitmilise laulu abil, mille kdigus saavutab
ta kontakti abivaimudega (Siikala 2002: 43). Inimeste aitamiseks peab ta koguma kokku
abivaimud ja rindama nende abiga voi kujul 1dbi ndhtamatute iileloomulike sfadride nii taevas,
maal ja allilmas'*®. Tavapiraselt neenetsi $amaan kasutab abivaime transis olles, sdilitades

kontrolli nende iile'™

. Baptistide ettekujutuses on Samaani sisenenud aga kuri vaim, kes
kontrollib inimese, st Samaani tegusid.

Ilja vanaisa oli proovinud "Samaani trummi liiia" ja iihendust saada vaimudega, et
leida iiles kadunud asju. Baptistist pojapoja sdnul juhtis vanaisa trummi 166misel "Kuradi
héal". Jakovi arvates ,,mdeldi varem, et trummis rddgib Jumala héil, aga Jumal ei tohiks halba
ju teha!* (VM 2004). Seega Samaani abivaimud on samuti vordsed deemonitega ega kao
baptistide maailmapildist — nad jddvad reaalseteks iileloomulikeks olenditeks, vaid nende
tdhendus ja asukoht kosmoloogias muutub.

Kui neenetsi vaimud ja jumalad on Saatanast ehk Saatana erinevad ilmumiskujud, siis
iseenesestmoistetavalt on ka nendega suhtlev inimene Saatana késualune. Usklike jaoks on
selge, et “Samaanid on satanistid” ning vahet ei tehta poordumisjargses retoorikas, kes oli
seotud taevaste ja maa-aluste joududega ja millisesse kategooriasse keegi Samaan kuulus.

Samaan suutis iileloomulikke tegusid korda saata, kuivord Saatan oli tegelikult see, kes seda

teostas. Ilja usub, et Samaani vahendusel:

... Saatan muidugi aitas, et tema juurde uuesti tagasi tuldaks. Et tdelist ja ausat eemaldada, dra uhtuda

maalt, et inimesed usuksid, et Samaani ja inimeste kaudu on Jumal, et inimesed sellesse usuksid (VM 2002).
Samaani vahendusel toimus ka inimeste ,,Jubamine* vaimudele. Uhe levinud motiivina
esineb inimeste, eriti tiidrukute voi laste lubamine Ngale. Traditsioonilistes {ihiskondades on
kristlaste-konvertiitide seas tavaline motiiv, et tehakse Kuradiga leping, mille tulemusel
saadakse maiseid hiivesid, kuid mis ldpevad porgupiinadega (vt nt Taussig 1980: xii). Toon

dara katke vestlusest Iljaga, kus ta kirjeldab {ihe neenetsi suhteid Saatanaga:
Ilja: Ma tean iihte inimest isiklikult, kes pani rituaali kaudu vanema poja vaikima ja ta vaikib siiani,
ridkida ei saa.

Autor: Millise rituaaliga?

12 Maailmade jaotus on kuigivord tinglik ja varieerub neenetsite juttudes. Elena Puskareva sonul neenetsi
kosmoloogias kdiksus ei jagune rangelt kolmeks vertikaalseks maailmaks, vaid vdib olla erinevalt ja keerukamalt
kirjeldatud (Pusakreva 2003: 42). Suulist parimust neenetsi Samaanide rdnnakutest abivaimude abil on kogunud
ja avaldanud Toivo Lehtisalo (1947: 469-546) ja Leonid Lar (2001: 171-205).

133 Ménes kultuuris, niiteks Ida-Siberis esineb seestumist ehk vaimude sisenemist $amaani, kus vaim raagib
Samaani suu kaudu (Siikala 1992: 35-36).
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I: Mingi oma rituaaliga. Muidugi see kunst on inimese viljamoeldis. [...] Peale selle lubati, et dde ei ldhe
mehele. Samuti vaimule lubati. Mis on aga huvitav, kui ta iiles kasvas, laks mehele, seal ei suutnud elada.

A: Millisele vaimule oli lubatud?

I: Kes teab millisele.

A: Mingile kuradile?

I: Muidugi Saatanale lubati. Meie jaoks on koik selge. See on kdik Saatanast.

A: Kuidas neenetsi keeles teda nimetati.

I: Ei tea neenetsi keeles. Lihtsalt “temale” oli lubatud. Tal oli veel iiks dde. Ta oli haige, psiitihiliselt
polnud terve: nagu tavaliselt juhtub, iihest silmast pime... Ta oli kohutav. Need kdik olid lubatud Saatanale.

A: Kogu eluks?

I: Kogu eluks.

A: Miks nii lubatakse, mida selle eest loodetakse?

I: Juhtub, et neil [inimestele] on vaja kellegi joudu. Nad kasutavad seda, aga Saatan tahab selle eest
16ivu votta. Ja seepérast votab tema suguvdsast kellegi. Aga nad ei mdista, et lapsi varastatakse, lubatakse éra.

A: Pérast jadvad nad koik haigeks?

I: Pérast juba algavad psiiiihiliselt haigused, puuded, iihesilmsus v&i hoopis haigestub ja sureb (VM
2002).

Huvitav on see, et naiste lubamine allilmaisandale kaasaks on olemas ammustes
teadetes. Neenetsi muistendites leidub teateid sellest, et Nga tahab endale maa pealt naist ja
kui talle keeldutakse, siis toob ta palju hddasid inimestele. Nii esineb suulises pédrimuses
motiiv tiidrukust, kes viidi ehitud rakendil allilma avause juurde ning kellest sai Nga naine.
Seejarel toodi tagasi kotta ja pérast ei lubatud tal seitse aastat abielluda. Kui seitse aastat tiis
sai, viidi sinna jargmine tiitar (Golovnev 1995: 422)"**.

Samaanlus on niivdrd ohtlik, et igasugune kokkupuude sellega vdib olla nakkav. Ilja
sonul raviti iiht meest, kes aga pérast hakkas ndiduma: ravimise kdigus kandus talle iile vGime
Samaanirituaale 1dbi viia. Tavaliselt on Samaaniks hakkamiseks vaja monda erilist
tunnusmirki, vaimude poolset valikut vdi ameti parandamist Samaanist esivanemalt. See, et

Samaanlus v0ib nakkav, on ilmselt uuest kristlikust motteviisist pdrit idee, kuivord viiksemgi

kokkupuude kurjaga voib olla hukutav.

134 Charles Bénard toob ira Novaja Zemljal Ilja ja Konstantin Vélkalt kuuldud laulu, milles Surm kosib kaks
naist, kuid 16puks pééstab neid sellest abielust naise ja Surma tihine poeg, kes hévitab isa keha: Surma hing 1dheb
maa alla ja ei naase sealt enam (1921: 174-177).
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3.6 Samaan kui petis

Noukogude ametliku ideoloogia jargi, mida jargis meedia, kirjandus, koolidpetus, peeti

Samaane petisteks ja vaeste rohujateks (Slezkine 1994: 227)'>

. Teatud osas oli see jitk vene
digeusu kiriku vaenulikule suhtumisele $amaanidesse tsaariajal. Oigeusu misjonirid omasid
olid veendunud, et — lisaks sellele, et nad olid Kuradi teenrid — on Samaanide puhul tegemist
ka petistega. See esineb ka tdnapdeva baptistlike misjonéride suhtumises. Paganlus ja pettus on
tihe miindi kaks kiilge. Kuivdrd Saatan on oma olemuselt petis, siis seega ka tema teenrid on
seda.

Samaanid ei saanud olla ,pithad® voi ,,jumalikud mehed Ilja sonul juba seetdttu, et
neil olid koik need pahed, mida Uus Testament keelab: nad olid vargad, joodikud ja vandujad.
Ilja rddkis loo, kuidas tema vaarisa monede teiste meestega kéis idapoolsetele neenetsitele
nartade tegemist Opetamas. Seal kohtuti kohalike inimestega, kellega koos joodi. Kohalikud
neenetsid hakkasid purjus peaga ,,Samaanitrikke" tegema, pistes nditeks noa endal kiiljest
14bi'*°.. Tlja vaarisa tahtis, et talle dpetataks ka Samaanikunsti: talle pandi malitsa iilepea ja
seoti nddr limber, seejdrel pidi ta tegema kolm ringi timber tSummi, kuid juba esimesel ringil
pidi ta katkestama, kuna "vaimud hakkasid teda piinama". Tulnud hiljem tagasi oma tundrasse,
hakkasid nad "méngima Samaane", otsides kadunud pdhjapdtru. Ilja rohutab siin vastavalt
uuele diskursuse universumile just seda momenti, mis nditab, et {ihed inimesed petsid teisi,
véites omavat iileloomulike olenditega suhteid. Saatan aga vois seda ,,midngu* dra kasutada ja
nad tdeliselt ennast teenima panna ja seda sel moel, mis ei toonud inimesele head. Seega
Saatana teenimine vdis olla nii teadlik kui ebateadlik.

Kuigi Kuradil on voimu uskmatute iile, ei ole ta siiski kdikvdimas. Saatan ei suuda
koike ette ndha. Jumal aga nideb. Ilja rGhutab, et Saatana ja seega Samaanide voimetel on piirid.
Nii ei suutnud Samaanid hoida neenetseid eemal tulevastest kannatustest, kuigi tuleviku

stindmuste ettendgemine on {liks olulisemaid Samaanide funktsioone:
Ja mis siin on huvitav, kui Samaan oleks teadnud, oleks ta mdistnud, mis juhtub edaspidi, néiteks seda, et
voimud tulevad, et algab kommunism ja meid tapetakse, aga nende jaoks polnud see avatud (VM 2002, Ilja).

Ulestdusus venelaste vastu Uurali migedes 1943. aastal (mandalada) olnud iiks

juhtidest $amaan Sevdja Miska (Taibarei)'”’.

133 Ssorin-Chaikov toob ira iihe $amaani iilestunnistuse ndukogude ametniku ees, mis kajastab kiill ilmselt
rohkem ndukogude ametniku ettekujutusi: ,, ...Samanism on volts ja see ei too mitte midagi head ja ma luban
16petada Samaanimise* (2003: 108).

1% Neenetsid ei hinnanud kdiki $amaane ithtemoodi. Ettekujutus, et osa $amaane on tdelised ja tugevad ning
teised ndrgad, on neenetsite seas vanast ajast levinud (Homi¢ 1978: 245).

37 Viktor Tolkagevi publitseeritud dokumentides esineb arreteeritute nimekirjas ka Mihhail Taibarei (2000: 299,
305). Kohtusin tema pojapojaga, kes viitis, et ta ei tea midagi jutustada oma vanaisa rollist mandaladas, kuna isa
ei jutustanud sellest midagi (VM 2004).
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Mandala tuli samuti Samaanist. Algul kaks inimest tulid kuskilt Uuralitest, sealt kus on Baidarata laht.
Sealt soitsid kaks rakendit. Nad iitlesid: ,,Niiid ldheb meil halvasti“. Meil on seda vaja Samaani juures
kontrollida, mis hakkab saama. Samaan jutustas: ,,On vaja venelasi vdita.“ Midagi muud $amaan ei suutnud

Selda, mis edasi saab (VM 2004, Jakov).

Sevdja Miska olla suhelnud ,,mingi kolmejalgse olendiga“. Keegi négi, et see olnud
ngyleka. Saatan oli venelaste riinnaku eel lubanud Samaanile, kui too trummi tagus, et kdik
laheb hésti, kuid tegelikult ta pettis teda, kuna venelased tapsid palju neenetseid ja arreteerisid
tema enda (VM 2002, Ilja)'*®. Nagu neenetsid iitlevad: ,,$amaani trummid peatusid pérast
viimast soda®, kus ,,s0jal“ on kaks voimalikku tdhendust — II maailmasdda ja mandalada
(Golovnev, Osherenko 1999: 93).

Samaani pidamine petiseks, vdimetuks tegelaseks langeb kokku tajuga, et neenetsi
traditsiooniline usund, resp. paganlus on jouetum ja vidhevéddrtuslik vorreldes kristlusega.
Religioonide kohtumisel ja pdordumises on sageli just méédrav see, milline iileloomulik
tegelane voi religioosne spetsialist tundub tugevam ehk kes suudab paremini tagada inimeste

heaolu.

3.7 Deemonlikud surnud

Uks universaalne demoniseeritud valdkond on surma ja surnutega (hal’'mer)
seonduv'”’. Surnuid kardetakse elavate juurde kimbutama naasvat. Rahutuid surnuid esineb
paljudes neenetsite uskumustes. Niiteks kantakse vool kettide kiiljes karukihvasid, mis
kaitsvat pahatahtlike surnute eest (VM 2004, Jakov). Baptistide jaoks on aga Saatan vaid see,

kes vOib minna surnutesse ja ilmuda elavatele:

Maeldi, et surnute hinged ilmuvad maa peale. Aga kuidas meie aru saame, surnu hing ei saa olla ... Kui
inimene tegeles satanismiga, kuidas seda delda... Samanismiga. See keda Saatan aitas, selle kujul ilmub ta teistele
inimestele. Inimesed pérast aga hakkavad hirmutama, et justkui tema [inimene] elustus ja ilmus ndhtavale. Nii
palju kui teada, et need [inimesed], kes tegelesid [Samanismiga], parast ilmusid teistele inimestele tema [Saatana]
kujul (VM 2002, Ilja).

Surnute ilma asukoht ei ole rangelt fikseeritud. Seda on paigutatud nii maa-alla kui

maapeale (Homi¢ 1995: 264; vt ka Toulouze 2003b). Maapealne asukoht on kas midratlemata

kuskil tundras voi tdpsemalt surnuaedades. Ka on seda paigutatud pdhja, nditeks Pdhja-

¥ Hoopis teistsugust suhtumist $amaanidesse mandalada ajast kajastab Leonid Lar ja Andrei Golovnevi kogutud
suuline parimus mandalada kohta. Selle jérgi juhtisid iilestousu kaks Samaani (Lar 2001: 215; Golovnev 1995:
194). Lahingu ajal nad hakkasid loitsima: ,,Palava pdeva muutsid nad kiilmaks ja jéiseks. Kutsusid esile tugeva
lumetormi. Venelased kannatasid kiilma kées, nende ihud kattusid jadga. Neenetsid olid riietatud
suvemalitsatesse. Nendest liks kiilm mooda“ (Lar 2001: 217). Samaanid on siin péstja rollis. See suhtumine on
traditsioonilise usundi kandjate seas valdav tdnapaevalgi.

13 Golovnevi teatel tahendab sdna hal’mer nii surnut kui kurja vaimu (1995: 205).
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Jadmere &ddrde. Surnute asupaiga horisontaalsust on seostatud maapealsete matustega
laudkastidesse, mis on veel tdnaseni tavaks Aasia neenetsite seas (Golovnev 1995: 205). See-
eest Euroopa neenetsitel on iile saja aasta domineerivad olnud maasisesed hauamatused,
millest vaid digeusu ristid ndha on (vt ka Graceva 1971: 249-250) (Lisa 1. Foto 20). Ka Ilja
sonul ei teatud enne pdordumist tidpselt, mida surnud teevad ja kus nad asuvad, kuivord see ei

ole kunagi olnud selgelt defineeritud:

Autor: Kuhu surnud 1dhevad paganliku motlemise jargi?

Ilja: Nad arvatavasti mdtlesid, et lihtsalt surevad ja kdik. Ma arvan, et nad ei teadnud, kuhu nad 1&hevad.
Muidugi moned motlevad, et justkui kohtuvad iiksteisega. Nagu sdidavad sama moodi pdtradel [...]. Et hakkavad
neid [surnuaiale jdetud asju] kasutama. Muidugi, kdik see pole nii.

A: Tkkagi mingi alumine ilm on ettekujutuse jargi...?

I: Jah mingi ettekujutus neil oli, et on maailm...

A: Aga taevasse ei arvanud kedagi minevat?

I: Taevasse ilmselt mitte. Taevast ei mdelnud keegi, kuna taevast peeti pithaks. Kuna nad ei pidanud end

ptihaks. Arvati, et taevani voib jouda eriline inimene (VM 2002).

Baptistid aga teavad, et nemad on ,,piihad* ja saavad taevasse. Siin esitab Ilja motte, et
neenetsid justkui teadsid varem oma patusust, mis liheb vastuollu mone teise viditega nende
teadmatusest. Sellele vOib seletus olla aga taas iihes varasemas uskumuses. Inimese
eksklusiivset taevasse paddsemist leidub iisna varastes teadetes neenetsite usundi kohta. Nonda
kirjutab Matias Aleksanteri Castrén 19. sajandi keskel Euroopa neenetsite kohta, et nende
arvates austatud inimene vOis minna taevasse (1967: 164). Ka Toivo Lehtisalo teatab 20.
sajandi algusest lihe Obdorski neenetsi jutu pdhjal, et kui inimene elas diglaselt, siis tema hing
laheb taevasse, aga kui ta oli tavaline surelik, siis Surma vaim s66b ta dra (1924: 115). On
toendoline, et see ettekujutus on siiski tulnud digeusust, mis jutlustas surma ja moraali seotust,
kuid ei ole ka vilistatud, et Castréni poolt mainitud eriliste inimeste taevasse minemise niol

oli tegemist nende jumalikustamisega'®’.

3.8 lidolid ja ohvrid

Misjoniride hinnangul kohtavad nad tundras ,klassikalist“ paganlust. Uhe misjoniri
sonul kéituvad paganlikud neenetsid tdpselt samamoodi nagu Piiblis on kirjutatud uskmatute
kohta — tehakse endale puust vajalikud tarbeasjad, aga iilejadgist valmistatakse iidolid voi

nahkadest riided ja kojakatted, iilejadgist teevad nukud (VM 2002, Viktor). Paulus manitseb

10 Neenetsite seas esineb uskumus miiiitilistest tacvastest inimestest (nuv’ hasava) (Homi¢ 1976: 18; Golovnev
1995: 454). Naiteks eepilises laulus jarabcis, mida Jakov mulle laulis, 1dks 16pus osa kangelasi taevasse elama ja
ta nimetas neid just nimega nuv’ hasava (VM 2004).
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pagankristlastel mitte austama iidoleid, ohverdama neile, kidgistama loomi ja jooma nende
verd ja s6oma ohvriloomade liha (Ap 15: 20, 29). Voib Gelda, et just need elemendid
moodustavad neenetsite traditsioonilises kommunikatsioonis iileloomulike olenditega
tdhtsaima osa, mis uute kristlaste jaoks tdhistab aga suurt patukoormat minevikust. Piibli
ndited toestavad, et just nemad, neenetsid on kdige suuremal méaaral patused.

Paganlike neenetsite ja misjondride suhtluses on neenetsi jumalakujud sattunud
tdhelepanu keskmesse, kuivord need on misjondride jaoks vankumatud tdendid paganlusest.
Kui Samaanid on Saatana jiingrid, ndnda on ka ebajumalakujud Kuradi tahtel piistitatud, et

austataks just teda. Minu kiisimusele, mida iidolid teevad, vastas Ilja, et:

... on raske delda, mida nad suudavad. Kui poorduda Piibli juurde, Piiblis on kirjas, et iidol ise pole

midagi, aga nende taga on tondid [...] kes on saatanlikud inglid (VM 2002).

Uute inimestega tundras kohtudes on misjonéride iliks esimesi kiisimusi see, kas
kellelgi on iidoleid. Siin tuleb taas vilja baptistide range tekstitruudus: kuivord Piiblis, sh
kiimnes késus, on réhutatud, et puuslikke ei tohi kummardada, siis see on kujunenud {iheks
olulisemaks kiisimuseks ja pingete allikaks podramisprotsessis'®'. Misjonér kirjeldas puuslike
ohtlikkust jargmiselt:

Osutades nende iidolitele, paljastasime nende patu elava Jumala vastu. Teine kisk kiimnest keelas teha
kujusid ja kumiire, iidoleid. Aga teie teete puust iidoleid, tSumminukke. See on suur patt. See sona oli kaalukas,
kuivord ta tuli Jumalast, aga meie vaid andsime seda edasi. Ulejiéinud kiskude tutvustamine teadvustas inimesi
nende patususest. Paljude jaoks oli isiklik patusus ebameeldiv avastus ja vaid mdne iiksiku jaoks oli uudis
Kristusest rodmusonum, padsemise allikas (VM 2002, Nikolai).

lidolite havitamine on siimboolne paganluse ja minevikuga 1dpparve tegemise akt.

Enamasti on neenetsitel tSummis kojanukk (mjad’ puhucja), kes on tdhtsaim jumalakuju naiste

jaoks siinnituse juures ja pere heaolu tagajana. Samuti on hoitud alles ja ohverdatud
esivanemate hingedele kujude vahendusel, mida veetakse kaasa piihal nartal (hehengan), ja
sjadejdele, kes asuvad looduslikes piihakohtades. ,,Puuslikke* on vdimalik hivitada vaid kahel

viisil, ladhtudes Piiblist. Ilja seletas seda jargmiselt:

Piibli jérgi on neid dige pdletada voi maa alla kaevata. Kristlasel ei tohiks olla kahekordselt... st teenida
Jumalat ja vaat neid Saatanaid. Pole kahte teed. Piiblis on 6eldud, et te ei saa teenida kahte isandat, te ei saa olla

osalised Jumala ja Kuradi sd0maajast, ei saa juua Jumala ja Kuradi karikast. Kahte mitte kuidagi (VM 2002).
Misjonérid ise ei poleta ,,nukke®, vaid nad veenavad nende omanikke seda tegema. Osa

neenetseid on lisna lihtsalt ndustunud podletama oma kujusid &ra, kuid teised on seda

vastumeelsemalt teinud. Paljud neenetsid on jumalakujud alles hoidnud viimase hetkeni enne

ristimist, kuivord nendest loobumist ei peeta tdiesti ohutuks. Isegi kui on seletatud korduvalt,

11 pyust ja kivist neenetsi jumalakujude hivitamine pithakohtades oli tavaline praktika ka Veniamini misjoni ajal
19. sajandi teisel veerandil (vt Veniamin 1850; Veniamin 1851; vt ka Vallikivi 2003a: 112-113).
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et iidolid tuleb hivitada, tuli kord {ihe p66rdunud vanema mehe ristimiseelse kiisitluse ajal
vélja, et tal on ikka alles veel liks nukk. Seepdrast soitis ta 30 kilomeetri taha oma
kodupiistkotta seda pdletama, kuna enne ei oleks teda ristitud'®*.

Jumalakujud on seotud oma peremehe ja terve pere heaoluga, isegi kui need asuvad
kaugel nendest. Misjonirid modnavad kausaalsust, kuid see on alati iihesuunaline ja negatiivne
ehk nende sdnul on iidolid siiiidi vaid dnnetustes. Uhes usklike peres liks vastne minia pérast
stinnitust hulluks ja ta saadeti haiglasse ravile. Misjonirid otsisid vastust, miks Jumal tegi lihe
usklikuga ndnda. Vastuse leidsid nad aga ebajumalakujudest. Ai oli andnud enne pddrdumist
Uuralites elavale vennale hoiule oma puust iidolid, mida too alles hoiab piihal nartal. ,,Kas siin
el peitu Onnetuse pohjus, mis tuli perre? kiisisid misjonérid. Selle peale lubas peremees
esimesel voimalusel sdita venna juurde ja pdletada kujud (VM 2002).

Ka leidub neid, kes keelduvad sdnaselgelt kujusid hdvitamast ja oma jumalaid
hiilgamast, seda eriti Uurali neenetsite seas. Naiteks ei ndustunud misjonéride soovitusel tiks
naine seal jumalakuju pdletamast, kuna ta kuulis, et Jamali poolsaarel {iks neenets pdletanud
sjadej &ra ja samal pdeval jdi ta ilma kdoigist oma pdhjapotradest: kui teiste
pohjapddrakasvatajatega iihine kari tuli piistkoja juurde, puudusid tema pdhjapddrad sealt
viimane kui tiks. Misjondride sdnul niitab see seda, et Kurat kiusab eriti intensiivselt neid, kes
on kahtlemas podrdumise eel.

Baptistlikud misjonérid voitlevad ka digeusu ikoonide vastu, mida leidub Jamb-to ja
teiste neenetsite tSummides. Nad {itlevad, et kuskil Piiblis ei ole deldud, et sa pead austama
pilte, nagu seda Opetasid digeusu vaimulikud saja aasta eest. Nad vordustavad piihakupiltide ja
paganlike jumalakujude austamise. Vahel loobuvad neenetsid ikoonidest monevorra lihtsamalt
kui traditsioonilistest jumalakujudest. Kui esimesel korral misjondrid kiilastasid {iht neenetsi
peret Uuralites, olid need péirast manitsusi varmalt ndus ikoone pdletama, kuid jargmise
kiilastuse ajal tuli vilja, et alles olid hoitud koik traditsioonilised jumalakujud, millest ei
noustutud loobuma. Usklike arvates peitub iidolite ja ikoonide austamise pohjus selles, et
kedagi neist — olgu need neenetsi voi vene jumalused — ei tahetud korvale jdtta ega solvata.
See nditab neenetsi usundi strukturaalset avatust, mis puudub baptistlikul kristluse vormil.

Téanases baptistide retoorikas on iidolite kummardamine seotud igasugu ndidumise ja

12 UUks huvitav aspekt on veel seotud Narjan-Marist pirit koolidpetajate vastuseisuga misjoniride tegevusele.
Nad nimetavad misjonidride tegevust neenetsi kultuuri hdvitamiseks. Kuulsin néiteks jairgmisest juhtumist, mida
andis edasi misjonér Nikolai: ,,Issand aitas veenda neid, et iidolid tuleb poletada. Perenaine tahtis neid juba ahju
visata, kui vahele segas Opetaja ja hakkas veenma ja vastu seisma. Vanakesed 10id kahtlema. Oli jélle vestlus, aga
seekord juba dpetajaga. Me hakkasime dra minema, aga perenaine peatas meid ja palus, et ma palvetaksin ja et ta
saaks minu juuresolekul iidolid #ra pdletada. [Opetaja] sai siiski nad ndusse, et iidolite riided silitatakse
muuseumi jaoks. Iidolid ldksid tulle. Olgu kiidetud Jumal. Peremees palus Jumalalt andestust” (VM 2002).
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kurja maagiaga. Jakovi sonul toimetasid inimesed rituaale jumalakujudega piiha narta juures,
et teha teistele halba. Ka Ilja teatab, et neenetsid kasutasid sjadejsid'® eriti just varguste jaoks,
seevastu hehesid'® kasutasid ravi eesmirgil, lisades siis: ,,Ravimise ja rikkumise jaoks.”
Sisuliselt nende abil ravimine sai ainult kahju tuua, kuivord tegu on Saatana mojuga. Inimesed
olla mdelnud, et hehed on Jumala vahendajad voi lausa ise jumalad. Tegelikult aga Saatan
eksitas neid ja nad teenisid teda ndnda petetuna. Erinevad paganlikud jumalad, keda Aehed ja
sjadejd kehastasid, on usklike sdnul deemonid. Misjonédri sonul, kui neenetsid sellest teada
said, sattusid nad paanikasse ja olid valmis hédvitama kurjade vaimude teenimiseks moeldud
kujud. Oli ka vastupidiseid juhtumeid. Esimestel kdikudel viljandidatud vaimustus Jumala
sOna vastu, osutus paljude perede puhul petlikuks. Kui usukuulutajad soovisid néha ka tegude

muutumist, ei tahetud midagi ,,uuest elust” enam kuulda.

Teise, vene misjondride jaoks varjatuma osa neenetsi religioossest praktikast
moodustab ohverdustega seonduv. Neenetsid jagavad ohverdused veriseks ja veretuks.
Vereohvrid (han) on tinaste baptistide arvates eriti saatanlikud. Jamb-to neenetsite sonul tehti
vahet toidu jaoks tapmise ja ohverduseks tapmise vahel. Esimesel juhul kégistati nahast
arkaaniga, et viltida vere viljavoolamist'®. Kigistamise komme on Jamb-to baptistide seas
tdnaseks kadunud, mis on néiteks idapoolsetel neenetsitel Aasias igapdevane praktika (vt
Niglas 2001: 46).

Jamb-to neenetsite suvealadel on ohverduskohad, mida pirast podrdumist usklikud
enam ei kiilasta. Ka ei ole mulle teada, kas mitteusklikud seda teevad, kuigi po6drdunud
arvavad, et mitte. Polaar-Uuralite pohjakiiljel asub aga iiks tuntumaid neenetsi piihakohti,
Minisei ehk Pe mali magi, kus Uurali neenetsid kdivad tdnaseni ohverdamas. Seda paika
kiilastasid Vorkuta misjondrid 2000. aasta suvel. Nende kirjelduse jdrgi oli seal suur kuhi
podrasarvi, tiihjad pudelid, varvilised kaleviribad ja virsked potrade sisikonnad. Misjonér
Nikolai sonul ,,0li selles kohas pimeduse tunne ja see kandis endas surma 16hna*. Jutlustajad

palvetasid selles kohas ,,elava Jumala“ poole sonadega: ,,Issand, poora need inimesed enda

1% 1lja sonul on sjadejd vaid puust ja asuvad piihapaikades ning hehed voivad olla ka kivist ja on riietatud ning
kantakse kaasas (vrd Homi¢ 1995: 216-219). Vt ka jargmist joonealust mérkust

164 Sna hehe on viga laia tihendusega neenetsi keeles: see tihistab iileloomulikke olendeid, nende kujutisi voi
laiemalt ,,piiha* (Homi¢ 1995: 216). Baptistide jaoks on selle sona kasutus sedavdrd problemaatilisem, kuivord
ka osa kristlikke mdisteid tolgitakse sOnaga hehe, nditeks hehe mja’, mis tdhendab , kirik®. Poliiseemilised
terminid omavad endas potentsiaali erinevateks ja subjektiivseteks tdlgendusteks ning vanade ja uute tdhenduste
kokkusulatamiseks. Samas on tdheldatav teatav piiiie Ilja poolt, kes on peamine tdlk, kasutada otse vene keelest
mugandatud sonu (nt Aristi — ristima) vOi kasutada varasemaid nn ilmalikke sonu (nt ,,Pitha Vaimu* tdlgib ta nuv’
ind, mis tdhendab ,,Jumala hing®).

1% Jamali neenetsite seas on iga pddra tapmine kindlate reeglitega ohverdus: selle kiigus kigistatakse pdder
arkaaniga surnuks, looma pea péikese suunas. Eelnevalt tehakse kolm tiiru kohapeal pddraga péripdeva (Niglas
2001: 46).
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poole, et nad poorduksid dra pimeduse valitsuse alt Valguse poole, iidolite juurest Sinu, elu
Jumala poole, et siin mitte keegi ja mitte kunagi ei tooks ohvreid iidolitele* (VM 2002).

Ilja, kes ise osales ohverdustel enne pOOrdumist, ndeb neenetsi traditsioonilist
ohvritoomist ja selle seost verega uues valguses. Paganliku ohverdamise voti peitub Ilja sonul

VEres:

I: Mis on huvitav, tdhtsaimat rolli méngib siin veri. Piiblis on kirjas, et verel on hing. Tuleb vilja, et
annad hinge ohvrina.

A: See on pddraveri?

I: Jah, aga tdhtsaim roll on verel. Seepirast, et hinge antakse. Aga ei ole olemas suuremat kui hing.

Vaimule antakse hing vere kaudu. Seega on koik antud justkui tervenisti (VM 2002).

Veri on suure tdhtsusega neenetsi kultuuris ohverdustel, nagu me nédgime {ilal
skorbuudi peletamisel koeraverega. Veri on ka tavapidrane s60k toorel kujul. Uus dpetus
sunnib aga selle s6omisest loobuma ning valama vere maha (5 Mo 12: 16).

Misjondr votab kokku Jamb-to neenetsite paganlikud kombed jargmiselt:

Ma arvan, et igaiiks viis neid kombeid 14dbi oma ettekujutuses nii, kuidas ta digeks pidas. Ma arvan, et
Saatana jaoks on téhtis, et inimesed mingilgi, iikskdik mis moel teda kummardaksid. Praegu alles inimesed

saavad aru, et on liks Jumal. Mis on dige, et olla kuulekas talle ja kdik. Muu ei ole oluline, tuleb vaid iilejaanud

dra visata. Nad ei ole koiki veel dra visanud (VM 2002).

Ka ohverdamine saab endale moraalse hinnangu usklike kones. Jakovi sonul oli
ohverdamine — nagu iidolitegi kummardamine — vaid kurja tegemiseks ja varastamiseks,
kuivord see voimaldas méirkamatult teistelt loomi varastada:

Kes ohverdavad, saavad alguses kiiresti rikkaks, aga pérast voib kdik kaduda. Nagu Havko — sai kiiresti
rikkaks, kuid molemad kaks poega surid ja mitte midagi ei jadnud alles. [...] Saatana vaim annab kiiresti potru,

aga kiiresti kaovad ka (VM 2004).

Jakov ise iitleb, et tema ei ohverdanud rikkaks saamise eesmaérgil iildse, kiill aga
mdned, kes said palju kala, ilmselt ohverdasid. Uhiseid ohverdusi ei toimunud, vaid kdik
rituaalid toimusid kodakonniti voi eraviisiliselt. Need leidsid tavaliselt aset suvel, kus on
perekondadel oma vdi jagatud piihakohad, mis asuvad tavaliselt monel kiinkal. Ohverdati

esimene vasikas, kes siindis. Jakovi sonul tuli see komme Gigeusust:

Oli mingi seadus, Moosese seadus varem samuti. Nii ldaks. Midagi oli [vanaisa] natuke kuulnud Piiblist.

Ta oli digeusu kirikus usklik (VM 2004).

Jakovi vanaisa sonul tuli ohverdada vihemalt kord aastas iiks poder:

Kui aasta peale iiks [pohjapoder] kégistada, siis jadb ellu (VM 2004, Jakov).

Kurja maagiaga tegelemine on kuulunud neenetsite usundilistesse teadmistesse
varasemast ajast ja uskumine sellesse on olnud piisiv ka vastristitute seas. Seda kajastab ka

jargmine kuuldud lugu. Kahe baptisti-neenetsi vahel tekkisid 2000. aasta siigisel pinged
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karjamaade jagamise pirast. Uhel neenetsil oli umbes tuhandepealine kari, teisel — kes seda
lugu mulle jutustas — 300 pdhjapdtra. Suure karja omanik karjatas oma loomi osaliselt
vidiksema karja omaniku karjamaal, mis vihastas viimast. Kord tdombas rikkamal neenetsil hunt
tithe juhtpddra koonu katki. Too arvas, et selle teo korraldas vaesem, et kitte maksta
temapoolsele karjamaadele sissetungimise eest. Vaesema mehe sonul on neenetsitel selline
uskumus, et kui hunt tdmbab pShjapddral koonu katki, siis on keegi pohjapddra peremehele
halba soovinud. Ta lisas, et ka tema karja juures olid hundid kéinud, kuid polnud tema
pOhjapdtru puutunud. Ta vottis seda kui hoiatust Jumalalt, et ei peaks viha oma usuvenna
vastu. Vaesem neenets, kes oli olnud selleks hetkeks neli aastat baptist ja oskas lugeda Piiblit,
viitas sellele, et rikkam mees, kes alles pool aastat tagasi ristiti, ei saa uuest usust aru ja arvab
seepdrast, et tema saatis hundi juhtpdtra riindama (VM 2000).

See niide illustreerib seda, kuidas konversiooni kui protsessi kdigus referentssiisteemid
muutuvad jirk-jargult. Rikka neenetsi jaoks oli spontaanne reaktsioon tdlgendada seda
siindmust traditsioonilistest teadmistest ldhtuvalt, see-eest vaesema jaoks, olles kauem usklik

olnud, leidis selles stindmuses mérgi Jumala kée tegutsemisest.

3.9 Margid elavast Jumalast paganlikus minevikus

Meredith McGuire jaotab poordumisjiargsed varasemat elu ja podrdumist kirjeldavad
retoorikad kolmeks. Esimene on valikuretoorika, milles inimene kirjeldab pddrdumist kui
isiklikku, sageli valusat valikut ja mida McGuire peab tavaliseks lddnelikes individualistlikes
tihiskondades. Teiseks muutuseretoorika, milles on varasem elu must ja Onnetu ning
konversioonijargne elu helge ja onnelik. Kolmas on kestvuseretoorika, mis toob vélja inimese
poordumiseelses tegutsemises piitideid leida uut tode. (McGuire 1997: 74). See jaotus ei ole
reaalselt nii selge. Minu vilitodmaterjalides ilmneb, et rohutatakse erinevaid aspekte koigist
nendest retoorika tiilipidest. Niiteks on kaks viimast sageli segunenud Iljal oma p6drdumise
seletamisel. Kui eespool on olnud pohiliselt juttu muutuseretoorikast (joomine, varastamine,
petmine jne) (vt lk 69), siis on Ilja jutus olemas ka kestvusretoorika elemente. Nii mitmelgi
korral tuli tema juttudes vélja, et enne podrdumist oli olemas mérke tde peatsest saabumisest.
Ta otsis midagi uutlaadi sidet lileloomulikuga (ja seda olid tema sdnul alustanud juba esiisad),
mis viitab jarjepidevusele. Ta tahtis lapsena saada ravitsejaks vOi Samaaniks. Peale kuuendat

eluaastat tal oli aeg-ajalt suur hirm Jumala ees, kelle poole ta palvetas:

Kui midagi kartsin, siis alati palvetasin sisemiselt. Mitte keegi ei Opetanud mind, aga oli juba mingi hirm

Jumala suhtes (VM 2002).
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Kaheteistaastaselt Ilja teadis, et on olemas Jumala raamat ja soovis seda endale saada.
Oma sonul kaalus isegi sellele linna jéreleminemist.

On tavaline, et usulise poordumise ldbi teinud inimesed hakkavad ndgema
konversioonieelses elus marke Jumalalt, mida peetakse ettevalmistuseks tulevaseks uskliku
eluks (Barker 1993: 210; Hovi 2000: 391). Tagantjirele on usklikele selge, et koik oli ette
ndhtud Jumala plaanis, kuigi slindmuse enda toimumise hetkel ei oldud teadlikud selle
tdhendusest. See on klassikaline skeem, mida on kirjeldanud paljud uurijad (Snow, Machalek
1983: 143; Staples, Mauss 1987: 135). Konvertiit loob endast ,mineviku mina“, mis on
pohiolemuselt patune. Samas sisaldub minevikus ka helgemaid hetki ja piitidlusi Jumala poole:
tuntakse dra Jumala enda tegusid. Nagu usklikud viljendavad, olid neenetsitele varasemal ajal
vaid tliksikud asjad "avatud" ja suurem osa "suletud".

Mairkimisvdirne on see, et Ilja nimetab ka oma esivanemaid ,,usklikeks* inimesteks,
kuid ta lisab, et nad ei saanud olla ,,0iged Jumala ees*, kuna nad ei tundnud Piiblit. Seda ei
pakkunud Samaanlik tarkus ega ka vene digeusu kool, kus Ilja vanaisa oli véidetavalt kdinud
lapsena. Hoolimata iildisest pimedast paganlikust elust aitas Jumal ka tema esivanemaid:
nditeks Jumal pédstis tema vanaisa sdjast. Teda taheti sdjavikke votta, kuigi ta lonkas kergelt
ja oli poolpime. Kui vérbajad talle jarele tulid, siis algas lumetorm ja tal onnestus pdgeneda
Uurali migedesse, kus ta toGtas mone aasta metsavedajana. Ka Ilja viie polve tagusel esiisal
Jarkiil olnud eriline jdud ning ta olla vditnud vditluses metsavaimu'® (Missioner 1997).
Hoolimata Jumala sekkumisest esivanemate ellu arvab Ilja, et esivanemad ldhevad suure
toendosusega porgusse, kuigi ta loodab, et vahest nad kahetsesid enne surma ja et nad
pédsevad siiski tacvasse.

Piibel on kujunenud allikaks, millest on vdimalik leida ka teateid neenetsite iidsest
ajaloost, mida kujundas Jumal. Seega osa neenetsite teadmisi périneb konvertiitide arvates
juba inimkonna algusaegadest. Ilja sonul Paabeli torni ehitamise ajal said ka neenetsid oma
keele. Seda kajastavat ka neenetsi lood rahva paritolust. ,,Vanast ajast on teatud néiteks
moningaid rituaale, mida aga ajapikku on muudetud. Ilja toob niite, et neenetsi rituaalse
suitsuga puhastamise komme (nibtrava) on tema arvates voetud Piiblist, kuid ajapikku
kohandati see iimber. Nii hakkasid neenetsid kasutama viiruki asemel pdhjapddra-, soobli- ja
saarmakarvu voi siis ohvripohjapddra rasva (vrd Fienup-Riordan 2000: 136).

Samuti tunti midagi sellist, mida koik uvurijad on nimetanud kristlikust sdnavarast

lahtuvalt ,patuks (nt Golovnev 1995: 221). Baptistide sonul ei teatud varemalt patu

1% Temast tehtud kuju (sidriangg) pdletas Ilja vend, kelle kiies see hoiul oli, alles veidi acga enne ristiusu
vastuvotmist (VM 2004).
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»tegelikku® tdhendust ja ulatust (vt ka Priest 2003). Parispatt ja patu viltimatus inimese elus
olid tundmatud, selle asemel kehtestasid Ilja arvates inimesed — ja mitte Jumal — mingeid
reegleid, mille rikkumist nimetati sejvy. Tulles tagasi naiste ja patu seostamise juurde (vt 1k
61), siis Ilja arvates peeti naisi alusetult iiksi roojasteks ja patusteks (sja " ’mei), kuid tegelikult

— kristlikust vaatepunktist — mehed ei olnud seda vahem.

L: Miks just naised, miks nemad on ebapuhtad?

I: Ma ka konkreetselt ei oska 6elda, miks peeti naisi ebapuhasteks. Seda on véga raske delda. Voib-olla
moned religioossed siindmused on ldhedalt seotud Piibliga. Neil peab olema allikas. Aga nad on vdib-olla
iimberpdoratud kujul. Kui votta inimkonna ajalugu. Kes esimesena patustas? Aadam vdi Eeva. Eeva, tuleb vilja
on sja’’mej (VM 2002).

Seega Ilja arutluse jargi on selle arusaama vdimalik pohjus selles, et neenetsid teadsid,
et Eeva patustas esimesena. Kuid edasi tdlgendati juba meelevaldselt ja seati sisse naise
ebapuhtuse laialikandmise véltimiseks teatud reeglid nagu keeld astuda iile ,,puhaste* (meeste
tooriistade, pohjapddrarakmete jne) asjade, liikuda piistkoja pilihas tagumises osas (sinjaku) ja
viibida pithades ohvrikohtades. Vastasel korral naised riivetavad need asjad vdi kohad ja
tulemuseks oli paganate arvates vaimude viha ja kéttemaks kogu perekonnale.

Ilja sdnul teadsid paganlikkusest hoolimata kdik neenetsid, et on {iks Jumal. Tema nimi

on Num. Ka teadsid neenetsid Ilja arvates “dieti”, et inimese on loonud Num erinevalt niiteks

venelastest, kes ndukogude ajal pidasid inimest ahvist parinevaks:
Ténapédeval on see kdigile inimestele selge. Aga tol ajal, eelnevatel aegadel, nad [inimesed] mdtlesid, et

neenets on Jumalast loodud — ses osas justkui ei eksinud, aga venelast pidasid ahvist parinevaks'®’ (VM 2002).
Kuivord Num tihendab neenetsi keeles ,taevas® ja ,,ilm®, siis taevaga seotud nihtused
on koik temast. Seega teati osasid loodusndhtuseid tdlgendada ,,0ieti Kdigevaelise Jumala

tegudena. Ilja iitleb:

Hehe tu’d ehk dikest pidasid neenetsid otseselt Jumalast tulenevaks. Selles nad juba ei eksinud, ei
toonud sisse seda, et mingisugune maajumal kiib. Selles juba nad ei eksinud. Moeldi, et see on taevalik. Mdned
radkisid, et justkui ta sGidab, jumalad sdidavad, voi veel, et inglid sdidavad (VM 2002).

Piiblis saadab Jehoova korduvalt vilgunooli. Nagu néha, haakub see sujuvalt neenetsi
miiiitides levinud motiiviga sellest, kuidas jumalad sdidavad raudse reega modda taevast,
millest tekib miiristamine ja narta jalastest 160b sidemeid, mis on maa pealt néha kui pikne
(Homic¢ 1976: 19).

Vilgunooltega karistav Taevaisa on saanud reaalsuseks Jamb-to usklike seas.
Usuvendade sonul oli kord veel pagan Ilja asulasse sdites saanud pikselt tabamuse, kuna ta ei

jatnud pddrarakendit seisma. Siis olla ta mdistnud, et see on Jumala méirguanne, et tema sdit ei

17 Cernecovi iilestahenduste jirgi on venelased Nga noorema naise lapsed (Istotsniki .. 1987: 119).
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ole Jumalale meelepérane. Ja teine lugu sellest, kuidas iihes peres visati kiiresti mangukaardid
kojast vélja, kui dues hakkas miiristama ja vélku 160ma — kardeti, et Jumala viha tabab neid
(VM 2002). Méngukaardid on tajutud véga ohtlikena ja vdivad esile kutsuda Jumala-poolset

karistust. Misjonirid on késkinud kaartegi ahju visata koos iidolitega.

Kristlased on iile terve maailma muutnud kohalikke ,,kdrgemaid jumalusi® kristlikuks
ainujumalaks. Robin Horton on teinud tdhelepaneku Aafrika misjonite mojust kohalike
rahvaste kosmoloogiatele: "Tdesti, ndiks nagu misjonirid oleks iile kogu Aafrika piitidnud
harilikult vélja selgitada pdliselanike kdrgeima olendi nime, ja kus see on dnnestunud, seejirel
lainud kuulutama inimestele tema "tdelisest" olemust" (Horton 1971: 100). Midagi taolist on
korduvalt juhtunud ka neenetsite juures. Samas jitab Horton tdhelepanuta selle, et Saatan saab
samuti oma nio paganlikelt jumalatelt'®.

Numi transformeerumine vene digeusu mojul on jilgitav 1dbi viimase paarisaja aasta
neenetsite ajaloos. Ligi sada aastat tagasi viljendas liks Obi joesuudme neenets oma arusaama
sellest, et neenetsite ja venelaste ideed Jumalast on sarnased: ,,Ka meie tunneme iihte Jumalat
taevas nagu venelased.” Lisades aga: ,, Ma olen juba vana, ma ei usu vene Jumalasse ja ma ei
ole ristitud (Lehtisalo 1924: 28). Oigeusu misjonitdd mdjul sai Num endale vordviirse
positsiooni kristliku Taevaisaga. Kui algul eristati Numi nn ,,vene jumalast®, siis peagi sulas
paljude jaoks see iiheks. Seda, mis on tema tegelikud soovid ja kisud inimestele, olid
tundmatud. Ning seetdttu juhtis Saatan inimest voi mdtles inimene ise vilja, kuidas endale
heaolu saavutada (VM 2002, Ilja). Pealegi ei takistanud kuidagi iiks taevane Jumal edasi asju
ajamast vahetus imbruses elavate lileloomulike tegelastega, kellest sdltus endiselt inimeste
argine kdekdik.

Oigeusk on neenetseid lihendanud kristlusele, kuid baptistide seisukoht on, et sisuliselt
on kdike valesti mistetud. Ilja radkis, et ta vanaisa oli olnud ,,kui digeusu papp* '®. Vanaisal
olnud sopru vaimulike ja nende poegade seas. Siiski teadis ta juba seda, et piihakute pilte ei

ole mdtet kummardada. Ta oli oma teisele naisele ikka 6elnud, et ikoonid pole mitte jumalad,

168 Numi kdrval on veel teine iileloomulik olend, keda Ilja ei nimeta otse deemoniks. Ta tunnistab, et ,,ei oska teda
kuhugi paigutada“ — see on id erv ehk veeperemees, kellele toodi ohvreid kevadisel ajal, kui ojja valati
pohjapddraverd, mis kandus merre id ervi elupaika. Temalt kiisiti kalasaaki ja mereloomi. Ilja sonul on Piiblis
tema vaste ,,veeingel“. Kui inimene upub vees, siis id erv andvat ta Jumalale. See néitab, kuidas analoogiatel
tuginev ideede segunemine on loomulik varasemate ja uute kontseptsioonide kohtumisel (VM 2002).

1% Jamb-to neenetsite digeusklikkus on sujuv traditsiooni jétk, mis kujunes vélja 19. sajandil ja 20. sajandi algul.
Labi terve ndukogude aja téhistasid Jamb-to neenetsid monesid digeusu kirikupiihasid (nt Pitha Nikolai jt
paevad), samuti palvetati ikoonide suunal ning — nagu mainitud — ristisid lapsi. Jakovi vanaisa olla ristinud oma
elu ajal suurema osa Jamb-to lastest, kastes lapse seitsmendal péeval pérast slindi kausis vette, teise kdega ikooni
hoides ja samal ajal palvet lugedes. ,,Kirikus olla deldud, et ristige tundras ise lapsi veega. Tundras mdeldi asi
ringi, kuidas ristida* (VM 2004. Jakov).
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vaid lihtsalt pildid. Peale selle ta veel joi ka. Ilja jaoks iseloomustab vanaisa kditumine siigavat
teadmatust ja teataval mddral patusust, kuid samas tunnistab tema piiiidlusi vaimselt millegi
korgema* poole. Uue ja dige kristlasena nédeb Ilja niilid, et ,,vanaisa jaoks oli kdik asjad
segamini“. Nn ,,segaduse’ nditeid on teisigi. Nditeks hakkasid koik inimesed tundras pidama

puhak Nikolai Imetegijat justkui Kristuseks, kel on suur voim imesid korda saata.

L: Mida arvati, et Nikolai teeb?

I: Arvati, et see on Kristus. Uks ja seesama.

L: Ristiti, aga Kristusest ei teatud midagi?

I: Ma arvan, et isegi ristiti tema nimesse. Rédgitakse isegi, et Nikolai vaatab, et kui jumal Nikolai vaatab
ja néeb koike.

L: Kuidas see neenetsi keeles on? Mikola...

I: Mikola manie. Num Mikola manie. Siin tegid inimesed véga raske vea. Eksisid. Kristust aeti Nikolaiga

segamini. Kogu iidolikummardamine ja jumalikkus aeti segamini, v3ib &elda iihte katlasse. [...] Nad motlesid, et
see on juba jumal, kdige korgem Koigekdrgema asemel.

L: Nagu Num ise?

I: Jah, nagu Num ise (VM 2002).

Oigeusk vaid kiilvas segadust ega kuidagi lihendanud neenetseid Jumalale baptistide
arvates. Viljast poolt vaadatuna tundub kiill aga wvastupidi, et tdnu kristlike ideede
sulandumisele tsaari ajal, on terve rida kontsepte saanud sillaks uute baptistlike dpetuste

motestamisele, kuigi nende péritolu pdordunute tajus vodidakse omistada inimkonna

algusaegades aset leidnud siindmustele.

3.10 Mineviku kasutus

Dialoogiline suhe vanade ja uute teadmiste vahel on see, mis kujundab tdnaste neenetsi
baptistide maailmapilti. Esiteks on traditsioonilises neenetsi usundi ja kristluse vahel terve rida
mottelisi jdrjepidevusi ja analoogiaid, mis kujunevad ldhtekohaks uute usuliste reaalsuste
loomisel, olgu selleks kontseptsioon kurjadest vaimudest, rituaalsest puhastamisest voi
Taevaisast. Seda toetab ennekdike keel ja selle loomulik kultuuriline laetus, semantiline vili,
millesse uusi kontseptsioone tdlgitakse (nditeks Nga kui Saatan voi Num kui Jehoova). Lisaks
keelele ollakse seotud ,koha* ja eluviisiga, millega seostuvad iileloomulikud kogemused
misjonieelsest ajast, mis kdik kujundavad uue Spetuse mdistmist. James Clifford on delnud:
»Kultuurilised siisteemid hoiavad kokku ja nad muutuvad vdhem voi rohkem pidevalt, olles
ankurdatud keele ja kohaga“ (Clifford 1994: 273). Ei tohi unustada, et konversiooni puhul on
tegemist protsessiga ning me ei saa kisitleda selles minevikku (keel, koht) ja olevikku (uus

opetus) kui muutumatuid kategooriaid. Marshall Sahlinsi jérgi pohineb inimlik tegutsemine

100



siimbolilisel tegevusel, mis on kui ,kaksikliit, mis koosneb véltimatust minevikust ja
taandamatust olevikust™, milles minevikus sisalduvad korrastatud kontseptsioonid varasemast
kultuurilisest siisteemist ja olevikus ettetulevad siindmused ja huvid, milles kontseptsioonid
saavad ainukordse tdlgenduse (2002: 167—168).

Teine jdreldus selle pdhjal, kuidas podrdunud ise kirjeldavad minevikku, on see, et
isegi kui minevikku peetakse taunimisvéirseks, ei ole voimalik ja ei tahetagi teadlikult —
hoolimata vastupidisest poordumisretoorikast — seda korvale heita in corpore. Mdddanikus
leidub retrospektiivselt (ja retooriliselt) terve hulk erakordseid tegusid, mis on tdlgendatavad
kui ,,JJumala teod*. Seega moddunu demoniseerimine ei ole totaalne, kuivord elatud elu on
alati mitmekesisem, kui seda jutlustab uus Opetus pimedusest ja valgusest. Identiteet on
juurdunud minevikku ja tiielikku vabanemist sellest ei saa toimuda, kuivord see looks ilmseid
pingeid inimeste eludes. Sama kehtib ideede ja asjade puhul, mis ,,peavad muutuste kdigus alal
hoidma ka teatava identiteedi, sest muidu hakkaks maailm meenutama hullumaja*“ (Sahlins
2002: 169). See vastuolu saab podrdunute jaoks lahenduse todemuses, et oldi Saatana tegude
ohvrid teadmatusest ja ei millestki muust.

Kuigi misjonirid ja neenetsi konvertiidid moodustavad iihe usklike kogukonna, on
need vahendid ja alused kohati {isna erinevad, millega luuakse ettekujutust iileloomulikust
maailmast. Varasem religioosne kogemus ja maailmapilt tuleb neenetsitel ilmselgelt kaasa ka
konversioonijdrgsesse ellu: varasemad kurjad vaimud saavad ,kristliku® Saatana alluvateks,
heatahtlikud vaimud liilitatakse {ihte deemonitega (kuigi nad ei saa nii selget pahatahtlikku
identiteeti nagu traditsioonilised deemonid) vOi muudetakse helge ja hea algega
traditsiooniline (osaliselt varem kristianiseeritud) jumal (Num) monoteistlikuks. Siin on néha,
kuidas usklikud mdtestavad timber ja loovad uusi kontseptsioone konversioonieelsest
religioonist, mis on tavaline protsess taolistes situatsioonides (Fienup-Riordan 2000: 134).

Usundiliselt on neenetsite jaoks vaieldamatult keskne kiisimus olnud 14bi ajaloo see,
kes suudab tagada neile heaolu, piisava arvu pohjapdtru, tervise jne. Ja ma arvan, et see on
tdnaseni jitkuvalt tdhtis. Kui seda suudab tugevam, antud juhul kristlik Jumal — ja kui selles
joutakse veendumusele —, siis teda ka jargitakse. Igavesele elule elamine kindlustab ka maist
elu. Nagu Ilja jutlustab oma kogukonnakaaslastele, et on vaid tliks Jumal, kes midagi annab ja
mitte keegi muu. Kui temasse uskuda, annab ta ka pShjapdtru ja kaupa (produkty) (Missioner
1997). See-eest Saatan vaid hdvitab ja rikub, isegi kui tema teod esialgu toovad kasu siinilmas.
Endised vaimud jddvad usklike diskursusesse alles, nad integreeritakse kristlusesse. Nende

joud on endiselt suur ja nende jouga tegelemise tagajarjed on inimestele hukatuslikud. Kuigi
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Saatanat mainitakse oluliselt harvem kui Issandat, ei kao ta areenilt, kuna ta annab uuele elule

tahenduse.
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Kokkuvote

Kéesolev t66 analiilisib Jamb-to neenetsi pdhjapddrakasvatajate (u 150 inimest) ajalugu
ja podrdumist baptismi viimase kiimne aasta jooksul. Olen neenetsite juures vilitdid teinud
neljal korral, kogukestvusega ligi viis kuud. Ma vaatlen usulist poordumist laiemalt, seda kui
kogu maailma kogemise aluste muutumist, milles teisenevad pdhiseisukohad enda ja teiste
suhtes. See on korraga nii maailmapildi kui identiteedi transformatsioon. Tdstatan siinses
uurimuses kiisimuse, kas konversioon on tiielik lahtilitlemine varasemast maailmapildist ja
identiteedist ning mis moodi toimub kontaktisituatsioonis uute tdhenduste loomine. Milline
roll on sellistes kontaktisituatsioonides struktuuridel ja indiviidide tegutsemisel? Selleks, et
vastata nendele kiisimustele, on esmalt vaja pilk heita Jamb-to kogukonna ajaloole 20. sajandil
ja avada grupi spetsiifilist positsiooni regiooni teiste karjakasvatajate ja voimude suhtes.

Magistritoo esimeses osas annan iilevaate randkarjakasvatajatest neenetsite ja voimude
vahelistest kontaktidest. Nomaadide ja riiklike struktuuride suhted on alati olnud rohkem kui
keerulised. Need vdivad olla siimbiootilised, kuid sagedamini on need konfliktsed. 20. sajandil
on riiklikud struktuurid tile maailma piitidnud {iha rohkem nomaade allutada, paiksustada ja
korraldada paternalistlikult nende elu. Tulemuseks on see, et rindrahvaste kultuuride arv
viheneb maailmas pidevalt. Jamb-to neenetsite puhul, kes nomadiseerivad Euroopa dérmises
kirdenurgas, BolSezemelskaja tundras tdnapédevani, on keerukad suhted vdimudega jdlgitavad
kogu 20. sajandi jooksul.

Esmalt kisitlen Euroopa neenetsite ldhiajalugu, mis erineb — eriti lddnepoolsetes
tundrates — mitmeski aspektis Siberi neenetsite omast. Euroopa-Venemaal hakati ndukogude
pOhjarahvaste ,tsiviliseerimise* poliitikat ellu viima varem ja joulisemalt kui Liéne-Siberis.
Sundkollektiviseerimine algas just ldénes: esimene kolhoos rajati Malozemelskaja tundras
1929. aastal. Siiski olid BolSezemelskaja tundras poliitilised protsessid aeglasemad
(vorreldavad pigem Siberi neenetsite aladega) ning kollektiviseerimine algas seal alles 1934.
aastal. Sellele osutati nii passiivset (pdgenemine, mitteallumine) kui aktiivset vastupanu
(kokkuporked). 1939. aastal hakati votma neenetseid armeeteenistusse. II maailmasdja ajaks
kehtestati iihismajandite pohjapddrakasvatajatele korged maksud ja téonormid. Koik need
aspektid (lisaks laste koolidesse sundimine, toidu- ja tarbekaupadega varustamisprobleemid,
Samaanide represseerimine) viisid selleni, et mitusada neenetsit lahkusid 1943. aastal
kolhoosidest ja kogunesid Polaar-Uuralites, et valmistuda sdjaks (mandalada) venelastega.
Arhangelski oblasti julgeolekuiiksuste saabudes toimus lahing, milles tapeti kuus neenetsit ja

arreteeriti lile poolesaja. Jamb-to neenetsid ei osalenud sdjategevuses, kuid paljud nende
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sugulased said seal surma vo4i jdid arreteerimise jdrel kadunuks. Mitmed mandaladas
lesestunud naised abiellusid hiljem Jamb-to kogukonda. Mandalada oli iiks nendest
stindmustest, mis tekitas suurt hirmu vdoimude ees ja hoidis Jamb-to neenetseid veelgi rohkem
eemal venelastest ja riiklikest struktuuridest.

Jamb-to neenetsid jdidki kollektiviseerimata ning muutusid illegaalideks: kolhoosist
viljajddmine tdhendas iihtlasi ithiskonnast véljajadmist, kuna kolhoosnikustaatus oli iihtlasi ka
sotsiaalne staatus. Nad karjatasid oma pohjapodtru teiste iihismajandite maadel ning ei tditnud
ei maksu-, kooli- ega sdjavidekohustust. Jamb-to neenetsite varjatud eluviis sai voimalikuks
tinu mitme administratiivse ja majandusliku asjaolu kokkulangemisele antud regioonis.
Esiteks vdhenes kollektiviseerimise perioodil idapoolsetel tundraaladel karjakasvatajate (iiks
osa pdgenes Siberissse ja Polaar-Uuralitesse, teine osa arreteeriti mandaladas, hiljem
paiksustamine) ja pohjapotrade arv (neenetsite iikskdiksus kolhoosipdtrade suhtes, loomade
tapmine so0giks). Teiseks karjatasid nad oma pdohjapddrakarju Komi ANSV sovhooside
karjamaadel, mis ulatusid laiade ribadena Neenetsi rahvusringkonda. Seetottu puudus
kohalikel vdimuorganitel pohjapddrakasvatajate iile kontroll, mis omakorda vdimaldas Jamb-
to neenetsitel esineda teise haldusala pdhjapddrakasvatajatena. Kohalikud vdimud
(rajoonitasandil) olid ilmselt kursis nende olemasoluga, kuid nad ignoreerisid
erakarjakasvatajate kiisimust. Alles 1983. aastal oli Neenetsi autonoomse ringkonna
administratsioon sunnitud erakarjakasvatajate probleemiga tegelema. Jamb-to neenetsite seas
puhkes tiitifuseepideemia, mille tagajirjel viidi osa nendest haiglasse. Kuivdrd tiitifust polnud
esinenud alates II maailmasgjast, poorati juhtumile tdhelepanu kdige korgemal tasandil.
Avalikkus ei kuulnud sellest siindmusest midagi ning Jamb-to neenetsitel lasti riigi
karjamaadel edasi elada.

Jamb-to neenetsite juhtum tdstatab kiisimuse ndukogude voimu kui struktuuri olemuse
kohta. Seda on antropoloogide poolt kirjeldatud kui ,totaalset institutsiooni, kuid samas ka
kui ,nodrka riiki“. Erakarjakasvatajate ndide tdestab igati, et ndukogude riik vdis olla
ebaefektiivne ja voimetu ideoloogilises retoorikas esitatud pohimotete elluviimisel. Jamb-to
neenetsid kasutasid dra riigi vOoimetust ja tahtmatust sekkuda millessegi, mida ei peetud
praktilisel tasandil ohtlikuks, kuigi ideoloogiliselt kiill. Antud paradoksaalses situatsioonis
kauplesid nad néiteks soOjavéelastega, kes on riigivoimu tahte teostajad par excellence,
kasutades dra noukogude (resp vene) inimeste iikskodiksust polisrahvaste suhtes. Selline
olukord sai vdimalikuks vaid just struktuuride ja tegutsemise omavahelises diinaamilises

suhtes. Jamb-to neenetsid kohanesid pidevalt uute oludega: paindlik tegutsemine aitas neil
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muutuvates oludes ja struktuuridega suhtlemisel hakkama saada ja korgelt hinnatud
sOltumatust sdilitada.

Seoses poliitiliste muutustega 1990. aastate algul hakkasid Jamb-to neenetsid tasapisi
Vene tihiskonda integreeruma. Noukogude Liidu lagunedes ja eraomanduse legaliseerimisega
kadus neenetsitel vajadus end varjata. Nad vormistati 1994. aastal erakarjakasvatuse iihistuks.
Esimesteks sammudeks neenetsitel oli isikut tdendavate dokumentide taotlemine ning laste
internaatkooli saatmine.

Magistritod teises osas késitlen ithe osa Jamb-to neenetsite pdordumist baptismi.
Vorkuta evangeelsed kristlased-baptistid, kes teevad regioonis misjonitodd, kuuluvad nn
registreerimata baptistide ihendusse, esindades ranget baptismivormi. Jamb-to tihistu juht Ilja
lasi end ristida Vorkuta baptistlikus kirikus 1995. aastal. Alates sellest ajast on baptistide
eestvottel ja Ilja vahendusel asutud tegema aktiivset misjonitodd Jamb-to neenetsite seas.
2004. aasta martsiks (mil ma viimast korda tegin vilit6id) olid ristitud umbes pooled Jamb-to
tdiskasvanutest ning &sja oli loodud oma kirik-kogudus, mille dpetajaks valiti Ilja vanem vend
Afanassi.

Poordumise tulemusel on Jamb-to kogukonnas teisenemas sotsiaalsed suhted. Ténaseks
on Jamb-to neenetsite seas kujunenud tihedad omavahelised sugulussuhted, kuivord varemalt
sOlmiti suur osa abieludest kogukonna sees. Viimastel aastatel on aga abikaasa leidmine
kogukonna sees muutunud keerulisemaks, kuivord usklikud tohivad abielluda vaid teise
usklikuga. Abielude sGlmimist mitteneenetsitest usklikega raskendavad eluviiside suured
erinevused. Kogukonna sees on religioosne kuuluvus hakanud domineerima varasemal
sugulusel pohinevate suhete iile. Igapdevaelus viljendub see omavahelises ldbikdimises ning
ihiste rdndemarsruutide ja laagrite loomises.

Po6rdumine on neenetsite jaoks kaasa toonud vajaduse dppida lugemist ja vene keelt,
mida nad (mdned erandid vélja arvata) ei osanud iildse v0i oskasid halvasti. Kuna misjonérid
neenetsi keelt ei valda ja neenetsikeelne Piibel puudub, siis usukuulutamine leiab aset tolgi
vahendusel. Selleks on Ilja, kelle vene keele oskus on ténu liihiajalisele kooliharidusele ja
suuremale linnakogemusele teistest parem. Tdlkimine on kaasa toonud terve rea probleeme
sonumi moistetavaks tegemisel ja on sageli loonud — kui Juri Lotmani mdistet kasutada —
Htingliku ekvivalentsuse suhted”, mis tdhendab seda, et interpreteerimiseks kasutatakse
kultuuris olemasolevat infot ja stimbolitepagasit. See tdhendab ka sisulisel tasandil vanade ja
uute ideede siinkretiseerumist.

Suhtumine soorollidessegi on teinud 14bi muutuse. Usklikud iitlevad, et enne oli naiste

elu raske, kuna nad pidid rohkem t66d tegema ja mehed ei aidanud neid. Lisaks pidid naised
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arvestama terve rea keeldude ja reeglitega (nt teatud asjadest iileastumise keeld, piistkoja
limber ja sees liikumise reeglid, piihakohtade kiilastamise ja piihade nartade puutumise keeld).
Poordunutena on koik Jumala ees vOrdsed. Samas on naine vastavalt Uue Testamendi
kirjakohtadele mehele allutatud. Naised votavad osa kiill jumalateenistustest, kuid nad ei voi
jutlustada, nagu see on lubatud koikidele kiriku meessoost liikkmetele.

Usklikuks saamine tdhendab {iihtlasi ka uue identiteedi loomist. Usklikud tajuvad end
paistetute kogukonnana, kus kdik on omavahel ,,usuvennad-6ed* ja ses mdttes eristuvad
selgelt paganlikest karjakasvatajatest ja linnainimestest. Suhtesse iileloomulikuga asetatakse
end uuel viisil: pideva Jumala poole palvetamisega. Kuna palveid esitatakse valju héidlega
teiste kuuldes ning Piiblit loetakse ja tdlgendatakse iiheskoos, siis moodustub omaette
konekogukond, millega tdmmatakse selge piir enda ja mitteusklike vahel. Ma vaatlen
religioosse keele kasutust kui vOtmeelementi mdtestamaks konversiooniprotsessi
argielutasandil. Lahtun tihelt poolt sotsioloogide Snow ja Machaleki konversiooniteooriast kui
diskursuse universumi muutumisest ja teiselt poolt antropoloog Strombergi konstitutiivse
keelekasutuse teesist. Uhelt poolt kajastab konvertiitide keel religioosset enesemuutus ning
teiselt poolt toodab ka pidevat enesemuutust, olles podrdumisprotsessi keskseks teljeks. Samas
on baptistliku konversiooni tugev verbaliseeritus ja teatud rituaalsed elemendid esitanud
viljakutse neenetsite traditsioonilisele keelekasutusele ja reserveeritud kehalisele
eneseviljendusele.

Teise osa viimases peatiikis arutlen ma Jamb-to neenetsite podrdumise pdohjuste iile.
Vaatlen neid kahelt, omavahel pdimunud tasandilt: struktuuride ja isikliku tegutsemise
tasandilt. Erakarjakasvatajate eemalejddmine nodukogude iihiskonnast on teinud Jamb-to
neenetsid vastuvdtlikumaks vélistele mojuritele. Moneti iillatuslikult ei ole misjonéridel olnud
seni mitte mingisugust edu iihismajandite neenetsite ega komide seas, kuigi vene keele ja
lugemisoskus on seal vdga hea, aga ndukogude ideoloogiast tulenev vaenulik suhtumine
misjondridesse on kolhoosikarjustele selgelt mdju avaldanud.

Individuaalse tegutsemise tasandil toon vilja esmaristitu [lja mdju kogukonnale. Ilja on
asetanud iihelt poolt kaubavahenduse ja teiselt poolt aktiivse usulise tegevusega iihte
raamistikku neenetsite teadvuses. P6drdunud tajuvad uut usku vahendina, mis tagab iihelt
poolt igavese elu peale surma ja teiselt poolt aitab korraldada siinse maailma asju. Selle
efektiivsuse tdoenduseks peetakse néiteks laastava alkoholitarbimise kadumist usklike seast.

Po6rdunu kdnes muutub kausaalsus: koikjal enda elus tajub ta iileloomuliku ldhedust.
Kogu usklike tegevus ja kone siinses elus peab ideaalis teenima vaid seda eesmairki, et

saavutada pddsemine Jeesuse Kristuse 1dbi. Selleks pdordutakse Jumala poole ja palvetatakse
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nn vabas vormis, tunnistatakse, lauldakse hiimne ja loetakse Piiblit. ,,Vanemad*“ ehk varem
poordunud usklikud peavad kogunemiste ajal Piibli-teemalisi jutlusi. Poordunute sdonul on
vOimatu iile hinnata piihakirja ja selle lugemise téhtsust, kuivord ,,Piibel on Jumala enda
sona®“. Seega peab iga usklik piitidlema lugemisoskuse omandamise poole. Konversiooni
kdigus on mone aastaga terve hulk endisi religioosseid ja sotsiaalseid praktikaid hiiljatud ja
uutega asendatud. Kdige aluseks on idee totaalsest muutusest, mille jirgi taevaliku igavese elu
saavutamise eelduseks on inimese uuestisiind: tuleb maha jétta vana elu ja alustada uut elu.

Kui teises osas on kirjeldatud poordunute ,.tdielikult muutunud eluviisi, sotsiaalseid
suhteid ja keelekasutust, siis t00 kolmas osa piiliab nédidata seda, et konversioon on jérk-
jarguline ja teadmisi ning ettekujutusi siinkretiseeriv protsess, kus tulevad méingu erinevate
tdhendussiisteemide omavahelised vastastikused mojustused ja koostoimed. Olen seda
nimetatud mineviku ja oleviku dialoogilisuseks, kuivord uued ideed asetuvad varasemate,
sageli teadvustamata ideede korvale ning need kihistused pdimuvad ja jdavad pikaks ajaks
omavahelisse kahekonesse. Ka igapdevaelu sisaldab endas misjonieelseid védrtusi ja tegevusi,
seda ennekdike pohjapddrakasvatuse ja kogu muu loodusliku keskkonnaga seoses.

Antud osas késitlen ma ldhemalt seda, kuidas poordunud neenetsid tdlgendavad
traditsioonilisi esivanemate Opetusi ja kuidas nad nendesse suhtuvad. Kuigi usklike
konekogukonnas ei kuule sageli endiste vaimude ja jumalate nimesid, esinevad nad siiski
nende teadvuses ja kdnes edasi. Ainuke, kellest kuuleb pidevalt, on traditsiooniline taevajumal
Num, kes on juba digeusu mdjul sulandunud kristliku Jumalaga kokku. Neenetsi konvertiidid
paigutavad varasemad {ileloomulikud tegelased uues kosmoloogilises siisteemis teise
positsiooni. Osa neist surutakse tagaplaanile: neid ei mainita avalikus kones, kuivord nad ei
sekku aktiivselt pidstetute ellu, sest Jumal ei lase sel siindida. Ulejdanu puhul leitakse iiles
nende ,tegelik” olemus ehk olemasolevad kontseptsioonid sulatatakse kokku uutega. Nad
voivad séilitada terve rea varasemaid omadusi, kuid nende tegutsemise eesmirk teiseneb.

Piiblis kujutatud Saatan on hdivanud poordunud neenetsite teadvuses ja kones téhtsa
koha, kuivord varasemas elus ja teiste uuestisiindimata inimeste seas on tema vOim suur.
Saatan saab traditsiooniliste vaimude ja deemonite (Nga, ngyleka) jooned. Usklikud neenetsid
demoniseerivad ka Samaane ja vididavad, et nende vOimeid, milles kehastub Saatana vaim,
kasutati valdavalt kurja tegemiseks. Uheks viisiks vabaneda Saatana vdimust, on
traditsiooniliste jumalakujude pdletamine: see on saanud murdepunktiks paljude neenetsite

jaoks, stimboliseerides iileminekut iihest uskumussiisteemist teise.
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Konversioonis kristlusesse on selgelt koosmojus nii makroprotsessid oma majanduslike
ja kultuuriliste aspektidega kui ka mikroprotsessid inimeste teadvuse ja tegutsemise tasandil.
Ei ole vdimalik oelda selgelt, et kummad on konversioonis olulisemad voi selle ,tegelikeks*
pohjusteks. Kui osa neenetsitest lasi end ristida sotsiaalsete suhete kaalutlusel, nt abielu,
sugulussuhete voi sOpruse pirast, siis hiljem on see ka pannud iimber motestama oma elu ja
kogemust vastavalt uuele Opetusele ja retoorikale saades ajapikku veendunud kristlaseks.
Motiivid muutuvad ajapikku ning algsed ajendid vdivad kaduda nii kdnest kui mélust. Seega
on struktuurid ja tegutsemine omavahel tihedas vastastikkuses seoses ja pidevas protsessis.
Neid tuleb koos kisitleda ning mitte taandada konversioone pelgalt majanduslikele-
poliitilistele ega ka vaid siimboolsetele pohjustele.

Jéilgides Jamb-to neenetsite ,lugu® lébi viimase saja aasta, ndeme iihelt poolt kui
oluline osa on tegutsemisel ja motiividel ning kui erinevad on olnud neenetsite reaktsioonid
vilisele survele. Struktuurid (poliitilised institutsioonid, majandussiisteem voi baptistliku
kiriku kontseptsioon), millega neenetsid on kokku puutunud, on andnud neile uued raamid
tegutsemiseks. Ma ei pea neenetseid iiksnes objektiks, kes on pidanud reageerima
surveolukordadele: nad on tegutsenud oma sihte silmas pidades, vajadusel vastu hakanud voi
uusi ideid ja asju omaks votnud neid oma eesmirkidele kohandades. Jamb-to neenetsitele on
nende ellu sekkumine jddnud sageli mdistetamatuks, mdnikord aga saanud tdhenduslikuks
ning védrtustatuks. Mdlemal juhul on nad jdidnud iseenda peremeheks, elades edasi oma

pohjapddrakarjadega tundras.
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Résumé
Dans ce mémoire, j’analyse I’histoire des ¢leveurs de rennes nenets de Jamb-to

(environ 150 personnes) et leur conversion au baptisme dans la derniére décennie. J’ai fait a
quatre reprises des travaux de terrain chez les Nenets, pour une durée totale de cinq mois.
J’étudie la conversion dans une perspective plus large que celle d’une transformation dans la
manicre de concevoir le surnaturel: ce qui est transformé, ce sont les fondements de toute
I’expérience du monde, processus au cours duquel se trouvent altérées toutes les principales
positions sur soi et sur les autres. Ces changements touchent aussi bien a la vision du monde
qu’a I’identité. Dans mes recherches, je me demande jusqu’a quel point on peut voir la
conversion comme un renoncement intégral a la vision du monde et a 1’identité antérieures et
de quelle maniére, en situation de contact, il y a production de nouvelles significations. Afin
de répondre a ces questions, il convient tout d’abord de considérer 1’histoire de la communauté
de Jamb-to au XXe siécle et la position spécifique de ce groupe par rapport aux autres éleveurs
de rennes et aux autorités de la région.

Dans ma premiére partie, je présente un apergu des contacts entre les Nenets éleveurs
de rennes et le pouvoir. Les relations entre nomades et structures étatiques ont toujours été
plus que compliquées. Il peut arriver que les deux partie se retrouvent en symbiose, mais la
plupart du temps, leurs relations sont plutdt d’ordre conflictuel. Au XXe siecle, les structures
d’Etat du monde entier ont entrepris de plus en plus systématiquement de soumettre et de
sédentariser les nomades, ainsi que d’organiser leur vie sur des principes paternalistes. Cela a
abouti a une diminution du nombre de cultures nomades dans le monde. L’expérience du
groupe de Jamb-to, qui continue a couvrir dans ses migrations la toundra de la Grande Terre, a
I’extréme Nord-est de 1I’Europe, illustre parfaitement la difficulté¢ de ces relations tout au long
du XXe siecle.

Je vais commencer par étudier I’histoire récente des Nenets européens, qui, sous
plusieurs aspects, differe de celle des Nenets sibériens, notamment dans les toundras
occidentales. En Russie d’Europe, le pouvoir soviétique entreprit d’appliquer la politique de
»civilisation® des peuples du Nord plus tot et plus énergiquement que de 1’autre coté de
I’Oural. Le premier kolkhoze nenets fut fondé dans la toundra dite de la Petite terre en 1929.
Dans le Nord-est, pourtant, ces processus, comparables a ceux qui se déroulaient en Sibérie,
furent dans 1’ensemble plus lents, et la collectivisation n’y fut lancée qu’en 1934. Les Nenets
lui opposerent une résistance obstinée, plutdt passive (fuite, refus de se soumettre) qu’active

(combats armés). En 1939, les Nenets, qui étaient jusqu’alors dispensés de service militaire,
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furent intégrés dans I’armée au méme titre que tous les autres citoyens soviétiques. Pendant la
IT guerre mondiale, les ¢éleveurs de rennes collectivisés se virent imposer des taxes et des
normes de travail trés lourdes. Ces charges (sans oublier le recrutement forcé des enfants dans
les écoles, les difficultés d’approvisionnement en aliments et en biens de consommation ou
encore la répression des chamanes) déboucha, en 1943, sur le rassemblement de plusieurs
centaines de Nenets des kolkhozes, qui se regroupérent dans la région de I’Oural Polaire pour
se préparer a faire la guerre (mandalada) aux Russes. L’arrivée des unités russes de sécurité
déclencha une bataille au cours de laquelle six Nenets furent tué et plus de cinquante arrétés.
Les Nenets de Jamb-to ne participérent pas aux activités militaires, mais beaucoup de
membres de leurs familles y perdirent la vie ou bien disparurent suite aux arrestations. Plus
tard, beaucoup de femmes restées veuves se marierent avec des hommes de la communauté de
Jamb-to. La mandalada est ainsi 'un des événements qui contribuérent a augmenter la peur
des Russes tout en incitant les Nenets de Jamb-to a éviter autant que possible tout contact avec
les autorités.

Les Nenets de Jamb-to échapperent ainsi a la collectivisation et devinrent hors-la-loi.
Ils faisaient paitre leurs troupeaux sur les terres de I’Etat sans satisfaire a aucune obligation
fiscale, scolaire ou militaire. Ils réussirent a rester cachés grace a la coincidence de plusieures
circonstances. Premiérement, la collectivisation avait induit, dans les toundras orientales, une
réduction considérable du nombre des ¢éleveurs de rennes (dont une partie s’était enfuie en
Sibérie et dans 1’Oural polaire et une partie avait été arrétée a 1’occasion de la mandalada)
autant que des rennes (indifférence des Nenets a 1’égard des bétes appartenant aux kolkhozes,
abattages pour la viande). Deuxieémement, les Nenets de Jamb-to faisaient paitre leurs
troupeaux sur des paturages appartenant aux sovkhozes de la République autonome Komi,
lesquels s’étendaient en larges faisceaux jusque dans I’arrondissement national Nenets. Du fait
de cette imbrication géographique et administrative, les autorités locales ne contrdlaient pas
totalement les mouvements des ¢éleveurs de rennes, ce qui donna aux Nenets de Jamb-to la
possibilité¢ de se présenter dans les différentes régions administratives comme relevant de la
tutelle de I’autre. De plus, les autorités ignoraient volontairement le ,,probléme des éleveurs de
rennes™. La question de I’existence d’éleveurs de rennes privés commenca a se poser de
manicre plus aigu€ pour ’administration de 1’arrondissement autonome Nenets a partir de
1983 : cette année-1a, en effet, une épidémie de typhus éclata dans le groupe de Jamb-to, dont
une partie se retrouva a I’hdpital. Pourtant, ce fait resta confidentiel et les Nenets de Jamb-to

purent continuer a vivre sur les paturages de 1’Etat.
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Le cas des Nenets de Jamb-to souléve la question de la nature du pouvoir soviétique en
tant que structure. Ce systéme a été présenté par les anthropologues en méme temps comme
une ,,institution totale,, et comme un ,Etat faible”. L’exemple de ces éleveurs de rennes
démontre de maniére convaincante I’incapacité de I’Etat soviétique a mettre en concordance sa
rhétorique idéologique avec la réalit¢ méme au niveau des apparences. La collectivité de
Jamb-to pus ainsi rester a I’écart d’institutions telles que les unités collectives de production et
profiter de I’impuissance et de la faiblesse de 1’Etat, lequel évitait d’intervenir dans quelque
chose qui pouvait représenter un danger, non point certes au plan pratique, mais
incontestablement au niveau idéologique. Cette situation paradoxale leur permettait par
exemple de faire des transactions avec les militaires russes (autrement dit soviétiques),
exécutants par excellence de la volont¢ de I’Etat, en s’appuyant sur ’indifférence de ces
derniers a 1’égard des peuples autochtones. Cette situation ne s’explique que par les relations
dynamiques des structures et des activités. Les Nenets de Jamb-to se trouvérent dans une
situation d’adaptation permanente, qui les amena a créer de nouvelles tactiques pour survivre
dans des circonstances et des structures en mutation tout en conservant 1’indépendance a
laquelle ils tenaient.

Avec les évolutions politiques au début des années 1990, les Nenets de Jamb-to purent
commencer a s’intégrer dans la société russe: a cette époque-1a, avec 1’écroulement de I’Union
Soviétique et la 1égalisation de la propriété privée, ils purent sortir de la clandestinité. Ils se
constituérent en communauté d’élevage de rennes privé et commencérent par demander des
papiers d’identité et par envoyer leurs enfants dans les internats.

Dans ma deuxi€éme partie, je me concentre sur la conversion des Nenets de Jamb-to au
baptisme. L’Eglise évangélique chrétienne baptiste de Vorkuta est une église ,,non inscrite®.
Le leader de la communauté de Jamb-to, Ilja, s’est fait baptiser et est devenu membre de la
communauté baptiste de Vorkuta en 1995. Depuis, les baptistes, par son intermédiaire, ont
entrepris une activité missionnaire active aupres des Nenets de Jamb-to. En mars 2004 (date de
mes derniers travaux de terrain) prés de la moitié¢ des membres du groupe avaient été baptisés ;
ils venaient de créer leur église et de choisir comme pasteur le frére ainé d’Ilja, Afanasij.

La conversion a conduit & de permanentes mutations dans les rapports sociaux. D une
part, les Nenets de Jamb-to ont entre eux des rapports trés étroits de parenté, puisque a
I’époque soviétique la majorité des mariages étaient conclus au sein de la communauté.
D’autre part les possibilités de trouver un époux ou une épouse a I’intérieur du groupe se sont
encore réduites, dans la mesure ou les croyants, qui sont parents entre eux, n’ont pas le droit

de se marier avec des non croyants, alors méme que les mariages avec des croyants venant de
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la ville apparait, en raison des différences de mode de vie, comme invraisemblable. A
I’intérieur de la communauté, I’appartenance religieuse a commencé a dominer comme
principe régissant les rapports sociaux, refoulant a D’arriére-plan les relations antérieures
fondées sur la parenté. Dans la vie quotidienne, ceci se manifeste dans les réseaux de
fréquentation et dans mise en place d’itinéraires de migration et de campements en commun.

La conversion induit la nécessité d’apprendre aux Nenets a lire et a parler le russe, ce
dont la plupart (a quelques exceptions prés) étaient totalement ou partiellement incapables. Au
début, comme les missionnaires ne maitrisaient pas le nenets et en 1’absence de Bible en
nenets, ils avaient pour interpréte Ilja, dont la connaissance du russe était meilleure que celle
des autres en raison d’un court passage par le systeme éducatif et d’une plus grande expérience
de la vie urbaine. Le fait de devoir passer par la traduction posait un certain nombre de
problémes dans I’explicitation du message des missionnaires, et souvent, pour utiliser une
notion lotmanienne, il a fallu créer ,,des relations conditionnelles d’équivalence®, ¢’est a dire
faire appel, pour interpréter un message, au bagage d’informations et de symboles déja
existant dans la culture en question.

La perception du partage des taches entre les sexes a également connu des mutations
significatives. Les croyants affirment qu’avant, la vie des femmes était difficile, parce qu’elles
devaient travailler davantage, que les hommes ne les aidaient pas et qu’en plus elles étaient
soumises a toute une série d’interdits et de régles impératives a suivre (par exemple elles
n’avaient pas le droit de passer par dessus certains types d’objets ni de se rendre sur les lieux
sacrés ou encore de toucher aux traineaux sacrés). Avec la conversion, tous les croyants sont
¢gaux devant Dieu, méme si, comme [’affirment quelques versets du Nouveau Testament, la
femme est soumise a I’homme. Les femmes participent aux services religieux, mais elles ne
peuvent pas précher, contrairement a ce qui est autorisé a tous les membres hommes de la
communaute.

En devenant croyants, les Nenets se donnent ¢galement une nouvelle identité. Ils se
sentent clairement différents des ¢leveurs de rennes ,,paiens™ et des habitants des villes. Les
baptistes se pergoivent comme une communauté d’individus destinés au salut, laquelle se
compose de fréres et de soeurs et, de ce fait, se distingue nettement des autres. Tout d’abord,
ils se situent différemment dans leurs rapports avec le surnaturel grace a la priére permanente.
Dans la mesure ou les prieres se font a haute voix et publiquement et que la lecture de la Bible
et son interprétation représentent des activités collectives, nous sommes confrontés a
I’émergence d’une communauté de discours permettant d’établir une ligne nette de

démarcation entre les uns et les autres. J’étudie ici ’utilisation du langage religieux comme un
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¢lément clé permettant d’expliciter le processus de conversion au niveau du quotidien. Je
m’appuie d’un part sur la théorie établie par les sociologues Snow ja Machalek, qui voient la
conversion comme une transformation de I'univers du discours, et d’autre part sur les théses
de I’anthropologue Stromberg quant a 1’utilisation constitutive du langage. Tout d’abord la
langue des convertis exprime le changement encouru. Mais elle ne se contente pas de refléter
la mutation permanente de soi, elle la met en oeuvre sans discontinuer et représente ainsi I’axe
central du processus de conversion. En méme temps, 1’'importance de la verbalisation et
certains éléments rituels représentent un défi a I’emploi de la langue et de I’expression
corporelle chez les Nenets, traditionnellement réserve.

Dans le dernier chapitre de la deuxiéme partie, je m’interroge sur les causes de la
conversion des Nenets. J’étudie deux niveaux qui s’interpénétrent, le niveau des structures et
celui des individus. Tout d’abord, le fait que les Nenets de Jamb-to soient restés a 1’écart de la
société soviétique et de la ,,conversion a ’athéisme* les a rendus plus réceptifs que les autres
aux circonstances extérieures. Deuxiémement, dans le contexte des bouleversements
¢économiques et politiques dans la Russie des années 1990, la mise en place de relations avec
les baptistes de Vorkouta a aidé les Nenets de Jamb-to a s’intégrer dans la société russe et a
s’orienter dans des circonstances entiérement neuves. Il est frappant de constater que les
missionnaires n’ont rencontré a ce jour absolument aucun succes auprés des Nenets et des
Komis qui ont été intégrés dans les structures collectives de production, malgré leur bonne
connaissance du russe et le fait qu’ils savent lire et écrire: le fait est que ceux-ci sont enracinés
dans I’athéisme de maniére beaucoup plus profonde que la communauté de Jamb-to.

Au niveau de I’action individuelle, j’insiste sur ’emprise qu’exerce sur la communauté
tout entiere le premier converti, Ilja. Avec son activité intense de médiation entre les éleveurs
de rennes et le monde extérieur, Ilja a amené les Nenets de Jamb-to a établir un lien entre
modernité et religion. Les convertis voient dans la foi introduite par Ilja et par les baptistes de
Vorkouta la seule et unique voie leur permettant de vivre dans ce monde de manicre digne et
signifiante. C’est ce que leur prouve de maniere efficace le fait que I’influence destructrice de
I’alcool a disparu avec la conversion.

Les rapports de cause a effet changent eux aussi dans le discours des convertis: tout ce
qui se passe dans leur vie fait intervenir la main de Dieu. Toute 1’action et toutes les paroles
des croyants dans cette vie devraient, de mani¢re idéale, ne servir qu’un objectif, la
rédemption en Jésus Christ. C’est dans ce sens que les baptistes s’adressent & Dieu en priant
soi-disant de manicre informelle, en professant leur foi, en chantant des hymnes et en lisant la

Bible. Les ,,plus anciens’, c’est a dire ceux qui se sont convertis avant les autres, préchent
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également des sermons sur la Bible lors des rassemblements. D’aprés les convertis, on ne
saurait surestimer I’importance de la Bible ni de sa lecture, dans la mesure ou ,,la Bible est la
parole méme de Dieu®. C’est pourquoi chaque croyant doit aspirer a maitriser la lecture.

Dans le courant du processus de conversion, une grande quantité de pratiques
religieuses et sociales ont été rejetées et remplacées par d’autres. Tout est fondé sur I'idée
d’une transformation totale qui conduit a rejeter la vie antérieure et & commencer une vie
nouvelle, qui implique la renaissance de la personne, indispensable pour atteindre la vie
éternelle et pour monter aux cieux.

Dans ma deuxiéme partie, j’ai ainsi montré le dévouement total des convertis, leur
nouveau mode de vie et d’utilisation de la langue : on pourrait sur cette base prétendre qu’il
s’agit d’une conversion ,,totale* et radicale. Or la troisieme partie de cette étude montre que la
conversion n’en reste pas moins progressive, qu’il s’agit d’un processus syncrétisant des
savoirs et des représentations, dans lequel interviennent les influences et les interactions
réciproques de différents systemes de significations. C’est ce que je qualifie de dialogue entre
le passé et le présent, dans la mesure ou de nouvelles idées viennent se superposer aux
conceptions antérieures, souvent inconscientes, et que ces couches s’interpénétrent et restent
en dialogue constant pendant une longue période. La vie quotidienne elle aussi incarne les
valeurs et les activités d’avant I’oeuvre missionnaire, notamment 1I’élevage des rennes et tout
ce qui est en rapport avec I’environnement naturel.

Dans cette partie, j’analyse la maniére dont les Nenets convertis interprétent les
enseignements de leurs ancétres et de quel ceil ils les voient aujourd’hui. Bien que dans la
communauté de discours des croyants il soit rare d’entendre mentionner les anciens esprits et
les anciens dieux, ceux-ci n’en demeurent pas moins présents au niveau de leur conscience. Il
faut noter I’exception que représente Num, que les Nenets, depuis la période des missions
orthodoxes, ont partiellement confondu avec le Dieu des Chrétiens. Les convertis nenets
attribuent dans leur nouvelle cosmologie de nouvelles positions aux forces antérieures. Une
partie d’entre eux est refoulée a 1’arriére-plan et n’est jamais nommée dans le discours public,
dans la mesure ou ces forces n’interviennent pas activement dans la vie des croyants, dans la
mesure ou Dieu ne le permet pas — a condition que le croyant se comporte conformément aux
attentes et ne retombe pas dans le paganisme. D’autres se voient interprétées conformément a
leur ,,véritable nature: les idées existantes se fondent avec les nouvelles conceptions. Ces
étres peuvent garder une panoplie de leurs caractéres antérieurs, mais le but de leur activité a
changé. Cela n’est pas dissociable de la question de savoir ce qui mérite d’étre retenu et que

qu’il faut oublier, et comment il est possible de faire appel au passé dans le présent.
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Le Satan de la Bible occupe désormais une position considérable dans la conscience et
dans le discours des Nenets, dans la mesure ou son pouvoir, aussi bien dans la vie antérieure
que dans celle des personnes qui ne sont pas renées en Jésus Christ, est considérable. Satan se

voit attribuer des traits des anciens esprits et des anciens démons (tels que Nga ou ngyleka), ce

qui apparait sous forme de légendes ou dans D’interprétation des récits et des chants
traditionnels. Les Nenets chrétiens démonisent également les chamanes et ils affirment que
leur puissance, dans laquelle se refléte ’esprit de Satan, a été pour I’essentiel utilisée pour
faire le mal. Pour beaucoup de Nenets, le tournant a lieu au moment ou ils brilent leurs idoles
traditionnelles, moment qui marque le passage d’un systéme religieux a un autre.

Dans la conversion au christianisme il y a clairement interaction aussi bien des
macroprocessus, avec leurs implications économiques et culturelles, que des microprocessus
au niveau de la conscience et de ’action des individus. Il n’est pas possible d’identifier
clairement les raisons principales ou ,,réelles” de la conversion. Si une partie des Nenets s’est
fait baptiser pour des raisons de rapports sociaux, par exemple pour pouvoir se marier ou du
fait de liens de parenté ou d’amitié, cet acte les a amenés plus tard a repenser leur vie et leur
expérience a la lumiere de la nouvelle doctrine et de la nouvelle rhétorique et a devenir des
baptistes convaincus. Les motifs changent au fil du temps et les motifs initiaux peuvent
disparaitre aussi bien du discours que de la mémoire. La rencontre avec Dieu est mise en
paroles et répétée sans cesse lors des rassemblements de pricre, ou la narration des expériences
personnelles fait partie du rituel et vient enraciner la conversion. C’est ainsi que les structures
et D’action sont entremélées dans un lien réciproque étroit et en évolution permanente. Il
convient de les traiter ensemble et non point de réduire la conversion a de simples explications
économiques et politiques ou de n’en voir que le niveau symbolique.

En suivant ’“histoire’ des Nenets de Jamb-to au cours du dernier siécle, nous
constatons d’une part I’importance de 1’action et des motifs ainsi que la différence des
réactions des Nenets a la pression extérieure. D’autre part, les structures (répressions
politiques, systéme économique ou encore conceptions de I’Eglise baptiste) auxquelles les
Nenets ont été confrontés, leur ont donné de nouveaux cadres d’action. Je ne vois pas les
Nenets uniquement comme des objets amenés a réagir a une situation de pression: ils ont agi
conformément a leurs objectifs, a 1’occasion ils ont résisté¢ ou bien ils ont choisi d’adopter de
nouvelles idées et de nouveaux objets tout en adaptant leurs objectifs. Souvent, les Nenets de
Jamb-to n’ont pas compris les interférences dans leur vie; dans d’autres cas, celles-ci ont pris
du sens et ont été valorisées, au moins en partie. Dans les deux cas, ce groupe a tenté de rester

maitre de son destin et de continuer a vivre dans la toundra en élevant des rennes.

115



T66s kasutatud liihendid ja allikad

Lithendid Piiblist
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kittesaadavad ka Eesti Rahva Muuseumi etnograafilises arhiivis (EA 249: 200-229).
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