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Kuuluvuspaigad: ajaloo taasloomine
Anna-Leena Siikala

Teesid

Artikli autoril énnestus 20. sajandi viimasel kiimnendil dokumenteerida
rituaalmaagilisi toiminguid Louna-Udmurtias ja Tatarimaa udmurdi
kiilades. Siin on tédiesti kohane kasutada terminit loodususk. Udmurdi
kiila maastik nidib koosnevat igapdevaelu taasloomisele pithendatud
kohtadest ja seda umbritseb pithapaikade ahel, kusjuures pithapaigad
on seotud kiilaelanike tegevusega. Piithad hiied ei ole enam kasutuses
igal pool. Aukartus ja hirm tagajirgede ees on aga takistanud nende
hévitamist. Mahajdetud hiied on vésastunud ja muutunud maastikul
kohtadeks, kus usutakse elavat iileloomulikke olendeid. Need kohad
jaavad kollektiivset mélu véiljendavateks méarkideks, mis esindavad
rithma minevikku ja traditsiooni.

Mairksonad: hiis, kohanimi, maastik, pithapaik, rituaal, sotsiaalne mélu,
udmurdid.

Maastiku malu

Aastal 1994, kui reisisime Siberis Surdskari rajoonis piki itht Obi
lisajoge, néditas minu handist giid aeg-ajalt niiliselt tdhtsusetuid
kohti joeddrses metsas voi kaljudel, mis jutustasid selle paikkonna
ajaloost. Iga kord, kui meie viike paat mé6dus monest pithast paigast,
viskasime jokke kopika, et s6it kulgeks ohutult. Joge tiimbritsev
maastik oli kujundatud looduslikust tithjast metsast kultuurmaas-
tikuks, mis oli tdis mitmesuguseid téhiseid ja tdhendusi. Meie ei
ndinud neid paiku kui hdid jahimaid kiittidele ja kalameestele, vaid
kui olulisi ja meeldejdavaid usuliste vdértuste ja ajalooliste siind-
muste tunnistajaid.

On ju folkloristidele pikka aega teada, et kohanimed kétkevad
endas malestust ajalooliselt tihtsatest inimestest ja siindmustest.
James F. Weiner (1991) ja Keith Basso (1984; 1996) on mérkinud, et
neis muutustes on kesksel kohal jutustamine ja nimetamine. Wei-
ner kirjutab: See, kuidas inimtegevus ja teadlik omastamine jdatab
oma jidlje maapinnale, on kui inimlike kavatsuste ikonograafia. Selle
peegelpildiks on jutustamine ise, mis nimetamise kdigus need eesmdr-
gid jiddvustab, nii et neist tekib dialoogiline ajalugu (history-in-dia-
logue) (Weiner 1991: 50). Selline dialoogiline ajalugu omandab oma
valjendusvormi paikkondlikus rahvaluules. Maastiku kujunemine
ajaloolist milu kandvateks paikadeks siinnib nimetamise ja konk-
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reetse mérgistamise kaudu ning suulise traditsiooni abiga (Fox 1997:
8-9; Siikala 1998).

Keskkonna kujunemine tihenduslikeks kohtadeks ei viljendu
pelgalt jutustamises ja kohanimedes, see v6ib vabalt viljenduda ka
konkreetselt mérgistatud objektides. Looduslédhedaste rahvaste
jaoks on ajaloolised méalestised pigem loodusobjektid kui kunstiteo-
sed, need on valitud teiste hulgast ning tdhistatud nimega kandmaks
rahva mélu ja ajalugu. Siiski on neil palju tihist Euroopa maastiku
ajalooliste muististega. David Lowenthal on 6elnud, et olla kindel
mineviku olemasolus, peab olema niha selle jilgi (Lowenthal 1990:
243; vt ka Jukka Siikala 1991). Sedasorti jiljed ongi kdegakatsutavad
kunstiteosed ja objektid, mis fikseerivad ajalugu kui ajaloosiind-
muste tdesuse tunnistajad. Objektid, nimed ja jutustused siindmus-
test moodustavad mérkide ja nendega seotud tolgenduste vorgustiku
ning voimaldavad tolgendada maastikku erinevatel otstarvetel ja
pohjustel. Selleks tolgendamiseks on oluline tunda konealuse vor-
gustiku loogikat ehk seda, kuidas mérgid ja nendega seotud ideed
suhestuvad iiksteisega, ajaloolise mineviku ja tinapéeva vajadus-
tega.

Maastik tiis nimede ja objektidega mérgistatud parandiks saadud
tdhendusi, mida jutustuse abil pidevalt taasluuakse, on kui ajaloolise
mélu detailne kaart, mis annab tunnistust sellest, kuidas kultuur
ammutab endale loodusest elatist. Kalastamisest, kiittimisest ja
pohjapodrakasvatusest elatuvatele hantidele on tundra ja taiga tradit-
siooniliste toimingute paik. Ruumimaélu on téepoolest kujunenud
paljude polvkondade teadliku tegevuse tagajérjel, mis on kinnistanud
inimese orienteerumise ruumis. Inimkeha ruumilisusest riaékides
toob M. Merleau-Ponty vilja, et inimese tegevus ruumis eeldab véi-
met eristada konealuse maailma piire ja suundi, kasutada oma joudu
oigesti, pidada silmas perspektiivi, ithesonaga, korraldada seda maa-
ilma vastavalt kujutlustele kdesolevast hetkest, luua antud geograa-
filisel taustal kditumismudel, mis on subjekti sisetegevuse viljapoole
avalduv tdhenduste siisteem (Merleau-Ponty 1995: 112). Kéditumis-
keskkonna loomine geograafilisele maastikule objektiveerib isiku
sees toimuva. Tdnapédeva handi kiitid peavad maastiku taaslooma
vastavalt niitidisaja maailma nouetele ja piirangutele, kuid siiski
jargides traditsioonilisi mudeleid, mis on péritud eelnevatelt polv-
kondadelt ja midratud konkreetsete kaartidena iga hdoimkonna
oigusjargsete kalastamis- ja elupaikade kohta. 1994. aastal riputati
sedalaadi ajalooline kaart piirkonna 3000 elanikuga keskasula Muzi
ajaloo- ja etnograafiamuuseumi seinale.
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Voime eristada piire, suundi ja olulisemaid punkte maastikul
vajab maailmas pidevat imberorienteerumist. Seda tehakse péri-
muslike raamide ja skeemide abil, mis pakuvad mudeleid nii tegevu-
seks kui ka selleks sobiva paiga leidmiseks. Umberorienteerumist
maastikule voiks iseloomustada kui teatud liiki mentaalset kaar-
distamist. Nditeks handi jahimehed orienteeruvad mitte ainult amet-
like, triikitud kaartide jirgi, millel on toodud kalastamispaigad, asu-
lad ja kiilad, vaid ka konealuse maastikuga seotud méllu talletatud
skeemide, moistete, kujundite, tunnete ja kujutluste abil.

Voib ka 6elda, et milestused kinnistatakse nii teatud paikadele
umbruskonna ja maastiku kaardistamise abil. Maurice Halbwachs
arutleb siinkohal orientiiride kasutamise iile ning kirjutab: Me kiisi-
me, kuidas paigutada mdalestusi. Ja me vastame: nende orientiiride
abil, mida me kogu aeg endas kanname — piisab sellest, kui vaatame
enda timber, métleme teistele ja paigutame end teatud sotsiaalsesse
raamistikku, et need taasleida (Halbwachs 1992: 175). Nagu eespool
oeldud, kujunevad maastiku tdhendused sotsiaalses tegevuses, sest
tuhiskonnaliikmed kasutavad keskkonda erineval viisil ja erinevatel
eesmirkidel. Meeste toimingud leiavad aset erinevates piirkondades
ja kodust kaugemal kui naiste ja laste omad. Niiteks kalastamisest
ja pohjapodrakasvatusest elatuvate handi h6imude puhul on meeste
maailm geograafiliselt palju avaram kui naiste oma. Samuti tunne-
tavad asjatundjad maastikku teisiti kui sama tihiskonna tavaliik-
med. Seega on maastikku juurdunud erinevad sotsiaalsed maailmad,
nende omavahelised seosed ja hierarhiad. Kindlasti ei ole maastik
sotsiaalses méilus ithemootmeline. Teatud siindmustega seotud
mailestuste sotsiaalne erisus ja erinevad maastiku kasutamise viisid
loovad mitmekihilisi mentaalseid kaardistusi, millega avanevad
uhiskonnaliikmetele viga erinevad véimalused. Need mentaalsed
kaardid voivad muutuda ajaloo kdigus, kui neid interpreteeritakse
jareinterpreteeritakse vastavalt antud aja vajadustele ja perspek-
tiividele.

Tuleb mérkida, et kogukonda timbritsev maastik ei ole staatiline
ruum, pigem on see diinaamiline paik, milles tekivad pidevalt kogu-
konna elu peegeldavad uued tihendused. Vaadeldes ndhtavaid mui-
nasobjekte ja paiku maastikul kui minevikus toimunud taotluslike
tegevuste jadnukeid, luuakse maastik, kus aeg ja ruum on péimunud
mentaalseteks kaartideks, millel on kujutatud kogukond ning selle
suhestumine maailmaga. Need mentaalsed kaardid on olulised nii
kollektiivse kui ka individuaalse teadvuse kujunemisel.
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Peale igasuguse ajaloolise ja kultuurilise tihenduseta kohtade
umbritsevad kogukondi ka erilise tidhendusega paigad, millest on
tdhtsaimad piihapaigad. Handi kalamehed hoiavad siiamaani au sees
joeséngi Aéristavaid ohvripaiku, kus on véimalik p6orduda kalaonne
toovate vaimolendite poole. Aastatel 1971-1972 leidis Z. P. Sokolova
mitmeid ohverdamispaiku Sinja joe &éarsetes kiilades (Sokolova
1975). Oleg Uljaseviga 2001. aastal valitoodel konealuses piirkonnas
tédheldasime, et paljud pithapaigad on ténini kasutusel. Sinja piir-
konnas asuvad need kiilaldhedastes metsades. Pithapaika tdhistab
tiks v6i mitu puud ja nende kiilge seotud ohvriannid, tavaliselt kan-
gatiikid miintidega. Meeste ja naiste piihapaigad on rangelt eralda-
tud ja naistel on keelatud siseneda meeste omasse. Uhes meeste
piihapaigas Ovlongortis elutsevat vaimolendit peetakse naistele oht-
likuks, kuid samas ohustavad ka naised ise seda paika. Kohalikud
mehed pohjendavad seda keeldu uskumusega, et naised voivad avada
sissepéddsu kurjadele joududele. Meeste piihapaigas asetleidvates
tseremooniates tuuakse vereohvrit ja 1dhedal asuvate puude otsa
riputatakse ohvriloomade jddnused: kondid, nahad ja kolbad. Kui
meeste ohvripaigad asuvad enamasti himaras okaspuumetsas, siis
naiste ohvripaiku tdhistavad kasepuud. Mehed sisenevad naiste
piithapaika vaid juhul, kui neil on ametlik roll ohverdustseremoonias.
Naiste rituaalidesse vereohver ei kuulu, kill aga kuuluvad sinna
isetehtud toidud ja joogid. Ovlongortis négin naiste ohvripuu all
Baltika 6lle pudelit, mis néitab, et ohvrianni olid toonud noored
Ovlongorti naised, kes reeglina viina ei joo. Lisaks piithapaikadele,
kus kummardatakse mitmesuguseid vaime, on kiilades teisigi sak-
raalse auraga kohti. Nende hulka kuuluvad niinimetatud ura surnu-
aiad dnnetuses hukkunud inimeste (s.t nende, kes pole maetud kiila-
kalmistule) isiklikele asjadele. Ovlongorti ura asub metsas mone-
saja meetri kaugusel kiila kaugeimast majast. Seal asuvad viiksed
teivastel hiitid, kuhu on toodud kadunutele kuulunud asjad, ja selle
umbruses ohvririideribadega ehitud pithapuud. Mitte eriti kaugel
urast asub ohvripuu inimesele, kes nigi Samanistlikku und ja keda
ravis ohvripaiga sisseseadmine. Juhised ohvripaiga asukoha valikuks
andis Samaan.

Seega, pithapaiku mitte ainult ei méletata, vaid need on — vihe-
malt Surdskaris — ka aktiivselt kasutuses. Seal saavad kokku tava-
line ja tileloomulik maailm. Selliste mentaalsete kaartide mitme-
kihilisus peegeldab inimkogemuse mitmekiilgsust. Sotsiaalne maa-
ilm ei koosne ainult inimolevustest, vaid ka ndhtamatust vaimude-
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ilmast. Huvitava analiiiisi miititilise ruumi ja selle asupaiga suhte
kohta on teinud Yi-Fu Tuan, kelle sonutsi eksisteerib tildjoontes
kaht liiki miiitilist ruumi: Uhes miiiitilises ruumis iimbritseb tead-
matuse hdamar maailm empiiriliselt teadaolevat, olles raamiks prag-
maatilisele ruumile. Teist litki miiiitiline ruum on teatud maailma-
vaate ruumiline osa, teatud arusaam lokaliseeritud vddrtustest, mida
inimesed kannavad iile oma igapdevastesse toimingutesse (Tuan
1977: 86). Esimene liik viitab inimestele omasele kalduvusele luua
kujutlusi paikadest, mida ei tunta. Nditeks on Tuan tiheldanud, et
Mikroneesias elavad Puluwatani hoimud tdidavad liingad oma tead-
mistes kujutlustega miiiitilistest saartest (Tuan 1977: 87). Sedalaadi
inimmaailma esindavate kujuteldavate kohtade loomine kuulub loo-
mulikult meie igapdevasesse mottetegevusse, kuid on seotud miiii-
tilise ruumi loomisega, mis samuti piitiab kirjeldada kirjeldamatut,
ja seda eriti vaatlusaluse isiku vaatepunktist. Samaanide jutustustes
ja nidgemustes sulanduvad need kaks maailma iithte. Uhes Mark
Soosaare teleintervjuus selgitas handi Samaan, miks ta oma Samaani-
reisidel pole kunagi kiillastanud kaugemaid paiku — nimelt ei suutvat
ta kaugele reisida sel lihtsal pohjusel, et lendab maapinnale liiga
ldhedal. Hantide seas sulanduvad ndhtava maailma mentaalsed
kaardid iihte ndhtamatu maailma kaartidega. Ndhtamatu maastiku
kaarte tunnevad asjatundjad, Samaanid ja matusetalituste ldbiviijad.
Lisaks maailmaruumi horisontaalsele ja vertikaalsele korraldusele
kirjeldatakse ndhtamatut maailma kindlal iiksikasjalikul moel, kus
rajad ja ldbikdigud teispoolsusesse omavad erilist tdhtsust. Mitidi
puhul ei loe tavaloogikas kehtiv siin- ja sealpoolsuse vastandamine.
Sama voib 6elda ka teispoolsust kirjeldavate Samaanijuttude kohta.
Surnud elavad edasi oma ndhtamatutes kiilades kaugel Pohjas ja
veeteede taga. Samal ajal on neid voimalik kohata kalmistukiilas,
kus nende viikeseid maju saab ndha ja kdega katsuda.

Howard Morphy on rohutanud, et riituspaigad ja sealsed ehitised
on kohad, kus taasluuakse kaugeid maastikke (Morphy 1995: 200).
Samuti toob ta vilja riituspaikade tagasiviitava olemuse: T'seremoo-
niapaigad on tihti tagasiviitava olemusega, siimboliseerides esivane-
mate hingede poolt teatud toiminguteks kindlatesse kohtadesse loo-
dud piihapaiku, nii et need vastaksid esivanematega toimunud stind-
muste, s.t konkreetset paika loonud siindmuste ruumilisele korral-
dusele (Morphy 1995). Pithapaigad, pithad hiied, ohvrikivid, surnu-
aiad ja teised piihaks peetud kohad véimaldavad saada iihendust
teispoolsusega ja heita pilk miiiitilisse ruumi. Need on erilise téht-
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susega just seetdttu, et voimaldavad juurdepididsu maastiku néhta-
matule osale. Samal ajal on nad olulised kollektiivse m&lu kujun-
damisel, sest need ongi religioosse ajaloo ja sotsiaalse tdhtsusega
rituaalse tegevuse jiljed.

Piihad hiied ja iihiskonnakord (social order)

Udmurdi kiilades on rahvausund iihes rituaalide ja kultuspaikadega
séilinud kahe maailmausundi, islami ja kristluse vahel kuni 21.
sajandini. Udmurdi pdrimust ja elulaadi on sajandite kestel vormi-
nud mitmesugused kultuurimgjud. Vaatamata vélisele survele on
Inmarit kummardavates kiilades sailinud iidsele soome-ugri tradit-
sioonile omaseid jooni — seda on lisaks vene autoritele tadheldanud
ka soome teadlased Torsten Aminoff, Uno Harva (Holmberg) ja Yrjo
Wichman. Viimastel aastatel on udmurdi usundit uurinud mitmed
udmurdi teadlased, eriti Vladimir Vladékin (1994) ja eesti folklorist
Aado Lintrop (1993).

Udmurtias ja Marimaal jatkavad piihad hiied vana ajaloolist tra-
ditsiooni, olles sama vanad kui Euroopa vanimad eelkristlike kul-
tuuride kultuspaigad. Moningat teavet selle traditsiooni kohta voib
leida ka Soomest. 1229. aastal andis paavst Gregorius IX kirikule
loa kaotada soomlaste pithad hiied (soome k Aiisi). Soome sisemaal
Savolaxis havitas kirik rahvausundi pithapaigad 18. sajandil, Karjalas
ja Ingerimaal siilisid iidsed kultuspaigad siiski kristluse varjus kuni
moédunud sajandini. La&nemeresoomlaste pithadel hiitel on ana-
looge teiste Euroopa rahvaste pithapaikade seas, nditeks vanakreeka
temenos athanatonil, surematute hiies, kasvasid niimfidele piihen-
datud puud. Moned germaani h6imud pidasid metsas tihiseid s66ma-
aegu ja leedulased t6id pereringis piithades hiites pérast stidasuve
ja stigiskiilvi ajal ohvreid. Eelkristlikus Euroopas olid piithad hiied
hooajarituaalide paigad. Nad olid kui looduslikud templid, mida on
tapselt kirjeldanud ajaloolane Plinius: Me palvetame sama austusega
nende hiite ja nendest téusva vaikuse poole, kui me palvetaksime
kullast ja elevandiluust iidolikujude poole (Haavio 1961: 3).

1980. aastatel tundus mulle, et udmurdi usund on juba minevikku
vajunud. Vaid iiksikud rithmad olid suutnud suurreligioonide surve
all siilitada oma usundi 20. sajandini. Kuna ateismi voidukéik torjus
valja isegi koige tugevamad usundid, oli iisna ebatdenéoline, et usu-
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tavandeid jargiv elulaad suudab viikestes kiilades moderniseerimise
survele vastu panna. 1990. aastal iitles Eesti Rahva Muuseumi (ERM)
tollane direktor Aleksei Peterson mulle, et kombetalitused piithades
hiites elavad edasi. 1991. aasta suvel osalesin tema abiga ja koos
ERMi teaduri Tiina Taela ja fotograaf Arp Karmiga Serafima Lebe-
deva korraldatud Udmurdi Rahvamuuseumi etnograafilistel vilitoo-
del Louna-Udmurtias ja Tatarimaa udmurdi kiillades. Kuzebajevo
kiilas oli meil voimalus osaleda ohverdusrituaalis, mille jaddvusta-
sime Arp Karmiga videolindile. Esimene ekspeditsioon sai teoks
ténu iga-aastastele kontaktidele udmurtidega. Samuti vottis koos-
toost osa Pekka Hakamies Joensuu Ulikoolist. Ekspeditsiooni iiks
eesmirke oli dokumenteerida ohvripaiku.

Udmurtide nn loodususku praktiseeritakse hoimusugulusel pohi-
nevates kultusrithmades ja see toetub suulisele traditsioonile. Aasta-
aegadega seotud rituaalides voetakse iihendust taevajumalaga, pol-
dude, maa ja metsa kaitsevaimudega spetsiaalselt neile piihendatud
rituaalipaikades. Perekonna heaoluks ohverdatakse ja palvetatakse
kodus. Usukombed ja pithad palved on rituaali ldbiviijate valdusest
nihkunud esoteerilise opetusena teiste kitte. 1998. aastal iiht udmur-
di vesasit, kuala kaitsjat ehk teatud preestrit intervjueerides titles
too, et ei taha ja ka ei saa koneleda rituaalidest vene keeles. Nii
radkis ta udmurdi keeles voimaluseta jaiddvustada seda ténapéevase
salvestustehnikaga.

Udmurdi usust koneledes on tdiesti kohane kasutada terminit
loodususk. Pithad hiied asuvad tavaliselt kiingastel ja kiilaldhedastes
metsades. Udmurdi usundit kirjeldades on Uno Harva pééranud
erilist tihelepanu suursugustele piihadele hiitele, mida kasutavad
suured hoimurithmad: Kéige suuremad votjaki ohvripidustused on
need, mis korraldatakse mitme kiila peale iihiselt. Ohverduspaik,
mis ei ole polvkondade jooksul muutunud, taraga iimbritsetud piiha
hiis, asub tavaliselt ilusas ja silmatorkavas kohas, voimalusel allika
voi oja ddres (Holmberg 1914: 124). Selliseid piihasid hiisi, mida
kasutavad suured hoimuriithmad ja kuhu kogunesid mitme kiila
inimesed tdhistama kalendritidhtpideva ning mida kirjeldab Uno
Harva, v6ib leida mitmes kiilas Udmurtia ja Tatarimaa piiril.

Koige tihtsamad piithad hiied ei ole siiski udmurdi kiilade ainsad
tavandipaigad. Udmurdi kiilaelu ja hallide palkmajade ridu imbrit-
seb pithapaikade ring. 1991. aastal dokumenteerisime Tatari Vabarii-
gis udmurdi Varklet Bodja kiila servas metsas ja pollul asuvaid
tavandipaiku ning peakualat, akendeta ohvrihoonet, mis asub véii-
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keses hiies keset kiila ja mille keskele siiiidatakse 16ke ning kuhu
koguneb suur hulk rahvast. Kiilaelanikud viivad kiilaldhedasel
pollul kasvava puu all 14bi poldude kaitsevaimule pithendatud ohver-
damisrituaale. Maa kaitsevaimu kummardatakse talle pithendatud
rituaalipaigas. Tutarlaste initsiatsiooniriitus piihitsetakse ja selleko-
hane peopuder siitiakse kiila serval asuvas hiies. Koige muljetaval-
davam piihapaik on koljude mets esivanemate puu lihedal. “Surnute
pulmarituaali” ajal riputatakse pimedasse metsa kuusepuudele
ohvriloomade luud ja koljud. Sellised kondipuud asuvad ka Karmas
Pelga kiila piihas hiies viljaspool asustusala, kuigi samasugust vana
ohvripuud néigin ka kiila keskel. Udmurdi kiila maastik néib koos-
nevat igapéevaelu taasloomisele piihendatud kohtadest ja seda timb-
ritseb terve rida pithakohti, kus teatud toimingute abil kindlusta-
takse taasloomise edukus.

Kuna kultusrithmad pohinevad héimusuhetel, kajastub nende
sotsiaalne struktuur ka pithakohtade tilesehituses. Eriti silmatorkav
on see Kuzebajevo kiilas, mis on ehk tdnapieval tuntuim udmurdi
kiila, kus rahvausundi tavasid sitamaani jargitakse. Kiila on jagatud
kahte endogaamilisse rithma (Vladokin 1991: 29), millest iiks palve-
tab kualas, mille juurde kuuluv hiis on pithendatud iidsele udmurdi
taevajumalusele Inmarile. Seda jumalat tuntakse Komimaal Jeni
ja Karjala-Soomes Ilmarise nime all ning rituaal jargib soome-ugri
ohvritseremoonia tavasid. Teine rithm kummardab lud-hiites
olendit, kelle nimi on vastavalt vene tavadele Keremet; nii kultus
ise kui ka nimi kannavad endas mérke tatari mojudest (Lintrop
1993: 48-57). Molemad rithmad viivad oma pohirituaalid 14bi juunis
peetripédeva paiku, et tagada hea viljasaak, samuti on olemas kevad-
ja stgisrituaalid. Peale kuala ja ludi on ka kolmas suurema rithma
rituaalipaik bulda. Buldas korraldatakse ohvrirituaale iga kolme
aasta tagant.

Kuzebajevos asuv Inmari ohvripaik kuala on tiks viimaseid rahva-
usule pithendatud kultusrithma piihamuid Euroopas. Piiha kuala ja
selle hiis asuvad metsas tihe v6i kahe kilomeetri kaugusel kiilast ja
sinna ei vii kiilast tikski tee. Inimesed saabuvad hommikustes rituaa-
lides puhastatud hiide 14bi metsade ja iile poldude. Kuzebajevo kualat
selle vanal kujul on 1980. aastal kirjeldanud P. Hirmés (Lintrop
1993: 43—45). Ehitis sarnaneb iidsele Pohja-Euroopa majale, milles
on lahtine tulease ja millel puuduvad aknad. Kéige olulisem paik
selles on tagaseina parem nurk, mida peetakse soome-ugri aladel
puhanurgaks, kus on piiha riiul ohvriesemete ja ohvripeekritega.
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Vaimulikud hoiavad silma peal kualade sisemusel, mis on jagatud
kaheks — vasak pool meestele ja parem naistele. Hiie avatud ala
kuala ees tdidetakse tseremoonia kéigus tulede ja pudrukateldega,
igal perel oma. Sellised pudrukatelde read on muutunud tdnapdeva
udmurdi identiteedi siimboliks. Peale tavapérase kogu héimuriih-
male kuuluva kuala on ka koduduedele rajatud kualasid. Neid kasu-
tati perekondlikel tidhtpdevadel palvepaigana kui ka suvekoogina.
Need ehitised on nii piithad, et neid ei voi lammutada, seetottu voib
siiani ndha uute majade vahel lagunevaid kualasid.

Lisaks suurtele ohvrihiitele (budzim kuriskon-inti), mis liitsid
mitut héimuriihma ja mida véis leida ainult vanades emakiilades,
olid igas udmurdi kiilas ka omaette hoimurithmade piihad hiied.
Need lud-hiied, mida varasemad vene kirjamehed nimetavad kere-
metiks, on enamasti kiilalihedases metsas asuvad lokkeaseme ja
ohvrialtariga alad. Varem olid koik /udid taraga imbritsetud, téna-
péeval ainult moned. Tarastatud lud Kuzebajevo kiilas asub poldude
keskel korge kiinka otsas, kus kasvavad vaid moned vanad kuused.
Kiinka korval on allikas, kust tseremooniate tarbeks vett voetakse.
Kuzebajevo lud on alles hiljuti timber ehitatud, rahvas méletab siiani
aega, mil seal kasvas piitha tamm. Ainult lud-ul’isel, ludi kaitsevai-

Piihapaik Udmurtias. Anna-Leena Siikala foto.
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mul ja tema abilistel on lubatud siseneda taraga timbritsetud alale,
kus on kolm tuleaset, ohvrialtar ja hiiglaslik tammekénd, millelt
dike puu maha murdis. Pitha kaitseala, pithapuu ja allikas leidub
koigis Pohja-Euroopa piihades hiites, seda paika tdiendavad aga tule-
asemed ja ohvrialtarid.

Udmurdikeelne sona [ud tahistab poldu voi metsa valjaspool kiila,
aga ka teatud ohverduspaika (Holmberg 1914: 85). Antud [udi kaitse-
vaimu ja valitsejat nimetatakse Keremetiks. Udmurdi rahvausundit
kirjeldavates allikates iseloomustatakse Keremetti — arvatavasti
kristluse mgjul — kui “kurja vaimu”. Minu tédhelepanekute jargi on
ludi kaitsevaim vorreldes Inmari ja teiste vaimudega hirmuérata-
vam ning talle tuleb ldheneda suure ettevaatusega.

Kuzebajevo ludis peetakse siiamaani oiseid rituaale, mis Uno
Harva kirjelduse jéargi olid muutunud haruldaseks juba mé6dunud
sajandi algul. Peetripdevale jargneval 66l tuuakse ludi kaitsevaimule
Keremetile, keda tdnapéeval peetakse iileiildise heaolu tagajaks,
vereohver. Keremeti kultus oma tatari mojudega on meeste ohver-
dusrituaal. Seet6ttu peavad naised hoiduma taraga piiratud alast
turvalisse kaugusse, mis on umbes 60—100 meetrit. Ludi kaitsevaimu
abilised teevad lokke naistele ja teistele, kes hiie ja piiha ala piiridest
véljapoole jadvad. Piihades hiites tehakse sugude vahel ranget vahet,
voimusuhted sugude, vanuseriihmade ja perekondade vahel taaskeh-
testatakse pidevalt uuesti. Daphne Spain on pééranud tdhelepanu
kehtestatud ruumilistele barjdiridele erinevates rahvuslikes piiha-
paikades: Ruumilised barjddrid luuakse ja seejiirel kehtestatakse poh-
Justel, millel on (silmandhtavalt) viga vihe tegemist voimuga, kuid
mis aitavad sdilitada iilekaalu. Seda just seetéttu, et ruum on “vormi-
line keel”, vahend, mille abil iihiskonnalitkmed iihiskonda tolgenda-
vad. Ruumi ja iihiskondliku positsiooni vastastikkus tekib olemas-
oleva kihistuse pidevast iimbernimetamisest ja taasloomisest (Spain
1992: 17; viide Hillier & Hanson 1984: 198). Tegelikkuses votsid
neist Gistest rituaalidest, mida mul jilgida onnestus, osa vaid méned
vanemad naised. Kui ludi valvurid 16hkusid 1o6kkepuid, titles tiks
naistest mulle: “Lidhme tara d4rde ja vaatame ludi,” rikkudes tead-
likult reeglit. Ohverdamine ludis on selgelt meeste rituaal — mitte
ainult ruumi kasutuse, vaid ka rituaali l14biviimise viisi tottu. Ludi
kaitsja, tema abilise ja kultusrithma litkmete kditumist reguleerivad
nii militaarset laadi liigutused kui ka palveriihma hierarhiline
koosseis: koige vanemad istuvad koige 14dhemal taraga timbritsetud
alale, keskealised mehed nende taga ja noorukid koige tagumises
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reas. Lapsed kogunevad viiksematesse rithmadesse palvetavatest
meestest eraldi. Keremeti kultus erineb paljuski Inmari kultusest,
kus naised eraldatakse vaid piha kuala ehitamise ajaks. Hiies
liiguvad naised vabalt ringi ja lisaks sellele, et neil on oluline roll
ohvriloomade ettevalmistamises rituaalide tarbeks, s66vad nad leiba
ja joovad kumaossi.

Hiis on nii piiha, et isegi valjusti rddkimine on seal keelatud.
“Tasa, tasa,” noomivad tidiskasvanud sosinal paari metsaalale sattu-
nud last — lastel pole lubatud isegi ludi ldhedale tulla. Lud on eriti
hirmuiratav seetottu, et sissetungija, kes tema piihadust riivetab,
peab selle eest maksma oma tervise voi isegi eluga. Isegi kultus-
rithma liige saab selle eest rangelt karistada. Aukartus ludi ees
tuleneb asjaolust, et uskumuse jérgi elab vaim seal ja temaga saab
thendust vaid tema elukohas. Keremet nouab alati vereohvrit ja
moodunud sajandi 16pul siitidistati moningaid udmurte inimohver-
duses. Sedalaadi jutustusi kuuleb veel tinapéevalgi. Uks mari naine
hoiatas mind naljaga pooleks rituaalide eest ja réékis lugusid ini-
mestest, kes olla hiljuti kaduma ldinud ja toenéoliselt sattunud
udmurtide ohvriks. Need jutustused kuuluvad rikkalikku ludi kajas-
tavasse suulisesse traditsiooni, mis sisaldab erinevaid teemasid, néi-
teks ludi ehitamist voi selle viimist teise kohta.

Niahtav ja varjatud: lahing ideoloogia ja
religiooni vahel

Varasematel aegadel olid udmurtide pithad hiied peidetud metsa-
desse ja asusid tihti kiinkal. Uno Harva avastas, et metsade tiles-
harimise tottu olid paljud hiied muutunud maastikul néhtavaks
(Holmberg 1914: 96). Korgel kiinkal asuv Kuzebajevo lud paistab
kiilamaastikul hésti silma, samal ajal sulandub ta loodusesse nii-
moodi, et on peidus inimeste eest, kes [udi olemasolust ei tea. Arheo-
loogilised leiud néitavad, et kultuspaik on kasutusel olnud sajandeid
ja kiingas on olnud téhtis paik juba pronksiajal. Oma ndhtavuses ei
ole Kuzebajevo [ud pelgalt erilise tihendusega kiilahiis, vaid ka tdna-
paeva udmurdi kultuuri vaértusi esindav monument (vt Tuan 1977:
164). Sama voib 6elda kualaehitise kohta, mida on pildistatud nii
etnograafilistel kui ka kunstilistel eesméarkidel. Hiied on iihtaegu
ndhtavad ja varjatud ning esindavad keskseid rahvuslikke vaértusi,
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mida kohalik rahvas korgelt hindas, kuid mida hoiti sajandeid
véljastpoolt tulijate eest saladuses. Udmurdid piitidsid véltida risti-
usku ja digeusu kiriku survet, liikudes ida poole uutele aladele ja
peites oma piihasid hiisi. Usulised vaidlused kestavad tdnapéevani.
Kui Kuzebajevos kiila noorelt dpetajannalt uurisin, milles seisnes
nende iga-aastaste ohvrirituaalide tdhtsus, vastas ta: Kunagi me
moistsime kualas palvetajad hukka ja poordusime éigeusu kirikusse.
Tollel aastal oli saak vilets. Seega peame palvetama oma kommetega
kooskoélas. Ohvrirituaalid on osa “oma kombeid jargivast” traditsioo-
nist, mida peetakse oluliseks traditsiooniliste viértuste séilitamisel.
Parast Noukogude Liidu kokkuvarisemist avanes Venemaal misjo-
néridele lai t66pold. Udmurdi kultuuriseltsi juht Kenes helistas mul-
le ja titles, et Soome misjonérid olla leidnud “paganlikke” kiilasid,
jalausus, et majanduslikud probleemid on tekkinud kristlust levi-
tavate “kurjade jumalate” tottu.

Noukogude ajal siilisid piihapaigad kiillade voi poldude 14histel
metsades teedest eemal ja rituaalid maskeeriti tavalisteks kiila-
tahtpdevadeks. Kuzebajevo kuala sattus ohtu veel 1986. aastal, kui
kohalik kiilanéukogu esimees andis kisu see hivitada. Kultusrithm
ei lammutanud ehitist, vaid taastas selle ning pirast seda on kuala
olnud regulaarses kasutuses. Pithapaiga hidvitamine oli osa néuko-
gude voimu strateegiast. Kui kirikud héivitati parast revolutsiooni,
siis rahvusrithmade piithapaigad olid veel hiljuti ohus. Viga tavapé-
rane on surnuaedade hivitamine, millele olen olnud tunnistajaks
mitmes endises liilduvabariigis. Vastutavad voimud olid tavaliselt
kolhoosi- voi sovhoosidirektorid ja hdvitamise pohjused seadustati
majanduslikult ja kultuuriliselt. Uhes Pohja-Udmurtia kiilas havitati
surnuaed ning asemele ehitati suur ja uhke kultuurimaja. Veelgi
tavalisem pohjus on olnud vajadus pollumaade jarele. Komi kiilas
Bogorodskis viidi surnuaed kiila iihest otsast teise ja endise kalmistu
kohal on niitid péllumaa. Jérele on jadnud vaid tiks rist, mida ndhes
kiilaelanikud selle loo jutustavad. Taolisi uuendusi, mis pohjustavad
alati 4gedaid emotsioone ja vaidlusi, toimub muidugi ka l44nerii-
kides. Matusepaigad riadgivad avameelselt teatud rithma tihisest
minevikust ja loovad sideme nende vahel, kes kokku kuuluvad.

Hantide matmispaik Versina Voikari kiilas on hea ndide kalmistu
ja rahvusrithmade loomisega seotud kollektiivsest mélust. Hante
maeti neenetsitega samale kalmistule, kuigi varem eraldati nad
venelastest ja komidest, kellel olid oma surnuaiad. Hiljuti ehitatud
surnutemaju kalmistut poolitava raja &déres ja virskeid ohvriande
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armastatud ldhedastele imbritsevad lagunevad ja juba lagunenud
kalmud. See annab tunnistust sellest, et sama rithm on kasutanud
seda surnuaeda aastakiimneid, tegelikult aastasadu.

Peale piihapaikade usulise tidhenduse on surnuaiad ja pithad hiied
olemuslikud osad kiillamaastikust ja nad on ka kollektiivset mélu
viljendavad mérgid. Pithasid hiisi tunnevad koik kogukonna liik-
med, kuid vajadusel hoitakse neid saladuses vooraste eest. Nad on
osa maastikust ja véljastpoolt tulijaile ndhtamatud. Et piithasid hiisi
tunnevad ainult kohalikud, loovad hiied piiri nende vahel, kes
maastikul liiguvad, vastandavad omad ja voorad, olles seega
kollektiivse identiteedi peamiseks tdhiseks. Rituaalid ei ole ainult
sotsiaalsete sidemete viljendused. Catherine Bell kirjutab sellest
aga nii: Rituaalisiisteemide eesmdirgiks ei ole reguleerida véi kont-
rollida sotsiaalsete suhete siisteemi, vaid need moodustavad ise siis-
teemi, mis on pigem otstarbekas kui ideaalne. Teisisénu, rituaalsete
tegevuste enam-vihem praktiline korraldatus ei peegelda sotsiaalset
stisteemi ega toimi selle alusel — pigem on need juhuslikult koordi-
neeritud tegevused alaliselt nii diferentseerivad kui ka integreerivad,
ehitades ja lammutades sotsiaalseid suhteid (Bell 1992: 130). Et piiha-
sid hiisi kasutavad erinevad héimuriithmad, miiravad hiied kiila-
sisesed sotsiaalsed eristused (vrd Basso 1996: 179). Héimurithmade
ja molemast soost inimeste kogunemispaikadena taasloovad need
pidevalt kogukonna sotsiaalset struktuuri. Sedalaadi taasloomine
on pihade hiite tédnapédevase kasutuse juures tisna huvipakkuv —
kiilast lahkunud inimesed poérduvad sinna tagasi, et osaleda tsere-
mooniatel. Sellega méadratakse uuesti iga lilkkme koht rihmas,
kellele luuakse minevikusiindmuste jilgede pohjal ajalugu. Esin-
dades eelnevate polvkondade vaértustatud traditsioone, loovad nad
jarjepidevustunde, kuhu on kinnistatud moraalsed vairtused ja “Gigus
elada”.

Pihad hiied ei ole kasutuses enam igal pool. Aukartus ja hirm
tagajirgede ees on aga siiski takistanud neid hdvitamast. Mahajée-
tud hiied on tasapisi vosastunud ja muutumas maastikul kohtadeks,
kus arvatakse elutsevat tileloomulikke olendeid. Vaatamata vossa-
kasvamisele jddvad need kohad kollektiivset méilu viljendavateks
markideks, esindades rithma minevikku, traditsiooni, millel ei pruu-
gi tdnapéeval olla enam sama tidhendust kui varem, aga mis vaata-
mata sellele annab tunnistust kultuuririthma jéarjepidevusest.
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Taasluues pitha ajalugu

Uhine ajalooline kogemus koos keele ja teiste kultuurivormidega
kujundab identiteeti. Seega on iihisest ajaloost jutustaval kodumaas-
tikul oluline roll identiteedikogemuse tekkimisel. Samas on tdhtsad
traditsioonilised uskumused rahvusliku identiteedi ja erisuse véljen-
damisel. Parimusrithma iseloomustavad tdhenduslikud traditsioonid
ei saa olla mistahes traditsioonid. Véim, mis mé&érab sotsiaalse
kollektiivi, peab olema iile tiksikisikust v6i olemasolevast rithmast.
Rahvausundi miitdid ja rituaalid loovad pinnase just nimelt rahvus-
likuks identiteediks, sest neil on kogukond, kes méérab voimu, ja
ametivoimud, kes seadustavad kogukonna korra, nagu on rohutanud
Emile Durkheim.

Piuhapaikade téhtsus seisneb voimes ithendada riithma mitte
ainult ileloomuliku maailmaga, vaid ennekoéike mineviku maailma,
esivanemate ja nende eluga, voimaldades heita pilk kollektiivsele
minevikule. Rituaalid mitte ainult ei ithenda sotsiaalseid rithmi,
vaid ka ehitavad ja loovad need tseremooniate kiigus taas. Pole
ime, et pithapaigad ja nende rekonstrueerimine on esmatihtis viike-
rahva piisimajdamisel Venemaal ja mujalgi.

Jéarjepidevustunne iihes ajalooga motiveerib hoolt kandma ja
uuesti iles ehitama piihasid hiisi mitmetes Louna-Udmurtia kiila-
des. On huvitav mérkida, et ka akadeemilise haridusega inimesed,
kes on juba kiilast lahkunud ja seetottu ka kiilaelust eemale jddnud,
votavad hiite rekonstrueerimisest osa. Samuti on udmurdid taas-
elustanud ja loonud mitmesuguseid uusi rituaalivorme, mis sobivad
paremini téinasesse paeva. Uks tahtsamaid taolistest uusrituaalidest
on Gerberi pidustused, mis toob igal aastal kokku inimesed erine-
vatest kiiladest kogu udmurtide asustusalalt.

Gerberi pidustuste kombekas ldbiviimine on kiillaltki vaidlus-
alune teema. Moned udmurdid on arvamusel, et rahvusliku usu
paganlikud rituaalid ei sobi udmurdi identiteedi viljendamiseks.
Traditsiooni taaselustamine ja pithade hiite tihtsuse esiletostmine
ei kulge seega vaidluste ja vastuseisuta. Meenutagem, et rahvuslikud
protsessid ei kulge sisemiste vasturidékivusteta, vaid sisaldavad
erinevaid tolgendusi ja vastukiivaid tegutsemisviise. Pithade hiite
tdhenduse ja tdhtsuse méidravad alati needsamad iihiskonna
konfliktsed huvid, eesmérgid ja ideoloogiad. Meil tuleb teha vahet
handi jahimeeste suulise traditsiooni sotsiaalsel mélul ja ajaloo taas-
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loomisel udmurdi pithade hiite rituaalide elustamisega (vrd Conner-
ton 1989: 13-14). Pithapaikade viédrtustamine, nende taastamine ja
sailitamine taaselustab mineviku selliselt, et see vastab tdnapédeva
poliitilise olukorra noudmistele. Sel viisil saab rekonstrueerida aja-
lugu, mis on rahvusvihemuste identiteedi tihendusrikas osa.

Tolkinud Maarja Villandi
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